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PROLOG

Ta ksigzka po$wigcona jest antropologicznej analizie wspo6lczesnego ka-
tolicyzmu przezywanego w Ghanie i opiera si¢ na materiale pozyskanym

podczas etnograficznych badan terenowych w jednej, niezbyt licznej

parafialnej wspélnocie mieszkajacej w centralnej czesci kraju, w mia-
steczku Jema i jego okolicy'. Przyjmuje przede wszystkim perspektywe

lokalna z bardzo silnym naciskiem na zycie rozpoznawanej przeze mnie

zbiorowosci oraz na indywidualne biografie i do§wiadczenia tworzacych

te spotecznos¢ poszczegdlnych ludzi. To wlasnie jednostkowe wybory,
zachowania, przezycia i odczucia stajg sie kanwa dla antropologicznych

rozwazan. Zakladam jednak, ze uformowane w nurcie badan nad religia
przezywana poglebione studium przypadkuy, sila rzeczy ograniczone

do perspektywy etnografii prowadzonej z poziomu gruntu, moze by¢

istotne dla zrozumienia szerszych proceséw i zjawisk. Odbijaja si¢ one

w zyciu i codziennych decyzjach przywotywanych na kartach tej ksiazki

ludzi, ktérzy adaptujg i przyjmuja zmiany (gwaltownie zachodzace

w wymiarach ponadlokalnych, a do§wiadczane lokalnie), kreatywnie sie

do nich przystosowujac. Z drugiej strony jednostkowe i wspdélnotowe

dos$wiadczenia, codzienne i $wigteczne praktyki, sposoby postrzegania

rzeczywistosci i formowania emocji oraz generowania wiedzy moga

by¢ traktowane przez badacza jako manifestacje tworzacych sie no-
wych nurtéw, ktére wyrastajac w obrebie ,dawnych peryferii’, zyskuja
coraz potezniejsza reprezentacje i wlasny glos na wspélczesnej arenie

miedzynarodowej oraz Swiatowe;j.

1 Szczegblowy opis badari oraz miejsca, w ktérym je prowadzitam, por. rozdzial 1.
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Sam Koscidt katolicki jako jedna z najstarszych instytucji o charak-
terze globalnym zdaje sie stanowi¢ symptomatyczny oraz fascynujacy
przyklad tej wewnetrznie ztozonej dynamiki. W jego obrebie dostrzec
mozna bowiem przesuwanie si¢ akcentéw z niegdy$ centralnego i he-
gemonicznego ,Zachodu” w kierunku do niedawna marginalizowanego
i przez stulecia podbijanego ,globalnego Potudnia” Zmiane perspek-
tywy wyraza nie tylko liczebna i ciagle rosnaca przewaga ,katolikow
z Potudnia” (ich wspoélczesna mobilnos¢ dodatkowo problematyzuje
i kwestionuje istnienie utrwalonych w dyskursie o $wiecie wzglednie
izolowanych geograficzno-kulturowych stref), lecz takze powstanie
wplywowych niezachodnich elit, ktérych przedstawiciele maja realny
wplyw na ksztalt dzisiejszego katolicyzmu. W tym kontekscie warto od-
notowac fakt, iz w chwili pisania tych stéw gtowa Kosciota katolickiego
jest wywodzacy sie z ,Poludnia” papiez, a podczas ostatniego konklawe
wsréd papabile wymieniani byli kardynatowie z Afryki, w tym pocho-
dzacy z Ghany kardynat Peter Kodwo Appiah Turkson (przewodniczacy
Papieskiej Rady ,lustitia et Pax”).

W poszczegdlnych rozdziatach prezentowanej tutaj ksiazki szcze-
gbélowo omawiam wybrane — a istotne dla zrozumienia lokalnie prze-
zywanego katolicyzmu — konteksty. Zgodnie z antropologicznym pro-
filem niniejszej publikacji obficie przywoluje konkretne glosy i zyciowe
itineraria ludzi, ktérych spotkalam i wsrdéd ktérych (oraz z ktérymi)
zrealizowalam etnograficzny projekt badawczy w Ghanie. Kazdy roz-
dzial — podzielony na dwie czesci — stanowi swego rodzaju kompozycyj-
na calo$¢, obramowana krétkim zagajeniem i podsumowaniem, ktére
maja ulatwic¢ czytelnikowi podazanie za biegiem narracji, wskazujac
wylaniajace sie w jej toku istotne zagadnienia oraz istniejace pomiedzy
nimi powigzania i relacje. Nie oznacza to jednak, iz przedstawiona
przeze mnie opowiesc¢ jest w sposéb pelny i skoficzony wyczerpujaca
albo ostatecznie zamknieta. Podobnie jak poszczegélne rozdzialy, tak
i cala ksigzka jest przede wszystkim préba opisania antropologiczne-
go spotkania odbijajacego sie w polifonicznym, plynnym i zmiennym
dyskursie. I jak kazda taka préba, pozostawia nie w pelni domkniete,
lecz uchylone drzwi, zapraszajac do dalszych interpretacji, nastuchujac
kolejnych gloséw i zgadzajac sie na nieustannie dokonujaca sie kultu-
rowa zmiane.

Trzeba jednak przyznaé, ze prowokatorem tego spotkania, a czesto
podstawowym motorem oraz jednym z gléwnych aktoréw jest wlasnie
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etnograf. Taka pozycja nie oznacza jednak jego pelnej wylacznosci
w obsadzaniu kluczowych rél ani tez jego calkowitej autonomicznosci.
Zasadzajaca sie na etnograficznym doswiadczeniu narracja, ktora w tej
ksigzce operuje, nie ucieka zatem od faktu, iz w uprawianiu sztuki
antropologii zawiera si¢ idea z gruntu paradoksalna. W jadrze dziatal-
nosci etnografa odnalez¢ mozna bowiem zaréwno poczucie obcosci,
jak i gtebokie przeswiadczenie o mozliwosci porozumienia (cho¢by
fragmentarycznego, ulomnego, ulotnego czy kalekiego). Czesciowe
i czasowe zawieszanie wlasnych sadéw ma wszak finalnie prowadzic¢
do rozmowy — do dialogu dajacego wglad w rézne postawy, w rézne
sposoby myslenia oraz w odmienne doswiadczenia i oglady tego, co
jest przez poszczeg6lnych uczestnikéw dyskursu okreslane mianem
srzeczywistosci” Pokora w stosunku do ,terenu’, uwaznos¢, zyczliwosé
i otwarto$¢ ida w parze z nieustannie praktykowanym sceptycyzmem?,
kwestionowaniem ,tego, co oczywiste” i zadawaniem pytan nie tylko
»innym’, lecz takze sobie. Antropologia to zatem umiejetnos¢ uczest-
niczenia i obserwowania, dialogowania i krytykowania, stawiania py-
tan i ukazywania istnienia wielu mozliwych, pozornie sprzecznych,
a niewykluczajacych sie odpowiedzi. Finalnie staje si¢ wielowatkowa,
dhuga konwersacja®, ktéra — obok etnografa — wspélttworza napotkani
przez niego ludzie, a takze produkowane czy uzywane przez nich teksty,
przedmioty, obrazy i symbole. Te rézne glosy, rézni bohaterowie, rézne
formy kulturowych ekspresji i rézne kulturowe artefakty pojawiaja sie
na kartach poszczegdlnych rozdzialéw niniejszej ksiazki.

Opowies¢ o mieszkaricach dzisiejszej Ghany — oraz wyznawanej

i przezywanej przez czes$¢ z nich katolickiej wersji chrze$cijanskiej

2 W tym miejscu nawigzuje do postawy przyjmowanej przez wielu innych an-
tropologéw religii, a przez Michaela Lambeka okreslanej mianem ,zyczliwego
sceptycyzmu” (j. ang. benevolent skepticism). Por. M. Lambek, What Is “Religion”
for Anthropology? And What Has Anthropology Brought to “Religion”?, w: ]. Boddy,
M. Lambek (eds.), A Companion to the Anthropology of Religion, John Wiley and
Sons, Chichester 2013, s. 3.

3 Ukuta przez Jean i Johna Comarofféw metafora ,,dtugiej konwersacji” jest istotnym
punktem odniesienia w moich rozwazaniach nad wspdétczesnym chrzescijan-
stwem w Ghanie (por. rozdziat 1, cze$¢ 1.4. Diugie konwersacje). Tutaj — grajac
skrywajacymi sie pod ta metaforg licznymi pokladami znaczenn — przywotuje
okreslenie ,,dtuga konwersacja” i adaptuje je do opisu dzialalno$ci etnograficznej
oraz rozciggnietego w czasie ,etnograficznego spotkania”.
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religii* — jest zatem, jak kazda antropologiczna narracja, wynikiem
i wypadkowa licznych i réznych, czesto zamierzonych, a czasem przy-
padkowych konwersacji oraz spotkan. Staly sie one moim udzialem
podczas realizacji projektu badawczego, ktéry doprowadzit do powsta-
nia tej publikacji. Dlatego, zachecajac czytelnika, aby przylaczyt sie do
ukazanego tutaj antropologicznego dyskursu (akt czytania traktowac
mozna przeciez jako dofaczenie do dialogu, ktérego przestrzen stwarza
oraz wstepnie zakres$la czytany tekst), pragne wskaza¢ i wymieni¢ naj-
wazniejsze instytucje oraz osoby, ktére w rézny sposéb wspéttworzyly
i wspieraly rozmaite fazy tego kilkuletniego projektu.

Przede wszystkim winna jestem wdzigeczno$¢ organizatorom oraz
gospodarzom seminarium Media, Religion, Culture Project: Sensations.
Religious Mediations and the Formation of Identities, ktére odbylo si¢
w sierpniu 2009 roku na Uniwersytecie Legon w Akrze, za umozliwie-
nie mi mojej pierwszej podrézy do Ghany, bez ktérej nie wydarzyloby
sie wiele zaskakujacych spotkan, prowadzacych do realizacji badan
terenowych oraz do napisania tej ksiazki. Profesorowie Birgit Meyer
oraz David Morgan, ktérzy prowadzili seminarium w Akrze, to tak-
ze naukowi mistrzowie i Zrédlo nieustannej inspiracji. Niewatpliwie
niniejsza praca naukowa nie uzyskalaby obecnego ksztaltu bez otrzy-
mania finansowania z polskich $rodkéw budzetowych na nauke w la-
tach 2010—2012 jako projekt badawczy MNisw/NcCN pt. ,Katolicyzm
w Afryce. Analiza antropologiczna na przykladzie Ghany” (nr gran-
tu NN109243339). Natomiast szczegdlne podzigkowania za wsparcie
ostatniej czesci badan terenowych oraz wydania tej ksiazki sktadam
Profesorowi Janowi Swiechowi, dziekanowi Wydziatu Historycznego
Uniwersytetu Jagielloniskiego, a zarazem mojemu koledze z Instytutu
Etnologii i Antropologii Kulturowej uj. Dyrekcji 1IEiAK UJ dziekuje za
zyczliwo$¢ i zrozumienie potrzeby organizacji wyjazdéw badawczych
podczas trwania roku akademickiego, a takze za wspoélfinansowanie
tej publikacji. Przyjaciotom z Muzeum Etnograficznego im. S. Udzieli
w Krakowie, a zwlaszcza dyrektorowi Doktorowi Antoniemu Bartoszo-
wi, dziekuje za wsparcie, wspdlprace przy organizacji wystawy fotogra-
ficznej oraz wyktadéw poswieconych badaniom w Ghanie. Dzieki tym

4  Przynaleznos¢ do katolicyzmu deklaruje w Ghanie okoto 13% obywateli. W rozdzia-
le 1 omawiam kompozycje religijng gharnskiego spoleczeristwa oraz przedstawiam
charakterystyke réznych nurtéw chrzescijaristwa obecnego w Ghanie.
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wydarzeniom mogtam rozpocza¢ poszukiwania odpowiedniego klucza
interpretacyjnego oraz jezyka potrzebnego do zbudowania czytelnej
opowiesci etnograficznej.

Przeprowadzenie badan terenowych w Jemie nie bytoby mozliwe
bez otwartosci i olbrzymiego zaufania, jakim obdarzyl mnie ojciec
Franciszek Kowal — ksiadz werbista i pierwszy proboszcz parafii, ktéra
stala si¢ gfléwnym miejscem moich etnograficznych eksploracji. Dzieku-
je za — akceptujaca réznice — przyjazn oraz za dlugie rozmowy miedzy

»antropologiem a misjonarzem”. Wyniostam z nich bardzo wiele, nie tyl-
ko jako badaczka, ale po prostu jako cztowiek. Podobne podzigkowania
kieruje do ojca Gregoriusa Bossa, ktéry objal parafie w Jemie w roku
2012 i ze zrozumieniem przyjal wécibska obecno$¢ prowadzacej bada-
nia etnografki. Zawsze moglam liczy¢ tez na zyczliwo$¢ oraz pomoc
ze strony innych ksiezy werbistéw, ktérych spotkatam w Ghanie, m.in.
Bernarda Blolonga, Michaela Tangente, J6zefa Mazura, Marka Kowalika
(ktéry byt dyrektorem Tamale Institute of Cross-Cultural Studies, skrét
TiCCS), Mieczystawa Sagana oraz brata Andrzeja Kedziora, a takze ze
strony siostr werbistek (ssps). Wszystkim tym osobom szczegdlnie
dziekuje za pomoc organizacyjna podczas moich podrdzy przez Ghane
i Togo oraz w czasie gdy kilkakrotnie chorujac, zdana bytam na bezin-
teresowne wsparcie ze strony innych.

Pracownikom biblioteki Ticcs w Tamale dziekuje za pomoc w kwe-
rendach. Ojcom benedyktynom z monastyru Kristo Buase kolo Techi-
man dziekuje za dwukrotna goscine, ktéra data niezbedne wyciszenie
oraz wytchnienie od intensywnej pracy terenowej. Ojcowi Gilesowi,
przeorowi klasztoru, dziekuje za istotne wskazdwki bibliograficzne oraz
udostepnienie klasztornej biblioteki, w ktérej — buszujac pomiedzy ugi-
najacymi sie od ksiazek péitkami — moglam spedzi¢ kilka tropikalnych
nocy, prowadzac naukowe kwerendy i porzadkujac notatki terenowe.

Jak w kazdym projekcie etnograficznym, tak i w tym najwazniej-
sze podziekowania naleza si¢ ludziom, ktdérzy dzielili si¢ swoimi do-
$wiadczeniami oraz czasem i przyzwalali etnografce na to, aby — cho¢
po czesci — ,zyla ich zyciem” Kluczowym pomocnikiem, a nierzadko
i przewodnikiem wiodacym do tych terenowych interakeji byt méj
asystent Simon Agongo, ktéremu w tym miejscu chcialam bardzo po-
dziekowac za zaangazowanie, przyjazn i zostanie moim junior brother.
Podobne podziekowania kieruje do Madam Anastazji Addah oraz mojej

»siostry” Belindy Sousou, ktére niejednokrotnie pomagaly mi podczas
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prowadzenia wywiadéw, sluzac jako przewodniczki i tlumaczki. Oby-
dwaj katechisci z Jemy: Joseph Duako i James Serweh, nie szczedzili
swojego czasu i go$cinnosci, czesto — mimo nawaltu obowiazkéw i pra-
¢y — angazujac sie w pomoc podczas prowadzonych przeze mnie badan.
Madam Teresie Yaa Sewa dziekuje za poswiecenie swojego czasu na
cierpliwe uczenie mnie podstaw jezyka twi. W tym miejscu nie jestem
w stanie wymieni¢ wszystkich osdb, ktére — poprzez spotkania terenowe,
wywiady, nieformalne rozmowy, wspdlne spedzanie czasu i akceptacje
mojej obecnosci podczas codziennych prac i banalnych czynnosci,
a takze rodzinnych oraz lokalnych uroczystosci — wspéditworzyly te
ksiazke. Niektorzy stali sie widocznymi w narracji bohaterami, ale wielu
pozostaje niejako w tle, stanowiac jednak niezbedne Zrédlo ,etnogra-
ficznej wiedzy” oraz wazna cze$¢ etnograficznej opowiesci. Wszystkim
im dziekuje, majac nadzieje, ze podczas badan terenowych oraz podczas
pisania ksiazki udato mi si¢ zachowa¢ wobec nich zaréwno postawe
szacunku, jak i naukowej uczciwosci.

W czasie intensywnego procesu pisania — jesienia 2014 i zima
2014/2015 roku — dopingowalo mnie wiele os6b. Dzigkuje Kolegom
z Instytutu Etnologii i Antropologii Kulturowej uj, ktérzy na réznych
etapach pisania tej pracy zaznajamiali sie¢ z manuskryptem. W szcze-
go6lnosci za cenne krytyczne uwagi dziekuje Magdalenie Sztandarze
oraz Markowi Pawlakowi. Januszowi Baranskiemu i Malgorzacie Maj
dziekuje za ogdlne opinie o ksigzce. Przy ostatecznych pracach redak-
cyjnych bardzo istotne okazaly sie uwagi recenzentéw wydawniczych,
Profesora Jaroslawa Roézanskiego oraz Profesora Wojciecha Jozefa
Burszty. Dziekuje takze za merytoryczne wskazéwki udzielone przez
Profesora Jacka Jana Pawlika. Piszac ksiazke, przygotowatam réwniez
dwa krétkie artykuly — cze$ciowo oparte na fragmentach manuskryptu —
ktére opublikowalam w polskich czasopismach naukowych®. Uwagi
recenzentdw i redaktoréw tych tekstéw z pewnoscia pozwolily mi na
krytyczne przyjrzenie si¢ calosci ksiazki, a w szczegdlnosci na uzywane
przeze mnie sformulowania (okazalo sie to istotne zwlaszcza w wy-
padku nazw wlasnych i termindéw niemajacych utrwalonych w jezyku

5 Por. A. NiedzwiedZ, Swieto Jaméw we wspélczesnej Ghanie. Tradycja ponad po-
dziatami religijnymi, ,Studia Religiologica” 2014, Vol. 47, No. 3, s. 237—252; oraz
eadem, Obrazki z pogrzebu. Wizualnosé i zatoba we wspétczesnej Ghanie, ,,Prace
Etnograficzne. Zeszyty Naukowe UJ” 2014, Vol. 42, nr 4, s. 349—362.
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polskim form). Za staranne prace redakcyjne, dbato$¢ o jezyk i wizualna
forme publikacji dziekuje dyrektorowi oraz pracownikom i wspélpra-
cownikom Wydawnictwa LIBRON, a Lukaszowi Dabrowskiemu dziekuje
za projekt oktadki oraz pomoc przy przygotowaniu fotografii do druku.
Ewie Lupikaszy z Uniwersytetu Slaskiego serdecznie dziekuje za pro-
fesjonalna pomoc przy opracowaniu zamieszczonych w ksiazce map.
Moim przyjaciolom — Dominice Motak oraz Andrzejowi — dziekuje za
wytrwate podtrzymywanie mojej wiary w powodzenie projektu.

W tym miejscu chcialam réwniez przywota¢ osobe Profesora Cze-
stawa Robotyckiego — mojego pierwszego antropologicznego nauczy-
ciela i mistrza, ktéry zmart w styczniu 2014 roku. Podczas pisania
tej ksiazki wielokrotnie wspominatam jego inspirujace zaciekawienie
rozmaitymi zjawiskami kulturowymi. To on nauczy! mnie, ze schematy
i modele sa nauce potrzebne, ale antropologiczny namyst powinien je
nieustannie podwaza¢, kwestionowac i stawia¢ im pytania.

Ksigzke w sposéb szczegdlny dedykuje moim Rodzicom. Dzieki
nim wychowatam si¢ w domu, w ktérym oczywistoscia byl szacunek
dla dziatalnosci naukowej, wiara w jej gleboki sens i zrozumienie dla
pasji poznawania $wiata oraz zglebiania jego tajemnic.

Meda ase paa!

Krakéw, czerwiec 2015



Musimy pamietad, ze to, co obiektywizujemy poprzez
kategorie, ktére sa uzywane w naukach spotecznych,
czy poprzez kategorie teologiczne, jest w rzeczywi-
sto$ci w cigglym ruchu. Fakty spoleczne sg faktami
historycznymi. Zycie spoteczne pojawia si¢ w czasie

i zmienia sie w zalezno$ci od licznych sit i przeciw-sit.
Moze by¢ poréwnane do pogody, ktéra stuzy tu jako
metafora czego$ niesfornego, nieogarnionego, cze-
go$, co jest w nieustannym ruchu, ale w ruchu nie-
ukierunkowanym. I do nauki takiej, jak meteorologia,
nieustannie nieprzewidywalnej, przywolujacej zmiane,
ktéra niekoniecznie jest zmiang linearng i w ktérej
nie czai sie pojecie narastajacego postepu. Co wiecej,
pogoda jest réwnoczes$nie lokalna, regionalna i glo-
balna — operuje na réznych poziomach i z rézna sila,
niekiedy przynoszac sprzeczne efekty. Rézne czesci
moga poruszac sie w réznych kierunkach, pod réz-
nymi katami wobec siebie wzajemnie, réwnomiernie
badZ nieréwnomiernie.

Michael Lambek

M. Lambek, What Is “Religion” for Anthropology? And What

Has Anthropology Brought to “Religion”?, w: J. Boddy, M. Lam-
bek (eds.), A Companion to the Anthropology of Religion, John
Wiley and Sons, Chichester 2013, s. 21—22. Cytaty w ttumacze-

niu autorki, o ile nie zaznaczono inacze;j.
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W poludniowo-centralnej czesci Ghany, w miescie Kumasi, stolicy
dawnego krdlestwa Aszantéw, a po dzi$ dzien siedzibie dworu Asan-
tehene (kréla Aszantéw)', ponad Kajetia Market — jak méwi wielu,
najwiekszym bazarem w Afryce Zachodniej, a z pewno$cia jednym
z najruchliwszych i najbardziej zatloczonych, ktére zdarzylo mi sie
odwiedzi¢ — géruja dwie smukle wieze katolickiej katedry, ktdra jest
$wiatynia bazylikowa zbudowana w europejskim, kolonialnym stylu.
Na potozone ponad placem targowym wzgdrze katedralne docieraja
sttumione odglosy targowiska: okrzyki handlarzy reklamujacych
swoj towar, ostrzezenia tragarzy i wozakow przebijajacych sie przez
ttum, nawolywania naganiaczy odprawiajacych autobusy jadace na
wybrzeze, do Akry, czy podazajace na péinoc, w kierunku Tama-
le i dalej ku granicy z Burkina Faso. Gipsowy, dwumetrowy posag
Chrystusa ustawiony na kamiennym postumencie na placu przed
katedra zdaje sie patrze¢ na to ludzkie kolorowe, zapracowane i za-
biegane zgromadzenie, w ktérym uczestnicza ludzie ze wszystkich

1 W wypadku nazw odwolujacych si¢ do Aszantéw mozna w jezyku polskim spo-
tka¢ dwie formy jezykowe: Aszantowie oraz Aszanti. Niektérzy autorzy uzywaja
formy Aszanti w odniesieniu do nazwy regionu oraz nazwy grupy etnicznej
(region Aszanti, lud Aszanti), pozostajac przy okresleniu Aszantowie, Aszant
wéwczas, gdy odwoluja sie do czlonkéw tej grupy. Z kolei w niedawno wydanym
polskim ttumaczeniu ksigzki V.S. Naipaula (z jezyka angielskiego), w rozdziale
poswieconym Ghanie przyjeto uzycie formy Aszanti zaréwno w odniesieniu
do grupy etnicznej, jak i jej przedstawicieli. Por. V.S. Naipaul, Maska Afryki.
Odstony afrykariskiej religijnosci, przet. A. Nowakowska, Wydawnictwo Czarne,
Wolowiec 2015, s. 133—169. W niniejszej publikacji przyjetam konsekwentne
uzywanie okreslen opartych na formie Aszantowie.
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stron Ghany, a takze z wielu innych krajéw Afryki. Polichromowana
figura na pierwszy rzut oka przypomina tysiace innych podobnych
wizerunkow, ktére zgodnie z katolicka tradycja ikonograficzna 1a-
czg przedstawienie Naj$wietszego Serca Pana Jezusa z reprezentacja
Chrystusa Krola Wszech$wiata®. Mimo iz w swym zasadniczym
ksztalcie powiela europejski kanon, Chrystus z Kumasi jest jednak
réwniez lokalny — ghanski i afrykanski (por. ilustracja 1.1).

Stojaca posta¢ ubrana jest w biala szate z wymalowanym na pier-
siach symbolem serca. W prawej dfoni trzyma berlo, natomiast w lewej —
zamiast krélewskiego jablka — kule ziemska z wyraznie zaznaczonym
konturem kontynentu afrykanskiego i kolorowo wyréznionymi grani-
cami Ghany. Lewe ramie Chrystusa przykrywa duza czerwona plachta
materialu opadajaca wokét jego ciata. Narzucona na ramie tkanina
przypomina plaszcz spotykany w europejskiej ikonografii. Moze jednak
réwniez przywolywac skojarzenia z tradycyjnym ghanskim strojem
meskim, ktéry sklada sie z duzego kawatka materiatu luzno udrapo-
wanego wokol sylwetki. Taki rodzaj ubioru mezczyZzni w Ghanie nosza
podczas waznych uroczystos$ci, zwlaszcza w czasie pogrzebdéw, obcho-
déw religijnych, koscielnych i panstwowych czy dorocznych $wiat oraz
festiwali. Réwniez wodzowie i krélowie bioracy udzial w publicznych
wydarzeniach pojawiaja sie¢ w stroju skladajacym sie z olbrzymiego,
udrapowanego woko! ciata kawalka tkaniny, ktéra zakrywa ich lewe
ramie, pozostawiajac prawe ramie odstoniete.

Bezposrednie skojarzenia z postacia lokalnego wodza przywotuje
umieszczony nad figura Chrystusa parasol — w poludniowej i central-
nej czesci Ghany nieodlaczny atrybut tradycyjnych wiadcow, ktérzy
nie powinni pojawiac si¢ w miejscach publicznych bez ceremonialnie
niesionego nad nimi ozdobnego parasola-baldachimu. Do tradycyjnej
obyczajowosci ludow Akan nawigzuje réwniez kamienny cokoél, na kto-
rym ustawiona jest rzezba. Swoim ksztaltem przypomina on tzw. tron
kroélewski, ktory wéréd miejscowej ludnosci jest symbolem nie tylko
wladzy wodza, ale przede wszystkim swego rodzaju ,,przeno$nym sank-
tuarium’, przedmiotem $wietym, gdyz w tronie zamieszkuje zaréwno
zbiorowy ,,duch” podlegajacych wodzowi ludzi, jak i duchy przodkéw

2 Takie przedstawienia staly si¢ popularne w potudniowej i zachodniej Europie
w poczatkach xx wieku. Por. E. Klekot, Najswigtsze Serce Jezusowe — sceny z Zycia
symbolu, ,Konteksty” 1997, nr 238—239, s. 63.
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Ilustr. 1.1. Posgg Chrystusa przed katolicka katedra w Kumasi; 2009
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zwigzanych z miejscowa ziemia. Sam wddz, kojarzony z danym tronem,
staje sie posrednikiem pomiedzy §wiatem ziemskim a §wiatem zmarlych
oraz sacrum®. Mozna powiedzieé, ze posag Chrystusa z atrybutami
charakterystycznymi dla wodza ludéw Akan, wzniesiony przed katedra
w Kumasi w roku 1980 — w setna rocznice ghanskiego katolicyzmu (co
przypomina umieszczony na postumencie napis) — symbolicznie ilu-
struje transformacje, jaka w ciagu tych stu lat przeszto chrzescijaiistwo
na kontynencie afrykanskim. Z ,wiary biatego czlowieka’, postrzeganej
jako obca, stalo si¢ lokalnie przezywana i lokalnie tworzona wersja
jednej z tzw. religii $wiatowych.

Niniejszy rozdziat stanowi wprowadzenie do kolejnych trzech,
w ktdrych szczegbélowo przedstawiam i analizuje materiat pochodzacy
z terenowych badan etnograficznych zrealizowanych w jednej, wybra-
nej parafii katolickiej w centralnej cze$ci Ghany. W tym wprowadzaja-
cym rozdziale zdecydowalam sie na ukazanie kontekstéw — blizszych
oraz odleglejszych zaréwno geograficznie, jak i czasowo — ktére wedlug
mnie s wazne dla zrozumienia wielopoziomowych, zmiennych i dyna-
micznych relacji tworzacych kulturowe tlo wspétczesnego ghanskiego
katolicyzmu przezywanego lokalnie. W pierwszej czesci rozdzialu
omawiam historyczne i wspélczesne dyskursy na temat afrykanskiego
chrzescijanistwa oraz tzw. afrykanskiej religii tradycyjnej. Natomiast
w drugiej czesci pokazuje lokalne zagadnienia zwigzane bezposrednio
z terenem, w ktérym prowadzitam badania etnograficzne.

Przywolana w motcie rozdzialu metafora zycia spotecznego i kul-
turowego jako pogody, a antropologii jako meteorologii wydaje mi sie
niezwykle trafna. Podkresla kompleksowos¢ przedmiotu badan antro-
pologii oraz ukazuje wynikajaca z tego specyfike dzialalno$ci antropo-
logicznej i pozycji etnografa — prébujacego uchwycic¢ wycinek wiekszej,
skomplikowanej i niezwykle dynamicznej rzeczywistos$ci, ktéra na jego
oczach zyje, a zatem nieustannie si¢ zmienia poprzez to, ze w nowych
ukladach odtwarza stare, ustalone schematy (zyskuja one zatem nowy
kontekst i nowe znaczenia), a réwnocze$nie generuje kolejne, niekiedy
zaskakujace mutacje i warianty. Oméwione ponizej zagadnienia powin-
ny te kompleksowos$¢ — w ktorej wspdlczesny ghanski katolicyzm jest
przezywany — czytelnikowi przyblizy¢.

3 Wiecej na temat symboliki akaniskich tronéw por. cze$é 1.3 w rozdziale 11, zwlasz-
cza przypis 26.
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1. OD NAWRACANIA DO DIALOGU
1.1. KOSCIOLY MISYJNE

W granicach pierwszego w Afryce Subsaharyjskiej niepodleglego post-
kolonialnego panstwa, jakim w dniu 6 marca 1957 roku stata sie Ghana,
znalazly sie obszary, ktére w dobie kolonialnej okreslane byly mianem
Zlotego Wybrzeza*. Na tych terenach do najwcze$niejszych kontaktéw
z Europejczykami dochodzilo droga morska. W xv wieku do lokalnych
krélestw potozonych nad Zatoka Gwinejska dotarli zeglujacy na po-
tudnie Portugalczycy, ktérych pierwsze udokumentowane ladowanie
u ujécia rzeki Benya wigze sie z rokiem 1471. Wkrétce powstal tu wazny
fort, nazwany przez Portugalczykéw El Mina, czyli ,kopalnia” (nazwa
nawigzuje do lokalnych kopalin zlota, ktére zwabily europejskich eks-
ploratoréw). Wraz z Portugalczykami nad Zatoke Gwinejska dotarto
réwniez chrze$cijanistwo. Pierwsza katolicka msza na ziemiach dzisiej-
szej Ghany zostala odprawiona przez dwéch portugalskich kapelanéw
w forcie w Elminie w styczniu 1482 roku®. Jednak mimo pojawienia sie
katolickich kaptanéw na dzisiejszej ghanskiej ziemi, w odniesieniu do

4 Nazwa Zlote Wybrzeze pojawita sie¢ w europejskim pi§miennictwie jeszcze w dobie
przedkolonialnej i wigzala sig ze zlozami zlota, ktére do dzis sa eksploatowane na
potudniu kraju. W dobie kolonialnej granice brytyjskiego Ztotego Wybrzeza ulegaly
zmianom. Po wieloletnim oporze tubylcéw, pod koniec x1x wieku Brytyjczycy do-
konali formalnej aneksji krélestwa Aszantéw do krélewskiej kolonii. Réwnocze$nie
Wielka Brytania podpisata traktaty z innymi panistwami kolonialnymi — Francja
i Niemcami — dotyczace péinocnych, zachodnich i wschodnich linii demarkacyjnych
podlegtego jej terytorium. Z kolei po zakonczeniu pierwszej wojny $wiatowej, w roku
1919, pod protektorat brytyjski zostaly wlaczone tereny dawnego niemieckiego Togo
(jako Togo Brytyjskie). Z chwila tworzenia Ghany po przeprowadzonym referendum
tereny te zostaly oficjalnie wlaczone w granice nowego paristwa. Gdy w roku 1957
Kwame Nkrumah obejmowal przywédztwo pierwszego niepodleglego panstwa
w Afryce Subsaharyjskiej, wybrat dla niego nazwe Ghana, ktéra — odrzucajac ko-
lonialne nazewnictwo — nawigzywala do waznego $redniowiecznego afrykarskiego
krélestwa (polozonego zapewne na péinoc od dzisiejszej Ghany) i miata stanowic

»inspiracje na przyszto$¢” dla nowo powstaltego kraju i formujacego sie ghanskiego
narodu. Por. FX. Buah, A History of Ghana (Revised and Updated), Macmillan
Education, Oxford 1998, s. 76, 94—99 i 166.

5 E.R. Mawusi, Inculturation: Rooting the Gospel Firmly in Ghanaian Culture.
A Necessary Requirement for Effective Evangelization for the Catholic Church in
Ghana, dysertacja doktorska z zakresu teologii, Uniwersytet Wiederiski (Univer-
sitat Wien) 20009, s. 32.
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okresu portugalskiego trudno méwic¢ o poglebionym spotkaniu pomie-
dzy wiarg w Chrystusa a lokalnymi kulturami i zyjacymi na wybrzezu
ludZmi, cho¢ do kontaktéw katolickich duchownych z miejscowa lud-
noscia niewatpliwie juz wéwczas dochodzito®.

Nadmorskie twierdze, ktérych budowe rozpoczeli Portugalczycy,
a kontynuowali Holendrzy oraz Duniczycy, w drugiej potowie x1x wieku
dostaly sie w rece brytyjskie (w roku 1874 pas wybrzeza na poludnie
od krélestwa Aszantéw zostal przez Brytyjczykdw oficjalnie nazwany
Krolewska Kolonig Zlotego Wybrzeza). Te imponujace i do dzi$ wpi-
sane w nadmorski krajobraz budowle swoim kolejnym europejskim
gospodarzom stuzyly przede wszystkim jako militarne i ekonomiczne
forpoczty ulokowane na obcej ziemi, z ktérej starano sie czerpac jak
najwieksze zyski. W gospodarczych centrach i waznych $wiatowych
portach, w ktére zamienily sie polozone nad Zatoka Gwinejska miejsco-
wosci, kwitl handel ztotem i — az do czasu abolicji ogloszonej w poczat-
kach x1x wieku — niewolnikami, ktérych tu wlasnie przez niemal trzy
stulecia zatadowywano na statki przekraczajace Ocean Atlantycki’. Ale

6 Swiadcza o tym m.in. zapisy pozostawione przez katolickich misjonarzy ze Sto-
warzyszenia Misji Afrykanskich, ktérzy przybyli do Elminy cztery wieki péZniej.
Wséréd miejscowej ludnoéci odkryli statue maryjng oraz odtamki rzezby $w. An-
toniego. Przedmioty te byly obiektami lokalnych kultéw, a przed figura Nana
Ntoa (jak nazywano $w. Antoniego) sktadano ofiary z pozywienia i obchodzono
doroczne $wieto zwigzane z obmywaniem rzezby. Por. P. Obeng, Asante Catho-
licism: Religious and Cultural Reproduction Among the Akan of Ghana, Brill,
Leiden—New York—Koln 1996, s. 104—106.

7 W okresie pomiedzy XvI a xvIII wiekiem europejskie imperia zbudowaly trans-
kontynentalny system tzw. handlu tréjkatnego, ktéry droga morska faczyt Europe,
Afryke i Nowy Swiat (w literaturze pojawia si¢ okreslenie ,atlantycki handel nie-
wolnikami” opisujace etap handlu tréjkatnego pomiedzy terenami Afryki a Nowym
Swiatem). Wybrzeze dzisiejszej Ghany stanowito wazny punkt na mapie tego
handlowego szlaku, stajgc si¢ miejscem zbytu takich towaréw jak miedz, zelazo,
amunicja czy rum, a ,eksportujac” przede wszystkim zloto, ko$¢ stoniowa i coraz
wiekszg liczbe ludzi — niewolnikéw nabywanych badz porywanych w glebi ladu.
Dzi$ dwa gharniskie forty potozone nad Zatoka Gwinejska — fort w Elminie oraz
fort w Cape Coast — zostaly zamienione w muzea pelnigce funkcje miejsc pamieci
poswieconych ludziom, ktérzy przekroczyli ,Drzwi bez Powrotu” (j. ang. The Door
of No Return) i zostali wywiezieni z kontynentu afrykanskiego jako niewolnicy.
W 1807 roku Wielka Brytania zakazata handlu niewolnikami, a w 1833 roku nie-
wolnictwo zostalo zniesione w obrebie Imperium Brytyjskiego. Te ustawy potozyty
kres transatlantyckiemu handlowi ludZmi w fortach Ztotego Wybrzeza. Na temat
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nawet w tych warunkach, mimo przepasci wzajemnego niezrozumienia,
ktéra rozposcierala si¢ pomiedzy przybyszami z Europy a tubylcami,
w nadmorskich osadach i miasteczkach potozonych w poblizu fortec
dochodzito do rozmaitych i licznych kontaktéw — gospodarczych i kul-
turowych, oficjalnych i nieformalnych — z przedstawicielami réznych
warstw lokalnych spoteczenstw. Powoli réwniez religia i wiara stawaly
sie jednym z elementéw w te kontakty wplatanym. Coraz czesciej zda-
rzalo sie, ze kapelani fortéw (jedynie poczatkowo w ,,dobie portugalskiej”
byli to duchowni katoliccy, potem zas, zgodnie z wyznaniami kolejnych
gospodarzy fortec, przede wszystkim protestanccy) postugiwali nie
tylko Europejczykom, lecz takze lokalnym czarnym najemnikom, przed-
stawicielom miejscowych afrykanskich elit oraz mulatom — dzieciom
pochodzacym ze zwiazkdw europejskich zotnierzy i handlarzy z Afry-
kankami. Juz w xvi11 wieku kilkadziesiat afrykanskich dzieci i mulatow
oraz kilku dorostych Afrykandéw ze Zlotego Wybrzeza wystano do
Anglii i Danii, aby tam zdobyli ogélna edukacje i religijne wyksztalcenie.
Po powrocie do Afryki niektére z tych oséb staly sie bardzo waznymi
lokalnymi postaciami, prowadzacymi posluge duszpasterska i wspo-
magajacymi europejskich duchownych®.

Rzeczywiste poczatki intensywnych relacji pomiedzy mieszkarnca-
mi Ztotego Wybrzeza a misjonarzami — czyli tymi, ktérzy przybywali
na afrykanski kontynent specjalnie w celu ,nawracania” i ,gloszenia
Dobrej Nowiny” wéréd tubylcéw — wiaza sie dopiero z x1x wiekiem.
To wéwczas tereny dzisiejszej Ghany staly sie¢ miejscem dzialalnosci
kilku wplywowych i preznych misji protestanckich. Obok starszych

atlantyckiego handlu zywym towarem, ale réwniez rozbudowanego systemu
lokalnego niewolnictwa w spoteczenistwach afrykanskich oraz skomplikowanych
konsekwencji politycznych, spolecznych i ekonomicznych, jakie przyniosty ustawy
abolicyjne dla lokalnych elit afrykanskich, por. J. lliffe, Afrykanie. Dzieje konty-
nentu, przel. J. Hunia, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagielloniskiego, Krakéw 2011,
s. 155—-194. Na temat transformacji fortéw w Elminie oraz Cape Coast w miejsca
pamieci i dziedzictwa oraz na temat rozwoju turystyki zwigzanej z reprezentacja
niewolnictwa (zwlaszcza wéréd Afroamerykanéw ze Stanéw Zjednoczonych) por.
E.M. Bruner, Tourism in Ghana: The Representation of Slavery and the Return
of the Black Diaspora, “American Anthropologist” 1996, Vol. 98, No. 2, s. 290—304.

8 Informacje o pierwszych Afrykanach ze Ztotego Wybrzeza, ktérzy byli ksztatceni
w Europie i powrdcili do Afryki, por. w: B. Sundkler, Ch. Steed, A History of the
Church in Africa, Cambridge University Press, Cambridge 2000, s. 202.
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Ilustr. 1.2. Widok na fort w Elminie. Dzi$ fort zamieniono w muzeum i miejsce
pamieci po$wiecone Afrykanom, ktérzy tutaj przekroczyli ,Drzwi bez Powrotu”
i zostali wywiezieni z kontynentu afrykanskiego jako niewolnicy do pracy na
plantacjach po drugiej stronie Atlantyku; 2009

misji, ktére pioniersko dziataty w Ghanie juz od 1737 roku’®, pojawitly
sie nowsze odlamy protestantyzmu. Ich zarliwi mlodzi adepci, mimo
niesprzyjajacego klimatu, choréb i trudnych warunkéw zycia na afry-
kanskiej prowincji, wyszli poza linie¢ wybrzeza i udali si¢ w glab ladu,
aby dotrze¢ do mieszkajacych tam ludzi. Dla wielu z nich jednak Ztote
Wybrzeze okazalo si¢ ,grobem biatego czlowieka” Malaria oraz inne
tropikalne choroby powodowaly, ze przewazajaca wiekszos¢ pierwszych
misjonarzy po przybyciu do Ghany zyla krécej niz rok*®. Ale w miejsce

o W 1737 pojawiajg si¢ na Ztotym Wybrzezu przedstawiciele Kosciola Morawskiego,
natomiast w roku 1752 anglikanie rozpoczynaja pierwszy skromny etap misyjnej
dziatalnosci, ktéry trwa do roku 1824. Nastepnie, po przerwie, misja anglikariska
zostaje wznowiona w nowej formie w roku 1901. Por. P. Obeng, Asante Catholi-
cism..., op. cit., s. 99—100.

10 Bengt Sundkler i Christopher Steed przykltadowo podaja, ze sposréd dziewigciu
szwajcarskich misjonarzy przystanych z Bazylei pomiedzy 1828 a 1829 rokiem
przezyt jedynie jeden, Andreas Riis, ktéry przeniést siedzibe misji z Akry do
miejscowosci Akropong (okoto 45 km na péinoc od Akry, na ptaskowyzu Akwa-
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zmartych przyjezdzali kolejni, ktérzy podtrzymywali i rozwijali dziatal-
no$¢ poszczegoblnych Kosciotéw. Wymienic tu trzeba przede wszystkim
trzy instytucje: szwajcarska Misje Bazylejska (z ktdérej wyrdst pdzniej
Koscioél Prezbiterianiski w Ghanie), niemiecka Misje Bremenska, znana
tez jako Nordeutsche Missionsgesellschaft (z ktérej wyrdst Kosciot
ewangelicko-prezbiterianski) oraz Ko$ciét metodystyczny, ktéry rozpo-
czal swoja dziatalno$¢ w Ghanie w roku 1835 jako Wesleyan Methodist
Missionary Society, poczatkowo bardzo mocno wiazac sie z ludnoscia
Fante'' na wybrzezu, a nastepnie rozprzestrzeniajac sie do innych re-
gionéw (w 1961 Ghanski Ko$ciél Metodystyczny uzyskal ostateczna
formalna autonomie ze strony Brytyjskiej Konferencji Metodystycznej).
Najwazniejszym przedsiewzieciem podjetym przez protestanckich
misjonarzy byla nauka lokalnych jezykéw, stworzenie odpowiednich dla
nich alfabetéw oraz zasad transkrypcji (trzeba pamieta¢, ze europejscy
misjonarze trafili do spotecznosci niepi$miennych, postugujacych sie
ustnym przekazem wiedzy) i przygotowanie pierwszych przekladéw
Biblii. Na obszarach Ghany w takiej dzialalnosci przodowali cztonko-
wie Misji Bazylejskiej. Johannes Zimmermann (1825-1876) opracowat
gramatyke jezyka ga, a w 1866 roku dokonal przektadu Biblii na ten
jezyk. Z kolei ojcem pisanego jezyka twi zostal nalezacy do bazylejczy-
kéw Niemiec, Johann Gottlieb Christaller (1827-1895). Byt on autorem
pierwszej gramatyki, a takze stownika i zbioru przystéw oraz przekla-
du calego tekstu Biblii (1871) na ten do dzi§ najwazniejszy w Ghanie
jezyk, ktérym postuguja sie rézne ludy Akan. Oprécz zainteresowan
lingwistycznych — szczegdlnie waznych z punktu widzenia misjonarzy,
zwlaszcza wywodzacych sie z ruchdw pietystycznych, nastawionych na
studiowanie Biblii — protestanccy misjonarze zwrdcili sie w kierunku
zakladania placéwek edukacyjnych oraz wprowadzania innowacyjnych
upraw (m.in. kakaowca i pomaranczy), ktére w istotny sposéb zmienity

pim), aby prowadzi¢ dziatalnos¢ prozelicka w terenie rolniczym. Wkrétce okazato
sig, ze goérski klimat Akwapim okazal sie¢ korzystniejszy dla bialych misjonarzy.
Natomiast sposréd metodystéw przystanych pomiedzy 1835 a 1839 rokiem diugo
zyl tylko jeden (jak wynika z zapiséw, spal zawsze pod moskitierg, co czesciowo
chronito go przed zakazeniami malarig, cho¢ nie zdawal sobie sprawy z tego, jaka
role odgrywaja komary w przenoszeniu tej choroby). Por. B. Sundkler, Ch. Steed,
A History of the Church..., op. cit., s. 206—207.

11 Okreslenie Fante w odniesieniu do grupy etnicznej pojawia sie niekiedy w formie
Fanti (fante to réwniez nazwa jezyka).
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rolnicza gospodarke kraju i przyczynily si¢ do rozwigzania niektérych
biezacych probleméw ekonomicznych.

Kosciol katolicki, po wczesnym ,epizodzie portugalskim’, na stale
trafil na tereny Ghany w roku 1880, wraz z dwoma francuskimi kapfana-
mi przystanymi przez Stowarzyszenie Misji Afrykanskich w Lyonie. To
wlasnie ta data — jak méwia niektérzy, wyznaczajaca ,drugie przyjsicie”
katolicyzmu na Zlote Wybrzeze — jest przywotana na cokole opisanej we
wprowadzeniu do tego rozdzialu figury Chrystusa przed katolicka katedra
w Kumasi. Co symptomatyczne, do samej potozonej w glebi ladu stolicy
Aszantéw katolicyzm trafit najpierw nie poprzez europejskich kaptanéw,
lecz $wieckich akanskich chrzescijan. Ochrzczeni przez misjonarzy na
wybrzezu mlodzi katolicy wedrowali na terytorium Aszantéw w poszu-
kiwaniu pracy i lepszych warunkéw do zycia. Przy okazji glosili kaza-
nia, prowadzili modlitwy, na tyle, na ile umieli, propagowali tres¢ Biblii,
odwiedzali chorych, z biegiem czasu gromadzac wokot siebie nieduze
grupy nowych wyznawcéw, z ktérych nastepnie zrodzily sie wspélnoty
katolickie. W 1908 roku w Kumasi powstala pierwsza katolicka misja,
a ¢wier¢ wieku p6zniej miasto stalo sie siedzibg biskupa.

Oprocz rozprzestrzeniania chrze$cijanskiej wiary utartym histo-
rycznym szlakiem dzielonym z innymi Kosciotami misyjnymi, a wio-
dacym z potudnia, od wybrzeza w glab ladu, katolicyzm trafil na tereny
dzisiejszej Ghany réwniez z pétnocy. W poczatkach xx wieku na p61-
nocnych rubiezach terytoriéw podlegajacych Brytyjczykom powstalo
nieduze, lecz wazne katolickie centrum misyjne. W 1906 roku ze znaj-
dujacego si¢ w obrebie Francuskiej Afryki Zachodniej miasta Wagadugu
(dzi$ stolica Burkina Faso) na tzw. Terytoria Péinocne, znajdujace si¢
w obrebie protektoratu brytyjskiego, przybyli trzej ojcowie biali (ze
Zgromadzenia Misjonarzy Afryki). Pierwsza stacja misyjna zostala
zalozona w Navrongo i mimo wielu klopotéw, wynikajacych z niezbyt
przychylnej polityki administracji brytyjskiej, konfliktéw z miejscowy-
mi wodzami oraz sity lokalnych religii tradycyjnych, a takze rozwoju
islamu w niektérych regionach, misje udalo sie utrzymac, a ojcowie
biali (wkrétce wspomagani réwniez przez konwent sidstr biatych) roz-
szerzali swoja dzialalno$¢ na terenach dzisiejszej péinocno-zachodniej
Ghany. Uczyli sie lokalnych jezykéw, podejmowali proby tlumaczenia
fragmentéw Biblii oraz innych tekstéw religijnych i z czasem zdobyli
katolickich wyznawcow, w szczegélnosci wiréd Dagaaba, Kasena i Fra-
fra. Oprdcz dzialalnosci czysto religijnej, podobnie jak inne Kos$cioly
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misyjne na poludniu kraju, takze na pdéinocy misja katolicka zajela si¢
zakladaniem szkét oraz placéwek medycznych.

Tymczasem Ko$cioly protestanckie na tereny péinocne dotarty
znacznie p6zniej. Co prawda prezbiterianie (Misja Bazylejska) od roku
1912 dzialali na dzisiejszych obszarach péinocno-wschodniej Gha-
ny, gdzie zalozyli placéwke w Yendi (miasto znajdowalo sie woéwczas
w granicach niemieckiego Togo), jednak zaledwie kilka lat p6zniej ko-
niec pierwszej wojny $wiatowej zmusit ich do opuszczenia terytorium,
ktore znalazlo sig pod zarzadem brytyjskim, co polozylo kres tej stacji
misyjnej**. W latach trzydziestych xx wieku metodysci, wsp6ipracujac
z prezbiterianami, wysylali pastoréw, aby stuzyli akanskiej diasporze
mieszkajacej w Tamale. Dzialalno$¢ Koscioléw protestanckich o cha-
rakterze misyjnym na Terytoriach Péinocnych na dobre rozpoczeta si¢
dopiero w latach pie¢dziesiatych. Powstaly wéwczas misyjne placow-
ki metodystyczne i prezbiterianskie w Tamale (1949), Saladze (1950)
i w Bolgatandze (1955)"%.

Aby ulatwi¢ orientacje w dziatalno$ci historycznych Kosciotéw
misyjnych na terenach Ghany, a w szczegdlno$ci zrozumienie sytuacji
Kosciota katolickiego i kontekstéw jego rozwoju, w tabeli 1.1 przed-
stawiam kalendarium wybranych wydarzen obejmujace okres od lat
dwudziestych x1x stulecia do roku 1970.

Tabela 1.1. Kalendarium wybranych wydarzen zwigzanych z historia Ghany
i rozwojem Ko$ciotéw misyjnych (ze szczegélnym uwzglednieniem Kosciota
katolickiego) w latach 1828-1970

P pierwsi szwajcarscy misjonarze zwigzani z Misja Bazylejska
przybywaja do fortu Christianborg (Akra)

8 zalozenie stacji Misji Bazylejskiej na prowincji w miejscowosci
35 Akropong (region Akwapim)

1835  poczatki Kosciola metodystycznego (wsréd Fante na wybrzezu)

12 Warto dodad, ze w okresie istnienia niemieckiego Togo na tych terenach pojawili sie
réwniez na krétko katoliccy misjonarze ze Zgromadzenia Stowa Bozego (werbici).
Po klesce Niemiec w pierwszej wojnie §wiatowej musieli oni opusci¢ swoje placédwki.
13 B. Sundkler, Ch. Steed, A History of the Church..., op. cit., s. 728—729.
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1840-1873

okoto 80 misjonarzy z Europy (w tym trzy kobiety) zasila Misje
Bazylejska

1847

Misja Bremeriska zaczyna dziatalno$¢ w Peki, a nastepnie w Keta

1857

Misja Bazylejska ulokowana w Akropong wprowadza uprawe
kakaowca, ktéra rewolucjonizuje gospodarke rolng na potudniu kraju

1866

Biblia przettumaczona na jezyk ga

1871

Biblia przettumaczona na jezyk twi

1874

pas terenéw nadbrzeznych zostaje przez Brytyjczykéw
ustanowiony jako Krélewska Kolonia Ztotego Wybrzeza; wojna
z Aszantami zakornczona zwyciestwem Brytyjczykéw

1880

Kosciét katolicki rozpoczyna akcje misyjna na poludniu
dzisiejszej Ghany

1896— 1901

aneksja terytorium krélestwa Aszantéw przez Brytyjczykéw

1901

anglikanscy misjonarze ze Stowarzyszenia Krzewienia Dobrej
Nowiny (j. ang. Society for the Propagation of the Gospel)
przyjezdzaja na Ztote Wybrzeze, by zadba¢ o rozwdj anglikanizmu
(pierwsza misja anglikariska dziatala pomiedzy 1752 a 1824 rokiem)

1901

niemiecki kaptan, Maksymilian Albert, zostaje pierwszym
katolickim biskupem Zlotego Wybrzeza, a lokalny Ko$cidt zostaje
sformalizowany jako prefektura apostolska

1902

uformowanie granic terytorium podlegajacego pod protektorat
Imperium Brytyjskiego; pod zarzadem Brytyjczykéw oprécz
nadbrzeznego pasa Kolonii Zlotego Wybrzeza (j. ang. Gold Coast
Colony) znajduje si¢ dawne krélestwo Aszantéw (jako Ashanti
Crown Colony) oraz tereny stanowiace dzisiejsze pétnocne
regiony Ghany, tzw. Protektorat Terytoriéw Péinocnych

(j. ang. Northern Territories Protectorate)

1906

misja katolicka rozpoczyna dziatalnos¢ na Terytoriach
Péinocnych; do Navrongo przyjezdzaja ojcowie biali

po 1918

roku

szkoccy misjonarze (ze Scottish Mission) zastepuja misjonarzy
z Bazylei i Bremy, ktérzy z powodu przegranej przez Niemcy
wojny muszg opusci¢ Afryke (wracaja w 1926 roku); prowadzi to
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do transformacji dotychczasowych wspdlnot, ktére formuja

8
porloglzu Koscié! prezbiterianski, a wéréd Ewe, na bazie nurtu
bremenskiego, powstaje Kosciét ewangelicko-prezbiteriariski
po klesce Niemiec w czasie pierwszej wojny swiatowej czesé
1919  terenéw dawnego niemieckiego Togo zostaje objeta administracja
brytyjska jako Togo Brytyjskie
1926  powstaje prefektura apostolska w Navrongo
powotanie Rady Ko$cioléw Chrzescijariskich (j. ang. Christian
Council of Churches), w ktérej sktad wchodza Koscioly protestanckie:
1929  metodysci, prezbiterianie (réznych odtaméw), ewangelikanie,
anglikanie i Ko$ciét Afrykarisko-Metodystyczno-Episkopalno-
Syjonistyczny (j. ang. African Methodist Episcopal Zion Church)
powstaje prefektura apostolska w Kumasi, rok pézniej do Kumasi
1932 przybywa katolicki biskup, holenderski kaptan Hubert Paulissen
ze Stowarzyszenia Misji Afrykanskich
) wy$wiecenie dwoch pierwszych katolickich kaptanéw
935 pochodzacych ze Zlotego Wybrzeza
1038 pierwsi misjonarze z katolickiego Zgromadzenia Stowa Bozego
%3 (werbisci) przyjezdzaja na Zlote Wybrzeze
1943 powstaje prefektura apostolska w Akrze
papiez Pius X11 ustanawia metropolie ko$cielng Zlotego
1950  Wybrzeza (z archidiecezja w Cape Coast oraz diecezjami w Akrze,
Kumasi i Tamale)
1951w Kumasi odbywa sie katolicki Kongres Eucharystyczny
oss M bazie dawnej misyjnej dziatalnosci Stowarzyszenia Krzewienia
% Dobrej Nowiny powotany zostaje Anglikanski Kosciét Ghany
ksiadz Joseph Bowers, werbista, czarny Amerykanin pochodzacy
1953 L. . iy s 1 .
z Dominikany, zostaje wy$wiecony na katolickiego biskupa Akry
1957 powstaje niepodlegte pafistwo Ghana
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Ghariczyk John Kodwo Amissah zostaje katolickim arcybiskupem
Cape Coast, a pochodzacy z péinocy Ghany Peter Poreku Dery
zostaje katolickim biskupem w Wa (wkrétce, za pozwoleniem

1960
° Watykanu, ale jeszcze przed oficjalng reforma liturgii w Kosciele
katolickim, wprowadza jezyk i muzyke ludu Dagaaba do
ko$ciotéw w swoim regionie)
1961 Gharnski Ko$ciél Metodystyczny otrzymuje formalng autonomie

ze strony Brytyjskiej Konferencji Metodystycznej

1962 Ghanczyk Joseph Amihere zostaje katolickim biskupem Kumasi

1969  posoborowa reforma liturgii w Kosciele katolickim

Peter Kwasi Sarpong, Ghanczyk, wyksztalcony m.in. w zakresie

o antropologii spotecznej, zostaje biskupem katolickiej diecezji
1
o7 w Kumasi, promuje afrykanizacje lokalnej liturgii i indygenizacje

katolickiej religijnosci

Zrédlo: opracowanie wlasne na podstawie: L. Abadamloora, J. Gilleece, One Hundred
Years of Grace in the Tamale Ecclesistical Province 1906—2006, St. Francis Press, Tamale
2006; A. Elsbernd, The Story of the Catholic Church in the Diocese of Accra, Catholic Book
Centre, Accra 2000; P. Obeng, Asante Catholicism: Religious and Cultural Reproduction
Among the Akan of Ghana, Brill, Leiden—New York—Koéln 1996; B. Sundkler, Ch. Steed,

A History of the Church in Africa, Cambridge University Press, Cambridge 2000.

Mozna zauwazy¢, ze na przestrzeni péltora wieku, ktére obejmuje
kalendarium, dokonala sie transformacja misyjnych Ko$cioléw chrze-
$cijaniskich z organizacji postrzeganych jako reprezentujace imple-
mentowana na kontynencie afrykanskim ,wiare bialtego czlowieka” we
wspolnoty i organizacje silnie zakorzenione w ghanskim kontekscie kul-
turowym, spofecznym i etnicznym oraz posiadajace potwierdzona insty-
tucjonalnie narodowa tozsamo$¢ (cho¢by poprzez istnienie Ghanskiej
Rady Ko$ciotéw Chrzescijanskich, ktdra zrzesza Koscioly protestanckie,
oraz Katolickiej Konferencji Biskupé6w Ghany, ktéra obecnie tworza
lokalni hierarchowie). Aby zrozumie¢ charakter tej transformacji oraz
jej dalszy rozwdj i wspdlczesny ksztalt, nalezy przyjrzec sie drugiemu
trzonowi formujacemu dzisiejsze chrze$cijaiistwo w Ghanie (podobnie
jak w wielu innych krajach Afryki Subsaharyjskiej), a obejmujacemu
Koscioly i ruchy religijne spoza nurtu misyjnego.
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1.2. AFRYKANSKIE CHRZESCIJANSTWO

Obok historycznych Koscioléw misyjnych i wspélczesnych lokalnych

Kosciotéw postmisyjnych, stanowigcych bezposrednig kontynuacje tych

pierwszych, drugi trzon afrykariskiego chrzescijaristwa' tworza Koscioty

grupowane przez badaczy pod etykieta nurtu niezaleznego lub indygenne-
go (tubylczego, autochtonicznego, rodzimego) albo nurtu pentekostalnego

lub charyzmatycznego (czasem okreslanego réwniez jako spiritual chur-
ches)"®. Toczy sie swego rodzaju dyskusja dotyczaca tego, ktéra etykieta jest

wlasciwsza, ktora szersza, pierwsza i nadrzedna wobec drugiej, a przede

wszystkim, ktéra lepiej oddaje ,,afrykansko$¢” chrzescijaristwa spoza hi-
storycznego nurtu misyjnego. Czy jest to jego tubylczos$¢ i instytucjonalna

niezaleznos¢, czy tez raczej specyficzna, opisywana jako odpowiadajaca
»afrykanskiemu swiatopogladowi’, duchowos¢?

14 Termin ,afrykariskie chrzescijaristwo” stosuje w odniesieniu do tych zjawisk na
terenie Afryki Subsaharyjskiej, ktére wiaza sie z przyjeciem chrze$cijaristwa po-
przez kontakty z Europejczykami oraz poprzez rodzime ruchy, przede wszystkim
w wieku X1X i w pierwszej potowie wieku X x oraz pdzniej. Nalezy jednak pamietac,
ze chrzescijanistwo bylo obecne na terenie Afryki nieprzerwanie od samego swego
poczatku. Dlatego termin afrykanskie chrzescijanistwo bywa réwniez uzywany
w stosunku do wezesnych Ko$ciotéw na pétnocy Afryki oraz do Kosciota etiop-
skiego (Ortodoksyjnego Kosciola Etiopskiego; w j. polskim okre$lanego réwniez
jako Etiopski Kosciét Ortodoksyjny lub Etiopski Kosciét Prawostawny), a takze
w odniesieniu do obecno$ci chrzescijanistwa na kontynencie zwigzanej z okresem
wielkich odkry¢ geograficznych. Na temat historycznych etapéw, ktére mozna
wskazaé i ktére bywaja faczone z réznie rozumianym pojeciem afrykariskiego
chrzescijaristwa od czaséw apostolskich po wspédtczesnosé, por. S. Pitaszewicz,
Stownik religii i mitologii Czarnej Afryki, Wydawnictwo Akademickie Dialog,
Warszawa 1996, s. 23—25. Por. takze R.B. Fisher, West African Religious Traditions:
Focus on the Akan of Ghana, Orbis Books, Maryknoll, NY 1998, s. 161—162. Ponadto
w jezyku polskim zwiezly przeglad Koscioléw i ruchéw chrzescijariskich w Afryce
mozna znalezé w ksigzce: A. Szyjewski, Etnologia religii, Zaktad Wydawniczy
»2Nomos”, Krakéw 2001, s. 555—-565.

15 Uzywam okreslenia pentekostalny zamiast niekiedy przyjetego w jezyku polskim
tlumaczenia zielono$wiatkowy. Nazwa Koscidt zielonoswiatkowy odwotuje sie
do tradycyjnego polskiego folklorystycznego okre$lenia Dnia Piecdziesigtnicy
i — mimo iz przyjeta w jezyku potocznym — jest wedlug mnie nie najlepszym
jezykowym przyzwyczajeniem, ktére nie powinno by¢ powielane, zwlaszcza poza
kulturowym kontekstem polskim. W zapisie stowa decyduje si¢ na pisownie
pentekostalny, cho¢ nalezy podkresli¢, ze w jezyku polskim obecny jest réwniez
inny zapis: pentakostalny.
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Ponadto nurt Koscioléw niezaleznych, ktéry zaczat zyskiwac szersza
popularno$¢ wérdéd Ghanczykdw juz w latach szesédziesiatych xx wieku,
a od konca lat siedemdziesiatych oraz poczatku lat osiemdziesiatych
przezywa prawdziwy rozkwit i gwaltowny rozwdj (wyrazajacy sie zaréwno
w rosngcej liczbie wiernych, jak i w liczbie nieustannie powstajacych no-
wych kongregacji i ruchéw religijnych), bezposrednio wplywa na wspét-
czesne przemiany zachodzace w obrebie nurtu misyjnego i postmisyjnego.
Z pewnoscia odbija sie on bardzo wyraznie na wspélczesnym ghanskim
katolicyzmie przezywanym, co moglam zaobserwowa¢ w czasie moich
badan terenowych, do czego nawiaze, przywolujac stosowny material
etnograficzny w rozdziale 1v. Natomiast w tej czesci chciatabym wskazac
najwazniejsze punkty dyskursu toczacego sie wokot charakteru lokalnego
chrzescijanistwa, a nastepnie ukazad, jak wspdtczesnie dochodzi do spo-
tkania tradycji wywodzacej si¢ z nurtu niemisyjnego z ta uksztaltowana
w obrebie Koscioléw postmisyjnych. Dyskurs ten i jego rozwdj z jednej
strony u$wiadamia zréznicowany i innowacyjny charakter wspéiczesnego
afrykanskiego chrzescijanistwa, z drugiej zas wskazuje, w jaki sposob religia
bywa faczona z konceptem kontynentalnej tozsamosci. Pragne zaznaczy¢,
ze przywolywane tu rozwazania o rodzimosci chrzescijaiistwa geogra-
ficznie rozciagaja sie na cala Afryke Subsaharyjska. Staralam sie jednak
siegnac po propozycje autoréw wywodzacych sie z Ghany lub badajacych
spoleczenstwa Afryki Zachodniej, aby odda¢ dynamike sytuacji religijnej
charakterystyczna dla interesujacego mnie etnograficznie obszaru.

Wedlug danych opracowanych na podstawie ostatniego narodowe-
go spisu powszechnego, ktéry byl przeprowadzony w 2010 roku, 71,2%
mieszkancéw Ghany deklaruje sie jako chrzescijanie. Mozna przyjac¢,
ze okoto potowa tych oséb nalezy do kongregacji niewywodzacych sie
z historycznych Koscioléw misyjnych'®. Ponadto, aby zdaé sobie sprawe

16 Dane dotyczace przynaleznosci religijnej opracowane na podstawie spisu po-
wszechnego w roku 2010 pokazuja kompozycje chrzescijaristwa w podziale na
podgrupy, ktére przez autoré6w ankiety bedacej podstawa spisu zostaly okreslone
nastepujaco: Koscidt katolicki (13,1%); Koscioty pentekostalne/charyzmatycze
(28,3%); Koscioly protestanckie (18,4%); inne Ko$cioty chrze$cijariskie (11,4%).
Mozna zaltozy¢, ze ,pentekostalne/charyzmatyczne” oraz ,inne chrzescijanskie”
odpowiadaja w duzej mierze nurtowi okreslanemu mianem indygennego chrze-
$cijanistwa. Oprécz chrzescijan (71,2%) wyniki spisu powszechnego dostarczaja
danych statystycznych na temat wyznawcéw islamu (17,6%), »religii tradycyjne;j”
(5,2%) oraz grupy oséb ,niezwigzanych z zadna religia” (5,3%), a takze ludzi zwia-
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z réznorodnosci, zywotnosci oraz skali nurtu okreslanego mianem
afrykanskiego chrzescijanistwa rodzimego lub pentekostalnego, warto
uzmyslowic¢ sobie, ze wedlug ustalert na rok 2008 zakladano, ze w Gha-
nie ,mozna doliczy¢ sie ponad siedmiu tysiecy oddzielnych religijnych
ugrupowan”"’”. Jak wynika z pobieznego skréconego spisu ghariskich in-
stytugji religijnych zamieszczonego przez Maxa Assimenga w apendyksie
do podrecznika z zakresu socjologii religii jego autorstwa, przytlaczajaca
wiekszo$¢ tych religijnych ugrupowan to podmioty tworzace wspdlczesna
cze$¢ chrzescijaristwa, wywodzaca sie spoza nurtu Kosciotéw misyjnych'®.

Afrykanskie chrzescijanistwo opisywane w kategoriach indygennosci
i niezaleznosci jest definiowane jako zrzeszajace wszystkie ,chrzesci-
janskie gremia, ktére zostaly ustanowione przede wszystkim w wyniku
afrykanskiej inicjatywy, a nie tylko jako rezultat dziatan obcych misyj-
nych organizacji”*. W literaturze angielskojezycznej na okreslenie tego
nurtu najczesciej uzywa sie akronimu Aic, ktéry bywa rozwijany az na
cztery rdzne sposoby, jako: (1) African Indigenous Churches (afrykanskie
Koscioly indygenne, a wedlug spolszczajacych tlumaczen: Koscioly tu-
bylcze, autochtoniczne lub rodzime); (2) African Independent Churches
(afrykanskie Koscioly niezalezne); (3) African Instituted Churches (Ko-
$cioly ustanowione w Afryce); (4) African Initated Churches (Koscioly
zainicjowane w Afryce)*. Rozwiniecie akronimu zalezy od preferencji
konkretnego badacza oraz od tego, ktéry aspekt tych wspélnot religijnych
uwaza za najistotniejszy i wart wyeksponowania. Oczywiscie wszystkie
te okreslenia moga by¢ problematyczne i nie zawsze sa $ciste. Nalezy

zanych z ,innymi religiami” (ponizej 1%). 2010 Population and Housing Census.
Summary Report of Final Results, Ghana Statistical Service, Accra 2012, s. 20
i 54, http://www.statsghana.gov.gh/docfiles/2010phc/Census2010_Summary_re-
port_of_final_results.pdf (dostep: 20 grudnia 2014).

17 M. Assimeng, Religion and Social Change in West Africa: An Introduction to the
Sociology of Religion, Woeli Publishing Services, Accra 2010, s. 245.

18 Apendyks zatytutowany Directory of Some Religious Institutions in Ghana zawiera
spis wybranych 492 instytucji religijnych w Ghanie. Ibidem, s. 245—258.

19 ].D. Amanor, Pentecostalism in Ghana: An African Reformation, “Cyberjournal for
Pentecostal-Charismatic Research” 2004, Vol. 13, przypis xxv, s. 29, http://www.
pctii.org.cyberj/index.html (dostep: 11 grudnia 2012). W przytoczonej definicji
okreslenie ,przede wszystkim” jest kluczowe, a réwnoczesnie dyskusyjne, gdyz
daje badaczom mozliwo$¢ do$¢ luznego interpretowania genezy wielu Kosciotéw
i zaliczania ich, badZ niezaliczania, do nurtu indygennego.

20 Ibidem, s. 11.
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pamieta¢, ze sa pewnymi kategoriami heurystycznymi, pomagajacymi
w uporzadkowaniu zywej, bogatej i zmieniajacej sie¢ rzeczywistosci spo-
fecznej oraz kulturowej. Podobnie jak ona nie sg statyczne, a ich uzycia
i zawarto$¢ kazdorazowo wymagaja kontekstualizowania. Warto dodac,
ze sam termin ,indygenno$¢” wywoluje ostatnio spore dyskusje wsréd
badaczy religii, ktérzy pytaja o to, kto, kiedy, jak i gdzie jest lub staje
sie ,tubylcem’, oraz o to, ktére systemy wartosci i religie sa czy staja si¢
indygennymi, a ktére bywaja postrzegane jako obce™.

Oproécz utworzonych niezaleznie na terenach Afryki wiekszych orga-
nizacjii kongregacji koscielnych, czesto majacych charakter pentekostalny,
do A1c zalicza sie réwniez niezliczone niewielkie, lokalne, z reguly krétko-
trwale wspolnoty powstajace wokoét charyzmatycznej postaci proroka lub
prorokini i nierzadko koniczace zywot wraz ze swoim duchowym przywéd-
ca, w chwili jego $mierci. Afrykansko$¢ i indygennos¢ takich wspdlnot —
historycznych i wspélczesnych — bywa opisywana jako przypominajaca
charakter rodzimej ,religii tradycyjnej’; ktéra funkcjonowata (i nadal funk-
cjonuje) przede wszystkim lokalnie, kumulujac sie wokét matych religijnych
centréw, miejsc $wietych (wiazanych z postaciami bogéw oraz innych sit
duchowych), znajdujacych si¢ pod opieka miejscowych kaptanéw badz
kaplanek. Charyzmatyczni profeci zakladajacy swoje miejscowe mikro-

-Koscioly, gloszacy kazania, czesto prowadzacy modlitwy ,,0 uwolnienie
i uzdrowienie” moga by¢ wiec postrzegani jako swego rodzaju chrzesci-
janiski indygenny odpowiednik indygennych kaptanéw religii tradycyjnej*.

Niektore Kos$cioty oraz prady zaliczane do nurtu A1c bywaja réwniez
okreslane mianem reformacji afrykanskiej. Zaréwno jednak co do cha-
rakteru reformacji afrykanskiej, jak i jej zakresu nie ma wsréd badaczy
zgody. Wspolczesny ghanski teolog Jones Darkwa Amanor terminem
reformacji afrykanskiej obejmuje dawniejsze afrykanskie ruchy, ktére
wyrosly jako zbuntowane odtamy koscielnych wspélnot, zaimplemen-
towanych i prowadzonych przez zachodnich misjonarzy. Wskazuje

21 Por. B.O. Tafjord, Indigenous Religion(s) as an Analytical Category, “Method and
Theory in the Study of Religion” 2013, Vol. 25, s. 221-243.

22 Lokalni kaptani religii tradycyjnej sa postrzegani jako osoby mogace wchodzi¢
w kontakt z bogiem/sita duchowa, ktéremu/ktérej stuza w danym sanktuarium
(np. poprzez stany transowe). Dzigki temu przypisywana jest im réwniez z reguly
umiejetno$¢ leczenia choréb ciata, rozwigzywania probleméw duchowych oraz
zabezpieczania przez czarownictwem. Podobne elementy mozna wskaza¢ w dzia-
falnosci wielu Kosciotéw profetycznych oraz wspdlnot charyzmatycznych.
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przy tym zaréwno na poludniowoafrykanski Ko$ciét etiopianski (j. ang.
Ethiopian Church), powstaly w roku 1892 jako niezalezna wspdlnota
afrykariska po oderwaniu sie od Ko$ciota metodystéw?, jak i na nieco
pézniejsze ruchy profetyczne Aladura, ktére w latach dwudziestych
ubieglego wieku powstaly wsréd odszczepienicow opuszczajacych mi-
syjne Koscioty dzialajace w Nigerii na terenach zamieszkatych przez lud
Joruba*%. Podczas gdy potudniowoafrykanski etiopianizm najczesciej
jest uznawany za reformacje o charakterze spotecznym i kulturowym,
wyrazajaca kontynentalny i narodowy sprzeciw wobec rasowej dyskry-
minacji w obrebie potudniowoafrykarskich Kosciotéw, ruchy Aladura
(podobnie jak nurt zainicjowany przez Simona Kimbangu w Kongu
Belgijskim) opisywane sa przede wszystkim jako reformacja o charak-
terze religijno-duchowym?®®. Tak rozumiana reformacja afrykariska
oznacza dazenia do ,reformy Kosciola, by dopasowac go do afrykanskiej
wrazliwo$ci”*® oraz jest wyrazem pragnieni lokalnych ludzi do ,bycia
prawdziwymi chrzescijanami oraz prawdziwymi Afrykanami (to jest do
bycia chrze$cijanami przy jednoczesnym zachowaniu afrykanskosci)”’.
Z kolei niektérzy badacze podkreslaja, ze afrykanska chrzescijaniska
reformacja wyrazila si¢ w praktycznym zwrocie w kierunku penteko-
stalizacji oraz teologii interwencyjnej. Te dlugo niedoceniane przez
zachodnich misjonarzy aspekty religii mialy odpowiada¢ na potrzeby
»afrykanskiego $wiatopogladu wypelnionego transcendentnymi rzeczy-

wisto$ciami oraz mistyczng przyczynowoscia”*®.

23 G.J. Kaczynski, Czarny chrystianizm. Ze studiow nad ruchami afrochrzescijanskimi,
Wydawnictwo Naukowe PwN, Warszawa 1994, s. 110.

24 Aladura w jezyku joruba oznacza ,modlitwe” czy tez ,modlacych sie” i ,wlascicieli
modlitwy”. Por. R.B. Fisher, West African..., op. cit., s. 173; S. Pitaszewicz, Stownik
religii i mitologii..., op. cit., s. 32—34. Ruch Aladura szybko rozprzestrzenil sie
w calej Afryce Zachodniej, przechodzac liczne zmiany oraz wewnetrzne podziaty.
Wywodzace si¢ z niego Koscioly trafily na tereny Ghany i niektére dziataja tu do
dzi$, np. Christ Apostolic Church.

25 Na temat dzialalno$ci i zycia Simona Kimbangu (1887—1951) oraz transformacji
kimbangizmu por. A. Wrzesinska, Moje spotkanie z kimbangistami: od kongijskiej

»Jerozolimy” do Canterbury, ,Afryka” 2011, Vol. 34, s. 43—65 (autorka jako date
narodzin Kimbangu podaje rok 1889).

26 R.B. Fisher, West African..., op. cit., s. 170.

27 J.D. Amanor, Pentecostalism in Ghana..., op. cit., s. 13.

28 J.K. Asamoah-Gyadu, “From Prothetism to Pentecostalism”: Religious Innovation
in Africa and African Religious Scholarship, w: A. Adogame, E. Chitando, B. Ba-
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Wihasnie charyzmatyczno$¢ i pneumatycznosc jest czesto kojarzona
z ,afrykanskoscia” chrzescijanistwa. Mimo iz cze$¢ Ko$ciotéw pentekos-
talnych wyrasta z instytucjonalnych pozaafrykanskich inspiracji, a nawet
jestich bezpo$rednim implementowaniem na ziemi afrykanskiej i rozwi-
nieciem dziatalno$ci jak najbardziej misyjnej (np. wiele z tych Koscioléw
pojawilo sie jako rozwiniecie europejskich badz amerykanskich Ko$cio-
téw ewangelikalnych oraz ,misyjnego pentekostalizmu”* i funkcjonuje
bardzo mocno w sieciach powiazan transnarodowych), sa one wspot-
cze$nie z reguly klasyfikowane jako ,afrykanskie’, przede wszystkim ze
wzgledu na typ promowanej przez nie ekstatycznej religijnosci, ktora jest
opisywana jako odwolujaca sie bezposrednio do ,duchowosci lokalnej”.

Prébe potaczenia wspomnianych tu réznych etykietek okreslajacych
charakter przezywanego na kontynencie afrykanskim chrzescijanistwa
oraz propozycje jego typologii przedstawil niedawno ghanski teolog
i badacz religii J. Kwabena Asamoah-Gyadu, wprowadzajac termin
»hiezalezny indygenny pentekostalizm” (j. ang. Independent Indigenous
Pentecostalism)®®. Termin ten, jak zauwaza autor, podkregla olbrzymia

teye (eds.), African Traditions in the Study of Religion in Africa: Emerging Trends,
Indigenous Spirituality and the Interface with Other World Religions, Ashgate,
Farnham—-Burlington 2012, s. 168. Autor zauwaza m.in. lekcewazenie przez bia-
tych misjonarzy wagi wiary w czarownictwo, ktére byto postrzegane przez nich
jako ,wytwdr ludowej wyobrazni lub urojenia”. Tymczasem Ko$cioly okreslane
jako indygenne odpowiadaly na te niepokoje, dajac ludziom duchowe wsparcie
i poczucie bezpieczernstwa.

29 Holenderski antropolog Rijk van Dijk uzywa terminu misyjny pentekostalizm w od-
niesieniu do pierwszych trzech dekad xx wieku, kiedy np. takie Koscioly jak Zbory
Boze (j. ang. Assemblies of God) czy Full Gospel Church zostaly zapoczatkowane
w Ghanie przez biatych oraz afroamerykanskich misjonarzy. Van Dijk uwaza, ze
misyjny pentekostalizm tworzy! odrebny nurt w stosunku do profetycznych Koscio-
16w charyzmatycznych, ktére pojawily sie¢ w tym samym czasie. Wskazana przez
van Dijka historyczna réznica wigzata si¢ miedzy innymi z tym, ze afrykanizacja
przywédztwa w Kosciotach z nurtu misyjnego pentekostalizmu dokonala sie dopiero
w latach pieédziesiatych, w okresie dochodzenia Ghany do niepodleglosci. Wéwczas
powstal tez jeden z najwiekszych i najbardziej wplywowych gharskich Ko$ciotéw
pentekostalnych — Church of Pentecost. Por. R. van Dijk, The Moral Life of the Gift
in Ghanaian Pentecostal Churches in the Diaspora: Questions of (in-)dividuality and
(in-)alienability in Transcultural Reciprocal Relations, w: W.M.]. van Binsbergen,
P. Geschiere (eds.) Commodification: Things, Agency and Identities (The Social Life
of Things Revisited), Lit Verlag, Miinster 2005, s. 205.

30 J.K. Asamoah-Gyadu, “From Prothetism to Pentecostalism’..., op. cit., s. 162.
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role charyzmatycznych do$wiadczen oraz powazny, partnerski, a nie
paternalistyczny stosunek do mistycznych indygennych $wiatopo-
gladéw. Niezalezny indygenny pentekostalizm obejmuje ,wszystkie
chrzescijanskie ruchy, ktére pojawily sie po Kosciotach etiopianskich/
nacjonalistycznych, w formie niezaleznych indygennych pentekostal-
nych/charyzmatycznych nurtéw i Ko$ciotow”*'. Ciekawa i znamienna
jest typologia tych ruchéw zaproponowana przez Asamoah-Gyadu.
Wskazuje on pie¢ réznych pradéw, obecnych w nurcie niezaleznego
indygennego pentekostalizmu zaréwno historycznie, jak i wspo6lczesnie.
Sa to: (1) ruchy profetyczne zwigzane z poczatkami xx wieku (np. dzia-
talno$¢ Williama Wadé Harrisa na terenie Afryki Zachodniej®®); (2) a1c
zwigzane z ich charyzmatycznymi zalozycielami i liderami (Ko$cioty
profetyczne); (3) Ko$cioty neopentekostalne i charyzmatyczne (w Gha-
nie ich intensywny rozwoéj wiaze si¢ z konicem lat siedemdziesiatych
xx wieku, a zwlaszcza z kolejnymi dwiema dekadami); (4. transdeno-
minacyjne stowarzyszenia (np. Full Gospel Businessmen’s Fellowship
International®); (5) ruchy odnowy charyzmatycznej pojawiajace sie
w obrebie historycznych Ko$cioléw misyjnych (np. obecnie preznie
rozwijajacy sie ruch katolickiej odnowy charyzmatycznej).

Pokrétce przedstawiona tutaj typologia wskazuje zatem na wspédlcze-
sne zazebianie sie nurtu okre$lanego mianem indygennego, niezaleznego
i pentekostalnego z nurtem wylaniajagcym sie w obrebie historycznych
Koscioléw misyjnych. Wspomniana w poprzedniej czesci niniejszego roz-
dzialu afrykanizacja historycznych Ko$cioléw jest rezultatem transformacji,

31 Ibidem.

32 William Wadé Harris (ok. 1850—1929) urodzil si¢ w Liberii, gdzie przyjal chrze-
$cijanstwo i zostal katechista Amerykariskiej Misji Episkopalnej (j. ang. American
Episcopal Mission). W roku 1910 mial mie¢ widzenia Archaniota Gabriela, Eliasza
i Mojzesza, ktére spowodowaly jego transformacje w ,,proroka’, przemierzajacego
tereny Afryki Zachodniej i gloszacego ,Dobra Nowine” Jego kilkunastoletnia
dziatalnos¢ (przede wszystkim na terenach dzisiejszego Wybrzeza Kosci Sto-
niowej, ale takze zachodniej Ghany) przemienita si¢ w masowy ruch religijny.
Harris pozyskatl ponad sto tysiecy wyznawcéw chrzescijaristwa. Niektdrzy z nich
przylaczyli sie nastepnie do lokalnie dziatajacych Kosciotéw (np. katolickiego czy
metodystycznego), inni utworzyli nowe chrzescijariskie kongregacje i ruchy, m.in.
istniejacy do dzi§ w Ghanie Ko$ciét Dwunastu Apostotéw (j. ang. Twelve Apostles
Church). Por. ].D. Amanor, Pentecostalism in Ghana..., op. cit., s. 15—16.

33 Do tej grupy mozna dodaé np. popularny w Ghanie Kosciét policyjny (j. ang.
Ghana Police Church).
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ktére dokonuja sie wewnatrz tych instytucji. Zmiany te zachodza w ich
wymiarze globalnym (np. w obrebie Kosciota katolickiego reformy Soboru
Watykanskiego 11 przyniosty zmiany w liturgii zwiazane m.in. z wpro-
wadzeniem jezykéw narodowych, co wplyneto na charakter katolickich
nabozenstw na calym $wiecie; w Afryce reforma liturgii odegrata klu-
czowa role nie tylko poprzez akceptacje lokalnych jezykéw, lecz takze
poprzez adaptacje afrykanskiej muzyki i taficow®!). Réwnocze$nie trans-
formacja dawnych Kosciotéw misyjnych przebiega na poziomie lokalnym
(poprzez fakt wyksztalcenia sie coraz liczniejszych i coraz silniejszych
grup koscielnych lideréw, kaptanéw oraz hierarchéw urodzonych i wy-
edukowanych w Afryce). Dodatkowo przemiany dokonuja sie réwniez
pod wplywem preznie dzialajacych wspélnot wywodzacych sie z trzonu
chrze$cijanistwa rodzimego, ktére powstaja i funkcjonuja tuz obok kon-
gregacji postmisyjnych, wspéttworzac multidenominacyjne srodowisko
i bogaty, réznorodny kontekst kulturowy, w ktérym zyja wspoéltczesni
Ghaniczycy, podobnie jak Afrykanie w wielu innych krajach. Dlatego wia-
$nie pentekostalizacja i spirytualizacja religii, dominujaca od poczatku
w nurcie indygennym, wspélczesnie stanowi réwniez bardzo wazny aspekt
zycia kongregacji wywodzacych sie z historycznych Koscioléw misyjnych.

Sam podzial na dwa odrebne nurty chrzescijaiistwa — misyjny
i niemisyjny — oraz ich rézne etykietyzowanie zaczyna by¢ dysku-
syjny i dyskutowany, a o Koéciolach postmisyjnych méwi sie coraz
czesciej jako o ,,autentycznie rodzimych” i ,prawdziwie afrykanskich”?.
W obrebie Kosciota katolickiego zwrot perspektywy i nakierowanie

34 Warto wspomnie¢, ze w Ghanie juz w roku 1960 (a zatem na dwa lata przed rozpo-
czeciem Soboru Watykariskiego 11) dwczesny ghaniski biskup nowo utworzonej na
pétnocnym zachodzie kraju diecezji Wa, Peter Poreku Dery (1918—2008), zwrdcil sie do
Watykanu z prosbg o zezwolenie na odprawianie liturgii w jezyku miejscowej ludnosci
Dagaaba. Po otrzymaniu tego pozwolenia biskup Dery nie tylko wprowadzit w swojej
diecezji msze w lokalnych jezykach, lecz takze zaadaptowat na uzytek koscielny muzyke
tradycyjna i afrykanskie instrumenty (m.in. bebny). Dziatania biskupa Dery’ego byly
prekursorskie i wyksztalceni Dagaaba, z ktérymi rozmawiatam, wspominali o roli,
jaka odegral w afrykanizacji chrzescijaristwa. Dzi$ ,,afrykanski” przebieg nabozeristw
jest norma w ghanskich $wigtyniach katolickich. Por. tez tabela 1.1.

35 Por. np. jedna z ostatnich publikacji na temat historii Ko$ciota metodystycznego
w Ghanie, gdzie w tytule oraz we wstepie wielokrotnie powtarza si¢ okreslenie
przedstawiajace ten — niegdy$ misyjny — Koscidt jako ,autentycznie ghaniski”.
C.B. Essamuah, Genuinely Ghanaian: A History of the Methodist Church in Ghana,
1961—2000, Africa World Press, Trenton, Asmara 2010, s. XXVII.
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na indygenizacje wyraza przede wszystkim idea inkulturacji, ktdra za-
czeta funkcjonowad w teologii katolickiej po Soborze Watykanskim 11.
Z mojego punktu widzenia, jako $wieckiej, religijnie niezaangazowa-
nej etnografki badajacej indywidualne i zbiorowe formy przezywania
katolicyzmu w dzisiejszej Ghanie, termin inkulturacja jest ciekawy nie
tylko dlatego, ze wida¢ w nim §lady antropologicznie zorientowanych
poszukiwan misjologéw (m.in. zwigzane z zagadnieniem kontaktu
kulturowego)®®, ale przede wszystkim dlatego, ze wskazuje na podejécie
do kultury jako zjawiska zmiennego, plynnego, tworzonego i odtwa-
rzanego w dzialaniu poprzez ludzi. Wedlug wielu definicji inkulturacja
jest opisywana przede wszystkim jako dynamiczna relacja pomiedzy
konkretnymiludzmi i kulturami a chrze$cijanistwem. W ten sposéb staje
sie wielowymiarowym i zwrotnym procesem, ktéry zmienia zaréwno
kultury, jak i religie poprzez to, ze obydwie te domeny sa przez ludzi
przezywane, czyli obecne, do§wiadczane i tworzone w ich zyciu®.

36 Przyjmuje sie, ze termin zaistnial najpierw w jezyku francuskim jako inculturation
i nawiazywal do angielskiego okreslenia enculturation (zaczerpnietego z antropo-
logii kulturowej). W sensie teologicznym termin inkulturacja zostal uzyty w roku
1959 podczas Tygodnia Misjologicznego (na Unviersité catholique de Louvain
w Belgii). Nastepnie na jego przeformutowanie i zaadaptowanie go w obrebie ka-
tolickiej teologii duzy wplyw mialy rozwazania powstate w kregu jezuitéw w latach
siedemdziesiatych xx wieku. Jak wskazuje Jarostaw Rézariski, pierwszym oficjalnym
dokumentem stosujacym termin inkulturacja byl dokument synodalny z roku 1977,
zatytulowany Oredzie do Ludu Bozego. Po raz pierwszy w dokumentach papieskich
termin zostal uzyty w adhortacji Jana Pawla 11 Catechesi tradendae (1979). Por.
J. Rézanski, Wokdt koncepcji inkulturacji, Wydawnictwo Uniwersytetu Kardynala
Stefana Wyszynskiego, Warszawa 2008, s. 26—28. Na temat teologicznego uzycia
terminu inkulturacja, jego historii oraz wspéiczesnych znaczen w obrebie katolickiej
mysli i dziatalnosci misyjnej (zwlaszcza w $wietle oficjalnych dokumentéw Kosciota
katolickiego oraz w kontekscie procesu globalizacji i jego przebiegu w Afryce) por.
ibidem, s. 29—52, a takze: B. Dabrowski, Specyfika ewangelizacji inkulturacyjnej
grupy etnicznej Baganda na przykladzie diecezji Kasana-Luweero, Polskie To-
warzystwo Afrykanistyczne, Instytut Dialogu Kultury i Religii uxsw, Warszawa
2014, s. 27—49, oraz K. Gladkowski, Inkulturacja a demokracja, w: R. Vorbrich
(red.) Plemig, paristwo, demokracja. Uwarunkowania kultury politycznej w krajach
pozaeuropejskich, Biblioteka Telgte, Poznan 2007, s. 13—26.

37 W jezyku teologicznym definicja inkulturacji bywa wyrazana jako ,teologiczny
termin, ktéry odwotuje si¢ do dynamicznej relacji wzajemnych zaleznos$ci pomie-
dzy Kosciolem (w sensie zaréwno instytucji, jak i ludu Bozego) a poszczeg6lnymi
ludZmi, ktérzy daza do autentycznego kulturowego uciele$nienia Dobrej Nowiny.
Taka relacja oznacza, ze zaréwno przekaz chrze$cijariski zmienia kulture, jak i to,
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W ciggu ostatnich dekad kwestia inkulturacji stala si¢ jednym
z najwazniejszych elementéw katolickiego dyskursu na temat Koscio-
fa w Afryce. Zagadnienie to bylo przedmiotem wielu debat podczas
Pierwszego Synodu Biskup6w dla Afryki w roku 1994 i spowodowalo
popularyzacje pojecia ,afrykariskiego katolicyzmu”*®
podsumowanie w posynodalnej adhortacji sygnowanej przez papieza
Jana Pawta 11, zatytutowanej Ecclesia in Africa®. Specyfika afrykan-
skiego katolicyzmu byla réwniez wiele razy podkreslana w czasie obrad

, co znalazlo swoje

Drugiego Synodu Biskupéw dla Afryki w 2009 roku. Podczas mszy
otwierajacej synod papiez Benedykt xv1 podkreslit fenomen afrykan-
skiej religijnosci, a sam afrykanski kontynent zostal okreslony przez
niego mianem ,,ogromnego duchowego «ptuca» ludzko$ci™’.

Podsumowujac ten pobiezny opis najwazniejszych zjawisk i zmian
zachodzacych w obrebie chrzescijanstwa afrykanskiego oraz krétki
przeglad wybranych termindéw i elementéw dyskursu na ten temat, nale-
zy stwierdzi¢, ze rozwdj afrykanskiej teologii chrzescijanskiej — zaréwno
w nurcie Ko$ciofa katolickiego, jak i w obrebie Koscioléw protestanckich
i charyzmatycznych, a takze religijnych ruchéw niezaleznych — i idace
w $lad za nim spopularyzowanie pojecia afrykanskiego chrzescijanistwa
oraz specyficznego jego rozumienia ilustruja pojawienie si¢ nowej tozsa-
mosci, ktdra jest dyskutowana na forach narodowych, kontynentalnych
i globalnych. Zrealizowany przeze mnie projekt etnograficzny, ktéry
opisuje w kolejnych rozdzialach, bedzie czesto odwolywal sie do tej
tozsamosci, pokazujac ja jednak nie z poziomu przytoczonych powyzej
teoretycznych czy teologicznych rozwazan, lecz prébujac uchwycic to,
jak wspolczesna tozsamosc¢ afrykansko-chrzescijaniska jest przezywana,
negocjowana, manifestowana i nieustannie tworzona przez ghanskich
katolikéw w ich lokalnym zyciu, na co dzien i od $wieta.

ze on sam jest przez te kulture transformowany. W rezultacie przekaz zostaje
sformutowany i zinterpretowany na nowy spos6b”. J.P. Kirby, The Power and the
Glory: Popular Christianity in Northern Ghana, Regnum Africa, Accra 2012, s. 8.

38 Por. R.B. Fisher, West African..., op. cit., s. 177.

39 Polskie tlumaczenie tekstu adhortacji znaleZ¢ mozna m.in. na portalu Opoka.pl:
http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel_ii/adhortacje/ecclesia_afri-
ca.html# (dostep: 21 grudnia 2014).

40 J. Morrow, The Proceedings of The Synod of Africa: 4™ to 25" of October 2009,
Ballater 2009, s. 2.
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1.3. ,RELIGIE TRADYCY)NE” I ,TRADYCJA”

Tymczasem coraz wyrazniej eksponowana w dyskursie o afrykarisko-chrze-
Scijaniskiej tozsamosci idea istnienia jakiej$ szczegdlnej, specyficznej kon-
tynentalnej ,duchowosci’; ,kultury” czy ,$wiatopogladu” wymaga od an-
tropologa krytycznego ogladu i skontekstualizowania tych zagadnien. Tym
bardziej ze to, co bywa okreslane mianem ,afrykanskiej kultury’, odwoluje
sie mocno do dwdch pojeé, ktére w sposéb istotny pojawily sie podczas
moich badan terenowych nad katolicyzmem w Ghanie, a mianowicie do
»afrykanskiej tradycji” oraz ,afrykanskiej religii tradycyjnej”

Stosunek réznych chrzescijanskich Kosciotow do religii i wierzen
rodzimych nie jest ani jednoznaczny, ani niezmienny, ani tez pozba-
wiony paradokséw. W tym miejscu jedynie zasygnalizuje kilka cha-
rakterystycznych trendéw ksztaltujacych niezwykle skomplikowane
relacje pomiedzy chrzescijaiistwem a ,religia tradycyjna” i potoczne
wyobrazenia na temat ,afrykanskiej duchowosci” oraz ,tradycji” Uwa-
zam, ze przynajmniej generalna wiedza na ten temat jest potrzebna do
zrozumienia dzialan, przezy¢ i doswiadczen ghanskich katolikéw, ktérzy
sa bohaterami dalszej, etnograficznej cze$ci niniejszego opracowania.

Siegajac do przesztosci i do wezesnych etapédw intensywnej chrystia-
nizacji Afryki Zachodniej, mozna powiedzie¢, ze historyczne Koscioly
misyjne, zderzajac sie z obcoscig lokalnych afrykanskich kultur, czesto
przyjmowaly wobec nich postawy paternalistyczne i hegemonistyczne.
Wierzenia tubylcéw, ogladane z takiej perspektywy, jawily sie jako na-
wet niezastugujace na miano religii i bywaly opisywane w kategoriach

»poganstwa” badz ,barbarzynstwa” czy ,balwochwalstwa” i ,przesadow”.
Kolejne, ,nowoczesniejsze” religioznawcze i antropologiczne termi-
ny, ukute z reguly na tonie europejskich ewolucjonistycznych i dyfu-
zjonistycznych paradygmatow, takie jak ,animizm’, ,politeizm’; ,kult
przodkow’, ,fetyszyzm” czy ,magia’; aplikowane do opisow afrykanskich
wierzen podtrzymywaly obraz lokalnej religijnosci jako zdecydowanie
odleglej od chrzescijafistwa, a przede wszystkim od niego ,,nizszej” oraz

,prymitywnej”*!. Dodatkowo wizja ,modernizacyjnej” i ,cywilizacyjne;j”

41 Na temat probleméw terminologicznych i ich tendencyjnosci w naukowych opi-
sach afrykanskich religii por. S. Pilaszewicz, Religie Afryki. Ewolucja wierze# ro-
dzimych w kontaktach z islamem i chrzescijaristwem, Wydawnictwa Uniwersytetu
Warszawskiego, Warszawa 1992, s. 10—11.
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roli chrzescijanistwa, zwigzana z poczuciem kulturowej przewagi, ale
tez autentycznymi dziataniami misjonarzy (takimi jak budowa szkoél,
studni i lecznic, wprowadzanie nowych upraw itd., o czym wspominam
w czesci 1.1 niniejszego rozdziatu), byla bardzo mocno zakorzeniona
w ideologii dziewietnastowiecznych Koscioléw misyjnych, w szczegdl-
nosci protestanckich. Wszystkie te czynniki w sposéb istotny zawazyly
nie tylko na europejskiej, lecz takze na formowanej wéréd Afrykanéw
popularnej wizji lokalnych tradycji oraz religii tradycyjnych. Po dzi$
dzieni w potocznych przekonaniach wyrazanych przez wielu Ghanczykéw
mozna odnalez¢ $lady postrzegania rodzimych religii jako ,wstecznych’,
zwiazanych z ,zacofana przeszloécia” i nieprzystajacych do rozwijajacego
sie $wiata. Tymczasem ,nowoczesnos$¢” i ,modernizacje¢” czesto kojarzy
sie z ,cywilizowanym” chrzescijaistwem.

Marijke Steegstra, holenderska antropolozka, ktéra pod koniec lat
dziewiecdziesiatych xx wieku prowadzita badania w Ghanie wéréd
lokalnej spoleczno$ci mieszkajacej w gérach Krobo (jej rejon badan po-
fozony byt na wschdd od miasta Koforidua, por. mapa 1.1), zauwazyla, ze

wspolczesne wyobrazenia ghariskiego chrze$cijanistwa na temat kultury
i tradycji czesto stanowia echo przekonan dziewietnastowiecznych za-
chodnich (protestanckich) misjonarzy. W tych wyobrazeniach ,kultura’
réwna sie ,tradycja’, a obie domeny czesto kojarzone sa z ,religia trady-

»

cyjna” W oczach europejskich misjonarzy nawracanie na chrze$cijani-
stwo w Afryce oznaczalo rozwdj europejskiej ,,cywilizacji” oraz ,,o$wie-
cenia” Z powodzeniem ukuli dychotomie¢ pomiedzy tradycyjna religia,
postrzegana jako sprawa ,przeszlosci’, a chrzescijaristwem, kojarzonym
z ,nowoczesnoscia’; co w Ghanie okazato sie bardzo wptywowe®.

Niewatpliwie wyobrazenia, o ktérych wspomina holenderska ba-
daczka, sa wspoélczesnie obecne wérdd wielu Ghanczykéw i spotkatam
sie z nimi podczas moich badan terenowych, o czym bede wspominac,
omawiajac konkretne etnograficzne przyklady w kolejnych rozdzialach.
Tu chciatam podkresli¢, ze odzwierciedlenie protestanckiego o$wiece-
niowego dyskursu mozna z cala pewnoscia znalez¢ w jezykowych nawy-
kach wspélczesnych mieszkanicéw Ghany. Zaréwno w jezyku Ghanaian
English (ghanska odmiana jezyka angielskiego), jak i w réznych jezykach

42 M. Steegstra, Dipo and the Politics of Culture in Ghana, Woeli Publishing Services,
Accra, 2005, s. 285.

46 |



1. Od nawracania do dialogu

lokalnych religie rodzime sa przez ludzi okreslane nie tylko jako ,tradycyj-
ne’, lecz takze jako ,,poganskie” lub ,fetyszowe’, a ich wyznawcy nazywani
sa ytradycjonalistami” albo ,,poganami”. Takich wlasnie okreslen najcze-
$ciej uzywali moi rozméwecy, tak chrzesdcijanie, jak sami ,,tradycjonalisci’,
kiedy opisywali swoje rodzinne historie czy swoja przynaleznos$¢ denomi-
nacyjna*’. Mozna powiedzie¢, ze terminy te weszty do mowy potocznej
i sa dzi$ uzywane jako kategorie opisowe, porzadkujace rzeczywisto$¢
spoleczna. Przez wigkszos¢ ludzi sa przyjmowane bezrefleksyjnie, mimo
iz stanowia jezykowe $lady dawnej europejskiej hegemonii i europocen-
trycznego paradygmatu, podobnie jak inne, zaczerpniete z europejskich
rozwazan nad afrykanska ,religia tradycyjna” okreslenia, takie jak ,juju’,
Jfetysz’, idole’, ,mniejsi bogowie/bostwa™*
staly sie elementami zasobu jezykowego wspotczesnych Ghariczykow™.

. Powyzsze etykietki i terminy

43 ,Iradycjonalista” (j. ang. traditionalist) to stowo uzywane w Ghanie zaréwno
w mowie potocznej, jak i w oficjalnych dokumentach (np. opracowaniach pu-
blikowanych przez Ghana Statistical Service, czyli ghariski odpowiednik urzedu
statystycznego) na okreslenie osoby, ktéra deklaruje sie jako ,wyznawca religii
tradycyjnej”. Oczywiscie zdaje sobie sprawe z tego, ze obydwa terminy: i ,trady-
cjonalista’, i ,religia tradycyjna’, sa pojeciami umownymi oraz wysoce proble-
matycznymi, cho¢by ze wzgledu na odniesienie do konceptu tradycji, ktérego
niejednoznaczno$¢ wielokrotnie przywotuje w niniejszej ksigzce. Z przyczyn
technicznych zdecydowatam si¢ na uzywanie tych terminéw. Aby jednak podkre-
$li¢ ich umownosé, czesto stosuje cudzystowy. Cudzyslowy pojawiaja sie réwniez
niejednokrotnie przy stowie ,tradycja’, zwlaszcza wéwczas, gdy podkreslam jej
wynajdywany charakter. Natomiast dla przejrzystosci tekstu i ze wzgledéw sty-
listycznych catkowicie zrezygnowatam z cudzystowu w zapisie terminu kaptan
religii tradycyjne;j.

44 Na temat kariery stowa ,fetysz” w obrebie wspétczesnych jezykéw afrykanskich,
a takze na temat problematycznosci pojecia ,,czarownictwa” por. F. Bernault, Witch-
craft and the Colonial Life of the Fetish, w: B. Meier, A.S., Steinforth (eds.), Spirits
in Politics: Uncertainties of Power and Healing in African Societies, Campus Verlag,
Frankfurt-on-Main 2013, s. 49—70. Autorka ta — opierajaca si¢ gléwnie na materiatach
dotyczacych krajéw, ktére w okresie kolonialnym wchodzily w sktad Francuskiej Afryki
Réwnikowej — zauwaza, ze terminy fetysz i fetyszyzm stanowily poreczne narzedzia
wykorzystywane w kolonialnym dyskursie wladzy i utwierdzaly poczucie wyzszosci
Europejczykéw wobec lokalnych ludzi. Wskazuje réwniez, ze wernakularne terminy,
ktére zostaly objete — czesto przez samych chrystianizowanych i chrystianizujacych
sie Afrykan6éw — okre$leniem negatywnie warto$ciowanego (,,diabelskiego”) czarow-
nictwa, w okresie przedkolonialnym mialy o wiele bardziej niejednoznaczny charakter.

45 Cytujac materialy z badan terenowych, staratam sie zachowac charakter i znacze-
nia wypowiedzi. Dlatego, kiedy przytaczam cytaty z badan, uzywane przez moich
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W dzisiejszym potocznym obrazie religii tradycyjnej i trady-
¢ji widoczne sa réwniez $lady odmiennego — mozna powiedzieé, ze
osadzonego niemalze na przeciwleglym biegunie — dyskursu, ktérego
sygnaly pojawily sie w kregu misjonarskiego chrzescijaristwa, jed-
nak w okresie zdecydowanie pdzniejszym, bo w czasach zwrotu tych
Koscioléw w kierunku afrykanizacji. Wérdd zachodnich, ale przede
wszystkim wsréd rodzimych teologdéw, a takze wsréd myslicieli $wiec-
kich uformowalo sie wéwczas przekonanie o tym, ze Afryka jest prze-
sigknieta wszechogarniajaca religijno$cig, a wrecz ze jest kontynentem
»nieuleczalnie religijnym”*®. Co ciekawe, jak zauwazaja Jan Platvoet
i Henk van Rinsum, idea ta w pewnym stopniu wspolgrala z ruchami
panafrykanistycznymiiz rozmaitymi nurtami zrzeszajacymi zaréwno
chrzescijanskich, jak i otwarcie niechrzescijanskich afrykanskich inte-
lektualistéw, politykéw i filozoféw, ktérym bliskie bylo poszukiwanie
unikatowych cech definiujacych ,afrykariska osobowo$¢”*”. Niektorzy,
odrzucajac chrzescijanstwo postrzegane jako dziedzictwo kolonialne,
zwrocili sie ku odkrywaniu oraz wynajdywaniu ,religii tradycyj-
nej”, ktéra zaczeto opisywac jako oryginalne, autentyczne, afrykanskie

»dziedzictwo duchowe”.
W wyniku tych proceséw, inicjowanych w latach pieédziesiatych
i szes¢dziesiatych ubieglego wieku w réznych ideologicznych kregach,

rozméwcéw okreslenia ,tradycjonalista’, ,,kaptan fetysza/fetyszéw”, ,poganin” itp.
pozostawiam zgodnie z uzyciem — najczesciej bez cudzystowéw. Charakterystycz-
ne jest to, ze nawet jezeli ludzie wypowiadali si¢ w swoich jezykach lokalnych, to

wtracali czesto angielskie stéwka, ktére stuzyty na okreslenie religii, ,tradycjonali-
stow” albo tradycyjnych rytuatéw. Jednym z charakterystycznych terminéw (o nie-
jasnej proweniencji), ktéry nalezy do wspélczesnego ghariskiego stownictwa, jest
juju (wymowa zblizona do polskiego dzudzu), najczesciej uzywany na okreslenie

negatywnych duchowych lub magicznych sit. Bardzo czesto stowo to pojawia sie
réwniez w zlepkach jezykowych, np. jako jujuman (na okreslenia kaptana religii
tradycyjnej), juju religion (na okreélenie ,religii tradycyjnej”). Por. M. Steegstra,
Dipo and the Politics of Culture..., op. cit., s. 295. Termin ,,poganin” bywal przez
moich rozméwcéw uzywany zamiast ,tradycjonalista”. Kilka razy zdarzylo mi sie
réwniez uslysze¢ wyrazenie ,prawdziwy poganin” albo ,calkowity poganin” na
okreslenie osoby, ktéra ,w nic nie wierzy” i ,,nie czci zadnych bogéw”.

46 Por. J. Platvoet, H. van Rinsum, Is Africa Incurably Religious? Confessing and
Contesting an Invention, “Exchange: Bulletin of Third World Christian Literature”
2003, Vol. 32, Issue 2, s. 124—153.

47 Ibidem, s. 124.
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sreligia tradycyjna” stata si¢ nowa wynaleziona rodzima afrykanska
Jtradycja” Zaczela by¢ pozytywnie warto$ciowana zaréwno przez nie-
chrzes$cijanskich Afrykanéw, jak i przez wielu chrzescijan zrzeszonych
w afrykanizujacych sie Ko$ciotach, ktére dostrzegly duchowe wartosci
sukryte” w dawnych formach kultowych oraz ,tradycyjnym $wiatopo-
gladzie” Ponadto pelna wzajemnych sprzezen i punktéw wspdlnych
plaszczyzna rozciagajaca si¢ pomiedzy tym, co zaczeto definiowad
jako religie tradycyjna, oraz tym, co opisywano jako tradycje, stala sie
niezwykle ciekawym polem eksploracji i spolecznych oraz kulturowych
eksperymentéw, cho¢by na poziomie tworzenia symboliki narodowej
i narodowych ,tradycji” oraz pafistwowych rytuatéw. Uzyskiwana wta-
$nie polityczna niepodleglos¢, kietkujaca tozsamos$¢ kontynentalna oraz
potrzeba tworzenia tozsamos$ci narodowych sprzyjaly takim dziata-
niom. Kwame Nkrumah (1909-1972), pierwszy przywodca niepodleglej
Ghany, dokonujac w swoim osobistym zyciu symbolicznego zwrotu od
~europejskiego katolicyzmu” do ,afrykanskiej tradycji’, wielokrotnie
publicznie propagowal wlaczanie elementéw ,religii tradycyjnej” do
narodowego dziedzictwa i do obszaru sfery publicznej, a takze w obreb
symboliki paiistwowej. Tradycyjne symbole oraz rytualy ,religii trady-
cyjnej” pojawialy sie podczas oficjalnych panistwowych uroczystosci
iwydarzen (czesto obok symboli chrzescijaniskich i muzulmanskich), np.
podczas dorocznych celebracji Swigta Niepodlegtosci. Uroczysta Inau-
guracja Pierwszej Republiki, 1lipca 1960 roku, podczas ktdrej ,tradycjo-
nali$ci” zostali poproszeni o dokonanie libacji*®, stata si¢ symbolicznym

48 DPrzyjeta przeze mnie forma jezykowa odwoluje sie do jednego ze znaczeri stowa
libacja, ktére wyrasta z facinskiego Zrédlostowu tego wyrazu (j. tac. libatio) i ozna-
cza wylewanie kilku kropel napoju na ofiare bogom. Por. np. W. Kopalinski, Sfownik
wyrazow obcych i zwrotéw obcojezycznych z almanachem, ,Wiedza Powszechna’,
Warszawa 1994, s. 300. Najnowsze stowniki jezyka polskiego z reguly przywotuja
takie znaczenie stowa libacja jako drugie (obok znaczeri odwotujacych sie do
pijatyki i spozywania alkoholu, ktére sg wymieniane jako pierwsze). Natomiast
w Wielkiej Encyklopedii pwN pod hastem libacja jako pierwsze znaczenie tego
stowa przywolany jest religioznawczy termin oznaczajacy ,obrzed wylewania przed
ucztg kilku kropel napoju na ofiare bogom czy duchom zmarlych” oraz ,ofiare
plynna” (w réznych kontekstach kulturowych). Jako drugie znaczenie pojawia si¢
potoczne okreslenie ,uczty, pijatyki”. Por. Wielka Encyklopedia PwN, t. 15, Wydaw-
nictwo Naukowe PwN, Warszawa 2003, s. 513—514. W polskojezycznej literaturze
naukowej, przede wszystkim religioznawczej, o libacji (ofierze plynnej) pisze sie,
uzywajac okreslen ,skfadanie libacji’, ,,dokonywanie libacji” lub ,sktadanie obiaty”.
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i wymownym wydarzeniem ilustrujacym wtaczanie ,religii tradycyjne;j”
w krag dyskursu narodowego i pafistwowego®.

Réwnoczesnie w obrebie miejscowego dyskursu naukowego ,religia
tradycyjna” zyskata swéj modelowy obraz. Na ghariskich uczelniach,
podobnie jak w innych krajach angloforiskiej Afryki, zaczely pojawiac
sie kursy poswiecone ,afrykanskiej religii tradycyjnej” czy — jak dziato
sie to w Ghanie i w Nigerii — ,,zachodnio-afrykanskiej religii tradycyj-
nej” Te pojecia do dzi$ funkcjonuja pod akronimami ATR lub WATR
(j. ang. African Traditional Religion, West African Traditional Religion)
zaréwno w uczelnianych sylabusach, jak i w literaturze przedmiotu.
Przy niewatpliwej wartosci poznawczej wielu opiséw ATR trzeba zdaé
sobie sprawe z wielu uproszczen oraz mitologizacji zwigzanych ze
stworzeniem kanonicznego modelu ,afrykanskiej religii tradycyjnej”
Poklosiem tego akademickiego dyskursu jest miedzy innymi tendencja
do generalizowania i unifikowania bardzo zréznicowanych lokalnych
religii i ich niezliczonych wersji do jednej ,religii tradycyjnej”. Ponadto
ATR bywala opisywana ahistorycznie, bez wnikania w wazne lokalne
niuanse i konteksty. Jej standardowy obraz stal sie raczej blizszy wyide-
alizowanemu modelowi niz rzeczywistej, przezywanej przez konkret-
nych ludzi i przez konkretne spoteczno$ci zmiennej religii®.

Z kolei w dokonanym przez Lecha Trzcionkowskiego tlumaczeniu klasycznej
rozprawy Henri Huberta i Marcela Maussa, Esej o naturze i funkcji ofiary, znalezé
mozna polskie stowo obiata podane jako tlumaczenie ,,daréw ofiarnych” (j. franc.
loffrande), a w odniesieniu do ,libacji” (ktéra uzywana jest jako synonim ,ofiary
z plynéw”) pojawiajg sie sformutowania méwigce o ,mleku wylewanym w libacji”
oraz o ,spelnianiu libacji z mleka” Por. H. Hubert, M. Mauss, Esej o naturze
i funkcji ofiary, przel. L. Trzcionkowski, Zaklad Wydwniczy ,NoMmoOs”, Krakéw
2005, s. 14—15. W wypadku omawianych przeze mnie sytuacji i praktyk rytual-
nych mowa o czynnosci polewania badz wylewania plynu, co wyraZnie podkresla
angielska forma jezykowa: to pour libation. Pozostajac jednak w zgodzie z polska
praktyka jezykowsa, uzywam zamiennie okreslen ,sktadanie libacji” lub ,,doko-
nywanie libacji”, opisujac czynno$¢ sktadania ptynnej ofiary poprzez polewanie
plynéw (najczesciej alkoholu) na ziemie, na miejsce pochéwku, na ottarz lub na
jaki$ przedmiot (czesto uznawany za sakralny).

49 C. Coe, “Not Just Drumming and Dancing”: The Production of National Culture in
Ghana’s School, dysertacja doktorska, University of Pennsylvania in Partial, uM1
Microfilm nr 9976409, Ann Arbor 2000, s. 197.

so Oczywiscie méwie tu o pewnej historycznej tendencji, ktéra wpisata sie jednak
w potoczny, stereotypowy obraz ,religii tradycyjnej”. W obrebie dyskursu nauko-
wego, wraz ze zmianami paradygmatéw, pojecie ,religii tradycyjnej” czy tez ,religii
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Taka modelowa ATR zaczeta funkcjonowacd jako element afrykan-
skiej ,tradycji” i jako konstrukcja ideologiczna zapewniajaca zaséb
odniesien tozsamosciowych dla wielu wspoétczesnych Afrykanéw, nieko-
niecznie jako wyznawana przez nich religia czy deklarowane wyznanie,
lecz jako element kulturowego dziedzictwa, do ktérego w zaleznosci od
okolicznos$ci moga odwolywac si¢ na poziomie globalnym, narodowym
lub lokalnym i rodzinnym. W ramach realizacji mojego etnograficznego
projektu zdalam sobie sprawe, ze plynna i niejasna, tworzona w réz-
nych kontekstach, a niekiedy zamazywana, z reguly okre$lana przede
wszystkim poprzez uzycia i konkretne okoliczno$ci granica pomiedzy

sreligia tradycyjng” a ,tradycja” stwarza wspotczesnym ghanskim chrze-
$cijanom szereg mozliwosci ré6znego pozycjonowania sie wobec zjawisk

przypisywanych — zmiennie i zamiennie — tym dwém domenom, do

czego w szczego6lach odnosze sie przede wszystkim w rozdziale 11.

Warto natomiast podkresli¢, ze w praktyce w wielu cze$ciach Ghany
»religia tradycyjna” charakteryzuje sie duza elastyczno$cia i zmiennoscia,
jest wysoce lokalna i caly czas w duzej mierze oparta na ustnym przekazie
wiedzy i bezposrednim, angazujacym fizycznie do$wiadczeniu zwigzanym
z konkretnym miejscem i konkretnym specjalistg religijnym (kaptanem,
kaptanka, wrézbita, zielarzem itd.) oraz konkretna sita duchowa®. Zeby
jednak ukazac pelniejszy obraz i zaskakujacg wielotorowo$¢ wspoélczesnej
gharniskiej rzeczywistosci religijnej, musze wspomniec o cze$ciowej insty-
tucjonalizacji ,religii tradycyjnej’; ktéra w ciagu ostatnich trzech dekad
zyskala w Ghanie pewna popularnos$¢, zwtaszcza na potudniu i wschodzie

tradycyjnych” zostalo mocno sproblematyzowane i wychodzgc poza skostnialy
model, w spos6b krytyczny rozwijane, dyskutowane oraz kontestowane. Por. np.
miedzynarodowe prace inicjowane w latach dziewieédziesigtych przez nigeryjskie-
go badacza Jacoba K. Olupona (obecnie profesora na Uniwersytecie Harwardzkim
w zakresie afrykanskich religijnych tradycji, j. ang. Professor of African Religious
Traditions): ].K. Olupona (red.), African Traditional Religions in Contemporary
Society, Paragon House, New York 2001, oraz najnowsze publikacje opracowy-
wane przez mlodsze pokolenie badaczy, np. dwie pierwsze czesci dedykowanego
Oluponie tomu: A. Adogame, E. Chitando, B. Bateye (eds.), African Traditions
in the Study of Religion in Africa: Emerging trends, Indigenous Spirituality and
the Interface with Other World Religions, Ashgate, Farnham—Burlington 2012.

51 Moze to by¢ lokalny bég posiadajacy swoje imie czy tez inna sita uobecniajgca sie
w $wietym przedmiocie albo przestrzeni. Ponadto najczesciej uznaje sie, ze ciato
kaptana staje sie¢ medium umozliwiajacym kontakt z dang sita duchowa, ktérej
kaptan stuzy (np. w czasie tarica transowego).
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kraju. W roku 1982 byly katolicki kaptan, Ghanczyk Kwabena Damuah
(1930—1992), stworzyl religijng organizacje o nazwie Afrikania Mission,
ktérej zadaniem jest zrzeszanie i jednoczenie indygennych kultéw oraz
rozmaitych kaptanéw religii tradycyjnej, dzialajacych w licznych lokal-
nych religijnych centrach i opiekujacych sie poszczegélnymi miejscami
$wietymi w réznych czesciach kraju. Afrikania Mission jest instytucja,
ktéra wspiera idee panafrykanistyczne i narodowe, ale przede wszystkim
dazy do zreformowania ,religii tradycyjnej” i nadania jej formy ,religii
$wiatowej” We wspoélczesnej Ghanie stanowi réwniez oficjalng, pojawia-
jaca sie na poziomie pafistwowym oraz obecng w mediach reprezentacje
ghanskich ,tradycjonalistéw”. Co ciekawe, jak pokazuje Marleen de Witte,
Afrikania Mission, opisujac chrzescijanstwo jako kulturowo obce i narzu-
cone Afrykanom w sposéb opresyjny, paradoksalnie korzysta z katolic-
kich wzorcéw, konstruujac swoje instytucjonalne i rytualne podwaliny
(np. tworzac koherentna doktryne religijng, organizujac coniedzielne
nabozenstwa, projektujac miejsca kultu i spisujac teksty modlitw itd.)*>.
Niewatpliwie Afrikania Mission wpisuje sie¢ w nurt wynajdywania ,tra-
dycji” i wynajdywania ,religii tradycyjnej’, gdyz ,jednoczac réznorodne
duchowe kulty w jedna «religie», stworzyla nowe symbole, tradycje i ry-
tualy oraz przetworzyta stare”*.

Terence Ranger, wybitny afrykanista i historyk®, ktéry w roku 1983
wraz z Erikiem Hobsbawmem zredagowat slynny tom pos$wiecony
tradycjom wynalezionym, dziesie¢ lat pdzniej powrécil do zagadnienia
tradycji i analizujac przemiany spoleczenstw na kontynencie afrykan-
skim, podkreslit, ze:

prawo zwyczajowe, etniczno$¢, religia i jezyk byly wymyslane przez
wielu réznych ludzi i dokonywalo sie to na przestrzeni diugiego czasu.
Te wielorakie wyobrazenia wchodzily ze soba we wzajemne napiete
relacje, byly nieustannie kwestionowane, aby ostatecznie zdefiniowa¢
znaczenie, ktdre faktycznie bylo wymyslone — po to jednak tylko, by

s2 M. de Witte, Modes of Binding, Moments of Bonding. Mediating Divine Touch in
Ghanaian Pentecostalism and Traditionalism, w: B. Meyer (ed.), Aesthetic Forma-
tions: Media, Religion, and the Senses, Palgrave Macmillan, New York 2009, s. 195.

53 Ibidem. Por. tez moje uwagi w rozdziale 1v, przypis 139.

54 Terence Ranger zmart 3 stycznia 2015 roku, w wieku osiemdziesieciu pieciu lat,
jako emerytowany cztonek St Anthony College Uniwersytetu w Oksfordzie oraz
Oxford Centre for Mission Studies.
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wymyslac je dalej. Tradycje wymyslone przez bialych byly powtérnie
iinaczej wymyslane przez czarnych. Z kolei tradycje wymyslane przez
poszczegdlne grupy intereséw wsrdd czarnych byly znowuz dalej prze-
twarzane i wymyslane przez kolejne grupy. Historia wspolczesnej trady-
¢ji jest zatem znacznie bardziej skomplikowana, niz przypuszczali$my®.

Jak zatem wida¢, i religie, i tradycje moga by¢ postrzegane jako

zjawiska procesualne, a liczba i r6znorodnos¢ zaangazowanych w ich
tworzenie i odtwarzanie aktoréw nie powinna umykac¢ §wiadomosci
badaczy, réwniez etnograféw, ktérzy pokazujac rozwdj wypadkéw na
poziomie ludzkich do$wiadczen i stosujac metode jako$ciowa, moga
przyczynic sie do zrozumienia szerszych proceséw, przy rownoczesnym
unikaniu ich nadmiernego upraszczania. Historia i wspélczesnosé
Jtradycji” i ,religii tradycyjnej” w Ghanie pokazuja je jako zjawiska
zywe, nieustannie przez ludzi przezywane i poprzez ich dziatania za
kazdym razem modyfikowane i w jaki$ sposéb wymysélane na nowo.
Chrzescijanistwo i jego skomplikowany oraz zmieniajacy sie¢ stosunek
do ,tradycji” i ,religii tradycyjnej” stanowi w tym procesie istotna
i aktywna skladowa.

1.4. DEUGIE KONWERSACJE

Kwestia relacji pomiedzy chrzescijanistwem a ,tradycja” i ,religia tra-
dycyjna” przybiera najbardziej skomplikowany i peten wewnetrznych
sprzeczno$ci wyraz na gruncie niektérych Koscioléw z nurtu pente-
kostalnego, a zwlaszcza neopentekostalnego. W zwiazku z tym, ze
wplywa to réwniez na ksztalt katolickiego ruchu charyzmatycznego
i znalazto swoje odbicie w zebranym przeze mnie materiale etnogra-
ficznym (do czego nawiaze w rozdziale 1v), w tym miejscu pokrétce
naswietle to zagadnienie. Tak jak wspomnialam w czesci 1.2, afrykariskie
chrzescijanstwo w ciagu ostatnich dziesiecioleci przeszto transformacje,
w wyniku ktérej zwrdcito sie w kierunku ,afrykanskiej duchowosci”
oraz ,indygennego $wiatopogladu’, odkrywajac te domeny, a zarazem
przyczyniajac sie do ich wynajdywania, przetwarzania i odtwarzania.

ss T. Ranger, The Invention of Tradition Revisited: The Case of Colonial Africa,
w: T. Ranger, O. Vaughan (eds.), Legitimacy and the State in Twentieth Century
Africa: Essays in Honour of A.H.M. Kirk-Greene, MacMillan, London 1993, s. 81-82.
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Piszac o tych kwestiach, J. Kwabena Asamoah-Gyadu wspomina wrecz
o prekursorstwie Kosciolow pentekostalnych, ktére wedtug niego od
poczatku swej dzialalnosci w sposéb powazny odnosily sie do lokalnych
wyobrazen na temat transcendencji i do mistycznych doswiadczen
Afrykanéw, nie sprowadzajac ich do ,guset” czy ,zabobonéw”*. Do-
datkowo w rytualnej praktyce Koscioly te bardzo mocno korzystaja
z ekstatycznych form przezywania religijno$ci. Zywiotowy charakter
angazujacych cale cialo praktyk religijnych nie jest dla Afrykanéw
obcy, gdyz — jak zauwaza Asamoah-Gyadu — swoja forma ,,przypomina
indygenne religijne tradycje”’.

Réwnoczesnie jednak w wielu nurtach charyzmatycznych mocno
promowana jest idea radykalnego nawrdcenia i duchowej przemia-
ny, wyrazana w popularnym koncepcie konwersji jako ,ponownych
narodzin” (j. ang. born-again). Idea ta oznacza miedzy innymi zde-
cydowane odcigcie sie od ,religii tradycyjnej” (czesto tez od samej
stradycji”), ktéra jest opisywana jako ,zta” i ,diabelska”. Wielu badaczy
podkresla, ze potepianie ,religii tradycyjnych” oraz ich demonizowa-
nie paradoksalnie oznacza uznanie realno$ci mocy ,tradycyjnych bo-
gow”. Pentekostalne praktyki modlitewne, nakierowane na praktyczne
i skuteczne ,wyzwolenie od z1a’, a przede wszystkim na ochrone przed
czarami, de facto potwierdzaja zywotno$¢ indygennych $wiatopogla-
déw, ktére funkcjonuja zaréwno w $wiecie ,religii tradycyjnej’, jak
i nowego chrzescijanistwa. Na tych zagadnieniach skupia sie bardzo
bogaty nurt etnograficznych badan nad fenomenem afrykanskiego
pentekostalizmu, ktéry w ciagu ostatnich dwudziestu lat, wraz z fa-
scynujacym badaczy olbrzymim rozwojem tej religijnosci, przezyl
prawdziwy rozkwit i przyniést wiele cennych publikacji na temat
przezywanego pentekostalnego chrzescijanistwa. Etnograficzne analizy
zdaja sie potwierdzac praktyczne zapetlenie i wzajemne przenikanie
sie ,tradycyjnych” i chrze$cijariskich wyobrazen, mimo deklarowanych
préb purystycznego ich oddzielania®®.

56 Por. J.K. Asamoah-Gyadu, “From Prothetism to Pentecostalism...”, op. cit., s. 168.
57 J.K. Asamoah-Gyadu, Contemporary Pentecostal Christianity: Interpretations
from an African Continent, Regnum Book International, Oxford 2013, s. 18.

58 Por. np. M. de Witte, Touched by the Spirit: Converting the Senses in a Ghanaian

Charismatic Church, “Ethnos: Journal of Anthropology” 2011, Vol. 76: 4, s. 496—497.
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Sporo racji ma zapewne Jon P. Kirby, gdy — diagnozujac ogélny stan
afrykanskiego chrze$cijafistwa (nie tylko z nurtu pentekostalnego) —
pisze, ze religia w Afryce

nie jest czyms$, co mogloby przypominac¢ ubranie, ktére mozna tak po
prostu na zawolanie zdjac¢ albo zatozy¢ nowe. Jakakolwiek religie sie ma
lub sie wybiera, tradycja ma pierwszernstwo — jest baza dla wszystkich
religii. Nikt tak tatwo sie nie nawrdci, jezeli ,nawrdcenie” oznaczaé
mialoby odwrdcenie sie od tych religijnych fundamentéw i od tej ob-
jasniajacej perspektywy®.

Nie od dzi$ koncept nawrdcenia jest kwestionowany i dyskutowany
w odniesieniu do chrystianizacji Afryki. Wspomniany tu Jon P. Kirby,
ktéry jest nie tylko doktorem antropologii kulturowej, ale tez katolickim
duchownym (amerykanskim werbista) i zalozycielem Instytutu Badan
Miedzykulturowych w Tamale na pétnocy Ghany (j. ang. Tamale Institu-
te of Cross-Cultural Studies), sceptycznie wyraza sie o pojeciu konwersji.
W zamian przywoluje — wyrastajacy z katolickiej teologicznej idei inkul-
turacji — koncept ,dialogu, ktéry prowadzi do wzajemnego ubogacenia”®.

Co znamienne, metafory kontestujace idee konwersji, a w zamian
przywotujace idee kulturowej konwersacji pojawily sie kilkadziesiat
lat temu réwniez w obrebie nie teologicznego, lecz antropologicznego
i historycznego dyskursu o Afryce. Zostaly zaproponowane na podsta-
wie wnikliwych analiz mentalnych i religijnych przemian zachodzacych
w réznych panstwach na przestrzeni doby przedkolonialnej, kolonial-
nej i postkolonialnej. Zapewne najslynniejsza i najbardziej wptywowa
okazata sie metafora , dtugiej konwersacji’; zaproponowana przez Jean
i Johna Comarofféw. W roku 1991 ukazata sig ich glosna ksiazka zaty-
tulowana Of Revelation and Revolution: Christianity, Colonialism, and
Consciousness in South Africa (O objawieniu i rewolucji. Chrzescijaristwo,
kolonializm i Swiadomosé w Afryce Potudniowej), w ktoérej autorzy —
etnograficzny malzenski tandem zakotwiczony w anglosaskim $wiecie
akademickim, a od lat pracujacy nad historia oraz wspdétczesnoscia

s9 J.P. Kirby, The Power and the Glory..., op. cit., s. 85.

60 ].P. Kirby, Formation for Incarnational Ministries, w: J.P. Kirby (ed.), Culture and
the Kingdom: A Collection of Essays on the Themes of Culture and Ministry & Cultu-
re and Development, Tamale Institute of Cross-Cultural Studies, Tamale 2003, s. 42.
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poludniowej Afryki — opisali historyczne uwiklanie chrzescijaristwa
w dyskurs kolonialny na terenach zamieszkanych przez lud Tswana®.
Mimo do$¢ surowej oceny dziatalnosci dziewigtnastowiecznych bry-
tyjskich misjonarzy na potudniu Afryki, w rozdziale pod znamiennym

tytulem Konwersja i konwersacja (j. ang. Conversion and Conversation)

Comaroffowie wskazujg, ze spotkanie dwdch réznych kultur i dwéch

odmiennych systemdéw ogladu rzeczywisto$ci, cho¢ obarczone przemoca

i przewaga strony europejskiej, nie obylo sie jednak bez kulturowych

sprzezen, ktore nie tylko przeformutowaly rodzima §wiadomo$¢, ale tez
zmodyfikowaly implementowane na potudniu Afryki chrzescijafistwo.
Problematyzujac koncept konwersji jako zjawiska spolecznego i kul-
turowego, podkreslaja jej kompleksowo$¢, niejednoznacznosé i pro-
cesualnos¢. W zasadzie finalnie kwestionuja zasadnos$¢ uzywania tego

terminu jako sensownej kategorii analitycznej, stosowanej w odniesieniu

do odpowiedzi Afrykanéw na dziatania okre$lane przez historycznych

Europejczykéw mianem nawracania tubylcéw®. To wlaénie raczej me-
tafora dlugiej konwersacji pomiedzy misjonarzami a Afrykanami jest

traktowana przez nich jako znacznie bardziej adekwatna®.

61 J.i]. Comaroff, Of Revelation and Revolution: Christianity, Colonialism, and
Consciousness in South Africa, Vol. 1, The University of Chicago Press, Chicago,
London 1991.

62 Comaroffowie odwoluja sie m.in. do glosnych swego czasu tez Robina Horto-
na, ktéry analizowal spoteczny wymiar oraz historyczny kontekst ,afrykanskiej
konwersji”. Horton taczyl konwersje z wyobrazeniem chrzescijafistwa jako ,re-
ligii $wiatowej’, zwigzanej ze zmieniajaca sie i ,modernizujacg” rzeczywistoscia,
w ktdrej — w dobie kolonialnej — zaczeli zy¢ Afrykanie. Chrzescijariski monoteizm
miat jakoby lepiej od ,religii tradycyjnych” odpowiada¢ na te nowe spoteczne oko-
licznosci i zapewnia¢ ustabilizowany $wiatopoglad oraz narzedzia umozliwiajace
funkcjonowanie w nowym $wiecie. Comaroffowie uwazaja jednak, ze koncept
konwersji nie oddaje wariacyjnosci, dlugofalowosci i ambiwalencji procesu na-
wracania i nawracania sie. Por. R. Horton, African Conversion, “Africa. Journal
of the International African Institute” 1971, Vol. 41, nr 2, s. 85—108.

63 J.1i]. Comaroff, Of Revelation and Revolution..., op. cit., s. 251. Nowsze uwagi
na temat uzytecznos$ci konceptu konwersji, a do tego przedstawione z punktu
widzenia etnografa skupionego na indywidualnych biografiach wspétczesnych
afrykaniskich chrzescijan (nalezacych do Ko$ciota Johane Masowe weChisha-
nu w Zimbabwe) poczynil Matthew Engelke, ktéry rozwijajac metafore diu-
giej konwersacji, nie odrzuca w petni konceptu konwersji jako analitycznego
narzedzia. Podkresla on, ze sama w sobie konwersja jest bowiem procesem
dialektycznym, a osobom, ktére postuguja sie nig jako kategoria emiczng, stu-
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Nacisk na procesualno$¢ i wzajemna dynamike spotkania pomiedzy
dawnymi Afrykanami a historycznymi chrzescijariskimi misjonarzami
obecny jest réwniez w pismach Terence’a Rangera, co znalazlo swoje
odbicie w przywotanym przeze mnie w czesci 1.3 podejéciu tego badacza
do zagadnienia tradycji. W odniesieniu do afrykanskiego chrzescijaristwa
Ranger podkresla, ze jego ,wylonienie sie bylo procesem dialektycz-
nym, interakcja pomiedzy misjonarzami a afrykariska $wiadomoscia”**.
Zauwaza kompleksowo$¢ i niejednoznaczno$¢ tego procesu, ktory juz

»w okresie misjonarskim potozyl fundamenty pod zywotne i bujne afry-
kanskie chrzescijanstwo”. W zasadzie od poczatku rozwijato sie ono ,po
swojemu’, w praktyce bowiem ,niewiele rozgrywalo si¢ w sposdb przez
misjonarzy zaplanowany’, a tok wypadkéw daleki byt od ich wyobrazen,
nadziei, a nawet lekw®. Jak sugeruje Ranger, ,skryto$¢ i tajemniczos¢”
tych proceséw nalezy badawczo rozpozna¢ poprzez uwazne przystuchi-
wanie sie lokalnym historiom oraz opisywanie miejscowych, wieloznacz-
nych, kretych $ciezek, ktére wypelnione sa nie tyle konwersjg, rozumiang
jako jednorazowy akt przyjecia chrzescijanstwa, ile raczej innowacyjnym,
kreatywnym jego adaptowaniem i adoptowaniem®.

W duchu kontynuujacym gleboka i wyczulona na lokalne niuanse
mys$l historyka utrzymane sa réwniez rozwazania niemiecko-holender-
skiej etnografki Birgit Meyer®, nakre$lone przez nia we wstepie do mo-
nograficznego antropologicznego opracowania dotyczacego zmienia-
jacych sie pod wplywem chrze$cijanistwa wyobrazen zta (,diabelskosci”
w schrystianizowanej nomenklaturze) wéréd ludu Ewe w poludniowo-

-wschodniej Ghanie. Meyer przywoluje przeszlo$¢, ale jako etnografka
skupia sie przede wszystkim na wspélczesnosci i bardzo mocno zazna-
cza, ze ,afrykanskie chrzescijaiistwo nie jest jedynie przedtuzeniem

zy jako wyraz aspiracji, projekcji dazen oraz przyszlosci. Jest zatem jednym
z waznych aspektéw dlugiej konwersacji, wokét ktérego wielu afrykanskich
chrzescijan buduje swoje narracje i zyciowe do$wiadczenia. Do tych zagad-
niedl powracam w rozdziale 1v. Por. M. Engelke, Discontinuity and the Di-
scourse of Conversion, “Journal of Religion in Africa” 2004, Vol. 34, s. 82—109.

64 T.Ranger, An Africanist Comment, “American Ethnologist” 1987, Vol. 14, No. 1, 5. 182.

65 Ibidem.

66 Ranger w studiach nad okresem misyjnym chrzescijafistwa w Afryce proponuje
wrecz odwolanie si¢ do uprawiania ,historycznej etnografii”. Ibidem.

67 Birgit Meyer pochodzi z Niemiec, ale od wielu lat zawodowo zwiazana jest z ho-
lenderskim $wiatem akademickim.
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misjonarskiego wplywu. Jest natomiast nieustannie rozwijajacym sie
produktem, tworzonym przez olbrzymia liczbe doswiadczeri”®®.

Wspdtczesne glosy badaczy: socjologéw, antropologéw, religioznaw-
cdw oraz teologéw (w tym wielu wywodzacych sie z Afryki) stanowia
pelne rozwiniecie tych uwag i pokazuja, ze ostatnie dekady przyniosty
wyrazna zmiane perspektywy badawczej, bedaca miedzy innymi odbi-
ciem sytuacjii pozycji dzisiejszego afrykanskiego chrzescijanstwa, ktére
uzyskalo swoja mocna kontynentalna tozsamos¢. Mozna powiedzie¢, ze
afrykanskie chrze$cijaiistwo powoli uwalnia si¢ od postrzegania go jako
efektu konwersji i zaczyna by¢ prezentowane jako zywy proces, obecny
w dos$wiadczeniach wielu pokolen ludzi, wspéttworzony w przezy-
ciach oraz poprzez przezycia réznychilicznych Afrykanéw, na te
pokolenia sie sktadajacych. W ten sposéb afrykanskie chrzescijanstwo
i afrykanscy chrzescijanie zyskuja swéj wlasny glos, ktéry wydaje sie
coraz bardziej i coraz wyrazniej styszalny na arenie miedzynarodowej,
takze w obrebie naukowego dyskursu i badawczego namystu nad religig.

O zmianie naukowej perspektywy oraz naukowego jezyka opisu-
jacego ,afrykanskie religijne swiaty” $wiadcza cho¢by dwa niedawno
opublikowane przez wydawnictwo Ashgate tomy poswiecone afrykan-
skim tradycjom w studiach nad religia. Kilkadziesiat esejow autorstwa
afrykanskich badaczy prezentuje przeglad wspétczesnych zagadnien
zwiazanych z badaniami religii wyznawanych zaréwno przez Afry-
kanéw na kontynencie, jak i przez Afrykanéw zyjacych w diasporze®.
Co wazne, zawarte w dwdch obszernych woluminach teksty probuja
ujac ,Afryke” nie tyle jako ,,przedmiot’, ile raczej jako ,podmiot’, ktéry
wchodzac w $wiatowy dyskurs naukowy, oferuje rodzimie uksztatto-
wane pojecia oraz niezachodnie perspektywy”®.

68 B. Meyer, Translating the Devil: Religion and Modernity Among the Ewe in Ghana,
Africa World Press, Inc. Trenton, Asmara 1999, s. XIX.

69 A. Adogame, E. Chitando, B. Bateye (eds.), African Traditions in the Study of
Religion in Africa..., op. cit.; A. Adogame, E. Chitando, B. Bateye (eds.) African
Traditions in the Study of Religion, Diaspora and Gendered Societies, Ashgate,
Farnham-Burlington 2013.

70 Por. UH.D. Danfulani, African Religions in African Scholarship: A Critique,
w: A. Adogame, E. Chitando, B. Bateye (eds.), African Traditions in the Study
of Religion in Africa..., op. cit., s. 17. Autor przywoluje sformutowane przez Jana
Ptatvoeta okreslenia ,Afryka jako przedmiot” oraz ,Afryka jako podmiot”.
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1. Od nawracania do dialogu

Mozna dyskutowad, czy to wydawnicze przedsiewziecie rzeczywiscie
spelnito postawione sobie ambitne zadania i zaprezentowalo ,lokalne
tradycje” i lokalne $ciezki w ,,studiach nad religiami” Nawet jezeli w pelni
sie to nie udalo, autorzy biorgcy udzial w publikacji niewatpliwie wskazali
na toczacy sie nie od dzi$ dialog, a tak naprawde na wiele dtugich konwer-
sacji, ktore rozgrywaja sie w Afryce na réznych plaszczyznach. Rozwijajac
zaproponowang przez Comarofféw metafore, mozna powiedzie¢, ze warto
na afrykanski kontynent patrze¢ nie jako na monolit albo sklad oddzielnych,
zamknietych, modelowo definiowanych zbioréw pojeé, ale raczej jako na
miejsce, w ktérym polifonicznie tocza sie liczne dlugie konwersacje, anga-
zujace rézne afrykanskie ,tradycje” oraz rézne afrykanskie religie. W tych
konwersacjach biora udzial nie tylko ,religie tradycyjne” i misjonarskie
historyczne chrzescijaiistwo, lecz takze wszelkie dzisiejsze odtamy i nur-
ty chrzescijanstwa (ktére nawet przy obecnosci w Afryce zewnetrznych
misjonarzy zyskuja charakterystyczny, lokalny rys), islam oraz ,tradycje”
etniczne, narodowe, kolonialne i panafrykanskie.

Warto réowniez pamietad, ze w naturze konwersacji lezy procesu-
alno$¢, wariacyjnos¢ i dynamika. Dlatego zasygnalizowany powyzej
dyskurs o afrykanskim chrzescijanstwie oraz jego zawiklana i wielo-
watkowa historia us$wiadamiaja, ze zaréwno to, co nazywamy religia,
jak i to, co nazywamy tradycja, nie jest niezmienne. Sa to zjawiska zywe,
procesualne, formowane w kontekstach oraz nieustannie ustanawiane,
transformowane badz potwierdzane (do czego miedzy innymi stuza
dlugie konwersacje). Wida¢ to wyraznie, kiedy schodzi si¢ na poziom
etnograficznego terenu i wnika si¢ w detale oraz gdy na co dzien ba-
dawczo do$wiadcza sie réznorodnosci lokalnych kontekstéw i dyna-
miki réznych konwersacji, w ktérych sytuuja sie dzisiejsi Ghanczycy.
Aby przyblizy¢ te zagadnienia, w drugiej czesci niniejszego rozdzialu
przedstawiam lokalne konteksty i ogdlne ,spojrzenie na teren’, opisujac
miejsce, w ktdrym przyszto mi dokonywac etnograficznych obserwacji,
oraz prezentujac ogdlna charakterystyke ludzi, ktérzy dzielili si¢ ze mna
swoimi doswiadczeniami i swoim zyciem. Podaje réwniez podstawowe
informacje dotyczace etnografii i materialéw terenowych oraz kluczo-
wych pojeé i przyjetych przeze mnie zalozen teoretycznych.






2. SPOJRZENIE NA TEREN

2.1. MIEJSCE I LUDZIE

Jema — miasteczko, ktére stalo sie moja bazg, a takze gtéwnym miejscem
etnograficznych badan terenowych, w nim bowiem mieszka wigkszos¢
moich rozméwcéw oraz bohateréw niniejszej ksiazki — jest polozona
niemalze dostownie posrodku Ghany, w potowie drogi z wybrzeza na
poinoc, przy trakcie przecinajacym kraj na wschodnia i zachodnia
polowe. Mozna zalozy¢, ze niemal kazda ciezaréwka jadaca z portu
w Temie, ktéry stanowi jeden z kluczowych osrodkéw handlowych
i przemystowych nad Zatoka Gwinejska, w kierunku Burkina Faso, musi
przejechac przez Jeme. Ostateczny przebieg dzisiejszej glownej trasy
poludnie—pdinoc wytyczono w latach siedemdziesiatych, kiedy podjeto
wieksze inwestycje zwiazane z rozwojem infrastruktury niepodleglego
panistwa i rozbudowa systemu drég”". Dla Jemy, podobnie jak dla wielu
innych miejscowosci, polozenie przy gléwnej krajowej drodze stalo sie
elementem stymulujacym rozwoj oraz wplywajacym na szereg zmian
demograficznych i kulturowych.

Dzi$ kryta asfaltem droga (obecnie modernizowana, m.in. w roku
2012 skoniczyla sie przebudowa czterdziestokilometrowego odcinka
Techiman-Jema) laczy ghaniskie wybrzeze z wnetrzem kraju oraz z jego
po6lnocna czescia. Podréz z poludnia na péinoc Ghany moze jednak
przypominaé¢ wedréwke wiodaca wzdluz dwéch réznych krain, co
znajduje swoje odzwierciedlenie w potocznie uzywanych okresleniach
moéwiacych o umownie wytyczanej PéInocy, ktéra jest przeciwstawiana
pozostatej czesci kraju, okreslanej mianem Potudnia. Réznice pomiedzy
obszarami umownej Péinocy, ktére administracyjnie znajduja sie w ob-
rebie regionéw Pétnocnego, Gérnego Zachodniego i Gérnego Wschod-
niego (j. ang. Northern Region, Upper West Region, Upper East Region),
a pozostalymi, polozonymi w centralnej i poludniowej czesci kraju, sa
olbrzymie i wida¢ je dostownie golym okiem. Przy czym wynikaja one

71 Modernizacja drég byla kolejnym krokiem szerszego planu rozwoju ekonomicz-
nego oraz uprzemyslowienia Ghany. Jej poczatkowymi etapami, zrealizowanymi
w latach szescédziesigtych, byly: budowa portu w Temie, rozwdj przemysiu hut-
niczego (aluminium, stal) oraz konstrukcja tamy Akosombo na rzece Wolta (co
doprowadzito do utworzenia jeziora Wolta oraz elektrowni zasilajacej przemyst
ciezki w Temie).

| 61



2°W 0°

10°N

8°N

6°N

BURKINA FASO

10°N

Ve

OO0l

mtampo.:E

SEONIOWE)

?’/" ,v N
GzAHA

a - y

WYBRZEZE KOSCI

Jezioro |
Bosumtwi

o !
O
% .~ KOF RIDUA@ . :.,.'. ...... q 6°N
; Akropong ¢ RE AT

GRE

2°W 0°
tolica kraj
[] stoleakrald dystrykt Kintampo South 0 50 100 km
@ stolice regionéw (obszar gtéwnych badan) L1 |

@ inne wybrane miejscowosci

Mapa 1.1. Schematyczna mapa Ghany z podziatem administracyjnym
(nazwy regionéw w jezyku angielskim)



2. Spojrzenie na teren

zaréwno z odmiennych warunkéw naturalnych, jak i uwarunkowan
historycznych, ekonomicznych, spolecznych oraz etnicznych. Podczas
gdy olbrzymia czes¢ regionu Péinocnego oraz regiony Gérny Zachodni
i Gérny Wschodni leza w pasie sawanny i w strefie suchego klimatu
kontynentalnego, tereny w centrum i na poludniu maja pozostatosci
laséw tropikalnych, a pas wybrzeza znajduje si¢ pod wpltywem wilgot-
nego powietrza morskiego. Warunki naturalne na potudniuiw centrum
Ghany sprzyjaja uprawie rolnictwa i uzyskiwaniu wysokich plonéw.
Dodatkowo eksploatowane na Poludniu bogate ztoza surowcéw natu-
ralnych (w tym zlota) nie od dzi$ stymuluja rozwéj ekonomiczny tych
regionéw. Réwniez dostep do zeglownych szlakéw Zatoki Gwinejskiej
jest naturalnym czynnikiem wplywajacym na wieksza urbanizacje po-
tudniowej czesci kraju i jej rosnace uprzemyslowienie.

Tymczasem Pdinoc pod wieloma wzgledami znajduje si¢ w o wiele
gorszej sytuacji ekonomicznej. Stereotypowo méwi sie o niej, ze jest
zdecydowanie bardziej prowincjonalna, a wrecz zacofana. Niezaleznie
od stereotypizacji potocznego obrazu PéInocy, a nawet jej stygmatyzacji,
ktoéra przebija w dyskursie medialnym i politycznym, trzeba przyznac,
ze biorac pod uwage poréwnanie rozmaitych wspoélczynnikéw, ktére
uzywane sa do mierzenia poziomu tzw. modernizacji, strefa ta zde-
cydowanie odstaje od Poludnia. Problem polaryzacji kraju, zaréwno
w odniesieniu do stereotypdw, jak i statystycznych faktéw, nieustannie
powraca w lokalnej publicystyce i jest obecny w potocznej §wiadomosci
wielu Ghariczykéow”.

Region Brong-Ahafo jest z reguly traktowany jako najbardziej na
poInoc wysuniety obszar umownego rozwinietego ghanskiego Polu-
dnia, a w rzeczywisto$ci zajmuje centralny obszar kraju. Pod wzgledem
przyrodniczym uznawany jest za teren przejsciowy pomiedzy pasem

72 Naturalnie nalezy pamietad, ze statystyka nie oddaje kompleksowosci sytuacji. Tak
jak na Péinocy istnieja rozwijajace sie enklawy, tak samo na Potudniu mieszka
bardzo wielu ludzi ubogich. Cho¢by pétmilionowe miasto Tamale w péinocnej
czesci kraju jest dzi$ bardzo waznym centrum ekonomicznym i kulturowym. Tym-
czasem w ponaddwumilionowej Akrze dysproporcje pomiedzy bogatymi a coraz
liczniejszymi ubogimi mieszkaficami metropolii stanowia rzeczywisty problem
spolfeczny. Na temat stereotypowych wyobrazen polaryzujacych obraz Ghany
i wiazacych si¢ z tymi wyobrazeniami probleméw spolecznych por. np. uwagi
katolickiego arcybiskupa Petera Kwasi Sarponga, Odd Customs: Stereotypes and
Prejudices, Sub-Saharan Publishers, Accra 2012, s. 27—42.
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tropikalnym a pasem sawanny”. Jest przede wszystkim regionem rol-
niczym, nastawionym na produkcje plonéw i handel nimi. Obecnie
w regionie czynione s3 inwestycje majace pomdéc w rozwijaniu prze-
tworstwa plodéw rolnych. Administracyjna stolica regionu, ktéry skfada
sie w sumie z dwudziestu siedmiu dystryktéw, jest miasto Sunyani’.
Dystrykt Kintampo Potudniowe (j. ang. Kintampo South”®) wraz z Jema
jako siedziba lokalnych wtadz (j. ang. District Assembly) zostal oficjal-
nie ustanowiony w roku 2004 i obejmuje obszar wydzielony z czesci
wiekszego dystryktu Kintampo, w ktérym siedziba wladz jest z kolei
pieédziesieciotysieczne miasto Kintampo, oddalone od Jemy o okoto
trzynascie kilometréw na pétnoc.

Powierzchnia dystryktu Kintampo South wynosi 1774,85 kilome-
tréw kwadratowych i rozcigga sie pomiedzy 1°30” a 2°10” dlugosci geo-
graficznej zachodniej oraz pomiedzy 7°45” i 8°15’ szerokosci geograficz-
nej pétnocnej. Caly dystrykt ma charakter zdecydowanie wiejski. Jema
jest miasteczkiem, ktére wedtug danych pochodzacych z opracowanej
przez wladze dystryktu Kintampo South dokumentacji posiada 7868
mieszkancéw’®. Szacuje sig, ze liczba ludnosci dystryktu wynosi 93 600
0s6b, ktére zamieszkuja w 141 osadach. Jedynie Jema stanowi wigksze
skupisko. Dominuja przede wszystkim wsie sredniej wielkosci oraz
niewielkie osady: 66 wsi zamieszkalych jest przez 301—500 mieszkaricow,
42 maja populacje zawarta w przedziale 151—-300, a 32 skupiska ludnosci
to mate populacje nieprzekraczajace 150 oséb.

Warunki klimatyczne w Brong-Ahafo sa korzystne dla wielu po-
pularnych w kraju upraw. Tak jak w catej Ghanie, takze i tutaj wyréz-
nia si¢ zasadniczo dwie pory roku: sucha i deszczows, ktére reguluja

73 G.B. Abdul-Korah, ‘Where is not Home?”: Dagaaba Migrants in the Brong Ahafo
Region, 1980 to the Present, “African Affairs” 2006, Vol. 106, s. 75.

74 W Ghanie jest dziesie¢ duzych regionéw. W ich obrebie wydzielone sg dystrykty.
Reforma lokalnych systeméw wladzy i wprowadzenie tzw. Zgromadzen Dystryktu
(j. ang. District Assemblies) zostata przeprowadzona w roku 1988. W roku 2004
powiekszono liczbe dystryktéw w catym kraju o dwadziescia osiem (to wéwczas
wydzielono dystrykt Kintampo South i ustanowiono Zgromadzenie w Jemie).
W roku 2008 dodano kolejne trzydziesci dwa dystrykty. Por. 2010 Population and
Housing Census..., op. cit., s. IX.

75 W dalszej czesci tekstu uzywam oryginalnej angielskiej nazwy dystryktu zamiast
jej ttumaczenia na jezyk polski.

76 Dane pochodza z Kintampo South District Profile, Jema 2010.
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kalendarz prac rolniczych i cykl wegetacji roélin. W Jemie i okolicy pora

sucha z reguly rozpoczyna sie w poczatkach listopada i trwa do marca.
W tym czasie do Jemy czesto dociera porywisty suchy wiatr z péino-
cy, tzw. harmatan, ktéry oprécz olbrzymiej ilosci pytu przynosi réow-
niez chtodne noce. Natomiast rozpoczynajaca si¢ w ciagu marca pora

deszczowa ma swoje dwa momenty kulminacyjne. Pierwszy przypada

w czerwcu. Nastepnie deszcze staja si¢ rzadsze i stabsze, by ponownie

powrdcic pod koniec sierpnia i usta¢ w listopadzie. Wysokie tempera-
tury, duza liczba stonecznych dni w ciagu roku, podréwnikowy klimat

i zyzne gleby sa szczegdlnie korzystne dla upraw jamu (pochrzynu),
manioku (kassawy), prosa i kukurydzy. W okolicach Jemy popularne

jest réwniez zakladanie farm kakaowca, drzewa mangowego i orzechow
nerkowca, z ktérych plony bywaja sprzedawane z dobrym zyskiem.
Przewazajaca cze$¢ rolnikdw pracuje w sposob tradycyjny, praktycznie

nie uzywajac maszyn, a motyka i maczeta to podstawowe narzedzia

stuzace do uprawy roli. W obrebie catego dystryktu Kintampo South

w sumie rolnictwem para sie 72,7% 0séb czynnych zawodowo. Pozostate

zajecia to praca w drobnym przemysle i wytworstwie rekodzielniczym,
handlu oraz ustugach.

Przyrost naturalny w obrebie dystryktu wynosi 3% i jest nieco
wyzszy od wskaznikéw narodowych. Wigze sie to nie tylko z duza
dzietnoscig, ale réwniez z migracjami ludnosci i przyplywem nowych
osadnikow z péinocnej czesci kraju. Trzeba uswiadomic sobie, ze Gha-
na, podobnie jak wiele innych panstw w Afryce, jest krajem niezwykle
zréznicowanym pod wzgledem etnicznym. W Ghanie wyréznia si¢
cztery zasadnicze grupy etniczne zwiazane z réznymi regionami. We-
dlug ostatniego spisu powszechnego w skali catego kraju najliczniejsi
sa mieszkancy identyfikujacy sie z grupa ludéw Akan, ktérzy stanowia
47,5% populacji. Ludy okre$lane mianem Mole-Dagbani to 16,6 % Ghan-
czykéw. Ewe stanowia 13,9%, a Ga-Dangme 7,4%"". Oprdcz tych czterech
grup obecne sa w Ghanie pomniejsze etniczne identyfikacje, trudne do
zakwalifikowania. Ponadto w obrebie czterech wskazanych gtéwnych

77 2010 Population and Housing Census..., op. cit., s. 34. Na podstawie danych z roku
2010 calg populacje Ghany szacuje sie na nieco ponad 24,5 miliona. Aby uzmyslo-
wic¢ skale przyrostu ludno$ci, warto przywotaé fakt, ze dane ze spisu powszechnego
przeprowadzonego w roku 2000 szacowaly ludno$¢ kraju na niecate 19 milionéw
(zatem w ciggu dziesieciu lat populacja wzrosta o okolo 30%).
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grup istnieja wewnetrzne podzialy, czesto zwigzane ze znacznymi

réznicami kulturowymi i jezykowymi. Wsréd grupy Akan zamiesz-

kujacych duza czes¢ wybrzeza oraz regiony srodkowe bardzo mocne
tozsamosci maja Fante, Aszantowie (dziedzice dawnego poteznego kré-
lestwa Aszantéw), ludy okreslane mianem Akyem, Kwahu, Akuapem,

Nzema itd., a takze przewazajacy w Brong-Ahafo lud Bono. Ga zwigzani

sa przede wszystkim z Akra i okolica. Ewe zamieszkuja na wschéd od

nich oraz na wschéd od jeziora Wolta”. Natomiast Mole-Dagbani
stuzy okreslaniu niezwykle réznorodnych grup etnicznych zyjacych
na pélnoc od Brong-Ahafo, takich jak Mamprusi, Mossi, Dagomba,

Gondza, oraz grup z péInocnych czesci kraju, takich jak Dagaaba, Sisala,

Kasena, Frafra, Konkomba itd.

Tak jak wspomniatam, za rdzenng ludnos¢ regionu Brong-Ahafo
uznaje sie Bono’’, méwiacych jezykiem ludéw Akan, ktéry potocznie
nazywany jest jezykiem twi*°. Intensywne migracje zarobkowe w ob-
rebie Ghany powoduja jednak, ze obecnie wiekszo$¢ miejscowosci
w Brong-Ahafo ma populacje mieszane, o prawdziwie mozaikowym
skladzie ludnosci, w ktérych obok rdzennych grup (Bono) mieszkaja
przede wszystkim ,przybysze z P6lnocy”® (w skali regionu stano-
wig ponad 20% populacji), a takze Ewe (ktdérzy osadzaja sie z reguly
w obszarach miejskich, gdzie czesto prowadza mate przedsiebiorstwa
albo zajmuja sie transportem i handlem ryb) i przedstawiciele innych
pomniejszych grup etnicznych. Dodatkowym charakterystycznym
elementem lokalnego etnicznego krajobrazu sa naptywowi — i trak-
towani przez rodzima ludno$¢ jako obcy — Fulanie, ktérzy czesto
78 Cze$¢ populacji Ewe mieszka réwniez w Togo.

79 W Brong-Ahafo, oprécz Bono, zyje réwniez kilka innych nieduzych lokalnych
grup etnicznych uznawanych za rodzime, np. Mo.

8o Istnieje kilka odmian jezyka twi, ktérymi postuguja sie rézne ludy Akan. Ponadto
lud Fante (zaliczany do Akanéw) uzywa jezyka nazywanego fante. Niekiedy jezyk
twiijezyk fante okre$la sie w literaturze mianem dialektéw jezyka akan. Na temat
problematycznosci klasyfikacji jezykéw w Ghanie oraz ich liczby (w zaleznosci
od przyjetej terminologii oraz kryteriéw) pisze w dalszej czesci tekstu.

81 Ghanczycy uzywaja potocznie okreslenia Northerners, ktére oznacza mieszkancéw
péinocnych regionéw oraz migrantéw pochodzacych z Péinocy. Okreslenie ,przy-
bysze z Péinocy” jest uzywane przeze mnie jako ttumaczenie stowa Northerners,
ktére w ,moim” terenie oznaczalo mieszkajacych w Jemie i okolicy migrantéw

z regionéw polozonych na pétnoc od Brong-Ahafo. W tekscie uzywam réwniez —
bez cudzystowéw — okreslen: migranci z Péinocy, mieszkancy Pétnocy.
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prowadza pétnomadyczny tryb zycia i zajmuja sie wypasem bydta®.
Podobna do opisanej w kontek$cie calego regionu sytuacja panuje
w Jemie, gdzie obok Bono oraz innych przedstawicieli Akanéw (np.
nielicznych Aszantéw) zamieszkuje bardzo duza grupa ,przybyszéw
z PéInocy”, przede wszystkim z ludéw Dagomba, Sisala, Dagaaba, Frafra,
Kasena i Konkomba.

Réznorodno$¢ etniczna wiaze sie z réznorodnoscia jezykowa. Tak
jak nie ma jednej odpowiedzi na pytanie o to, ile grup etnicznych za-
mieszkuje Ghane, tak tez nie da si¢ precyzyjnie okresli¢ liczby jezykéw
uzywanych przez mieszkaricéw tego kraju. Obecnie jedna z narodowych
agend rzadowych wspiera program kulturalny zwiazany z pielegno-
waniem jedenastu ghariskich jezykéw (m.in. w ich spisie jezyk twi
pojawia si¢ jako dwa osobne jezyki: jeden w wersji Akuapem oraz drugi
w wersji aszanckiej). Tymczasem Mary Esther Kropp Dakubu, badaczka
z University of Ghana, wskazuje, Ze mozna przyja¢, iz liczba rodzimych
jezykéw waha sie ,pomiedzy czterdziestoma a ponad pigcdziesigcioma,
w zalezno$ci od przyjetych przy ich wyliczaniu kryteriéw”®. Inne opra-
cowanie, wydane w roku 1983, wymienia czterdziesci cztery indygenne

82 Fulanie spotykani w centralnej cze$ci Ghany nie sa jednorodna grupa. Abubakari
Abdulai i Steve Tonah wskazujg, ze obok niedawno przybyltych na te tereny mi-
grantéw z Burkina Faso, Nigru i Nigerii w regionie Brong-Ahafo mozna spotka¢
przede wszystkim przedstawicieli drugiej, a nawet trzeciej generacji Fulanéw,
ktérzy przybyli w latach szesédziesigtych xx wieku na péinocne tereny Ghany
(z réznych krajéw Sahelu, przede wszystkim jednak z Burkina Faso), gdzie wielu
z nich zaczelo prowadzi¢ osiadly tryb zycia, czesto stajac sie najemnymi pasterza-
mi zwierzat nalezgcych do rodzimej ludnosci. Migracje Fulanéw z péinocy kraju
do centralnej Ghany (niekiedy tylko sezonowe, zwigzane z wykorzystywaniem
pastwisk, niekiedy za$ bardziej trwate) sa odbiciem szerszych trendéw migra-
cyjnych wewnatrz Ghany (przemieszczanie si¢ ludnosci z ubozszej i suchszej
Pétnocy na bogatsze i zyZniejsze Potudnie). Pomiedzy naptywowymi Fulanami
zajmujgcymi si¢ pasterstwem a rodzimymi rolnikami w centralnej cze$ci Ghany
istnieje duzy dystans kulturowy i interakcje pomiedzy tymi spolecznosciami sa
stosunkowo ograniczone. Dodatkowo poczucie obco$ci wzmagaja konflikty na
tle ekonomicznym oraz liczne utarczki i potyczki, do ktérych dochodzi lokalnie,
a ktére utwierdzajg negatywny obraz Fulanéw wséréd ghanskiej rolniczej ludnosci.
Por. A. Abdulai, S. Tonah, Indigenous Farmers Versus Migrant Fulani Herdsmen
in Central Ghana, w: S. Tonah (ed.), Contemporary Social Problems in Ghana,
University of Ghana, Accra 2009, s. 241-256.

83 M.E. Kropp Dakubu, Language and Community: The View from Accra, Ghana
University Press, Accra 1996, s. 3.



ROZDZIAL I | Wprowadzenie: Konteksty (ponad)lokalne

ghanskie jezyki, rownoczesnie prezentujac mape ich zasiegéw®. Z kolei
internetowa baza Ethnologue.com wyszczegdlnia az osiemdziesiat jeden
zywych jezykéw we wspotczesnej Ghanie®.

Oficjalnym jezykiem urzedowym w kraju jest angielski. Trzeba
jednak zaznaczy¢, ze w praktyce spora grupa os6b w ogdle sie nim nie
postuguje albo zna go bardzo stabo. Ponadto jezyk angielski uzywany
jest w Ghanie najczesciej w wersji lokalnej, okreslanej mianem Ghana-
ian English. Odmiennos$¢ Ghanaian English od kanonu brytyjskiego
bywa warto$ciowana przez Ghanczykéw ambiwalentnie. Z jednej
strony, cze$¢ os6b wyksztalconych uwaza, ze uzywanie tzw. Pidgin
English (jak czasem okre§la sie Ghanaian English) i lokalnej wymowy
jest oznaka zacofania i lingwistycznego niedouczenia. Z drugiej stro-
ny, krajowa wersja jezyka angielskiego coraz czesciej jest traktowana
jako symbol narodowej tozsamosci dzisiejszych Ghanczykéw. Gha-
naian English pojawia sie w §wiecie popkultury (przede wszystkim
w tekstach piosenek) i chetnie bywa uzywany przez Ghanczykéw
zyjacych w diasporze. Niektérzy ghanscy liderzy, politycy i intelek-
tualis$ci podkreslaja jego kulturowa wartosc i coraz cze$ciej uzywaja
go publicznie®. W roku 1997, podczas zorganizowanych w Akrze ob-
chodéw poswieconych pamieci amerykanskiego historyka i socjologa,
jednego z najwazniejszych ideologéw panafrykanizmu, W.E.B. Du
Bois*’, przewodniczacy Narodowej Komisji Kultury opowiedziat sie
przeciwko ,przyjmowaniu zachodnich zasad wymowy jezyka angiel-
skiego”, gdyz wedlug niego ,imitacja obcych kultur moze spowodowac
utrate kultury afrykanskiej”*®.

84 E.Hall, Ghanaian Languages, Asempa Publishers, Accra 1983.

85 Por. http://www.ethnologue.com (dostep: 13 stycznia 2015).

86 J.P. Kirby, The Power and the Glory..., op. cit., s. 128.

87 Wiliam Edward Burchard Du Bois (1868—1963) ostatnie lata swego Zycia spedzit
w Akrze, gdzie znajduje si¢ jego mauzoleum oraz dom, w ktérym urzgdzono mu-
zeum. Omoéwienie dziatalnos$ci W.E.B. Du Bois w jezyku polskim mozna znalezé
np. w: A. Zajaczkowski, Plemie, rasa, socjalizm. Studia nad ideologiq wspdiczesnej
Afryki Zachodniej, ,Wiedza Powszechna’, Warszawa 1965, s. 146—154. Por. takze
R. Vorbrich, Plemienna i postplemienna Afryka. Koncepcje i postaci wspdlnoty
w dawnej i wspotczesnej Afryce, Wydawnictwo Naukowe uaM, Poznan 2012,
S. 266—267.

88 Por. S.G. Obeng, An Analysis of Linguistic Situation In Ghana, “African Languages
and Cultures” 1997, Vol. 10, No. 1, s. 66.
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W regionie Brong-Ahafo najwazniejsza lingua franca jest jednak
zdecydowanie jezyk twi, czyli ojczysty jezyk rodzimej ludno$ci Bono. To
nim najczesciej ludzie postuguja sie na targach, w srodkach transportu
czy w ko$ciotach. Ponadto wielu migrantéw z Péinocy ,przywozi” ze
soba swoje jezyki, a nierzadko réwniez umiejetno$¢ postugiwania sie
jezykami swoich sasiadéw z rodzinnych stron. Norma jest, ze jedna
osoba potrafi porozumiec sie w trzech, czterech afrykanskich jezykach.
Ci, ktérzy osiadaja w Jemie i okolicy, staraja sie jak najszybciej nauczy¢
jezyka twi (najczesciej po prostu metoda ze stuchu), gdyz jest im on
na co dzien potrzebny. Warto dodac, ze cze$¢ ,przybyszéw z Péinocy’
zwlaszcza z nowszej i generacyjnie mlodszej migracji, dobrze méwi
w jezyku angielskim, ktéry wyniesli ze szkdt. Dlatego wsrdd nich to
angielski bywa $rodkiem porozumiewania si¢ w multikulturowym i wie-
lojezycznym $rodowisku Jemy, ograniczajac jednak kontakty do oséb
mlodszych i posiadajacych wyksztalcenie.

Dodatkowo waznym elementem zwigzanym z jezykami jest kwestia
umiejetnosci czytania i pisania. W calym regionie Brong-Ahafo spory
odsetek 0s6b powyzej jedenastego roku zycia nie potrafi czytad i pisaé
w zadnym jezyku. Wedlug danych opartych na ostatnim spisie po-
wszechnym, sposréd 1 599 001 0s6b zapytanych o te kwestie az 482 391
zadeklarowato nieznajomo$¢ pisma i nieumiejetnos$c¢ czytania®®. Lokal-
ne opracowanie przygotowane w obrebie dystryktu Kintampo South,
oparte na ankiecie przeprowadzonej w roku 2006, réwniez wykazuje
niska znajomo$¢ pisma, zwlaszcza wérdd oséb, ktére przez badaczy
zostaly zdefiniowane jako ,,glowy gospodarstw domowych” (44,6% tych
0s6b w obrebie dystryktu okreslono jako niepi$mienne)®. Wskazuje
na ten rys lokalnych spotecznosci, gdyz jest on istotny w dalszym toku
wywodu. Warto pamieta¢, ze badania religii przezywanej prowadzitam
nie tylko w niezwykle zréznicowanych pod wzgledem jezykowym spo-
fecznosciach, ale réwniez w spotecznosciach bardzo mocno opartych
na ustnym przekazie wiedzy, w ktérych oralno$¢, sztuka wypowiadania
sie 1 performatywnos$¢ mowy stanowi bardzo istotny i wysoko przez
ludzi ceniony aspekt kultury. Kwestia ta okazuje si¢ niezwykle istotna
w wypadku badan chrze$cijanstwa, ktére w Ghanie, zwlaszcza pod
wplywem silnych Ko$ciotéw protestanckich (oraz tych o protestanckiej

89 2010 Population and Housing Census..., op. cit., s. 41.
90 Te wiadomos$¢ otrzymalam w District Assembly w Jemie 19 lutego 2013 roku.
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proweniencji), zdecydowanie podkresla z kolei role stowa pisanego
i studiowania Biblii.

W pierwszej czesci tego rozdziatu, zatytulowanej Od nawracania
do dialogu, zaprezentowalam rézne oblicza ghanskiego chrzescijan-
stwa, jego wspdlczesne nurty oraz ich historyczne korzenie. Ponadto
wspomniatam o tym, ze w Ghanie obok chrzescijan, ktérzy sa grupa do-
minujaca (71,2%), mieszkaja réwniez osoby deklarujace przynalezno$¢
do innych religii (muzulmanie stanowia 17,2% populacji, a wyznawcy
sreligii tradycyjnej” 5,2%)%". Sytuacja religijna w Jemie i okolicy stano-
wi swego rodzaju lokalne, ogladane jak gdyby w pomniejszonej skali
odbicie szerszej sytuacji wieloreligijnego ghanskiego spoleczenstwa,
w ktérym dominuje chrzescijanistwo (w wielu réznorodnych formach),
islam stanowi mniejszo$¢, ale widoczna i czesto zwigzana z wybranymi
tozsamo$ciami etnicznymi (muzulmanie w Jemie to w duzej mierze
»przybysze z Péinocy’, gdzie w wielu miejscach islam jest religia domi-
nujaca’®), natomiast ,tradycjonalisci” stanowia kilka procent populacji,
podobnie jak osoby okreslajace si¢ jako nienalezace do zadnej religii®®.

o1 Por. szczegélowe dane ze spisu powszechnego przeprowadzonego w 2010 roku,
ktére podaje w przypisie 16 niniejszego rozdzialu.

92 Stereotypowo o Péinocy Ghany méwi sie, Ze jest en masse muzulmarniska. Jon P. Kir-
by w swojej ostatniej publikacji ksigzkowej, poswieconej popularnosci katolicyzmu
wsréd Dagombéw w péinocnej Ghanie, problematyzuje ten stereotyp. Wskazuje,
ze islam rzeczywiscie dominuje w miastach i wsréd elity lokalnych spotecznosci,
podczas gdy wiele wiejskich osad na Péinocy bardzo silnie zwiazanych jest z ,re-
ligia tradycyjng”. Ponadto nawet wérdd silnie zislamizowanych grup etnicznych,
takich jak Dagomba, obecne jest chrzescijariistwo. Kirby przywotuje réwniez
ustalenia, wedlug ktérych najliczniejsze skupiska muzulmandéw znajduja sie w naj-
wiekszych miastach Potudnia — w Akrze i Kumasi (jako trzecie skupisko wymienia
sie ulokowane w péinocnej czesci kraju Tamale). Por. ].P. Kirby, The Power and
the Glory..., op. cit., s. 161.

93 Dane ze spisu powszechnego dotyczace calego regionu Brong-Ahafo przedstawiaja
si¢ nastepujaco: przy liczbie 0s6b spisanych, ktéra wyniosla 2 310 983, katolicyzm
zadeklarowalo 464 771, protestantyzm 408 957, przynalezno$¢ pentekostalna
lub do Kosciotéw charyzmatycznych 566 878, inng chrzescijariska 229 395. Jako
muzulmanéw zliczono w sumie 393 908 o0sdb, a jako ,tradycjonalistéw” 62 847.
W kategorii ,bez religii” znalazlo si¢ 168 839 0sdb, a w kategorii ,,inni” 15 388. Por.
2010 Population and Housing Census..., op. cit., s. 40. Niektére przezywane
tozsamodci religijne sa niezwykle trudne do okre$lenia poprzez ankiete uzywana
w spisie i dane uzyskane ze spisu nalezy traktowac jako cze$ciowo umowne. Ludzie
moga wstydzi¢ sie przed wyksztalconym ankieterem swojej wiary ,tradycyjnej”,
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W tym malomiasteczkowym mikro$wiecie, tak jak w wielu innych
miejscowo$ciach w Ghanie, obok siebie, po sasiedzku, a nierzadko
rowniez w obrebie jednej zagrody i jednej rodziny, zyja wyznawcy
réznych religii oraz chrze$cijanie réznych wyznan. Do$wiadczenie réz-
norodnosci religijnej jest elementem codziennosci i czym$ normalnym
dla przewazajacej wiekszosci ludzi mieszkajacych w Jemie. W zasadzie
mozna zaryzykowal stwierdzenie, ze kazdy ma znajomych, kolegéw
ze szkoly czy z pracy, przyjaciol, krawcéw, fryzjerédw, sprzedawcéw na
targu, robotnikéw w polu, sasiadéw, ale takze czltonkéw blizszej czy
dalszej rodziny, ktérzy sa wyznawcami innej religii albo innego wyzna-
nia. Réwnocze$nie wielu ludzi ma poczucie przynaleznosci do ,swojej
grupy religijnej i buduje swa wyznaniowa tozsamos¢, opierajac sie na
konkretnej religijnej wspélnocie, razem z ktéra sie modli i spotyka na

”

religijnych rytualach. Naturalnie trzeba pamieta¢ réwniez o tym, ze
przynaleznos¢ religijna poszczegélnych oséb moze by¢ nie do konca
jednoznacznie okreslona i bywa przez ludzi zmieniana. Maja tez miejsce
wydarzenia, podczas ktérych modla sie wyznawcy réznych religii oraz

réznych wyznan, jak dziato si¢ cho¢by przed wyborami prezydenckimi
w 2009 i w 2012 roku, gdy wspdlnie modlono sie o pokojowy przebieg
glosowania. Ponadto niektére lokalnie obchodzone tradycyjne $wie-
ta tacza zaréwno ,tradycjonalistéw’, jak muzutmanéw i chrzescijan®™.

Jezeli idzie o chrze$cijanistwo, rozmaito$¢ obecnych w miasteczku

Koscioléw wida¢ juz podczas kroétkiego spaceru. Wzdtuz gléwnej asfal-
towej drogi przecinajacej Jeme ulokowane sa Swiatynie najwazniejszych
inajpopularniejszych chrzescijaniskich wyznan. Wedrujac z poludnia na
polnoc, po lewej stronie, po minieciu obszernego placu targowego (na
ktéry w kazdy wtorek $ciagaja ttumy z miasteczka i z okolicznych wiosek)

mozna zobaczy¢ kosciél Adwentystéw Dnia Siédmego, a po drugiej

stronie drogi zbudowany niedawno z pustakow kosciét Armii Zbawie-
nia. Nastepnie, zaraz za zaro$nietym terenem cmentarza, wylaniaja sie

moga réwniez odmiennie definiowac to, co jest religiag. Ponadto zdarza sie, ze
niektérzy nie maja do korica okreslonej jednej tozsamosci religijnej, w czym
z reguly w praktyce nie widzg problemu, jednak pytanie ankietera zmusza ich do
jednoznacznej deklaracji. Warto w tym miejscu przypomnie¢ kategorie dlugiej
konwersacji, o ktérej pisze w czesci 1.4 niniejszego rozdzialu. Wydaje sie, ze do-
brze opisuje ona niektére skomplikowane relacje budowane przez ludzi zyjacych
w wieloreligijnym $rodowisku.
94 Wiecej na ten temat pisze w rozdziale 11.
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Ilustr. 1.3. W glebi, za kosciotem katolickim w Jemie usytuowana jest zalozona
przez parafie¢ szkola podstawowa i gimnazjum. Niektére lekcje odbywaja sie
w cieniu drzewa przed budynkiem ko$ciola; 2013

budynki misji katolickiej, z widoczna w glebi szkota i przedszkolem oraz
z usytuowanym blisko drogi nieduzym ko$ciétkiem, na ktérym drukowa-
nymi literami wymalowano wezwanie: ,Przemienienia Paniskiego rz.-kat.
Jema” (j. ang. Transfiguration of Jesus RcC Jema). Dokladnie naprzeciwko,
po prawej stronie asfaltowej szosy wznosi si¢ kosciél metodystyczny
i zabudowania metodystycznej szkoly podstawowej oraz gimnazjum®.
Na péinoc od kosciota metodystycznego i katolickiego, po obu stro-
nach drogi rozposciera sie gesta zabudowa $cislego centrum miasteczka
wraz z malym, czynnym codziennie targowiskiem, palacem wodza oraz

95 Podobnie jak szkota zalozona przez parafie rzymsko-katolicka, metodystyczne
szkoly nie maja charakteru $cisle wyznaniowego (wiecej na ten temat w czesci 1.1
rozdzialu 1v, fragment zatytulowany Szkofa i mtodziez). Chodzg do nich zaréwno
muzulmanie, jak i dzieci z réznych wyznan chrzescijaniskich. Powinnam dodad¢,
ze Kosciét metodystyczny byl pierwszym, obok anglikarnskiego, Kosciotem chrze-
$cijariskim w Jemie (kolejny byt katolicki). Kongregacja anglikariska obecnie nie
istnieje, natomiast metody$ci stanowig najwieksza grupe chrzescijan w miasteczku
i sa bardzo popularni oraz powazani, zwlaszcza wéréd rodzimej ludnosci Bono.
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okraglym budynkiem uzywanym do przechowywania wodzowskich
bebnéw oraz innych przedmiotéw potrzebnych podczas tradycyjnych
rytuatéw. Na pétnocnym skraju tej zabudowy znajduja sie trzy kolejne
budynki koscielne: po prawej stronie drogi wznosi sie kaplica zgroma-
dzenia Ko$ciota Chrystusa (j. ang. Church of Christ), a naprzeciwko
niej kaplica prezbiterianska oraz duzy budynek nalezacy do Kosciota
pentekostalnego®®. Oprécz budynkéw zbudowanych tuz przy gltéwnej
drodze, w glebi miasteczka znajduja sie chrzescijanskie kaplice oraz
miejsca modlitw ulokowane w réznych obiektach uzytecznosci pu-
blicznej lub wprost na zewnatrz, w cieniu drzew. Na przyklad w starym
centrum, wéréd doméw wznosi sie nieduza kaplica Kosciota Musama
Disco Christo (Ko$ciol Armii Krzyza Chrystusa). To jeden z najstar-
szych ghanskich Kosciotéw charyzmatycznych, zaliczany przez wielu
badaczy do nurtu A1c. Ten ruch religijny powstal w roku 1923, a jego
zalozycielem byl ghanski metodystyczny katechista, William Egyanka
Appiah, ktéry mial otrzymaé wizje, méwic jezykami, a w koricu zostat
ogloszony prorokiem i stat si¢ inicjatorem nowego Kosciota”. W Jemie
ta kongregacja jest obecnie bardzo nieliczna, ale posiada stara kaplice.
Natomiast inny charyzmatyczny Ko$ci6t, nazywany Glebsze Zycie (j. ang.
Deeper Life Church), zyskuje dzi§ w miasteczku nowych wyznawcéw,
mimo Ze na razie nabozenstwa odbywaja sie na zewnatrz, na matym pla-
cyku wéréd starych budynkéw mieszkalnych. Z kolei w kazda niedziele
dwie inne kongregacje: Zbory Boze (j. ang. Assemblies of God) oraz
Christ Apostolic Church Int. wynajmuja dwie sasiadujace ze soba klasy
w gimnazjum metodystycznym i tam — przy wtérze bebndéw, oklaskéw
i $piewow — celebruja niedzielne nabozenstwa. W Jemie dzialaja ponadto
takie Koscioly jak: Bethel Church, Church of Holy Saint czy Apostles’
Continuation Church. Wsréd mieszkaricéw Jemy spotkalam réwniez
$wiadkow Jehowy. Zbér, w ktérym dwa razy w tygodniu odbywaja sie
modlitewne spotkania, nie jest jednak ulokowany w miasteczku, lecz
w oddalonej o cztery kilometry od Jemy wiosce Ampoma.

96 Kongregacja pentekostalna jest druga pod wzgledem liczebnosci w Jemie (po
metodystach). Trzecig z kolei grupe stanowia katolicy.

97 J.K. Asamoah-Gyadu, Contemporary Pentecostal Christianity..., op. cit., s. 11. Por.
tez zwiezly opis tego Kosciota w jezyku polskim w: S. Pitaszewicz, Stownik religii
i mitologii Czarnej Afryki, op. cit., s. 103 (Pilaszewicz podaje rok 1922 jako date
inicjujaca dziatalno$¢ Kosciota Armii Krzyza Chrystusa).
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Na wschdd od asfaltowej drogi, z tylu za zabudowaniami kosciola
metodystéw i prowadzonej przez nich szkoly, rozciaga sie obszar mia-
steczka nazywany przez miejscowych zongo. To stamtad regularnie
dobiega glos wzywajacego na modlitwy muezina, gdyz w zongo znajduja
sie dwa miejscowe meczety (jeden skupiajacy przede wszystkim lud
Dagomba, a drugi lud Sisala). Samo stowo zongo pochodzi z jezyka hau-
sa — ktéry na pélnocy kraju zwykl pelni¢ role tamtejszej lingua franca
(zwlaszcza jako jezyk uzywany w handlu)®® — i zadomowito sie w réz-
nych ghanskich lokalnych jezykach jako nazwa oznaczajaca ,kwartat
obcych”’. Wspélczesnie, wraz ze wzrostem krajowych migracji, niemal
kazda wieksza miejscowo$¢ na potudniu i w centralnej cze$ci Ghany
ma swoje zongo, gdyz ma swoich ,obcych” Z reguly, zgodnie z nazwa,
dzielnice te sa tworzone przez przybyszow z daleka, dawniej czesto przez
imigrantéw z glebi Afryki, dzi§ przede wszystkim przez Ghanczykéw
z pélnocnych regionéw. Debora Pellow zauwaza, ze ,takie dzielnice
mozna znalez¢ w calej Afryce Zachodniej i z reguly skupiaja one lud-
no$¢ muzutmanska”'*. Rzeczywiscie w Jemie wigkszo$¢ muzulmandéw —
ktérzy sa migrantami z Péinocy lub ich potomkami — mieszka w zongo.
Jednak tuz obok nich i wraz z nimi zamieszkuja takze liczni chrzescijanie.
W Jemie bardzo czesto bywatam w zongo, gdzie prowadzitam rozmowy
oraz wywiady z pochodzacymi z péinocnych regionéw czlonkami parafii
katolickiej. Zdarza sie réwniez, ze ludzie Bono albo inni przedstawiciele
lud6éw Akan, dla ktérych Jema nie jest miastem rodzinnym (j. ang. home-

town)'®!, zamieszkuja w tym kwartale miasteczka.

98 Jedna z mieszkanek Jemy, pochodzgca z ludu Sisala, ktéra przeszla z islamu na
chrze$cijanistwo, opowiedziata mi o swoich latach spedzonych w zongo w Akrze.
Z jej opowiesci wynika, ze na terenie zongo w stolicy jezyk hausa pelni role lingua
franca (wiaze sie to zapewne z obecno$cig imigrantéw z Nigerii i innych krajéw
Afryki Zachodniej). Natomiast w Jemie niewielu ludzi postugiwato sie tym jezy-
kiem. Wywiad 76, 18 stycznia 2013.

99 Slowo zongo znane jest w takim znaczeniu na obszarze calej Afryki Zachodnie;j.
Na temat rozprzestrzeniania sie jezyka hausa w Afryce Zachodniej i jego funkcji
jako lingua franca por. tez S. Pilaszewicz, E. Rzewuski, Wstep do afrykanistyki,
Wydawnictwa Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawa 2004, s. 146—151.

100 D. Pellow, Cultural Differences and Urban Spatial Forms: Elements of Boundedness
in an Accra Community, “American Anthropologist”, New Series 2009, Vol. 103,
No. 1, s. 59.

101 W dalszej czesci ksigzki wielokrotnie powrdce do konceptu rodzinnej miejsco-
wosci, ktéry odgrywa duza role w zyciu wspélczesnych Afrykandéw. W zwiazku
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Ilustr. 1.4. Meczet w zongo w Jemie; 2010



ROZDZIAL I | Wprowadzenie: Konteksty (ponad)lokalne

»Religia tradycyjna” jest znacznie mniej widoczna w topografii
Jemy niz chrzescijanistwo czy islam. Wynika to zaré6wno z mniejszego
udziatu procentowego ,tradycjonalistéw” w strukturze populacji, jak
i z faktu, ze wiele praktyk zwiazanych z ,religia tradycyjna” odbywa
sie w sferze prywatnej, w obrebie zagréd. Ponadto wazniejsze lokalne
sanktuaria religii tradycyjnej ulokowane sa poza Jema, w okolicznych
wioskach i matych osadach w buszu'®% Przy gtéwnej asfaltowej drodze
widac znaki i tablice ogloszeniowe, kierujace do poszczegélnych miejsc
$wietych oraz poszczegélnych kaptanéw. Czesto sg one opatrzone ich
fotografiami, informacjami o zakresie specjalizacji (wielu kaptanéw
religii tradycyjnej zajmuje sie leczeniem rozmaitych schorzen) oraz
numerami telefonéw komérkowych. , Tradycjonalisci” (cho¢ nie tylko
oni) z Jemy oraz z innych miejscowo$ci w dystrykcie Kintampo South
udaja sie do lokalnych kaptanéw najczesciej wtedy, gdy musza rozwia-
zad pojawiajace sie w ich zyciu problemy (choroby, opetania, problemy
malzenskie, finansowe itp.) lub gdy pojawiaja sie sprawy rodzinne
wymagajace konsultacji religijnej i zlozenia ofiary (zwlaszcza jezeli
dana rodzina jest w jaki$ sposéb zwiazana duchowo z konkretnym
sanktuarium i z lokalnym bogiem). Ponadto wiekszos$¢ miejsc $wietych
zwiazanych z ,religig tradycyjna” organizuje cyklicznie obchodzone
$wieta, na ktére — w zaleznosci od rangi sanktuarium — przyjezdzaja
uczestnicy z calego dystryktu, a nawet z miejscowosci od Jemy bardzo
oddalonych.

z tym, ze angielskie okreslenie hometown jest w Ghanie uzywane przez ludzi
méwigcych réznymi jezykami i czesto jest wplatane w jezyki rodzime, w tekscie
ksigzki uzywam go (zamiennie z okresleniem miejscowo$¢ rodzinna), podajac je
zawsze kursywa i w pisowni zgodnej z zasadami jezyka angielskiego.

102 Bardzo wazny osrodek ,religii tradycyjnej” znajdowal sie w Ampomie. Pod-
czas jednego z moich pobytéw badawczych w Ghanie kaptan religii tradycyjnej
z Ampomy zmarl (w styczniu 2011 roku). Wedtug posiadanych przeze mnie
wiadomos$ci do dzi$ (styczen 2015) nie pojawit sie jego nastepca i miejsce zaczyna
podupadaé. Natomiast preznie dziataja liczne osrodki potozone na wschéd od
Jemy. Odwiedzilam niektére z nich, zaréwno skladajac wizyty i przeprowa-
dzajac wywiady z kaplanami religii tradycyjnej, jak i prowadzac obserwacje
uczestniczacg podczas cyklicznie obchodzonych $wigt. Odwiedzitam réwniez
kilku lokalnych kaptanéw i miejsca $wiete znajdujace si¢ w bezposrednim sg-
siedztwie dystryktu Kintampo South, gdyz i tam docieraja mieszkancy Jemy
i okolic (np. w miejscowosci Kranka znajduja sie cztery wazne osrodki ,religii
tradycyjnej”, znane wielu mieszkaricom Jemy).
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2.2. LOKALNY KATOLICYZM

Parafia katolicka w Jemie zostala erygowana w roku 2006, jednak histo-
ria katolicyzmu w miasteczku siega lat trzydziestych xx wieku. Z wia-
domosci zebranych wérdd starszych mieszkanicéw wynika, ze lokalny
Ko$cidt zostal zainicjowany przez §wieckich ludzi Bono. Z miejscowosci
Nkoranza, ktéra w tym czasie stanowila najblizsze centrum dawnej
tradycyjnej administracji, przyjechatl do Jemy rolnik Anthony Kwame
Num, ktéry byl katolikiem. Wraz ze swoja zona Anna Forkuo zaczat
prowadzi¢ coniedzielne spotkania i nabozenistwa dla niewielkiej grupki
mieszkanicow Jemy. Warto podkresli¢, ze podobne oddolne powsta-
wanie nowych chrzescijanskich kongregacji jest charakterystycznym
rysem rozwoju wielu Koscioléw misyjnych na ghanskiej prowincji.
Aspekt ten czasem umyka przy historycznych analizach, skupionych
przede wszystkim na dziatalno$ci misjonarzy. Tymczasem wydaje sie, ze
w Jemie, podobnie jak w wielu innych malych spotecznosciach w cen-
tralnej Ghanie, poczatki lokalnego Ko$ciota katolickiego nosza wyrazny
rys ,indygenny” i ,afrykanski” Jak wynika ze wspomnien i opowiesci,
na ktére natrafitam w terenie, podobny do Jemy schemat powtarzal si¢
w wielu wioskach ulokowanych dookola miasteczka. W Jemie, mimo
ze wspolnota katolicka rozwijata sie bardzo powoli, w centrum osady;,
w okolicach patacu wodzowskiego zbudowano pierwsze zadaszone
schronienie, gdzie spotykano si¢ na modlitwy. Réwniez przez pewien
czas katolicy odprawiali swoje nabozenstwa w domu lokalnego wodza,
ktéry byl przychylnie nastawiony do chrzescijanstwa. Za jego zgoda
w roku 1970 powstata pierwsza gliniana kaplica w poblizu miejsca, na
ktérym stoi dzisiejszy kosciol.

Kongregacja w Jemie, ktéra od poczatku miata zwiazki z Nkoranza,
oficjalnie podlegata tamtejszej parafii i stamtad tez od czasu do czasu
przyjezdzali kaptani. Wieksze zmiany i rozwdj wspdlnoty wiaza sie
dopiero z rokiem 1975, kiedy to ksieza ze Zgromadzenia Stowa Bozego
(werbisci) zjawili sie w Kintampo i tam zalozyli oddzielna placéwke.
Z biegiem czasu Jema zaczeta naleze¢ do nowo powstatej parafii w Kin-
tampo, jako jedna z jej stacji pobocznych (j. ang. outstation)'*. Wizyty

103 Proces tworzenia oddzielnej parafii w Kintampo trwal ponad dziesie¢ lat. Osta-
tecznie zostala ona erygowana w roku 1987. Por. History of the svD District in
the Brong Ahafo Region in the Sunyani Diocese, maszynopis, przygotowany przez
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Tlustr. 1.5. Spotkanie po codziennej porannej mszy $§wietej przed ko$ciotem
katolickim w Jemie; 2013

kaptandéw zaczely by¢ czestsze, wspolnota zyskala nowych cztonkéw
i zbudowano obecna murowana $wiatynie (w roku 1980). W pamieci
ludzi w catym dzisiejszym dystrykcie Kintampo South szczegélnie za-
pisal sie pochodzacy z Austrii ojciec Anton Fencz, ktéry byt pierwszym
proboszczem parafii w Kintampo i zalozycielem licznych stacji pobocz-
nych we wsiach i miasteczkach. Wiekszos¢ murowanych kaplic, ktére
dzi$ znajduja sie w granicach parafii w Jemie, zostata zbudowana z jego
inicjatywy i pod jego kierunkiem w latach osiemdziesiatych xx wieku.

V. Leones, F. Kowal (in the cooperation with the whole District), June 2001, s. 9—11.
Diecezja w Techiman zostala ustanowiona w 2007 roku i obecnie to w jej obrebie
znajduje sie zar6wno parafia w Kintampo, jak i parafia w Jemie.
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Dzisiejsza mioda (istniejaca od 2006 roku) samodzielna parafia
katolicka w Jemie obejmuje swoim zasiggiem cze$¢ niemal réwnie mto-
dego (istniejacego od roku 2004) dystryktu Kintampo South. Oprécz
gltéwnej wspdlnoty w miasteczku skfada sie ona z trzynastu stacji po-
bocznych ulokowanych w réznych miejscowosciach w promieniu od
kilku do kilkudziesieciu kilometréw. Kilka z nich lezy przy gtéwnej
krajowej asfaltowej drodze: Paninamisa i Pamdu to dwie wspélnoty
ulokowane na potudnie od Jemy w kierunku miasta Techiman, a Nan-
te lezy na péinoc od Jemy, w kierunku na Kintampo. Tymczasem do
wielu pozostaltych outstations, lezacych poza gtéwnym asfaltowym
traktem, dostep bywa utrudniony, szczegdlnie w porze deszczowej,
kiedy rozmoknieta nawierzchnia nieutwardzonych drég, w ktdrej robia
sie glebokie blotne koleiny, bardzo uprzykrza przejazd. Na przyklad do
wsi Hindukrom dojazd jest praktycznie niemozliwy poza pora sucha.
W porze deszczowej wysoki poziom wdd w trzech rzekach, ktére trzeba
przejecha¢ w bréd, oraz fatalny stan bocznych leénych drég prowa-
dzacych do tej miejscowosci niemalze odcinaja ja na kilka miesiecy
od $wiata. Naturalnie kaptani rezydujacy w Jemie nie sg w stanie tam
woéwczas dotrzed, dlatego czestsze odwiedziny w tej stacji staraja sie
planowac¢ w porze suche;j.

Nie tylko peryferyjne polozenie Hindukrom, ale przede wszystkim
monolityczna kompozycja etniczna tej wioski czynia z niej szczegdlny
i wyjatkowy przypadek wsrdd stacji nalezacych do parafii. Wie$ zostata
zalozona przez przybylych z péinocnego wschodu Ghany Konkombéw.
W latach szes¢dziesiatych powstalo sporo podobnych osad w centralnej
Ghanie'®*. Wiele z nich zostato dodatkowo zasilonych migrantami z P6t-
nocy po konflikcie zbrojnym pomiedzy Konkombami a Dagombami,
ktory w roku 1994 zmusit wielu ludzi do ucieczki i opuszczenia swoich
rodzinnych miejscowosci. Zatozona na wypalonych w glebi buszu pola-
nach, w odleglos$ci okoto dwudziestu kilometréw od gtéwnej krajowej
drogi wioska Hindukrom stanowi lokalng, cze$ciowo izolowana od
innych osad koloni¢ Konkombéw. Ich bardzo ograniczone kontakty
z rodzima ludnoscia regionu Brong-Ahafo oraz z innymi migrantami
z Péinocy powoduja, ze w wiosce zachowane zostaly nie tylko jezyk
Konkombéw, jako uzywany na co dzien i podstawowy, lecz takze religij-
no$¢, obyczaje i system gospodarowania, zblizone do schematu praktyk

104 E. Hall, Ghanaian Languages, op. cit., s. 13.
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w macierzystych miejscowos$ciach na pétnocnym wschodzie Ghany.
W zwigzku z tym, ze katolicyzm znany jest w rodzinnych miejscowo-
$ciach Konkomboéw (od lat dzialajg tam parafie katolickie prowadzone
przez werbistéw), parafia w Jemie zalozyla w wiosce wspdlnote, ktéra
na co dzien znajduje si¢ pod opieka konkombskiego katechisty miesz-

kajacego w Hindukrom'®.

Ilustr. 1.6. Kaplica katolicka w wiosce Hindukrom; 2013

Inna stacja, ktéra znajduje sie w wysoce jednorodnej pod wzgledem
etnicznym wsi, jest Bredi, gdzie z kolei mieszkaja przede wszystkim
ludzie z grup etnicznych Frafra i Kasena'®. Ta spotecznosé jest jednak

105 W roku 2010, gdy po raz pierwszy odwiedzilam Hindukrom, przebywal tam go-
$cinnie katechista Sebastian, ktéry przyjechat z Sambuli — wsi w macierzystym
regionie Konkombéw — i codziennie, przez trzy tygodnie, prowadzit nabozenstwa
i modlitwy, pomagajac i szkolac lokalnego katechiste. Na temat dziatalnosci
parafii katolickiej wéréd Konkombéw w péinocno-wschodnim rejonie kraju por.
H. Zimon, Sakralno$¢ ziemi u ludu Konkomba z Afryki Zachodniej, Redakcja
Wydawnictw Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego, Lublin 1998, s. 25.

106 Na Péinocy te dwie grupy réwniez zyja obok siebie po sgsiedzku i tradycyjnie
przyjete jest wchodzenie ich czlonkéw pomiedzy soba w zwiazki malzenskie.
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o wiele mniej zamknieta niz Konkombowie z Hindukrum, gdyz osiedlita
sie tu rowniez nieduza grupa ludzi Dagaaba'”’. Ponadto stosunkowo
niedaleko od Bredi, w odlegtosci trzech i p6l kilometra, znajduje sig
duza, stara wie$ Chirehin z mieszana populacja, sktadajaca sie z rodzi-
mych Bono oraz réznych migrantéw z Péinocy. Co ciekawe, w Bredi
katechisci z reguly prowadza nabozenstwa w jezyku frafra lub kasem.
Dlatego katoliccy ludzie Dagaaba, ktérzy mieszkaja w tej wiosce, w nie-
dziele chadzaja do kaplicy w oddalonym o czterdzie$ci minut spacerem
Chirehin, gdzie do wspdlnoty katolickiej, oprécz rodzimej ludnosci
Bono, nalezy sporo mieszkajacych tam ich wspélplemienicéw, a nabo-
zenstwo odbywa sie w jezyku twi, ale z niektérymi cze$ciami odpra-
wianymi w ojczystym jezyku ludu Dagaaba.

Nalezy wyraznie podkresli¢, ze — podobnie jak w Chirehin — zdecy-
dowana wiekszos¢ stacji pobocznych oraz gléwna kongregacja w Jemie
posiadaja mieszany skfad etniczny. Najcze$ciej podstawe wspdlnoty
stanowi duza grupa rodzimych Bono (oraz nielicznych innych przed-
stawicieli ludéw Akan), a druga grupe tworza rézni przedstawiciele mi-
grantow z Pétnocy. Podstawowym jezykiem liturgicznym w calej parafii
(poza opisanymi powyzej dwoma wyjatkami), zgodnie z wytycznymi
obowiazujacymi w diecezji Techiman, jest jezyk twi, cho¢ inne jezyki
réwniez sa w czasie nabozenstw reprezentowane (np. moga pojawic sie
piesni lub modlitwy w tych jezykach)'®.

Ten krotki i wyrywkowy opis powinien przede wszystkim u$wia-
domi¢, ze parafia katolicka w Jemie funkcjonuje nie tylko w rézno-
rodnym $rodowisku zewnetrznym, lecz takze sama, jako wspélnota,
jest wewnetrznie niezwykle zréznicowana, gdyz tworza ja ludzie wy-
wodzacy sie z réznych grup etnicznych, jezykowych i kulturowych.
Ponadto przedstawiona charakterystyka parafii w Jemie ukazuje ol-
brzymia role oséb $wieckich w funkcjonowaniu kongregacji. Biorac

107 W przeszto$ci w Bredi mieszkali réwniez Sisala, ktérzy w przewazajacej mierze
byli muzulmanami. Przeniesli si¢ oni jednak do Jemy, gdzie mieszkaja w zongo.
Obecnie w Bredi jest zaledwie kilku muzulmanéw. Oprécz wspdlnoty katolickiej
spora popularnoscia cieszy sie lokalna kongregacja pentekostalna. Ponadto duza
czes¢ Frafra i Kasena mieszkajacych w Bredi to ,tradycjonalisci”.

108 Warto doda¢, ze w wiekszych miastach diecezji, np. w Techiman i Kintampo,
jedna niedzielna msza odprawiana jest w jezyku angielskim, a inne w jezyku twi.
Niektérzy ,,przybysze z Péinocy” oraz inni migranci (np. Ewe) wolg uczestniczy¢
w nabozenstwach odprawianych w jezyku angielskim niz w jezyku twi.
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pod uwage rozleglos¢ parafii i fakt, ze sklada sie na nig czternascie
lokalnych wspdlnot (Jema i trzyna$cie stacji pobocznych), a na pla-
coéwce przebywa jeden lub dwdch ksiezy, sita rzeczy obecnosc kaptana
w wioskach nie jest codzienno$cig. Mozna zaryzykowac stwierdzenie,
ze miejscowe kongregacje zawdzieczaja swoje funkcjonowanie nie tylko
sile instytucji, lecz przede wszystkim autentycznemu zaangazowaniu
ludzi, ktérzy te wspdlnoty tworza i ktérzy katolicyzm na swoéj lokalny
sposéb przezywaja, dialoguja z nim, wlaczajac go w swoje konteksty
kulturowe i spoleczne oraz w swoje biografie.

Oczywiscie lokalni mieszkancy przyjmuja pewien odgérnie na-
rzucony schemat organizacyjny, wypracowany przez Koscioél katolicki
na calym $wiecie, a dostosowany do ghanskich warunkéw. W kazdej
outstation, podobnie jak w Jemie, powotana jest Rada Starszych Ko-
$ciola, na ktdrej czele stoi przewodniczacy Rady (w Ghanie nazywa-
ny jest on prezydentem kosciola — i takie okreslenie bede stosowac
w tek$cie), wspomagany przez zastepce, sekretarza i skarbnika. Dziala
wiele stowarzyszen oraz grup modlitewnych. W zasadzie kazda taka
grupa wybiera z kolei swoich ,starszych” i na mniejsza skale powiela
strukture organizacyjna parafii. Oddolne organizowanie sie i tworzenie
nieduzych wspdlnot, ktérych cztonkowie bywaja bardzo ze soba zzyci,
mozna wskaza¢ jako charakterystyczny rys katolicyzmu przezywa-
nego w lokalnych ghanskich spotecznos$ciach.

W organizacji i funkcjonowaniu parafii katolickich — zaréw-
no gléwnej stacji, jak i stacji pobocznych — kluczowymi postacia-
mi sa katechisci'®. To oni pod nieobecno$¢ kaptana przewodnicza

109 Uzywany przeze mnie termin ,katechista” jest ttumaczeniem angielskiego stowa
catechist. W jezyku polskim widoczna jest réznica pomiedzy ttumaczeniem tego
stowa jako ,katecheta” (nauczyciel katechizmu, osoba prowadzaca edukacje reli-
gijna) a jako ,katechista” W wypadku opisywanego przeze mnie terenu mowa jest
o katechistach (moze si¢ zdarzy¢, ze pelnig oni réwnocze$nie funkcje katechetéw
lub nadzorujg prace oséb bedacych katechetami). Katechista to osoba, ktéra w Ko-
$ciele katolickim pelni funkcje zgodne z artykulem 785 prawa kanonicznego i jest
$wieckim chrzescijaninem pelniagcym pomocnicza role w stosunku do kaptana,
prowadzi dzialalno$¢ misyjna (ewangelizacyjna), organizuje zycie liturgiczne
i w razie potrzeby zastepuje ksiedza (katechisci, po otrzymaniu odpowiednich
zezwolen, mogg by¢ szafarzami chrztu, a w niektérych wypadkach réwniez nad-
zwyczajnymi szafarzami komunii — w parafii w Jemie zaden katechista nie byt
jednak szafarzem komunii i podczas nabozenistw odprawianych przez katechistéw
bez kaptana nigdy nie rozdzielano komunii).
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Ilustr. 1.7. Niedzielne nabozeristwo w wiosce Bredi, prowadzone przez
katechiste Jamesa z Jemy; 2013
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nabozenstwom, glosza kazania, prowadza katolickie czesci pogrzebdw,
ale tez rozwiazuja rozmaite spory i problemy wewnatrz parafii. Z reguly
wyrézniaja sie chrzescijanskim, poboznym sposobem zycia i gleboka,
niekiedy charyzmatyczna duchowoscig. Dlatego bywaja proszeni przez
ludzi o wsparcie duchowe, np. o modlitwe i pomoc w razie choréb,
dreczacych ich lekéw przed czarami czy w wypadku ztych snéw itd.
Staja sie tez lokalnymi liderami, powszechnie ciesza si¢ szacunkiem
i powazaniem. W nieduzych miejscowo$ciach sa doskonale wszystkim
znani, a ludzie — niezaleznie od wyznania — zwracajac sie do nich, przy-
woluja ich funkcje i tytuluja ich okresleniem ,katechista’, dopiero po
tym tytule dodajac imie. Warto zauwazy¢, ze w koSciele, na pogrzebach,
a czasem przy innych religijnych okazjach katechisci nosza specjalne
stroje liturgiczne przypominajace kaplanskie sutanny, a na szyjach maja
tanicuszki z duzymi krzyzami. Samym swoim wygladem przypominaja
wiec typowych pastordw, ksiezy i prorokéw. W rozmowach ze mnag
wielu katechistéw podkreslato, ze traktuja to zajecie jako szczegdlne po-
wolanie, do ktérego zostali ,wezwani” i w ktérym realizuja swoje zycie.
W kazdej stacji dziata dwéch katechistéw: tzw. starszy i mlodszy
(asystent). Czesto dobrani sa w taki sposéb, aby spelnia¢ oczekiwania réz-
nych grup etnicznych, ktére zyja w lokalnych wspdlnotach. Przykladowo
w Jemie starszy katechista, Joseph Duako, pochodzi z ludu Bono. Jego
jezykiem ojczystym jest jezyk twi, posiada bardzo dobra znajomos$¢ jezy-
ka angielskiego i wielkie rozeznanie w zagadnieniach zwigzanych z tzw.
kultura tradycyjna i ,religia tradycyjna” Z kolei drugi katechista, James
Serweh''’, jest osoba pochodzaca z P6tnocy i na co dzieri postuguje sie je-
zykami frafra, twi i angielskim. Ma olbrzymie powazanie w$réd osiadtych
w Jemie ,,przybyszéw z Pétnocy’, a wérdd mieszkajacych w miasteczku
Frafra i Kasena petni role ich lokalnego przywédcy i wodza. Katechisci
z calej parafii zrzeszeni sa we wspdlnym bractwie i bardzo dobrze znaja
sie miedzy soba. Aby podtrzymac¢ regularny kontakt na tak rozleglym
obszarze, przyjelo sie, ze w kazdy wtorek katechisci z outstations staraja
sie, podczas wizyty na targu w Jemie (w miasteczku wtorek jest dniem
targowym), odwiedzi¢ gtéwna stacje misyjna, w ktdrej tego dnia dyzuruje

110 W sierpniu 2013 roku (kilka miesigcy po moim ostatnim pobycie w Jemie) kate-
chista James obchodzil swoje siedemdziesigte urodziny i oficjalnie przeszedt na
emeryture. Nadal pelni jednak honorowg i pomocnicza funkcje emerytowanego
katechisty.
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katechista Joseph. Ponadto w niektére wtorki kaptani organizuja wspol-
ne zebrania oraz nauki dla katechistéw z calej parafii, zwtaszcza przed
$wietami Bozego Narodzenia oraz Wielkiej Nocy.

W okresie, w ktérym prowadzitam badania, grupe parafialnych
katechistéw stanowili mezczyzni'''. W skali calej parafii w grupie ko-
$cielnej starszyzny liczbowa przewage rowniez maja mezczyzni. Warto
jednak zwréci¢ uwage na to, ze w czterech stacjach pobocznych kobiety
pelnia funkcje prezydentéw, a w wielu innych sa waznymi cztonkami
»starszych” ko$ciola i to one czesto staja sie liderkami w lokalnych spo-
tecznos$ciach. Wérdd szeregowych czlonkéw parafii pod wzgledem
liczbowym kobiety zdecydowanie dominujg. We wspdlnocie w Jemie
jest ich okoto dwa razy tyle co mezczyzn. W réznych oustations te
proporcje ksztaltuja sie rozmaicie, ale wszedzie mozna odnotowad
liczebna przewage kobiet. W wielu miejscowosciach jest tez z reguly
dobrze widoczna aktywna grupa mlodych ludzi, ktérzy wplywaja na
ksztalt nabozenstw i sposoby przezywania religii.

Trzeba réwniez pamietad, ze w kosciele spotykaja sie ludzie o bar-
dzo réznym poziomie wyksztalcenia. W Jemie, gdzie jest sporo szkot
(oprécz szkdt podstawowych i gimnazjow jest tez szkola $rednia z in-
ternatem), lokalna inteligencka elite stanowia nauczyciele, wesp6l z pra-
cownikami szpitala i urzedéw. Spora grupa tych oséb to katolicy. Wielu
sposrdd nich jest czlonkami grupy koscielnych ,starszych” i rady pa-
rafialnej. Jednak najwieksza grupe zawodowa wérdd parafian stanowia
lokalni rolnicy i drobni kupcy, czesto stabo lub w ogéle niewyksztalceni,
niektérzy niepi$mienni. Mozna powiedzie¢, ze grupa zaangazowanych
i praktykujacych dorostych katolikéw w Jemie i w okolicznych wio-
skach — ktoéra na dzien dzisiejszy mozna szacowac na okoto 1000—1200
0s6b**? — pod wieloma wzgledami stanowi reprezentatywny obraz

111 W dwéch miejscowosciach (Ampomie i Anymie) byty swego czasu kobiety kate-
chistki. Dodatkowo funkcje nieformalnej katechistki w Bredi petnita mtoda kobieta
o imieniu Janet. Przez dwa lata prowadzita tam nabozeristwa niedzielne, potem
przeniosta sie do Jemy, gdyz zaczela prace w miejscowym przedszkolu. W czasie
gdy prowadzitam badania, Janet mieszkala juz w Jemie, ale czesto w weekendy
jezdzita do Bredi i aktywnie uczestniczyta w prowadzeniu nabozenstw w tamtejszej
kaplicy. Jezeli przyjezdzal kaptan i glosil kazanie, to wéwczas ttumaczyta je na
jezyk kasem.

112 W Jemie na niedzielne nabozenistwa do kosciota katolickiego przychodzi ok. 250—
300 0s6b dorostych (ponadto duza grupa dzieci — liczaca ponad sto oséb — ma
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populacji zamieszkujacej w dystrykcie Kintampo South (np. jezeli idzie
o etniczne i jezykowe zréznicowanie, poziom wyksztalcenia, zajecia
zarobkowe). Jest réwniez typowa dla calego regionu i centralnej oraz
potudniowej czesci Ghany.

Tak jak wspomniatam, od roku 1975 Jema znajduje si¢ pod opieka
ksiezy werbistow. Podczas gdy obecnie sasiednie parafie w Kintampo
oraz w Techiman maja ghanskich kaptanéw, w Jemie jak do tej pory
wszyscy ksieza pochodzili spoza kontynentu afrykanskiego. Od roku
2006 do 2012 proboszczem parafii byl jej zalozyciel, polski werbista,
ojciec Franciszek Kowal. Dodatkowo w latach 2010—2012 jako wikary
pracowat w Jemie filipiniski kaptan Michael Tangente. Od wrze$nia 2012
roku proboszczem jest ojciec Gregorius Boss z Indonezji, do ktérego
w roku 2013 dotaczyl drugi Indonezyjczyk, ojciec Bernard Blolong.
W czasie moich badan, ktére prowadzilam podczas trzech pobytéw
w Jemie w latach 2009—2013, obserwowalam parafie i jej Zycie w kon-
tekscie pracy tych czterech kaptanéw'*®. Powinnam doda¢, ze na funk-
cjonowanie parafii wpltyw maja réwniez przyjezdzajacy regularnie od
roku 2008 katoliccy wolontariusze z niemieckiej organizacji misyjnej.
Pracuja przede wszystkim w przedszkolu i szkole oraz pomagaja w ko-
$ciele przy rozmaitych pracach biurowych i administracyjnych. Stali
sie rowniez inicjatorami wielu nowych przedsiewzie¢, powstajacych
we wspolpracy z miejscowa ludnoscia***.

W niniejszej czesci rozdzialu wprowadzajacego nakreslitam obraz
najwazniejszych lokalnych kontekstéw zwiazanych z funkcjonowaniem
dzisiejszego ghanskiego katolicyzmu w typowej parafii w centralnej
czesci kraju, w ktdrej prowadzilam badania etnograficzne. Mozna po-
wiedzie¢, ze w obrebie stosunkowo nieduzej grupy ludzi, ktérzy tworza
parafig, dochodzi do rozmaitych kontaktéw o charakterze lokalnym,
narodowym, ale tez transnarodowym i transkontynentalnym (do czego
przyczynia si¢ obecno$¢ kaptanéw i wolontariuszy spoza Afryki). Do

w tym samym czasie oddzielne nabozenistwo prowadzone przez jedna z czlonkin
ruchu charyzmatycznego w budynku szkoly). W outstations, w zaleznosci od
wioski, w cotygodniowych modlitwach w niedziele bierze udzial od kilkudziesigciu
do nieco ponad stu 0séb.

113 W czasie pisania tej ksiazki dowiedzialam sie, ze latem 2015 roku parafia przejdzie
pod opieke ghanskich ksiezy diecezjalnych.

114 Miedzy innymi z datkéw, ktére dzieki kontaktom wolontariuszy dotarly do Jemy
z Niemiec, zbudowano nowa murowang kaplice w Bredi.
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wielu tematoéw, tutaj jedynie zasygnalizowanych, powracam w sposéb
szczegOlowy w rozdziale 1v, w ktérym korzystajac z materialu zebra-
nego w terenie, omawiam rozmaite katolickie itineraria oraz formy
przezywania religii przez dzisiejszych Ghanczykéw.

2.3. ETNOGRAFIA I NARRAC]JE

Po raz pierwszy do Jemy trafitam w sierpniu 2009 roku. M6j dwudnio-
wy pobyt w miasteczku byl poniekad przypadkowy i przydarzyl sie
podczas miesiecznej podrdzy po calym kraju. Ten wyjazd do Ghany
nie mial charakteru stricte etnograficznego i dal mi jedynie bardzo
ogoélny i powierzchowny obraz réznych regionéw, umozliwil mi jednak
nawiazanie licznych kontaktéw i wstepne zorientowanie si¢ w potencjal-
nych mozliwosciach badawczych zwiazanych z tematem katolicyzmu
przezywanego w Ghanie. Kilka miesiecy pdzniej, juz jako etnografka,
wrocitam do Jemy. W sumie badania terenowe prowadzitam przez
dziewie¢ miesiecy, podczas trzech pobytéw w Ghanie, w nastepuja-
cych okresach: grudzien 2009 — luty 2010, listopad 2010 — luty 2011,
grudzien 2012 — luty 2013.

Moja podstawowa baza byla misja katolicka w Jemie, a teren ba-
dawczy obejmowat caly obszar parafii, czyli miasteczko oraz trzynascie
stacji pobocznych. Dodatkowo sporo kontaktéw nawiazatam w dwéch
najblizszych miastach — w polozonym trzynascie kilometréw na péinoc
od Jemy miescie Kintampo oraz w oddalonym o czterdziesci kilometréw
na poludnie Techiman. Badawcze kontakty z tamtejszymi parafiami,
ksiezmi oraz mieszkanicami tych miejscowosci byly w pewnym sensie
naturalne. Odzwierciedlaly bowiem relacje, w jakich zyli mieszkajacy
w Jemie katolicy, majacy w obydwu miastach rodziny, jezdzacy tam na
targi, ale rowniez odwiedzajacy te miejscowosci w celach religijnych
(np. podczas pielgrzymek do maryjnego sanktuarium w Techiman albo
w czasie dorocznego zjazdu czlonkin Stowarzyszenia Kobiet Katolickich
w Kintampo). W podobny sposéb — po prostu towarzyszac moim roz-
moéwcom w ich wedréwkach — trafitam réwniez do polozonej nieopodal
Techiman miejscowos$ci Kranka oraz do Nkoranzy, gdzie miesci sie
siedziba lokalnego Zwierzchniego Wodza (j. ang. Paramount Chief),
ktéremu podlega miedzy innymi wddz Jemy. Badawczy charakter miaty
réwniez moje dalsze podréze. Prowadzac w Jemie badania wsrod wielu
ludzi pochodzacych z pétnocnych regionéw Ghany, przylaczylam sie

88 |



2. Spojrzenie na teren

do kilku z nich podczas ich wyjazdéw w odwiedziny do miejscowosci
rodzinnych. W ten sposéb moglam z grubsza zapoznac sie z realiami
zycia Konkombéw, czy ludzi z grup etnicznych Frafra i Kasena, spe-
dzajac po kilka dni w ich wioskach polozonych o kilkaset kilometréw
na poétnoc od Jemy. Z kolei podczas kilkukrotnych krétkich pobytéw
w regionach poloznych na poludnie od Brong-Ahafo staratam sie zo-
rientowac w funkcjonowaniu Ko$ciola katolickiego oraz niekatolickich
chrzescijariskich wspélnot we wspélczesnej afrykanskiej metropolii,
jaka jest Akra, a takze w innych miastach. Podobnie zrobitam podczas
krétkiej podrézy odbytej w styczniu 2011 roku, kiedy przemierzylam
Togo, poruszajac si¢ od miejscowosci Bassar na pétnocy do polozonego
na wybrzezu Lomé. Zdobycie wiedzy na temat wezszego oraz szerszego
kontekstu, w ktérym ghanski katolicyzm jest przezywany, okazalo si¢
wazne dla zrozumienia wynikéw badan, ktérych podstawowy trzon byt
prowadzony lokalnie — w Jemie i okolicy.

Olbrzymia cze$¢ wiedzy etnograficznej zostata nabyta poprzez
obserwacje uczestniczaca oraz krytyczne, uwazne uczestnictwo ob-
serwacyjne. Sktadalo si¢ nan codzienne Zycie i codzienne interak-
cje z mieszkanicami miasteczka. Banalne rozmowy, wizyty na targu,
wspolne picie pito'*®, dzielenie pracy wykonywanej na podwérkach,
odwiedzanie ludzi w polu, szkotach i domach, a nawet przysiadanie sie
do kobiet plotkujacych na progu licznych w Jemie zaktadéw fryzjer-
skich — takie i podobne czynnosci byly elementami mojej codziennej
praktyki etnograficznej. Oczywi$cie badajac katolicyzm przezywany,
uczestniczylam w rozlicznych celebracjach religijnych, spotkaniach
»starszych” ko$ciota, naradach katechistéw, modlitwach prowadzonych
w kaplicach oraz domach prywatnych itd. Caly szereg szczegétéw na
temat przebiegu etnografii oraz mojego w nig zaangazowania pojawia
sie w dalszych rozdziatach, w ktérych wychodzac od terenu, rozwijam

115 Pito to piwo z prosa warzone domowym sposobem. W Ghanie zwyczajowo pije sie
je wraz z innymi, celebrujac wspélne zasiadanie oraz rytualne nalewanie piwa do
kalabas, ktére kraza wsréd pijacych. W Jemie produkcja pito trudnia sie najcze-
$ciej kobiety z Péinocy, szczegdlnie z ludu Dagaaba oraz Frafra. Dla kilku z nich
(zwtaszcza dla tych, ktérych pito stynie z dobrego smaku i odpowiedniego stopnia
fermentacji), jest to wazne Zrédto dochodu. Pito mozna naby¢ bezposrednio u nich
w domu. Zawsze tez, w kazdy wtorek, na cotygodniowym targu w Jemie, kobiety
sprzedaja pito w przeznaczonych do tego szopach na tylach bazaru, w ktérych
przez caly dzien targowy celebruje sie wspélne spozywanie tego lokalnego trunku.
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Ilustr. 1.8. Mycie naczyn i robienie prania w obrebie typowego podwérza

w centrum Jemy; 2010

narracje antropologiczng. Dodatkowo w kazdym rozdziale pojawia si¢
odrebna cze$¢, w ktdrej omawiam proces nabywania wiedzy etnogra-
ficznej w kontekscie konkretnych, przedstawianych w poszczegé6lnych
fragmentach ksiazki zagadnien (por. 1.5. O etnografii form uczuciowych
w rozdziale 11; 1.1. Etnografia pogrzebow w rozdziale 111 czy 2.4. Czy
etnografia religii przezywanej jest mozliwa? w rozdziale 1v).
Doswiadczenia i obserwacje terenowe notowalam na biezaco
w dwdéch formach: jako dziennik pisany odrecznie, ktéry mial bardziej
osobisty i impresyjny charakter, oraz jako notatki terenowe, ktére kaz-
dego wieczoru sporzadzatam na komputerze (o ile nie bylam w podrézy
albo w terenie, bez dostepu do pradu i mojego laptopa) w formie usyste-
matyzowanych punktéw oraz opiséw, ze wskazaniem pojawiajacych sie
w ciagu danego dnia zagadnien, ktére wydaly mi sie badawczo wazne.
Zasadnicze okazaly si¢ rozmaite nieformalne rozmowy, najczesciej
prowadzone w naturalny sposé6b i nienagrywane, ktére jednak staralam
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sie spisywac¢ z pamieci i dotacza¢ do notatek. W czasie wszystkich
trzech wyjazdéw prowadzitam réwniez badania z wykorzystaniem
wywiadu etnograficznego. W sumie z trzech pobytéw przywioztam
133 wywiady. Ich nagrania i transkrypcje stanowia, obok notatek te-
renowych i dziennika, najwazniejszy korpus zZrédet. W tekscie ksigzki,
powolujac sie na materialy z wywiadéw, podaje numer, ktéry przy-
dzielitam rozmowie, oraz date (poza kilkoma wyjatkami kolejnosc¢
numerdéw odpowiada kolejnosci nagrywania wywiadéw). Najwiecej
wywiadow (osiemdziesiat) przeprowadzilam podczas trzeciego pobytu
badawczego, gdy juz stosunkowo dobrze znatam realia zycia w Jemie
i okolicy, mialam rozpoznane schematy funkcjonowania parafii oraz
w sposob poglebiony i skonfrontowany z terenem przeformutowatam
swoje poglady na temat kluczowych, interesujacych mnie zagadnien
badawczych.

Naturalnie opisana w czgsci 2.2. niniejszego rozdzialu wieloetniczna
i wielojezykowa populacja Jemy oraz okolicznych wiosek oznaczala dla
mnie sporo wyzwan, zwigzanych cho¢by z kwestia jezykowa. Czesc
wywiadéw przeprowadzitam samodzielnie w jezyku angielskim. Przy
wywiadach prowadzonych w jezyku twi lub w innych jezykach lokalnych
korzystalam z pomocy mojego asystenta terenowego Simona Agongo
oraz innych os6b (m.in. Anastazji Addah i Belindy Sousou). Czes¢
transkrypcji udalo mi sie sporzadzi¢ podczas pobytéw w Ghanie. Bylo
to niezwykle cenne, gdyz wéwczas robilam je wspélnie z moim asysten-
tem terenowym, na biezaco konsultujac z nim oraz z innymi osobami
znaczenia poszczegélnych wyrazéw w réznych jezykach. Aby miec
przynajmniej podstawowa znajomo$¢ jezyka twi, podczas drugiego
pobytu uczylam sie go pod kierunkiem Madam Teresy Yaa Sewa, ktéra
w Jemie byta nauczycielka w szkole metodystycznej i jedng ze ,starszych”
w Kosciele katolickim (petnita funkcje skarbnika).

Podstawowym kluczem doboru rozméwcéw byla katolicka toz-
samo$¢ religijna i zwiazek z parafia w Jemie. W sumie osiemdziesiat
osiem wywiaddw (spoérdd stu trzydziestu trzech) spelnia obydwa kry-
teria. Dodatkowo przeprowadzitam osiemnascie rozmdéw z katolikami
mieszkajacymi poza obszarem dystryktu Kintampo South (w tej grupie
sa m.in. ghanscy ksieza, z ktérymi mialam kontakt poza Jema, oraz
pochodzacy z réznych stron Ghany seminarzysci, ktérzy przyjezdzali
do parafii, aby prowadzi¢ postuge w wioskowych outstations w okresie
$wiat Bozego Narodzenia). Trzynascie wywiaddéw przeprowadzilam
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Ilustr. 1.9. Rodzina migrantéw z Péinocy (z grupy etnicznej Frafra) wraz
z moim asystentem terenowym Simonem Agongo (drugi z lewej) przed
domem we wsi polozonej nieopodal Jemy; 2013

z mieszkajacymi w Jemie i okolicy chrze$cijanami innych wyznan
(m.in. z pastorami i katechistami z miejscowych Koscioléw). Dziesig¢
rozméw odbylo sie z ,tradycjonalistami” (w tym ze specjalistami re-
ligijnymi — kaplanami, kaptanka, zielarzem). Zrealizowatam réwniez
cztery dluzsze wywiady z muzulmanami. W ten sposéb zdobylam wie-
dze przyblizajaca zrozumienie funkcjonowania lokalnego katolicyzmu
w wieloreligijnym kontekscie, tak charakterystycznym dla calej Ghany.

Dlugo zastanawialam sie, w jaki sposéb mam przedstawi¢ czytelni-
kom bohateréw tej ksiazki. Zadawalam sobie pytanie, czy powinnam
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zakodowac ich tozsamo$ci oraz imiona, co czasem robi si¢ we wspdlcze-
snym etnograficznym pisarstwie. Wazac wszystkie za i przeciw, boryka-
jac sie z etycznymi pytaniami oraz kwestia ochrony danych osobowych,
a przede wszystkim z kwestia szacunku dla moich ghanskich gospodarzy
i rozmoéwcow, ostatecznie stwierdzitam, ze nie mam prawa calkowi-
cie zaciera¢ ich tozsamosci''®. Ludzie mieszkajacy w Jemie i okolicy
wiedzieli, kim jestem i po co przyjechalam do Ghany. Zdawali sobie
sprawe z tego, ze bede pisa¢ ksiazke o ich miasteczku, o ich wioskach

116 W podjeciu ostatecznej decyzji bardzo pomdégl mi artykut Sjaaka van der Geesta,
opublikowany w 2003 roku, w ktérym ten holenderski antropolog opisuje swoje
doswiadczenia — rozpiete w przedziale trzydziestu lat — zwigzane z prowadzeniem
badan w miasteczku Kwahu-Tafo w potudniowej Ghanie i publikowaniem opartych
na nich antropologicznych tekstéw. Z powodu wrazliwego przedmiotu badarn (m.in.
konflikty w obrebie rodzin, oskarzenia o czarownictwo, antykoncepcja, aborcja)
i — jak pisze — aby ,ochroni¢ ludzi ktérzy opowiedzieli o swoich skrywanych —
niebezpiecznych i «wstydliwych» — do§wiadczeniach’, w latach siedemdziesiatych
xx wieku, oparte na badaniach teksty publikowal pod pseudonimem (W. Bleek),
réwnocze$nie zmieniajac nazwe miejscowosci na fikcyjna oraz nadajac fikcyjne
imiona swoim rozméwcom. Gdy dwadzie$cia trzy lata p6Zniej wrécit do Kwahu-

-Tafo, aby rozpoczaé nowy projekt, wszedt w dialog z miejscowymi ludZmi, ktérzy
wyrazali rozczarowanie faktem ukrycia ich tozsamosci w dotychczasowych pu-
blikacjach. Ostatecznie van der Geest calkowicie przeformulowat swéj stosunek
do tej kwestii i w tekstach powstatych po 1996 roku przywoluje zaréwno nazwe
miasteczka, jak i imiona swoich rozméwcéw oraz ich fotografie (podkresla co
prawda, Ze ostatni projekt, dotyczacy pozycji 0séb starszych w lokalnej spotecz-
nosci, jest mniej kontrowersyjny niz te realizowane w latach siedemdziesiatych).
Analizujgc przebieg swojej transformacji, przyznaje, ze antropologowie bywaja
etnocentryczni: narzucaja swoje wlasne standardy etyczne na etnograficzny teren
i nie stuchaja tak naprawde zdania lokalnych ludzi, ktérym chcg okaza¢ szacunek
na swéj zachodni sposéb (np. dbajac o pojmowana po europejsku czy amerykansku
prywatnosc¢ jednostki). O ostatnich swoich publikacjach, w ktérych przedstawia
zindywidualizowane portrety starszych ludzi z Kwahu-Tafo, van der Geest pisze:

»Chce, aby byli dumni z faktu, ze historie ich zycia — dobre czy zte — oraz ich
przemyslenia na temat starosci zostaty opublikowane, i z tego, ze sa czytane
przez ludzi w réznych czesciach $wiata”. Por. S. van der Geest, Confidentiality and
Pesudonyms: A Fieldwork Dilemmna From Ghana, “Anthropology Today” 2003,
Vol. 19, No. 1, s. 14—18. Zdaje sobie sprawe z tego, ze mieszkancy Jemy i okolicy,
podobnie jak mieszkaicy Kwahu-Tafo, byliby bardzo rozczarowani, gdybym objeta
ich miejscowo$¢ oraz ich samych bezwzgledna klauzulg anonimowosci. Dodatko-
wo powinnam podkre§li¢, ze w Ghanie temat religii oraz przezy¢ religijnych jest
traktowany z duzg otwartoscia i nalezy do zagadnien, o ktérych chetnie i czesto
sie rozmawia.
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oraz ich biografiach. Niektérzy wtasnie z tego powodu dopuszczali
mnie do wielu sytuacji ze swojego zycia, dzielili si¢ ze mna swoim cza-
sem i akceptowali moja obecnos$¢ podczas celebrowanych przez siebie
uroczystosci ko$cielnych, rodzinnych i wioskowych, méwili mi o tym,
co mysla i co czuja. Nierzadko chcieli poméc mi w badaniach, cieszyli
sie z tego, ze ktos interesuje sie ich kultura i ich sposobami przezywa-
nia religii, z ktérych bardzo czesto byli po prostu dumni. Oczywiscie
w toku badant moim zadaniem bylo rézne pozycjonowanie si¢ w roli
etnografki i wielokrotny krytyczny oglad wypowiedzi oséb, wsréd
ktérych mieszkatam, oraz zdarzen terenowych, w ktérych uczestni-
czytam czy tez ktére obserwowatam. Nie zmienia to jednak faktu, ze
w moim glebokim przekonaniu etnografia jest swego rodzaju wielopo-
ziomowym, dynamicznym spotkaniem, angazujacym i zmieniajacym
zaréwno wyobrazenia, ktére wnosi badacz, jak i te wnoszone przez
ludzi, ktérych ten prébuje zrozumied, a ktérzy z kolei narzucaja mu
pewne role i przypisuja pewne znaczenia.

Chcac skonstruowac uczciwg, a takze naukowo istotna narracje
o tym etnograficznym spotkaniu, zdecydowatam sie w wielu miejscach
tekstu ukazac¢ zaréwno siebie, jak i moich ghanskich rozméwcéw i go-
spodarzy. Dlatego w toku narracji, najczesciej prowadzonej w pierwszej
osobie liczby pojedynczej, czytelnik znajdzie prawdziwe, konkretne
osoby, cho¢ nie zawsze podaje ich pelna tozsamo$¢, pozostajac jedynie
na poziomie ogdlnego opisu (np. ,nauczycielka z Jemy w srednim wieku”
itp.). Czasem jednak ujawniam imiona, niekiedy nawet sformalizowane
imie i nazwisko, zwlaszcza w wypadku oséb, ktére same podawaty mi
te dane, lub tych, o ktérych pisze w kontekscie oficjalnych publicznych
wystapien, kiedy ich imiona byly powszechnie znane i oglaszane. Na-
tomiast w wypadku kilku kwestii, o ktérych wiem, ze byly dla moich
rozméwcow drazliwe i nalezaly do tematéw uznawanych przez nich
za delikatne, koduje ich tozsamo$¢ albo prowadze narracje w sposéb
ochraniajacy ich prywatno$¢. Czes$¢ postaci przywoluje, dodajac cha-
rakterystyczne tytuly, z ktérymi te osoby nierozlacznie funkcjonuja
w swoim codziennym zyciu. Na przyklad, jezeli do kogo$ zwracano
sie, uzywajac grzecznosciowych okreslen takich jak: Pan albo Madam,
czy tez ghariskiego nana''’, pozostawialam te tytuty, gdyz ich uzycie

117 W Ghanaian English uzywa sie okreslenia Mister przed imieniem lub nazwiskiem
mezczyzn darzonych szacunkiem, a w wypadku kobiet — Madam (mieszkancy
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jest znaczace, pozwala czytelnikowi lepiej wczud sie w ghanskie realia
i oddaje charakter poszczegdlnych mieszkancéw Jemy i okolicy.
Przywolujac rézne korpusy Zrdédel terenowych, pragne réwniez
wymieni¢ materialy wizualne oraz fonograficzne, ktére zgromadzitam
w czasie badan etnograficznych. Kilka tysiecy fotografii, kilkanascie
godzin materialu filmowego oraz wiele godzin nagran fonograficz-
nych'*® stanowia bardzo istotna baze, do ktdrej wielokrotnie siegatam
w czasie pisania ksiazki, weryfikujac notatki terenowe, przypominajac
sobie pewne fakty oraz przywotujac atmosfere analizowanych wydarzen.
Réwnie wazne poznawczo byly zaobserwowane w terenie reakcje ludzi
na moja obecno$¢ z aparatem fotograficznym, ich komentarze zwigzane
ze zdjeciami, ktérych odbitki wreczalam w podziekowaniu za pomoc
w badaniach podczas kolejnych powrotéw do Jemy itd. Uprawianie
etnografii wizualnej w trakcie badan (z uzyciem fotografii i wideo)
inicjowalo sytuacje dajace wglad w rézne podejscia do wizualnosci,
rézne sposoby patrzenia i prezentowania siebie oraz §wiata, co staralam
sie wykorzystac¢ jako cenne elementy procesu nabywania tzw. wiedzy
etnograficznej. Z kolei wybierajac fotografie do niniejszej publikacji,
zwrécitam uwage na to, aby przynajmniej cze$¢ z nich (zwlaszcza ta
wydrukowana w kolorze) stanowila nie tyle prosta ilustracje zawarto-
$ci ksiazki, ile raczej swego rodzaju wizualna narracje i kompozycje

wspélgrajaca z tekstem pisanym i w spos6b istotny go dopelniajaca'®®.

Jemy w ten spos6b zwracaja sie do wszystkich lokalnych nauczycieli, urzednikéw
oraz os6b pelnigcych wazne funkcje w Kosciotach itp.). W tekscie ksiazki zde-
cydowalam sie na uzywanie polskiego Pan, ale pozostawitam oryginalng forme
grzeczno$ciowa Madam. Na temat okreslenia nana i jego znaczen por. rozdzial 11,
przypis 122. Przywoluje réwniez inne tytuly grzecznosciowe: Maame (mama —
z reguly skierowane do starszych kobiet), Auntie (ciocia — uzywane przez mtodsze
osoby do dorostych kobiet, z ktérymi jest sie w przyjacielskich relacjach) itp.

118 Oprécz prowadzenia fonograficznej dokumentacji wywiadéw nagrywatam réw-
niez nabozeristwa katolickie: msze $wiete, modlitwy prowadzone przez katechi-
stéw, spotkania grup charyzmatykéw oraz réznych stowarzyszen, przemowy
i $wiadectwa wyglaszane w kosciotach oraz na pogrzebach, zaréwno w $rodo-
wisku katolickim, jak i w czasie uroczysto$ci zwigzanych z innymi wyznaniami
chrze$cijafiskimi, z ,religia tradycyjng”, a w kilku wypadkach (uroczystos$ci
rodzinnych) réwniez z islamem.

119 Z powodu rozmaitych ograniczen, w ramach niniejszej publikacji nie mogtam w pet-
ni zrealizowa¢ pomyslu na tzw. narracje wizualna. Wiekszy wybér zdjeé, utozony
w etnograficzng opowies¢, w ktérej obraz wspélgrat z dodanym do niego tekstem,
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2.4. TEORIA 1 ZAGADNIENIA BADAWCZE

Niniejsza ksiazka wpisuje si¢ w nurt tych antropologicznych badan
nad religia, ktére w $lad za przyjeciem tzw. zwrotu praktycznego w an-
tropologii religii skierowaly sie ku zawieszeniu pytan o to, czym jest
religia w sensie ,autonomicznego przedmiotu w $wiecie, czy w sensie
wyrézniajacego sie czyms§ ludzkiego fenomenu”'*°. Zwrdcily sie nato-
miast w kierunku pytan o to, jak religia dzieje sie i wydarza, jak
jest konstytuowana w réznych relacjach i co w zwiazku z tym oznacza
irobi w zyciu poszczegdlnych ludzi oraz grup spotecznych w zmien-
nych i dynamicznych kontekstach kulturowych'*'. Prezentowana tu
analiza nie uchyla si¢ réwniez od pytan o to, co z kolei ludzie z religia
robig — do czego jej uzywaja, jak buduja swoje rozmaite tozsamosci,
zyciowe $ciezki, grupowe wiezi i relacje spoleczne na podstawie
religii i poprzez religie, r6wnoczes$nie formujac ja i zmieniajac wraz
z biegiem swoich biografii i spotecznej historii. Mozna powiedzie¢
zatem, ze nie tyle interesuje mnie (a przynajmniej nie tylko) fenome-
nologiczny, reprezentacyjny aspekt w podejsciu do badan religii, ile
raczej spogladam na nig jako na wieloraka i wielopoziomowa aktyw-
no$¢, uobecniajaca sie w zyciu ludzi, ktérzy religie praktykuja. Tak
rozumiana i opisywana — z tzw. immanentnej perspektywy — religia***
konstytuuje sie w ludzkich dziataniach, przezyciach i do§wiadczeniach,
réwnoczes$nie zwrotnie je pobudzajac, generujac, formujac i zmieniajac.
W zwiazku z tym, ze odnosi si¢ ona do sfery dzialania ludzi oraz do
konkretnych kulturowych kontekstéw, moze by¢ przedmiotem namystu
antropologicznego. Nie oznacza to jednak, ze przyjete tu przeze mnie

zaprezentowalam w Muzeum Etnograficznym w Krakowie w formie wystawy zaty-
tulowanej Zmysty Afryki. Fotografie ,,przy okazji” badan antropologicznych w Gha-
nie (28 kwietnia 2011 — 8 maja 2011). Fragmenty tej wystawy byly réwniez pokazywa-
ne w Kolegium Nauczycielskim w Bielsku-Bialej (13 marca 2012 — 20 kwietnia 2012).

120 M. Lambek, What Is “Religion” for Anthropology?..., op. cit., s. 2.

121 Por. uwagi na ten temat np. W. Jansen, Old Routes, New Journeys: Reshaping Gender,
Nation and Religion in European Pilgrimage, w: W. Jansen, C. Notermans (eds.),
Gender, Nation and Religion in European Pilgrimage, Ashgate, Farnham—Bur-
lington 2012, s. 5.

122 Na temat fenomenologicznej i immanentnej perspektywy w antropologicznych
badaniach nad zachowaniami religijnymi por. J. Eade, The Expanding Field of
Pilgrimage Studies: Beyond Binaries. Commentary, “Tourism” 2011, Vol. 59,
No. 3, s. 388.
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rozumienie religii wyczerpuje wszystkie jej znaczenia. Przygotowujac
te publikacje, akceptuje fakt, iz moja propozycja, podobnie jak kazda
antropologia i kazda antropologiczna perspektywa, stanowi jedynie
jedna z wielu mozliwych, jest dyskursem odstaniajacym nie cato$¢, lecz
czes¢ rzeczywistosci, nie wyczerpujac jej do konca.

Zaproponowany przeze mnie tytul ksiazki: Religia przezywana
nawiazuje nie tylko do opisanych powyzej zalozen, ale bezposrednio
odnosi si¢ do terminu, ktéry w ciagu ostatnich kilkunastu lat zdolal
zrobi¢ niemata kariere w obrebie nauk humanistycznych i spotecznych
oraz zostal solidnie ugruntowany w nurcie angielskojezycznego dys-
kursu antropologicznego (w j. ang. uzywana jest forma lived religion).
Sam termin zaczerpniety jest jednak z jezyka francuskiego, gdzie jako
religion vécue poczatkowo zaistnial w obrebie tekstéw z zakresu so-
cjologii religii**®. Ze wzgledéw stylistycznych proponuje, aby na jezyk
polski termin ten ttumaczy¢ jako ,religia przezywana”, pamietajac
jednak, ze podstawowe odwolanie zawarte w tej nazwie odnosi sie
do kategorii ,zycia” (a dopiero wtérnie do ,przezycia” w sensie bliz-
szym pojeciu ,doswiadczenia”), co jest doskonale widoczne we francu-
skiej oraz w angielskiej wersji terminu, a na jezyk polski mogloby by¢
ttumaczone jako ,religia zyta” (w sensie ,religia, ktéra jest zyta”).
W zwigzku z tym, ze takie okreslenie stylistycznie brzmi nieco koslawo
i nieczytelnie, ostatecznie z niego zrezygnowalam, pozostajac przy
formie ,religia przezywana”.

Koncepcja religii przezywanej zacheca do myslenia o niej w katego-
riach procesualno$ci, zmiennosci, performatywnosci oraz akceptujacej
paradoksy wariantywnosci. Laczy sie ze zmiennoscia indywidualnego
ludzkiego zycia i ze zmiennoscia zycia spolecznego. Jak bowiem za-
uwaza Daniel Hervieu-Léger, ,religia «przezywana» jest z definicji
plynna, mobilna i niekompletnie ustrukturowana”**. Mozna powie-
dzie¢, ze ,staje sie” w ludzkim dziataniu. Takie zalozenia okazuja sie
szczegoblnie bliskie wielu etnografom, ktérzy maja poczucie, ze mate-
rialy i do§wiadczenia zbierane podczas poglebionych intensywnych

123 D.D. Hall, Introduction, w: D.D. Hall (ed.), Lived Religion in America: Toward
a History of Practice, Princeton University Press, Princeton—New Jersey 1997, s. VI1I,
a takze: D. Hervieu-Léger, ,What Scripture Tells Me”: Spontaneity and Regulation
Within the Catholic Charismatic Renewal, w: D.D. Hall (ed.), op. cit., s. 24—25.
124 D. Hervieu-Léger, ,What Scripture Tells Me’..., op. cit., s. 24.
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jakosciowych badan terenowych wymagaja szczegdlnego jezyka opisu,
szczegblnej perspektywy i polifonicznej narracji, ktéra pozwolilaby
nieredukcjonistycznie uchwyci¢ kompleksowo$¢ terenowej sytuacji
oraz kompleksowos¢ i paradoksalno$¢ ludzkich praktyk, przezy¢ oraz
postaw zwiazanych z religia.

Dodatkowo, szczegdlnie w kontekscie niniejszej ksiazki, bedacej
opracowaniem katolicyzmu we wspédlczesnej Ghanie, dwie kwestie
zwiazane z rozwojem etnograficznych badan nad religia przezywana
wydaja mi si¢ istotne. Po pierwsze, dzigki temu, ze pojecie religii przezy-
wanej odwoluje sie do praktyki oraz do ,przezycia”, w nurcie zainspiro-
wanych nim badart mozna zaobserwowac rozwdj analiz poswieconych
zaangazowaniu ciata i zmystéw oraz zagadnieniu do§wiadczenia sen-
sualistycznego jako konstytuujacego przezycie religijne. Antropolo-
gbw coraz cze$ciej interesuje fizykalnos¢ doswiadczenia sacrum oraz
tzw. materialno$c¢ religii'*®. Te aspekty badan religii przezywanej beda
bardzo istotne podczas moich analiz ghanskiego katolicyzmu, kt6-
re przedstawiam w kolejnych rozdziatach i szczegélowo omawiam,
przywotujac kategorie form czuciowych oraz formacji estetycznych'?®.

Po wtdre, termin religia przezywana pozwala uwolni¢ etnograficz-
na perspektywe badawcza od ciazacej na niej od wielu lat dychotomii
pomiedzy — jak okreslano je niekiedy — religia oficjalng i nieoficjalna,
wysoka i niska, elitarna i ludowa/popularna. W innym tekscie omowi-
fam to zagadnienie w odniesieniu do etnograficznych badan polskie-
go katolicyzmu, obciazonych wyobrazeniem religijnosci ludowe;j'*".

125 Por. prekursorskie w tej dziedzinie teksty publikowane w zalozonym w 2005 roku
czasopi$émie “Material Religion: The Journal of Objects, Art and Belief”, odptatny
dostep do wersji elektronicznej m.in. przez strone: http://www.ingentaconnect.
com/content/bloomsbury/mar (dostep: 1 maja 2015).

126 Obydwie kategorie zostaly zaproponowane przez Birgit Meyer. W zwiazku z tym,
ze ich szczegbétowa analiza pojawia si¢ w dalszych czesciach ksigzki i jest wpleciona
w tok narracji, w tym miejscu jedynie przywoluje te dwa pojecia, zeby zasygna-
lizowa¢ czytelnikowi ich zwiazek z szersza, przyjeta przeze mnie perspektywa
badania religii przezywanej. Por. zwlaszcza: 1.4. Publiczny festiwal jako zaséb form
czuciowych i 1.5. O etnografii form czuciowych w rozdziale 11, 1.4. Laboratorium
form czuciowych w rozdziale 111 oraz 2.3. Swieto Bozego Ciata i formacje estetyczne
w rozdziale 1v.

127 Por. A. Niedzwiedz, Od religijnosci ludowej do religii przezywanej, w: B. Fatyga,
R. Michalski (red.), Kultura ludowa. Teorie, praktyki, polityki, Instytut Stosowa-
nych Nauk Spofecznych, Warszawa 2014, s. 327—338.
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W kontekscie afrykanskim dychotomia religii wysokiej i niskiej zyskuje
dodatkowe znaczenia, odwolujace sie do idei religijnosci nabytej/mi-
sjonarskiej versus rodzimej/pierwotnej. Pamietajac o metaforze dlugiej
konwersacji oraz o istnieniu teologicznego konceptu inkulturacji, moz-
na zauwazyd¢, ze etnograficzna propozycja badania religii przezywanej
wydaje sie stanowi¢ ugruntowanie zmiany perspektywy badawczej,
w ktérej to, co ,rodzime’, i to, co ,chrzescijanskie’, nie pojawia sie juz
na zasadzie opozycji binarnych oraz przeciwstawnych, eliminujacych
sie wzajemnie poje¢, lecz jest postrzegane jako przezywane przez
ludzi symultanicznie i inkluzywnie.

Pragne tez podkresli¢, Ze poruszane przeze mnie problemy badaw-
cze sa bardzo mocno osadzone w lokalnym kontekscie oraz lokalnej
specyfice. Nie oznacza to jednak, ze poza te lokalno$¢ nie wychodza.
Badajac katolicyzm, pokazuje, w jaki sposéb globalna struktura i insty-
tucja (jaka niewatpliwie jest Ko$ciét katolicki) oraz tzw. religia Swiatowa
jest przezywana lokalnie i wlaczana w lokalne konteksty, a poprzez
to réwniez przeformulowywana i zmieniana. Staram sie spetni¢ role,
ktora wedtug mnie wlasnie etnografia spetnia¢ moze — prébuje pokazaé
izrozumie¢ dzialania oraz przezycia konkretnych ludzi w konkretnym
przestrzennym i czasowym wycinku rzeczywisto$ci, pamietajac jednak,
ze ten wycinek pozostaje w sieci powiazan: lokalnych, narodowych,
kontynentalnych, a takze globalnych.



PODSUMOWANIE: W SIECI POWIQZAI\’I

Zaprezentowane w tym wprowadzajacym rozdziale konteksty lokalne
i ponadlokalne u$wiadamiaja istnienie skomplikowanej i dynamicznej
sieci powiazan, w ktorej sytuuja sie dzisiejsi ghaniscy katolicy z opisywa-
nej przeze mnie w dalszej czesci ksiazki przyktadowej parafii ulokowanej
w centralnej czesci kraju. Wazne jest ukazanie tych odniesien, tym
bardziej ze dyskurs o Afryce i Afrykanach latwo poddaje si¢ uproszcze-
niom, ktdre najczesciej przybieraja formy mitologizacji, stereotypizacji
czy egzotyzacji, w ktérych to obrazach dominuja modele lokalnych,
niezmiennych, izolowanych kulturowych modutéw lub podobnie for-
mowany upraszczajacy obraz catego kontynentu. Tymczasem rzeczy-
wisto$¢ spoleczna jest zywa, a zatem pelna paradokséw, niejasnosci
oraz nieprzystajacych do schematéw detali. Dlatego wymaga ciaglego
zdobywania i poglebiania kulturowej i historycznej wiedzy, a takze
badawczego namyslu, krytycyzmu i uwaznego wyczulenia na niuanse.
Taka wiedze na poziomie lokalnym moze zapewni¢ etnografia. Sam
etnograf jednak musi nieustannie uczy¢ sie otwartosci na teren i na
wykraczajace poza wstepne zalozenia watki, wyplywajace z nawar-
stwiajacych sie etnograficznych doswiadczen.

W moim wypadku wyjscie od badawczego skupienia nad nieliczna
grupa lokalnych katolikéw zawiodto mnie do konieczno$ci poznania —
cho¢by w minimalnym stopniu —odniesien historycznych oraz kontek-
stow odwolujacych sie do niekatolickich wyznan i niechrzescijanskich
religii, a takze rozpoznania relacji o charakterze etnicznym, narodowym
i transnarodowym, ktére uobecniaja si¢ w zyciu i praktykach ludzi
mieszkajacych w Jemie i okolicy. Bliskie mi sa postulaty Birgit Meyer,
ktéra realizujac w latach dziewiecdziesigtych xx wieku swoéj pierwszy
projekt badawczy wsréd lokalnej spotecznosci Ewe, w miejscowosci
Peki na potudniowym wschodzie Ghany, postulowata przekraczanie
przez badaczy mentalnych barier i formutowanie pytan badawczych
w poprzek ustalonej w historycznym antropologicznym dyskursie ru-
tyny. Zauwazyla, ze ,skupienie na lokalnych spolecznosciach [...] nie
oznacza zaprzeczenia, ze te spolecznosci tworzg cze$c szerszego sys-
temu”**®, Warto réwniez pamietac, ze wspolczesna (po)postkolonialna
Ghana, podobnie jak wiele innych krajéw na kontynencie afrykarnskim,

128 B. Meyer, Translating the Devil..., op. cit., s. XIX.
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przechodzi przez niezwykle intensywne procesy transformacyjne. ,Mo-
dernizacja” i ,tradycja’, lokalnos¢ i globalno$¢, wewnetrzne i zewnetrzne
migracje nakladaja sie na olbrzymia réznorodnosc¢ jezykowa, religijna,
etniczng i kulturowa mieszkancéw tego kraju. W takich warunkach
etnograf nie moze przymykac oczu na innowacyjnosc¢ kultury, jej zmien-
nosc¢ oraz na adaptowanie i adoptowanie zjawisk pochodzacych z réz-
nych kontekstéw. Tym bardziej, jezeli interesuje go religia, o ktdrej chce
mysle¢ w kategoriach religii przezywanej — a zatem religii ,zy tej”, zywej,
transformowanej poprzez kulture, ale tez te kulture transformujacej.



Kiedy dzis moéwi sie o ,tradycji’, to co to znaczy?
Tradycja jest po to, aby ja stale odnawiac [...]
[Nasza] tradycja nie jest niezmienna. Odnawia
sie w miare uptywu czasu. Zachowujemy oczy-
wiscie wartosci, ale forma bardzo sie zmienia.
Jest przystowie malgaskie, ktére méwi: ,,Szalony
ten, kto upodabnia sie do swego ojca”. To przy-
stowie tradycyjne! Nie mozna upodabnia¢ sie
do ojca. Trzeba robi¢ co$ innego.

Jean-Luc Raharimanana

Wypowiedz malgaskiego pisarza wyemitowana w Progra-
mie Drugim Polskiego Radia w dniu 7 listopada 2013.



ROZDZIAL 11 | Formowanie ,tradycji’

W niniejszym rozdziale, opierajac si¢ na zebranym przeze mnie materia-
le terenowym i uzyskanej wiedzy etnograficznej, chciatabym skupic si¢
na sposobach postrzegania, przezywania i formowania ,tradycji” na po-
ziomie lokalnych spotecznosci oraz rodzin. Zaktadam, ze uwzgledniajac
szersze kulturowe i spoleczne konteksty oraz spojrzenie z zewnatrz,
nalezy ja przeanalizowa¢ réwniez jako kategorie emiczng i zobaczy¢
oczyma wspolczesnych Ghanczykéw, wéréd ktorych prowadzitam
badania. Zgodnie z tematyka calej ksiazki oraz charakterem propo-
nowanych przeze mnie analiz bedzie to przede wszystkim spojrzenie
0sdb, ktore identyfikuja sie (cho¢ na rézne sposoby) z chrzescijanstwem,
jednakze z uwzglednieniem obecnego w opisywanej przeze mnie oko-
licy kontekstu réznorodnosci religijnej i etnicznej'.

Wiele razy w terenie spotkalam sie z tym, ze po przedstawieniu
sie i wyjasnieniu, ze przebywam w Ghanie jako antropolozka, moi
gospodarze stwierdzali: ,A, to interesuje Cie nasza tradycja!” I nie-
rzadko z entuzjazmem i dumg zaczynali opowiadaé¢ mi o tym, co bylo
przez nich definiowane jako ,tradycyjne obyczaje’, wskazywa¢ droge
do patacu lokalnego wodza oraz doradza¢, w ktérym lokalnym $wiecie
powinnam wzia¢ udzial, aby dowiedzie¢ si¢ w praktyce, jak celebro-
wana jest ,tradycja” Poczatkowo sytuacje takie wywolywaly u mnie
badawcza frustracje, tym bardziej Ze miatam poczucie stosunkowo

1 Por. rozdzial 1 i zawarte w nim rozwazania na temat niejasnosci i problematycz-
nosci uzywania pojecé ,tradycja’, ,religia tradycyjna” i ,tozsamos¢ chrzescijariska”
w kontekscie opisywanego przeze mnie terenu. Tam réwniez podaje szczegétowe
informacje dotyczace przeprowadzonych badan etnograficznych oraz charakteru
materiatu Zrédtowego, ktéry pozyskatam.
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ograniczonego czasu, ktérym dysponuje, aby zrealizowa¢ mdj projekt.
Zatem staratam sie wyjasni¢ moim rozmdéwcom, ze owszem, jestem
antropolozka, ale interesuje mnie przede wszystkim chrze$cijaristwo
we wspolczesnej Ghanie, zwlaszcza stosunek mieszkaricéw do kato-
licyzmu, i ze gléwnie o tym chcialam z nimi porozmawiaé. Wkrétce
jednak uznatam, ze spontaniczne odwolywanie si¢ do konceptu ,trady-
¢ji” przez moich chrzescijanskich rozméwcéw jest niezwykle znaczace.
W prowadzonych rozmowach oraz w czasie nieformalnych spotkan
coraz uwazniej stuchatam ich wypowiedzi na ten temat i coraz cze$ciej
uczestniczytam badawczo w wydarzeniach okreslanych przez nich
mianem ,tradycyjnych’”.

Réwnoczesnie zaczelam zbiera¢ informacje na temat ,religii trady-
cyjnej” — jej obecnego i dawnego funkcjonowania w Jemie i w okolicy.
Kiedy rozmawialam o tym ze zdeklarowanymi chrzescijanami, za-
uwazylam, ze niejednokrotnie w sposéb odruchowy wprowadzali oni
bardzo istotne i wartosciujace rozréznienie tego, co okreslali mianem
»haszej tradycji’, z ktdra sie identyfikowali, oraz tego, co wedlug nich
wiazalo sie z ,religia tradycyjng’, wobec ktérej budowali swdj dystans.
Uzywanie kategorii ,tradycja” wigzalo si¢ ze zdecydowanie pozytywnym
warto$ciowaniem wybranych elementéw kultur rodzimych. Tymcza-
sem okreslenie ,religia tradycyjna” bywatlo kojarzone z ,poganistwem’,
,wstecznos$ciy’, ,antymodernizmem” i ,prowincjonalizmem””. Co jednak
ciekawe, opowiesci o ,fetyszach’, lokalnych kaptanach, ofiarach, przysto-
wiach, pojeciu Boga (j. twi Onyame, j. ang. God) i bogéw (j. twi abosom,
j. ang. gods albo smaller gods®), ,tradycyjnych $wietach” i ,tradycjach
rodzinnych’; obowigzujacym tabu jedzeniowym albo tabu ziemi, o ,tra-
dycyjnych imionach” itd. pojawialy sie — w zaleznosci od kontekstu —
albo jako pozytywnie warto$ciowane i akceptowane elementy ,naszej
tradycji’; albo jako ukazywane z dystansem elementy wiary i praktyk
tzw. tradycjonalistow.

2 Por. cze$é 1.3 w rozdziale 1.

3 Wymienione sformutowania odwotuja sie do terminéw uzywanych przez moich
rozméwceéw. Nierzadko zamiennie pojawialy sie okreslenia: ,,bogowie’, ,fetysze”
czy ,mniejsi bogowie” oraz termin abosom w jezyku twi, ktéry w kontekscie ,religii
tradycyjnej” najczesciej oznacza bogéw zwigzanych z konkretnymi miejscami
(w szczegdlnosci rzekami, zagajnikami, formacjami skalnymi). Przywotujac to
stowo, stosuje odpowiednie formy: bosom dla rzeczownika w liczbie pojedynczej
lub abosom dla rzeczownika w liczbie mnogiej.
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Zatem kategorie ,tradycji” i ,religii tradycyjnej” w praktyce bywaly
uzywane przez ludzi w sposéb niezwykle elastyczny, a ich zawartos¢
byla zmienna. Do tego, wchodzac glebiej w temat, zdatam sobie spra-
we, ze sporo interesujacych mnie kwestii jest stabo werbalizowanych.
Aby dowiedzie¢ sie czego$ wiecej na temat funkcjonowania oraz zna-
czen przypisywanych ,tradycji” i ,religii tradycyjnej’, musiatam przede
wszystkim odwola¢ si¢ do metod obserwacji uczestniczacej, a takze
uczestnictwa obserwacyjnego. Dopiero w drugim kroku badawczym,
po nabraniu pewnych kompetencji kulturowych i orientacji w tej deli-
katnej materii, mogtam sensownie postugiwac sie rozmowa i wywiadem
etnograficznym. Porzadkujac bardzo réznorodny material terenowy,
dla jasnosci narracji zdecydowatam sie wybrac jedynie kilka zagadnien
i kilka zachowan spotecznych — i szczegétowo je oméwi¢. Zagadnie-
nia dobralam tak, aby przy okazji ich omawiania wskaza¢ te wymiary
wspolczesnej kultury ghanskiej, do ktérych bede sie¢ odwotywaé w pro-
wadzonych w dalszych rozdziatach analizach obrzedowosci pogrzebo-
wej oraz katolickiej religijno$ci. W tym rozdziale przedstawie zatem
opis i antropologiczna interpretacje dorocznego Swieta Jaméw oraz
licznych kulturowych kontekstéw zwiazanych z ta celebracja. Nastepnie
zaprezentuje kwestie zwigzane z ksztaltowaniem relacyjnej koncepcji
jednostki w kontekscie zwigzkéw rodowych i lokalnych.

Prezentujac te zagadnienia, zakltadam, ze ,tradycja” (oraz bardzo
mocno zwiazana z nig ,religia tradycyjna”) stanowi obszerny zaséb kul-
turowy, z ktérego wspdlczesni ghanscy chrzescijanie obficie czerpia i do
ktdérego czesto — w sposdb mniej czy bardziej §wiadomy — si¢ odwoluja.
Zasob ten dostarcza jezyka oraz symboli, a takze ,form czuciowych’,
ktére sa uzywane w réznych kontekstach religijnych®. Ksztattuje tez
wyobrazenia jednostki o sobie i buduje jej tozsamos$¢ poprzez sieci
relacji, w ktore czltowiek jest wlaczany od momentu swoich narodzin.
Rozdzial ten ma za zadanie przyblizenie tych zagadnierr poprzez po-
kazanie istotnego dla wspdlczesnego ghanskiego chrzescijanstwa kon-
tekstu kulturowego.

4 Por. cze$¢ 1.4 niniejszego rozdziatu, w ktdrej szczegétowo omawiam pojecie form
czuciowych.
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1. SWIETO JAMOW

1.1. ,KROL UPRAW”

W listopadzie w regionie Brong-Ahafo na dobre rozpoczyna sie pora su-
cha. Ustaja wszelkie deszcze, ktére wracaja dopiero w okolicach marca.
Slonice wstaje, podobnie jak w calej strefie réwnikowej, w blyskawicz-
nym tempie i wkrétce po godzinie szdstej rano wspina si¢ na srodek
niebosklonu, $wiecac ostrym, zenitalnym $wiattem przez kolejnych
dwanascie godzin. Dla rolnikéw to przede wszystkim okres kopania
jaméw — najwazniejszego produktu gospodarstw rolnych w poludnio-
wej oraz centralnej czes$ci Ghany.

Jam (j. tac. Dioscorea batatas), w jezyku polskim nazywany cze-
sto pochrzynem®, a w Ghanie z angielska yamem albo w jezyku twi
bayere, to roslina okopowa z jadalnymi bulwami, ktére sa podstawa
pozywienia i bardzo waznym zrédtem dochodéw dla rolnikéw z oko-
licy, w ktorej prowadzitam badania. W pazdziernikowe i listopadowe
wieczory $ciezki wiodace z pdl, ulokowanych wsréd zarosli i drzew
otaczajacych Jeme oraz okoliczne wsie, zapelniaja sie wracajacymi do
doméw ludzmi. Na glowach i w workach zarzuconych na plecy niosa
oni wydobyte z ziemi pierwsze bulwy. Najwiekszy przysmak stanowia
mtlode, miekkie i stodkie jamy, najlepiej upieczone na ognisku, ktére
mozna rozpali¢ wprost na polu. Przez caly rok przechowuje sie jamy
i spozywa w formie pieczonych, smazonych lub gotowanych kawat-
kéw, a najchetniej ubija sie z rozgotowanych bulw prawdziwy ghanski
przysmak, czyli fufu®.

5 Zdecydowalam sie na uzywanie okreslenia ,jam’, ktére coraz czesciej pojawia sie
w polszczyznie, zamiast nazwy pochrzyn. Na §wiecie istnieje bardzo wiele réznych
odmian jamu, ktére zaliczane sg do rodziny Dioscorea. Wigkszos$¢ antropologéw
zapewne kojarzy yam z lektur trobriandzkich monografii Bronistawa Malinow-
skiego — na Trobriandach (Wyspy Kiriwina) ogrody jamowe stanowily (i nadal
stanowig) podstawe gospodarki rolnej.

6 Rozgotowane kawalki jamu ubija si¢ w stepie, na przemian uderzajac drewnianym
steporem i ugniatajac jam reka. Duza zawarto$¢ skrobi w bulwach jamowych po-
woduje, Ze pod wplywem ubijania, ugniatania i dodawanej do jamu cieptej wody
formuje si¢ duza biata kula, przypominajaca wielka kluske. To jest wlasnie fufu.
Podaje si¢ je zawsze z jakim§ rodzajem zupy lub sosu. Kleista konsystencja fufu po-
woduje, ze mozna urywac kawatek ,kluski” palcami, moczy¢ w sosie lub zupie
i wklada¢ do ust. Fufu w polaczeniu z zupg stanowi bardzo pozywny posilek.
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Ilustr. 11.1. Siostry spozywaja na swoim podwdrku w Jemie wieczorny positek:
fufu podane z zupg; 2013

Dojrzate bulwy jaméw najcze$ciej przybieraja cylindryczny ksztatt
i waza po kilka kilograméw. Takie najtatwiej jest transportowac i sprze-
dawac na targach w calym kraju. Ceny jaméw potrafia by¢ wysokie,
zwlaszcza w péinocnych regionach Ghany, gdzie suchy klimat i mato
urodzajna ziemia nie sprzyjaja ich wzrostowi i z upraw okopowych lu-
dzie najczesciej zadowalaja sie maniokiem (kassawa) oraz innymi, mniej
wymagajacymi roélinami. Tymczasem na bardzo urodzajnych ziemiach
jamy moga dawac olbrzymie, rozrosniete bulwy o wadze dochodzgcej
az do pieédziesieciu kilograméw’. Taka bulwa, wykopywana motyka
i dostownie gotymi rekoma (w Ghanie uprawa ziemi jest ciagle bardzo
stabo zmechanizowana), stanowi dla rolnika Zrédto dumy i wielkiej
radosci, jest potwierdzeniem plodnosci ziemi, od ktdrej czesto zalezy
byt i bogactwo rodziny. W dawnych lokalnych, mocno izolowanych
spotecznos$ciach Afryki Zachodniej, ktérych gospodarka opierata sie
calkowicie na rolnictwie, a cykl agrarny splatal si¢ z wyobrazeniami na

7 J. Teisch, Yam, w: S. Krech, J.R. McNeill, C. Merchant (eds.), Encyclopedia of
World Environmental History: O—Z, Routledge, New York 2004, s. 1351.
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Ilustr. 11.2. Zbiory jaméw na polu w poblizu Jemy; 2010

temat §wiata i kosmosu, jamy byly traktowane jako dar bogéw i czesto
wiazano je z czcia bdstw chtonicznych oraz kultem przodkéw. Do
dzi$ pozycja jamoéw oraz cykl prac z nimi zwiazanych sa szczegélne,
a towarzyszgca im bogata symbolika stanowi z kolei wazny element
obyczajowosci oraz wspédlczesnej religijnosci wielu Gharnczykéw, od-
wolujacych sie zaréwno do ,religii tradycyjnej’, jak i do chrzescijanistwa.

W oralnej literaturze rdzennej ludnosci Brong-Ahafo — ludu Bono —
istniala opowies¢, pamietana i chetnie powtarzana takze dzis, o tym, ze
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sam Onyame (B6g)® wskazat ludziom te jadalna rosline. Kiedy pierwsi
osadnicy przybyli w okolice dzisiejszego miasta Techiman, Onyame
pokazat im, ze dzikie zwierzeta wygrzebuja w lesie jakie$ bulwy, a na-
stepnie je zjadaja. Ludzie postanowili sprawdzi¢, co to za pozywienie.
Gdy okazalo sie, ze ugotowane bulwy sa smaczne i sycace, Bono zaniesli
je swemu wodzowi (j. twi ohene), ktéry skosztowal jamu i bardzo go
polubit. Wkrétce Bono nauczyli sie, jak dbac o jam, zaczeli karczowaé
las i wypala¢ male poletka pod jego uprawe. Po $mierci wodza usta-
nowiono coroczne $wieto upamietniajace odkrycie jaméw, w czasie
ktérego sktadano ofiary bogom ziemi i karmiono dusze pierwszego
wodza potrawa z mlodych bulw’.

Ta mityczna opowies¢, taczaca jam z postaciami Boga oraz wodza,
a takze ze $wiatem zmarlych, ktérej rozmaite warianty znaleZz¢ mozna
w obrebie calego obszaru Afryki Zachodniej, odwoluje si¢ do obchodéw
dorocznego $wieta zwigzanego ze zbiorami jaméw. W przesziosci w wielu
spolecznosciach $wieto to, wyznaczajace zakornczenie cyklu prac polnych

8  Omyame to stowo w jezyku twi oznaczajace Boga, opisywanego w dawnej literaturze
etnograficznej i religioznawczej jako ,Istota Najwyzsza” Wspdlczesnie stowo jest
uzywane zar6wno w kontekscie ,religii tradycyjnej’, jak i chrzescijaristwa. Wielu
moich chrzescijaniskich rozméwcéw faczyto wyobrazenie ,dawnego tradycyjnego
Onyame” z ideg chrzescijaniskiego Boga Stwércy. Oczywiscie pojawiaja sie pytania,
na ile to polaczenie jest uzasadnione i na ile tradycyjne wyobrazenie Onayme moze
by¢ tlumaczone w kategoriach chrzescijaniskich. Por. P. Sarpong, Ghana in Retro-
spect: Some Aspects of Ghanaian Culture, Ghana Publishing Corporation, Accra
1974, 3'4 edition, Maier-Druck, Rottenburg 2006, s. 9—13. W jezyku polskim wazne
oméwienie wyobrazer na temat Onayme przedstawil Grzegorz Wita. Jego artykut
dotyczy przede wszystkim Aszantéw, jednakze moze by¢ uzyteczny przy analizie
wierzen innych ludéw z grupy Akan, ktére postuguja sie jezykiem twi (w tym
Bono). Autor w swoich rozwazaniach odwoluje si¢ do pojecia ,,Istoty Najwyzsze;j”.
Por. G. Wita, Aszancka koncepcja opatrznosci Istoty Najwyzszej, w: ].J. Pawlik,
M. Szupejko (red.), Afryka na progu xx1 wieku. Kultura i spoteczeristwo, Polskie
Towarzystwo Afrykanistyczne, Oficyna Wydawnicza ASPARA-JR, Warszawa 2009,
s. 119—131. Wiecej na temat znaczenia stowa Onyame oraz innych imion z nim
wiazanych por. G. Wita, Istoty nadnaturalne ludu Aszanti w Ghanie, Ksiegarnia
$w. Jacka, Katowice 2007, s. 66—120. Por. tez zwigzle oméwienie wyobrazen do-
tyczacych Onyame zaprezentowane przez Stanislawa Pitaszewicza (autor ten nie
uzywa prefiksu ,,0-” i podaje zapis wyrazu w spolszczonej pisowni jako Njame:

»Swietlisty”). S. Pitaszewicz, Sfownik religii i mitologii Czarnej Afryki, Wydawnictwo
Akademickie Dialog, Warszawa 1996, s. 140.
o  D.W. Warren, Bono Royal Regalia, “African Arts”, Vol. 8, No. 2 (Winter) 1975, s. 19.
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zwigzanych z uprawa jamoéw, oznaczalo réwniez rozpoczecie nowego
roku'. Nieprzypadkowo zatem nigeryjski pisarz Chinua Achebe (1930
2013), nawiazujac w swojej prozie do tradycji ludu Igbo, z ktérego sam sie¢
wywodzil, nazwat jam ,krélem wszystkich upraw”'!. Lokujac akcje swojej
pierwszej powiesci w fikcyjnej miejscowosci Umuofia, Achebe przyblizyt
realia zycia spotecznosci Igbo w brytyjskiej kolonii w Afryce Zachodniej
u schylku wieku x1x'2. Przedstawit tez wyrazisty opis przebiegu Swieta
Nowych Jaméw oraz znaczen tej , krolewskiej rosliny” w zyciu religijnym
dawnej lokalnej spolecznosci rolniczej, ktorej byt opieral si¢ na jej uprawie:

Zblizalo sie Swieto Jamu i Umuofie ogarnal uroczysty nastréj. Byta okazja
do zlozenia dowoddw wdziecznosci Ani, bogini ziemi, Zrédiu wszelkiego
urodzaju. Ani odgrywata wiekszg role w Zyciu ludzi niz inne béstwa. Byla
najwyzszym sedzig moralnosci i uczynkéw. A co wiecej, byta w bliskim
kontakcie ze zmartymi ojcami klanu, ktérych ciata zostaly powierzone
ziemi. Swieto Jamu odbywalo sie kazdego roku tuz przed zbiorami dla
uczczenia bogini ziemi i duchéw przodkéw klanu. Nie wolno bylo zjes¢
nowego jamu, dopdki kilka pierwszych bulw nie zostalo ztozonych w ofie-
rze tym mocom. MezczyzZni i kobiety, mlodzi i starzy — wszyscy cieszyli
sie na to $wieto, poniewaz ono zaczynalo okres obfitosci — nowy rok™.

Powyzszy, literacki opis Swigta Nowych Jaméw stanowi dobry punkt
odniesienia dla zrozumienia wagi wspoélczesnie obchodzonych uro-
czystych Festiwali Jamu (j. ang. Yam Festivals)'*, ktére sa corocznie
celebrowane w bardzo wielu miejscowo$ciach w tzw. strefie jamoéw

10 Wspomina o tym m.in. Jacek Jan Pawlik, piszgc o roli jaméw (pochrzynéw) w spo-
tecznosci Basari w péinocno-zachodnim Togo. Por. J.J. Pawlik, Zaradzic nieszcze-
Sciu. Rytuatly kryzysowe u ludu Basari w Togo, Studio Poligrafii Komputerowej

»SQL” s.c., Olsztyn 2006, s. 35 i 131.

1 Ch. Achebe, Swiat si¢ rozpada, przel. M. Zbikowska, Iskry, Warszawa, 1989, s. 32.

12 P.C. Nnoromele, The Plight of A Hero in Achebe’s Things Fall Apart, w: H. Bloom
(ed.), Bloom’s Modern Critical Interpretations. Chinua Achebe’s Things Fall Apart.
New Edition, Bloom’s Literary Criticism, An Imprint of Infobase Publishing,
New York, 2010, s. 40.

13 Ch. Achebe, Swiat si¢ rozpada, op. cit., s. 34.

14 Opisujac zwigzane z jamami celebracje, decyduje sie na uzywanie zamiennie dwéch
form: Swieto Jaméw oraz Festiwal Jamu. We wspétczesnym jezyku polskim stowo

»festiwal” zaczyna by¢ uzywane w znaczeniach zblizonych do angielskiego festival
(w ktérym to jezyku oprécz podstawowego polskiego znaczenia, odwolujacego sie
do ,,cyklicznej imprezy artystycznej”, slowo to oznacza réwniez ,§wieto”), np. kiedy



Ilustr. 11.3. Gotowanie jaméw w typowej kuchni na podwérzu w Jemie; 2010

(j. ang. yam zone), w réznych krajach potozonych nad Zatoka Gwi-
nejska'®. W ich przebiegu odnalez¢ mozna przywolane przez Achebe
zachowania oraz echa sakralnego stosunku do ziemi i do sil przyrody
zwiazanych z wegetacja. Ponadto Swieta Jaméw stanowia wazne dla

pojawia sie w nazwach takich wydarzen jak Festiwal Pierogéw czy Festiwal Wina
i Seréw.

15 Por.]. Teisch, Yam, op. cit., s. 1351 oraz ].]. Pawlik, Zaradzié nieszczesciu..., op. cit.,
s.128-131. Na temat geograficznego i kulturowego zasiegu ,strefy jaméw” (strefy,
gdzie dominuje uprawa jaméw) w obrebie Afryki Zachodniej (obok strefy zdo-
minowanej przez uprawe ryzu oraz strefy zdominowanej przez uprawy sorgo
i prosa) por. D.G. Coursey, C.K. Coursey, The New Yam Festivals of West Africa,

“Anthropos” 1971, Vol. 66, s. 445.
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lokalnych spotecznosci publiczne rytualy, na przyktadzie ktérych moz-
na przesledzi¢ nie tylko tworzenie i odtwarzanie tradycji, ale réwniez jej
innowacyjno$¢ i przystosowywanie sie do zmieniajacych sie warunkéw
spotecznych i ekonomicznych oraz wyobrazen o $wiecie, a takze do
wspolczesnych ambicji i aspiracji Afrykandw.

1.2. DAWNE éWIETA, NOWE KONTEKSTY

Dzisiejsze Swigta Jaméw eksponuja relacje pomiedzy zakorzenionymi
lokalnie wierzeniami a systemem tradycyjnej wladzy oraz wspétczesna
obyczajowoscia i z reguly $wietnie rozpoznawang przez uczestnikow
wydarzen dawna symbolika, ktéra obecnie funkcjonuje w nowych,
zmienionych kontekstach. Symbolika jaméw bywa réwniez wykorzy-
stywana przy okazji obchodéw organizowanych w ramach kalendarza
chrzedcijariskiego (zob. koscielne obchody Swigta Plonéw, o ktérych
wspominam w rozdziale 1v) i w rodzinnej obyczajowosci chrzescijan-
skiej (np. jamy sa przynoszone do ko$ciola i skladane przed ottarzem
w procesji z darami podczas niedzielnych mszy oraz koscielnych ce-
remonii rodzinnych, takich jak blogoslawienistwo nowo narodzonego
dziecka), a takze przy uroczystosciach o charakterze paistwowym czy
tez w organizowanych przez wladze rozmaitych regionéw konkursach
majacych promowac rozwdj i modernizacje gospodarki rolnej (w Gha-
nie mozna to zaobserwowac przy okazji konkurséw na Farmera Roku,
ktére odbywaja sie na szczeblach regionalnych).

Na przyktad w sasiadujacym z Ghana Togo oficjalne regionalne
Swieto Jaméw (j. franc. Féte des Ignames), wprowadzone w roku 1972
w prefekturze Bassar w péinocno-zachodniej czesci kraju, funkcjo-
nuje obecnie jako wielodniowa rozbudowana celebracja, ktéra taczy
elementy religijne i tradycyjne z festynami, zawodami sportowymi,
balem, targami rolniczymi i mityngiem politycznym. Jacek Jan Pawlik,
ktéry badal przebieg tych celebracji, twierdzi, ze ,oficjalnie obchodzone
$wieto nowych pochrzynéw stanowi typowy przyklad kultury kreolskiej’,
w ktérej ,tradycyjne $wieto rodzinne zostato wtopione w oprawe cere-
monii politycznej, ktéra wykorzystuje sens tego $wieta, aby celebrowaé
opiekuriczo$é paristwa i apoteozowaé wtadze”*°. Jednakze, jak zauwaza,

16 J.J. Pawlik, Kreolizacja kulturowa we wspétczesnym Togo, ,Forum Politologiczne”
(inP uwM Olsztyn) 2004, t. 1, s. 32.
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Iustr. 11.4. Wiecz6r w podwdrzowej kuchni. Kobieta, wspierajac sie o stepe do
ubijania fufu, czeka, az jamy ugotuja sie w postawionym na palenisku garnku;
2010

w kregu rodzinnej obyczajowosci nadal bardzo istotny jest religijny
wymiar jaméw (pochrzynéw), a roslina ta ,stanowi produkt rolniczy,
z ktérym Basari identyfikuja sie w szczeg6lny spos6b”™"’.

Z kolei Enea O. Arua, badacz z Uniwersytetu Nigeryjskiego (Univer-
sity of Nigeria), pod koniec lat siedemdziesiatych xx wieku przepro-
wadzit socjologiczno-antropologiczne badania dotyczace przemian
obyczajéw zwiazanych z symbolika jaméw i Swietami Jaméw wsréd
ludu Ohafia, zaliczanego do grupy Igbo w poludniowo-wschodniej
Nigerii (sam Arua wywodzi sie z tej grupy i jak zaznacza, jako mlody
czlowiek uczestniczyl w opisywanych przez siebie celebracjach i ob-
serwowal ich przemiany; réwniez asystenci terenowi zatrudnieni w ra-
mach projektu byli rodowitymi Ohafianami). W opublikowanym na

17 Ibidem, s. 34.
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podstawie zebranych materiatéw artykule szczegétowo opisuje dawne
oraz wspdlczesne jego badaniom festiwale i uroczystosci zwiazane
z uprawa jamu, a takze warto$ci symboliczne faczone z ta roslina (autor
uzywa okreslenia w j. ang. yam-values)*®. Arua podkresla, ze w dzisiej-
szej kulturze Ohafia jamy pozostaty kluczowym narzedziem sluzacym
do wyrazania i promowania — w zmienionych warunkach historycz-
nych — idealéw zaréwno odwolujacych sie do indywidualnych oséb
(prestiz wewnatrz grupy, wyobrazenie mestwa i meskosci tradycyjnie
zwigzane z powodzeniem w uprawie jamoéw i nadawaniem tzw. tytutéw
jamowych), jak i zwigzanych z funkcjonowaniem calej zbiorowosci (so-
lidarno$¢ grupowa, budowanie wspélnoty). Analizujac Swieto Nowych
Jamoéw, wprowadzone w roku 1970 na poziomie okregu zrzeszajacego
dwanascie wiosek (w ktérych to wioskach, obok oficjalnego festiwalu
okregowego, nadal obchodzono dawne lokalne Swieta Jaméw), Arua
zauwaza, ze w tej nowej formie praktykowania tradycji wida¢ wspotwy-
stepowanie oraz wzajemne dopelnianie sie cigglosci i innowacyjnosci:

Ceremonie zwigzane z jamem zawsze stuzyly ludziom z grupy Ohafia, za-
pewniajac im jezyk, za pomoca ktérego mogli oni wyraza¢ swoja zbiorowa
solidarnos¢ oraz swoje wyobrazenia na temat indywidualnej sprawnosci

imestwa. Chociaz Ohafia jest nadal waznym regionem rolniczym, dochéd
z innych zrédet jest obecnie wazniejszy, a ostatnie lata przyniosly odcho-
dzenie od poslugiwania sie¢ dawnymi tytutami jamowymi, ktére wyrazaty
sprawno$¢ w uprawie roli. Dzi§ spoleczno$¢ Ohafia ocenia siebie raczej

poprzez zaangazowanie swych czlonkéw w nowoczesne zajecia i poprzez

zdobycze débr publicznych, ktére sa zwiazane z rozwojem. Najwazniejsze

jednak ceremonie zwigzane z cyklem agrarnym, wyrazajac — tak jak to jest
w wypadku Ohafia — poczucie ciaglosci i tacznosci z przeszio$cia, nadal

wydaja sie w tej w przewazajacej mierze chrzescijaniskiej dzis spotecznosci
najbardziej stosownym nosnikiem stuzacym do wyrazania dzisiejszych
zbiorowych dazen. To doprowadzito do rozmyslnych adaptacji ceremonii

jamowych do nowych okolicznosci i do nowoczesnych udogodnienr™.

Natomiast Dodeye U. Williams, wspoélczesna nigeryjska badacz-
ka, w artykule po$wieconym przemianom tradycyjnych $wiat wsréd

18 E.O. Arua, Yam Ceremonies and the Values of Ohafia Culture, “Africa: Journal of
the International African Institute” 1981, Vol. 51, No. 2, s. 694—705.
19 Ibidem, s. 703.
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czlonkéw ludu Yakurr dostrzega zanikanie wielu tradycyjnych znaczen
zwiazanych z dawnym Festiwalem Jamu i jego przeistaczanie si¢ w po-
zbawiona dawnego religijnego wymiaru atrakcje dla tubylcéw i turystow.
Jednak réwniez Williams zwraca uwage na dynamike i elastyczno$é
kultury oraz na jej paradoksalnos¢. Autorka z jednej strony pokazuje, ze
wiele dawnych wyobrazen i zachowan zwiazanych z ,.tradycyjna religia”
jest niekompatybilnych z dominujacym w badanym przez nig regionie
$wiatopogladem chrze$cijaniskim. Z drugiej strony jednak zauwaza,
ze liczne zachowania i symbole, ktére stanowily elementy dawnych
religijnych uroczystosci, zostaly obecnie zaadaptowane przez Ko$cioty
chrzes$cijanskie i pojawiaja si¢ w tym nowym religijnym kontekscie, mie-
dzy innymi w czasie dziekczynnych nabozernistw za udane zbiory jamu®.
Podobnie interesujacy rozwéj i przemiany ceremonii jamowych,
ktére sa kombinacja ,tradycji” z ,nowoczesnoscia” i wyrazaja dwu-
torowo$¢ kultury rozpieta pomiedzy kontynuacja a zmiana, mozna
zaobserwowac w bardzo wielu miejscowo$ciach dzisiejszej potudniowej
i centralnej Ghany, gdzie tradycyjnie uprawa jaméw stanowifa podstawe
bytu lokalnych spolecznosci i gdzie nadal jest bardzo wazna. Zdarza sie,
ze obchodzone przede wszystkim wsréd ludéw Akan Festiwale Jamu
sa bardzo rozbudowane i trwaja wiele dni, faczac si¢ z réznymi innymi
lokalnymi celebracjami®. Zasadnicze czesci obchodéw zwiazane z no-
wymi jamami wygladaja jednak w réznych miejscowosciach w zasadzie
tak samo, a §wieto zawsze skupione jest wokét postaci zyjacego wo-
dza, symboliki tronu (lub tronéw) zwigzanej z krélewskimi przodkami
oraz budowania i odnawiania zbiorowych wiezi, co wyraza sie¢ przede
wszystkim we wspdlnotowosci rytuatéw odprawianych w formie pro-
cesji, publicznych zgromadzen oraz ceremonialnego skiadania daréw.
W czasie mojego drugiego pobytu badawczego w Ghanie moglam
zaobserwowac wydarzenia zwiazane z dwoma Festiwalami Jamu: w ma-
tej wiosce Kokuma oraz w miasteczku Jema. W zwiazku z tym, ze
w obydwu miejscowosciach Swieta Jaméw zorganizowano tego samego

20 D.U. Williams, Christianity and the Negotiation of Cultures: A Case Study of Yakurr
Festivals in Nigeria, w: A. Adogame, E. Chitando, B. Bateye (eds.), African Traditions
in the Study of Religion in Africa: Emerging trends, Indigenous Spirituality and the
Interface with Other World Religions, Ashgate, Farnham—Burlington 2012, s. 149—158.

21 Por. H.M. Cole, The Art of Festival in Ghana, “African Arts” 1975 (Spring), Vol. 8,
No. 3, s. 12—23, 60—62, 90.
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dnia (w piatek, 12 listopada 2010 roku), wiekszo$¢ moich informacji
z obserwacji uczestniczacej (i uczestnictwa obserwacyjnego) pocho-
dzi z obchodéw w Kokumie. W Jemie, gdzie celebracje rozpoczety sig
w godzinach pézniejszych, udato mi sie uczestniczy¢ w koricowych
czesciach uroczystosci oraz przeprowadzi¢ rozmowy z ludZzmi orga-
nizujacymi festiwal, ktorzy opisali mi jego przebieg. Nalezy podkresli¢,
ze w obydwu miejscowosciach Swieto Jaméw bylo wydarzeniem orga-
nizowanym na poziomie lokalnym, zaangazowane w nie byly cale spo-
fecznosci, a przede wszystkim rodziny krélewskie i wodzowie, ktérzy
stanowili kluczowe postacie obydwu celebracji. Odbiorcami i twércami
tych uroczystosci byli lokalni mieszkancy, wiec w wypadku badanych
przeze mnie festiwali zdecydowanie nie mogto by¢ mowy o tworzeniu
stradycji” na potrzeby turystéw, gdyz ich po prostu w tych miejscowo-
$ciach praktycznie nie ma. Do$wiadczenia terenowe zgromadzone przy
okazji Festiwali Jamu daly mi niezwykle wazny wglad w funkcjonowanie
badanej przeze mnie spotecznosci, w symboliczne znaczenia, ktérych
nos$nikiem byl i nadal jest jam oraz przygotowywane z niego potrawy,
a takze — co w wypadku mojego projektu okazato sie niezwykle istot-
ne — w pozycjonowanie sie¢ wspéiczesnych ghanskich katolikéw wobec
konceptu ,tradycji” i lokalnych religijnych symboli oraz w kulturowo
formowane sposoby wspélnotowego §wietowania.

1.3. UROCZYSTOSCI W KOKUMIE I W JEMIE

Kokuma jest niewielka, zdecydowanie rolnicza miejscowoscia, oddalona
kilkanascie kilometréw od Jemy. Lezy przy gruntowej, nieutwardzonej
drodze pomiedzy Jema-Nkwanta a Nkoranza (por. mapa 1.2). Niegdy$
byl to bardzo wazny szlak wiodacy z poludnia, ze stolicy Aszantéw
Kumasi, poprzez Nkoranze, ktora jest rezydencja Zwierzchniego Wodza
(j. ang. Paramount Chief)*, dalej przez Kokume, Jeme i Kintampo na
polnoc, w kierunku Tamale. Przebudowa systemu drég w poczatkach
niepodlegtej Ghany i skonstruowanie asfaltowej drogi taczacej Techi-
man z Jema i Kintampo pozostawily jednak wszystkie miejscowosci
lezace przy dawnym trakcie do Nkoranzy dostownie na uboczu i bardzo
ograniczyly ich rozwdj oraz znaczenie. Dotarcie do Kokumy wiaze sie
bowiem z powolng jazda po wyboistej, ziemnej drodze, ktéra w porze

22 Wodzowi w Nkoranzy podlegaja m.in. wodzowie w Jemie, Kokumie i Kintampo.
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suchej jest w miare twarda, ale za to petna kolein i spowita unoszacym
sie nad nig czerwonym pylem, wzniecanym przez kazdy przejezdzajacy
pojazd. Natomiast w porze deszczowej nawierzchnia drogi zamienia sie
w blotnista i glinkowata czerwona maz, w ktérej tatwo utknal, zwlasz-
cza gdy jedzie sie samochodem o niskim zawieszeniu i bez napedu na
cztery kola. Podstawowym $rodkiem transportu taczacym Kokume
z obecnie gléwna asfaltowa droga pomiedzy Techiman a Jema i Kin-
tampo sa busiki trotro oraz tzw. tico, czyli dzielone takséwki*® (z ktérych
najczesciej korzystalam, aby dotrze¢ do Kokumy oraz innych wiosek
polozonych przy drodze na Nkoranze).

W wiosce znajduje sie kaplica katolicka, ktéra stanowi jedna z lo-
kalnych (pobocznych) stacji parafii w Jemie. Dwa dni przed Swietem
Jaméw bytam tam i uczestniczytam w spotkaniu wspdélnoty katolickiej
oraz w ceremonii chrztu i udzielenia §lubu dwém parom nalezacym
do parafii. Wéwczas dowiedziatam sie o planowanym Festiwalu Jamu.
Czlonkowie Kosciota katolickiego oraz innych Kos$cioléw chrzesci-
janskich obecnych w Kokumie przygotowywali sie do wziecia udziatu
w tej dorocznej uroczystosci, podkreslajac, ze jest to dla nich niezwykle
wazny element lokalnej tradycji. W rozmowach wskazywali, ze cala
spoleczno$¢ powinna zaangazowac si¢ w obchody $wieta i w jego or-
ganizacje, gdyz ,o0d tego zalezy ptodno$¢ ziemi w roku nastepnym”**.
Jednym z gléwnych organizatoréw obchodéw byl pelnigcy funkcje
»zastepcy wodza” mezczyzna nalezacy do Kosciota pentekostalnego.
Zdajac sobie sprawe z powiazania Swieta Nowych Jaméw z tradycyjna

23 Trotro to najbardziej popularna i najtafisza forma transportu publicznego w Gha-
nie, oparta na sieci lokalnych korporacji zrzeszajacych wiascicieli minibuséw.
Nierzadko pojazdy te sa w oplakanym stanie technicznym, a liczba pasazeréw,
towaréw i zwierzat, ktére upycha sie wewnatrz i na dachu pojazdu, zapewniaja
przedsiewzigciu, nawet przy niskich oplatach za przejazd, optacalno$é. Stowo
trotro pochodzi z jezyka ga (tro w ga oznacza ,trzy centy”) i powstalo zapewne
w latach pieédziesiatych xx wieku, kiedy to na przedmiesciach Akry kierowcy
takséwek zwotywali komplet pasazeréw, wykrzykujac cene od osoby. Druga popu-
larna forma transportu to wlasnie tzw. dzielone takséwki, ktérymi w Jemie i okolicy
sa z reguly importowane z Korei, mocno zuzyte i poobijane samochody marki
Tico (dlatego potocznie w Jemie na kazda takséwke méwi sie tico). Za odliczona
kwote od osoby takséwki jezdzg wyznaczonymi trasami, pod warunkiem zebrania
kompletu pasazeréw (minimum cztery osoby, zdarzalo mi si¢ jednak jezdzi¢ tico
w towarzystwie szesciu czy siedmiu 0s6b plus kierowca).

24 WypowiedZ zanotowana w terenie. Notatka terenowa, 10 listopada 2010.
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religia oraz widzac zaangazowanie katolikéw i pozostalych chrzesci-
jan w przygotowania do uroczystos$ci, z entuzjazmem przyjetam jego
zaproszenie do wziecia udziatlu w celebracji.

Gdy dwa dni pézniej przyjechatam z powrotem do Kokumy, zoba-
czylam niemal cala spoleczno$¢ wioski zgromadzong na centralnym
placu w poblizu palacu wodzowskiego oraz na gléwnej drodze, wzdluz
ktérej rozciagniete sa miejscowe zabudowania. W Kokumie najtatwiej-
szy dostep do rzeki znajduje sie poza potudniowa granica zabudowan,
przy drodze wiodacej do Nkoranzy. Rzeka to podstawowe zZrédlo wody
dla tutejszych mieszkanicéw i o §wicie oraz wieczorami tu wtasnie
gromadza sie kobiety i dzieci z wiadrami i miednicami, by zaczerpnac
wody. W dniu Swieta Jaméw miejsce to stalo sie celem pierwszej pro-
cesji, ktéra wyruszyla z centrum wioski przed poludniem. Udato mi
sie dotaczy¢ do orszaku z wodzem (j. twi ohene) oraz z krédlowa matka
(j. twi ohemaa), gdy wlasnie docieral nad rzeke.

W Kokumie, podobnie jak w wielu innych miejscowo$ciach, w kt6-
rych najwieksza cze$¢ rdzennej ludnosci stanowia ludzie z grupy Akan,
Swieto Jaméw bardzo mocno zwigzane jest z przedmiotami laczacymi
symbolike religijng z tradycyjnym systemem wladzy i odwotaniem do
zmarlych przodkéw z lokalnej rodziny krélewskiej*. Podstawowy sche-
mat zachowari rytualnych w czasie dorocznych Swiat Jaméw jest bardzo
podobny u wszystkich ludéw Akan. Krélewski tron przodkéw (j. ang. stool,
j. twi akonnwa)*® albo trony (w Kokumie przyniesiono nad rzeke dwa

25 Por. R.B. Fisher, West African Religious Traditions: Focus on the Akan of Ghana,
Orbis Books, Maryknoll, NY 1998, s. 23.

26 Czasem w jezyku polskim uzywa sie okreslenia ,stolek” lub ,stolec” (w rozumieniu
staropolskiego stowa oznaczajacego ,tron”). Ja zdecydowatam sie na ,tron”. Przy
czym nalezy zdac sobie sprawe, ze dla ludéw Akan akonnwa danej zbiorowosci
jest przedmiotem szczeg6lnym, w ktérym zamieszkuje ,,duch” lokalnej wspdlno-
ty oraz ,duchy” zmarlych wodzéw. Rosalind 1.J. Hackett przyréwnuje akariskie
trony do matych sanktuariéw (por. R.I.J. Hackett, Art and Religion in Africa,
Cassell, London, New York 1996, s. 68). Wédz (czasem slowo ohene bywa tez
tlumaczone jako ,krél”) zwiazany jest z tronem, a réwnocze$nie z przynalezna
tronowi ziemia (i zamieszkujacymi w niej przodkami) oraz z ludZmi, ktérzy te
ziemie¢ uprawiaja. Wodza sadza si¢ na tronie lub podtrzymuje przez kilka chwil
nad tronem w chwili ustanowienia wodzostwa (jest to tzw. intronizacja, czyli
»wyniesienie na tron’, j. ang. enstoolment). Co roku dokonuje si¢ oczyszczenia
tronéw. Skiadane sa im réwniez krwawe ofiary i libacje. Najstynniejszy tron ludéw
Akan to Ztoty Tron (j. twi Asikadwa, j. ang. Golden Stool) Aszantéw, zwigzany
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oczernione trony zwiazane z duchami zmartych wodzéw z tamtejszej
rodziny krélewskiej) sa centralnym rekwizytem w czasie religijnej czesci
festiwalu i to z nimi zwiazane sa najbardziej znaczace czynnosci rytualne.
Tron, zawiniety w kawatlek bialego materiatu albo w tradycyjna
cenna tkanineg (to zalezy od lokalnych obyczajéw i stanu posiadania
w konkretnej spotecznosci; w Kokumie trony byty zawiniete w kawalki
koronkowej bialej tkaniny przypominajacej firanke, w Jemie uzywany
jest kosztowny tkany material), jest przynoszony w uroczystej procesji
nad rzeke. Tutaj wysupluje sie go z zawiniatka, ktadzie na ziemi albo
na kamieniu i po dokonaniu libacji dla przodkéw oraz duchéw ziemi,
a niekiedy réwniez po zlozeniu krwawej ofiary (cze$¢ krwi z zabitego
zwierzecia powinna splynac na tron), dokonuje sie obmycia tronu woda
z rzeki (w Kokumie zaczerpnieto wode do garnka, obmyto nig trony,
a potem jej resztkami skrapiano i obmywano zgromadzonych ludzi, uzy-
wajac do tego galazek poro$nietych gestymi zielonymi lis¢mi). Nastep-
nie na siedzisku tronu kladzie sie garstke potrawy nazywanej eto, ktéra
przygotowuje sie z ugotowanych mtodych jaméw ubitych z dodatkiem
soli, jajek oraz oleju palmowego®. Pozywienie to jest traktowane jako
,ofiara i positek dla tronu”*®. Wreszcie wédz — najczesciej usadowiony
pod ceremonialnym parasolem, na przyniesionym przez jego dworzan
zwyklym plastikowym krzesle, ustawionym naprzeciwko tronu — siega
prawa reka po potrawe, ktdrej wieksza ilo$¢ zostala przygotowana
i przyniesiona w duzej kalabasie, i publicznie ja spozywa. Dawniej
uwazano, ze dopiero od tego momentu wszyscy pozostali ludzie z danej
spolecznosci zwigzanej z konkretna rodzina krélewska i z tronem mogli
spozywac zebrane $wiezo jamy. Ofiara zlozona ziemi oraz ofiara dla tro-
nu przodkéw, potwierdzona spozyciem potrawy z nowych jaméw przez
wodza — ktérego postrzegano jako pelniacego funkcje facznika miedzy
spotecznoscia zywych a duchami ziemi, przodkami i ,duchem” (j. twi

z rezydujacym w Kumasi Asantehene — krélem Aszantéw. Por. R.B. Fisher, West
African Religious Traditions..., op. cit., s. 56. Por. tez A. Szyjewski, Religie Czarnej
Afryki, Wydawnictwo wAM, Krakéw 2005, s. 143—147. Na temat symboliki tronéw
oraz znaczen Ztotego Tronu por. A. Zajaczkowski, Aszanti — kraj Ztotego Tronu,
Ksiazka i Wiedza, Warszawa 1963, s. 87—100.

27 Wsréd Bono eto jest przygotowywane przy okazji rodzinnych oraz lokalnych
uroczysto$ci. Dawniej potrawa ta stanowita wazny element rytéw inicjacyjnych
dla dziewczat. Por. cze$¢ 2.4 w niniejszym rozdziale.

28 Wypowiedz uczestnika zdarzen. Notatka terenowa, 12 listopada 2010.
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Tustr. 11.5. Swieto Jaméw. Po ablugji i zlozeniu ofiar wédz i krélowa matka

pozuja do zdje¢ nad rzeka w Kokumie. Tron jest juz przygotowany do
zaniesienia z powrotem do palacu i owiniety w bialy material; 2010

sunsum®®) tronu — pozwalala ludziom cieszy¢ sie zebranymi plonami
i spozywac je bez obrazy dla sil, dzieki ktérym jamy wzrosly i obrodzily.

Informacje o podobnych zakazach, dotyczacych wstrzymywania sie
od spozywania jamoéw az do momentu rytualnego zakoriczenia cyklu
ich uprawy, odnalez¢ mozna w bardzo wielu dawnych i wspétczesnych
zrodiach etnograficznych z catej , strefy jaméw” w Afryce Zachodniej™.
Przypomne, ze przytoczony powyzej literacki opis dawnych obyczajéw

29 Slowo sumsum na jezyk angielski najczesciej ttumaczy sie jako spirit. Natomiast
inne stowo w jezyku twi — kra — jest tlumaczone jako soul (,dusza”). Wedlug
przekonari Akanéw ludzie posiadaja zaréwno sunsum, jak i kra, a takze inne
elementy duchowego wyposazenia. Por. rozdzial 111, zwlaszcza tabela 111.2.

30 Por. D.U. Williams, Christianity and the Negotiation of Cultures..., op. cit., s. 152.
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ludu Igbo réwniez wspomina o wstrzymywaniu sie od spozywania no-
wych jamoéw az do czasu $wieta plonéw i zlozenia ofiary przodkom
i bogini ziemi. W Jemie i w okolicy starsze osoby w rozmowach ze mna
podkreslaly, ze doskonale pamietaja podobny zakaz i wyczekiwanie na
Festiwal Jamu — dawniej bowiem to dopiero od tego momentu mozna
bylo cieszy¢ sie¢ smakiem nowych bulw. Obecnie zakaz nie jest jednak
przestrzegany i nie spotkatam nikogo, kto by zwlekat z przygotowa-
niem potraw z miodych jaméw az do oficjalnego festiwalu. Wszyscy
moi rozméwcy byli jednak zgodni w przekonaniu, ze zakaz ten caty czas
obowigzuje wodza, ktéry nie powinien jes¢ nowych bulw przed Swietem
Jaméw. W Jemie jeden ze ,starszych” miasteczka, odpowiedzialny za
organizacje tamtejszego Festiwalu Jamu, stwierdzil nawet, ze ,gdyby
wdbdz zjadl mlode jamy przed zlozeniem dorocznej rytualnej ofiary, to
zapewne by zmart”*'. Réwniez zwyczajowa nazwa Swieta Jaméw w jezyku
twi — Dhenerekodibayerefoforo — odwoluje sie do rytualnego spozywania
jamow przez wodza, gdyz mozna ja przettumaczy¢ jako fraze: ,wédz
bedzie spozywal nowy jam”*.

Gdy bratam udzial w Festiwalu Jamu w Kokumie, po zlozeniu ofiar,
spozyciu potrawy z mlodych jaméw przez wodza, rytualnym obmyciu
tronéw, skropieniu woda wszystkich zebranych i wykonaniu pamiat-
kowych fotografii (m.in. ja poprositam o zgode na wykonanie zdje¢, po
czym wédz poprzez swojego nadwornego posrednika, tzw. ttumacza®,

31 Notatka terenowa, 12 listopada 2010.

32 D.W. Warren, Bono Royal Regalia, op. cit., s. 19.

33 ,Ttumacz” (j. ang. linguist, j. twi okyeame) to bardzo wazna osoba na dworze.
Funkcja okyeame bywa opisywana jako ,mdéwigce usta” wodza. Do wodza bowiem
nie méwi sie wprost, lecz poprzez osobe posrednika — okyeame. Podobnie wédz,
wyrazajac swoje sady i zdanie, zwraca si¢ nie bezposrednio do petentéw czy oséb
pytajacych, lecz do okyeame, a ten z kolei wypowiada stowa wodza, przekazujac
je oficjalnie osobom uczestniczagcym w audiencji. Por. R.B. Fisher, West African
Religious Traditions..., op. cit., s. 29. Atrybutem okyeame jest trzymana w prawej
rece ozdobna laska (czesto, gdy okyeame przemawia, oglaszajac wole wodza, prze-
kiada laske do drugiej reki, a prawej uzywa wéwczas do gestykulacji wspomagajacej
narracje). Laska jest z reguly zwiericzona rzezbg, symbolicznie reprezentujaca
przyslowie lub inng lokalnie rozpoznawana potoczng madros$¢ funkcjonujaca
w tradycji oralnej. W zwigzku z tym, ze rola okyeame znacznie przewyzsza proste
tlumaczenie stéw wodza, bywa on réwniez okreslany jako ambasador wladcy,
aw jezyku polskim mozna spotkaé ttumaczenia terminu okyeame jako ,rzecznik”
(takie ttumaczenie, uzyte w kontekscie okyeame kaplanéw religii tradycyjnej,
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Ilustr. 11.6. Bebny niesione podczas procesji przemieszczajacej sie znad rzeki do

patacu wodzowskiego w Kokumie; 2010

poprosit i mnie o zapozowanie mu do zdjecia, ktére wykonat wlasno-
recznie wyciagnietym spod tradycyjnych strojéw nieduzym aparatem
cyfrowym, co wywolalo entuzjastyczny aplauz zebranych) szybko ufor-
mowala sie procesja powrotna zmierzajaca do centrum wsi i do zlokali-
zowanego tam patacu wodzowskiego. Przemierzenie krétkiego dystansu,
okolo péttora kilometra, zajeto nam jednak ponad czterdziesci minut.
Cala droga usiana byta bowiem przystankami, w czasie ktérych wédz
oraz krélowa matka wykonywali rytualne tanice. Co procesja przesuneta
sie do przodu, to wddz zatrzymywal sie i zaczynal taficzy¢, zacheca-
ny okrzykami ludzi oraz taiicem najblizej idacych kobiet. Niektére
spo$rdd nich tanczyly przez caly czas, a wiele, idac, poruszalo sie po

proponuje Grzegorz Wita, por. idem. Owladniecie (akom) znakiem powotania
i narzedziem postugi aszanckich kaptanéw tradycyjnych, ,Studia Religiologica”
2011, Vol. 44, s. 71—84).
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prostu w rytm bicia bebnéw. Dwa duze rytualne bebny oraz ich dzwigki
towarzyszyly procesji. Instrumenty byly niesione na glowach dworzan,
za ktérymi postepowali bebniarze (j. twi akyeremadefoo) uzywajacy do
gry drewnianych pateczek. Dodatkowo od czasu do czasu stycha¢ bylo
dzwieki rogéw, na ktérych grali wyspecjalizowani dworscy flecisci (j. twi
asokwafoo), oraz uderzenia metalowych gongéw.

Tarice wodza i pojawiajace sie w odpowiedzi na nie tance krélo-
wej matki — ktéra widzac, ze wddz tafczy, zatrzymywala swoj orszak,
obracata si¢ w kierunku wodza i pod swoja parasolka wykonywala
taniec — kazdorazowo wzbudzaly aplauz ttumu. Bebny graty glosniej
i bardziej intensywnie, a wzmozone okrzyki ludzi oraz ekspresywne
gesty wyrazaly pochwale wodza oraz docenienie jego zaangazowania
w festiwal. Idacy w procesji mezczyzni od czasu do czasu zwracali si¢
w kierunku kolorowego parasola, pod ktérym kroczyl (i tanczyt) wédz,
i podnosili wysoko ku goérze prawe dlonie z wyciggnietymi prosto lub
utozonym w ksztatt litery ,v” palcami wskazujacym i srodkowym.
Kobiety natomiast, wznoszac prawe rece ku niebu, wykonywaty ryt-
miczne ruchy, machajac trzymanymi w dtoniach chustkami i kierujac
je w strone wodza oraz krélowej matki. Wielu ludzi gtosno komen-
towalo tanice i ich symbolike, zartowalo i $§mialo si¢, podkreslajac, ze
tegoroczne $wieto jest niezwykle udane i pigkne. Kto§ w rozmowie
ze mna wyjasnil, ze wédz Kokumy na co dzien mieszka w Stanach
Zjednoczonych, dlatego biezace sprawy rozstrzyga jego zastepca — na-
potkany przeze mnie kilka dni wcze$niej starszy mezczyzna, cztonek
Kosciota pentekostalnego. Zawsze jednak w listopadzie wédz przy-
jezdza do Ghany, by dopelnic¢ rytualnych obowiazkéw i wzig¢ udziat
w corocznym Festwialu Jamu.

Kokumahene — wodz Kokumy — kiedy nie taficzyl, kroczyt dostojnie
pod parasolem, podtrzymywany z dwdch stron przez pomocnikéw.
W potowie drogi wida¢ juz bylo wyraznie, Ze jest niezwykle zmeczo-
ny. Pomocnicy ocierali chusteczka z jego czota pot, ktéry sptywal
spod nalozonego na glowe diademu, a przeznaczeni do tego dworza-
nie wachlowali wodza uplecionymi z lisci palmowych wachlarzami.
Przed intensywnym storicem i zarem, ktéry o tej okotopotudniowej
godzinie wprost lal sie z nieba, chronit go, podobnie jak i krélowa
matke, ceremonialny parasol. Parasol u wszystkich ludéw Akan jest
jednym z atrybutéw wodza i w zasadzie przyjmuje sie, ze ohene nie
powinien pojawia¢ sie publicznie na wolnym powietrzu bez parasola
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roztozonego nad jego glowa, trzymanego przez czlonkéw otaczajacej
go $wity®*. Chocby juz dlatego kazde przybycie wodza na jakiekolwiek
spotkanie i poruszanie si¢ poza swoja siedziba jest wysoce ceremonial-
neitrudne do przeoczenia. Dodatkowo w czasie festiwalu osoba, ktéra
byla odpowiedzialna za niesienie parasola, rytmicznie nim potrzasala
i krecila, tak ze zdawalo sie, iz nie tylko krol, ale i widoczny z daleka
parasol wykonuje taniec.

Po przybyciu procesji do patacu wodza na podwoérzu wédz i kré-
lowa matka wykonali ostatni podczas tej czesci festiwalu taniec. Byt
on w duzej mierze oparty na wyszukanych ruchach dloni oraz ramion,
podczas gdy cale ciato poruszato sie powoli i dostojnie, zgodnie z drob-
nymi krokami. Gesty rak wyrazaly krélewska pozycje wodza, ktory jest
przede wszystkim posrednikiem pomiedzy niebem (gdzie rezyduja
bogowie), ziemig (podziemiami zamieszkanymi przez duchy przodkéw)
oraz cztonkami lokalnej spotecznosci. Po tym tancu wodz, krélowa
matka oraz cala krélewska §wita zostali usadzeni na specjalnym podium
ulokowanym w niszy, w prawym rogu podwérza. Takie miejsce jest
typowa czescia wszystkich patacéw wodzowskich w czesciach Ghany
zamieszkiwanych przez ludzi z grupy Akan i sluzy do podejmowania
petentéw oraz udzielania przez wodza oficjalnych audiencji.

Kilka kolejnych godzin po$wiecono na przyjmowanie daréw z ja-
moéw przynoszonych do palacu przez mieszkancéw wioski oraz na wi-
tanie gosci, ktérzy przyjezdzali z blizszej oraz dalszej okolicy. W patacu
wodza, w obrebie prostokatnego podworca, bylo bardzo ciasno. Do-
okota w podcieniach ustawiono kilka rzedéw plastikowych krzesel, na
ktérych sadzano dostojniejszych gosci. Otwarta przestrzen podwdrka
ostanial wynajety specjalnie na ten dzien olbrzymi baldachim, rozpie-
ty na metalowym stelazu. Dzieki temu wielkie miednice wypelnione
bulwami jamu — ktdre przez caly czas trwania posiedzenia przynosili
na swoich glowach mieszkancy Kokumy i po zarejestrowaniu swojego
daru w spisie zostawiali na $rodku podwoérka — oraz siedzacy wokot
nich ludzie byli ostonieci od zaru slorica. Wewnatrz panowal jednak
olbrzymi zaduch i zaréwno wédz, krélowa matka, jak i inni dostojni-
cy chlodzeni byli wachlarzami poruszanymi przez czlonkéw swoich
$wit. Z boku podwdrka ustawiono olbrzymie glo$niki i wzmacniacz,

34 Por. K.N. Kyeremateng, The Akans of Ghana: Their Customs, History and Insti-
tutions, Sebewie Publishers, Accra 2004, s. 59.
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Iustr. 11.7. Wédz Kokumy zasiadajacy na podium w niszy podwdrza podczas
celebracji Swieta Jaméw w patacu wodzowskim w Kokumie; 2010

z ktérych bardzo gtosno puszczano muzyke highlife®. Ze wzgledu na
panujacy hatas trudno bylto rozmawiaé. W przerwach miedzy muzyka
prowadzacy te czesc festiwalu wyglaszal przez mikrofon oficjalne po-
witania oraz pozegnania skierowane do nieustannie wymieniajacych sie
gosci, a takze informacje na temat przynoszonych daréw oraz datkéw
finansowych od poszczegdlnych oséb i instytucji. Niektérzy goscie
przyjezdzali na przykltad tylko na pét godziny. Witali sie z wodzem,
zasiadali na wskazanych krzestach, po jakiej$ chwili wysylali postarica
z prosba o otrzymanie ,pozwolenia na droge” i wychodzili zegnani ofi-
cjalnym podziekowaniem za wizyte i podarunek, ktére bylo oglaszane
przez megafony.

Wsréd przybylych byli miedzy innymi wszyscy, znani mi z lokal-
nych festiwali tradycyjnych oraz z pogrzeb6w, okoliczni kaptani religii

35 Na temat muzyki highlife por. cze$¢ 1.5 w rozdziale 111, fragment zatytutowany
Diwieki i muzyka.
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tradycyjnej. W ktéryms$ momencie przyjechal réwniez jeden z wodzéw
z sasiadujacej miejscowosci, ktéry wkroczyl na podwoérko z cata swoja
$wita i pod swoim parasolem. Byli nauczyciele, a takze ,starsi” réznych
Ko$ciotéw i przedstawiciele lokalnych wtadz. Moja obecno$¢ zostata
réwniez zaznaczona. Przez glosniki ogloszono, ze ,Madam Anna z Pol-
ski” wraz z czlonkami parafii katolickiej (towarzyszyl mi katechista
Joseph z Jemy oraz lokalny katechista z Kokumy, Jeboa) przyniesli dar
w postaci butelki schnappsu oraz datek w wysoko$ci 20 ghaniskich cedi
(w roku 2010 odpowiednik okolo 12 dolaréw amerykanskich). Po tym
ogloszeniu zostali$émy zaproszeni przed oblicze wodza, gdzie doko-
nali$my kurtuazyjnej wymiany pozdrowien oraz informacji. Zgodnie
z obowiazujaca zasada za posrednictwem okyeame® musiatam wyjasnié,
na czym polega ,moja misja” w Ghanie i w Kokumie.

Wreszcie w godzinach popoludniowych zaczeta sie formowac trzecia,
ostatnia tego dnia procesja. Tym razem wodza wzieto na ramiona i zanie-
siono pod okazalym okraglym czerwonym baldachimem (o przekatnej
okoto trzech metréw) do jego domu rodzinnego, ktéry byl potozony
w odleglosci okoto dwustu metréw od patacu®”. Tam serwowano positek
oraz zimne napoje. Tymczasem, chcac zdazy¢ przynajmniej na kawa-
tek celebracji Swieta Jaméw w Jemie, poprositam wodza — przesylajac
zapytanie przez skomplikowany lanicuszek rozlicznych posrednikéw —
0 ,zgode na droge”. Po jej otrzymaniu (co nastapilo réwniez na zasadzie
przekazywania stéw od osoby do osoby zgodnie z ustalong hierarchig)
i upewnieniu sig, ze moge sie oddali¢, nie powodujac konfuzji ani nie
obrazajac nikogo, posztam wraz z towarzyszacym mi katechista Jose-
phem w kierunku gltéwnej drogi, poszukujac transportu do Jemy. Kiedy
juz wsiadali$émy do lokalnego tico, dogonil nas jeden z postaricéw wodza
z nareczem dorodnych jaméw, ktdre otrzymaliSmy w ramach wymiany
podarunkéw i w podziece za nasz udzial w festiwalu.

Tymczasem, tak jak poinformowano mnie wczesniej, odbywajace
sie tego samego dnia celebracje w Jemie byly nieco uproszczone i prze-
biegaly znacznie szybciej — rozpoczynaly si¢ po potudniu i konczyly

36 Natemat okyeame (posrednika i mediatora w kontaktach z wodzem) por. przypis
33 niniejszego rozdzialu.

37 W bogatszych spoteczno$ciach u niektérych Bono, a przede wszystkim u Aszan-
téw, takie ceremonialne przenosiny wodza odbywaja sie w specjalnych ozdobnych
lektykach (tzw. palankinach).
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Ilustr. 11.8. Procesjonalne przenosiny wodza Jemy z palacu do siedziby

poprzedniego Jemahene podczas Swigta Jaméw; 2010
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o zmroku. Przede wszystkim nie byto uroczystej procesji nad rzeke.
Calos¢ tzw. zwyczajowych obrzeddéw (j. ang. customary rites) zostata
odprawiona w palacu wodza w centrum miasteczka. Tutaj dokonano
obmycia tronu przodkéw, ztozono libacje, a Jemahene na oczach dworu
i zgromadzonych ludzi spozyt eto przygotowane w olbrzymiej kalabasie.
Nastepnie procesjonalnie przeniesiono wodza do siedziby poprzednie-
go Jemahene, ktéra jest zlokalizowana tuz obok kosciota katolickiego.
W chwili gdy procesja — przy akompaniamencie huku z broni palnej,
okrzykéw ludzi, dzwieku bebndéw i gongéw — zatorowata caly ruch na
gtéwnej krajowej drodze przecinajacej miasteczko, dojechatam do Jemy
i moglam uczestniczy¢ w tej czesci uroczystosci.

Podobnie jak w Kokumie, takze i tutaj podczas wieczornej procesji
wddz nie kroczyl, lecz byt trzymany na ramionach swoich ,poddanych’”.
Mimo iz byt niesiony, caly czas ,tanczyl’, wykonujac rekami i ramiona-
mi rozbudowane, ekwilibrystyczne ruchy i manipulujac zlotym mie-
czem, ktéry trzymal w prawej dloni (ztote miecze sa atrybutami wladzy
wodzowskiej przywolujacymi tradycyjna role wodza jako przywédcy
wojskowego). Tak samo jak podczas wioskowego festiwalu, takze w Je-
mie taniec ten odbywal sie pod rozlozystym od$wietnym czerwonym
baldachimem, ktérym poruszano w goére i w dél, zgodnie z rytmem
bicia bebnéw oraz prezentowanego przez wodza tarica. Gesty i bardzo
rozentuzjazmowany tlum wyrazal aplauz i pochwate ohene, tak samo
jak w Kokumie, wydajac okrzyki i podnoszac prawe rece.

Kiedy procesja dotarta do celu, na podworcu siedziby poprzedniego
Jemahene zaaranzowano przestrzen, by oficjalnie usadowi¢ wodza
w otoczeniu jego $wity. Pojawilo sie przenosne krzesto, parasol nad
glowa zasiadajacego ohene oraz poduszka podlozona pod jego stopy
obute w przepisowe sandaly z ozdobnymi zfotymi guzami®®. Niektére

38 Akanski wédz nie moze pojawiac sie¢ publicznie bez obuwia, gdyz jego ciato
traktowane jest jako posiadajgce wymiar sakralny, nie powinno wiec stykac sie
z ziemig. Sandaly sa symbolem jego krélewskiego stanu. W razie odsuniecia od
wladzy i utraty tronu przez wodza (detronizacji, j. ang. destoolment) oddaje on
swoje sandaly (nazywane ahenema, co oznacza ,dzieci wodza”) i z chwila do-
tkniecia ziemi zostaje pozbawiony swojego wodzowskiego oraz sakralnego statusu.
Z kolei osoby przychodzace do wodza na audiencje¢ najczesciej zobowigzane sg
do zdejmowania obuwia i dopuszczane przed oblicze zasiadajacego w otoczeniu
dworzan wodza z bosymi stopami. Podobna praktyka zdejmowania sandatéw
obowigzuje podczas audiencji u kaptandéw religii tradycyjnej oraz podczas wizyt
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oficjalne delegacje, ktdre nie uczestniczyly we wczesniejszym zgro-
madzeniu na terenie patacu wodzowskiego, byly przyjmowane przez
wodza teraz. Wsrdd zebranych znalezli sie miedzy innymi muzul-
manie z pobliskiego zongo oraz oficjalna delegacja z Ko$ciola kato-
lickiego z ksiedzem wikarym, prezydentem kosciota Panem Addah
oraz z jednym cztonkiem wspdlnoty. Podobnie jak uczynitam to ja
w Kokumie, grupa z Jemy wreczyta przedstawicielom wodza butelke
schnappsu oraz datek finansowy. Wkrétce zaczelo sie Sciemniaé, wiec
ponownie uformowano procesje, w czasie ktérej przeniesiono wodza
do jego domu, polozonego w bardzo bliskiej odlegtosci od zabudowan
nalezacych do poprzedniego Jemahene. Calo$¢ uroczystosci zakonczyta
sie, tak samo jak w Kokumie, rozdaniem poczestunku sktadajacego sie
Z ryzu i sosu z miesem.

1.4. PUBLICZNY FESTIWAL JAKO ZASOB FORM CZUCIOWYCH

Ruch, zrytualizowane przemieszczanie sie i zwigzane z tym specyficz-
ne do$wiadczenie przestrzeni oraz wlasnego ciala, muzyka i dzwieki,
taniec, gestykulacja oraz kulturowo okreslone ,sposoby postugiwania
sie cialem” (jak choc¢by sposdéb chodzenia czy tempo stawianych kro-
kéw) i zmystami®, ubrania i przedmioty — odgrywaja w Ghanie bardzo
wazng role w czasie rozmaitych celebracji i powinny by¢ brane pod

w miejscach $wietych zwigzanych z ,religia tradycyjna” Por. Ph.E.W. Bartle, The
Universe Has Three Souls. Notes on Translating Akan Culture, “Journal of Re-
ligion in Africa’, 1983, Vol. 14, Fasc. 2, s. 109. Zdejmowanie obuwia oczywiscie
obowiazuje réwniez w miejscach modlitw muzutmanéw. W kontekscie katolickim
spotkalam sie z tym, ze bardzo pobozne osoby zdejmowaly sandaly, przyjmujac
komunie albo podczas niektérych nabozenstw (np. w czasie odprawianej w kaplicy
katolickiej drogi krzyzowej).

39 Oczywiscie od czasu opublikowania klasycznego eseju Marcela Maussa w 1936
roku antropologiczny namysl nad cialem i zmystami zostat bardzo poglebiony.
O kulturowych réznicach zwigzanych nie tylko ze ,sposobami poslugiwania sie
cialem’, lecz takze z klasyfikacja i liczba zmystéw w kontekscie afrykanskim por.
K.L. Geurts, O kamieniu, chodzeniu i méwieniu w Afryce Zachodniej. Kategorie
kulturowe i antropologia zmystéw, przel. J. Jedliniski, w: M. Cymorek (red.), Este-
tyka Afryki. Antologia, Universitas, Krakéw 2008, s. 5—26. Na temat kulturowych
i historycznych uwarunkowarn zwigzanych z konstrukeja sensorium por. D. Howes,
Sensual Relations: Engaging the Senses in Culture and Social Theory, The Univer-
sity of Michigan Press, Ann Arbor 2003. Por. réwniez zainicjowana przez Davida
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uwage przez antropologéw prébujacych opisac i przyblizy¢ znaczenia

religijnych wydarzen i przezy¢ z nimi zwiazanych. Jestem przekonana,
ze aby zrozumie¢ chrzescijaniskie sposoby przezywania religii w Gha-
nie, niezbedne jest rozpoznanie kulturowych kontekstéw zwigzanych

z ,afrykanska tradycja” oraz ,afrykanska religia tradycyjna’, a takze

uwazne przyjrzenie sie sposobom przezywania $wiata i samego siebie,
ktére w tych kontekstach sa promowane, ksztaltowane i do§wiadczane.
W tych rzadko werbalizowanych, natomiast przede wszystkim uciele-
$nianych i materializowanych przekazach zawarta jest istotna

cze$é ,etnograficznej wiedzy” na temat lokalnej kultury.

Performatywne w swoim charakterze akcje, takie jak procesje, nabo-
zenstwa czy publiczne festiwale, doskonale nadaja sie do odtwarzania
i konstruowania tradycji, budowania i wyobrazania spotecznosci
poprzez nieustanne uciele$nianie, materializowanie oraz formowanie
dos$wiadczen odwotujacych sie do poczucia wspélnotowosci, a takze
tozsamosci indywidualnej. Gestos¢ doswiadczenia polegajaca na wspét-
wystepowaniu tzw. do§wiadczen bliskich i dalekich, intensywno$¢ tych
doswiadczen oraz ich multisensorycznos$¢ ksztaltuja okreslone sposo-
by przezywania publicznych ceremonii przez cztonkéw badanych
przeze mnie spotecznosci, jak dzialo sie to cho¢by podczas opisanego
powyzej Festiwalu Jamu.

Odwoluje sie w tym miejscu do propozycji Goeffreya M. White’a.
Badacz ten, poslugujac sie — jak to okres$lit — ,porecznymi fraza-
mi Clifforda Geertza”, zaaplikowal terminy ,doswiadczenie bliskie”
i ,do$wiadczenie dalekie”*® do analizy sposobéw przezywania wizyt
w ,muzeach narodowych”, o ktérych pisal w kontekscie budowania

Howesa strone internetowa po$wiecong studiom nad zmyslami (j. ang. sensory
studies): http://www.sensorystudies.org/.

40 Por. G.M. White, Museum/Memorial/Shrine: National Narrative in National
Spaces, “Museum Anthropology” 1997, No. 21 (2), s. 9. Niestety w polskim ttu-
maczeniu ksiazki Clifforda Geertza terminy experience-near oraz experience-
-distant — zaproponowane oryginalnie przez psychoanalityka Heinza Kohuta —
zostaly przettumaczone jako ,pojecia «bliskie doswiadczenia»” oraz ,pojecia
«dalekie od doswiadczenia»”, co wedlug mnie, nie oddaje mysli Geertza ani tym
bardziej White’a, ktérzy w obydwu sposobach odnoszenia si¢ do rzeczywistosci
podkreslaja obecnos¢ ,,doswiadczenia’, réznicujac jednak jego natezenie oraz
jakos¢ (jako ,do$wiadczenie bliskie” i ,do$§wiadczenie dalekie”). Por. C. Geertz,
Local Knowledge: Furhter Essays in Interpretive Anthropology, Basic Books, [b.m.]
1983, s. 57. Polskie wydanie por. C. Geertz, Wiedza lokalna. Dalsze eseje z zakresu
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poczucia przynaleznosci grupowej i tozsamosci indywidualnej*. Sadze,
ze wspolobecno$¢ doswiadczenia bliskiego i doswiadczenia dalekiego,
w kontekscie analiz rytualéw i zachowan performatywnych (dla Whi-
te’a wizyta w ,muzeum narodowym” jest takim wtasnie zachowaniem),
powinna by¢ brana pod uwage jako wazny, a wrecz kluczowy aspekt
takich czynno$ci. Festiwal Jamoéw dlatego jest poteznym $rodkiem
ksztaltowania indywidualnych i zbiorowych tozsamosci, ze oprécz
bardzo intensywnego ,doswiadczenia bliskiego” zawiera réwnocze$nie
projekt ,,doswiadczenia dalekiego”, ktérym jest wyobrazenie pewnego
porzadku spotecznego i ideologicznego, uciele$nione w postaci wodza
iwuzywanych podczas festiwalu symbolicznych przedmiotach, ktére
poprzez coroczny rytual sa dos§wiadczane i przezywane przez
ludzi. To dzieki rytuatowi staja sie czescia ich zycia i ich ,,dos§wiadcze-
nia bliskiego”.

Mozna na Festiwal Jamu spojrze¢ réwniez jako na bogaty zaséb
»form czuciowych” w rozumieniu, jakie temu terminowi nadata Birgit
Meyer. Formy te, podzielane i praktykowane przez ludzi, buduja cha-
rakterystyczny ,styl” przezywania i do§wiadczania rzeczywistosci
religijnej w ghaniskim kontekscie®, oparty w duzej mierze na taricu,
zaangazowaniu calego ciala (nierzadko bardzo wyczerpujacym, do-
prowadzonym wrecz do granic wytrzymato$ci), muzyce, rytmie oraz
fizycznie do$wiadczanej wspolnotowosci. Sadze, ze teoretyczno-me-
todologiczne uwagi Meyer stanowia bardzo wazna propozycje dla
badaczy zainteresowanych pogtebieniem konceptu religii przezywanej
i uczynieniem zen uzytecznej, a zarazem nieupraszczajacej kategorii
analitycznego gestego opisu, zwlaszcza w kontekscie takiej etnografii

antropologii interpretatywnej, przel. D. Wolska, Wydawnictwo Uniwersytetu
Jagiellonskiego, Krakéw 2003, s. 64.

41 W innym miejscu juz odwolalam sie do tej propozycji, analizujac sposoby prze-
zywania przestrzeni katolickich ,sanktuariéw narodowych” przez polskich
katolikéw. Por. A. NiedzwiedZ, Competing Sacred Places: Making and Remaking
of National Shrines in Contemporary Poland, w: J. Eade, M. Kati¢ (eds.), Pilgri-
mage, Politics and Place-Making in Eastern Europe: Crossing the Borders, Ashgate,
Farnham-Burlington 2014, s. 82.

42 B. Meyer, Introduction. From Imagined Communities to Aesthetic Formations:
Religious Mediations, Sensational Forms, and Styles of Binding, w: B. Meyer (ed.),
Aesthetic Formations: Media, Religion, and the Senses, Palgrave Macmillan, New
York 20009, s. 1-28.
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religii, w ktdrej specyfika terenu przynosi wiedze zakodowana w bardzo
stabo zwerbalizowanych, za to emocjonalnie i fizycznie poteznych ob-
razach, odczuciach i wyobrazeniach. Dlatego proponuje przyjrzec si¢
blizej zaproponowanej przez te badaczke koncepcji form czuciowych
oraz pojeciu formacji estetycznych.

Meyer, ktora jest etnografka od wielu lat prowadzaca badania nad
réznymi nurtami chrzescijanistwa w Ghanie, zwrdécita sie¢ w kierunku
poszukiwania narzedzi, ktére moglyby postuzy¢ do adekwatnego opisu
i analizy intensywnie emocjonalnych, pozawerbalnych, wielozmyslo-
wych doswiadczen, jakie w ghanskiej religijno$ci odgrywaja olbrzymia
role. W swoim tekscie z roku 2006, zdecydowanie przeciwstawiajac
sie pokartezjanskiemu sposobowi myslenia o cztowieku, ktére zaktada
zasadniczy rodzaj dualizmu ciala i duszy, zmyslowosci i rozumu, ma-
terii i ducha (co zwlaszcza w kontekscie etnograficznych materialow
afrykanskich jest szalenie problematyczne i z reguly nieprzystajace do
terenowej rzeczywisto$ci), Meyer zaproponowata odmienna perspek-
tywe badawcza i wprowadzenie nowej kategorii analitycznej, ktéra
nazwala ,forma czuciowa” (j. ang. sensational form)**. W jezyku angiel-
skim stowo sensational przywoluje odniesienia zaréwno do ,zmysiéow”
(j. ang. senses), do ,czucia” jako ,doznania’; ,wrazenia’; ,sensacji” (j. ang.
sensation), jak i do ,sensu” rozumianego jako ,znaczenie” (j. ang. sense).
Meyer podkresla jednak, ze:

wazne jest, aby nie ogranicza¢ czucia [j. ang. sensation] jedynie do
uczucia [j. ang. feeling], ale zawrze¢ w nim réwniez formacje znaczenia
[j. ang. meaning] (nie jako czysto intelektualnego wysitku, lecz jako wpi-
sanego w szerszy proces ,odczuwania” [j. ang. sensing]). To pozwoli nam
wznie$¢ si¢ ponad niefortunng opozycje pomiedzy dwoma podejéciami
w studiach nad religia, ktére z jednej strony skupiajg si¢ na uczuciach,
doswiadczeniach i ciele, a z drugiej strony na produkcji znaczen jako na

43 B. Meyer, Religious Sensations. Why Media, Aesthetics and Power Matter in the
Study of Contemporary Religion, Vrije Universiteit, Amsterdam 2006, s. 9. Zdecy-
dowalam sie przetlumaczy¢ termin sensational form jako ,forma czuciowa”. Druga
propozycja ttumaczenia mogloby by¢ okreslenie ,forma doznaniowa”. Zdecydo-
watlam sie jednak na pierwsza wersje, gdyz — jak sadze — lepiej oddaje mys$l Birgit
Meyer, a réwnoczesnie przywoluje potoczne znaczenia wiazane w jezyku polskim
z wyrazem ,odczuwaé” (odczuwac co$ w kosciach, na wtasnej skérze, we wiasnym
ciele, jako realne i zmyslowe zarazem, a takze jako zwigzane z emocjami).
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czysto intelektualnym wysitku [...]. W moim przekonaniu produkcja
znaczenia zawsze wymaga cielesnych do$wiadczen oraz emocji**.

Tymi stwierdzeniami Meyer jasno wpisuje sie¢ w nurt antropo-
logicznych poszukiwan skupionych na ,materialnym i zmystowym
wymiarze religijnych mediacji”** i odwoluje sie do takich badaczy jak
Christopher Pinney*, Jojada Verrips czy operujacy przede wszystkim
w kregu studiéw nad religijna wizualnoscia David Morgan. Nalezy tu
réwniez przywola¢ uwagi Davida Howesa, ktéry podkresla, ze w jezyku
angielskim stowo ,zmysl” (j. ang. sense) ,posiada podwdjna konotacje
percepcji i znaczenia”. Angielskie ,odczuwac co$ zmyslowo” (j. ang. to
sense) i ,zrozumiec znaczenie czego$” (j. ang. to make sense) moga by¢
ze soba tozsame”. Echa podobnego rozumienia stowa ,,zmyst” mozna
réwniez znalez¢ w jezyku polskim, w ktérym istnieje przeciez stowo

»uzmyslawiaé¢/uzmystowi¢” co$ sobie, w sensie ,pojac”, ,zrozumiec¢” cos.

Do form czuciowych Meyer zalicza zbiorowe rytualy, ktére angazuja
uczestnikéw w pewien specyficzny sposéb i wywotuja okreslone odczu-
cia, formujac i ,organizujac dostep do transcendencji”**. Formami
czuciowymi sa dla niej takze rézne sposoby uzywania i do§wiadczania

sreligijnych obiektéw materialnych” Dlatego interesuja ja takie zacho-
wania jak ,recytowanie $wietej ksiegi, przykladowo Koranu, modli-
twa przed ikona czy taniec wykonywany wokét manifestacji ducha”’.
Wszystkie te zachowania sa formami czuciowymi — formuja bowiem
sposoby doswiadczania i przezywania religii przez ludzi w konkretnych
kontekstach kulturowych. Tak rozumiane formy czuciowe staja si¢ dla
Meyer bardzo bliskie pojeciu medium, podczas gdy sama religia jest
okreslana przez nia jako ,praktyka mediacji”*’.

44 Ibidem, s. 39—40 (tre$¢ przypisu 14); podkreslenie — A.N.

45 Ibidem, s. 18.

46 Por. m.in. zaproponowany przez Pinneya termin coropothetics (korpotetyka) od-
wolujacy sie do uciele$nionej, fizycznej, materialnej estetyki (w szerokim znaczeniu
tego slowa, jako ,postrzegania zmystami”). Ch. Pinney, ‘Photos of the Gods’: The
Printed Image and Political Struggle in India, Reaktion Books, London 2004, s. 8.

47 D. Howes, Sensual Relations..., op. cit., s. 51.

48 B. Meyer, Religious Sensations..., op. cit., s. 9.

49 Ibidem.

so Ibidem, s. 18. Na temat ujecia religii jako ,,praktyki mediacji” pisze wiecej w dalszej
czedci ksiazki. Por. cze$¢ 1.3. Religijne mediacje w rozdziale 1v.
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Skierowanie ku materialnosci oraz ku ,,czuciu” doprowadzilo autor-
ke do od$wiezenia terminu ,estetyka” poprzez odrzucenie Kantowskich
i pokantowskich odczytan tego stowa i poprzez powr6t do Arystotele-
sowskiej aisthesis. Przywotujac sformutowania Verripsa, Meyer pisze, ze
aisthesis odwoluje sie do ,naszego totalnie zmystowego doswiadczania
$wiata i naszej czuciowej wiedzy na ten temat”**
lata tekscie autorka powraca do tych stéw i rozwija swoje rozumienie
estetyki jako aisthesis, wprowadzajac obok ,form czuciowych” nowe
pojecie, ktore okresla mianem ,formacji estetycznych” (rozumianych
jako formacje aistetyczne)®. Pojecie formacji estetycznych staje sie
terminem przewodnim i kluczowa cze$cia tytulu ksigzki zredagowanej
przez Meyer w roku 2009, ktéra stanowi podsumowanie sze$cioletniego
projektu badawczego zatytulowanego ,Nowoczesne mass media, religia
i wyobraznia wspoélnot’, zrealizowanego przez miedzynarodowa grupe
badaczy w latach 2000-2006.

We wstepie do tego niezwykle inspirujacego zbioru esejéw Meyer
wychodzi od koncepcji ,wspélnot wyobrazonych” Benedicta Ander-
sona® i zadaje pytanie o to, w jaki sposéb spotecznosciwyobrazone
zaczynaja traktowac to, cowyobrazone (czylisiebie), jakoauten-
tycznie prawdziwe. Zauwaza, ze

. W po6zniejszym o trzy

wyobrazenia, aby mogly by¢ doswiadczone jako rzeczywiste, musza
sie skonkretyzowa¢ poza domena umystu, poprzez wygenerowanie
$rodowiska spolecznego, ktére materializuje si¢ w strukturowaniu
przestrzeni, w architekturze, w rytualnym performansie oraz poprzez
indukowanie cielesnych odczuc [...]. Zatem wspélnoty wyobrazone,

s1  Ibidem, s. 19. Za: J. Verrips, Aisthesis and An-aesthesia, “Ethnologia Europea”
2006, Vol. 35, No. 1/2, s. 27. To samo sformulowanie w odniesieniu do Ary-
stotelesowskiego rozumienia asithesis takze w: B. Meyer, J. Verrips, Aesthetics,
w: D. Morgan (ed.), Key Words in Religion, Media and Culture, Routledge Taylor
& Francis Group, New York, London, 2008, s. 21.

s2  B. Meyer, Introduction. From Imagined Communities..., op. cit., s. 6.

53 Pelny tytul projektu wj. angielskim brzmi: Modern Mass Media, Religion and the
Imagination of Communities. Different Postcolonial Trajectories in West Africa,
South Asia, Brazil and the Caribbean. B. Meyer, Preface, w: Meyer B. (ed.), Aesthe-
tic Formations..., op. cit., s. XII.

54 Por. B. Anderson, Wspdlnoty wyobrazone. Rozwazania o Zrédtach i rozprzestrze-
nianiu sig nacjonalizmu, przet. S. Amsterdamski, Spoteczny Instytut Wydawniczy

»Znak” — Fundacja im. Stefana Batorego, Krakéw—Warszawa 1997.
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aby mogly zosta¢ doswiadczone jako prawdziwe, potrzebuja si¢ zma-
terializowa¢ w konkretnym przezywanym srodowisku i potrzebuja
by¢ poczute w kosciach [j. ang. felt in the bones)®.

Meyer zaznacza, ze formacje estetyczne (aistetyczne) mozna ana-
lizowac¢ jako swego rodzaju rozwiniecie konceptu wspdélnot wyobra-
zonych, w ktérym spotecznos$¢ rozumiana jest jako dynamiczna, pro-
cesualna i de facto performatywna®, a ksztattowanie wiezi pomiedzy
jednostkami oraz ksztaltowanie samych jednostek dokonuje sie za
pomoca form czuciowych (o ktérych mowa byta powyzej). Innymi stowy
mozna powiedzie¢, ze spolecznos¢ (wedtug terminologii Meyer — for-
macja) istnieje na tyle, na ile jest przezywana, fizycznie i aistetycznie
doswiadczana, a ,tradycja” i odwolujace si¢ do niej pozornie powta-
rzalne rytualy staja sie sposobami ,formowania form’, poprzez ktére
zbiorowo$¢ sie produkujeire-produkuje. Zatem wspdlnota roz-
wija sie i organizuje wokdt podzielanych obrazéw i ,przekazywanych/
mediowanych form kulturowych” (j. ang. mediated cultural forms)®.
Przy czym, jak dodaje zainspirowany propozycja Meyer amerykanski
badacz religii S. Brent Plate, ,formy czuciowe nie stuza po prostu temu,
zeby przekazywac wiadomos¢ w obrebie doswiadczenia religijnego, ale
sa one aktywne w formowaniu zmystowych cial oséb w obrebie kultur
[j. ang. sensual bodies of persons within cultures] oraz w formowaniu
spolecznej spéjnosci”®.

Jezeli teraz przyjrzymy sie raz jeszcze opisanym przeze mnie Fe-
stiwalom Jamu, mozemy ujac je jako zbiér form czuciowych generuja-
cych pewien ,styl” przezywania rytuatu, a o ludziach partycypujacych
w owych formach czuciowych méwi¢ mozemy w kategoriach wspol-
noty rozumianej jako formacja estetyczna (aistetyczna). Poszukujac
w tym rozdziale sposobéw uzywania i definiowania pojecia ,tradycji’
przez wspdlczesnych Ghanczykéw oraz réznych sposobéw sytuowa-
nia si¢ ghanskich chrzescijan wobec konceptu ,religii tradycyjnej”,

”

ss B. Meyer, Introduction. From Imagined Communities..., op. cit., s. 5; podkresle-
nie — A.N.

56 Ibidem, s. 7.

57 Ibidem,s. 9.

58 S.B. Plate, The Skin of Religion: Aesthetic Mediations of the Sacred, “CrossCurrents”
2012, Vol. 62, Issue 2, s. 174.

136 |



1. Swieto Jaméw

chcialam zwrdci¢ uwage na to, ze bardzo czesto w ich wypowiedziach
to wlasnie pewne formy czuciowe okreslane sa mianem ,zachowan
tradycyjnych”. Wsréd tych form wskaza¢ mozna: taniec, klaskanie,
muzyke i ,jezyk bebnéw”*, rytmiczne poruszanie wlasnego ciata albo
jakichs$ przedmiotéw, ceremonialne ,zasiadanie” w kregu. Wszyst-
kie wymienione przeze mnie zachowania angazujace cialo, a czesto
réwniez jakie$ przedmioty materialne, byly i sa uzywane jako formy
czuciowe ,organizujace dostep do transcendencji” w kontekscie ,re-
ligii tradycyjnej”.

Wydaje sie, ze wypadku spotecznosci, wéréd ktérych prowadzitam
badania (a sadze, ze obraz ten réwniez przystaje do wielu innych spo-
teczno$ci w dzisiejszej Afryce Subsaharyjskiej), mozna méwic o istnie-
niu podzielanej wrazliwosci aistetycznej, ktéra kojarzona jest ze stowem

stradycja” i — mimo Ze wiaze si¢ z formami czuciowymi wywodzacymi

sie z kontekstu ,religii tradycyjnej” — jest powielana réwniez w formach

czuciowych aplikowanych w kontekscie chrzescijariskim. Dlatego przy-
wolane przeze mnie lokalne Swieto Jaméw o niejasnym, a moze raczej

polifonicznym statusie — rozpiete pomiedzy ,religia tradycyjng’, ,tra-
dycja’; ,wydarzeniem spotecznym” i, ludycznym festiwalem” — poprzez

intensywne uzycie form czuciowych stanowi rodzaj lacznika zadomo-
wiajacego ludzi, funkcjonujacych w réznych kontekstach religijnych,
w podzielanej przez ogét wrazliwosci aistetycznej.

1.5. O ETNOGRAFII FORM CZUCIOWYCH

W takim kontek$cie warto blizej zastanowi¢ sie nad etnografia form
czuciowych i formacji estetycznych. Moja sytuacja podczas Swigta
Jamow, tak jak i podczas innych publicznych ceremonii w Ghanie, byta
specyficzna i wigzala sie z widoczng gotym okiem pozycja ,,0soby z ze-
wnatrz’, najczesciej bylam bowiem postrzegana w pierwszym odruchu
po prostu jako ,biata kobieta” Przy wielu mankamentach i niedogod-
nosciach, jakie w zwiazku z tym pojawialy si¢ w terenie badawczym,
sadze, ze mozna sensownie i z istotnym dla jakosci pozyskiwanej wiedzy

s9 Talking drums w Ghanie, podobnie jak w innych krajach Afryki Subsaharyjskiej,
posiadajg swéj wlasny ,jezyk” — rozbudowany system znakéw dzwiekowych prze-
kazujacy zlozone informacje i teksty. Por. R.B. Fisher, West African Religious
Traditions..., op. cit., s. 34—35.
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etnograficznej skutkiem wykorzysta¢ taka sytuacje terenowa®. Skru-
pulatna autoobserwacja i uczciwa analiza wlasnych doznan oraz roz-
poznanie wpisanych we wlasne cialo form czuciowych, stanowiacych
w duzej mierze nieuswiadamiane wyposazenie kulturowe kazdej osoby
(w tym réwniez etnografa), stanowia bardzo istotna cze$¢ terenowej
pracy etnograficzne;j.

Przyznaje, ze poczatkowo prace taka wykonywatam przede wszyst-
kim intuicyjnie. Patrzac z dzisiejszej perspektywy, wiem, ze zaczela sie
ona juz podczas mojego pierwszego pobytu w Ghanie, ktéry nie miat
oficjalnego charakteru badawczego, lecz byl zwigzany z uczestnictwem
w sympozjum naukowym oraz prywatna miesieczng podréza wiodaca
dookota kraju. Z tego wyjazdu pamietam jednak (co znajduje réw-
niez potwierdzenie w prowadzonym w czasie tej podrézy dzienniku)
poczucie zetkniecia z kultura dojmujaco obca, ktéra juz na poziomie

,Sposobdw poslugiwania sie cialem” wzbudzala pewien dyskomfort.
Odczucie to mozna obrazowo poréwnac do sytuacji, w ktérej bytabym
zmuszona do chodzenia przez caly dzieni w nie swoim, niewygodnym,
na przykiad zbyt ciasnym i ograniczajacym ruchy, do ktérych przywy-
kfam, ubraniu. Cho¢by tak banalna kwestia jak nieuzywanie lewej reki
w czasie interakeji z ludZmi dawatla poczatkowo poczucie nienatural-
nosci ruchéw i ich ograniczenia®.

60 Ciekawe refleksje na temat sytuacji ,bialego obcokrajowca” w terenie (do tego
z ,biala zong” i z ,bialym malym synkiem”) i umiejetnosci korzystania z tego
faktu podczas nabywania wiedzy etnograficznej przedstawil niemiecki badacz
Peter J. Braunlein, opisujac swoje do$wiadczenia z badant wéréd katolikéw na
Filipinach. Caly tekst, skupiony na zagadnieniu rytualéw pasyjnych na Filipinach,
ma dwéch autoréw — etnograféw z réznym zapleczem kulturowym i etnicznym.
Dos$wiadczenia Braunleina, niemieckiego naukowca, ktéry bada ,znajoma religie
[katolicyzm] w nieznanym miejscu’, sa zestawione z do§wiadczeniami Juliusa Bau-
tista, filipirisko-australijskiego antropologa, ktérego pozycja w terenie zwigzana
jest z ,intuicyjna znajomoscig” kulturowych realiéw, w jakich byl wychowany.
Autorzy, w $lad za fundamentalnymi dla wspélczesnej antropologii stwierdze-
niami, podkreslaja wage samos$wiadomosci etnografa i koniecznos$¢ akceptacji
heterogeniczno$ci, niejednoznacznosci oraz niepetnosci zdobywanej przez niego
»wiedzy”. Por. . Bautista, P.J. Braunlein, Ethnography as an Act of Witnessing: Doing
Fieldwork on Passion Rituals in the Phlippines, “Philippine Studies: Historical and
Ethnographic Viewpoints” 2014, Vol. 62, No. 3—4, s. 501—528.

61 W Ghanie zachowaniem uznawanym za obraZliwe jest np. pozdrowienie kogo$
lewa reka, a takze podanie jedzenia czy wreczenie podarunkéw lewa reka. Nawet
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Jezeli idzie o kontekst religijny i zdawanie sobie sprawy z an-
tropologicznych znaczen kategorii form czuciowych oraz ich wagi
dla etnografii religii przezywanej, pamietam, kiedy w sierpniu 2009
roku, dostownie kilka dni po moim pierwszym ladowaniu w Ghanie,
wraz z uczestnikami miedzynarodowego sympozjum badawczego, na
ktérym dyskutowalismy znaczenia ,czucia” i roli mediéw w religii,
wzietam udzial w nabozenstwie pentekostalnym w jednym z najprez-
niejszych mega-Koscioléw w Akrze Lighthouse Chapel International.
Podczas panelu podsumowujacego konferencje prowadzaca go Birgit
Meyer nawigzala do tej naszej wspoélnej ,warsztatowej” wizyty. Opi-
sala swoj wlasny podskérny dyskomfort i poczucie nienaturalnosci,
ktére — mimo wielu lat spedzonych na prowadzeniu badan w Gha-
nie — towarzysza jej w zetknieciu z glo§nym, rozentuzjazmowanym,
klaszczacym i bardzo intensywnie taficzacym ttumem w ghanskich
kosciotach chrze$cijanskich. Zauwazyta tez, jak bardzo nasza grup-
ka — kilkunastu europejskich i amerykanskich filozoféw, estetykéw,
badaczy mediéw i religii oraz antropologéw — w swojej wstrzemiez-
liwosci ruchéw odstawata od otoczenia oraz od naszego ghanskiego
kolegi, uczestnika sympozjum, ktéry spontanicznie i ,naturalnie”
dolaczyt do tancéw kongregacji.

Z biegiem czasu, kiedy juz w ramach badan terenowych trzykrot-
nie wracalam do Ghany, zaczelam coraz uwazniej obserwowac i noto-
wac moje odczucia zwiazane z wlasnym cialem, prébujac zrozumie¢,
w jaki sposdb ucze sie lokalnej wrazliwosci aistetycznej. Taka refleksja
data mi mozliwo$¢ uchwycenia tego zjawiska oraz rozpoznania (oczy-
wiécie w sposéb jedynie cze$ciowy) lokalnych form czuciowych. Wy-
nikajacy z mojej pozycji osoby ,obcej” dystans i zwiazana z tym praca
emocjonalna, mentalna, a takze po prostu fizyczna, ktéra musiatam
podjac¢, okazaly sie odkrywcze poznawczo. Moment, w ktérym zatan-
czylam na pogrzebie, albo ten, kiedy idac rano przez wies, poczutam,
ze nauczylam sie ,chodzi¢ po ghansku” (niespiesznie i z gracja), byty
o$wiecajacymi terenowo chwilami, nie mniej waznymi niz dobry

przy innych prostych czynnosciach zwigzanych z interakcja miedzy ludZmi moze
by¢ zwracana uwaga na to, ktérej reki sie¢ uzywa. Potocznie uwaza sie, ze lewa
reka przeznaczona jest do czynnosci ,brudnych” (np. w toalecie) i uzycie jej
w interakcjach miedzy ludZmi moze by¢ odczytane jako wyraz braku szacunku
wobec innych.
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wywiad. Takie chwile otwieraly mi zupelnie nowy poziom doste-
pu do terenu — zaréwno poprzez inny rodzaj odczuwania wlasnego
ciata i wydarzen, w ktérych bralam udzial (pogrzeb obserwowany
z boku i przez oko kamery a pogrzeb przetanczony to dwa rézne
do$wiadczenia, a wrecz mozna powiedzie¢ dwa rézne pogrzeby — oby-
dwa warto$ciowe etnograficznie i warte zestawienia przy prowadze-
niu antropologicznej analizy), jak i poprzez dajacy si¢ odczu¢ nowy ro-
dzaj stosunku ludzi do mnie, ktérzy w zwiazku z moja zmieniajaca si¢
postawa i transformujaca sie wrazliwo$cia takze si¢ zmieniali i stawali
sie o wiele bardziej otwarci i skonni do etnograficznego spotkania.

W jezyku twi znane jest przystowie Ohoho te se abrofra — ,,obcokrajo-
wiec jest jak dziecko” Wedtug mnie dobrze opisuje ono pozycje etnografa
przebywajacego w terenie kulturowo obcym. Etnograf w zasadzie musi
nauczy¢ sie i jest uczony ,wszystkiego’; od najbanalniejszych zasad zycia
codziennego (imponderabiliéw) po bardziej wyspecjalizowane sposoby
zachowan (jak chocby podstawy jezyka). Pozycja ,obcego” jest pozycja
osoby, ktéra ma prawo zadawac banalne pytania i zmusza¢ uczestnikow
kultury do werbalizacji ich odczu¢, moze prosic¢ ich o instruktarz, na
przyklad o nauczenie tarica, o pokazanie, jak przygotowuje si¢ potrawe
i sklada z niej ofiare dla bogdw, jak odmawia si¢ jaka$ modlitwe; moze
popelnia¢ (i z reguly popetnia) kulturowe gafy i z wywotywanych przez
swoje ,niestandardowe” zachowania reakcji wyciaga¢ badawcze wnioski.
Wszystkie te sytuacje sa terenowo bardzo pomocne i w zasadzie nie-
zbedne w wypadku rozpoznawania tak delikatnej materii jak przezycia
religijne, ktdre zyskuja znaczenia poprzez to, ze sa uciele$niane i zwiazane
z emocjami. Skoro, jak twierdzi Meyer, produkcja znaczenia dokonuje
sie zawsze poprzez cialo i emocje, to takze antropolog musi pracowac
ze swoim cialem i ze swoimi emocjami. Zatem nie tylko obserwacja
uczestniczaca, lecz takze §wiadome uczestnictwo obserwacyjne staje sie
wazng, postulowang przeze mnie metoda terenowq.

1.6. ,TRADYCJA”, CZYLI SWIETO DLA WSZYSTKICH

Wracajac do Festiwalu Jamu, mozna powiedzie¢, iz celebracja ta, for-
mujac swych uczestnikéw i bedac réwnoczesnie przez nich formo-
wang, stanowi zbidr ,form czuciowych” zwiazany z pewnym ,stylem”
$wietowania. Co wazne, pamietaé nalezy, ze w rytuatach, poprzez
wspdlnotowe doswiadczanie i przezywanie form czuciowych, dochodzi
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do ,zawigzywania wiezi”** oraz budowania wspélnoty (czyli ,formacji
estetycznej” wedlug terminologii Meyer). Liczni badacze podkreslaja,
ze wysokie wartosciowanie partycypacji i zaangazowania w wydarze-
nia spoleczne oraz idea sensus communis sa kluczowymi aspektami
ghaniskiego $wietowania i przejawem ,afrykanskiego ogladu $wiata”®,
ktére przejawiaja sie w réznych wspéltczesnych kontekstach religijnych.
Wspdlnotowos¢ i zwiazana z nia partycypacja moga sie wyrazac
poprzez niezwykle proste formy czuciowe, jak cho¢by wspélne ,zasia-
danie” w kregu lub w czworoboku. W czasie moich badan terenowych
w Ghanie wielokrotnie spotykalam sie z celebrowaniem wspélnego ,za-
siadania” Byl to powszechny element mniejszych i wiekszych uroczysto-
$ci rodzinnych, religijnych (w réznych kontekstach denominacyjnych)
i spotecznych. Wspdlne ,zasiadanie” bywalo dlugie, wielogodzinne,
a czasem zaledwie kilkunastominutowe albo i kilkuminutowe. Pozornie
moze si¢ wydawad, ze bezczynne siedzenie, ktére niczemu specjalne-
mu nie stuzy, to jedynie jaki$ przerywnik w prawdziwym rytuale. Tym
bardziej ze siedzacy w jednym rzedzie obok siebie ludzie czesto nawet
ze sobg nie rozmawiaja. Niejednokrotnie nie jest to wymagane ani ocze-
kiwane, a czesto jest po prostu niewykonalne, gdyz muzyka i rozmaite
dzwieki towarzyszace ,zasiadaniu” uniemozliwiaja wymiane zdan. Tak
bylo choéby przy okazji ,zasiadania” na podworcu patacu wodzow-
skiego w Kokumie podczas Festiwalu Jamu i tak z reguly jest podczas
»zasiadania” na pogrzebach, gdy z glosnikéw puszczana jest bardzo
glos$no muzyka highlife®, W czasie moich pobytéw w Ghanie nauczytam
sie jednak, ze wspdlne ,,zasiadanie’, nawet bardzo krétkie i w milczeniu,
jest traktowane jako budowanie wspdlnoty i wyraz partycypacji oraz

62 Zawigzywanie wiezi poprzez formy czuciowe moze dokonywaé sie pomiedzy
ludZmi — wspétuczestnikami rytualu, ale tez np. pomiedzy ludZzmi a bogiem/
bogami w czasie rytuatéw religijnych nakierowanych na kontakt z transcendencja.
W takim kontekscie o formach czuciowych pisze Marleen de Witte analizujgca
ghariskie Koscioty charyzmatyczno-pentekostalne oraz neotradycjonalistyczny
ruch religijny Afrikania Mission. Por. M. de Witte, Modes of Binding, Moments of
Bonding. Mediating Divine Touch in Ghanaian Pentecostalism and Traditionalism,
w: B. Meyer (ed.), Aesthetic Formations: Media, Religion, and the Senses, Palgrave
Macmillan, New York 2009, s. 183—205.

63 J.K. Asamoah-Gyadu, “The Evil You Have Done Can Ruin the Whole Clan’: African
Cosmology, Community, and Christianity in Achebe’s Things Fall Apart, “Studies
in World Christianity” 2010, Vol. 16, s. 52.

64 Por. rozdziat 111.
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zaangazowania w sprawy grupy, a samo ,bycie w kregu” moze taczy¢

sie z doswiadczaniem wiezi (na ksztalt Turnerowskiego communitas)
i formowaniem spotecznosci®.

Niewatpliwie publiczny i otwarty dla wszystkich charakter wielu

czeéci Swieta Jaméw zacheca do budowania wspélnoty, manifestowa-
nia przynalezno$ci do lokalnej grupy, zacie$niania relacji, ktére tacza
mieszkajacych obok siebie ludzi, uprawiajacych lokalng ziemie zwia-

zana z konkretnym tronem oraz z konkretnym wodzem®, a takze do

65

66

Warto zwréci¢ uwage na ostatnig publikacje ksiazkowa Edith Turner, w ktérej

autorka, poniekad sktadajac hotd zmarfemu mezowi Victorowi Turnerowi, daje

wyraz swojemu rozumieniu communitas jako do§wiadczenia wspélnoty, jedno-
§ci i ,kolektywnej rado$ci”. Por. E. Turner, Communitas: The Anthropology of
Collective Joy, Palgrave Macmillan, New York 2012. Réwnoczesnie nie nalezy
zapominac o wieloznaczno$ci rytualnego communitas, ktére kreujac wspélno-
towe wiezi, bynajmniej nie odziera oséb z ich rél spolecznych i wigze sie czesto

z budowaniem oraz podkreslaniem hierarchii. Por. J. Eade, M.]. Sallnow, Intro-
duction, w: iidem (eds.), Contesting the Sacred: The Anthropology of Christian

Pilgrimage, Routledge, London, New York 1991, s. 4—5. W ghariskim konteks$cie

wspdlne ,zasiadanie” moze taczy¢ te rézne, pozornie sprzeczne aspekty, budujac

wspoélnote ludzi réwnych, ale tez podkreslajac wladze i status dostojnikéw. Za

przyktad moze postuzy¢ ceremonialne ,zasiadanie” wodza i jego dworu w wy-
dzielonym miejscu na obrzezach ,kregu” podczas Festiwalu Jamu oraz poczucie

zaszczytu, ktére wigzalo sie z przyzwoleniem wodza na ,zasiadanie” przez chwile

na ktéryms$ z postawionych w jego poblizu krzesel.

Ziemia uprawna, wédz oraz tron sa powigzani ze soba idea sunsum (ducha) danej

spotecznos$ci. Kwestia dysponowania ziemia jest zwigzana z wtadza wodzowska.
W praktyce moze to réznie wygladad, np. jeden z subwodzéw w porozumieniu

z pafstwowymi wladzami lokalnymi (w Jemie sa to wtadze dystryktu Kintampo

South) moze zajmowac sie¢ kwestiami ziemi rolnej oraz wydawaniem pozwolen
na budowanie doméw albo budynkéw uzytecznosci publicznej w jakims$ miejscu

(np. przez imigrantéw z Pdétnocy). Przyjmuje sig, ze okoto 80% ziemi w Ghanie

jestadministrowane w ramach (neo)tradycyjnego systemu wladzy wodzowskiej.
Por. C. Toulmin, Securing Land and Property Rights in Sub-Saharan Africa:
The Role of Local Institutions, “Land Use Policy” 2008, Vol. 26, s. 13. Por. takze

J. Knierzinger, Chieftaincy and Development in Ghana: From Political Interme-
diaries to Neotraditional Development Brokers, ,,Arbeitspapiere des Instituts

fiir Ethnologie und Afrikanstudien der Johannes Gutenberg-Universitdt Mainz”
2011, Nr 124, s. 28, http://www.ifeas.uni-mainz.de/Dateien/AP124.pdf (dostep:
15 grudnia 2013). Na temat administracyjnej reformy zwigzanej z prawem wia-
sno$ci do ziemi w Ghanie i negocjacji pomiedzy zwyczajowym a paristwowym

prawem por. J.M. Ubink, K.S. Amanor (eds.), Contesting Land and Custom in

Ghana: State, Chief and the Citizen, Leiden University Press, Leiden 2008.
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manifestowanego zaangazowania w uroczystosci przez tych, ktérzy po-
siadaja wazna pozycje spoleczna i majatkowa. Mimo wielu elementéw
nawiazujacych bezposrednio do praktyk zwiazanych z przezywaniem
»religii tradycyjnej” (dokonywanie libacji dla przodkéw, ofiara ,dla
tronéw”, ablucja i wigzane z nig oczyszczanie ludzi oraz przedmiotdéw,
modlitwy nad brzegiem rzeki) udzial w Swiecie Jaméw jest traktowany,
nie tylko przez ,tradycjonalistéw”, lecz takze przez chrzescijan i muzul-
mandw, jako ,oczywisty” element ich zycia, ktéry w zaden sposéb nie
koliduje z przekonaniami $§wiatopogladowymi i praktykowana przez
ludzi religia. W Jemie na kilka dni przed tamtejszym Swigtem Jaméw
wszystkie Koscioly i wspdlnoty religijne, kaplani tradycyjni, a takze
wieksze przedsigbiorstwa i rozmaite §wieckie organizacje (m.in. or-
ganizacje pozarzadowe) otrzymaly oficjalne, pisemne zaproszenia do
wziecia udziatu w celebracji i do zaangazowania sie w jej przebieg. Wiele
kongregacji chrzescijariskich odpowiedziato na to zaproszenie, prze-
sylajac datki finansowe oraz delegacje ztozone ze ,starszych” kosciota.
Wszyscy moi chrzescijanscy rozmdéwcy o Festiwalu Jamu wyrazali sie
z wyrazng duma. Chetnie wyjasniali mi szczegdly obchodéw oraz
ich symbolike, podkreslajac niejednokrotnie, ze ,to jest cze$¢ naszej
tradycji” i ,naszej kultury”.

W kontekscie wieloreligijnych, wielojezykowych, wieloetnicznych
spolecznosci, ktore zamieszkuja centralng Ghane, procesje i $wieto
zwiazane z dorocznym Festiwalem Jamu staja sie oczywiscie niezwykle
waznymi wydarzeniami generujacymi poczucie lokalnej tozsamosci
i wspélnoty. Trzeba podkresli¢, ze Swieta Jaméw w okolicy, w ktérej
prowadzitam badania, sa zdecydowanie zwigzane z rodzima ludnoscia
Bono, a w swojej zasadniczej strukturze i uzywanej symbolice odwoluja
sie do wyobrazen podzielanych przez wszystkie ludy Akan, do ktérych
Bono sie zaliczaja. Réwnoczesnie — co bylo widoczne przede wszystkim
w Jemie, ktora jest zdecydowanie bardziej zréznicowana pod wzgledem
etnicznym niz zamieszkiwana gtéwnie przez Bono Kokuma — Swieto
Jaméw mozna uznac za zbidr form czuciowych, ktdre generuja poczucie
wspolnoty, przekraczajac etniczne i denominacyjne granice. Wszyscy
mieszkaricy miasteczka, niezaleznie od przynalezno$ci plemiennej, byli
bowiem w czasie festiwalu reprezentowani. Ponadto w obydwu miej-
scowosciach §wieta, mimo iz postugiwaly sie symbolicznym jezykiem
nawigzujacym bezposrednio do ,religii tradycyjnej’; byly obchodzone
jako wydarzenie przekraczajace religijne podzialy i dajace mozliwos¢
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wspoélnego celebrowania ludziom nalezacym do réznych religii. Sam
symbol jamu — jako docenianego przez wszystkich i doskonale znanego
podstawowego owocu pracy na roli — odgrywatl w tym procesie istotna
role i powodowal, ze festiwal stawat sie ,nasz” takze dla osadnikéw
z pétnocnych czesci Ghany, ktérzy przyjezdzajac ,na Poludnie’, wlaczaja
sie w cykl uprawy lokalnych jaméw i czerpia zyski z lokalnej ziemi®’.
Kiedy w lutym 2013 roku rozmawialam z przedstawicielami star-
szyzny w Jemie oraz z czlonkami lokalnej elity miasteczka o §wiezo
zaistniatym konflikcie dotyczacym pozycji obecnego Jemahene (wodza
Jemy) i dowiedzialam sig, ze w zwiazku ze sporem w rodzinie krélew-
skiej w poprzednim roku nie odbyt sie Festiwal Jaméw, nie zdziwilam
sie, gdy wszyscy obecni na tym spotkaniu — przedstawiciele réznych
rodéw i réznych religii — jednoglo$nie wyrazili swoje gltebokie ubole-
wanie i niepokdj. Jeden ze ,starszych” Jemy (tzw. wédz od spraw roz-
woju®®), czlonek Kosciota metodystycznego, powiedzial, ze zaréwno
»problem w rodzinie krélewskiej”, jak i brak festiwalu sg bardzo zte.
Z kolei Nana Komfuba, lokalny historyk i ,starszy” z bardzo powa-
zanej zasiedziatej rodziny, religijnie ,tradycjonalista”, zastanawial sie
na glos, dlaczego zanikaja stare obyczaje, i podkreslil, Ze to ,chyba
nie jest wola Boga, bo niektére ze starych tradycji sa przeciez dobre”.
67 Akceptacja miejscowych obyczajéw zwigzanych z ziemig faczy sie réwniez z ak-
ceptacjg — przez przybywajacych do Jemy i okolicy osadnikéw — lokalnych ,tabu
ziemi”. Jednym z nich sg tzw. dni tabu (j. ang. taboo days), w czasie ktérych nie
wolno pracowaé na roli (w Jemie taki zakaz obowiazuje w kazdy piatek, a np.
w Kokumie jest to §roda). W Bredi, matej wiosce w okolicach Jemy, zamieszkatej
gléwnie przez migrantéw z ludéw Frafra i Kasena (por. krétki opis Bredi, ktéry
przedstawiam w cze$ci 2.2 rozdzialu 1), obowigzuje z kolei zakaz zakopywania
w ziemi cial zmarlych oraz zakaz porodéw na tej ziemi (obydwie czynno$ci mo-
glyby spowodowac jej skazenie). Dlatego pogrzeby ludzi z Bredi odbywaja sie
w nieodleglej wiosce Chirehin, a kobiety przed porodem staraja si¢ opuscic¢ swoja
miejscowos$¢. W Jemie przeprowadzitam m.in. dtugi wywiad z kobietg Frafra, ktéra
przez lata przyjmowata u siebie w domu porody kobiet z Bredi przyjezdzajacych
rodzi¢ do Jemy. Dzi$§ wiele z nich rodzi w szpitalu w Jemie albo u swoich rodzin
mieszkajacych poza Bredi. Jezeli zdarzy sie, ze kobieta zaczeta rodzi¢ nagle i poréd
odbyl sie na ziemiach przynaleznych do Bredi, wymagane jest poinformowanie
lokalnego wodza z ludu Bono w Chirehin, zlozenie ofiary i oczyszczenie ziemi
przez miejscowego specjaliste zwigzanego z religia tradycyjng (wymdg ten jest
przestrzegany niezaleznie od przynaleznosci religijnej).
68 Por. cze$¢ 2.7 biezacego rozdziatu, w ktdrej wyjasniam znaczenie stanowiska
»wodza od spraw rozwoju”.
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1. Swieto Jaméw

Wreszcie do rozmowy dolaczyt ,starszy” z Kosciola pentekostalnego
ikrecac gtowa, przywotat ksiazke Chinua Achebe, stwierdzajac, ze taki

rozlam z tradycja oznacza ,jak to bylo u Achebe, iz $wiat si¢ rozpada
[j. ang. things fall apart]”®.

69 Notatka terenowa i fragmenty wywiadéw 127 i 128, 18 lutego 2013.
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2. RODY I ,TRADYCJA”

2.1. BYCIE CZLONKIEM RODZINY

Wiele obszaréw, w ktérych Ghanczycy odwoluja sie do ,tradycji’; do-
tyczy zycia rodzinnego i wiaze sie z indywidualnymi biografiami i oso-
bistymi itinerariami konkretnych ludzi oraz ich najblizszych. Wielo-
pokoleniowa, rozrodzona rodzina (tzw. rodzina poszerzona), czyli réd
(j. twi abusua)”®, ma olbrzymi wptyw na zycie jednostki. Najczesciej
bycie cztonkiem rodziny stanowi podstawowa identyfikacje osoby. Jak
zauwaza Marleen de Witte:

Osoba jest zawsze widziana jako cze$¢ swojej rodziny. To rodzina w du-
zej mierze determinuje indywidualny status i powazanie jej czlonkdéw.
Kto$ bez rodziny bylby nikim. Wiedza na temat przeszlosci rodziny
oraz znajomo$¢ imion waznych przodkéw z rodu jest zatem kluczowa
dla ,bycia kim§” Najbardziej konkretnym punktem odniesienia dla
kazdej abusua jest dom rodzinny w rodzinnej miejscowosci [j. ang.
hometown]. [...] Spoteczna struktura abusua jest oparta na normach
miedzypokoleniowej relacji wzajemno$ci, na spotecznej akceptacji oraz
na rodzinnej solidarno$ci. Abusua jest nie tylko podstawowa jednostka

70 W tym miejscu przywoluje akanski termin abusua, ktéry w wypadku ludnosci
Bono z reguly obejmuje wszystkich cztonkéw rodu (wedtug niektérych termi-
nologii: lineazu) od strony matki. W tak zréznicowanym jednak pod wzgledem
tozsamos$ci etnicznych miejscu jak Jema i okoliczne wsie (oraz wiele innych po-
dobnych miejscowosci we wspoétczesnej Ghanie) istnieje olbrzymia réznorodnosé
systeméw pokrewienistwa i rézne warianty rodowych zalezno$ci, ktére bywaja na
rézne ,tradycyjne” sposoby definiowane, ale takze — w wyniku migracji ludnosci
oraz zmian obyczajowych — negocjowane. Dodatkowa trudno$¢ w budowaniu
przejrzystej narracji zwiazanej z pokrewienistwem sprawiaja réznorodnie uzy-
wane w tradycji antropologicznej terminy takie jak: rodzina, rodzina poszerzona
(wielka rodzina), lineaz, ré6d. Na ten temat por. R. Vorbrich, Plemienna i post-
plemienna Afryka. Koncepcje i postaci wspolnoty w dawnej i wspotczesnej Afryce,
Wydawnictwo Naukowe uaM, Poznan 2012, s. 27—-35. W tej samej publikacji
Ryszard Vorbrich omawia m.in. przyktad matrylinearnego systemu wéréd Aszan-
téw (autor uzywa w jezyku polskim formy ,, Aszanti”) oraz rozmaitych wariantéw
jego funkcjonowania (zwlaszcza w kontekscie idei matczynej linii pochodzenia
i dziedziczenia przy praktyce przekazywania znacznej czeséci wltadzy w meskie
rece). Opisane przez tego autora rozwiazania dotyczace Aszantéw bliskie sa
praktykom Bono, z ktérymi zetknetam sie jako z rodzimymi mieszkaricami Jemy.
Por. ibidem, s. 40—45.
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pokrewienistwa — jest réwniez podstawowa jednostka ekonomiczng,
polityczna oraz rytualng”.

Prébujac zrozumied role tradycji rodzinnych oraz znaczenie obli-
gacji, jakie jednostka posiada wobec czltonkéw rodu, trzeba pamietaé
o istnieniu rodzimego afrykanskiego konceptu osoby, ktéry w literatu-
rze przedmiotu bywa opisywany jako zasadniczo odmienny od europej-
sko-chrzescijariskiego indywidualistycznego ujecia. Jak wskazuja liczni
badacze afrykanskiej mysli filozoficznej oraz wspoélczesni afrykaniscy
filozofowie i teologowie, w wielu kulturach w Afryce znaczenie osoby
budowane jest przede wszystkim relacyjnie i dominuje nie indywidu-
alistyczna, lecz wlasnie relacyjna koncepcja tozsamosci jednostkowe;j.
W takiej koncepcji ,ja jestem” i ,ja istnieje” na tyle, na ile wchodze
w relacje na przyktad z Bogiem, bogami, lokalnymi duchami, postaciami
przodkéw, zywymi czlonkami mojej rodziny, czlonkami spotecznosci,
wspoélwyznawcami z Kosciota albo z innej wspdlnoty religijnej, do
ktérej naleze itd.”*

Potwierdzenie zywotnosci relacyjnej koncepcji osoby wéréd wspot-
czesnych Ghanczykéw znalez¢ mozna w licznych pracach antropolo-
gicznych wykorzystujacych gtebokie i uwazne badania etnograficzne”.
Opierajac sie na moich wlasnych doswiadczeniach terenowych, moge
stwierdzi¢, ze nakierowanie na relacje i podkreslanie wagi zwigzkéw po-
miedzy ludZzmi, budowanie wiezi oraz ich podtrzymywanie sa w Ghanie
silnie odczuwalne i kulturowo promowane. Bycie cztonkiem jakiejs gru-
py jest wartosciowane bardzo wysoko, podczas gdy bycie ,samotnikiem”

71 M. de Witte, Long Live the Dead! Changing Funeral Celebrations in Asante, Ghana,
Aksant Academic Publishers, Amsterdam 2001, s. 52.

72 Por. H. Zimon, African Traditional Religions in the Perspective of Comparative
Studies and Interreligious Dialogue, Wydawnictwo KUL, Lublin 2010, s. 243;
K. Gyekye, African Cultural Values: An Introduction, Sankofa Publishing Company,
Accra 1996, s. 35—47.

73 Por. M. de Witte, Long Live the Dead!..., op. cit., s. 37; M. Steegstra, Dipo and the
Politics of Culture in Ghana, Woeli Publishing Services, Accra 20035, s. 193—240.
Por. takze R. Vorbrich, Idea konsensusu i tozsamos¢ plemienna a wybory demokra-
tyczne w paristwie afrykariskim. Na przyktadzie Kamerunu, w: idem (red.), Plemie,
panstwo, demokracja. Uwarunkowania kultury politycznej w krajach pozaeuropej-
skich, Biblioteka Telgte, Poznar 2007, s. 180—181 (autor m.in. przywotuje wyniki
badari etnopsychologicznych ukazujace olbrzymiag role wspélnoty w kontekscie
afrykanskiej koncepcji osoby oraz tzw. afrykanskiej koncepcji wolnosci).

148 |



2. Rody i ,tradycja”

i ,indywidualista” bywa krytykowane przez ludzi i postrzegane jako
dziwactwo albo przejaw negatywnie wartosciowanej samolubnosci.
Stad w Ghanie olbrzymia popularnoscia ciesza si¢ rozmaite, czesto
oddolnie i samoistnie organizujace sie stowarzyszenia i mniej czy bar-
dziej formalne grupy”*. Wspomniana przy okazji omawiania Festiwali
Jamu idea partycypacji i wspoluczestnictwa w publicznych swietach ma
niewatpliwie podparcie w kulturowo promowanym relacyjnym charak-
terze tozsamosci jednostkowej i w nakierowaniu na idee wzajemnosci
oraz na budowanie wiezi z innymi”.

Oczywiécie rodzina oparta na wiezach krwi jest podstawowym
i najbardziej ,,naturalnym” polem do realizacji zycia jednostki jako osoby
relacyjnej. Obligacje rodzinne i wiezy rodzinne w obrebie rodéw sa

74 W rozdzialach 111 i 1v pisze wiecej na ten temat, przedstawiajac przyktady grup
organizujacych sie w obrebie parafii katolickiej.

75 Musze przyznal, ze w toku pisania tej ksiazki z pewng ostrozno$cia zaczetam
podchodzi¢ do kategorii ,relacyjnej koncepcji osoby” Niewatpliwie, tak jak wie-
lokrotnie zauwazam, posiadanie i pielegnowanie rozmaitych zwiazkéw oraz relacji
pelni olbrzymia role w sposobach funkcjonowania wspéiczesnych Gharnczykéw
i w budowaniu rozmaitych tozsamosci, pozycji w grupie oraz w ksztaltowaniu
zycia i przekonarn $wiatopogladowych (budowanie relacji z Bogiem, bogami, kon-
kretnymi kaptanami religii tradycyjnej, wspdlnotami chrzescijaniskimi itd.). Latwo
jednak w etnograficznym tekscie o naduzywanie terminéw odwolujacych sie do

»relacyjnego bytowania’, ktére moga pogtebic stereotypizacje wyobrazer na temat
spoleczenstw afrykanskich jako z gruntu ,antyindywidualistycznych”. Dodaje
w tym miejscu ten przypis, aby wyczuli¢ czytelnika na obecno$¢ powiazan miedzy

»indywidualistycznym” a ,relacyjnym” konceptem osoby, ktére sg w konkretnych
wspélczesnych ghariskich kontekstach rozmaicie negocjowane. Wydaje sie, ze
kontekst chrzescijariski stanowi jedno z pdl ujawniania sie réznych wizji jednostki
(oraz réznych wizji ,indywidualizmu”), ktére moga ze soba wspétwystepowad,
a niekiedy wspéizawodniczyé, wypracowujac i negocjujac formy koegzystencji
i wspélgrania. Por. rozdzial 1v, w ktérym ukazuje konkretne chrzescijanskie iti-
neraria oraz rozmaite relacje (ze §wiatem ,,ziemskim” i ,pozaziemskim”), w jakie
wchodzg zaréwno jednostka, jak i grupy ludzi. Na podobne problemy zwigzane
z naduzywaniem upraszczajacych wyobrazen o ,komunalnosci” spoleczenstw
afrykanskich zwracaja uwage réwniez inni badacze. Rijk van Dijk podkresla, ze
nie mozna zapominad o istnieniu — obok wysokiego wartosciowania wspélnoto-
wodci i relacji — kulturowych oraz historycznych form konceptu indywidualnosci
jednostki w réznych spoteczeristwach afrykariskich (np. uludéw Akan). Por. R. van
Dijk, The Soul is a Stranger: Ghanaian Pentecostalism and the Diasporic Conte-
station of ‘Flow’ and ‘Individuality’, “Culture and Religion: An Interdisciplinary
Journal” 2002, Vol. 3, No. 1, s. 57.
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w Ghanie bardzo silne”. Ich rola w zyciu jednostek jest ogromna. Mimo
licznych migracji wewnatrz kraju i poza jego granice, ktére sita rzeczy
buduja fizyczny dystans pomiedzy czlonkami rodziny (czesto trudny
do pokonania ze wzgled6éw finansowych lub z powodu probleméw
z oficjalnym otrzymaniem dokumentéw wizowych i niejasnym statusem
prawnym cze$ci emigrantéw ghanskich przebywajacych w Europie czy
Stanach Zjednoczonych), i mimo pojawienia si¢ kulturowej akceptacji
oraz warunkéw ekonomicznych umozliwiajacych prowadzenie codzien-
nego zycia w obrebie nie wielopokoleniowych, lecz nuklearnych rodzin
(co dzieje sie przede wszystkim w wiekszych miastach oraz wéréd wy-
ksztalconych, finansowo dobrze sytuowanych elit i klasy $redniej), to
wlasnie r6d pozostaje jednym z najwazniejszych nosnikéw ,tradycji’; ale
réwniez sfera jej bardzo intensywnego negocjowania. Tym bardziej ze
w obrebie rozbudowanego rodu nierzadko spotykaja sie ze soba ludzie
o réznych przynalezno$ciach religijnych (,tradycjonalisci’, chrzescijanie,
muzulmanie) oraz r6znym statusie majatkowym i spolecznym (majet-
nosc¢ i wysoki status spoteczny wplywaja na wyzsza pozycje w rodzie,
ale tez oznaczaja wiekszy zakres zobowiazan, m.in. finansowych, wobec
jego czlonkéw).

W Jemie i okolicy, ze wzgledu na réznorodnos¢ etniczng miesz-
kajacych tutaj ludzi i zwiazana z tym réznorodno$¢ organizacji rodo-
wych, a takze ze wzgledu na zmiany obyczajowe, ktére miedzy innymi
wymusza migracja (zwlaszcza w wypadku licznych tutaj osadnikéw
z péinocnych czesci kraju), bardzo trudno wskaza¢ jakis jeden obo-
wigzujacy schemat dotyczacy rodzinnych tradycji. Na przyklad ludzie
mieszkajacy w jednym obejsciu i dzielacy to samo podwoérze moga
w odmienny spos6b celebrowac rodzinne uroczystosci, dlatego ze po-
chodza z réznych stron i z réznych grup etnicznych’”. Poza tym rodzi-
ma ludno$¢ Bono, stanowiaca wieksza cze$¢ mieszkancéw Jemy, oraz
inni przedstawiciele ludéw Akan maja rody matrylinearne, podczas
gdy w pozostalych grupach etnicznych rody sa patrylinearne, co do-
datkowo wplywa na odmienno$¢ obyczajowosci rodzinnej. Naturalnie

76 M. de Witte, Long Live the Dead!..., op. cit., s. 52.

77 'Ta uwaga dotyczy przede wszystkim Jemy, gdzie stara $cie§niona zabudowa
w centrum miasteczka powoduje zageszczenie ludzi i zamieszkiwanie w obrebie
jednego obejscia bardzo réznych rodzin. Czesto rodzimi Bono wynajmuja pokoje
osiadajacym w Jemie migrantom z péinocy kraju. Por. rozdziat 1.
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wspoélne zamieszkiwanie powoduje zaréwno sytuacje konfliktowe, jak
i kulturowe mieszanie sie ,tradycji” i tworzenie przestrzeni wspélnych,
co moze wyrazaé sie zar6wno na poziomie catej spotecznosci (np.
podczas Festwialu Jamu), jak i na poziomie rodzinnych celebracji
i sasiedzkiego zycia. Dokonuje si¢ to cho¢by poprzez udzial sasia-
déw z réznych grup etnicznych i o réznej przynaleznosci religijnej
w ceremoniach nadawania imienia, zalubin czy w pogrzebach oraz
w tych czesciach religijnych corocznych celebracji, ktére sa odpra-
wiane na terenie domu i podwérka. W Jemie norma jest czestowanie
niechrzescijanskich sasiadéw fufu ubitym na Boze Narodzenie czy ob-
dzielanie miesem niemuzulmanéw w czasie islamskiego Swieta Ofia-
rowania (I/ al-Adha). Ponizej, opierajac si¢ na materiale z badan oraz
nawigzujac do prac innych antropologéw, ktérzy pracowali w réznych
czesciach Ghany, wskaze przykltady konstruowania, praktykowania,
przezywania, a takze ewoluowania badz zanikania kilku wybranych
stradycji” zwiazanych z zyciem rodzinnym i usytuowaniem jednostki
w relacji do réznych czlonkéw rodéw oraz w relacji do rodéw jako
pewnej ustrukturowanej catosci.

2.2, ZNACZENIA IMION

Jednym z pierwszych, fascynujacych zagadnien, na ktére natrafia Eu-
ropejczyk przybywajacy do Ghany, jest wielo$¢ imion, ktérymi postu-
guja sie Ghanczycy, oraz ich znaczenia, stanowiace swego rodzaju we-
wnetrzny kod kulturowy. ,Imie potrafi powiedzie¢ bardzo duzo, przede
wszystkim wskazuje, skad ktos pochodzi” — wyjasnil jeden z moich
rozméwcéw, podkreslajac réznorodnos¢ ghanskich grup etnicznych
i jezykowych”. W Ghanie przecigtna osoba uzywa z reguly czterech
réznych imion, a dodatkowo moze mie¢ jeszcze inne, o ktérych wie
i ktére pamieta, lecz na co dzienr sie nimi nie postuguje (bywaja one
np. przywolywane podczas pochéwku). Oczywiscie w dzisiejszych
czasach istnieje kwestia wyboru imion i nazwisk, ktére maja stanowic
formalna legitymacje danej osoby i pojawiaja sie w szkolnych rejestrach,

78 Wywiad 47, 13 stycznia 2011. Rozmowa z Gilbertem, wyksztalconym mlodym czto-
wiekiem, ktéry przyjechal do Jemy odwiedzi¢ swoja rodzine. W czasie rozmowy
poruszyli§my m.in. kwestie réznorodnosci etnicznej w Ghanie oraz zwigzki imion
z tradycjami poszczegdélnych grup.
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w oficjalnych dokumentach i na kartach do glosowania”. Odczytywanie
oficjalnej listy imion dzieci w przedszkolu, co moglam uczyni¢ w Jemie,
byto dla mnie zajeciem tyle pouczajacym, ile pelnym zaskoczen. Obok
imion chrzescijaniskich, muzutmanskich oraz ,tradycyjnych ghanskich’,
pochodzacych z réznych lokalnych jezykéw, pamietam, ze wsrdd przed-
szkolakéw w Jemie bylta Ksiezniczka (j. ang. Princess), Bismarck czy
Francis-Kowal (na pamigtke polskiego misjonarza, pierwszego probosz-
cza Jemy). Jednak i te brzmiace ,nowocze$nie” imiona sa jak najbar-
dziej ,tradycyjne” Oddaja one bowiem idee imienia, ktére w kulturach
afrykanskich powinno posiada¢ konkretne znaczenie i zawiera¢ jakas
madro$¢ albo btogostawienstwo dla dziecka, ktéremu zostato nadane.
Zatem takie imiona jak Ksiaze (j. ang. Prince) czy Bozebtogostaw (j. ang.
Godbless) albo Krélowa (j. ang. Queen) nikogo w Ghanie nie dziwig,
anadawanie imion kojarzonych ze stawnymi albo ogélnie szanowanymi
ludZzmi tez jest w pelni zrozumiate®.

Wsréd ludéw Akan (a takze u Ewe, Ga i Dangbe, ktérzy najpraw-
dopodobniej przejeli ten obyczaj od silnej kultury Akan) jedno z imion
zawsze zwigzane jest z dniem tygodnia, w ktérym dziecko przyszlo na
$wiat (por. tabela 11.1). Jest to zatem imie zdeterminowane — jest wy-
borem Boga (j. twi Onyame), ktéry wedlug dawnych wierzen Akanéw
w chwili narodzin dziecka ma zsyta¢ na nie dar od siebie, nazywany w je-
zyku twi kra. Kra jest tltumaczone na jezyk angielski jako soul (,dusza”)
i stanowi obok sunsum (,duch’, j. ang. spirit®) i mogya (,krew”) jeden
z elementéw duchowego wyposazenia kazdej osoby (por. rozdziat 111,
tabela 111.2). Kra towarzyszy czlowiekowi od narodzenia przez cate
zycie, chroni go i prowadzi. Niekiedy bywa tez opisywane jako ,glos
wewnetrzny” i przyréwnywane jest do idei chrzescijaniskiego sumienia.
Imie zdeterminowane dniem narodzin w jezyku twi nazywane jest

79 Cze$¢ nazwisk w Ghanie, zwlaszcza w potudniowych regionach, to rézne formy
nazwisk brytyjskich, ktére pojawity sie na Ztotym Wybrzezu w epoce kolonialne;j.
Bardzo czesto jednak za oficjalne nazwisko stuzy jedno z tradycyjnych ,imion’,
ktére jest rejestrowane jako ,nazwisko” w systemie administracyjnym.

8o Na przyktad w zwigzku z tym, ze jako ,biala kobieta” bylam w Jemie rozpoznawalna,
jedna z moich znajomych chciata nada¢ moje nazwisko jako jedno z imion dla
swojej corki, od czego udato mi sie ja jednak odwiesé.

81 Warto przypomnie¢, ze w tradycjach ludéw Akan lokalne spoteczno$ci réwniez
posiadaja swoje sunsum, ktére sa zwiazane z wodzowskimi tronami, o czym
wspominam przy okazji opisu Festwialu Jamu.
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kradin, co mozna przettumaczyc¢ jako ,imie duszy” (din oznacza ,imie”).
Znajomos¢ wlasnych kradin jest wéréd Ghariczykéw powszechna. Bar-
dzo wielu ludzi uzywa wtasnie tego imienia jako swojego podstawowego
i oficjalnego. Inni uzywaja kradin jako imienia potocznego. W doku-
mentach moga mie¢ wpisane imie chrzescijanskie, lecz cztonkowie
rodziny albo przyjaciele na co dzien wolaja ich po ,imieniu duszy”

Ponadto, jezeli nie zna si¢ czyjego$ imienia, mozna zawota¢ te oso-
be, uzywajac jednego z kradin. Bardzo czesto spotkalam sie z tym, ze
kiedy sztam przez wie$, ludzie zaczepiali mnie i chcac dowiedzie¢ sie,
co robie w ich miejscowosci, przywolywali mnie, uzywajac imienia
Akosua (ktére otrzymuja kobiety urodzone w niedziele). Wielu mi-
grantéw z poélnocnej czesci kraju, ktérzy osiadaja w Jemie i okolicy,
chetnie przyjmuje akanski obyczaj i uzywa lokalnych kradin. Dzieci
»przybyszéw z PéInocy” urodzone w Jemie z reguly znaja swoje kradin
(zgodne z siedmiodniowym tygodniem akaniskim), a zdarza sie tez, ze
osoby starsze, ktdre nie znaja dnia tygodnia swego urodzenia (choc¢by
dlatego, ze urodzily si¢ na Péinocy i pochodza z grup, ktére tradycyjnie
uzywaja szesciodniowego tygodnia, takich jak Konkomba), wybieraja
dla siebie jakie$ kradin albo otrzymuja je od swoich akanskich przyja-
ciot czy sasiadow. Posiadanie wspdlnego kradin postrzegane jest jako
rodzaj wiezi z innymi ludZmi urodzonymi w tym samym dniu, wiezi,
ktéra opiera sie na wyobrazeniu o wspdlnym losie i czesto wywoluje
uczucie wzajemnej sympatii®,

82 Ludzie w Jemie niejednokrotnie wypytywali mnie o moje kradin i bardzo cieszyli
sig, jezeli sie okazywalo, ze podzielam z kim§ dzieri urodzenia. W rozdziale 1v
przywoluje funkcjonowanie kradin jako spoiw tworzgcych odrebne wspdlnoty
w obrebie Kos$ciota katolickiego, por. zwlaszcza przypis 131.
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Tabela 11.1. Akariskie®® nazwy dni tygodnia oraz odpowiadajace im ,imiona duszy”
(kradin)

Dzien tygodnia Nazwa dnia Imie meskie Imie zenskie
tygodnia w j. twi odpowiadajace odpowiadajace
dniowi tygodnia dniowi tygodnia

Niedziela Kwasiada Kwasi Akosua
Poniedzialek &€dwoada Kwadwo Adwoa
Wtorek Ebeneda Kwabena Abena
Sroda Wukuada Kwaku Akua
Czwartek Yawada Yaw Yaa
Pigtek Efiada Kofi Afua
Sobota Memeneda Kwame Amma

Druga grupa akanskich imion zdeterminowanych sa imiona okre-
$lajace kolejno$¢ narodzin dzieci. Wyznaczaja one swoista hierarchie
pomiedzy rodzeristwem®®. Istnieja rowniez specjalne imiona dla bliz-
niat oraz dzieci narodzonych jako kolejne po bliznigtach. Ata i Ataa to
odpowiednio meskie i zeriskie imiona dla bliZnigt, do ktérych z reguly
dodaje sie réznicujace dzieci przymiotniki, z kolei imie Tawia otrzymuje

83 Podane imiona generalnie obowigzujg u Aszantéw oraz u Bono. Fante majg nieco
odmienne wersje imion (w jezyku fante).

84 Podobna praktyka jest znana w bardzo wielu kulturach i pojawia sie w literaturze
etnograficznej nie tylko zwiazanej z Afryka. Por. np. uwagi Clifforda Geertza na
temat nadawania imion na Bali. C. Geertz, Wiedza lokalna..., op. cit., s. 71. Ob-
rzedy nadawania imienia oraz imiona sygnalizujace, z ktérym dzieckiem z kolei
mamy do czynienia, wspomniane sg réwniez w klasycznej pracy Arnolda van
Gennepa na temat obrzedéw przejscia. Por. A. van Gennep, Obrzedy przejscia.
Systematyczne studium ceremonii, przel. B. Bialy, wstepem opatrzyla J. Tokarska-

-Bakir, Paristwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 2006, s. 81.
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dziecko urodzone po bliznietach®. Czesto zdarza sie, ze imie wskazu-
jace na kolejno$¢ wsrdd rodzenstwa bywa uzywane jako oficjalne na-
zwisko pojawiajace sie w dokumentach. Na przyklad jedna ze starszych
kobiet, cztonkini Kosciota katolickiego w Jemie, jako imienia uzywata
chrzescijaniskiego Mary (Maria), a za nazwisko sluzylo jej imie Manu
(oznaczajace, ze byla urodzona jako druga). Znatam réwniez mezczyzne,
ktéremu za nazwisko stuzylto okreslenie Duako, ktére oznacza ,,urodzo-
ny jako jedenasty” Jak mi jednak wyttumaczyl, sam nie byl urodzony
jako jedenasty, ale uzywat tego imienia na pamiatke swego ojca, ktéry
rzeczywiscie byl jedenastym dzieckiem i Duako bylo jednym z jego
imion zdeterminowanych.

Praktyke uzywania rodzinnych imion zdeterminowanych jako ofi-
cjalnego imienia i nazwiska dobrze ilustruje przyktad jednego z najstyn-
niejszych Ghanczykéw: Kofiego Annana. Jego imie oznacza ,mezczyzne
urodzonego w piatek” (Kofi), a nazwisko méwi o tym, ze urodzit sig jako
»czwarty z kolei” (Annan). Warto réwniez przypomnie¢, ze pierwszy
prezydent niepodleglej Ghany, Kwame Nkrumah, zdecydowat si¢ na
zmiane swojego chrze$cijaniskiego imienia, Francis, na przynalezne mu
kradin (Kwame, czyli ,mezczyzna urodzony w sobote”). Mialo to oczy-
wiscie silny wymiar ideologiczny i podkreslalo jego afrykansko$¢ oraz
odciecie sie od kolonialnej i koscielnej spuscizny. Nkrumah, uzywane
przez niego jako nazwisko, jest z kolei imieniem zdeterminowanym,

ktére oznaczato, ze byt ,dziewiatym dzieckiem z kolei”®.

85 Stosunek do narodzin bliznigt w wielu dawnych kulturach Afryki Subsaharyjskiej
wiazal sie (a czesto nadal sie wigze) albo z bardzo pozytywnym, albo z bardzo
negatywnym warto$ciowaniem. Na przyktad u Igbo obawiano sie blizniat i czesto
byly one uémiercane. Z kolei u Jorubéw — najprawdopodobniej dawniejszy — nega-
tywny stosunek do bliZniat przerodzil sie w rodzaj ich kultu i traktowania takich
narodzin jako blogostawienstwa. Por. M. Baka-Theis, Rzezby bliznigt Ibedzi. Forma
i styl wybranych regionéw Krélestwa Joruba (Nigeria), w: A. Nadolska-Styczyniska
(red.), Kultury Afryki w swiecie tradycji, przemian i znaczer, Wydawnictwo Na-
ukowe Uniwersytetu Mikotaja Kopernika, Toruri 2009, s. 136. W wypadku Akanéw
narodziny bliZniat byly i sa bardzo wysoko warto$ciowane. Sa powodem do dumy
dla rodzicéw i calego rodu, dlatego bliZnieta oraz narodzone po nich rodzenstwo
otrzymujg specjalne imiona informujace o obecnosci bliZnigt w rodzinie.

86 Przypuszczalnie byl dziewigtym z kolei dzieckiem swego ojca, ktéry miat dzieci
z réznymi zonami, podczas gdy byt pierwszym i jedynym dzieckiem swojej matki.
Szczeg6lowe wyjasnienie imion i nazwiska pierwszego prezydenta Ghany oraz
dokonanej przez niego zmiany chrzescijaniskiego imienia na tradycyjne Kwame
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2.3. WELACZANIE DO RODZINY

Oproécz imion zdeterminowanych, ktére nie zalezg od cztowieka, lecz
odwotluja sie do jego relacji z Bogiem i wszech$wiatem (kradin) oraz
pokazuja jego usytuowanie w najblizszym kregu rodzinnym (imiona
opisujace kolejnos¢ w grupie rodzenstwa), bardzo wazne sa imiona
tworzone i nadawane dziecku przez ,starszych” rodu albo przez ojca.
Podczas gdy kradin sa darem od Boga, imiona rodowe sa darem od
zyjacych krewnych oraz od zmarlych przodkéw® i ustanawiaja czto-
wieka jako cztonka rodu. Te imiona sg oglaszane w czasie rodzinnej
ceremonii nadania imienia.

U ludéw Akan ceremonia nadania imienia zwigzana byta trady-
cyjnie z uroczystym wyniesieniem dziecka za prég (j. ang. outdooring)
w 6smym dniu po narodzinach. Wyniesieniu towarzyszyto dokonanie
libacji dla przodkdw, obmycie dziecka i wreczenie prezentéw dla matki
oraz noworodka. Dzi§ w okolicy, w ktdérej prowadzilam badania, prak-
tykowane przez Bono ceremonie wyniesienia dziecka i nadania imienia
sa z reguly bardzo skromne i angazuja jedynie matke, ojca oraz kilku

»starszych” z rodziny. Ante Nana, okolo sze$¢dziesigcioletnia kobieta
Bono, aktywna czlonkini Kos$ciola prezbiteriariskiego i wlascicielka
przenosnej garkuchni, ktéra codziennie rano rozstawiala przed szkola
katolicka w Jemie, wyjasnita:

Dzi$ nadal mamy outdooring, ale zmieniony, nie zachowuje calej dawnej
tradycji. Tylko przysyltaja dwdch ludzi [rodzina ojca], aby nada¢ imie
dziecku. Moga réwniez przyslac jakas kwote pieniedzy, np. 50 cedi

znajduje si¢ w: E.O. Addo, Kwame Nkrumah: A Case Study of Religion and Politics
in Ghana, University Press of America, Landham MD 1997, s. 50—51.

87 Stanistaw Grodz przywoluje dyskusje na temat znaczenia terminu ,przodek”
w kontekscie réznych kultur afrykanskich. Niektérzy badacze podkreslajg, ze
pojecie przodkéw oznacza ,zywych zmarlych” i wlasnie dlatego ludzie uwazaja,
Ze mogy, a nawet ze s3 zobligowani do wchodzenia z nimi w rozliczne relacje.
W tekscie decyduje si¢ na uzywanie przede wszystkim slowa ,,przodkowie’, zdajac
sobie sprawe, ze jest ono bliskie pojeciu ,,zywych zmarlych’, z ktérymi wchodzi sie
w relacje poprzez przywolywanie ich imion oraz ich nadawanie nowo narodzonym
cztonkom rodu. Por. S. Grodz, Chrystologia afrykariska w rodzimym kontekscie
kulturowym, Towarzystwo Naukowe KUL, Lublin 2005, s. 52—53. Wiecej na temat

»zywych zmartych” pisze w rozdziale 111.
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[okolo 27 dolar6w wedlug kursu w 2013 roku], dla matki dziecka albo
jakikolwiek inny datek. Imie powinien nada¢ ojciec dziecka®.

Inne osoby z grupy Bono potwierdzaly schemat skromnych uro-
czystosci, a nawet mowily, ze obyczaj ,nie jest juz obowiazujacy”®,
zwlaszcza w rodzinach o dluzszej historii chrzescijanskiej. Ponadto,
jezeli poréd odbywa sie w szpitalu, to 6smy dzien po narodzinach nie
jest przestrzegany jako obligatoryjny dzien odprawienia outdooring,
a w zwigzku z porodem poza domem sama idea ,pierwszego wynie-
sienia za prég” traci swoje pierwotne znaczenia. Na uroczystos¢, cze-
sto zredukowana do samej ceremonii nadania i ogloszenia imienia,
wyznacza si¢ po prostu jakikolwiek dzienn odpowiedni dla matki, ojca
oraz reprezentantéw starszyzny z jego rodziny (wéréd Bono wybér
imienia dziecka jest przywilejem rodziny ojca). Powinno sie to jednak
dokonac nie pdzniej niz w czterdziestym dniu od przyjscia dziecka na
$wiat. Co ciekawe, w rodzinach chrze$cijaniskich nadaje sie wéwczas
dwa imiona — jedno, tradycyjne imie akanskie (czesto pelni ono funkcje
nazwiska w oficjalnych dokumentach) i drugie imie, chrzescijanskie.
Potwierdza to opowies¢ Rebeki, rodzimej mieszkanki Jemy i matki
tréjki matych dzieci:

Tak, mamy outdooring, ale odprawiamy je w sposéb chrzescijaniski. Tak
jak ja [Rebeka i jej maz sa cztonkami Ko$ciola katolickiego]. Ja mam
tréjke dzieci. I jak ma by¢ outdooring, to méj maz przychodzi — to
musi by¢ najpdzniej czterdziesci dni po narodzeniu dziecka, kiedy
spotykamy sie razem — i on daje imie akanskie. Nastepnie réwniez daje
imie chrzescijaniskie. I potem ja oglaszam czlonkom rodziny: ,0jciec
powiedzial, Ze to jest imie dla jego dziecka” Wéwczas dziecko zabieraja
do kosciola i rodzina prosi o blogostawienistwo. I w kosciele tego dnia
oglaszaja imie dziecka™.

Mieszkajacy w Jemie migranci z Pétnocy i innych czesci kraju prak-
tykuja zapamietane z rodzinnych miejscowo$ci obyczaje. Czesto wygla-
daja one skromnie i ograniczaja si¢ do wypowiedzenia na glos imienia,

88 Wywiad 95, 25 stycznia 2013.

89 Wywiad 73, 16 stycznia 2013. Byla to rozmowa z trzema siostrami, kobietami Bono
w $rednim wieku, katoliczkami w trzecim pokoleniu, mieszkankami Jemy.

9o Wywiad 85, 21 stycznia 2013.
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ktére dziecku nadaje ojciec lub ,starszy” rodu, jezeli mieszka w Jemie.
Uroczysto$ci towarzyszy ztozenie libacji®'. Chrzeécijanie z P6inocy,
podobnie jak miejscowi Bono, po nadaniu tradycyjnego imienia przy-
nosza dziecko do ko$ciota i oglaszaja jego imie chrzescijanskie w czasie
nabozefistw w swoich kongregacjach®.

Marijke Steegstra, ktora prowadzita badania wsréd chrzescijan
z ludu Krobo, w swoim terenie (a miafa do czynienia przede wszystkim
z czlonkami Ko$ciota prezbiterianskiego) zauwazyla z kolei, ze cere-
monie outdooring, odprawiane tam nadal smego dnia po narodzinach,
bywaly skromne i angazowaly zaledwie kilka oséb z najblizszej rodziny.
Czesto natomiast urzadzano osobna w stosunku do ,wyniesienia za
prog” uroczystos¢ ,nadania imienia’, ktéra odbywata sie w niedziele,
wczeénie rano, tak aby wszyscy zainteresowani mogli w niej uczest-
niczy¢ i uda¢ si¢ potem na nabozeristwa do swoich kosciotow™. Za-
notowala réwniez schrystianizowane wersje tradycyjnych modlitw
skierowanych do przodkéw rodu, wypowiadane na glos przez jednego
ze ,starszych” podczas dokonywania libacji, przed i po ogloszeniu
imienia dziecka®.

Obecnie w Jemie duze ceremonie ,wyniesienia dziecka za prég’,
organizowane dla wiekszej liczby oséb, urzadzaja jedynie muzutmanie
i sa one zwigzane z nadaniem muzulmanskiego imienia (najczesciej
w Ghanie sg to imiona pochodzenia arabskiego). Na przyktad w zongo
znajdujacym sie w przysioétku Jemy nazywanym Nkwanta (,skrzyzo-
wanie’; przysiélek ten lezy bowiem przy rozwidleniu drég na Techiman
i Nkoranze) uczestniczylam w calodziennej uroczystosci w rodzinie
z ludu Bissa, w ktdrej bralo udzial niemal sto oséb. Od $witu kobiety
zrodziny przygotowywaly obfity positek w wielkim kotle ustawionym na
rozpalonym na podwdrku palenisku. Sama ceremonia nadania imienia
byta bardzo mocno zislamizowana. Po trwajacym caly ranek rodzinnym

91 Odpowiada to réwnie skromnym uroczysto$ciom nadawania imienia w tradycjach
niektérych grup z Péinocy, jak w wypadku ludu Kasena. Por. A.M. Howell, The
Religious Itinerary of a Ghanaian People: The Kasena and the Christian Gospel,
Africa Christian Press, Achimota 2001, s. 80.

92 W parafii katolickiej w Jemie bardzo rzadko chrzci si¢ niemowleta. Praktykuje
si¢ przede wszystkim chrzty nastolatkéw lub os6b dorostych. Na ten temat por.
rozdziat 1v.

93 M. Steegstra, Dipo and the Politics of Culture in Ghana, op. cit., s. 199.

94 Ibidem, s. 201—202.
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Ilustr. 11.9. Babka wynosi niemowle, ktére otrzymato imi¢ Samira podczas

uroczystosci outdooring w muzutmarnskiej rodzinie w Jemie-Nkwanta; 2013

posiedzeniu, w okolicach potudnia do zagrody przybyl imam wraz
ze starszyzng muzulmanska zarzadzajaca zongo. Wszyscy mezczyzni
(w sumie okoto kilkudziesieciu osob) zasiedli w czworoboku na roz-
fozonych na ziemi matach. Imam wreczyl ,starszym” rodziny mala
ztozong karteczke, na ktdrej wcze$niej napisat imie przeznaczone dla
nowo narodzonej dziewczynki. Ojciec otworzyl kartke i na glos odczytal
imie ,Samira” Kiedy imie zostato zakomunikowane zgromadzonym
przy polowej kuchni kobietom i przebywajacej w domu matce, babka
dziecka wyniosta z domu niemowle zawinigte w bialy material i usiadta
na kilka minut na krzes$le ustawionym pod $ciana chaty. W tym czasie
w meskim gronie trwala diuga modlitwa prowadzona przez imama
(modlono sie zar6wno za dziecko i jego rodzine, jak i za calg spotecznosé
zongo). Po skoniczonej modlitwie kobiety przyniosty miski z jedzeniem
i zaczal sie poczestunek®.

Imie, a w zasadzie imiona maja dla wielu Ghanczykéw znacze-
nie ustanawiajace czlowieka jako osobe. Relacyjna koncepcja osoby

95 Opisana uroczysto$¢ odbyla sie w Jemie-Nkwanta 18 stycznia 2013.



ROZDZIAL 11 | Formowanie ,tradycji”

Ilustr. 11.10. Poranna krzatanina w kuchni przed uroczysto$cig wyniesienia
dziecka za prég (j. ang. outdooring) w muzulmarnskiej rodzinie w Jemie-
-Nkwanta. Wéréd kobiet pomagajacych w kuchni znalazty sie réwniez
chrzescijariskie sgsiadki ze swoimi dzieémi; 2013

znajduje swoje odzwierciedlenie w wielo$ci imion oraz w ich zakorze-
nieniu w tradycji, a réwniez w twérczym i innowacyjnym podejsciu do
nazywania dzieci. ,Imie duszy” ustanawia czlowieka w relacji z Bogiem,
imiona muzulmanskie i chrzescijariskie wiaza ludzi przede wszystkim
z okre$lona wspélnota religijna, natomiast imiona rodowe buduja tacz-
no$¢ z grupa etniczng, rodem, przodkami, rodzina. To one tworza
czlowieka jako czlonka rodziny. Dobrze wyjasnil to jeden z mieszkan-
céw Ampomy, wioski nieopodal Jemy, ktéry podkreslil, ze ,,dopiero
nadanie imienia czyni cie prawdziwym cztonkiem rodziny. Dopdki to
nie nastapi, dziecko nie jest tak naprawde czlonkiem rodziny”*°.
Oglaszane w czasie ceremonii rodowe imiona bywaja znanymi

w rodzinie imionami niezyjacych przodkéw, zwlaszcza gdy uwaza
sie, ze nowo narodzone dziecko jest reinkarnacja ktérego$ z dawnych

96 Notatka terenowa, wypowiedz katolickiego katechisty z dnia 7 grudnia 2010.
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krewnych®. Moga tez wyrazaé sytuacje rodziny w chwili narodzin
dziecka. Na przyktad jeden z moich rozméwcoéw nosit tradycyjne imie
Domatie, oznaczajace w jezyku ludu Dagaaba ,moi wrogowie mysla
o czyms$’, co ttumaczyl istniejacym w chwili jego narodzin konfliktem
rodu z innymi ludZmi®®. Imie moze réwniez podkresla¢ taczno$é z rodem
i trwajace cale zycie zobowigzania wobec jego cztonkdéw. Przykltadowo
Agnes, mieszkajaca w Jemie katoliczka w drugim pokoleniu, pochodza-
ca z plemienia Dagaaba, miala rodowe imie oznaczajace ,zawsze bede
z moimi ludZzmi”*®. Zdarza sie, ze imie przypisuje nowo narodzonemu
dziecku konkretna role do spelnienia w obrebie rodu. Znatam przypa-
dek chlopca, ktéry urodzil sie kilka miesiecy po $mierci ojca, jako jego
jedyny syn i brat czterech starszych siéstr. Po narodzinach otrzymat
imig oznaczajace ,niesmiertelnosc’, aby ,mégl od nowa ustanowi¢ dom

ojca, bo siostry wyjda za maz, a dom bez mezczyzny mégtby upasé”'®.

2.4. ZAPOZYCZANIE, ZMIENIANIE I ZANIKANIE TRADYC)JI

W wypadku migrujacych w obrebie kraju osadnikéw historie ich imion
pokazuja pojawianie si¢ nowych przynaleznosci, wobec ktérych ludzie
musza sie sytuowad, zmieniajac miejsce zamieszkania i sSrodowisko
etniczne, w ktédrym zyja. Dobrze ilustruje to wypowiedzZ okolo trzy-
dziestoletniej mieszkanki Jemy, ktérej rodzice przed laty osiedlili sie
w miasteczku jako ,przybysze z Pétnocy” i cztonkowie ludu Frafra:

Mam na imie Yaa Mia, dlatego Ze urodzilam sie tutaj, w Jemie, w domu
Bono. W tym domu mieszkala starsza kobieta Bono i ona nazywala sie

97 Przekonanie o mozliwosci reinkarnacji w obrebie rodu jest stosunkowo czeste
w Ghanie wéréd przedstawicieli réznych grup etnicznych i wyznawcéw réznych
religii. W kontekscie historycznych spoteczenstw Afryki Zachodniej o reinkar-
nacji przodka, ,ktéry pragnie powréci¢ do zycia, albo przynajmniej cze$¢ jego
duchowego wyposazenia powraca” w nowo narodzonym dziecku, wspomina m.in.
Geoftrey Parrinder. Por. idem, West African Religion: A Study of the Beliefs and
Practices of Akan, Ewe, Yoruba, Ibo, and Kindred Peoples, Epworth Press, London
1969 [1°t edition 1949, 2™ edition revised and enlarged 1961], s. 95. Wiecej na temat
lokalnych koncepcji reinkarnacji por. rozdzial 111.

98 Wywiad 65, 12 stycznia 2013.

99 Wywiad 83, 21 stycznia 2013.

100 Wypowiedz dotyczyta ludu Frafra, w ktérym rody sa patrylinearne. Notatka
terenowa, 11 stycznia 2010.
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Nana Mia. Poniewaz ja urodzitam si¢ w czwartek, nazwano mnie Yaa
[zgodnie z akaniska tradycja kradin]. I dodano mi jeszcze imie starszej
kobiety: Mia. To imi¢ mam od [ludzi z grupy etnicznej] Bono. Ale
moje tradycyjne imie to Nanu Christina. Ja pochodze z Pétnocy, ale
bylam urodzona tutaj, w domu Bono. Moi rodzice przybyli z Péinocy
i mieszkali w jednym domu z rodzing Bono. Dlatego mam imie Bono.
Ale mam tez imie Frafra: Nanu. I mam imie chrze$cijariskie: Christina.
Tutaj, w Jemie, wszyscy nazywaja mnie Yaa Mia. Ale na Pétnocy wotaja
na mnie Nanu. W dokumentach mam Yaa Mia'*'.

Przyktad Yaa Mia vel Christiny ve/ Nanu §wietnie pokazuje, ze r6zne
imiona, ktérymi sie ona posluguje, ilustruja rézne swiaty, w ktérych
zyje, a takze rézne elementy jej indywidualnej biografii oraz powiazania
z réznymi grupami ludzi.

Ciekawe rozwiniecie dawnej tradycji zwiazanej z nadawaniem imion
zaobserwowatam réwniez w opowiesciach o nowo narodzonym dziec-
ku, ktére umiera i nastepnie rodzi sie ponownie jako kolejne dziecko
tych samych rodzicéw, i znowu umiera w niemowlectwie, co moze
powtarza¢ sie nawet kilka razy'®®. Aby zatrzyma¢ ten cykl narodzin
i nastepujacych zaraz po nich $mierci, ludzie po dzi$§ dziert odwoluja
sie do ,tradycyjnych metod” Ttumaczono mi, ze aby dziecko nie bylo
z powrotem od razu zabierane przez przodkdw, trzeba je oszpecié¢, na
przyktfad zrobi¢ mata skaryfikacje na jego policzku'®. Ale mozna réw-
niez ,podmieni¢” imie dziecka, ktére choruje i ktéremu grozi $mier¢.
Czesto po konsultacjach ze specjalista religijnym (zdarza sie, ze na-
wet chrzescijanie w takich wypadkach udaja sie do kaptanéw religii
tradycyjnej lub wrézbitéw po rade) rodzina znajduje nowe, wlasciwe

101 Wywiad 60, 10 stycznia 2013.

102 Podobne historie sa réwniez opisane w literaturze. Por. P. Sarpong, Ghana in Re-
trospect..., op. cit., s. 80—90; M. Steegstra, Dipo and the Politics of Culture in
Ghana, op. cit., s. 202.

103 Z zebranych przeze mnie informacji wynika, iz ludzie wierza w to, ze skary-
fikacja chroni niemowle przed $miercia. Wedlug niektdrych, jezeli niemowle
ze skaryfikacja jednak umrze, to wéwczas zostanie odeslane przez przodkéw
z powrotem na ziemie (zobaczg bowiem, ze jest oszpecone). Wéwczas kolejne
nowo narodzone dziecko przyjdzie na $wiat z ta sama blizng, ktéra miato jego
zmarte starsze rodzenstwo (ten motyw pojawial si¢ w rozmowach jako dowdd,
o ktérym ludzie méwili, ze ,widzieli takie co$§ na wtasne oczy”). Wedlug tego
scenariusza powtdrnie narodzone dziecko nie powinno juz umrzeé w niemow-
lectwie, lecz pozostaé przy zyciu.
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imie, ktére chroni dziecko. Historig potrdjnej zmiany swego rodowego
imienia przywotal miedzy innymi Daniel, dwudziestokilkuletni cztonek
Kosciota katolickiego w Jemie, pochodzacy z Péinocy, z ludu Kasena.
Jego rodzice az trzykrotnie zmieniali mu imie w niemowlectwie, az
wreszcie zostal nazwany Apiu, co oznacza ,skala’, dzieki czemu przestat
chorowac'®. Z kolei dwudziestokilkuletni Prosper, urodzony w Jemie,
w osiadlej tutaj rodzinie Frafra, zostal jako niemowlak uchroniony

przed $miercia dzieki temu, Zze nadano mu imie osoby obcej etnicznie:

Moi rodzice wynajmowali pokéj w Jemie i wlasciciel domu byl stad, on

byl Bono. I moja mama rodzita dzieci, ale one umieraly. I moi rodzice

ciggle nie mogli mie¢ dziecka. Wiec wreszcie ustalono, ze kolejne

dziecko zostanie nazwane imieniem z tradycji Bono. I kiedy ja si¢ uro-

dzitem, wlasciciel domu dal mi swoje imig. On nazywal si¢ Adu Adjej.

I oni mnie tak nazwali. I jako dziecko juz nie umartem z powrotem.

Potem ja sam dodatem sobie Prosper [kiedy zaczalem interesowac sie

chrzescijanistwem]. I teraz w papierach jestem Prosper Adu. To jest

nasza tradycja. Kto$ z innego plemienia musi przyj$¢ i cie nazwac, zeby

dziecko przestato umiera¢'®.

Zatem w miedzyplemiennym $rodowisku, jakim jest Jema, imiona
z jednej strony staja sie¢ wyznacznikami tego, ,kto jest kim’, wskazujac
na rodowe oraz etniczne korzenie i budujac ciaglos¢ oraz solidarno$¢
rodziny. Z drugiej strony manipulowanie skomplikowanym systemem
imion oraz uzywanie przez kazda osobe wielu imion stwarza prze-
strzenie sprzyjajace wymianie kulturowej miedzy réznymi tradycjami
etnicznymi. Przyjmowanie i uzywanie akanskich kradin przez osoby
z nieakanskich grup etnicznych, wymiana i krazenie imion miedzy
kohabitujacymi i sasiadujacymi ze soba rodzinami pochodzacymi z réz-
nych stron Ghany, wreszcie islamizacja badz chrystianizacja rytuatow
takich jak outdooring czy rytual ,nadawana imienia” wskazuja typowe
trendy zwigzane z przemianami wspoélczesnej obyczajowosci rodzinnej,
ktére mogltam odnotowaé w Jemie i okolicy.

W czasie prowadzonych przeze mnie rozméw udato mi si¢ nato-
miast zebra¢ jedynie kilka informacji na temat chrystianizacji inicjacji.
W dzisiejszej Jemie w zasadzie nie praktykuje sie zadnych obrzedéw

104 Wywiad 64, 11 stycznia 2013.
105 Wywiad 130, 20 lutego 2013.
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Ilustr. 11.11. Jedna z najstarszych mieszkanek Jemy skiada libacje z wina
palmowego podczas zainscenizowanej tradycyjnej ceremonii inicjacyjnej ludu

Bono; 2010

przeznaczonych dla dorastajacych dziewczat i chfopcéw. Starsi Bono

pamietaja jednak niegdy$ obowiazkowe dla wszystkich dziewczat inicja-
cje oraz fakt, ze w okresie popularyzacji chrzescijaristwa w Jemie wyod-
rebnily sie dwie formy ich praktykowania: ,tradycyjna” oraz ,chrzesci-
janska” Dwie starsze kobiety Bono, z ktérymi rozmawiatam na ten temat,
wspominaly, ze w chwili gdy przechodzily przez obrzedy inicjacyjne,
byly juz czlonkiniami Ko$ciota katolickiego (uczeszczaly na katechezy),
dlatego zorganizowano dla nich rytual ,na sposéb chrzescijaniski” We-
dtug obydwu z nich przebiegal on bardzo podobnie jak tradycyjny. Kiedy
dziewczyna osiagnela dojrzalo$¢, jej matka informowata o tym krélowa
matke i po upewnieniu sie, ze dziewczyna nie jest w ciazy, otrzymy-
wata od krélowej matki zgode na odprawienie obrzedu. Przez tydzien
dziewczyna przebywata w izolacji, zamknieta w pokoju, do ktérego
przynoszono jej jedzenie. Siddmego dnia dziewczyne myto, czesano,
przystrajano koralami i pieknym kawatkiem materialu zawigzanym
ponad piersiami. Przygotowywano eto, w ktére wtykano ugotowane
jajko. Na oczach wszystkich dziewczyna musiala przetknac jajko bez
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rozgryzania go. To mialo oznaczacd jej dojrzatosc¢ i zapewnia¢ ptodnosé.
Nastepnie zebrana rodzina dzielita si¢ potrawa z jaméw. Wedlug moich
rozmoéwczyn ich inicjacje byly ,chrzescijanskie’, gdyz ,nie sktadano
libacji” i ,nie byto bebnéw” Mary Manu dodatkowo wspomniata, Ze
w czasie jej ceremonii obecni byli ,starsi” z Kosciota katolickiego, ktérzy
odmoéwili nad nia chrzes$cijariska modlitwe'®.

2.5. TRADYCYJNE MALZENSTWO

Temat malzenstwa porusze bardziej szczegélowo w rozdziale 1v, kiedy
bede omawia¢ relacje pomiedzy ,tradycyjnym malzenstwem” a kato-
lickim rytem ,blogostawienia zwigzku matzenskiego” W tym miejscu
warto zaznaczy¢, ze tradycyjne malzenistwo mialo i ma nadal przede
wszystkim charakter kontraktu, ktéry jest zawierany nie tylko pomiedzy
dwiema osobami: mezem i Zona, lecz takze pomiedzy dwoma rodami.
Maz i zona sg w tym kontekscie bardzo mocno rozumiani jako osoby
o wielowymiarowej tozsamosci relacyjnej. Pierwszym wymiarem ich
tozsamosci jest relacja do wlasnego rodu, drugim relacja do nowo
tworzonej rodziny i do wspélmatzonka oraz jego rodu. Zachowanie

106 Wywiad 10, 7 stycznia 2010. Rozmowa z Mary Manu. Wywiad 118, 14 lutego
2013. Rozmowa z Katarzyna. Obydwie kobiety zaliczaty sie do starszych czlonkin
Kosciola katolickiego w Jemie, nie znaly jednak swojego wieku. Podczas mojego
drugiego pobytu badawczego w Jemie, gdy zaczetam wypytywac wiecej o dawne
inicjacje, miejscowe kobiety zaaranzowaly — specjalnie dla mnie — ,,odtworzenie”
tego rytualu. Inicjatorka pomystu byta kobieta Bono w $rednim wieku, Auntie
Weronika, ktéra czesto odwiedzatam w jej obejsciu w centrum Jemy. Kiedy zapy-
tatam jg o tradycyjne obyczaje zwigzane z inicjacja, w odpowiedzi machneta reka
i powiedziala, ze nie umie tego opowiedzie¢, bo jest prostg, niepismienng kobieta.
W zamian jednego dnia zaprosita mnie do siebie, méwiac, ze przygotowata dla
mnie co$ specjalnego. Okazalo sig, ze nastoletnia cérka jej sasiadki osiagneta
dojrzaloé¢ i Auntie Weronika postanowilta zaaranzowac ,tradycyjna inicjacje’,
aby pokazaé mi jej przebieg. Inicjacja miala skrécona forme i obejmowata jedynie
ostatnig cze$¢ obrzedu, ktéra wygladata tak jak przytoczone przeze mnie opisy
przekazane mi przez starsze kobiety: Mary Manu i Katarzyne. Gdy nad ranem
przysztam do Auntie Weroniki, wspélnie przygotowaty$my eto (por. ilustracja
kolorowa nr 5). Wkrétce na podwérku zgromadzili sie goscie. Jedna z najstarszych
kobiet w Jemie przyszla dokona¢ libacji z wina palmowego, odmdwita modlitwe do
przodkdw, a nastepnie ,inicjowana” dziewczyna, okryta bialg chusta, przetknela
ugotowane jajko, ktére byto zatkniete w potrawe z jamu. Na koricu otrzymata od
zebranych podarunki — drobne datki finansowe.
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réwnowagi w obydwu rodach oraz ich stabilna kontynuacja oparta na
systemie wzajemnych §wiadczen sa bardzo waznymi aspektami branymi
pod uwage w wypadku malzenistwa. Marleen de Witte, ktéra prowadzila
badania wéréd Aszantéw, zaobserwowala wrecz, ze

wiezi malzenskie (awaree) pomiedzy mezem a zona sg czesto postrzega-
ne jako stabsze od wiezi, ktére matzonkowie maja ze swoimi wlasnymi

rodami. Obligacje wobec wtasnego rodu nie zmieniaja sie w momencie

zawarcia malzenstwa. Maz i Zona czesto nie mieszkaja razem, ale prze-
bywaja w swoich wtasnych hometowns albo u swoich wlasnych rodzin

w oddzielnych miejscach'”.

Rzeczywiscie, zwlaszcza po odchowaniu dzieci albo z powodu mi-
gracji i obowiazkéw zawodowych, takze w Jemie i okolicy zdarzylo mi si¢
zaobserwowac przypadki oddzielnego zamieszkiwania przez matzonkéw
i podtrzymywania bardzo glebokich wiezi z wtasnymi rodami'®. Nie-
watpliwie obligacje wobec wlasnych rodéw, ale tez otrzymywane dzieki
rodom wsparcie, caly czas bardzo mocno wplywaja na zycie dorostych
Ghanczykéw. Juz samo sformalizowanie malzeristwa na poziomie spo-
fecznym dokonuje si¢ caly czas poprzez uznanie go przez ,starszych”
rodéw. Jednak aby moglo to nastapi¢, musza zosta¢ dopelnione odpo-
wiednie ,zwyczajowe praktyki rytualne” (j. ang. customary rites), ktére
sa w Ghanie bardzo zréznicowane i zalezg od tradycji poszczegdlnych
grup etnicznych, z ktérych wywodza sie mazizona. Generalnie przyjeta
zasada jest, ze maz zobowiazany jest do dopelnienia rytualéw zgodnie
z wymogami przedstawionymi przez ,starszych” rodu zony.

Oczywiscie, bioragc pod uwage olbrzymia réznorodno$¢ ludnosci
w Ghanie i jej przemieszczanie si¢ w obrebie kraju oraz postepujaca
»-modernizacje” i przejmowanie przez klase $rednia (albo przez ludzi
aspirujacych do czlonkostwa w klasie $redniej) wzorcéw kulturowych
opisywanych jako ,zachodnie’, istnieja spore komplikacje wynikajace
z konieczno$ci odnoszenia si¢ do tradycyjnych systemoéw i obycza-

jow zwiazanych z zawieraniem malzefistwa'®. W okolicy, w ktérej

107 M. de Witte, Long Live the Dead!..., op. cit., s. 53.

108 Model rodziny matrylinearnej, w ktérej kobieta i dzieci zamieszkujg oddzielnie
od meza i ojca, jest okreslany w literaturze antropologicznej mianem rodziny
duolokalnej. Por. R. Vorbrich, Plemienna i postplemienna Afryka..., op. cit., s. 41.

109 Dotyczy to chocby takiej kwestii jak poligamia.
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prowadzitam badania, mimo opisanej w rozdziale 1 mozaikowej kom-
pozycji etnicznej, malzenstwa w przewazajacej mierze zawierane sa
wewnatrz poszczegélnych grup plemiennych albo miedzy tymi grupami,
ktére w swoich hometowns na Péinocy zamieszkuja te same regiony,
gdzie wchodza ze sobg w zwiazki malzenskie i maja ustalone zasady
dotyczace tradycyjnych obrzedéw oraz platnosci malzenskich (np. po-
miedzy Kasena i Frafra)''’. Zdarza sie nawet, ze mezczyZni z plemion
pochodzacych z Péinocy, ale juz urodzeni w Jemie, jada specjalnie
do swoich rodzinnych miejscowosci, aby przywiez¢ sobie zone z od-
powiedniego klanu, ktéry tradycyjnie wchodzi w zwigzki malzenskie
z klanem, z ktérego oni sie wywodza.

Zdecydowana wiekszo$¢ os6b stara sie dopelni¢ tradycyjnych
rytualéw i pozytywnie ulozy¢ zwyczajowe relacje w obrebie rodéw.
U Akanéw bardzo wazne jest tzw. kokooko — oficjalne ,zapukanie” do
drzwi rodzicéw (w j. twi kokooko oznacza ,pukac”), przyniesienie daréw
oraz zapytanie o zgode na zabranie cérki. Dopelnienie przyniesienia
posagu oraz przyjecie daréw przez starszyzne rodu zony (po uprzed-
nim zapytaniu kobiety o zdanie) oznaczaja, ze malzenistwo jest wazne,
powszechnie przez wszystkich uznawane i rozpoznawane'''.

Trzydziestoszescioletnia rodowita mieszkanka Jemy opisala zawie-
ranie tradycyjnego malzenistwa wsréd Bono w taki oto sposéb:

Ja i m6j maz jesteSmy oboje Bono. W naszej tradycji maz powinien
spotkac sie z rodzicami dziewczyny. Z reguly przysle tez jakie$ napoje
mineralne [coca-cole, fante itp.] oraz schnappsa. Ale teraz, z powodu
chrzescijaiistwa, czasem nie wysyla sie schnappsa, tylko przynosi sie
jaka$ kwote pieniedzy. Starsi nie méwia, ile to ma by¢, nie ustalaja
kwoty. To zalezy od meza. Taka kwota, jaka chce ofiarowac za swoja
zone, to tyle daje. I maz przychodzi do rodziny zony. I jezeli cztonko-

110 Ghariczycy méwiacy w jezyku angielskim uzywaja okreélenia dowry (posag), ma-
jac na mysli ptatno$ci matzenskie, ktére w praktyce oznaczaja ,wykup za zong”,
skladany przez mezczyzne rodzinie kobiety.

111 Mimo iz w roku 1985 zostal wprowadzony urzedowy rejestr malzeristw, okolo 80%
zwigzkéw malzenskich w Ghanie w ogéle nie jest rejestrowanych. Malzernstwa
(oraz rozwody) funkcjonuja przede wszystkim w formie instytucji tradycyjnych
opartych na ,starszych” rodéw i dopelnieniu tradycyjnych obrzedéw malzenskich.
Por. rozdzial 111 przypis 183 oraz cze$¢ 1.2 w rozdziale 1v, gdzie pisze o katolickim

»blogostawieniu matzenstwa’, po ktérym kaptani dokonuja rejestracji matzenstw
w urzedach.
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wie jej rodziny przyjma dary, zaakceptuja te dary, jeden z nich powie:
»O, zapraszamy, przyjdz zobaczy¢ nasza cérke, zaakceptowalismy ciebie

i twoje podarunki!” I po tym mezczyzna moze przyjs$¢ i zabra¢ cérke' .

Pienigdze ofiarowane przez meza sa dystrybuowane wsrdéd réznych
czlonkéw rodu zony, ale z ich przyjeciem wiaze sie¢ $cisle okreslona
i przestrzegana zasada wzajemnosci:

Z tych pieniedzy, ktére maz przynosi rodzinie zony, jej ojciec wez-
mie cze$¢ i jej matka wezmie cze$¢. I teraz matka moze rozdac cos
z tych pieniedzy komu$ w obrebie rodu. Tak samo ojciec moze ko-
mu$ w rodzinie jakas cze$¢ tych pieniedzy dacd. I kiedy te pieniadze
sa rozdzielone, to oznacza to, ze gdy w przysztosci w rodzinie meza
dziewczyny kto$ umrze i bedzie organizowany pogrzeb, to ci z ro-
dziny zony, ktérzy wzieli udzial w dzieleniu tych pieniedzy, sa teraz
zobowiazani ofiarowa¢ co$ na pogrzeb w rodzinie meza, po prostu
wystaé co$ na pogrzeb'*.

Dla o0séb z Péinocy dopelnianie tradycyjnych obrzedéw matzen-
skich najczesciej oznacza podroéz, albo nawet kilka podrézy, w rodzinne
strony zony (z reguly to maz wedruje do ,starszych” rodu zony, czesto
bez zabierania jej, jezeli to nie jest wymagane) oraz przygotowanie kosz-
townego ,posagu” — platnosci matzenskich, ktére maz sklada rodzinie
zony. Podczas gdy u Akanéw platnosci nie sg zbyt spektakularne, u nie-
ktérych grup z Péinocy moga oznaczaé duzy wydatek i sporo zabiegdéw
(przede wszystkim gdy w gre wchodza platnosci matzenskie zlozone
z kréw albo gdy ich skladanie roztozone jest na kilka rytualnych wizyt
urodziny oraz u lokalnego specjalisty religijnego, np. kaplana tradycyj-
nego). Dlatego zdarza sie, ze przez dlugi czas ludzie zyja w zwiazkach
niesformalizowanych z punktu widzenia tradycji rodowych. Wéréd
0s6b pomiedzy dwudziestym a trzydziestym rokiem zycia moglam

112 Wywiad 86, 22 stycznia 2013. Wszystkie inne osoby z grupy Bono, z ktérymi
rozmawialam, podkreslaly, ze schnapps jest jednak przynoszony i uzywany do
wylania podczas sktadania tradycyjnej libacji, nawet jezeli dziewczyna i jej naj-
blizsza rodzina sg chrzescijanami.

113 Ibidem. Na temat pogrzeb6w i finansowej partycypacji w nich por. rozdziat 111.
Ofiara na pogrzeb, pojawiajaca si¢ w przytoczonym fragmencie wywiadu, oznacza
albo datek finansowy, albo zakup jakichs rzeczy niezbednych w czasie ceremonii
pogrzebowych odprawianych przez rodzine meza.
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zaobserwowac takie sytuacje, w ktére aktywnie wlaczali sie ,starsi”
rodéw, domagajac sie¢ odprawienia tradycyjnych praktyk rytualnych
(np. ,starsi” z rodziny kobiety moga przyjezdzal, aby wywrzeé presje
na mezczyzne, zdajac sobie sprawe, ze bez rozpoznanego przez obie
rodziny malzenstwa moze on opuscic¢ kobiete z dzie¢mi i pozostawié
ja bez $rodkéw do zycia, czyli tak naprawde na utrzymaniu jej rodu).
Czasem mlodzi ludzie tlumacza opdZnianie dopelnienia obowiazkéw
uznawanych przez rodzinne tradycje jako ,zawarcie matzenstwa” po-
trzeba zgromadzenia pieniedzy na ptatnosci dla rodziny zony i narzekaja
na przestarzala tradycje. Rosngce wiréd mtodszej generacji kulturowe
nakierowanie na rodzine nuklearng wplywa na pojawianie sie konflik-
téw ze ,starszymi” rodow.

Sytuacje konfliktowe zwiazane z odmiennoscia rodowych tradycji
moga sie natomiast zdarza¢ w wypadku par transetnicznych i ich rodzin,
zwlaszcza jezeli w gre wchodziloby malzenstwo pomiedzy osobami
o odmiennie skonstruowanych lineazach. Bono, podobnie jak wszyst-
kie ludy Akan, maja rody matrylinearne, podczas gdy pozostate grupy
etniczne opieraja si¢ na rodach patrylinearnych. To rozréznienie jest
niezwykle wazne i w praktyce bardzo ogranicza mozliwosci zawiera-
nia malzenstw miedzy tymi dwiema domenami. Czesto gdy pytatam
o mozliwos¢ takiego malzenstwa, ludzie w odpowiedzi $miali sie gtosno
i wyrazali swdj olbrzymi sceptycyzm. Niekt6érzy méwili wprost, ze funk-
cjonowanie takiego malzenstwa jest wedtug nich niemozliwe i Ze sami
zawarcia takiego zwiazku by nie zaryzykowali. Do tego podkreslano, ze
i tak ,starsi” obydwu rodéw po prostu mogliby sie na taki mariaz nie
zgodzic¢ i tworzyliby przeszkody, aby zniecheci¢ mlodych i ostatecznie
nie zaakceptowac¢ takiego malzenstwa.

Kiedy prowadzilam na ten temat dtuga dyskusje z Patience, mtoda,
dobrze wyksztalcona kobieta pochodzaca z PéInocy, z miasta Navrongo,
ktéra przeniosta sie kilka lat wcze$niej do Jemy i tu mieszkata wraz ze
swoim mezem (réwniez pochodzacym z PéInocy, tak jak i ona z ludu
Kasena), mdj asystent terenowy Simon wiaczyl sie do naszej dyskusji
i powiedziat:

Jezeli idzie o malzenistwo, to tradycja jest bardzo silna. Zawrze¢ mal-
zenstwo poza swoim plemieniem to prawdziwa rzadkos¢. To z po-
wodu potrzeby budowania harmonijnej rodziny. Temu nie mozna sie
przeciwstawic.
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I dodat:

Jak mysle nad tym, to stwierdzam, ze ja znatem tylko jeden taki przy-
padek. To byto w mojej rodzinie. M4j starszy brat [tu w sensie ,kuzyn”]
ozenil si¢ z kobieta z Aszantéw [mezczyzna pochodzit z ludu Frafra]
i zostali ze sobg az do §mierci. Ale to jeden jedyny znany mi przypadek.
To jest naprawde bardzo rzadkie'*.

Patience miesiac przed nasza rozmowsa, jako osoba pracujaca w lo-
kalnych urzedach dystryktu Kintampo South, zajmowala sie organizacja
wyboréw prezydenckich, ktére w grudniu 2012 roku wygrat John Ma-
hama. Prezydent Mahama pochodzi z PéInocy, lecz obecna pierwsza
dama Ghany jest kobieta Bono. W Jemie jest dzi$ o niej bardzo glo$no,
gdyz jej rodowym hometown jest potozona kilka kilometréw na zachdd
od miasteczka wioska Ampoma. W czasie naszej dyskusji na temat
tradycyjnych malzenistw we wspoélczesnej Ghanie Patience odwolata
sie do przykladu prezydenckiego malzenstwa, ale podkreslita jego nie-
standardowos$c¢ i wyznala, ze sama na taki zwiazek by sie nie odwazyta:

Spéjrz na prezydenta Johna Mahama. On jest Gondza [z ludu Gondza].
Ale jej rodzina [zony prezydenta] jest stad, oni sa Bono z Ampomy.
I co? Zgoda, sa razem. Ale to tylko dlatego, ze oni mieszkaja w duzym
mie$cie. Ale nadal, patrz, jak sa krytykowani! Hej, alez o nich méwili!
W czasie kampanii prezydenckiej co sie dziato!"*

Dodatkowo trzeba zauwazy¢, ze oprécz réznic w tradycjach ro-
dowych na negatywne postrzeganie perspektyw malzenstw pomiedzy
osobami z ludéw Akan a ludnoscia z Péinocy wplywaja wzajemne et-
niczne stereotypy, poczucie odmiennosci plemiennych kultur oraz ich
warto$ciowanie, o czym niektérzy moi rozméwcy wspominali wprost,
moéwiac, ze w czasie trwania malzenstwa przy kazdym najmniejszym
konflikcie ta kwestia na pewno by wracala, niszczac ,harmonie w ro-

dzinie” i prowadzac do rozwodu'*’.

114 Wypowiedzi zanotowane w czasie prowadzenia wywiadu 106, 31 stycznia 2013.

115 Wywiad 106, 31 stycznia 2013.

116 Czesto wiaze sie to z warto$ciowaniem kultury ludéw Akan jako ,wyzszej” w sto-
sunku do ,,prymitywnych” obyczajéw réznych grup wywodzacych sie z pétnocnej
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2.6. ,STARSI”

Znawcami oraz dostownie straznikami ,tradycji” w Ghanie sa tzw. starsi

(j. twi mpaninfoo 1. mn., opanin 1. poj.), ktérzy odgrywaja istotng role za-
réwno na poziomie rodu jako ,starsi” rodziny, jak i na poziomie lokalnych
spotecznosci jako ,starsi” wioski czy tez ,starsi” miasteczka, a takze ,,starsi’
poszczegdlnych parafii i kongregacji. Pojecie ,,starszego” w Ghanie wigze
sie nie tylko z osiggnietym dojrzalym wiekiem, ale przede wszystkim z wy-
obrazeniem osoby madrej i doswiadczonej, ktdra jest w stanie udziela¢

d

wlasciwych rad. Dlugie Zycie jest cenione, oznacza bowiem duza wiedze
nabyta przez doswiadczenie, co w kulturach opartych na ustnym przeka-
zie tradycji, ktdry jeszcze stosunkowo niedawno dominowal w ghanskich
spotecznosciach, odgrywato istotna role'"’”. Dodatkowo ,starszy” to ten,
ktdry sita rzeczy znajduje sie blizej $wiata zmartych i przodkéw, zatem jego
zadaniem jest komunikacja z za§wiatami i na przyklad wylewanie plynéw
(sktadanie libacji) w czasie rodzinnych uroczystosci**®.

Holenderski antropolog Sjaak van der Geest, ktory przez lata prowa-
dzit etnograficzne badania wéréd mieszkancéw miasteczka Kwahu-Tafo
na poludniu Ghany, w 1994 roku zanotowat wypowiedz ,,starszego” Nana
Kwaku Agyei. Stwierdzit on, ze ,opanin to wielkie slowo” oznaczajace
czlowieka, ktéry ,moze zaoferowaé dobra rade. Daje dobry przyktad.
To ktos, kto jest wzorem™*’. Nie wszyscy starsi wiekiem moga sie sta¢
prawdziwymi ,starszymi” W jezyku twi istnieje okreslenie akwakora/
aberewa, ktdére oznacza ,starego mezczyzne”/,stara kobiete” w znaczeniu
osoby w podesztym wieku i stabej fizycznie. Dpanin natomiast jest kims,
od kogo wymagane sg przede wszystkim odpowiednie cechy charakteru,

cze$ci kraju (por. rozdzial 1). Rozwody w sensie tradycyjnym sa dopuszczalne w ob-
rebie réznych etnicznych grup w Ghanie. Wiaza sie¢ przede wszystkim z przyjetymi
w obrebie poszczegdlnych tradycji zasadami oraz z postanowieniami ,starszych”
(zwlaszcza jezeli idzie o zwrot platno$ci matzenskich oraz dziedziczenie dzieci
w linii ojca badZ matki).

117 W wielu miejscach w Ghanie i w wielu kontekstach kulturowych ustny przekaz
tradycji nadal pelni bardzo istotne funkcje.

118 Por. S. Tonah, The Challenge of Ageing in Urban and Rural Ghana, w: idem (red.),
Contemporary Social Problems in Ghana, University of Ghana, Accra 2009, s. 130.

119 P. Atuobi, A.O. Boamabh, S. van der Geest, Life, Love and Death: Conversations
with Six Elders in Kwahu-Tafo, Ghana, Het Spinhuis Publishers, Amsterdam
20035, S. 23.
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takie jak wewnetrzny spokoj, cierpliwo$¢, madro$é, wyzbycie sie egoizmu,
uwazno$¢'*. Jego zycie powinno by¢ zwienczone ,sukcesem’, co moze
oznacza¢ posiadanie dobrej, harmonijnej rodziny, szczesliwe odchowanie
i wyksztalcenie dzieci, sukces materialny, a przede wszystkim zdobycie
ogoblnego szacunku i powazania ze strony otoczenia, ktdre jest gotowe
wspiera¢ fizycznie slabnacego i starzejacego sie czlowieka, w zamian
czerpiac z jego madrosci. ,Starszymi” w takim sensie zostaja zaréwno
mezczyzni, jak i kobiety, zwlaszcza wérdd ludéow Akan, gdzie pozycja
kobiet w matrylinearnych rodach bywa wysoka'*'. Czesto o zyskaniu
statusu ,starszego” $wiadczy sposéb zwracania sie do danej osoby przez
innych. W jezyku twi uzywanie okreslenia nana jest wyrazem szacunku
(okreslenie to jest wymagane na przyklad w czasie zwracania si¢ do
wodza). Kiedy ludzie o kim§ méwili nana, dodajac potem jego lub jej
imiona, albo zwracali si¢ do starszego czlowieka per nana, wiedziatam,
ze mam do czynienia z osoba darzong szacunkiem, z kims$, kto zyskat
status opanin w swojej rodzinie i tak jest tez postrzegany przez sasiadéw
oraz innych mieszkaficéw miasteczka czy wioski'**.

W ghaniskim wyobrazeniu ,starszego” oraz w pojmowaniu jego roli
w obrebie rodu odbija si¢ wspomniana wczesniej relacyjna koncepcja oso-
by i powiazanie cztonkéw rodziny bardzo silnymi wiezami. Ponadto réd
jest struktura hierarchiczna i starszefistwo naturalne badz symboliczne

120 Por. S. van der Geest, Dpanyin: The Ideal of Elder in the Akan Culture of Ghana,
“Canadian Journal of African Studies/Revue Canadienne des Etudes Africaines”
1998, Vol. 32, s. 486.

121 Na temat pozycji kobiet w tradycyjnych spolecznosciach akanskich por. S. van der
Geest, Role Relationships between Husband and Wife in Rural Ghana, “Journal of
Marriage and Family” 1976, Vol. 38, s. 573. Natomiast o niskiej pozycji starszych
kobiet wéréd wielu grup zyjacych w péinocnych czesciach Ghany por. S. Tonah,
The Challenge of Ageing..., op. cit., s. 132.

122 Nana bywa ttumaczone na jezyk angielski jako grandfather/grandmother (dziadek,
babka). Oznacza jednak przede wszystkim ,starszego” w sensie opanin. Jest uzywane
réwniez jako grzecznos$ciowy zwrot przed imionami wodzéw, waznych oséb z ro-
dziny krélewskiej, kaptandéw religii tradycyjnej, a takze przed imionami przodkéw,
ktérych okresla sie w jezyku twi ogélnym terminem nananom (jest to rzeczownik
w L. mn. pochodzacy od nana). Spotkatam sie réwniez z tym, ze osoby praktykujace

yreligie tradycyjng” uzywaly zwrotu nana, kiedy méwily o lokalnym bogu (j. twi

bosom), do ktérego sie¢ modla, czasem dodajgc po nana imie konkretnego boga.
Na temat znaczen stowa nana por. K. Gyekye, African Cultural Values..., op. cit.,
s. 163; R.B. Fisher, West African Religious Traditions..., op. cit., s. 140.
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daje w nim wyzsza pozycje (stad wazna rola imion zdeterminowanych
okreslajacych senioralna pozycje w grupie rodzenstwa). Najwazniejsza
osoba w obrebie rodu jest tzw. gtowa rodziny, czyli abusuapanin (co
dostownie znaczy: ,starszy” rodu). Jak zauwaza de Witte, osoba ta

reprezentuje rodzine podczas oficjalnych wydarzen, zarzadza jej wla-
snoscig, jest wreszcie odpowiedzialna za powodzenie rodziny, staje sie
sedzig rozstrzygajacym rozmaite rodzinne problemy. W sensie rytual-
nym abusuapanin pelni role posrednika pomiedzy zyjacymiizmartymi
czlonkami rodu poprzez to, ze to on skfada libacje w czasie rodzinnych
ceremonii. Mimo iz chrze$cijanie moga traktowa¢ rytuat skladania
libacji przodkom rodu w sposéb nieco mniej powazny, jest to rytual
nadal powszechnie praktykowany, zwlaszcza przy okazji pogrzebéw,
ijest doswiadczany jako wyraz szacunku.’®

Mozna powiedziel, ze abusuapanin, wspierany w czasie rodzinnych
narad i spotkan przez innych ,starszych” rodu, jest najwazniejszg instytucja
rodzinng, ktéra miedzy innymi decyduje o tradycyjnych $lubach i roz-
wodach, prébuje tagodzic¢ spory w obrebie rodziny, rozwiazuje wszelkie
pojawiajace sie problemy, rozstrzyga kwestie dziedziczenia, w razie mozli-
wosci wspiera finansowo potrzebujacych mlodszych i stabszych cztonkéw
rodu, na przyklad optacajac szkole wybranym dzieciom z rodziny, pomaga
réwniez czlonkom rodu, jezeli przydarza im sie problemy z prawem itd.

Oprocz prestizu pozycja glowy rodziny wiaze sie z duza liczba obo-
wiazkow. W okresie kilku lat, kiedy przyjezdzatam do Jemy, zdarzyto
sie, ze jeden z tamtejszych katechistéw katolickich, Joseph, zostat abu-
suapanin w rodzie ze strony swojej matki. Po §mierci rodzenistwa byt
bowiem najstarszym zyjacym w linii matki, ktéra z kolei byta seniorka
w stosunku do swojego rodzenstwa. Od momentu zostania glowa ro-
dziny Joseph stal si¢ odpowiedzialny za sprawy dotyczace czesci rodziny
od strony matki, przede wszystkim za liczne dzieci swojego rodzenstwa
pochodzacego od wspdlnej matki i od wspélnego ojca (Joseph ma tez
bardzo liczne rodzenistwo przyrodnie, z ktérym taczy go pochodze-
nie od wspdlnego ojca'?**). W zwiazku ze swoimi obowiazkami glowy

123 Por. M. de Witte, Long Live the Dead!..., op. cit., s. 53.
124 Niezyjacy juz ojciec Josepha byl waznym kaplanem religii tradycyjnej, a zara-
zem wodzem miejscowosci Kranka, posiadajacym wiele Zon. Matka Josepha byta

czwartg z kolei zona jego ojca.
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rodziny Joseph niemal co sobote jezdzil do oddalonej o trzydziesci
kilometréw od Jemy Kranki, ktéra jest jego hometown, a zarazem ofi-
cjalna siedziba rodu. Oto jak méwil o swojej roli:

Jako abusuapanin ma sie wiele probleméw. Jest tak duzo rzeczy do
zrobienia! Jezeli cokolwiek dzieje si¢ w rodzinie, jezeli jest $§mierc
w rodzinie, oni [czlonkowie rodziny] cie informuja i musisz jechad,
i musisz zasia$¢ z nimi, i wszystko ustali¢. Kiedy jest jaka$ sprawa,
na przyklad jezeli ktore$ z dzieci ma problem, to tez trzeba jechad.
Jedziesz, zasiadasz z nimi, gromadzisz ich, dyskutujesz o tym, jak
rozwigzac problem. Zatem jak si¢ jest glowg rodziny, to ma sie bar-
dzo duzo rzeczy do robienia. Wszystkie dzieci mojego wujostwa, one
teraz sa pode mna. Tylko ja zostalem. Jezeli sie dzieje cokolwiek, to
ja musze rozwigzac problem. Jezeli kto$ z nich umrze, to ja jestem
odpowiedzialny. Musze jechaé, zeby ich pochowa¢, zeby odprawic
obrzedy pogrzebowe, Zeby wszystko zrobié. Musze tyle jezdzi¢, nawet
jezeli nie mam pieniedzy, ha! Musze szukac pieniedzy! Bycie glowa
rodziny nie jest wiec proste, jest duzo roboty, nie jest to proste, wcale

nie jest to proste...'*

Wypowiedz Josepha ukazuje skale zobowigzan i rozmaitos¢ spraw,
ktére rozwiazywane sg na poziomie ,tradycji” i starszyzny rodowej.
Co wazne, w rodzinie Josepha, ktéra ,zarzadza’, obecni sa zaréwno
chrzescijanie réznych wyznan, aktywni ,tradycjonali$ci” (m.in. dwéch
siostrzencéw Josepha to praktykujacy kaptani religii tradycyjnej), jak
i muzulmanie. Zycie w takiej strukturze rodowej, ktéra jest powia-
zana systemem wzajemnych obligacji, powoduje odwolywanie si¢
do rodzinnych rytualéw i ,tradycyjnych obyczajéw” (np. sktadania
libacji w czasie pogrzebu) jako do rozpoznawanych przez wszystkich
i podzielanych form czuciowych. Dla ludzi o bardzo réznym statusie
majatkowym, wyksztalceniu i zapleczu religijnym ,tradycja” staje sie
rodzinnym ,miejscem wspdlnym’, w ktérym mozna si¢ porozumie¢ za
pomoca jezyka symbolicznego.

125 Wywiad 121, 15 lutego 2013.
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2.7. LOKALNE TRADYCJE I RODY KROLEWSKIE

Pod koniec 2010 roku, wkrétce po tym jak zostat abusuapanin, Joseph

musiat rozwikla¢ bardzo powazna sprawe zwiazana z jednym ze swo-
ich siostrzencéw, ktory jest kaptanem religii tradycyjnej, rezydujacym

w okolicy miasteczka Tuobodom, okolo trzydziesci kilometréw na po-
tudnie od Jemy. W wyniku lokalnych sporéw w miejscowosci, w ktérej

mieszka siostrzeniec Josepha, doszto do béjki i strzelaniny, w czasie kté-
rej zginat cztowiek. Siostrzeniec Josepha zostat oskarzony o podzeganie

ludnosci do walki, aresztowany i postawiony przed sadem okregowym

w miasteczku Tuobodom. Przez kilka tygodni Joseph, jako gtowa rodzi-
ny, jezdzil do Tuobodom do sadu. Na ostatnia rozprawe, w grudniu 2010

roku, wybralam sie wraz z nim. Okazalo sig¢, ze po dlugich naradach

w kregu rodzinnym postanowiono poszukac rozwigzania, ktére umozli-
wiloby przeniesienie sprawy siostrzerica z okregowego sadu karnego do

tzw. sadu tradycyjnego, ktéry jest zwigzany z funkcjonujacym w Ghanie

systemem wodzowskim. Przeniesienie sprawy oznaczalo mozliwos¢

polubownego rozwigzania sporu, a przede wszystkim zwolnienie sio-
strzenica Josepha z aresztu. Dzieki rozmaitym zabiegom i rozleglym

znajomosciom wsérdd miejscowej starszyzny sprawa ostatecznie zostata

zamknieta i po skoniczonej rozprawie w sadzie okregowym, w towarzy-
stwie Josepha i jego zwolnionego z aresztu siostrzerica, udalam sie do

lokalnego patacu wodzowskiego, gdzie zdaliSmy relacje z przebiegu

rozprawy, a Joseph uméwil si¢ na posiedzenie z lokalnymi ,starszymi”
w celu omdwienia szczegdlow jej zakonczenia.

Przywolany przyklad dobrze ilustruje sieci rozmaitych powiazan,
wobec ktérych sytuuja sie ludzie we wspolczesnej Ghanie. Wskazuje
réwniez na oczekiwania, jakie cztonkowie rodu maja wobec aubusa-
panin, ktéry jako ,specjalista od tradycji” powinien znalez¢ sposoby jej
zaaplikowania przy rozwigzywaniu sytuacji kryzysowych. Odwotanie
sie do lokalnego systemu wladzy tradycyjnej i tradycji sadowniczej
funkcjonujacej na poziomie lokalnej spolecznosci okazalo sie dla ca-
fego rodu najlepszym wyjsciem. Joseph poprzez swoje kilkumiesieczne
starania i przekonywanie starszyzny miasteczka Tuobodom do takiego
rozwigzania, poparte odwotaniem do ,tradycji’, potwierdzit swoja po-
zycje w obrebie rodu jako jego glowa i najwazniejszy ,starszy’, znajacy
stradycyjne formy postepowania” i potrafigcy skutecznie zastosowac
Jtradycje” w konkretnych warunkach.
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Podobnie jak rodzina i réd, tak samo lokalne systemy wiadzy wo-
dzowskiej kontroluja bardzo istotne obszary zycia, w ktérych dominuje
odwolywanie si¢ do ,tradycyjnych form” i ,tradycyjnych obyczajow’,
a przede wszystkim do pojecia ,naszej tradycji” jako wartosci, na kto-
rej powinno sie wspiera¢ solidarne i harmonijne funkcjonowanie spo-
fecznosci. Jak w obrebie rodu, tak w obrebie lokalnych spolecznosci
istotnymi elementami ich funkcjonowania s autorytet, idea ,starszego’,
madro$¢ i sprawiedliwo$é, koncepcja wspélnoty oraz dobra wspdlnego.
Oczywiscie w praktyce wcielanie tych idealéw w zycie bywa niezwykle
problematyczne i liczba konfliktéw zwigzanych z systemem wodzowskim,
kiétniami i walkami przy wyborze wodza oraz rozmaitymi sporami w ob-
rebie rodzin krélewskich bywa niezwykle wysoka'*. Ponadto funkcjonu-
jacy wspolczesnie w Ghanie system wodzowski, nazywany czasem przez
badaczy ,neotradycyjnym’, jest uwarunkowany skomplikowana historia
kolonialna i postkolonialng oraz obowigzujacym systemem prawa pan-
stwowego i czestym uwiklaniem wodzéw w polityke oraz rozmaite uklady
biznesowe'”. Mimo formalnego ostabienia wladzy wodzowskiej rola
rodzimych systeméw zarzadzania bywa w Ghanie znaczna, zwlaszcza
na prowingcji. Jak zauwaza ghariska badaczka Rose Mary Amenga-Etego:

najwazniejsza kwestia jest zdanie sobie sprawy, ze rzady w afrykanskich
spoleczeristwach obecnie juz nie zaleza od rodzimych instytucjonal-
nych struktur ani od rodzimych wladz czy zwiazanych z nimi systeméw
wartoéci religijno-kulturowych, ktére sa zakodowane w tabu. W zamian
za to rzady zaleza od praw, ktére sa formutowane i wprowadzane na
poziomie pafistwowym poprzez zewnetrzne wladze i struktury takie jak
legislacja, prawnicy i prawo sagdowe, pracownicy wieziennictwa i wie-
zienie [...] Jednakze, mimo iz stopniowe eliminowanie tradycyjnych

126 Swiadczy o tym réwniez przyklad Jemy i spér o osobe Jemahene, o ktérym wspo-
mniatam przy okazji opisu Festiwalu Jamu.

127 W tym miejscu jedynie odnotowuje to istotne zagadnienie, ktére jest przedmio-
tem badan z zakresu m.in. historii, nauk politycznych, prawa, socjologii oraz
antropologii. Istnieje olbrzymia i nieustannie rosngca literatura dotyczaca syste-
mu wodzowskiego w Ghanie i w innych krajach Afryki Subsaharyjskiej. Por. np.
E.A.B. van Rouveroy van Nieuwaal, Chiefs and African States: Some Introductory
Notes and an Extensive Bibliography on African Chieftaincy, “Journal of Legal
Pluralism” 1987, No. 25 & 26, s. 1-46; J. Knierzinger, Chieftaincy and Development
in Ghana..., op. cit; A. Brempong, Transformations in Traditional Rule in Ghana
(1951-1996), Institute of African Studies, University of Ghana, Legon, Accra 2007.

176 |



2. Rody i ,tradycja”

lideréw z trzonu rzadéw jest wyrazne w zurbanizowanych osrodkach,
gdzie ich autorytet jest mniej widoczny, wladza tradycyjnych przy-
wbdcow jest kluczowa w utrzymywaniu prawa, porzadku oraz rozwoju
w spoteczno$ciach rolniczych'*®.

Nawet jezeli formalna wladza wodzéw oraz ,starszych” miejscowosci
wydaje sie malo znaczaca, w praktyce sita argumentéw powolujacych sie na
idee ,tradycji’; na ktérej system wodzowski jest zbudowany, bywa niezwykle
wazna. Czesto ,tradycja” ma swoje ugruntowanie w wyobrazeniach zwig-
zanych z ,religia tradycyjna” i jest doskonale znana czlonkom lokalnych
spolecznosci niezaleznie od ich przynaleznosci denominacyjnej'®.

Zagadnienie relacji pomiedzy postaciami wodza, ,tradycja’, ,religia
tradycyjng” i chrzescijanistwem stalo sie jednym z przedmiotéw moich
zainteresowan w terenie, dlatego ze nie sposéb bylo oddzieli¢ biogra-
fii oraz do$wiadczen czlonkéw Kosciota katolickiego, wsréd ktérych
przede wszystkim prowadzitam badania, od wyobrazen i praktyk zwia-
zanych z tradycyjnym systemem wladzy. Opisany w pierwszej czesci
tego rozdziatu Festiwal Jamu, ktory, jak wskazatam, mozna traktowad
jako zas6b form czuciowych oraz do$wiadczenie wspélnotowe odwo-
tujace sie do relacyjnej koncepcji jednostki i wysokiego wartosciowania
sensus communis przez Ghanczykéw réznych wyznan i religii, ukazat
réwniez wazne funkcje rytualne petnione przez postaé ohene.

Agnieszka Szczepaniuk, ktéra w 2007 roku przeprowadzita badania
w poludniowo-centralnej czesci Ghany, w aszanckich miejscowos$ciach
w regionie Mampong, sugeruje calkowite zdesakralizowanie idei wo-
dzostwa oraz odarcie postaci wodzéw, a takze firmowanych przez nich

128 R.M. Amenga-Etego, Tribes Without Rulers? Indigenous Systems of Governance
and Sustainable Rural Development, w: A. Adogame, E. Chitando, B. Bateye (eds.),
African Traditions in the Study of Religion in Africa: Emerging trends, Indigenous
Spirituality and the Interface with Other World Religions, Ashgate, Farnham—Bur-
lington 2012, s. 128.

129 Na temat wysokiej pozycji wodzéw we wspétczesnym ghanskim spoleczenstwie
oraz ich $wieckich i sakralnych funkcji, ktére pelnig w lokalnych spofecznosciach
(wraz ze szczeg6lowym oméwieniem sakralnej symboliki materialnych atrybutéw

stradycyjnych wtadcédw”), por. K. Senah, Sacred Objects into State Symbols: The
Material Culture of Chieftaincy in the making of a National Political Heritage in
Ghana, “Material Religion” 2013, Vol. 9, Issue 3, s. 350-369.

130 Wyczerpujace oméwienie literatury dotyczacej duchowego i religijnego wymiaru
pojecia ,wladcy” w afrykanskich religiach rodzimych przedstawia Stanistaw Grodz.
Por. idem, Chrystologia afrykariska..., op. cit., s. 174—194.
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festiwali, z funkgji religijnych*®'. Natomiast materiat zebrany przeze mnie
wskazuje na to, ze relacja pomiedzy tradycyjnym systemem wladzy i two-
rzacymi go osobami a sferg religijna jest o wiele bardziej skomplikowana.
Przynajmniej w badanym przeze mnie terenie bytabym niezwykle po-
wsciagliwa w wydawaniu jednoznacznej opinii dotyczacej ,,desakralizacji”
postaci tradycyjnego wladcy oraz miejscowych ,tradycyjnych rytuatéw”***,
Rzeczywiscie, tak jak zauwazyla Szczepaniuk w swoim terenie, takze
w Jemie obok tradycyjnej pozycji wodza oraz tradycyjnych subwodzéw
wyodrebniona zostata nowa funkcja, tzw. Nkosoohene — ,wodza od spraw
rozwoju” (j. ang. Chief of Development albo Chief of Welfare). Jest to
funkcja zwyczajowa, zdecydowanie $wiecka, przyznawana osobom, ktére
powinny by¢ nowoczesnym liderami, pelniacymi role lokalnych ,, me-
nadzer6w i agentéw rozwoju”***. Nkosoohene w Jemie jest niewatpliwie
czlowiekiem sukcesu. Jest bardzo dobrze wyksztalcony, przedsiebiorczy
i posiada kontakty miedzynarodowe (jeden z jego synéw mieszka w Sta-
nach Zjednoczonych i Nkosoohene kilkakrotnie go tam odwiedzat). Jego
rola jest przede wszystkim doradcza — wspiera wszelkie dzialania miejsco-
wej starszyzny oraz tradycyjnych wodzoéw, ktére moga przyczynic sie do
rozwoju miejscowosci (np. pozyskiwanie dofinansowania na budowe drég,
sprowadzanie nowych inwestoréw). Ponadto pomaga w interpretacji pan-
stwowego prawa, zgodnie z ktérym powinni dziala¢ tradycyjni wodzowie
itd. Zatem, mimo iz ,w6dz od spraw rozwoju” jest nowa, zdecydowanie
$wiecka funkcja w obrebie rodzimych systeméw wladzy, bardzo $cisle
wspolpracuje ze ,starszymi” miasteczka i jest traktowany jako tacznik
pomiedzy ,tradycja” a ,nowoczesnoscig” Co niezwykle charakterystyczne,
moi rozméwecy, jak i sam Nkosoohene z Jemy, podkreslali, Ze nie jest on
»prawdziwym wodzem’, bowiem nie ma nic wspélnego z rodzina kré-
lewska, a petniona przez niego funkcja ma charakter przede wszystkim

honorowy i nie jest dziedziczona w obrebie rodu***.

131 A. Szczepaniuk, Wspdiczesne przemiany wiladzy tradycyjnej na przyktadzie Aszan-
tow z Ghany Srodkowej, ,Lud” 2008, Vol. 92, s. 109—125.

132 Szczepaniuk wspomina, ze w regionie Mampong duzy wplyw na formowanie ,tra-
dycji” i pozycje wodzéw ma m.in. rozwdj turystyki. Tego elementu zdecydowanie
nie ma w miejscowo$ciach objetych moimi badaniami, co niewatpliwie wplywa
na odmienne funkcjonowanie ,tradycji”.

133 Ibidem, s. 117.

134 Za rodzine krélewska w Ghanie uznaje sie ten réd, ktéry mial przyby¢ na dane
miejsce jako pierwszy i zalozy¢ dang miejscowo$¢. Taka wiedza jest znana lokalnie
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Tymczasem, jak wynika z moich obserwacji i rozméw, w wielu miej-
scowosciach w regionie Brong-Ahafo nadal istnieje bezposredni zwia-
zek pomiedzy pozycja tradycyjnego wodza a kaplanem religii tradycyj-
nej. Czesto w obrebie rodziny krélewskiej przechowywany jest $wiety
przedmiot zwigzany z wyobrazeniem sakralnej sily czy lokalnego boga.
Przedmiot ten jest przekazywany z pokolenia na pokolenie kolejnym
kaplanom w obrebie wodzowskiego rodu. Zdarza sie, ze jedna osoba
pelni réwnoczesnie funkcje wodza oraz lokalnego kaptana. Tak jest na
przyklad w miejscowosci Kranka, gdzie obecny wddz i wlasciciel tronu
tego miasteczka jest takze kaptanem boga o imieniu Kratie Brakuni (obie
funkcje faczyl réwniez jego zmarly poprzednik na stanowisku wodza
Kranki, biologiczny ojciec katechisty Josepha z parafii katolickiej w Je-
mie). Bardzo wielu moich chrze$cijariskich rozméwcéw w Jemie, ale tez
w blizszych okolicach Kranki, podkreslato, ze bdg i kaptan w Krance sa
bardzo potezniize wielu ludzi jezdzi tam po rade, uzdrowienie, ochrone
przed czarami czy rozwigzanie innych probleméw. Sam Nana Owusu
Agyemang, obecny kaptan i wédz Kranki, w czasie audiencji, ktérej mi
udzielit, okreslit si¢ jako ,kaptan lokalnej spolecznosci’; ale réwnoczesnie
akcentowal, ze ,nie jest kim$ malym” Znajdujacy sie bowiem pod jego
opieka ,bosom jest wielkim bogiem. Dziala wszedzie na $wiecie. A ja
jestem jego bosomfoo, dlatego jedynie przeze mnie mozna zwrdci¢ sie
do tego bosom”***. Wédz w Krance jest kaptanem i specjalista religijnym
zwigzanym z ,religia tradycyjna” Spelnil wszystkie wymagane warunki,
aby objac swoje stanowisko religijne: urodzit sie w odpowiednim lineazu,
przeszedl, jak sam to okreélil, ,wieloletni duchowy trening” (mial on
trwac¢ dwadziescia pigc lat), a wreszcie po $mierci swego poprzednika

i przekazywana z pokolenia na pokolenie jako tradycja ustna. Wodzowie danej
miejscowosci wywodza sie z lokalnej rodziny krélewskiej.

135 Wywiad 62, 11 stycznia 2013. Nana Owusu Agyemang postugiwal si¢ bardzo dobrze
jezykiem angielskim. Méwigc do mnie, czesto uzywal réwniez terminéw z jezyka
twi, zwlaszcza kiedy odwotywat sie do nazw zwigzanych z wierzeniami i religia.
W zwigzku z tym, Ze nie otrzymatam zgody na nagrywanie naszego spotkania,
rozmowe spisalam wieczorem tego samego dnia, opierajgc si¢ na notatkach, ktére
moglam robi¢ w czasie audiencji, oraz na pamieci wlasnej, a przede wszystkim
na pamieci mojego asystenta terenowego Simona Agongo, ktéry towarzyszyl mi
podczas wizyty w patacu wodza i kaptana w Krance. Cytujac fragment zapisu
rozmowy, staralam sie odtworzy¢ wypowiedzi Nana zgodnie z charakterystycznie
uzywanymi przez niego wtraceniami w jezyku twi.
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i biologicznego dziadka zostal wskazany przez bosom jako wlasciwy
spadkobierca lokalnego tronu i opiekun boga Kratie Brakuni.

Z kolei w Jemie gltéwny wddz miejscowosci, Jemahene, moze by¢
chrze$cijaninem, dlatego ze — jak mi wyjasniono — tutejszy wodz nie
jest zobligowany do samodzielnego dokonywania libacji ani do sklada-
nia ofiar i nie jest bezposrednio zwiazany z postacia zadnego boga, nie
pelni zatem funkgcji kaptanskich (méwiono mi, ze np. poprzedni Jema-
hene uczestniczyt w nabozenstwach w kosciele katolickim). W rodzinie
krélewskiej w Jemie przekazywany byt lokalny bosom o imieniu Antoa
i w przeszlosci ta sama osoba petnifa funkcje wodza oraz kaptana boga
Antoa. Jak glosi jednak zachowana w pamieci ludzi opowie$¢, ,dawno
temu” w wyniku decyzji Zwierzchniego Wodza (j. ang. Paramount Chief)
z Nkoranzy, ktéremu podlega obszar obejmujacy miedzy innymi dzisiej-
szy dystrykt Kintampo South wraz z Jemga, dziedziczenie funkeji wodza
oraz funkcji kaplana zostalo rozdzielone. Jeden z cztonkéw rodziny, ktéra
stala sie od tej pory miejscowym ,rodem kaplaniskim’;, wyjasnit mi: ,to
my mamy Antoa. Dlatego zanim [przedstawiciele rodu krélewskiego]
dokonaja posadzenia wodza na tronie i intronizacji [j. ang. enstoolment],
zawsze przychodza tutaj. My mamy fetysz [j. ang. fetish], oni maja tron
[j. ang. stool]"**.

Oprocz tego trzecia miejscowa rodzina dziedziczy prawo mianowa-
nia najwazniejszego sposréd subwodzéw, tzw. Kontihene, ktéry moze
petnic¢ role zastepcy gléwnego wodza oraz regenta'®. W Jemie pelni
on istotne funkcje sakralne, jest bowiem kaptanem przekazywanego
w jego rodzinie boga Bosomoo. Bardzo powazany ,starszy” z Jemy
wyjasnil mi, ze w wypadku systemu obowiazujacego w miasteczku
lokalny Kontihene zawsze jest ,tradycjonalista” i ,chrzescijanin nie
zostalby Kontihene. Ten, kto dziedziczy to stanowisko, powinien robic¢
to samo co poprzednik — musi czci¢ Bosomoo”**,

136 Niedlugo przed moim pierwszym przyjazdem do Jemy oficjalnie rozpoznawany
Antoabosomf> (kaplan opiekujacy sie bogiem Antoa) zmart i do tej pory nie pojawil
sie jego nastepca. Sam przedmiot — bosom — uznawany za $wiety, jest przecho-
wywany przez jednego z czlonkéw rodziny, z ktérym przeprowadzitam wywiad
i ktéry potajemnie odprawia rytualy zwigzane z Antoa. Wywiad 107, 31 stycznia
2014.

137 Ph.EW. Bartle, The Universe Has Three Souls..., op. cit., s. 109.

138 Wywiad 122, 15 lutego 2013. Rozmowa z tzw. Starszym Duchownym (j. ang. Senior
Minister) — zasluzonym ,starszym” z parafii katolickiej, ktéry jest takze czlonkiem
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Na moje pytania dotyczace tego, czy chrzescijanin moze zosta¢ wo-
dzem, otrzymywalam w terenie bardzo rézne odpowiedzi, zalezne od
konkretnego, lokalnego kontekstu. Uslyszatam miedzy innymi opowie$¢
o miescie Wenchi, gdzie kr6lowa matka wyznaczyta nowego wodza'®’.
Ten jednak byl katolikiem i ostatecznie ustalono, ze zamiast niego jego
mtodszy brat, bedacy ,tradycjonalisty’, obejmie tron wodzowski'*.
Z kolei wikariusz generalny diecezji Techiman, ojciec John Kofi Takyi,
w udzielonym mi wywiadzie przywotal swoja historie rodzinng i opo-
wies¢ o dziadku, wodzu w malej wiosce niedaleko Techiman:

Moj dziadek od strony ojca byt pierwszym w rodzinie, ktéry przeszedt
z tradycyjnej religii na katolicyzm. On byl wodzem. A niektdre sprawy
w naszej kulturze trzeba odprawia¢ przez fetysze [j. ang. fetish], wiec
kiedy on sie nawrdcil, byt problem, zwlaszcza ze on mial dwie zony. Jedna
byta tzw. zona tronu [j. ang. stool wife], czyli dano mu ja dlatego, ze byl
wodzem i byl zwigzany z tronem. I kiedy on nawrdcil sie na katolicyzm,
to chcial sie ochrzci¢. Powiedzial to swoim Zonom z zamiarem, ze jezeli
ktdras powie, ze ona nie chce sie chrzcié, to te odesle. Ale one obie powie-
dzialy, ze tez chca sie ochrzci¢. Wiec w koncu udato sie przeprowadzi¢
rozwdd z druga zong. I oni wszyscy troje zostali ochrzczeni tego samego
dnia i méj dziadek ozenil si¢ [w koSciele] z pierwszg zona. Przestat by¢
wodzem i zostal prezydentem ko$ciola [...]. Ale sytuacje sa rézne w réz-
nych miejscach. Niekiedy chrze$cijanin moze by¢ wodzem. Zwlaszcza
dzi$ funkcje wodzowskie mozna czesto rozdzieli¢ od tradycyjnej religii**'.

Wszystkie te przyklady pokazuja wielka elastycznos¢ lokalnych kul-
tur, ale réwniez nieustanne przenikanie sie tego, co jest nazywane przez
ludzi ,tradycjq’; ,religia tradycyjna” i ,chrzescijanstwem”. Przygladajac

rodziny krélewskiej i wchodzi w sktad grupy oséb kazdorazowo akceptujacej
nowego wodza Jemy. Senior Minister urodzony w 1934 roku jest w miasteczku
bardzo szanowany i uwazany za eksperta, jezeli idzie o sprawy ,tradycyjne’, ale
réwniez o wszelkie sprawy zwigzane z funkcjonowaniem lokalnej wspélnoty ka-
tolickiej. Nazwa Senior Minister zostala mu nadana przez katolikéw jako rodzaj
honorowego okreslenia w zamian za zastugi dla miejscowej wspdlnoty parafialnej.

139 Wsréd Akandw przyjete jest, ze krélowa matka wskazuje spoérdd czlonkéw rodziny
krélewskiej kandydata na wodza. Jezeli wskazany przez nig kandydat zostanie
zaakceptowany przez lokalnych ,starszych’, moze odby¢ sie jego intronizacja.

140 Notatka terenowa, 9 listopada 2010.

141 Wywiad 34, 21 listopada 2010.
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sie konkretnym biografiom i codziennym oraz od$wietnym praktykom
ludzi, ktérych poznatam w Jemie i okolicy, mozna powiedzie¢, ze row-
nolegte funkcjonowanie w tych pozornie réznych i sprzecznych porzad-
kach jest dla wspétczesnych ghanskich chrzescijan wprost nieuniknione.

Marijke Steegstra, przez lata badajaca tradycyjny rytual inicjacyjny
dipo praktykowany przez Krobo, ktérzy w przewazajacej wiekszo$ci iden-
tyfikuja sie z chrzescijanistwem, zauwazyla, ze cho¢ wiekszo$¢ Kosciolow
sprzeciwia sie dipo i okresla ten rytual mianem ,poganskiego’, lokalni
mieszkancy z reguly nie odczuwaja zadnej sprzeczno$ci w godzeniu swo-
jej chrzescijanskiej tozsamosci z jego praktykowaniem. Dipo stanowi dla
nich wymég zwiazany z budowaniem relacji rodzinnych i ustanawianiem
tozsamosci plciowej (poprzez przejscie dipo dziewczyna-dziecko staje si¢
kobieta). Steegstra, wyjasniajac takie rozumowanie, przywoluje relacyjna
koncepcje osoby i wynikajaca z niej potrzebe budowania rozmaitych
sieci, w ktérych sytuuja sie wspolczes$ni Krobo. Ponadto w rozumieniu
Krobo osoba ustanawiana jest poprzez rytualy, w tym poprzez rytualy
cyklu zycia, do ktérych zalicza sie dipo'*. Zatem nie od indywidual-
nego wyboru zalezy konieczno$¢ brania w nich udziatu. Urodzenie sie
w pewnej konkretnej rodzinie, w takim, a nie innym miejscu, uprawianie
takiej, a nie innej ziemi, otrzymanie takich, a nie innych imion zdeter-
minowanych chwila narodzin, a potem kolejnych otrzymanych w czasie
ceremonii outdooring — nie zalezy od cztowieka. Naklada natomiast na
niego zobowigzania relacyjne — wobec czlonkéw rodziny i rodu (takze
tych zmarlych, czyli przodkéw), wobec duchéw ziemi, ktdra sie upra-
wia, wobec lokalnych bogéw albo bogéw zwiazanych z wlasnym rodem
i otrzymywanych niejako ,w darze” wraz z dziedziczeniem.

Taka idee niezaleznej od jednostki relacyjnosci i wynikajacych z niej
zobowigzan dobrze oddaja liczne opowiesci o ,wybraniu” jakiegos kon-
kretnego cztowieka przez boga (j. twi bosom) na swojego kaptana, co
czesto dokonuje sie poza wola czlowieka. O wybraniu przez boga Kratie
Brakuni wspominal wédz i kaptan Kranki w przywotanej przeze mnie
rozmowie. Z opowiesciami o tym, ze bég wybiera sobie kogo$ i niemalze
zmusza go do przyjecia roli kaplana, spotkalam sie takze w innych przy-
padkach. Miedzy innymi w styczniu 2011 roku odwiedzitam malenki
przysiéltek Kokumy, Fawoman, w ktérym mieszka popularny w okolicy
kaptan religii tradycyjnej Nana Kofi Manufie. Wedlug jego relacji zo-

142 M. Steegstra, Dipo and the Politics of Culture in Ghana, op. cit., s. 235—240.

182 |



2. Rody i ,tradycja”

stal on wybrany przez bosom w chwili, gdy przyjechat do Fawoman na
pogrzeb swojego wuja, poprzedniego kaplana sprawujacego posluge
w tym miejscu. Duch bosom wstapil w niego i — jak mi méwit — w tej
chwili nie mial zadnego wyboru, musiat po prostu zosta¢ jego kapta-
nem. Gdyby sie na to nie zgodzil i wyjechal, aby kontynuowac swoje
poprzednie zycie, to jak sam twierdzi, zapewne by zwariowal, zaczat
chorowac i ostatecznie by umar}. Co ciekawe, w chwili gdy przyjechal
na pogrzeb swego wuja i gdy bosom go ,posiadl’, Kofi Manufie byl
praktykujacym katolikiem. Z chwila przyjecia powolania kaptanskiego
porzucit religie chrzescijaniska i zamieszkal w pozostawionym przez
wuja sanktuarium. Natomiast jego Zona, ktéra mieszka tam wraz z nim,
nalezy do katolickiej wspdlnoty w Kokumie i regularnie przychodzi do
tamtejszej kaplicy na niedzielne nabozenistwa'*®.

Wracajac do rozumowania zaproponowanego przez Steegstre
i rozciagajac jej wnioski takze na teren moich badan, mozna powie-
dzie¢, ze rytualy rodzinne i lokalne — wyrastajace z ,religii tradycyjne;j”
i funkcjonujace czesto pod etykieta ,naszej tradycji” — ustanawiaja
ludzi jako osoby i podtrzymuja ich wiezi z rodem, przodkami, lokal-
na spolecznoscia, uprawiana ziemia oraz podzielana wraz z innymi
(zywymi i umartymi) przeszloscia. Ponadto trzeba pamigtaé, ze nie
tyle deklaracja, ile przede wszystkim praktyka jest w Ghanie podsta-
wowg forma wyrazu wiezi i solidarno$ci. Stad potega i réznorodnosé
praktykowanych i przezywanych form czuciowych, ktére bywaja
niezwykle proste i z fatwoscia sa stosowane na co dzieni (np. wspdlne
»zasiadanie” w kregu, gesty witania sie¢ wymieniane na drodze) albo
moga tworzy¢ rozbudowane i wyczerpujace fizycznie zbiory zachowan
praktykowanych podczas wazniejszych rodzinnych rytuatéw (np. po-
grzebéw) czy podczas publicznych festiwali. Dlatego ludzie z drugiej —
obok krélewskiej — rodziny zatozycielskiej miasteczka Jema, tzw. rodu
Bretuo, ktéry przyszed! do Jemy ,,dawno temu” z Pétnocy, przynoszac
ze soba swojego boga Bosomoo oraz boga Djom, sa do dzi$ zobowia-
zani do brania udzialu w dorocznym Festiwalu Dago'*, zwiazanym

143 Na podstawie notatki terenowej sporzadzonej po wizycie w Fawoman, 20 stycznia
2011. Podobna opowies¢ o katoliku powotanym na kaplana religii tradycyjnej por.
R.B. Fisher, West African Religious Traditions..., op. cit., s. 124.

144 Nazwa bierze sie stad, ze wedtug przekazu ustnego rodzina ta miata w przesziosci
przyby¢ z péinocno-wschodniej czes$ci Ghany, z terytorium Dagombéw.
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z odnowieniem relacji z tymi bogami poprzez opiekujacego si¢ nimi
subwodza Kontihene. Mimo protestéw lokalnych pastoréw i ksiezy
wszyscy znani mi czlonkowie rodu (niezaleznie od przynalezno$ci
religijnej) brali udziat w Festiwalu Dago, ktéry obserwowalam w roku
2010, i podkreslali, ze to jest ich obowigzek oraz czes¢ ich ,tradycji”
Spisana przez sekretarza rodu oficjalna historia tej rodziny (skserowa-
na kopie dostatam od jednego z jej ,starszych”) koniczy sie¢ modlitwa,
ktéra dobrze ilustruje wspomniane przeze mnie wspotwystepowanie
Jtradycji’; ,religii tradycyjnej” i chrze$cijaristwa oraz nakierowanie na
wspolnote rodows, solidarnos¢ i dobrobyt rodziny:

Prosimy Najwyzszego Boga oraz Boga Bosomoo i Boga Djom, zeby
polali swa $wieta wode na Drzewo Rodziny tak, aby ono rosto i aby
wydawalo dzieci wypelnione Madroscig, Inteligencja, Zdrowiem
i Bogobojnoscia; niech Blogostawia rodzine przemoznym Majatkiem,
Obfitoscia i niech zapewniajg [jej] Kazda Dobra Rzecz, wliczajac w to
Bogactwo i Pieniadze.

AMEN',

145 Zachowalam charakterystyczny zapis dokumentu, ktéry sporzadzony jest w je-
zyku angielskim, jako wydruk z maszyny do pisania. Dokument podpisany jest
przez ,GIéwnego Sekretarza” rodu oraz potwierdzony odbiciami palcéw glowy
rodziny (j. twi. abusuapanin) oraz czterech §wiadkéw (dwéch kobiet oraz dwéch
mezczyzn - ,starszych” reprezentujacych dwa rozgalezienia rodu).
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Mieszkancy Jemy i okolicy, podobnie jak tysiace innych mieszkancow
Ghany, odwoluja sie do wielu réznych tozsamosci i przynaleznosci. Sa
to tozsamos$ci budowane na poziomie narodowym (bycie Ghanczykiem),
lokalnym (odwolywanie sie do miejsca urodzenia i miejsca zamiesz-
kania), etnicznym i plemiennym, rodowym i rodzinnym, zawodowym
(np. przynalezno$¢ do elitarnych grup oséb wyksztatconych, takich
jak lekarze, nauczyciele, pielegniarki), a takze religijnym. Kategoria
stradycji” staje sie niezwykle porecznym narzedziem kulturowym, ktére
pozwala na praktykowanie na przykfad tozsamosci rodowej czy wiosko-
wej przy rownoczesnym bezkonfliktowym odwolywaniu sie do religijnej
tozsamosci chrze$cijanskiej. Jest to mozliwe, gdyz ludzie, uzywajac
dwoch okreslen: ,tradycja” i ,religia tradycyjna’, rozdzielaja je od siebie
i odmiennie warto$ciuja, mimo iz w obrebie obydwu zbioréw mozna
odnalez¢ podobne, jezeli nie identyczne, sktadniki. Kategoria ,tradycji”
pozwala osobom, ktére czuja sie chrzescijanami, na zaakceptowanie
wielu ,tradycyjnych” praktyk religijnych, wierzen, obyczajéw, nie ob-
ciazajac jednak ich tozsamosci chrzescijaniskiej. Mozna odwolywac si¢
do elementéw ,religii tradycyjnych” w chrze$cijaiskim zyciu, nie nazy-
wajac tych praktyk religijnymi, lecz okreslajac je mianem tradycyjnych.
Tak dzieje sie cho¢by w przypadku zgody na sktadanie libacji w cza-
sie obrzedéw pochéwkowych. Podczas gdy w innych sytuacjach chrze-
$cijanie najczesciej jednoznacznie dystansuja sie od libacji jako obyczaju
religijnie zdecydowanie ,poganskiego’, libacje dokonywana w czasie
pogrzebu okre$la mianem ,naszej tradycji” i — spelniajac oczekiwania
rodu — w tej sytuacji ja akceptuja, a nawet uznaja za konieczng. Po-
dobnie ,tradycja” jako narzedzie kulturowe umozliwia chrzescijanom
publiczny udzial w lokalnych wydarzeniach i celebracjach, w ktore
zaangazowani sa kaptani religii tradycyjnej, nie narazajac ich na po-
czucie sprzeniewierzenia sie wierze chrzescijanskiej. Skoro czescia
,naszej tradycji” jest czynne uczestnictwo w dorocznym Swiecie Jaméw,
to chrze$cijanin ma prawo, a nawet obowiazek tariczy¢ w pochodzie,
ktory zmierza nad rzeke, gdzie kaplan bedzie skladal ofiare, a wédz
bedzie obmywal w wodzie $wiety tron. Ten festiwal jest bowiem przez
nich oceniany nie tyle jako ,religijny’, ile raczej ,tradycyjny’, cho¢ inni
uczestnicy wydarzen czy specjalisci religijni (np. kaplan religii trady-
cyjnej czy kaptan katolicki) moga mie¢ odmienng ocene sytuacji.
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Wskazany tu przeze mnie aspekt uzywania okreélenia ,nasza tra-
dycja” podkresla imaginatywny charakter ,tradycji’, pokazujac ja jako
kategorie dynamiczng i bezposrednio wlaczana w zmienne konteksty
ludzkiego zycia. Tak funkcjonujaca ,tradycja’; mimo iz religijnie zako-
rzeniona, lecz czesto wystrzegajaca sie etykietek religijnych, stwarza
pole, na ktérym dochodzi do autentycznych miedzyreligijnych interak-
cjiispotkan, a niekiedy takze do rzeczywistego mieszania si¢ wyobrazen
i zwyczajéw wywodzacych sie z odmiennych religijnych dyskurséw.
Szczegélnie widoczne to bedzie w formach funkcjonowania i praktyko-
wania ,tradycji” na poziomie rodzin i rodéw oraz na poziomie interakcji
sasiedzkich, gdzie sila rzeczy, przy religijnie mozaikowej konfiguracji
tych mikrozbiorowosci, wspélna ,tradycje” beda razem tworzy¢ i kul-
tywowac tzw. religijni ,tradycjonali$ci” wraz z chrze$cijanami r6znych
wyznani oraz muzulmanami.






Pogrzeby moga wydawac sie zbyt wyszukane [...].
Moga sprawia¢ wrazenie, ze sg absurdalnie rozde-
te w poréwnaniu do innych obrzedéw i ceremonii
[...]. Cokolwiek jednak mysli si¢ o pogrzebach,
nikt nie moze nakaza¢ Ghanczykom, aby je znie$li.
Réwnie dobrze mozna by oczekiwaé, ze irlandzki
biskup zapomni o §wiecie §w. Patryka.

Peter Kwasi Sarpong
emerytowany arcybiskup Archidiecezji w Kumasi

Cytat za: P. Sarpong, Ghana in Retrospect: Some Aspects
of Ghanaian Culture, 3 edition, Maier-Druck, Rottenburg
2006, S. 32.
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Kilka dni przed rozpoczeciem pisania tego rozdzialu odbylam ciekawa
rozmowe ze znajoma Amerykanka na temat Afryki i rozpowszechnio-
nych na tym kontynencie rozbudowanych, dlugich i niezwykle kosz-
townych obrzedéw pogrzebowych. Nasza telefoniczna konwersacja
toczyta sie w kontekscie medialnych doniesient dotyczacych rozprze-
strzeniania si¢ wirusa ebola w niektérych panstwach Afryki Zachodniej.
Jesienia 2014 roku, wraz z pierwszymi przypadkami eboli leczonymi
w szpitalach na terenie Stanéw Zjednoczonych, fala informacji — mniej
lub bardziej rzetelnych — na temat tej choroby, ale réwniez na temat
safrykanskiej kultury’, a w szczegdlnosci ,afrykanskich obyczajéw po-
grzebowych’, przetoczyla sie przez zachodnie media. W Ameryce wy-
wolala zaréwno lokalne wybuchy nieuzasadnionej paniki, jak i dyskusje
na temat stereotypowych wyobrazen o Afryce jako o ,,czarnym ladzie’,
ktéry nie tylko jest Zrédlem groznych choréb, lecz takze jest postrzegany
jako biedny, zacofany i ,magiczny” Z moja przyjaciétka rozmawiaty-
$my o pogrzebach, gdyz afrykanskie obyczaje pochéwkowe zwiazane
z kontaktem z cialem zmartego pojawily sie w mediach amerykan-
skich jako jeden z gléwnych kulturowych probleméw utrudniajacych
walke z rozprzestrzenianiem si¢ choroby. Nie majac glebszej wiedzy
na temat obyczajéw pochéwkowych w Sierra Leone ani w Liberii (to
te kraje zostaly przede wszystkim dotknigte chorobg), wspomnialam
jedynie o bardzo hucznych i rozbudowanych celebracjach zwigzanych
z pochéwkami i pogrzebami we wspélczesnej Ghanie, gdzie w ramach
moich badan wzielam udzial w kilkunastu duzych, wystawnych po-
grzebach. Rzeczywiscie, w czasie pobytéw w Ghanie uderzyto mnie to,
ze podczas gdy tradycyjne ghanskie zaslubiny sa obecnie najczesciej
bardzo skromnymi ceremoniami, tamtejsze pogrzeby przypominaja
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niekiedy wielkie, huczne i trwajace wiele dni ,weseliska’, na ktdre zjez-
dza blizsza i dalsza rodzina.

Pierwsza reakcja mojej znajomej na te opowiesci byla niezwykle
znamienna: ,To przeciez potworna strata energii! Po co wydawac tyle
pieniedzy i poswiecac az tyle czasu na celebracje $mierci?”. Uderzyly
mnie te sfowa i daly mi do myslenia, zmuszajac do préby podjecia sie
miedzykulturowej translacji wyjasniajacej znaczenia pogrzebéw w kul-
turze ghanskiej. Z pewnos$cia bowiem dla wielu Ghanczykéw pogrzeby
i rozbudowane, niekiedy rozciagniete nawet na dlugie lata celebracje
z nimi zwigzane s3 wysoko cenionymi obyczajami i czesto zaliczaja sie
do kategorii pozytywnie warto$ciowanej i z duma opisywanej ,naszej
tradycji” Dodatkowo wyobrazenie pogrzebu wsréd Ghanczykéw zde-
cydowanie nie odpowiada konceptowi celebracji $mierci. Wrecz prze-
ciwnie, symboliczne znaczenia ghanskich hucznych i w wielu swoich
cze$ciach ,wesolych” ceremonii pogrzebowych skupiaja sie raczej na
celebracji zycia jako podstawowej wartosci oraz na celebracji wspélnoty,
ktéra gromadzi sie, by aktywnie bra¢ udziat w pogrzebie'. Mysle, ze
zaréwno relacyjna koncepcja osoby, jak i silna idea rodowej solidarnosci
oraz wyobrazenia o zmarlych jako o ,zywych przodkach” wplywaja
na centralng pozycje pogrzebéw wsréd obchodzonych wspédlczesnie
w Ghanie obrzedéw rodzinnych i lokalnych uroczystosci’.

Ze wzgledu na wage pogrzebéw we wspoélczesnych praktykach
i do$wiadczeniach Gharnczykéw oraz ze wzgledu na fakt, iz stanowia
one pole spotykania sie réznych dyskurséw ksztattujacych wspotcze-
sna ghanska kulture, zdecydowatam sie¢ poswieci¢ im osobny rozdzial.
Z punktu widzenia moich badan nakierowanych na prébe zrozumie-
nia sposobéw przezywania katolicyzmu etnograficzne studiowanie
pogrzebéw bylo przedsiewzieciem bardzo wartosciowym poznawczo.
Okazalo sig, ze ludzie utozsamiajacy sie z katolicyzmem, biorac udziat
w pogrzebach, a czesto aktywnie je konstruujac (choéby z powodu

1 O ghaniskich pogrzebach jako celebracjach zwigzanych raczej z warto$ciami zycia
niz wierzeniami zwigzanymi ze §mierciag wspominaja réwniez inni badacze. Por.
M. de Witte, Long Live the Dead! Changing Funeral Celebrations in Asante, Ghana,
Aksant Academic Publishers, Amsterdam 2001, s. 11.

2 W takich miejscowos$ciach jak Jema czy polozone dookola niej wioski pogrzeb
jest uroczysto$cig nie tylko rodzinna, lecz takze lokalng, gromadzgca niekiedy
wszystkich albo przewazajaca cze$¢ mieszkanicéw miejscowosci badz kwartalu
miasteczka.
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pelnionych rél spotecznych i oczekiwan rodzinnych), musieli w prak-
tyce okreslac sie wobec takich poje¢ jak ,religia tradycyjna’, ,tradycyjne
zwyczaje” oraz ,tradycja rodzinna” i ,obyczajowos$¢ plemienna” Na
pogrzeby w dzisiejszej Ghanie mozna spojrzec jako na swego rodzaju
ykulturowy poligon’, powierzchnie sprzegania si¢® bardzo wielu, wy-
dawaloby sie czesto, sprzecznych praktyk i idei rozpietych pomiedzy
stradycja” a ,modernizacjg” czy ,religia tradycyjna” a ,chrzescijaiistwem”.
To w czasie pogrzeb6éw najbardziej uwidaczniata sie ,praca kultury”
oraz jej innowacyjnos$¢ i elastycznos$¢. Nieraz w czasie poszczegdlnych
faz obrzedéw pogrzebowych czy przy okazji ich organizacji bytam
$wiadkiem negocjowania, dopasowywania, ksztaltowania oraz wprost
wynajdywania ,tradycji” Moglam obserwowac praktykowanie i budo-
wanie tozsamosci oraz réwnolegle postugiwanie sie przez ludzi réz-
nymi, nawet pozornie nieprzystajacymi do siebie tozsamo$ciami. Na
pogrzebach, w ktérych uczestniczylam, spotykali sie¢ bowiem nie tylko
rézni ludzie, lecz takze rézne, wydawac by sie mogto, skonfliktowane ze
soba dyskursy. W czasie rytuatéw funeralnych aktywnie dziataty formy
czuciowe, ksztaltujac ,style” ludzkich zachowan i powolujac do zycia
zmienne oraz trwale wspélnoty — formacje estetyczne (aistetyczne).
W tym rozdziale, analizujac zebrany przeze mnie material etnogra-
ficzny oraz podpierajac sie wiedza zaczerpnieta z literatury przedmiotu,
proponuje, aby potraktowac¢ wspoélczesng ghanska obyczajowos$¢ po-
grzebowa jako swego rodzaju klucz otwierajacy drzwi do dzisiejszej
gharnskiej rzeczywistosci, a zarazem do zrozumienia strategii i postaw
wybieranych oraz przyjmowanych w praktyce przez tamtejszych kato-
likéw, zyjacych w dynamicznym i réznorodnym kulturowo kontekscie.
Chce pokazad, jak katolicyzm jest przezywany w obliczu do$wiad-
czenia $§mierci, ktére w Ghanie jest do§wiadczeniem jednostkowym,
rodzinnym, a takze dotykajacym cata lokalng spotecznosc¢.

3 W jezyku angielskim istnieje stowo interface, ktére jest dzi§ czesto uzywane
w naukach spofecznych i humanistycznych. Niestety w jezyku polskim trudno
znalez¢ dobry odpowiednik tego terminu. Tutaj zdecydowatam sie¢ na okreslenie

»powierzchnia sprzegania”.






1. ,WESELE ZE ZMAREYM”

1.1. ETNOGRAFIA POGRZEBOW

Juz podczas mojego pierwszego, niebadawczego pobytu w Ghanie,
w sierpniu 2009 roku, zetknetam sie z fenomenem hucznych pogrzebéw
i zaczetam zdawac sobie sprawe z tego, Ze partycypacja w obrzedach
pogrzebowych jest przez lokalnych ludzi bardzo wysoko ceniona. Zda-
rzylo sie, ze w czasie mojej turystycznej podrdzy przez Ghane trafitam
do miejscowo$ci Tanoboase (kilka miesiecy pdzniej ta miejscowos¢
stata mi sie o wiele lepiej znana, gdyz lezy pomiedzy Techiman a Jema,
przy rozwidleniu drogi wiodacej do Kranki — zatem podczas moich
badan terenowych w Jemie czesto w niej bywalam), gdzie z lokalnym
przewodnikiem zwiedzalam polozony w okolicy masywny kompleks
skalny. Gdy po zakonczonej wycieczce pod wieczér dotarliSmy do cen-
trum miasteczka, okazalo sig, ze na gléwnym placu odbywa sie pogrzeb.
Juz wczeéniej w Akrze, w Kumasi czy w wioskach na wybrzezu i nad
Jeziorem Bosumtwi zetknetam sie z ghanskimi pogrzebami. Wielkie
glosniki, generator pradu, plastikowe krzesta ustawione w zamkniety
czworobok oraz ludzie ubrani w charakterystyczne czarne, czerwone,
brazowe lub biale stroje — staly sie dla mnie rozpoznawalnymi sygnatami
informujacymi o tym, ze w okolicy odbywa si¢ pogrzeb. W Tanoboase
dzieki mojemu lokalnemu przewodnikowi po raz pierwszy zostatam
zaproszona, aby ,zasia$¢” we wspdlnym pogrzebowym kregu. Pamie-
tam emocje, ktore towarzyszyly mi, kiedy okazalo sie, ze kroczac za
moim przewodnikiem, musz¢ obej$¢ dookola caly plac, podajac reke
kazdej osobie siedzacej w pierwszym rzedzie czworoboku ustawionego
z plastikowych krzesel. Nikogo tu nie znalam, nie rozumiatam pogrze-
bowego obyczaju, nie bylam pewna, jak powinnam sie zachowywac,
a bedac bialg kobieta, na dodatek ubrang w spodnie i niezbyt od$wietna
bluzke, zdawalam sobie sprawe z tego, ze nie przystaje do otoczenia
i ze bezsprzecznie wygladam jak ,obca” Tymczasem $ciskalam prawe
rece, wymieniatam u$miechy, czasem nawet stowa pozdrowien z ponad
setka ludzi, ktérzy zgromadzili sie z okazji pogrzebu starszej czlonkini
swojego rodu. Najwieksze zaskoczenie spotkato mnie jednak chwile
pozniej, kiedy zostalam przez przedstawicieli rodziny oficjalnie po-
proszona o przyltaczenie sie do pogrzebowego tarica. W towarzystwie
dwdch profesjonalnych tancerek, bosonogich i ubranych w tradycyjne
tkane stroje z materiatéw kente, posrodku gtéwnego placu w wiosce, do
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rytmu bebnéw i na oczach tlumu rozbawionych Ghanczykéw, ktérzy
dopingowali mnie zywym aplauzem, taniczytam na pogrzebie.

Musze przyznaé, ze towarzyszylo mi poczucie pewnej niezrecz-
nosci. Nie tylko dlatego, ze oczywiscie nie potrafitam tanczy¢ tak jak
moje ghanskie towarzyszki, a sila rzeczy bedac gosciem z zewnatrz,
przyciagalam uwage widzéw, ktérzy sledzili kazdy méj krok, lecz takze,
a moze przede wszystkim dlatego, ze miatam poczucie kulturowego
niezrozumienia calej sytuacji. W mojej kulturze slowo ,,pogrzeb” ko-
jarzylo sie ze zdecydowanie inng atmosfera i nie wiedziatam, jak mam
interpretowa¢ huczny oraz peten zartéw i $miechu performans®, w ktéry
zostalam wciagnieta jako jedna z jego aktorek. Tymczasem zaraz po
zakonczeniu tanca bardzo wielu ludzi, w tym osoby wygladajace na
waznych przedstawicieli rodziny, podchodzilo do mnie podzigkowa¢
mi, $ciskajac raz jeszcze moja dlon i chwalac mnie stowami: ,Dobra
robota!” (j. ang. You did well!) i ,Dziekujemy!” (j. twi Meda ase!). Bytam
tym zdumiona, ale przeczuwalam, ze udzial w pogrzebie, wyrazony
poprzez partycypacje polegajaca na fizycznym zaangazowaniu w jego
celebracje, jest wysoko ceniong warto$cia kulturowa i spoteczna. Moje
pozniejsze badania oraz do$wiadczenia terenowe mialy potwierdzi¢ ten
pierwszy intuicyjny wniosek.

4 Decyduje sie na spolszczong forme angielskiego terminu performance. Zgadzam
sie z Kamilg Baranieckg-Olszewska, ze inne przyjete tltumaczenia na jezyk polski
czesto gubig, stanowiace sedno angielskiego terminu, odwotanie do immanentnej
sprawczos$ci dziatan performatywnych (tak dzieje si¢ w wypadku uzywania termi-
néw ,widowisko” czy ,spektakl”) lub mogg by¢ nie do korica dla polskiego czytelni-
ka rozpoznawalne jako kategorie interpretacyjne. Baraniecka-Olszewska w swojej
ksiazce, w ktérej analizuje wspdtczesne misteria meki Pariskiej w Polsce, pozostaje
przy angielskiej formie terminu performance i stosuje ja zamiennie z terminem

»wykonanie” Sadze jednak, Ze spolszczona wersja ,performans” jest obecnie coraz
szerzej przyjeta i sfowo to coraz mocniej zaczyna by¢ rozpoznawane w jezyku polskim
w kontekstach tozsamych z jego angielskim pierwowzorem, w ktérym — jak wskazuje
m.in. Tomasz Kubikowski — kluczowym aspektem jest nie ,bierna percepcja’, lecz

»dzialanie” oraz zaangazowanie wielu zmystéw (nie tylko wzroku, na ktéry zdaje sie
wskazywac okreslenie ,widowisko”). Por. T. Kubikowski, Przedmowa od tlumacza,
w: J. McKenzie, Performuj albo... Od dyscypliny do performansu, przel. T. Kubikowski,
Universitas, Krakéw 2011, s. xvi1. Wyczerpujace omdéwienie problemdéw zwigzanych
z tlumaczeniem terminu performance na jezyk polski por. K. Baraniecka-Olszewska,
Ukrzyzowani. Wspdtczesne misteria meki Paviskiej w Polsce, Wydawnictwo Naukowe
Uniwersytetu Mikotaja Kopernika, Torun 2013, s. 48—53.
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Ilustr. 111.1. Taniec podczas pogrzebu starszej mieszkanki miejscowosci

Tanoboase, do ktérego zostatam zaproszona podczas pierwszej podrézy
przez Ghang; 2009

Kiedy w grudniu 2009 roku wrécitam do Ghany, aby rozpoczaé¢
w Jemie projekt badawczy poswiecony przezywaniu katolicyzmu,
szybko zrozumialam, ze jezeli chce stac sie w jaki$ spos6b akceptowa-
nym cztonkiem spolecznosci (choéby i tymczasowym), kim§ trakto-
wanym ,na powaznie”, komu poswieca sie czas (np. odpowiadajac na
dziwne pytania i wyjasniajac sprawy uznawane za oczywiste) oraz kogo
dopuszcza sie do blizszych relacji, musze wlaczy¢ sie¢ w uczestnictwo
w lokalnej kulturze. Udzial w hucznych miejscowych pogrzebach, na
ktére zaczetam chodzi¢, okazat sie $wietnym sposobem na zbudowanie
mojego lokalnego ,kapitalu spolecznego”, bez ktérego prowadzenie
badan w Ghanie byloby bardzo trudne. Uczestnictwo w pogrzebach
wiazalo sie nie tylko z obecno$cia podczas rozmaitych pogrzebowych
wydarzen oraz réznych faz pogrzebu, lecz takze z noszeniem przeze
mnie odpowiedniego stroju (na poczatku badan terenowych szybko
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sprawitam sobie odpowiednie pogrzebowe ubrania i nigdy — poza

opisanym powyzej moim pierwszym pogrzebowym tanicem, ktérym

zostalam zaskoczona — nie pojawilam sie na ghaniskim pogrzebie

w spodniach czy w nieodpowiednim stroju), z fizycznym zaangazowa-
niem (taniec, rytualne witanie si¢, obchodzenie wraz z innymi ludZzmi

ciala zmartego, ,zasiadanie” w kregu zalobnikéw itp.) oraz ze zlozeniem

datku finansowego (wktad finansowy, choc¢by o symbolicznej wartosci,
dokonywany przez uczestnikéw pogrzebu jest waznym elementem

akarnskiej obyczajowosci, por. cze$¢ 2.5. Relacje i pienigdze niniejszego

rozdzialu). Po uplywie niedtugiego czasu nie musiatam juz wypytywac

moich znajomych i rozméwcéw o terminy planowanych pogrzebow
i miejsca celebracji. Ludzie sami przychodzili powiedzie¢ mi, gdzie

i kiedy bedzie pogrzeb, kto zmar}, jakie plany ma rodzina odno$nie

do uroczystosci, kto sposréd znajomych jedzie na pogrzeb i z kim

moge sie wybrad, tak zeby bylo to dla mnie dogodne. Zaczetam réw-
niez dostawac oficjalne noty i zaproszenia na ceremonie pogrzebowe

w okolicy, bo stalo si¢ wiadome, ze interesuje mnie ,ghanska kultura”
i ,ghanskie pogrzeby”.

Marleen de Witte, autorka najwazniejszego antropologicznego opra-
cowania dotyczacego wspotczesnych akanskich pogrzebdéw, oparta swo-
ja monografie na wiedzy zgromadzonej dzigki uczestnictwu w ponad
piecdziesieciu pogrzebach w czasie dlugoterminowych, intensywnych
badan, ktére prowadzita pod koniec xx wieku w okolicach Kumasi®.
Przywolujac swoja praktyke terenowg, de Witte pisze:

Ubieralam sie w zalobne ubrania, skladalam — tak jak to jest w zwy-
czaju — datek dla rodziny, bralam udzial w taricach. Podczas ceremonii
i celebracji, ale tez po ich zakoniczeniu zadawatam ludziom pytania na
temat tego, co i dlaczego dzialo sie [podczas pogrzebu], na temat zycia
i zmartych, na temat rodziny. W ten sposéb staralam sie otrzymac jak
najwiecej informacji zwiazanych z tym, czego do$wiadczalam. Reakcje
ludzi w odpowiedzi na moje liczne wizyty na pogrzebach byly jedno-

5 Badania de Witte prowadzone przede wszystkim w miasteczku Bekwai, potozo-
nym na poludnie od Kumasi, dotyczyly mieszkajacych tam Aszantéw. W okolicy,
w ktérej ja prowadzitam badania, oddalonej od terenu badan de Witte o ponad
150 km na péinoc, rodzimi Bono, nalezacy do tej samej co Aszantowie grupy
Akan, celebrowali pogrzeby w sposéb zbiezny ze schematami opisywanymi przez
holenderska badaczke. Por. M. de Witte, Long Live the Dead!..., op. cit., s. 5.
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glosnie pozytywne. W ktérym$ momencie pewna kobieta powiedziata
do mnie: ,wopeayie ko paa, nti obiara pe wasem” — lubisz chodzi¢ na
pogrzeby, dlatego wszyscy lubia ciebie. Chodzenie na pogrzeby jest
wysoko ceniong czynnoscia spoleczna. Jest doceniane przez pograzo-
na w zalobie rodzing, poniewaz przychodzisz, aby wspétuczestniczy¢
w ich zalobie, przychodzisz, aby im poméc poprzez swoja obecnosé
oraz poprzez swoj datek. Jest tez doceniane przez innych uczestnikow
pogrzebu, poniewaz uczestniczysz w zyciu spolecznym?®.

Takze Jack Goody, jeden ze stynnych brytyjskich antropologéw spo-
tecznych, ktéry prowadzit badania w Afryce Zachodniej, wspomina swo-
je doswiadczenia oraz odczucia zwigzane z uczestnictwem w licznych
pogrzebach u LoDagaa’. Z jednej strony Goody zauwazyl, wyrastajacy
z ,zachodniego” zaplecza kulturowego, towarzyszacy mu ,wstyd, zwiaza-
ny z pojawianiem si¢ na pogrzebach obcych [mu] ludzi” Z drugiej strony
wspomina, jak zostal skomplementowany przez lokalnego mieszkarica
za to, ze ,chodzi na wszystkie pogrzeby w okolicy”. Jak wyjasniat Goody,
w kategoriach LoDagaa oznaczalo to zdobywanie ,wzgledéw” i bycie
pozytywnie warto$ciowanym jako zaangazowany cztonek spotecznosci®,

Tymczasem wracajac do mojej ,etnografii pogrzebéw” i roli, jaka
odegrata ona w projekcie dotyczacym przezywanego katolicyzmu,
powinnam doda¢, ze — oprdcz zaskarbienia sobie sympatii oraz zdo-
bycia akceptacji spolecznej i przyzwyczajenia ludzi do mojej obecno-
$ci — uczestnictwo w pogrzebach dawalo réwniez bardzo dobry wglad
w relacje wewnatrz wspoélnoty katolickiej. W zwigzku z tym, ze badania
prowadzitam przede wszystkim wsréd katolikéw, a moje gtéwne miesz-
kanie znajdowalo si¢ w katolickim domu misyjnym w Jemie, gdzie wiele

6 Ibidem, s. 20.
7  Badania nad obyczajami zalobnymi wsréd LoDagaa Goody prowadzit na terenach
dzisiejszej pétnocno-zachodniej Ghany na poczatku lat piecdziesigtych x x wieku. Por.
J. Goody, Death, Property and the Ancestors: A Study of the Mortuary Customs of the
Lodagaa of West Africa, Stanford University Press, Stanford 1962, s. vii 3. W polskich

tlumaczeniach prac Goody’ego mozna spotka¢ zapis LoDagaa lub Lodagaa.
8 W polskim przektadzie angielskie sformutowanie accumulating grace przettu-
maczone jest jako ,gromadzenie aski” Chodzi o ,gromadzenie wzgledéw” lub
»zdobywanie wzgledéw” albo ,,zaskarbianie sobie taski” — te sformulowania oddaja
spoleczny wymiar wartosci (,wzgledéw”, ,task”) gromadzonych poprzez uczest-
nictwo w pogrzebach, na ktéry w swoim tekscie zwraca uwage Goody. Por. idem,
Logika pisma a organizacja spoteczeristwa, przel. G. Godlewski, Wydawnictwo
Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawa 2006, s. 85.
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czasu spedzalam, obserwujac prace kaptandw oraz lokalnych katechistéw
i ,starszych” ko$ciota, sifa rzeczy bylam $wiadkiem rozmaitych ustalen,
negocjacji, a takze sporéw dotyczacych tego, jak ma wyglada¢ katolicka
czes$¢ pogrzebu i czy w ogéle ma mie¢ miejsce. Dyskusje takie dotyczyty
przede wszystkim pochdwkéw oséb, ktérych status jako katolikéw nie
byt jednoznaczny®. Obserwacja tych wewnetrznych negocjacji byta po-
znawczo bardzo wazna, gdyz niejednokrotnie pokazywata odmienna
ocene sytuacji dokonywana przez lokalnych katolikéw i pochodzacych
spoza Ghany kaptanéw (przypominam, ze w terenie miatam do czynienia
przede wszystkim z kaplanami z Polski, Indonezji oraz Filipin).

Ponadto trzeba zaznaczy¢, ze na pogrzeby w Ghanie nie wypada przy-
chodzi¢ samemu, jednoosobowo. Przyjmuje sie, ze kazdy jest czlonkiem
jakiej$ spotecznie rozpoznawanej grupy (ma to m.in. zwigzek z silnie rela-
cyjnym definiowaniem osoby i wysokim warto$ciowaniem sensus commu-
nis, o czym pisatam juz w poprzednim rozdziale). Moze nig by¢ rodzina,
grupa réwiesnikéw, zwiazek pracownikéw, ale réwniez kongregacja czy
wspdlnota modlitewna albo spoleczna badz tez genderowa organizacja
o charakterze religijnym (np. lokalne Stowarzyszenie Kobiet Katolickich
albo Bractwo Kobiet z Kosciola Metodystycznego). Na pogrzeby przy-
chodzi sie wraz z innymi albo przylacza sie do jakiejs grupy, zeby by¢
wspolnie przedstawionym i wspdlnie wkroczy¢ na tzw. teren pogrzebowy
(j. ang. funeral ground). W zwigzku z tym, ze czesto na pogrzebach poja-
wiatam sie z ktéryms z katechistéw albo z kobietami ze Stowarzyszenia
Kobiet Katolickich lub Stowarzyszenia Chrzescijariskich Matek, bywa-
fam automatycznie traktowana jako reprezentantka ,parafii katolickiej
z Jemy” Mialo to oczywiscie swoje badawcze minusy i ograniczenia, ale
dawalo réwniez wglad w pogrzeb z pozycji zblizonej do punktu widzenia
ghariskiego katolika, a to dla mojego projektu byto istotne. Moglam sie
zorientowad, w jaki sposéb zachowuja sie katolicy w sytuacji pogrzebow
ijak pozycjonuja sie na przyktad wobec ,tradycjonalistéw” ze swoich rodzin
oraz wobec pogrzebéw w pelni ,tradycyjnych’, wyzbytych jakichkolwiek
elementéw chrzescijanskich. Uwaznie $ledzilam, z czego sa dumni, kiedy
pokazuja mi i objasniaja pogrzeb, a co krytykuja lub pokrywaja milczeniem.

o Takie sytuacje nie nalezaly do rzadkosci, gdyz sporo oséb, ktére majg poczucie
przynaleznosci do Kosciota katolickiego w Ghanie, jest nieochrzczonych (por.
rozdzial 1v). Ponadto zdarza sig, ze ludzie nie maja jednoznacznie okreslonej
tozsamosci religijnej i wyznaniowej (por. rozdzial 1).
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Iustr. 111.2. Delegacja z kosciota katolickiego w Jemie spozywajaca pito pod-
czas pogrzebu w Bredi. Uroczysto$¢ konczy cykl obrzedéw pogrzebowych
wyprawianych dla ojca jednej z czlonkin parafii — ,tradycjonalisty”, migranta
z PéInocy, ktéry mieszkat i zmart w Bredi; 2010
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W zréznicowanym etnicznie i religijnie Srodowisku Jemy i okolicy
uczestniczylam oczywiscie w bardzo réznych pogrzebach. Zasadniczo
mozna je podzieli¢ na pogrzeby akanskie (organizowane przez rodzi-
mych Bono) oraz pogrzeby migrantéw z réznych czesci Ghany. Dzieki
temu mogtam zaobserwowad, jak odmienne tradycje funkcjonuja réw-
nolegle obok siebie, ale réwniez jak sie mieszaja i jak rozmaite elementy
wywodzace si¢ z réznych rodzimych kultur sa adaptowane w konkret-
nych rytualnych sytuacjach. W czasie moich kilku podrézy na Péinoc,
do rodzinnych miejscowos$ci moich nieakanskich rozméwcéw z Jemy,
réwniez staralam sie dowiedzie¢ jak najwiecej o praktykowanych lo-
kalnie obyczajach pochéwkowych i pogrzebowych. Odwiedzatam tam-
tejsze chrzescijaiiskie cmentarze oraz tradycyjne miejsca pochdéwkowe,
a jezeli byla taka okazja, towarzyszytam moim przewodnikom z Jemy
w czasie ich wizyt u bedacych w zalobie cztonkéw rodzin mieszkajacych
na Pétnocy'’. Dawato to wglad w rozmaito$¢ obyczajéw pochéwkowych
i pogrzebowych w Ghanie i utatwialo prowadzenie rozméw na te tematy
z osobami pochodzacymi z réznych grup etnicznych, z ktérymi miatam
do czynienia w obrebie katolickiej parafii w Jemie.

Podobnie zréznicowany byl kontekst religijny. Przede wszystkim
uczestniczylam w pogrzebach ludzi zwiazanych w réznym stopniu
z chrzescijanstwem w jego rozmaitych nurtach (oprécz pogrzebéw
katolikéw zdarzyto mi sie uczestniczy¢ w pogrzebach cztonkéw Ko-
$ciotéw metodystycznego, pentekostalnego i prezbiterianiskiego), ale
takze w pogrzebach tzw. tradycjonalistéw, zwlaszcza wéwczas, gdy na
pogrzeb trafialam poprzez ich katolickie rodziny (np. bratam udziat
w ytradycyjnym” pogrzebie ojca jednego z katechistéow katolickich
w wiosce nieopodal Jemy czy w podobnym pogrzebie ojca moich ka-
tolickich rozmdéwczyn z okolic miasteczka, a takze w pogrzebie , trady-
cjonalistki’, kobiety z ludu Konkomba, ktéra byta sasiadka katolickiego

10 Miedzy innymi w lutym 2013 roku, podczas pobytu w Sirigu — potozonej na Pé61-
nocy, tuz przy granicy z Burkina Faso, rodzinnej miejscowo$ci mojego asystenta
terenowego Simona Agongo — zostalam poinformowana, ze przybywajac tam,
Simon jest zobligowany do zlozenia wizyty kondolencyjnej swoim dwém ciotkom,
wdowom po jednym mezu, niedawno zmartym wuju Simona. Ta wizyta, w ktérej
mu towarzyszytam, byta dobrg okazja do porozmawiania o lokalnych obyczajach
pochéwkowych i pogrzebowych wérdéd Frafra oraz o tym, jak pochodzacy z tej
odlegtej, péinocnej okolicy mieszkaricy Jemy celebruja pogrzeby, kiedy migruja
i mieszkaja na Potudniu.
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katechisty Jamesa Serweha w Jemie). Wraz z proboszczem parafii w Je-
mie oraz przedstawicielami starszyzny parafialnej wybratam sie réwniez
na dwudniowe celebracje pogrzebowe katolickiego biskupa Lucasa
Abadamloory, ktére zostaly zorganizowane w jego macierzystej diecezji,
w polozonym na pétnocy Ghany miescie Bolgatanga, w styczniu 2010
roku. Wsréd osoéb jadacych na pogrzeb byta miedzy innymi Madam Ce-
cylia — pielegniarka pracujaca w szpitalu w Jemie, ktéra pochodzila z tej
samej miejscowosci na PéInocy co zmarty biskup. Caly czas powtarzata
mi, ze ,prawdziwy pogrzeb” biskupa i tak zostanie odprawiony w jego
wiosce, po oficjalnych koscielnych celebracjach, bo rodzina uwazataby,
ze nie zostaly dopetnione wszystkie obowiazujace rytuaty pogrzebowe'’.
Powinnam zaznaczy¢, Ze nie wszystkie pogrzeby odbywajace sie
w Jemie i okolicy mialy bogata oprawe i wystawny publiczny charakter.
Niektdre ceremonie byly skromne, co wiazalo sie z sytuacja finansowa
rodziny, ale takze na przyklad z nizszym statusem zmartego, przypi-
sanym mu w obrebie rodu*?. Szybkie i skromne pogrzeby dotyczyly
rowniez ludzi bardzo mlodych, na przyktad nastolatkéw. W czasie
moich pobytéw w Jemie w porze suchej bylo kilka przypadkéw na-
glych $mierci uczniéw z lokalnych szkét, ktére byly wynikiem me-
ningokokowego zapalenia opon mézgowych'®. Z reguly ich pochéwki
odbywaly sie bardzo szybko, o $wicie nastepnego dnia po $mierci albo
po prostu jak najszybciej po zawiezieniu ciala do domu rodzinnego,
a ceremonie pogrzebowe i wspélne ,zasiadanie” po pochéwku byty

11 Takze podczas uroczystosci katolickich w Bolgatanga pojawili si¢ mieszkarncy
(w$réd nich ,tradycjonalisci”) z rodzinnej miejscowosci biskupa, o czym wspomi-
nam pod koniec tego rozdzialu. Madam Cecylia ttumaczyta mi, ze bycie biskupem
jest postrzegane przez miejscowych ludzi jako wielki zaszczyt i Lucas Abadamloora
stal sie ,wielkim czlowiekiem” w oczach swoich ziomkéw. Dlatego nie tylko kato-
licy, lecz takze ,tradycjonalisci” czuli si¢ zobowigzani do odprawienia rytualéw
pogrzebowych dla powszechnie znanej osoby wywodzacej sie z ich spolecznosci.
Notatki terenowe, 15 i 16 stycznia 2010.

12 Pashington Obeng zauwaza, ze wérdéd Aszantéw ludzie ,,0 dobrych charakterach”
otrzymuja ,,duze” i ,,dobre” pogrzeby, w przeciwieistwie do tych, ktérzy sa postrzegani
jako ,niemili” czy ,,niegrzeczni” P. Obeng, Asante Catholicism: Religious and Cultural
Reproduction Among the Akan of Ghana, Brill, Leiden—New York— Koln 1996, s. 84.

13 Co roku w porze suchej sporo ludzi, zwtaszcza bardzo mlodych, umiera w Ghanie
na te chorobe. Wszedzie obecne wéwczas pyl i kurz sprzyjaja roznoszeniu sie
choroby, szczegélnie jezeli ludzie $pig we wspdlnych, stabo wietrzonych pomiesz-
czeniach.
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bardzo skromne'*. W przypadku pochéwkéw niemowlat czy matych

dzieci ich oprawa byta jeszcze ubozsza. Gdy w szpitalu w Jemie zmarta

siedmiomiesieczna céreczka katolickiego katechisty z wioski Chirehin,
przebywajacy wéwczas w miasteczku wolontariusz z Niemiec zabrat

ciato i samochodem zawidzl je rodzicom do ich wioski. Mimo ze rodzice

dziewczynki pochodza z Pdinocy, z ludu Dagaaba, postapili zgodnie

z miejscowq tradycja Bono. Po zawiadomieniu wodza odpowiedzialnego

za ziemie w Chirehin (w6dz jest lokalnym czlowiekiem Bono) ojciec

zakopat ciato dziewczynki owiniete w material w poblizu swego domu,
w buszu, nie wskazujac matce miejsca pochéwku'®. Zgodnie z obyczajo-
woscia Bono, kiedy umiera mate dziecko, rodzice mimo odczuwanego

bélu nie powinni pograzac sie w zalobie. Po pochéwku dziecka ojciec

i matka otrzymuja do zjedzenia fufu lub symbolizujace ptodnos¢ eto,
ktére spozywaja, ,aby zapomnie¢ o [zmartym] dziecku”. Jedna z moich
rozméwcezyn pochodzaca z Jemy tlumaczyta:

My nie mamy pogrzebdw [j. twi ayie] dla niemowlat. Kiedy niemowle
umrze, po prostu si¢ je chowa [grzebie]. Po pochéwku przygotowuje
sie jedzenie dla rodzicow, zeby zjedli. I kiedy rodzice zjedza [potrawe
z jamu], to juz wszystko. To koniec pogrzebu. Niemowle grzebig gdzie$
koto domu, moze to by¢ z tylu domu, tam gdzie wyrzuca sie $mieci
i nieczysto$ci. Nie pozwala sie ptakaé rodzicom i wszyscy robia co$,
zeby ich ukoi¢'’.

14 Robert B. Fisher podaje podobne informacje. Wskazuje jednak zdarzajace si¢
odstepstwa od reguly skromnych pogrzebéw mlodych ludzi. Fisher, ktéry jako ka-
tolicki kaptan werbista przebywal w Ghanie przez wiele lat, wspomina na przyktad
pogrzeb syna wodza w Kwahu, ktéry zmart jako ,starszy nastolatek” i otrzymat
bardzo wystawny pogrzeb ,tradycyjny” oraz koscielny (byt katolikiem). Fisher
przywoluje réwniez zaobserwowany w terenie obyczaj wynoszenia cial zmarlych
uczniéw z lokalnej szkoly sredniej na boisko sportowe, aby zagrali tam swéj sym-
boliczny ,,ostatni mecz” przed oddaniem ciata rodzinie (w Ghanie wigkszo$¢ szkét
$rednich to szkoly z internatem, gdzie uczniowie mieszkaja wspélnie na terenach
szkolnych, czesto razem z nauczycielami, ktérzy otrzymuja paristwowe mieszkania
lub bungalowy w poblizu szkoly). Por. R.B. Fisher, West African Religious Traditions:
Focus on the Akan of Ghana, Orbis Books, Maryknoll, NY 1998, s. 93.

15 Notatka terenowa, 5 stycznia 2013. Wywiad 104, 30 stycznia 2013. Rozmowa z tzw.
mlodszym katechista w Chirehin, ojcem dziewczynki zmarlej 5 stycznia 2013.

16 M. de Witte, Long Live the Dead!..., op. cit., s. 28.

17 Wywiad 95, 25 stycznia 2013.
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Jak zauwaza de Witte, w wypadku ludéw Akan niezwykle skromny
»scenariusz [pogrzebu dziecka] stanowi dostownie przeciwienstwo po-
grzebu dorostego cztowieka, ktéry staje sie wielka publiczna celebracja”*®
i waznym wydarzeniem spotecznym.
W zwigzku z tym, ze obrzedy zwigzane ze $miercig, pochdéwkiem
i pogrzebem os6b dorostych bywaja w Ghanie rozciggniete na miesiace,
a nawet na lata, moje uczestnictwo w pogrzebach oznaczalo z reguly
obecnos¢ jedynie w pewnych fazach celebracji, na ktére akurat natra-
fialam w czasie pobytéw w Ghanie. Oczywiscie uczestniczac na przy-
kiad w tzw. obchodach ,jednego roku’; staralam sie zebra¢ informacje
o przeprowadzonym rok wczesniej pochéwku, aby uzyskac pelny obraz
funeralnej obyczajowosci. Tak jak bylo to przyjete w Jemie, chodzitam
tez pozdrowic¢ osoby, ktdre stracily kogos z rodziny i wybieraly sie na po-
grzeb do swoich rodzinnych miejscowosci. Notowalam réwniez wszelkie
informacje, plotki, opowiesci, ktére pojawialy sie przy okazji wiadomosci
o czyjej$ $mierci, zwlaszcza jezeli dotyczylo to $mierci naglych, spowo-
dowanych na przyktad wypadkami drogowymi, ktérych w okolicy Jemy
jest sporo (tak jak pisze w rozdziale 1, przez miasteczko przebiega gléwna
droga krajowa z potudnia na péinoc, na ktérej dochodzi do wielu kolizji
samochodowych oraz potracen pieszych). Wszystkie te zdarzenia i zwig-
zane z nimi ludzkie historie dawaly mi lepszy wglad w poruszany tutaj
temat i w sposéb szczegélny pokazywaly pozycjonowanie sie ghanskich
katolikéw wobec zagadnienia $mierci oraz réznych wierzen i tradycji
zwiazanych ze wspolczesna ghanska obyczajowoscia funeralng.

1.2. CZAS

Tak jak wspomniatam, czasowo pogrzeb w Ghanie moze by¢ rozciagnie-
ty na dlugie miesiace, a nawet lata. Przede wszystkim nalezy zda¢ sobie
sprawe z rozréznienia pochdwku (j. twi asieye) i szerszego od niego
pojecia pogrzebu (j. twi ayie)®. Tropikalny klimat zmuszat i niejedno-
krotnie nadal zmusza ludzi do organizowania szybkich pochéwkéw?™.

18 M. de Witte, Long Live the Dead!..., op. cit., s. 28.

19 Ayie oznacza zaréwno rytualy pogrzebowe, ktére odbywaja si¢ w réznym okresie
od $mierci (z reguly zajmuja jeden rok), jak i stan zatoby.

20 Jestto oczywiscie bezwzglednie wymagane tam, gdzie nie ma dostepu do pradu
i kostnic. Szybkie pochéwki, niezaleznie od miejsca zamieszkania i dostep-
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Dlatego tradycyjne rozbudowane pogrzeby, wymagajace diuzszych
przygotowan i bogatej oprawy, czesto organizowano w czasie odlegtym
od momentu pochéwku ciata®. Na przyktad w strefie sawanny, ktéra
obejmuje p6éInocna Ghane, wiele uroczystosci pogrzebowych obchodzi
sie w porze suchej, po zniwach, kiedy ludzie maja sporo wolnego czasu,
a w spichrzach zgromadzone zapasy pozywienia. Niekiedy — aby za-
pewnic¢ pogrzebowi odpowiedni przebieg — czeka si¢ na urodzajny rok
i dobre plony. Moze si¢ zatem zdarzy¢, ze dopiero kilka lat po $mierci
czlonka rodziny i po pochéwku ciala dopetniane sa obrzedy pogrze-
bowe?*. Takze u zamieszkujacych potudniows, srodkowa i wschodnia
cze$¢ Ghany Akanéw, Ga czy Ewe pochdéwki i poszczegdlne fazy uro-
czystosci pogrzebowych bywaja bardzo rozciagniete w czasie.

Idea rytuatu pogrzebowego rozciagnietego w czasie — uksztaltowana
w przeszlosci — jest mocno obecna we wspdlczesnej ghaniskiej obyczajowo-
$ci. Dodatkowo przechodzi ona ciekawa ewolucje zwiazana z modernizacja

nosci kostnic, organizuja réwniez muzutmanie, co wiaze sie z wymaganiami
religijnymi.

21 W literaturze etnologicznej dotyczacej obyczajéw funeralnych u réznych ludéw
afrykanskich mozna spotkac sie z terminem ,,podwdjny pogrzeb”, dzigki ktéremu
zwraca si¢ uwage na czasowg rozdzielno$¢ pochéwku i obrzedéw z nim zwigzanych
od tzw. wtérnego pogrzebu, z ktérym gczg sie rytualy finalne. Termin ,,podwéjny
pogrzeb’, wprowadzony do etnologii na poczatku xx wieku przez Roberta Hertza,
pojawia sie m.in. w opisach i analizach funeralnych obyczajéw Konkombéw autor-
stwa Henryka Zimonia. Por. H. Zimon, Spoteczny wymiar rytuatow pogrzebowych
u ludu Konkomba z pétnocnej Ghany, w: ].J. Pawlik, M. Szupejko (red.), Afryka na
progu xx1 wieku. Kultura i spoleczeristwo, Polskie Towarzystwo Afrykanistyczne,
Oficyna Wydawnicza ASPRA-JR, Warszawa 2009, s. 133—144. Por. tez idem, African
Traditional Religions in the Perspective of Comparative Studies and Interreligious
Dialogue, Wydawnictwo KUL, Lublin 2010, s. 86—125. Okreslenie ,podwéjny
pogrzeb” nie oddaje jednak kompleksowosci rozbudowanych i wielofazowych
(zawierajacych wiecej niz dwie fazy) rytualéw pogrzebowych wsréd wielu ludéw
w Ghanie, dlatego nie zdecydowatam si¢ na uzywanie tej kategorii.

22 Z mojego terenu znam pojedyncze przypadki wieloletniego odwlekania ostatecz-
nych obrzedéw pogrzebowych. Taka sytuacja moze zdarzy¢ sie np. w wypadku
migrantéw z PéInocy, ktérzy mieszkajac na Poludniu, sg zbyt zapracowani, aby
zaja¢ sie organizacja pogrzebu w swoim hometown, albo sa w trakcie gromadzenia
oszczedno$ci na organizacje pogrzebu. Przeprowadzenie wszystkich obrzedéw
pogrzebowych do korica jest traktowane jako honorowa sprawa rodu oraz rytualny
wymag zapewniajacy spokéj zmarlym, dlatego zdecydowana wiekszo$¢ ludzi stara
sie wywiazac z tych zobowigzan.
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kraju, wzrastajaca mobilnoscia ludzi, elektryfikacja Ghany i budowa sieci

kostnic, ktérych wiele powstaje zwlaszcza w potudniowych regionach. Co-
raz czesciej rodziny nie decyduja sie na praktykowany dawniej pochéwek

w dzien po $émierci, lecz przewoza ciato zmarlego do kostnicy w miescie®.
W ten spos6b maja czas na przygotowanie wymyslnego pogrzebu, ktory
jest bezposrednio zwigzany z pochéwkiem ciala, przechowywanego az do

dnia pogrzebu w kostnicy. Okres przechowywania ciala w — jak méwia
Ghanczycy — ,lodéwce” (j. ang. in fridge) bywa dlugi. Podczas moich badan

w Jemie spotkalam sie z kilkunastodniowymi, ale réwniez z trzy- i czte-
romiesiecznymi okresami przetrzymywania ciala zmarfego. W innych
regionach na Poludniu, zwlaszcza wérdd Aszantéw, moga sie zdarzy¢
jeszcze dluzsze okresy, ktére bywaja aranzowane przez najzamozniejsze

iwysoko postawione rodziny. Oczywiscie wynajmowanie kostnicy na wiele
dni jest bardzo kosztowne. Jak zauwaza Sjaak van der Geest:

im diuzej ciato przebywa w kostnicy, tym wiekszy prestiz przypisywa-
ny jest pogrzebowi. Jest to prawda nie tylko dlatego, ze dtuzszy okres
umozliwia rodzinie lepsze przygotowanie zwiericzonego sukcesem
wydarzenia [pogrzebu], lecz takze dlatego, ze dluzszy okres przecho-
wywania ciala w kostnicy wzbudza wiekszy szacunek. Ludzie znaja
wysokie ceny wynajmowania kostnicy i sa w stanie oszacowad, jak wiele
pieniedzy rodzina bylta w stanie wydac. To dowdd na to, Ze rodzing sta¢
na wydatki. A poniewaz pieniadze sa miara spolecznego prestizu, im
wiecej pieniedzy jest wydanych, tym bardziej rodzina jest podziwiana®*.

Diagnoza postawiona przez van der Geesta, ukazujaca pogrzeb jako
sprawe rodziny oraz jej prestizu, jest trafna i jeszcze do niej wréce w dal-
szej czesci rozdzialu. W tym miejscu chcialam przede wszystkim zwrdcié
uwage na rozciaggniecie rytuatéw pogrzebowych w czasie oraz na fakt, iz
modernizacja Ghany i dostep do elektrycznos$ci, w przypadku obyczajow
funeralnych, zostaly zaadaptowane jako poreczne instrumenty przy
rozbudowywaniu obrzedéw pogrzebowych i konstruowaniu konceptu

23 Podobnie, jezeli osoba umiera w szpitalu w miescie, czesto po zgonie nie przewozi
sie ciata do miejscowosci rodzinnej, lecz wynajmuje si¢ miejsce w kostnicy, aby
rodzina miala czas na przygotowanie okazalego pochéwku potaczonego z tzw.
gléwnym pogrzebem.

24 S.vander Geest, Funerals for the Living: Conversations with Elderly People in Kwahu,
Ghana, “African Studies Review” 2000, Vol. 43, No. 3, s. 112.
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»haszej tradycji’; ktdra raz jeszcze potwierdza swoj charakter kategorii
dynamicznej, zmiennej i wynajdywanej. Wysylanie ciata zmarlego ,do
lodéwki” i urzadzanie okazatego wystawienia ciata na widok publiczny
kilka godzin przed pochéwkiem, ktéry organizuje sie czesto wiele dni po
$mierci, staly sie obecnie cze$cia ,naszej tradycji’, przynajmniej w wy-
padku najbardziej prestizowych pogrzebéw wéréd Akanéw?”.

W moich dziennikach terenowych odnotowalam nawigzujaca do
konceptu ,naszej tradycji” klétnie, ktéra rozgorzala pomiedzy ksiedzem
w jednej z parafii w Brong-Ahafo a lokalnym katechista. Przyczyna sporu
byt wyjazd do pograzonej w zalobie rodziny, w ktérej zmarta kobieta
w srednim wieku, aktywna i praktykujaca cztonkini Kosciofa katolickiego.
Kaptan otrzymal informacje, zZe rodzina zaprasza go na tzw. uroczysto$¢

sjednego tygodnia” i liczy na jego obecnos¢. Katechista przekazujacy
ustnie zaproszenie od rodziny tlumaczyl, ze ,to jest nasza tradycja” i ze

w zwiazku z tym, iz zmarta byla wzorowa katoliczka i regularnie przyste-
powata do komunii, a wdowiec po niej byt niegdys ,starszym” kosciota
i sekretarzem w jednej ze stacji w parafii, nie wypada tego zaproszenia
nie przyjac. W odpowiedzi ksiadz wytoczyl swoje argumenty, réwniez
odwolujace sie do lokalnej ,tradycji’, i zauwazyt, ze ,tradycyjnie” obchody

sjednego tygodnia” oznaczaja przeciez dzien przypadajacy na tydzien od
pochéwku®. Natomiast ciata zmartej kobiety rodzina bynajmniej nie
pochowata, lecz wystata do kostnicy w Techiman. W miedzyczasie czton-
kowie rodu zajeli si¢ gromadzeniem funduszy oraz przygotowywaniem
hucznej ceremonii pogrzebowej, ktéra miata sie odby¢ za kilka tygodni
i miata by¢ polaczona z wystawieniem przystrojonego i od$wietnie udeko-
rowanego ciala na widok publiczny oraz z pochéwkiem. Na pytanie: ,,od

25 Por. S. van der Geest, Between Death and Funeral: Mortuaries and the Exploita-
tion of Liminality in Kwahu, Ghana, “Africa: Journal of the International African
Institute” 2006, Vol. 76, No. 4, s. 485—501.

26 W literaturze wspomniane sg rézne sposoby liczenia okresu ,tydzien po”. Pe-
ter K. Sarpong podaje, ze celebracje ,jednego tygodnia” u ludéw Akan dawniej
przypadaly tydzief po $mierci. Nastepnie miata miejsce celebracja ,szesciu ty-
godni” oraz ,dwunastu tygodni’, a na koniec ,jednego roku”. Por. P.K. Sarpong,
Odd Customs: Stereotypes and Prejudices, Sub-Saharan Publishers, Accra 2012,
s. 64. Obecnie praktykowane sg przerézne warianty liczenia poszczegdlnych faz
pogrzebu — moze sie¢ zdarzy¢, ze rodzina obchodzi zaréwno celebracje ,tydzien
po” $mierci, jak i ,tydziert po” pochéwku (np. jezeli pochéwek odbyt sie w duzym
odstepie czasowym od $mierci).
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kiedy to tradycja jest wysylanie ciata do lodéwki?” katechista ttumaczyl,
ze ,przeciez pozdrowienie rodziny jest tradycja, to jest nasza tradycja

iwypada to zrobi¢” Ta rozmowa, ktérej bytam przypadkowym swiadkiem,
toczyla sie w kontekscie listu, jaki wlasnie w tym czasie biskup katolickiej

diecezji Techiman, Dominic Nyarko Yeboah, wystosowatl do wszystkich

kaptanéw pracujacych w podlegajacych mu parafiach. W liscie zalecat,
aby ksieza katoliccy odmawiali uczestnictwa w pochéwkach i obrzedach

pogrzebowych, jezeli cialo zmarlej osoby bylo przetrzymywane w kost-
nicy dluzej niz trzydziesci dni. W ten sposéb Kosciot katolicki wiaczal

sie do szerszej debaty na temat pogrzebowych rytuatéw i ich przemian

oraz zwiazanych z nimi kosztéw®”.

Opisana tutaj burzliwa dyskusja, mimo listu biskupa, zakonczyta
sie zwyciestwem ,nowej lokalnej tradycji” i przybyciem kaptana na
celebracje ,jednego tygodnia” oraz pozdrowieniem rodziny. Co ciekawe,
mimo iz kobieta zmarla we wtorek, organizowana przez rodzine duza
celebracja ,jednego tygodnia” odbywata sie w sobote — zatem i w tym
kontekscie okreslenie ,jeden tydzien” bylo potraktowane bardzo umow-
nie, a ,tradycja” okazala sie elastyczna. Rzeczywiscie obecnie, jezeli jest
to organizacyjnie i finansowo mozliwe, wszystkie fazy pogrzebu urzadza
sie w weekendy, tak aby ludzie, ktérzy pracuja od poniedziatku do piatku,
mogli swobodnie wzia¢ w nich udzial®®. Oczywiscie zdarzyto mi sie
uczestniczy¢ w pochéwkach w inne dni. Dotyczyto to sytuacji, gdy ciato
nie bylo wysylane do kostnicy i pierwsza faza pogrzebu nastepowata
dzien po $mierci. Z reguly rano odbywat sie pochéwek, a potem, az
do zachodu slonca, trwatla pierwsza faza pogrzebu. Ale juz wszystkie
kolejne fazy pogrzebowe, na przyklad celebracje ,jednego tygodnia” albo

sjednego roku’, organizowane byly w weekendy. Wéwczas publiczne
czesci uroczystoéci rozpoczynaly sie w pigtkowe popotudnie, a koriczyty
w niedziele przed zapadnieciem zmroku.

Na podstawie wlasnych doswiadczen terenowych oraz dostepnych
opisow wspolczesnych obrzedéw pogrzebowych przedstawiam w tabeli
111.1. schemat typowego przebiegu pochéwku i pogrzebu wéréd wspolcze-

27 Notatka terenowa, 15 stycznia 2011.

28 Pashington Obeng wspomina, ze dawniej w okolicach Kumasi pogrzeby zwigzane
byly z poniedzialkiem oraz czwartkiem. Upowszechnienie si¢ tygodniowego sys-
temu pracy i edukacji spowodowatlo zmiane ,tradycji” i przesuniecie organizacji
pogrzebéw na dni weekendowe. P. Obeng, Asante Catholicism, op. cit., s. 84.
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snych rodzin zwigzanych z tradycja ludéw Akan w regionie Brong-Ahafo.
Warto przy tym dodac, ze w okolicy, w ktérej prowadzitam badania, wielu
migrantéw z PéInocy, organizujac swoje pogrzeby, czesto powielato akan-
ski schemat (przynajmniej w wypadku tych czesci pogrzebdw, ktére byty
odprawiane nie w potozonym na Pétnocy hometown, ale w Jemie i okolicy).

Tabela 111.1. Typowy przebieg pochéwku i pogrzebu wéréd wspétczesnych rodzin
zwigzanych z tradycja ludéw Akan w Ghanie, z uwzglednieniem najwazniejszych
faz celebracji

$mier¢ cztonka rodziny

informowanie rodziny, sgsiadéw

narada ,starszych” rodu

odwiedzanie rodziny w zalobie i przekazywanie pozdrowieri oraz kondolencji

przygotowanie ciala do pochéwku przygotowanie ciafa do kostnicy

przygotowania do pochéwku . L .
. b umieszczenie ciala w kostnicy
i pogrzebu

pochéwek i gtéwne obrzedy
pogrzebowe

obchody ,jednego tygodnia” albo

z1i bchody ,jed
(tydzien po $mierci lub po moziiwe obchody ,jednego

tygodnia” (tydzien po $mierci lub

pochéwku, w innym wariancie - L
w weekend nastepujacy po $mierci)

w weekend po pochéwku)

pochoéwek i gléwne obrzedy po-
grzebowe (organizowane w dowol-
nie ustalony weekend, w terminie
dogodnym dla czlonkéw rodu)

obchody ,jednego roku” (mniej wiecej rok po $mierci lub rok po pochéwku, ob-
chodzone w ciggu ustalonego przez rodzine weekendu, czesto z tymi obchodami
lacza sie tzw. ostateczne obrzedy pogrzebowe; u ludéw Akan obchody ,jednego
roku” potaczone sg réwniez z obrzedami zakoniczenia zatoby)
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1.3. MIEJSCA

Katolicki dom misyjny w Jemie zaczeto budowa¢ w momencie zalo-
zenia lokalnej parafii, w roku 2006. W sierpniu 2009 roku pierwsze
pomieszczenia byly gotowe do zamieszkania, a w roku 2010 budynek
byl praktycznie ukoriczony. Wielu ludzi patrzylo jednak sceptycznie na
wznoszony przez ,biatego ojca” obiekt. Teren, ktéry zostal uzgodniony

Ilustr. 111.3. Cmentarz w Jemie z widocznym nowo postawionym murowanym

nagrobkiem na wzdr europejski; 2010

zwodzem Jemy i z Kontihene, znajduje sie bowiem tuz przy miejscowym
cmentarzu (pracujacy przy budowie domu méwili mi nawet, Ze jest on
zbudowany ,wprost na cmentarzu”), co niektdérzy oceniali jako niezbyt
dogodna lokalizacje®. Rzeczywiscie, tuz za budynkiem wolno stojacej

29 Ponizej wspominam o dawnej tradycji chowania ludzi, ktérzy zmarli ,dobra §mier-
cig”, w obrebie doméw i zagréd oraz o tradycji chowania tych, ktérzy zmarli ,,zla
$miercig’, poza zabudowaniami wioski. Mimo dawno wymuszonej przez wladze
kolonialne przemiany obyczajéw pochéwkowych tradycyjne warto$ciowanie
wydaje sie by¢ caty czas widoczne w sposobie traktowania przestrzeni domu jako
zwigzanej z pozytywnie warto$ciowanymi przodkami oraz przestrzeni polozonego
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misyjnej kuchni rosna wysokie drzewa i geste krzaki, wsréd ktérych

kryje si¢ miejsce lokalnych pochéwkéw. Cmentarz w Jemie nie jest ogro-
dzony, a wygladem przypomina po prostu kawatek dziko zarastajacego

lasu, ktdry ostal sie niewyciety pomiedzy gléwna droga, misja katolicka,
kosciotem Adwentystow Dnia Sidédmego i boiskiem szkoly metodystow.
Ludzi grzebie si¢ w ziemnych dofach, pomiedzy drzewami i kopcami

termitéw. Wiekszo$¢ miejsc pochdwkowych w ogdle nie jest zaznaczona

w zaden sposéb. Po kilku miesiacach od pochéwku zarastaja one gesto

krzakami. W porze suchej liscie z drzew zascielaja powierzchnie cmenta-
rza, tak ze trudno znalez¢ wiodaca przezen ciezke. Kazda z kongregacji

chrzescijanskich oraz muzulmanie i ,tradycjonali$ci” posiadaja w obrebie

cmentarza swojg wydzielona czes$¢ ziemi. Osoba postronna moze mie¢

problem w zorientowaniu sie w tej cmentarnej topografii, ale miejscowi

doskonale wiedza, gdzie maja kopac groby dla swoich zmarlych.

Kilka lat temu wéréd przedstawicieli wspolnot chrzescijaniskich
pojawila sie zapozyczona od Aszantéw moda na nagrobki a’la sburoni
(d la ,bialy cztowiek”). Teraz w Jemie pojawiaja sie zatem wyrastajace
pomiedzy krzakami i nieoznakowanymi miejscami pochéwkowymi
okazale murowane nagrobki, czasem oblozone kafelkami, ozdobio-
ne namalowanym portretem osoby zmartej i symbolem krzyza oraz
napisem ,R.I.P.. Murowany gréb na cmentarzu jest nowym, w Jemie
dopiero przyjmujacym sie elementem ,tradycji pogrzebowych” i przez
ludzi postrzegany jest jako wyraz ,nowoczesnosci’, ,europejskosci”®’,
~chrzedcijaiistwa” (czesto w takim konteks$cie przeciwstawianego ,,po-
ganskiemu tradycjonalizmowi”), ,miejskosci’;, a réwniez bogactwa (ze
wzgledu na koszty, jakie rodzina musi ponies¢, murujac nagrobek).

»Prawdziwie chrzescijariski” murowany nagrobek z napisem i krzy-
zem otrzymal przedostatni prezydent Ko$ciota katolickiego w Jemie —
Pan Addah, ktéry zmart w lipcu 2012 roku. Pan Addah zostal pocho-
wany na skraju cmentarza, tuz przy zbudowanej w tym samym roku
katolickiej kapliczce poswieconej Matce Boskiej, ktéra ufundowal przed
wyjazdem z Ghany pierwszy proboszcz parafii. Niespieszna, ale jednak

na uboczu dawnej Jemy cmentarza jako miejsca warto§ciowanego negatywnie
i nieodwiedzanego.

30 Na przykiad jeden z moich rozméwcédw wprost powiedzial o budowie murowa-
nych grobéw, ze ,,niektérzy teraz robig te rzeczy tutaj w ten sposéb, w europejski
sposob, jak nagrobki”. Wywiad 104, 30 stycznia 2013.
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zauwazalna transformacja cmentarza w Jemie, ktéra $ledzitam pomie-
dzy 2009 a 2013 rokiem, pokazuje jego zwiekszajaca sie ,,chrystianizacje’,
inicjowana przede wszystkim przez pracujacych w Jemie ksiezy oraz
pastoréw, ktérzy promuja budowe chrzescijanskich nagrobkéw. Jed-
nakze sami mieszkancy miasteczka maja do cmentarza bardzo ambi-
walentny stosunek. Cmentarz nie jest przez nich odwiedzany. Czasem
stuzy jedynie jako miejsce wyrzucania $mieci, a niektérzy nie kryja
sie specjalnie z tym, ze jego zaro$niete okolice stuza im za toalete®.
W zasadzie jedynie usytuowana na skraju cmentarza nowa kapliczka
z duza kolorowg figura Marii i ulokowany w jej poblizu gréb Pana Ad-
dah sa zadbane. To tutaj, do tzw. matego grotto (jak méwi sie w Jemie
o kapliczce) przychodza dzieci z polozonej w poblizu szkoly katolickiej,
aby sie pomodli¢ i pobawi¢ w czasie pauz. Z kolei kobiety ze Stowarzy-
szenia Chrze$cijaniskich Matek urzadzaja u st6p figurki swoje poranne
cosobotnie spotkania modlitewne i organizacyjne. Natomiast idea wy-
dzielonego miejsca pochéwkowego — miejskiego cmentarza — wydaje
sie w Jemie caly czas obca, odgérnie wprowadzona nalecialoscia®.
Tymczasem starsi ludzie w miasteczku wspominajg z sentymentem
dawne pochéwki swoich krewnych, ktére odbywaly sie w obrebie do-
mostw. I to zdomem wlasnie zwiazana jest caly czas idea przodka i ro-
dziny jako wspdlnoty, ktéra taczy ze soba zywych oraz zmarlych, mimo
iz zwyczaj chowania waznych ,starszych” pod podloga w domu zostat
oficjalnie zakazany jeszcze w czasach Ztotego Wybrzeza*. Zebrane

31 W starej czesci Jemy istnieje problem niedoboru sanitariatéw. Miasteczko nie jest
skanalizowane, a gesto zabudowane centrum nie posiada odpowiedniej ilosci latryn.

32 Na przyklad préby wiaczenia przez katolickich kaplanéw przestrzeni cmentarza
w nabozeristwa zwiazane ze Swietem Wszystkich Swietych i Dniem Zadusznym
nie spotkaly sie z wigkszym odzewem mieszkanicéw Jemy.

33 S. van der Geest, Funerals for the Living..., op. cit., s. 105. Pierwotnie w domu
chowano waznych ,starszych” i osoby, ktére zmarly ,dobra $miercig” Zmartych,
ktérzy nie zyskali takiego statusu, chowano na obrzezach miejscowosci. Tym-
czasem na terenach, ktére w czasach kolonialnych znalazly sie pod jurysdykcja
Zlotego Wybrzeza, pojawialy sie, powtarzane co jakis czas, administracyjne na-
kazy wymagajace od lokalnych wodzéw wydzielenia oddalonych od zabudowan
mieszkalnych gruntéw przeznaczonych na cmentarze i egzekwowania nakazu
grzebania cial w tych miejscach. Fakt regularnie powtarzajacych sie i podobnie
brzmigcych rozporzadzen $wiadczy o opornym przyjmowaniu nowego obyczaju,
ktéry nie przystawal do lokalnych wyobrazen. Sandra E. Greene, ktéra analizowata
dokonujace sie pod wptywem ,kolonialnego spotkania” przemiany warto$ciowania
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przez Sandre E. Greene w roku 1996 wypowiedzi starszych ludzi Anlo-
-Ewe w poludniowo-wschodniej Ghanie dobrze ttumacza rozumowanie
zwigzane z pochéwkami w domu:

W przeszlosci, jezeli mezczyzna byt w stanie zbudowac swoj wlasny
dom, to bylo oczywiste, ze powinien by¢ w nim pochowany. W ten
sposob krewni uznawali osiggniecia zmarlego jako osoby, ktéra wy-
pelnila zobowigzania dorostego mezczyzny poprzez ozenek, budowe
wlasnego domu i wydanie licznego potomstwa®*.

Jak wynika z moich rozméw z rodzimymi mieszkarnicami Jemy i oko-
licy, odgérnie narzucane zakazy pochéwkéw domowych nie byly tutaj
w pelni przestrzegane. Zwlaszcza dotyczy to malych wiosek, oddalonych
od gléwnych administracyjnych centréw. Podczas badan natrafitam
na wspomnienia o ludziach, ktérzy wykopywali dét w domu i potem
pertraktowali z katolickim ksiedzem, ktéry nie chciat sie zgodzi¢ na
btogostawienie takiego pochéwku. Domowa forma pochéwku byta
bowiem i nadal jest postrzegana jako zwigzana z tradycyjnym kultem
przodkéw oraz z ,religia tradycyjng”®®. Prawdopodobnie ostatni, jak do

przestrzeni oraz ,,miejsc $wietych” wéréd Anlo-Ewe, przywoluje lata 1852, 1853 1 1878,
kiedy wtadze Zlotego Wybrzeza wydawaly pierwsze rozporzadzenia dotyczace
ustanowienia komunalnych cmentarzy (tzw. Akty Pochéwkowe). Kolejne rozpo-
rzadzenie z roku 1911 nakladalo na wodzéw obowiazek tworzenia cmentarzy oraz
kary za pochéwki poza nimi. Wedlug podanej przez Greene chronologii dopiero
okoto roku 1950 wigkszos¢ Anlo-Ewe zrezygnowata z praktykowania pochéwkéw
w obrebie domostw na rzecz cmentarzy komunalnych. S.E. Greene, Sacred Sites
and the Colonial Encounter: A History of Meaning and Memory in Ghana, Indiana
University Press, Bloomington & Indianapolis 2002, s. XVI-XVII, 63, 71.

34 Ibidem, s. 66.

35 Pisze w tym miejscu o terenie moich badarn potozonym w centralnej cze$ci Ghany.
Natomiast w wielu péInocnych regionach kraju miejsca pochéwkowe caly czas sa
mocno zwigzane z ideg rodzinnego domu, a przede wszystkim rodzinnej zagrody
oraz przyzagrodowej ziemi uprawnej. Moglam sie o tym przekona¢ podczas wizyt
na PéInocy, kiedy wraz z moimi rozméwcami z Jemy odwiedzatam ich hometowns,
m.in. wioske Konkombéw, Sambuli (notatki terenowe, 25—27 stycznia 2010) oraz
zamieszkala przez ludy Frafra i Kasena miejscowo$¢ Sirigu (notatki terenowe, 9—12
lutego 2013). W obydwu miejscowosciach funkcjonuja wydzielone cmentarze i cze$¢
katolikéw jest tam chowana. Jednak zdecydowana wigkszo$¢ pochéwkéw odbywa
sie w sposéb ,tradycyjny’, przy zagrodach albo na polach przyzagrodowych. Podob-
nie dzieje si¢ w wioskach zamieszkanych przez Dagaaba. Szczegétowe informacje
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tej pory, domowy pochéwek w Jemie odbyl sie niedlugo przed moim
pierwszym przyjazdem do Ghany, kiedy zmarl lokalny kaplan boga
Antoa®®. Jako wazna postaé zwiazana z ,religia tradycyjng” otrzymat on
w pelni ,tradycyjny” pogrzeb, tacznie zdomowym pochéwkiem. Jeden
z czlonkéw jego rodu zaprowadzil mnie do swego domu rodzinnego
i wskazal znajdujace sie pod progiem miejsce pochéwku kaptana. Na
ubitej czerwonej ziemi u wejscia do domu widnialy liczne zacieki — slady
plynéw, obficie wylewanych podczas skladanych na ,grobie” zmarlego
kaptana libacji.

Réwniez inni ,tradycjonalici” z Jemy libacje dla swoich przodkéw
sktadaja przede wszystkim w obrebie domostw i zagréd. Podobnie
czynig mieszkajacy tutaj ,tradycjonalisci” pochodzacy z PéInocy. Na-
lezy jednak zda¢ sobie sprawe, ze takze dla chrzescijan dom rodzinny
(j. twi abusua fie) jest miejscem szczegdlnie zwiazanym z przodka-
mi oraz z ideg rodowej wspdlnoty. Dlatego staje sie on najwazniej-
szq przestrzenig wielu uroczystosci pogrzebowych, laczac cztonkéw
rodu, nawet jezeli wyznaja oni rézne religie i nawet jezeli mieszkaja
poza swoim hometown. Typowe dla poludniowej i $rodkowej czesci
Ghany domostwa, budowane w formie zamknietych czworobokéw na
rzucie prostokata, stanowiace trzon zabudowy centrum Jemy, sa z re-
guly wyposazone w przestronny podworzec, do ktérego wchodzi si¢
przez gtéwna brame i z ktérego mozna sie dosta¢ do poszczegélnych
pokoi (wejscia do nich znajduja sie w podcieniach). W takim obej$ciu
moze mieszka¢ dziesig¢, a nawet wiecej oséb, ktére wspdlnie uzywaja
przestrzeni podworza, spedzajac tam olbrzymia czes¢ czasu, gotujac
na polowych kuchniach (sa to proste otwarte paleniska ulozone z ka-
mieni lub male przenosne piecyki na wegiel drzewny), ubijajac fufu na
wieczorny positek, bawiac dzieci, suszac pranie i dzielac miedzy soba
wiele elementéw rodzinnego i sasiedzkiego zycia®. W dniu pogrzebu

na temat grobéw, ich ksztaltu i lokalizacji w wioskach Konkombéw w Ghanie por.
H. Zimon, Spoteczny wymiar rytuatéw pogrzebowych..., op. cit., s. 137.

36 Na temat boga Antoa w Jemie por. cze$¢ 2.7 w rozdziale 11.

37 Rodowym domostwem zarzadza z reguly osoba, ktéra w rodzinie nazywana jest
»glowa domu”. Wiele 0séb Bono, ktére maja swoje domy rodzinne w Jemie, mieszka
w innych cze$ciach Ghany i $wiata (np. w Akrze, Kumasi czy za granica). Wiedza
jednak doskonale, ze ich abusua fie znajduje si¢ w ich hometown, i tu w miare
mozliwosci zjezdzaja na wazne rodzinne narady, a przede wszystkim na pogrzeby.
Na co dzient w domach rodzinnych mieszkaja rézne osoby z rodziny, ale zdarza
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Ilustr. 111.4. Katechi$ci z Jemy oraz wioskowy katechista prowadza modlitwe
nad trumng czlonka wspélnoty katolickiej w Paninamisie na podwérzu domu
rodzinnego zmartego; 2010

to tutaj najczesciej rozstawia sie wynajete plastikowe krzesta dla gosci,
rozwiesza chronigcy przed sloricem lub deszczem baldachim, a w wy-
padku obrzeddéw bezposrednio poprzedzajacych pochowek tutaj stawia

sie trumne za$ nierzadko posrodku lub w niszy podwdrza aranzuje si¢

miejsce na paradna, trwajaca kilka godzin prezentacje ciala zmarlego.
De Witte wspomina, ze pogrzeb kogo$ waznego w rodzinie bywa okazja
do generalnego remontu rodzinnego domu, na ktéry finansowo skfadaja
sie rozni cztonkowie rodu, réwniez ci niemieszkajacy w domostwie, lecz

na przyklad w duzych miastach czy za granica. Jak zauwaza:

Najbardziej namacalnym punktem odniesienia dla abusua jest rodzinny
dom ulokowany w rodzinnej miejscowosci. Czlonkowie rodu moga by¢
rozsiani po calym $wiecie. Ale maja wspélny punkt oparcia, ktérym

si¢ réwniez, ze niektére pokoje sa wynajmowane niezwigzanym wiezami krwi
lokatorom (np. migrantom z Péinocy albo osobom, ktére przyjechaty do Jemy
pracowa¢ w gminnych urzedach itp.).
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jest rodzinna miejscowosc¢ i rodzinny dom. Waga domu rodzinnego
objawia si¢ podczas pogrzebdw, z okazji ktérych jest on czesto odna-
wiany i przystrajany®.

Takze podczas moich badan terenowych natrafitam na kilka przy-
padkéw generalnego remontu rodzinnego domu spowodowanych
pogrzebem waznego ,starszego” rodu®”. Podobnie jak de Witte, je-
zeli zauwazylam pieknie odnowiony i $wiezo pomalowany budynek
mieszkalny w jaskrawych kolorach, moglam zaktada¢, ze posiadajaca
go rodzina wlaénie przechodzi przez cykl rytuatéw pogrzebowych™.

W Jemie i okolicznych miejscowosciach, w zwigzku z tym, ze teren
podworza z reguly nie jest wystarczajaco duzy, a niektdre fazy pogrzebu
gromadza bardzo wielu ludzi, rodzina organizuje cze$¢ uroczystosci
réwniez w miejscach publicznych, przykladowo na gléwnym placu
miejscowosci, na boisku szkolnym albo na terenie przed budynkiem
kosciola, do ktérego nalezala osoba zmarta (albo z ktérym zwigzani sa
wazni cztonkowie rodu organizujacy pogrzeb). Zdarza sie, ze w nie-
ktérych miejscowosciach na publicznych placach znajduja sie wiaty
kryte blacha falista albo po prostu strzecha, zbudowane przez lokalne
spolecznosci specjalnie z mysla o pogrzebach. Najczesciej jednak to
rodzina musi zadba¢ o wynajem brezentowych baldachiméw-namiotéw,
ktére rozpina sie na metalowych stelazach rozstawionych dookota placu,
ustawiajac w ich cieniu kilka rzedéw plastikowych krzesel. Wazne jest,
aby powstal — na wzér podwoérza rodzinnego domostwa — czworo-
bok, symboliczny ,krag’, w ktérym moga zasia$¢ zatobnicy. Posrodku
pozostawiony jest tzw. teren pogrzebowy (j. ang. funeral ground). Jest
on przede wszystkim miejscem wymiany pozdrowieni, wspdlnego ,za-
siadania’, prezentacji daréw, publicznych ptaczéw i zawodzenia przed

38 M. de Witte, Long Live the Dead!..., op. cit., s. 52.

39 Naturalnie remont domu powodowal wydluzenie w czasie scenariusza pogrzebo-
wego. W dwéch wypadkach ciato zmartego trzymano kilka miesiecy w kostnicy,
w miedzyczasie remontujac dom i organizujac gtéwna uroczysto$¢ pogrzebowa.
W innym znanym mi przypadku pochéwek zmartego odbyl sie dzient po $mier-
ci i pierwsza faza pogrzebu byla stosunkowo skromna. Jednak wtasciwy ,duzy
pogrzeb” rodzina polaczyta z celebracja ,jednego roku’, na ktéra udato sie wyre-
montowa¢ dom.

40 Por. M. de Witte, Money and Death: Funeral Business in Asante, Ghana, “Africa:
Journal of the International African Institute” 2003, Vol. 73, No. 4, s. 544.
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Ilustr. 111.5. Nabozenistwo przed pochéwkiem odprawiane na placu pogrze-
bowym — jest nim obszerne podwdrze przed nowo zbudowanym domem
zmarlej kobiety. Na okrytej materialem trumnie potozono katolicka
ksiazeczke czlonkowska (w ktérej m.in. zapisuje si¢ informacje o przyjeciu
chrztu i poblogostawieniu malzenistwa) oraz rézaniec nalezgcy do zmarlej;
2011

pochéwkiem, a po pochéwku (po ktérym nie powinno sie juz plakac)
staje sie najwazniejszym miejscem taicéw oraz wystepdw muzycznych.
W wypadku pochéwkéw chrzescijan zdarza sie, ze to tutaj, a nie we
wnetrzu $wigtyni, sa odmawiane modlitwy nad trumna, a takze tutaj
moze zosta¢ odprawione nabozenstwo zatobne, zgodne z rytem danej
kongregacji. Osobi$cie uczestniczylam w kilku nabozenstwach nad
trumnami, ktére byly odprawiane nie w $§wiatyniach, ale na podwé-
rzach doméw albo na placach. Miedzy innymi bratam udzial w polo-
wym nabozenstwie metodystycznym, w pentekostalnym nabozenistwie
odprawionym na podworzu domu oraz w réznych wariantach nabo-
zenstw katolickich (byly to zaréwno pogrzebowe polowe msze $wiete,
jak i nabozenstwa zalobne prowadzone przez $wieckich katechistéw
na podwoérzach doméw i na publicznych lub przykoscielnych placach).

Wyobrazenie domu rodzinnego oraz rodzinnej miejscowosci jako
miejsca, z ktérego wywodzi si¢ dany réd i z ktérym nalezacy do rodu
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czlowiek jest przez cale zycie zwiazany niezaleznie od tego, gdzie miesz-
ka, odgrywa istotna role we wspoétczesnym ghanskim spoteczenstwie,
w ktérym wielu ludzi migruje i zyje z dala od swoich hometowns. Nie-
rzadkim przypadkiem jest sprowadzanie zwlok do rodzinnej miejsco-
wosci w celu pochowania zmartego w ,jego ziemi” Sposrdd pogrzebdw,
w ktérych uczestniczytam, najdluzsza podréz odbyto ciato pochowa-
nego w styczniu 2011 roku w Jemie sze$¢dziesigcioletniego Sampsona,
ktoéry trzy miesigce wezesniej zmart w Chicago, gdzie przez wiele lat

mieszkatl wraz ze swoja najblizsza rodzina.

Idea pochéwku w rodzinnej miejscowosci jest tez obecna wéréd

»przybyszow z Pélnocy” mieszkajacych w miasteczku, dla ktérych Jema

nie jest ich hometown. Wiele razy slyszalam o tym, ze starsze osoby po-
chodzace z Péinocy albo ludzie, ktérzy ciezko zachorowali, jechali lub

byli zawozeni do swoich rodzinnych miejscowosci, czesto oddalonych

od Jemy o kilkaset kilometréw, zeby tam umrze¢ i tam zosta¢ pocho-
wanym ,zgodnie ze swoja tradycja” Ponadto odmienne od akariskich

obyczaje pochéwkowe i pogrzebowe ludzi z grup etnicznych Dagaaba,
Konkomba, Frafra czy Kasena, z ktérymi przede wszystkim miatam

do czynienia oprécz rodzimej ludnosci Bono, pod wplywem migracji

przechodza ciekawa ewolucje. Nierzadko spotykatam sie z tym, ze nawet
jezeli pochéwek ciata odbywal sie na PéInocy, ale osoba, ktéra zmarta,
spedzila duzg cze$¢ swego zycia w Jemie i tu byta znana wsrdd sasiadéw
oraz tutaj miala dzieci i wnuki, to — po odprawieniu rytuatéw pochow-
kowych i pogrzebowych w rodzinnym hometown — w Jemie odprawiano

drugi pogrzeb, na ktéry przychodzili ludzie z réznych grup etnicznych,
w tym liczni sasiedzi z ludu Bono, koledzy z pracy, towarzysze z lokalnej

kongregacji (jezeli osoba zmarta albo jej najblizsza rodzina nalezata do

jakiego$ Kosciota). Réwniez migranci z Péinocy chowani w Jemie z reguly
otrzymywali obrzedy pogrzebowe odprawiane w dwéch miejscach: w ich
miejscowo$ciach rodzinnych oraz tam, gdzie mieszkali jako migranci.
Przy czym odprawiane w Jemie cze$ci pogrzebdw czesto upodabnialy sie
do dominujgcych lokalnie akariskich wzorcéw. Na przyklad organizowa-
no w ich czasie publiczna zbidrke pieniedzy, co jest ,poludniowym” oby-
czajem™, a nawet ubierano typowo akariskie stroje pogrzebowe, nieznane

41 Datki finansowe moga by¢ wreczane takze na PéInocy, np. u Konkombéw, w czasie
tzw. wtérnego pogrzebu. Por. H. Zimon, African Traditional Religions..., op. cit.,
s. 131. Na PéInocy urzadzenie wtérnego pogrzebu wiaze sie z duzymi kosztami,
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w rodzinnych miejscowo$ciach ludzi z PéInocy, i z glosnikéw puszczano
wykonywane w jezyku twi piosenki highlife.

Migracje zatem skutkuja nie tyle zamieraniem rodowych obyczajow
pogrzebowych, ile jeszcze wieksza ich innowacyjnoscia, rozwojem,
a takze multiplikacja (np. obchodzenie niektérych faz pogrzebéw ,po-
dwojnie” — w dwéch réznych miejscach), a zapozyczenia, adaptowanie
iadoptowanie réznych tradycji sa powszechnymi praktykami zwiazany-
mi z ,podwdjnymi” pogrzebami migrantéw. Baba Awuje, mieszkajacy
w Jemie starszy mezczyzna Frafra, ktéry pochodzi z polozonego przy
granicy z Burkina Faso Sirigu, opowiedzial o praktyce organizowania
nie tylko ,podwdjnych” pogrzebow, lecz takze o duplikowaniu po-
chowkow (sic!):

Jezeli kto$ umiera tutaj [w Jemie], to pochowaja te osobe tutaj, na cmen-
tarzu. Ale w czasie pochéwku nabieramy troche ziemi z cmentarza,
z jego grobu tutaj. I zawijamy te ziemie w jaki$ kawatek ubrania zmar-
tego. Na przyklad w koszule, bluzke, w jakakolwiek czes$¢ ubrania, ktéra
zmarly nosil. I to mozna zawiazac i gdzies powiesic. I w konicu kiedy sa
pieniadze, zeby pojecha¢ na PéInoc, rodzina zabiera ze soba to zawi-
niatko. Informuje starszych w Sirigu, ze ,nasz bliski zmar?’, i wéwczas
trzeba odprawi¢ normalny pochéwek. Starsi sie zbieraja i odprawiany
jest pochéwek na PéInocy. Po prostu skladaja w grobie to ubranie
z przywieziona garstka ziemi. To nieduze zawiniatko, ale robia to tak,
jakby to bylo prawdziwe ciato. Robig normalny tradycyjny pochéwek,
tak jakby cialo tam bylo*.

gdyz rodzina zmartego podejmuje gosci wielka uczta zlozona z miesa zabitych
specjalnie na pogrzeb zwierzat i uwarzonego z prosa piwa (tzw. pito). Z kolei na
Potudniu wspélne jedzenie nie jest celebrowane jako wazna czes¢ pogrzebéw, gdyz
spozywanie posilkéw jest traktowane przez wielu Akanéw przede wszystkim jako
czynno$¢ prywatna (Por. M. de Witte, Long Live the Dead!..., op. cit., s. 119-120).
W czasie pogrzebéw migrantéw z PéInocy organizowanych w Jemie i okolicy nie
zdarzylo mi si¢ uczestniczy¢ w rytualnych ucztach. Te byly z reguly organizowane
w rodowych hometowns zmarltych. Natomiast na pogrzebach migrantéw z Péinocy,
ktére byly odprawiane na Potudniu, obficie serwowano pito.

42 Wywiad 114, 7 lutego 2013. O podobnych praktykach zwigzanych z symbolicz-
nymi podwdjnymi pochéwkami emigrantéw z Gwinea Bissau mieszkajacymi
w Portugalii wspomina Clara Saraiva. Por. C. Saraiva, Transnational Migrants
and Transnational Spirits: An African Religion in Lisbon, “Journal of Ethnic and
Migration Studies” 2008, Vol. 34, No. 2, s. 258—260. Z kolei Rijk van Dijk podaje
przyklady przesylania do Ghany wtoséw oraz obcietych koficéwek paznokci 0séb
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Zaobserwowalam réwniez, ze w wypadku chrzescijan podwdjne
pogrzeby celebrowane w dwéch réznych miejscach umozliwiaja bezko-
lizyjne spetnienie réznych norm religijnych — zaréwno chrze$cijaniskich,
jakitradycyjnych. Zdarza sie, ze umierajacy w Jemie migranci z Péinocy
otrzymuja w miasteczku ,wzorcowy” chrzescijanski pogrzeb, potaczony
z chrzescijanskim nabozenstwem i pochéwkiem na cmentarzu. Tym-
czasem w oddalonym wiele kilometréw od Jemy hometown aranzuje
sie prawdziwie ,tradycyjny pogrzeb” — nad nim trzymaja piecze miesz-
kajacy na Péinocy ,starsi” rodu, do ktérych zobowiazani sa zwrdcié sie
cztonkowie najblizszej rodziny zmartego (np. wdowa, wdowiec, dzieci).

Tak zdarzyto sie cho¢by podczas wspomnianego juz pogrzebu Pana
Addah. Jego pogrzeb w Jemie byl zorganizowany przez wspdlnote katolic-
ka. W zwiazku z tym, ze Pan Addah byt nie tylko katolickim prezydentem
kosciola, ale réwniez czlonkiem elitarnego katolickiego bractwa Rycerzy
i Dam Marshalla, jego msza pogrzebowa i kondukt zatobny zyskaly bar-
dzo bogata chrzescijariska oprawe (m.in. trumne niesli ubrani w swoje
odswietne stroje i szarfy Rycerze Marshalla, ktérzy przyjechali do Jemy
z réznych stron Ghany)*®. Tymczasem po pochéwku ciata i katolickich
celebracjach w Jemie wdowa po Panu Addah pojechala na PéInoc do jego
rodzinnej miejscowosci, gdzie ,starsi” rodu bedacy ,tradycjonalistami”
odprawili lokalne obrzedy pogrzebowe. Oto jak wdowa, Madam Ana-
stazja, jedna z najwazniejszych liderek katolickiej kongregacji w Jemie,
praktykujaca chrzescijanka, cztonkini lokalnego zarzadu Stowarzyszenia
Chrzescijanskich Matek i nauczycielka katechizmu, opowiadata o swoich
wdowich zobowiazaniach i podwdjnym pogrzebie swojego meza, kiedy
spotkatam sig z nia sze$¢ miesiecy po odprawionym pochéwku:

Wiesz, ze tutaj jestem ,Chrzescijariska Matka” Ale oni na Péinocy,
tam..., dla nich to nie ma takiego znaczenia [...], wiec po §mierci meza
[i po pochéwku ciala w Jemie] pojechatam na Pétnoc odprawic¢ obrzedy

zmartych i pochowanych poza granicami Ghany w celu dopetnienia obrzedéw
pogrzebowych w ich miejscowo$ciach rodzinnych. R. van Dijk, The Safe and
Suffering Body in Transnational Ghanaian Pentecostalism: Towards an Anth-
ropology of Vulnerable Agency, w: M. de Bruijn, R. van Dijk, J.-B. Gewald (eds.),
Strength Beyond Structure: Social and Historical Trajectories of Agency in Africa,
Brill, Leiden 2007, s. 327. O podobnych obyczajach por. tez M. de Witte, Long
Live the Dead!..., op. cit., s. 61.
43 Na temat Rycerzy i Dam Marshalla por. cze$¢ 2.1 w rozdziale 1v.
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pogrzebowe. Oni [rodzina meza z ludu Kasena] wiedza, ze ja jestem
gorliwa chrzescijanka, wiec nie mogli zmusza¢ mnie do odprawiania
[normalnych] obrzedéw wdowich [j. ang. widowhood rites]. Wszy-
scy o tym wiedzieli. Ale kilka rzeczy musiatam zrobi¢. Nie mogtam
wychodzi¢ z pokoju przez trzy dni. Kobiety przynosily mi jedzenie
i podawaly przez $ciane. Ale to bylo ok. To bylo w porzadku. A rodzina
odprawita rytualy pogrzebowe, te zwiazane normalnie z pochéwkiem.
Jednak jeszcze zostaly do odprawienia ostateczne obrzedy pogrzebowe.
Rodzina meza mnie poinformuje i wéwczas znowu pojade na Péinoc.
To oni odpowiadaja za pogrzebowe tradycje. Kiedy bedzie ostateczny
pogrzeb, rodzina przyniesie duzo jedzenia. Oni ida tez do buszu przy-
nie$¢ specjalne rzeczy potrzebne do odprawienia rytuatu. [...] Potem
zabija sie barana albo owceg, spala te rzeczy przyniesione z buszu. I to
jest pogrzeb. Pogrzeby odprawia si¢ z reguly w kwietniu lub w maju.
Rodzina mojego meza nie jest chrzescijaniska, wiec oni to wszystko beda
robi¢ [...]. A w zwiazku z tym, ze jest to rodzina meza, to ja musze tam
by¢. Jezeli powiedzialabym, Ze nie, to mogliby pomysle¢, ze ja zrobitam
cos, co spowodowalo, ze méj maz umarl [taka sytuacja wiaze sie czesto
z oskarzeniem o czarownictwo]. Na pewno nie bede musiata sktadac
zadnej ofiary. Nie mam tez zamiaru kupowac nic, z czego oni mogliby
zlozy¢ ofiare, poniewaz ja jestem chrzescijanka. I oni szanuja moje
prawa, i to wiedza. Ale pojecha¢ musze*.

W wypadku Madam Anastazji podwojno$¢ rytualéw pogrzebowych

odprawianych ,tu” i ,tam” pozwolila jej na bezkolizyjne wypelnienie
dwojakich zobowigzan: zar6wno wzorowej chrzescijaniskiej wdowy
i miejscowej katolickiej liderki (ktéra jest w Jemie), jak i wdowy po
czlonku zdominowanego przez ,tradycjonalistéw” rodu z etnicznej

grupy Kasena (ktéra jest na Pétnocy).
Przedstawiona tutaj geografia symboliczna wspétczesnych ghan-

sycznych konceptéw Henri Lefebvre

skich pogrzebdéw oraz rézne sposoby uzywania, przezywania, kreowa-
nia, odnawiania i redefiniowania miejsc podczas poszczegdlnych faz
ceremonii pogrzebowych ukazuja przestrzen jako kategorie antro-
pologiczna i spoleczna, o ktérej mozna méwic, nawiazujac do kla-
. Margaret C. Rodman, piszac

), 45
a

44 Wywiad 84, 21 stycznia 2013.

H. Lefebvre, The Production of Space, przel. z j. franc. Daniel Nicholson-Smith,

Basil Blackwell, Oxford 1991 (Paris 1974).
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o multilokalno$ci (j. ang. multilocality) oraz wieloglosowosci (j. ang.
multivocality) przestrzeni, wspomina, ze przestrzen jest ,spotecznie
konstruowana oraz kwestionowana” i zewydarza sie ,w praktyce”.
Co wiecej, przestrzenistaje sie znaczgca nie tylko poprzez nadawane
jej sensy, lecz takze poprzez interakcje, w ktéore wchodzi z réznymi
ludzmi. Mozna powiedzie¢, Ze jest angazowana, a rownocze$nie
sie angazuje. W taki sposob przestrzeni staje sie obecna w per-
formatywnych akcjach rytualnych, za jakie mozna uznac¢ rozbudowane
w czasie, wielofazowe, rozgrywane i przezywane w réznych prze-
strzeniach ghanskie pogrzeby. Wybory takiej, a nie innej przestrzeni,
ale tez obligacje wobec réznych miejsc, ktére ujawniaja sie¢ w czasie
ghanskich rytuatéw pogrzebowych (zobowiazania wobec przestrze-
ni domu rodzinnego i zobowigzania wobec rodzinnej miejscowosci),
odzwierciedlaja nie tylko sposoby konstruowania miejsc, ale tez rézne
spoleczne tozsamosci, w ktérych zyja Ghanczycy. Poprzez dynamike
przestrzeniimiejscbioracych udzial w pogrzebach mozna réwniez
zaobserwowac rozmaito$¢ i przemiany religijnych wyobrazen oraz
rézne sposoby pozycjonowania sie wobec nich (przykladem moze by¢
wieloznaczny stosunek do przestrzeni cmentarza w Jemie oraz jego —
w ostatnich latach nabierajaca tempa — chrystianizacja).

1.4. LABORATORIUM FORM CZUCIOWYCH

Dawne opisy Ztotego Wybrzeza oraz jego mieszkanicéw pozostawione
przez trafiajacych tu Europejczykéw wydaja sie swiadczy¢ o tym, iz ich
autorzy byli prawdziwie wstrzasnieci pogrzebowymi rytualami tubyl-
céw. W pochodzacych z x V111, X1X czy pierwszej polowy xx wieku
relacjach przeczyta¢ mozna, ze podczas wielodniowych pogrzebéw
publicznie manifestowane s3 ambiwalentne i skrajne emocje. Rozle-
gajacym sie na ulicach i placach glosnym krzykom rozpaczy, ptaczom,
lamentacjom i zawodzeniom wtéruja pijaistwo, tanice oraz dzwieki

46 Autorka, przedstawiajac teoretyczny szkic dotyczacy kategorii przestrzeni i miejsca,
nawiazuje m.in. do etnograficznych badan pogrzebdéw i ich zwiazkéw z przestrze-
nig wéréd Melanezyjczykéw na Vanuatu. Por. M.C. Rodman, Empowering Place:
Multilocality and Multivocality, w: S.M. Low, D. Lawrence-Zdniga (eds.), The
Anthropology of Space and Place: Locating Culture, Blackwell Publishing, Oxford
2003, S. 204—223.
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bebnéw. Cato$¢ wydarzen bywala przedstawiana jako ,burzliwy hatas”
oraz ,saturnalia, ktérym towarzyszy pijatyka i zamet’, a takze jako
widowisko, w ktérym bol miesza sie z ,wesotoscia” Historycznych au-
toréw, podréznikéw i pierwszych etnograféw uderzal réwniez olbrzymi
przepych oraz bogactwo pochéwkéw. Zwracali uwage na niebagatelne
koszty tych ,wielkich widowisk’, w czasie ktérych sktadano zmarlym
drogocenne dary i przystrajano ich w pyszne ubrania. Uwadze ob-
serwatoréw nie uszlo takze pomieszanie pokazywanego publicznie
osobistego bdlu po stracie bliskich zmartych z manifestowana w czasie
trwania pogrzebéw rywalizacja pomiedzy rodzinami, ktére aranzacje
okazatego rytuatu traktowaly jako ,swdéj punkt honoru” i srodek bu-
dowania spotecznego prestizu®’.

Wspdlczesni badacze zauwazaja z kolei wszechobecnos¢ pogrzebdw,
ktére zdecydowanie swoja oprawa i popularnoscia przewyzszaja stosun-
kowo skromne uroczysto$ci zalubinowe®, oraz ich nieustanng, a nawet
rosnaca zywotno$¢ w obrebie ,modernizujacej” sie gharskiej wspot-
czesnej kultury i obyczajowos$ci. Mozna zaryzykowac stwierdzenie, ze

47 Wszystkie cytaty z tekstow zZrédlowych oraz opisy podaje za: S. van der Geest,
Funerals for the Living..., op. cit., s. 104—106. Autor przytacza przede wszystkim
holenderskie i brytyjskie Zrédia, poczynajac od zapiséw sporzadzonych przez
holenderskiego podréznika Willema Bosmana w roku 1705, poprzez dziewietna-
stowieczne przekazy brytyjskich administratoréw i handlarzy, po prace ,pierw-
szego antropologa Aszantéw” Roberta Sutherlanda Rattraya pochodzace z lat
dwudziestych xx stulecia.

48 Obecnie w duzych miastach, np. w Akrze i Kumasi, chrze$cijanie i ghaniskie klasy
$rednia oraz wyzsza organizuja okazale §luby oraz wesela na wzér ,zachodni”.
W czasie moich badan w Jemie jedynie raz spotkalam sie z takim okazatym we-
selem, ktére bylo zwigzane z katolickim §lubem pary nauczycieli mieszkajacych
w miasteczku. Ale réwniez ten okazaly chrzescijaniski §lub i wesele poprzedzat
tradycyjny rytuat zaslubin odprawiony na Péinocy, ktéry wigzat sie przede wszyst-
kim z przekazaniem przez pana miodego platnosci malzenskich (,posagu”/ ,wy-
kupu”) dla rodziny zony. Wiecej na temat katolickich §lubéw pisze w rozdziale 1v.
O spotecznej wadze pogrzebdéw, ktéra zdecydowanie przewyzsza role zaslubin czy
jakichkolwiek innych ceremonii, wspomina Marleen de Witte. Por. eadem, Long
Live the Dead...., op. cit., s. 5. Skromno$¢ uroczystos$ci zaslubinowych oraz bogata
oprawe pogrzebéw zauwazyta réwniez Judith Ann Vollbrecht, ktéra w latach sie-
demdziesigtych xx wieku prowadzifa intensywne badania etnograficzne w aszanc-
kiej wiosce niedaleko Kumasi. Por. J.A. Vollbrecht, Structure and Communitas
in an Ashanti Village: The Role of Funerals, dysertacja doktorska, University of
Pittsburg, Pittsburg 1978, s. 56—57.

222 |



Iustr. 111.6. Powrét z cmentarza po pochéwku mezczyzny nalezacego do

wspdlnoty katolickiej. Ludzie udaja si¢ na podwérze domu rodzinnego, gdzie
do zachodu storica beda trwaly tarice; 2010

na Poludniu nie da sie spedzi¢ poza domem weekendu, nie natrafiajac
na $lady ,wesela ze zmartlym” Na ulicach, placach, w autobusach i bu-
sikach trotro petno jest ubranych pogrzebowo ludzi, ktérzy wlasnie
udajq sie na ceremonie funeralne lub z nich wracaja. W oczy rzucaja sie
drukowane kolorowe plakaty z portretami zmarlych poprzyklejane do
stupow i muréw, ktére informuja o szczegédtach konkretnych celebracji
oraz przedstawiaja diugie listy ,,kluczowych zalobnikéw” (j. ang. chief
mourners). Podobne ogloszenia zajmuja cale szpalty lokalnych i ogdlno-
panstwowych gazet. Czerwone i czarne balony czy plastikowe girlandy
zdobia wejscia do doméw okrytych zaloba. Przystrojone na czarno
i czerwono ambulanse, z trumng w $rodku i na sygnale, przemierzaja
ulice miasteczek, zatrzymujac sie w miejscach, z ktérymi zwigzany byt
wieziony wewnatrz nieboszczyk (np. przed budynkiem urzedu, w kté-
rym pracowal, czy u wejscia do kosciola, do ktérego chodzit). W ciagu
weekendowych dni z réznych publicznych funeral grounds dochodza
dzwieki ,pogrzebowej muzyki” nadawanej za pomoca wzmacniaczy
z wielkich zestawdw hi-fi. Nawet nie uczestniczac w pogrzebie, a bedac
jedynie postronnym przechodniem, mozna zda¢ sobie sprawe z kom-
pleksowosci ghanskich pogrzebéw, z ich popularnosci oraz poteznego
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oddzialywania na rozmaite zmysly. Tym bardziej wchodzac na teren po-
grzebowy, $ciskajac w ciagu kilku godzin doslownie setki rak rozmaitych
ludzi, ,zasiadajac” w tlumie wespét z innymi, czasem do$wiadczajac
dokuczliwego chlodu godzin przed wschodem stonca, kiedy indziej
z kolei upalnego zaru posrodku dnia, stuchajac krzykéw, lamentacji
i glo$nej muzyki, wdychajac won kadzidetek zarzacych sie przy zwlo-
kach, przylaczajac sie do taricéw wokét wystawionego na widok pu-
bliczny od$wietnie ubranego zabalsamowanego zmartego i do klaskan
nad otwartym grobem, biorac udzial we wspélnym piciu alkoholu na
zapleczu pogrzebu i w §piewaniu pochwalnych hymnéw stanowiacych
dziekczynienie za zycie zegnanego przez cztonkéw kongregacji ,brata”
czy ,siostry’, latwo zorientowac sie, ze pogrzeb w Ghanie rzeczywiscie
angazuje cale cialo i tak intensywnie oddzialuje na rozmaite zmysly,
ze zmusza obecnych w obrebie terenu pogrzebowego zalobnikéw do
nieobojetnego w nim uczestnictwa — do fizycznego zaangazowania
w rytual i intensyfikacji przezycia.

Zwracajac uwage na zmystowy wymiar doswiadczenia ghanskiego
pogrzebu, pragne raz jeszcze przywolad teoretyczne propozycje Birgit
Meyer i jej definicje form czuciowych oraz formacji estetycznych, a tak-
ze podkreslone przez nia przekonanie, ze do powstania znaczenia nie-
" W wypadku pogrzebow
oraz ich antropologicznej interpretacji w kontekscie przezywanych
w Ghanie réznych tradycji religijnych (i moich poszukiwan badawczych
nakierowanych na przezywanie katolicyzmu) te propozycje teore-
tyczne, a w konsekwencji takze metodologiczne, uwazam za kluczowe.
Podobnie jak opisany przeze mnie Festiwal Jamu, pogrzeby moga by¢
potraktowane jako zas6b form czuciowych i miejsce tworzenia oraz
odtwarzania rozmaitych wspdlnot — formacji estetycznych (aistetycz-
nych), ktére zawiazuja sie lub potwierdzaja swoje istnienie i je umacniaja
w czasie trwania i przezywania pogrzebu. Réwnie wazna jest wspo-
mniana przeze mnie innowacyjnos$¢ i elastycznos$¢ pogrzebdw, fakt,
ze jak zauwazylam we wstepie do tego rozdziatu, stuza one jako swego
rodzaju ,kulturowy poligon” czy — uzywajac innych okreslen — ,kul-
turowe laboratorium form czuciowych” Dzieki temu pogrzeby sa — co
moze brzmiec¢ nieco paradoksalnie i ironicznie — zywotne.

zbedne sa ,cielesne doswiadczenia i emocje

49 B. Meyer, Religious Sensations. Why Media, Aesthetics and Power Matter in the
Study of Contemporary Religion, Vrije Universiteit, Amsterdam 2006, s. 40.
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Z jednej strony na dynamike ghanskich pogrzebéw wplywa fakt, iz
rozwijaja si¢ one wraz z postepujaca ,modernizacja” Juz kilkanascie
lat temu zauwazyla to Marleen de Witte, kreslac w 2001 roku ciekawa
refleksje:

Mozna by przypuszczal, ze tradycyjny rytual skupiony na poszerzo-
nej rodzinie (j. ang. extended family) i na wierzeniach zwiazanych ze
$miercig i $wiatem przodkéw powinien straci¢ na wadze pod wplywem
modernizacji, ktéra oznacza indywidualizacje, urbanizacje, ekonomie
rynkowa i chrzescijanistwo. Tymczasem przebieg wypadkéw w Ghanie
jest odwrotny. Pogrzeby, znacznie bardziej niz jakiekolwiek inne cere-
monie, coraz wiecej i mocniej zyskuja na wadze i znaczeniu. Technolo-
giczne innowacje takie jak kostnice, mass media, sprzet elektroniczny
poszerzyly zakres mozliwosci i nadaly pogrzebom nowy wymiar®.

Rzeczywiscie, wszelkie technologiczne nowinki, nowe funkcjo-
nalno$ci pojawiajace sie dzieki powszechnemu w dzisiejszej Ghanie
dostepowi do telefonéw komoérkowych oraz rosnacemu dostepowi do
digitalnych obrazéw i przesylania wiadomosci przez Internet sa bardzo
chetnie adaptowane i adoptowane w obrebie pogrzeb6éw oraz w przy-
naleznych im formach czuciowych. Takze bowiem formy czuciowe
podazaja za ,modernizacja” oraz za zmieniajacg sie wraz z nig percepcja
ludzkiego ciata, konceptem medium i sposobami doswiadczania $wiata.
Skoro ogladanie udekorowanego martwego ciala i przemawianie do
niego jest wazna ,tradycyjng” forma czuciows, o ktérej wspominaja juz
cho¢by osiemnastowieczni podrdznicy, to czyz nie moze by¢ nig nadal
za pomocg nowych mediéw? Jest nia niewatpliwie, skoro czlonkowie
rodu zmartego, ktéry zostal pochowany na emigracji poza Ghang, gro-
madza sie w jego domu rodzinnym w ustalonym dniu na ,rytuatach
pogrzebowych” i wspdlnie ogladaja rzucony na $ciane podwdrza film
zrealizowany na przykltad w Nowym Jorku, pokazujacy wystawienie
zwlok zmartego w tamtejszym domu pogrzebowym. Widzowie w Gha-
nie nierzadko woéwczas placza, krzycza i powstaja z miejsc, zawodzac
i zwracajac sie do zmartego. Powielaja w ten sposéb wlasciwe wysta-
wieniu ciata na widok publiczny formy czuciowe, tak jak czyniliby to
w wypadku udzialu w pochéwku swego bliskiego na miejscu.

so M. de Witte, Long Live the Dead!..., op. cit. s. 7.
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Z drugiej strony zmienno$¢ i innowacyjno$¢ pogrzebéw, ich ,la-
boratoryjny” charakter wynika z faktu, iz w praktyce, w dzisiejszym
zréznicowanym ghanskim spoteczenstwie, w czasie ich trwania (a przy-
najmniej w czasie niektérych faz pogrzeb6w) spotykaja sie formy czu-
ciowe wyrastajace z réznych kontekstéw religijnych i etnicznych (tzn.
odmiennych ,tradycji etnicznych’, ktére sa mocno zakorzenione w roz-
maitych rodzimych ,religiach tradycyjnych”). W wypadku badanej
przeze mnie spolecznosci to wlasnie pogrzeby sa platforma sprzegania
sie ,religii tradycyjnej” (czesto pojawiajacej sie pod plaszczem ,trady-
¢ji”) i chrze$cijaiistwa w znacznie wiekszym stopniu, natezeniu i skali
niz jakiekolwiek inne rytualy czy wydarzenia. Pogrzeby jako obyczaje
zakorzenione w tradycjach rodowych sa bowiem miejscem spotkania
wielu réznych cztonkéw dzisiejszych ghanskich rodzin i spolecznosci,
ktérzy reprezentuja rézne pokolenia, rézne poziomy wyksztalcenia,
rézne religijne przynaleznosci. Tak jak wspomnialam w rozdziale 11,
opisujac inne rodzinne uroczystosci, w praktyce na gruncie domo-
wym wypracowuje sie takie formy rytualéw i form czuciowych, ktére
umozliwiajg spotykanie sie réznych religii obecnych w obrebie rodu.
Ponadto oprdcz scisle rodzinnego wymiaru pogrzeby maja réwniez
charakter wydarzen publicznych, w ktére wlaczana jest szersza spo-
fecznosc¢ (sasiedzi, czlonkowie Ko$ciola zmarlej osoby oraz cztonko-
wie Ko$ciotéw, do ktérych naleza przedstawiciele najblizszej rodziny
zmarlego, wspétpracownicy itd.), a w wypadku chrzes$cijan — réwniez
instytucja Ko$ciota wraz z jego specjalistami (kaptanami, katechistami).
Na takich pogrzebach negocjowany i w konsekwencji wypracowywany
jest specyficzny melanz tradycyjnych i chrze$cijariskich form czucio-
wych, ktéry miesci sie w obrebie jezeli nie podzielanej, to przynajmniej
akceptowanej przez wszystkich uczestnikéw pogrzebu wrazliwosci
aistetycznej (Meyer wspomina o podzielanym ,stylu”). Wytworzone
na gruncie ,religii tradycyjnej” tzw. tradycyjne formy czuciowe (ktére
chociazby skladaja sie na ,typowo tradycyjne” $wieta, takie jak Fe-
stiwale Jamu czy obchodzony w Jemie Festiwal Dago) spotykaja si¢
z formami czuciowymi praktykowanymi w obrebie wspdlczesnego
ghanskiego chrzescijanstwa. Praktyki i formy czuciowe uzywane w ko-
$ciolach podczas nabozenstw i modlitw sa implementowane w czasie
»tradycyjnych” pogrzebdéw i vice versa. Moze sie¢ oczywiscie zdarzy¢
tak, ze wspomniana w czesci 1.3. tego rozdzialu multiplikacja miejsc
pogrzebowych i rozdzielenie jego réznych faz powoduja geograficzne
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i czasowe rozgraniczenie form czuciowych przynaleznych do ,religii
tradycyjnej” od tych przypisywanych chrzescijaistwu. Z reguly jednak
praktykowane w Jemie i okolicy pogrzeby wytwarzajg obszerna, publicz-
na przestrzen spotkania, wspétuczestnictwa, wymiany i wzajemnego
przenikania sie réznych form czuciowych, ktére sa w ich trakcie nie
tylko praktykowane, lecz takze formowane w konkretnych prze-
zyciach ludzi. Podobnie jak w performatywnej, procesualnej akcji
pogrzebowejformowane sa i przezywane rodzinne, lokalne oraz
religijne wspolnoty (formacje estetyczne).

1.5. POGRZEBOWE SENSORIUM

Zmysly i ich zaangazowanie sluza zatem ksztaltowaniu tozsamo$ci
indywidualnych i zbiorowych. Mediuja w relacjach pomiedzy ludz-
mi a za§wiatami, pomiedzy Zzywymi a zmarlymi, a takze pomiedzy
wspotuczestnikami réznych faz pogrzebu, ktérzy staja sie wspélnota.
Rozbudowane sensorium wzmaga fizyczne zaangazowanie w pogrzeb,
ktore jest wymagane od jego uczestnikéw. Ponizej przedstawie wyli-
czenie oraz opisy pogrzebowych form czuciowych, ktére wedltug mnie
w sposéb znaczacy organizuja sposoby przezywania ghanskich po-
grzebéw. Wyliczenie opieram na obserwacji i uczestnictwie w kilku-
nastu pogrzebach w Jemie i okolicy, przy czym skupiam sie tu przede
wszystkim na tzw. gléwnych obrzedach pogrzebowych organizowanych
w weekendy (aczkolwiek nalezy podkresli¢, ze pozostale fazy pogrzebéw
oraz gléwne rytualy organizowane przy okazji pochéwkéw dzien po
$mierci wykorzystuja te same lub podobne formy czuciowe).
Dokonany ponizej podzial jest w pewnym sensie sztuczny. Niekto-
rych form czuciowych po prostu nie da si¢ od siebie oddzieli¢, gdyz
w praktyce wystepuja one razem, zlewajac sie podczas rozbudowanych
dziatan performatywnych. W wyliczeniu widoczne jest réwniez sztucz-
ne wydzielanie niektérych form czuciowych oparte na idei réznych
zmystow (,klasycznie” — pieciu). Pragne podkresli¢, iz traktuje ten
podzial umownie i zdaje sobie sprawe z kompleksowosci zagadnienia
kulturowej kategoryzacji zmystéw oraz z zachodniego intelektualnego
nawyku wydzielania poszczegdlnych zmystéw jako odrebnych domen,
podczas gdy w praktyce mamy najczesciej do czynienia z doznaniami
multisensorycznymi. Nalezy zatem mie¢ na uwadze umowno$¢ poniz-
szego spisu form czuciowych oraz jego niekompletnos¢. Decyduje sie
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jednak na ten schematyczny opis, aby uporzadkowac bogaty material
terenowy i wskaza¢ kilka istotnych sposobéw zachowania sie, ktére
organizuja sposoby przezywania obrzedéw funeralnych.

Rytual powitalny

Wejscie na teren pogrzebowy jest rozumiane jako oficjalne przytaczenie
sie do partycypacji w pogrzebie i jest w zwigzku z tym mocno zrytu-
alizowane. Ma nawet swoja nazwe w jezyku twi: kyiakyia, co mozna
przettumaczy¢ jako ,rytuat powitalny”'. Tak jak wspomniatam, teren
pogrzebowy tworza ustawione na rzucie czworoboku rzedy plastiko-
wych krzesel, na ktérych pod baldachimami ,zasiadaja” przedstawiciele
rodziny oraz nadciagajacy zalobnicy. Wchodzac na teren pogrzebowy,
trzeba obej$¢ dookota caly plac badZ podwdrze, wymieniajac usciski
dloni ze wszystkimi osobami, ktére siedzg w pierwszych rzedach , kregu”.
Przyjete jest, ze na pogrzeb wchodzi sie wraz z grupa ludzi. Zatem rzad
0s6b wchodzacych posuwa sie powoli wzdluz siedzacych na krzestach,
$ciskajac ich prawe dlonie, czasem wymieniajac zwyczajowe pozdro-
wienia i zapytania o zdrowie. U Akanéw bardzo mocno przestrzegany
jest kierunek obchodzenia ,kregu” od strony prawej do lewej.

Po obejsciu placu kto$ z rodziny dostawia nowe krzesta do ,kre-
gu” lub wskazuje puste miejsca, na ktérych zasiadaja nowo przybyli.
Kiedy sa oni juz usadzeni, a ich przybycie jest oficjalnie ogloszone
przez osobe prowadzaca ceremonie¢ (z reguly uzywa sie mikrofonu
i glo$nikéw podtaczonych do wypozyczanego na pogrzeb generato-
ra pradu®), kilkunastu cztonkéw rodziny zmartego wstaje ze swoich
miejsc i postepujac jeden za drugim, podchodzi do siedzacych nowo
przybylych, by po raz drugi u$cisna¢ im dlonie. Tym razem jest to gest
podziekowania za przylaczenie si¢ do pogrzebu. Nierzadko przy tej
okazji przedstawiciele rodziny obchodza caly plac dookota i wymieniaja
ponowne usciski z calym siedzacym ,kregiem”. W zwiazku z tym, ze
goscie przybywaja o réznych porach i w réznych momentach przylacza-
ja sie do pogrzebu, rytual powitania powtarzany jest tyle razy, ilekro¢
nadejdzie kto$ nowy. W praktyce oznacza to, ze po zajeciu swojego

s1 M. de Witte, Long Live the Dead!..., op. cit., s. 85.
52 Wiele pogrzeb6w, na ktérych bytam, odbywato sie¢ w obejsciach niepodtaczonych
do sieci elektrycznej albo na publicznych placach, gdzie potrzebny byl generator.
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Ilustr. 111.7. Rytual powitalny na pogrzebie; 2010

miejsca w pogrzebowym ,kregu” nierzadko $ciska si¢ dlonie kilkunastu
albo i kilkudziesieciu kolejnym przybywajacym grupom, a dodatkowo
przedstawicielom rodziny, ktérzy wiele razy okrazaja plac, dziekujac
zalobnikom za obecno$¢ na pogrzebie.

Wspdlne ,,zasiadanie”

Opisujac w poprzednim rozdziale Festiwal Jamu, przedstawitam znacze-
nia i role wspdlnego ,zasiadania” Spora czes¢ obchodéw pogrzebowych
wiaze sie wlasnie ze wspdlnym ,zasiadaniem” w obrebie terenu pogrze-
bowego. Przybywanie na pogrzeb nie jest restrykcyjnie ustalone czasowo.
Jezeli ,gtéwny pogrzeb” odbywa sie w weekend i rozpoczyna w piatek
wieczorem, a koniczy w niedziele przed zachodem storica, to wéwczas
blizsi cztonkowie rodziny uczestnicza w nim przez caly czas, zwlaszcza
jesli powierzone sa im jakie$ rytualne funkcje (np. witanie oséb zasia-
dajacych w ,kregu’; prezentacja daréw, zbieranie datkéw finansowych).
Natomiast pozostali zalobnicy moga po oficjalnym przywitaniu zasigs¢
w kregu na dowolng, odpowiadajaca im ilo$¢ czasu.
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Ilustr. 111.8. Wspdlne zasiadanie w kregu podczas obrzedéw pogrzebowych;
2011

Podstawowgq réznica w charakterze ,zasiadania” jest to, czy dokonu-
je sie ono przed pochéwkiem, czy tez po nim. Przy trzydniowych uro-
czystosciach weekendowych potaczonych z pochéwkiem ciata (ktére
staja sie coraz popularniejszym schematem gléwnych faz pogrzebéw
w poludniowej i centralnej czesci Ghany) piatek po potudniu przezna-
czony jest na pierwsze rytualne ,zasiadanie” Z reguly organizuje si¢
je na podwoérzu domostwa. To wéwczas moga sie¢ odbywac pierwsze
tanice, a przede wszystkim prezentowane sa dary ,na pogrzeb” prze-
kazane przez réznych czlonkéw rodziny. Procesja kobiet z okazalymi
misami na glowach (czesto wynajmuje si¢ takie naczynia specjalnie
na pogrzeby) wkracza na $rodek terenu pogrzebowego i prezentuje
wszystkim zebranym wymyslnie przystrojone i utozone na tacach lub
misach podarunki. Wsrdd daréw, jakie widziatam na pogrzebach, naj-
czesdciej zdarzaly sie butelki alkoholu, przybory toaletowe (np. kostki
mydta, rolki papieru toaletowego, pudetka z proszkiem do prania) czy
bawetniane chustki (uzywane w Ghanie do wycierania potu z twa-
rzy, ale réwniez do machania nimi w czasie tanca). Przez mikrofon
podawane sg szczegdly dotyczace wszystkich daréw oraz informacje
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Ilustr. 111.9. Publiczna prezentacja daréw przyniesionych na teren pogrzebowy
dzien przed pochéwkiem Dbaapanin Adwoa Afosaa w Anyimie. Kobiety
ubrane sg w okoliczno$ciowe T-shirty z wydrukowanym portretem zmartej.
Ceremonie¢ dokumentuje wynajeta ekipa wideo; 2010

o donatorach®. W piatek przed zachodem storica do domu powinno
dotrze¢ cialo przewozone z kostnicy. Wéwczas zebrani rozchodza sie
i udaja na krétki spoczynek. Tymczasem cialem zajmuje si¢ najblizsza
rodzina, a czesto réwniez specjalnie wynajeta fachowa makijazystka
i dekoratorka, przygotowujac je do ceremonii wystawienia na widok
publiczny (j. ang. laying-in-state ceremony).

Wystawienie ciala z reguly rozpoczyna si¢ okoto godziny czwartej
nad ranem w sobote. Wtedy nastepuje drugie wspdlne ,,zasiadanie” po-
faczone z celebracja spotkania ze zmarlym i ogladaniem wystawionego
na widok publiczny przystrojonego od$wietnie ciata. Nastepnie, z reguly

53 Czasem niektdre okazale dary pojawiajg sie na pogrzebach symbolicznie i jedy-
nie jako element widowiska, a nie jako rzeczywiste podarunki. Mozna bowiem
wypozyczy¢ gotowe zestawy zapakowanych podarunkéw, ktére po zakoriczonej
ceremonii prezentacji daréw zwraca si¢ do wypozyczalni. Por. M. de Witte, Money
and Death..., op. cit., s. 551.
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w pdznych godzinach porannych, odbywa sie zlozenie ciala do trumny
oraz pochéwek. Tuz przed tym dokonuje si¢ kolejnej prezentacji daréw.
Sa wsrdd nich przede wszystkim dary ,,do trumny”. Typowe dary tego
typu to poduszka, mata, zloty pierscien, biala chustka, materiat, ktérym
przykrywa sie zwloki albo ostania zamknieta trumne, oraz schnapps na
dokonanie libacji przed zamknigciem wieka. Kobieta z rodziny — czesto
jest to synowa zmarlej osoby — wychodzi na srodek terenu pogrze-
bowego, niosac na glowie wymienione przedmioty przeznaczone dla
zmartego. Po ich prezentacji i ogloszeniu przez mikrofon szczegélowej
listy daréw udaje sie do pokoju, w ktérym znajduje sie cialo, albo za
parawan lub kotare, ktére pojawiaja sie w tej fazie ceremonii, zasta-
niajac cialo zmarlego i koniczac czas wystawienia na widok publiczny.
W wypadku chrzescijaiiskich pogrzebéw po przelozeniu zwlok za-
mknieta trumne przewozi sie do $wiatyni albo stawia pos$rodku terenu
pogrzebowego, na ktéry przybywa katechista lub kaptan. Odprawiane
sa modlitwy, a w razie obecnosci kaptana petne nabozenstwo zatobne™.
Nastepnie kondukt z zalobnikami zanosi trumne na cmentarz. Nie ida
tam najblizsi zmartego. W czasie pogrzebdéw, w ktérych bratam udzial,
do ceremonii pochéwkowych na cmentarzu nigdy nie dopuszczono
wdowy czy wdowca. Zdarzalo sie tez, ze w pochéwku nie braty udzialu
dzieci lub rodzice zmarlej osoby — zostawali oni w tym czasie w domu.
Tlumaczono mi to tym, ze najblizsi podczas pochéwku ciala ,,za duzo
by ptakali, mogliby upasé i nawet sami umrze¢”*® i dlatego obyczaj
niedopuszczania ich do ceremonii grzebalnych ,zostal ustanowiony
dawno temu przez przodkéw”®.

Po pochéwku zatobnicy wracaja z cmentarza na teren pogrzebowy
i rozpoczyna sie trzecie ,zasiadanie’, trwajace az do zachodu slorica
w sobote. Dopiero wéwczas zbierane sa datki finansowe od obecnych
na pogrzebie zalobnikéw. Sobotnie popotudnie jest zwiazane z bardzo

s4 W zasadzie wszystkie kongregacje chrzescijaniskie, z ktérymi miatam do czynie-
nia w Jemie i okolicy, sa obstugiwane przez bardzo mala liczbe kaptanéw, kté-
rzy oprécz swoich gltéwnych siedzib zajmuja sie réwniez stacjami pobocznymi.
Dlatego zdarza sie, ze kaplan nie moze wzia¢ udzialu w pochéwku, zwlaszcza
jezeli odbywa sie on zaraz po $mierci. W wypadku wysylania ciala do ,lodéwki”
rodzina stara si¢ ustali¢ z kaplanem taki termin pochéwku, aby byl on obecny
i poprowadzit petne nabozeristwo.

ss  Wywiad 95, 25 stycznia 2013.

56 Wywiad 73, 16 stycznia 2013.
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intensywnymi taficami w obrebie terenu pogrzebowego, ktére wraz
z uplywem czasu moga przyjmowac coraz bardziej luzny, wesoly, a na-
wet hulaszczy charakter. Oficjalne uroczystosci na terenie pogrzebo-
wym koncza sie pod wieczor, ale mlodziez czesto idzie do baréw, aby
tam kontynuowaé zabawe®.

W niedziele rano odbywa sie ceremonia dziekczynna. W wypadku
chrzescijan jest ona polaczona z niedzielnym porannym nabozenstwem
w kosciele. Zaraz po jego zakorniczeniu rozpoczyna si¢ ostatnie ,zasia-
danie’; trwajace do korica dnia. Niedzielne ,zasiadanie” przypomina
popotudniowe uroczystosci sobotnie i wiaze si¢ ze zbieraniem datkéw
oraz z taicami i nieustannie powtarzanym rytuatem witania kolejnych
0s6b, ktére przychodza na teren pogrzebowy, zasiadaja na nim, daja
datek, taricza zalobny taniec i po krétkiej wizycie odchodza, spetniwszy
swdj obowiazek wobec pograzonej w zalobie rodziny. W ten sposéb
praktycznie cata miejscowo$¢ wlacza sie w gtéwne ceremonie pogrze-
bowe, a rytuat staje si¢ przedmiotem komentarzy, plotek, dyskusji,
ocen oraz pochwal (jezeli tylko zostal przez ludzi uznany za ,piekny”
i zwieniczony ,,sukcesem”).

Wizualne reprezentacje zmarlego

Obrazy osoby zmarlej — jej wizualne reprezentacje — pojawiaja sie
wielokrotnie podczas celebracji pogrzebowych. Barwne zdjecia uka-
zujace zmarlych za zycia, w pieknych strojach, czesto w europejskich
stylizacjach, a niekiedy w stylizacjach odwolujacych sie do lokalnych
afrykanskich kultur i ,tradycyjnych” strojoéw, sa coraz czesciej wyko-
rzystywane w czasie réznych faz obrzedéw. Kolorowe fotografie zmar-
tych zobaczy¢ mozna miedzy innymi na plakatach (swego rodzaju
klepsydrach) drukowanych przez niektére rodziny i rozwieszanych na
stupach oraz $cianach doméw. Wazne rody zamawiaja nawet wielko-
formatowe banery z portretem zmarlego, ktére wieszaja na gléwnym
placu miejscowosci, by oglosi¢ $mier¢ jednego ze swych cztonkédw.
Wiele razy spotkalam sie réwniez z drukowanymi zaproszeniami, ktére
byly doreczane przez cztonkéw rodziny na kilka dni przed ,gtéwnym

57 Warto dodad, ze pogrzeby sa jednymi z wazniejszych okazji do nawigzywania
nowych znajomosci i wchodzenia w relacje milosne.
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Ilustr. 111.10. Baner po$wigecony pamieci zmarlej cztonkini parafii katolickiej
w Jemie, powieszony dzieri po §mierci przez jej rodzine na lokalnym placu
targowym. Zmartla ukazana jest w dwéch ujeciach — na jednym prezentuje sie
w od$wietnym stroju Stowarzyszenia Kobiet Katolickich, do ktérego za zycia

nalezata; 2013

pogrzebem”*®, Obok informacji o datach poszczegé6lnych faz ceremo-
nii zaproszenia z reguly zawieraja dlugie listy z imionami zalobnikéw
oraz informacje o zmartym opatrzona kolorowymi fotografiami z jego
podobizna. Z kolei na jednym pogrzebie zasiadajacy w ,kregu” zatob-
nicy otrzymali dwunastostronicowe ksiazeczki opisujace zycie zmarlej,
ktéra nalezata do waznego lokalnego rodu. Oprdcz krotkiej biografii
i szczegdlowego programu uroczystosci pochéwkowych w ksiazeczce
znajdowaly sie liczne fotografie zmarlej przedstawianej w towarzystwie
rodziny — ésemki dzieci oraz wnukéw i prawnuczat. Mimo iz wielu

58 Zdarza sig, ze na kilka dni przed pogrzebem przedstawiciele rodziny ubrani
w paradne zalobne stroje wynajmuja tico i objezdzaja cala okolice, wreczajac
osobi$cie zaproszenia waznym osobom, np. ksiedzu, przedstawicielom starszyzny
wioski, ,starszym” ko$ciota, dyrektorom szkoét, lekarzom, lokalnym biznesmenom,

politykom itp.
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uczestnikéw pogrzebu nie umialo czyta¢ ani nie znalo jezyka angiel-
skiego (teksty byly wydrukowane w tym jezyku), ksiazeczki rozeszty
sie w ciagu kilku minut, gdyz kazdy chcial mie¢ wizualna pamiatke
z tego ,pieknego pogrzebu” i obraz ,wielkiej zmarlej”. W innych ksig-
zeczkach pogrzebowych widziatam liczne fotografie dokumentujace
zycie zmartych oraz ich osiagniecia i wysoka pozycje, ktdra cieszyli
sie w obrebie spotecznosci. Katolicy bardzo chetnie eksponuja zwigz-
ki z chrzescijanistwem i z Ko$ciolem, zwlaszcza jezeli zmarly pelnit
wazne funkcje w obrebie parafii. Na przyktad pogrzebowi mezczyzny
w wiosce niedaleko Wenchi, ojcowi wielu dzieci, sposréd ktérych jeden
z synow byl ksiedzem, a jedna z cérek siostra zakonna, towarzyszyta
bogato ilustrowana ksiazeczka ukazujaca jego rodzinne, a zarazem
katolickie zycie. Wsrdd ilustracji bylo miedzy innymi zdjecie zmarlego,
w od$wietnym tradycyjnym stroju ludéw Akan, otoczone fotografiami
wszystkich dzieci — w tym kaptana i siostry zakonnej w ich religijnych
strojach — oraz zony ubranej w suknie, ktérej caly przéd zajmowat,
wydrukowany na materiale, kolorowy portret papieza Jana Pawla 11
przedstawionego na tle zarysu kontynentu afrykanskiego (takie tkaniny
pojawily sie w sprzedazy w Ghanie na pamiatke jednej z papieskich
wizyt na afrykanskim kontynencie).

Oprécz fotografii i portretéw zmartego réwniez ceremonialne wy-
stawienie ciata na widok publiczny mozna potraktowac jako wizualng
reprezentacje zmarlej osoby. ,Piekne cialo” i jego ,piekne przedsta-
wienia” sa traktowane jako bardzo wazny element wspélczesnych po-
grzebéw. Zaréwno Sjaak van der Geest, jak i Marleen de Witte, piszac
o akanskich pogrzebach, przywotuja popularne w jezyku twi powie-
dzenie abusua do funu — ,rodzina kocha martwe cialo”®. Rzeczywiscie,
rozpoczynajace sie z reguly w sobote bardzo wczes$nie rano, a w zasa-
dzie jeszcze w $rodku nocy, wystawienie ciala na widok publiczny jest
nie tylko najbardziej poruszajaca faza wielu pogrzebéw, lecz takze ich
najbardziej spektakularnym elementem, przygotowywanym wielkim
nakladem pracy oraz funduszy. Dbalos¢ o wizualne szczegély i aran-
zacja otoczenia, w ktérym dokonuje sie odsloniecie ciala oraz jego
kilkugodzinne pokazywanie, wymagaja coraz cze$ciej wynajmowania
profesjonalnych firm zajmujacych sie nie tylko makijazem, fryzura

so S.van der Geest, Funerals for the Living..., op. cit., s. 106; M. de Witte, Long Live
the Dead!..., op. cit., s. 78.
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i strojem nieboszczyka, ale rowniez dekoracja i wystrojem otocze-
nia, w ktérym cialo jest eksponowane. Jak zauwaza Marleen de Witte,
,wystawienie ciala na widok publiczny oznacza transformacje zwlok

w obraz piekna i dobrego zycia”®.

Ilustr. 111.11. Wystawienie zwlok na widok publiczny podczas pogrzebu kobiety

z Kosciota metodystycznego. Namiot z fozem dla zmarlej rozstawiono przed
budynkiem kosciota metodystycznego w Jemie; 2013

Aby uzmystowi¢ role i przebieg ceremonii wystawienia ciata na
widok publiczny, postuze si¢ jednym etnograficznym przyktadem, dajac
szczeg6lowy opis typowego przebiegu tej fazy obrzedéw pogrzebowych
w bogatszej rodzinie lokalnych Bono. W lutym 2010 roku pojechatam
na kilka dni do wioski Anyima, w ktérej znajduje sie kaplica i wspdlnota
nalezaca do katolickiej parafii w Jemie. Wiedzialam, ze w najblizszy
weekend odbedzie si¢ tam ,wielki pogrzeb”®. Do Anyimy z ,lodéwki”
w mie$cie zostanie przywiezione i ceremonialnie pochowane ciato

60 M. de Witte, Long Live the Dead!..., op. cit., s. 41.
61 Notatki terenowe, 5 i 6 lutego 2010.
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dziewiecdziesiecioletniej Adwoa Afosaa, ktéra zmarta kilka tygodni
wczeéniej. Kobieta byla wazng ,starsza” (j. twi Dbaapanin) nalezaca
do lokalnej rodziny krélewskiej i wodzowska wdowa. Przezyla dwdch
kolejnych matzonkéw, a obaj byli lokalnymi subwodzami. Jej diugie
zycie, zakoniczone w otoczeniu licznej rodziny, bylo traktowane jako
spelnione i zwieficzone sukcesem, a pogrzeb mial stanowi¢ rytualne
potwierdzenie tego sukcesu.

W piatek od rana cata wies zyla juz pogrzebem. Z Kumasi przyjecha-
ty dwa autokary z od$wietnie ubranymi czlonkami rodziny, a na gtéwnej
ulicy pojawit sie uzbrojony patrol wojska (podczas pochéwkéw oséb
nalezacych do wazniejszych rodzin krélewskich armia wysyta patrole na
wypadek zaistnienia sporéw na tle tradycyjnych praw i dziedziczenia).
Po poludniu odbylo si¢ pierwsze wspdlne ,zasiadanie” na podworcu
domu rodzinnego i pierwsze publiczne tafice nagradzane brawami oraz
okrzykami podziwu. Nastepnie procesja zalobnikéw wyruszyla do pata-
cu wodza, ktérego oficjalnie poinformowano o ,$mierci naszej bliskiej”.
Wieczorem przywieziono cialo zmartlej i zlozono je w przechodnim
pokoju jej rodzinnego domostwa. Bylo to pomieszczenie zamykajace
szczyt podworca, ulokowane w obrebie wezszej pierzei zamknietych
w czworobok zabudowan, od strony gtéwnej drogi. Z pokoju prowadzity
dwa wyjscia: jedno bezposrednio na ulice wioski, drugie na podworzec,
na ktérym urzadzono pierwszy teren pogrzebowy (po pochéwku, po
potudniu w sobote oraz w niedziele pogrzeb przeniést sie na drugi teren
pogrzebowy, urzadzony na znacznie przestronniejszym niz podworze
boisku szkolnym). To frontalne wejscie na podwoérze, prowadzace przez
przechodni pokdj, byto podczas piatkowej fazy pogrzebu oraz pierwsze-
go ,zasiadania” niedostepne dla gosci. W przechodnim pomieszczeniu
przygotowywano bowiem ,pokéj dla zmarlej’;, wiec zatobnicy wcho-
dzili na teren pogrzebowy przez brame ulokowana w bocznej pierzei
zamknietego zabudowaniami podwérza.

Dbaapanin Adwoa Afosaa byla praktykujaca katoliczka, przystepu-
jaca do komunii, osobg bardzo aktywna i bardzo szanowana w lokalnej
kongregacji. Juz kilka tygodni wcze$niej delegacja rodziny przyjechata
do Jemy, aby oméwi¢ z ksiedzem szczegdly katolickiej czesci pogrzebu.
Rodzina bardzo zabiegatla o to, aby ceremonie pochéwku prowadzit
kaptan. Ustalone zostalo, ze proboszcz parafii przyjedzie z Jemy w so-
bote okolo godziny dziesiatej, kiedy wszystkie ,tradycyjne obrzedy”
zostang juz zakonczone przez rodzine w obrebie domostwa, a ciato
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zostanie zlozone do trumny i przewiezione do kaplicy katolickiej. Tu
zaplanowano msze pogrzebowa nad zamknietg trumna, a nastepnie
prowadzony przez kaplana katolickiego pochéwek na polozonym za
wsig cmentarzu.

Rodzinie zalezalo jednak bardzo na tym, aby katolickie elementy
pojawily sie rowniez w czasie ceremonii wystawienia ciata na widok
publiczny, przed zlozeniem zmartej do trumny, kiedy wszyscy krewni
oraz lokalny wédz pojawia sie¢ w obrebie ich domostwa. W te czesé
uroczystosci zostal zaangazowany miejscowy katechista, Kenet, ktéry
obiecal rodzinie, ze przyjdzie wraz z grupa os6b nalezacych do Kosciota
katolickiego, aby odprawi¢ modly nad wystawionym na widok publicz-
ny cialem. W sobote przed godzina czwartg rano, kiedy w Ghanie jest
jeszcze kompletnie ciemno, a powietrze wypelnia przejmujacy chtéd,
przysztam do katolickiej kaplicy, gdzie katechista wlasnie ustalat z obec-
nymi tam kilkoma kobietami oraz jednym mezczyzng z kongregacji,
jakie modlitwy zmoéwia oraz ktére pie$ni zaspiewaja nad ciatem. Po tych
ustaleniach i krétkiej modlitwie ruszylismy w kierunku domu rodziny
wyprawiajacej pogrzeb. Podwoérze domu, podobnie jak poprzedniego
dnia, zastawione bylo tworzacymi ,krag” plastikowymi krzestami, na
ktérych juz gesto zasiadali kulacy sie z zimna Zzatobnicy. Wydostajace
sie przez przystoniete drzwi frontowego pokoju rozproszone $wiatto
elektryczne pozwalalo sie zorientowad, ze szczytowa $ciana podworza
przeszla od wczorajszego wieczoru olbrzymig transformacje. Cala pie-
rzeja budynku z wejsciem do frontowego pokoju, w ktérym za moment
mialo zosta¢ odstoniete cialo, byla pokryta udrapowana biata materia,
przypominajaca firanke lub muslinowa cienka zastone. Drzwi do pokoju
ozdobiono bramag zrobiona z czerwonych i czarnych balonéw przy-
pietych do wygietego w luk stelaza. W ciemnosci zapalaly sie i gasly,
zmieniajac przy tym kolory, typowe chinskie $wiatetka na choinke.
Zorientowalam sie, ze §wiatetka przyozdabiaja i oswietlaja wnetrze
pustej, wyscielonej biala materia i ozdobionej czerwonymi i czarnymi
balonikami trumny, ktéra potozono pod sciang, po lewej stronie, tuz
przy wejsciu do pokoju z ciatem.

Wreszcie rozsunieto przystaniajaca wejscie do ,,pokoju zmarlej” ko-
tare i jaskrawa, oslepiajaca smuga $§wiatla padta na zatobnikéw. Rozpo-
czynala si¢ ceremonia wystawienia ciala na widok publiczny. W tlumie
podniodst sie glosny krzyk. Zasiadajace na podwoérzu osoby zawodzily
i jeczaly. Wielu wzywalo zmarla po imieniu albo zwyczajowa nazwa
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wskazujaca na stopiefi pokrewienistwa (np. ,siostro!’, ,matko!”*?). Ka-
techista, ja i towarzyszaca nam grupka z Kosciota katolickiego zostata
wprowadzona do pokoju. Okolo dwudziestometrowe pomieszczenie
bylo mocno o$wietlone. Wrazenie jasnosci dodatkowo podkreslaly
biale materiaty, ktére w formie udrapowanych ozdobnych aranzacji
pokrywaly nie tylko wszystkie §ciany pokoju, lecz takze caly jego sufit.
Posrodku wznosito sie potezne loze ze ztotymi poreczami, wysokim
materacem i olbrzymim wezglowiem, na ktérym ulozono cialo zmar-
tej ,starszej” rodu. Lézko bylo przykryte spadajacym do samej ziemi
bialym, satynowym materiatem i ozdobione sztucznymi zielonymi
galazkami. Sama spoczywajaca na nim zmarla zdawata sie ,gérowac’
nad otoczeniem, z glowa wysoko ulozona na spietrzonych poduszkach.
Wrazenie ,majestatu” dodatkowo potegowal krélewski ubiér i ozdoby.
W zwiazku z tym, ze Adwoa Afosaa nalezala do rodziny krélewskiej,

”

jej cialo przykryte byto kosztownym materiatem kente. Z szyi zwisal
zloty naszyjnik, a rece i dlonie ozdabialy zlote bransolety i pierscienie.
Mocno pokryta makijazem twarz oraz peruka powodowaly, ze — jak
potem z aprobata komentowali ludzie — wygladata ,pieknie”
Delegacja z Kosciota katolickiego stanela w kregu dookota toza.
Do nieduzej grupki dotaczyli réwniez najblizsi zmarlej — synowie oraz
corki bedacy katolikami. Po skoriczonej modlitwie, ktéra prowadzit
katechista Kenet, zapiewano piesn dziekczynna, a przedstawiciel ro-
dziny goraco podzigkowal kos$cielnej delegacji za przybycie i udziat
w ceremonii. Grupa zostala wyprowadzona na zewnatrz — tym razem

62 W Ghanie okreslenia ,siostra’, ,brat’, ,matka’, ,,0jciec” uzywane sa nieco inaczej
niz w kontekscie europejskim i z reguly szeroka grupa ludzi moze podpada¢ pod
te kategorie. Na przyktad bratem czy siostra nazywani sa czesto kuzyni. Ojcem
i matka moga by¢ wujowie, stryjowie i ciotki (np. na stryja, ktéry jest mlodszym
bratem ojca, mozna uzy¢ okreslenia junior father — mlodszy ojciec, na ciotke:
second mother — druga matka). U wielu grup etnicznych istnieje réwniez bardzo
rozbudowany system przybranych matek i ojcéw. Uzywanie okreglen akcentuja-
cych przynalezno$¢ do rodziny jest bardzo wazne w czasie pogrzebu, a szczegélnie
w formulach skierowanych bezposrednio do zmartego, ktére wypowiada sie na
glos podczas ceremonii ,wystawienia ciala na widok publiczny”. Na temat zasady
pokoleniowej oraz zasady rozszerzonego rodzenistwa (jednosci grup rodzeristwa)
i zwigzanych z nimi terminologii klasyfikacyjnych w réznych systemach pokre-
wienistwa w Afryce por. R. Vorbrich, Plemienna i postplemienna Afryka. Koncepcje
i postaci wspélnoty w dawnej i wspétczesnej Afryce, Wydawnictwo Naukowe UAM,
Poznan 2012, s. 28.
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wyjsciem prowadzacym nie na podwdrze, lecz na gtéwna ulice wioski.
Od strony podworza zgromadzila sie juz bowiem kolejka zalobnikéw,
ktérzy w czasie odprawianej w pokoju modlitwy wstali z krzesel i czekali
na swoja kolej (caly czas glo$no krzyczac i zawodzac), aby zobaczy¢
cialo zmartej i si¢ z nim ,spotka¢” W zwiazku z tym, ze otrzymatam
zgode na pozostanie w pokoju i robienie zdje¢ oraz filméw podczas
calego trwania ceremonii wystawienia zwlok na widok publiczny, bylam
$wiadkiem rozmaitych interakcji, w ktére przez kolejnych kilka godzin
wlaczane bylo cialo zmarlej.

Naturalnie, podczas ceremonii wystawienia ciala na widok pu-
bliczny wizualno$¢ pelni bardzo wazna role. Wszak przeznaczone
do ogladania zwloki sa juz same w sobie obrazem, wizualnym
przedstawieniem — reprezentacja — jeszcze niedawno zyjacej osoby®.
Przystrojone, pigknie zaaranzowane, ulozone na wypozyczonym spe-
cjalnie na te okazje lozu cialo zmarlego staje sie¢ poteznym obrazem,
w ktérym uwidacznia sie paradoksalna i dla widza wstrzasajaca
obecno$¢ émierciinieobecno$¢ zycia. Swiadcza o tym zachowa-
nia ludzi bioracych udziat w ceremonii. Podczas pogrzebu w Anymie,
po wejsciu do pokoju, zatobnicy na widok wyeksponowanego ciata
zmarlej wznosili w gére dlonie, krzyczeli i plakali, nastepnie przesu-
wali sig, postepujac gesiego, i okrazali toze dookota, aby ostatecznie
wyj$¢ przez drzwi prowadzace na ulice, gdyz z tylu napierali juz ko-
lejni wchodzacy do pokoju od strony podwdrza (po wyjsciu na ulice
mozna bylo z fatwoscig obej$¢ zabudowania domu i wej$¢ z powrotem
na teren pogrzebowy przez znajdujaca sie za wegtem boczng brame).
Powszechne bylo przemawianie do zmartej, zwracanie sie do niej po
imieniu i prowadzenie z nia swoistego dialogu. Podobne zachowa-
nia widzialam podczas innych pogrzebéw, w ktérych uczestniczylam.
Z reguly ludzie zblizali si¢ do wystawionego na widok publiczny ciata,
wykrzykujac pytania: ,Dlaczego?’; ,Dlaczego mi to robisz?’, ,Dlaczego
odchodzisz?’, ,Dokad idziesz?” lub po prostu stwierdzajac fakt: ,Nasza
matka umarta, ooo!’; ,Nasz dziadek nie zyje, 000! Oprécz gltosnych
dzwiekdw takze jezyk ciata i wizualnie wyrazana ekspresja byly bardzo
wazne. Przerysowana, bardzo intensywna gestykulacja, skierowana

63 Por. rozwazania Hansa-Georga Gadamera na temat teorii obrazu jako reprezentacji
i medium uobecniajgcego to, co nieobecne. H.-G. Gadamer, Prawda i metoda. Za-
rys hermeneutyki filozoficznej, przetl. B. Baran, Inter Esse, Krakdw 1993, s. 148-156.
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w kierunku martwego ciala, zdawala sie podkresla¢ rozpaczliwo$¢ préb
nawigzania z nim kontaktu. Nieruchome i nieme ciato kontrastowato
z glosami i ruchami cial Zywych, ktérzy wymachiwali rekoma, nachylali
sie do ucha zmarlego i potrzasali glowami. W tych zachowaniach od-
nalez¢ mozna paradoksalna logike zalobnego rytualu, ktéry zmaga sie
z faktem wspolobecnosci zycia i §mierci w konkretnym miejscu i kon-
kretnym czasie, rownoczes$nie uswiadamiajac ludziom nieuchronnos¢
i powszechnos¢ tej wspdétobecnos$ci. Milczaca ,,ambiwalentna obecnos¢
[zmartego] podlega rytualizacji”®*, w ktérej centralne miejsce zajmuje
wygladajace jak zywe ($piace) cialo.

W Anyimie, podobnie jak podczas innych duzych pogrzebéw, nie
tylko ja bytam fotografujacym $wiadkiem wydarzen i praktyk rytu-
alnych, w ktére wlaczane bylo wystawione na widok publiczny cialo.
Profesjonalna ekipa z kamera, ktéra na zlecenie rodziny dokumentowata
trzydniowe uroczystosci, od czasu do czasu instalowala sie w pokoju
przy tozu zmarlej i krecita kilkuminutowe sekwencje. Ci, ktérzy wow-
czas przemawiali do ciala, starali si¢ by¢ jeszcze bardziej ekspresywni
i jak najlepiej widoczni w oku kamery. Kiedy po pierwszych dwdch
bardzo intensywnych godzinach ceremonii wystawienia ciata na widok
publiczny atmosfera w pokoju nieco sie uspokoita i wigkszos¢ zalobni-
kéw z powrotem byla zajeta przede wszystkim wspélnym ,,zasiadaniem”
i stuchaniem muzyki brassbandu, ktéry w miedzyczasie przybyl na
podworze, poszczegdlni co wazniejsi cztonkowie rodziny przychodzili
do ,,pokoju zmartej” na osobne sesje fotograficzne. Wéwczas zmieniono
réwniez aranzacje ciala. Zdjeto okrywajacy zmarla materiat kente, od-
staniajac biala koronkowa suknie, ktéra wygladata jak okazatla europej-
ska suknia §lubna®. Na szyi zawieszono taiicuszek z duzym krzyzykiem,
z ktérym zmarla miala by¢ pochowana. Stopy przykryly wykonane ze
sztucznych kwiatéw wierice ,,od wnukéw” oraz ,0d dzieci”. Przy okazji
swojej ,sesji zdjeciowej” najstarszy syn zmarlej, wiedzac, ze jestem
antropolozka i ze interesuje mnie ,ghanska kultura’, zwrécil sie do

64 ].J. Pawlik, Zatrzymaé i oddalié¢. Podwdjna logika obrzedowosci zatobnej, w: M. Ma-
chinek (red.), Smieré¢ i wiara w zycie posmiertne w swietle nauk przyrodniczych
i humanistycznych, Hosianum, Olsztyn 2003, s. 163.

65 Obecnie ,zachodnie” suknie §lubne stanowia jeden z najmodniejszych strojéw
trumiennych kobiet wéréd ludéw Akan, mimo iz wiele tych kobiet nigdy nie
mialo takiej sukni za zycia. Por. réwniez czes$¢ 2.2. niniejszego rozdziatu, w ktérej
omawiam symbolike koloru biatego i jego zwiazek z postacia osoby zmarflej.

| 241



ROZDZIAL III | Martwe ciala, zywe rytualy

mnie i powiedzial, zebym teraz wykonywata zdjecia, bo to jest wlasnie

»hasza tradycja’, w zwiazku z tym powinnam solidnie udokumentowac
te cze$¢ pogrzebu. Zaczal pozowac nie tylko do aparatu wynajetej na
pogrzeb ekipy, ale réwniez zaaranzowal kilka uje¢ specjalnie dla mnie,
przysiadajac u wezglowia tézka, tuz przy twarzy zmarlej. Stwierdzit, ze
fotografie z ceremonii wystawienia ciata na widok publiczny beda dla
mnie wazng ilustracja ghanskiej obyczajowosci, a dla niego najlepsza
pamiatka z ,piekna mama” (por. ilustracja 111.12)*.

W lutym 2010 roku, kiedy w Anyimie odbywal sie pogrzeb Dbaapa-
nin Adwoa Afosaa, wiekszo$¢ uzywanych w Ghanie telefonéw komor-
kowych byla jeszcze stosunkowo prosta. Niektorzy jednak juz wéwczas
wyjmowali swoje komorki i pozowali do zdjeé razem z ciatem zmartej
czlonkini rodu. Natomiast w 2013 roku, podczas mojego ostatniego
pobytu w Ghanie, aparaty w telefonach komérkowych staly sie¢ norma
i wielu zalobnikéw, zwlaszcza mlodszych, robito zdjecia, filmy, a na-
wet selfies podczas wystawienia zwlok na widok publiczny, zwtaszcza
wtedy, gdy odbywalo sie ono w jakiej$ szczegdlnie wyszukanej aran-
zacji i méwiono o nim, Ze ,jest bardzo piekne”. Robienie zdjec i ched
zachowania obrazu wystawionego na widok publiczny ciala staly si¢
wedlug lokalnych ludzi nowym wyznacznikiem udanego, zwiericzonego
sukcesem pogrzebu.

Fotograficzne reprezentacje z reguly tworza idealistyczny obraz
zmarlego i jego biografii. Zamieszczane w ksigzeczkach pogrzebo-
wych zdjecia ukazuja jego zycie jako pasmo spotecznych i rodzinnych

66 Przyklad ten, podobnie jak wiele innych sytuacji terenowych, w ktére wiaczatam
wizualng praktyke etnograficzng, doskonale ukazuje jej zwrotno$¢ oraz dynamicz-
ny charakter, wynikajace z powstawania rozmaitych relacji pomiedzy ,badaczem”
a ,badanymi” w kontekscie obrazu fotograficznego i wideo. Por. takze wspomnia-
ny przeze mnie w rozdziale 11 moment, gdy podczas Swieta Jaméw w Kokumie,
w odpowiedzi na moja aktywno$c¢ fotograficzng, wédz wyjat z kieszeni swéj aparat,
aby wykona¢ zaaranzowane przez siebie pamiatkowe zdjecie dokumentujace
udzial ,bialej kobiety” w ceremonii. Wszystkie te sytuacje ukazuja sprawczos¢

sinformatoréw’, ich aktywny udzial w kreowaniu ,wiedzy etnograficznej’, a dla

badacza stanowia cenne zZrédlo wgladu w rézne wewnetrzne dyskursy kulturowe,
w rézne ,sposoby patrzenia” i modele reprezentacji. O znaczeniach fotografii
etnograficznej opartej na wspéluczestnictwie i wspdlpracy oraz o sytuacjach,
gdy to etnograf jest fotografowany, por. np. S. Pink, Etnografia wizualna. Obrazy,
media i przedstawienie w badaniach, przet. M. Skiba, Wydawnictwo Uniwersytetu
Jagielloniskiego, Krakéw 2007, s. 99—107.
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Ilustr. 111.12. Sesja fotograficzna ze zmarta Dbaapanin Adwoa Afosaa podczas
uroczystosci wystawienia ciata na widok publiczny w Anyimie; 2010
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sukcesow. Rowniez wizualne aranzacje ceremonii wystawienia ciala na
widok publiczny ukazuja zmarlych jako ,pieknych” Do tego prezento-
wani sa w otoczeniu symboli bogactwa (zloto, kosztowne materialy,
przestronne ,europejskie” toze), z reguly niedo§wiadczanego przez
nich za zycia. Obraz zdaje sie rekompensowac niedostatki rzeczywi-
sto$ci, tworzac jej wizualne hiperrealistyczne przedstawienie. W czasie
wspolczesnych akanskich pogrzebéw uderza réwniez duza ilo$¢ i mul-
tiplikacja fotografii z przedstawieniem twarzy zmarlego. Pojawiaja sie
one na pogrzebowych ogloszeniach, na drukowanych zaproszeniach
i w ksiazeczkach, a takze w formie nadrukéw na noszonych przez nie-
ktérych zatobnikéw T-shirtach, badz tez na matych karteczkach jako
portrety zmarlego rozdawane wszystkim zasiadajacym w , kregu”®’. By¢
moze dziala tu mechanizm wskazany przez Hansa Beltinga, ktéry ana-
lizujac uzycia wizerunkéw oséb zmarlych oraz obrazéw martwego ciala
podczas obrzedéw pogrzebowych w réznych kontekstach kulturowych,
stwierdzil, ze ,,aktywne wykonywanie obrazéw miato zapobiec dalsze-
mu pozostawaniu pasywnym wobec doswiadczenia $mierci. Zagadka,
ktéra otacza zwloki, stala sie teraz takze zagadka obrazu: polega ona
na paradoksalnej nieobecnosci, ktéra tak samo jak z obecno$ci
768, Zatem, jak sugeruje Bel-
ting, wzmozona aktywno$¢ wizualna i produkowanie obrazéw w obliczu

zwlok przemawiaz obecnego obrazu

dos$wiadczenia $mierci ma zaistniala pustke ,wypelni¢ obrazem, aby

mozna ja bylto znie§¢”®.

Taniec

Sensoryczno$¢ ghanskich pogrzebéw zacheca — czy wrecz zmusza —
uczestnikéw wydarzenia do pelnego fizycznego zaangazowania sie.
Dzieki partycypacji i wlaczaniu wlasnego ciala w rytuatl oraz dzieki
aktywnemu wspoluczestnictwu nawet najubozsi czy wedtug rodzinnej
hierarchii najmniej ,wazni” zalobnicy moga stac sie, i nierzadko sie staja,
istotnymi wspdttwércami celebracji. Spektakularne albo wymagajace
szczegoblnej zrecznosci i wysitku czynnosci sa bardzo wysoko cenione

67 DPor. dalsza czes¢ tekstu, w ktérej omawiam pogrzebowe stroje.

68 H. Belting, Antropologia obrazu. Szkice do nauki o obrazie, przel. M. Bryl, Uni-
versitas, Krakéw 2007, s. 174, wyréznienie w oryginale.

69 Ibidem, s. 173.
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i moga rekompensowac skromno$¢ wniesionego przez zatobnika datku
finansowego.

Do takich cenionych i oczekiwanych od uczestnikéw pogrzebu
czynnosci zaliczany jest przede wszystkim taniec. Pogrzeb bez tafica
jest w Ghanie niewyobrazalny. Taniec jest naturalna czescia rytuatu
albo wrecz motorem akcji performatywnej. Tafczy sie w drodze do
kaplicy, w drodze na cmentarz i z powrotem, nawet wprost na §wiezo
zakopywanym grobie albo tuz obok niego”. A przede wszystkim tan-
czy sie w obrebie terenu pogrzebowego. ,Krag” wyznaczony poprzez
ustawione w czworobok krzesta zawiera w sobie idee kregu tanecznego.
Tradycyjne i wspolczesne tarce afrykanskie praktykowane podczas
pogrzebdédw, w ktérych bralam udzial, choreograficznie czesto byly
oparte na idei kregu, ruchu okreznego lub grupy przesuwajacej sie
gesiego albo rzedami”. Wspdlnotowo$¢ tafica pogrzebowego byta
bardzo wazna. Kiedy ze swojego krzesta podnosit sie kto$ szczegdlnie
blisko zwigzany ze zmartym i rozpoczynal swéj zalobny taniec, zaraz
podrywata sie grupa osdb, ktéra dolaczata do tanczacego, z reguly
wykonujac gesty pozdrowienia uniesionymi prawymi rekami albo ma-
chajac trzymanymi w dloniach chusteczkami. Ludzie méwili, ze trzeba
przylaczy¢ sie do rodziny, taficzy¢ wespot z pograzonymi w zalobie,

»aby ich pocieszy¢” i ,aby ich zaja¢” oraz ,zeby przestali ze smutkiem
mysle¢ o zmarlym”.

Tanczy sie rowniez ,dla zmarlego’, celebrujac i wychwalajac jego
zycie. Spotkalam sie z tym, ze gdy zachodzilam na odbywajacy sie
w Jemie pogrzeb w sobote po poludniu lub w niedziele, ludzie tanczyli
wokdt umieszczonej posrodku terenu pogrzebowego fotografii zmar-
fej osoby. Po rytualnym powitaniu i krétkiej chwili ,zasiadania” kto$
z przybylej ze mna grupy z reguly proponowal: ,chodZzmy zatanczy¢ dla
zmarlego [tu padalo imi¢ osoby]’, co bylo hastem do przylaczenia sie
na kilka czy kilkanascie minut do taficéw. Kiedy raz zapytalam mojego
znajomego, dwudziestoletniego chlopaka z katolickiej parafii w Jemie,

70 Podczas jednego pochéwku bylam swiadkiem taricéw i skokéw na zakopywanym
grobie.

71 Na takie tradycyjne ukiady choreograficzne w wypadku afrykanskich tancéw
zwraca réwniez uwage Jacek Jan Pawlik. Por. ].]. Pawlik, Zrédta, symbolika i zna-
czenie tarica afrykariskiego, w: W. Mond-Kozlowska (red.), Rytmy i kroki Afryki,
Wydawnictwo wam, Krakéw 2011, s. 79.
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Ilustr. 111.13. Tancerz prezentujacy symboliczny taniec opowiadajacy o zyciu

zmartlej czlonkini rodu; 2010

ktéry wynajmowal pokéj u rodziny wlasnie przygotowujacej sie do
wyprawienia pogrzebu, o sens pogrzebowych tanicéw, odpowiedzial mi:

Kiedy tanczysz, to jest rados¢, czujesz rado$é. A wszyscy musimy
umrze¢, wiec kiedy to sie dzieje [kiedy kto$ umiera], lepiej taniczy¢ niz
plakaé. Przeciez nic na to nie mozemy poradzi¢, wiec lepiej tariczy¢”.

Na niektorych wiekszych pogrzebach w czasie ,zasiadania” przed
pochéwkiem pojawiali sie wynajeci profesjonalni tancerze specjali-
zujacy sie w ,tancach tradycyjnych” Prezentowali oni indywidualne
zalobne tance ilustrujace zycie zmarlej osoby. Ale takze wéwczas nie-
ktérzy zatobnicy — w tym wypadku byli to z reguly cztonkowie rodziny —
przytaczali sie do tarica, wyrazajac swoj wlasny bol. W czasie takich
publicznych performanséw zdarzalo sie, ze do tancerza podchodzit kto§
z ,widzow” i przykladal do czola osoby tariczacej banknot. Upadajace

72 Notatki terenowe, 5 stycznia 2010.
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na ziemie pieniadze byly potem zbierane jako datek na pogrzeb, zebrany
w zamian za wykonany, szczegdlnie piekny i szczegdlnie poruszajacy
taniec. Docenienie tanca wyrazaja rowniez gesty ze strony widowni.
Podobnie jak w czasie Festiwalu Jamu, tak podczas pogrzebéw uniesione
w gbre prawe dlonie i wyciagniete palce wyrazaly aprobate i pochwate
tancerzy.

Ghariskie tance sg tak samo réznorodne, jak mieszkajaca w tym kra-

juludnos¢. Prowadzac badania na obszarze zamieszkalym przez ludzi
o mozaikowej przynalezno$ci etnicznej, moglam podczas pogrzebéw
zaobserwowac réznorodnos¢ styléw tanecznych, wynikajaca z réznych
tradycji plemiennych. Styl pogrzebowych celebracji w Jemie i okolicy byt
zdecydowanie zdominowany przez rodzima kulture akanska. Zdarzyto
mi sie jednak uczestniczy¢ réwniez w pogrzebach zasiedzialych w Jemie
migrantéw z Péinocy, ktére organizowano w stylu faczacym lokalne
obyczaje z ich rodzimymi tradycjami plemiennymi. Muzyka i tarice
»Z PoInocy” (w zaleznosci od przynaleznosci etnicznej byly to tarice
Konkombéw, Frafra albo Dagaaba) dominowaly na tych pogrzebach,
czesto swoja ekwilibrystyka wzbudzajac podziw i zazdro$¢ wsréd Bono.
Jednak podczas gdy migranci z Péinocy wlaczali sie w tarice ludéw Akan,
bardzo rzadko widzialam miejscowych Bono taficzacych w ktéryms
z ,pbéinocnych” styléw. Oprécz negatywnych stereotypéw na temat
»prymitywnych” kultur ,przybyszéw z Péinocy” wynikalo to miedzy
innymi z olbrzymiej réznicy w stylu taniczenia oraz z faktu, ze naprawde
dobre wykonanie na przyktad taiica Dagaaba wymaga poswiecenia
duzej ilo$ci czasu na jego opanowanie i zsynchronizowanie trudnych
ruchoéw ciata (tarice ludéw Akan sa z reguly prostsze do nauczenia sie,
gdyz sa o wiele oszczedniejsze w ruchach i spokojniejsze). Pamietam,
gdy uwielbiajaca taficzy¢ zona jednego z nalezacych do parafii w Jemie
katechistow z ludu Bono chciata przylaczy¢ sie do tanncow Dagaaba, jej
maz odciagnal ja na bok, ,zeby nie narobita wstydu’, gdyz faktycznie
z niezdarnego tanca ludzie potrafia si¢ $miac¢ i zartowac. Tak samo
potrafia docenic¢ taniec mistrzowski i zrecznie wykonany.

Jak juz wspomniatam, taniec stanowi forme tworzenia rytuatu. Jest

»integralna czescia akeji rytualnej”” i trzonem wymaganej od obec-
nych partycypacji. Jest sposobem przezywania i radzenia sobie

73 J.J. Pawlik, Zrédta, symbolika i znaczenie tarica afrykariskiego, op. cit., s. 82.
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z traumatycznym do$wiadczeniem $mierci”. Bywa takze wyrazem
przynaleznos$ci do rodziny, grupy sasiedzkiej oraz grupy etnicznej.
Buduje doswiadczenie wspélnoty i stanowi ,element spolecznego
7%, Warto rowniez pamieta¢, ze taniec ma w Ghanie
mocno zakorzeniony wymiar religijny i moze by¢ traktowany jako
i”7¢, Niewatpliwie jest jedna z podstawowych

$wiatopogladu

»uciele$nianie duchowosci
lokalnych form czuciowych ,organizujacych dostep do tego, co trans-
cendentne”””. Taniec i bardzo intensywny ruch ciala wraz z muzyka sa
uzywane w Ghanie jako jedne z najwazniejszych srodkéw wprowadza-
jacych ludzi w tzw. trans lub owladniecie. Jest to technika powszech-
nie praktykowana w kontekscie ,religii tradycyjnej’; ale wspoétczesnie
pojawia sie réwniez bardzo czesto w réznych Kosciotach chrzescijan-
skich, zwlaszcza podczas modlitw o charakterze charyzmatycznym’.
Niekiedy takze na pogrzebach zdarzato mi sie spotkac z transowym
wymiarem tarca i ruchu ciala, na przyklad w fazach przed pochéwkiem
przy rytualnym okrazaniu wystawionych na widok publiczny zwlok (co
moglo przybiera¢ intensywny taneczny charakter) albo podczas drogi
na cmentarz, ktéra nierzadko przemierzano w bardzo szybkim tempie,
niemal biegnac i réwnocze$nie ekstatycznie tariczac”.

74 O niemalze terapeutycznym wymiarze uwalniajgcego emocje i oczyszczajacego
tarica w kontekscie pogrzebéw wsréd ludu Basari z Togo por. J.J. Pawlik, Song
and Dance as a Means of Control of Emotions Caused by Death: A Case Study
of the Wake-Keeping Ritual among the Bassari People of Togo, w: N. Pawlak (ed.),
Codes and Rituals of Emotions in Asian and African Cultures, Dom Wydawniczy
Elipsa, Warszawa 2009, s. 202.

75 K. Welsch, African Dance, Chelsea House Publishers, Philadelphia 2004, s. 20.

76 Por. L. Dube, African Spirituality from “Noise, Dust, Darkness and Dancing”, w: Afe
Adogame, Ezra Chitando, Bolaji Bateye (eds.), African Traditions in the Study of
Religion in Africa: Emerging Trends, Indigenous Spirituality and the Interface with
Other World Religions, Ashgate, Farnham—Burlington 2012, s 111.

77 B. Meyer, Aesthetics of Persuasion: Global Christianity and Pentecostalism’s Sen-
sational Forms, “South Atlantic Quartelry” Fall 2010, Vol. 109, No. 4, s. 751.

78 Por. cze$é 1.3 w rozdziale 1v.

79 Poréwnanie czeéci taicéw pogrzebowych do taricéw transowych znajduje swoje
potwierdzenie w dawniejszych Zrédtach etnograficznych, ktére wskazuja, ze nie-
ktére osoby tariczace i ptaczace na pogrzebach u ludéw Akan smarowaly swoja
twarz bialg glinka lub bialym proszkiem. Uzywanie biatego talku, ktérym pokrywa
sig twarz, jest zabiegiem stosowanym w taricach transowych przez kaptanéw re-
ligii tradycyjnej. Na jednym ze $wiat zwigzanych z ,religia tradycyjna”, w ktérym
bralam udzial w listopadzie 2010 roku w malutkim przysiétku niedaleko Jemy,
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Dzwigki i muzyka

Niewatpliwie wspolczesny akanski pogrzeb jest niezwykle glosny.
Jego dzwiekowy pejzaz (j. ang. soundscape) zawiera w sobie zaréwno

rézne muzyczne gatunki (muzyka wykonywana na bebnach i innych

instrumentach perkusyjnych, standardy jazzowe i marsze grane przez

orkiestry dete i brassbandy, piesni ,tradycyjne” oraz hymny kosciel-
ne $piewane przez ludzi, hity muzyki popularnej, zwlaszcza highlife,
odtwarzane ze sprzetu hi-fi), jak i pojawiajace sie¢ w niektérych fa-
zach pogrzebu krzyki, lamentacje, glosne ptacze, $miechy, klaskania,
ekspresywnie modulowane publiczne przemowy oraz anonse wy-
krzykiwane do mikrofonu. Nie ma wielkiej przesady w stwierdzeniu,
ze pogrzeb najpierw slycha¢, a dopiero potem wida¢. W wioskach
oraz w tych czesciach osad, w ktérych na co dzien nie ma pradu, na

pogrzeb wynajmuje sie generatory, aby zapewni¢ mu odpowiednia
oprawe akustyczng. Oprécz tradycyjnych bebnéw na dzisiejszym
akanskim pogrzebie nie powinno bowiem zabrakna¢ muzyki highlife,
ktéra podczas dluzszych okreséw wspoélnego zasiadania w ,kregu”
jest bardzo glo$no odtwarzana przez wynajmowane specjalnie na te

uroczysto$ci zestawy kolumn.

Muzyka highlife, ktéra przez znanych mi Ghanczykdéw jest okre-
$lana mianem ,naszej tradycji’, przez badaczy bywa z kolei opisywana
jako ,nowo-tradycyjna”®. E.J. Collins pisze, ze jest to ,najwcze$niejsza
znaczaca forma neoludowej [j. ang. neo-folk] muzyki, stanowiaca fuzje
tradycyjnych akanskich rytméw tanecznych oraz melodii z europejska
instrumentacja i harmonizacja”®'. Za kolebke dzisiejszego ghanskiego
highlife uznaje si¢ zachodnie wybrzeze kraju zamieszkane przez Fante
(jeden z ludéw z grupy Akan), ktérzy poprzez sasiedztwo z europejskimi
fortami przynajmniej od wieku xv111 wchodzili w kontakty z europejska

widzialam, jak lokalny kaptan pokrywal pét swojej twarzy bialym talkiem przed
taricem i wprowadzeniem si¢ w trans. Potem ttumaczyt mi, ze w czasie transu ta
potowa twarzy ma kontakt z lokalnym bogiem (j. twi bosom), ktéremu kaplan stuzy
jako jego medium, i wéwczas jedno oko widzi rzeczy niedostepne dla ludzkiego
wzroku. Notatki terenowe, 28 listopada 2010.

8o Okreslenie uzyte przez Judith L. Hanna w roku 1975. Podaje za: S. van der Geest,
The Image of Death in Akan Highlife Songs of Ghana, “Research in African Lite-
ratures” 1980, Vol. 11, No. 2, s. 146.

81 E.J. Collins, Ghanaian Highlife, “African Arts” 1976, Vol. 10, No. 1, s. 62.
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muzyka militarna® oraz z nasycona przer6znymi zamorskimi wptywa-
mi portowa muzyka zeglarska (m.in. wplywy amerykanskie, azjatyckie,
afrykanskie), a takze z zaszczepiang przez misjonarzy muzyka chrzesci-
janska. Przyjmuje sie, ze wyrastajace z tych wielokulturowych spotkan
highlife na dobre uksztaltowalo sie i rozprzestrzenilo na wybrzezu
w pierwszych dwéch dekadach xx wieku.

Nazwa highlife, oznaczajaca ,wysokie zycie” (w sensie ,wysoki
styl zycia” oraz ,zycie na wysokim poziomie”), ilustrowata pierwot-
ny elitarny charakter tej muzyki, poczatkowo zwiazanej z czarnymi
miejskimi warstwami wyzszymi iich stylem zycia. Grana byla przez
lokalne orkiestry na miejskich dancingach (stowo highlife oznaczato
réwniez styl taneczny), w kinach czy klubach nocnych. Szybko jed-
nak highlife znalazt licznych nasladowcéw wsréd ubozszych miesz-
kancéw nadmorskich miast oraz na prowincji, gdzie poczatkowo
byl gléwnie zwiazany z zespotami gitarowymi. W ciagu xx wieku,
adaptujac kolejne wplywy muzyczne (m.in. waznym okresem byla
druga wojna $wiatowa i wptywy amerykanskiej muzyki popularnej,
ktére przedostaly sie do highlife dzieki stacjonujacym w Akrze zol-
nierzom amerykanskim), kighlife urést do rangi ré6znorodnego, bo-
gatego nurtu, juz nie tylko muzycznego, lecz takze kulturowego oraz
obyczajowego, zwiazanego z rozmaitymi warstwami tworzacego si¢
ghanskiego spoteczenstwa. Dzi$ jest jednym z najwazniejszych prze-
jawow popularnej ghanskiej kultury®®. Z powodu jezyka twi (z reguly
uzywanego w piosenkach highlife) nurt ten jest szczegdlnie zwiazany
z poludniowa i srodkowa czescia kraju, cho¢ coraz mocniej penetruje
réwniez regiony pétnocne®®,

Teksty ulubionych piosenek i najwiekszych hitéw nadawanych przez
radio oraz chetnie puszczanych przez popularne w Ghanie wioskowe

82 Najwiekszy rozwdj militarnych zespotéw muzycznych i orkiestr wojskowych
zwigzany byl z okresem brytyjskiej administracji na Ztotym Wybrzezu.

83 Na temat poczatkéw oraz przemian highlife w kontekscie kolonializmu, postkolo-
nializmu oraz kreacji ghariskiego nacjonalizmu i przemian ghanskiego spoleczen-
stwa na przestrzeni xx wieku por. N. Plageman, Highlife Saturday Night: Popular
Music and Social Change in Urban Ghana, Indiana University Press, Bloomington
& Indianapolis 2013.

84 Tutaj pisze o highlife ghafiskim. Ale nurt ten ma takze inne narodowe warianty,
np. nigeryjski.
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radiowezly (tzw. community centres)® sa przez ludzi $wietnie znane

i powtarzane. Wiele z nich opowiada o trudach zycia, problemach mi-

grantéw, biedzie i pieniadzach, niektére méwia o mitosci, a bardzo wiele

opowiada o $mierci, a przede wszystkim o bélu zwiazanym z zatoba.

Nie jest wigc dziwne, ze muzyka highlife wkroczyla na obszar akanskich

pogrzebéw. Co najmniej od lat siedemdziesiatych i osiemdziesiatych

xX wieku muzycy highlife oraz ich kasety i nagrania staly sie typowym,

dzi$ obowigzkowym elementem dzwiekowego pejzazu akanskiego po-

grzebu®®. Mozna powiedzie¢, ze ta wspdtczesna muzyka ludowa zajeta
miejsce tradycyjnej muzyki — pie$ni zalobnych i lamentacji, ktére dzis
najczesciej tworza obszar tradycji odtwarzanej i tradycji repertuarowe;j.

Na bogatsze pogrzeby wynajmuje si¢ profesjonalnych ,tradycyjnych

$piewakéw” i muzykdw, ktdrzy podczas zasiadania w ,kregu” prezen-

tuja »tradycyjny program” wokalny oparty na dawnych lamentacjach
oraz utwory muzyczne zaaranzowane na ,tradycyjne” instrumenty®’.

Wieksza cze$¢ pogrzebu wypelnia natomiast muzyka highlife, do ktérej

ludzie namietnie taicza, czesto nucac pod nosem teksty piosenek®.
O znaczeniach tekstéw highlife wspomne w dalszej czesci rozdzia-

tu, kiedy bede omawia¢ popularne wéréd wspétczesnych Ghanczykow
wyobrazenia zwiazane ze $miercia (cze$¢ 2.3. Logika paradoksow). Tu

85 Oprécz muzyki radiowezly nadaja najwazniejsze wiadomosci, ogloszenia o pogrze-
bach oraz innych lokalnych wydarzeniach, czesto mozna w nich réwniez uslyszeé
kazania religijne, o czym wspominam w rozdziale 1v.

86 W tekscie opartym na badaniach prowadzonych w latach siedemdziesigtych Sjaak
van der Geest zauwaza, ze na pogrzebach starsi §piewali tradycyjne lamentacje
i tariczyli do ,tradycyjnej muzyki’, podczas gdy mlodziez uciekata do pubéw, gdzie
taniczyla i §piewala do popularnych piosenek highlife. Por. S. van der Geest, The
Image of Death..., op. cit., s. 148.

87 Wykonywanie utworéw przez profesjonalne zespoly ,,muzyki tradycyjnej” przybie-
ra z reguly forme wystepu, ktérego widownia staja sie ludzie ,zasiadajacy” w po-
grzebowym kregu (np. zespoly maja swoje nazwy, ktdre sa oglaszane w ramach
zapowiedzi przed wystepem, podawane sg tez informacje o utworach). Wielu
ludzi traktuje obecnos$¢ profesjonalnych zespoléw ,muzyki tradycyjnej” na po-
grzebie jako wazne odwotanie do ,tradycji’, a zarazem element podnoszacy range
pogrzebu i zwiekszajacy jego atrakcyjnos¢ (zatrudnienie muzykéw oznacza m.in.
dodatkowe koszty poniesione przez rodzing, a sam wystep czyni pogrzeb — jak
méwia Ghanczycy — ,,pigkniejszym”).

88 Warto zaznaczy¢, ze rytmicznie muzyka highlife odwzorowuje dawne tradycyjne
tarice akanskie, dlatego ,pasuje do istniejacych lokalnych wzorcéw tanecznych”.
E.J. Collins, Ghanaian Highlife, op. cit., s. 68.
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pragne jednak zaznaczy¢, ze zdecydowanie zatobny i smutny cha-
rakter wielu tekstow piosenek zdaje si¢ kontrastowac z niezwykle
witalng, rytmiczna i radosna muzyka, ktéra wprost porywa do tarica.
I to wlaénie przez te zywiotowa muzyke highlife zdominowany jest
dzisiejszy krajobraz dzwiekowy pogrzebéw w potudniowej i centralnej
cze$ci Ghany.

Dodatkowo dla postronnego stuchacza krajobraz ten moze si¢ wy-
dawa¢ momentami chaotyczny. Zwlaszcza wowczas, gdy rézne typy
muzyki oraz rézne dzwiekowe porzadki wspdtbrzmia w tym samym
czasie. Bywa, ze przy wystawieniu zwlok na widok publiczny jedni
krzyczq i ptacza, podczas gdy reszta glosno rozmawia, $mieje sie, a w tle
rozbrzmiewa muzyka highlife albo réwnie zywiolowy marsz grany przez
orkiestre deta. W czasie opisywanego powyzej pogrzebu Dbaapanin
Adwoa Afosaa w Anymie droge na oddalony od wsi cmentarz kondukt
pogrzebowy przebyl roztariczonym biegiem, poruszajac sie do rytmu
muzyki granej przez brassband (w sktadzie: pie¢ bebnéw, trzy trabki
ijeden puzon). Idacy na przedzie konduktu chér katolicki od czasu do
czasu intonowal z kolei hymny kos$cielne. W okolicach ambulansu, ktéry
widzl cialo zmartej i ,halasowal’; jadac na sygnale, przebijat sie dzwiek
placzéw osdb postepujacych ,za trumna’, na co jeszcze nakladaly sie
rytmicznie dostrojone klaksony kilku samochodéw bogatszych przed-
stawicieli rodziny, ktérzy jechali na koricu konduktu. W tym pozornym
chaosie kazdy mial swoje miejsce i kazdy dZzwiek wyrazat jakis wazny
aspekt calej ceremonii pogrzebowej, réwnocze$nie taczac réznych ludzi
w odpowiednio skategoryzowane podgrupy (chrzescijanie, cztonkowie
rodziny o réznych stopniach pokrewienstwa wobec zmarlej, grupy
genderowe, bo to kobiety powinny plaka¢, idac za trumnyg, itp.).

Piszac o dzwiekowej sferze pogrzebowych form czuciowych, war-
to jeszcze zwrdci¢ uwage na bardziej ulotne, jednak nie mniej wazne
zjawisko, jakim jest spos6b mdwienia i modulacji glosu. Podczas kil-
kudniowych celebracji pogrzebowych wielu ludzi przemawia publicz-
nie, wspominajac zmarlego czy opisujac pogrzebowe prezenty, ktére
uroczys$cie wnosi si¢ na teren pogrzebowy (czemu towarzyszy — wy-
glaszana do mikrofonu przez mistrza tej czesci ceremonii — opowie$é
o zawartosci i znaczeniu poszczegélnych daréw oraz o relacji pomiedzy
donatorami a osoba zmarla). Oprécz bogatej gestykulacji przemawia-
nie w Ghanie wymaga umiejetno$ci wokalnych, budowania napiecia
i wyrazania uczué poprzez odpowiednie modulowanie glosu. Jezyk twi,
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Ilustr. 111.15. Bebniarz podczas ceremonii pogrzebowych w Jemie; 2010
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podobnie jak wigkszos¢ jezykéw afrykanskich, jest jezykiem tonalnym.
Trzy rézne wysoko$ci tonéw tego jezyka wzmacniaja sile wrazenia, jakie
robia wypowiadane na réznych tonach sylaby oraz formutowane zdania.
Ponadto w calej Ghanie ludzie uzywaja bardzo wielu ideofonéw oraz
dzwiekdw, ktére wyrazaja emocjonalne zaangazowanie méwiacego oraz
stuchaczy®. Sensualna dramatyzacja przeméw pogrzebowych wywotuje
zmyslowo-emocjonalne zaangazowanie zgromadzonych zatobnikéw,
ktérzy mowy czlonkéw rodziny, a nawet pogrzebowe kazanie ksiedza
moga przerywaé, méwiac na glos z charakterystycznym za$piewem:
~eeehe’; ,ahaaa’; ,,Amen!, mlaskajac jezykiem, ,cykajac” ustami albo na
rézne okreslone sposoby klaszczac w dlonie czy produkujac charakte-
rystyczne dzwieki przez pocieranie rekami.

Stroje

Ostatnia kategoria, ktéra zdecydowalam sie wyr6zni¢ i opisa¢ pod ha-
stem ,pogrzebowych form czuciowych’, jest dobieranie, projektowanie
oraz uzywanie ubioréw noszonych przez zatobnikéw. Ubiér bowiem
bezposrednio wiaze sie z cielesnoscia i ze zmystami, formujac sposoby
poruszania sig, a takze sylwetke, i wyrazajac obowiazujace w spoleczno-
$ci kanony piekna. Ponadto stréj przydaje znaczen osobie, ktéra go nosi.
W sytuacji rytualnej konstruuje albo wzmacnia okre$lone tozsamosci.
Stréj, bedac wizualnie odbieranym znakiem, moze stuzy¢ do tworzenia
hierarchii w obrebie grupy, ale réwniez do budowania wspélnoty™.
W czasie pogrzebéw, w ktérych uczestniczytam, z jednej strony istnialy
bardzo okreslone wymagania dotyczace zalobnych strojéw (zwlaszcza

89 Por. R.B. Fisher, West African Religious Traditions..., op. cit., s. 33.

90 W polskiej literaturze etnograficznej bardzo dobrze znana jest semiotyczna tra-
dycja analiz odziezy i stroju wyrastajaca przede wszystkim z opublikowanego
oryginalnie w roku 1937 tekstu Piotra G. Bogatyriewa. Por. P.G. Bogatyriew, Funkcje
stroju ludowego na obszarze morawskostowackim, w: idem, Semiotyka kultury,
przel. M.R. Mayerowa, P1w, Warszawa 1979, s. 163—233. Z nowszych propozycji
warto zwrdci¢ uwage na podejscie wiaczajace zagadnienie ubrania w obreb stu-
diéw nad materialnoscig i sensualistycznym wymiarem religii oraz w teorie
performansu. Takie podejscie reprezentuje np. Anna-Karina Hermkens, ktd-
ra opisuje uzycie odziezy w kontekscie pogrzebdéw i zaloby wéréd ludu Maisin
w Papui-Nowej Gwinei. Por. A.-K. Hermkens, Clothing as Embodied Experience
of Belief, w: D. Morgan (ed.), Religion and Material Culture: The Matter of Belief,
Routledge, London—New York 2010, s. 231—246.
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na pogrzebach akanskich), z drugiej za§ w ramach tych wymagan do-
puszczalna byla pewna kreatywno$¢ i mozliwos¢ ekspresji réoznych
przynaleznosci oraz indywidualnej tozsamosci.

Ubranie sie w strdj pogrzebowy jest jednym ze znakéw udziatu
w rytuale. Na ulicy czy w trotro od razu po ubiorze mozna poznad,
kto udaje si¢ na pogrzeb. Niektore ze wspdtczesnych ghanskich ubran
pogrzebowych bezposrednio przekazuja informacje o ,,gléwnym boha-
terze” pogrzebu, wykorzystujac wizualne przedstawienia osoby zmar-
fej. Na wieksze pogrzeby rodzina zamawia bowiem specjalne T-shirty
z odpowiednim okoliczno$ciowym nadrukiem. Na przodzie koszulki
pojawia sie duzy drukowany portret osoby zmartej, jej imiona oraz wiek,
natomiast na plecach krétkie haslo, na przykiad , Spoczywaj w pokoju’,

»Spoczywaj w doskonatym pokoju” (j. ang. Rest in Peace, Rest in Perfect
Peace), albo ktoéres z ghanskich powiedzen w jezyku twi odwolujacych
sie do $mierci i zaloby, na przyklad ,$mier¢ boli” (j. twi Owuo ye ya).
Budowanie wspélnoty zalobnikéw gromadzacych sie wokét konkret-
nego zmartego dokonuje sie réwniez poprzez nieduze papierowe kar-
teczki (typowo o rozmiarach 6 x 8 centymetréw) ze zdjeciem twarzy
zmarlej osoby, ktére sa rozdawane wszystkim zasiadajacym w ,kregu”
i przypinane szpilkami do pogrzebowych ubran, a przez kobiety chetnie
zatykane w faldy zawiazanych na glowach chustek.

Podczas akanskich pogrzebéw dominuja trzy kolory: czarny (nie-
kiedy ciemnobrazowy), czerwony (niekiedy rudobrazowy lub poma-
raficzowy) oraz bialy (na temat symboliki koloréw pogrzebowych por.
cze$¢ 2.2 niniejszego rozdzialu, zwlaszcza tabela 111.2). W schemacie
trzydniowych weekendowych gtéwnych obrzedéw pogrzebowych po-
faczonych z pochéwkiem zmieniajace sie kolory ubran zatobnikéw
odpowiadaja poszczegdlnym fazom akcji rytualnej. W piatek z reguty
dominuja stroje ciemne, przede wszystkim czarne, w sobote czerwone
i czerwono-czarne albo czerwono-brazowe, a w niedziele biate oraz
biale z czarnymi wzorami. Oprécz wyznaczania faz akcji pogrzebowej
kolory oraz wzory na odziezy moga $wiadczy¢ o stopniu pokrewienistwa
ze zmarta osoba. Na przyktad kolor czerwony bedzie szczegdlnie poza-
dany dla cztonkéw rodziny zwiazanych wspélng krwia (j. twi mogya),
ktéra wiréd Akanéw rozumiana jest jako dziedziczona w linii matki.
Takze grupy generacyjne moga nosi¢ taki sam stréj, pokazujac w ten
sposob swoja jednos¢ oraz zwiazek ze zmartym. Spotkatam sie z tym,
ze wszystkie wnuki ubieraly T-shirty z napisem $§wiadczacym o tym,
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ze spotykaja sie na pogrzebie wspélnej babci badz dziadka (miaty napis

na koszulkach: ,Babciu/Dziadku, Twoja §mier¢ boli”). Przy duzych

pogrzebach coraz chetniej stosowana praktyka jest wspdlne zamawia-
nie przez rodziny, lub przez funkcjonujace w obrebie rodu podgrupy;,
identycznego materiatu i szycie takich samych ubran, w ktére ubieraja
sie wszyscy czlonkowie grupy. W ten sposéb trzon pogrzebowych go-
$ci zasiadajacy w ,kregu” bywa ubrany w identyczne uniformy, co jest
traktowane przede wszystkim jako wyraz rodzinnej solidarnosci i sity
grupy, a takze przejaw szacunku dla zmartego cztonka rodu.

Kobiety najczesciej powinny miec trzycze$ciowy stréj uszyty z wy-
branego przez rodzine materiatu albo przynajmniej w okreslonych
przez rodzine kolorach zwigzanych z danym dniem pogrzebu: dtuga
spddnice, gorsetowa, dopasowana do ciata bluzke, czesto z mocno wy-
cietym i ozdobnie wykoriczonym dekoltem, oraz prostokatna plachte
(tzw. akatasoo) uszyta z jednego jardu materiatu, ktéra mozna zawia-
zywac wokét bioder, w razie chtodu narzucaé na ramiona lub uzywac
jako chusty, w ktérej na plecach nosi sie dziecko. Dodatkowo kobiety
miewaja na glowach chustki upiete w rézny sposéb oraz rézne typy
butéw i dodatkéw. Z kolei tradycyjny meski stréj Akan pozadany na
pogrzebach to ,okrycie”, czyli tzw. pelny kawalek tkaniny, ktérym
mezczyzni owijaja sie, zarzucajac material na lewe ramie, prawe zo-
stawiajac nagie i drapujac opadajaca az do ziemi tkanine w sute faldy
wokot calego ciata. Pozadany jest szczegélnie duzy i kosztowny kawatek
materialu, upiety tak, aby sylwetka mezczyzny wydawata sie duza i silna
(bycie grubym i korpulentnym jest wéréd Akandéw traktowane jako
bycie ,pieknym”, gdyz wiaze si¢ z wyobrazeniem dostatku i zdrowia).
Pod upiety material mezczyzni najczesciej ubieraja jedynie krétkie,
siegajace kolan spodnie, a na stopy wkladaja charakterystyczne san-
daty z ozdobnym guzem nad palcami. Na nadgarstku czesto pojawia
sie wyeksponowany zegarek. ,Pelny kawatek” materiatu, réznie upiety
w zalezno$ci od relacji z rodzing zmarlego, to réwniez stréj, w ktérym
na pogrzebie pojawiaja sie wazne osoby z rodzin krélewskich, zaréwno
mezczyzni, jak i kobiety®".

91 Niekiedy osoby z rodzin krélewskich nosza material upiety ponizej ramion, od-
slaniajac nagie obydwa ramiona, co jest wyrazem szacunku dla zmartych i pod-
kreéla mozliwos$¢ kontaktu z przodkami. Por. R.B. Fisher, West African Religious
Traditions..., op. cit., s. 52.
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Jednym z charakterystycznych wzoréw zdobiacych materialy, z kto6-
rych szyje sie stroje zalobne, sa tak zwane znaki adinkra. Istnieje olbrzy-
mia réznorodno$¢ wzoréw adinkra i wszystkie maja swoje znaczenie
i dluga historie. Trzeba pamieta¢, ze wigkszo$¢ spotecznosci afrykan-
skich stworzyta swoje kultury, opierajac si¢ przede wszystkim na ustnym
przekazie tradycji. W wyniku tego do dzi§ w Afryce funkcjonuje wiele
mocno rozwinietych systeméw znakéw wizualnych, ktére stuzyly (i na-
dal stuza) do zapamietywania, wyrazania i przekazywania bogatej wie-
dzy i filozofii zawartej w niezliczonych powiedzeniach i przystowiach.
Znaki adinkra sa wlasnie takim systemem zwigzanym z kulturg Akan
oraz historig krélestwa Aszantéw. Na wpoét legendarne przekazy méwia,
ze system tych znakéw oraz umiejetno$¢ wykonywania ich odbitek na
tkaninach przy uzyciu techniki batikowej zostal przejety przez kréla
Aszantéw po pokonaniu wladcy krélestwa Gyaman, ktéry mial mieé
na imi¢ Nana Kofi Adinkra. Stad miala wzia¢ sie nazwa wzoréw oraz
materialéw, na ktérych je odbijano. Badacze zwracaja réwniez uwage
na fakt, iz termin adinkra zawiera w sobie wyraz kra, ktéry w jezyku
twi oznacza ,,dusze’, czyli ten element duchowego wyposazenia, ktéry
czlowiek otrzymuje jako dar od Boga w chwili narodzin. Kra wychodzi
z ciata wraz z ostatnim oddanym za zycia oddechem®*. W tym zrédto-
stowie mozna dopatrywac sie odbicia kulturowego zwiazku pomiedzy
materialami adinkra a akanskimi pogrzebami. Tradycyjnie tkaniny
adinkra byly traktowane jako pozegnanie odchodzacej duszy — kra®.
Dzi$ nowoczesne materialy adinkra stuza przede wszystkim do szycia
pogrzebowych ubran. Podczas gdy dawniej byly one zdobione recznie
technika batikowa, wspdlcze$nie wzory te sa najczesciej wykonywa-
ne fabrycznie, jako czarny nadruk na bialej lub czerwonej tkaninie.
Dzieki temu materialy te nie sa bardzo drogie i s3 niezwykle popu-
larne podczas wspotczesnych pogrzebow. Istnieje kilka ulubionych
i najczesciej uzywanych motywéw adinkra, ktére powtarzaja sie na
ubraniach pogrzebowych. Do takich naleza na przyklad symbol Gye
Nyame — ,nic, tylko Bég”; Nkonsonkonson — ,ogniwo laiicucha’, ozna-
czajace takie powiedzenia jak ,jeste$Smy potaczeni w zyciu i w $mierci”

»

92 Por. cze$¢ 2.2. w rozdziale 11, gdzie omawiam znaczenia kradin — ,imion duszy
zwigzanych z dniem urodzenia, oraz dalsza cze$é 2.3. w rozdziale 111, w ktérej
wyja$niam rozumienie pojecia kra.

93 R.B. Fisher, West African Religious Traditions..., op. cit., s. 53.
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oraz ,ci, ktérych lacza wiezy krwi, sa nierozdzielni”; albo znak Nyame
nnwu na mawu — ,jezeli Bég by umart, to i ja bym umart”,

Materialy ze wzorami adinkra sa traktowane przez Akanéw jako
element ich dziedzictwa kulturowego. Z kolei osoby chcace podkresli¢
swoja etniczng odmienno$¢ w stosunku do ludéw Akan przychodza na
pogrzeby w tradycyjnych strojach ze swoich regionéw. Bardzo wielu
pochodzacych z PéInocy migrantéw mieszkajacych w Jemie przycho-
dzilo na pogrzeby akanskie w swoich strojach, odpowiadajacych nie
obyczajowosci akaniskiej, lecz ich rodzimej. Kobiety mogly pojawiac sie
w kolorowych ozdobnych sukienkach, natomiast wielu mezczyzn ubieralo
batakari — charakterystyczne przede wszystkim dla péInocnej Ghany
suto marszczone bluzy, szyte z pasiastych tkanych materialéw w réznych
kolorach (dominuja biale i czarne lub biale i granatowe pasy). Niekt6rzy
twierdzili, ze batakari nie tylko jest ich ,tradycja’ lecz takze ma wyrazaé
sile i mestwo osoby, ktdra je nosi. Czasem réwniez, zwlaszcza w pola-
czeniu z odpowiednio dobrang czapka z takiego samego jak batakari
materialu, str6j ten moze by¢ oznaka petnionych funkcji wodzowskich
i starszeristwa w grupie®. Jest swego rodzaju odpowiednikiem akariskiego

»pelnego kawalka” W literaturze przedmiotu mozna z kolei znalez¢ infor-
macje o apotropeicznych wlasciwos$ciach przypisywanych batakari, ktére
ma chroni¢ swego wlaciciela przed chorobami i czarami®®. Stad miato
ono by¢ odzieniem chetnie uzywanym podczas rytualéw pogrzebowych —
zwiazanych z obecno$cia zmarlego oraz naznaczonych kontaktem ze
$miercig, ktdre postrzegano jako potencjalnie niebezpieczne.

W réznorodnym etnicznie srodowisku Jemy spotkatam sie z roz-
maitymi sposobami kreowania strojéw pogrzebowych oraz twérczego
faczenia réznych tradycji. Przyktadowo podczas odprawianego w Jemie
pogrzebu kobiety z ludu Konkomba $piewajacy tradycyjna piesn i tan-
czacy tradycyjny taniec Konkombdéw mezczyzni ubrali czerwone pod-

94 Nazwy iznaczenia symboli podaje wedlug posteru przygotowanego przez Ablade
Glovera. Por. A. Glover, Adinkra Symbolism, Artists Alliance Gallery, Accra 1992.

95 Osiadle w Jemie spolecznosci migrantéw z Péinocy maja swoja wewnetrzna
strukture oparta na wewnetrznych ,starszych” i ,wodzach’, ktérzy reprezentuja
interesy tych spolecznosci przed Jemahene oraz ,starszymi” Jemy.

96 Tradycyjnie w batakari wszywano skérzane amulety lub wyszywano na nich
znaki ochraniajgce noszacego ten stréj. Por. M.K. Asante, Amulet, w: M.K. Asan-
te, A. Mazama (eds.), Encyclopedia of African Religion, sAGE Publications, Inc.,
Thousand Oaks—London—New Delhi-Singapur 2009, s. 43—44.
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Ilustr. 111.16. Tarice podczas pogrzebu kobiety Konkomba, ktéra mieszkata

w Jemie. Grupa mtodych Konkombéw tarnczyla tradycyjny taniec pogrzebowy,
ubrana w czerwone koszulki pitkarskie oraz elementy konkombskiego stroju
zalobnego; 2010

koszulki. W ten sposéb zaadaptowali miejscowy akanski obyczaj taczacy
kolor czerwony z pogrzebem. Réwniez w ,,akaniskim stylu” zadbali o wi-
zualng manifestacje jednosci i wspdlnoty wyrazona za pomoca identycz-
nego ubioru — noszonych przez wszystkich takich samych uniformaéw.
Cala grupa taiiczacych w kregu mezczyzn, przesuwajgca sie rytmicznie
woko! wielkiego ustawionego posrodku terenu pogrzebowego bebna,
ktérego glos roznosit sie na p6l miasteczka, miala na sobie identyczne
czerwone T-shirty. Co ciekawe, byly to reprezentacyjne koszulki an-
gielskiego zespotu pitkarskiego Arsenal Londyn potaczone z bialymi
pitkarskimi spodenkami. Obok pilkarskich strojow wszyscy tanczacy
w kregu mezczyzni mieli przymocowane do lydek charakterystyczne
dla rytualnych strojéw Konkombéw skérzane nagolenniki z taricuchami
wydajacymi brzeczacy dzwiek, ktéry towarzyszy! posuwistym krokom
tarica®. To niezwykle potaczenie réznych elementéw ubioru, réznych

97 Notatki terenowe, 4 stycznia 2010.
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tradycji i pozornie odleglych porzadkéw podczas rytualnego tanca
pogrzebowego oddawalo innowacyjnos¢ wspoélczesnych ghanskich
pogrzebdw, ale tez réznorodnos¢ i dynamike lokalnych spotecznosci,
wsrdd ktoérych prowadzitam badania. Oto dzieki globalnej cyrkulacji
ubran z second handéw czerwone koszulki angielskich pitkarzy staly
sie elementem hybrydowego ,tradycyjnego” ubioru zalobnego, uzytego
podczas pogrzebowych celebracji przez osiadlych w centralnej Ghanie
migrantéw z péinocy kraju.

& ok

Przedstawione powyzej wyliczenie oraz opisy ,pogrzebowych form
czuciowych” przyblizaja sposoby przezywania pogrzebéw oraz ich
formowania. Pogrzebysa tworzone poprzez przezycia albo
wrecz doslownie w przezyciach (wtym sensie pogrzeby sa ,zyte”).
Bra¢ udzial w pogrzebie oznacza réwniez wsp 61tworzy¢ go. Za-
angazowanie wlasnego ciala i zmystéw, ktére dokonuje sie¢ wspoélnotowo,
»w towarzystwie” innych zaangazowanych cial i ich zmystéw, ustanawia
motoryke rytualnego performansu. Dochodzi do wspélprzezywania
aistetycznej wrazliwosci i podzielania form czuciowych. Przy czym
formy czuciowe sa do pewnego stopnia elastyczne, negocjowalne, co
de facto warunkuje to, ze moga by¢ przezywane, dzieki czemu z kolei
staja sie zywe. Ta wewnetrzna zwrotna dynamika ghanskich po-
grzebéw oparta jest na fizycznym, wielosensorycznym zaangazowaniu
zalobnikéw, ktérzy wkraczajac na teren pogrzebowy, wchodza w bo-
gaty $wiat zalobnego sensorium. Pozostaja w nim — w zaleznosci od
stopnia relacji ze zmarlym i rodzina — na kilkadziesigt minut, na kilka
godzin albo na kilka dni. Performatywna sita ghanskich pogrzebéw
przypomina o olbrzymiej roli, jaka w kulturze i w Zyciu spotecznosci
oraz jej poszczegdlnych cztonkéw pelni wiedza i pamiec¢ uciele$niona,
ktéra jest uciele§sniana podczas rytualéw, do§wiadczana po-
przez zmysly i emocje oraz ksztaltowana w przyjetych kulturowo
formach czuciowych®.

98 Antropolodzy od jakiegos czasu bardzo mocno upominajg si¢ o te czes¢ wiedzy,
z ktérej wagi zdali sobie sprawe dzieki prowadzeniu intensywnych, dlugotermino-
wych badan terenowych. Wiele cennych spostrzezen odnalezé mozna w zapisach
doswiadczen terenowych w Afryce Zachodniej, przedstawionych przez Paula
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Wymagane od zalobnikéw intensywne i rozbudowane zaangazowa-
nie fizyczne w pogrzeb odbija, a wrecz odciska te wydarzenia i doswiad-
czenia w pamieci ciata i, jak méwi Meyer, tworzy znaczenie ,w naszych
kosciach” Wysilek, ktéry wktada sie w uczestnictwo w ghanskim po-
grzebie, zostaje w pamieci ciala. Obrazy zmarlego — widok zwlok, ale
réowniez przemawianie do nich, krzyczenie i ptakanie albo tariczenie
dookota portretu zmarltego — tworza uciele$niona pamie¢ o nim. Zmarty
w ten sposob trwa w ciatach zalobnikéw i w ich uciele$nionej pamieci
jeszcze na dlugo po swoim rozciagnietym w czasie pogrzebie. Mozna
przypuszczad, ze wiele dni po pochéwku i pogrzebie zatobnicy maja
pod powiekami obrazy zmartych, ktérych widzieli wystawionych na
widok publiczny w okazalym i pelnym splendoru otoczeniu, a w uszach
maja zmieszane dzwieki bebnéw, ptaczéw i muzyki, ktére tym wido-
kom towarzyszyly. To miedzy innymi dlatego o pogrzebie cieszacym sie
duzg frekwencja, glosnym i wypelnionym intensywnymi taicami bedzie
sie w Ghanie méwilo jako o wydarzeniu zwieniczonym sukcesem. Taki
pogrzeb zapewnia kontynuacje zycia i trwanie zmarlego, ktory dzieki
dopetnionym rytuatom funeralnym moze sie sta¢ ,zywym przodkiem”.

Stollera, ktérego teksty sg uznawane za pionierskie studia z zakresu antropologii
zmystéw; por. np. P. Stoller, Sound in Songhay Cultural Experience, “American
Ethnologist” 1984, Vol. 11, No. 3, s. 559—570. Por. tez D. Howes, Sensual Relations:
Engaging the Senses in Culture and Social Theory, The University of Michigan Press,
Ann Arbor 2003, s. 45. W opublikowanej w roku 1997 ksiazce Stoller postuluje nie
tylko zwrdcenie uwagi na zmystowe aspekty badanych kultur, lecz takze uprawianie
»studiéw zmystowych” (sensous scholarship), w ktérych etnografowie zwracaliby
sie ku swojemu ciatu (scholar’s body), ku wlasnym odczuciom i zmystowym do-
$wiadczeniom w procesie pozyskiwania wiedzy etnograficznej. P. Stoller, Sensuous
Scholarship, University of Pennsylvania Press, Philadelphia 1997.
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2.0 CZYM MOWIA POGRZEBY

2.1.,ZYWI ZMARLI”

Wyliczajac i opisujac pogrzebowe sensorium, zwrécitam uwage na role
wiedzy i pamieci ucielesnionej oraz podkreslitam wage zmystéw i zaan-
gazowania cial zalobnikéw w rytual. To zaangazowanie jest niezbedne
nie tylko po to, aby mdc uczestniczy¢ w rytuale, lecz takze aby rytual
mogl w ogdle zaistnie¢ i aby akcja rytualna mogta sie toczy¢ i rozwi-
ja¢. Wskazana przeze mnie waga sensorycznego i fizycznego aspektu
funeralnej obyczajowosci nie oznacza jednak, ze tematyke ghanskich
pogrzebdéw oraz interpretacje ich znaczen mozna zamknac i wyczerpaé
na poziomie impresjonistycznego opisu przezy¢ zwiazanych z ich prze-
biegiem. Ciata, zmysty i zmystowe doswiadczenia, a takze formy czucio-
we istnieja zawsze w pewnym okres$lonym historycznym, spotecznym
i kulturowym kontekscie oraz odwoluja sie do okreslonych systeméw
znaczen, ktére mozna okreslié mianem ,ideologii semiotycznych™”’.
Nie mozna zapomina¢ o tym, ze zmysly maja znaczenia spoteczne,
a zmystowe i cielesne doswiadczenia sa formowane poprzez kategorie
kulturowe. Ponadto ,modele zmyslowe nie tylko wplywaja na to, jak
ludzie postrzegaja $wiat, ale réwniez na to, jak odnosza si¢ do siebie

77100

nawzajem” . W takim rozumieniu ,relacje zmystowe sa relacjami

spolecznymi”*®. Zatem obecno$¢ zmystowego zaangazowania oraz

99 Termin ,ideologia semiotyczna” (j. ang. semiotic ideology) zaproponowal Webb
Keane, wywodzac go z terminu ,ideologii jezykowej” (j. ang. linguistic ideology).
Por. W. Keane, Christian Moderns: Freedom and Fetish in the Mission Encounter,
University of California Press, Berkeley 2007, s. 16—21. Do tego pojecia odwoluje sie
réwniez Birgit Meyer w jednej z ostatnich publikacji, podkreslajac, ze ,podczas gdy
pojecie form czuciowych nakierowuje na zagadnienie organizowania do$wiadcze-
nia religijnego, pojecie «ideologii semiotycznej» pomaga w lepszym zrozumieniu
statusu, ktéry jest przypisywany stowom, rzeczom i obrazom w kontekscie kon-
kretnej, historycznie umiejscowionej tradycji religijnej”. Por. B. Meyer, Mediation
and Immediacy: Sensational Forms, Semiotic Ideologies, and the Question of the
Medium, w: Janice Boddy, Michael Lambek (eds.), A Companion to the Anthropo-
logy of Religion, John Wiley & Sons, Chichester 2013, s. 315-316.

100 D. Howes, Sensual Relations..., op. cit., s. 55.

101 Ibidem. W podobnym kierunku zmierzaja niektére propozycje Thomasa J. Csor-
dasa, ktéry wprowadzit termin somatic modes of attention, ttumaczony na jezyk
polski jako ,cielesne formy uwagi” lub ,cielesne formy wrazliwo$ci”. Csordas
podkresla intersubiektywno$¢ cielesnych form uwagi, ktéra oznacza uwaznosé
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formowanie réznych form czuciowych na ghanskich pogrzebach
ma swoje przefozenie i odwotania do ideologicznych i kosmologicz-
nych wyobrazen, do dynamiki struktury spolecznej oraz do sposobéw
ksztattowania konceptu zbiorowosci i jednostki.

W tej czesci rozdziatu chcialam zastanowic sie nad tym, co o wspoél-
czesnej ghaniskiej kulturze mé wig, skierowane do wielu réznych oséb
iprzez wiele réznych oséb przezywane oraz tworzone, huczne, wielo-
dniowe oraz obchodzone w réznych przestrzeniach pogrzeby, ktore inten-
sywnie angazuja cialo i zmysly, a takze niebagatelne fundusze. Proponuje,
aby w tym miejscu p6js¢ klasycznym antropologicznym tropem inter-
pretacyjnym, szukajacym zwigzkéw miedzy rytualem a spoleczenstwem
i kultura. Na poczatek warto zastanowic sie, w jakim stopniu i w jaki
sposob réznorodne, wielowymiarowe, odwotujace sie do ,tradycji” i do

religii’; a ponadto w wielu swoich aspektach negocjowane pogrzeby sa ob-
razem $wiatopogladowych wyobrazen na temat zycia i §mierci, na temat
jednostki, losu cztowieka za zycia i rozumienia losu cztowieka umartego.

Wspélczesny ghanski badacz J. Kwabena Asamoah-Gyadu uwaza,
ze piszac o $wiatopogladzie oraz o religiach w Afryce, nalezy pamie-
ta¢ przede wszystkim o kluczowej roli rozbudowanych sieci relacji,
w ktérych Afrykanie sie sytuuja, oraz o centralnej dla tych sieci idei

»zycia”. Wedlug Asamoah-Gyadu ,zycie, w rozumieniu obfitego zycia,
obejmujacego dobre zdrowie, urodzajnos¢, ekonomiczne bogactwo,
moc prokreacji, kosmiczng harmonie, znajduje sie w centrum afry-
kariskiej egzystencji”*°®. W takim kontekscie narzuca si¢ pytanie, dla-
czego zatem to nie narodziny dziecka ani nie zwiazane bezposrednio
z idea zycia i prokreacji zaslubiny, lecz pogrzeby zajmuja centralna
pozycje w obyczajowosci wielu Ghanczykéw. Odpowiedz wydaje sie

nie tylko wobec wlasnego ciala, lecz takze wobec cial innych. Autor réwnocze$nie
zauwaza, ze cielesne formy uwagi s kulturowo zdeterminowane. Por. T.]. Csor-
das, Somatic Modes of Attention, “Cultural Anthropology” 1993, Vol. 8, No. 2,
s. 135—156. Polskie propozycje ttumaczen terminu somatic modes of attention
podaje zgodnie z formami, ktére zostaty uzyte w: K.L. Geurts, O kamieniu,
chodzeniu i méwieniu w Afryce Zachodniej. Kategorie kulturowe i antropologia
zmystow, przel. J. Jedlinski, w: M. Cymorek (red.), Estetyka Afryki. Antologia,
Universitas, Krakéw 2008, s. 11.

102 J.K. Asamoah-Gyadu, ‘The Evil You Have Done Can Ruin the Whole Clan’: African
Cosmology, Community, and Christianity in Achebe’s Things Fall Apart, “Studies
in World Christianity” 2010, Vol. 16, s. 54.
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paradoksalna: to wilasnie uroczyste, rozbudowane pogrzeby mozna
uznac za wielka celebracje zycia i za jego pochwale. Mimo iz pogrzeby
obchodzone sa w zwiazku ze $miercia i z powodu $mierci, przebieg
akcji rytualnej oraz pojawiajaca sie w réznych fazach pogrzebu sym-
bolika niejednokrotnie odwoluja sie do idei zycia, ptodnosci, obfitosci,
dobrobytu i bogactwa.

Piszac o ,$wietosci zycia” oraz o idei ,wspélnoty” rozumianej jako
,wazny element kosmologiczny”®, Asamoah-Gyadu w swoim tekscie
przywoluje réwniez bezposrednio zagadnienie $mierci i odwoluje sie do
sformulowanego w latach sze$¢dziesiatych xx wieku przez Johna Mbi-
tiego konceptu ,zywego zmarlego” (j. ang. living dead)'**. Jakkolwiek
z dzisiejszej perspektywy wielu przemysleniom Mbitiego — afrykanskie-
go teologa anglikanskiego — mozna zarzuca¢ nadmierna generalizacje
czy wrecz mityzacje i ideologizacje ,,afrykaniskiej duchowosci”®, idea
»zywego zmarlego” wydaje sie dobrze przybliza¢ poczucie obcowania
i obecnosci zmarlych w zyciu oraz w do$wiadczeniach ludzi, a takze
wiare w ich egzystencje po $mierci.

Przede wszystkim zmarly jest obecny w pamieci zyjacych — w ten
sposdb i on staje sie zywym. Zmarli bywaja uobecniani w modlitwach,
w rytualach, w przywolywaniu ich imion i w sposobach wyrazania sie
o przodkach. Philip EW. Bartle wskazal na ciekawg i znaczaca jezykowa
praktyke stosowang przez akanskich wodzéw podczas opowiadania
o zdarzeniach z przeszlosci oraz o zaangazowanych w te wydarzenia
niezyjacych poprzednikach i przodkach. Jak pisze, ,ku rozpaczy histo-
rykéw” prowadzacych wywiad z pewnym wodzem, uzywat on zaimka

»ja” zarébwno wowczas, gdy opisywal to, co robil on sam w ubieglym
roku, jak i wowczas, gdy opisywal to, co robil jego niezyjacy przodek
sto lat wcze$niej.

103 Ibidem, s. 46 i 61.

104 Ibidem, s. 54. Por. tez J. Mbiti, Introduction to African Religion, 2™ edition, He-
inemann Educational Publishers, Oxford—Gaborone—Blantyre—Johannesburg
1991, s. 125; oraz idem, Afrykariskie religie i filozofia, przel. K. Wiercieriska,
Wydawnictwo PAX, Warszawa 1980. Na temat teologicznego dyskursu wokét
terminu ,zywi zmarli” i problematycznosci terminu ,przodek” por. S. Grodz,
Chrystologia afrykariska w rodzimym kontekscie kulturowym, Towarzystwo
Naukowe kUL, Lublin 2005, s. 53—54. Por. réwniez moje uwagi w rozdziale 11,
szczegblnie przypis 87.

105 S. Grodz, Chrystologia afrykariska..., op. cit., s. 224.
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Wyjasni¢ to mozna w ten sposob, ze osoba postrzega siebie réw-
nocze$nie jako indywiduum oraz jako reprezentanta stopniowalnie
wiekszych kategorii, takich jak ,duchowos$¢” [j. ang. soulness] czy
zbiorowa tozsamos$¢. Takie mysélenie jest szczegdlnie obecne w wy-
padku o0séb, ktére zostaly ,usadzone na tronie” [intronizowane, j. ang.
enstooled] jako starsi albo jako wodzowie. Sg oni w zwiazku z tym
traktowani jako ludzkie sanktuarium [j. ang. human shrine] albo
jako naczynie dla swych wlasnych przodkéw [j. ang. vessel of his

own ancestors]*%.

Koncepcja ludzkiego ciala jako ,sanktuarium” oraz ,naczynia dla
wlasnych przodkéw’; potaczona z idea uobecniania sie przodkéw w ich
potomkach, warta jest uwagi. Bartle zauwaza, Ze ma ona szczegdl-
ne zastosowanie w wypadku osdb, ktdre sa traktowane jako pelniace
kluczowe role w rodzinie oraz w spotecznosci — czyli w wypadku ofi-
cjalnych ,starszych” z waznych rodéw oraz w wypadku wodzoéw'”’.
Wiaze sie to, jak wida¢ z relacji Bartle’a, miedzy innymi z material-
nym uobecnianiem zmarlych w takich przedmiotach jak rodowy tron
(j. ang. stool). Podobne znaczenia ma opisana wcze$niej przeze mnie

materialno$¢ i namacalno$¢ rodzinnego domu'®®. Wskazany przez

106 Ph.EW. Bartle, The Universe Has Three Souls. Notes on Translating Akan Culture,
“Journal of Religion in Africa” 1983, Vol. 14, Fasc. 2, s. 93; podkre$lenia — A.N.
107 Na podobna pojemno$é¢ zaimka ,ja” w tradycjach oralnych z terenéw Afryki Srod-
kowej zwrdcil uwage Igor Kopytoff. Sugeruje on, ze ,ja” uzywane w odniesieniu
do zywych i zmarlych cztonkéw rodu oddaje idee reprezentacji rodziny przez
jednego ,starszego”. Jak wynika z przytoczonych przez niego przyktadéw, inklu-
zywne uzywanie zaimka ,ja” oraz gléwnego imienia rodowego przypisywane bylo
zawsze najstarszej osobie sposréd obecnych w danym miejscu i w konkretnym
momencie. Taki ,starszy” stawal sie czasowo ,reprezentantem” rodowej wspdlnoty.
Zatem prawo do uzywania inkluzywnego ,ja” moglo si¢ zmienia¢ w zaleznosci
od zestawu oséb przebywajacych razem i toczacych rozmowe — z chwilg gdy do
rozmawiajgcych dolaczal kto$ starszy wiekiem od dotychczasowych rozméw-
céw, to on zyskiwal symboliczny status osoby uobecniajacej przodkéw i réd. Por.
L. Kopytoff, Ancestors and Elders in Africa, “Africa: Journal of the International

African Institute” 1971, Vol. 41, No. 2, s. 132.
Na temat symboliki tronéw wsréd Akanéw por. rozdzial 11, zwlaszcza przypis 26.

©

10
Warto pamietad, ze tron przodkéw wigze sie zdomem rodzinnym jako miejscem,
w ktérym sie go przechowuje. Nalezy réwniez zwréci¢ uwage na obecnosc ,re-
likwii” przodkéw w wielu tradycyjnych kulturach afrykariskich. Czesto byty one
przechowywane wewnatrz drewnianych rzezb przypominajacych glowe lub cala
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Bartle’a spos6b myslenia o relacji z przodkami, ktérzy uobecniaja sie
w ciatach zywych, a takze w przedmiotach i w przestrzeniach, mozna
rozciagnac réwniez na idee potomstwa, w ktérym przediuzone zosta-
je zycie zmarlego i w jaki§ sposéb uobecniany jest przodek. Stad tak
wazne w kulturach afrykanskich jest posiadanie dzieci i wnukéw, co
podkreslane jest bardzo mocno podczas pogrzeb6w, chocby poprzez
wizualne przedstawienia zmarltego z grupami wszystkich potomkdéw:
dzieci, wnukéw i prawnukéw'®.

Idea kontynuacji zycia, ale réwniez kontynuacji rozmaitych rél, jakie
zmarly pelnit w spotecznosci, wyrazona jest poprzez obyczaj wyznacza-
nia oficjalnego ,nastepcy” osoby zmarlej, ktéry w rodzinie albo w spo-
fecznosci sasiedzkiej czy tez w obrebie kongregacji religijnej przejac¢
ma funkcje pelnione za zycia przez zmarlego. Mozna powiedzie¢, ze
taki ,nastepca” jest w pewnym sensie ,zastepca” czy ,reprezentantem”
zmarlego, co bardzo mocno wyrazone bywa w formie rytualnej i ma-
terialnej. Przyjmujac swa funkcje, ,nastepca” ubiera bowiem odziez
nalezaca niegdy$ do zmarlej osoby, a zatem fizycznie, materialnie i wi-
zualnie upodabnia sie do niej. Dzi$ ten niegdys$ rodzinny obyczaj
jest bardzo rozpowszechniony we wspdlnotach katolickich. Niedu-
ze katolickie wspdlnoty, z ktérymi miatam do czynienia w centralnej
Ghanie, mocno odczuwaja $mier¢ swoich aktywnych czionkéw. Jezeli
zmarly byl w spolecznosci katolickiej kim$ waznym, pelnigcym funkcje

posta¢ przodka (rzezby mogly zawieraé kosci lub czaszke zmartego). Rosalind
L.J. Hackett przywotuje przyktady relikwiarzy — figur przodkéw — ktére byly
popularne wéréd Fangéw z Kamerunu i Gabonu. Uwazano, ze dzieki rzezbom-
-relikwiarzom ,zmarli sa w stanie przekaza¢ swoje blogostawieristwo zywym”.
Dodatkowo drewniane figury-relikwiarze petnity kluczowa role w czasie rytu-
aléw inicjacyjnych, uobecniajac przodkéw i znoszac podczas rytualu ,,opozycje
pomiedzy §wiatem zywych a swiatem zmarlych”. R.1.J. Hackett, Art and Religion
in Africa, Cassell, London—-New York 1996, s. 183—184.

109 Zdarza sig, ze w wypadku o0séb bezdzietnych przypisuje sie im rodzicielstwo
siostrzeficédw i siostrzenic lub bratankdéw i bratanic (w zaleznosci od tego, czy réd
jest matrylinearny, czy patrylinearny), albo innych oséb z rodu, a nawet spoza
niego. Na przyklad na wydrukowanych zaproszeniach na pogrzeb bezdzietnej
kobiety mozna czesto zobaczy¢ okreslenie ,matka’, a w spisie zalobnikéw jako
»dzieci” moga funkcjonowac siostrzency i siostrzenice zmartej. Ponadto w Ghanie,
podobnie jak w wielu innych krajach Afryki, system ,przyszywanego” rodzicielstwa
i rozmaitych form ,,adopcji” jest bardzo réznorodny i zwyczajowo praktykowany
na szeroka skale. Por. tez rozdzial 1v.
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organizacyjne albo byl czlonkiem jakiego$ stowarzyszenia dziatajacego
w obrebie parafii, to podczas ceremonii pogrzebowych uroczyscie wy-
znacza sie i blogoslawi jego ,nastepce” Taka uroczysto$¢ ma miejsce
w kaplicy i wiaze sie z przekazaniem ,nastepcy” ubrania zmartej osoby.
Jest to praktykowane zwlaszcza wtedy, gdy zmarly nalezal do ktéregos
ze stowarzyszen posiadajacego reprezentacyjne stroje lub uniformy.
Na przyklad w Stowarzyszeniu Kobiet Katolickich czesto zdarza sie, ze
na ,nastepczyni¢” zmartlej czlonkini wyznaczana jest jej cérka lub inna
mlodsza kobieta z rodziny albo kregu przyjaciét. W dzieni celebracji
»jednego roku” kobieta ta przychodzi do kosciola na nabozenstwo ubra-
na w charakterystyczna suknie — od$wietny uniform Stowarzyszenia
Kobiet Katolickich — ktéra byta wlasnoscia jej zmartej krewnej (z reguty
matki, babki czy ciotki) lub przyjaciélki. Jezeli dotychczas nie byta
czlonkinia Stowarzyszenia, to w tym dniu zostaje uroczyscie do niego
przyjeta, zajmujac miejsce zmarlej.

W roku 2010 przebywatam w Ghanie zaréwno w styczniu, jak i pod
koniec roku. Dzigki temu udato mi sie uczestniczy¢ w cyklu pierw-
szych oraz finalnych obrzedéw pogrzebowych Francisa Kwasi Amane,
czlonka spotecznosci katolickiej we wsi Pamdu kolo Jemy, ktéry zmart
12 stycznia 2010 roku. W dzien po $mierci Francisa przyjechatam wraz
z obydwoma katechistami z Jemy do Pamdu, aby wzia¢ udziat w jego po-
chéwku na lokalnym cmentarzu oraz w pierwszych obrzedach pogrze-
bowych. Odbywajacy sie w dzien po $mierci pochéwek i nastepujacy
po nim pogrzeb byly stosunkowo skromne. Nabozenstwo nad trumna
i calodniowe obrzedy zostaly zorganizowane na podwérzu domu, gro-
madzac okolo setki 0sdb, ktére po pochéwku ciata az do zachodu storica
intensywnie taiiczyly i $piewaly przy dZwigkach bebnéw i gongéw oraz
puszczanej, przez napredce wynajete kolumny, muzyki highlife. Kiedy
w listopadzie tego samego roku wrécitam do Ghany na méj drugi pobyt
badawczy, okazalo sie, ze rodzina Francisa w niecaly rok po jego $mierci
zaaranzowala bardzo okazale, trzydniowe uroczystosci ,jednego roku”
Zatem pod koniec listopada wybralam si¢ z powrotem do Pamdu, aby
uczestniczy¢ w celebracjach ,jednego roku” i rytualach zamykajacych
cykl obrzedéw funeralnych. Uroczystosci trwatly od piatku do niedzieli
i brali w nich udzial nie tylko mieszkanicy Pamdu, lecz takze liczna
rodzina Francisa, ktdra zjechala na te okazje z réznych stron Ghany
(Francis nalezal do ludu Bono i Pamdu bylo jego miejscowoscia ro-
dzinng). Na podwdrzu domu rodzinnego, ktéry w miedzyczasie zostal
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odmalowany, serwowano napoje dla zaproszonych gosci. Tymczasem
gléwny teren pogrzebowy urzadzono na obszernym placu posrodku
wioski, gdzie rozstawiono czerwono-czarne baldachimy ostaniajace
zasiadajacych w ,kregu” przed promieniami storca.

Po piatkowym i sobotnim ,zasiadaniu’; taricach i zbieraniu datkéw
dla rodziny niedziele rozpoczelo poranne uroczyste nabozenstwo w ka-
plicy katolickiej. Podczas gdy w piatek i sobote wiekszo$¢ os6b bioracych
udzial w pogrzebie byta ubrana w kolory czerwono-czarne, w niedziele,
zwlaszcza podczas uroczysto$ci w kaplicy, dominowat kolor bialy. Na-
bozenstwo, na ktére oprécz lokalnych katolikéw przyszli chrzescijaniscy
czlonkowie rodziny Francisa i inni pogrzebowi goscie, poprowadzit
przybyly z Jemy katechista wraz z katechistami pochodzacymi z Pamdu.
Pod koniec odbylo sie uroczyste ogloszenie ,nastepcy” zmartego — od
tej pory mial on go zastepowac nie tylko na lonie rodziny, ale réwniez
w obrebie wspdlnoty ko$cielnej. Wyznaczony przez ,starszych” rodu
i uprzedzony o uroczystosci mezczyzna zostal wyprowadzony na $ro-
dek kaplicy przez cdrke Francisa i oficjalnie przedstawiony kongregacji
w swojej nowej roli. Nastepnie katechista zmdéwil nad nim btogosta-
wienstwo i skropil go $wiecona woda, przypominajac, ze teraz bedzie

»zastepowal” zmarlego i kontynuowat jego dziatalnos¢. Co znamienne,
»hastepca” Francisa mial na sobie od$wietny stréj, niegdy$ nalezacy do

zmarlego — bialy ,pelny kawalek” materiatu z czarnymi nadrukami we

wzory adinkra. W ten sposob, stojac posrodku kaplicy i zbierajac gratu-
lacje od zgromadzonych wiernych, nie tylko przypominal zmarlego, ale

réwniez go w pewnym stopniu uobecniat i reprezentowat'*’.

Te praktykowane dzi§ w religijnych wspolnotach'™' celebracje facza
w sobie dwa aspekty wazne dla ghaniskich wyobrazen o zyciu i $mier-
ci. Z jednej strony odzwierciedlaja konieczno$¢ kontynuacji zycia

110 Opisy pochéwku oraz poszczegélnych faz pogrzebu na podstawie notatek tere-
nowych, 13 stycznia 2010, 27 i 28 listopada 2010.

111 Podobne uroczysto$ci zwiazane z wyznaczaniem ,nastepcy” osoby zmartej
odbywaja sie w Ghanie réwniez w innych niz katolickie Kosciotach. Z Jemy
znam przypadek mezczyzny, ktéry przytaczyt sie do wspélnoty metodystycznej
podczas koscielnego nabozenstwa dzigkczynnego za zycie swojej matki — aktyw-
nej czlonkini Ko$ciola metodystycznego — ktérg jako wolontariusz postanowit

»zastapi¢”, gdy rodzina poszukiwala odpowiedniej do petnienia tej funkcji osoby.
Po uroczysto$ciach pogrzebowych mezczyzna zapisal sie na lekcje katechezy

| 269



ROZDZIAL III | Martwe ciala, zywe rytualy

zmarlego, wcielania jego idei przez potomka, krewnego lub przyja-
ciela oraz podtrzymywania pamieci o nim; z drugiej strony odbija
sie w nich waga przypisywana wspolnotowosci i relacyjna koncepcja
osoby. Harmonijne funkcjonowanie wspoélnoty — czy to rodziny, czy
kongregacji — nawet w obliczu $mierci i poczucia braku, ktére $mier¢
wywoluje, jest wazna wartoscia i musi zosta¢ zapewnione. Tak tez sie
dzieje. Jest to mozliwe, gdyz zmarly za zycia funkcjonowal w sieciach
relacji i rozmaitych zwiazkéw, miat wokoét siebie wielu ludzi, ktérzy
sa w stanie wypelni¢ zaistnialg po nim pustke, réwnoczesnie o nim
nie zapominajac — buduja z nim bowiem nowa relacje, jako z ,zywym
zmartym”.

Podkreslajac idee kontynuacji zycia oraz piszac o zwiazkach po-
miedzy przodkami a potomkami, trzeba zauwazy¢, ze wielu badaczy
tzw. tradycyjnych religii wspomina o istnieniu na terenie Afryki roz-
budowanych wierzen w reinkarnacje. Toczy sie nawet akademicka
dyskusja dotyczaca poziomu rozpowszechnienia tych wierzen oraz
ich roli w szerszym systemie afrykanskich religii. W zasadzie wszyscy
badacze pracujacy na terenie Ghany zgodni sa w stwierdzeniu, ze
wiara w mozliwo$¢ reinkarnacji byta i jest obecna wérdéd ludéw Akan.
Dyskusje dotycza natomiast kwestii ustalenia szczegélowego znaczenia
tej akanskiej idei oraz kategorii ludzi, ktérzy w cykl reinkarnacji moga
wchodzi¢, a takze rozstrzygniecia, ktére elementy cztowieka moga by¢
w ten proces wlaczane''?, Podczas moich badan terenowych, w czasie
luznych rozméw, wielu ludzi wspominalo o mozliwosci powracania
przodkéw we wnukach i prawnukach, czyli w obrebie rodu. Zauwazano,
ze mozna to zaobserwowac choc¢by poprzez fizyczne podobienstwo do
zmartych. Dziecko moze mie¢ to samo znamie, tak samo wygladajace
uszy albo palce. W ten spos6b mozna rozpoznaé¢ w nim przodka lub
jakis fragment jego duszy, ktéra powraca na ziemie z krainy zmartych'*>,
W ramach prowadzonych pod kierunkiem Sjaaka van der Geesta badan
w Kwahu-Tafo zanotowano potwierdzajaca takie opinie wypowiedz

izostal ochrzczony w Koéciele metodystycznym, stajac sie aktywnym cztonkiem
kongregacji.

112 Przeglad stanowisk podaje Sjaak van der Geest. Por. idem, The Image of Death...,
op. cit., s. 149—-150.

113 Por. tez czedci 2.2. oraz 2.3. (zwlaszcza przypis 97) w rozdziale 11, gdzie opisuje
idee umierajacego i powracajacego w kolejnych wcieleniach niemowlecia.
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Maame Yaa Amponsaa, starszej kobiety i matki piatki dzieci, ktéra
niedlugo przed swoja $miercia w 2001 roku wspominala:

Niektore dzieci rodza sig i wygladaja tak jak zmarly krewny. Kiedy przyda-
rza sie co$ takiego, ludzie sadzy, ze to jest ten sam krewny, ktéry powraca.
Ja widzialam co$ takiego. To jest co$, co jest uczynione przez Boga''*.

W wielu dawniejszych tekstach naukowych kwestia reinkarnacji
bywata traktowana jako intrygujaca, gdyz dla europejskich badaczy
brzmiata egzotycznie. Ponadto dla zachodnich naukowcéw pojawiajace
sie w materiale etnograficznym informacje §wiadczace o istnieniu tej
idei stanowily zagadkowy problem badawczy. Komplikowalo to bowiem

»modelowy” obraz afrykanskich zmartych, ktérzy po $mierci ,powinni”

udawac sie do swojej krainy, pozostajac w relacji z zywymi poprzez
rytualy zwiazane z tzw. kultem przodkéw (np. poprzez dokonywane
dla nich libacje i skfadane im ofiary)"**.

Rzeczywiscie trzon dawnych akanskich wyobrazen o zyciu poza-
grobowym wiaze sie z ,miejscem, w ktérym ci, ktérzy umarli, zyja"**¢.
W jezyku twi jest ono okreslane jako asamando, a wspélnota zmartych

117

to nananom'"’. Takze wiekszo$¢ oséb z innych niz Bono grup etnicz-

nych méwila o istnieniu ,miejsca’, do ktérego udaja sie zmarli. Ludzie
przytaczali nazwy krainy zmarlych w swoich jezykach oraz opisywali
bytowanie spolecznosci zmarlych:

Po $mierci ludzie ida do specjalnego miejsca, w ktérym spotykaja sie
zmarli. [...] To nasze tradycyjne wierzenie. My wierzymy, ze kiedy czlo-

114 P. Atuobi, A.O. Boamah, S. van der Geest, Life, Love and Death: Conversations
with Six Elders in Kwahu-Tafo, Ghana, Het Spinhuis Publishers, Amsterdam 2005,
S. 47.

115 Warto w tym miejscu przywolaé rozwazania Igora Kopytoffa, ktéry w poczatku
lat siedemdziesigtych xx wieku zadatl pytania dotyczgce problematyczno$ci i za-
chodniej etnocentryczno$ci naukowych terminéw ,kult przodkéw” i ,,przodek”,
wskazujac na rozmaito$¢ afrykanskich konceptéw zwiazanych ze zmarlymi,
z ich zyciem po $mierci, relacjami z Zzywymi (w tym takze wyrazanymi w idei
reinkarnacji). Por. I. Kopytoff, Ancestors and Elders in Africa, op. cit., s. 129—142.

116 Wywiad 95, 25 stycznia 2013. Wypowiedz kobiety z ludu Bono, cztonkini Kosciota
prezbiteriariskiego.

117 W wyrazie nananom pojawia sie rdzen nana jako okreslenie ,zmarlych”. Por. zna-
czenia stowa nana, ktére opisuje w czesci 2.6 w rozdziale 11, zwlaszcza przypis 122.
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wiek umiera, to miejsce, do ktérego idzie, nie jest gdzies tam... Ono jest
tu, na ziemi. Ludzie moga chodzi¢ koto niego, ale go nie zobacza. Nie
mozna go zobaczy¢, bo ono istnieje w duchowy sposéb. Tylko zmarli
uzywaja tego miejsca i oni w nim zyja'**.

Zmarli zyja w spos6b przypominajacy ziemskie bytowanie i pozosta-
ja w relacjach z zywymi. Moga wplywac na losy jednostek oraz rodzin,
ochraniajgc ludzi, wspomagajac plodnosc¢ ziemi, ale tez karzac za brak
okazywanego im szacunku lub za inne przewinienia. De Witte zauwaza,
ze wplyw przodkéw na potomkdw oraz relacje pomiedzy nimi sg na tyle
znaczace, ze ,rodzina moze by¢ postrzegana jako wspdlnota zywych
i zmartych czlonkéw”'**. W takim kontekscie przodek faktycznie staje
sie ,zyjacym zmartym”**.

W rytuatach pogrzebowych, w ktérych bratam udziat, oraz w wy-
powiedziach ludzi na temat os6b zmarlych pojawiata si¢ bardzo cze-
sto, nawigzujaca do opisanych powyzej wyobrazen, idea wedréwki do
krainy zmartych. Warto przypomnie¢, ze jednym z obowigzkowych
elementéw pogrzebu akanskiego jest dokonywana przed zlozeniem
ciata do trumny i przed pochéwkiem prezentacja tzw. daréw do trum-
ny'*". ,Rzeczy do trumny” sa traktowane jako wyposazenie zmartego,
ktoéry udaje sie w podrdz. Jedna z moich katolickich rozméwczyn z Jemy
opowiadala:

Z reguly wyglada to tak, ze podchodzi si¢ do ciala zmartego [j. twi funu]
i daje si¢ zmartemu chusteczke oraz pieniadze. I méwi si¢ wéwczas:
sty idziesz pierwszy, przed nami, wiec podczas swojej podrdzy, jezeli
pot bedzie sptywal z twojej twarzy, masz tu chustke, zeby$ mial czym
przetrze¢ twarz. Uzyj tych pieniedzy, aby kupi¢ wode, kiedy poczujesz

118 Wywiad 69, 15 stycznia 2013. Jest to wypowiedZ mlodej kobiety (okoto dwudzie-
stopiecioletniej) z ludu Frafra, praktykujacej katoliczki, ktéra przyjela chrzest
w wieku pietnastu lat. Kiedy méwita o wierzeniach ,tradycyjnych” i o krainie
zmartych, uzywata okreslenia wj. frafra kicena (odpowiednik asamando w j. twi).
Natomiast kiedy méwita o chrzescijariskich wierzeniach, uzywata stowa w j. an-
gielskim heaven (niebiosa) na okreslenie miejsca, do ktérego po $émierci trafiaja
niektdrzy ludzie, zwlaszcza ,,chrzescijanie, ktérych Bég moze zawotac do niebios
[j. ang. heaven]”. Por. tez cze$¢ 2.3. niniejszego rozdziatu.

119 M. de Witte, Long Live the Dead!..., op. cit., s. 28.

120 Por. R.B. Fisher, West African Religious Traditions..., op. cit., s. 96—97.

121 Wspominam o niej na stronie 232.
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pragnienie podczas twojej podrézy”. I po tych stowach chustka i pie-
niagdze wktadane s3 do trumny'*.

Wielu rozmoéwcdw zgadzalo sie z idea wedréwki po $mierci, czesto
faczac tradycyjne wyobrazenie o krainie zmarlych z chrzescijariskim
obrazem Kroélestwa Bozego i nieba. Chrzescijanie podkreslali, ze ,maja
gdzie is¢” i ze ,po6jda do Boga’, gdzie ,beda zy¢” Niekiedy réznica po-
miedzy niebem a kraing zmarlych polegala jedynie na umiejscowieniu
pierwszego miejsca gdzies$ daleko, ,w gorze’, podczas gdy drugie miej-
sce ,jest gdzie$ tu na ziemi’, cho¢ nie jest dostepne dla ludzi ,gotym
okiem” Ciekawa opowies$¢ taczaca chrzescijanski i ,tradycjonalistyczny”
paradygmat przedstawil Baba Awuje, jeden z bardzo zaangazowanych
religijnie ,tradycjonalistow” z plemienia Frafra, mieszkajacy w Jemie
i zonaty z katoliczka:

Wierze, ze kiedy kto$ umiera, to idzie do krdlestwa Boga. W tradycyj-
nych wierzeniach wielu ludzi nie wie, ze oni takze modla si¢ do Boga
[j. frafra Nawene, j. twi Onyame]. Ale oni w rzeczywisto$ci modla sie
do Boga. Wielu nie wierzy, ze my [wyznawcy ,religii tradycyjnej”]
modlimy sie do Boga. Ale my modlimy si¢ do Boga — sktadamy libacje,
modlimy si¢ do bogéw [j. twi abosom], ale w konicu przeciez wspomi-
namy Boga [j. twi Onyame]. I wierzymy, ze kiedy cztowiek umiera, to
idzie do Niego'*.

Wydaje sie, ze w obrebie wielu — nie do korica okreslonych i zmie-
niajacych si¢ pod wplywem miedzyreligijnych i miedzykulturowych
spotkan — wyobrazen o losie zmarlych dominuje zasadnicze przekonanie

122 Wywiad 73, 16 stycznia 2013. Rozmowa z wtascicielka sklepu, pochodzaca z Jemy
kobieta, okolo czterdziestopiecio—piecédziesiecioletnia, aktywna czlonkinig Ko-
$ciota katolickiego.

123 Wywiad 114, 7 lutego 2013. Ta rozmowa zostata przeprowadzona w jezyku frafra,
a tlumaczem byl méj asystent terenowy Simon Agongo, dla ktérego frafra jest
pierwszym jezykiem. W czasie wymiany zdarn na biezgco dopytywatam, ktére
sfowa z jezyka twi mozna przypisa¢ uzywanym przez Baba Awuje okresleniom

»B0g”, ,bogowie”, co jest zaznaczone w transkrypcji. Wspominajac, ze Baba Awuje
jest osoba zaangazowana religijnie, chce podkresli¢, ze bardzo powaznie i glebo-
ko traktuje on swoje zycie religijne i religijne praktyki. Czesto sktada libacje dla
przodkdw, najczesciej w obrebie swojej zagrody w Jemie. W rozmowie ze mna
powiedzial, ze wierzy ,w obecno$¢ swoich zmarlych, w to, ze oni caly czas sg ze
mng i z moja rodzing”.
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o zyciu po $mierci, a takze, na rézne sposoby przezywana i interpreto-
wana, idea istnienia relacji pomiedzy zywymi a umarlymi. Watkiem
przewodnim wyobrazen o zmarlych jest zatem rzeczywiscie centralno$¢
zycia. ,Zywi zmarli” moga by¢ uobecniani w materialnych przedmiotach,
a przede wszystkim w cialach ludzi, w swoich potomkach. Réwnoczesnie
ci potomkowie sa zobowiazani do pamieci i kontynuacji idei zainicjo-
wanych przez swoich przodkéw oraz do podtrzymywania z nimi relacji.

2.2, TRZY KOLORY

Wielokrotnie wspominane przeze mnie barwy — czerwona, czarna i bia-
fa — wspottworza pogrzebowa akeje rytualng wéréd ludéow Akan. Wspot-
cze$nie kolory te sa coraz chetniej przejmowane takze przez migrantéw
z PéInocy, ktdrzy niektdre fazy swoich pogrzebéw upodabniaja do akan-
skich obyczajéw. W Jemie i okolicy czerwien, czern i biel pojawiaja sie
w funeralnym wystroju doméw oraz zagréd, gdzie nad wejsciami zawiesza
sie czerwone i czarne balony oraz draperie, a miejsce na wystawienie ciata
na widok publiczny dekoruje sie materiatami w kolorze bialym. W tych
trzech kolorach utrzymana jest réwniez tonacja wynajmowanych na
pogrzeby baldachiméw. Przede wszystkim za$ pojawiaja sie one jako
barwy ubran zalobnikéw, niekiedy wskazujac na stopiert pokrewieristwa
ze zmarlym oraz przemiany poszczegélnych faz funeralnego rytuatu.
Podobna triada koloréw przywolywana jest w wielu dawniejszych
i wspodlczesnych etnograficznych relacjach i opracowaniach dotyczacych
pogrzebéw oraz innych rytualéw przejécia (np. inicjacji) w rozmaitych
czesciach Afryki. Wskaza¢ mozna choc¢by opisy i interpretacje Victora Tur-
nera, ktdry piszac o ludzie Ndembu, twierdzi, ze bialy, czerwony i czarny
sa tam kolorami podstawowymi i odgrywaja istotna role podczas réznych
obrzeddéw przejscia. Jako material poréwnawczy Turner przytacza réwniez
etnograficzne dane z innych cze$ci Afryki (np. opisy obrzedéw przejscia
u Dogondéw sporzadzone przez Marcela Griaule’a czy madagaskarskie
materialy Arthura Leiba) oraz z innych kontynentéw (m.in. z Australii,
Ameryki Pétnocnej), a takze przekazy historyczne i archeologiczne'.

124 Por. V. Turner, Las symboli. Aspekty rytuatow u ludu Ndembu, przel. A. Szyjewski,
Zaklad Wydawniczy ,Nomos’, Krakéw 2006, zwlaszcza s. 71-109. Réwniez dane
etnograficzne z réznych terenéw Ghany potwierdzaja traktowanie koloréw bia-
fego, czerwonego i czerwonego jako barw podstawowych, z ktérymi w jezykach
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Jezeli chodzi o symbolike trzech koloréw wsréd ludéw Akan, najciekawsza
i najbardziej wyczerpujaca prace opublikowal Kanadyjczyk Philip FW.
Bartle i do jego ustalent nawigzuja pdzniejsi badacze ghanskich obycza-
jow funeralnych, miedzy innymi Marleen de Witte, autorka wielokrotnie
wspominanej tu monografii o aszanckich pogrzebach.

Artykul kanadyjskiego naukowca, opublikowany w 1983 roku, oparty
jest na dlugich badaniach terenowych, a przede wszystkim na wielo-
letnim doswiadczeniu zycia w Ghanie oraz $wietnej znajomosci jezyka
twi. Bartle twierdzi, ze dopiero ,,myslac w jezyku twi’, zdat sobie sprawe
z wielu rozmaitych oraz podstawowych réznic $wiatopogladowych
pomiedzy ,zachodnia” a rodzima percepcja rzeczywistosci. Najwaz-
niejszym wnioskiem, jaki przedstawia, jest ukazanie nie binarnego, lecz
tréjdzielnego rodzimego sposobu myslenia, ktéry ma wedlug niego
przelozenie na wyobrazenia o tréjdzielno$ci kosmosu oraz na koncept
trzech elementéw duchowych, z ktérych sklada sie cztowiek. Analizu-
jac swoje wewnetrzne do$wiadczenia i zmieniajacy sie podczas zycia
w Ghanie sposéb myslenia, Bartle — wyraZznie dialogujacy z paradyg-
matem strukturalistycznym, ktéry w latach osiemdziesiatych nadal
mocno ksztaltowal interpretacje ,mysli nieoswojonej” — odnotowuje:

Odkrylem, ze kosmos sktada si¢ zatem z trzech elementéw: dwa spo-
$réd nich przypominaja znane rozréznienia jang—jing, zefiskie—meskie,
gora—dot czy lewy—prawy. Byl jednak jeszcze trzeci element, ktéry
niekiedy wykraczal poza dwa pierwsze, ale czasem byl z nimi zbiezny
albo ekwiwalentny, cho¢ wciaz nie identyczny. Zobaczylem réwniez,
ze koncepcja ludzkiego indywiduum jest podobnie tréjwymiarowa
i stanowi odbicie koncepcji kosmosu. Albo moze raczej to znaczenia
stéw stawaly sie odbiciami konceptu jednostki? Symboliczne uzycia ka-
tegorii koloréw: czerwonego, czarnego i biatego, okazaly si¢ pomocne
w porzadkowaniu kategorii pojeciowych'*.

Na podstawie samoobserwacji i autoanaliz dokonywanych w czasie
dlugiego przebywania w terenie, a takze na podstawie rozmoéw i wywia-
déw z licznymi ,,starszymi” oraz lokalnymi ,specjalistami religijnymi” —

lokalnych zwigzane sg terminy prymarne. Por. np. J.P. Kirby, White, Red and Black:
Colour Classification and Iliness Management in Northern Ghana, “Social Science
and Medicine” 1997, Vol. 44, No. 2, s. 221—222.

125 Ph.EW. Bartle, The Universe Has Three Souls..., op. cit., s. 88.
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kaptanami religii tradycyjnej w regionie Kwaku (Kwahu) — Bartle opra-
cowal, jak sam moéwi, ,model, ktdry jest synteza idei, nie za$ suma
wszystkich [wypowiedzi] pojedynczych informatoréw postugujacych
sie jezykiem twi’, w ktérym wykorzystat analize symboliki trzech pod-
stawowych koloréw. I dalej, ttumaczac charakter opracowania, dodaje,
ze jest ono ,raczej moim wlasnym modelem, opartym na wyksztalceniu
w zakresie nauk spotecznych, ktére jednakowoz zostalo zmienione
poprzez fakt, iz zaczatem uczy¢ sie, jak mysle¢ na sposéb akanski”**.

Opierajac sie na tekscie Bartle’a oraz uwagach Marleen de Witte,
w tabeli 111.2. przedstawiam uproszczony model ilustrujacy powiazania
pomiedzy kolorami czerwonym, czarnym i bialym a symbolicznymi
znaczeniami tych koloréw w rodzimej kulturze akanskiej oraz ,trady-
cyjnymi” wyobrazeniami na temat czlowieka i kosmosu.

126 Ibidem.
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Bartle sugeruje, ze ,kategorie koloréw moga by¢ uzywane do de-
monstrowania rownoczesnej tréjdzielnosci, jak i jedno$ci akanskiego
kosmosu oraz jednostki”**®. Z kolei w sytuacjach rytualnych kolory
pomagaja porzadkowacd rzeczywisto$¢, ukazuja dominujace znaczenia
poszczegdlnych faz akcji rytualnej oraz rézne przynaleznosci i role
pelnione przez uczestnikéw pogrzebu. Moga tez ochraniac tych, ktérzy
sa szczegOlnie narazeni na kontakt z za§wiatami. Na przyktad kolor
czerwony, odwolujacy sie do gleby i ziemi (ziemia w Ghanie jest naj-
czesciej w kolorze rdzawo-czerwonym lub rdzawo-brazowym), nie
tylko symbolizuje ptodnos¢. Moze réwniez wskazywac na bliski kontakt
z cialem zmarlego i zwigzane z tym niebezpieczenstwo. Osoby, ktére
kopia gréb, niosa trumne na cmentarz czy grzebia cialo, czesto ubieraja
czerwone koszulki symbolizujace ich zwiazek z ziemig, a przede wszyst-
kim bezposredni fizyczny kontakt ze zmartym. Czerwien wyraza ich
odmienny status i zanurzenie w graniczna sytuacje, podobnie jak spo-
zywanie alkoholu oraz ekstrawaganckie zachowania, ktére na typowym
pogrzebie akanskim sa nie tylko dozwolone, ale wrecz bywaja pozadane,
zwlaszcza wérdd osob, ktére petnia funkcje grabarzy'®. Marleen de
Witte zwraca z kolei uwage na jeszcze inng role koloru czerwonego,
ktéry odwolujac sie do wiezdw krwi, jest wedlug niej réwniez znakiem
bélu po stracie krewnego. De Witte zauwaza przy tym, iz pojawiajacy
sie bardzo mocno w pierwszych fazach pogrzebu kolor czarny ,nie
symbolizuje tak znaczaco zaloby i zalu, jak to dzieje si¢ w kulturach
zachodnich, ale raczej przemiany zachodzace w cyklu zycia, $mier¢,
reinkarnacje, moc przodkéw, bieg czasu, historie i tradycje. To gléwnie
kolor czerwony oraz brak koloru biatego podkreslaja bol zatobnikow”**.

128 Ph. EW. Bartle, The Universe Has Three Souls..., op. cit., s. 108.

120 W wypadku ludéw Akan bardzo czesto osobami kopigcymi gréb, niosgcymi
trumne i zasypujacymi gréb sa miodzi mezczyzni wywodzacy sie z ustalonej
zwyczajowo czesci poszerzonej rodziny albo z grupy sasiedzkiej. Przy kopaniu
grobu obowiazuja rozmaite tabu, np. nie wolno pozdrawia¢ oséb kopiacych gréb
i zadawac zwyczajowego pytania ,jak idzie praca?”. Judith A. Vollbrecht na pod-
stawie swoich badarn odnotowata, Ze osoby, ktére miaty do czynienia ze zwtokami,
niosly trumne, a nawet te, ktére kierowaly ciezaréwka przewozaca cialo, nie po-
dejmowaly sie wykonania tych czynnos$ci bez wczesniejszego wypicia alkoholu, co
mialo je zabezpieczy¢ przed krazacymi wokét ciala, a nieprzyjetymi do asamando
(krainy zmarlych) duchami. Por. J.A. Vollbrecht, Structure and Communitas...,
op. cit,, s. 177.

130 M. de Witte, Long Live the Dead!..., op. cit., s. 85.
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Mozna oczywiscie zastanawiac sig, w jakim stopniu przedstawiony
tu model funkcjonuje w realiach wspélczesnego ghanskiego spoteczen-
stwa i wspoélczesnych ghanskich pogrzebéw. Niewatpliwie znaczenia
koloréw i wyobrazenia na temat $§wiata i czlowieka podlegaja — jak cata
kultura — przemianom, zachowujac jednak ciaglo$¢ pewnych elemen-
téw symbolicznych, do ktérych ludzie odwoluja sie, siegajac do repozy-
torium zbiorowej pamieci i struktur dtugiego trwania. Czesto elementy
te zaczynaja rowniez krazy¢ w obrebie kolejnych, narastajacych na
siebie warstw coraz to nowych ,tradycji wynalezionych” oraz w sferze

»howoczesnej kultury popularnej’, zwigzanej miedzy innymi z rozwojem

mediéw, globalnym przeplywem informacji, telewizja oraz ghanskim
przemystem rozrywkowym''. Z tego, co mogtam zaobserwowaé, za-
pewne pod wplywem trendéw ,zachodnich” zdarzalo sig, ze kolor czar-
ny bywal aplikowany w ,,nowoczesny” sposéb, jako podstawowy symbol
zalu i zatoby, zwlaszcza wsérdd oséb ,z miasta’, ktére przyjezdzaly do
Jemy na pogrzeby swoich bliskich. Niekiedy w fazie obrzedéw przed
pochéwkiem czern wypierala czerwono-czarne stroje, nawet w gru-
pie oséb zwiazanych ze zmarlym wiezami krwi. Generalnie to jednak
czerwony jest uznawany za kolor odwolujacy sie do krewniactwa —
wiezéw krwi. Jako taki bywa réwniez wykorzystywany na pogrzebach
migrantdéw z PéInocy. Mieszkajace w Jemie i okolicy osoby z Pétnocy,
ktérych rodzime kultury z reguly nie operuja tréjkolorowa symbolika
funeralng, niekiedy przejmowaty akanski wzorzec kolorystyczny, cza-
sem modyfikujac go i tworzac ,niekanoniczne” (z punktu widzenia
stradycyjnej” kultury Akan) hybrydy, takie jak chocby opisane wcze$niej
czerwone pitkarskie koszulki noszone przez tancerzy Konkomba do
biatych spodenek i konkombskich nagolennikéw z taicuchami.

Warto réwniez zwréci¢ uwage na niezwykle istotne znaczenia, jakie
w kontekscie zaréwno ,tradycyjnych” wyobrazen, jak i chrzescijan-
stwa pelni obecnie kolor bialy. Z jednej strony jest to kolor zwigzany

131 Na trendy pogrzebowe w Ghanie, zwlaszcza w miastach i na potudniu kraju, ma
wplyw ghanski przemys! filmowy, znajdujacy sie pod silnym wplywem nigeryj-
skiego Nollywood. Przykladowo, jadac kiedys$ autobusem z Akry do Jemy, mogltam
uczestniczy¢ we wspdlnym ogladaniu ghanskiej telenoweli wyswietlanej na ekranie
autobusowego telewizora. Duza cze$¢ akeji filmu rozgrywata sie podczas rytuatéw
pogrzebowych. Pasazerowie bardzo zywiotowo reagowali na ogladane wydarzenia,
glosno komentujac przebieg pojawiajacego sie w filmie pogrzebu i pogrzebowe
paradne stroje.
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z postacia zmartego, zwlaszcza z ceremonia wystawienia ciata na wi-
dok publiczny. Pokoje oraz wneki w podworcach czy przeno$ne toza
i baldachimy, konstruowane na podwoérzach jako miejsca wystawienia
zwlok, sa najczeéciej obite, oblozone i obwieszone l$nigcymi bialymi
materialami. Réwniez sami zmarli wystawiani na widok publiczny poka-
zywani s3 z reguly w biatych strojach'**. Jest to kolor wedréwki w ,,inny
wymiar’, ale takze kolor ptodnosci, gdyz przywoluje idee meskiego
nasienia i nowych narodzin. Dodatkowo biel jest u Akanéw zwigzana
z nowo narodzonym dzieckiem. Niemowle zawija si¢ w bialy material
i tak prezentuje sie je rodzinie, znajomym czy koscielnej kongregacji.
Takze pozywienie z jamoéw — fufu — odwolujace sie do idei ptodnosci,
daru zycia i radosci, wéréd Bono zawsze przygotowywane dla matki
nowo narodzonego dziecka, bezposrednio nasuwa skojarzenia z ko-
lorem bialym, co wida¢ chocby w relacji stowotwdrczej (kolor bialy
W j. twi to fufuo).

Mozna powiedzie¢, ze ,$mier¢ jest jak narodziny, zmarta osoba ro-
dzi sie do innego zycia”***. Ta ,tradycyjna” idea jest dzi$§ bardzo mocno
podkreslana w kontekscie ghanskiego chrzescijanistwa i interpretowana

132 Wspomnialam o uzywaniu ,zachodnich” sukien §lubnych jako ubioru kobiecego
do trumny. Mezczyzni chowani sa w bardzo réznych strojach — w ,,europejskich”
garniturach albo w bialych koszulach z nadrukami we wzory adinkra.

133 M. de Witte, Long Live the Dead!..., op. cit., s. 26. O traktowaniu ciata zmartego
w spos6b przypominajacy cialo noworodka wspomina z kolei Jacek Jan Pawlik
w opisach funeralnych obyczajéw Basari. Por. ].J. Pawlik, Zaradzic¢ nieszczegsciu.
Rytuaty kryzysowe u ludu Basari w Togo, Studio Poligrafii Komputerowej ,,sQL’,
Olsztyn 2006, s. 46. Skladanie zwtok zawinietych w calun, czesto na boku, w po-
zycji prenatalnej, we wnetrzu jamy grobowej przypominajacej ksztaltem kobieca
macice to praktykowana takze dzi$ forma pochéwku u Frafra czy Dagaaba miesz-
kajacych w péInocnej czesci Ghany. Moi rozméwcy z ludu Dagaaba, migranci
z PéInocy mieszkajacy i pracujacy w Jemie, powiedzieli mi, ze podczas pochéwkéw
na Potudniu zmarlego cztonka spotecznosci Dagaaba chowa si¢ zgodnie z lokalnym
wymogiem, w indywidualnym ziemnym grobie i w trumnie, podczas gdy na P61-
nocy groby kopie sie w formie okragltych jam wydrazonych w suchej, glinkowatej
ziemi i w jednym grobie, w ciagu kolejnych lat, sktada sie kilka cial 0oséb z tej samej
rodziny. Ale nawet w wypadku pochéwku na Poludniu, wktadajac ciato do trumny,
kladzie si¢ je na boku i prébuje ulozy¢ w pozycji zblizonej do prenatalnej. Warto
doda¢, ze podczas pogrzebéw Dagaaba, takze tych odprawianych na Poludniu,
organizuje sie wystawienie zwlok na widok publiczny nie w pozycji lezacej, lecz
zgodnie z obyczajem Dagaaba — w pozycji siedzacej. Wywiad 104, 30 stycznia
2013 i wywiad 126, 18 lutego 2013.
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Ilustr. 111.17. Rodzina ubrana w identyczne stroje gromadzi sie przed ko$ciotem

katolickim w Jemie po mszy dziekczynnej za zycie swojego zmarlego; 2011

134

jako wyraz religijnej doktryny o Zyciu pozagrobowym™**. Dlatego wsp6t-
cze$nie zdarza sie, ze chrze$cijanie — zwlaszcza jezeli stanowia oficjalna
delegacje z parafii i majg prowadzi¢ modlitwy przy ciele zmartego albo
w czasie pochéwku — przychodza na wszystkie ceremonie pogrzebowe
w strojach bialych lub w biatych z czarnymi wzorami adinkra'®®. Nato-
miast zdecydowana wiekszo$¢ zalobnikéw ubiera stroje biale i bialo-
-czarne dopiero w konicowych fazach pogrzebu, okreslanych mianem

»dziekczynienia” Przy trzydniowych weekendowych celebracjach jest

134 Judith A. Vollbrecht zauwaza z kolei, ze biale diugie koszule, w ktérych chowani sa
wazni dla lokalnej katolickiej wspdlnoty mezczyZni, nawiazuja do biatych dlugich
alb ubieranych przez katechumenéw w dniu chrztu. J.A. Vollbrecht, Structure and
Communitas..., op. cit., s. 303.

135 Najchetniej wybierane sg te symbole adinkra, ktére wiaza sie z odwotaniami do
Onyame — akarskiego Boga Stworzyciela, ktéry w kontekscie chrzescijariskim
staje sie Jedynym Wszechmogacym Bogiem.
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to z reguly niedziela. W wypadku pogrzebéw z elementami chrzesci-
janskimi niedziele rozpoczyna nabozenstwo dzigkczynne odprawiane
w kaplicy. Wéwczas kolor bialy ma wyrazaé wdziecznosc¢ za zycie zmar-
tego oraz rados¢ z jego ,nowego zycia” Pojawianie sie koloru biatego
w zamykajacych pogrzeb fazach mozna tez interpretowac jako sym-
boliczne oczyszczenie uczestnikéw, nastepujace pod koniec obrzeddéw.

2.3. LOGIKA PARADOKSOW

Zaproponowany przez Bartle’a model oparty na triadzie kolorystycz-
nej ujawnia réwniez wielo$¢ i zréznicowanie elementéw duchowego
wyposazenia czlowieka. Rozmaite ,,dusze” ukazuja rézne relacje, ktére
wspoélttworza jednostke (zgodnie z ideq relacyjnej koncepcji osoby)
iw ktérych czlowiek sytuuje sie zaréwno za zycia, jak i po $mierci (czy
raczej podczas swojego ,zycia po $mierci”)'**. Uporzadkowanie tych
przekonan, czesto niewyrazanych wprost, jest jednak niezwykle trudne.
Manifestuja sie one w niektérych dziataniach rytualnych, na przyktad
przy okazji nadawania imienia dziecku, kiedy wraz z ideg kradin poja-
wia sie koncept kra (,duszy”) zwiazany z Bogiem, a wraz z idea imienia
nadawanego przez ojca pojawia sie koncept sunsum (,ducha”) zwiaza-
ny z relacjami budowanymi w linii meskiego dziedziczenia. Zwiazek
z matrylinazem wyraza mogya (krew), ktéra w symbolice pogrzebowej
demonstrowana jest poprzez czerwone czesci strojow'’. Rozdzielno$¢

136 Podczas pobytéw w Ghanie z przekonaniem o istnieniu wielu réznych elementéw
duchowego wyposazenia cztowieka spotykalam sie nie tylko w rozmowach z ludz-
mi Bono, lecz takze z migrantami z Péinocy. Temat ten nie byl jednak przedmiotem
moich bezposrednich badan. W literaturze mozna znalezé préby modelowego
opisu rodzimych wierzen rozmaitych ludéw tworzacych wspélczesne ghariskie
spoleczenstwo. Trzeba pamietac jednak, ze w wypadku tradycji opartych na prze-
kazie ustnym, przy duzej roli jezykowych niuanséw, wszelkie modele sg jedynie
umowng préba uporzadkowania duchowych przezy¢ i do§wiadczen rozméwcéw,
a czesto budowane sg na podstawie badawczych presupozycji i mentalnych kul-
turowych przyzwyczajen.

137 Por. tabela 111.2. Philip F.W. Bartle sugeruje, ze kradin mozna kojarzy¢ z kolorem
czarnym — bosko$cia, natomiast imie otrzymywane od ojca z kolorem biatym,
gdyz dziecko z ojcem lgczy nasienie/sperma. W modelu Bartle’a czerwiert ma
reprezentowa¢ przynalezno$é do rodu matki (matrylineazu), ktéra wiaze sie
z uzywaniem nazwy rodowej przez wszystkich cztonkéw abusua. Ph.E.W. Bartle,
The Universe Has Three Souls..., op. cit., s. 101.
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elementéw duchowych przytaczana jest réwniez w licznych opowie-
$ciach o snach, w czasie ktérych jedna z ,,dusz” moze wedrowa¢ samo-
dzielnie, podczas gdy pozostale elementy czlowieka $pia.

Analizujac wspélczesne wypowiedzi, trzeba pamietad, ze méwiac
o ,duszy’, zyciu pozagrobowym, tym, co czeka czlowieka po $mierci,
ludzie z reguly tacza kategorie wyrastajace z ich rodzimych tradycji
z wyobrazeniami o duszy zaslyszanymi w ko$ciotach, w radiu (w ghan-
skich mediach temat religii jest bardzo zywo obecny) czy w wioskowych
radiowezlach, autobusach i na placach targowych, gdzie nierzadko
przemawiaja kaznodzieje z réznych kongregacji albo niezalezni prorocy.
Tre$¢ takich popularnych kazan bardzo czesto przywotuje idee sadu
bozego oraz opowiesci o nagrodzie badz karze dla dusz po $mierci.
Ponadto wielu ghanskich chrzescijan niejednokrotnie dokonuje wielo-
poziomowych translacji tych wyobrazen na rézne jezyki, ktérych uzywa
(np. w wypadku migrantéw z Péinocy moze to by¢ jezyk rodzimy, na-
stepnie jezyk twi uzywany jako lingua franca oraz jezyk wspélnych mo-
dlitw w kosciele, a takze jezyk angielski, ktory pojawia sie w niektorych
kosciotach lub w szkole w ramach lekcji z zakresu ,,edukacji religijne;j”).

Dodatkowo sami badacze i teoretycy ,tradycyjnego” konceptu duszy
akanskiej nie sa zgodni co do sktadnikéw ,duchowego wyposazenia
czlowieka” w rodzimej filozofii. Rozbieznosci pojawiaja sie niezaleznie
od tego, czy autorami tekstéw sa afrykanscy, wladajacy lokalnymi
jezykami teologowie i filozofowie, czy tez ,zachodni” naukowcy. Na
przyktad Amerykanin Robert B. Fisher sugeruje podziat ,akanskiej
duszy” nie na trzy, lecz na cztery elementy duchowe, dodajac, obok
wymienionych w tabeli 111.2, element nazywany ntoro**®. Podobna

138 R.B. Fisher, West African Religious Traditions..., op. cit., s. 67—75. Z kolei Grze-
gorz Wita, analizujac akariska antropologie, wymienia , trzy sfery” jako ,,elementy
struktury cztowieka™ cialo (honam), duch/osobowo$é (sunsum) i dusza (kra).
Wedtug tego autora ,cielesnos¢ czlowieka oddaje termin mogya, jego duchowos$é
wyrazajg pojecia sunsum lub ntoro, honhom, saman i sasa. Boskim pierwiastkiem
jest w nim dusza (okra), ktéra ma znaczenie zasadnicze” (uwaga: Wita stosuje
zapis stowa kra z prefiksem o, stad stowo okra). Wydaje sie, ze w swojej analizie
Wita taczy mogya przede wszystkim z cialem rozumianym przez niego jako

»nie-duchowy” element akarskiej antropologii. Mozna zapewne zastanawiaé
sig, czy takie wyrazne cielesno-duchowe rozréznienie jest zasadne w kontekscie
rodzimych afrykariskich wyobrazen. Z kolei przywolywany przez Wita Robert
Rattray pisze o mogya jako o zwigzanym z krwia matki pierwiastku duchowym.
Sam Wita dodaje réwniez, ze w kontekscie krwi i ,,sfery zefiskiej” mozna méwié
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opinie i wyliczenie czterech ,dusz” przedstawil réwniez Ghanczyk
Peter Sarpong, zaznaczajac jednak, Ze jest to propozycja umowna i ze
mozna inaczej klasyfikowaé poszczegdlne elementy duchowe. Te uwa-
ge zdaja sie potwierdza¢ rozwazania Judith Ann Vollbrecht, ktéra
wskazuje na naktadanie si¢ i w praktyce na taczenie kategorii sunsum
i ntoro. Jak podkresla ta autorka, obydwa pojecia odwoluja sie do ,tego
samego duchowego aspektu osoby”, ktéry jest zwiazany z postacia
ojca. Podczas gdy ntoro przywoluje przede wszystkim patrylinearne
relacje i zobowiazania (np. okreslone tabu dziedziczone patrylinearnie),
sunsum wiaze sie z ,duchowa osobowoscia” uzyskana poprzez ojca'*.
Dlatego sunsum i ntoro moga by¢ traktowane jako jednolity element
duchowy, co w swoim modelu sugeruje Bartle. Dodatkowo trzeba pa-
mieta¢, ze wérdd innych niz Akan ludéw afrykanskich istnieja podobne,
paralelne duchowe kategorie i rozmaite, czesto jeszcze liczniejsze niz
u Akan, ,,dusze”*°.

Jezeli idzie o opinie na temat loséw poszczegdlnych ,dusz” po
$mierci, panuja jeszcze wieksze rozbieznosci. Nie da sie jednoznacz-
nie stwierdzi¢, ktéry element ,wraca do Boga” (najczesciej wymieniana
jest kra), ktory z kolei idzie do krainy zmarlych, a ktéry moze wracaé
na ziemie w ciele potomkdw jako reinkarnacja przodka. Podobnie jak
badacze nie sg w stanie jednoznacznie sklasyfikowaé¢ systemu ,dusz’,
tak samo ludzie w rozmowach z etnografami podaja rozmaite, czesto
sprzeczne wersje dotyczace posmiertnych loséw duchowych elemen-
téw czlowieka. Ponadto moi katoliccy rozméwcey niekiedy przenosili
swoja wiedze na temat réznych religii, znanych im z wieloreligijnego

o ,duchu inkorporujacym czlowieka w dany matrylinearny klan”. Ponadto w dal-
szej czesci tekstu autor przywoluje jeszcze jedng, wymieniang jako oddzielna,
kategori¢ duchowa: honhom (tchnienie zycia). Ma ona oznaczaé ,,cze$¢ sunsum
w okresie po $mierci osoby a przed jej udaniem si¢ do krainy przodkéw”. Por.
G. Wita, Rodzima antropologia Akanéw z Ghany, w: G. Kucza, G. Wita (red.),
Antropologia miejscem spotkania i dialogu miedzyreligijnego, Ksiegarnia $w. Jac-
ka, Katowice 2008, s. 37—42.

139 J.A. Vollbrecht, Structure and Communitas..., op. cit., s. 169.

140 P. Sarpong, Ghana in Retrospect..., op. cit. s. 37. Na przyklad o tradycyjnych
wyobrazeniach Ewe dotyczacych ,elementéw duchowych” pisze m.in. Meyer,
przytaczajac dawne etnograficzne Zrédta i wyliczajac trzy rézne ,sktadniki’, ktére
przypominajg akanskie koncepty antropologiczne. Por. B. Meyer, Translating
the Devil: Religion and Modernity Among the Ewe in Ghana, Africa World Press,
Trenton—Asmara 1999, s. 63—64.
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$rodowiska, w ktérym zyja, na funkcjonowanie ludzi po $mierci. Wydaje
sie, ze wedlug tych opinii ,tradycjonalisci” ida — zgodnie ze swoimi
przekonaniami — do asamando, a chrzescijanie — zgodnie ze znana im
doktryna — do niebios, gdzie staja przed obliczem Boga i ,jezeli czynili
. Jedna z moich roz-
moéwczyn po przedstawieniu wierzen na temat tradycyjnego ,miejsca
dla zmarlych” oraz opowiesci o ,,chrzescijaniskich niebiosach’, ktére sa
przeznaczone dla chrzescijan, stwierdzila:

dobrze, co cieszy Boga, dostaja wieczne zycie”'*!

To jest co$, co jest uczynione przez Boga. My tego nie rozumiemy.
Zgodnie z kazaniem, ktérego kiedy$ wysluchatam, niektérzy ludzie
sa wezwani do niebios. Ale to plan Boga i nikt tego nie zrozumie'**.

Jedynie zasygnalizowany tu dyskurs na temat afrykanskich wy-
obrazen o duszy, do ktérego nieustannie powracaja teologowie, misjo-
logowie, ale réwniez antropolodzy, zwlaszcza wéwczas, gdy pojawia sie
kwestia ttumaczenia tekstéw religijnych oraz translacji miedzykultu-
rowych, ukazuje skale probleméw pietrzacych sie przed naukowcami
nawyklymi do budowania modeli, schematéw, zwiazkéw opartych na
zasadach tzw. logiki klasycznej. Mysle, ze w tym konteks$cie wazne jest
stwierdzenie Bartle’a, ktéry — mimo iz sam jest autorem podazajacego
za symbolika trzech koloréw modelu akanskiego $wiata i cztowieka —
wyraza si¢ z duza pokora o swoim etnograficznym terenie i po prostu
akceptuje niepetna przektadalnos$¢ terminéw funkcjonujacych wéréd
ludéw Akan na ,zachodni” sposéb myslenia. Bartle twierdzi, ze do
wyobrazen akanskich nie przystaje przede wszystkim dualistyczny
rozdzial duszy i ciata oraz ,naukowe” préby wyrézniania niezmiesza-
nych kategorii oparte na logice ,,albo—lub”. Autor podkresla, ze juz na
poziomie jezyka twi to nie kategoria ,albo—lub” lecz ,,obydwa—i” jest
podstawowa logiczna funkcja organizujaca rzeczywisto$¢ i przezywa-
nie $wiata oraz wlasnego zycia'*’. Mieszanie porzadkéw, akceptacja
paradokséw, inkluzywnos¢ oraz ptynno$¢ kategorii dostosowywanych

141 Notatki terenowe, 17/18 grudnia 2010. Cytowana wypowiedz jest fragmentem
»Swiadectwa” wygloszonego publicznie przez kobiete podczas nocy czuwania
zorganizowanej przez katolickich charyzmatykéw.

142 Wywiad 69, 15 stycznia 2013.

143 Ph.EW. Bartle, The Universe Has Three Souls..., op. cit., s. 88.
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do uzycia w konkretnym konteks$cie sa immanentnymi cechamiprze-
zywanego $wiatopogladu afrykanskiego. Dzieki temu dawno minione
wydarzenia moga dziac sie teraz, ,ja” moze oznaczac caly szereg niezy-
jacych przodkéw z rodziny, kazdy czlowiek moze mie¢ kilka ,matek”,
a bezplodny moze by¢ ,ojcem”.

W ostatnich latach coraz wiecej badaczy zajmujacych sie rodzimy-
mi kulturami afrykanskimi zdaje si¢ przychyla¢ do stanowiska repre-
zentowanego przez Bartlea i akceptuje ograniczenia zwigzane z bu-
dowaniem koherentnych modeli wierzen afrykanskich. Birgit Meyer,
piszac o rodzimym §wiatopogladzie ludu Ewe, podkresla niejednolito$é
tradycyjnych kosmologicznych wyobrazen oraz brak zorganizowania
ich wedtug jasnych i niesprzecznych (z punktu widzenia tzw. logiki
klasycznej) kategorii. Meyer wskazuje, ze potrzebe uporzadkowania
wierzen Ewe mieli nie Afrykanie, ktérzy swoj §wiatopoglad wyrazali
przede wszystkim w praktyce i w religii przezywanej, lecz pierwsi
europejscy misjonarze i idacy w $lad za nimi etnografowie (czesto jedna
osoba faczyta obydwie profesje), ktérzy usitowali przelozy¢ afrykanskie
koncepty na teologiczno-filozoficzny jezyk tradycji chrzescijanskiej
i naukowy model religii***. W podobnym duchu wyraza si¢ Marleen de
Witte, kiedy piszac o akanskich pogrzebach, stwierdza, ze ,tradycyjny
obraz $mierci nie jest tak koherentny, jak wynikatoby to z opiséw po-
zostawionych przez wielu badaczy. Jest raczej peten niekonsekwencji
oraz niepewnosci”**®,

W analizie ghanskich pogrzebéw dodatkowo wyobrazenia na temat
czlowieka i jego pozagrobowej egzystencji komplikuje kwestia pojawia-
jacego sie w kontekscie $mierci martwego ciata, ktére w dzisiejszych
rytuatach wydaje sie odgrywaé coraz wieksza role. Nawet przy po-
stulowanym przez Bartle’a zawieszeniu dualistycznego paradygmatu
i akceptacji idei ,zyjacego zmartego” trzeba przyznac, ze widok zwlok
niepokoi — i jest to wyrazone bardzo mocno w rytualnym przebiegu
wspolczesnych ghanskich pogrzebéw (szczegélnie podczas ceremonii
wystawienia ciala na widok publiczny). W momencie $mierci cialo
przestaje funkcjonowac tak, jak funkcjonowalo za zycia — ,zamiera’,

144 B. Meyer, Translating the Devil..., op. cit., s. 65. Warto doda¢, ze Meyer podkre§la,
iz antropologia religii i jej terminologia wyrosla na podstawie protestanckiego
modelu religii, poprzez ktéry naukowcy ksztaltowali swéj oglad innych wierzen.

145 M. de Witte, Long Live the Dead!..., op. cit., s. 29.

286 |



2. O czym mowig pogrzeby

staje si¢ nieme i nieruchome, do tego szybko podlega rozpadowi'*.
W tym kontek$cie uderzajace sg teksty piesni highlife, ktére stanowia
dzi$ niezbedny element akanskich pogrzebdw. Jak juz wspominatam, ta
zawsze niezwykle glosno puszczana muzyka posiada bardzo skoczne,
taneczne rytmy i moze sugerowa¢ odwotania do zywiotowosci i wital-
nosci. Tymczasem Marleen de Witte, a przed nig Sjaak van der Geest
zwrdécili uwage na zaskakujaca nieprzystawalno$¢ tekstow tych piosenek
nie tylko do muzyki, ale przede wszystkim do filozoficznego i religijnego
konceptu ,zywego zmartego” oraz do idei podrézy w zaswiaty, rein-
karnacji, a takze do chrzescijaniskich konceptéw sadu, nagrody badz
kary i nastepujacego potem ,wiecznego zycia”**’. Pie$ni highlife opisuja
bowiem $mier¢ nie tylko jako nieuchronny los, ktéry dotknie kazdego
czlowieka, lecz takze jako ostateczny koniec, nico$¢, rozpad i zerwanie
wszelkich relacji. Mozna powiedzie¢, ze stanowia one zaprzeczenie
wszystkiego, co do tej pory w tym rozdziale napisalam o akarnskim
koncepcie $mierci. ,Jezeli kto§ umarl, to jest martwy” — tak rozpoczyna
sie jedna z popularnych piosenek highlife, ktéra w kolejnych wersach
potwierdza finalno$¢ $mierci, méwiac, ze ,$mier¢ konczy wszystko”
i ,gdy kto$ umiera, to jest to koniec”*®. Na podobne sformutowania
natrafitam, przegladajac notatki i zapisy wywiadéw z moich badan.
Nie byly to sfromulowania czeste, jednak pojawialy sie stwierdzenia
opisujace $mier¢ przede wszystkim jako nieobecnos¢ czy wrecz jako

niebyt, stan, w l(t(')rym ;,kOgOé juz nie ma”t®.

146 Por. H. Belting, Antropologia obrazu..., op. cit, s. 174.

147 S.vander Geest, The Image of Death..., op. cit., s. 145—174; M. de Witte, Long Live
the Dead!..., op. cit., s. 33—36.

148 S.van der Geest, The Image of Death..., op. cit., s. 160.

149 Przykladowo, kiedy pewnego razu zapytalam znajomego o osobe, ktéra pamieta-
fam z poprzedniego pobytu w Ghanie, w odpowiedzi ustyszatam, ze ,ona umarta
dwa lata temu, jej juz nie ma” (notatki terenowe, 23 stycznia 2013). W wypowie-
dziach ludzi, podobnie jak w tresci funeralnych ogloszen i drukowanych w gazetach
wspomnien o zmarlych mozna czesto spotkac okreslenie ,jego/jej juz nie ma” Na
przyklad opublikowana w gazecie ,,Funerals in Ghana” (ktéra reklamuje sie jako

»pierwsza w $§wiecie miedzynarodowa gazeta pogrzebowa w Ghanie”) obszerna
ilustrowana relacja z pochéwku oraz z cze¢$ci obrzedéw pogrzebowych odprawio-
nych w lipcu 2009 roku w Londynie dla zmartej tam waznej ghanskiej urzedniczki
(ktéra byla zatrudniona w Ghana High Commission in London) rozpoczynata
sie stwierdzeniem, Ze ,jej juz nie ma” (j. ang. she is no more). Por. ,Funerals in
Ghana” 2009, edition 7, s. 4. Podobne stwierdzenia regularnie powtarzaja sie na
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Rozpacz po stracie bliskiej osoby, stanowiaca centralny temat fu-
neralnych piesni highlife, jest manifestowana w czasie pogrzebu, ale
jedynie podczas faz rozgrywajacych sie przed pochéwkiem ciata. Szcze-
golnie przeznaczone sa do tego ostatnie chwile ceremonii wystawienia
ciala na widok publiczny. Moment pozegnania z cialem bywa niezwykle
dramatyczny, pelen krzykéw i glosnych ptaczéw. Niektdre osoby wpa-
daja wéwczas w spazmy i rzucaja si¢ na ziemie. To jest moment, kiedy
$mier¢ oznacza rzeczywiscie koniec. Mlody katolicki chlopak, opisujac
te cze$¢ pogrzebdw, powiedziak:

Kiedy cialo biora z domu do ko$ciola albo na cmentarz, méwi sig, ze
wowczas, w tej chwili, kazdy powinien sie modli¢. To jest koniec. Jezeli
byliscie przyjaciétmi — to jest to koniec. Jezeli to byl syn i ojciec — to

réwniez jest to koniec. Koniec tej relacji'®.

Na jednym z pogrzebéw, ktéry odbywat sie na placu przed nowo
zbudowanym nowoczesnym domem, cialo jego zmartej mieszkanki byto
wystawione na widok publiczny na fozu ustawionym pod bialym baldachi-
mem. Loze usytuowano posrodku obszernego terenu pogrzebowego. Po
zakonczeniu ceremonii wystawienia ciata na widok publiczny baldachim
oslonieto ze wszystkich czterech stron kotarami. Wewnatrz tak skon-
struowanego ,namiotu” wyznaczone do tego osoby zajely sie przekltada-
niem ciala do trumny i zamykaniem wieka. W tym czasie, przez okolo
pietnascie minut, cérki zmartej biegaly w bardzo szybkim tempie wokét

»hamiotu’; glosno krzyczac, ptaczac, machajac rekoma i fapigc sie za gtowe.
Wkrétce zaczely do nich dotaczad inne kobiety, az powstal ttum zlozony
z kilkudziesieciu ptaczek. Przez caly czas réwnolegle rozgrywaly sie po-
zostale zwyczajowe pogrzebowe wydarzenia. Z olbrzymich glo$nikéw
nadawano muzyke highlife, ktérej dzwieki naktadaly si¢ na zawodzenia,
nieco je zagluszajac. Na krzestach zasiadali zmeczeni kilkugodzinnym
wczesnoporannym czuwaniem zatobnicy. Wielu gloéno zartowato, $miato
sie, przekrzykujac odglosy placzéow i muzyki. Ludzie wymieniali lokalne
plotki i zwyczajowe pytania o zdrowie. Caly czas na plac docierali nowi
goscie, ktdérzy rytualnie obchodzili ,krag’, podajac dlonie wszystkim

internetowej stronie gazety przy opisach uroczystosci pogrzebowych. Por. http://
www.funeralsinghana.com.
150 Wywiad 5, 7 stycznia 2010.
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zasiadajacym w pierwszych rzedach, uwazajac jedynie, aby nie zderzy¢
sie z biegajacymi, z coraz wieksza egzaltacja lamentujacymi glosno kobie-
tami. Na stopniach domu ministranci i katechista zaczeli rozstawiac sto,
ktéry mial stuzy¢ jako ottarz podczas rozpoczynajacej sie lada moment
polowej mszy zatobnej nad trumna zmartej — bytej cztonkini Kosciota
katolickiego. Zgromadzony obok oftarza chér koscielny rozpoczynat
swoja probe. Ten obrazek, do ktérego wielokrotnie wracatam, ogladajac
wykonane przeze mnie fotografie, oraz nagranie filmowe méwia wiele
o polifonicznosci ghanskich pogrzebéw. Ghanski pogrzeb faczy w sobie
$miech i placz, rozpacz i wsp6lna zabawe, dos$wiadczenie korica i nadzieje
na dalsze zycie. Oddzialujac na rozmaite zmysly i angazujac fizycznie oraz
emocjonalnie, ujawnia sprzecznosci tkwigce w pojmowaniu $mierci przez
wspolczesnych Ghanczykéw. Odbijaja sie one w skonfliktowanych ze soba,
a réwnocze$nie rytualnie wspélwystepujacych elementach dzisiejszych
pogrzebéw i obyczajowosci funeralne;j.

Mozna sadzi¢, ze logika paradokséw, inkluzywno$¢ kategorii $wia-
topogladowych, porzadkowanie elementéw rzeczywistosci wedlug
kwantyfikatora ,obydwa—i” jest by¢ moze najstuszniejsza kulturowa
odpowiedzig na podstawowy dla ludzkiej egzystencji paradoks $mierci
oraz na réwnie podstawowe pytania o sens zycia i poczatek zta. Dobrze
skomentowatl to Kwame Opoku (1919—2002), Akariczyk z ludu Kwahu,
obyty z dawnymi tradycjami, wazny ,starszy” w swojej wiosce, ktéry
pod koniec swojego zycia w rozmowie z realizujacymi antropologiczny
projekt badaczami zauwazyt:

Smier¢ jest czym$ zarzadzonym przez Boga (Onyame), wiec trudno
zrozumied, jak to jest. Ale zgodnie z tym, co méwicie wy, chrzescijanie,
mowicie, ze Bog nie stworzyl czlowieka dla smierci, ale ze to byta wina
Adama, ktéry sprowadzil §mier¢ na ziemie. To jest co$ zaaranzowane
przez Boga, dlatego trudno to zrozumiec.

Czlowieka grzebia po $mierci i on nie wie, co si¢ wydarzy nastep-
nie. My méwili$my, ze po $mierci dobrej osoby idzie ona do dobrego
miejsca. Jezeli robites Zle, to nie mozesz i$¢ do dobrego miejsca. Wiec
bedziesz woéwczas widczyt sie dookota. Ja nigdy nie umartem, wiec
nie wiem, jak to wyglada, tylko o tym styszatem [§miech]. Tak o tym
mowig, ale nikt tam nie byl, Zeby pozna¢ prawde. Zatem musimy to

zaakceptowac tak, jak jest'™.

151 P. Atuobi, B.A. Obeng, S. van der Geest, Life, Love and Death..., op. cit. s. 49.
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2.4. ,DOBRA” I ,ZLA” SMIERC

Mimo niejasnos$ci konceptéw $mierci i polifonicznosci znaczen przy-
pisywanych rytualom funeralnym duzy, okazaly i wystawny pogrzeb

jest nazywany w Ghanie ,sukcesem” i traktowany jako pozadane zwien-
czenie zycia. ,Piekny” pogrzeb oznacza, ze zmarly zbudowal dobre

i wartosciowe relacje z innymi, ktérzy licznie i z zaangazowaniem biora

udzial w po$wieconych mu uroczystosciach, a takze sami je organizuja.
Dawniej uroczysty pogrzeb i rozbudowane ceremonie pogrzebowe urza-
dzano tylko osobom, ktére uznano za spetniajace warunki kandydata na

»dobrego przodka” Przede wszystkim liczyt sie relatywnie podeszly wiek,
fakt posiadania potomstwa i dostapienie tzw. ,dobrej” $mierci. Jeden

z rozméwcow Sjaaka van der Geesta ,dobrg” $mier¢ opisat stowami: ,to

jest wowczas, gdy osoba umiera naturalna $miercia, po tym jak swoje

zycie utozyta w dobry sposob”**.

Idea ,dobrej” i ,zlej” $mierci (j. twi owu pa i owu bone) jest i dzi$
powszechnie znana. Najczesciej jednak, zwlaszcza wérdd chrzescijan,
nie odgrywa juz tak znaczacej roli, aby wplyna¢ na pomniejszenie
uroczystosci pogrzebowych czy zrezygnowanie z nich (co zdarzato si¢
dawniej w wypadku $mierci okreslanych mianem ,ztych”). Podobnie
pozostatle ,tradycyjne” kryteria ,zyciowego sukcesu” — wiek i posiada-
nie potomstwa — nie oddzialuja znaczaco na przebieg pogrzebéw'*,
zwlaszcza wtedy, gdy rodzina jest dobrze zorganizowana, stosunkowo
zamozna i ma wyksztatconych lideréw, dla ktérych nowa miara sukcesu
w zyciu jest zdobycie wyksztalcenia i waznej pozycji zawodowej albo
pelnienie wiodacej roli w obrebie koscielnej wspdlnoty. Dlatego na
przyklad trzydziestoczteroletnia bezdzietna kobieta mogla otrzymac
huczny wielodniowy pogrzeb, podczas ktérego wyeksponowane byly jej
fotografie w od$wietnym stroju absolwentki uczelni, role ,potomstwa”
pelnili siostrzency, a czlonkowie chrzescijaiiskiego stowarzyszenia, do
ktérego nalezatla, pojawili sie w swoich od$wietnych strojach i popro-

wadzili modlitwe"**.

152 Ibidem, s. 50.

153 Pisze tu oczywiscie o osobach, ktére sg postrzegane jako doroste. O skromnosci,
a nawet braku uroczystosci pogrzebowych dla dzieci i mlodocianych ludzi wspo-
minam w czesci 1.1. niniejszego rozdziatu.

154 Notatki terenowe, 30 stycznia 2010.
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Pomimo tych obyczajowych zmian i ,nowoczesnego” rozumienia
kategorii ,zycia zwieniczonego sukcesem” nagla $mier¢ spotykajaca
ludzi mlodszych oraz postrzeganych jako bedacy w pelni sit, zwlaszcza
spowodowana ukaszeniem weza, wypadkiem samochodowym albo
komplikacjami przy porodzie, bywata klasyfikowana jako ,zla”. Jednak,
po zadawanym wprost pytaniu o ,,zta” $mier¢, chrzescijanie czesto od-
cinali sie od jej jednoznacznego oceniania, twierdzac, ze to sprawa dla

»starszych” rodu, zwlaszcza jezeli sa wérdd nich ,tradycjonalisci’, ktorzy
spotykaja sie na naradzie, aby ustali¢ ,przyczyny $mierci” Juz w czasie
nieoficjalnych rozméw, przy okazji luzno rzucanych uwag, kiedy ludzie
komentowali r6zne celebrowane w Jemie pogrzeby, czy tez w tresciach
plotek, ktdére pojawialy sie po rozmaitych tragicznych §mierciach, do
jakich dochodzilo w okolicy, idea ,zlej §mierci” byla obecna i wzbudzata
niepokdj. W rozmowach z katolikami oficjalna chrze$cijariska postawa
byla deklarowana, ale podkreslano tez znajomo$¢ konsekwencji wyni-
kajacych z zaniedbania rozpoznania przyczyn oraz z niepodjecia akcji
niwelujacych nastepstwa ewentualnej ,zlej” $mierci:

My, katolicy méwimy, ze kiedy kto$ umiera, nie powinni$émy tego oce-
nia¢ ani szukac przyczyn $mierci. Bo nikt nie przyczynia si¢ do czyjej$
$mierci. Ale tradycjonali$ci méwig, Ze to ,nasza tradycja” i Ze trzeba
orzec, co przyczynilo sie do $mierci. Trzeba poznac przyczyne $mierci.
Jezeli sie tego nie zrobi, wiele innych $mierci moze pojawi¢ sie jako
rezultat tej pierwszej [jezeli byla ,zta”]. Moze by¢ tak, ze osoba zmarta
co$ zrobita. I trzeba to wiedzie¢ i co$ z tym zrobi¢. Jezeli sie nie ocenia
przyczyn $mierci, to ona znowu moze przyj$¢'*®.

Wydaje sie, ze przyczyny ,ztej” $mierci nie sa przez ludzi postrze-
gane jednoznacznie. Marleen de Witte podkresla, ze w kontekscie
stradycyjnej” religii takie $mierci przypisuje si¢ zewnetrznym wobec
cztowieka ,ztym sitom” i wéréd nich poszukuje sie ich Zrédta'®. Jest
to potrzebne nie tylko po to, aby zabezpieczy¢ zyjacych cztonkéw rodu
przed ewentualnymi kolejnymi nieszcze$ciami, ale takze aby zapewni¢
spokdj duchowi zmarlego, ktéry nie moze zamieni¢ si¢ w przodka bez
rytualnej pomocy ze strony zywych. Wedtug ,tradycyjnych” wyobrazen
wskutek ,zlej” $mierci elementy duchowe zmartego nie maja bowiem

155 Wywiad 5, 7 stycznia 2010.
156 M. de Witte, Long Live the Dead!..., op. cit., s. 27.
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szans na po$miertna transformacje, lecz ,wl6cza si¢” w poblizu zywych
krewnych, ,przeszkadzajac im’, a czesto réwniez szkodzac. Z takimi
sprawami ludzie z reguly udaja sie do lokalnych wyroczni i kaptanéw
religii tradycyjnej po rade. Chrzescijanie najczesciej prosza kongregacje
o wzmozong modlitwe. Nierzadko jesli maja podejrzenia, ze $mier¢ ko-
gos bliskiego byta ,,zta Smiercia’, zapraszaja ksiedza albo katechiste, aby
przyszedt do nich i skropit §wiecona woda caly dom wraz z obejsciem
w celu jego zabezpieczenia'®’.

Wsréd opowiesci, na jakie natrafitam wsrdd katolickich mieszkan-
cdw Jemy i okolicy, uderzylo mnie to, iz stosunkowo czesto zawieraty
one watek, ktéry mozna okresli¢ mianem ,zemsty starych bogéw”. Kiedy
seria nieszcze$¢ — wérdd nich znalazla sie nagla $§mierc oraz pozar, kto-
ry strawil wieksza cze$¢ zagrody — przytrafila sie katolickiej rodzinie
mieszkajacej w wiosce nieopodal Jemy, jeden z moich chrzescijariskich
rozméwcéw, méwigce bardzo $ciszonym glosem, niemal szeptem, i wy-
raznie zaniepokojony tym, co mi opowiada, przywolywat lokalne plotki:

Popatrz, ile rzeczy si¢ zdarzylo. Najpierw zona niosla jamy na glowie
i przechodzila przez rzeke. Kiedy przechodzila przez rzeke, upadla
i zranita sie. I juz ludzie zaczeli szepta¢ i méwi¢ miedzy soba. Bo mez-
czyzna dawniej nie byl chrzescijaninem. Kiedys oddawal cze$¢ bogom
[j. ang. little gods]. No a potem przeszed! do Ko$ciola katolickiego.
I ludzie méwig, ze to dlatego bogowie go teraz niepokoja, sa bowiem
na niego zli. I pokazali, ze sa zli, kiedy kobieta przechodzita przez rzeke

157 Jacek Jan Pawlik przytacza z kolei ciekawe przemiany obyczajéw zwigzanych ze
$miercia promowane przez Ko$cidt katolicki w Togo. W zwigzku z tym, ze Kosci6t
krytykuje praktyki rozpoznawania przyczyny $mierci jako zdecydowanie niechrze-
$cijanskie, niektérzy kaplani katoliccy organizuja ,nowe rytualy o charakterze
chrzescijariskim, majgce zastgpic¢ seanse szukania przyczyn $mierci”. Polegaja
one na wspélnym zgromadzeniu poszerzonej rodziny (z reguly wielowyznanio-
wej), rozmowie na tematy egzystencjalne prowadzonej przez katechiste, czytaniu
cytatéw z Biblii i $piewie. Warto dodaé, ze obszerny artykul autorstwa J.J. Paw-
lika stanowi szczeg6lowe i wyczerpujace omdwienie tradycyjnej i wspétczesnej
obrzedowosci pogrzebowej wsréd ludéw zamieszkujacych péinocna cze$é Togo
(gléwnie Basari, Konkomba, Moba, Kabyé). Szereg zachowan omawianych przez
autora oraz schematy przemian wspélczesnej obyczajowosci i obrzedowosci fu-
neralnej w Togo bardzo blisko odpowiadaja dynamice kulturowej, ktéra opisuje,
przytaczajac materialy z centralnej Ghany. Por. J.J. Pawlik, Cigglos¢ i zmiana
w afrykariskiej obrzedowosci zatobnej. Na przykiadzie péinocnego Togo, ,Lud”
2008, t. 92, 5. 87—108; zdanie cytowane w przypisie — s. 102.
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i sie pokaleczyla. Dawniej bogowie go ochraniali, ale on odwrdcit si¢
od nich. I potem byla kolejna rzecz — nagle zmart jego syn. A w koricu
byl pozar. Ich nie byto w domu, kiedy przyszed! pozar, wiec nic nie
uratowali. Wrdcili, a ogien juz zniszczyl wszystko, facznie z plonami,
ktére dopiero co zebrali i przyniesli z pola... Ludzie mdéwia, ze mez-
czyzna powinien teraz ztozy¢ libacje w rzece. Bo wiesz, tutaj rzeki
maja swoje abosom™®,

Inng opowies¢ o ,ztej Smierci’; ktéra ludzie wigzali z moca lokalnego
bosom ijego kaptana, odnotowatam w Jemie. Pod koniec listopada 2010
pojechalam do malutkiej osady Nyame Becere (nazwa ta w jezyku twi
oznacza ,Bog dopomoze”), w ktérej rezyduje jeden ze znanych w okolicy
kaptanéw religii tradycyjnej, opiekujacy sie $wietym gajem i lokalnym
bosom. Tego dnia w Nyame Becere obchodzone byto wielkie doroczne
$wieto, w ktérym brali udzial licznie przybyli kaplani religii tradycyj-
nej z okolic Jemy i Techiman, wielu mieszkaficéw Jemy oraz Kokumy,
a przede wszystkim osoby, ktére zwigzane sa z bosom szczegdlnymi
wiezami zaleznosci — sa to ci, ktérzy co$ zawdzieczaja sanktuarium
i w zwiazku z tym sa zobowiazani do uczestnictwa w wazniejszych fe-
stiwalach organizowanych przez kaptana. Dwa dni po §wiecie w Nyame
Becere, kiedy wrécitam do Jemy i spatam w moim pokoju w domu
misji katolickiej, o bardzo wczesnej godzinie porannej, jeszcze przed
$witem, zbudzil mnie glosnym bebnieniem i dZwiekami gongéw kon-
dukt pogrzebowy, szybkim krokiem zmierzajacy na cmentarz. Okazalo
sie, ze wieczorem w dzien festiwalu, na péinoc od Jemy wydarzyt sie
wypadek samochodowy, w ktérym zginal mtody mezczyzna pocho-
dzacy z miasteczka. Temat jego pochéwku, odprawianego w pospiechu

158 Wywiad 104, 30 stycznia 2013. Wywiad byt przeprowadzony w jezyku angiel-
skim z wtraceniami w jezyku twi. W transkrypcji wskazatam formy wyrazania
sie rozmdéwcey o ,bogach” Uzywal zamiennie dwéch form: w jezyku angielskim
little gods oraz w jezyku twi abosom. Opisywana przez rozmdéwce rodzina to
migranci z Péinocy, z ludu Dagaaba. Przywotywane plotki dotycza jednak lokal-
nych wierzen wywodzacych sie z wyobrazeri Bono, wedlug ktérych wiele postaci
bogéw zwiazanych jest z rzekami. Przyjete jest, ze osiedlajacy sie na ziemi Bono
migranci z Péinocy zobowiazuja si¢ do przestrzegania pewnych regul, zwlaszcza
zakazéw zwigzanych z ziemig oraz innymi elementami lokalnego krajobrazu
(chodzi przede wszystkim o ,dni tabu” oraz o nakazy dotyczgce nieuzywania
pewnych miejsc itp.). Zasady te sa przekazywane jako lokalna ,tradycja” zwigzana
z miejscowa ,religia tradycyjng”
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i oprawionego niezwykle skromnym pogrzebem, wrécit w rozmowie,
ktéra dwa tygodnie péZniej odnotowatam w zapiskach terenowych. Je-
den z moich przyjaciol z katolickiej parafii w Jemie wyjasnit skromno$¢é
pogrzebu i przyczyny ,ztej” $mierci mezczyzny:

Wszyscy tutaj wiedza, ze on [mezczyzna, ktéry zginal] byl zalezny od
kaptana z Nyame Becere. To jest tak, ze na przyklad kiedy para [mal-
zeniska] ma problem i nie moze pocza¢ dziecka, to idzie do kaplana
danego fetysza [j. ang. festish priest] i jezeli on pomoze, to rodzina jest
zwigzana od tej pory z nim i z jego sanktuarium. Ten mlody mezczyzna
narodzit sie, bo kaplan z Becere pomdg} jego rodzicom. Dlatego on
powinien byl by¢ na festiwalu. Ale on si¢ buntowal, nie chcial jecha¢,
powiedziat ,nie” No i byt ten wypadek. Akurat tego dnia'*.

W jeszcze innych opowiesciach ,zte” i nagle $mierci bedace kara
bogéw mialy spotkac kilkanascie lat temu grupe mezczyzn z Kokumy,
ktérzy dokonali §wietokradczego czynu, kradnac figurke tamtejsze-
go bosom i sprzedajac wytopione z niej ztoto. W katolickiej parafii
w Jemie ta juz odlegta czasowo historia jest dobrze znana. W ko$ciele
bowiem miat szukaé schronienia jeden ze zlodziei. Podobno ostatni
zyjacy z $wietokradczej szajki, liczac, ze jako jedyny uniknie ,zemsty
bogéw’, pojawil sie na nabozeristwie w katolickiej kaplicy, caly ubrany
na bialo i z bardzo wystawna ofiarg, ktéra zlozyl ,za uratowanie zycia”
Wkrétce jednak okazalo sig, ze cierpi na ciezka odmiane cukrzycy.

Mezczyzna zmarl w niedlugim czasie, co oczywiscie zinterpretowano

jako ,,zta” $mier¢, o ktérej moéwi sie do dzis'®.

150 Notatki terenowe, 12 grudnia 2010.

160 Notatki terenowe, 9—11 listopada 2010. Na te histori¢ natrafitam dzieki jednej
z wizyt w wiosce Kokuma, gdzie w centrum miejscowosci zobaczytam ruiny
okraglej chaty, o ktére zaczelam wypytywaé mieszkaficéw (w centralnej Ghanie
okragle lepianki wiazg sie z tradycyjnymi miejscami kultu, podczas gdy wspoét-
czesne zabudowania mieszkalne budowane sg na rzucie prostokata; natomiast
na pétnocy Ghany chaty mieszkalne caly czas buduje si¢ w formie lepianek na
rzucie kota). Okazalo sig, ze byl to budynek, w ktérym dawniej przechowywano
skradziony bosom. Po kradziezy nikt chaty nie rozebral, ale tez nikt si¢ o nig nie
troszczyl. Ktéregos roku gliniane §ciany domu, niewzmacniane po kolejnej porze
deszczowej, byly tak nasaczone nadmiarem wilgoci, Ze nie wytrzymaly ciezaru
blaszanego dachu i runely. Rdzewiejacy dach i resztki $cian caly czas strasza
w centrum wioski i przypominaja o historii zwiazanej ze $wietokradczym czynem.
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Te potoczne interpretacje biezacych i dawnych zdarzen odnotowane
przeze mnie podczas rozméw z ludzmi nalezacymi do Kosciota katolic-
kiego ilustruja moc i powazne traktowanie zobowiazan i relacji zwigza-
nych z tradycyjnymi kultami. ,Zta” §mier¢ moze wynikac z naruszenia re-
lacji z bogami, odwrdcenia sie od nich bez ztozenia im zado$¢uczynienia
lub wprost poprzez zanegowanie ich sily i zuchwaly czyn §wietokradczy.
Rzeczywiscie, przekonanie o tym, ze bogowie religii tradycyjnej maja moc,
wydaje sie¢ powszechne w katolickich wspdlnotach, a wielu chrzescijan
utrzymuje kontakty z lokalnymi miejscami kultu tradycyjnego albo ko-
rzysta z nich w sytuacjach kryzysowych. Gdy po moich odwiedzinach
u wodza Kranki dopytywatam katolikéw w Jemie o znane im szczegoly
dotyczace boga, ktérym on sie opiekuje, w odpowiedzi ustyszatam:

Ten boég jest bardzo potezny. Bardzo, bardzo potezny. Moze zdarzy¢
sie, ze kto$ ma jaki§ duchowy problem. Moze kogo$ na przyktad na-
wiedza diabel. To wéwczas rodzina zawozi go do fetysza [j. ang. fetish]
w Krance, aby zapewni¢ mu ochrone.

Taka koegzystencja dwu porzadkéw — tradycyjnego i chrzescijan-
skiego — nie jest w Ghanie niczym nadzwyczajnym, co wiele razy mozna
bylo zaobserwowac juz na kartach tej ksiazki. W pytaniu o $mierc
iw kulturowych formach odpowiedzi na nig oraz w przebiegu zachowan
pojawiajacych sie¢ w sytuacjach kryzysowych bardzo czesto dochodzi
do mieszania tych porzadkéw, ich wzajemnego uzupelniania sie, a nie
wykluczania. Ujawnia si¢ to w przedstawionych powyzej potocznych
opiniach na temat ,zlej” i ,dobrej” Smierci oraz strategiach majacych
zapewni¢ te druga, wieniczaca dlugie i spelnione Zycie.

Ochronna rola religii — zaréwno tradycyjnej, jak i chrzescijaniskiej —
pojawia sie szczegdlnie w kontekscie rozpowszechnionych w Gha-
nie wierzel w czarownictwo (j. twi bayie). Obok $mierci wywotanych
gniewem bogéw lub duchéw drugim typem ,zlych” §mierci, o ktérym
ustyszatam w terenie, sa $mierci wywotane przez osoby posadzane
o czarownictwo. Oskarzenia o czary sa w Ghanie powszechne i przez
wielu ludzi bywaja traktowane niezwykle powaznie. Od czasu do czasu
zagadnienie oskarzen o czarownictwo powraca w ghanskiej publi-
cystyce, zwlaszcza gdy do mediéw trafiaja drastyczniejsze przyktady
karania oséb oskarzonych o bycie czarownicami czy czarownikami.
W pélnocnej czesci Ghany zjawisko doprowadzilo do powstania kilku
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funkcjonujacych obecnie tzw. obozéw dla czarownic, do ktérych wy-
wozi sie osoby posadzone o takie praktyki'®’. Typowe posadzenie o cza-
rownictwo wiaze sie z cztonkiem najblizszej rodziny, ktéry ma szkodzi¢
swoim najblizszym. Wsréd Akanéw méwi sie, ze podczas snu sunsum
(»,duch”) osoby, ktéra jest czarownikiem lub czarownicg (zdecydowanie
wieksza liczba oskarzen o czarownictwo dotyczy kobiet), wychodzi ze
$piacego ciala i udaje si¢ na wedréwke, podczas ktérej krzywdzi innych,
zywiac sie ich ciatem i ostatecznie doprowadzajac do ich $mierci'®*.
Wtasnie czarownictwem ttumaczy sie wiele ,,zlych” — nagtych lub spo-
wodowanych krétka chorobg — §mierci, a niektdére z obyczajoéw pogrze-
bowych maja za zadanie zdemaskowanie czarownika/czarownicy lub
unicestwienie jego ewentualnych kolejnych negatywnych wplywéw.
Do takich zachowan zalicza si¢ miedzy innymi halasowanie, ktére
towarzyszy calemu pogrzebowi, ale jest w sposéb szczegélny pozadane
w czasie zanoszenia trumny na cmentarz. Réwniez bardzo szybki krok,
wrecz biegniecie konduktu z trumng ma takie znaczenie. Dodatkowo
biegnacy z trumna na swych barkach grabarze moga skreca¢ z wyzna-
czonego gléwnego toru, gdyz niestabilnie niesiona trumna moze chcie¢
wskazac osobe, ktéra poprzez czarownictwo przyczynita si¢ do $mierci
zmarlego. Informacje o takim wierzeniu i zwiazanym z nim obyczaju,
praktykowanym w przeszlosci, znalez¢é mozna w historycznych opra-
cowaniach etnograficznych Roberta Sutherlanda Rattraya dotyczacych
Aszantow'®®. Natomiast Marleen de Witte wspomina, ze spotkala sie

161 Kwestia tzw. obozéw dla czarownic (j. ang. witch camps) czy tez wiosek dla cza-
rownic (j. ang. witch villages) i oskarzen o czary, skierowanych czesto pod adresem
starszych ludzi w péinocnej Ghanie, jest oméwiona m.in. w: J.P. Kirby, Earth Shri-
nes: Prison or Sanctuary? Ghanaian “Witch Camps” and the Dawn of the Rights
of Culture, w: S. Tonah (ed.), Contemporary Social Problems in Ghana, University of
Ghana, Accra 2009, s. 49—72. Na temat pozycjonowania si¢ gharnskich katolikéw
wobec kwestii czarownictwa i oskarzen o czary, na przyktadzie studium przypadku
w spoteczno$ciach Dagombéw w péinocnej Ghanie, por. idem, The Power and
the Glory: Popular Christianity in Northern Ghana, Regnum Africa, Accra 2012,
s. 68—69. W Polsce, w ramach szdstej edycji Festiwalu Filméw Afryki AfryKamera
(w roku 2011), pokazywano film dokumentalny pt. Wiedzmy z Gambagi (j. ang. The
Witches of Gambaga, rez. Yaba Badoe, 2010), zrealizowany w jednym z obozéw dla
czarownic znajdujacym si¢ w péinocnej czesci Ghany.

162 R.B. Fisher, West African Religious Traditions..., op. cit., s. 111.

163 Por. R.S. Rattray, Religion and Art in Ashanti, Oxford University Press, Oxford
1927, S. 167.
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z podobnym obyczajem jeden raz, podczas konduktu pogrzebowego
dwudziestoo$mioletniego mezczyzny***.

W Jemie, podczas pogrzebu osoby, o ktérej Smierci wielu ludzi
w miasteczku méwito, iz byta spowodowana czarownictwem, kato-
licka rodzina bardzo mocno zabiegala o udziat ksiedza i katechistéw
w obrzedach. Pochéwek oraz pogrzeb zostaly odprawione w sposéb
niezwykle okazaly. Wbrew ,tradycyjnym” zwyczajom, zalecajacym
szybki pochéwek i skromny pogrzeb dla os6b zmarlych ,zla” $miercia,
gléwne uroczysto$ci pogrzebowe trwaly trzy dni i byly potaczone z po-
chéwkiem ciata, ktére przez dwa miesiace przechowywano w ,lodéw-
ce’, w miedzyczasie przygotowujac okazate celebracje. Pogrzeb zostal
zwieficzony msza §wietg odprawiona w kosciele katolickim ,w podzie-
kowaniu za zycie zmartego”

Inni badacze ghanskiej obyczajowosci funeralnej réwniez zauwazaja,
ze wspoélczesnie coraz czesciej zdarza sig, ze Smierci okreslane zwycza-
jowo jako ,zte” otrzymuja bardzo bogata pogrzebowa oprawe'®®
wskazac kilka przyczyn takiego zjawiska. Z jednej strony rozbudowany
i wystawny pogrzeb jest w stanie rytualnie odwrdcic los i zaprzeczy¢

Iy .

zaistnieniu ,ztej” $§mierci. Prawda rytualu jest bowiem bardziej ,realna”

.Mozna

niz prawda ,rzeczywistosci”. O takiej roli obrzedéw niejednokrotnie
pisza antropolodzy badajacy performatywny wymiar rytuatéw. To akcja
rytualna i zaangazowanie w nig konstytuuja osoby oraz rzeczywisto$¢
spoteczna'®. Dodatkowo zauwazona przeze mnie cheé¢ nadawania

164 M. de Witte, Long Live the Dead!..., op. cit., s. 93.

165 Por. M. de Witte, Long Live the Dead!..., op. cit., s. 38; S. van der Geest, Funerals
for the Living..., op. cit., s. 113.

166 W taki spos6b rytualy rozumie m.in. Michael Lambek, ktéry nawigzuje czesciowo
i do Victora Turnera, i do Roya A. Rappaporta, wskazujac przede wszystkim na
transformatywna moc rytualu oraz na sciste powigzanie jego formy z trescia.
Z kolei Maurice Bloch zdaje si¢ optowac za wtérnoscia rytuatu wobec struktury
spolecznej i podkresla jego raczej reprezentatywny niz performatywny wymiar.
W proponowanej przeze mnie analizie zblizam sie do perspektywy Lambeka,
zwracajac uwage na wewnetrzng motoryke rytualu oraz jego transformujaca site,
ktéra zmienia, ustanawia, kreuje osoby oraz relacje spoteczne. Na temat réznych
wspolczesnych podejé¢ do pojecia rytualu por. M. Lambek, What Is “Religion” for
Anthropology? And What Has Anthropology Brought to “Religion”? w: J. Boddy,
M. Lambek (eds.), A Companion to the Anthropology of Religion, John Wiley and
Sons, Chichester 2013, s. 9. Omdwienie koncepcji rytualu Roya A. Rappaporta,
m.in. w kontek$cie performatywnosci oraz w kontekscie studiéw Maurice’a Blo-
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obchodzonym w Jemie i okolicy pogrzebom wyraznego chrzescijan-
skiego rysu bywa zwiazana z wykorzystywaniem symboli i obrzedéw
chrzescijaniskich jako ochrony przed ztymi sitami i czarownictwem.
Nierzadko spotykalam sie z tym, ze ludzie traktowali chrzescijanskie
rytualy i kult chrzescijanskich postaci, zwlaszcza Jezusa i Marii, jako
najskuteczniejsze remedium i zabezpieczenie przed czarownictwem.
Stad zabieganie o obecno$¢ ksiedza lub chocby katechistéw czy gru-
py chrzescijan, sklonnych do poprowadzenia modlitwy nawet na po-
grzebach oséb nienalezacych oficjalnie do zadnego chrzescijaniskiego
Ko$ciota, nie jest bynajmniej rzadkie. Ponadto ,,piekny” pogrzeb daje
przekonanie, ze zmarly otrzymat to, co mu potrzebne — sukces wien-
czacy jego zycie na ziemi, dzieki ktéremu moze odej$¢, nie niepokojac
zywych. Wreszcie pogrzeb zwieniczony sukcesem to réwniez sprawa
calej rodziny i jej prestizu. Bogaty, wystawny pogrzeb moze zatrze¢
wrazenie ,zlej” $mierci i zapewni¢ rodzinie dobra opinie i harmonijna

egzystencje w relacjach tak z zywymi, jak z umarlymi'®.

2.5. RELACJE I PIENIADZE

Zmarty zatem nie jest sam, a $mier¢ nie jest tylko i wylacznie jednostko-
wa sprawg, lecz sprawg calej rodziny oraz lokalnej spotecznosci. Dlatego
pogrzeb jest w duzej mierze wydarzeniem spotecznym. W pierwszej
czesci tego rozdzialu zaproponowalam, aby spojrzeé na wspédlczesny
gharnski pogrzeb jako na laboratorium form czuciowych. Opisujac po-
grzebowe sensorium i rozmaito$¢ form czuciowych, chciatam przede
wszystkim uzmyslowic¢ bogactwo, réznorodnos¢ oraz performatywna
site funeralnych rytuatéw, ktére wymagaja od uczestnikéw niema-
tego fizycznego zaangazowania. W ten sposéb pogrzeby formuja
zatobnikéw, przekazujac im wiedze ucielesniong, oraz generuja pewne
emocje i wartosci, ktore ,daje sie poczué w kosciach” W tym miejscu
chce podkresli¢ wspdlnotowy charakter tych przezy¢. Kontynuujac

cha, por. M. Lambek, Rappaport on Religion: A Social Anthropological Reading,
w: E. Messer, M. Lambek (eds.) Ecology and the Sacred: Engaging the Anthropology
of Roy A. Rappaport, The University of Michigan Press, Ann Arbor 2001, s. 255-258.

167 Trzeba pamietad, ze chrzescijaniskie elementy w czasie pogrzebu réwniez przyczy-
niaja sie do jego ,,sukcesu’, gdyz chrzescijaristwo kojarzone bywa z nowoczesnoscia,
cywilizacja i wysokim statusem spotecznym.
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interpretacyjna wedréwke zaproponowanym przez Birgit Meyer tro-
pem, mozna powiedzie¢, ze przezywane, wspdlnotowo doswiadczane
iucielesniane podczas ghariskich pogrzebéw formy czuciowe zawigzuja
i potwierdzaja istnienie rozmaitych grup, ktére mozna okresli¢ mia-
nem formacji estetycznych (aistetycznych)'®®. Wspélnota zatobnikéw
zasiadajacych w kregu, wymieniajacych miedzy soba usciski dloni, no-
szacych identyczne pogrzebowe stroje moze by¢ traktowana jako wyraz
stradycyjnej afrykanskiej ontologii” opartej na sformulowanej przez
ghanskiego mysliciela Johna S. Pobee zasadzie cognatus ergo sum (,je-
stem zwiazany wiezami krwi, wiec jestem”)®”. Rozmaite wiezy (warto
pamietac, ze wspolczesnie na pogrzebach manifestowane sa nie tylko
wiezy krwi) stanowia wewnetrzny szkielet uroczysto$ci pogrzebowych.
Z jednej strony to one umozliwiaja zaistnienie rytualu w rozbudowanej,
angazujacej wielu ludzi formie, z drugiej za$ rytual jest przestrzenia
kreowania, potwierdzania, umacniania i odnawiania tych wiezéw.
Bardzo waznym elementem zwigzanym z tworzeniem relacji po-
miedzy ludZzmi na ghanskich pogrzebach sa pieniadze. Okazale, wielo-
dniowe, spektakularne pogrzeby sa bardzo kosztowne. Rodzina, ktéra
podejmuje decyzje o organizacji duzego pogrzebu, musi przede wszyst-
kim dobrze zaplanowac rozliczne kwestie finansowe: wynajecie kostnicy
na przechowanie ciata zmarlego i urzadzenie terenu pogrzebowego
(z czym moze sie wigza¢ remont domu, optata za wynajecie baldachi-
mow i plastikowych krzesel, ,placowe” — w wypadku wynajmowania
przestrzeni na teren pogrzebowy); nastepnie oplaty zwiazane z oprawa
muzyczna i programem artystycznym; koszty poniesione na druko-
wanie zaproszen, ogloszen pogrzebowych, pamiatkowych ksiazeczek
izdjec¢ zmarlego; wydatki na stroje, trumne, na wynajecie akcesoriéw do
ceremonii prezentacji ciata na widok publiczny (najczesciej wynajmuje
sie foza, gdyz na co dzien ludzie $pig na matach lub materacach, ktére
nie nadaja sie do celéw ,reprezentacyjnych”) oraz wydatki na napoje
chtodzace, alkohol i jedzenie”’.

168 Por. czes$¢ 1.4 w rozdziale 11.

169 Por. J.K. Asamoah-Gyadu, “The Evil You Have Done Can Ruin the Whole Clan’..,
op. cit., s. 52. Por. tez moje uwagi na temat relacji i tozsamosci relacyjnych w czeéci
2.1 rozdzialtu 11, zwlaszcza przypis 75.

170 Jedzenie jest wéréd ludéw Akan bardzo mocno zwigzane ze sferg prywatna. Dlate-
go w poludniowej i centralnej cze$ci Ghany pogrzeby z reguly nie wiaza sie z duza
wspdlna biesiada. Jedzenie, podobnie jak napoje chiodzgce i alkohol, serwowane
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No More
Stressful Funerals!

HomeCall Plan

021 258944-6 Q"Slal‘[,ife

Ilustr. 111.18. ,Koniec ze stresujacymi pogrzebami” — wielkoformatowa reklama
produktéw bankowych w Akrze; 2010

Zaraz po $mierci cztonka rodu osoba pelniaca role gtowy rodziny
wraz z pozostalymi ,starszymi” analizuje sytuacje majatkowa, oszaco-
wuje koszty, rozdziela obowiazki organizacyjne i nierzadko udaje sie
do banku. Pozyczki na cele pogrzebowe naleza do jednych z najpopu-
larniejszych kredytéw udzielanych w Ghanie. Towarzystwa ubezpie-
czeniowe oraz banki tworza specjalne linie produktéw przeznaczonych
dla zatobnikéw, wiedzac, ze kulturowa presja wymagajaca organizacji
okazatych pogrzebdw jest tak duza, iz rodziny czesto decyduja sie na
zacigganie pozyczek, byleby sprostac¢ oczekiwaniom spotecznym i za-
chowac dobry wizerunek. Oczywiscie poszczegélni cztonkowie rodziny,

sa na zapleczu pogrzebu, na podwérzu domu ktéregos czlonka rodziny. Obecnie
bardzo czesto jedzenie rozdaje si¢ w postaci tzw. take-away — cateringowych
porcji przygotowywanych do zabrania, pakowanych w jednorazowe pojemniki
w specjalnych okoliczno$ciowych plastikowych torebkach z nadrukiem Thank
you. Na Pétnocy z kolei biesiada stanowi z reguly wazny element pogrzebu, por.

przypis 41 w niniejszym rozdziale.
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w zalezno$ci od stopnia pokrewienistwa ze zmarlym oraz zamozno$ci,
sa zobowiazani do finansowej partycypacji w organizacji pogrzebu.
Wsréd Akandéw dotyczy to generalnie abusua, czyli matrylinearnego
rodu. Istnieja jednak liczne sytuacje poszerzajace krag oséb zaanga-
zowanych finansowo w pogrzeb. W rozdziale 11 wspominatam o zwy-
czajowym rozdzielaniu pieniedzy z tzw. posagu (platno$ci malzenskiej,
ktéra do jej rodziny wnosi chcacy sie zeni¢ mezczyzna) i zwiazanych
z przyjeciem pieniedzy zobowigzaniach na wypadek pogrzebu w ro-
dzinie ziecia. Podobne zaangazowanie — z reguly zwiazane z bardzo
starannie przestrzegana zasada wzajemnosci — moze by¢ oczekiwane
od réznych grup sasiadéw, oséb, ktdre sa lokatorami wynajmujacymi
pokoje w domu rodzinnym zmarlego, kolegéw z pracy, ,braci” i ,sidstr”
z chrzesdcijanskiej kongregacji. Bardzo powszechnym obyczajem jest
zbieranie datkéw finansowych w tych wszystkich kregach i wspdlne
rytualne przekazywanie calej kwoty rodzinie.

Krazenie pienieznych daréw jest niezwykle waznym elementem
uroczystosci pogrzebowych, ktéry nie tylko posiada wymiar ekono-
miczny, lecz takze rytualny i symboliczny. Szczegétowe informacje
o przekazanych datkach finansowych sa bowiem podawane w czasie
pogrzebu do publicznej wiadomosci, a ich ogtaszanie stanowi wazny
element pogrzebowej obyczajowosci. Podczas zasiadania ,w kregu”,
zwlaszcza w fazach pogrzebu nastepujacych po pochéwku ciata oraz
w czasie obchoddéw ,jednego roku”, w obrebie terenu pogrzebowego
stawia sie stol. Za stolem urzeduja osoby pelnigce funkcje sekretarzy
i skarbnikéw pogrzebu. Im wlasnie zalobnicy przekazuja swoje ofiary.
Wysokos¢ datku, imie donatora albo nazwa grupy lub organizaciji, ktéra
przekazuje pieniadze, zapisane zostaja w zeszycie stanowiacym finan-
sowa dokumentacje pogrzebu, szczegdtowo analizowana na ostatniej,
zamykajacej wszystkie obrzedy pogrzebowe naradzie ,starszych” rodu.
Po podejsciu do stolu i przekazaniu datku donator otrzymuje pisemne,
recznie wypisane na specjalnym drukowanym blankiecie potwierdze-
nie zlozenia ofiary. W mojej kolekeji pogrzebowych ,pamiatek” mam
kilka takich blankietéw z podziekowaniem za zlozenie daru, na kté-
rych znalazlo sie wypisane moje imie, kwota, ktéra przekazalam, oraz
imie osoby zmartej. Na katolickich pogrzebach blankiety opatrzone
sa chrzescijanskimi symbolami. Z reguly pojawia sie krzyz, a pod
nim notka ,Dziekujemy” z wizerunkiem dwdéch $ciskajacych sie w po-
zdrowieniu doni albo formutka ,Niech B6g Was obficie blogostawi”.
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Ilustr. 111.19. Stél, przy ktérym podczas zasiadania na pogrzebie zbierane
sa datki od zalobnikéw. Sekretarz pogrzebu odnotowuje kwote oraz wrecza
pokwitowanie wraz z podzigkowaniem za wsparcie; 2010

Czasem potwierdzenia sa wizualnie bardzo wyszukane i opatrzone
fotografig osoby zmarflej.

Tak jak wspomniatam, czescia funeralnej obyczajowosci jest publicz-
ne anonsowanie zlozonych datkéw. W przerwach pomiedzy wystepami
muzycznymi i odtwarzaniem muzyki highlife konferansjer prowadzacy
pogrzeb odczytuje przez mikrofon imiona donatoréw oraz szczegélowe
kwoty przez nich zlozone. W ten sposdb pogrzeb staje si¢ miejscem
manifestowania nie tylko solidarnosci i wiezéw pomiedzy ludzmi, lecz
takze ich mozliwosci finansowych. Ten, kogo sta¢ na wysoki datek,
postrzegany jest jako osoba zamozna i jest bardzo wysoko w spotecz-
nosci ceniony. Manifestowanie bogactwa jest we wspélczesnej Ghanie
kulturowo przyjetym i pozadanym zachowaniem, zwlaszcza jezeli takim
manifestacjom towarzysza cele uznawane za prospoteczne. Dziala tu
zasada, wedlug ktorej ten, kto jest bogatszy i silniejszy, ma réwniez
wieksze zobowiazania wobec swojej spolecznosci. Z drugiej strony
jednak manifestowanie zamozno$ci i chwalenie si¢ nia bardzo wyraznie
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pokazuje, ze w czasie rytualu pogrzebu dokonuje si¢ nie tylko budo-
wanie wspdlnotowych wiezdw, ale réwniez tworzenie i podkreslanie
spotecznych hierarchii. Ten, kto jest bogatszy, jest — jak méwia Ghan-
czycy — ,wiekszy” i wazniejszy, obdarzony wieksza wladzg i wptywami.
Ghanski pogrzeb nie zamyka si¢ jedynie w ideach réwnosci i commu-
nitas (ktére niewatpliwie w wielu elementach rytuatu da sie wskazac),
lecz zawiera réwniez caly szereg aspektéw pokazujacych kontestowanie
tych konceptéw, dajac mozliwo$¢ manifestowania wladzy, wyzszos$ci
i przewagi w stosunku do innych. Zatem pogrzeb, podobnie jak wszyst-
kie rytualy, jest nie tyle polem dajacych sie uporzadkowa¢ binarnie
opozydji, ile raczej pelnym sprzeczno$ci, wieloznacznym i zmiennym
splotem jedno$ci i réznic, struktur i transformacji, wydarzeniem ge-
nerujacym nowe relacje, a réwnoczesnie bedacym projekcja relacji juz
istniejacych'”". Krazenie pieniedzy i wymiana daréw w czasie pogrzebu
sa bardzo mocno zwiazane z tymi réznymi, konfliktujacymi ze soba,
a réwnoczesnie wspolistniejacymi wymiarami rytuatu.

Niewatpliwie wymiana finansowych daréw wiaze ludzi w rozmaite
sieci relacji. W momencie zyciowego kryzysu, jakim jest $mier¢ bli-
skiej osoby, finansowe zaangazowanie si¢ innych jest traktowane jako
prawdziwa préba i potwierdzenie zwiazkéw uznawanych za szczere
i warto$ciowe. Dlatego kwestia daréw finansowych jest traktowana
przez Ghanczykéw niezwykle powazanie. W wypadku katolickich spo-
teczno$ci moglam zaobserwowac bardzo duze znaczenie przypisywane
okazywaniu solidarnosci pograzonym w zalobie parafianom. Jezeli
ktéry$ aktywny czlonek spotecznosci stracit kogos bliskiego — rodzica,
doroste dziecko, najblizsze rodzenstwo — nalezacy do wspdlnoty organi-
zowali sig, aby przekaza¢ swojemu ,bratu” lub ,siostrze” jak najwigksze
wsparcie. Miato ono charakter zaréwno duchowy i emocjonalny (modli-
twa, wizyty zlozone pograzonym w zalobie, sktadanie kondolencji), jak
i finansowy. W roku 2011 zmart mieszkajacy na wybrzezu okoto czter-
dziestoletni syn waznego czlonka grupy katolickich charyzmatykéw
z Jemy, Pana Agamy. Po cotygodniowym poniedzialkowym wieczornym
nabozenstwie wspolnoty charyzmatycznej ,,starsi” tej wspdlnoty zorga-
nizowali sktadke pieniezng wsrdd zebranych w kosciele. Nastepnie cata

171 O wyjsciu poza binarne opozycje oraz o mieszaniu sie kategorii zwiazanych z com-
munitas iz jego kontestacja por. . Eade, The Expanding Field of Pilgrimage Studies:
Beyond Binaries. Commentary, “Tourism” 2011, Vol. 59, No. 3, s. 388.
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grupa — okoto dwudziestu oséb, wraz ze mna, etnografka — udata si¢ do

zagrody Pana Agamy. Ten z reguly bardzo radosny i silny mezczyzna,
jeden z wazniejszych mieszkancéw Jemy, emerytowany dyrektor szkoty

majacy duzy zelektryfikowany dom i jezdzacy wlasnym samochodem,
siedzial posrodku podwoérza pograzony w smutku. Przyjscie chary-
zmatykow bardzo go ozywilo. Na poczatek cata grupa, §piewajac piesn

do Ducha Swietego, okrazyta Pana Agame, kilkakrotnie obchodzac go

gesiego dookota i tariczac w rytm tamburynu. Nastepnie odméwiono

nad siedzacym mezczyzna modlitwe. Liderka grupy wyrazita w imieniu

wszystkich zal z ,powodu straty, ktéra dotknela Pana Agame’) i prze-
kazala mu zebrane w ko$ciele pieniadze. Na koniec odbylo sie jeszcze

jedno rytualne okrazenie siedzacego, tym razem polaczone z wymiana
usciskéw dloni. Pogrzeb syna Pana Agamy mial si¢ odby¢ na wybrzezu,
w Cape Coast, dlatego charyzmatycy zdecydowali sie przekaza¢ finan-
sowe wsparcie przed oficjalnym pogrzebem, na ktéry nie byli w stanie

pojecha¢'”.

Grupowa solidarno$¢ wykazywali miedzy soba katechisci. Kiedy
zmarl ojciec jednego z nich z nalezacej do parafii w Jemie wioski
Dumso, obydwaj katechi$ci z Jemy wybrali sie w sobote na pogrzeb,
ktéry mial przebieg przede wszystkim tradycyjny (zmarly byl ,tra-
dycjonalista”). Wazne bylto zorganizowanie zbidrki pieniedzy wéréd
wszystkich katechistéw z wiosek potozonych przy drodze do Dumso.
Katechista James wyjasnil mi, Ze maja oni swdj zwiazek i niepisana
umowe zwiazang ze wsparciem finansowym w wypadku pogrzebow
w ich rodzinach, ktéra zobowiazuje wszystkich katechistéw z miej-
scowosci polozonych w tej samej czeéci parafii, co wioska rodziny
w zalobie, do zlozenia datku'”®.

W wypadku gdy pochéwek zwigzany jest z chrzescijaniskimi ob-
rzedami, podczas nabozenstwa nad trumng organizuje si¢ specjalng
zbidrke pieniedzy przeznaczona dla rodziny. Podczas wspominanej
we wczesniejszej czesci rozdzialu ceremonii pochéwku Francisa, ktéra
odbyla sie w Pamdu w styczniu 2010 roku, nabozenistwo nad trumna
prowadzili katechisci z Jemy i z Pamdu. Przed udaniem si¢ na cmentarz
zamknieta trumne z cialem wyniesiono z pokoju i ustawiono na tawie
posrodku podworza. Zgodnie z akaniskim obyczajem trumne przykryto

172 Notatki terenowe, 31 stycznia 2011.
173 Notatki terenowe, 13 listopada 2010.
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kawatkiem biatego materiatu w czarne wzory. Po odprawionych przez
katechistow modlitwach, przed wyruszeniem na cmentarz, na wieku
trumny ustawiono metalowy garnek, a bebniarz i grajaca na gongach
kobieta zaczeli rytmicznie gra¢. Podczas bardzo intensywnych, zywio-
fowych tancow zgromadzony na podwérzu ttum wiele razy okrazal
trumne dookota. Od czasu do czasu kto$ z grupy tanczacych wrzucat
pieniadze do garnka. Zbidrka pieniedzy i potaczone z nia tarice dookota
trumny trwaly przez okoto pietnascie minut i zakonczyly sie¢ modlitwa.
Wszyscy taficzacy ofiarodawcy zatrzymali sie, wyciagneli wyprostowane
prawe rece w kierunku trumny i stojacego na niej naczynia z gotéwka,
a katechista poprowadzil modlitwe do Ducha Swietego, ktéry miat
przyjsé¢ i ukoi¢ rodzine oraz zapewnic, ze zebrane pieniadze zostana
wydane w dobrym i zboznym celu'”*.

Podobny przebieg mialy zbiérki pieniedzy odbywajace sie podczas
nabozenstw odprawianych w katolickich kaplicach przed pochéwkiem
ciala. Taneczne okrazanie trumny, polaczone z wrzucaniem pieniedzy
do misek lub skrzynek wystawionych na trumnie lub tuz obok niej, byto
celebrowane przez co najmniej kwadrans, podczas ktérego najlepsi
tancerze starali sie da¢ prawdziwy popis swoich umiejetnosci, a cata
kongregacja dolaczata do intensywnego tarnca, nierzadko przy tym
zartujac, $miejac sig, machajac w powietrzu chusteczkami i glo$no
wykrzykujac. Zbiérki pieniezne zebrane przy okazji pochdwkéw zawsze
przekazywano rodzinie zmarlego i stanowity one dar od uczestniczacej
w nabozenstwie wspélnoty, w ktérym symbolicznie zawieralo sie nie
tylko finansowe, lecz takze duchowe i spoteczne wsparcie dla pogra-
zonych w zalobie. Wiele razy méwiono mi, ze prezenty dla rodziny
zmarlych i datki finansowe przekazuje sie ,na otarcie lez”.

2.6. MIEC KATOLICKI POGRZEB

Manifestowanie tozsamosci katolickiej i przynaleznosci do tej religijnej
wspolnoty stanowi wazny element pogrzebdéw. Dotyczy to zaréwno
sytuacji, gdy zmarty byt katolikiem, jak i sytuacji, gdy znaczacy cztonko-
wie rodziny organizujacy pogrzeb sa katolikami i pragng to podkresli¢,
nawet jezeli osoba zmarla sama do Kosciota katolickiego nie nalezata.
W poprzednich paragrafach wskazatam na kilka przyczyn, ktére wedtug

174 Notatki terenowe, 13 stycznia 2010.
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mnie maja wplyw na rosnaca che¢ wlaczania elementéw katolickich
do rytuatu pogrzebowego. Jedna z nich jest poczucie bezpieczenstwa
i ochrony przed zlymi sitami. Obecnos¢ kaptana w czasie pochéwku i od-
prawienie obrzedéw chrze$cijaniskich nad cialem, zwlaszcza skropienie
ciata lub trumny woda $wiecong, sa traktowane jako $rodki ochronne
izabezpieczajace zywych przed niepozadanymi interwencjami z zaswia-
toéw oraz przed czarownictwem. Ponadto udzial chrzescijan w uroczy-
stosci oraz obecnos¢ chrzescijaniskich praktyk obrzedowych z reguly
podnosza prestiz pogrzebu. Chrzescijanistwo, postrzegane jako przejaw
nowoczesno$ci, moze zatem stuzy¢ do nobilitacji rodziny i publicznego
zamanifestowania wysoko warto$ciowanych spotecznych koneksji.

Mysle, ze niezwykle istotna role w czasie rytualéw pogrzebowych
odgrywa réwniez gleboko przezywane poczucie wspdlnotowosci i soli-
darnosci. Rytualne podkreslanie oraz odnawianie zwigzkéw pomiedzy
katolickimi cztonkami pograzonej w zatobie rodziny a cztonkami parafii
jest wazne, gdyz wspoélnoty religijne moga stanowi¢ potezna grupe
wsparcia dla catych rodzin, a takze dla pojedynczych oséb. Kongrega-
cje chrze$cijaniskie w Ghanie wytwarzaja bardzo glebokie wewnetrzne
wiezi, ktére jednocza rozmaitych nalezacych do nich cztonkéw. Dzieje
sie tak zwlaszcza w nieduzych miejscowosciach, gdzie zycie koscielne
przeplata si¢ z codziennymi, przyjacielskimi i sgsiedzkimi relacjami.
W kosciele ludzie staja sie dla siebie ,bra¢mi” i ,,siostrami’; szczegélnie
ci, ktérzy naleza do licznych dzialajacych przy parafiach stowarzyszen,
organizacji czy grup modlitewnych. Mozna wrecz méwic o tym, ze
takie grupy odgrywaja w zyciu Ghanczykéw role ,rodzin zastepczych”
czy tez ,drugich rodzin” i ,zastepczych grup krewniaczych””. Stad
nie dziwi, ze w razie pogrzebu katolika jego chrzescijaniscy ,bracia”
i ,siostry” przejmuja liczne zobowiazania, tradycyjnie spoczywajace
na czlonkach rodu lub na sgsiadach zmartego.

Przyktadowo kobiety nalezace do Stowarzyszenia Kobiet Katolickich

(j. ang. Catholic Women'’s Association'’®) posiadaja zapisane w swojej

175 Marleen de Witte pisze o zwiazkach, ktére tworza si¢ w obrebie kongregacji
chrzescijanskich, jako o secondary family — drugiej, dodatkowej rodzinie. Por.
M. de Witte, Long Live the Dead!..., op. cit., s. 138. Wiecej na ten temat pisze
w rozdziale 1v.

176 Najczesciej w Ghanie uzywany jest skrét cwa — w dalszej cze$ci tekstu wtasnie
tego skrétu uzywam zamiennie z nazwa w jezyku polskim.
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konstytucji rozbudowane i zrytualizowane zasady zwiazane z celebracja
pogrzebéw swoich czlonkin. W Jemie i okolicy, gdzie stowarzyszenie
jest jedna z najprezniejszych organizacji dziatajacych w obrebie pa-
rafii katolickiej, pogrzeb kazdej kobiety nalezacej do cwa uzyskuje
dodatkowa oprawe, za ktéra odpowiadaja czlonkinie stowarzyszenia.
W styczniu 2011 roku wzietam udzial w nabozenstwie pogrzebowym
zwigzanym z pochéwkiem czterdziestoszescioletniej Pauliny Adjeiwaa,
czlonkini Stowarzyszenia Kobiet Katolickich, ktéra zmarta w wiosce
Paninamisa. Nalezace do stowarzyszenia kobiety z Jemy wynajely bus,
ktérym okoto godziny czwartej rano w sobote (czyli w dzieri pochéwku
ciata) wyruszyly na pogrzeb. Gdy wraz z nimi dojechalam na miejsce,
wlasnie rozpoczynata sie ceremonia wystawienia ciata na widok pu-
bliczny. Wszystkie obecne wséréd zalobnikéw cztonkinie stowarzysze-
nia — z Paninamisy i sasiadujacego z nia Pamdu, z Jemy, a takze z innych
miejscowosci znajdujacych sie w obrebie parafii — ubrane byly w swoje
zalobne uniformy. S to dwuczesciowe dtugie suknie w kolorze fioleto-
wym, ktéry przywoluje katolicka zatobna symbolike zwiazana z fioletem
jako kolorem liturgicznym uzywanym w okresie Wielkiego Postu'”’. Jak
opowiedziata mi Felicja, nalezaca do cwa w Jemie, ,fioletowa suknia
jest na pogrzeb. Nigdy nie nosimy kolczykéw do tych sukienek. Kolczyki
sa symbolem rado$ci i szcze$cia. A kiedy kto$ umiera, to jest bdl, wiec
woéwczas nie zaktadamy kolezykow”'”®.

W czasie pogrzebu Pauliny czlonkinie Stowarzyszenia Kobiet Ka-
tolickich, ktére zjechaly do Paninamisy z catej parafii, pelnity kluczowa
role podczas ceremonii wystawienia ciata na widok publiczny. Posrodku
terenu pogrzebowego, gdzie ustawiono toze z cialem zmarlej, dwie
kobiety w zatobnych fioletowych strojach stowarzyszenia staly nad
zwlokami, wachlujac twarz zmarlej chustkami. Paulina byta ubrana na
bialo — w koronkowa suknie $§lubna w europejskim stylu, ze zlotymi
bransoletami i ozdobami. Ale na wierzchu jej ciato bylo okryte materia-
fem w biato-niebieskie prazki. Ten materiat stanowi z kolei element od-
$wietnego, paradnego kostiumu Kobiet Katolickich. Przy okazji innego
pogrzebu jedna z czlonkin stowarzyszenia wytlumaczylta mi znaczenia

177 M. Korolko, Leksykon kultury religijnej w Polsce. Miejsca, obrzedy, wspdlnoty
(z przydatkiem literackich wypisoéw), Oficyna Wydawniczo-Poligraficzna ,ADAM’,
Warszawa 1999, S. 274.

178 Wywiad 56, 4 stycznia 2013.
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Ilustr. 111.20. Czlonkinie ze Stowarzyszenia Kobiet Katolickich ubrane

w zalobne fioletowe sukienki zegnaja swoja siostre, okrazajac toze
z wystawionym na widok publiczny cialem zmarlej; 2011

strojow, w ktére ubiera sie zmarla, oraz role, jaka odgrywaja ,siostry”

podczas pogrzebu jednej z nich:

Kiedy rodzina przynosi ciato, my [Kobiety Katolickie] powinny$my ku-
pi¢ material dla ciala, dla martwego ciata — bo ona byla nasza czlonkinig.
I kiedy bedzie wystawienie ciata na widok publiczny, my cialo zmarlej
ubieramy. My jako stowarzyszenie za to placimy. I potem, kiedy juz
cialo jest wystawione i lezy, nasze dwie kobiety staja po dwdch stro-
nach 16zka i wachlujg cialo, aby ochronic je przed muchami. I potem,
kiedy beda przektada¢ cialo do trumny i zamyka¢ trumne, przychodzi
kto$ z rodziny i wskazuje, kto ma by¢ $wiadkiem. I zawsze idzie ktéras
z naszych czlonkin, najczesciej ktéras z naszych liderek bedzie tam
stala jako $wiadek, kiedy sktadaja cialo do trumny. I réwniez kiedy
niosa cialo na cmentarz, to kobiety ze stowarzyszenia poniosa trumne,
przynajmniej kawalek, i potem przekazuja innym, aby ja pochowali'””.

179 Wywiad 124, 16 lutego 2013.
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Oprdcz zatozenia zalobnych katolickich strojéw (nalezy podkreslic,
ze kolor fioletowy zdecydowanie nie jest ,tradycyjnym” kolorem ghan-
skich pogrzebéw, lecz symbolem wyraZnie katolickim) i zaopiekowania
sie cialem zmartej czlonkinie cwaA prowadzg modlitwy, tarice i §piewy
towarzyszace wystawieniu ciala na widok publiczny od samego $witu
w sobote az do mszy pogrzebowej i pochéwku. Ich rola w przebiegu
pogrzebu bywa znaczaca. W czasie dwéch pochéwkéw czlonkin cwa,
na ktérych bylam, kobiety prowadzily uroczystosci pogrzebowe przez
okolo pie¢, szes¢ godzin, az do momentu przybycia ksiedza. W rozmo-
wach powtarzaly, ze pogrzeb jednej z nich jest jak pogrzeb kogos z naj-
blizszej rodziny, zmarta bowiem jest jak prawdziwa siostra. Dodatkowo,
oprécz udzialu w wystawieniu ciala i w pochéwku, kobiety zajmuja sie
upamietnieniem grobu zmarlej na cmentarzu. Czesto odbywa sie to
w rok po $mierci. Jak opisuje Felicja:

Potem jedziemy, aby kupi¢ krzyz. I wbijamy ten krzyz w miejscu, w kté-
rym pochowana byla osoba. To jest nasze zadanie. I jezeli nasza ,starsza”
[mowa o liderce stowarzyszenia] potrafi przeczytac jakis fragment Biblii,
to czyta dla nas co$ na gltos. I modlimy si¢ krétko nad grobem [...].
Potem idziemy do domu rodzinnego zmarlej osoby i zastanawiamy
sie, kto z rodziny mdglby zaja¢ miejsce zmarlej [jako nowa czlonkini
stowarzyszenia]'®.

W parafii w Jemie, oprécz Stowarzyszenia Kobiet Katolickich, dziata
jeszcze druga prezna, zeriska organizacja katolicka pod nazwa Stowarzy-
szenie Chrze$cijaiiskich Matek (j. ang. Christian Mothers” Association,
skrét: cma). Réwniez kobiety z tego stowarzyszenia podkreslaja swoje
zaangazowanie w organizacje pogrzebow, finansowe wsparcie rodzin
zmarlych czlonkin i modlitwy przy ciele swoich ,siéstr”. Dodatkowo
Chrzescijanskie Matki w Jemie staraja sie zapewni¢ wsparcie swoim
czlonkiniom w razie utraty meza, a szczegdlnie w sytuacji gdy owdo-
wiale kobiety zobowiazane sa do poddania sie tzw. obrzedom wdowien-
stwa (j. ang. widowhood rites). Obecnie obrzedy wdowienistwa wéréd
ludéw Akan sa z reguly bardzo uproszczone i nie wiazg sie, jak bywato
w przeszto$ci, z izolacja oraz dotkliwymi fizycznymi praktykami (takimi
jak poszczenie, golenie wloséw, czasowy zakaz kapieli, smarowanie
ciala wdowy gryzacym proszkiem z ostrych papryczek). Natomiast

180 Wywiad 56, 4 stycznia 2013.
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wérdéd wielu etnicznych grup z péinocnej Ghany rytualy zwiazane
z wdowienistwem sa przestrzegane i bywaja bardzo rozbudowane. Pod
wplywem ,modernizacji’, akcji edukacyjnych prowadzonych przez
rzad Republiki Ghany oraz presji wywieranej przez rézne organizacje
pozarzadowe oraz przez Koscioty obrzedy wdowienstwa takze na Pét-
nocy zostaly uproszczone i ztagodzone. Sa jednak nadal praktykowane
i wciaz wiele kobiet mieszkajacych w Jemie i okolicznych wioskach
udaje sie na PéInoc, aby dopelni¢ swoich obowiazkéw wzgledem ro-
dziny zmarlego matzonka'®'. Stowarzyszenie Chrzescijariskich Matek
jest bardzo popularne w pétnocnej czes$ci Ghany, dlatego cztonkiniami
cMA w parafii w Jemie sa niemal wylacznie migrantki z Péinocy. Dla
nich kwestia obrzedéw wdowienstwa i wsparcia dla kobiet, ktére po
$mierci meza bywaja pozostawione w trudnej sytuacji ekonomicznej,
jest waznym elementem ,siostrzanej” pomocy. Z reguly wybierajaca sie
na PéInoc w celu dopelnienia rytualéw zwiazanych z wdowienistwem
i pogrzebem matzonka cztonkini cMA zabiera ze swojej parafii pisemne,
sygnowane przez proboszcza potwierdzenie czlonkostwa w stowarzy-
szeniu. Z tym potwierdzeniem udaje si¢ do kobiet nalezacych do cma
w rodzinnej miejscowosci meza na Péinocy. Dzigki temu zdarza sig, ze
otrzymuje pozwolenie od ,starszych” rodu na ,.chrzescijaniski obrzed

181 Por. np. przytoczona nas. 219 wypowiedz Madam Anastazji — liderki Chrzescijan-
skich Matek w Jemie i wdowy po prezydencie wspdlnoty katolickiej. Nalezy doda¢,
ze wedlug ,tradycjonalistow” obrzedy wdowienstwa maja pozwoli¢ zmartemu
na spokojne odejscie, odseparowujac wdowe/wdowca oraz ,,oczyszczajac” pozo-
stalego przy zyciu matzonka, dzieki czemu po zakoriczeniu wszystkich rytualéw
moze on/ona zawrze¢ kolejne malzeristwo. Wéréd niektérych ludéw ostateczne
obrzedy wdowienistwa dla kobiet wigzaly sie np. z odbyciem stosunku seksu-
alnego z nieznajomym mezczyzng (byl to tzw. sex rite), dzigki czemu wdowa
miata ostatecznie odlaczy¢ sie od zmartego meza. Naturalnie te czesci rytuatéw
byly i sg bardzo krytykowane przez Koscioty chrzescijanskie. Ponadto w latach
dziewiecdziesigtych xx wieku, gdy wiele miejscowo$ci w Ghanie dotknela pan-
demia HIV/AIDS, réwniez lokalni wladcy tradycyjni wydawali liczne uchwaly
modyfikujace ,tradycje” (np. w Bujamase Traditional Area, zamieszkalej przez
lud Nchumuru, lokalni wodzowie zakazali sex rites). Omdwienie trzech réznych
lokalnych ,tradycji” w Ghanie (wéréd Nchumuru, Kasena i Ga) oraz wspoélcze-
snego przebiegu obrzedéw wdowienstwa zaréwno wérdd ,tradycjonalistéw’, jak
i chrzescijan, por. J. Brukum, A. Pwamang, S. Tonah, Widowhood Rites in Ghana:
A Study Among the Nchumuru, Kasena and the Ga, w: S. Tonah (ed.), Contempo-
rary Social Problems in Ghana, op. cit., s. 147—-170.
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wdowienstwa”. Podobnie jak tradycyjny, jest on zwigzany z kilkudniowa
izolacja, ale kobieta nie bierze udzialu w skladaniu ofiar, a ostateczny
rytual oczyszczenia przybiera forme modlitwy odmawianej nad nia
przez kobiety z lokalnego oddzialu Stowarzyszenia Chrzescijanskich
Matek albo przez katechiste lub ksiedza'®*.

Czasem wsparcie Kosciota i jego przedstawicielek jest w stanie

pomdc kobiecie w pertraktacjach z rodzina meza przy podziale ma-

jatku i w uzyskaniu lepszego zabezpieczenia na przyszto$¢'®. Dzieki

czlonkostwu w stowarzyszeniu kobieta moze wzmocni¢ swoja pozycje

182 Wywiad 84, 21 stycznia 2013. Informacje uzyskane w czasie rozmowy z Madam
Anastazjg, wdowg po Panu Addah, prezydencie ko$ciota katolickiego i jedna
z liderek cMA w Jemie.

183 W roku 1985 rzad Republiki Ghany wprowadzit pakiet reform i ustaw, ktére mialy
doprowadzi¢ do regulacji prawa rodzinnego w taki sposéb, aby zadba¢ o réwno-
uprawnienie plci i ochrone praw kobiet, w tym w sposéb szczegdélny wdéw. Wow-
czas m.in. wprowadzono rejestracje malzenistw oraz przyznano kobietom prawo
do dziedziczenia cze$ci nieruchomosci po zmartym wspétmatzonku. W praktyce
jednak po dzi$ dzien olbrzymia cze$¢ zagadnieri zwiazanych z zyciem rodzinnym
w Ghanie jest regulowana zgodnie z lokalnymi i — bardzo réznigcymi si¢ miedzy
soba — etnicznymi prawami zwyczajowych (na to zréznicowanie wplywa m.in. fakt,
iz w Ghanie mieszkajg zaréwno grupy oparte na dziedziczeniu matrylinearnym, jak
i patrylinearnym, o czym pisze w rozdziale 11). Zdecydowana wiekszo$¢ malzeristw
w Ghanie jest zawarta zgodnie z prawem zwyczajowym i niezarejestrowana. Taka
sytuacja, mimo préb dostosowania rozporzadzeri prawnych do rzeczywistosci,
w praktyce najczesciej uniemozliwia wdowom dochodzenie swoich roszczen po
$mierci meza. Ponadto, jak wskazuje Augustina Akoto (ktéra w latach 2002—2007
prowadzila jakos$ciowe badania wsréd wdéw w dwdch réznych regionach Gha-
ny), reformy z 1985 roku zostaty wprowadzone na podstawie modelu nuklearnej,
zurbanizowanej, monogamicznej rodziny, bez uwzglednienia realiéw, w ktérych
zyje wiekszo$¢ Ghanczykéw na prowingji, dlatego z reguly te reformy nie znaj-
duja praktycznego zastosowania. Kobiety czesto nawet nie wiedza o istnieniu
prawnych regulacji. Ponadto wiele z nich nie widzi sensu w odwolywaniu sie do
prawa panstwowego, gdyz oceniaja one potencjalne korzysci jako mniejsze od
kosztéw — nie tylko finansowych, ale przede wszystkim spotecznych, ktére by
sie z takimi dzialaniami wigzaly. W zwiazku z tym po 1985 roku proponowano
i wnoszono liczne poprawki do ustaw. Najnowszy pakiet poprawek przygotowa-
no w latach 2009—2014. Por. A. Akoto, “Why Don’t They Change?”. Law Reform,
Tradition and Widows’ Rights in Ghana, “Feminist Legal Studies” 2013, Vol. 31 (3),
s. 263—279. W takim kontekscie spoteczno-kulturowym dziatalnosé¢ Koscioléw
oraz religijnych stowarzyszen, a takze innych organizacji pozarzadowych bywa
najbardziej efektywnym narzedziem pomocy kobietom w wypadkach, w ktérych
wdowy znajduja sie w zlej sytuacji finansowej po $mierci meza.
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w obrebie rodu i zyska¢ szacunek, nawet jezeli wedlug ,tradycyjnych
praw” jako wdowa bylaby catkowicie zalezna od rodziny meza. Do-
datkowo moze liczy¢ na pomoc finansowg i organizacyjng ze strony
innych Chrzescijaniskich Matek. Kiedy w Kokumie zmart maz jednej
z czlonkin stowarzyszenia, jej miejscowe ,siostry” przyszlty pomoc
przy gotowaniu jedzenia dla przyjezdzajacych na pogrzeb licznych
zalobnikéw oraz zapewnily posilek kobiecie i dzieciom. Wybieraly
sie rowniez z kolejna wizyta, aby ja pozdrowi¢ po powrocie z Péino-
cy, gdzie pojechata odprawi¢ obrzedy wdowienstwa i czes$¢ rytuatéw
pogrzebowych. Celem wizyty Chrzescijariskich Matek u wdowy bylo
miedzy innymi dowiedzenie sie, jakie ustalenia co do podziatu majatku
i zabezpieczenia bytu kobiety oraz dzieci podjeta rodzina zmartego'®.
Po oméwieniu réznych sposobédw angazowania sie ghanskich chrze-
$cijan we wspdlczesne pogrzeby, na zakoriczenie tej czesci rozdziatu
chciatam zwréci¢ uwage na oficjalny stosunek Kosciota katolickiego
w Ghanie do tradycyjnych obyczajéw pogrzebowych iich wspélczesne-
go rozwoju. Mozna powiedzie¢, ze Ko$ciét jest jednym ze spotecznych
graczy, ktéry do pewnego stopnia wspéttworzy i formuje przebieg
dzisiejszych pogrzebéw. Wielu ghanskich biskup6w i kaptanéw wyraza
sie z olbrzymim szacunkiem o lokalnych tradycjach pogrzebowych.
Niektérzy doszukuja sie teologicznych i filozoficznych zwiazkéw po-
miedzy tradycyjnymi wyobrazeniami na temat $mierci, wiara w zycie
przodkéw a chrzescijariskim pojeciem wiecznego zycia. Zasadniczo jest
przyjete, ze Kosciét jako instytucja stara si¢ nie wplywac nadmiernie na
ksztalt pogrzebéw i ich tradycyjny wymiar, wlaczajac sie z chrzescijan-
skimi obrzedami jedynie w cze$ci uroczysto$ci zwiazane z pochdwkiem,
reszte zachowan rytualnych pozostawiajac w gestii rodziny i ,trady-
¢ji” Modlitwa nad cialem, msza pogrzebowa w kaplicy, pochéwek na
cmentarzu z udziatem ksiedza, ktéry §wieci gréb i trumne, to wzor-
cowy schemat udziatu kaplana we wspélczesnym pogrzebie czlonka
wspolnoty katolickiej. Oczywiscie przy okazji organizacji pogrzebéw,
w ktoére wlaczona jest czesto réznorodna religijnie, wielopokoleniowa
i rozrodzona rodzina, dochodzi do wielu sporéw i negocjacji, réwniez
zwigzanych z organizacja katolickiego pochéwku. Ustepstwa i pewna
elastyczno$¢ wobec wspdlistnienia chrzescijaiskich i ,tradycyjnych”
rytualéw pojawiaja sie ze strony Koéciola. Ksiadz z reguly zdaje sobie

184 Notatka terenowa, 25 stycznia 2013.
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sprawe, ze w czasie przekladania ciata do trumny rodzina bedzie skta-
dac¢ libacje i zawsze znajdzie si¢ kto$ z ,tradycjonalistéw’; kto odmdwi
modlitwe do ,,niechrzescijanskich bogéw”. Dlatego kaplani czesto staraja
sie zaaranzowac swéj udzial w pogrzebie w taki sposéb, aby wlaczy¢ sie
w uroczystosci dopiero w momencie, gdy cialo znajduje sie juz w za-
mknietej trumnie.

Niektére wspolczesne obyczaje pogrzebowe sa przez waznych
czlonkéw i hierarchéw Kosciola publicznie krytykowane i wywotuja
debate, zwiazana nie tylko z ideg chrzescijaniskiego pogrzebu, lecz takze
z wyobrazeniami na temat ,tradycji’ Czesto podkresla sie, ze wspol-
czesny blichtr pogrzeb6w i ich nadmierne unowoczesnianie oznacza
znieksztalcanie dawnych obyczajéw. Takie argumenty, obok krytyki
nadmiernych wydatkéw, pojawialy sie przy okazji wspomnianego przeze
mnie wcze$niej listu biskupa diecezji Techiman, ktéry prébowat ukréci¢
praktyke wydluzonego przechowywania ciala w kostnicy jako elemen-
tu ,niezgodnego z tradycja’, a réwnoczesnie z idea chrzescijaiskiego
pogrzebu. Z kolei wedlug opinii Marleen de Witte dziatania réznych
Kosciotéw chrzescijaniskich doprowadzily do zaprzestania urzadzania
popularnych jeszcze w polowie lat dziewieédziesiatych x x wieku calo-
nocnych czuwan przy zwlokach, ktére organizowano przed pochéw-
kiem. Ko$cioly zalecaly rezygnacje z tego obyczaju jako narazajacego
rodzine na wysokie koszty, do tego wywolujacego ekscesy obyczajowe
i nadmierne pijaiistwo'®. Jednak w wyniku rezygnacji z nocnego czu-
wania w wigilie pochéwku pojawil sie jego rytualny substytut w formie
organizowanego nie w wigilie, lecz o czwartej rano wystawienia ciata
na widok publiczny. Taki schemat przebiegu pogrzebu dominuje dzi§
w poludniowej i centralnej cze$ci Ghany***. W tym kontek$cie niezwy-
kle interesujaca jest opinia Petera Kwasi Sarponga, emerytowanego
arcybiskupa diecezji w Kumasi, a réwnoczesnie doktora antropologii
spolecznej. Ten stynacy z gloryfikujacego stosunku do kultur rodzimych

185 Por. M. de Witte, Long Live the Dead!..., op. cit., s. 152—153. O dzialaniach prze-
ciwko spozywaniu alkoholu na pogrzebach, ktére w latach siedemdziesiatych
wspdlnie organizowaly rézne Koscioly chrzescijariskie, wspomina z kolei Judith
A. Vollbrecht, por. eadem, Structure and Communitas..., op. cit., s. 322—323.

186 Obecnie niekiedy na drukowanych zaproszeniach na pogrzeb zamieszczana jest
wyrazna informacja o tym, ze nie przewiduje si¢ nocnego czuwania przy zwlokach,
a ceremonia wystawienia ciala na widok publiczny rozpoczyna si¢ we wczesnych
godzinach porannych.
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hierarcha bardzo krytycznie wypowiada si¢ o ,nowej tradycji” wysta-
wiania zwlok na widok publiczny o godzinie czwartej rano, twierdzac,
ze dawne nocne czuwanie przy zwlokach miato znacznie wiekszy kul-
turowy i obrzedowy sens'®’.

Trudno zatem o jednoznaczne okreslenie oficjalnego stanowiska
Kosciola katolickiego w Ghanie i jego stosunku do obyczajowosci
pogrzebowej. Czesto opinie ghanskich biskupéw oraz ksiezy sa zin-
dywidualizowane i zaleza od ich wtasnych rodzinnych doswiadczen
i prywatnych opinii. Niewatpliwie wspoélczesny ghanski Ko$ciol opar-
ty na rodzimych hierarchach coraz mocniej odwoluje sie do lokalnej
symboliki i polityki inkulturacji, manifestujac szacunek do lokalnych
kultur oraz do decyzji, ktére podejmuja tworzacy te kultury ludzie.
Dlatego podczas oficjalnego koscielnego pogrzebu biskupa Lucasa
Abadamloora ,tradycjonalici” z jego wioski zostali poproszeni o taniec
przed otwarta trumna hierarchy, ktéra wystawiono na widok publiczny
posrodku nieukorniczonej katedry w miescie Bolgatanga w pdinocnej
Ghanie. Kiedy trumne zamknieto i rozpoczeta sie wielogodzinna msza
pogrzebowa, ta sama grupa ,tradycjonalistow” przez caly czas trwania
katolickiej liturgii odprawiala swdj rytualny taniec, biegajac i taiiczac,
wielokrotnie okrazajac katedre na zewnatrz budynku, a odglosy bebnéw
i okaryn niekiedy przebijaly sie przez chrzescijariskie hymny i dobiegaly
do uszu zgromadzonych w obrebie koscielnego placu'®. Przywolujac
to wydarzenie, mozna stwierdzi¢, ze ghanska rzeczywistos$c¢ religijna
jest polifoniczna, a Koscidt katolicki stanowi jeden z tworzacych te
polifonie gloséw, pojawiajacy sie obok i wspélgrajacy z wieloma inny-
mi aktorami. W takim tez ograniczonym i wchodzacym w rozmaite
ideologiczno-symboliczne relacje stopniu wspétuczestniczy w kreacji
wspolczesnych ghanskich pogrzebow.

187 P. Sarpong, Odd Customs..., op. cit., s. 67—69.

188 Notatki terenowe, 15 i 16 stycznia 2010. Katolickie uroczystosci pogrzebowe
biskupa Lucasa Abadamloora odbyly si¢ w obrebie nowo budowanej, jeszcze
nieukoriczonej i niezadaszonej katedry, skonstruowanej na rzucie kota (co na-
wiazuje do rodzimych tradycji i idei ,kregu”). To wlasnie dookota tego budynku,
w czasie gdy wewnatrz odprawiana byla msza zaltobna, biegali i wykonywali swoje
pogrzebowe tarice ,tradycjonalisci”.
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Wspomniana powyzej krytyka niektérych obyczajéow pogrzebowych,
jaka od czasu do czasu przewija sie w prasie katolickiej, jest odbiciem
szerszej dyskusji toczacej sie w ghanskich mediach. Dotyczy ona za-
gadnienia ,tradycji” w kontekscie wspolczesnych ghanskich obrzedow
funeralnych, a przede wszystkim finansowych i spotecznych kosztéw
zwiazanych z wystawnymi pogrzebami. Réwniez cytowany tu wielo-
krotnie holenderski antropolog Sjaak van der Geest po przeprowadze-
niu wielu rozméw ze starszymi mieszkaficami regionu Kwahu zauwazyl
problematyczne elementy zwigzane ze wspélczesnymi hucznymi akan-
skimi pogrzebami. Van der Geest wskazuje, ze zachodzace w ghariskim
spoleczenstwie zmiany komplikuja obraz rodowych ,starszych’, podej-
$cie do choréb wieku podesztego, umierania oraz celebracji pogrzebow.
Podczas gdy coraz czesciej pojawia sie idea nuklearnej rodziny, ludzie
zaczynaja by¢ bardziej zajeci praca zawodowa, wielu migruje do miast,
starsze osoby nierzadko czuja sie opuszczone i samotne, a nawet pozba-
wione nalezytej opieki. Kontrastuje to, jak wskazuje badacz, z rosnagcymi
kosztami coraz huczniejszych pogrzebdw, ktére zamieniaja sie w wielkie
manifestacje rodzinnego sukcesu, czasem niemajace pokrycia w rze-
czywistosci'®. Uwagi van der Geesta sa niewatpliwie wazne, zwlaszcza
woéweczas, gdy stawia on pytania o przyszlosé¢ ,modernizujacego” sie
ghaniskiego spoleczeristwa i jego stosunek do wtasnej kultury'*®. My-
$le jednak, ze sugestia holenderskiego antropologa, jakoby pogrzeby
w dzisiejszej Ghanie wyzbyly si¢ niemal catkowicie elementu religijnego

189 S.van der Geest, Funerals for the Living..., op. cit., s. 103—129.

190 Por. tekst, w ktérym van der Geest zestawia swoje rodzime holenderskie spoteczen-
stwo z ghaniiskim stosunkiem do $mierci i umierania: S. van der Geest, End-of-Life
Care in Ghana and the Netherlands: Good Death, Bad Death and Euthanasia,
w: C. Oppong, Ph. Antwi, K. Waerness (eds.), Care of the Seriously Sick and Dying:
Perspectives of Ghana, BR1C Unifob Global, Bergen 2009, s. 265—289. Z kolei Steve
Tonah dobrze naswietla obecnie widoczne trendy i zmiany w strukturze rodzin
oraz w pozycji ludzi starszych w Ghanie. Autor ten ukazuje réznice pomiedzy
obszarami zurbanizowanymi a wiejskimi, m.in. omawia szczegétowo problem
migracji mtodych ludzi do miast. Zauwaza jednak, ze na obszarach wiejskich
osoby starsze nadal sa otoczone szacunkiem, a w razie choroby opieka rodziny,
sasiadéw i przyjaciél. Por. S. Tonah, The Challenge of Ageing in Urban and Rural
Ghana, w: idem (ed.), Contemporary Social Problems in Ghana, op. cit., s. 125—-146.
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na rzecz ich spolecznego wymiaru, ktérego gtéwnym przejawem jest
gloryfikacja organizatoréw wystawnych celebracji, jest zbyt daleko idaca.

W czasie moich badan wielokrotnie przekonalam sig, ze pogrzeby
sa niezwykle réznorodnymi, polifonicznymi, wieloznacznymi i ambi-
walentnymi rytuatami, ktére niewatpliwie stuza budowaniu prestizu
rodziny, ale na tym ich znaczenia si¢ nie wyczerpuja. Pogrzeby staja sie
laboratorium form czuciowych, ktére bezposrednio odwoluje si¢ do
waznych wyobrazen §wiatopogladowych i religijnych. Réwnocze$nie sa
swego rodzaju miejscem $cierania sie i kreowania réznych postaw spo-
fecznych. Budowanie relacji z innymi i ustanawianie siebie poprzez te
relacje, tworzenie réznie skonfigurowanych grup, przypisywanie sobie
réznych tozsamosci — stanowia wazne elementy dzisiejszych obrzedow
i obyczajoéw funeralnych. Zatem ich spoleczny wymiar czesto wspot-
gra z wymiarem religijnym. Relacyjna koncepcja jednostki, potrzeba
wspolnoty, opieranie swojej egzystencji na zasadzie wzajemnosci to
zjawiska dostrzegane w czasie przeprowadzonych przeze mnie badan.
Pogrzeby w Ghanie tworza przestrzen, w ktorej spotyka sie ciaglosé
i trwanie ze zmiang oraz innowacyjnos$cia. Sa zywotne, dlatego ze daja
pole do wyrazania rozmaitych postaw, negocjowania indywidualnych
tozsamosci i rytualnego tworzenia wspélnot — formacji estetycznych
(aistetycznych).

Zeby odda¢ innowacyjny i niejednoznaczny charakter ghanskich
obyczajéw funeralnych, na zakorczenie tego rozdziatu chciatam przy-
wola¢ najbardziej niezwykla ceremonie wystawienia ciata na widok
publiczny, ktérej swiadkiem bylam w Jemie w styczniu 2011 roku. Miala
ona miejsce podczas pogrzebu szesé¢dziesiecioletniego Sampsona, ktéry
trzy miesiace wczesniej zmarl nagle na serce w Chicago, gdzie mieszkat
wraz ze swa najblizsza rodzing. Jego cialo przywieziono do Jemy — ro-
dzinnej miejscowosci — aby je tutaj pochowaé. Za zycia Sampson nie
byl chrze$cijaninem. Ceremonie wystawienia ciata na widok publiczny
zorganizowano jednak na obszernym placu przed kosciolem katolickim,
a modlitwe i pochéwek zgodzili si¢ poprowadzi¢ katechisci. Rodzina
Sampsona bardzo dlugo i wytrwale zabiegata o katolickie elementy
pogrzebu. Z jednej strony dlatego, ze w wiekszosci sa to zarliwi i prak-
tykujacy katolicy, a r6d nalezy do najwazniejszych, zaré6wno w obrebie
lokalnej kongregacji, jak i w calym miasteczku. Z drugiej strony nagta
$mier¢ Sampsona byta bardzo mocno dyskutowana w Jemie jako ,zla”
$mier¢. W czasie wielodniowego pogrzebu ludzie szeptem wymieniali
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pogloski i oskarzenia o czarownictwo. Okazaly i cho¢by cze$ciowo
katolicki pogrzeb byt wiec z tych wszystkich powodéw wskazany, aby
zatrze¢ zte wrazenie, ochroni¢ zywych i zapewni¢ zmartemu droge
do wiecznej szczesliwosci i spokoju. Rzeczywiscie, Sampson otrzymat
wystawny pogrzeb, o ktérym ludzie w Jemie méwia do dzis. Do tego we
wspomnieniach jawi si¢ jako przykladny katolik i ktos, kto zostal dobrze
i ,po chrzescijanisku” wyprawiony w swoja podr6z w zaswiaty. Wszystko
to za sprawa niezwyklego wystawienia ciata na widok publiczny.

Tuz po godzinie czwartej nad ranem przysztam na teren pogrzebowy
i dolaczytam do pierwszych zgromadzonych zatobnikéw. Po chwili cze-
kania w ciemno$ci i zimnie odslonieto kotare zamykajaca rozstawiony
na placu przed kosciotem katolickim namiot i w $wietle reflektoréw
wszyscy zobaczyliémy zmarfego Sampsona stojacego przy pulpicie
i czytajacego Biblie! Spreparowane cialo wygladato jak zywe. Stano-
wilo idealne simulacrum. Zmarty zostal bowiem ustawiony w pozycji
pionowej, podparty z jednej strony o pulpit, od tytu dyskretnie wsparty
stojakiem ze sztucznymi kwiatami. Nieboszczyk ubrany byt w czarny
garnitur, biata koszule i krawat. Na glowie mial czarny kapelusz, oczy
zaslanialy ciemne okulary. Spoczywajace na pulpicie dlonie, w ktérych
zmarly trzymal otwarta na Ksiedze Psalméw Biblie, chronily biale re-
kawiczki. Gdy mineto pierwsze zdziwienie i szok wywotane widokiem
zmarlego, ktéry stal przed ludzmi jak zywy, zalobnicy przystapili
do tradycyjnych rytualnych zachowan, wznoszac glo$ny lament, ob-
chodzac dookota pulpit z ,czytajacym” Sampsonem i przemawiajac do
niego, a katechisci, stajac przed zmarlym i aranzujac wokét pulpitu
symboliczny krag ztozony z innych wiernych, poprowadzili modlitwe
»nad zwlokami” (por. ilustracja 111.21).

Mozna tu zada¢ pytanie o to, czym byl pochéwek i pogrzeb Samp-
sona? ,Iradycja” czy jej zaprzeczeniem? A moze przejawem nowej
mody i ,,nowoczesnos$ci” zaaplikowanej w Jemie przez miedzynarodowo
funkcjonujaca bogata rodzing? Marleen de Witte, piszac o wspélcze-
snych ghanskich pogrzebach, proponuje odrzucenie myslenia kate-
goriami opozycji pomiedzy ,tradycja” a ,nowoczesnoscia”. ,Praktyki
pogrzebowe [...] sklaniajg nas do przekraczania tych opozycji, do zdania
sobie sprawy, ze zaréwno «tradycja», jak i «nowoczesnosé» sa lokal-
nie konstruowane we wspétczesnej kulturowej praktyce”*®'. Podczas

191 M. de Witte, Money and Death..., op. cit., s. 556.
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Ilustr. 111.21. Zmarly ustawiony w pozycji pionowej i ,czytajacy” Bibli¢ podczas
uroczystosci wystawienia ciata na widok publiczny. Zgromadzeni uczestnicza

w modlitwie prowadzonej przez katechistéw z Jemy; 2011
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pogrzebdéw trwanie i innowacja wspoélgraja ze soba, tworzac kulturowy,
religijny, symboliczny i obyczajowy melanz, wobec ktérego na rozmaite
sposoby i przy uzyciu rozmaitych strategii pozycjonuja si¢ opisywani
przeze mnie wspoélczeséni ghanscy katolicy i osoby z katolicyzmem
w réznym stopniu zwiazane. Pogrzeby — ze swoja kompleksowoscia,
zaangazowaniem indywidualnych ludzi i calych spotecznosci — pomogly
mi zrozumie¢ wiele aspektéw zwiazanych ze wspélczesnym ghan-
skim spoteczenstwem oraz ze wspdlczesnym ghanskim katolicyzmem.
Ukazaly, jak w rytualnej, performatywnej praktyce, za ktéra mozna
uzna¢ pogrzeby, katolicyzm jest formowany lokalnie, jak wpisuje sie
w rodzime kultury i obyczaje oraz jak — na rozmaite sposoby — bywa
przezludziprzezywany, wlaczany wich zycie i w ich do§wiadczenia
zwiazane ze $miercia najblizszych.



Kazdy [...] ciag ludzkiej dzialalnosci powinien by¢
postrzegany jako zalezny od niepowtarzalnej konfigu-
racji swojego konkretnego tta: kulturowego, symbo-
licznego i do$wiadczanego... Zadna stosowna koncep-
tualizacja zachowan wyrastajacych z wierzen nie moze
ignorowac kulturowo uksztaltowanej mapy poznaw-
czej ludzi, ktérych dotyczy.

Max Assimeng
Profesor socjologii, University of Ghana

Cytat za: A.K. Wuaku, Folk Beliefs about Spiritual Power
and Hinduism in Ghana, w: A. Afe, Ch. Ezra, B. Bolaji (eds.),
African Traditions in the Study of Religion in Africa: Emer-
ging Trends, Indigenous Spirituality and the Interface with
Other World Religions, Ashgate, Farnham—Burlington 2012,
s. 242—243 (oryginalnie w: M. Assimeng, The Witchcraft
Scene in Ghana: A Sociological Comment, “Ghana Social
Science Journal” 1977, Vol. 4, s. 73).
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Proponuje, aby w tym rozdziale szczegétowo przyjrze¢ sie¢ itinera-
riom — indywidualnym $ciezkom, jak i podzielanym przez wielu ludzi
drogom — ktére przywiodly wspolczesnych Ghanczykéw z badanej
przeze mnie okolicy do wspdlnoty funkcjonujacej pod szyldem ,kato-
lickiej parafii p.w. Przemienienia Panskiego w Jemie”. Na przykladzie
tej matomiasteczkowej kongregacji oraz zwiazanych z nia kilkunastu
grup w parafialnych wioskowych stacjach pobocznych, ulokowanych
w promieniu od kilku do kilkudziesieciu kilometréw dookota Jemy,
naszkicuje swego rodzaju mape, ktéra pozwoli na uzyskanie lepszego
wgladu w do$wiadczenia, przezycia, strategie i wybory dokonywane
przez wspoétczesnych ghanskich katolikéw, ktérych spotkatam podczas
pobytéw w terenie i ktorzy obdarzyli mnie zaufaniem, godzac sie na et-
nograficzng eksploracje ich religijnych swiatéw i dzielgc sie nimi ze mna.
Musze przyznad, ze w wielu przypadkach uderzyla mnie ogromna
otwarto$¢, z jaka moi rozméwcy poruszali tematy zwiazane z religia
i swoimi duchowymi przezyciami. Dzialo sie tak miedzy innymi dlatego,
ze w Ghanie religia jest bardzo popularnym tematem omawianym pu-
blicznie, obecnym w polityce i w mediach, ale tez na placach targowych,
w autobusach czy na ulicach. Przywolywana jest przez ludzi nie tylko
od $wieta, lecz takze podczas, zdawac by sie mogto, najbanalniejszych
czynnosci i pojawia sie w prostych, codziennych kontekstach. Nawia-
zujace do religii kolorowe napisy na ciezaréwkach i busikach, ale tez
sreligijne” nazwy sklepéw, zaktadéw fryzjerskich i wulkanizacyjnych
czy jakichkolwiek innych drobnych przedsiebiorstw moga sie sta¢ — dla
umiejacych czytaé i rozumiejacych rozmaite jezyki (w Jemie napisy spo-
rzadzane s3 najczesciej w jezyku angielskim lub w jezyku twi) — swego
rodzaju publiczna popularng Biblig, Koranem, a nawet wykladnia zasad
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Ilustr. 1v.1. Salon pieknosci ,Dar od Boga”; 2010

przy$wiecajacych ,tradycyjnej religii” afrykanskiej. W ,mojej” okolicy,
zdominowanej przede wszystkim przez rézne wyznania chrzescijanskie,
wystarczyl krétki spacer i pobiezny przeglad recznie malowanych szyl-
déw zawieszanych na drewnianych szopach czy blaszanych kontenerach
(w ktérych z reguly mieszcza sie lokalne sklepiki i zaktady ustugo-
we) oraz zaledwie pétgodzinne uwazne studiowanie przejezdzajacych
gtéwna droga ciezaréwek i samochodéw’, aby zebra¢ typowy zestaw
religijnych hasel, towarzyszacych Ghanczykom w ich codziennych
podrézach, pracy i sprawunkach. Najbardziej typowe i powszechne
przyklady napiséw umieszczanych na busach i ciezaréwkach to: ,Bég
ochrania’, ,,Dzigki Ci Boze’, ,Jezus krélem/wodzem!; ,Bég nigdy nie $pi’,

1 Na temat subkultury zwigzanej z funkcjonowaniem napiséw umieszczanych na
ghanskich samochodach por. S. van der Geest, Anyway!” Lorry inscriptions in
Ghana, w: ].-B. Gewald, S. Luning, K. van Walraven (eds.), The Speed of Change:
Motor Vehicles and People in Africa, 1890—2000, E.]. Brill, Leiden 2009, s. 253—293.
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a na sklepikach i punktach ustugowych: ,Chwale Boga — Zaklad fry-
zjerski” ,Bég jest krolem — Salon pieknosci’; ,Dziekczynienie — Czesci

zamienne’, ,Dar od Boga — Fryzjerstwo i manicure’, ,Kogo blogostawi

Jahwe — Przepyszny chleb’, ,Dziekowac Bogu — Przedsiebiorstwo” Za

tymi napisami, niekiedy bardziej wymyslnymi, a innym razem bardziej

sztampowymi, kryja sie konkretne osoby, konkretne biografie i kon-
kretne lokalne itineraria chrzescijanskie. Dobrze ilustruje to opowie$¢

Vidy, wlascicielki matego ogélnospozywczego i chemicznego sklepiku

polozonego przy przystanku trotro w Jemie, zony jednego ze ,starszych”
parafii katolickiej, bardzo przedsiebiorczej kobiety po piecdziesiatce,
ktéra wyjasnita mi nazwe swojego stoiska:

Jezeli idzie o nazwe sklepu, to ja ja wybratam: Aseda ben Ent. — ,Jak Ci
dziekowac? — Przedsigbiorstwo” To wszystko znaczy, ze Bég naprawde
mnie kocha i Zze mi pomaga. Mamy tez drugi sklep — i tam takze wy-
malowalam te sama nazwe. I kiedy kupitam takséwke, ten samochéd
réwniez nazwalam tak samo: Aseda ben. Wybratam te nazwe, bo za-
stanawialam sie¢ nad wszystkim, co Bég zrobil w moim zyciu. Kiedy
zaczelam stuzy¢ Bogu [chodzi¢ do ko$ciota], to prositam, zeby dal mi
dobrego meza. I B6g dal mi dobrego meza. Potem prosilismy o dobre
miejsce do mieszkania. I tak sie stalo. Mamy wlasny dom i mozemy
zy¢ wygodnie. I prosili$my o dzieci. No i jestesmy pobtogostawieni po-
tomstwem. Potem o prace — i teraz mam ten wiasny biznes. Tak wiele
kobiet wychodzi za maz, ale nie udaje im si¢ urodzi¢ dzieci. A mi sie¢
udato! Urodzitam dzieci i dla mnie to wielka rzecz, ktéra Bég mi dal!
Myslalam o tym wszystkim i nie wiedziatam, jak podziekowa¢ Bogu,
wiec wymyslitam, ze nadam mojemu przedsigbiorstwu te nazwe — zeby
wyrazi¢ to, jak bardzo wiele blogostawieristw dat mi Bog!?

Rézne religie wyznawane w Ghanie splataja sie z zyciem wspoélcze-
snych obywateli tego kraju na wielu rozmaitych poziomach. Wspélne
modlitwy, czesto odmawiane zaréwno przez przedstawicieli chrze-
$cijan, muzulmandéw, jak i ,tradycjonalistéw’, aranzowane sa podczas
waznych uroczystoéci o charakterze panstwowym. W samolotach,
ktére do niedawna operowaly pod szyldem narodowego przewoznika
Ghana Airways, ghanskich pasazeréw nie dziwila publiczna modlitwa

2 Wywiad 116, 13 lutego 2013.
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odmawiana przed startem maszyny®. Takze w autobusach i busikach
trotro nieraz spotkatam sie z modlitwa ,,0 bezpieczna podré6z’, ktéra
inicjowali liczni prorocy, aktywnie dziatajacy w $rodkach transportu
publicznego. Zdarzalo sie tez, ze w chwili gdy autobus ruszat, ktérys
z pasazerow wstawal ze swego siedzenia i zwracajac sie gtosno do
wspoltowarzyszy podrdzy, proponowal wspélne modly, ktére nastepnie
prowadzil. Nigdy nie widzialam, aby ktokolwiek protestowal. Wrecz
przeciwnie. Ludzie zarliwie wiaczali sie do modlitwy, kazdy tak jak
potrafil, w swoich jezykach i w swoich rytach, proszac o szcze$liwa
podréz dla wszystkich. Kiedy kilka lat temu niedaleko Jemy wydarzyt
sie tragiczny wypadek samochodowy z udzialem autobusu, w ktérym
zgineto okolo dwudziestu podréznych, lokalne Koscioly chrzescijanskie
réznych wyznan zorganizowaly na tym miejscu wsp6lna modlitwe za
zmarlych, ale réwniez ,za cale miasteczko’, aby je oczysci¢ i ochronic
przed zlem®.

Skupiajac sie w tym rozdziale na studium katolickiej parafii w Jemie
inaludziach, ktérzy w wieloreligijnym i wielowyznaniowym $rodowisku
miasteczka identyfikuja sie z katolicyzmem, pragne podkresli¢ zaréwno
specyficzne dla tego wyznania elementy, jak i cechy typowe dla szersze-
go nurtu afrykanskiego chrzescijanistwa oraz afrykanskiej religijnosci
w ogdle. Tak jak zauwazytam w rozdziale 1, na dzisiejszy katolicyzm
w Ghanie, wywodzacy sie z Kosciola misyjnego, nalezy patrze¢ jako
na katolicyzm w duzej mierze lokalny, bardzo mocno zwigzany z afry-
kanska tozsamo$cia. Nawet w prowincjonalnej parafii znajdujacej sie
pod opieka nieghariskich ksiezy, w ktérej prowadzitam badania etno-
graficzne, afrykanskos¢ i ,tutejszos¢” ,§wiatowego” katolicyzmu jest
podkreslana, a wspélczesni Ghanczycy religie katolicka przezywaja jako
swoja i na swoj sposéb z nia dialoguja, wlaczajac ja w codzienne oraz
$wiateczne zycie. W rozdziale tym — po$wieconym przede wszystkim
katolikom w Jemie i praktykowanym przez nich formom przezywania
religii — przedstawiam material terenowy, ktéry podzielitam wedlug

3 K.J. Asamoah-Gyadu, “Christ Is the Answer”: What Is the Question?” A Ghana
Airways Prayer Vigil and Its Implications for Religion, Evil and Public Space,
“Journal of Religion in Africa” 2005, Vol. 35, Fasc. 1, s. 102. Narodowy ghariski
przewoznik zawiesit dziatalno$é w roku 200s.

4 Wywiad 128, 18 lutego 2013. Informacje pozyskane w czasie rozmowy z emeryto-
wanym katechista Ko$ciola pentekostalnego.
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dwoch kluczy. Pierwsza cze$¢ stara sie ukaza¢ indywidualne religijne
itineraria. W sposdb szczegdlny zwrdce tu réwniez uwage na role ciata,
fizycznosci i fizykalnos$ci oraz materialnosci w formowaniu i konsty-
tuowaniu sie religii w zyciu ludzi. Natomiast druga cze$¢ rozdziatu
skupia sie na itinerariach zbiorowych, a zatem na tym, jak katolicyzm
przezywany wspolnie laczy ludzi, jak generuje wiezi spoleczne i jak
kreuje, spaja i podtrzymuje, ale tez réznicuje rozmaite grupy tozsamo-
$ciowe (religijne, etniczne, genderowe, generacyjne, zawodowe itd.).






1. PRZEZYWANIE RELIGII

1.1. DROGI DO KOSCIOLA

Wiele rozméw oraz wywiadéw, ktére przeprowadzitam z osobami
deklarujacymi przynaleznos$¢ do parafii w Jemie, rozpoczynatam od
pytania o to, w jaki sposéb dana osoba trafita do wspdlnoty lokalnych
katolikéw. Zostanie katolikiem w wieloreligijnym $rodowisku — tak
typowym dla dzisiejszej Ghany — nie jest oczywisto$cia. Jak wspo-
mnialam w rozdziale 1, w kraju dziata kilkadziesiat duzych, preznych
Kos$ciotéw z rozmaitych nurtéw afrykanskiego chrzescijaristwa (do
ktérego zaliczam réwniez Ko$cioly postmisyjne) oraz kilka tysiecy
niezaleznych mniejszych ko$cielnych organizacji. Ponadto w niektérych
regionach i §rodowiskach dominuja religie niechrzescijaniskie. Zatem
»oferta” religijna jest niezwykle bogata i bardzo rézne czynniki wplywaja
na przyjecie tej czy innej religijnej tozsamosci.

Wiekszos¢ ludzi, z ktérymi rozmawialam, byla pierwszym pokole-
niem katolikéw, a niejednokrotnie po prostu pierwszym pokoleniem
chrzescijan w swoich rodzinach. Wsréd ludzi najbardziej aktywnych
w Kosciele czes$¢ oséb stanowita drugie pokolenie katolikéw, podczas
gdy jedynie nieliczni byli trzecia generacja®. Zatem w przypadku zde-
cydowanej wiekszosci osob, ktére poznatam w Jemie i okolicy, raczej
nie bylo mowy o tym, zeby o katolicyzmie méwic jako o religii ,odzie-
dziczonej” czy tez wyniesionej z domu. Co charakterystyczne, cze-
sto spotykalam sie z sytuacja, w ktérej mtodsze pokolenie zaczynato
chodzi¢ do kosciota, a dopiero potem, w $lad za nim, do kongregacji
trafiali — przekonani przez swoje dzieci — rodzice.

Analizujac zebrany w terenie material, stwierdzitam, ze mozna
wskaza¢ kilka typowych drég prowadzacych do katolicyzmu czy do
chrzedcijanistwa w ogdle. W tej czesci rozdziatu przedstawie charakte-
rystyczne trendy i itineraria, ktére wylaniaja sie z lokalnych etnogra-
ficznych badan. Mysle, ze jakosciowy charakter zrealizowanego przeze

5 Tauwaga dotyczy 0s6b dorostych, powyzej osiemnastego roku zycia. W Jemie gru-
pe oséb urodzonych w rodzinach, w ktérych katolicyzm byt obecny we wcze$niej-
szym pokoleniu/pokoleniach, tworzg przede wszystkim przedstawiciele Dagaaba
(na Pétnocy wéréd Dagaaba dzialaja silne osrodki katolickie zapoczatkowane przez
ojcéw biatych na poczatku xx wieku, por. cze$¢ 1.1 w rozdziale 1) oraz miejscowi
Bono, gtéwnie pochodzacy z Jemy i Kokumy, gdyz te miejscowosci mialy stosun-
kowo wczesne kontakty z katolicyzmem przychodzacym z Nkoranzy.
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mnie projektu, zatrzymujacy sie nad perspektywa emiczna oraz dajacy
spojrzenie na rozmaite zjawiska spoteczne z poziomu gruntu i przezy¢
jednostkowych, pozwala na poglebiona refleksje oraz sproblematyzowa-
nie poje¢ konwersji i dlugiej konwersacji, ktére obecne sa w dyskursie
o afrykanskim chrze$cijafistwie (por. rozdzial 1). Réwnocze$nie zebra-
ne przeze mnie opowiesci ludzi, odwotujace sie do indywidualnych
biografii, dobrze oddaja dynamike i kompleksowo$¢ wspoélczesnego
spoleczenistwa ghanskiego, a ponadto pokazuja chrzescijanistwo jako
element szerszych kulturowych zmian, typowych nie tylko dla Ghany,
lecz takze dla wielu innych krajéw na kontynencie afrykanskim.

Szkota i mlodziez

Jedna z historycznie ugruntowanych drég przyjmowania chrzescijanstwa
w Ghanie wiedzie poprzez system edukacji. Europejska edukacja Afryka-
néw w okresie przedmisyjnym oraz zaangazowanie réznych Koscioléw
misyjnych w szkolnictwo na terenie Zlotego Wybrzeza zostaly przeze mnie
wspomniane w rozdziale 1. Po dzi$ dzien Kos$cioly postmisyjne, w tym
katolicki, sa w Ghanie bardzo mocno zaangazowane w prowadzenie dzia-
falnosci edukacyjnej, co przede wszystkim polega na zakladaniu szkét na
réznym poziomie ksztalcenia. Dawniej szkoly katolickie $cisle wigzaly
si¢ z idea ,nawracania” Swiadcza o tym wypowiedzi kilku starszych os6b
w Jemie, ktdre przyjely chrzescijaristwo wlasnie poprzez nauke w szkole,
gdzie czesto, oprocz nabywania wiedzy ogdlnej, odebraly poglebione wy-
ksztalcenie religijne. Niektdre z tych oséb, zgodnie z zalozeniami polityki
Kosciola, staly sie lokalnymi liderami katolickich spolecznosci, a nawet ich
inicjatorami. Dla starszego pokolenia, ktérego droga do Kosciola wiodta
przez szkole, typowa jest opowies¢ biograficzna taka jak katechisty Jose-
pha. Na moje pytanie o to, w jaki sposéb stal sie katolikiem, odpowiedzial:

Jak zostatem chrzescijaninem? W roku 1958 zaczatem chodzi¢ do szkoty
podstawowej w Krance. To byla rzymska szkola [j. ang. Roman school,
okreslenie uzyte w sensie ,,rzymskokatolicka”]. Tam byl kosciét — stary,
stary kosciodtl. Ten, ktéry jest teraz, to jest nowy, zbudowany przez ojca
Anthony’ego®. Jezeli chodzilo si¢ do szkoty katolickiej, to automatycznie

6 Katechista Joseph pochodzi z Kranki, z rodziny ,tradycjonalistéw” (jego ojciec byt
kaplanem religii tradycyjnej i wodzem). Po zalozeniu osobnej placéwki katolickiej
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zostawalo sig katolikiem. Dlatego ze w kazda niedziele, czy byles kato-
likiem, czy nie, to trzeba bylo i§¢ do ko$ciota katolickiego. Dzi$ czasy
sie zmienily, jest inaczej. Ale dawniej wszyscy, prawie wszyscy, ktorzy
chodzili do szkoly katolickiej, zostawali katolikami. W szkole naucza-
no katechizmu. Mielismy katechezy. Kazdego dnia trzydzie$ci minut.
A szczegodlnie w piatki, w piatki byta jedna godzina’.

Podobnie jak katechista Joseph, tak i sze$¢dziesieciotrzyletnia Ma-
ame Emilia, czlonkini Ko$ciola katolickiego w wiosce Pamdu (jedna
ze stacji pobocznych parafii w Jemie), przywotata dziecifistwo i szko-
te katolicka, do ktérej zostata wystana przez swojego ojca i gdzie ja
ochrzczono®. Takze Pan Agama, prezydent parafii w Jemie (petnit te
funkcje od sierpnia 2012 do wrzesnia 2013) — gdy go poznatam, byt okoto
siedemdziesiecioletnim emerytowanym dyrektorem szkoly panstwo-
wej — wspomnial, ze w dzieciristwie (ktére spedzil w regionie Wolta,
j. ang. Volta Region) chodzit do katolickiej szkoly, ,,dlatego automatycz-
nie zaczal uczeszczaé do kosciota” i zostat ochrzczony’.

Takze moi mtodsi rozmdéwcy czesto wymieniali szkole jako miejsce,
w ktérym zainteresowali si¢ z chrzescijanistwem. Ich sposéb dociera-
nia do chrze$cijafistwa na terenie szkoly odbywa si¢ jednak — tak jak
wspomnial katechista Joseph — w zdecydowanie odmiennych warun-
kach niz kilkadziesiat lat temu. W roku 1961 rzad Ghany wydal ustawe
edukacyjna (j. ang. Education Act), w ktérej regulowal przyjmowanie
uczniow do szkdt. Wedlug tego aktu, ktory obowiazuje do dzi$, kwestia
przynaleznosci religijnej nie powinna mie¢ wplywu na przyjecie ucznia

w Kintampo (w roku 1975) Kranka, podobnie jak Jema, znalazia si¢ pod opieka ksiezy
werbistéw. Wspomniany przez katechiste Josepha ojciec Anthony to przywolany
przeze mnie w rozdziale 1 austriacki werbista Anthony Fencz (murowana $§wiatynia
w Jemie jest réwniez jego dzietem). Samodzielna parafia w Krance zostata zalozona,
tak samo jak w Jemie, w roku 2006. Katechista Joseph od roku 1975 mieszka w Je-
mie. Poczatkowo byt mlodszym katechistg, a po $mierci poprzedniego starszego
katechisty (w roku 1989) objal jego funkcje i pelni ja do dzis.

7 Wywiad 121, 15 lutego 2013.

8  Wywiad 89, 23 stycznia 2013.

o  Wywiad 113, 7 lutego 2013. Pan Agama zostal prezydentem kosciola (przewodni-
czgcym rady parafialnej) po $mierci swego poprzednika, Pana Addah, o ktérym
wspominam w rozdziale 111. We wrze$niu 2013 roku otrzymatam z Jemy wiado-
mo$¢, ze Pan Agama, po krétkiej chorobie, zmarl. Po jego $mierci wiceprezydent
parafii objal funkcje prezydenta.
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do szkoly. Jest to zgodne z konstytucjami czterech kolejnych ghanskich
Republik®, ktére zabraniaja jakichkolwiek dziatari dyskryminacyjnych
ze wzgledu na przekonania i wierzenia religijne'. Obecnie szkoly za-
kladane przez organizacje religijne znajduja sie pod opieka panstwa
iw praktyce przyjmuja uczniéw niezaleznie od przynaleznosci religijnej.
W Jemie moglam to zaobserwowaé na przykltadzie szkot katolickich
oraz metodystycznych (w obydwu wypadkach byly to szkoly podsta-
wowe i gimnazjalne), do ktérych chodzili i muzulmanie, i chrze$cijanie
réznych wyznarn, i osoby zwiazane z ,religia tradycyjna”*?. Grono na-
uczycielskie réwniez bylo zréznicowane pod wzgledem przynalezno$ci
religijnej (np. dyrektorem szkoty katolickiej byl mezczyzna nalezacy
do Kosciola prezbiterianskiego). Natomiast w szkotach panstwowych
wieloreligijny sklad uczniéw oraz nauczycieli jest oczywisty i stanowi
lustrzany obraz wieloreligijnego spoleczenistwa Jemy i okolicy, a pro-
wadzona raz w tygodniu edukacja religijna i moralna obejmuje tematy
zwigzane z réznymi religiami.

Dzisiejsza ghanska szkola jest miejscem spotykania sie réznych
religii, a uczniowie sami organizuja sie w kétka modlitewne i grupy re-
ligijne. Co znaczace, w opowiesciach uczniéw oraz we wspomnieniach
mlodszych czlonkéw parafii w Jemie, ktérzy wskazywali na okres swojej
edukacji jako moment zetkniecia si¢ z chrze$cijanstwem, nie tylko
nauczyciele czy kaplani i katechisci, ale przede wszystkim przyjaciele,
koledzy z klasy lub starsze rodzenstwo pojawiaja sie jako kluczowe
osoby, ktére przyciagnely ich do katolickich wspélnot. W wypadku

10 1 Republika: 1960-1966, 11 Republika 1969—1972, 111 Republika 1979-1981, 1v Re-
publika 1993—obecnie.

11 S. Awuah-Nyamekye, Religious Education in Democratic State: The Case of Ghana,
tekst wystapienia wygloszonego podczas migdzynarodowej konferencji ,Religious
Education in a Democratic State”, Bar-Ilan University, Israel, 6—-8 czerwca 2010,
http://law.biu.ac.il/files/law/shared/FinalRevisedIsraelKwasi.pdf (dostep: 25 stycz-
nia 2015). W jezyku polskim ogdlnie polityke edukacyjng we wspéiczesnej Ghanie,
z uwzglednieniem pozycji szkét wyznaniowych, omawia Kazimierz Gergont.
Por. K. Gergont, Polityka edukacyjna Ghany w kontekscie ustaleri prawnych, w:
D. Kopiriski, A. Zukowski (red.), Afryka na progu xx1 wieku. Polityka. Kwestie spo-
teczne i gospodarcze, Oficyna Wydawnicza ASPRA-JR, Warszawa 2009, s. 157—166.

12 Z kolei Samuel Awuah-Nyamekye podaje przyklad szkoly $redniej w Kumasi,
zalozonej przez islamska organizacje religijng Ahmaddiyya Movement, w ktérej
wiekszo$¢ uczniéw deklaruje przynaleznosé chrzescijaniska. S. Awuah-Nyamekye,
Religious Education in Democratic State..., op. cit., s. 12.
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0s6b wywodzacych si¢ z rodzin zdominowanych w starszym poko-
leniu przez ,tradycjonalistéw” przyjmowanie chrzescijanstwa mozna
wrecz okresli¢ jako tendencje generacyjna, ktdra jest w duzej mierze
inicjowana oddolnie przez mlodych ludzi. Czesto wigze si¢ to ze wspo-
minanym w poprzednich rozdzialach wyobrazeniem, wedlug ktérego
chrzescijanistwo kojarzone jest z modernizacja, postepem, edukacja
i osiggnieciem wyzszego statusu we wspolczesnym ghanskim spote-
czenstwie, podczas gdy ,religia tradycyjna” staje sie synonimem zaco-
fania, wstecznosci i prowincjonalno$ci. W wielu rozmowach ze mna
mtodzi ludzie, ktérych rodzice sa ,tradycjonalistami’, stwierdzali, iz
nie rozumiejg ,religii tradycyjnej’, a zostanie katolikiem opisywali jako
dos$wiadczenie zwigzane z dorastaniem i uzyskiwaniem niezaleznosci
od rodzicéw, dziadkéw i innych oséb stojacych wysoko w systemie
tradycyjnej rozbudowanej rodziny. ,Wiara ojcéw” jawila sie jako obca
i niespelniajaca oczekiwan mtodych ludzi.

Liz, okoto dwudziestoletnia dziewczyna uczaca sie w szkole $redniej
w Jemie, urodzona w rodzinie migrantéw z ludu Konkomba, ktérzy
przed laty zamieszkali w regionie Brong-Ahafo, opowiedziala mi o swo-
im ojcu, ktéry jest ,tradycjonalisty” (wedlug jej okreslenia ,poganinem”):

on chodzi do kaplanéw fetyszéw [j. ang. fetish priest]. [...] Ale ja nie
wyznaje duchéw i fetyszow mojego ojca. Zaczetam chodzi¢ do szkéiki
niedzielnej. A teraz modle sie za mojego ojca, aby odmienit swoje my-
$lenie i przylaczyt sie do nas, do Kosciota™.

Bardzo podobna opowie$¢ przedstawila urodzona w 1989 roku
Faustyna, pochodzaca z kolei z rodziny migrantéw z ludu Frafra i pra-
cujaca jako fryzjerka w Jemie. Jak mi powiedziata, chrze$cijaniskie imie

»Faustyna” otrzymala w momencie, kiedy zaczeta uczeszczac¢ do szkoty
(przedtem uzywala swoich imion tradycyjnych)'*. Pytana o to, jak to
sie stalo, ze zostala czlonkiem Ko$ciola katolickiego, odparta:

13 Wywiad 108, 2 lutego 2013. Szkétki niedzielne prowadzone sa przez wigekszo$¢
chrzescijaniskich Ko$ciotéw w formie otwartych katechez dla dzieci oraz mlodziezy.
Osobne katechezy odbywaja si¢ réwniez dla katechumendéw.

14 Wielu moich rozméwcéw wspominalo, ze dopiero w momencie kiedy byli zapi-
sywani do szkoty podstawowej lub do gimnazjum, ustalano oficjalng wersje ich
imion i nazwisk, ktére sa uzywane potem przez nich w dokumentach (nazwisko
jest czesto jednym z tradycyjnych imion danej osoby, por. rozdziat 11). Niektérzy
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Ja i moje rodzenstwo chodzimy do kosciota. I my nieustannie modlimy
sie za naszych rodzicéw, aby sie do nas przylaczyli [...]. Dla mnie to
byt wolny wybér. Kiedy dorostam i zaczetam obserwowac, co sie dzieje,
to wtedy pojawilo sie u mnie zaciekawienie Ko$ciotem. Zwlaszcza
katolickim. Ja nie lubie sposobu, w ktéry moi rodzice prowadza swoje
zycie. Sktadanie libacji, ten tradycyjny sposéb modlenia sie — ja tego
nie lubie'®.

Jedna z mltodych kobiet z ludu Dagaaba, katoliczka w drugim po-
koleniu, opowiedziata mi z kolei historie swoich rodzicéw, ktérzy jako
mlodzi ludzie odcieli si¢ od wiary dziadkdw:

Moi dziadkowie wierza tradycyjnie. Ale méj ojciec zdecydowatl sie
przej$¢ na chrzescijanistwo. Po prostu dlatego, ze tradycyjne kulty nie
sa wcale pomocne. Kiedy oni maja jaki$ problem, to zabijaja wiele
zwierzat [skladajac krwawe ofiary], a sytuacja nadal pozostaje taka
sama. Ojciec wiec stwierdzil: ,jezeli idzie o mnie, to ja nie bede was
nasladowal” — to znaczy, on powiedzial, ze nie bedzie nasladowat moich
dziadkéw. I zdecydowal sie zostaé katolikiem®.

W tej ostatniej opowiesci pojawia sie niezwykle wazny watek —
wskazanie na utylitarna role religii, ktéra ma odpowiada¢ na rézne
ludzkie potrzeby. Watek ten, ktéry wielokrotnie bedzie sie przewijat
w tym rozdziale, wymaga komentarza. Niekiedy w literaturze doty-
czacej zaréwno afrykanskiej ,religii tradycyjnej’, jak i afrykanskiego
chrzescijanstwa pojawiaja sie tezy sugerujace, ze typowa cecha religii
praktykowanych w Afryce jest fakt, iz stuza one jako instrumenty za-
pewniajace rozwiazanie biezacych probleméw bytowych. Material ze-
brany w czasie przeprowadzonych przeze mnie badan etnograficznych
potwierdza silnie utylitarne i praktyczne podejscie do religii. W pisaniu
o tym aspekcie afrykanskiej religijnosci fatwo jednak popas¢ w pewien
redukcjonizm i sprowadzic religie tylko i wylacznie do narzedzia spo-
teczno-kulturowego, uzywanego w celu osiggniecia konkretnych celéw,

wlasnie wéwczas otrzymywali ,,europejskie” badz ,,chrzescijaniskie” imiona. Nie
wszyscy jednak odwoluja sie do nich na co dzien. Ponadto niektére osoby decy-
dujace si¢ na chrzest w wieku mlodziericzym czy doroslym wybieraja jeszcze inne
imie jako chrzcielne i w swoim codziennym Zyciu zaczynajg si¢ nim postugiwaé.
15 Wywiad 109, 6 lutego 2013.
16 Wywiad 70, 15 stycznia 2013.
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a o praktykujacych ja Afrykanach pisa¢, ze sa ,racjonalni’; gdyz wybie-
raja te forme religii, ktéra okazuje sie lepszym narzedziem do rozwiazy-
wania probleméw'”. Trzeba pamietac, ze taki punkt widzenia to jedynie
cze$¢ prawdy, podczas gdy zycie ludzi, ich decyzje oraz rzeczywisto$c¢
kulturowa sa znacznie bardziej skomplikowane i — co wielokrotnie
podkreslalam — pelne wewnetrznych zaprzeczen i praktykowanych
przez ludzi paradokséw. Poza tym samo pojecie ,racjonalnosci” kryje
w sobie europocentryczny, poo$wieceniowy §wiatopoglad, oparty na
kulcie ,rozumu’}, i nie wydaje sie prowadzi¢ do lepszego zrozumie-
nia lokalnych sposobdw przezywania §wiata oraz religii. Warto zatem
»utylitarno$¢” religii przezywanej potraktowac jako jeden z wielu jej
aspektéw i pamietad, ze samo dzialanie stwarza i nadaje sensy ludzkim
czynnosciom, czyniac je ,utylitarnymi” na wiele nieprzewidywalnych
w punkcie wyjscia — i czesto nieuswiadamianych — sposobdw.
Tymczasem wracajac do wylaniajacego sie z zebranych przeze mnie
opowiesci generacyjnego trendu wiodgcego w kierunku chrzescijaistwa
oraz do roli, jaka w tym procesie spelniaja szkoty, warto zwrdcic szcze-
gblng uwage na organizacje szkolnictwa sredniego w Ghanie. Wséréd
nieduzej grupy dobrze wyksztatconych trzydziesto-, czterdziestolatkéw,
katolikéw w pierwszym pokoleniu, z ktérymi rozmawialam w Jemie,
kluczowym etapem prowadzacym do przyjecia chrzescijanistwa lub do
glebokiego zaangazowania sie w dziatalnos¢ religijna byl wlasnie okres
uczeszczania do szkoly ponadgimnazjalnej'®. Niemal wszystkie ghariskie

17 Tradycja takiego pisania o religii jest w antropologii obecna przynajmniej od

czasu funkcjonalizmu. W przeszto$ci opisywanie ,ludéw prymitywnych” jako

»racjonalnych” mozna byto postrzegac jako krok w kierunku przetamywania pater-
nalistycznego podejscia europejskich czy amerykanskich antropologéw do ludzi,
ktérych badali. Kwestia ta wyglada zupetnie inaczej z perspektywy dzisiejszej
antropologii — dialogujacej i zwracajacej krytyczng uwage na uzywane w dyskursie
kategorie heurystyczne.

18 W Ghanie edukacja ponadgimnazjalna nie jest obowigzkowa i jest ptatna, dlatego
jedynie nieliczni sg w stanie uczeszczaé do szkoly na tym poziomie. Niektérzy
pracuja przez kilka lat, aby uzbiera¢ pieniadze na czesne. Dodatkowo, w zwigz-
ku z tym, ze przyjecie do szkoly sredniej odbywa sie na podstawie egzaminéw
i wynikéw w nauce, osoby, ktére uczeszczaly do stabszych szkét podstawowych
i gimnazjalnych (szczegélnie na prowincji i w matych wioskach), maja nikfe szanse
na dostanie si¢ do szkoly sredniej. Miedzy innymi dlatego osoby mieszkajace lub
pochodzace z tzw. regionéw pdinocnych moga ubiegaé sie o stypendia przydzie-
lane przez rzad Ghany w ramach programu wyréwnujacego szanse pomiedzy
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Senior High Schools (odpowiednik polskich liceéw i technikéw) funk-
cjonuja w formie szkét z internatem. W ten sposéb na terenie szkoly
spotykaja sie uczniowie pochodzacy z réznych stron Ghany. Wspdlne
mieszkanie w wieloosobowych salach oraz fakt, iz szkoly z reguly tworza
zamkniete kampusy, a uczniowie do swoich miejscowosci rodzinnych
jezdza jedynie w okresach dwoch przerw $wiatecznych oraz wakacji,
powoduje olbrzymi wzrost wplywu systemu edukacji na formowanie
zycia uczniéw przy réwnoczesnym oslabieniu wiezi z rodzinami oraz
ostabieniu rodzinnych autorytetéw, czesto zwiazanych z ,religia trady-
cyjng” To wlasnie w takich warunkach mlodzi ludzie niejednokrotnie
decyduja sie¢ na zaangazowanie w chrzescijafistwo.
John, dwudziestokilkuletni urzednik bankowy w Jemie, pochodzacy
z mieszkajacej w Bredi rodziny ,tradycjonalistéw” z ludu Frafra, opowie-
dziat mi, ze jako mtody chlopiec bardzo chcial chodzi¢ do kosciota, ale
byto to wbrew woli jego ojca. Dopiero kiedy dostal sie do szkoty sredniej
i zamieszkal na kampusie, zrealizowal swoje postanowienie. W czasie
rozmowy ze mng powiedzial: ,zaraz pierwszego dnia w szkole posze-
dtem do kosciota, po raz pierwszy w zyciu, i od razu to pokochatem!”*,
Nalezy réwniez wspomnie¢ o tym, ze szkolne kampusy w Ghanie wy-
tworzyly specyficzny rodzaj wewnetrznej subkultury, w ktérej religia
odgrywa istotna role. Uczniowie organizuja sie¢ w rozmaite grupy mo-
dlitewne, tworza religijne stowarzyszenia oraz kampusowe kongregacje,
ktére zrzeszaja wyznawcdw podzielajacych przynalezno$¢ do danego
wyznania czy religii. Czesto poszczegdlne grupy wspédtzawodnicza ze
soba i prowadza dziatalno$¢ prozelicka, starajac si¢ przyciagnac jak
najwieksza liczbe cztonkéw?.
odmiennie rozwinietymi cze$ciami kraju (wskazniki udzialu w edukacji sa o wiele
nizsze w regionach pétnocnych niz na potudniu Ghany). W sumie w skali catego
kraju do szké! typu Senior High School uczeszcza 9% sposréd grupy oséb obecnie
pobierajacych edukacje (46,4% chodzi do szkét podstawowych, a 18% do gimna-
zj6w, tzw. Junior High School, pozostate grupy to osoby uczeszczajace do ztobkéw,
przedszkoli, szkét zawodowych oraz wyzszych). Por. 2010 Population and Housing
Census. Summary Report of Final Results, Ghana Statistical Service, Accra 2012,
s. 8, 43 i 51, http://www.statsghana.gov.gh/docfiles/2010phc/Census2010_Sum-
mary_report_of_final_results.pdf (dostep: 20 grudnia 2014).
19  Wywiad 80, 20 stycznia 2013.
20 Zmiany przynaleznosci religijnej na kampusach zachodza najczesciej z ,reli-
gii tradycyjnej” na islam lub chrze$cijaristwo. Dokonuja si¢ réwniez konwersje
z chrzescijanistwa na islam i vice versa oraz pomiedzy réznymi Kosciotami chrze-
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Podczas jednej z moich podrézy, w drodze do péinocnej Ghany
zatrzymalam sie w Tamale, gdzie odwiedzitam kampus duzej szkoly
$redniej (GHANASCO), do ktérej chodzili uczniowie z parafii w Je-
mie. Dziata tam bardzo prezna i duza katolicka grupa modlitewna®'.
Mtodziez spotyka si¢ codziennie wieczorem w jednej ze szkolnych
klas na modlitwie, ktéra prowadza najbardziej aktywni czlonkowie
grupy, czesto zwiazani z ruchem charyzmatycznym (w kampusowych
kongregacjach w catym kraju dominuje ekstatyczna, charyzmatyczna
religijno$¢). To oni glosza kazania i przewodnicza modlitwom. Niemal
w kazda niedziele na kampus przyjezdza ksiadz z pobliskiego semi-
narium i w klasie odprawia msze $wieta. Na co dzien jednak grupa
organizuje si¢ samodzielnie. Jak powiedzial mi chtopak petnigcy funkcje
prezydenta tej uczniowskiej kongregacji:

My organizujemy sie sami. Mamy nasz codzienny wieczorny program:
rézaniec, nabozenstwo, potem pie$ni i dawanie $wiadectw, a na koniec
modlitwy. Czasem spotykamy sie tez nocami, aby modlic sie calg noc.
Ale mielismy problemy z wladzami szkoly — oni nie chca pozwoli¢ na
takie nocne modlitwy, wiec teraz robimy tak, ze idziemy spac i spoty-
kamy sie bardzo wczesnie rano®.

Podobne szkolne, oddolnie tworzone organizacje religijne dzialaja
réwniez na nieduzym kampusie szkoly $redniej w Jemie. W niedziel-
ny poranek rézne uczniowskie wspdlnoty chrzescijaniskie organizuja
na terenie kampusu swoje nabozenstwa. W budynku szkoty, w kilku
sasiadujacych ze soba klasach modla si¢ réwnoczesnie katolicy (je-
zeli kaptan z parafii jest dostepny, to przyjezdza do szkoly i w klasie
odprawiana jest msza $wieta), metodysci, prezbiterianie i czlonkowie

$cijanskimi. Mimo iz z reguly ,religia tradycyjna” wsréd wyksztalconej mlodziezy
nie cieszy si¢ duzg popularnoscig, nalezy zauwazy¢ istnienie grupy mlodych,
dobrze wyedukowanych ,tradycjonalistéw” (czesto zwiazanych z ruchem Afri-
kania Mission, por. rozdzial 1). W Jemie spotkatam kilku takich ludzi. Zdarza sie,
ze mlodzi chrze$cijanie lub muzulmanie odkrywaja dla siebie ,religie tradycyjng”
i wracaja do ,wiary ojcéw’, z pewnoscig jednak nie jest to trend dominujacy.

21 W tej szkole najliczniejsza byla grupa muzulmandw, ktérzy mieli swoje stowa-
rzyszenie religijne. Poza tym dzialaly stowarzyszenia metodystéw, cztonkéw
Kosciota pentekostalnego oraz tzw. Unia Pisma Swigtego (j. ang. Scripture Union),
zrzeszajaca czlonkédw réznych Kosciotéw chrzescijanskich.

22 Wywiad 23, 22 stycznia 2010.
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Kosciota pentekostalnego. Na malym podwoérku usytuowanym po-
miedzy klasami krzyzuja si¢ — dobiegajace z réznych uczniowskich
kongregacji — dzwieki bebnéw, klaskan, $piew6w i gtognych modlitw?.
Natomiast w §rody rano, podczas gdy we wszystkich szkotach nizszego
stopnia w dystrykcie prowadzone sa zajecia z zakresu edukacji religijnej
i moralnej, w szkole sredniej organizowane sa cotygodniowe miedzywy-
znaniowe spotkania. W kazdym tygodniu zapraszany jest przedstawiciel
jakiej$ innej spotecznosci religijnej (czlonkowie ,starszych” z réznych
Kosciotéw chrzescijanskich, liderzy spotecznosci muzutmanskiej oraz
przedstawiciele ,tradycjonalistéw”), ktéry wygtasza krétka pogadan-
ke (tzw. nauke, czesto w formie kazania) zakoriczona modlitewnym
,ponadwyznaniowym dziekczynieniem” za wspélne spotkanie.

Kiedy pytalam uczniéw (lub bytych uczniéw) o to, co daje przyna-
leznos¢ do grup modlitewnych na kampusie, najczesciej w odpowiedzi
styszatam, ze przyciaga ich przede wszystkim poczucie przynaleznosci
do wspdlnoty oraz doswiadczenie ekstatycznej, zywiotowej modlitwy
charyzmatycznej. Wielu mlodych ludzi przychodzi na spotkania po
wsparcie, opowiada o swoich problemach, prosi o modlitwe i ja otrzy-
muje. Grupa pomaga przej$¢ przez rozmaite sytuacje kryzysowe. Niewat-
pliwie pomaga réwniez w tworzeniu niezwykle bliskich wiezi z kolegami.
Dla niektérych stanowi réwniez miejsce budowania wysokiej pozycji
w szkole. Ci, ktdérzy potrafia poruszy¢ stuchaczy swoimi kazaniami, ci,
ktérzy prowadza ekstatyczne modlitwy, ci, ktérzy ,moéwia jezykami”®
albo przewodnicza $§piewom, sa przez swoich réwiesnikéw bardzo sza-
nowani i staja si¢ osobami rozpoznawanymi na calym kampusie.

Wrazliwos$¢ mirakularna

Zaréwno osoby mtlode, jak i te ze starszych generacji, opowiadajac
o swojej drodze do chrzescijanistwa, czesto przytaczaly osobiste opowie-
$ci o doznanych cudach i niezwyklych wydarzeniach, ktére sprawity, ze

23 W szkole §redniej w Jemie zaaranzowano réwniez osobne miejsce dla muzutmandéw,
ktérzy pieé razy dziennie udaja si¢ tam na modlitwy (m.in. przed rozpoczeciem
lekeji oraz w czasie pauz).

24 Dodatkowo w ramach przedmiotéw do wyboru uczniowie moga uczeszczaé na
kurs: ,,chrze$cijanskie studia religijne” albo ,,edukacja islamska”.

25 Por. cze$¢ 1.3 niniejszego rozdziatu, w ktérej opisuje zjawisko glosolalii oraz
przebieg modlitw charyzmatycznych w ghariskich wspélnotach.

336 |



1. Przezywanie religii

staly sie czlonkami wspdlnoty katolickiej. W zasadzie wszyscy ghanscy
chrzescijanie, ktorych spotkalam, wyrazali — tak podczas sformali-
zowanych wywiaddéw, jak w luznych wypowiedziach — gleboka wiare
w sprawczg moc modlitwy. Zebratam olbrzymig ilo§¢ opowiesci na
ten temat i w tej cze$ci rozdzialu przedstawie kilka z nich. Wybralam
te, w ktérych doswiadczenia cudu i potegi modlitwy pojawiaja sie jako
wydarzenia kluczowe, wplywajace na decyzje o przylaczeniu sie do
Kosciota lub potwierdzajace sluszno$¢ takiej decyzji.
Szescdziesiecioletnia Christiana, kobieta z ludu Frafra, ktéra wraz
ze swoim mezem w roku 1980 przyjechata w okolice Jemy, gdzie oboje
sa rolnikami i bardzo ciezko pracuja, uprawiajac kukurydze, maniok
(kassawe) oraz jam (pochrzyn), opowiedziala mi swoja historie:

Ja nie bylam chrze$cijanka [Christiana urodzila si¢ na Pétnocy w ro-
dzinie ,tradycjonalistéw’} jej ojciec byl miejscowym wrézbita]. Ale gdy
zamieszkali$my tutaj i urodzitam dzieci, to one zaczely chodzi¢ do
kosciota. Pewnego razu zachorowalam. Miatam straszne béle brzu-
cha. Naprawde czutam sie bardzo Zle i bdle ciagle wracaly. I wéwczas
poprositam moje dzieci, aby pomodlily si¢ za mnie w kosciele. Ale one
przyszly i powiedzialy, ze najlepiej byloby zabra¢ mnie do kosciota,
zeby wszyscy mogli sie nade mna tam pomodli¢. I poszlam do kosciota,
i oni modlili si¢ za mnie. I od tej pory, a to juz byto kilka lat temu, bdle
znikly i nie pojawily sie z powrotem. Dlatego wlasnie zdecydowalam
sie p6js¢ w slady moich dzieci i zaczetam chodzi¢ do kosciofa [...].
Teraz przygotowuje sig, bo chce miec chrzest, wiec chodze na lekcje
katechizmu do kaplicy®.

Podczas naszej rozmowy Christiana kilka razy wracata do roli
modlitwy i faktu, ze przez modlitwe zostala uwolniona od cierpienia.
Zauwazyla tez, ze odkad zaczeta chodzi¢ do kosciola, cata rodzina ma
sie dobrze — nikt cigzko nie choruje i nie ma niepotrzebnych kiétni
ani konfliktow.

Z kolei okolo trzydziestoletnia Rita, ktéra w Jemie prowadzila nie-
duzy bar, przed paru laty przeszla przez dramatyczne wydarzenia, ktére
przywolala, gdy zapytatam ja, dlaczego przystapila do Kosciota i czym
dla niej jest bycie chrzescijanka:

26 Wywiad 91, 23 stycznia 2013.
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Moge opowiedzie¢ jedna rzecz. Kiedy zaczetam chodzi¢ do kosciota,
zdarzylo sie, ze ukasil mnie waz. I to bylo bardzo, bardzo zle. Moja
noga puchta. I wysylali mnie do réznych szpitali — tutaj w Jemie, do
Kintampo, nawet do Sunyani. Nikt nie umial mi poméc. Rodzina za-
czeta mnie wigc wysyla¢ do kaptanéw i ich fetyszéw. I dalej nic. Nie
umieli mi poméc. I'w konicu ja powiedzialam mojej mamie, zeby mnie
juz zostawili w spokoju. Stwierdzitam, ze mam wiare w Boga i ze jezeli
bede sie modli¢, to noga sie zagoi. Ale moja mama ptakata. Ludzie
przychodzili mnie odwiedza¢ i wszyscy na méj widok plakali. Chcieli
mnie znowu wysta¢ do kaplana fetysza po nowe leki. Ale ja si¢ nie
zgodzitam i modlitam sie. I w koricu wyzdrowialam. Dlatego wierze,
ze Bog jest prawdziwie potezny i moze zrobi¢ wszystko®.

Natomiast w zyciu fryzjerki Faustyny — przywolanej juz w innym
miejscu tej ksiazki — przelomowe znaczenie miata ustyszana od zna-
jomego katolika historia o kobiecie, ktéra w kosciele w Techiman pu-
blicznie opowiedziala o swoim przylaczeniu sie do kongregacji. Wedlug
tej opowiesci kobieta, mimo usilnych staran, bardzo dtugo nie mogta
zaj$¢ w cigze. Chodzila od zielarza do zielarza, szukajac pomocy i le-
karstwa na bezplodno$¢. Pewnego dnia spotkata katolickiego katechiste,
ktéremu zwierzyta sie ze swojego problemu. Podczas rozmowy kobieta
powiedziata mu réwniez, ze drecza ja zte sny. Wedlug narracji Faustyny
dalsza czes¢ historii wygladata nastepujaco:

Gdy katechista uslyszat o snach, od razu powiedzial, ze to musi by¢ atak
zlych duchéw i ze kobieta powinna zacza¢ sie¢ modlic. I dlatego ona
przyszia do kosciota. I ludzie w koSciele zaczeli sig za nia modli¢. W sierp-
niu poszla na pielgrzymke do grotto w Techiman [lokalne sanktuarium
maryjne]. Tam podczas modlitwy ludzie przynosza kwiaty dla Madam
Mary [do posagu Matki Boskiej]. Ona tez zaniosta, a potem wzieta jeden
kwiatek do domu. Po prostu wierzyla, ze skoro Maria jest osoba $wieta,
to ten kwiatek moze ja uzdrowi¢. Ususzyla kwiatek, roztarla na proszek
inatarla tym proszkiem swoje cialo, aby pozby¢ si¢ zlych duchéw, ktére
tak atakowaly ja po nocach. I kiedy to zrobila, zostata uleczona. Dwa
miesigce pozniej byla juz w ciazy i szczedliwie urodzita dziecko. To wia-
$nie z powodu tego $wiadectwa, ktére opowiedzial mi moj przyjaciel, ja
tez zdecydowatam sie p6js¢ do kosciota. To bylo w roku 2007%.

27  Wywiad 94, 24 stycznia 2013.
28 Wywiad 109, 6 lutego 2013.
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W innych autobiograficznych narracjach powtarzaja sie historie
o uleczeniu z rozmaitych fizycznych chordb (w tym takze o uleczeniu
osoby, ktéra w szpitalu uznano za zmarla), a takze z choréb psychicz-
nych oraz o uwolnieniu od przejmujacego uczucia smutku, wynikajace-
go z trudnej sytuacji w rodzinie. Liczne opowiesci méwia o tym, ze wraz
z podjeciem decyzji o przylaczeniu si¢ do Kosciota ludzie przestali ba¢
sie ztych duchéw i czarownic, a takze — podobnie jak w historii kobiety
z Techiman — przestali mie¢ senne koszmary (najczesciej interpreto-
wane jako atak sit niebezpiecznych dla czlowieka). Wielu rozméwcoéw
podkreslato, jak bardzo sa w swoim zyciu szczesliwi wlasnie dlatego,
ze maja w pamieci zdarzenia, ktére interpretuja jako cudowne. Znale-
zienie dobrego wspdtmalzonka, unikniecie $mierci w czasie zbrojne-
go napadu albo w wypadku samochodowym, pozytywne rozwiazanie
sprawy sadowej, a nawet na pozér mniej dramatyczne epizody z Zycia
codziennego, takie jak na przyklad fakt, ze upadajaca pétka nie spadta
na bawiacego sie obok wnuka, byly szczegétowo opisywane w czasie
wywiadéw. Odczytywano je jako znaki szczegélnej relacji pomiedzy
ludZzmi a wymiarem boskim. Zabrane historie zdaja sie by¢ wyrazem —
podzielanej przez wielu chrzescijanskich Ghanczykéw — wiary w moz-
liwos¢ ingerencji sacrum w zycie ludzkie.

Mysle, ze do zebranego przeze mnie materialu mozna z powodzeniem
przylozy¢ znang w polskiej antropologii religii kategorie ,wrazliwo$ci mi-
rakularnej” czy tez ,$wiadomosci mirakularnej” Obydwa terminy zostaly
przed laty zaproponowane przez Jacka Oledzkiego w kontekscie jego
badan nad polskim katolicyzmem?®”. Niestety w swoich pismach Oledzki
nie przedstawil poglebionej refleksji na temat rozumienia tych pojec.
Mozna jednak przyjaé, ze wrazliwo$¢ mirakularna to kategoria, ktéra
opisuje religijng postawe zyciowa charakteryzujaca sie gtebokim prze-
konaniem o istnieniu zdarzen cudownych. Jest nieustanna ,gotowoscia
na cud” i poczuciem do$wiadczania cudéw. W takiej postawie to, co nie-
zwykle, tak naprawde staje si¢ czyms zwyklym, gdyz jest doswiadczeniem
niemalze codziennym, bardzo §cisle zwigzanym z przecietnym ludzkim
zyciem. Réwnoczesnie to, co mogloby zdawac sie zwykle i banalne, jest
interpretowane jako ,pomyslane przez Boga” i pelne religijnych znaczen.

29 J. Oledzki, Swiadomosé mirakularna, ,Polska Sztuka Ludowa” 1989, Vol. 43, Nr 3,
s.147-157; A. Hemka, J. Oledzki, Wrazliwosé mirakularna, ,,Polska Sztuka Ludowa”
1990, Vol. 44, nr 1, s. 8—14.
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Wsréd ghanskich katolikéw postawa zwiazana ze swiadomoscia
mirakularna jest swego rodzaju stylem zycia czy tez szczeg6lnym swia-
topogladem: religijno-mirakularnym sposobem postrzegania rzeczywi-
sto$ci oraz jej interpretowania. . Kwabena Asamoah-Gyadu twierdzi, ze
taka postawa nie jest obca przedchrzescijanskiej rodzimej duchowosci,
ktéra — przy calej swej réznorodnosci — ,podkresla wiare w to, ze sukces
i pomyslno$¢ przychodza ze §wiata ponadnaturalnego czy ze «sfery
niebianiskiej», z miejsca, w ktérym mieszkaja bogowie i przodkowie™’.
Wedlug tej logiki réwniez przyczyny chordb, nieszczesc i niepowodzen
znajduja sie w §wiecie duchowym. Dlatego do$wiadczane przez ludzi
zlo jest czesto traktowane jako wynik ataku sif negatywnych. Niegdy$
lekcewazone przez zachodnich misjonarzy wierzenia w czarownictwo
oraz w rozliczne szkodzace cztowiekowi moce sa bardzo mocno obecne
w dzisiejszej Ghanie i weszly w obreb afrykanskiego chrzescijanstwa.

Paradoksalnie jednym ze sposobdw wlaczania takiego ogladu rze-
czywisto$ci w kontekst religii chrzescijaniskiej jest napotkana przeze
mnie w terenie wrazliwo$¢ mirakularna. Mozna powiedzie¢, ze wiara
w cuda i ich moc sprawczg nakierowana na dobro jest wprost proporcjo-
nalna do wiary w dzialalno$¢ szkodliwych, demonicznych sit. W takim
kontekscie nie dziwi olbrzymia popularnos¢ i znajomos$¢ wsrdd ghan-
skich chrzescijan wszelkich biblijnych historii o wypedzaniu szatana,
uzdrowieniach, rozmnazaniu pozywienia itd. Nawet niepi$mienni lu-
dzie, z ktérymi rozmawialam, przywotywali te fragmenty Biblii — za-
styszane w kosciele, podczas nabozenstw i spotkan grup modlitewnych,
czesto wyuczone na pamie¢. Nawiazujac do biblijnych cudéw, opisywali
swoje zyciowe doswiadczenia i przezycia zwigzane z wydarzeniami
uznawanymi przez nich za niezwykte. Dla wielu mirakularna i biblijna
interpretacja wypadkéw z wlasnego zycia okazuje sie istotnym motorem
prowadzacym do przylaczenia sie do chrzescijanstwa. Ponadto, w obli-
czu rozpowszechnionych wierzen w czarownictwo oraz w dziatalnos¢
ztych duchéw, Koscidt i chrzescijariska wspdlnota jawia sie jako dajace
ochrone przed negatywnymi sitami®’.

30 K.J. Asamoah-Gyadu, “Christ Is the Answer”: What Is the Question?..., op. cit.,
S. 94.

31 Polgczenie dawnych wyobrazen afrykanskich na temat zZrédet zta z chrzescijan-
skim konceptem diabelskosci wykazala, prowadzac badania wéréd Ewe, Birgit
Meyer, ktéra uwaza, ze wspolczesny ,,obraz szatana oraz demonéw jest wynikiem
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»Dobra Nowina dla ubogich”

W opisach wskazujacych na pentekostalizacje chrzescijanstwa w Afry-
ce pojawia sie czesto pojecie ,Ewangelii dobrobytu” (j. ang. Gospel of
Prosperity), ktéra wraz z obietnica bozego blogostawienistwa i wynika-
jacego z niego bogactwa przyciaga nowych wyznawcéw do rozmaitych
Koscioléw, gtéwnie o charakterze neopentekostalnym. ,Ewangelia do-
brobytu” zdaje sie odpowiada¢ wspomnianemu powyzej przekonaniu
o ponadnaturalnych zZrédtach zyciowego sukcesu. Warto przypomnie¢,
ze bogactwo i dobrobyt sa przez wielu Ghanczykéw postrzegane jako
bardzo wazne wartosci, o czym pisalam w rozdziale 111, przywotujac
manifestowanie majetnosci podczas pogrzebéw*’. Chwalenie sie za-
moznoscia jest nie tylko kulturowo dozwolone, lecz takze bywa oczeki-
wane, a przy réznych publicznych okazjach wrecz wymagane. Nie tylko
na pogrzebach, ale réwniez w kos$ciotach podczas zbidrek pieniedzy
czy podczas dorocznie obchodzonych chrzescijariskich Swiat Plonéw
uczestnicy uroczystosci, o ktérych wiadomo, ze sa zamozni, powinni
publicznie to okaza¢, dajac jak najwieksze datki i chwalac sie swoja
hojnoscia. Takie zachowanie jest cenione, gdyz odwoluje si¢ do wspdl-
notowosci zycia i solidarnosci miedzy ludzmi. Czlowiek zamozny ma
szczegblng pozycje w obrebie rodu, ale tez w kazdej innej spotecznosci,
ktorej jest cztonkiem (np. w obrebie wspélnoty religijnej). Z powodu
swojego zyciowego sukcesu staje sie autorytetem — sprzyjaja mu wszak
sity niebianiskie. Ponadto bogactwo zobowiazuje. Im wigcej kto$ ma, tym
wiecej powinien ofiarowaé wspdlnocie. Od takiej osoby oczekuje sie
nie tylko przyjecia pozycji odpowiedzialnego przewodnika grupy, lecz
takze wsparcia materialnego. Choc¢by z tych powodéw czlowiek bogaty
jest w swojej spotecznosci bardzo szanowany®®. Z kolei ,Ewangelia

spotkania pomiedzy Afrykanami a zachodnimi misjonarzami, jest hybryda, ktéra
pomogla ukonstytuowac rzeczywisto$¢, w ktérej obydwie grupy wspélnie sie od-
nalazly i pomiescity”. Por. B. Meyer, Translating the Devil: Religion and Modernity
Among the Ewe in Ghana, Africa World Press, Trenton—Asmara 1999, s. xxiii.

32 Por. cze$¢ 2.5 w rozdziale 111.

33 Czasem zauwaza sie, ze problemy, jakie w wielu paristwach afrykanskich wiaza sie
z wykorzystywaniem pozycji politycznej do finansowego wspomagania cztonkéw
wlasnego rodu, maja swoje korzenie w tradycyjnym poczuciu solidarnosci rodowej,
ktére nakazuje wspieranie krewnych, lecz nie przystaje do idei transparentnosci
zachowan w strukturach demokratycznego panstwa.
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dobrobytu” zyskuje popularnos$¢ wéréd wspélczesnych i z reguly niezbyt
zamoznych Afrykanéw, gdyz odpowiada ich dazeniom i wyobrazeniom
na temat szczescia.

Réwnoczeénie jednak w ghanskim chrzescijanstwie obecna jest
»~Ewangelia dla ubogich” Szczegélnie w katolickiej religijno$ci ekspono-
wana pochwala ubéstwa oraz gloryfikacja cierpienia staja sie ,Dobra
Nowing” dla biednych, odrzuconych, pozbawionych glosu i zmargi-
nalizowanych®:. To oni czesto pojawiaja sie jako bohaterowie i auto-
rzy zebranych przeze mnie opowiesci o przylaczaniu sie do Kosciota.
Analizujac zgromadzony material, stwierdzitam, ze jedna z drég do
chrzescijanistwa, w sposéb szczegdlny przywolywana przez grupe oséb
zmarginalizowanych lub zagrozonych zmarginalizowaniem, wiedzie
poprzez znalezienie wsparcia i pomocy ze strony czlonkéw chrze-
$cijanskiej kongregacji. Wazny bywa réwniez fakt, iz Ko$ciél zostaje
odkryty jako miejsce, w ktérym ludzie w innych spolecznych kontek-
stach wykluczani, a nawet krzywdzeni moga sie zadomowi¢ i w obrebie
wspolnoty religijnej zyska¢ nowy, pelnoprawny status.

Wsrdd oséb, ktére mozna okresli¢ jako marginalizowane i posiadaja-
ce nizsza pozycje, sa przede wszystkim te pozbawione wsparcia rodziny.
Brak wsparcia ze strony krewnych moze wynika¢ z réznych przyczyn.
Najbardziej oczywista jest Smier¢ najblizszych. Z reguly systemy ro-
dowe oparte na duzych, rozrodzonych rodzinach posiadaja wyrobione
$ciezki rozwigzywania takich kryzysowych sytuacji jak osierocenie oraz
wdowienstwo. Po $mierci mezczyzny, ktéra czesto wywoluje kryzys
polegajacy na pozostawieniu wdowy lub dzieci bez $rodkéw do zycia
i podstawowej opieki, ,starsi” rodu z reguly zajmuja si¢ znalezieniem
rozwiazania. Schematy zachowan sa zréznicowane i zalezg przede
wszystkim od tego, czy dany réd funkcjonuje w etnicznej grupie zwia-
zanej z matrylinearnym, czy tez z patrylinearnym systemem pokre-
wienstwa i dziedziczenia. Sytuacja wdéw wsréd matrylinearnych ludéw
Akan jest zdecydowanie korzystniejsza niz wéréd patrylinearnych ludéw

34 Warto dodad, ze réwniez niektdrzy teologowie z nurtu pentekostalnego zaczynaja
krytycznie podchodzi¢ do zagadnienia ,,Ewangelii dobrobytu” jako ,promujacego
materializm, czasem taki, ktéry Jezus atakowal w Ewangeliach’, wskazujac na
teologiczny wymiar cierpienia i jego pozytywne warto$ciowanie; por. J.K. Asa-
moah-Gyadu, Contemporary Pentecostal Christianity: Interpretations from an
African Continent, Regnum Book International, Oxford 2013, s. 107.
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z péinocnej czy wschodniej Ghany. U Akanéw z reguly rodzice kobiety
lub jej brat staja sie opiekunami wdowy i jej dzieci, ktére moga si¢ do
nich przeprowadzi¢. Dodatkowo spora niezalezno$¢ kobiet Akan od
mezow powoduje, ze wiele z nich prowadzi swoja wlasna dziatalnos¢
gospodarcza (np. zajmuja si¢ obno$énym handlem, rekodzielem, ustuga-
mi takimi jak szycie itp.), z ktérej dochody pozostaja do ich dyspozycji.
Dlatego w poréwnaniu do kobiet w péInocnych regionach znacznie
lepiej radza sobie one w razie Smierci matzonka. Niektére wdowy po-
trafia sie réwniez odwota¢ do obowiazujacego prawa panstwowego
i zadba¢ o nalezna im czes$¢ spadku®.

Tymczasem mieszkajace w Jemie i okolicy kobiety Kasena, Frafra
czy Dagaaba, zwlaszcza te, ktére sa niewyksztalcone i zyja w malych
wioskach z uprawianej rodzinnie roli, pozostaja w znacznym stosunku
zaleznosci od swoich mezdéw oraz ich krewnych. Zdarzylo mi si¢ obser-
wowac sytuacje, kiedy mezczyzna opuszczal kobiete i zabieral do swej
rodziny dzieci, ktére tradycyjnie w rodach patrylinearnych ,naleza” do
linii meskiej. W razie takiego przebiegu wypadkdw, jezeli kobieta jest
niewyksztalcona, niesamodzielna i niezaradna, jej pozycja moze by¢
bardzo trudna. Tym bardziej ze wedlug dawnych zasad, ktére szcze-
g6lnie wsrdd ,tradycjonalistéw” i mieszkajacych na Péinocy ,starszych”
rodéw bywaja nadal przestrzegane, w rodach patrylinearnych kobieta,
ktora wyszla za maz, ,nie ma juz dachu nad gtowa w domu swoich ro-
dzicow, lecz tylko i wytacznie w domu meza lub jego rodziny”*®. Dlatego
w razie wdowienstwa ubogie kobiety z patrylinearnych rodéw sa czesto
przygarniane przez rodziny zmarlych mezéw. Zdarza sieg, ze ktdry$
z braci meza zeni si¢ z wdowa jako druga, tzw. mlodsza, zona. W ten
sposdb ona i dzieci przechodza pod jego opieke. Oczywiscie w takim
kontekscie status wdéw w rodach patrylinearnych bywa bardzo niski.

Obecnie jednak wsréd kobiet z Pétnocy, zwlaszcza tych, ktére zyja
z dala od swoich i mezowskich rodzinnych stron, mozna zaobserwowac
wzrastajacy trend emancypacyjny. W Jemie i okolicy wiele z nich, na-
$ladujac kobiety Akan, prowadzi swoja wlasna, dodatkowa dzialalno$¢

35 Na temat sytuacji wdéw por. rozdzial 111, przypis 183.

36 Wywiad 84, 21 stycznia 2013. Wyjasnienie udzielone przez Madam Anastazje,
wdowe po Panu Addah. Nalezy pamieta¢, ze wéréd ludéw z Péinocy, w ramach
zawierania malzenistwa, maz i jego rodzina placi bardzo wysoka ,,oplate za zone”
(czesto w krowach) rodzinie kobiety, poniekad ,wykupujac” ja z jej rodu.
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gospodarcza, a niektére wprost utrzymuja rodziny (z tkania, szycia,
handlu, warzenia pito). Coraz czesciej zdobywaja wyksztalcenie, dzieki

ktéremu zyskuja zawodowa niezalezno$¢. Takie dzialania sa wspierane

przez rézne organizacje pozarzadowe, ale réwniez przez kongregacje

chrzescijanskie, a zwlaszcza dzialajace w ich obrebie stowarzyszenia

kobiece. Nieprzypadkowo wiec Kosciol okazuje sie bardzo wazna insty-
tucja przyciagajaca wdowy po migrantach z Pétnocy. W kilku zebranych

w terenie opowie$ciach znalazlam informacje o tym, ze $wiezo owdo-
wiate kobiety zaczynaly chodzi¢ do kosciola, po $mierci mezéw stajac sie

chrzescijankami. Z reguly wynikato to z faktu, iz maz ,tradycjonalista”
niechetnie patrzylby na udzielanie si¢ zony w Kosciele. Dlatego dopiero

po jego zgonie kobieta decydowata sie na krok w kierunku chrzesci-
janstwa. Taka decyzja bywala opisywana jako dajaca ,duchowa rado$¢”
i szcze$cie. Rownoczesnie pozwalala uniknac¢ spolecznej, a nierzadko

réwniez ekonomicznej marginalizacji.

Wsparcie ze strony kongregacji — niekiedy finansowe, a niemal za-
wsze duchowe i spoteczne — a takze czesto wezesniejsza obecno$¢ dzieci
w Koéciele (w rozpoznanych przeze mnie przypadkach zdarzalo sig, ze za
zycia ojciec godzil sig albo przymykat oko na chodzenie dzieci do kosciota,
ktore trafialy tam poprzez szkole, ale wywierat nacisk na to, aby zona nie
przyfaczata si¢ do nich) byly wskazywane jako powody takich decyzji.
Dodatkowo nalezy przypomnie¢, ze przynalezno$¢ do Kosciota podnosi
pozycje wdéw w czasie pertraktacji ze ,starszymi” rodéw, a w zwiazku
z chrzescijaniskim zakazem poligamii jest akceptowanym powodem od-
mowy poslubienia zonatych braci meza. Ponadto w obrebie rozrodzonych
rodzin mezowskich czesto znajduja sie mezczyzni chrzescijanie, ktérzy
decyduja si¢ wspierac kobiete i dzieci finansowo, na przyklad optacajac
czesne w ich szkotach. Nierzadko réwniez kaptan z parafii albo bogatsze
osoby zwigzane z Kos$ciotem funduja osieroconym dzieciom stypen-
dia. Dzieki temu dorastajace potomstwo i ich matka zyskuja szacunek
w oczach ,starszych’, moga fatwiej poradzi¢ sobie finansowo, nawet
pozostajac na Potudniu i bez wsparcia ze strony rodu meza.

Inne formy marginalizacji i wykluczenia dotykaja dzieci, ktére zostaly
osierocone przez obydwoje rodzicéw*” albo z r6znych powoddéw odestane

37 Taka sytuacja, zwlaszcza w regionach, w ktérych pojawito sie wiecej przypadkéw
HIV/AIDS (gtéwnie w latach dziewieédziesigtych), nie byla rzadkoscia. Natomiast
od poczatku xx1 wieku Ghana jest uznawana za panstwo skutecznie zmniejszajace
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przez nich z rodzinnego domu. Zdarza si¢, ze mlodzi ludzie wyrastajacy
z trudnego dziecinstwa trafiaja do Kosciota, znajdujac w nim wsparcie
i swego rodzaju rodzine zastepcza oraz $ciezke otwierajaca droge do nauki,
a co za tym idzie — do zdobycia zawodu mogacego by¢ Zrédtem utrzymania
i do kariery. Aby zilustrowa¢ takie katolickie itineraria, przywolam trzy
postacie oraz ich trzy rézne autobiograficzne historie. Ta tréjka, z ktéra
dobrze zaznajomilam sie podczas moich pobytéw w Jemie, jest opisana
pod przybranymi imionami jako: Peter (dwudziestokilkuletni chlopak
Frafra), Agnes (okoto dwudziestoletnia uczennica szkoly, pochodzaca
z ludu Kasena) oraz Kwaku (okoto trzydziestoletni mezczyzna z ludu Bono).

A) PETER

Peter urodzil si¢ w roku 1988 na Péinocy, w osadzie ludu Frafra. Oby-
dwoje jego rodzice umarli, gdy byt malym dzieckiem. Zostal przygar-
niety przez jednego ze swoich wujéw, ktéry postat go do szkoly pod-
stawowej, zywil go i dbal o niego. Jednak pie¢ lat pdzniej wuj réwniez
umarl. Wraz z jego $miercia chlopak stracit rodzinne wsparcie i musiat
imac sie réznych drobnych prac. Szczesliwie kobieta z dalszej rodziny
pozwolita mu, w zamian za pomoc w gospodarstwie, spa¢ w swojej
zagrodzie i dawata mu jedzenie. Ostatecznie, majac pietnascie lat, wraz
z pasterzami bydta wyruszyl do pracy na Wybrzezu Kosci Stoniowej,
gdzie zostal pomocnikiem przy wypasie kréw. Tam spotkal francu-
skiego katolickiego swieckiego misjonarza, ktory glosit kazania wéréd
lokalnej ludnosci i najemnych robotnikéw. Peter, ktéry w miedzyczasie
nauczyl sie troche méwi¢ po francusku, zaczat stuzy¢ jako ttumacz,
kiedy misjonarz przychodzit odprawia¢ nabozenstwa dla pracujacych
przy bydle Ghanczykéw. Jak opowiedzial:

Dowiedziatem si¢ wtedy wielu rzeczy. Miedzy innymi o tym, ze we
Francji dziala takie stowarzyszenie, Rodzina z Nazaretu [zapewne
chodzi o Ruch Rodzin Nazaretanskich], i ono otwiera sie na wszystkich

liczbe zakazen H1V/AIDS. W 2003 roku liczba 0séb zakazonych HIv/AIDs obejmo-
watla 3,6% populacji kraju, a w roku 2007 spadta do 1,9%. Dane na rok 2013 méwia
o kolejnym spadku do 1,3%. Por. K.N. Amoako-Agyeman, Adolescent Religiosity and
Attitudes to HIV and AIDS in Ghana, “Journal of Social Aspects of HIV/AIDS” 2012,
Vol. 9, No. 4, s. 22, a takze dane opublikowane na stronie Ghana Arps Commission,
http://ghanaids.gov.gh/gac1/aids_info.php (dostep: 28 stycznia 2015).
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ludzi, ale szczegdlnie na tych najbiedniejszych. I Allan [imie francuskie-
go misjonarza] zaczal mnie uczy¢, jak modli¢ sie do Boga i jak zosta¢
katolikiem. Potem w 2005 roku pomdgt mi wréci¢ do Ghany i kazat
zapisa¢ sie znowu do szkoly. Ale ja nie miatem gdzie wraca¢. Moje
siostry wyszly za maz — trzy wyjechaly do Burkina Faso i przyjely islam,
bo ich mezowie sa muzulmanami. Nasz dom si¢ rozsypal. Przyszly
pory deszczowe, $ciany rozmokly i po prostu runetly. Tam nie bylo juz
nic. Jacy$ ludzie przyszli i w miejscu, w ktérym niegdys stat nasz dom,
dokladnie na nim, zaczeli uprawia¢ pole. Ale wiedzialem, ze mam
dalszych krewnych, ktérzy pojechali na Potudnie. I tak trafitem do
Tanfiano [mata wie$ polozona przy bocznej drodze, okoto czterdzie$ci
pie¢ kilometréw na wschéd od Jemy]. Oni nie cieszyli sie z tego, ze
mnie widzg, ale zostalem z nimi w wiosce i tam zaczalem chodzi¢ do
szkoly. Niestety zachorowatem. Bardzo ciezko zachorowatem. Przez
kilka miesiecy bytem tak staby, Ze nie moglem chodzi¢. I do szkoly tez
nie chodzilem. Az w konicu byt w wiosce pogrzeb i z Jemy, wlasnie na
ten pogrzeb przyjechal katechista James. Uslyszal od ludzi, ze jest taki
chlopak, ktéry modli sie po katolicku. I mnie zaadoptowal, bo on byl
z moich stron [na P6Inocy]. Zabral mnie do Jemy, do siebie do domu.
Ijak sie wyleczytem, to poszedtem do gimnazjum w Jemie i pomagalem
mu w gospodarstwie, i mieszkalem z jego rodzing. Bardzo duzo si¢ mo-
dlitem i zapisalem si¢ na katechizm. W 2008 roku przyjatem chrzest®®.

Gdy powstala parafia w Jemie i rozpoczynata si¢ budowa domu misyj-
nego, Peter stal si¢ jednym z mission boys — mozna powiedzie¢, Ze zostal
dzieckiem wspolnoty. Zaczal mieszkac przy kaplicy, chodzi¢ do katolickiej
szkoly i pracowac¢ przy parafii. Grupa religijna stala si¢ dla niego dostownie
noway, zastepcza rodzing, drugim domem, w ktérym zbudowal sobie sie¢
relacjiiz ktérego po dzi$ dzien otrzymuje wsparcie, jakiego od biologicznej
rodziny nie mégl uzyska¢. Katechista James caly czas pelni funkcje jego
przyszywanego rodzica. Zawsze méwi o Peterze ,mdj syn” Ten z kolei,
wspominajac katechiste, uzywa okreslenia ,,moéj ojciec”

B) AGNES

Jedna z najbardziej przejmujacych autobiograficznych historii opowie-
dziata mi Agnes, mloda dziewczyna z ludu Kasena, ktéra poznatam
w Jemie, gdzie byla czlonkinia jednej z mlodziezowych grup katolic-

38 Wywiad 14, 11 stycznia 2010.
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kich i osoba pomagajaca w kuchni w domu misyjnym. Dziewczyna do
chrzescijanstwa trafita — nieco podobnie jak Peter — poprzez spotkanie
z katolikiem, ktéry udzielil jej pomocy, gdy znalazla sie w bardzo ciezkiej
sytuacji zyciowej. Agnes w przeciwienstwie do Petera nie jest jednak
sierotg. Jej rodzice caly czas zyja w rodzinnej wiosce w péinocnej Gha-
nie. Dzi$ dziewczyna odwiedza ich od czasu do czasu (z reguly raz na
rok, wtedy gdy usklada pienigdze na podréz), przez wiele lat jednak zyta
z dala od nich i nawet nie wiedziatla, jak mogtaby sie z nimi skontaktowac.
Kiedy miala sze$¢ lat, rodzina wujostwa, ktéra wyjechata z Péinocy
i osiadfa w regionie Brong-Ahafo, poprosila jej rodzicéw o oddanie im
Agnes na wychowanie. W jej rodzinnym domu byto duzo dzieci. Oprécz
braci miata trzy siostry, a mieszkajace na Poludniu wujostwo miato je-
dynie synéw. Zona wuja chciata mie¢ dziewczynke, gdyz potrzebowata
kogo$ do pomocy przy kobiecych pracach gospodarskich (takich jak
noszenie wody i drewna na opal, pranie, gotowanie)*’. Nalezy zaznaczy¢,
ze praktyka przyjmowania dzieci na wychowanie w obrebie rodéw
iréznych grup krewniaczych jest w Ghanie, podobnie jak w catej Afryce
Subsaharyijskiej, rozpowszechniona. W Jemie dotyczy ona najczesciej
»przybyszéw z PéInocy” (cho¢ nie tylko). W ich domach mieszka sporo
dzieciimlodziezy ,zaadoptowanych” i wzietych na wychowanie od ré6z-
nych dalszych cztonkéw rodziny, a nawet od przyjaciot, ktérzy mieszkaja
w ubozszych regionach. Motywy takiej praktyki bywaja réznorodne,
ale najczesciej podstawa umoéw pomiedzy prawdziwymi a przyszywa-
nymi rodzicami jest ekonomia*. Czasem zobowigzania bogatszych
i obdarzonych sukcesem czlonkéw rodu powoduja, ze opiekuja sie

39 Podzial prac na meskie i zeriskie jest na ghariskiej prowincji do§¢ mocno przestrze-
gany. Jezeli zatem kobieta nie ma cérki, chetnie prosi o przystanie jej dziewczyny
z rodziny meza, aby mie¢ w domu pomoc. Wséréd migrantéw z Péinocy zaob-
serwowatam tez przypadki przysytania z ich rodzinnych wiosek starszych dzieci
pod opieke kobiet, ktére byly w ciazy lub w pologu. W ten sposéb mloda matka
zyskiwala niezbedna pomoc przy prowadzeniu gospodarstwa. W zamian oczeki-
wano, ze przystana dziewczyna bedzie mogta chodzi¢ do lepszej niz na Péinocy
szkoly i Ze na Potudniu uda jej sie znalez¢ lepsze warunki do dalszego zycia lub
Ze po prostu nauczy sie, jak prowadzi¢ gospodarstwo i powréci na PéInoc, gdzie
jako zaradna gospodyni zostanie dobrze wydana za maz.

40 Na temat réznych typéw zastepczego rodzicielstwa oraz réznych jego przyczyn
w kontekscie ghanskich tradycji rodowych por. R. Klomegah, Child Fostering and
Fertility: Some Evidence from Ghana, “Journal of Comparative Family Studies”
2000, Vol. 31, No. 1, s. 107-109.
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oni zdolniejszymi ubogimi krewniakami, dbajac o ich edukacje. Trud-
no$ci z wyzywieniem i utrzymaniem licznego potomstwa, z ktérymi
nierzadko borykaja sie duze oraz ubozsze rodziny na Péinocy, a takze
potoczne wyobrazenia o lepszych warunkach zycia na potudniu kraju
odgrywaja tu duza role. Dla strony adoptujacej liczy sie z kolei praca,
ktéra dzieci moga wlozy¢ w funkcjonowanie gospodarstwa, pomaga-
jac w licznych i ciezkich obowiazkach domowych, robotach w polu
i w obno$nym handlu.

Relacje pomiedzy dzie¢mi z Pétnocy a adoptujacymi je krewnymi
na Potudniu bywaja rozmaite. Oprécz cieptych, opiekuniczych i po-
prawnych stosunkéw zdarzaja sie réwniez sytuacje konfliktowe. Bywa,
ze adoptowane dzieci sg roboczo eksploatowane, a nawet krzywdzone.
Takim przykladem jest historia Agnes, dla ktérej kilkunastoletni pobyt
w domu wujostwa okazal si¢ pasmem cierpien i przykrosci. Kiedy zosta-
fa przywieziona do matej wsi w regionie Brong-Ahafo, szybko okazato
sie, ze wuj, ktéry sprowadzil ja na Potudnie, w zwiazku z obowiazkami
rodzinnymi i konieczno$cia zarzadzania rodzinng nieruchomoscia
w polnocnej czesci kraju musi spedzaé bardzo duzo czasu w Bolgatan-
dze. Przysytal pieniadze, ale rzadko bywal w wiosce, a dom prowadzita
jego zona, ktdra traktowata Agnes jak osobe obca oraz darmowa pomoc
wykorzystywana do réznych prac. Oto jak dziewczyna opisala swoje
dos$wiadczenia:

Kiedy mdj wuj opuscit wioske, ja zostalam z jego zong i z dzie¢mi. Bo
jeszcze nowe sig urodzily. [...] T kiedy tak bylam w tej wiosce, ta kobieta
przestata o mnie dbaé. A ja bytam ciagle mata. Jedyne, co wiedzialam,
to to, ze moi rodzice sa na PéInocy, ale nie miatam pojecia, jak do nich
dotrze¢. A wtedy nie bylo telefonéw komdrkowych, tak jak dzis. Nie
mogtam sie z nimi skontaktowa¢. Z kolei moi rodzice tez nie znali tej
wioski, w ktorej ja bytam. Dla nich to bylo gdzie$ daleko na Potudniu.
[...] Iz biegiem czasu zaczelo by¢ gorzej, bo ja rostam, a kobieta zaczeta
mnie maltretowac i dawac¢ coraz wiecej pracy. Pytalam ja, czy moge
odwiedzi¢ moich rodzicéw, bo juz duzo czasu mineto, odkad nie bytam
na Péinocy. Ale ona dobrze wiedziala, co robi. Gdyby pozwolifa mi
pojechad, to ja bym nie wrdcila do niej. A bytam potrzebna, bo bardzo
pomagalam w gospodarstwie. Zwlaszcza kiedy starsze dzieci wyjechaly
do szkdt, gdy wystali je do gimnazjéw, to nie miat nawet kto nosi¢ wody.
I kiedy ona miala pieniadze, to zawsze je przede mna chowala, zebym
nie mogta wzia¢ pieniedzy na podréz i uciec. Mieszkatam wiec w tej

348 |



1. Przezywanie religii

wiosce. Chodzitam do szkoly, a po szkole sztam w pole, przynositam
co$ z pola, zeby ugotowac obiad, sztam nad rzeke po wodg itd. Ale nie
mialam nic swojego. Nawet nie dostawalam mydla i nie mialam czym
uprac swojej sukienki, wiec naprawde zaczelam cierpiec. Sztam wypalac
wegiel drzewny, bo wéwczas moglam w zamian dosta¢ mydto i to, co
mi bylo naprawde potrzebne. Coraz rzadziej chodzilam do szkoly, az
w koncu przestalam, bo nie miatam tych wszystkich rzeczy: zeszytéw,
ksiazek, nawet sandatéw nie miatam*'.

Kiedy zapytalam Agnes, jak to sie stalo, ze zostata katoliczka, od-
powiedziata:

To stalo sig, kiedy bytam w tej wiosce. Moge Ci pokaza¢ moja noge, bo
to przez nig wlasnie zostalam katoliczka [Agnes pokazata mi znieksztal-
cenia i blizny na udzie]. Tam w wiosce zaczelam chorowac na te noge.
Ona czasem puchta i to strasznie bolalo. Robil mi sie taki duzy wrzéd,
ktory potem pekt. I wtedy ta kobieta zaczeta by¢ naprawde potworna.
Szla w pole i zostawiala mnie bez niczego. A ja nawet nie mogltam
za bardzo chodzi¢ przez te noge, wiec siedzialam tak caltymi dniami.
I wéwczas, gdy kobieta byla w polu, przyszedt do mnie jeden starszy
mezczyzna. On byl w Kosciele katolickim, on byl chyba prezydentem
[j. ang. Church President w znaczeniu ,przewodniczacy rady parafial-
nej”]. Nazywat si¢ Pan Daniel. Przechodzit kiedy$ w poblizu i zobaczyl,
ze ja siedze sama i ze nie moge wstac. I zaczal ze mna rozmawiac. Zapy-
tal mnie, czemu tak siedze, gdzie jest moja rodzina i jak to sie stalo, ze
zamieszkatam w wiosce. I ja mu wszystko opowiedziatam, a on zostawil
mi pieniadze. Ale ja nawet nie moglam wstac i p6j$¢, zeby co$ kupic, bo
noga mnie tak bardzo bolala. On wiec wrécil nazajutrz, kiedy kobieta
poszta w pole, i przyniést mi kenke i cukier*. I ja to zjadtam. Potem
codziennie, kiedy kobieta wychodzila, on przychodzil z jedzeniem. Bo
kiedy ona byta w domu, to nie chciata z nim rozmawiaé i powiedziala, ze
od niego jedzenia nie wezmie. Powiedziala mu tez, zeby si¢ nie wtracal,
bo on nie jest czlonkiem rodziny i to nie on przywidzt mnie do wioski,
wiec nie powinien si¢ o mnie martwi¢. Dlatego on przychodzil tylko
woéwczas, kiedy wiedzial, Ze jej nie ma, i przynosil jedzenie. Przynidst

41 Wywiad 72, 15 stycznia 2013.

42 Kenke to pozywna potrawa, przygotowywana z lekko sfermentowanej maki kuku-
rydzianej i sprzedawana w formie gotowych do spozycia kluskowatych kawatkéw,
zawinietych w li§¢ kukurydzy lub bananowca. Kenke z reguly spozywa sie z do-
datkami: pikantnym sosem lub zupg, ewentualnie na stodko — z cukrem.
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mi takze lekarstwa i mydfo mi przyniést. I pomagal mi tak po trochu, po
trochu, az wreszcie noga sie zaleczyla. Zaczetam chodzi¢ i mogltam juz
nieco pracowac. I wtedy on powiedzial mi, zebym przyszta do kosciota.
Kiedy przysztam do kosciola, tam byli ludzie i Pan Daniel opowiedzial
im cala moja historie. I ci wszyscy ludzie zaczeli sie nade mna modli¢.
A potem zaczeli mi pomagac i nawet dawac mi pienigdze. Zatem jak
noga sie zagoila, to wszystko zaczeto by¢ ze mna w porzadku. I zaczetam
chodzi¢ do kosciota. Dostatam Biblig, a Pan Daniel kupil mi rézaniec
i nauczy! mnie, jak si¢ modli¢. I nawet uczy! mnie troche katechizmu.
To przez Pana Daniela przysztam do Ko$ciota i potem, jak juz trafitam
do Jemy, to w 2009 roku zostalam ochrzczona. A Pan Daniel nadal tam
jest, mieszka w tej wiosce®.

Rzeczywiscie, Agnes przez rozmaite zbiegi okolicznosci i kontakty
miedzy ludZzmi z réznych parafii ostatecznie opuscita dom wujostwa
izaczeta pracowad jako pomoc kuchenna przy domu misyjnym w Jemie,
gdzie zapisano ja do katolickiego gimnazjum, ktére skornczyla w roku
2012. Majac prawie dwadzie$cia lat, dostala finansowe wsparcie z pa-
rafii na nauke w szkole ponadgimnazjalnej w Tamale, gdzie uczy si¢
gotowania oraz podstaw ekonomii.

C) KWAKU

Moja blizsza znajomos¢ z Kwaku wigze si¢ z drugim pobytem badaw-
czym w Jemie. To wowczas glebiej zainteresowatam sie dziatalnoscia
lokalnych cztonkéw katolickiego ruchu charyzmatycznego. Kwaku
jest jednym z lideréw tej parafialnej grupy i bierze udzial we wszyst-
kich modlitewnych spotkaniach organizowanych przez charyzmaty-
kéw. Czesto prowadzi niektére czesci nabozenstw oraz $piewa i gra
na bebnach. W styczniu 2011 roku przez kilka dni Kwaku chodzit ze
mna do zaprzyjaznionych czlonkéw grupy charyzmatycznej, z ktérymi
przeprowadzatam wywiady. Po skoriczonych wywiadach poprositam
réwniez Kwaku o opowiedzenie mi swojej historii. Bytam szczegélnie
ciekawa jego opowiesci, gdyz niemal wszyscy aktywni czlonkowie
grupy charyzmatykéw w Jemie sa migrantami, ktérzy przyjechali do
miasteczka z réznych stron Ghany. Ten trop wydal mi sie wart prze-
badania, a 0 Kwaku wiedzialam, ze jako jedyny wsrod lideréw grupy

43 Wywiad 72, 15 stycznia 2013.
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pochodzi z ludu Bono, i bylam pewna, ze Jema to jego miejscowosé
rodzinna. Tymczasem historia opowiedziana przez Kwaku przynio-
sta nieprzewidziane przeze mnie niespodzianki i wniosta do moich
badan nowe, a wymagajace namystu kwestie**. Oto jego narracja:

Ja nie urodzilem sie tutaj. Jestem Bono, ale nie jestem z Jemy. Ja jestem
z Wenchi. Moja mama chodzila do kosciota katolickiego, a ojciec do
Apostles’ Church. Ale nie znam chrze$cijaristwa z domu, bo nie wy-
chowali mnie rodzice. Dlatego ze moj dziadek, ojciec mojej matki, on
byl kaptanem fetysz6éw. I mieszkali$my razem, w tym samym obejsciu.
I ja nie wiem, co ten czlowiek mial do mnie. Ale on zaczal méwic¢ do
mojej matki, ze ja nie moge dluzej tam mieszkac. Ja bylem malutki,
bylem dzieckiem. I w koficu on powiedzial, Ze jezeli ona mnie gdzie$
nie odda, to on mnie otruje. To bylto dlatego, ze on podobno zaczal
traci¢ swoja moc. A jego bog [j. twi bosom] powiedzial mu, Ze to przeze
mnie. I wtedy nasza ciotka z Jemy przyjechata do Wenchi na pogrzeb
i przy tej okazji moja matka data mnie ciotce. Ja strasznie ptakalem,
dlatego Ze zostalem zabrany i przywieziony tutaj. Oni mnie mamili,
dawali cukierki, toffi mi dawali, az w koricu przestalem ptakaé i to
zaakceptowatem™.

Wuj, starszy brat matki, do ktérego Kwaku zostat oddany i w ktére-
go domu caly czas mieszka, jest ,tradycjonalistg”, ale niepraktykujacym.
Kwaku nie mial w Jemie wiekszych probleméw zwigzanych z oskar-
zeniami, ktére pod jego adresem skierowal w dziecinstwie dziadek.
Ludzie szybko przyzwyczaili sie do jego obecnosci i wielu mieszkancédw
miasteczka nawet nie wie, albo zapomniato, ze Kwaku mieszka nie
u biologicznego, lecz u przybranego ojca. Z moich rozméw z Kwaku
wynika jednak, ze caly czas odczuwa on ciezar tego oskarzenia i zda-
rzenia z dziecinistwa klada sie dtugim cieniem na jego zyciu. Dopiero
jako dorosly cztowiek pojechat spotkac sie z matka i obecnie utrzymuje
z nia regularny kontakt. Jak mi powiedzial, dorastajac, sam zaintereso-
wal si¢ ruchem charyzmatycznym oraz charyzmatycznym sposobem
modlitwy. Wyjasnil mi, ze nie wiedzial czemu, ale od traumatycznego

44 Na temat zaangazowania nie autochtonicznych, lecz naptywowych ludzi w pro-
wadzenie grupy Odnowy w Duchu Swigtym w Jemie por. przypis 162 niniejszego
rozdziatu.

45 Wywiad 50, 18 stycznia 2011.
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zdarzenia z dziecinstwa i potem przez caly okres szkolny odczuwal
intuicyjna ,potrzebe, aby sie modli¢”. Probowal znalez¢ sposéb, aby sie
»~wzmocni¢”, ale nie wiedziat, jak mégtby to zrobi¢. Gdy jego przyjaciétka
ze szkoly sredniej wzieta go do kosciola na modlitwe charyzmatykéw,
zrozumial, ,Ze ta grupa jest grupa modlitewna, w ktérej przez wzajem-
ne modlitwy mozna uzyskac ochrong”, i ,,skoro cos takiego jest tutaj, to
ja musze sie do tego przylaczy¢”*’. Od tej pory stat sie chrzescijaninem,
aktywnym czlonkiem grupy katolickich charyzmatykéw.

Nie do konca dopowiedziana historia Kwaku (m.in. dlatego, ze ja,
wyczuwajgc delikatnos¢ tematu, nie drazylam tej kwestii, pozostawiajac
przestrzen do naturalnego wypowiedzenia si¢ mojemu rozméwcy) znaj-
duje paralelne dopelnienia w historiach innych ludzi, ktérych spotkatam.
Miedzy innymi podczas wspomnianych powyzej odwiedzin w Tamale,
w szkole GHANSCO, natrafilam na cztonka wspdlnoty charyzmatycznej,
ktéry w przesztosci bywal oskarzany o czarownictwo. Jak powiedzial:

»~Woéwczas zrozumiatem, Ze jedynym sposobem jest modlitwa. Ale nie
wiedziatem, jak sie modli¢, ja bylem jeszcze bardzo mtody. I wtedy na-
"7 O modlitwie charyzmatycznej, ktéra
poznal na kampusie, powiedzial: ,,Czuje sie tak szczesliwy w tej spotecz-
nosci. Ja tutaj modle sie naprawde mocno i modle sie bardzo duzo”.
Watek oskarzen o czarownictwo, ktéry pojawil sie réwniez podczas
kilku innych rozméw, nie powinien by¢ lekcewazony w analizach drég
do katolicyzmu i chrze$cijaristwa w Afryce oraz w analizach duchowosci
charyzmatycznej, do ktérej mozna zaliczy¢ — zgodnie z przywolana
przeze mnie w rozdziale 1 propozycja autorstwa J. Kwabeny Asamo-
ah-Gyadu — ruchy Odnowy w Duchu Swietym dziatajace w obrebie

uczylem sie modli¢ na rézancu

Ko$ciota katolickiego. ,Modlitwa wstawiennicza’, gtebokie przekonanie
o jej skuteczno$ci i wiara w jej ochraniajacg moc przyciagaja nie tylko
tych, ktérzy boja sie czarownictwa albo zlych duchéw, lecz takze tych,
ktérych dotknely posadzenia o czary. Wykluczenie zwiazane z zarzuta-
mi czarownictwa moze przybierac¢ bardzo drastyczne formy, wlacznie
z wypedzeniem osoby z wioskowej i rodzinnej spolecznosci, a niekiedy
nawet z eliminacja fizyczna®. Wydaje sie, ze rozpowszechniona we

46 Ibidem.
47 Wywiad 26, 22 stycznia 2010.
48 Ibidem.
49 Por. cze$é 2.4 w rozdziale 111.
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wspoélczesnym ghanskim chrzescijanstwie duchowo$¢ pentekostalna
cze$ciowo przeformulowuje takie scenariusze, réwnocze$nie jednak —
paradoksalnie — upowszechniajac wierzenia w czarownictwo. W jej
obrebie opowiesci o czarownictwie staja sie elementem historii o bi-
blijnych ztych duchach, ktére mozna z czltowieka wypedzi¢ i przed
ktérymi poprzez modlitwe mozna czlowieka ochronié.

Wielu badaczy afrykanskiej religijnosci, analizujac wspoétczesne
wierzenia w czarownictwo, zauwaza pojawiajace si¢ w ich strukturze
napiecie pomiedzy ,tradycyjng” wizja zta jako sily niezaleznej od czlo-
wieka i przychodzacej z zewnatrz a nakierowanym na indywidualistycz-
na odpowiedzialno$¢ za zlo etycznym zachodnim i chrzescijaniskim
konceptem grzechu®. Oskarzenia o czarownictwo bywaja w obrebie
afrykanskiego pentekostalizmu interpretowane jako ,bycie opetanym”
przez zlego ducha, wpisuja sie zatem zaréwno w biblijny przekaz, jak
i w ,afrykanski” koncept zla. Wychodzacy od tradycyjnego $wiatopo-
gladu afrykanscy chrzescijanie wierza, ze poprzez modlitwy i egzor-
cyzmy moga pomaoc osobie oskarzanej o czary, nie tyle oczyszczajac
ja z zarzutow, ile uwalniajac ja od zewnetrznego zta, ktére te osobe
zaatakowalo (,wyganiajac zlego ducha’, ktéry w czlowieka — niczym
w naczynie — ,wstapil”)®'. Z drugiej strony w postawie wielu afrykan-
skich chrze$cijan obecne jest réwniez indywidualistyczne podejscie do
jednostki, wyrazajace sie w uznaniu wartosci osoby, ktérej nie elimi-
nuje sie¢ w imie zbiorowego, wspdlnotowego dobra, lecz ktéra poprzez
wspolna modlitwe sie¢ wspomaga i ktérej autobiograficznej historii —
czesto wyglaszanej przez osobe przychodzaca do kongregacji i stajaca
posrodku zebranych — wysluchuje sie z uwaga. ,Kiedy ludzie czuja, ze
sa opetani, to przychodza do nas z prosba o modlitwe”*> — w ten sposéb
Gabriel, mlody uczen ze szkoly GHANsco w Tamale, wyjasnil jedna
z najwazniejszych zasad funkcjonowania katolickich grup charyzma-
tycznych w Ghanie. Zgodnie z ta zasada zadaniem tego typu grup jest

»sluzenie modlitwg” wszystkim, ktérzy tego potrzebuja.

so Por. np. ].J. Pawlik, Czarownictwo w Afryce i jego wspotczesne interpretacje, ,,Afryka”
2000, nr 11, s. 21—36.

51 Por. cze$¢ 1.3 w niniejszym rozdziale.

s2 Wywiad 24, 22 stycznia 2010.
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Przywotane tutaj opowiesci o zyciu Petera, Agnes i Kwaku pokazuja
ghanski katolicyzm jako wspdlnote, w ktdrej osoby — w rozmaitych
kontekstach i z rozmaitych powoddéw — wykluczane i odrzucane moga
uzyskac wsparcie, odzyska¢ godnos¢, sprawczosé i poczucie bezpie-
czenstwa oraz zbudowac swoje nowe Zycie, a nawet nawiazac relacje
tworzace rodzaj zastepczych wiezi rodzinnych. Obraz Ko$ciola jako
otwartego na kazda osobe, niezaleznie od jej pozycji spolecznej, statusu
ekonomicznego i rodzinnego, jest bardzo waznym elementem $§wia-
topogladu czlonkéw parafii, z ktérymi rozmawialam w Jemie. Wiara
w ochraniajaca oraz sprawcza moc modlitwy, wrazliwo$¢ mirakularna
oraz poczucie, ze z prosba o modlitwe do wspdlnoty moze zwrdcié
sie dostownie kazdy (niezaleznie od dotychczasowego wyznania), sa
elementami skiadajacymi sie na obraz chrzescijaristwa jako ,Dobrej
Nowiny dla ubogich” Nieprzypadkowo Auntie Gari — niepi$mienna
i niewyksztalcona katoliczka z Jemy, uprawiajaca wraz ze swym mezem
(ktéry z kolei nalezy do Kosciola pentekostalnego) role, a dorabiajaca
wyrobem i sprzedazg gari (czemu zawdziecza swoje przezwisko ,cio-
cia Gari”®®) — powiedziata mi, ze najpigkniejszym fragmentem Biblii,
ktérego nauczyla si¢ na pamie¢ i ktéry nieraz powtarza w myslach, sa
stowa Chrystusa: ,pozwolcie dzieciom przyj$¢ do mnie’; skierowane
do takich prostych ludzi jak ona®.

g ke

Jak wynika z trzech czesci, na ktére podzielitam niniejszy podrozdziat
i ktére opatrzylam nagtéwkami: Szkota i miodziez, Wrazliwos¢ mira-
kularna, ,Dobra Nowina dla ubogich”, drogi do Kosciola w dzisiejszej
Ghanie sg rozmaite, a wspdlnoty katolickie funkcjonuja w sieci réznych
powiazan. Staja si¢ katalizatorami spotecznych i kulturowych przemian,
ale tez miejscem realizacji alternatywnych wobec utartych szlakéw

53 Gari przygotowuje sie z manioku (kassawy). Jest to rodzaj lekko sfermentowanej
i uprazonej maczki. Jest bardzo pozywna i mozna ja dlugo przechowywaé. Naj-
prostszym positkiem z gari jest papka, ktéra robi sie, zalewajac maczke woda.
Wielu uczniéw mieszkajacych w internatach zaopatruje sie w gari, kiedy przyjezdza
do swoich miejscowosci rodzinnych na $§wieta lub na wakacje i zabiera stoiki gari
do szkoty. To wlasnie uczniowie i studenci nazwali mojg rozméwczynie ciocia Gari
(j. ang. Aunti Gari), gdyz jej gari cieszy sie wsréd nich duzym powodzeniem.

s4  Wywiad 45, 29 grudnia 2010.
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$ciezek zyciowych. Z przedstawionych historii wytania sie¢ komplekso-
wy obraz chrzescijanstwa przezywanego, ktére moze by¢ droga do
sukcesu i edukacji, forma generacyjnej badz genderowej emancypacji,
schronieniem dla opuszczonych, a takze przestrzenig dialogicznej koeg-
zystencji réznych swiatopogladéw i miejscem ksztaltowania wyobrazen
odpowiadajacych na istotne dla wspélczesnych Gharnczykéw religijne
wierzenia oraz duchowe potrzeby.

Zebrane w terenie historie moga stac si¢ dobrym punktem odniesie-

nia w kontekscie debaty na temat zasadnosci uzywania konceptu ,,kon-
wersji” w antropologicznych analizach afrykanskiego chrzescijanistwa.
Tak jak zauwazylam w rozdziale 1, propagowana w miejsce terminu
»konwersja” metafora dlugiej konwersacji moze by¢ i jest bardzo uzy-
teczna przy opisywaniu wspolczesnego afrykanskiego chrzescijanstwa
jako nurtu kulturowego, religijnego czy spolecznego. Wedlug mnie
umozliwila ona bardziej kompleksowe i zniuansowane podejscie do
historii religii przezywanych na kontynencie afrykanskim. Nato-
miast jak zauwazyl swego czasu Matthew Engelke, ktory operujac na
poziomie etnograficznym, nawigzuje do indywidualnych historii oraz
do narracji autobiograficznych, kategoria ,konwersji” niekoniecznie
musi by¢ odrzucana i kwestionowana, gdyz moze okazac sie zasadnym
i uzytecznym antropologicznie pojeciem®. Z jednej strony jest bardzo
popularna kategoria emiczna, chetnie uzywana przez wspétczesnych
Afrykanéw, zwlaszcza pozostajacych w nurcie duchowosci charyzma-
tycznej. W analityczno-heurystycznym dyskursie moze stuzy¢ antro-
pologom jako narzedzie porzadkujace material terenowy i — jak stalo
sie w moim przypadku — pozwalajace na uchwycenie réznych drég,
prawidlowosci i trendéw wiodacych do chrze$cijanistwa.

Z drugiej strony jednak pamietac nalezy, ze ,konwersja” jest proce-
sem, wiec de facto swego rodzaju dluga konwersacja, ktéra rozgrywa sie
na poziomie jednostkowym. Nawet jezeli w przedstawionej etnografowi
narracji ukazana jest jako jednorazowy akt i ,zerwanie z przesztosciy’,
to raczej ma charakter dlugofalowego do$wiadczenia, rozciagnigtego
w czasie i wplatajacego si¢ w rézne sfery ludzkiego zycia. Poszcze-
goblne etapy indywidualnego biograficznego itinerarium sa przezy-
wane i tworzone w relacji do réznych kulturowych i spotecznych

ss M. Engelke, Discontinuity and the Discourse of Conversion, “Journal of Religion
in Africa” 2004, Vol. 34, s. 82—109.
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uwarunkowan, w ktérych dzi$ zyja Ghanczycy. Dlatego te indywidualne

itineraria niejednokrotnie przypominaja raczej krete i stabo widoczne

$ciezki, obfitujace w nawroty, zakrety, rozwidlenia i zatrzymania, anizeli

szerokie, wygodne i jednoznacznie proste utwardzone drogi®®. W ujeciu

statystycznym i ilo§ciowym te niejasne i niejednoznaczne zagadnienia

ulegaja zatarciu (np. gdy podaje sie liczbe katolikéw na podstawie ustnej

deklaracji albo na podstawie liczby os6b obecnych na nabozenstwie

czy liczby 0séb ochrzczonych itp.), ale etnograf styka sie z nimi na co

dzien w swojej praktyce terenowej. Dlatego ,konwersja” w ujeciu etno-
graficznym, do tego analizowanym z perspektywy religii przezywanej,
powinna by¢ traktowana jako procesualna cze$¢ zyciowego itinerarium,
w ktérym idea ,zerwania z przeszloscia” i ,zmiany” wspélwystepuje

z nieustanng obecnoscia tej ,przesztosci’; rzezbigcej zaréwno sposoby
myslenia, jak i ludzkie zachowania.

1.2. CHRZESCIJANSKIE ZYCIE

Z punktu widzenia oficjalnego paradygmatu koscielnego bycie katoli-
kiem powinno oznacza¢ wiare w podstawowe dogmaty, regularny udziat
w liturgii oraz wlaczanie ustalonych w obrebie Kosciola sakramentow —

56 Warto zwréci¢ uwage na istniejace przypadki powrotu do ,religii tradycyjnej” po
etapie ,konwersji” na chrzescijaiistwo. Spotkalam si¢ z kilkoma takimi biograficz-
nymi itinerariami i ze zdecydowanym powrotem do ,wiary ojcéw” po fazie fascy-
nacji katolicyzmem (te przypadki wigzaly sie gléwnie z osobami w starszym wieku).
Znalam réwniez przyklady oséb, ktére wielokrotnie migrujac, zmienialy w ciggu
zycia miejsce zamieszkania, dzielgc dach nad glowa z réznymi cztonkami swoich
rodéw w réznych czesciach Ghany. Zdarzalo sie, ze praktykowali taka religie, jaka
dominowala w danej czg$ci rodziny, u ktérej przemieszkiwali i od ktérej w danym
momencie byli finansowo i spolecznie zalezni. Taki schemat dotyczyt gtéwnie
ludzi mlodych o nieustabilizowanej sytuacji zawodowej, ktérzy np. mieszkajac
w jednym miejscu, chodzili do meczetu, w drugim z kolei uczestniczyli w trady-
cyjnym skladaniu libacji, w trzecim brali udzial w chrzescijaniskich modlitwach.
W ich opowie$ciach mowa byla o tym, ze przez dlugi czas podejmowali decyzje
o praktykowaniu chrzescijaristwa (na ktére trafili np. poprzez szkole, przyjaciét,
réwiesnikéw). Czesto ostatecznie decydowali sie na budowanie swojej tozsamo-
$ci chrzescijaniskiej po otrzymaniu nowej pracy i zmianie miejsca zamieszkania
(co wiazalo sie z przylaczeniem w nowym miejscu do parafii lub do dziatajacej
lokalnie grupy modlitewnej) albo (w wypadku kobiet) po zawarciu malzenstwa
z chrzescijaninem.
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z chrztem jako pierwszym — w tok zycia danego czlowieka. W tej czesci
przedstawie, w jaki spos6b przez ludzi, wéréd ktérych prowadzitam
badania, interpretowane jest zagadnienie przyjmowania chrztu. Opi-
sujac, jak religia jest przezywana, zaprezentuje réwniez komplikacje
zwigzane z koncepcja katolickiego malzenstwa.

Chrzest

Poczucie przynaleznos$ci do katolicyzmu niekoniecznie musi wigzaé
sie z faktem przyjecia chrztu. Bardzo wielu moich rozméwcéw, kté-
rzy nalezeli do parafii w Jemie i uwazali sie za katolikéw, nie bylo
ochrzczonych. Niektdrzy z nich, w tym osoby aktywne we wspdlnocie
i petnigce w niej eksponowane role, w czasie rozméw ze mna zastana-
wialy sie nad zapisaniem sie na lekcje katechizmu dla katechumendéw
i moéwily mi, ze planuja to zrobi¢ (czesto te refleksje i postanowie-
nia pojawialy sie zapewne pod wplywem zadawanych przeze mnie
pytan). Niektoérzy z kolei zauwazali, ze chrzest jest potrzebny, zeby
moc naprawde co$ znaczy¢ w obrebie parafii, glosi¢ kazania, ktére sa
traktowane powaznie, oraz chodzi¢ do komunii (co jest przez ludzi
wysoko warto$ciowane i oznacza swego rodzaju nobilitacje w obrebie
parafialnej wspdlnoty).

Przewazajaca wiekszos¢ sposrod tych, ktérzy byli ochrzczeni, przy-
jela ten sakrament w wieku dorastania albo juz jako osoby w pelni
dorosle, niektérzy w wieku podesztym. Tylko nieliczni wspominali
o chrzcie w dziecinstwie (najczesciej przyjetym w wieku okolo dziesie-
ciu lat, z reguly w wyniku kontaktéw ze szkola), a jeszcze mniej zostato
ochrzczonych wkrétce po urodzeniu. Biorac pod uwage mlodos¢ parafii
w Jemie, krétka historie katolicyzmu w miasteczku oraz kompozycje
kongregacji, w ktérej dominuja osoby bedace katolikami w pierwszym
pokoleniu, taka sytuacja jest calkowicie zrozumiala (por. czesci 2.2
w rozdziale 1 oraz 1.1 w niniejszym rozdziale). Od roku 2006, odkad
w Jemie istnieje oddzielna parafia, a rezydujacy w niej kaptani maja
wiekszy wplyw na funkcjonowanie lokalnych wspdélnot, liczba chrztéw
wzrosta. Katechistéw mieszkajacych we wioskach przygotowuje sie do
prowadzenia katechumendw, a osoby od lat przychodzace do koscio-
fa oraz mlodziez aktywna w grupach modlitewnych i stowarzysze-
niach zacheca sie¢ do brania udzialu w przedchrzcielnych katechezach.
Dlatego na przyklad w roku 2010, gdy nowo przybyly wikary zajal sie
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duszpastersko grupami ludzi mlodych, odnotowano pig¢dziesiat osiem
chrztéw (w Jemie oraz w stacjach pobocznych).

Chrzczenie niemowlat i malych dzieci jest natomiast rzadkie.
Wplyw na to ma przede wszystkim postawa rodzicéw. Czesto bo-
wiem oni sami nie maja uregulowanej kwestii chrztu albo katolickiego
malzenstwa i ich oficjalna przynaleznos$¢ do Kosciota katolickiego nie
jest w pelni sformalizowana. W wywiadach etnograficznych odnoto-
watam kilka sytuacji, w ktérych ludzie w wieku srednim decydowali
sie na ,poblogostawienie matzenstwa”. Wéwczas faczyli te uroczystosé
z chrztem podroénietych dziecii — jezeli byta taka potrzeba — z chrztem
jednego ze wspotmatzonkéw. Poza tym chrzest niemowlat i dzieci bywa
odktadany w sytuacjach, gdy jedno z rodzicédw nie jest i nie decyduje sie
zostac katolikiem. Zdarza sie, ze niekatolicki wspétmalzonek moze nie
wyrazac zgody na chrzest potomkéw albo przynajmniej okazuje wobec
niego sceptycyzm. Mozna powiedzie¢, ze nawet ochrzczeni rodzice
czesto po prostu nie biorg pod uwage chrztu niemowlat. Skoro sami
decydowali sie na chrzest jako osoby §wiadome i dojrzate, uwazaja, ze
rowniez ich potomstwo powinno péj$¢ taka sama droga. Poza tym
bardzo czesto dziecko jest wychowywane nie tylko przez rodzicéw,
lecz takze przez réznych czlonkéw rodziny, a w domach i w obrebie
zagrod spotykaja sie i zyja wspdlnie ludzie chodzacy do réznych ko-
$ciotéw i wyznajacy rézne religie. W takim wieloreligijnym $rodowi-
sku silne jest poczucie, Ze chodzenie do tego czy innego kosciota jest
wyborem, ze mozna ten wybdr w ciagu Zycia zmienia¢, w zaleznosci
od tego, kogo na swojej zyciowej drodze si¢ napotka, kogo sie bedzie
mialo za wspdtmalzonka, gdzie sie bedzie mieszka¢ itd. Matka malej
dziewczynki, z ktdra do katolickiego kosciota regularnie przychodzita
jej babka, powiedziala mi, ze ona sama chodzi do ko$ciota prezbite-
rianskiego, ale nie przeszkadza jej to, ze babcia nosi dziewczynke do
swojej kongregacji. I dodata: ,Ona nie jest ochrzczona. Kiedy doro$nie,
to sama zadecyduje, czy chce by¢ w prezbiterianskim, czy w katolickim,
czy jeszcze w jakim$ innym [Kos$ciele]””.

Zamiast chrztu w niemowlectwie powszechnym obyczajem wéréd
katolikéw w Jemie jest przynoszenie nowo narodzonych do ko$ciota
w celu zlozenia dziekczynienia, uzyskania blogostawienistwa oraz pre-
zentacji dziecka przed cala wspélnota. Z reguly miesiac po narodzinach,

57 Wywiad 60, 10 stycznia 2013.
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Ilustr. 1v.2. Blogostawienie niemowlecia w kosciele katolickim; 2010
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w niedziele, ubrani na bialo rodzice przynosza zawiniete w bialy ma-
terial niemowle. Podczas nabozenstwa zostaja poproszeni do oftarza,
gdzie kaptan bierze dziecko na rece i blogostawi je. Czesto wlasnie
woéweczas oficjalnie oglasza sie chrzescijanskie imie dziecka. Niekiedy
rodzice wybieraja to imie sami, kiedy indziej prosza kaptana lub kate-
chiste o pomoc i o wskazanie odpowiedniego imienia. Z reguly wlasnie
to imig zostaje wykorzystane w przyszlosci jako imie chrzcielne. Sam
rytual blogostawienia niemowlecia jest swego rodzaju substytutem
katolickiego chrztu, a zarazem chrze$cijariskim rozwinieciem trady-
cyjnej ceremonii wyniesienia dziecka za prég i nadania imienia (wiecej
na temat znaczen imion i rytualéw nadawania imienia por. rozdzial 11).

Tymczasem w autobiograficznych narracjach o ,konwersji” osoby,
ktére zostaly ochrzczone w swoim doroslym zyciu, opisuja to doswiad-
czenie jako element procesu ,stawania si¢ katolikiem” Bardzo czesto
w tych opowiesciach chrzest pojawia si¢ jako moment, w ktérym ludzie
dos$wiadczaja uzdrowienia albo innych zdarzen kategoryzowanych
przez nich jako cudowne. Chrzest jest zatem wpisywany w obreb §wia-
domosci mirakularnej. Jest srodkiem umozliwiajacym dostep do cudow-
nych mocy, a zarazem ochraniajacym przez ,zlymi sitami” Przywotana
juz weze$niej Agnes powiedziala mi, ze z chwila gdy przyjeta chrzest,
zniknely problemy z jej chora noga. Oto jak to ujeta:

Bycie w Kosciele jest naprawde dobre. Dlatego ze gdy zaczetam cho-
dzi¢ do kosciola, moja chora noga przestata mi dokuczac. Zwlaszcza
od momentu kiedy przyjetam chrzest. Czasem czutam jeszcze bol, ale
rzeczywi$cie odkad sie ochrzcitam, to juz mi tak nie dokucza, jak by-
walo dawniej. Dlatego wlasnie mam takie zainteresowanie Kosciolem®®.

Inne osoby w swoich narracjach wspominaly miedzy innymi cu-
downe uleczenie cérki (w czasie gdy matka przyjmowata chrzest), nagte
rozwigzanie trudnych spraw finansowych (zdobycie pieniedzy na opta-
cenie pobytu w szpitalu dla cztonka rodziny), otrzymanie daru jasnowi-
dzenia i proroczych snéw (z zaznaczeniem, ze w razie gdy sen jest zly,
modlitwa moze odwrdci¢ ukazany w nim los). Chrzest jest traktowany
jako bardzo wazny rytual ochraniajacy zaréwno przed czarownictwem,
jak i przed moca bogéw ,religii tradycyjnej” (zwlaszcza jezeli kto§ ma

58  Wywiad 72, 15 stycznia 2013.

360 |



1. Przezywanie religii

poczucie sprzeniewierzenia sie w relacji do ,dawnych bogéw”) oraz
przeklenstwami, ktére moga by¢ na cztowieka rzucone. Jeden z moich
rozméwcow powiedziat:

Chrzest spowodowal, ze oddycham bez leku. Zmienit moje zycie. Przedtem
chodzilem do kosciota, ale dopiero kiedy przyjatem chrzest, okazalo sie,
Ze nie ma nic, czego mogtbym sie ba¢. Moge rozwijac sie w moim zyciu®.

Podobne narracje o ochronie i wyzwoleniu od lekéw pojawiaja sie
szczeg6lnie w wypowiedziach oséb, ktére wbhrew woli ojcéw odwrécity
sie od ,religii tradycyjnej” i zaczely chodzi¢ do kosciota. John, mlody
urzednik z Jemy, ktory przyjat chrzest w roku 2007, powiedzial mi, ze
od tej pory ojciec przestal go przeklina¢:

Dawniej, ile razy szedtem do ko$ciota, méj ojciec krzyczal na mnie
imoéwil, ze umre. A ja nie umarlem. Krzyczal, ze jego bég [j. twi bosom]
chce, abym ztozyt ofiare i abym mu co$ dat. Inaczej bede bez ochrony®.

O tym, jak zawiklane bywaja relacje z ,religia ojcéw’, a przede
wszystkim z ,bogami ojcéw’, Swiadczy opowie$é Sofaji, dziewietna-
stoletniej dziewczyny, ktéra poznalam podczas spotkan parafialnej
grupy charyzmatykéw w Jemie. Sofaja mieszka na skraju miasteczka,
w nieduzym, skromnym glinianym domu wraz ze swoimi rodzica-
mi i kilkorgiem rodzenstwa. Sa uboga rodzina pochodzaca z Péinocy,
z ludu Dagaaba. Do regionu Brong-Ahafo — podobnie jak wielu ich
wspoétplemiencéw — przybyli, aby szukaé lepszych warunkéw do zycia.
W rodzinie wszyscy byli ,tradycjonalistami’, a o chrzescijaiistwie So-
faja uslyszala w szkole. Najpierw poszta do kosciola pentekostalnego,
a potem zaczeta chodzi¢ do kosciota katolickiego i jak mi powiedziata,
zastanawia sie nawet nad zostaniem siostra zakonna. Jednak rodzice,
ktérzy po przelamaniu wczesniejszych oporéw pozwolili jej chodzi¢
do kosciota, zdecydowanie sprzeciwili sig, gdy Sofaja przyszta i oznaj-
mila, ze chce przyjac chrzest (wyjasniajac rodzicom, na czym chrzest
polega i ze od tej pory nie bedzie juz brala udzialu w rytualach ,religii
tradycyjnej”). Jej matka powiedziata:

s9  Wywiad 104, 30 stycznia 2013.
60 Wywiad 80, 20 stycznia 2013.
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Nie mozesz tego zrobi¢! Nie mozesz zerwac relacji z naszymi bogami.
Pamietaj, ze w dziecinstwie oddali$my cie pod opieke kaptana [religii
tradycyjnej] i to on dba o twoja dusze [j. twi kra, j. dagati sekyere]. Twoja
dusza jest z kaptanem [j. twi bosomf>]. Jezelibys sie ochrzcita, to na
pewno spadlyby na ciebie rézne problemy. Najpierw trzeba odprawi¢
rytualy na Pétnocy, aby uwolnic¢ cie od tej zaleznoci®.

Gdy Sofaja byla niemowleciem, caly czas chorowala. Dlatego jej rodzice
zwrdcili sig o pomoc do lokalnego kaptana, ktéry w zamian za uleczenie
dziewczynki zawiazal z nia duchowa i religijna relacje. Aby zakonczy¢ te
zalezno$¢, niezbedne jest zlozenie ofiary i odprawienie rytuatu rozwia-
zujacego ten zwigzek. Gdy przed moim wyjazdem z Jemy rozmawialam
raz jeszcze z Sofaja, powiedziala mi, Ze jej rodzice nie maja pieniedzy,
wiec to ona sama musi zarobic¢ i usktada¢ odpowiednie fundusze, wy-
stac je na Pétnoc i poprosi¢ o odprawienie rytualéw, zanim bedzie mogta
przyja¢ chrzest. Inaczej moglaby zachorowa¢, bytaby atakowana przez
zwigzane z kaptanem duchowe sily, wreszcie mogtaby nawet umrzec.

Jak wida¢ z przedstawionych powyzej przykladéw, mimo iz katolicki
chrzest w Ghanie jest rytualem (w jezyku religii katolickiej ,,sakramen-
tem”), ktdry przyszed! wraz z misyjnym chrze$cijaiistwem, nie da sie go
zrozumie¢ w kategoriach czysto ,zachodnich” Stosunek ochrzczonych
Gharczykéw do tego sakramentu i wlaczanie go w lokalne konteksty
pokazuje, ze chrzest funkcjonujacy i przezywany w obrebie dzi-
siejszego afrykanskiego chrzescijafistwa stal sie elementem lokalnego
$wiatopogladu. Mozna powiedzie¢, ze jest efektem diugiej konwersacji.
Ilustruje nie tylko to, w jaki sposéb chrzescijafistwo jest adaptowane do
miejscowych wyobrazen i $wiatopogladdéw, lecz takze to, jak te Swiato-
poglady transformuja sie pod wplywem spotkania z chrze$cijaristwem.

»Blogostawienie malzenstwa”

Znacznie wigksze kulturowe napiecia i problemy niz chrzest wywoluje
koncept katolickiego matzenstwa. ,Blogostawienie malzenistwa” (w taki
sposob Ghanczycy méwia o $lubie koscielnym) bywa niezrozumiale
iz trudem jest wiaczane w lokalne §wiatopoglady oraz tradycyjne systemy

61 Wywiad 67, 14 stycznia 2013. Wywiad byt przeprowadzony gléwnie w jezyku twi,
z uzupelnieniami w jezyku angielskim oraz wyjasnieniami réznych termindéw
w jezyku dagati, co uwzgledniam w polskim ttumaczeniu w zapisie transkrypcji.
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rodzinne. Bardzo wielu ludzi zawiera jedynie malzenstwa tradycyjne

i nie decyduje sie na sakrament katolicki®®. Czasem po wielu latach, pod

wplywem namowy kaplanéw i z powodu checi przystepowania do ko-
munii albo zostania czlonkiem ktéregos z elitarnych katolickich stowa-
rzyszen®, ludzie blogostawig stary, dlugotrwaty mariaz. Jak jednak za-
uwaza Pashington Obeng, ktéry analizowat katolicyzm wsréd Aszantéw,
czlonkowie Kosciota poslubieni w tradycyjny sposdb, a niekiedy réwniez
majacy tzw. §lub cywilny i zarejestrowani urzedowo jako malzenstwo, po

prostu nie widza potrzeby zawierania kolejnego malzenistwa zwigzanego

z ceremonig ko$cielng®*.

Ponadto w zréznicowanym religijnie i wyznaniowo $rodowisku wiele
par malzenskich nie podziela tego samego wyznania czy religii albo nie
podziela stopnia zaangazowania w praktyki koscielne, co odbija si¢ na
stosunku do katolickiego $lubu (np. jedna ze stron moze widzie¢ potrzebe
$lubu ko$cielnego, bo chce przystepowac do komunii, podczas gdy dla
wspolmatzonka jest to obojetne). Istniejg réwniez zwigzane z malzen-
stwem — zaréwno tradycyjnym, jak i ko$cielnym — przemieszczenia
pomiedzy wyznaniami i religiami. Najczesciej jezeli kobieta i mezczyzna
zaczynaja zy¢ razem i decyduja si¢ na dopelnienie tradycyjnych obrze-
déw malzenskich, to kobieta przytacza sie do kongregacji meza, nawet
jezeli wczeéniej chodzita do innego kosciota. Sa jednak od tej niepisanej
reguly liczne wyjatki. W Jemie i okolicy spotkalam sie miedzy innymi
z przypadkami kobiet, ktére przyprowadzily do parafii katolickiej swoich
mezoéw, wezesniej chodzacych do innych kosciotéw. Kilka par malzen-
skich, z ktérymi rozmawiatam, stanowilo zwigzki wyznaniowo i religijnie
mieszane, na przyklad katolicko-metodystyczne, katolicko-pentekostalne,
katolicko-,tradycjonalistyczne’, w ktérych malzonkowie w momencie
rozpoczynania wspélnego zycia mieli odmienne przynaleznosci deno-
minacyjne lub religijne i przy nich, zawierajac matzenistwo, pozostali®.

62 Na temat tradycyjnych malzenstw por. cze$¢ 2.5 w rozdziale 11.

63 Najbardziej elitarne stowarzyszenia katolickie dzialajgce w Ghanie, np. Rycerze
i Damy Marshalla (j. ang. The Noble Order of Knights and Ladies of Marshall),
oczekujg od swoich czlonkéw uregulowania kwestii §lubu ko$cielnego oraz regu-
larnego przystepowania do komunii.

64 P. Obeng, Asante Catholicism: Religious and Cultural Reproduction Among the
Akan of Ghana, Brill, Leiden—New York—Koln 1996, s. 168.

65 Ich status malzenski z punktu widzenia Kosciota katolickiego byt zréznicowany.
Znane mi pary katolicko-metodystyczne zawarty §lub respektowany przez Ko$ciét
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Opisujac napiecia oraz nieporozumienia zwigzane ze §lubem ko-
$cielnym, nalezy zauwazy¢, ze tradycyjna koncepcja malzenstwa, ktére
jest traktowane przede wszystkim jako kontrakt miedzy dwoma rodami,
nie przystaje do jego katolickiego rozumienia jako ,sakramentu’, do tego
zwigzanego ze skladaniem ,w obliczu Boga” przysiegi wiazacej dwojke
ludzi na wylaczno$¢ oraz na cale zycie. W rozdziale 11 przywoluje rézne
etniczne warianty zawierania malzenstw tradycyjnych praktykowane
w Ghanie i zwiazane z nimi kulturowo-spoteczne uwarunkowania.
W tym miejscu warto przypomnieé, ze w praktyce malzenistwo jest
przez Ghanczykéw uznawane za wazne wéwczas, gdy ,starsi” z obydwu
rodéw stwierdzg, ze dopelnione zostaly wymagane tradycja obrzedy,
a zwlaszcza gdy mezczyzna przekazal rodzinie kobiety odpowiednia
izgodna z wymaganiami rodu matzonki ,,optate za zong” (j. ang. dowry).
W Jemie i okolicy matzenstwo tradycyjne jest zdecydowanie podstawo-
w3 i powszechnie respektowang forma mariazu. Natomiast prawie sie
nie zdarza, aby ktokolwiek samodzielnie rejestrowat zwiazek malzenski
w paristwowym rejestrze®. Jak ustyszatam:

My tego nie robimy [nie rejestrujemy malzenstw]. Tak naprawde robia
to tylko chrze$cijanie. Ale tylko wtedy, kiedy blogostawia swoje mat-
zenstwa. Robi to za nich ksiadz. Rzeczywiscie, woéwczas oni sa zareje-
strowani. A takie nasze tradycyjne malzenstwa — ich sie nie rejestruje.

katolicki. Pary katolicko-pentekostalne czy zwiazki pomiedzy katolikami a oso-
bami z innych Ko$ciotéw (np. Church of Christ) miaty skomplikowana sytuacje,
gdyz w ich wypadku nie ma wzajemnej uznawalno$ci $lubu. Dlatego najcze$ciej
nie decydowali sie na blogostawienie zwiazkéw, a kazdy z malzonkéw chodzit do
swojego kosciota. Natomiast w okolicy Jemy znatam kilka niesformalizowanych
(zaréwno z punktu widzenia tradycyjnego, koscielnego, jak i administracyjnego)
zwigzkéw miedzy katoliczkami a muzutmanami. W takich wypadkach, w razie
decyzji o formalizacji zwiazku (czyli przejscia przez ,tradycyjne obrzedy”), ko-
bieta z reguly zostaje muzulmanka (liczne przypadki przejscia na islam poprzez
malzeristwo z muzulmaninem znam z opowiesci o rodzinach migrantéw z Pétno-
cy). Wsréd ludzi, ktérzy naleza do parafii w Jemie, poznatam trzy osoby (dwéch
mezczyzn, jedna kobiete), ktére odeszly od dominujacego w rodzinie islamu
i przeszly na chrzescijafistwo, a nastepnie po$lubily chrzescijan (np. znana mi
kobieta najpierw zostala cztonkinig Kosciota pentekostalnego, a potem poprzez
malzenistwo z katolikiem trafita do Ko$ciota katolickiego).

66 Por. rozdzial 111, przypis 183, w ktérym opisuje prawne rozwigzania zwigzane
z wprowadzeniem rejestru matzeristw w roku 198s.
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My o nich wiemy. W naszych spolecznosciach przeciez kazdy wie, kto
jest z kim ozeniony®’.

Co ciekawe, powyzsza wypowiedz padta z ust zaangazowanej reli-
gijnie cztonkini parafii katolickiej, matki dwojki dzieci, ktéra jednak nie
poblogostawita swojego malzenstwa. Jak mi powiedziala, jej maz jest
réwniez katolikiem i w przyszlosci pewnie zawra $lub koscielny. Jednak
ze sposobu, w jaki o tym opowiadala, przebijal brak przekonania i duzy
dystans wobec idei katolickiego malzenstwa.

Warta szczeg6lnej uwagi jest polityka Kosciola katolickiego w Gha-
nie, przyjeta miedzy innymi w diecezji Techiman, do ktérej nalezy para-
fia w Jemie. Otdz zgodnie z oficjalnymi wytycznymi kaptan nie powinien
wyrazi¢ zgody na poblogostawienie malzenstwa, jezeli wczesniej nie
zostaly zakoniczone wszystkie wymagane zwyczajowe obrzedy matry-
monialne. Ksigza, z ktérymi rozmawialam na ten temat, ttumaczyli
to faktem, ze w ghanskich spoleczno$ciach tradycyjne relacje rodowe
i etniczne s3 na tyle silne, iz mozna zalozy¢, ze malzenstwo niedo-
pelnione w sposéb zwyczajowy po prostu nie przetrwa proby czasu.
Z punktu widzenia Ko$ciota katolickiego, ktéry podkresla nierozerwal-
no$¢ sakramentu matzenstwa, blogoslawienie par, ktére nie dopetnily
tradycyjnych obrzedéw, byloby zatem niepragmatyczne. Dlatego przed
zawarciem koscielnego s$lubu zainteresowane osoby zwracaja sie do
kaptana lub katechisty — wypelniajacych deklaracje malzerniska, na ktérej
obowiazkowo musi znalez¢ sie informacja o dopelnieniu niezbednych
tradycyjnych obrzeddéw (j. ang. customary rites). Ta informacja powinna
by¢ poswiadczona przez swiadkéw zaréwno ze strony rodu pana mlo-
dego, jak i z rodu panny mlodej. Dopiero pod takim warunkiem kaplani
przygotowuja pary do $lubu. Ponadto wszystkie malzenstwa zawarte
w Kosciele sa wprowadzane do panistwowego rejestru. Dopelnienie tych
formalnosci, po udzieleniu sakramentu matzenstwa, stanowi obowiazek
kaplana, ktdry sklada stosowne papiery w urzedzie.

O tym, jak bardzo lokalne wyobrazenia na temat malzenstwa moga
sie rozni¢ od oficjalnej katolickiej wizji, przekonatam sie w roku 2013,
gdy wraz ze znajomym kaplanem przyjechatam do nieduzej wioski
w regionie Brong-Ahafo, w ktérej miata sie odby¢ uroczystos¢ za-
$lubin kilku starszych par, od lat zwigzanych z katolicka wspdlnota

67 Wywiad 70, 15 stycznia 2013.
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i przygotowywanych do $lubu (niektérzy réwniez do chrztu) przez
lokalnego katechiste. Kiedy przyjechalismy do kaplicy, okazalo sie, ze
na $lub oczekuje grupa sze$ciu kobiet, ale zaledwie dw6ch mezczyzn.
Podczas dyskusji, ktéra odbyta sie zamiast ceremonii zaslubin, wyjasnito
sie, ze mezowie czterech kobiet, ktére pojawily sie samotnie w kosciele,
poszli w pole albo wyjechali do pracy i nie bylo ich tego dnia w wiosce.
Kobiety poczatkowo nie rozumialy, ze do rytuatu zaslubin w Kosciele
katolickim niezbedna jest obecnos¢ obydwu zainteresowanych oséb.
Wszak w wielu tradycyjnych kontekstach sprawe zawarcia malzenstwa
zalatwia sie poprzez posrednikéw — cztonkéw rodziny — a w niektérych
przypadkach mezczyzna sam jedzie odprawi¢ niezbedne rytualy do
rodziny zony i obecno$¢ obydwu malzonkéw czesto nie jest wymagana
do tego, aby matzenistwo byto uznane za wazne®.

Katolickie $luby, w ktérych zdarzyto mi sie uczestniczy¢ podczas
moich pobytéw terenowych, z reguly byly zawierane przez osoby
z dlugim stazem malzeniskim i przynajmniej w wieku $rednim lub
starsze (co najmniej po pieédziesiatce, a czesto po sze$édziesigtce®),
od lat zwigzane z kongregacja. Niektérzy ,nowozency” byli waznymi
jej czlonkami: pelnili funkcje ,starszych’, udzielali sie w stowarzysze-
niach, prowadzili modlitwy, §piewali w chdrze. Najczesciej zaslubiny
urzadza sie wspdlnie dla kilku par réwnoczesnie, a lokalne wspdlnoty
w miare mozliwosci staraja sie przyj$¢ na te uroczystosci do kosciota,
aby zataniczy¢ dla malzonkéw i modli¢ sie za nich. Kapltani, prébujac
rozpropagowac idee katolickiego $lubu, aranzuja te uroczystosci tak,
aby slub cztonkéw Kosciota stal sie $wietem dla calej wspdlnoty. Nie
zawsze si¢ to jednak udaje. W 2010 roku w Kokumie odbywat sie ka-
tolicki $lub dwdch starszych par. Wyznaczono go na $rode, dlatego
ze w tej miejscowosci $roda jest tzw. dniem tabu, czyli dniem, w kté-
rym praca na roli jest zakazana i mozna przyjaé, ze ludzie maja czas,
aby przyj$¢ do kosciota’™. Jednak w przeddzien wyznaczonej na $luby

68 Notatka terenowa, 23 stycznia 2013. Po ustaleniach z lokalnym katechista §lub
sze$ciu par zostal przesuniety i odbyl sie dwa tygodnie péZnie;j.
69 Oczywiscie bardzo trudno okregli¢, co to znaczy osoba ,w $rednim wieku” lub
»starsza” Obecnie diugos¢ zycia w Ghanie gwaltownie si¢ wydluza i zmieniajg sie
kategorie zwigzane z ideg wieku. W roku 2014 szacowana oczekiwana dlugos¢
zycia w Ghanie wynosita 63 lata dla mezczyzn i 68 lat dla kobiet.
70 W Jemie ,dniem tabu” jest piatek, w zwiazku z tym wlasnie na ten dzie wyznacza-
ne sa modlitwy w miejscowym sanktuarium katolickim (tzw. grotto), gdyz ludzie,
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$rody zmarl jeden z mieszkaricéw Kokumy. Dlatego, mimo oczekiwan
kaptana, do katolickiej kaplicy oprécz zawierajacych malzenstwo par
przyszlo jedynie kilka os6b. Lokalny katechista ttumaczyl, ze wszyscy
poszli pozdrowi¢ rodzine zmarlego, wiec nikt juz nie mial glowy ani
czasu, aby przyjs$¢ do kosciota na uroczystosc¢ zaslubin, ktéra po prostu
okazata si¢ mniej wazna niz lokalne obyczaje zwiazane ze $miercia”.

Jedyny okazaly $lub koscielny na wzdr zachodni, ktérego bytam
$wiadkiem podczas moich badan terenowych, odbyl sie w Jemie w lutym
2013 roku. W zwiazek malzenski wstepowala para ponadtrzydziesto-
letnich nauczycieli: Francis, jeden z sekretarzy kosciola, a zarazem
nauczyciel w szkole $redniej, oraz Charity, nauczycielka z panstwowej
szkoly podstawowej. Juz od kilkunastu miesiecy byli matzenstwem
w sensie tradycyjnym, gdyz dopetnili wymagane na Péinocy obyczaje
i obrzedy (oboje pochodza z ludu Dagaaba). Ich $lub ko$cielny — z biala
suknia panny mlodej, wynajetym samochodem, ekipa wideo oraz po-
czestunkiem dla wszystkich zgromadzonych, ktéry urzadzono przed
kaplica — byt nawiazaniem do miejskich i filmowych wzorcéw. Przez
ludzi w Jemie byl traktowany jako wydarzenie nietypowe i zwiazane
z elitarna pozycja malzonkéw (posada nauczyciela w szkole $redniej
jest bardzo dobrze wynagradzana i wiaze sie z duzym prestizem). Nie-
przypadkowo w zebranych przeze mnie wywiadach i nieformalnych
opowiesciach o swoich uroczystych zaslubinach w kosciele potaczonych

nie idgc w pole, majg czas na udzial w nabozenstwie. ,Dni tabu” zwigzane sa
z lokalnymi zakazami pracy na roli, ustanowionymi w ramach ,religii tradycyjne;j”.
W miejscach, gdzie ,,dzieni tabu” przypada na poniedzialek lub sobote, pojawiaja sie
czasem problemy zwigzane z chrzescijanami, ktérzy chcgc respektowac niedziele,
nie ida do pracy w polu w ten dzien, ale trudno im pogodzi¢ zawieszenie prac
na dwa nastepujace po sobie dni. Styszalam o przypadku pertraktacji z lokalnym
kaptanem religii tradycyjnej, ktéry zgodzit sie przyja¢ datek na ofiare i dzieki jej
zlozeniu udato sie tak przesung¢ ,,dzien tabu’, ze odpowiadal on réwniez chrzesci-
janom. W Jemie i okolicy, w miejscach, w ktérych obowigzywaty zakazy pracy na
roli zwiazane z ,dniem tabu’, ludzie ich przestrzegali niezaleznie od wyznawanej
religii. Podobnie respektowano inne lokalne tradycyjne tabu, np. zakaz spozywania
pewnego gatunku ryby z konkretnej rzeki, zakaz odwiedzania pewnych miejsc itp.

71 Notatka terenowa, 10 listopada 2010. Zmarty mezczyzna nie nalezal do Kosciota
katolickiego, a jego cialo zostato wystane do kostnicy, gdyz rodzina podjeta decyzje
o odprawieniu pochéwku i pogrzebu w pézniejszym czasie. Dzierl po $§mierci na
podwérzu domu rodzinnego przyjmowano sasiadéw i gosci, ktérzy przychodzili
pozdrowi¢ pograzonych w zalobie.
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z oprawa w stylu europejskim (np. z biala suknia $lubna i garniturem)
wspomnialo zaledwie kilka 0s6b — nauczyciele i osoby wyksztalcone za-
trudnione na posadach panstwowych, co w ghaniskich realiach z reguly
daje niezaleznos¢ finansowa od ,,starszych” rodu. Mozna powiedzie¢, ze
uroczysty ko$cielny §lub jest wyrazem spolecznych aspiracji i manife-
stacja nowoczesnego stylu zycia, ktory wiaze sie z elitarna i finansowo
uprzywilejowana grupa. Ale nawet wéréd ludzi nalezacych do tej grupy
niewyobrazalne jest niedopelnienie tradycyjnych obrzedéw, bez ktérych
malzenstwo po prostu jest niewazne.

Katolicka idea ,blogostawienia malzeristwa” bywa zatem rozma-
icie przyjmowana i sytuowana w spoleczenstwie, ktére balansuje
pomiedzy tym, co okre$la mianem ,tradycyjnego’, a tym, co nazywa
»,nowoczesnym’, roznie i zmiennie wartosciujac te domeny. Ponadto
wizja poszerzonej rodziny, duzego rodu, z ktérym jednostka pozostaje
w rozmaitych waznych, czesto definiujacych oraz ustanawiajacych
osobe relacjach, zdaje sie przewaza¢ nad wizja nuklearnej rodziny oraz
praktyka catkowicie indywidualnych decyzji i osobistej odpowiedzial-
nosci, ktére wigza sie z promowanym przez Koscidt katolicki ideatem
malzenstwa. W rodzime kultury afrykanskie gteboko tez wpisane jest
przekonanie o tym, ze wielozefistwo oraz rozwody sa dozwolone, ,nor-
malne” i akceptowalne. W wielu przypadkach zaréwno poliginia, jak
i rozwody sa traktowane jako narzedzia kulturowe tworzace pragma-
tyczne — a wiec warto$ciowane pozytywnie — scenariusze spoleczne,
ekonomiczne i emocjonalne. Etyczne pietnowanie zachowan stanowia-
cych elementy skomplikowanych systemoéw spotecznych, jezeli nie jest
trudne do przyjecia, to przynajmniej bywa niezrozumiale.

Zeby uswiadomié¢ zawiktane i wielopoziomowe uwarunkowania,
w ktére wlaczana jest katolicka koncepcja ,blogostawienia matzen-
stwa”, przywolam jedna z opowiesci rodzinnych, jaka ustyszalam od
pochodzacej z ludu Kasena kobiety, urodzonej na Pétnocy w roku 1965:

Juz mieszkalam z moim mezem (oboje zostalismy katolikami), kiedy
pojechatam odwiedzi¢ mojego ojca, ktéry ciezko zachorowal. On mnie
bardzo kochal. Ja bylam jednym z ukochanych dzieci. I gdy przyje-
chatam, to ojciec wypytywal mnie o moja wiare. W konicu obiecal mi,
ze jezeli bedzie si¢ czul bardzo Zle, to si¢ ochrzci. I tak sie tez stato.
Ja wyjechalam, choroba znowu przyszta i méj brat zawotal ksiedza.
I ksiadz go ochrzcil i poblogostawit jego malzeristwo. Mimo ze on mial
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dwie Zony. Starsza zona to moja matka. W rzeczywistosci to wlasnie
ona przyprowadzila ojcu druga zone”.

Jak sie okazalo, druga zona pochodzila z tej samej co matka rodziny
(mialy wspdlnego ojca, byly wiec przyrodnimi siostrami). W wyniku
komplikacji w jej najblizszej rodzinie jako mioda dziewczyna zostata
wykluczona z domu i znalazla sie bez opieki oraz bez srodkéw do zycia:

W tej sytuacji mdj dziadek przyszedl do mojej matki i ublagal ja, zeby
przyjeta dziewczyne do siebie. Bo inaczej to ona by umarfa. Wiec w taki
sposob moja druga matka znalazla sie u nas w domu i zostala mlodsza
zong mojego ojca. I kiedy ksiadz przyszedl, zeby go ochrzci¢, ustalono,
ze ojciec rozwiedzie si¢ z mlodsza zona i poblogostawi malzenstwo
z moja matka. Ale zostali wszyscy razem w tym samym domu. Potem
moja druga matka poszta na lekcje katechizmu i réwniez sie ochrzcita™.

1.3. RELIGIJNE MEDIAC]JE

W rozdziatach 11 i 111 zwrécitam uwage na sensualistyczny wymiar
przezy¢ zwiazanych z celebrowaniem ,tradycji’; ,religii tradycyjnej”
oraz wielodniowych ghanskich pogrzebéw. Przywolujac koncepcje form
czuciowych oraz formacji estetycznych (aistetycznych), staralam sie —
zgodnie z propozycjami Birgit Meyer — pokaza¢, w jaki sposéb znacze-
nia s ustanawiane w ludzkim ciele, w jaki sposéb rytuaty dokonuja sie
poprzez uczestnictwo w nich oraz jak zwigzane z tymi rytuatami prze-
zycia oraz do$wiadczenia formuja wspdlnoty i podtrzymuja istnienie
rozmaitych zbiorowosci. W niniejszej czesci proponuje, aby kategoriami

72 Wywiad 6, 7 stycznia 2010.

73 Ibidem. W spolecznosciach rolniczych, zwlaszcza w prowincjonalnych osadach
na Péinocy, posiadanie wielu zon i dzieci bylo, a czesto nadal jest, wymogiem
ekonomicznym zwigzanym z tradycyjnymi sposobami uprawy roli. Niektérzy
podkreslaja, ze w takich spotecznosciach islam, a nie chrze$cijanistwo, propo-
nuje styl zycia bliski realiom spotecznym i ekonomicznym ludzi. Trzeba jednak
pamietad, ze szybko postepujace zmiany ekonomiczne, rozwéj Ghany, coraz
tatwiejszy dostep do infrastruktury i opieki medycznej, wysoki przyrost naturalny
przy spadku $miertelnosci niemowlat oraz wydtuzeniu sie ludzkiego zycia bardzo
mocno zmieniaja codzienne realia w calym kraju, réwniez na terenach rolniczych
i prowincjonalnych, co wptywa na zmiany modelu malzeristwa i rodziny.
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uzytymi przeze mnie do analiz tradycyjnych festiwali oraz innowacyj-
nych ghanskich pogrzebdéw posluzy¢ sie réwniez przy etnograficznym
opisie katolicyzmu przezywanego w Ghanie. Tak jak wspomniatam we
wcze$niejszych partiach ksiazki (por. cze$¢ 1.4 w rozdziale 11), mozna
mowic o istnieniu pewnego ,stylu” przezywania rzeczywistosci, ktéry
jest podzielany przez wielu wspétczesnych Ghanczykoéow i wykorzysty-
wany przez nich w réznych kontekstach religijnych”. Stanowi on swego
rodzaju kulturowy jezyk lub po prostu sposéb zycia i dos§wiadczania
$wiata oraz samego siebie. Tworzy i ustanawia znaczenia, usensownia
ludzka egzystencje oraz liczne relacje, w ktérych ludzie funkcjonuja,
poruszajac sie w réznych wymiarach rzeczywistosci.

W listopadzie 2010 roku, kiedy moja znajomos¢ ghanskiego ka-
tolicyzmu i towarzyszacych mu — oraz tworzacych go — kontekstow
kulturowych byta jeszcze niezwykle skromna, ograniczona i intuicyjna,
wikariusz generalny diecezji w Techiman, ojciec John Kofi Takyi, w cza-
sie rozmowy ze mna podzielil sie swoimi obserwacjami oraz refleksja
na temat ghanskich sposob6w przezywania religii. Jak stwierdzil, sporo
na ten temat dowiedzial sie dzieki temu, ze sam spedzit kilka lat poza
swoim krajem, gdzie — konfrontujac sie z inng kulturg i innymi spo-
sobami przezywania religii oraz katolicyzmu — dostrzegl i zrozumiat
role specyficznych lokalnych ghanskich uwarunkowan. Nasza pod
wieloma wzgledami ,,antropologiczna” rozmowa (oboje wszak mieliSmy
na swoim koncie do$wiadczenie ,,spojrzenia z oddali” na dyskutowana
wspdlnie kulture) pomogta mi w porzadkowaniu biezacych terenowych
spostrzezen i przeczuwanych interpretacyjnych tropéw. Do kilku po-
ruszonych wéwczas tematéw wrécitam w momencie pisania tej ksiazki.

Ojciec Takyi podkreslil, ze obserwowany od kilkudziesieciu lat
w Ghanie rozwéj duchowosci charyzmatycznej i jej olbrzymia oraz
caly czas rosnaca popularnos¢ nie sa przypadkowe. Z jednej strony
stanowia odpowiedz na rozpowszechnione wéréd Gharnczykéw wyobra-
zenia o istnieniu dobrych i zlych duchéw, gdyz zapewniaja — poprzez
modlitwe — ochrone przed negatywnymi sitami. Z drugiej strony ten
nurt duchowosci jest dla Afrykanéw niezwykle atrakcyjny, poniewaz

74 Por. tez B. Meyer, Introduction. From Imagined Communities to Aesthetic Forma-
tions: Religious Mediations, Sensational Forms, and Styles of Binding, w: B. Meyer
(ed.), Aesthetic Formations: Media, Religion, and the Senses, Palgrave Macmillan,
New York 2009, s. 1—28.
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angazuje calego czlowieka i wiaze sie¢ z intensywnym fizycznym oraz
sensorycznym do$wiadczeniem. Taki sposob przezywania rzeczywi-
sto$ci obecny jest w ghanskich ,religiach tradycyjnych’;, w ghanskim
chrzescijanstwie, a nawet — jak zauwazyl méj rozméwca — w ghaiiskim
islamie. Ow praktykowany ponad podziatami religijnymi ,,styl” odwo-
tuje sie do podstawowych kulturowych i ludzkich warto$ci zwiazanych
z pojeciem zycia i dziatania rozumianego jako wyraz i generator wital-
nosci. Aby to zobrazowac, ojciec Takyi postuzyl sie przykladem:

Spojrz na kobiety, kiedy taicza. Zwlaszcza Dagaaba czy Kasena. Ja je-
stem Bono, wigc nie potrafie tanczy¢ tak jak one. Ale nawet jezeli tylko
patrzysz, to wiesz, po prostu czujesz, ze to jest najglebsze doznanie
zywotnosci, witalnosci, energii i ducha! Widzisz taka staba starowinke
i nagle, nie wiadomo skad, gdy ona zaczyna tanczy¢, to ma taka moc
energii! Ta energia jest w jej taicu. Gdy tylko zaczyna tanczy¢, gdy
wkracza w taniec, to ta energia po prostu ja niesie. Tak wlasnie taniec
staje sie ucieczka przed staboscia i przed choroba™.

Rola modlitwy ,calym cialem’; przezywanie religii poprzez ciato
orazw ciele, sprawcza moc angazujacych fizycznie rytuatéw, a takze
ich procesualny i performatywny charakter staly sie w moim projekcie
etnograficznym jednymi z kluczowych zagadnien. Jezeli przygladac sie
ghanskiemu katolicyzmowi jedynie poprzez pryzmat statystycznych
liczb i wykreséw, poprzez poziom zrozumienia dogmatéw oraz ak-
ceptacji sakramentalnych praktyk i regularnosci udziatu w oficjalnych
nabozenstwach, mozna nie zauwazy¢, wedlug mnie kluczowych, aspek-
tow religii, ktore sq zwiazane z jej przezywaniem.

Aby przyblizy¢ przezywany wymiar ghanskiego katolicyzmu, $cisle
zwigzany z konceptem form czuciowych oraz formacji estetycznych,
odwotam sie do rozumienia religii jako , praktyki mediacji”. W nurcie
badan wyptywajacych z konceptu religii przezywanej pojawiaja sie
niekiedy analizy ujmujace ja w kategoriach zwiazkéw i relacji, ktére
ludzie tworza pomiedzy umownie ujetym ,niebem” a ,ziemia”, ale
réwniez pomiedzy przedmiotami, ciatami, innymi ludZmi oraz rozma-
itymi — zaleznymi od konkretnych kontekstéw historycznych, kultu-
rowych i spotecznych — ,,czynnikami sprawczymi” (duchami, bogami,

75 Wywiad 34, 21 listopada 2010; podkreslenia — A.N.
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Ilustr. 1v.3. Kobiety Dagaaba tariczace podczas $wiagt Bozego Narodzenia przed

kos$ciolem katolickim w Jemie; 2010

przodkami itp.)”®. Robert A. Orsi, amerykariski badacz i propagator
takiej wla$nie perspektywy w humanistycznym namysle nad religia,
podkresla, ze relacje, o ktorych pisze, sa zawsze dwutorowe i zwrot-
ne, ludzie bowiem je ustanawiaja i tworza, réwnoczesénie jednak sa
przez nie tworzeni i ustanawiani’’. Immanencja sprawczo$ci,
zawartej w samym dziataniu, w rytuale, ale réwniez w przestrzeni czy

76 Por. R.A. Orsi, Between Heaven and Earth: The Religious Worlds People Make
and the Scholars Who Study Them, Princeton University Press, Princeton—Oxford
2005, zwlaszcza s. 1-18.

77 R.A. Orsi, Everyday Miracles: The Study of Lived Religion, w: D.D. Hall (ed.), Lived
Religion in America: Toward a History of Practice, Princeton University Press,
Princeton—New Jersey 1997, s. 9. Orsi zajmuje sie przede wszystkim badaniami
katolicyzmu, w szczeg6lnosci wspélczesnymi oraz historycznymi sposobami jego
przezywania w spoleczernstwie amerykanskim. Zaklada jednak, ze przyjete przez
niego teoretyczne i analityczne podstawy moga by¢ przydatne réwniez w bada-
niach innych wyznan i religii oraz w innych kontekstach spotecznych, kulturowych
i historycznych.
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w przedmiotach materialnych, ktére oddzialuja na czlowieka, byla
przeze mnie kilka razy przywolywana w analizach rozmaitych form
czuciowych. Jest réwniez doskonale widoczna w zacytowanej powy-
zej wypowiedzi ojca Takyi, kiedy daje on opis sprawczej mocy tafica
(ktory — wedlug jego stéw — niesie tariczacych).

Kazda relacja jest swego rodzaju mediacja, zapo$redniczeniem. My-
$lac zatem o religii jako o zbiorze zywych relacji, ktére maja charakter
sprawczy, mozna przypuszczaé, ze potrzebuja one medium. Takim
tropem poszta Birgit Meyer i do jej konceptéw raz jeszcze sie odwotam,
przedstawiajac interpretacje materialu zebranego w ramach moich
badan nad katolicyzmem przezywanym. W ujeciu Meyer ,media” staja
sie elementem religii, dlatego ze ja wspoltworza:

Skoro rozumienie religii jako praktyki mediacji sugeruje, ze religia
i media powinny by¢ rozumiane jako wspoétkonstytuowane, nie ma
zbyt duzego sensu twierdzenie, ze istnieje jaka$ religijna esencja (istota)
wczesniejsza i niezalezna od medium, poprzez ktdre nastepnie jest
wyrazana. Poniewaz zawarto$¢ nie moze istnie¢ bez formy, wiadomos¢
jest zawsze mediowana. Jest formowana poprzez technologie, ktére ja
wyrazaja, zatem — w przeciwienstwie do stwierdzenia Marshalla McLu-
hana, ze ,medium jest przekazem” [j. ang. medium is the message] —
wiadomo$¢ nie jest redukowalna do tychze technologii. Co ciekawe,
w wielu religijnych kontekstach [...] nie istnieje jasne rozgraniczenie
pomiedzy medium a wiadomo$cig, forma a zawartoscia”.

Zatem przedmioty materialne, dzwigki, ruchy, cialo ludzkie —
wszystko, co moze by¢ wlaczone w obszar form czuciowych powinno
by¢ rozumiane réwniez jako medium, ktére réwnoczeénie jest i forma,
i trescia. W formie bowiem — poprzez czucie — ustanawiane jest,
czytezraczejustanawia sie, znaczenie. Bliskie takiemu rozumieniu
medium tropy odnalez¢ mozna réwniez w polskiej antropologii religii,
w szczegblnosci w pojeciu sensualistycznej nierozréznialnosci, kté-
re — wychodzac od klasycznego tekstu Stefana Czarnowskiego oraz od
hermeneutyki Hansa-Georga Gadamera — przedstawita swego czasu
Joanna Tokarska-Bakir, analizujac relacje pomiedzy ludZmi a obrazami

78 B. Meyer, Introduction. From Imagined Communities..., op. cit., s. 11—12; podkre-
$lenia — A.N.
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uznawanymi przez nich za $wiete”. Réwniez wczesniejsza ksiazke tej
autorki, poswiecong ,wyzwoleniu przez zmysty” w kontekscie tybe-
tanskich koncepcji soteriologicznych, nalezy uzna¢ za prekursorskie
rozwazania na temat wartos$ci ,poznania-nie-przez-§wiadomos$¢ dys-
kursywng” W tym tek$cie autorke zajely przede wszystkim poszuki-
wania zwigzkéw pomiedzy fizycznoscig, materialnoscia, zmystowoscia

a religijna praktyka®’.

Z kolei w nurcie najnowszych amerykanskich badan nad ,material-

noscia religii” oraz ,formami materialnymi” kwestie ,medium” dobrze
wyjasnit David Morgan:

Formy materialno$ci — doznania [j. ang. sensations], przedmioty, prze-
strzenie i performanse — sa matrycami, w ktérych wierzenia si¢ wy-
darzaja jako dotykanie i ogladanie, stuchanie i smakowanie, czucie
i emocje, jako wola i dzialanie, jako wyobraznia i intuicja. Co wiecej,
religia nie wydarza si¢ w przestrzeniach i performansach jako w obo-
jetnych pojemnikach, lecz wydarza sie jako one, wyrzezbiona z nich,
przytloczona przez albo przeciwstawiajaca sie¢ dominujagcym modom
miejsca i czasu. Materialno$¢ przywoluje co$ wiecej niz konkretny
przedmiot czy takie albo inne wrazenie. Odczuwanie jest procesem
integralnym, wplatajacym rézne zmysly i wlaczajacym pamiec oraz
emocje w relacje, ktére ludzkie istoty maja ze $wiatem fizycznym®'.

Przyjeta tu perspektywa, zrywajaca z dualistycznym (przeciwsta-

wiajacym materialne duchowemu) mysleniem w antropologii religii®?,
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Por. J. Tokarska-Bakir, Obraz osobliwy. Hermeneutyczna lektura zZrédet etnogra-
ficznych, Universitas, Krakéw 2000.

J. Tokarska-Bakir, Wyzwolenie przez zmysty. Tybetariskie koncepcje soteriologiczne,
Wydawnictwo Leopoldinum, Wroctaw 1997. (W roku 2014 ukazato sie wydanie
drugie: eadem, Wyzwolenie przez zmysty. Tybetariskie koncepcje soteriologiczne,
wydanie drugie poprawione i uzupetnione, Wydawnictwo Naukowe Uniwersytetu
Mikotaja Kopernika, Toruin 2014).

D. Morgan, Introduction: The Matter of Belief, w: D. Morgan (ed.), Religion and
Material Culture: The Matter of Belief, Reutledge, London—New York 2010, s. 8;
wyréznienia w oryginale.

Obecnie coraz wigcej badaczy religii podkre$la europocentryczno$¢ dychotomii
materialne/cielesne versus duchowe. J. Kwabena Asamoah-Gyadu twierdzi, ze
afrykanski obraz §wiata ,nie przeciwstawia wyraznie materialnych i duchowych
sfer egzystencji”. Por. ].K. Asamoah-Gyadu, “Christ Is the Answer”: What Is the
Question?..., op. cit., s. 95.
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pozwala w sposéb naukowo i poznawczo wazny odnie$¢ sie do takich
praktyk jak: sny, mowa, modlitewne zaangazowanie ciata, taniec, mu-
zyka i $piew. Wszystkie wymienione praktyki sa postrzegane przez
ghanskich katolikéw jako niezwykle wazne elementy ich religijnego
zycia. Dla antropologa moga by¢ kulturowo ksztaltowanym wyrazem
religijnych mediacji. Mediacje te, angazujac ludzkie cialo i zmysty oraz
rozmaite materialne obiekty, formuja sposoby kontaktu z transcenden-
cja i ustanawiajg wierzenia w ludzkim doswiadczeniu oraz w indywidu-
alnym i zbiorowym przezyciu. A dokonuje sie to zawsze w konkretnych
historycznych i spotecznych kontekstach.

Sny

Poczatkowo nie przywiazywalam zbyt duzej wagi do opowiesci o snach.
Z biegiem czasu jednak, gdy niemal w kazdym wywiadzie czy dluzszej
rozmowie dotyczacej religii pojawialy sie historie zwigzane ze snami,
stwierdzitam, ze nie moge ich lekcewazy¢. Tym bardziej ze sny byly
réwniez przywolywane w koSciele, szczegélnie przy okazji publicz-
nie wyglaszanych présb o modlitwe oraz w narracjach o zdarzeniach
cudownych, ktérymi w ramach tzw. dawania $wiadectw dzielili si¢
miedzy soba wierni. Mimo mojego wstepnego ,europocentrycznego
sceptycyzmu” zaakceptowatam fakt, ze sny sa w Ghanie traktowane
niezwykle powaznie. Ich obecno$¢ w domenie religijnej stata sie zatem
przedmiotem mojego naukowego zainteresowania.

Dla wielu ghanskich katolikéw sny sa czescia ich zycia oraz przezy-
wanej przez nich religii. Sa czuciowa forma mediacyjna — ustanawiaja
w ciele znaczenia, ktére obecne sa w pamieci ludzi, a ktére nastepnie
pojawiaja sie w przekazywanych innym narracjach. Sen i opowie$¢
o nim buduja relacje z zaswiatami. Jedna z oséb wprost powiedziala,
Ze sny 0znaczaja, ,ze Bog co$ odslania, on daje mi znaé poprzez sen —
woéwczas to [co Bég odstania] przychodzi do mnie fizycznie we $nie”*’.
W wielu przypadkach sny maja bezposredni wplyw na zycie — powoduja
podjecie réznych decyzji, sa traktowane jako wskazdwki i odpowiedzi na
dreczace ludzi pytania. Moga réwniez zawierac ostrzezenia przed ztymi
wydarzeniami, a ci, ktérym taki proroczy sen jest dany, powinni podja¢
dzialania zmieniajace bieg losu. Pewnego dnia katolicka nauczycielka

83 Wywiad 112, 7 lutego 2013; podkreslenie — A.N.
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ze szkoly w Jemie przyprowadzita do domu misyjnego jedna z uczennic
i poprosila kaplana o modlitwe nad dziewczynka. Kiedy p6zniej zapy-
tatam ja, co takiego sie stalo i dlaczego dziewczynka ,potrzebowata
pomocy’; uslyszatam wyjasnienie:

Czasem kiedy $pisz, to we $nie przychodzi do ciebie co$, co ma sie wyda-
rzy¢... I kiedy masz taka wizje o tym, Ze co$ si¢ przydarzy, to nie powinnas
siedzie¢ cicho. Jezeli to powiesz, to wéwczas to si¢ nie wydarzy. Bég co$ po
prostu przekazuje, aby uratowac jakiego$ czlowieka. Zatem albo musisz
o tym opowiedzie¢, albo po prostu musisz modli¢ si¢ za te osobe. Jezeli
zatrzymalabys taka wiadomos¢ dla siebie, méwiac: ,Ach, to tylko sen albo
zwykly koszmar senny, nic si¢ przeciez nie moze stac’, to wlasnie wéwczas
to cos sie stanie, aha! Dlatego wczoraj przyprowadzilam te dziewczynke
do ksiedza [z prosba o modlitwe], od razu rano, bo w nocy miatam sen®.

Kilka innych oséb w rozmowach ze mng przedstawito bardzo po-
dobne historie. Niektérzy wspominali, ze prorocze sny zaczely ich
nawiedza¢ dopiero po przyjeciu chrztu albo po przylaczeniu sie do
modlitewnej grupy charyzmatykéw.

Sprawcza moc nocnych widzen pojawia si¢ w opowiesciach o snach,
ktére mozna zdefiniowaé jako mediujace obecno$¢ dobrych lub ztych
sil. Poprzez ,dobre sny” ludzie mogg zosta¢ uleczeni lub wybawieni
z rozmaitych ktopotéw. Typowa narracja ilustrujaca taki sen przywotuje
ktéras z postaci uznawanych za Swiete — najczesciej Jezusa albo Madam
Mary (Matke Boska). Postac ta pojawia sie w sennej wizji, przemawiajac
do czlowieka, dajac mu wskazdéwki, blogostawiac, biorac za reke albo
przekazujac jakie$ $wiete przedmioty (w kilku zebranych przeze mnie
opowiesciach pojawil sie otrzymany od Madam Mary rézaniec). Augu-
styna, starsza kobieta Frafra mieszkajaca w Jemie, opowiedziata o swoim
uleczeniu z ciezkiej choroby, ktére dokonalo si¢ we $niei poprzez sen:

Znowu zachorowatam. I wéwczas, w moim $nie, posrodku nocy wstalam,
i zobaczytam Madam Mary, ktéra wraz ze swoim synem stala za moimi
plecami. Zabrali mnie z mojego pokoju i ja za nimi sztam. Ale oni nagle znik-
neli, a ja zobaczytam jezioro, wode, ktdra zaczela jasnie¢, $wiecic¢ blaskiem
jak storice. Obudzitam si¢ i nastepnego dnia cala moja choroba znikla®.

84 Wywiad 87, 22 stycznia 2013.
85 Wywiad 66, 14 stycznia 2013.
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Najczestszym doswiadczeniem ludzi sa jednak ,zte sny’, ktére wzbu-
dzaja lek i ktore sa z reguly uznawane za ,duchowy atak” wymagajacy
modlitewnej interwencji. Ci, ktérych drecza zle sny, bardzo czesto
przychodza do kosciota i prosza cala kongregacje albo grupe chary-
zmatykow lub tez kaptana czy katechiste o modlitwe. Kilka razy — jako
etnografka — przytaczytam sie do ludzi, ktérzy odpowiadajac na takie
wezwanie, szli do domu osoby trapionej przez zle sny, aby pomodli¢
sie w jej pokoju i skropi¢ miejsce §wiecona woda. Zdarza sie tez, ze
czlonkowie grupy charyzmatycznej albo katechisci odbieraja w nocy
telefony z prosba o przyjscie i o pomoc, gdyz ktos wtasnie miat zly sen
i trzeba natychmiast si¢ nad nim pomodli¢.

Dobry, zly badZ proroczy sen jest nie tylko wydarzeniem jednost-
kowym, ale bywa réwniez do$wiadczeniem podzielanym z innymi
czlonkami kongregacji, zwlaszcza wéwczas, gdy zostaje glosno opo-
wiedziany w koéciele. Opowiesci o sennych spotkaniach z osobami
$wietymi (Jezusem, Marig, aniolami), narracje o skuteczno$ci modlitw,
ktére doprowadzily do pozbycia sie zlych snéw, czy historie o snach
proroczych i zwigzanych z nimi mirakulach sa typowymi tematami
publicznie wyglaszanych w ghanskich kosciotach $wiadectw (j. ang.
testimony). Ich popularno$¢ potwierdza istnienie rozpowszechnionej
wiary w moc i w realna sprawczo$¢ snéw.

Mowa i narracje

Takie zachowania jak dawanie $wiadectwa, gloszenie kazania czy ,mé-
wienie jezykami” moga by¢ traktowane jako wazne formy czuciowe
organizujace dostep do transcendencji i wplywajace na sposoby prze-
zywania sacrum przez jednostki oraz przez wspoélnote religijna. We
wczedniejszej czedci niniejszej ksiazki, opisujac pogrzeby, zasygnalizo-
walam duza role sztuki oratorskiej w ghanskiej kulturze i obyczajowosci
oraz wskazalam na performatywne podejscie do dzwieku i mowy (por.
czes$¢ 1.5 w rozdziale 111). Wspdlczesne Koscioly chrzescijanskie sa
w Ghanie przestrzenia, w ktérej slowo méwione jest niezwykle wazne,
a performatywna rola mowy i narracji pozwala mysle¢ o religii jako
o praktyce mediacyjnej, w ktéra zaangazowany jest dzwiek.

Slowo stwarza religijny rytual i ustanawia znaczenia. Sama liturgia
katolicka jest wszak oparta na sfowie — rozumianym nie tylko jako tekst
(narracja), lecz takze jako dzwigk (performans). Stowa wypowiadane,
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odczytywane i styszane w kosciele kreuja sakralne ,tu i teraz”*. Religijna
narracja,dziejac sie, ustanawia $wieta rzeczywisto$¢, umozliwia kon-
takt z sacrum, jest praktyka mediacji zakorzeniona w ludzkich ciatach
i dokonujaca sie w ludzkim odczuwaniu. Ta nieobca katolicyzmowi idea
jest niezwykle bliska afrykanskim religiom tradycyjnym oraz rozlicznym
nurtom wspédlczesnego afrykanskiego chrzescijanstwa. Jak zauwaza
Matthew Engelke, ktory szczegdtowo analizowal role dZzwiekéw oraz
ich uzycia w praktykach Ko$ciota Masowe weChishanu w Zimbabwe,
sjezyk to nie «tylko» stowa; jezyk zawsze ma wlasciwo$ci materialne”®.
Materializuje sie w mowie i w dzwieku, w ktérych — w sposéb niezwykle
ulotny i zwiazany z rozwijajacym sie w czasie performansem — uobecnia
sie to, co sakralne. Jak pisze dalej Engelke: , glos, tak jak dym, w sposéb
szczegblny nadaje sie do pelnienia funkcji destabilizatora rozdzialu
pomiedzy tym, co jest, a tym, czego nie ma”*, dlatego $wietnie spetnia
role mediatora sakralnych mocy. Engelke pisze o ,metafizyce dZzwieku’,
gdzie ,glos jest obecnoscig, ktdra opiera sie na swej zawsze nieuchron-
nie nadciagajacej nieobecnosci”®. Dzwieki, stowa wypowiadane czy
tez wykrzykiwane lub wyspiewywane w kosciele pojawiaja sie, staja sie
fizycznie obecne, angazuja ludzkie ciala (zaréwno te, ktére wydobywaja
z siebie glosy, jak i te, ktdre ich stuchajg), bardzo szybko jednak znikaja,
cho¢ moga by¢ zapamietywane (tworzac zasoby wiedzy uciele$nionej).
Dzwieki sa ulotne, ale to one generuja i ustanawiaja rytualng akcje, po-
suwaja ja do przodu czy wrecz, jak zauwazyl swego czasu Paul Stoller, to
one moga ,by ¢ akcja”. Podobne wnioski przedstawia badaczka afrykari-
skich ruchéw pentekostalnych i wspélczesnej ,,popularnej kultury chary-
zmatycznej” w Afryce, Katrien Pype, ktéra zauwaza, ze ,dZwigki i sfowa
maja moc performatywna: moga zmieniaé rzeczywisto$¢ materialna”*.

86 Wystarczy zwréci¢ uwage na katolickie pojecie transsubstancjacji, ktéra dokonuje
si¢ poprzez wypowiadane na glos przez kaptana slowa w czasie ,przemienienia”

87 M. Engelke, A Problem of Presence: Beyond Scripture in an African Church, Uni-
versity of California Press, Berkeley—Los Angeles—London 2007, s. 222.

88 Ibidem.

89 Ibidem.

9o Por. P. Stoller, Sound in Songhay Cultural Experience, “American Ethnologist”
1984, Vol. 11, No. 3, s. 563; wyréznienie w oryginale.

o1 K. Pype, The Liveliness of Pentecostal/Charismatic Popular Culture in Africa,
w: M. Lindhardt (ed.), Pentecostalism in Africa: Presence and Impact of Pneumatic
Christianity in Postcolonial Societies, Brill, Leiden—Boston 2015, s. 359.
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Oczywiscie relacja pomiedzy tekstem, narracja a dzwiekiem w ob-
rebie religijnych mediacji i praktykowanych form czuciowych moze
uktada¢ sie rozmaicie. Takie elementy ghanskich nabozenstw jak
dawanie $wiadectw sa z pewnoscig mocno nakierowane na narracje
itre$¢. Ludzie dobrze pamigtaja, kto, kiedy, o czym moéwil, wyglaszajac
swoje $wiadectwo. Ciekawsze $wiadectwa, opatrzone cytatami z Biblii
albo ghanskimi przystowiami, staja si¢ elementem oralnego zasobu
kulturowego kongregacji. Bywaja przywolywane przez innych czlon-
kéw wspdlnoty podczas ich wlasnych §wiadectw albo podczas gloszo-
nych kazan, a takze w prywatnych rozmowach. Dawanie $wiadectw
praktykuje si¢ zaréwno w czasie zwyklych niedzielnych nabozenstw
(np. po komunii, a w wypadku nabozenistw bez kaplana moze sie to
odbywa¢ w réznych momentach modlitwy)’? jak i podczas wazniej-
szych uroczystosci dorocznych (przy okazji obchodéw §wieta Bozego
Ciala, z okazji §wiat Bozego Narodzenia i Wielkiej Nocy, w czasie
wielogodzinnych nocnych nabozenstw na zakoniczenie roku). Ponadto
praktyka ta jest powszechnym elementem spotkan poszczegdlnych
grup modlitewnych (zwlaszcza charyzmatykéw) lub stowarzyszen.
W zapowiedzianym przez prowadzacego nabozenstwo momencie
osoba chcaca podzieli¢ si¢ swoja opowiescia i wyglosi¢ swiadectwo
wychodzi na §rodek $wiatyni i po przywitaniu sie ze zgromadzonymi
rozpoczyna swoja narracje. W czasie moich badan zdarzylo mi sie
uslysze¢ przerézne §wiadectwa. Niektére trwaly kilka minut, inne
prawie pot godziny. Wiele z nich nagrywatam i dokonywatam pézniej
tltumaczen oraz transkrypcji. Oprécz wspomnianych powyzej opo-
wiesci o snach dominowaly historie mirakularne, ale takze wyznania
dotyczace trudnych wewnetrznych przezy¢, a réwniez narracje o ,na-
wréceniu”. W zebranej przeze mnie kolekeji znalazly sie bardzo przej-
mujace historie o niestusznym oskarzeniu o kradziez (ktére zakoriczyto
sie nagla choroba i §miercia oskarzajacego), o planowanej, lecz w koricu
(po interwencji Madam Mary w sennym widzeniu) niedokonanej

92 Miedzy innymi dlatego niedzielne nabozeristwo w Ghanie trwa dtugo. Z reguty
uczestniczytam w dwu-, trzygodzinnych, a nawet diuzszych niedzielnych nabo-
zenstwach w kosciotach katolickich, podczas ktérych oprdcz uczestnictwa w mszy
$wietej ludzie wyglaszali na glos swoje modlitwy, dawali $wiadectwa oraz brali
udzial w rozbudowanych tancach, zbiérkach pieniedzy, stuchali i komentowali
ogloszenia przygotowane przez ,starszych” kosciofa itp.
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aborcji, o wyzwoleniu od Zycia z m¢zem tyranem, o uwolnieniu cérki
od opetania przez ,zle duchy”.

Samo opowiadanie historii bywa niezwykle poruszajace tak dla
opowiadajacych, jak dla stuchaczy. I jedni, i drudzy czasem ptacza,
a czasem sie $mieja (niekiedy $wiadectwa zawieraja wstawki humory-
styczne, ktorych umiejetne stosowanie jest w Ghanie wysoko cenio-
nym elementem sztuki oratorskiej). Stuchacze zawsze zywo reaguja na
opowiesci: przerywaja narracje, w najbardziej emocjonalnych momen-
tach klaszcza, wotaja: ,Amen!; ,Alleluja!’; ,Tak! Tak wlasnie jest!, a na
konicu modla sie za osobe, ktéra podzielita sie swoja historia. Dajacy
$wiadectwo zywo gestykuluja, czasem trzymaja w dloniach rézaniec,
ktérym podczas méwienia machajg, robia znak krzyza i wzywaja Jezusa
lub Ducha Swietego przed rozpoczeciem przemowy oraz w trakcie jej
trwania. Niektdrzy przez wiele dni przygotowuja sie do wygloszenia
swojej opowie$ci i bardzo przezywaja ten moment. Traktuja go jak
uwolnienie si¢ od jakiego$ trudnego zyciowego doswiadczenia. Doko-
nuje sie to z chwilg, gdy historia zostaje opowiedziana, a cala wspélnota
nad opisanym zdarzeniem moze si¢ pomodli¢. Przez wielu wygloszenie
$wiadectwa bywa traktowane jako rodzaj oczyszczajacego, wzmacnia-
jacego rytualu, zamykajacego pewien etap w zyciu. Mlody mezczyzna,
ktéry podczas noworocznego nocnego czuwania w ko$ciele w Jemie ze
tzami w oczach przedstawil niezwykle osobista i poruszajaca opowiesé,
kilka dni p6zniej powiedzial mi: , To §wiadectwo bylo wielka rzecza
w moim zyciu i ja nigdy tego nie zapomne. Bez tej sytuacji, o ktérej
moéwilem, i bez przemyslenia jej nigdy bym nie wiedzial, ze Bég tak
bardzo mnie kocha™”.

Druga forma mediacyjna angazujaca narracje i dZwiek sa kazania.
W Kosciele katolickim kaptani wyglaszaja homilie w czasie niedzielnych
mszy®*. Natomiast podczas nabozenstw odprawianych bez kaptana ka-
zania glosza katechisci. Oprdcz tego bardzo wielu §wieckich zajmuje sie
gloszeniem kazan przy rozmaitych mniej formalnych okazjach, zwlasz-
cza podczas spotkan grup modlitewnych oraz modlitw w domach.

93 Wywiad 64, 11 stycznia 2013.

94 Bywaja od tej reguly wyjatki i kaptan moze poprosi¢ osobe $wiecka o wygloszenie ka-
zania. Na przykiad raz w Ghanie zdarzyto mi si¢ uczestniczy¢ we mszy z okazji uro-
czystosci Swietej Rodziny, podczas ktérej kazanie glosita kobieta petniaca role tzw.
matki miodych — opiekunki parafialnego stowarzyszenia miodziezowego.

380 |



1. Przezywanie religii

Kaznodziejstwo jest réwniez bardzo waznym elementem — opisanej

w czesci 1.1 niniejszego rozdzialu — religijnej subkultury mtodziezowej,
rozpowszechnionej na kampusach szkét srednich oraz wyzszych®®. Po-
nadto trzeba zda¢ sobie sprawe z faktu, ze kazania sa dla Ghanczykéw

zjawiskiem poniekad codziennym. W licznych Kosciotach (zwlaszcza

neopentekostalnych i charyzmatycznych) wielogodzinne nauki sta-
nowia bardzo wazny, a zarazem typowy element praktyki religijnej.
Dodatkowo przerézni kaznodzieje i prorocy prowadza intensywna dzia-
talnos$¢ prozelicka na ulicach, placach targowych, w autobusach, radiu,
telewizji, wioskowych radioweztach. Moi rozméwcy czesto przytaczali

fragmenty takich zaslyszanych w réznych miejscach kazan. Czasem

dtugo rozmyslali nad ich trescia. Ci, ktérzy potrafia czytad, sprawdzali

w Biblii uslyszane cytaty, a niepismienni prosili dzieci, aby znalazly im

i przeczytaly zapamietany fragment itd.

Wsrdd swieckich katolikéw idea kaznodziejstwa najcze$ciej zwia-
zana jest z osobami zaangazowanymi w ruch charyzmatyczny. Dla
wielu cztonkéw tego ruchu kaznodziejstwo jest rodzajem powolania.
Moéwia oni, ze w czasie modlitwy do Ducha Swietego otrzymali ,dar
nauczania” W ich wypadku mowa i narracja sa zatem traktowane jako
praktyki mediacyjne, stuzace do kontaktowania sie z sacrum, a oni
sami — jako kaznodzieje — staja sie medium, przez ktére ,przemawia
stowo Boze” O tym, na czym polega ,gloszenie kazania” i jak zostaje
sie ,kaznodzieja” w ruchu charyzmatycznym, rozmawialam miedzy
innymi z Prosperem — dwudziestokilkuletnim chlopakiem, ktéry przy-
stapit do ruchu Odnowy w Duchu Swietym, kiedy chodzit do szkoty
$redniej w Navrongo i mieszkal tam na terenie kampusu. W tym cza-
sie wzial udziat w tzw. Life in the Spirit Seminar (Seminarium Zycia
w Duchu Swietym), podczas ktérego uczestniczacy w kilkudniowych
i kilkunocnych modtach moga ,otrzymac stosowne dla nich dary od
Ducha Swietego” — charyzmaty, na przyktad $piewu, gloszenia nauk,
modlitwy wstawienniczej, uzdrawiania, méwienia jezykami itd. Prosper
powiedzial mi:

Od tego czasu [od czasu, gdy wzialem udzial w Life in the Spirit Se-
minar] mam pragnienie, aby naucza¢ o Biblii. I nauczatem w szkole.

95 Niektdrzy rozméwcy moéwili mi, ze zaczeli glosi¢ kazania w szkole i tam nauczyli
sie, jak by¢ kaznodzieja.
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Czasem to jest tak, ze przygotowuje sie wczesniej i wydaje mi sie,
ze wiem, o czym bede méwil. A potem wychodze i glosze kazanie,
a w mowie pojawia sie zupelnie co innego, niz sobie to wczesniej za-
planowatem. I nawet czasem jest tak, Ze prosze Boga o rade, zeby dal
miznad¢, o czym mam méwié. Ostatnio, kiedy glositem kazanie, to niby
bylem przygotowany, ale zaczatem méwic do ludzi i nie wiedziatem
w ogole, co ja do nich méwie. Nie wiedziatem, co ja im glositem, a oni
mi potem powiedzieli, Ze to byla bardzo dobra nauka. Ale zawsze,
zawsze czytam Biblie. Dwa, trzy dni przed tym, jak mam nauczad,
to czytam Biblie. I poszcze. I modle sie, zeby Bég poprowadzil mnie
w tym, 0 czym mam nauczac’®.

Tak rozumiane kaznodziejstwo staje si¢ praktyka religijnej mediacji,
w ktéra zaangazowane jest — jako podstawowe medium — cialo kazno-
dziei (odpowiednio przygotowane, np. poprzez post), w ktérym i po-
przez ktére dochodzi do wspoélgrania tresci i formy, narracji i dzwieku.

Natomiast najbardziej charakterystyczna dla afrykanskiego chrze-
$cijanistwa forma czuciowa i praktyka mediacyjna zwiazang z uzyciem
ciala jako zrédta dzwieku jest glosolalia, czyli tzw. méwienie jezykami.
Wiele razy bylam $wiadkiem spontanicznej modlitwy, ktdéra dla calej
kongregacji albo dla swojej grupy modlitewnej prowadzili parafialni
liderzy charyzmatykéw. W czasie mojego drugiego pobytu badawczego
w Ghanie wzielam réwniez udzial w calonocnym czuwaniu modlitew-
nym zorganizowanym w matej miejscowosci, potozonej w odleglosci
okoto czterdziestu kilometréw na péinoc od Jemy, na ktére oprécz ,mo-
jej” grupy przyjechali charyzmatycy z innych parafii w regionie®”. Dzieki
tym do$wiadczeniom terenowym oraz licznym rozmowom i wywiadom,
ktoére przeprowadzilam z osobami zaangazowanymi w ruch charyzma-
tyczny albo z tymi, ktérzy podczas wiekszych $wiat badz pielgrzymek
biora udzial w charyzmatycznych rytuatach, sprébuje opisa¢, czym dla
ghanskich katolikéw sa dZzwiek i mowa uzywane podczas tzw. modlitwy

96 Wywiad 130, 20 lutego 2013.

97 W sumie w calonocnych modlitwach charyzmatycznych urzadzonych w malej
wiosce pod gotym niebem na placu przed katolicka kaplica, udzial wzielo ponad
dwustu ludzi (przewazaly kobiety, wiele z nich na czuwanie przyjechato z ma-
lutkimi dzie¢mi, ktére przed rozpoczeciem modléw zostaly ulozone do snu na
chustach i materacach rozécielonych we wnetrzu kaplicy), a calo$¢ prowadzona
byla przez $wieckich lideréw grupy charyzmatycznej z Kintampo (w spotkaniu
nie brat udziatu zaden kaplan). Notatka terenowa, 17 grudnia 2010.
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spontanicznej, ktéra cieszy si¢ wérdd lokalnych chrzescijan olbrzymia
popularnoscia.

Wedlug przyjetego w katolickich grupach Odnowy w Duchu Swie-
tym schematu modlitwa spontaniczna rozpoczyna sie z reguly przy-
wolaniem cytatu z Biblii, a nastepnie krétkim zagajeniem, ktére na
glos, do rytmu dzwiekéw tamburynu i grzechotek wykrzykuje lider
lub liderka prowadzacy nabozenstwo, zapowiadajac, jakim intencjom
bedzie po$wiecona najblizsza czastka modlitwy®®. Na przyktad po we-
zwaniu: ,Otwdrzmy teraz nasze usta, aby dziekowac Panu za to, co
wydarzylo sie w ciagu ostatniego tygodnia”®, wszyscy zgromadzeni staja
z zamknietymi oczami i wypowiadaja na glos swoje osobiste modlitwy.
Niektorzy zaczynaja wydawac nieokres$lone dzwieki, pomruki, krzyki,
$wisty lub bardziej ztozone zlepki dZwigkowe, przypominajace ,,obcy
jezyk’; co bywa okreslane mianem ,,méwienia jezykami” Sa tacy, ktérzy
w czasie wydawania dzwiekéw stoja spokojnie, ale wielu unosi dionie,
macha nimi, niektérzy zaczynaja trza$¢ calym ciatem, z zamknietymi
oczami chodzg — tam i z powrotem — w rytm wypowiadanych stéw,
gestykuluja, jakby z kim$ rozmawiali.

Przez kilka lub kilkanascie minut dZzwieki narastaja, przechodza
w krzyki, w mniej czy bardziej zrozumiale intensywne wezwania do
Ducha Swigtego, ktére kazdy z uczestniczacych w modlitwie wydaje
w swoim wlasnym rytmie i w swoim wlasnym indywidualnym ,stylu”
Jednostkowe dzwieki facza sie z odglosami wydawanymi przez innych,
tworzac wrazenie nieskoordynowanej masy dzwiekowej. Az wreszcie
osoba prowadzaca nabozenstwo zaprowadza ,porzadek” w chaotyczne,
indywidualne i zbiorowe dzwigki. Mocno i w spokojnym tempie uderza
w tamburyn i dono$nym glosem intonuje pies$n, w ktdra stopniowo prze-
radzaja sie odglosy wydawane przez pozostalych ludzi. Zgromadzeni
uspokajaja sie i jeden po drugim dotaczaja do $piewu. Po od$piewaniu
jednej lub dwéch zwrotek piesni rytuat modlitwy spontanicznej powta-
rza sie. I tak w ciagu jednego spotkania dzieje sie to kilka albo nawet

98 Uzyte przeze mnie okreslenie ,wykrzykuje” jest znaczace, gdyz glosény, potezny
glos odgrywa wazna role podczas modlitwy spontanicznej i zaréwno prowadzacy
takie nabozenstwo, jak i biorgcy w nim udzial nierzadko uzywaja bardzo silnego
glosu, nawet kiedy przemawiaja do mikrofonéw, co dodatkowo wzmacnia odczucia
audialne.

99 Notatka terenowa, 7 stycznia 2013. Transkrypcja zapisu wieczornej cotygodniowej
modlitwy grupy charyzmatycznej dzialajacej w parafii w Jemie.
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kilkanascie razy. Ludzie zamykaja oczy, zapadaja si¢ w sobie i zaczy-
naja na rézne sposoby modli¢ sie na glos, wydajac mniej czy bardziej
zrozumiate dzwieki, ktére po kilku, kilkunastu minutach prowadzacy
nabozenstwo ,transformuje” w pie$n skierowana do Ducha Swif;tego.
Za kazdym razem zmienia si¢ jedynie modlitewna intencja oglaszana
przez osobe prowadzaca modlitwe (z reguly schemat modlitwy cha-
ryzmatykéw zaczyna sie od uwielbienia, potem przechodzi w intencje
dziekczynne, a koriczy na proszalnych — tak tez dobrane sa teksty piesni
przeplatajacych sie z modlitwa spontaniczna).

Jak mi ttumaczono, nie wszyscy ,maja dar méwienia jezykami” i nie
wszystkie dZzwieki pojawiajace si¢ podczas modlitwy spontanicznej
ludzie kwalifikuja jako ,jezyki” Tylko o niektérych osobach méwi sie,
ze ,maja dar glosolalii” lub ,,dar ttumaczenia jezykéw”. Oznacza to, ze
albo moga otrzymywa¢ wiadomos¢ od Ducha Swietego i przekazuja
ja podczas modlitwy spontanicznej, gdy ich cialo — niczym ,naczy-
nie” — ,napelnia sie Duchem Swie;tym" i zaczyna méwic ,jezykami’,
albo potrafia zrozumie¢ ,jezyki” i wéwczas tlumacza zgromadzonym
to, co uslyszeli, gdy kto$ (czasem oni sami) ,méwili jezykami” Jeden
z miodych charyzmatykdéw, ktérego spotkalam na kampusie szkoty
GHANAScO w Tamale, opowiedzial mi o swoich pierwszych doswiad-
czeniach z otrzymaniem ,daru jezykow”:

Modlilem sig. I potem zobaczytem, jakby jaka$ sita weszla mi do zotadka
i zanim wydobyla sie na zewnatrz, moje usta sie otwarly i wydaly taki
dzwiek: ,mmmm...; potem co$ jakby cmokniecie. I kiedy to si¢ dzieje,
to po prostu wiesz, skad to przychodzi. Pewnego dnia prowadzilem
modlitwe i zaintonowalem intencje. I nagle otrzymalem te dzwieki:
»ble, ble, ble” A potem: ,,da, da, da” — tylko to moglem mdwic. I potem
upadtem na kolana'®.

W zwigzku z tym, ze tak rozumiana i podobnie opisywana idea glo-
solalii obecna jest powszechnie w réznych nurtach afrykanskiego chrze-
$cijanstwa, a szczeg6lnie rozpowszechniona jest w Ko$ciolach penteko-
stalnych, wielu antropologéw prowadzacych badania nad wspdtczesna
religijno$cia w Afryce zwrécito uwage na ten fenomen i poddalo go
blizszej analizie. Tak jak uczynil to w rozmowie ze mna ojciec Takyi,
liczni badacze zauwazaja, Ze charyzmatyczno$¢ afrykanskiego chrzesci-

100 Wywiad 24, 22 stycznia 2010.
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janstwa, jego ,pentekostalizacja” czy ,spirytualizacja” (,uduchowienie”
odwotujace sie przede wszystkim do Ducha Swietego) stanowi najbar-
dziej charakterystyczny rys kontynentalnej religijno$ci, co przejawia
sie miedzy innymi w powszechnosci takich praktyk jak opisywana tu
przeze mnie modlitwa spontaniczna, angazujaca cale cialo modlacego
sie czlowieka. Marleen de Witte, podobnie jak przywolany wcze$niej
Matthew Engelke, podkresla, ze w wypadku praktyki charyzmatycznej
obok narracyjnej roli sfowa wazna jest jego taktylnos¢ i fizycznos¢,
ktore objawiaja sie w glosnoséci, donosnosci dzwieku, w znaczeniach
przypisywanych jego tonalno$ci oraz wysokosci. Uzywanie ,belkotu’,
»gaworzenia” oraz innych niezrozumiatych odgloséw moze by¢ trakto-
wane jako najbardziej pozadana praktyka mediacyjna, oznaczajaca, ze
ciato ludzkie zostato ,dotkniete przez Ducha”*®*.

Waga przypisywana modlitwie spontanicznej przez wspélczesnych
ghanskich chrze$cijan wynika miedzy innymi z faktu, ze ten typ re-
ligijnej praktyki bardzo intensywnie — mozna powiedzie¢, ze wrecz
stotalnie” — angazuje cialo ludzkie. Taka modlitwa zapada w pamigé
ciala, tworzy nowe zasoby wiedzy ucielesnionej, czesto jest przez ludzi
postrzegana jako transformujaca ich zycie, ich doswiadczanie rzeczy-
wistosci i samego siebie (wlasnego ciala) oraz do$§wiadczanie poczucia
wspolnoty (poprzez obecno$¢ innych cial, intensywnie modlacych
sie tuz obok). Z punktu widzenia religijnej praktyki zaangazowane
w modlitwe (i odczuwane jako takie) ludzkie cialo w czasie trwania ry-
tuatu ulega transformacji i staje si¢ religijnym medium. Zatem, zgodnie
z przyjetym przeze mnie tropem interpretacyjnym, tak rozumiane cialo
staje sie nie tylko posrednikiem, lecz takze miejscem uobecniania si¢
sily sakralnej. W takim kontekscie ciato — jak pisza inni autorzy anali-
zujacy wspolczesng ghanska duchowos¢ charyzmatyczng — moze by¢
rozumiane jako ,Jocus mocy duchowych”®. Marleen de Witte zauwaza

101 M. de Witte, Accra’s Sounds and Sacred Spaces, “International Journal of Urban
and Regional Research” 2008, Vol. 32: 3, s. 700. W swoich analizach ghariskiej
religijno$ci pentekostalnej Marleen de Witte zauwaza wysokie warto$ciowanie
roli dotyku jako $rodka mediacji (podobnie jak w afrykanskiej ,religii tradycyjne;j”).
Dlatego dzwiek jest zwigzany z do§wiadczeniem audialnym oraz taktylnym (jako
fala dzZwigkowa). W takiej formie religijnej mediacji jego narracyjna rola zdaje si¢
mniej istotna.

102 M. de Witte, Touched by the Spirit: Converting the Senses in a Ghanaian Chari-
smatic Church, “Ethnos: Journal of Anthropology” 2011, Vol. 76: 4, s. 497.
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istnienie wérdd ghanskich chrzescijan pewnego ,cielesnego rezimu’,
ktory ,wysoko warto$ciuje ekspresywne, emocjonalne praktyki religijne
oraz uwierzytelnia cialo jako podstawowe medium w interakcjach ze
$wiatem duchowym”*®®. Mimo iz badania de Witte odnosza sie przede
wszystkim do Kos$ciotéw neopentekostalnych i charyzmatycznych, my-
Sle, ze bez przyjecia do wiadomosci i zaakceptowania takiego punktu

widzenia trudno o przyblizenie si¢ do zrozumienia praktyk obecnych

réwniez w zyciu wielu dzisiejszych ghanskich katolikéw"*,

103 Ibidem.

104 Miedzy innymi z powodu odmiennego podejécia i warto$ciowania ciala oraz
rangi i roli modlitwy charyzmatycznej zdarzalo si¢ wiele nieporozumieri, a nawet
konfliktéw pomiedzy ,,zachodnimi” misjonarzami i kaptanami a lokalnymi afry-
kanskimi katolikami. W Jemie dziatalnos¢ miejscowej katolickiej grupy Odnowy
w Duchu Swigtym zainicjowal w roku 1982 wielokrotnie wspominany przeze mnie
Pan Agama (w latach 2012—2013 tzw. prezydent ko$ciota — czyli przewodniczacy
rady parafialnej, por. przypis 9 niniejszego rozdziatu). W rozmowie ze mna Pan
Agama szczeg6lowo opisal konflikt, jaki w poczatkach istnienia modlitewnej grupy
charyzmatycznej zaistnial pomiedzy jej cztonkami a ,biatymi” ksiezmi — kaptanami
z Europy rezydujacymi w Kintampo i opiekujacymi sie w tym okresie Jema jako
jedna ze stacji misyjnych. Wedlug stéw Pana Agamy biali kaplani ,,poczatkowo
[modlitw i praktyk charyzmatycznych] nie rozumieli”. W Jemie sytuacja byta
bardzo napieta, gdyz w wyniku konfliktu z kaptanem cata grupa charyzmatykéw,
aw $lad za nia spora cze$¢ wspdlnoty, przestata przychodzi¢ do kosciola i zaczeta
odprawia¢ nabozenstwa charyzmatyczne samodzielnie, pod przewodnictwem
Pana Agamy w jednej ze szkolnych klas (Pan Agama byt dyrektorem szkoty pari-
stwowej i to wlasnie tam wieczorami urzadzano nabozeristwa). Ostatecznie po
negocjacjach z kaptanami doszlo do porozumienia i charyzmatycy zostali zaak-
ceptowani jako istotna i integralna czes$¢ katolickiej parafii (np. obecnie w samym
Kintampo charyzmatycy sa bardzo wazna, prezng i liczng parafialng grupa). Wia-
domosci dotyczace poczatku dzialalno$ci grupy charyzmatykéw we wspdlnocie
katolickiej w Jemie podaje, na podstawie wywiadu z Panem Agamga (wywiad 113,
7 lutego 2013) oraz rozméw i wypowiedzi innych starszych cztonkéw parafii,
ktérzy doskonale pamietali zaistnialy w latach osiemdziesigtych ubieglego wieku
konflikt z kaptanami. Nalezy podkresli¢, ze dzi$ grupy charyzmatyczne dzialaja
w wiekszosci parafii katolickich w Ghanie. Wielu ghaniskich ksiezy w rozmowach
ze mng doceniato wielka rolg, jaka odgrywa ruch Odnowy w Duchu Swigtym we
wspdblczesnym ghanskim katolicyzmie. Niektérzy méwili wprost, ze to dzieki
temu ruchowi ludzie nie przechodza z Kosciota katolickiego do Koscioléw cha-
ryzmatycznych i neopentekostalnych, gdyz réwniez w obrebie katolicyzmu moga
znalez¢ — wazne dla Afrykanéw — charyzmatyczne formy modlitwy i duchowosci.
Natomiast stosunek nieafrykanskich kaptanéw katolickich pracujacych w Ghanie
do ruchu charyzmatycznego jest rozmaity. Wsréd tej grupy spotkatam zaréwno
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Modlitewne apotropeiony

Paradoksalnie, aby zrozumie¢ pentekostalizacje i rozw6j duchowosci
charyzmatycznej obecne we wszystkich nurtach dzisiejszego afrykan-
skiego chrzescijaristwa (a ktérych przejawem w obrebie Ko$ciola ka-
tolickiego jest szybko rozwijajacy sie ruch Odnowy w Duchu Swietym
i popularyzacja charyzmatycznych form modlitwy), warto odwolac
sie do praktyk rytualnych zwiazanych z ,religia tradycyjna” Antropo-
lodzy oraz inni badacze zajmujacy sie duchowoscia na kontynencie
afrykanskim coraz czesciej podkreslaja istnienie paralelno$ci pomie-
dzy religijnymi mediacjami i formami czuciowymi praktykowanymi
w obrebie ,religii tradycyjnej” a tymi, ktore sa praktykowane w nurcie
nakierowanego na charyzmatyczno$¢ chrzescijanstwa'®. Cialo rozu-
miane jako ,naczynie” i jako locus dla sit duchowych to wyobrazenia
bliskie wielu lokalnym wersjom ,religii tradycyjnej”*°°. Zaréwno w ob-
rebie praktyk ,tradycyjnych’ jak i rozlicznych praktyk chrzescijanskich
relacje pomiedzy ludzmi a §wiatem duchowym dokonuja si¢ poprzez
ucielesnianie — czyli poprzez czynnosci, w ktérych cialo staje sie
bardzo waznym medium, tzn. forma oraz miejscem uobecniania si¢
tresci religijnych'®”. Przy czym i w obrebie ,religii tradycyjnej’; i w obre-
bie $wiatopogladu zdominowanego przez chrzescijaristwo owladniecie
ciala moze sie dokonywac nie tylko przez ,dobre’, lecz takze przez ,zte
duchy” (w tym drugim wypadku méwi sie o ,,opetaniu”)*®®,

»ksiezy charyzmatykéw” mocno zaangazowanych w te forme duchowosci i krze-
wiacych ja w swoich parafiach, jak i ksiezy sceptycznie nastawionych do ruchu
charyzmatycznego, ktérzy jednak akceptowali obecnos¢ i dzialalno$¢ grup Od-
nowy w Duchu Swigtym we wspélnotach znajdujacych si¢ pod ich opieka, gdyz
rozumieli, Ze s one czeécia dzisiejszego ghanskiego katolicyzmu.

105 Por. J.K. Asamoah-Gyadu, Contemporary Pentecostal Christianity..., op. cit., s. 18.

106 Por. tez cze$¢ 2.1 w rozdziale 111, gdzie opisujac idee ,zywych zmartych’, przy-
woluje koncept ciala jako ,naczynia” dla duchéw przodkéw i jako ,sanktuarium”,
w ktérym moga sie oni uobecniaé. Takie myslenie bliskie jest konceptowi ciala
jako medium, rozumianego jako wspétzalezna kombinacja formy i zawartosci.

107 Por. np. M. de Witte, Touched by the Spirit..., op. cit., s. 497.

Szczegbétowe informacje o pozytywnie warto$ciowanym owladnieciu (j. twi akom)

®©

10
jako o praktyce mediacji pomiedzy ludZmi a istotami nadnaturalnymi w kontekscie
dziatalnosci kaptandw religii tradycyjnej u Aszantéw podaje Grzegorz Wita. Por.
idem, Owladniecie (akom) znakiem powotania i narzedziem postugi aszanckich
kaptandw tradycyjnych, ,Studia Religiologica” 2011, Vol. 44, s. 71-84.
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Pozostajac na poziomie obserwacji terenowych, odkrylam to zna-
czace podobienstwo, kiedy po moich doswiadczeniach z etnograficz-
nym zapoznawaniem sie z praktykami katolickich charyzmatykéw
zajelam sie nieco intensywniej rozpoznawaniem praktyk zwigzanych
z ,religia tradycyjna” Wprowadzanie si¢ w trans, uzywanie ciala jako
»pojemnika’; w ktéry wstepuja duchy i bogowie (réwnoczeénie transfor-
mujac to cialo w medium), potrzeba zaangazowania ,ttumacza” (j. twi
okyeame), ktérego zadaniem jest odczytanie i interpretacja wiadomosci
wypowiadanych nie ludzkim, lecz boskim jezykiem przez kaptana czy
wrézbite bedacego w stanie owtadniecia'® — okazaly sie w sposéb
uderzajacy zbiezne z praktykami, ktére obserwowalam wsréd wprowa-
dzajacych sie w ,owladniecie przez Ducha Swietego” charyzmatykéw' ™.
Dodatkowo idea ,opetania” przez negatywnie wartosciowane moce,
~wypedzanie zlych duchéw” i aktywna ochrona przed nimi praktyko-
wane sg w obydwu kontekstach religijnych.

Po zwrdceniu uwagi na te konwergencje pojawiaja sie oczywiscie
pytania dotyczace konceptu diugiej konwersacji, wzajemnych wpltywdéw
i zmiennosci zaréwno chrzescijanstwa, jak i ,religii tradycyjnej” Wielu
badaczy zastanawia sie nad podstawowymi kwestiami $wiatopoglado-
wymi, takimi jak wyobrazenie jednostki, koncepcja woli oraz pojecie
zta. Birgit Meyer, w publikacji opartej na projekcie zrealizowanym
przez nia w latach dziewiec¢dziesiatych wsréd Ewe, zwracata uwage
na wspélistnienie dwdch konceptéw osoby i zta, ktére zdaja sie ze
soba konfliktowa¢. Skoro ciato ludzkie jest ,naczyniem’; ktére moze
zostac zagarniete przez zle sily, c6z poczac z chrzescijaniska koncepcja
grzechu, z wyobrazeniem wolnej woli i indywidualnej odpowiedzial-
nosci za zto'''? Marleen de Witte zdaje sie sugerowac, ze podczas gdy

109 Na temat znaczen stowa okyeame i funkcji ,ttumacza” w kontekscie tradycyjnego
systemu wodzowskiego w Ghanie por. rozdzial 11, przypis 33.
110 Szczegdlnie cenne poznawczo byly moje wyjazdy terenowe na doroczne uroczy-
sto$ci w lokalnym sanktuarium ,religii tradycyjnej” w Nyame Becere oraz wizyta
u tradycyjnej wrézbitki Maame Sekyewe w Krance. Notatki terenowe 28 listopada
2010 oraz 11 stycznia 2013.
111 B. Meyer, Translating the Devil..., op. cit.,, s. 205—207. Przywolujac koncept
»owladniecia” i ,opetania’, Birgit Meyer zwraca uwage na préby rozrézniania ,do-
brego owladniecia” (przez chrzescijariskiego Ducha) oraz ,pogariskiego” i ,,ztego
owladniecia” (przez ,dawnych bogéw” i ,,szatana”). Podobne zagadnienie wskazuje
Matthew Engelke, ktéry zauwaza, ze cztonkowie Kosciola Masowe weChishanu
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w obrebie $wiatopogladu ,tradycyjnego” wartoscia jest zbiorowo$¢
i dominuje relacyjna koncepcja osoby, w obrebie ruchéw zwiazanych
z pentekostalizmem wylania si¢ idea indywidualnego dobra, niezalez-
nosci jednostki i zwigzane z tym bardziej indywidualistyczne podejscie
do zta, z ktérego kazdy jednostkowo powinien stara¢ sie wyzwoli¢'*?,
Koscielne praktyki, w tym ,wyrzucanie ztych duchéw’, moga poméc
w dojéciu do indywidualnego sukcesu i w odcieciu sig od grzechu (czesto
rozumianego jako ,wiara w dawnych bogéw”) oraz w podjeciu decy-
zji o etycznie warto$ciowym chrzescijariskim zyciu (ktére zgodnie
z ,Ewangelia dobrobytu” powinno prowadzi¢ do powodzenia, w tym
réwniez do powodzenia materialnego)***.

Opierajac sie na wycinku rzeczywisto$ci, ktory przyszto mi bada¢
iktérego etnograficznie dotknetam w warunkach wspélczesnej ghanskiej
prowingji, moge powiedzie¢, ze w praktyce ,tradycyjne” i ,chrzescijanskie”
pojecia zdaja si¢ ze soba wspolwystepowad, wzajemnie na siebie wply-
wajac, zgodnie z zasada inkluzywnej logiki paradokséw. Moi rozméwcy,
ktérzy podkreslali swoje zaangazowanie w praktyki Ko$ciota katolickiego,
aw szczegoblnosci w modlitwy charyzmatyczne, wielokrotnie wskazywali
na ochronna role chrzescijaristwa'**, Owladniecie przez Ducha Swietego,
bycie w kregu modlitewnym i $wiadomos¢, ze wszyscy cztonkowie grupy
modla si¢ jedni za drugich, dawaly wielu ludziom poczucie bezpieczen-
stwa, spokdj, wiare, zZe nie maja do nich dostepu ,zte sily’, definiowane
jako ,szatariskie” lub jako zwiazane z ,bogami przodkéw” (w takim kon-
tekscie czesto dochodzilo do zlaczenia tych dwéch kategorii w jedna).

w Zimbabwe uzywaja odmiennych okresleri na ,zawtadniecie ciala przez zte
duchy” (,opetanie”) oraz na ,wypelnienie ciata Duchem Swie;tym”. Por. M. En-
gelke, Text and Performance in an African Church: The Book, ,,Live and Direct”,
“American Ethnologist” 2004, Vol. 31, No. 1, s. 83—84.

112 M. de Witte, Touched by the Spirit..., op. cit., s. 497.

113 Whnioski Marleen de Witte pojawiaja si¢ przede wszystkim w kontekscie anali-
zy miejskich mega-Kosciotéw z nurtu neopentekostalnego. Z pewnoscia wska-
zuja istotny, wylaniajacy sie trend, nieobcy rozmaitym pradom afrykanskiego
chrzescijaniistwa. Jednak na podstawie moich obserwacji zaktadam, ze zwlaszcza
w prowincjonalnych miejscowosciach, w ktérych idea zycia zbiorowego jest silnie
praktykowana, a nieréwnosci ekonomiczne nie s az tak drastycznie widoczne
i odczuwalne jak np. w Akrze, trend ten nie jest zbyt mocno obecny (co moze
oczywi$cie w przysziosci ulec zmianie).

114 Por. moje wcze$niejsze uwagi na ten temat zaréwno w tym rozdziale, jak i w roz-
dziale 111.
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Bardzo dobrze wyksztalcony mezczyzna w srednim wieku, majacy
w Jemie stabilna i atrakcyjna posade, opowiedzial mi o trudnej rela-
¢ji, jaka ma ze swoim ojcem — mieszkajacym na Pélnocy (mezczyzna
pochodzi z ludu Dagaaba) waznym kaplanem religii tradycyjnej. Oj-
ciec wpadl w wielki gniew, kiedy zorientowal sie, Ze syn nie przejmie
po nim kaplanskiej profesji, gdyz zdecydowat sie na chrzescijanstwo
i odmoéwil sktadania ofiar oraz przyuczenia sie do praktyki kaptanskiej.
Moéj rozméwcea wytlumaczyt mi, ze gléwnie z tego powodu, kiedy tyl-
ko przeniést si¢ do Jemy, podjat decyzje o przylaczeniu sie do grupy
charyzmatykéw:

Zobaczyltem, ze jest tutaj ta grupa, i zapytalem jej cztonkéw, o co w tym
wszystkim chodzi. Oni powiedzieli, ze najwazniejsza rzecza dla nich
jest modlitwa, ze modla sie za ludzi, ktérzy maja problemy. A ja, ja
osobi$cie bardzo lubie¢ modlitwy. Dlatego ze jezeli bym przestal si¢
modli¢, to bogowie mojego ojca nie oszczedziliby mnie. Zatem z po-
wodu checi zwiazania sie z Duchem Swietym przytaczytem sie do grupy
charyzmatykow'"®.

Ochronna rola modlitwy i chrze$cijaniskich rytualéw przewijala
sie w moich rozmowach z katolikami z Jemy wielokrotnie, o czym
wspomniatam juz we wczesniejszych czesciach tego rozdziatu. Opisu-
jac religijne mediacje, warto podkresli¢, ze praktykowanie zachowan,
ktdére umozliwiaja kontakt z chrzescijanskim Bogiem, jest traktowane
jako rodzaj $rodka ochraniajacego przed interwencja sit uznawanych
za negatywne. Uzyskiwane dzieki modlitwie uobecnianie si¢ w ciele
czlowieka ,sit dobrych” powoduje, ze nie ma w nim juz miejsca na
»sity zte”.

Taka logika kryje sie za wyja$nieniami, jakie uzyskatam, kiedy wy-
pytywalam ludzi o ,wypedzanie ztego ducha’, ktérego §wiadkiem bytam
podczas nocnego czuwania charyzmatykéw w grudniu 2010 roku. Wow-
czas, w czasie trwania modlitwy spontanicznej, jedna z kobiet upadta
na ziemie, zaczela sie tarzac i krzycze¢. Zgromadzeni nieco si¢ odsuneli,
ale kontynuowali swoje modlitwy, a nastepnie zaczeli $piewaé piesn,
podczas gdy dwie osoby zajely sie kobieta, modlac sie nad nig i — jak mi
powiedziano — ,wypedzajac z niej ztego ducha” Prébujac zrozumiec to
wydarzenie oraz zastanawiajac si¢ nad wyobrazeniami zwigzanymi ze

115 Wywiad 126, 18 lutego 2013; podkreslenie — A.N.
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ztem, kilkakrotnie wracalam do tej sytuacji w rozmowach z katolikami
w Jemie, proszac ich o wyjasnienie zachowan poszczegélnych ludzi oraz
o wskazanie roli modlitwy charyzmatycznej. Jedna z os6b przedstawita
taki oto zwiezty komentarz:

W czlowieka moga wstapic¢ ,zle duchy” [j. twi honhon bone]. Tymcza-
sem podczas modlitwy charyzmatycznej w cialo wstepuje Duch Swiety
[j. twi Honhon Kronkron]. Woéwczas te zte duchy zaczynaja walczy¢
z Duchem Swietym, rzucaja czlowieka o ziemie, powoduja, ze krzyczy,
zdziera z siebie ubranie. Pomoc moze przynie$¢ modlitwa i zty duch
wychodzi z czlowieka, a pozostaje Duch Swiety'.

W innych wyjasnieniach powtarzatla sie idea ciata ludzkiego jako
»haczynia’, w ktére moga wej$¢ zewnetrzne sily — zaréwno dobre, jak
i zle. Niektdrzy, podobnie jak przy opisach owladnigcia przez Ducha
Swietego, podkreglali sensualistyczne i materialne aspekty ataku , ztych
duchéw” i ,,opetania” O dzwiekach wydawanych przez owladnietg osobe
wspominali, Ze ,to nie ona méwi, tylko duch’, ktérego wypedzaja. Jedna
z 0s6b od wielu lat zwigzana z ruchem charyzmatycznym podkreslala,
ze nie nalezy dotykac osoby owladnietej przez ,ztego ducha’;, zwlaszcza
jezeli sie nie jest ochrzczonym. Tylko ci, ktérzy otrzymali ,,charyzmat
uzdrawiania’, zajmuja sie taka osoba. Wszyscy inni powinni by¢ bardzo
ostrozni:

Jezeli nie masz silnej wiary i dotkniesz taka kobiete [rozmawialy$my
o konkretnym, przywotanym przeze mnie przykladzie, ktérego boha-
terka byla kobieta], wéwczas to, co bylo wewnatrz niej, moze wej$é
w ciebie. Zatem kiedy ludzie upadaja, to najlepiej sie odsunaé, nie
dotykac ich i kontynuowa¢ modlitwe. Trzeba zrobi¢ przejscie dla tego
zlego ducha. I my zamykamy wéwczas oczy, modlimy sig, a on powi-
nien przej$c¢ i sobie p6j$é. Ale jezeli masz stabg wiare i otworzysz oczy,
to wéwczas, kiedy bedzie przechodzil obok, on moze wej$¢ w ciebie

przez twoje oczy'".

116 Notatka terenowa 4 stycznia 2013. Wypowiedz dwudziestokilkuletniego chtopaka,
ktéry nalezy do grupy katolickich charyzmatykéw w Jemie.

117 Wywiad 112, 7 lutego 2013. W wypowiedzi pojawia si¢ m.in. mediacyjna rola do-
tyku. Na ten temat por. tez uwagi w przypisie 101, istotne w kontekscie zakazéw
dotykania osoby ,,opetanej”.
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Wiara w apotropeiczne wlasciwosci religijnej mediacji i modlitwy
wplywa zapewne na bardzo czesto deklarowana przez moich rozméw-
coéw ched nieustannego modlenia sie¢ i na podkreslanie, ze przylaczaja
sie do grup charyzmatycznych po to, aby ,nie przesta¢ sie modli¢”
i aby ,sie nie rozleniwi¢”''®, aby ,mieé ten czas przeznaczony na mo-
dlitwe”**® oraz aby ,nie zapomnie¢ o modlitwie”*** w ciggu tygodnia,
,bo samo modlenie sie w niedziele moze nie wystarczy¢”**'. Ponadto
skrapianie §wiecona woda, przebywanie na terenie miejsca zwiazanego
z chrzescijanistwem (np. w sanktuariach) oraz posiadanie ,,chrzescijan-
skich przedmiotéw” traktowane sg jako zabiegi i srodki apotropeiczne,
ochraniajace zaréwno przed ,szatanem’, jak i przed ,bogami ojcéw’
oraz czarownictwem, czesto nawet przed chorobami, ktére bywaja
interpretowane jako fizyczny objaw ataku ,zlych sit”

Wsréd katolikéw, oprécz modlitwy charyzmatycznej, duza popular-
noscia cieszy sie odmawianie rézarica. Kiedy zadawatam ludziom pytanie

”

o to, w jaki sposéb sie modla, bardzo czesto wymieniali wlasnie rézaniec.
Wielu dokladnie pamietato, kto nauczyt ich, jak modli¢ sie na rézancu.
Niektorzy przywotywali zdarzenia mirakularne, ktére wedtug nich zwig-
zane byly z odmawianiem modlitwy rézancowej. Niektére osoby mowily,
ze to ich najwazniejsza modlitwa prywatna, ktéra odmawiaja przed snem
lub zaraz po obudzeniu sie, w czasie pracy w polu, podczas przygotowy-
wania pozywienia, a nawet w szkole. Wsrdd tych migrantéw z Péinocy,
ktérzy wynieséli znajomos$¢ modlitwy Zdrowas Mario ze swoich stron
rodzinnych, powtarzaly si¢ stwierdzenia, ze lubig rézaniec, gdyz moga
odmawia¢ go w domu, prywatnie albo w gronie najblizszych, w swoich
ojczystych jezykach, podczas gdy w kosciele nie przemawia on do nich,
kiedy jest odmawiany w jezyku twi'**. Zdarzyto mi sie réwniez rozma-
wiac¢ z kilkoma osobami, ktére przyznaly, ze nie potrafia same odmawiac
pelnej modlitwy, ale uzywaja rézanca, powtarzajac ,Mary, Mary!” albo

118 Wywiad 109, 6 lutego 2013.

119 Wywiad 85, 21 stycznia 2013.

120 Wywiad 110, 6 lutego 2013

121 Ibidem.

122 Wspdlne odmawianie rézanca w kaplicach odbywa sie z reguly w pazdzierniku.
Niektdre spotkania grup modlitewnych oraz stowarzyszen réwniez rozpoczynaja
si¢ od modlitwy rézancowej. Takze przy okazji wiekszych §wiat oraz pielgrzymek
i comiesiecznych wizyt w lokalnym grotto w Jemie (sanktuarium ulokowanym
w pobliskim kompleksie skalnym) odmawiany jest rézaniec.
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inne ulozone przez siebie wezwania. Wielu ludzi nosi rézarnce na szyi,
pod koszulami i sukienkami — jak méwia — po to, by pamieta¢ o modli-
twie i aby czu¢, ze sa chronieni. Jeden mezczyzna, ktérego zapytatam,
dlaczego ma na szyi rézaniec, powiedzial mi, ze gdy kiedys przyszedt do
domu z kosciota i zdjal rézaniec, natychmiast ,zostal zaatakowany przez

chorobe’, tak ze musiat leczy¢ sie w szpitalu'*®.

»Spiewac i tanczy¢ dla Pana!”

Podobnie jak kaznodziejstwo, wizjonerstwo czy dar jezykdw, takze $piew
traktowany jest przez wielu ghanskich katolikéw jako ,,charyzmat’, ,,dar
od Boga’, ktéry umozliwia szczegdlna taczno$¢ z wymiarem sakralnym.
Natomiast dla antropologa analizujacego formy czuciowe i doznania
zmyslowe w kontekscie religijnym $piew moze by¢ kolejna praktyka,
ktéra ustanawia wierzenia w ciatach i przezyciach ludzi, w konkretnych
historycznych oraz kulturowych kontekstach. W zasadzie wszystkie uwa-
gi dotyczace performatywnej oraz mediacyjnej roli dZzwieku oraz mowy;,
ktére pojawily sie we fragmencie zatytutowanym Mowa i narracje, mozna
przytoczy¢ réwniez w tym miejscu i zastosowa¢ w odniesieniu do §piewu.
Podczas nabozenstw w kosciele w Jemie muzyka i $piew, podob-
nie jak we wszystkich innych kongregacjach chrzescijanskich w calym
kraju, odgrywa olbrzymia role. Kazde nabozenstwo i kazda niedzielna
msza §wieta maja bardzo dlugie czesci przeznaczone na $piew, ktéremu
towarzyszy muzyka bebnéw oraz innych afrykanskich instrumentéw
(np. ksylofondéw), klaskanie (czesto wyklaskiwane sa niezwykle skompli-
kowane rytmy, a ludzie spontanicznie dziela si¢ na podgrupy, z ktérych
kazda operuje innymi podziatami rytmicznymi w obrebie tego samego
utworu), a takze — w czasie niektérych czesci liturgii — intensywne tarice,

123 Wywiad 88, 23 stycznia 2013. Oprécz tradycyjnej modlitwy rézaricowej popula-
ryzowane sg rézne inne odmiany modlitw zwiazane z rézaficem. W czasie gdy
bylam w Jemie, do parafii przyjechala Madam Elizabeth z Techiman i uczyta
ludzi, jak za pomoca rézarnica odmawiaé¢ Koronke do Milosierdzia Bozego, oraz
opowiadala histori¢ Madam Faustyny ($wietej Faustyny Kowalskiej, por. ilustracja
1vV.6). Z kolei w Akrze, rozmawiajac z mloda katoliczka, natrafitam na pochodzacy
z Nigerii rézaniec Thank you Jesus (nazywany tez Koronka do Swietej Eucharystii),
ktéry obecnie zyskuje popularno$¢ wéréd ghanskich katolikéw, a ktéry odmawia
sig, powtarzajac tysigckro¢ wezwanie: ,Dziekuje Ci Jezu!” (sam rézaniec — jako
przedmiot — skiada si¢ z dwudziestu ,dziesigtek” paciorkéw).



Ilustr. 1v.4. Grupa ze Stowarzyszenia Kobiet Katolickich powracajgca

z dorocznej pielgrzymki do grotto w Techiman; 2010

do ktérych podrywa sie cala zgromadzona w $wiatyni kongregacja. Od
czasu posoborowej reformy liturgii (a w niektérych diecezjach nawet
kilka lat wcze$niej'**) katolickie wspélnoty w Ghanie wypracowaly swoj
wlasny lokalny styl muzyczny, wlaczajacy nie tylko afrykanskie instru-
menty, lecz takze lokalne jezyki, tradycyjny sposdb $piewania i artykulacji,
skale i rytmy zaczerpniete z muzyki tradycyjnej réznych grup etnicznych.
W Jemie, ze wzgledu na zréznicowanie etniczne oséb przychodzacych do
kosciota, dzialaja dwa parafialne chéry: chér Akan i chér Dagaaba, ktére
odpowiadaja za oprawe muzyczng niedzielnych nabozenstw, dzielac si¢

miedzy soba prowadzeniem $piewu podczas réznych czesci liturgii*®®.

124 Por. moje uwagi na temat dziatalnosci biskupa Petera Poreku Dery w poczatku
lat sze$¢dziesiatych, rozdzial 1, przypis 34.

125 W Jemie bardzo krétko istnial réwniez chér Gospel $piewajacy pie$ni w jezyku an-
gielskim. Jezeli idzie o pie$ni w jezyku twi, w roku 1995 wydano w Kumasi zbiér
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Oprdcz tego w grupie charyzmatykow sa osoby prowadzace §piewy pod-
czas modlitwy spontanicznej, a kazde dzialajace w parafii stowarzyszenie
ma réwniez swoich wlasnych muzycznych przewodnikéw (np. w Stowa-
rzyszeniu Kobiet Katolickich sa osoby, ktére prowadza $piewy i graja na
bebnach, a takze odpowiadaja za muzyczna oprawe pogrzebéw cztonkin
stowarzyszenia, pielgrzymek, zjazdéw diecezjalnych itp.). Podobnie we
wspdlnotach dziatajacych w stacjach pobocznych w wioskach istnieja
wieksze i mniejsze grupy muzyczne, chdry i $piewacy (w tym indywidu-
alni twércy i wykonawcy piesni) udzielajacy sie w kosciele.
Charyzmatycy bardzo czesto wspominali o tym, ze wedlug nich
$piew jest po prostu ,jezykiem Ducha Swietego”. To ,Duch kieruje czto-
wiekiem, wéwczas zaczyna sie $piewacd i niczego sie nie boisz”**°. Kiedy
rozmawiatam z jedna z czlonkin grupy o jej improwizowanym, dlugim
i niezwykle poruszajacym, emocjonalnym $piewie, jakiego swiadkiem
bytam podczas jednego ze spotkari charyzmatykéw, wytlumaczyla mi, ze:

To byto jak méwienie jezykami, tyle ze w $piewie. Wéwczas pojawia
sie komunikacja pomiedzy toba — toba jako osoba — a Bogiem. [...]
Nawet mozesz nie czud, ze jeste$§ w danym pomieszczeniu, czlowiek
moze nie wiedzie¢, gdzie jest. Tak jakby widzial siebie skad$ z oddali.
Az do momentu, kiedy Duch przyniesie go z powrotem, i wtedy mozna
sie zorientowad, ze jest sie¢ w swojej normalnej pozycji. Kiedy $pie-
wasz, to czujesz, ze to Duch Swie;ty jest w tobie [...]. Zawsze czujesz,
ze to nie ty $piewasz, ale Ze jestes wypelniona Duchem. Aha, to tak

wlasnie jest'?”.

najpopularniejszych tekstéw hymnéw w tym jezyku (zostaly spisane na podstawie
koscielnej praktyki, ktéra uksztaltowala sie w ciagu ostatnich kilkudziesieciu lat, czesto
nie da sig¢ ustali¢ autora tych piesni ani daty ich powstania). Co jaki$ czas pojawiaja
sie wznowienia pierwszego wydania zbioru, ktéry stal si¢ najpopularniejszym zré-
dlem koscielnych piesni Akan. W roku 2005 ukazalo sie wydanie drugie poprawione.
Por. Ayeyie aforebo (Catholic Akan Hymnal), Catholic Media Network, Kumasi 2005.
Ponadto w lokalnych wspélnotach sa ludzie tworzacy nowe hymny — w Kintampo
poznalam katechiste, ktéry sie tym zajmowal i propagowat swoje pie$ni w okolicznych
parafiach (w j. twi), a w Bredi (stacja poboczna parafii w Jemie) spotkalam mtoda
dziewczyne, ktéra ukladala piesni i wykonywata je wraz z matym chérem w swojej
kaplicy (w jezyku frafra i z oprawa tradycyjnej muzyki Frafra).

126 Wywiad 48, 18 stycznia 2011.

127 Wywiad 87, 22 stycznia 2013.
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e

Ilustr. 1v.5. Spiewaczki z chéru Akan w Jemie w swoich niedzielnych
kostiumach; 2010

Mediacyjnos¢ $piewu podkreslali réwniez czlonkowie chérdéw,
z ktérymi rozmawialam. Wszyscy zauwazali, ze $piew jest modlitwa,
o czym zreszta nieraz moéwili im i ksieza, i dyrygenci chéréw, i kate-
chisci, powolujacy sie na stara chrzescijanska idee, wedtug ktérej ,kto
$piewa, ten modli sie podwdjnie”. Naomi, ktéra jest czlonkinia chéru
Akan w Jemie, powiedziata mi, Ze dla niej $piewanie jest po prostu
cze$cia zycia. Ponadto:

Spiewanie oznacza modlitwe. Jezeli kto$ $piewa, to tak jakby si¢ modlit.
Dlatego wtasnie przylaczylam si¢ do chéru, bo to oznacza, ze duzo
sie modle. Piesni podobaja sie Panu, jezeli tylko $piewasz z catego
swego serca. A ja jestem tez czlonkinia grupy charyzmatycznej. To jest
réwniez stowarzyszenie modlitewne, dlatego ze my przede wszystkim
jestesmy zaangazowani w modlitwe. Zatem wszystkie grupy, do ktérych

naleze, to stowarzyszenia zwigzane z modlitwa. Dlatego je lubie'*.

128 Wywiad 78, 17 stycznia 2013.
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Rzeczywi$cie, wielu cztonkéw chéru traktowalo przynaleznosc¢
do niego jak cztonkostwo w religijnym bractwie modlitewnym. Sama
decyzja o przystapieniu do chéru w wypadku niektérych os6b wiazata
sie z jakims§ szczegélnym wydarzeniem. Madam Cecylia, najwazniejsza
$piewaczka w katolickiej wspdlnocie w Jemie, obdarzona poteznym
i pieknym glosem, w czasie obchodéw Bozego Ciata w roku 2010 wyszta
na $rodek kos$ciota i przedstawita swoje swiadectwo:

Moéwiac to $wiadectwo, chciatam podzigkowaé Bogu. Wiecie, ze byt
czas, kiedy bardzo chorowalam. Zostatam zabrana do szpitala i w koricu
okazalo sig, Ze musza mnie operowac. W szpitalu byto bardzo cigzko.
Widziatam wiele strasznych choréb, cierpienia, ptaczéw i szlochéw. Ale
ja nie poddawalam sie i caly czas si¢ modlitam: ,Jezu, poméz mi! Jezu,
uratuj mnie przed ta agonia!” I kiedy zrobili mi operacje, to wszystko
zaczelo sie polepszaé. Zdrowiatam. Nie wiedziatam, co mam teraz
zrobi¢ z Bogiem. W korncu zdecydowaltam, ze przylacze sie do chéru, ze
bede $piewad i chwali¢ Jego imig! Oto co Bég uczynit w moim zyciu!**

Spiew — jako modlitwa, mediator pomiedzy ludzmi a zawiatami,
odczuwany zmystowo (slyszalny oraz — jako fala dZwiekowa — taktylny)
no$nik uobecniajacy sacrum w ciele ludzkim i poprzez cialo ludzkie —
bywa tez traktowany jako obdarzony moca i ochraniajacy przed ztymi
sitami. Jedna z chérzystek (wlascicielka sklepiku o wymownej nazwie

»Pan jest dobry, Psalm 91”) opowiedziala mi histori¢, wedtug ktérej dzie-
ki koscielnym piesniom udalo jej sie unikna¢ ataku czarownic. I dodala:
~Wierze, ze [czarownice] nic mi nie moga zrobi¢ [...]. Jestem czescia
chéru w kosciele i §piewam w kazda niedzielg, to moja modlitwa™**°.

W ghanskim kos$ciele §piew i muzyka tacza sie z taficem i z zaanga-
zowaniem calego ciala w modlitwe. Niedzielne nabozenstwa potrafia
trwac wiele godzin, gdyz oprdcz wszystkich obowiazkowych czesci
liturgii pojawiaja sie dodatkowe $piewy, indywidualne prosby o modli-
twe i $wiadectwa wyglaszane przez cztonkéw kongregacji, rozbudowane
ogloszenia parafialne przygotowywane przez ,starszych” kosciota (cze-
sto ta cze$¢ nabozenstwa przemienia si¢ we wspdlna dyskusje i zbiorowy
mityng), a przede wszystkim tance. Zasadniczo podczas typowego

129 Notatka terenowa, 20 listopada 2011. Transkrypcja nagran z kosciofa, ttumaczenie
z jezyka twi.
130 Wywiad 77, 18 stycznia 2013.
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nabozenstwa niedzielnego na tarice przeznaczone sa czesci zwiazane
ze zbidrka pieniedzy. Szczegdlnie tzw. druga kolekta (druga zbiérka
pieniedzy)'*", ktéra w Jemie zwyczajowo prowadzi chér Dagaaba w to-
warzystwie dZwiekéw bebnéw i ksylofonu, przeradza sie w trwajace
wiele minut, niekiedy niezwykle entuzjastyczne tarice, w czasie ktérych
najlepsi tancerze daja popisy swojej sztuki i zrecznosci. Podczas bardziej
uroczystych nabozenstw — §wiatecznych, zwiazanych z blogostawien-
stwem dzieci, z dziekczynieniem za Zzycie zmarlego czlonka parafii
itd. — tanice z reguly sa znacznie dluzsze i o wiele bardziej intensywne
oraz zywiotowe. Wspoétczesni ghanscy katolicy nie wyobrazaja sobie

nabozenstwa bez tanica. Dla wielu z nich taniec oznacza moment, w kt4-

rym czuja, ze staja sie czescia religijnego rytuatu i wspélnoty'*.

Okoto szesédziesiecioletnia Felicja, jedna z najbardziej wytrwatych
i spontanicznych tancerek w parafii, ujeta to tak:

O, taniczy¢ w kosciele! To jest tak, ze kiedy ide do kosciota i modle sie do
Boga, to zaczynam czu¢ sie niezwykle szczesliwa. I dlatego zaczynam
tanczy¢. Bo uwielbiam to! Bo jestem przepelniona szczesciem. Kiedy
tancze, to przestaje mysle¢ o czymkolwiek. To powoduje, Ze jeszcze
bardziej wierze'®.

131 Oprdcz zbidrki pieniedzy przed ofiarowaniem w kosciotach katolickich w Ghanie
z reguly organizowana jest réwniez druga zbiérka pieniedzy pod koniec nabo-
zenistwa, w trakcie ogloszen. Zwyczajowo dochéd z niej przeznaczony jest na
rézne cele ustalone przez ,starszych” kosciota. Ta zbiérka pieniedzy zwigzana
jest z bardzo rozbudowanymi taricami, celebracja muzyki, a nawet konkursami
i zabawami zbiorowymi. Jedng z najbardziej popularnych form jest dzielenie sie
kongregacji na grupy — genderowe oraz ze wzgledu na podzielane kradin (akanskie
imie duszy, por. cze$¢ 2.2 w rozdziale 11 oraz tabela 11.1). Wszystkie osoby, ktére
nosza podzielane imie (np. wszystkie Akua, czyli kobiety urodzone we $rode, albo
wszyscy Kofi, mezczyZzni urodzeni w pigtek), wspélnie tariczy, zbierajac datki,
a potem podlicza sig, ktéra grupa zebrala najwiekszg kwote. W zwigzku z tym,
ze nie wszystkie osoby w Jemie maja swoje kradin (m.in. dlatego, ze wiele oséb
nie pochodzi z grupy Akan), podczas tej zbiérki wielu parafian deklaruje przyna-
leznos¢ do ktérej$ z grup kradin i przyjmuje — niekiedy na trwate, niekiedy tylko
czasowo — wybrane akariskie imie (czesto nie dlatego, ze wiedza, ktérego dnia
rzeczywiScie sie urodzili, ale np. dlatego, Ze chca by¢ w jednej tanecznej grupie
z jakg$ konkretna osoba, ktéra lubig i szanujg).

132 Por. Taniec w czeéci 1.5 rozdzialu 111.

133 Wywiad 56, 4 stycznia 2013.
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Warto pamieta¢, ze ko$cielny taniec, podobnie jak tarice uzywane
w Ghanie w kontekscie ,religii tradycyjnej’, ustanawia ,cielesne me-
diacje” z zaswiatami, skutkujac pojawieniem si¢ ,wiedzy uciele$nionej’,
ktdra jest ,,somatyczna i intuicyjna, a ktora informuje o duchowych
¥ Y Y
madro$ciach oraz o moralnym zachowaniu”***,

Formy czuciowe zwigzane z religig jako praktyka mediacji, ktére sta-
ratam sie w powyzszej czesci rozdziatu przyblizy¢, sa powszechnie
uzywane przez wspolczesnych ghanskich katolikéw i stuza im do prze-
zywania ich religii. Bardzo intensywnie angazuja ludzkie ciato — jako
podstawowe medium i locus mocy duchowych. Jeden z ghanskich ka-
planéw katolickich, z ktérym na ten temat rozmawialam, wyjasnit to
w sposéb nastepujacy:

To, jak celebrujemy chrzescijaristwo w Afryce, odpowiada duchowi
lokalnych Iudzi. To wida¢, jezeli idzie o muzyke, o ruchy ciala, o emocje.
Kiedy jeste$ tutaj i wchodzisz do kosciola, to widzisz [...], ze liturgia
nie jest catkowicie ,,dostojna” Moze rzeczywi$cie zdawac sig, ze nasza
liturgia obraca sie w chaos, Ze nie ma w niej zbyt duzego porzadku,
ale to jest wlasnie nasza droga, sposéb, w jaki ludzie tutaj celebruja
wazne wydarzenia'®®.

W przygotowanym przeze mnie powyzej omdéwieniu form czu-
ciowych skupitam sie przede wszystkim na odczuwaniu poprzez
cialo oraz w ciele i ostatecznie zrezygnowalam z rozwiniecia za-
gadnienia funkcjonowania wizerunkéw wsréd ghanskich katolikéw.
Musze przyznad, ze gdy rozpoczynatam projekt badawczy w Jemie,
planowatam, ze w znacznie wiekszym stopniu zajme sie wspdlczesna
ghanska ikonografia chrzescijaniska. Liczylam na poszerzenie moich
weczeéniejszych badawczych zainteresowan zwigzanych z funkcjono-
waniem obrazéw $wietych w obrebie katolicyzmu o nowy kulturowy

134 K. Pype, Dancing for God or The Devil: Pentecostal Discourse on Popular Dance
in Kinshasa, “Journal of Religion in Africa” 2006, Vol. 36, Fasc. 3/4, s. 313.

135 Wywiad 19, 21 stycznia 2010. M6j rozméwcea byt Ghariczykiem, kaptanem kato-
lickim, wykladowca w jednym z seminariéw katolickich.
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Ilustr. 1v.6. Podczas jednej z pielgrzymek do grotto w Jemie Elizabeth — kobieta
z parafii w Techiman — uczy lokalnych parafian, jak odmawia¢ Koronke

do Mitosierdzia Bozego i opowiada historie ,Madam Faustyny” (tj. siostry
Faustyny Kowalskiej) oraz wizerunku Jezusa Mitosiernego; 2010

kontekst (dotychczasowe badania realizowatam wérdd katolikéw w Pol-
sce). Tymczasem w Ghanie okazalo sie, Ze obecno$¢ obrazéw w zyciu
katolikéw jest stosunkowo ograniczona. Oczywiscie, finalnie zebratam
sporo ciekawych materiatéw ikonograficznych, zwtaszcza zwigzanych
z réznymi sanktuariami i wystrojem katedr oraz najbardziej reprezen-
tacyjnych §wiatyn. Nie omawiam jednak szczegélowo tego zagadnienia
w niniejszej publikacji. Bardzo czesto, kiedy wypytywalam o religijne
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obrazy, wielu ludzi odpowiadalo, iz nie posiadaja ich w ogéle. Niekiedy
tlumaczyli, ze w Ghanie nie ma zbyt wielu wizerunkéw, bo katolicyzm
jest krytykowany przez przedstawicieli innych nurtéw chrzescijan-
stwa (gtéwnie protestanckiego i neopentekostalnego) za ,czczenie idoli,
kult Marii i brak zainteresowania Biblig”***. Na ghanskiej prowingji te
oskarzenia wywoluja niekiedy niezwykle ciekawe miedzywyznaniowe
dysputy pomiedzy ludzmi nalezacymi do réznych chrzescijanskich
Koscioldw i swego rodzaju wspétzawodnictwo, na przyklad jezeli idzie
o znajomo$¢ cytatéw z Biblii (czesto niezle znanych nawet przez ludzi
niepi$miennych, ktérzy recytuja je z pamieci). Jednakze rzeczywiscie,
funkcjonowanie obrazéw jako materialnych form mediacyjnych jest
stosunkowo skromne zaréwno w przestrzeni koscielnej, jak i w prze-
strzeniach domowych, co niewatpliwie wiaze si¢ z wielowyznaniowym
srodowiskiem, w ktérym katolicyzm w Ghanie funkcjonuje'®’.
Natomiast za symptomatyczne zjawisko zwiazane ze wspolcze-
sna ghanska ikonografia chrzescijariska uwazam wlaczanie symboli
adinkra*®® w wystréj $wiatyn, co w kosciotach katolickich na Potudniu
jest obecnie praktyka niemalze powszechna i mocno przez lokalny
Kosciél promowang. W niedawno wzniesionej katedrze w Techiman

136 Wywiad 43, 27 grudnia 2011. W czasie tego wywiadu mloda katoliczka wspomi-
nala swoja szkole wyzsza, gdy na kampusie w czasie rozméw pomiedzy katoli-
kami a czlonkami innych Kos$ciotéw chrzescijariskich pojawialy sie takie zarzuty.
O podobnych rozmowach opowiadali mi réwniez katechisci ze stacji pobocznych,
a takze inne osoby z parafii. Z kolei niektérzy rozméwcy moéwili, ze lubia katoli-
cyzm i wolg go od innych wyznan wlasnie dlatego, ze moga odmawiac rézaniec
i zwracad sie do Madam Mary.

137 Nie oznacza to jednak, ze wizerunki w ogéle nie odgrywaja znaczenia w zyciu
ghanskich katolikéw. Tak jak wspomnialam, ikonografia sanktuariéw oraz wiek-
szych ko$cioléw, a takze to, w jaki sposdb jest ona przez ludzi przezywana,
to z pewnoscia temat do poglebionej analizy (ktérej mam nadzieje poswiecié
osobna publikacje). Wspélczesny rozwdj mediéw, obecnosé obrazéw filmowych,
zdjeé, coraz powszechniejsze tanie kopie wizerunkéw, ktére niektérzy ghanscy
katolicy nabywaja podczas pielgrzymek do lokalnych grotto, powoduja rozwdéj
wizualnego jezyka religijnego w obrebie lokalnego chrzescijaristwa. W dalszej
cze$ci niniejszego rozdzialu zwracam uwage na ,,ikonografie strojéw’, czyli uzycia
wizerunkéw religijnych (np. przedstawieri Matki Boskiej, Jezusa, scen biblijnych,
postaci $§wietych — zgodnych z europejska ikonografia chrzescijariskg) na tkani-
nach, z ktérych szyje sie odziez; por. cze$¢ 2.2 w niniejszym rozdziale, zwlaszcza
przypis 149.

138 Por. Stroje w czeéci 1.5 rozdzialu 111, gdzie wyjasniam, czym sa znaki adinkra.
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nad gléwnym oltarzem umieszczono duzy piktogram adinkra ozna-
czajacy: Nyame biribi wo soro na ma embeka me nsa (,Boze, ktorys
jest w niebiosach, pozwdl mi to osiagnac”). Z kolei w nowym kosciele
w Sunyani, ktéry zaprojektowano nie wedlug ,europejskiego” schematu
opartego na podluznym planie, lecz na rzucie kota (co ma nawiazywac
do miejsc §wietych zwigzanych z afrykanska ,religia tradycyjna” i idea
wspolnotowego kregu), w podstawie mensy oltarzowej wbudowany
jest — wykonany z kamienia — znak adinkra: Gye Nyame (,Nic tylko
Bég”) w taki sposéb, ze padajace od tytu swiatlo uwypukla jego ksztalt,
prze$wiecajac przez wyciete dookota szpary (por. ilustracja 1v.7)**.

Mozna przypuszczad, ze taki wystréj katolickich $wiatyn rozwia-
zuje kilka kwestii waznych dla funkcjonowania Ko$ciota katolickiego
w Ghanie. Przede wszystkim zaczerpniete z tradycyjnej kultury Aszan-
toéw abstrakcyjne piktogramy nie wzbudzaja zarzutéw o idolatrie. Po-
nadto moga stanowi¢ atrakcyjny wizualnie element ikonograficznego
wystroju $wiatyn, odwolujacy sie do tradycyjnych zasob6éw lokalnych
kultur, a zatem realizujacy idee inkulturacji. Co wiecej, wspotczesnie
znaki adinkra zaczynaja zyskiwaé pewng uniwersalnos¢, sa dobrze
rozpoznawane na terenie catego kraju, znane sa wéréd Ghanczykéw
réznych wyznan i religii, wywodzacych si¢ z réznych grup etnicznych
i mieszkajacych w réznych regionach. Przyktadowo w czasie mojego
pobytu w péInocnej cze$ci Ghany, podczas niedzielnego nabozenstwa
w Zborze Bozym spotkatam dziewczyne z ludu Frafra, ktéra z duma
nosila naszyjnik z symbolem Gye Nyame, traktujac go jako symbol swo-
jego chrze$cijanistwa, a zarazem jako ochronny amulet (por. ilustracja
na s. 326). Wedréwka i wspoélczesne wykorzystania znakéw adinkra
dobrze ilustruja to, jak rozmaite nurty chrzescijaiistwa w Ghanie ma-
nifestuja swoja lokalno$¢ — afrykarnskosé, a takze w jaki sposéb, w ludz-
kich praktykach, przezyciach i biografiach, te nurty ze soba dialoguja
i wzajemnie na siebie wplywaja.

139 Warto doda¢, ze wspomniana przeze mnie w rozdziale 1 w czeéci 1.3 organizacja
Afrikania Mission w bardzo podobny sposéb korzysta z symboliki adinkra, np.
umieszczajac wyrzezbiony znak Gye Nyame na oltarzach przypominajacych do
ztudzenia typowe mensy oltarzowe z koscioléw katolickich. Por. M. de Witte,
Modes of Binding, Moments of Bonding. Mediating Divine Touch in Ghanaian
Pentecostalism and Traditionalism, w: Birgit Meyer (ed.), Aesthetic Formations:
Media, Religion, and the Senses, Palgrave Macmillan, New York 2009, s. 196
(ilustracja 8.3).
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Ilustr. 1v.7. Znak adinkra: Gye Nyame (,Nic, tylko B6g”) umieszczony

w podstawie mensy oltarzowej w kosciele w Sunyani; 2009
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2. MIEDZY INDYWIDUALNOSCIA A WSPOLNOTOWOSCIA

2.1. KONGREGACJA JAKO RODZINA

Tak jak indywidualna tozsamo$¢ zwiazana z pojedynczym zyciowym iti-
nerarium jest procesem, w ktérym udzial bierze zaréwno jednostka, jak
i otaczajacy ja ludzie, tak i wspdlnota wydarza sie, formuje, podtrzymuje
i odtwarza w nieustannie plynnym zbiorowym performansie, na ktéry
skladaja sie dzialania poszczegélnych aktoréw. Niewatpliwie bardzo
waznym aspektem religii przezywanej w Ghanie jest fakt, iz przezywa
sie ja nie tylko samemu, lecz takze wsp6lnie, wraz z innymi ludZmi.
Poczucie wspoélnoty, jak juz wiele razy w tej ksiazce podkreslatam, za-
sadza sie na wspolprzezywaniu, podzielaniu pewnego ,,stylu” do§wiad-
czania siebie i rzeczywisto$ci, na uobecnianiu intersubiektywizowanych
znaczen w ludzkich ciatach (co jest mozliwe poprzez podzielane formy
czuciowe) i wreszcie na do§wiadczaniu zbiorowosci jako — do pewne-
go stopnia spojnej — formacji estetycznej (aistetycznej)'*®. Wspolnota
oparta jest rowniez na wzajemnosci, na krazeniu daréw i ustug oraz na
definiowaniu poszczegdlnych cztonkéw poprzez tworzone przez nich
zwiazki i relacje (silnie relacyjna koncepcja osoby). Co wazne, relacje
zbudowane w obrebie parafii moga wzmacnia¢ jednostke takze poza
katolicka wspdlnota. W taki sposéb okazuja sie przydatne zwlaszcza
w zyciowych sytuacjach kryzysowych oraz w kontekstach, w ktérych
jednostka zyskuje na zewnatrz kongregacji respekt, dlatego ze jest roz-
poznawana jako cztonek chrzescijafiskiej ergo szanowanej wspélnoty™*’.

Marleen de Witte, analizujac ghanskie pogrzeby, zauwazyla ol-
brzymia role, jaka w ich organizacji i przebiegu — w wypadku oséb
zwiazanych z chrzescijaristwem — pelnig lokalne kongregacje. Zasta-
nawiajac sie nad wkraczaniem Kosciota w tradycyjna domene relacji
rodzinnych, stwierdzita:

na poziomie lokalnym i spolecznym Ko$ciét moze by¢ postrzegany
i traktowany jako druga, dodatkowa rodzina. Czlonkowie Kosciola
sq jak bracia i siostry, a pomiedzy cztonkami réznych, ulokowanych

140 Por. cze$¢ 1.4 w rozdziale 1, gdzie odwoluje si¢ do propozycji Birgit Meyer, ktéra
jest autorka poje¢ form czuciowych, ,stylu” oraz formacji estetycznych.

141 Por. np. cze$¢ 1.1. niniejszego rozdzialu, gdzie wspominam o pozycji wdéw w ob-
rebie rodéw, ktéra dzieki przynaleznosci do kongregacji chrzescijaniskiej moze
zosta¢ wzmocniona.
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w réznych miejscowosciach filii tego samego Ko$ciola albo tego samego
ko$cielnego stowarzyszenia istnieje poczucie braterstwa'*.

Réwniez moje doswiadczenia terenowe zwiazane z celebracja po-
grzebéw w Jemie i okolicy potwierdzily olbrzymia solidarno$¢, zaan-
gazowanie oraz wsparcie ze strony czlonkéw wspdlnoty katolickiej,
okazywane w wypadku $mierci 0séb zwigzanych z Kosciotem, o czym
szczegbtowo pisatam w rozdziale 111. Podczas pogrzebéw doskona-
le wida¢, jak dzialaja i jaka site maja wiezi zadzierzgniete wewnatrz
koscielnej wspélnoty. Wsparcie materialne i finansowe, emocjonalne
i organizacyjne, a takze — co dla wielu ghanskich katolikéw bywa naj-
wazniejsze — wsparcie duchowe (poprzez modlitwe) stanowia normalng,
oczekiwang i uzyskiwana forme pomocy. Jest ona okazywana podczas
pogrzebowych ceremonii czlonka parafii, a takze w wypadku, gdy pa-
rafianina dotyka $mier¢ kogo$ z najblizszej rodziny (wéwczas pomoc
jest udzielana nawet wtedy, gdy sam zmarly nie byt katolikiem).

Oméwione przeze mnie w rozdziale 111 przyklady angazowania sie
wspolnoty koscielnej w pogrzeby zasygnalizowaly réwniez olbrzymia
role spoteczna rozmaitych dzialajacych w obrebie Kos$ciola stowarzy-
szen. Faktycznie, oprécz bycia cztonkiem konkretnej wspélnoty para-
fialnej bardzo wysoko wartosciowana jest przynaleznos¢ do katolickich
stowarzyszen oraz do grup modlitewnych. W parafii w Jemie, podobnie
jak w innych parafiach na terenie catej Ghany, dziata bardzo duzo
ugrupowan. Pod ich szyldem tworza sie liczne wewnetrzne parafial-
ne ,male spotecznosci’, ktére stanowia podstawe struktury i dzialania
parafii**’. Stowarzyszen i zorganizowanych grup w obrebie — przeciez
niezbyt licznej — parafii w Jemie jest tak wiele, ze wiekszo$¢ parafian
nalezy przynajmniej do jednej ,matej spotecznosci’; a sa i tacy, ktérzy

142 M. de Witte, Long Live the Dead! Changing Funeral Celebrations in Asante, Ghana,
Aksant Academic Publishers, Amsterdam 2001, s. 138.

143 Takze w innych Kosciotach chrzescijariskich w Ghanie dziataja liczne wewnetrz-
nie zorganizowane wspdlnoty, stowarzyszenia kobiece, mtodziezowe, modlitew-
ne, biblijne itp. Z kolei na temat formowania wspdlnoty wiernych w kontekscie
struktury parafii oraz dzialalnosci wewnatrzparafialnych wspélnot w réznych
krajach Afryki (a w szczegdlnosci na przykladach zaczerpnietych z Kamerunu)
por. R. Vorbrich, Plemienna i postplemienna Afryka. Koncepcje i postaci wspdl-
noty w dawnej i wspotczesnej Afryce, Wydawnictwo Naukowe UAM, Poznan 2012,
S. 364—367.
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udzielaja sie w dwoch, a nawet w trzech. To wiasnie przede wszystkim
stowarzyszenia buduja miedzyludzkie wiezi przypominajace relacje
rodzinne, a przynalezno$¢ do nich stanowi wazny kapital spoteczny
poszczegdlnych jednostek. Ich cztonkowie czesto zwracaja sie do sie-
bie per ,brat” i ,siostra’; a o osobach pelniacych funkcje zatozycieli lub
opiekunéw organizacji méwi sie ,matka” lub ,,ojciec”**,

Samo wyliczenie nazw organizacji, z ktérymi zetknelam sie w pa-
rafii w Jemie w okresie, w ktérym prowadzitam tam badania, moze
zobrazowac¢ skale zjawiska. W miasteczku dzialaly: Stowarzyszenie
Kobiet Katolickich (j. ang. Catholic Women’s Association, skrét: cwa),
Stowarzyszenie Chrzescijaniskich Matek (j. ang. Christian Mothers’
Association, skrét: cma), Katolicka Organizacja Mlodziezowa (j. ang.
Catholic Youth Organization, skrét: cYo), Rycerze $w. Jana (j. ang. Kni-
ghts of St John), Legion Maryi (j. ang. Legion of Mary), Katolicka Or-
ganizacja na Rzecz Spotecznego i Religijnego Rozwoju (j. ang. Catholic
Organization for Social and Religious Advancement, skrét: COSRA),
Stowarzyszenie Katolickich Mezczyzn (j. ang. Catholic Men’s Society),
Rycerze Ottarza (j. ang. Knights of the Altar — jest to grupa zrzeszajaca
stuzbe liturgiczng, czyli ministrantéw i ministrantki), Stowarzyszenie
$w. Antoniego (j. ang. St. Anthony Society), grupa Odnowy w Duchu
Swietym (j. ang. Charismatic Renewal), dwa chéry: Akan i Dagaaba,
Bractwo Katechistéw (j. ang. Catechists’ Union) oraz zorganizowana
na terenie kampusu szkoty §redniej Unia Studentéw Katolickich (j. ang.
Catholic Students’ Union). Ponadto czterech mezczyzn nalezacych do
parafii (w tym zmarly w lipcu 2012 roku Pan Addah, prezydent koscio-
fa katolickiego w Jemie) nalezalo do elitarnej katolickiej organizacji

144 W Jemie, uzywajac okreslenia ,,matka” i ,ojciec’, méwiono np. o osobach, ktére
zainicjowaly dziatalno$ci chéru Akan. Okreslenia ,,matka” uzywano takze w od-
niesieniu do zalozycielki jednego ze stowarzyszen kobiecych. Ponadto dziatajace
w obrebie parafii organizacje mlodziezowe wybieraja jaka$ szanowang i lubiang
dorosta aktywna parafianke, ktéra proszg o bycie ,,matka mlodych” (j. ang. Youths’
Mother) — opiekunka i doradczynig organizacji, co nieco przypomina tradycyjna
akariska funkcje krélowej matki. Madam Rose, Zona miejscowego ,wodza od spraw
rozwoju” (praktykujacego metodysty), ktéra od roku 2008 w obrebie katolickiej
parafii w Jemie pelni role matki mlodych, zostala poproszona o przyjecie tej
funkcji po $mierci swojej poprzedniczki. Wedtug jej stéw ,bycie matka mtodych
oznacza, ze jestem matkg chtopcédw i dziewczyn. Wspieram ich, daje rady — tak
jak dawalam rady moim dzieciom, tak samo daje rady i pomagam mlodziezy
z kosciota”. Wywiad 59, 9 stycznia 2013.
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Rycerzy i Dam Marshalla (The Noble Order of Knights and Ladies of
Marshall, skrét: Marshallans). To religijne bractwo, dziatajace w Gha-
nie od roku 1926 — poprzez swoje zalozenia, a takze wyszukane rytu-
aly i uniformy nawiazujace do idei europejskich $wieckich zakonéw
rycerskich — zrzesza starannie wyedukowanych i ekonomicznie do-
brze sytuowanych, praktykujacych ghanskich katolikéw. Czlonkowie
bractwa powinni by¢ ochrzczeni, bierzmowani i powinni naleze¢ do
grupy communicantes. Stowarzyszeniu patronuje posta¢ Brytyjczyka,
Sir Jamesa Marshalla (1829—1889), konwertyty z anglikanizmu (byt ka-
ptanem anglikanskim) na katolicyzm, ktéry jako urzednik kolonialny
spedzil na Zlotym Wybrzezu kilka lat swego zycia. Miedzy innymi to
dzieki jego wplywom i staraniom w roku 1880 Stowarzyszenie Misji
Afrykanskich w Lyonie ustanowito dwuosobowa placéwke katolicka
na potudniu dzisiejszej Ghany, realnie rozpoczynajac historie Kosciola
katolickiego w tym kraju*®.

Gedeon, mlody nauczyciel pochodzacy z regionu Wolta, ktéry od
kilku lat pracuje w Jemie, opowiedzial mi, ze w czasie swoich studiéw,
bedac zaangazowanym w zycie kampusowe katolikiem, zostal wybrany
przez Rycerzy Marshalla i nominowany przez nich do wstapienia do
bractwa. Oto jak opisal zalozenia stowarzyszenia:

Marshallans maja by¢ zolnierzami Ko$ciota katolickiego. Maja go
broni¢, dba¢ o niego. To nawiazanie do historii, do dawnych krucjat.
Dzi$ nie ma wojny, nie ma krucjat, ale my mamy za zadanie dbac
o propagacje Kosciota katolickiego. I przede wszystkim zajmujemy sie
dziatalno$cia charytatywna [...]. Ponadto zawsze jeste§my aktywnymi
czlonkami Kosciota, obejmujemy w nim rézne funkcje, pomagamy
organizacyjnie [Gedeon sluzyl w Jemie jako jeden z parafialnych se-

kretarzy]**°.

145 Na temat historii katolicyzmu na Zlotym Wybrzezu/ w Ghanie por. czes¢ 1.1
w rozdziale 1. Biogram Sir Jamesa Marshalla jest dostepny online pod adresem:
http://marshallan.org/sir-james-marshall/ (dostep: 10 lutego 2015).

146 Wywiad 129, 19 lutego 2013. Pozostali dwaj mezczyZni nalezacy do Rycerzy Mar-
shalla nie byli zbyt aktywni w organizacji. Sam Gedeon powiedzial mi, ze i on
obecnie mniej si¢ udziela, przede wszystkim dlatego, ze ciagle nie poblogostawit
swojego malzenistwa. Odprawil juz wszystkie tradycyjne obrzedy (oboje z zona
pochodzg z ludu Ewe i ich rodziny mieszkajg w regionie Wolta), ale m.in. dlatego,
ze jego malzonka nalezy do Kosciola pentekostalnego, ciagle nie podjeli decyzji
o $lubie ko$cielnym. Natomiast osobg bardzo zaangazowang w dziatalno$¢ bractwa
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Przynaleznos¢ do takiego stowarzyszenia jak Marshallans oczywi-
$cie nobilituje w oczach innych mieszkaicéw prowincjonalnej Jemy,
wzbudza estyme i niesie ze soba powiew wielkiego $wiata. Jednak
prawdziwy ton zyciu parafii nadaja o wiele bardziej egalitarne wspol-
noty, ktére sg otwarte dla miejscowych mieszkancédw i sa przez nich
na miejscu organizowane i tworzone. Wiekszo$¢ wymienionych przeze
mnie stowarzyszen dziata na poziomie panistwowym (czesto jako oficjal-
nie zarejestrowane podmioty prawne), a niektére z nich sa ghanskimi,
narodowymi odgalezieniami katolickich organizacji o zasiegu mie-
dzynarodowym (np. Legion Maryi to zatozony w 1921 roku w Irlandii
ruch $wieckich katolikéw dziatajacy w réznych krajach). Ale codzienne
funkcjonowanie organizacji na poziomie parafii, zwlaszcza w matych
miejscowosciach takich jak Jema czy podlegajace jej wioskowe stacje
poboczne, zawsze zwiazane jest z konkretnymi osobami.

Dobrym przykladem organizacji, ktére oficjalnie dzialaja na po-
ziomie panstwowym, ale w obrebie parafii stanowia rodzaj oddolnie
kreowanych, samorzadowych struktur i ,matych spolecznosci” spelnia-
jacych role ,drugiej, zastepczej rodziny’, sa dwa stowarzyszenia kobiece,
o ktérych pisatam juz przy okazji analizy ghanskich pogrzeb6w: Sto-
warzyszenie Kobiet Katolickich (j. ang. Catholic Women’s Association,
skrét: cwa) i Stowarzyszenie Chrzescijaniskich Matek (j. ang. Christian
Mothers” Association, skrét: cMA). Na przykladzie dziatalnosci tych
dwdch grup chciatam pokazad, jak we wspotczesnym ghanskim kato-
licyzmie budowane sa wspdlnotowe wiezi oparte na przynaleznosci do
religijnego stowarzyszenia.

Stowarzyszenie Kobiet Katolickich dziala w miasteczku od roku
1981 i jest najstarszym stowarzyszeniem katolickim w Jemie'"”. Jest tez
najliczniejsze i skupia bardzo wiele kobiet z zasiedziatych miejscowych
rodzin Bono, a takze liczne migrantki z P6tnocy'*®. Tak jak to opisatam
w rozdziale 111, poczucie wspdlnotowosci wsrdd czlonkin jest bardzo

byl Pan Addah, ktéry zostat przyjety do Rycerzy Marshalla w roku 2010. Dwa lata
péZniej, na jego pochéwek do Jemy przyjechalo kilkadziesiecioro Rycerzy i Dam,
ktérzy zajeli sie uroczysta oprawa chrzescijanskiej czesci uroczystosci.

147 CWA zostalo zalozone w Ghanie w roku 1959 przez przybyte z Nigerii siostry ze
zgromadzenia Handmaids of the Holy Child Jesus (HHC7).

148 W styczniu 2013 roku oficjalnie w miasteczku do cwa nalezaly 63 kobiety. Ponadto
stowarzyszenie dziata w wielu stacjach pobocznych w wioskach wokét Jemy, gdzie
ma swoje czlonkinie.
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wazne i w sposéb szczegdlny manifestuje sie podczas pogrzebéw ,,sidstr’;
w ktoérych stowarzyszenie w bardzo istotny sposéb partycypuje (organi-
zacyjnie, modlitewnie, a takze finansowo). Na co dzieri niektére kobiety
utrzymuja ze soba bliskie, przyjacielskie czy wrecz siostrzane relacje (na-
turalnie w obrebie malego miasteczka, jakim jest Jema, wiele miejscowych
katoliczek facza tez wiezy pokrewienstwa, i to niekiedy dzieki nim kobiety,
zachecajac jedna drugg, trafiaja do tego samego stowarzyszenia). Poza tym
raz w tygodniu spotykaja sie na modlitwie oraz w celu omdwienia zagadnien
organizacyjnych. W niedziele zawsze zajmuja wspdlne fawki w kosciele,
gdzie zasiadaja obok siebie, ubrane w od$wietne, identyczne sukienki.
Kazda kobieta nalezaca do cwa ma kilka sukienek — uniforméw,
uszytych ze $cisle okreslonego , stowarzyszeniowego” materiatu, w obo-
wiazujacych wszystkie czlonkinie kolorach wraz z przepisowymi na-
drukami'*’. Kazda sukienka przeznaczona jest na stosowna okazje, na
przyklad inna na kazda kolejna niedziele miesigca, inna na dany okres
roku liturgicznego (np. na wielki post), inna na pochéwek lub msze
za dusze zmartych, jeszcze inna na nabozenstwo dziekczynne itd. Na
przyktad podczas duzych uroczystosci obowigzuje sukienka z materiatu
z nadrukiem przedstawiajacym ilustracje Swietej Rodziny, ktéra otacza
napis: Catholic Women Association — Holy Family. Kiedy pojechatam
wraz z czlonkiniami c wa na ich dorocznag pielgrzymke do sanktuarium
maryjnego w Techiman, ku mojemu zdumieniu okazalo sie, ze w ciagu
jednego dnia kobiety przebieraly sie az cztery czy piec razy. W zalez-
nosci od charakteru nabozenstwa i aktywnosci ubieraly inny uniform:
biale suknie rano, fioletowe w czasie mszy za dusze zmartych w ciagu
ostatniego roku czlonkin stowarzyszenia, niebieskie na rézaniec, z6tto-
-biate na warsztaty wyrobu mydta itd.*>

149 W fabrykach tekstyliow bawelnianych rézne stowarzyszenia i organizacje zama-
wiaja dla siebie nadruki z nazwami i godlami stowarzyszen, a nawet z obrazka-
mi. Stroje stowarzyszen katolickich czesto pokryte sg nadrukami z religijnymi
obrazami lub portretami papieza i lokalnych biskupéw. Widzialam tez sukienki
z obrazami $w. Teresy od Dziecigtka Jezus czy $w. Rity, a sama dostalam w pre-
zencie sukienke pokryta obrazkami ilustrujgcymi ukrzyzowanie. Natomiast gdy
wyjezdzatam z Ghany po moim pobycie w roku 2011, na pozegnanie prezydent
ko$ciota Pan Addah wreczyt mi bluzke z napisem Jema Parish oraz nadrukiem
przedstawiajacym ikonograficzne wyobrazenie Przemienienia Paniskiego (wezwa-
nie parafii w Jemie).

150 Notatki terenowe, 15 stycznia 2011.
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Wspdlne uniformy, noszone przez rézne grupy: przez przedstawicieli
réznych Koscioldw, ale tez organizacji i instytucji $wieckich (szkdt, orga-
nizacji pozarzadowych itd.) sa w Ghanie niezwykle popularne i widoczne
na ulicach oraz w miejscach publicznych. Mozna wrecz méwic o istnieniu
w tym kraju swego rodzaju ,.kultury uniforméw” Ghanczycy bardzo lubia
uniformy i lubig poprzez swdj stréj manifestowac przynalezno$¢ do grupy,
zwlaszcza jezeli ta przynaleznos¢ moze dodac im prestizu. Dlatego bardzo
dbasie o to, zeby stroje stowarzyszen byly ,piekne’; a poszczegélne grupy
moga wrecz w tym zakresie miedzy soba konkurowa¢ (co moglam zaob-
serwowac takze w obrebie parafii w Jemie). Marleen de Witte, zauwazajac
popularno$¢ uniforméw w Ghanie, twierdzi, ze wyrazaja one wysokie
warto$ciowanie przynaleznosci do grupy i odwoluja sie do relacyjnej
koncepcji osoby**'. Wedlug tej autorki Ghariczycy:

podkreslaja wzajemno$¢ zaleznosci, ktére tworza relacje spoteczne.
Ktadg emfaze na poczucie podzielanej przynaleznosci do grupy oraz
na przekonanie, Ze w razie potrzeby w obrebie wspélnoty mozna liczy¢
na innych. Ale mifo$¢ do uniforméw jest réwniez zwigzana z rywali-
zacja o prestiz pomiedzy réznymi grupami, dlatego ze ,piekna tkanina”
danego stowarzyszenia moze przynies¢ publiczng rozpoznawalnos¢.
Pokazuje, ze indywidualni cztonkowie sa gotowi zainwestowaé w dobro
zbiorowe, co jest nadal wysoko wartosciowane'*.

Rzeczywiscie, kobiety nalezace do cwa sa dumne zaréwno ze swo-
ich strojéw (zdecydowanie najtadniejszych sposréd wszystkich grup
parafialnych w Jemie), jak i ze swojej przynaleznosci do stowarzyszenia,
ktore jest postrzegane jako ich ,,dobro wspélne” O tym, co oznacza
bycie czlonkinia cwa, opowiedziala mi Augustina:

151 Podobne umitowanie uniforméw zaobserwowaé mozna réwniez w innych krajach
afrykanskich. Natomiast na temat potrzeby budowania i podtrzymywania wspdl-
not wérdd katolickich kobiet — afrykanskich migrantek mieszkajacych w Euro-
pie — oraz roli, jaka w tym procesie pelnig religijne praktyki, takie jak pielgrzymki
do Lourdes, ktérych uczestniczki (a czasem takze uczestnicy) na wzér swoich
domowych obyczajéw funduja sobie jednakowe uniformy z nadrukowanymi re-
ligijnymi obrazkami, por. C. Notermans, Interconnected and Gendered Mobilities:
African Migrants on Pilgrimage to Our Lady of Lourdes in France, w: W. Jansen,
C. Notermans (eds.), Gender, Nation and Religion in European Pilgrimage, Ashgate,
Farnham—-Burlington 2012, s. 25.

152 M. de Witte, Long Live the Dead!..., op. cit., s. 100.

| 411



rROzZDZIAL IV | Katolickie itineraria

Ilustr. 1v.8. Kobiety ze Stowarzyszenia Kobiet Katolickich w swoich paradnych
sukienkach podczas niedzielnego nabozeristwa; 2010

To jest przyjemnos¢. Nasza pracg jest pomoc ludziom w potrzebie.
Kiedy ktos jest chory, idziemy te osobe odwiedzi¢. Modlimy sie¢ nad
nig. Zawsze, jezeli ktéras nasza czlonkini zachoruje, to modlimy sie.
Ale tez pomagac mozna szkole i skladamy sie na rézne przedsiewziecia,
na przyklad zwigzane ze zdrowiem. I jezeli ktokolwiek ma problemy,
to moze do nas przyjs¢ i my pomagamy. Nie tylko osobom ze stowa-
rzyszenia, ale wszystkim, ktérzy sa w Kosciele'*.

Inne kobiety podkreslaly, ze dzieki stowarzyszeniu maja z kim po-
rozmawia¢ o swoich problemach rodzinnych, ze nie raz od swoich
»siostr” otrzymaty dobra rade, jak rozwiazaé na przyklad konflikt z me-
zem czy ze ,starszymi” rodu albo sasiadami. Stowarzyszenie prowadzi
tez kase zapomogowo-pozyczkows, zasilang z cotygodniowych sktadek,

153 Wywiad 66, 14 stycznia 2013.
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a przeznaczona na wsparcie czlonkin grupy, ktére znalazly sie w trud-
nej sytuacji zyciowej. Kobiety zdolaly réwniez zakupi¢ kilkadziesigt
plastikowych krzesel, ktére wynajmuja na pogrzeby i inne uroczysto-
$ci w okolicy, co daje im dodatkowy dochdéd. Natomiast czlonkinie
stowarzyszenia w Anyimie (stacja poboczna parafii w Jemie) wspdlnie
uprawiaja poletko manioku (kassawy) — zbieraja go, nastepnie obrabiaja
bulwy i praza gari, ktére sprzedaja, gromadzac w ten sposéb pieniadze
na wydatki stowarzyszenia (np. na wynajecie busu, aby pojecha¢ na
pielgrzymbke, na zakupienie ksiazek do modlitwy albo wsparcie kogo$
w razie naglej potrzeby). Wiele oséb przywolywato réwniez wspdlna
modlitwe jako podstawe dzialalnosci grupy. Szczegdlnie ceniono sobie
fakt, ze delegacja ze stowarzyszenia zawsze przychodzi do domu lub
do szpitala odwiedzi¢ chora cztonkinie i wspiera ja modlitwg, a czasem
réwniez datkiem finansowym na leki. Istnieje réwniez obyczaj odwie-
dzania mlodych matek w pologu, z datkiem ,na mydlo” (tak zwyczajowo
okredla sie pienigdze ofiarowywane matce nowo narodzonego dziecka,
wyjasniajac, ze bedzie potrzebowata mydta, bo przy niemowleciu jest
duzo rzeczy do prania).

Bardzo podobnie wyglada dziatalno$¢ drugiej kobiecej organiza-
¢ji — Stowarzyszenia Chrzescijaniskich Matek. Do Jemy Chrzescijaniskie
Matki trafily o wiele p6Zniej niz Katolickie Kobiety, gdyz organizacja za-
czeta dziata¢ dopiero po erygowaniu miejscowej parafii w 2006 roku'**.
Tutejsze stowarzyszenie zostalo zalozone przez kilka bardzo energicz-
nych kobiet, ktére znalazly sie w miasteczku jako migrantki z Péinocy.
Do dzi$ stanowia one trzon grupy. Niektore z nich sa wyksztalcone, jak
Mary Magdalene, ktéra jest nauczycielka i w kazdym miejscu, w ktérym
mieszkata przed przybyciem do Jemy (wraz z mezem zmieniata posa-
dy otrzymywane w kolejnych szkolach), zaktadata grupe modlitewna
i wokol niej starata sie zbudowac oddzial stowarzyszenia. Opowiedziata
mi, Ze jest to jej zyciowe powolanie, ktére otrzymata ,w spadku” od ko-
biety o imieniu Mary. W przeszlosci to wlasnie ta kobieta wprowadzita
Mary Magdalene do cma i dlatego moja rozméwczyni nazywata ja

»matka” Pewnego razu Mary Magdalene miala sen, w ktérym jej ,matka”
przyszta do niej z nareczem ksiazek. Wreczajac je, powiedziala: ,Oto
ksigzki. Daje ci te ksigzki i méwie, abys nie opuszczala stowarzyszenia.
Gdziekolwiek pojdziesz, jezeli zobaczysz, ze tam, gdzie jeste$, nie ma

154 W Ghanie cMA zostalo oficjalnie ustanowione w roku 1963.
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stowarzyszenia, zgromadz kobiety i utw6rz nowa grupe”**®. Wedtug
opowiesci, w dniu, w ktérym Mary Magdalene miata ten sen, jej ,matka”
zmarla (o czym moja rozméwcezyni dowiedziata sie dopiero jaki$ czas
pozniej). Od tej pory nauczycielka propaguje idee Chrzescijanskich
Matek, ktére opisata w nastepujacy sposob:

Przede wszystkim pomagamy kobietom. Chcemy, zeby poznaly chrze-
$cijanstwo, bo wiele z nich nawet nie wie przeciez, co to takiego. Poza
tym pomagamy jedna drugiej. Jezeli ktérakolwiek kobieta potrzebuje
pomocy, to my jej pomozemy. Gdy na przyklad sa jakie$ problemy
w domu, nam mozna wszystko opowiedzie¢. I kobiety bardzo nam
ufaja. Przychodza z réznymi domowymi problemami'®.

Nastawienie na pomoc kobietom i dzieciom w wypadku trudnych
sytuacji rodzinnych pojawilo si¢ réwniez w rozmowach, ktére prze-
prowadzitam z innymi Chrzescijafiskimi Matkami. W Jemie cMA jest
szczeg6lnie popularne wsréd migrantek z Pétnocy, bardzo wiele z nich
bowiem zetknelo sie ze stowarzyszeniem w swoich rodzinnych miej-
scowos$ciach (w miasteczku tylko jedna kobieta Bono nalezy do cmaA).
Tak jak pisalam w rozdziale 111, sie¢ dzialajaca pomiedzy réznymi od-
dzialami stowarzyszenia na terenie calego kraju moze si¢ okaza¢ nie-
zwykle pomocna w wypadku $mierci meza i konieczno$ci odprawienia
tradycyjnych obrzedéw wdowienistwa u rodziny na Pétnocy™’.

Chrzescijanskie Matki w Jemie zwyczajowo spotykaja sie w kazda
sobote. Przychodza wéwczas na poranna msze do kosciola, a nastepnie
siadaja w ,matym grotto” (czyli przy kapliczce maryjnej) na cmenta-
rzu, gdzie odmawiaja rézaniec i omawiaja biezace wydarzenia w Jemie
i stacjach pobocznych parafii. Raz w tygodniu staraja sie jezdzi¢ do
okolicznych wiosek, gdzie prowadza lokalne modlitewne grupy kobiece.
Tak jak deklaruja w rozmowach, stuza wsparciem i rada w trudnych
chwilach. Bytam $wiadkiem ich zaangazowania w pomoc w takich
nieszczesliwych sytuacjach jak: pozar domu (co w porze suchej, przy
nieostroznym wypalaniu buszu i silnie wiejacym harmatanie, zdarza
sie wcale nierzadko), $mier¢ dziecka, choroba w rodzinie, a nawet nie-
porozumienia pomiedzy cztonkinia stowarzyszenia a mezem. Podob-

155 Wywiad 123, 16 lutego 2013.
156 Ibidem.
157 Por. cze$é 2.6 w rozdziale 111.
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Ilustr. 1v.9. Cosobotnie zebranie Chrzescijaniskich Matek w malym grotto przy

cmentarzu w Jemie; 2013

nie jak Katolickie Kobiety Chrzescijaniskie Matki maja maly fundusz

zapomogowy. Cho¢ pienigdze sg wazne i w wielu sytuacjach stanowia
konkretne, dorazne rozwiazanie problemu, wiele 0séb przyznawalo, ze

w wypadku nieszczescia najistotniejsza wartoscia jest przede wszystkim

dos$wiadczenie wspélnoty, podzielanej modlitwy i Swiadomos¢, ze ma

sie swoja ,druga rodzine’, ktéra — zwlaszcza w sytuacjach kryzysowych —
staja sie nalezace do tego samego stowarzyszenia ,siostry”**®,

158 Oprécz kas zapomogowych dziatajacych w obrebie poszczegélnych parafial-
nych stowarzyszen Koscidt katolicki w Ghanie promuje zakladanie oficjalnych
instytucji o charakterze mikrobankdéw. W roku 2010 w Jemie powstal miejscowy
oddzial spéldzielni oszczednosciowo-pozyczkowej, tzw. BACcsoD (j. ang. Brong
Ahafo Catholic Cooperative Society for Development). BACCsoD prowadzi
konta oszczednosciowe oraz daje niskooprocentowane pozyczki na cele bizne-
sowe (znatam osoby, ktére otwartly bar, sklep albo inne mate przedsigebiorstwo,
korzystajac z pozyczki w BACCsoD), a przede wszystkim na wydatki zwigzane
z pogrzebami. Teoretycznie z ustug BAccsob powinny korzysta¢ osoby bedace
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2.2. SENSUS COMMUNIS A HIERARCHIE

Jon P. Kirby, ktéry w latach dziewieédziesiatych xx wieku prowadzit
rozlegle badania dotyczace katolicyzmu wéréd Dagombéw w okolicach
Tamale w péInocnej Ghanie, zauwazyt, ze wsrod tej — w przewazajacej
wiekszo$ci muzulmanskiej oraz ,tradycjonalistycznej” spotecznosci —
istnieje grupa mlodych ludzi zainteresowanych przechodzeniem na
chrze$cijanistwo, dlatego ze postrzegaja oni ,chrze$cijan jako «ludzi,
ktérzy sie modla», oraz ludzi, ktérzy prawdziwie sie kochaja i pomagaja
sobie nawzajem”*’. Sensus communis, jak juz wielokrotnie wspomi-
nalam, jest przez wielu badaczy okreslany mianem ,istotnej czesci
afrykarniskiego $wiatopogladu”*®. To niewatpliwie réwniez jeden z naj-
bardziej widocznych i waznych wymiaréw ghanskiego przezywanego
chrze$cijanistwa — niektére ideologiczne zalozenia tej religii (zwiazane
cho¢by z ideatem mitosci braterskiej) wydaja sie zbiezne z istotnymi
komunalnymi lokalnymi wartos$ciami ,tradycyjnymi” (takimi jak od-
powiedzialno$¢ za wspdlnote). Typowa ghanska kongregacje chrzesci-
janska jako spoleczno$¢ ustanawia, umacnia i potwierdza podzielany
religijny ,styl”, intensywne formy czuciowe oraz mocno rozwinieta
zasada wzajemnosci i solidarnosci grupowej, widoczna cho¢by w opi-
sanych dziataniach podejmowanych przez stowarzyszenia kobiece.

Dokonujac jednak etnograficznej analizy wybranej religijnej zbioro-
wosci, takiej jak parafia w Jemie, nie sposob nie zauwazy¢, ze w obrebie
chrzes$cijaniskich wspélnot kreowane sa réwniez rozmaite hierarchie,
a przestrzen wspolnotowo praktykowanych religijnych rytualéw stuzy
nie tylko umacnianiu jednosci, ale jest réwniez wykorzystywana do
manifestowania tozsamosci, ktére réznicuja ludzi. Poczucie przyna-
leznos$ci do kongregacji wspolistnieje wraz z dos§wiadczeniem nieréw-
nos$ci, odmiennosci oraz odrebno$ci pomiedzy parafianami. Ponadto

czlonkami parafii katolickich, w praktyce jednak istnieja czeste odstepstwa od
tej reguty.

159 J.P. Kirby, The Power and the Glory: Popular Christianity in Northern Ghana,
Regnum Africa, Accra 2012, s. 35.

160 Por. J.K. Asamoah-Gyadu, “The Evil You Have Done Can Ruin the Whole Clan’:
African Cosmology, Community, and Christianity in Achebe’s Things Fall Apart,
“Studies in World Christianity” 2010, Vol. 16, s. 52. Por. réwniez moje uwagi na
temat wspolistnienia ,,komunalnosci” i ,,indywidualnosci” w podejsciu do osoby —
rozdzial 11, przypis 75.
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Ilustr. 1v.10. Tafice Dagaaba podczas uroczystosci Bozego Ciala w Jemie; 2010

religijne praktyki stuza do negocjowania pozycji poszczegdlnych oséb
oraz grup tworzacych parafialng wspdlnote, a niekiedy takze do okazy-
wania przewagi i zyskiwania wladzy lub uprzywilejowanej pozycji. To,
co jednostkowe, $ciera sie z tym, co wspdlnotowe, w obrebie réznych,
czasem nakladajacych sie na siebie, a czasem konkurujacych ze soba
przynaleznosci tozsamo$ciowych.

Nawet na opisane powyzej dwa stowarzyszenia kobiece mozna
spojrze¢ na rézne sposoby. Mimo deklarowanej wspétpracy i oficjalnych
poprawnych stosunkéw pomiedzy stowarzyszeniami w rozmowach
z cztonkiniami i liderkami obydwu grup moglam wyczué rodzaj wspét-
zawodnictwa. Stowarzyszenie Kobiet Katolickich bywato krytykowa-
ne za swoje bogate stroje i przywiazywanie wagi do ceremonialno$ci.
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Obydwa stowarzyszenia réznicuje réwniez przynaleznos¢ etniczna.
Chrzescijaniskie Matki, poza jednym wyjatkiem, sa kobietami z Péinocy,
natomiast do cwa w Jemie nalezy bardzo duzo rodzimych mieszkanek
miasteczka i jest ono zdecydowanie zdominowane przez kobiety Bono.
Jest rowniez jednak otwarte na migrantki z Pétnocy, dla ktérych czesto
przylaczenie si¢ do Kobiet Katolickich oznacza manifestacje uzyskania
pewnego statusu w swoim nowym miejscu zamieszkania. Status ten
wigze si¢ miedzy innymi z osiagnieciem sukcesu materialnego, gdyz
czlonkostwo w stowarzyszeniu oznacza wydatki na rézne wymagane
od cztonkin stroje, biezace sktadki oraz dodatkowe koszty ponoszone
na przyktad w czasie wyjazdéw na pielgrzymki czy pogrzeby zmarlych
»siostr”. Oczywiscie udzial w ekonomicznych projektach stowarzyszenia
przynosi — tak jak opisalam w poprzedniej sekcji — wsparcie i pomoc
w momentach kryzysowych. Istnieje jednak pewien prég, ktéry oznacza,
ze do grupy raczej nie zapisuja si¢ osoby rzeczywiscie najubozsze oraz
bardzo zajete praca, gdyz — jak mowily — ,,czulyby sie Zle’, nie mogac
w pelni uczestniczy¢ w dziatalnos$ci stowarzyszenia. Podobne wypowie-
dzi zdarzylo mi sie zebra¢ réwniez w odniesieniu do Chrze$cijaniskich
Matek oraz innych stowarzyszen.

Chec¢ i umiejetnos¢ $piewania oraz che¢ zarliwej modlitwy i za-
angazowanie daja natomiast wstep do ch6réw oraz do grupy chary-
zmatykéw i innych nieformalnych grup o charakterze modlitewnym.
»Dawanie” wlasnego $piewu i modlitwy (Ghaniczycy czesto pie$i i mo-
dlitwe za kogo$ traktuja jako dar) oznacza powazna kontrybucje na
rzecz wspoélnoty i pozwala na zyskanie wzbudzajacego respekt sta-
tusu nawet osobom biedniejszym. Przykltadowo biedna, ale bardzo
aktywna i szanowana w ko$ciele kobieta powiedziata mi, ze z powodu
braku pieniedzy nie nalezy do zadnego stowarzyszenia, bo ,byloby
jej wstyd” (gdyby nie mogta np. zaptaci¢ za material na uniform), ale
za to chodzi na wszystkie grupowe modlitwy, ,gdy ludzie przyno-
sz swoje petycje i mozna wspdlnie modli¢ sie¢ do Boga o uleczenie
osoby, o rozwiazanie jej problemu”*®". Dlatego wta$nie pod wieloma
wzgledami charyzmatycy stanowia najbardziej egalitarna formacje
w obrebie parafii, otwarta na kazdg osobe decydujaca sie poswieci¢
swoj czas i energie, aby stac sie cztonkiem grupy, ktdrej zadaniem jest

161 Wywiad 35, 24 listopada 2010.
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»modlenie sie za wszystkich w potrzebie, za cala parafie, za miasteczko,
ale tez za cala Ghane”***

Podzialy etniczne, ktére sa obecne w parafii i ktére ilustruje cho¢-
by wspomniana powyzej etniczna réznica w przynaleznosci do sto-
warzyszen kobiecych, w sposdb najjaskrawszy ujawniaja sie poprzez
uzycie jezykdéw oraz poprzez muzyke i tarice obecne w kosciele. Przy-
jete w diecezji Techiman rozwiazanie wprowadzajace twi jako jezyk
liturgiczny jest przez katolikéw w Jemie w duzej mierze akceptowane,
gdyz niezaleznie od pochodzenia zdecydowana wiekszos¢ mieszkacédw
miasteczka uzywa tego jezyka jako lingua franca'®. Jednak w niektorych
stacjach pobocznych w wioskach kwestie jezykéw wzbudzaja spory
i bywaja negocjowane przez katechistéw, ktérzy niedzielne nabozernstwa
decyduja sie odprawiaé¢ w dwdch jezykach (np. w jezyku twi i w jezyku
dagati) lub w jezyku dominujacej grupy migrantéw (w jezyku konkomba,
frafra lub kasem). W sposob oczywisty natomiast konkuruja ze soba dwa
istniejace w Jemie chdry: Akan i Dagaaba. Jako Ze czasem przytaczalam
sie do chdéru Akan i przychodzitam na jego wieczorne préby, zdarzyto
mi sie by¢ $wiadkiem niewybrednych zartéw z muzyki i §piewdw kon-
kurencyjnego chéru ,przybyszéw z Péinocy” Trzeba jednak przyznad,
ze do wiekszych konfliktéw na tle przynaleznosci etnicznej w parafii nie
dochodzilo. Przestrzen rytuatu religijnego stawala si¢ raczej miejscem
negocjowania zakresu wyrazania rozmaitych odrebnych tozsamosci
i kazda grupa ostatecznie znajdowata lub tworzyta jaka$ forme, ktéra
dawala jej mozliwos¢ wypowiedzenia sie. Wydaje sie, ze kwestie te
w duzej mierze ulatwial fakt, iz kaptani w Jemie nie byli Ghanczyka-
mi — nie byli zatem zwiazani z zadna lokalna tozsamoscia etniczna

162 Wywiad 50, 18 stycznia 2011. W duzej mierze egalitarny i otwarty charakter
wspdlnoty charyzmatykéw powoduje réwniez, ze wérdd lideréw tej grupy w Jemie
znajduja sie nie tyle autochtoniczni miejscowi Bono, ile raczej rozmaici migranci,
ktérzy osiedlili sie w miasteczku. Dodatkowo sytuacje te mozna tlumaczy¢ faktem,
iz duchowo$¢ charyzmatyczna bardzo mocno rozwija sie na szkolnych kampusach
oraz w duzych miastach. Wielu lideréw Odnowy w Duchu Swietym w Jemie to
ludzie, ktérzy w swoich zyciowych itinerariach trafili na modlitwy charyzmatyczne
w czasie pobytéw w szkotach badzZ na uczelniach albo wéwczas, gdy w mtodosci
migrowali do wigkszych miast w poszukiwaniu pracy i lepszych zarobkéw.

163 Aczkolwiek podczas wywiadéw i rozméw ludzie, méwigc o swoich prywatnych
domowych praktykach modlitewnych, wspominali o uzywaniu réznych jezykéw.
Por. m.in. moje uwagi na temat modlitwy rézaficowej w czesci 1.3 niniejszego

rozdziatu.
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oraz bardzo mocno dbali o niefaworyzowanie zadnej grupy etnicznej

i byli wyczuleni na przejawy dyskryminacji (np. w odniesieniu do mi-
grantéw z Pétnocy, z ktérymi na Poludniu wiaza sie mocne negatywne

stereotypy). Teze te zdaje sie potwierdzac fakt, iz w tym samym regionie

znatam przypadki powaznych konfliktéw wewnatrzparafialnych, ktére

wyrosly na tle podzialéw etnicznych pomiedzy ,tubylcami” a ,,przyby-
szami z PéInocy’, a ktére pojawialy sie tam, gdzie pochodzacy z Ghany
kaptan, w spos6b mniej czy bardziej $wiadomy, wyrazal sympatie dla

wlasnej grupy etniczne;j.

W mlodej parafii w Jemie, w ktérej wielu ludzi jest nieochrzczo-
nych, a olbrzymia cze$¢ dorostych parafian nie ma ,poblogostawio-
nego malzenstwa’, manifestowanie i tworzenie hierarchii wiaze sie
natomiast z ideg bycia ,wzorowym katolikiem’, a przede wszystkim
z faktem przystepowania do komunii. W zwiazku z tym, ze sila rzeczy
liczba communicantes w Jemie nie jest duza, osoby przystepujace do
komunii lubig przy réznych okazjach podkresla¢ swoja elitarnos¢. Nie-
ktérzy — nawiazujac do tego, ze przystepuja do komunii i sa ,prawdzi-
wymi katolikami” — promuja sie jako ko$cielni liderzy i ,starsi” kosciola
(j. twi asorepanin), a nawet narzekaja na niski poziom stowarzyszen,
ktére ,przyjmuja kogokolwiek’, niezaleznie od zaangazowania w prak-
tyki religijne'®*. Tymczasem ekskluzywna dystrybucja komunii jedynie
pomiedzy tymi, ktérzy spelniaja warunki sakramentalne i moralne
wymagania katolicyzmu, bywa w lokalnych warunkach kulturowych
niezrozumiala, zwlaszcza Ze standardy katolickie i przepisy prawa ka-
nonicznego czesto wydaja sie obce z punktu widzenia tradycyjnych
struktur spotecznych'®®. Niekt6rzy badacze zauwazaja, ze katolickie
rozumienie i ekskluzywne praktykowanie Eucharystii jest dodatkowo
problematyczne w kontekscie lokalnej obyczajowosci, gdzie dzielenie
wspdlnego positku jest manifestacja wzajemnego zaufania, solidarnosci
oraz wiary w jedno$¢ i site zycia'®’. Réwnoczesnie jednak warto zauwa-

164 Mimo takich zdarzajacych sie uwag, w praktyce nawet czes¢ ,starszych” kosciola
i lideréw koscielnych grup nie nalezy do communicantes, gtéwnie z powodu
nieuregulowanej kwestii ,poblogostawienia malzeristwa”.

165 Por. cze$¢ 1.2 niniejszego rozdzialu, w ktérej omawiam zagadnienie ,,blogostawienia
malzenstwa’”.

166 Problematyczno$¢ katolickiego pojmowania i praktykowania Eucharystii w kon-
tek$cie tradycyjnego afrykanskiego §wiatopogladu, ale réwniez w kontekscie
wspétobecnosci innych wyznan chrzescijaiiskich w Ghanie (ktérych cztonkowie
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zy¢, ze w obrebie wielu ghanskich rodzin hierarchia i rola poszczegdl-
nych oséb zamieszkujacych we wspdlnym gospodarstwie domowym
jest czesto wyrazana i potwierdzana poprzez sposoby dystrybucji oraz
spozywania codziennych positkéw. Jedzenie pokarmu ze wspélnej miski
i wspoélne siedzenie przy spozywaniu pozywienia doskonale odbijaja
i manifestujg relacje rodzinne, ktére wyznaczane sa nie tylko przez
wspoélnotowosd, lecz takze przez podzialy genderowe i hierarchiczne,
zwiazane z pozycja poszczegolnych oséb w obrebie rodu (uwidacznia
sie to, np. gdy mezczyzni i ,starsi” siadaja do jedzenia razem, a kobiety
jadaja osobno)*®’
ktorzy wspolnie przystepuja do komunii, moga by¢ postrzegani (i sami
moga siebie postrzegac) jako grupa polaczona szczegdlnym, wyzszym
statusem.

. W takim konteks$cie kulturowym i obyczajowym ci,

Z kolei bogactwo, podobnie jak w pozako$cielnym zyciu Ghan-
czykéw, réwniez w obrebie kongregacji jest niewatpliwie symbolem
wysokiej pozycji. Wiaze sie jednak ze zobowigzaniami na rzecz wspol-
noty. Tak jak przy okazji pogrzebéw, tak i w kosciele od osoby, ktéra
ma dobrg prace i jest zamozna, oczekuje sie szczegdlnego finansowego
zaangazowania w ,dobro wspdlne”. Okazji do tego nie brakuje. Publicz-
ne zbidrki pieniedzy potaczone z rozbudowanymi taricami przybieraja
czasem forme licytacji i zbiorowych zabaw, w ktérych ,wygrywa ten, kto
da wiecej”**®. Najbardziej spektakularna okazja do zamanifestowania
swojego statusu majatkowego oraz tozenia na rzecz spotecznosci sa
doroczne Swieta Plonéw. Pod koniec roku, po zakoniczeniu cyklu upraw,
wiekszo$¢ Kosciotéw chrzescijariskich w Ghanie organizuje lokalne

nie sg dopuszczani do komunii w Ko$ciele katolickim, co bywa czasem wyraznie
oglaszane podczas nabozenistw) oméwit J. Kwabena Assamoah-Gyadu. Zob. idem,
“The Evil You Have Done..., op. cit., s. 57—59.
167 Na temat tradycyjnych wzorcéw zwigzanych z codzienng obyczajowos$cia dotycza-
ca rozdzielnego spozywania positkéw przez malzenstwa wéréd ludéw Akan por.
S. van der Geest, Role Relationship Between Husband and Wife in Rural Ghana,
“Journal of Marriage and Family” 1976, Vol. 38, No. 3, s. 572—578. Mimo uplywu
czasu wiele ustalert van der Geesta (ktéry m.in. zauwazyt, ze wbrew deklaracjom
powszechne jest rozdzielne spozywanie posilkéw przez meza i zone) pozostaje
w mocy. W pétnocnych regionach Ghany rola positkéw jako wyznacznikéw hie-
rarchii wewnatrzrodowej wydaje sig jeszcze silniejsza niz na Potudniu (zwtaszcza
w malzenistwach poliginicznych, w ktérych maz moze wybierad, od ktérej zony
przyjmie positek, co ustanawia wybranke wyzej w hierarchii rodzinnej).
168 Por. przypis 131 we wcze$niejszej czesci niniejszego rozdziatu.
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uroczyste obchody Swieta Plonéw. W Kosciele katolickim w oznaczony
dzien ludzie przynosza do $wiatyni swoje dary: kilka dorodnych jaméw,
garnek orzechdw ziemnych, wypleciony wlasnorecznie koszyk, kure,
kawatek tkaniny, tluczek do ubijania fufu itp. Po nabozenstwie wszy-
scy zasiadaja w kregu i odbywa si¢ publiczna licytacja przyniesionych
plonéw oraz innych ofiarowanych przedmiotéw czy zwierzat. Taka
licytacja nierzadko trwa caly dzien. Ludzie podbijaja ceny, licytuja
sie, czesto przy tym zartujac i konkurujac miedzy soba w okazywa-
niu swoich mozliwosci finansowych, co jest bardzo pochwalane, tym
bardziej ze dochéd ze Swigta Plonéw przeznaczony jest na ponoszone
przez parafie oplaty i umozliwia jej funkcjonowanie przez nastepny
rok. Wiele oséb méwito réwniez, ze w zwiazku z tym, iz w poprzednim
roku nie chorowali, dobrze im si¢ powodzilo, cieszyli si¢ szczesciem,
przychodza na Swieto Plonéw i chca wydaé okreslona kwote pieniedzy,
»dziekujac Bogu za caly ostatni rok” Trzeba pamietal, ze w ghanskim
kontekscie kulturowym krazenie pieniedzy jest bardzo mocno zwigzane
z ustanawianiem i podtrzymywaniem relacji oraz zasada wzajemnosci.
A kontrakt — ktéry powstaje w momencie wreczenia komus pieniedzy
lub w momencie ich przyjecia — zawiera¢ mozna nie tylko pomiedzy
ludZmi, lecz takze pomiedzy ludZmi a zagwiatami'®.

169 Rola pieniedzy, ich krazenia oraz wymiany w obrebie spotecznosci katolickiej
z pewno$cig wymaga glebszego zbadania i zestawienia z dotychczasowymi opra-
cowaniami antropologicznymi dotyczacymi np. roli pieniedzy w obrebie wspdlnot
pentekostalnych w Ghanie oraz z konceptami ,,Ewangelii dobrobytu” i ,Ewangelii
dla ubogich’, co jedynie sygnalizuje w niniejszej ksigzce. Na podstawie materialow
zebranych w ramach badan etnograficznych wsréd katolikéw w Jemie i okolicy
moge stwierdzi¢, ze pozycja najubozszych jest niezwykle skomplikowana i wie-
loznaczna. Z jednej strony (o czym pisze szczegélowo w tekscie gléwnym) wiele
takich os6b zdobywa wsparcie w obrebie parafii, z drugiej strony — publiczne
manifestowanie statusu majatkowego w czasie wydarzen koscielnych moze by¢ dla
nich problematyczne. Podobnie jednak jak w wypadku pogrzebéw (por. rozdziat 11)
zaangazowanie fizyczne (np. poprzez intensywny taniec) i wysoko warto$ciowa-
ne prospoleczne cechy charakteru (takie jak uprzejmo$¢, radosne usposobienie,
poswiecanie czasu innym) bywaja doceniane i wyrazane w formie finansowych
datkéw przekazywanych na rzecz parafii przez osoby bogatsze ,w imieniu” kon-
kretnych oséb, czesto ubozszych lub niezarabiajacych. Na przykiad w czasie
obchodéw $wieta Bozego Ciata do dzieci i réznych oséb tariczacych ze szczegdl-
nym zaangazowaniem na placu przykoscielnym (po odprawionej mszy $wietej)
podchodzili ludzie z ,widowni”, przytykali do czota osoby tariczgcej banknot, ktéry
potem spadal na ziemie i byt zbierany jako datek dla wspélnoty (o podobnym ofia-
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2.3. éWIETO BOZEGO CIALA I FORMACJE ESTETYCZNE

Koniec cyklu prac w polu i poczatek pory suchej obfituje w Jemie
w rozliczne wydarzenia, ktére angazuja lokalnych katolikéw. Ko$cielne
Swieto Plonéw, tradycyjny Festiwal Jamu (w ktérym uczestniczy wielu
czlonkéw parafii), a takze obowiazkowy dla cze$ci miasteczka Festiwal
Dagu'”® oraz $wieta Bozego Narodzenia i Nowy Rok to najwazniejsze
celebracje okresu pory suchej, ktére tworza lokalny cykliczny kalen-
darz organizujacy zycie sporej cze$ci miejscowych chrze$cijan. Na
ten okres naklada sie jeszcze jedno, niekiedy obchodzone niezwykle
spektakularnie i stricte katolickie $wieto — Boze Cialo. Zgodnie z ka-
lendarzem liturgicznym Ko$ciota katolickiego na calym $wiecie §wieto
Najswietszego Ciala i Krwi Panskiej (potocznie nazywane Bozym Cia-
fem, w Ghanie znane jako Corpus Christi) obchodzone jest w czwartek
po niedzieli Tréjcy Swietej (czyli po niedzieli nastepujacej po Zestaniu
Ducha Swietego)'”*
najczesciej przypadaja na czerwiec, a w wypadku bardzo wczesnych
Wielkanocy — na koniec maja. Tymczasem na wielu obszarach Ghany
czerwiec to okres kulminacji pory deszczowej, gdy zdarzaja sie bardzo

. Jest to zatem $wieto ruchome, ktérego celebracje

obfite i rzesiste deszcze, a w regionach rolniczych — takich jak Brong-
-Ahafo — ludzie zajeci sa intensywnymi pracami w polu. W zwigzku
z tym proboszczowie poszczegélnych parafii maja mozliwos$¢ dokonania
wyboru i obchodzenia uroczystosci Bozego Ciata w alternatywnym
terminie — w niedziele Chrystusa Kroéla, ktora jest ostatnia niedziela
roku liturgicznego (przed adwentem)'””. Takie rozwiazanie wydaje sie

rowywaniu pieniedzy pisze w rozdziale 111 przy opisie obyczajéw pogrzebowych).
Na zamknigcie Swigta Plonéw wybiera sig z kolei ,krélowa” — kobiete, za ktérej
»intronizacje” przekazuje sie podbijany w czasie licytacji datek. Najczesciej ,kré-
lowa” zostaje osoba powszechnie lubiana, czesto czlonkini chéru lub parafianka
zaangazowana w grupy o charakterze modlitewnym — czyli ,modlaca si¢ za calg
wspélnote”. Jej prospoteczne cechy charakteru skutkujg zebraniem wysokiego
datku za ,intronizacje”.

170 Na temat Festiwalu Jamu i Festiwalu Dagu por. rozdzial 11.

171 W niektdrych krajach $wieto jest przesuniete z czwartku na przypadajaca po nim
niedziele.

172 Jest to zasada przyjeta w granicach diecezji Techiman. Natomiast w niektérych
ghanskich diecezjach biskupi moga wskaza¢ obowigzujacy ujednolicony termin
obchoddéw swieta Bozego Ciala. Podobne rozwiazania — wiazgace si¢ z przesunie-
ciem obchodéw $wieta Bozego Ciala ze wzgledu na warunki klimatyczne — spotka¢
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lepsze z praktycznego punktu widzenia, gdyz wéwczas uroczystosci
wypadaja w listopadzie. Jest to juz okres pory suchej, a zarazem czas,
gdy mieszkancy potudniowej i centralnej Ghany moga cieszy¢ sie $wie-
zymi plonami jamu, a rolnicy maja zdecydowanie wiecej wolnego czasu
niz w czerwcu.

Dodatkowo istotne kwestie wigza sie z teologiczna i kulturowa
wymowa celebracji Bozego Ciala. Abstrakcyjnos¢ konceptu katolickiej
Eucharystii (ktéra méwi o obecno$ci Boga pod postacia spozywanego
przez ludzi chleba i wina) oraz problematycznos¢ zwiazana z jej eks-
kluzywna dystrybucja wsréd uczestnikéw nabozeristw moga zostacé
w lokalnych warunkach ,oswojone” poprzez celebrowanie Bozego
Ciata wraz z uroczysto$cia Chrystusa Krola. Pojecie Chrystusa Kréla
przywoluje doskonale znang Ghariczykom postac shene — wodza-kréla.
Potaczenie obydwu $wiat (Bozego Ciala i Chrystusa Kréla) ulatwia za-
tem wpisanie Eucharystii w ghanski kontekst kulturowy i pozwala wielu
ludziom — zwlaszcza tym, ktérzy nie naleza do grupy communicantes —
na odnalezienie si¢ w religijnym rytuale w roli jego pelnoprawnych
uczestnikow oraz jego twércow.

Pashington Obeng, autor monograficznego opracowania dotycza-
cego katolicyzmu praktykowanego wsrdd Aszantéw, we wstepie do tej
ksigzki wspomina swoje wrazenia z procesji Bozego Ciata zorganizowa-
nej w roku 1979 na ulicach Kumasi. Huk bebnéw, tradycyjne aszanckie
tance, widok dworzan i symboli zwigzanych z postacia kréla Aszan-
téw, a wreszcie obraz niesionego na ramionach wiernych palankinu
(ozdobnej krélewskiej lektyki) z umieszczona w cieniu ceremonialnego,
wodzowskiego parasola-baldachimu monstrancja spowodowaly, ze
poczatkowo byl pewien, iz

to krél Aszantéw [ktérego patac znajduje sie¢ w Kumasi] obchodzi
swoje doroczne $wieto, podczas ktérego blogoslawi i wita obywateli
kraju Aszantéw. Jednak po blizszej obserwacji zobaczylem, ze krélem
w tej procesji byl Jezus Chrystus, a nie Asantehene (krél Aszantéw).
Wyeksponowane aszanckie rytualne symbole stanowily skondensowana
ekspresje krolewskiej wtadzy Chrystusa [...]'7°.

mozna réwniez w innych krajach Afryki Zachodniej, np. w Togo (za informacje
dotyczaca Togo dziekuje Ks. Prof. Jackowi Janowi Pawlikowi).
173 P. Obeng, Asante Catholicism..., op. cit., s. ix.
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Ilustr. 1v.11. Procesja Bozego Ciata na uliczkach Jemy; 2010

Musze przyznaé, ze w obrazie przywolanym przez Obenga oraz
w opisie jego wrazen odnalaztam odbicie moich wlasnych wspomnieri
oraz odczuc zwigzanych z celebracja procesji Bozego Ciala, ktérej §wiad-
kiem oraz etnograficznym uczestnikiem bylam w listopadzie 2010 roku
w Jemie. Skojarzenia z uroczysto$ciami zwiazanymi z tradycyjnymi fe-
stiwalami oraz z postaciami akanskich wodzéw byly tym silniejsze, ze
dokladnie dziewie¢ dni przez procesja katolicka i dokladnie w tym samym
miejscu, a cze$ciowo réwniez z tymi samymi ludZmi, podczas obchodéw
dorocznego Swieta Jaméw uczestniczytam w hucznym i roztariczonym
procesjonalnym przenoszeniu lokalnego wodza z patacu do jego domu.
Tak jak wéwczas, tak i podczas chrzescijanskiego $wieta rozentuzjazmo-
wany ttum tanczyl w rytm bebnéw, wznosit dlonie i krzyczal, tloczac sie
dookota — energicznie unoszonego w goére i w dét — czerwonego cere-

monialnego baldachimu, zwieficzonego akaniskim symbolem sankofa'”,

174 Sankofa w jezyku twi oznacza ,wrécié i wzigé co$ [o czym sie zapomnialo]” Czesto
powiedzenie to jest przedstawiane w formie jednego ze znakéw adinkra, ktéry
przypomina nieco ksztaltem zachodnia ikonografie serca. Inna forma ikonograficzna
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pod ktérym na ramionach swoich podwladnych niesiony byt ich ohene.
Tyle ze w niedziele Chrystusa Kréla pod wypozyczonym od ,starszych”
miasteczka czerwonym parasolem-baldachimem (tym samym, ktéry byt

uzywany przy okazji Festiwalu Jamu) miejscowi katolicy niesli — okryta

tradycyjnym krélewskim, akaniskim materiatem kente — platforme, do

ktorej przytwierdzona byla pozltacana monstrancja z Eucharystig. Tym-
czasem analizujacy katolicka procesje w Kumasi Obeng stwierdzil:

Aszanckie Boze Ciato ma miedzy innymi za zadanie sportretowanie Jezusa
Chrystusa jako shempon (najwyzszego Kréla) ludu Aszantéw, jak i calego
chrzescijaiistwa. Jako ohene wita i blogostawi on ludzi, podczas gdy jest
niesiony na apakan (na palankinie), procesjonalnie przemierzajac ulice Ku-
masi [...]. Podczas réznych faz $wieto jest formowane poprzez rytualy oraz
bardziej swobodne czynnosci odgrywane przez rozmaitych aktoréw'”.

Podobne refleksje, przywolujace paralele pomiedzy procesja eucha-
rystyczng a lokalnymi uroczystosciami wlaczajacymi wodzéw, mieli
réwniez bioracy udzial w uroczystosciach w Jemie miejscowi katolicy.
Zapytana o wspomnienia z procesji Bozego Ciala jedna z cztonkin chéru
parafialnego odpowiedziata:

To bardzo wazne bra¢ udzial w takiej procesji. Tu u nas ludzie nosza
swoich wodzéw [j. twi ohene] na ramionach wokdét wioski. I my nosimy
Chrystusa. Boga nosimy. Skoro ludzie nosza wodzéw, czemu my nie
mieliby$my nosi¢ Pana? Tego, ktéry jest najwyzszym krélem? I pod-
czas takiej procesji ja moge sie¢ modli¢. To wazne, aby méc tak wlasnie
$wietowac [...]. Tak jak tradycjonali$ci nosza swoich wodzéw'”®.

Z kolei inna chérzystka z Jemy, ktéra w mlodosci spedzita wiele lat
w miasteczku Wenchi, dodata:

Nawet kiedy zwykli krélowie pojawiaja sie na ulicach, ludzie ich adoruja,
ludzie ich czcza! PojedZ na przyklad do Wenchi, a zobaczysz, co sie

sankofa to przedstawienie ptaka z odwrécona do tytu gtows, siegajacego dziobem
w kierunku swojego ogona i chwytajacego jajko. Powiedzenie jest interpretowane
jako stwierdzenie, Ze ,zawsze mozna zawrdcic i naprawic swoje pomytki’, ale réwniez
jako ukazanie ,powrotu i siegania do korzeni oraz do tradycji”. W Jemie ceremonialny
dworski parasol-baldachim zwiericzony jest ztotym przedstawieniem sankofa ptaka.
175 P. Obeng, Asante Catholicism..., op. cit., s. 181.
176 Wywiad 77, 18 stycznia 2013.
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dzieje, kiedy oni tam nosza swojego krola. Nie uwierzylabys! A o ile
wiecej nalezy sie Bogu! To dlatego my, katolicy nosimy Boga, w procesji

nosimy go wysoko'””.

Wydaje sie zatem, Ze powiazanie uroczystosci dedykowanej Eucha-
rystii z celebracja $wieta Chrystusa Kréla utatwito katolickim miesz-
kanicom Jemy i okolicy stworzenie i do§wiadczenie rytualu, poprzez
ktéry mogli oni potwierdzi¢ swoja religijng tozsamos¢, réwnocze$nie
odnajdujac w nim kulturowo zrozumiate formy czuciowe.

Trzydniowe, rozbudowane i bardzo angazujace fizycznie oraz emo-
cjonalnie celebracje byly dla ich uczestnikéw olbrzymim wydarzeniem.
Miedzy innymi dlatego, ze po raz pierwszy uroczystos$¢ na tak wielka
skale zostala zorganizowana przez mloda katolicka parafie i weszla
w publiczna przestrzen miasteczka'”®. Swieto stalo sie okazja do cele-
browania wspélnoty i relacji pomiedzy parafianami z Jemy a cztonkami
kongregacji mieszkajacymi w wioskach. Wszyscy katechisci ze stacji
pobocznych z duzymi grupami tamtejszych katolikow zjechali do Jemy
juz w piatek po poludniu. Miejscowi ludzie przyjmowali ich u siebie
w domach i wielu przybyszéw az do niedzieli lub do poniedziatku
po prostu mieszkato u swoich ,braci” i ,sidstr” z Jemy. Dodatkowo
w szkole katolickiej i biurach parafii rozscielono materace, a na za-
pleczu domu misyjnego na zaimprowizowanych paleniskach kobiety
z koscielnych stowarzyszen przygotowywaly olbrzymie kotly jedzenia.
Prestizu uroczystosciom dodawat fakt, iz przyjechal na nie wikariusz
generalny z Techiman, ojciec John Kofi Takyi'”®, ktéry w sobote rano
poprowadzil modlitwy w ko$ciele, a nastepnie piesza pielgrzymke, ktéra
wyruszyla do pobliskiego — oddalonego o trzy kilometry od zabudowan

177 Wywiad 78, 19 stycznia 2013.

178 W 2010 roku uroczystos$¢ po raz pierwszy odbyla sie¢ w Jemie w okazalej i rozbu-
dowanej formie. Procesje Bozego Ciala zaczeto urzadza¢ od momentu zalozenia
parafii w 2006 roku, jednak poprzednie odbywaly sie poza Jema — kazdego roku
w jednej wybranej stacji pobocznej. Ludzie z Jemy znaja procesje Bozego Ciala
przede wszystkim z Kintampo i Techiman, gdzie czasem jezdzili, aby w nich
uczestniczy¢. Natomiast po moim wyjezdzie, w roku 2013 i 2014 parafia w Jemie
obchodzita uroczystos¢ Bozego Ciata w terminie czerwcowym, urzadzajac procesje
w wybranych stacjach pobocznych.

179 Do wywiadu, ktéry przy okazji $wieta Bozego Ciala przeprowadzitam z ojcem
Johnem Kofi Takyi, odwoluje sie w czesci 1.3. niniejszego rozdzialu.
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miasteczka — sanktuarium™®®

. Obydwa wieczory, piatkowy i sobotni,
przeznaczone byly nie tylko na wspdlne modlitwy, ale tez na zabawe,
a przede wszystkim na $piewy. Dodatkowo w sobote przez dwie godzi-
ny grupa ludzi siedziata wspdlnie w kosciele, wystuchujac publicznie
opowiadanych $wiadectw i modlac sie za siebie nawzajem. Dla commu-
nicantes zorganizowano spowiedz, zapraszajac méwiacych w réznych
gharnskich jezykach ksiezy spoza parafii.

Gléwne uroczysto$ci trwaly z kolei przez cala niedziele. Oprécz
celebrowanej przez honorowego goscia (ojca Takyi) polowej mszy
$wietej, zwieniczonej rozbudowanymi taficami podczas zbiérki pie-
niedzy zorganizowanej na obszernym przykoscielnym placu, bardzo
waznym punktem programu bylo poswiecenie nowego skrzydla szkoty
katolickiej. Pod koniec nabozenstwa na teren koscielny, gdzie cale
zgromadzenie zasiadalo na rozstawionych w czworobok plastikowych
krzestach, chronionych przed storicem przez wynajete na uroczysto$é
brezentowe baldachimy (przestrzen byla zaaranzowana tak jak pod-
czas typowych uroczystosci pogrzebowych i przypominata ,zasiadanie”
w kregu), przybyla paradna procesja gosci w odswietnych tradycyjnych
akanskich strojach: kroczacy pod rozlozonym parasolem Jemahene
(wbédz miasteczka) w otoczeniu swojego dworu, Nkosoohene (,wédz
od spraw rozwoju”), przedstawiciele miejscowych ,starszych’, wladz
samorzadowych oraz dyrektor szkoly. To wlasnie ci wieloreligijni go-
$cie (byli wéréd nich ,tradycjonali$ci” oraz przedstawiciele Ko$cioléw
metodystycznego i prezbiterianskiego) wraz z wikariuszem generalnym
oficjalnie otwarli nowy budynek. Dopiero po tym wydarzeniu i wymia-
nie wzajemnych grzecznosci oraz pozdrowien we wczesnych godzinach
popotudniowych w kierunku centrum Jemy wyruszyla roztanczona
i glo$na procesja, ktéra wzbudzajac tumany kurzu (i niewatpliwy podziw
wéréd niekatolickich widzoéw, ktérzy wylegli na ulice i przygladali sie,
okrzykami oraz klaskaniem dopingujac tariczacych), w ciagu poéltorej
godziny okrazyla zabudowania starej czesci miasteczka i ostatecznie

180 Sanktuarium, nazywane przez ludzi grotto albo — w nawigzaniu do wezwania
parafii w Jemie (Przemienienia Panskiego) géra Tabor — zostalo zainicjowane po
powstaniu parafii. Ulokowane jest w olbrzymim kompleksie skalnym nieopodal
miasteczka. Podczas moich pobytéw obserwowalam rozwdj tego nowego miejsca
kultowego i zbieratam dotyczgce go materialy. W przysziosci planuje kontynu-
acje badan oraz oddzielng publikacje poswiecong kreacji i funkcjonowaniu tego

»miejsca §wietego”.
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wrocita na plac przed ko$ciolem katolickim, gdzie ponownie wszyscy
»zasiedli” w kregu, aby przed wieczorem zakonczy¢ uroczystosci.
Podobnie jak inne celebracje, ktérych do§wiadczytam w Ghanie (czy
to podczas uroczystoéci pogrzebowych, czy ,tradycyjnych” festiwali),
takze i katolicka procesja byla bardzo angazujaca fizycznie i intensyw-
nie oddzialujaca na rozmaite zmysly. Przede wszystkim wplywata na to
réznorodnosc¢ oraz glosno$¢ muzyki i dzwiekéw, ktére nakladaly sie na
siebie i zlewaly ze soba, zwlaszcza gdy procesja przeciskata si¢ przez wa-
skie zautki starej zabudowy Jemy. Chér Akan intonowat hymny w jezyku
twi, a tuz obok dzieci ze szkétki niedzielnej wyklaskiwaly zmieniajace sie
rytmy. Przed platforma z monstrancja szed! brassband (dobrze znany mi
z huczniejszych i bogatszych pogrzebéw zespot, ktory przyjechat z Kin-
tampo), grajacy najstynniejsze, popularne w Ghanie muzyczne standardy.
Z kolei z tylu, za dzwoniacymi w dzwonki i gongi ministrantami, szla
bardzo liczna grupa Dagaaba, grajaca na dwdch niesionych na gtowach
bebnach i wykonujaca pie$ni w jezyku dagati oraz tradycyjne tarice™.
Mozna powiedzie¢, ze to taniec wlasnie tak naprawde cala proce-
sje nidst i nadawal jej rytm*®. Nawet jezeli platforma z monstrancja
przemieszczala si¢ przez wyboiste, gliniane uliczki Jemy powoli, to
otaczajacy ja tlum przez caly czas trwania procesji byt w bardzo inten-
sywnym ruchu, wykonujac nieustanny taniec, machajac chusteczkami,
klaszczac, unoszac dlonie do géry, poruszajac sie w rytmie muzyki,
podobnie jak parasol-baldachim, ktéry (tak jak podczas Festiwalu Jamu)
wykonywal swéj wlasny rytmiczny ,taniec’; krecac sie i unoszac oraz
opadajac zgodnie z dZwiekami muzyki i wskazujac, gdzie w danej chwili
wsréd tlumu znajduje sie monstrancja. Byli tacy, ktérzy cala procesje
odbyli dostownie w biegu. Nawet przystanki — przeznaczone na zmiane
0s6b niosacych platforme oraz na blogostawienistwo wiernych wyko-
nywane monstrancja z Eucharystia — wykorzystywali na intensywne
tanice w kregu, odprawiane dookota rozstawianego na pare minut stotu,
ktéry stuzyl jako przenosny ottarz. Gdy procesja zaczela zblizaé sie
z powrotem do kaplicy, grupa okoto setki mlodych ludzi kroczacych

181 W kilku stacjach terenowych, m.in. w Chirehin, Nante i Hyireso, mieszka duzo
katolickich Dagaaba, ktérzy bardzo licznie przyjechali do Jemy na uroczystosci
i prowadzili czes$¢ taricéw oraz §piewdéw podczas réznych faz trzydniowego $wieta.

182 Por. uwagi na temat immanentnej motoryki tarica w cze$ci 1.3. niniejszego roz-
dziatu.
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na przodzie wpadla w spontaniczny i niemal ekstatyczny taniec przy
dzwigkach jednego z ulubionych standardéw, granego w coraz szybszym
tempie przez brassband. Wzbudzone przez nich tumany kurzu zlaly
sie w jedno z dymem kadzidla, ktéry pojawil sie w chwili zblizania sie
platformy i baldachimu z monstrancjg.

Bardzo trudno oddac stowami gesta, dynamiczng i zywiotowa at-
mosfere takiego rytuatu jak procesja w Jemie. Skladaja si¢ na nia glos$ne
dzwieki, do$wiadczenie zbiorowego tarica, ale tez upal, unoszacy sie
w powietrzu pyl, poczucie przebywania w $cisku i ttumie oraz fakt, ze
procesja, ktéra trwata péttorej godziny, stanowila zwieniczenie ponad
dwdch dni, w catosci wypelnionych intensywnymi wspélnotowymi
wydarzeniami. Uderzyto mnie to, ze w zasadzie we wszystkich wywia-
dach, w ktérych — czesto wiele miesiecy po uroczysto$ciach — poruszy-
fam temat procesji Bozego Ciala, pojawily sie wypowiedzi §wiadczace
o traktowaniu tego rytualu jako szczegdlnie waznej i cenionej formy
modlitwy. Niekt6rzy wspominali nawet o cudach, ktére mieli otrzyma¢
dzieki temu, ze w czasie procesji ,wysylali intencje do Boga” i ,$piewali
oraz taiiczyli”***. Podzielany ,styl” przezywania rytuatu, formy czuciowe
organizujace dostep do transcendencji, zaangazowanie ciala i emocji,
wysitek fizyczny czy wrecz fizyczne zmeczenie — tak samo jak przy
okazji pogrzebéw, Swieta Jaméw oraz innych celebracji zwiazanych
z ,tradycja” lub z ,religia tradycyjna” — ustanawiaja znaczenia ,dajace sie
poczué w ko$ciach”***. Podczas jednej czesci procesji platforme z mon-
strancja na swoje ramiona wziely cztonkinie Stowarzyszenia Chrzesci-
janskich Matek oraz Stowarzyszenia Kobiet Katolickich. , Jeszcze przez
dwa kolejne tygodnie czuly$my bol w naszych barkach” — powiedziata
mi jedna z nich, dodajac niezwykle znaczace wyjasnienie. Wedlug niej,
gdy kobiety podniosly platforme z monstrancja, to ,byl to taki ciezar,
jakby$my rzeczywiscie niosty ciato dorostego mezczyzny”'*. Mozna tu
przywola¢ perspektywe analityczna propagowana w obrebie antropo-
logii religii miedzy innymi przez Michaela Lambeka, a nawiazujaca do
koncepgji rytuatu zaproponowanej przez Roya A. Rappaporta, i spoj-
rze¢ na ghariska katolicka procesje jako na dziatanie performatywne,

183 Wywiad 77, 18 stycznia 2013.

184 Por. B. Meyer, Introduction. From Imagined Communities..., op. cit., s. 5 oraz
moje uwagi np. w czesci 1.4 rozdziatu 11.

185 Wywiad 84, 21 stycznia 2013.
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ustanawiajace konkretna rzeczywisto$¢ religijna**®. Jak pisze Lambek,

rzeczywisto$¢ ta jest symultanicznie ,konstytuowana, wymyslana

i przezywana’, a ,sama idea i sita sacrum wylania sie z rytualu, mimo

ze [réwnoczes$nie] jest tez jego przedmiotem”*’. Podobnie jak sugeruje

Birgit Meyer, rytual (ktéry mozna uzna¢ za ,praktykowanie mediacji”)

umozliwia mediowanie tego, co transendentne, uobecniajac jego wy-
obrazenia w cialach i w do$wiadczeniach ludzi.

Rytual religijny odwoluje si¢ przede wszystkim do sacrum: przy-
woluje je, konstytuuje, uobecnia i czyni przezywanym. Ale réwnocze-
$nie odwolyje sie takze do innych, niereligijnych, cho¢ czesto z religia
sprzegnietych tozsamosci. Wspdélnota przezywania religii ,zawiazuje
wiezi” i tworzy rozmaite formacje estetyczne (aistetyczne)'®*. Mozna
dodad¢, ze to wlasnie rytual — poprzez to, zesi¢ dzieje izejest przez
konkretnych ludzi przezywany — ustanawia okreslong rzeczy-
wisto$¢ spoteczna i generuje poczucie wspdlnotowosci oraz réznych
i w réznym stopniu podzielanych tozsamosci'®’. Oczywiécie procesja
Bozego Ciala — specyficznie katolicki rytual — jest podstawa budowania
i manifestowania tozsamosci katolickiej, co w wieloreligijnym i wie-
lowyznaniowym $rodowisku Jemy nie jest bez znaczenia. Ale mozna

186 Por. R.A. Rappaport, Rytuat i religia w rozwoju ludzkosci, przel. A. Musial, T. Siko-
ra, A. Szyjewski, Zaklad Wydawniczy ,Nomos”, Krakéw 2007; por. tez M. Lambek,
Rappaport on Religion: A Social Anthropological Reading, w: E. Messer, M. Lambek
(eds.), Ecology and the Sacred: Engaging the Anthropology of Roy A. Rappaport,
The University of Michigan Press, Ann Arbor 2001, s. 244—273. Na temat rozu-
mienia rytuatu jako performansu (dziatania performatywnego) ustanawiajacego
(konstruujgcego) rzeczywisto$é, w ktérym to procesie kluczowsa role odgry-
waja partycypacja, emocje, energia i zaangazowanie ludzi, por. E.L. Schieffelin,
Performance and the Cultural Construction of Reality, ,American Ethnologist”
1985, Vol. 12, No. 4, s. 707—724. Schieffellin, piszac o rytualnych praktykach ludu
Kalui z Papui Nowej Gwinei, zauwaza wrecz, ze performans ,staje si¢ Zyciem
w nie mniejszym stopniu, niz zycie odbija si¢ w performansie”. Ibidem, s. 721.

187 M. Lambek, What Is “Religion” for Anthropology? And What Has Anthropology
Brought to “Religion”?, w: ]. Boddy, M. Lambek (eds.), A Companion to the Anth-
ropology of Religion, John Wiley and Sons, Chichester 2013, s. 8.

188 Por. M. de Witte, Modes of Binding..., op. cit., s. 183—205.

189 Tu przychylam sie do stanowiska Michaela Lambeka, ktéry kwestionuje czysto
reprezentacyjny, wtérny wobec rzeczywistosci spotecznej charakter rytuatu, co
z kolei wydaje sig bliskie takim badaczom jak Maurice Bloch. Na temat rozbieznosci
stanowisk miedzy tymi dwoma badaczami oraz na temat tocz