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WYKAZ SKROTOW

AArt — ,,African Arts”.

Af — ,,Africa”.

AfA — ,,African Affairs”.

AfM — ,,African Music”.

AfSR — ,,African Studies Review”.

AK — ,,Ateneum Kaptanskie”.

AmAnN — ,,American Anthropologist”.

Anth — ,,Anthropos”.

ARW — ,,Archiv fiir Religionswissenschaft”.

BSChr — ,,Bulletin”. Wyd. Secretariatus pro non Christianis.

BUGh — Biblioteka Uniwersytetu Ghany w Legon.

BKUL — Biblioteka KUL.

C —,,Conch”.

CahEtAf — ,,Cahiers des d’études africaines”.

CahRAf — ,,Cahiers des religions africaines”.

CRel — ,,Culture and Religion”.

DArt — The Dictionary of Art, vol. 1-34, ed. J. Turner, Ohio Grove 1996.

EA — Jan Pawet 11, Adhortacja Ecclesia in Africa, Watykan 1995.

ED — ,,Euntes Docete”.

EK — Encyklopedia Katolicka, t. 1-11, red. F. Gryglewicz i in., Lublin
1973-2006.

EMM — ,,Evangelische Missions-Magazin”.

EP — ,,Etnografia Polska”.

ERI — Encyclopedia of Religion, vol. 1-16, ed. M. Eliade, New York
1987.

ERS — Encyklopedia Religii Swiata, t. 1-2, Warszawa 2002.

Euh — ,,Euhemer”. Przeglad religioznawczy.

FL —,.,Folk-Lore”.

G —,,The Ghanaian”.

GBT — ,,Ghana Bulletin of Theology”.
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GCR —,,Gold Coast Review”.

GNQ —,,Ghana Notes and Queries”.

GSSJ —,,Ghana Social Science Journal”.

HAf — History in Africa”.

HD —,.,Homo Dei”.

HR — ,History of Religions”.

IESS — International Encyclopedia of the Social Sciences, vol. 1-17,
ed. D. L. Sills, New York 1968.

1JAHS —,,The International Journal of African Historical Studies”.

10 — ,,Insight and Opinion”.

JAAd — ,,Journal of African Administration”.

JAMF — . Journal of American Folklore”.

JASt —,.Journal of African Studies”.

JD — . Journal of Dharma”.

JF1 — ,Journal of the Folklore Institute”.

JHSN — ,,Journal of the Historic Society of Nigeria”.

JRA — ,,Journal of Religion in Africa”.

JRATS — ,,Journal of the Royal African Society”.

JSA — . Journal de la Société des Africanistes”.

JWAS — ,,Journal of the West African Society”.

L -,,Lud”.

LTF — Leksykon teologii fundamentalnej, red. M. Rusecki 1 in., Lublin—
Krakéw 2002.

M - ,,Man”.

MSOSAS - Mitteilungen des Seminars fiir Orientalische Sprachen zu Berlin
(3. Abt. Afrikanische Studien).

N —,,Nurt SVD”.

NThT — ,,Nederlands(ch)e theologische tijdschrift”.
Num —,.Numen”.

(0] —,,Orita”.

OsRomPol -, [’Osservatore Romano” (wydanie polskie).
oT —,,Omnis Terrae”.

Paid —,,Paideuma”.
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WSTEP

Problem wspélistnienia religii nabiera wspdlczesnie coraz wigkszego zna-
czenia. Posréd czynnikow, ktore implikuja aktualnosé tego problemu, wyréznié
nalezy przede wszystkim wzrastajaca korelacje miedzy roznymi regionami §wia-
ta. Obejmuje ona niemal cale ludzkie zycie: coraz wigksza liczba mieszkancow
wigkszo$ci krajoéw ma dostep do informacji, nasila si¢ migracja, nowe technologie
i industrializacja wywotuja nieznane dotad kontakty i wymiang migdzy licznymi
krajami. Nie ulega watpliwosci, ze czynniki te w niejednakowy sposob dotycza
poszczegdlnych kontynentow i krajow, ale kazda cze¢s¢ swiata, w takiej czy innej
mierze, jest w nie zaangazowana'. Dzi$ nabiera nowego znaczenia i aktualnosci
przestroga Kartezjusza: ,,Wskazana jest pewna znajomos¢ obyczajow réznych lu-
dow, tak bysmy dzigki niej zdrowiej sadzili o wlasnych i by$my nie mniemali,
jak to zazwyczaj czynia ci, ktorzy nic nie widzieli, ze wszystko, co niezgodne
Z naszymi zwyczajami, jest §mieszne i sprzeczne z rozumem’2.

W ramach kultury globalnej tatwiej przemieszczaja si¢ od narodu do narodu
dobra materialne niz idee i osiagniecia kulturowe®. Proces globalizacji powinien
przyczyni¢ si¢ do ubogacenia takze sfery ducha, nalezy wigc podejmowac bada-
nia nad religiami innych, czg¢sto nawet bardzo odlegtych kulturowo ludéw. Obli-
cze tego $wiata, jak przed stuleciami i tysiacleciami, tak i dzisiaj rysuja religie®.

Jan Pawet II w ponsynodalnej adhortacji Ecclesia in Africa stwierdza: ,,in-
kulturacja obejmuje wszystkie dziedziny zycia Kosciota i ewangelizacji: teologie,
liturgie, zycie i strukturg Kosciota. Wszystko to wskazuje na potrzebe poznawa-
nia kultur afrykanskich w calej ich ztozonosci’. A kardynal Francis Arinze, byly
przewodniczacy Papieskiej Rady do Spraw Dialogu Migdzyreligijnego, podczas
przemoéwienia na Sympozjum Konferencji Episkopatéw Afryki i Madagaskaru
(SECAM) w Midrand dnia 24 wrzes$nia 1997 roku dodat: ,,Papieska Rada da-
leka jest od sugerowania Ko$ciolowi, ze powinien pomagac tradycyjnym reli-

! Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Chrzescijaristwo i religie, [w:] Od wiary do teolo-
gii. Dokumenty Miedzynarodowej Komisji Teologicznej 1969—1996, red. J. Krolikowski, Krakow
2000, s. 393.

2R. Descartes, Rozprawa o metodzie, Krakow 1950, s. 5.

3 T. Andre, Die Letzten Dinge, Leipzig 1940, s. 104.

* G. Lanczkowski, Wprowadzenie do religioznawstwa, Warszawa 1986, s. 13.

> EA, nr 10. Zob. takze F. Solarz, Sobdér Watykanski II a religie niechrzescijanskie,
Krakow 2005, s. 124 n.
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giom Afryki w zdobywaniu $wiatowego rozgtosu i popularnosci. Raczej glosi, ze
wymagaja one szczegdlowych badan podejmowanych przez Kosciot w kazdym
kraju i kulturze, stuzacych rozwojowi inkulturacji w najlepszym tego stowa zna-
czeniu™®.

Odpowiadajac na to zaproszenie oraz odczytujac znaki czasu wspotczesnego
$wiata, niniejsza rozprawa podejmuje wyzwanie poddania analizie i przedstawie-
nia religijno$ci zachodnioafrykanskiego ludu Aszanti z Ghany. Cho¢ religie ro-
dzime sa zroznicowane i trudno mowi¢ o jednej tradycyjnej religii afrykanskiej,
Aszantowie stanowia reprezentacyjne ujecie problemu z racji pozyciji, jaka zajmu-
ja posrod ludow Afryki Zachodniej 1 tego, ze byli przedmiotem zainteresowania
naukowego licznych badaczy’.

Religia stanowi odniesienie, czyli relacje cztowieka ,,ku” transcendencji
lub sacrum, dlatego w badaniach nad religia najistotniejszym zagadnieniem
jest opisanie przedmiotu wierzen®. W wypadku Aszantow przedmiot ten jest
»zbiorowy”, gdyz obok Istoty Najwyzsze] Onyame uznaja oni inne, liczne
istoty nadnaturalne: bostwa, duchy oraz przodkow. Nierzadko traktowane sa
one jako blizsze czlowiekowi niz transcendentna Istota Najwyzsza. Mowiac
o przedmiocie religii, stwierdzi¢ nalezy, iz dotyczy on przede wszystkim Boga
— pierwszorzedny przedmiot religii; ale rowniez tego, co tworzy §wiat prawd
nadnaturalnych, w tym kosmosu oraz pochodzenia i miejsca cztowieka w §wie-
cie — drugorzedny przedmiot religii. Dotyczy on: istnienia innych istot nadna-
turalnych, stworzenia $wiata i cztowieka oraz prawd i zasad religijno-moral-
nego postepowania’. Kazda religia posiada tez swoja strukture, wyrazajaca sie
w doktrynie (wymiar teoretyczny), w kulcie i postgpowaniu moralnym (wymiar
praktyczny) oraz w instytucji (wymiar organizacyjny, czyli spoteczny)'’. Ba-
danie religioznawcze nie moze by¢ skierowane na jakas metafizyczna ide¢ lub
substancje¢ religii, lecz najpierw powinno dotyka¢ bardzo konkretnych, religij-
nych aspektow analizowanego spoteczenstwa czy ludu!!. Uczynione spostrze-

¢ F. Arinze, Communication at SECAM Plenary Assembly Meeting at Midrand, South Africa,
24 September, 1997, [w:] The Attitude of the Catholic Church Towards African Traditional Reli-
gion and Culture. 100 Excerpts from the Magisterial and Other Important Church Documents,
red. C. D. Isizoh, Lagos—Rome 1998, s. 168. Zob. réwniez J. Perszon, Inkulturacja, [w:] LTF,
s. 538-540; J. Rozanski, Inkulturacja Kosciola wsrod ludow S‘rodkowego Sudanu, Poznan 2004.

"J. S. Mbiti, Afrykanskie religie i filozofia, Warszawa 1980, s. 15.

8 Z.J. Zdybicka, Czym jest i dlaczego istnieje religia?, [w:] Religia w Swiecie wspolczesnym.
Zarys problematyki religiologicznej, red. H. Zimon, Lublin 2000, s. 60; taz, Czlowiek i religia,
Lublin 19932, s. 146.

® M. Rusecki, Istota i geneza religii, Lublin—Sandomierz 19972, s. 58 n.

W H. Zimon, Koncepcja kultu i jego przejawy u ludéw pierwotnych, AK 108(1987), z. 468,
s. 279.

1J. Waardenburg, Religie i religia. Systematyczne wprowadzenie do religioznawstwa,
Warszawa 1991, s. 19.
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zenia ttumacza sformutowanie tytulu opracowania: ,,Istoty nadnaturalne ludu
Aszanti w Ghanie”.

Zakres tematyczny rozprawy wpisuje si¢ w nurt badan podejmowanych
w Katedrze Historii i Etnologii Religii Instytutu Teologii Fundamentalnej KUL
oraz petni funkcjg¢ pomocnicza dla teologii fundamentalnej w realizacji jej zadan
dialogicznych'?. Jako praca z zakresu religioznawstwa, stanowigcego czgs¢ nauk
religiologicznych, ktore chca opisac, wyjasnié, zinterpretowaé, zrozumie€ istote,
strukture i funkcj¢ oraz geneze zjawisk religijnych, rozprawa podejmuje si¢ tego
dzieta wobec aszanckiej religijnosci®. Autor §wiadom kompetencyjnych ogra-
niczen etnologii religii nie rozstrzyga kwestii przynaleznych filozofii i teologii
religii. Zywi jednak nadzieje, Ze osiagnigte wyniki, stanowi¢ moga podstawe
refleksji badawczej dla tych nauk.

Tematyka opracowania wlacza si¢ zarazem w potrzebne i aktualne dzi$ dzie-
o dialogu migdzyreligijnego. Inne tradycje kulturowe wymagaja szacunku nie
tylko ze wzgledy na wartosci duchowe 1 religijne, ale tez na te juz w nich za-
warte. Zastuguja one na szacunek, poniewaz na przestrzeni wiekow niosty $wia-
dectwo zmagan w celu znalezienia odpowiedzi na ,,glgbokie tajemnice ludzkiej
egzystencji”. Poprzez dialog z innymi religiami mozna poznaé te znalezione
i wypracowane odpowiedzi, bo fakt bycia chrzescijaninem nie powoduje dyspo-
nowania prawda, jako czyms$ nabytym. Chrzescijanie takze powinni by¢ wciaz
otwartymi na prawdg i zabiegajacymi o wlasne zwycigstwo. Dialog jest doskona-
tym miejscem do stawiania pytan i wzajemnego wzbogacenia'®.

Kardynat Arinze w przestaniu z 25 marca 1988 roku pt. ,,Pastoralna troska
o tradycyjna religi¢ afrykanska” oraz w liscie skierowanym do przewodniczacych
konferencji episkopatow Azji, Ameryki i Oceanii z 21 listopada 1993 roku przed-
stawit elementy pozytywne i negatywne obecne w rodzimych religiach Afryki
subsaharyjskiej. Do elementow strukturalnych i waloréw pozytywnych tych re-

2 H. Zimon, Dzialalnosé¢ dydaktyczna Katedry Historii i Etnologii Religii KUL, L 73(1989—
1990), s. 251-255; M. Rusecki, Fundamentalna teologia, 1V, Zadania, 2, Zadania dialogiczne,
[w:] LTF, s. 419 n.

13 Z. Kupisinski, I. S. Ledwon, Religiologiczne nauki, [w:] LTF, s. 1034; M. Rusecki, Istota
i geneza..., s. 14; A. Bronk, Nauki o religii, [w:] Religia w Swiecie wspolczesnym..., s. 24;
H. Zimon, Wprowadzenie, [w:] tenze, Religia w swiecie wspolczesnym..., s. 18; A. Bronk, Podsta-
wy nauk o religii, 2. Wyd. poprawione i zmienione, Lublin 2003, s. 32 n.

4 M. Rusecki, Istota i geneza. .., s. 23.

S Deklaracja o stosunku KosSciola do religii niechrzescijarnskich, [w:] Sobér Watykanski I1.
Konstytucje, dekrety, deklaracje, Poznan 1986°, s. 334. Zob. takze J. Dupuis, Chrzescijanstwo
i religie. Od konfrontacji do dialogu, Krakow 2003, s. 110 n.

16 C. Mbuka, Au Synod pour l’Afrique — Annonce et dialogue inter-religiuex: une comprehén-
sion inclusive, OT 34(1995), nr 1, s. 31. Zob. tez E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny w Afryce
w stuzbie pojednania, sprawiedliwosci i pokoju [w:] Ecclesia in Africa. Pojednanie, sprawiedli-
wos¢ i pokoj — wyzwania dla Kosciota w Afryce na poczqtku XXI w., red. J. Rozanski, Warszawa
20006, s. 133-145.
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ligii zaliczyt: wyrazng wiar¢ w jednego Boga 1 istoty nadnaturalne, kult, kodeks
moralny, silne poczucie sacrum, szacunek dla ziemi, zycia i rodziny oraz pietyzm
w przestrzeganiu rytuatow. Za negatywne uznat: niejednoznaczno$¢ przedmiotow
kultu, degradujace rytuaty, przesady’. Wiasciwie zrozumienie znaczenia tych
elementow religii dla wyznawcow stanowi punkt wyjscia owocnego spotkania
w dialogu. Badania podejmowane w niniejszej rozprawie sa tym bardziej uza-
sadnione, ze rodzime religie Afryki stanowia religijny i kulturowy kontekst,
z ktorego wywodzi si¢ wigkszo$¢ afrykanskich chrzescijan. Kosciot i tradycyjne
religie Afryki subsaharyjskiej potrzebuja si¢ wzajemnie — stwierdzaja wprost ,,Su-
gestie Komitetu Zatozycielskiego Zgromadzenia Konferencji Episkopatow Afryki
i Madagaskaru (SECAM)” uchwalone podczas spotkania w Lome w 1985 roku'®.
Dysertacja stanowi rowniez przyczynek do dziatalnosci misyjnej Kosciota,
ktory pragnie ,,w sposob nieroztaczny zjednoczy¢ misje i dialog”". Cho¢ pomig-
dzy dialogiem a gloszeniem istnieje pewne napigcie, a w przesztosci zadawano
pytanie: czy dialog migdzyreligijny stanowi podstawg misji, czy tez jest jedy-
nie wstgpnym etapem dla ewangelizacji? To jednak nie mozna misji utozsamiaé
z dialogiem?®. Dialog i przepowiadanie stanowia dwa elementy powiazane, cho¢
nie rownowazne szeroko rozumianej ewangelizacji’!. Misje bez fundamentalnej
podstawy dialogu nie odpowiadaja chrzescijanskiej samo$wiadomosci??. Doku-
ment Papieskiej Rady do spraw Dialogu Migdzyreligijnego i Kongregacji Ewan-
gelizacji Narodow pt. ,,Dialog i przepowiadanie” do jednych z przeszkod dialogu

"F. Arinze, Pastoral Attention to African Traditional Religion. Letter of the President of
the Secretariat for non Christians to the Presidents of all Episcopal Conferences of Africa and
Madagascar, BSChr 68(1988), nr 2, s. 102—106. Zob. tez K. Szymczycha, Dialog chrzescijanstwa
z wartoSciami religijnymi bantuskiego ludu Jansi w Demokratycznej Republice Konga, Lublin
2007, s. 136-199 [mps BKUL]; M. Rusecki, Elementy zbawcze w religiach pozachrzescijanskich,
[w:] Religia w swiecie wspolczesnym..., s. 540; G. Odasso, Biblia i religie. Biblijne perspektywy
teologii religii, Krakow 2005, s. 280 n.

18 Pontifical Council for Interreligious Dialogue, Dialog with African Traditional Religion,
[w:] The Attittude of the Catholic Church Towards African Traditional Religion and Culture,
ed. C. D. Isizoh, s. 145.

9P, Marella, L’Eglise et les non-chrétiens. Dialogue et mission, BSChr 4(1969), nr 1, s. 9.

2 J. Dupuis, Chrzescijanistwo i religie..., s. 302 n. Zob. tez M. Balwierz, Katolickie podstawy
dialogu z religiami niechrzescijanskimi, [w:] Ku chrzeScijanstwu jutra. Wprowadzenie do eku-
menizmu, red. W. Hryniewicz, J. S. Gajek, S. Koza, Lublin 1997, s. 693; M. Rusecki, Teologicz-
na interpretacja religii niechrzescijanskich w nauczaniu katechetycznym, HD 55(1986), s. 201;
J. Urban, Dialog miedzyreligijny w posoborowych dokumentach Kosciota, Opole 1999, s. 92 n,;
W. Kasper, Das Christentum im Gesprdch mit den Religionen, [w:] Dialog aus der Mitte christli-
cher Theologie, hrsg. A. Bsteh, Modling 1987, s. 125.

2L RMis, nr 55-57. Zob. tez Papieska Rada do spraw Dialogu Migdzyreligijnego i Kongregacja
Ewangelizacji Narodow, Dialog i przepowiadanie, nr 52, N 27(1993), nr 3, s. 75-106; J. Urban,
Dialog migdzyreligijny..., s. 92 n.

22 H. Waldenfels, O Bogu, Jezusie Chrystusie i KoSciele — dzisiaj. Teologia fundamentalna
w kontekscie czasow obecnych, Katowice 1993, s. 77.
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zalicza niewystarczajaca znajomos¢ i zrozumienie innych religii*. Bez watpienia
lepsze zaznajomienie si¢ z innymi religiami, w tym i z rodzima religia Aszantow,
umozliwia chrze$cijaninowi z jednej strony dostrzec wyjatkowy i jedyny charak-
ter chrze$cijanstwa, z drugiej za$ zauwazy¢, jak daleko siegaja roznice.

Prezentacja tradycyjnej religii Aszantow stanowi zagadnienie godne re-
ligiologicznych poszukiwan. Przemawiaja za tym nast¢pujace przestanki: po
pierwsze — fenomen globalizacji i wyzwania z tym zwiazane; po drugie — po-
trzeba poznania partnera dialogu; po trzecie — wlasne ubogacenie i odkrycie
wyjatkowego charakteru chrzescijanstwa. Te wzgledy uzasadniaja sensownos¢
wysitku opracowania niniejszej rozprawy, zmierzajacego do zrozumienia i wy-
jasnienia istotnego sensu, znaczenia oraz charakterystyki tradycyjnej religii
Aszantow.

Podjete przez autora badania maja za zadanie udzieli¢ odpowiedzi na kon-
kretne pytania: Co stanowi przedmiot wierzen Aszantow? Jak pojmuja bliskos¢
i oddalenie Boga? W czym i jak si¢ one wyrazaja? Jaka jest relacja innych istot
nadnaturalnych do Istoty Najwyzszej? Jaki charakter posiada religia Aszantow?

Badania nad kultura i religia Aszantow podejmowato wielu autoréow. Od
poczatkow eksploracji Afryki Zachodniej pojawiaty si¢ relacje podroznikow,
kupcow i1 misjonarzy. Pierwszy opis aszanckich zachowan religijnych zamiesz-
cza Pieter de Marees w ksiazce pt. ,,Description and Historical Account of the
Gold Coast Kingdom of Guinea” juz w roku 1602. Nastepna byta publikacja
Wilhelma J. Miillera pt. ,,Die Africanische auf der Guineischen Gold-Ciist ge-
legene Landschaft Fetu” (Hamburg 1673). Opisywaly one zazwyczaj jedynie
kulture ludow wybrzeza, byly wyrywkowe, a czasem wrgcz fantastyczne 1 my-
lace. Wnetrze kontynentu przez dtugie jeszcze wieki pozostawato nieznane.
Systematyczne badania interioru podj¢to dopiero po powstaniu Towarzystwa
do popierania odkry¢ w gtebi Afryki, zwanego tez Brytyjskim Towarzystwem
Afrykanskim, w dniu 9 czerwca 1788 roku?. Wiele §wiatla wniosty pamigtniki
i relacje pierwszych Europejczykdw, najczgsciej misjonarzy z Basel lub Wesle-
yean Mission, przebywajacych przez dtuzszy czas w Kumasi: Thomas Edward
Bowdich, ,,A Mission from Cape Coast Castle to Ashantee, with a Statistical
Account of that Kingdom and Geographical Noticies of other Parts of Interior
of Africa” (London 1819), Joseph Dupuis, ,,Journal of a Residence in Ashantee,
Comprising Notes and Researches Relative to the Collected from Arabic MSS”
(London 1824), Friedrich August Ramseyer, Johannes Kiihne, ,,Four Years

3 Dialog i przepowiadanie, nr 52. Zob. tez B. Morris, Religion and Anthropology. A Critical
Introduction, Cambridge 2006, s. 148—149.

24 J. Urban, Dialog miedzyreligijny..., s. 167.

3 J. Szafarski, Poznanie Czarnego Lqdu, Warszawa 1968, s. 69 n.; Z. Komorowski, Tradycje
i wspolczesnosé Afryki Zachodniej. Wstep do antropologii kulturowej regionu, Warszawa 1973,
s. 17 n.
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in Ashantee” (London 1875)%, Richard Austin Freeman, ,Travels and Life in
Ashanti and Jaman” (Westminster 1898), John Milum, ,,Thomas Birch Free-
man: Missionary Pioneer to Ashanti, Dahomey and Egba” (London 1893), Carl
Christian Reindorf, ,,A History of the Gold Coast and Ashanti with a Biogra-
phy of the Author (Accra 1895), Dennis Kemp ,,Nine Years at the Gold Coast”
(London 1898). Relacje te cechowaty szacunek i wnikliwo$¢ opiséw aszanckich
zwyczajow, rytuatow i budowli, rodzity zainteresowanie Afryka w Europie?.
Zdarzaty si¢ jednak w nich roéwniez bledne przekonania, jak np. o sktadanych
w Kumasi niezliczonych ofiarach z ludzi.

Istotne byty raporty oficerow wojsk brytyjskich sporzadzane podczas kole-
jnych kampanii wojennych przeciwko Aszantom, jak np.: Frederick Boyle,
,»Through Fanteeland to Coomassie: a Diary of the Ashantee Expedition” (London
1874), Robert Stephenson Baden-Powell, ,,The Downfall of Prempeh: a Diary of
Live with the Native Levy in Ashanti 1895-1896; with a Chapter on the Political
and Commercial Position of Ashanti, by G. Boden-Powell” (London 1896), Ben-
net Burleigh, ,,Two Compaigns: Madagascar and Ashantee” (London 1896), Cecil
Hamilton Armitage, Artur Forbes Montanaro, ,,The Ashanti Compaign of 1900”
(London 1901). Raporty te jednak odznaczaty si¢ powierzchowno$cia i jedno-
stronnoscia. Przeznaczone byty dla czytelnikow brytyjskich i miaty rzekomym
zacofaniem i okrucienstwem Aszantow wytlumaczy¢ podejmowane przeciw nim
przez Brytyjczykéw wyprawy militarne®.

Pierwsze powazniejsze badanie ludow Akan postugujacych sig jezykiem twi,
do ktorych naleza Aszantowie, przedsigwziat Alfred Burden Ellis. Ich rezulatatem
jest ksiazka pt. ,,The Tshi-speaking Peoples of the Gold Coast of West Africa; Their
Religion, Manners, Customs, Language, etc.” (London 1887). Istotnym dorobkiem
w poznawaniu kultury Aszantow jest lingwistyczna dziatalno$¢ Johanna Gottlie-
ba Christallera, a zwlaszcza opracowanie stownika jezyka twi (J. G. Christaller,
C. W. Locher, J. Zimmerman. ,,A Dictionary, English, Tshi Asante”. Basel 1875)
oraz jego poprawiona edycja ,,A Dictionary of the Asante and Fante Language
Called tshi” (Basel 1881), ktora stanowi istotne zrodto dla niniejszego opracowa-
nia. Cenna pomoca byt takze wydany przez Christallera zbior przystow pt. ,,Twi
Mmebusem, Mpensa-Ahansia Mmoano: A Collection of Three Thousand and Six
Hundred Tshi Proverbs” (Basel 1879).

Za najistotniejsze zrdédto etnograficzne w badaniach ludu Aszanti uchodza
opracowania brytyjskiego antropologa Roberta Sutherlanda Rattraya. Urodzony
5 wrzesnia 1881 r. w Indiach, w szkockiej rodzinie, ukonczyt szkote w Stirling.

26 A. Jones, Four Years in Asante. One Source or Several?, HAf 18(1991), s. 173-203.

2'T. C. McCaskie, Innovational Eclecticism: the Asante Empire and Europe in the Nineteenth
Century, CSSH 14(1972), s. 30—45.

8 L. Maxwell, The Ashanti Ring. Sir Garnet Wolseley’s Campaings 1870—1882, London 1985,
s.5n.
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W latach 1901-1902 brat udzial w walkach w Afryce Potudniowej. Po wojnie
burskiej przez cztery lata (1902—1906) przebywat w brytyjskiej Afryce Central-
nej (Malawi), opanowat lokalny jezyk i napisat ksiazke pt. ,,Some Folk-lore, Sto-
ries and Songs in Chinyanja: with English Translation and Notes” (Oxford 1907).
W 1907 roku rozpoczat stuzb¢ w departamencie kultury kolonialnej admini-
stracji Zlotego Wybrzeza. Do jego obowiazkow nalezala m.in. nauka jezykow
hausa i twi. Od marca do wrzesnia 1909 studiowat antropologi¢ w Oksfordzie
u Roberta Ranulphusa Maretta z polecenia Jamesa Georga Frazera. Po powro-
cie na Ztote Wybrzeze zostat skierowany do Kete Krachi. Po zdaniu egzaminoéw
z jezykéw we wrzes$niu 1910 roku kontynuowat swe studia w Exeter College
w Oksfordzie. W czerwcu 1911 powrdcit do Afryki, gdzie otrzymal funkcje
asystenta komisarza dystryktu Ejura, ktéra petnit od czerwca 1911 do lutego
1914 roku. Tam ukonczyt swa druga ksiazke pt. ,,Hausa Folk-lore, Customs,
Proverbs, etc.; Collected and Transliterated with English Translation and Notes
by R. S. Rattray” (vol. 1-2, Oxford 1913). Rozpoczal réwniez naukg jezyka mole
— wehikularnego (lingua franca) pétnocnych czgsci Ztotego Wybrzeza. Od lip-
ca do grudnia 1912 roku oraz od lutego do lipca 1914 kontynuowat swe studia,
wienczac je zdobyciem dyplomu z antropologii. Pomimo to, iz jego mistrzem
byl Marett, Rattray nie odnajdywat w wierzeniach Aszantéw cech dynamizmu
1 magizmu zarzucajac tym samym preanimistyczna, czyli dynaministyczna
teori¢ swego profesora?®. W okresie od 12 sierpnia do 30 wrze$nia 1914 roku
Rattray stuzyt w stopniu kapitana w Togo. We wrzesniu 1915 awansowat
do stopnia komisarza dystryktu, a w nastgpnym roku wydal trzecia pozycje
pt. ,,Ashanti Proverbs: the Primitive Ethics of a Savage People. Translated from
the Original with Grammatical and Anthropological Notes by R. S. Rattray”
(Oxford 1916). W ksiazce tej wydat i przettumaczyt 830 aszanckich przystow.
Po przerwie na studia prawnicze w Londynie petnit funkcj¢ komisarza w Kete
Krachi od czerwca 1918 roku do stycznia 1919.

Gordon Guggisberg, gubernator Ztotego Wybrzeza, dostrzegt zdolnosci lin-
gwistyczne 1 przygotowanie antropologiczne Rattraya i skierowat go do groma-
dzenia oraz opracowywania aszanckich zwyczajow kulturowych i religijnych.
W latach 1921-1928 Rattray zostat komisarzem regionu Aszanti. Po konsultacjach
z Marettem oraz zaopatrzony w sprz¢t fotograficzny i fonograficzny rozpoczat 12
lipca 1921 roku stuzbg jako naczelnik wydziatu antropologii. Przez ten czas miat
okazj¢ uczestniczy¢ w wielu rytuatach i festiwalach, nawiedzit liczne sanktuaria,
nawiazatl owocne relacje. W okresie od sierpnia 1922 do kwietnia 1923 przeby-

¥ Zob. R. S. Rattray, Ashanti Proverbs. the Primitive Ethics of a Savage People. Translated
from the Original with Gramatical and Anthropological Notes, Oxford 1916, s. 11; Marett R. R.,
[w:] REPWN, t. 6, Warszawa 2002, s. 416. Brak rowniez u Rattraya dynaministycznej interpreta-
cji aszanckich poje¢, jak: suman, aduru, dufa. J. G. Platvoet, Comparing Religions: A Limitative
Approach. An Analysis of Akan, Para-Creole, and IFO-Sananda Rites and Prayers, The Hague
1982, s. 58.
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wat w Anglii, uczac si¢ pilotazu (w roku 1928/29 byt pierwszym pilotem, ktory
przeleciat z Anglii na Zlote Wybrzeze) oraz redagujac swa pierwsza duza prace
z zakresu etnografii Aszantéw pt. ,,Ashanti” (Oxford 1923). Od kwietnia 1923 roku
zajmowat si¢ aszanckimi rytuatami przejscia.

Przed wystawa imperium brytyjskiego w Londynie w 1924 roku zostat mia-
nowany jednym z jej organizatoréw. Zaowocowato to badaniami nad aszancka
kultura materialna: tkactwem, symbolami adinkra, rzezba, ceramika oraz wyto-
pem metali metoda traconego wosku. Na potrzeby tej wystawy przygotowat folder
pt. ,,A Short Manual on the Gold Coast” (b.m. 1924). Opublikowat rowniez kolej-
ng czg$¢ aszanckiej monografii pt. ,,Religion and Art in Ashanti” (Oxford 1927).
Za swa dziatalno$¢ otrzymat srebrny medal od Brytyjskiego Towarzystwa Afry-
kanistycznego. Przez kolejne czternascie miesigey badat historie poszczegolnych
wodzostw 1 klanow. W wyniku czego pojawito si¢ dzieto na temat organizacji
aszanckiego spoleczenstwa pt. ,,Ashanti Law and Constitution” (Oxford 1929).
W tym czasie gromadzit rowniez ludowe opowiesci ,,0 pajaku’ (anansesem), kto-
re opublikowal w artykule pt. ,,Some Aspects of West African Folk-lore”° oraz
w ksiazce pt. ,,Akan-Ashanti Folktales” (Oxford 1930). Poszukujac nowych
danych etnograficznych, wyruszyt na poinoc kraju, gdzie przebywat w latach
1928-1930 uczac si¢ jezykow i przemieszczajac si¢ za pomoca swego samolotu.
W kwietniu roku 1930 Rattray opuscit Ztote Wybrzeze i przygotowat kolejna
publikacj¢ pt. ,,The Tribes of the Ashanti Hinterland” (vol. 1-2, Oxford 1932).
W wieku 49 lat przeszedt na emeryturg i osiadt w Winslow. Wyktadat jezyk hau-
sa w Oksfordzie. Opublikowat jeszcze tradycyjne opowiadania ludu Nankanse
pt. ,,The Leopard Priestess: a Novel” (London 1934). Zginat w katastrofie lotni-
czej nieopodal Oksfordu 1 maja 1938 roku.

Charakterystyczne cechy jego badan etnograficznych stanowia: doskonata
znajomos$¢ jezyka Aszantow, postawa szacunku wobec respondentoéw i ich prze-
konan, zamieszczanie oryginalnych tekstow w jezyku twi oraz ch¢¢ uchwycenia,
zrozumienia i obiektywnego opisania aszanckiej religii i kultury®. Przez Aszan-
tow byl nazywany ,,biatym specjalista rytualnym” (okomfo)*. Wszystko to spra-
wia, ze wyniki badan Rattraya sa dla autora podstawowym zrdédtem wiadomosci
o Aszantach.

Z innych autoréw, istotnych dla rozprawy nalezy wspomnie¢ rodzimego ba-
dacza i mysliciela Josepha Buakye Danquaha (1895-1965). Ukonczyt University
College of London w 1921 roku a w 1926 zdobyt tytut doktora filozofii. Jest au-
torem nastepujacych ksiazek: ,,Gold Coast: Akan Laws and Customs and the Akim

3R, S. Rattray, Some Aspects of West African Folk-lore, IWAS 28(1928-1929), s. 1-11.

31 R. S. Rattray, Religion and Art in Ashanti, Oxford 19592, s. 10 n., 315; tenze. Ashanti,
Oxford 1923, s. 261 n.; T. H. von Laue, Anthropology and Power: R. S. Rattray among the Ashanti,
AfA 75(1976), nr 298, s. 33-54; J. G. Platvoet, Comparing Religions..., s. 57-68; A. Jehle,
Urwalddokumente aus Asante, EMM 69(1925), s. 84—89.

32R. S. Rattray, Ashanti, s. 152.
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Abuakwa Constitution” (London 1928), ,,The Akan Doctrine of God: a Fragment
of Gold Coast Ethics and Religion” (London 1944). Do jego osiagni¢¢ nalezy za-
liczy¢ wykazanie oryginalno$ci wierzen Akanow i przyblizenie ich europejskim
i amerykanskim mys§licielom oraz udowodnienie, ze Akanowie uznaja istnienie
jedynego Boga, ktorego postrzegaja w aspektach triady: Onyame, Onyankopon
i Odomankoma®. Danquah przy tej okazji nie ustrzegl si¢ pewnych zawitoSci
i nadinterpretacji, zwlaszcza przy wywodzeniu genezy Akanéw i ich religii
z Mezopotamii**. Jego opracowanie stanowi jednak cenne zrodto dla badan nad
natura aszanckiej Istoty Najwyzszej*.

Podobna postacia jest Kofi Abrefa Busia — profesor nauk spotecznych uni-
wersytetu w Legon i premier Ghany (1 X 1969—13 1 1972). Gtéwne opracowania
na temat wlasnego ludu zawart w dwu dzietach pt. ,,The Position of the Chief in
the Modern Political System of Ashanti: a Study of the Influence of Contempo-
rary Social Changes on Ashanti Political Institutions” (London 1951) oraz ,,The
Ashanti of the Gold Coast” (1965). Jego badania ukazuja funkcjonowanie aszan-
ckich instytucji spotecznych i politycznych oraz wptyw, jaki na nie wywiera re-
ligia.

Peter Kwasi Sarpong, to przyktad wyksztatconego Aszanta, badajacego i pro-
mujacego whasna kulture*®. Zdobyte solidne podstawy naukowe (doktorat z teolo-
gii na uniwersytecie §w. Tomasza z Akwinu w Rzymie w roku 1963, magisterium
z antropologii spolecznej w Oksfordzie w 1965 roku) przektada na inkultura-
cje Ewangelii w lokalnym Kosciele, ktéremu przewodniczy jako biskup Kumasi.
Sposrod jego opracowan szczegdlnie cennymi dla rozwazan niniejszej rozprawy
sa dzieta pt. ,,The Sacred Stools of the Ashanti” (1967), ,,The Sacred Stools of the
Akan” (Accra 1971), ,,Ghana in Retrospect. Some Aspects of Ghanaian Culture”
(Accra 1974); ,,The Girl’s Nubility Rites in Ashanti” (Tema—UlIm 1991). Od wielu

3 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God. A Fragment of Gold Coast Ethics and Religion,
London 19682, s. 27 n.

34 J. B. Danquah, Origin of the Ghana Hypothesis, [w:] Dr. Joseph Boakye Danquah Historic
Speeches and Writings on Ghana, ed. H. K. Akyeampong, Accra 1966, s. 115 n.

3 Dziatalno$¢ Danquaha ksztattowata tez oblicze wspétczesnej Ghany — od lat trzydziestych
XX wieku nalezat do grupy politykéw pragnacych uzyskania niepodleglosci swego kraju. Byt
m.in.cztonkiem Gold Coast Youth Conference, a w 1947 roku zatozyt wraz z innymi pierwsza par-
tig polityczna na Ztotym Wybrzezu — United Gold Coast Convention. 1 lipca 1960 roku przegrat
w pierwszych wyborach prezydenckich z Kwame Nkrumahem. W wigzieniu, gdzie zostal przez
niego osadzony, zmart 14 lutego 1965 roku. F. K. Buah, 4 History of Ghana. Revised and Updated,
London 1998, s. 146, 153, 183, L. H. Ocosu-Appiah, The Life and Times of dr J. B. Danquah,
Accra 1974; K. Dickson, Introduction to the Second Edition, [w:] J. B. Danquah, The Akan
Doctrine of God..., s. VI n.

3¢ Urodzony 26 lutego 1933 roku, wy$wigcony na kaptana w 1959 roku, otrzymat sakrg bi-
skupia 8 marca 1970 roku. Ghana Catholic Diary 2001 with Daily Readings Guide and Sunday
Themes, Accra 2000, s. 3.
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lat angazuje si¢ w dziatalno$¢ na rzecz dialogu migdzyreligijnego z tradycyjnymi
religiami Afryki oraz inkulturacji*’.

Do istotnych zrodel zaliczone zostaly rowniez badania amerykanskiego
antropologa Denisa Michaela Warrena. Prowadzit on ekstensywne badania te-
renowe kultury Akanow uwienczone publikacjami: dwutomowe dzieto opra-
cowane wraz z K. O. Brempongiem pt. ,,Techiman Traditional State, part I:
Stool and Town Histories, part 2: Histories of the Deities” (Techiman 1971),
»The Akan of Ghana. An Overview of the Ethnographic Literature” (Accra
1973) oraz ,,The Techiman-Bono of Ghana. An Ethnography of an Akan So-
ciety” (Legon 1975). Przedmiotem jego zainteresowania staty si¢ zachowania
spoteczne, rytualy przejscia, prawo, a szczegélnie istoty nadnaturalne, ich
sanktuaria i przybytki m.in. w rejonie Brong-Ahafo w okolicach Techiman na-
zywanych przez Rattraya ,,0jczyzng bostw”, m.in. najwazniejszego aszanckie-
2o bostwa Tano’®.

Za kryterium wyboru zrédet wybrano prowadzenie wtasnych badan (Rattray,
Ward, Field, Fortes, Parish i in.) oraz aszancka tozsamo$¢ autorow (Danquah, Bu-
sia, Sarpong, Opoku, Akoi Brookman-Amisah i in.), ktorym przyswiecala mysl
doglebnego ukazania bogactwa swego ludu lub jego poszczegdlnego aspektu.

Nalezy wspomnie¢ jeszcze badania angielskiej antropolog Ewy Levin Rich-
ter Meyerowitz opublikowane w nast¢pujacych dzietach pt. ,,The Sacred State
of the Akan” (London 1951), ,,Akan Traditions of Origin” (London 1952), ,,The
Akan of Ghana. Their Ancient Beliefs” (London 1958), ,,At the Court of an Afri-
can King” (London 1962), ,,The Divine Kingship in Ghana and Ancient Egypt”
(London 1969). Jednak jej opracowania, a zwlaszcza wyciagane przez nia wnio-
ski, staly si¢ przedmiotem licznej krytyki naukowcow, zarzucajacych im mala
wiarygodno$¢, apriorycznos¢ zatozen oraz niezgodnos$¢ z innymi faktami. Dla-
tego badania te zostaty potraktowane krytycznie, jako istotne opracowania, ale
nie jako zrodta.

Z polskich opracowan nalezy wspomnie¢ badania Andrzeja Zajaczkowskiego
—socjologa z Pracowni Zagadnien Spotecznych i Kulturalnych Afryki Wspolcze-
snej Polskiej Akademii Nauk prowadzacego badania w Ghanie dla Organizacji do
Spraw Wyzywienia i Rolnictwa (FAO). W dorobku autora na temat ludu Aszanti
jest jedyne polskie opracowanie poswigcone w cato$ci Aszantom pt. ,,Aszanti
— kraj Ztotego Tronu” (Warszawa 1963). Jest to jednak ksigzka o charakterze
popularnonaukowym. Podobny charakter posiadaja ksiazki pt. ,,Muntu dzisiaj.

3T P. K. Sarpong, Aspects of African Traditional Religion and Values. An Intervention at the
SECAM Plenary Assembly Kampala, 1972, [w:] The Attitude of the Catholic Church Towards
African Traditional Religion, ed. C. D. Isizoh, s. 233-237; tenze, Influence of Traditional Religion
on African Christianity at Seminar in Kampala organized by Pontifical Council for Interreligious
Dialogue, 5—7 August, 1974, tamze, s. 237-243. Chidi Denis Isizoh cate swe opracowanie zadedy-
kowat wlasnie biskupowi Sarpongowi.

3 R. S. Rattray, Ashanti, s. 172.
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Studium afrykanistyczne” (Warszawa 1970) oraz ,,Czarna Afryka” (Warszawa
1980). Oprocz nich nalezy wymieni¢ wnikliwe opracowania struktury aszanckie-
go spoteczenstwa, zwlaszcza w $wietle dokonujacych si¢ przeobrazen: ,,Plemig
Aszanti — struktura wladzy w okresie przemian” oraz ,,Plemi¢ Aszanti w procesie
przemian”?’.

Istotne w dziejach polskich badan kultury Aszantow sg pozycje Szymona
Chodaka pt. ,,Z socjologii wierzen afrykanskich: wierzenia Akan™ oraz ksiaz-
ka ,,Kaptani, czarownicy, wiedzmy... Z socjologii $wiatyn animistycznych”
(Warszawa 1967). Ta ostatnia pozycja jest o tyle interesujaca, ze stanowi owoc
pobytu Chodaka z wyktadami w uniwersytecie w Legon w roku akademickim
1963-1964. Badal wowczas spoteczny wymiar wierzen rodzimych, ogniskujac
swe zainteresowania na $wiatyniach aszanckich istot nadnaturalnych, ich specja-
listach rytualnych oraz klientach tychze. W opisie polskich badaczy religii Afry-
ki Zachodniej nie sposob poming¢ prac Stanistawa Pitaszewicza. Tym bardziej,
ze w latach 1973—-1974 przebywal on w Ghanie zapoznajac si¢ z wierzeniami
ludu Krobo. Do interesujacych z perspektywy niniejszej rozprawy naleza pozycje
,Kosmogonie ludow Afryki”, ,W cieniu krzyza i potksi¢zyca. Rodzime religie
i ,filozofia” ludow Afryki Zachodniej” (Warszawa 1986), ,,Charakterysty-
ka afrykanskich wierzen rodzimych”, ,«Niebo» i «piekto» w kulturach Czar-
nej Afryki”, ,,Religie Afryki” (Warszawa 2000), ,,Religie i mitologia Czarnej
Afryki” (Warszawa 2002)*.

Dla pelnego obrazu polskiej eksploracji Ghany nalezy zauwazy¢ opracowa-
nia nastgpujacych autoréw: Wiadystaw Sliwka-Szczerbic, ,,Harmattan i wielki
deszcz. Spotkanie z Ghana” (Warszawa 1965), Zbigniew Filipow ,,Ghana. Nie
tylko kakao” (Warszawa 1974), Ewa Szulc, ,,Ghana” (Warszawa 1978). Prace te
jednak maja charakter bardziej geograficzny, historyczny czy gospodarczy niz
etnograficzny.

Pojawia si¢ zatem wyzwanie naukowego opracowania systemu wierzen
Aszantow. Probujac rzetelnie wywiazaé si¢ z tego zadania, autor zapoznat si¢
i zgromadzit literatur¢ dotyczaca omawianego ludu w czasie dwumiesigcznej
(sierpien i wrzesien 2000 r.) kwerendy w bibliotekach londynskiej School of
Oriental and African Studies (SOAS) oraz uniwersytetu w Aberdeen. Po wiclu
przygotowaniach i wysitkach autor wyruszyt w sierpniu roku 2001 na trzymie-
sigczne badania terenowe do Ghany. Dzigki goscinno$ci misjonarzy ze Zgroma-
dzenia Stowa Bozego (SVD) w Akrze i siostrom ze Zgromadzenia Maryi Dziewicy

¥ A. Zajaczkowski, Plemi¢ Aszanti — struktura wladzy w okresie przemian, SS 3(1961),
s. 184-200; tenze, Plemie Aszanti w procesie przemian, PrzS 7(1961), s. 92—-113.

40'S. Chodak, Z socjologii wierzen afrykanskich: wierzenia Akan (Ghana), SS 22(1966), nr 3,
s. 187-214.

4 S. Pitaszewicz, Kosmogonie ludéw Afryki, Euh 94(1974), nr 4, s. 79-96; tenze, Charaktery-
styka afrykanskich wierzen rodzimych, Euh 148(1988), nr 2, s. 85-96; tenze. ,,Niebo” i ,,pieklo”
w kulturach Czarnej Afryki, Euh 161(1991), s. 3-24.
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(RVM) w Kumasi rozpoczat zbieranie informacji w Akrze, w Instytucie Studiow
Afrykanistycznych uniwersytetu w Legon, w tamtejszej bibliotece, by nastgpnie
z pomoca aszanckiego asystenta Bernarda Agyei zainicjowa¢ badania tereno-
we u Aszantow. Po obiecujacych poczatkach: nawiazaniu licznych kontaktow
ze specjalistami rytualnymi, przeprowadzeniu kilku wywiadéw oraz wizytach
w o$rodkach kultu; autor musiat je zakonczy¢ na poczatku wrzesnia z powodu
naglej $§mierci ojca.

Celem przedstawienia petniejszego obrazu istot nadnaturalnych Aszantow
zastosowano w opracowywaniu rozprawy kilka metod. Za najwazniejsza uznano
metode fenomenologiczna, jako niezbg¢dna dla zrozumienia i wyja$nienia sensu,
znaczenia i specyfiki badanych zjawisk kulturowych i religijnych*?. Dla wydoby-
cia homogenicznego obrazu systemu wierzen zawartego w opisach zréodtowych,
opracowaniach i literaturze przedmiotu postuzono si¢ metoda analizy i krytyki
pismiennictwa, szczeg6élnie w formie filologiczno-historycznej oraz krytyczno-
poréwnawczej*. W ograniczonym zakresie tre§ciowym zastosowano rowniez
metode poréwnawcza**. W niewielkim stopniu, lecz dajacym autorowi ogélne po-
jecie srodowiska, stylu zycia oraz wierzen badanego ludu, postuzono si¢ metoda
badan terenowych®.

2 G. van der Leeuw, Fenomenologia religii, Warszawa 19972, s. 583 n.; M. Dhavamony, Phe-
nomenology of Religion, Rome 1973, s. 13-21, 26 n.; W. B. Kristensen, The Meaning of Religion.
Lectures in the Phenomenology of Religion, The Hague 19713, s. 1-15; N. Smart, The Science of
Religion and Sociology of Knowledge. Some Methodological Questions, Princetown 1973, s. 110 n.
O fenomenologii religii zob. rowniez A. Bronk, Podstawy nauk o religii, s. 253-266; E. J. Sharpe,
Comparative Religion. A History, London 1975, s. 220-250; H. Biezais, Typology of Religion and
the Phenomenological Method, [w:] Science of Religion. Studies in Methodology. Proceedings of
the Study Conference of the International Association for the History of Religions, Held in Turku,
Finland, August 27-31.1973. ed. L. Honko, The Hague 1979, s. 143-161; J. Waardenburg, Religie
i religia, s. 154-191; Z. Benedyktowicz, O niektorych zastosowaniach metody fenomenologicznej
w studiach nad religiq, symbolem i kulturq, cz. 1, EP 24(1980), z. 2, s. 9-47; C. Geertz, Opis gesty
— w strone interpretatywnej teorii kultury, [w:] Badanie kultury. Elementy teorii antropologicznej,
red. M. Kempny, E. Nowicka, Warszawa 2003, s. 35-58; J. Galarowicz, W poszukiwaniu istoty
religii, Krakow 1991, s. 31 n.

#J. Pieter, Ogdlna metodologia pracy naukowej, Wroctaw 1967, s. 153; tenze, Zarys meto-
dologii pracy naukowej, Warszawa 1975, s. 103; J. Myskow, Elementy metodyki pracy naukowej,
STV 21(1983), nr 1, s. 232 n; Z. Hajduk, Ogdlna metodologia nauk, Lublin 2001, s. 163 n.; J. Majka,
Metodologia nauk teologicznych, Wroctaw 1995% s. 133 n.; G. Lanczkowski, Wprowadzenie do
religioznawstwa, Warszawa 1986, s. 74.

*F. Eggan, Social Anthropology and the Method of Controlled Comparison, AmAn 56(1954),
s. 743-763; E. R. Leach, Anthropology: The Comparative Method in Anthropology, [w:] 1ESS,
vol. 1,s. 339-345; J. Biaty, Metoda porownawcza, [w:] SE, s. 238-242; E. Nowicka, Swiat czlowicka
— Swiat kultury. Systematyczny wyklad problemow antropologii kulturowej, Warszawa 2003¢,
s. 131-136.

% B. Kopczynska-Jaworska, Metodyka etnograficznych badah terenowych, Warszawa
1971, s. 24 n. Z. Szyfelbejn-Sokolewicz, Wstep do etnografii Afryki, Warszawa 1968, s. 19 n.;
Z. Komorowski, Wprowadzenie do socjologii Afryki dla studiow podyplomowych, Warsza-
wa 1978, s. 9 n.; E. Babbie, Badania spoteczne w praktyce, Warszawa 2003, s. 308-339; J. Lo-
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Republika Ghany (dawniej Ztote Wybrzeze) lezy nad Zatoka Gwinejska na
zachodnim wybrzezu tropikalnej Afryki. Rozciaga si¢ z potudnia na potnoc na
dtugos¢ 672 km pomigdzy 4,5 a 11s szerokosci geograficznej péinocnej oraz
z zachodu na wschod na szerokos$¢ 536 km pomigdzy 3s dtugosci geograficzne;j
zachodniej a 1s dtugosci wschodniej*®. Graniczy z Wybrzezem Kosci Stoniowej
(od zachodu), z Togo (od wschodu) oraz z Burkina Faso (od pétnocy) na potudniu
obmywaja jej proste, bagniste i bez zatok wybrzeze wody Oceanu Atlantyckie-
go. Ghana zajmuje powierzchnig 239 460 km?. Wigksza cz¢$¢ powierzchni kraju
zajmuja niziny, cz¢$¢ srodkowa to wyzynny ptaskowyz Aszanti, wzdtuz wschod-
niej granicy wznosza si¢ gory Akwapim-Togo z najwyzszym szczytem Afadjoto
o wysokosci 885 m n.p.m. Dominuje klimat podrownikowy wilgotny na potudniu
i centrum oraz suchy na potnocy. Klimat ksztattowany jest przez wiatry: w lecie
wilgotne monsuny wiejace znad Oceanu Atlantyckiego a w zimie suche wiatry
(harmattan) znad ladu wiejace od stycznia do marca. Na potudniu wystgpuja
dwie pory deszczowe, na pdéinocy jedna. Sie¢ rzeczng tworza Wolta oraz jej do-
ptywy: Wolta Czarna, Wolta Biata i Oti. Dorzecze Wolty obejmuje okoto 60%
kraju. Inne wigksze rzeki wptywajace bezposrednio do oceanu to Pra i Tano.
Potudniowa czg¢$¢ Ghany jest zajgta przez sztuczne jezioro Wolty — najwigkszy na
$wiecie sztuczny zbiornik o powierzchni 8,5 tys. km? powstaty w wyniku budo-
wy hydroelektrowni w Akosombo. Wigksza cz¢s$¢ terytorium Ghany zajmuje sa-
wanna wilgotna, na pétnocy wystegpuje sawanna sucha. Plaskowyz Aszanti oraz
poinocno-zachodnia cz¢§¢ Niziny Nadbrzeznej porosnigte sa wilgotnym lasem
rownikowym. W dolinach i uj$ciach rzek rosna lasy namorzynowe. Fauna Ghany
ulegta w duzym stopniu wytepieniu, wigksze zwierz¢ta mozna spotkaé jedynie
w kilku parkach narodowych (najwigkszy to park Mole)*.

Na obszarze Ghany wystepuja ztoza wielu surowcoéw mineralnych. Do naj-
wazniejszych naleza: ztoto (Obuasi, Tarkwa), diamenty (Akwatia), rudy manganu
(Tarkwa) oraz boksyty (Awaso). Gléwny przemyst to: energetyka, metalurgia,
wlokiennictwo, chemiczny, drzewno-papierniczy. W rolnictwie dominujg upra-
wy kakao (13% $wiatowych zbiorow), manioku, taro, jamow, bananow, palmy
oleistej, orzeszkéw ziemnych, kukurydzy, ryzu, sorga, prosa i fonio*®. Hodowla
ze wzgledu na wystepowanie much tse-tse ogranicza si¢ do terendw pdinocnych
i poludniowo-wschodnich. Duze znaczenie ma rybolowstwo*. Ghana stynie

fland, L. Lofland, Analyzing Social Settings: A Guide to Qualitative Observations and Analysis,
Wadsworth 1995%; E. Nowicka, Swiat czlowieka — $wiat kultury, s. 159—-165.

46 P. Briggs, Guide to Ghana, Bucks 1998, s. 3; S. Wilkosz, Wszystko o Afryce, Warszawa 1982,
s.270 n.

4 Ghana, [w:] Przegladowy atlas swiata. Afryka, red. R. Mydel, J. Groch, Krakow 1998,
s. 242; Z. Komorowski, Tradycje i wspolczesnosé..., s. 6 n.

* Opis tych roélin i sposoby ich uprawy zob. Z. Dobosiewicz, Afivka Zachodnia. Ziemia
i ludzie, Warszawa 1979, s. 56 n.

¥ Ghana, s. 243.
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z upraw kakao. Pierwszy krzew kakaowy zasadzit w Ghanie Teteh Quarrie, ktory
w 1877 roku powroécit z Fernando Po z nasionami kakao. Cho¢ kakaowiec pocho-
dzi z Ameryki, obecnie 55% $wiatowej produkcji dostarcza Afryka Zachodnia,
a Ghana nalezy do $cistej czotowki. Zbiory kakao w regionie Aszanti skupia-
ja licznych robotnikéw sezonowych, przybylych glownie z péinocy kraju oraz
z Burkina Faso i Mali*®. Stolica jest Akra liczaca okoto 2 miliony mieszkancow,
drugim co do wielko$ci miastem jest okolomilionowa, dawna stolica konfederacji
Aszantow Kumasi®'. Ghana jest podzielona na dziesi¢¢ regionéw administracyj-
nych: gorno-zachodni, gorno-wschodni, pétnocny, Brong-Ahafo, Wolty, Aszanti,
zachodni, centralny, wschodni, wielkiej Akry.

Wsrod jezykow wystepujacych w Ghanie wyrdznia si¢ dwie zasadnicze ro-
dziny: gur i kwa. Na potrzeby edukacji i mediow panstwowych (obok urzedo-
wego angielskiego) wybrano dziewig¢¢ glownych: akan, dagaare-wali, dagbanli,
dangme, ewe, ga, gonja, kase i nzema*. Aszantowie przynaleza do kultury i je-
zyka Akan. Dwoma najbardziej r6znigcymi si¢ dialektami jgzyka akan sg fante
i twi. Aszantowie postuguja si¢ dialektem twi asante. Jezyk akan nalezy do grupy
jezykow woltanskich kwa wchodzacej w sktad jezykow niger-kongijskich, beda-
cych podgrupa wielkiej rodziny jezykoéw kongo-kordofanskich. Jednej z czterech
rodzin okoto tysiaca pigciuset typologicznie zréznicowanych jezykow wystepu-
jacych dawniej i dzi§ w Afryce®. Zstepujaca typologia jezyka Aszantow przed-
stawia si¢ wigc nastepujaco: kongo-kordofanskie — niger-kongijskie — woltanskie
— kwa — akan — twi asante.

Pod wzgledem struktury etnicznej, w wyniku licznych inwazji i migracji,
Afryka Zachodnia stanowi obecnie wielobarwna mozaike. W samej Ghanie zyje
okoto 100 grup etniczych rézniacych si¢ jezykiem lub innymi czynnikami kul-
turowymi**. Akanowie stanowia grupg gwinejskich ludow strefy lesnej Afryki
Zachodniej®. Zalicza si¢ do nich ludy: Ani, Akim, Aszanti, Brong, Fanti, Wasa,

0 7. Dobosiewicz, Afivka Zachodnia, s. 43, 73 n.

SUP. Briggs, Guide..., s. 3.

2 E. Hall, Ghanaian Languages, Accra 1983, s. 6 n.; A. Boahen, Ghana Evolution and Change
in the Nineteenth and Twentieth Centuries, Legon 1974, s. 1.

3 Akan, [w:] Ludy i jezyki Swiata, red. K. Damm, A. Mikusifiska, Warszawa 2000, s. 11;
J. H. Greenberg, The Languages of Africa, The Hague 1970% J. M. Stewart, Comparative Studies
of the Volta-Comoe Languages, ReRe 2(1966), nr 2, s. 41-47; tenze, Niger-Kongo Kwa: Linguis-
tics in Sub-Saharan Africa, [w:] Current Trends in Linguistics, vol. 7, ed. T. A. Sebeck, The Hague
1971, s. 179-212; D. M. Warren, Bibliography and Vocabulary of the Akan (Twi-Fante) Language
of Ghana, Bloomington 1976, s. 15; R. Blench, Language Studies in Africa, [w:] Encyclopedia of
Precolonial Africa, ed.]J. O. Vogel, London 1997, s. 90-100; R. F. Amonoo, Language and Nation-
hood. Reflections on Language Situations with Particular Reference to Ghana, Accra 1989, s. 23.

3 Area Handbook for Ghana, eds. I. Kaplan i in., London 1971, s. 87.

% B. Hanczka-Wrzosek, Z. Komorowski, A. Rybinski, Ludy Afryki. Przeglqd regionalny,
Warszawa 1985, s. 76; W. Schulz-Weidner, Die Ostatlantische Provinz, [w:] H. Baumann, Die
Volker Afrikas und ihre traditionellen Kulturen, teil 2, Ost-, West- und Nordafrika, Wiesbaden
1979, s. 379 n.
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Nzima, niekiedy takze Baule i Guang. Ludy te zamieszkuja tereny centralnej
i potudniowej Ghany i1 potudniowo-wschodniego Wybrzeza Kosci Stoniowej, od
srodkowego biegu rzeki Bandama na zachodzie po rzeke Wolte na wschodzie, od
Atlantyku na potudniu do Wolty Czarnej (8s N) na poinocy®’. Obecnie na catym
$wiecie liczbg Akandéw szacuje si¢ na ok. 14 mIn. W Ghanie stanowia najliczniej-
sza grupg 8,56 mln sposrod 18,912 mln mieszkancow, co stanowi 49%, z czego na
Aszantow przypada 14,8% (2000)*. Chrzescijanie stanowia 68,8%, muzutmanie
15,9%, a wyznawcy tradycyjnych religii w 2000 roku stanowili 8,5%. Wyznawcy
religii rodzimych dominuja we wschodnio-gornym regionie (46%) oraz w regio-
nie Wolty (22,2%).

Ptaskowyz Aszanti byl w przesztosci najggsciej zaludnionym terenem
w Afryce Zachodniej ze wzgledu na liczne rzeki i strumienie, Zyzna ziemig oraz
sprzyjajacy klimat i ro$linno$¢®. Najprawdopodobniej ludy Akan przybyty na
swe obecne tereny z poéinocnego-wschodu, przy czym ich wielkie migracje trwa-
ty do wieku XIX®. Jako pierwsze mialy pojawi¢ si¢ grupy Guan. Aszantowie,
wobec dominacji ludu Denkira, osiedlili si¢ wokot jeziora Bosomtwe, dzi$ okoli-
ce te sa nazywane ,,domem narodu” (@manse)®*.

Wspodiczesna Ghana odwotuje si¢ w nazwie do najSwietniejszego z panstw
afrykanskiej starozytnosci, ktorego poczatki umieszcza si¢ nawet przed wiekiem
1V, a wzmianki o nim pojawiaja si¢ juz w VII wieku, za$ szczyt potggi przypada
na wiek IX%, Starozytna Ghana rozciagata si¢ na poteznym obszarze na wschod
od obecnego Senegalu, stolica byto Kumbi Salih®*. Wywodzenie ze starozytnej
Ghany korzeni ludow Akan jest jedna z hipotez ich migracji®.

¢ Akan, [w:] Ludy i jezyki Swiata, s. 13.

7 Z. Komorowski, Tradycje i wspélczesnosé. .., s. 36 n.

8 E. V. T. Engmann, Population of Ghana 1850—1960, Accra 1986, s. 142 n.; Republic of
Ghana, 2000 Population and Housing Census, Summary Report of Final Census. Ghana Statistic
Service, March 2002, Accra 2002, s. 22-24.

% Republic of Ghana, 2000 Population and Housing Census, s. 7.

¢ B. W. Andah, J. Anduandah, The Guinean Belt: the Peoples between Mount Cameroon and
the Ivory Coast, [w:] General History of Africa, vol. 3, Africa from Seventh to the Eleventh Cen-
tury, ed. M. Elfasi, California 1988, s. 488-510; 1. Wilks, Land, Labour, Capital and the Forest
Kingdom of Asante. A Model of Early Change, [w:] The Evolution of Social Systems, eds. J. Friedman,
M. J. Rowlands, Liverpool 1977, s. 487-534.

' B. Hanczka-Wrzosek, Z. Komorowski, A. Rybinski, Ludy Afryki, s. 83; A. Boahen, Ghana
Evolution...,s. 5 n.

©2 K. B. Dickson, 4 Historical Geography of Ghana, Cambridge 1969, s. 15.

8 M. Tymowski, Paristwa Afryki przedkolonialnej, Wroctaw 1999, s. 16; P. Curtin, S. Feiermen,
L. Thompson, J. Vansina, Historia Afryki. Narody i cywilizacje, Gdansk 2003, s. 112 n.; H. A. Gailey,
History of Africa. From Earliest Times to 1800, New York 1970, s. 60 n.; T. Lewicki, Dzieje Afryki od
czasow najdawniejszych do XIV w. Wybrane zagadnienia, Warszawa 1969, s. 153—170.

¢ J. Dul, Ghana. Rozwdj polityczno-gospodarczy 1957-1972, Warszawa 1976, s. 5; A. Kawalec,
Z. Komorowski, Afryka Zachodnia, Warszawa 1977, s. 50 n.

S R. A. Mauny, The Question of Ghana, Af24(1954), s. 209 n.; W. E. F. Ward, 4 History of the
Gold Coast, London 1948, s. 43 n.; I. Wilks, One Nation, many Histories. Ghana Past and Present,
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W 1471 roku do wybrzezy dzisiejszej Ghany przybili Zzeglarze portugalscy
i zalozyli warowna stacj¢-zamek, nazwang Elmina od zlota i ludu Edina, z ktorym
handlowali. Nazwe zmieniono w 1482 roku na Elmina Sao Jorge ($w. Jerzego)®.
Powstawatly kolejne forty wzdtuz wybrzeza, zaktadane przez: Portugalczykow,
Holendréw, Brytyjczykow, Dunczykow, Szwedow i Brandenburczykow®”. Wngtrze
kraju pozostawato jednak niezbadane.

W XVII wieku w strefie lesnej Ztotego Wybrzeza istnieje wzbogacone na
handlu niewolnikami panstwo Denkira, przeciwko ktéremu zaczynaja organi-
zowac si¢ Aszantowie®®. Architektem ich zjednoczenia byt wladca Kumasi Osei
Tutu oraz specjalista rytualny Okomfo Anokye®. Aszanckie panstwo bylo ro-
dzajem konfederacji opartej na strukturze militarnej klanow: Aguana, Agona,
Asimie, Asokore, Asona, Beretuo, Ekuana i krolewskiego Oyoko™. W centrum
pozostawato Kumasi — miejsce przebywania krola i zlotego tronu oraz organizo-
wania targow i festiwali’!. Termin ,,aszanti” wywodzi si¢ od stéw ,,na wypadek
wojny” (osa nti f0)™.

Aszantowie rozbili panstwo Denkira w 1701 roku. Symbolem jednosci konfe-
deracji staje si¢ ztoty tron. Powoli podbijali tez okoliczne ludy. W drugiej potowie
stulecia daning ptacito im nawet krolestwo Banda, w kraju Dagomba za Wolta.
Tutu zginat w 1717 roku w bitwie z Akim pod Kromante nad rzeka Pra’. Jego na-
stgpca Opoku Ware (1720—1750) dokonczyt dzieta podboju tak, ze jesli Osei Tutu
mozna uznac za zatozyciela panstwa Aszantow, to Opoku Ware byt zalozycielem
ich imperium. Za panowania Osei Kwamina, zwanego tez Bonsu (1800—1824),

Accra 1966, s. 24 n.; A. Boahen, The Origins of the Akan, GNQ 9(1966), s. 3-10; tenze, Asante and
Fante A.D. 1000—1800, [w:] A Thousand Years of West African History. A Handbook for Teachers
and Students, eds. J. F. Ade Ajayi, 1. Espie, Ibadan 1965, s. 160—185; E. L. R. Meyerowitz, Akan
Traditions of Origin, London 1952; J. Goody, Ethnohistory and the Akan of Ghana, Af 29(1959),
s. 67-80; A. N. Klein, Toward a New Understanding of Akan Origins, Af 66(1996), nr 2, s. 249-273;
I. Wilks, The State of the Akan and the Akan States. A Discursion, CahEtAf22(1987-1988), nr 3—4,
s. 231-249; K. Boaten, The Asante before 1700, ReRe 8(1971), nr 1, s. 50-65.

% F. K. Buah, 4 History of Ghana, s. 65 n.

L. W. Yarak, Asante and the Dutch 1744—1873, Oxford 1990; H. A. Gailey, History of Africa,
s. 93; F. K. Buah, 4 History of Ghana, s. 69; W. W. Claridge, 4 History of the Gold Coast and
Ashanti from the earliest Times to the Commencement of the Twentieth Century, vol. 1, London
1915, s. 33 n.

8 7. Komorowski, Tradycje i wspolczesnosé..., s. 22.

% B. Freestone, Osei Tutu. The Leopard Owns the Land, London 1968; A. Boahen, Ghana Evo-
lution..., s. 16 n.; J. K. Fynn, Ghana — Asante (Ashanti), [w:] West Africa Resistance. The Military
Response to Colonial Occupation, ed. M. Crowder, London 1971, s. 20 n.

" K. Arhin, Asante Military Institutions, JASt 7(1980), nr 1, s. 22-30; E. Szulc, Ghana,
Warszawa 1978, s. 21.

" K. Arhin, Trade, Accumulation, and the State in Asante in the Nineteenth Century,
Af60(1990), nr 4, s. 526 n.

21. Wilks, One Nation..., s. 28.

3 D. M. McFarland, Historical Dictionary of Ghana, Metuchen 1985, s. XXIV; A. Adu Boahen,
When did Osei Tutu Die?, THSG 26(1975), nr 1, s. 87-92.



WSTEP 59

ktory pokonal Brytyjczykow pod Deberawsi, terytorium federacji rozciagato si¢
od Atlantyku po Tamale™.

Ostlabienie rozpoczeto sig, gdy imperium stracito swych wasali. Wptyw miat
réwniez wprowadzony w 1804 roku przez Danig, w 1807 Angli¢ oraz w 1814
Holandig, zakaz handlu niewolnikami, m.in. ze Ztotego Wybrzeza”™. Chwiata si¢
tez wewngtrzna organizacja i jedno$¢ federacji. Przyczynity si¢ do tego nieudol-
ne rzady krolow (Osei Yaw, Kwaku Dua, Kofi Karikari)”®. Dzieta zniszczenia
dopetnity wojny z Brytyjczykami w kolejnych latach: 1824, 1826, 1863, 1873/74.
Podczas ostatniej Garnet Wolseley zdobyt i spalit Kumasi 4 Iutego 1874 roku,
poddajac Aszantéw dominacji Brytyjskiej’’. Asantehene Kwaku Dwa III, zwany
tez Prempeh I, zostat zestany wraz z innymi kilkudziesigcioma aszanckimi oso-
bistosciami na Seszele na Oceanie Indyjskim’®. Z powodu nierozwaznych zadan
gubernatora Fredericka Hodgsona ztozonych 28 marca 1900 w Kumasi, chcacego
zasia$¢ na zlotym tronie, wybuchlo powstanie pod wodza krolowej-matki Yaa
Asantewaa, ktore upadto w 1901 roku™. Od 1 stycznia 1902 roku Aszantowie
zostali wlaczeni do kolonii brytyjskich®’.

Lata 1948—1952 to czas ostrej walki o utrzymanie wodzostw jako instytucji po-
litycznej. Aszantowie opowiedzieli si¢ po stronie Ruchu Wyzwolenia Narodowego
kierowanego przez Kofi Busi¢ bedacego w opozycji do Ludowej Partii Konwencji
Kwame Nkrumaha. Aszantowie chcieli z przysztego panstwa uczyni¢ konfederacje
na wzOr swego ustroju, czemu przeciwstawita si¢ zdecydowanie polityka i popraw-
ki wniesione do konstytucji przez zwycigska parti¢ Nkrumaha®'. Ghana 6 marca
1957 roku jako pierwszy kraj Afryki subsaharyjskiej zyskata niepodlegtos¢®?.

Kultura Aszantow posiada takze swe charakterystyczne cechy na ptaszczyz-
nie materialnej, spotecznej i duchowej. Aszantowie rozwingli rzemiosto kowalskie
i garncarskie, artystyczna obrobke ztota, srebra i brazu. Rozwinigte sa tez wio-
kiennictwo i rzezba w drewnie®*. Sposrod stawnych tkanin aszanckich najcenniej-

™ A. Boahen, Ghana Evolution..., s. 15 n.; Z. Komorowski, Tradycje i wspolczesnosé..., s. 25.

5 J. D. Fage, Ghana. A Historical Interpretation, Madison 1959, s. 56.

1. Wilks, Asante in the Nineteenth Century. The Structure and Evolution of a Political Order,
Cambridge 1975.

" A. Boahen, Ghana Evolution..., s. 28 n.; J. K. Fynn, Ghana..., s. 42.

" J. K. Adjaye, Asantehene Agyeman Prempe I, Asante History, and the Historian,
HAf 17(1990), s. 2 n.; T. J. Lewin, Asante before the British. The Prempean Years, 1875—1900,
Lawrence 1978; E. Akyeampong, Christianity, Modernity and the Weight of Tradition in Life of
Asantehene Agyemen Prempeh I, c. 1888—1931, Af 69(1999), nr 2, s. 279-311.

" W. Tordoff, Ashanti under the Prempehs 1888—1935, London 1965, s. 100 n.; I. Wilks,
One Nation...,s. 52 n.

80F. K. Buah, 4 History of Ghana, s. 96.

81 A. Zajaczkowski, Plemie, rasa, socjalizm, Warszawa 1965, s. 30 n.

82 F. K. Buah, 4 History of Ghana, s. 166.

8 M. Johnson, Ashanti Craft Organization, AArt 13(1979), nr 1, s. 61-63; Aszanti, [w:] Ludy
i jezyki swiata, red. K. Damm, A. Milusinska, s. 26.
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sze jest wytrzymatle ptotno kente. Tkane w waskich paskach, zazwyczaj szerokich
na dziesie¢ centymetrow i o dlugosci zaleznej od zdolnos$ci tkacza. W kunsztow-
nie wykonanym kente nie sposdb odrozni¢ strony lewej od prawej. Pozszywane
kawalki tworza material, ktory przywdziewaja mezczyzni na ksztatt rzymskiej
togi. Stroj kobiety moze sig sktadac z trzech czg$ci (ntama, kaba, akatar). Stro-
jem zalobnym Aszantéw jest szata adinkra. W odroznieniu od kente, ktore po-
siada wzory tkane, adinkra swdj wzor otrzymuje przez rgczne stemplowanie
graficznymi symbolami zwanymi wiasnie adinkra, od ktorych bierze nazwe
caty strgj. Ksztatlt pieczeci jest wycinany z kalebasy, taczy si¢ kilka odciskow
razem i w ten sposOb powstaje wzor powielany pozniej na materiale. W uzyciu
jest okoto pigédziesieciu wzordw adinkra. Kazdy wzor posiada symboliczne
znaczenie, a ubranie szaty o konkretnym wzorze moze nies¢ w sobie $cisle
okreslona tres¢. Istnialy wzorce zastrzezone jedynie dla krola. Cho¢ materiat
moze by¢ roznego koloru, kolor odci$nigtych znakow adinkra pozostaje zawsze
czarny®.

Aszantowie styna rowniez z wytwarzania artystycznych odwaznikow
(@brammuo) do wazenia ztotego piasku posiadajace réwniez symboliczna wy-
mowe. W roku 1899 zakazano postugiwania si¢ ztotym piaskiem jako $rodkiem
ptatniczym, co pociagngto za soba rowniez zakaz uzywania odwaznikow. Dzi$
wyrabia si¢ je wylacznie dla potrzeb estetycznych i dekoracyjnych®. Akanowie
posiadaja wlasne rozumienie symboliki ztota, z ktoérego styna i dzigki ktoremu
Ghana nazywana byta uprzednio Ztotym Wybrzezem®.

Z wytworow kultury materialnej znane w §wiecie sa jeszcze aszanckie drew-
niane lalki akuaba oraz regalia i trony wladcow oraz wytwory metalurgiczne®’.

8 A. Christian, Facets of Ghanaian Culture, Heidelberg 1989 s. 13, 119 n.; Krélestwo Aszantow,
[w:] Historia sztuki swiata. Azja, Ameryka, Afryka, Oceania, Warszawa 2001, s. 298.

8 M. D. McLeod, Goldweights of Asante, AArt 5(1971), nr 1, s. 8-15; A. Ott, Akan Gold
Weights, THSG 9(1968), s. 17-39; T. F. Garrard, Studies in Akan Goldweights, 1: The Origin of
the Goldweight System, THSG 13(1972), s. 1-20, II: The Weight Standarts, THSG 13(1972), nr 2,
s. 149-162, 11I: The Weight Names, THSG 14(1973), nr 1, s. 1-16 oraz IV: The Dating of Akan
Goldweights, THSG 14(1973), nr 2, s. 149-168; M. Webster Plass, African Miniatures: the Gold-
weights of the Ashanti, London 1967; A. Christian, Facets, s. 41 n.; B. Menzel, Goldgewichte aus
Ghana, Berlin 1968; R. S. Rattray, Ashanti Proverbs...,s. 153 n.

8 G. Niangoran-Bouah, Idéologie de 1'or chez les Akan de Céte d’Ivoire et du Ghana,
JSA 48(1978), nr 1, s. 127-140; G. K. Allen, Gold Mining in Ghana, AfA 57(1958), s. 221-240;
E. L. R. Meyerowitz, Gold in Akan Culture, G 21(1960), s. 10—14.

87 B. Freestone (Osei Tutu, s. 13) stwierdza, ze akanskie trony wprowadzit Ati Kwame, kr6l Bono
(1609-1618), ktory przez pewien czas uczyt si¢ kowalstwa w Sudanie. Zob. tez T. F. Garrard, 4kan
Metal Arts, AArt 13(1979), nr 1, s. 36-43; D. M. Warren, Bono Royal Regalia, AArt §(1975), nr 2,
s. 16-21; 1. Brinkworth, Ashanti Art in London, WAR 31(1969), s. 26-30; S. F. Patton, The Stool and
Asante Chieftaincy, AArt 13(1979), nr 1, s. 74-77, W. Gillon, 4 Short History of African Art, London
1984, s. 137-163; D. H. Ross, The Iconography of Asante Sword Ornaments, AArt 11(1977), nr 1,
s. 16-25; M. Gilbert, Akan Terracotta Heads. Gods or Ancestors?, AArt 22(1989), nr 4, s. 34—43;
A. Christian, Facets, s. 37 n.; W. Fagg, Tribes and Forms in African Art, London 1965, s. 19.
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Podstawa struktury aszanckiego spoteczenstwa jest wielka matrylinearna ro-
dzina (abusua)®. Rodziny te moga si¢ jednoczy¢ w wigksza grupe na okreslonym
terytorium (birempon), tworzac wigksza jednostkg (oman). Wodzowie wiosek
nazywani sa odekuro a wodzowie omanow — obirempon lub omanhene. Wtadca
wszystkich Aszantow jest asantehene®. Whadza wodzoéw wynika z systemu struk-
tury rodowej i religii. Spoteczenstwo Aszantdéw jest uksztattowane piramidalnie,
poczynajac od krdla poprzez wladcow i ich trony az do szerokiej spotecznosci.
Rownoczes$nie wodzowie sa kontrolowani przez radg starszych, cate spoteczen-
stwo 1 system tabu. U badanego ludu wystgpuje awunkulat, egzogamia, poliginia
oraz rody totemiczne®.

Strukture spolteczna Aszantow wykorzystali kolonizatorzy, czyniac z niej
rdzen dla swych rzadow. Brytyjski sposob panowania w koloniach nazywano
systemem posredniego zarzadzania (indirect rule). Nazwa ta przyjeta si¢ nie
tylko z racji organizacji administracji i jej dziatalnosci opartej na strukturach
lokalnych, ile z racji przeciwstawienia tego systemu francuskiej zasadzie bezpo-
sredniego zarzadzania’®'.

Aszancki system religijny charakteryzuje si¢ przede wszystkim wiarg w Isto-
t¢ Najwyzsza — boga Onyame. Jest on uwazany za stworcg i pana calego Swiata,
od niego wywodzi si¢ tez wielka rzesza bostw 1 duchow, zaleznych od Istoty Naj-
wyzszej, obecnych w codziennym zyciu Aszantow. Znaczace miejsce w systemie
wierzen zajmuja przodkowie. Kultura i religia Aszantow jest najbardziej repre-
zentatywna dla ludow Akan, a zarazem jest najlepiej zbadana przez etnologéw
i religioznawcow.

Opracowanie sktada si¢ z bibliografii, wstgpu, trzech rozdziatéw oraz zakon-
czenia. Kazdy rozdziat rozpoczyna krotkie wprowadzenie i zamyka podsumo-
wanie. Podejmuje badania nad pierwszorz¢dnym przedmiotem religii Aszantow:
Istota Najwyzsza i innymi istotami nadnaturalnymi.

Transcendecja jest tym, co stanowi o specyfice przedmiotu religii, odroz-
niajac go zarazem od innych przedmiotoéw. Dlatego pierwszy rozdziat opisuje
oddalenie Istoty Najwyzszej Onyame. Dokonuje tego przez analizg atrybutow
Onyame oraz odpowiadajacych im imion: jedynosci i realno$ci — Onyankopon
Kwame (stanowiace rozwinigcie podstawowego imienia Onyame), wszechwiedzy

88 A. Zajaczkowski, Plemi¢ Aszanti..., s. 93 n.

% T. C. McCaskie, Accumulation, Wealth and Belief in Asante History, 1. To the Close of the
Nineteenth Century, Af 53(1983), nr 1, s. 27 n.; I. Wilks, Ashanti Goverment, [w:] West African
Kingdoms in the Nineteenth Century, eds. D. Forde, P. M. Kaberry, London 1971, s. 206-238.

% 7. Komorowski, Wprowadzenie do socjologii Afryki..., s. 30 n.; J. B. Christensen, The
Change in the Avunculat in Two African Societies, GSJ 7(1974), nr 2, s. 30-36; A. S. J. J. Han-
nigan, The Present System of Succesion among the Akan People of the Gold Coast, JAAd 6(1954),
nr4,s. 166—171.

1 A. Kosidlto, Dekolonizacja Afryki. Droga Ghany do samorzqdu 19471951, Gdansk 1991,
s. 15.
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— Anansi Kokroko oraz wszechmocy — Odomankoma. W ten sposob Aszantowie
odnosza si¢ do Istoty, ktora uznaja za znajdujaca si¢ ponad i poza ich §wiatem.
Przekonanie to lezy u podstaw badan aszanckich wierzen, bez niego trudno byto-
by méwic o istnieniu religii rodzime;j.

W rozdziale drugim przedmiotem zainteresowania stala si¢ immanencja
Istoty Najwyzszej. Aszantowie sa przekonani, ze transcendentna Istota oddzia-
luje na ich $wiat 1 istnieje mozliwo$¢ nawiazania z nia kontaktu. Postrzegaja ja
w trzech wymiarach jej stworczego dziatania, krolewskiego panowania i bliskiej
opieki. Dlatego w poszczegolnych paragrafach opisany zostat aszancki kontekst
mitow kosmogonicznych oraz struktura spoteczenstwa, umozliwiajace nazywa-
nie [stoty Najwyzszej stworca, krolem oraz opiekunem. W ten sposob transcen-
dencja Onyame zostaje dopelniona jego immanencja. Podsumowaniem rozwazan
dwoch pierwszych rozdziatow stata si¢ kwestia rownoczesnej bliskosci 1 oddale-
nia Istoty Najwyzszej. Nierzadko bowiem badacze tradycyjnych religii Afryki
podkreslali jej transcendencje kosztem immanencji. Prowadzito to do opisywania
Boga pojeciami deus otiosus lub deus remotus. Dlatego przeanalizowano, na ile
sa one zasadne w wypadku rodzime;j religii Aszantow.

Trzeci rozdziat opisuje inne istoty nadnaturalne, jak: bogini¢ ziemi Asase
Yaa, bostwa, duchy i przodkow. Dominuja one w wielu opisach rodzimej religii.
Ich prezentacji dokonano przez opisanie ich statusu, relacji wzgledem Istoty Naj-
wyzszej, miejsca w hierarchii oraz form oddziatywania na aszancka spotecznosc.
Wielka r6znorodno$¢ istot nadnaturalnych stawia pytanie o charakter tradycyjne;j
religii Aszantow: czy jest on politeistyczny, czy tez zachowat formg monoteizmu?
Proba znalezienia odpowiedzi na t¢ kwesti¢ zamyka rozpraweg poswigcona poj-
mowaniu istot nadnaturalnych przez badany lud.

Zakonczenie zawiera syntetyczne podsumowanie tresci prezentowanych
w poszczegolnych rozdziatach oraz wnioski, bedace konsekwencja przeprowa-
dzonych badan. Zawarto w nim rowniez postulaty badawcze, wskazujace kolejne
przestrzenie poszukiwan nad zagadnieniami tradycyjnej religii Aszantow.
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TRANSCENDENTNA ISTOTA NAJWYZSZA ONYAME

John Samuel Mbiti twierdzi, ze wszystkie ludy afrykanskie uwazaja Boga
za Istot¢ Najwyzsza: ,,Jest to najbardziej ogdlna i podstawowa idea Boga obecna
we wszystkich spoteczenstwach afrykanskich™. Aszantowie nie stanowia wyjat-
ku. Lud ten wierzy w istnienie Istoty Najwyzszej, ktora — zdaniem Petera Kwesi
Sarponga (biskupa Kumasi?) — stusznie mozna nazywa¢ Bogiem. Imiona Boga,
pod ktérymi znany jest w jezykach wielu ludow, okreslaja Go jako wielkiego,
jasnego i btyszczacego, jedynego i wszechmocnego®. Ludy Akan uznaja Boga
jako byt samoistny i doskonaty. W ludzkich kategoriach mocno podkresla sig, ze
Bodg nie jest stworzony, nie ma rodzicow, rodziny, ani niczego, co jest niezbg¢dne
dla zycia cztowieka*. Istota Najwyzsza jest zalezna jedynie od siebie samej, abso-
lutnie niezmienna i stata. Liczne ludy (réwniez Akan) okreslaja Go jako: ,,wielki”,
»wielki Bog”, ,,wielki krol” czy tez ,,nieporownanie wielki duch”. Atrybuty trans-
cendencji 1 samoistnosci wskazuja na pierwszenstwo i doskonato$¢ Boga, a takze
na Jego wszechmoc i wszechwiedzg’.

Aszantowie postrzegaja Boga jako ostateczne uzasadnienie wszystkich rze-
czy; jako punkt, poza ktorym wszelkie dociekania i pytania staja si¢ absurdalne.
Aszant, ktory nie wie, dlaczego jest Zle, nie rozumie sytuacji, nie potrafi roz-
wiaza¢ trudnych problemow, szuka pocieszenia w stowach: ,,No c6z, Bog wie”
i oddaje swoje zycie Jego potedze oraz opatrznosci. Bog kocha, ale tez moze si¢
gniewac. Ma ojcowskie usposobienie, dlatego niech¢tnie spoglada na niespra-
wiedliwo$¢ i przestepstwa®.

Niektorzy badacze wskazuja, ze w przesztosci Aszantowie tak mocno nie
doswiadczali obecnosci Istoty Najwyzszej. William Bosman utrzymywat, ze nie

1], S. Mbiti, Afrykariskie religie..., s. 48.

2 Stolica kraju Aszantow i siedziba Asantahene — krola Aszantow.

3 P. K. Sarpong, Ghana in Retrospect. Some Aspects of Ghanaian Culture, Accra 1974, s. 9.

* W mitologiach afrykanskich wystgpuja czasem przodkowie Istoty Najwyzszej, np. Konkom-
bowie z Ghany boga Uwumbor uwazaja za syna bogini ziemi Kiting i boga nieba Kitilangban.
H. Zimon, Sakralnosé¢ ziemi u ludu Konkomba z Afryki Zachodniej, Lublin 1998, s. 36.

5 J. S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 53.

¢ P. K. Sarpong, Ghana in Retrospect, s. 10.
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maja oni jasnej idei Boga. Autor ten na poczatku X VIII wieku tak mowit o aszan-
ckim pojeciu Boga: ,,Posiadaja mgliste pojecie prawdziwego Boga i przypisuja
mu cechy wszechpotgznego oraz wszechobecnego. Wierza, ze stworzyt wszech-
swiat, dlatego wigc wszedzie stawiaja go nad innymi bdstwami — idolami. Nie
modla sie jednak do Niego ani tez nie sktadaja Mu zadnych ofiar’’.

W  literaturze opisujacej Aszantdbw wrgcz zaprzeczano oryginalnosci
i autonomicznosci koncepcji Istoty Najwyzszej, twierdzac, ze zostala zapozyczo-
na od chrze$cijanskich misji®. Wielu badaczy wskazywato jednak na oryginalno$¢
aszanckiej doktryny Boga (m.in. R. S. Rattray, D. Westerman, J. G. Christaller,
J. B. Danquah, E. B. Idowu)’.

1. ASZANTOW LOCI THEOLOGICI

Wykazaé obecnos¢ pojecia Istoty Najwyzszej u danego ludu nie jest rzecza
trudng. Dla Afrykanina wszech$wiat nie tylko nosi znamig¢ Boga, ale jest takze
Jego odzwierciedleniem i niezaleznie od tego, czy ten obraz jest niewyrazny,
czy tez dobrze okreslony, jest Swiadectwem istnienia Boga — jedynym wytluma-
czeniem $wiata mozliwym do przyjgcia przez tradycyjne ludy afrykanskie'®. Za
kogo dana spoteczno$¢ uwaza Boga lub wierzy, ze takim jest, zalezy od znacze-
nia i tresci imienia, jakim jest nazywany. Joseph Buakye Danquah stwierdza:
»Akanska doktryna Boga jest doktryna Boga rozumianego na swoj, akanski,
sposob. Kazdy lud ma swoje imig¢ dla okreslenia Boga i w tym imieniu zawarta
jest wlasciwos¢ Iub koloryt Istoty Najwyzszej, ktora jest najbardziej znaczaca dla
ich umystow™"!. Wydobycie znaczenia imienia Istoty Najwyzszej staje si¢ zara-
zem uchwyceniem doktryny, nauczania oraz doswiadczenia ludow, np. Akanow
na temat Boga. Jesli Akanowie nazywaja Istot¢ Najwyzsza ,,opadem deszczu”
(nyankopon aba), to dlatego, ze postrzeganie jej jako dawcy zyciodajnego desz-
czu jest zalazkiem sposobu wyrazania ich wiedzy o niej'.

"W. Bosman, 4 New and Accurate Description of the Coasts of Gwinea, London 1705,
s. 348.

8 Alfred B. Ellis (Tshi-speaking Peoples of the Gold Coast of West Africa, London 1887, s. 24)
podaje, ze ludy moéwiace jezykiem twi dodaty do swego panteonu bdstw nowego boga, ktorego
nazwaty Nana Nyankupon. Mial to by¢ chrzescijanski Bog zapozyczony i adoptowany pod
nowym okresleniem, ktére moze by¢ przettumaczone jako ,,Pan z Nieba”. Autor ten dokonat
pbzniej rewizji swoich pogladow (Ewe-speaking Peoples of the Slave Coast, London 1890,
s. 35-37), przychylajac si¢ do tezy o rodzimym charakterze pojecia Istoty Najwyzszej.

® Zob. ewolucje¢ sposobu postrzegania akanskiej doktryny Boga u J. J. Williams, 4frica’s God.
The Gold Coast and Its Hinterland, vol. 1, Boston 1936, s. 13-33.

10, S. Mbiti, Afrykarnskie religie...,s. 71.

'1]. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 1.

12 H. N. Riis, Grammatical Outline and Vocabulary of the Oji (Twi)-Language, with Spe-
cial Reference to the Akwapim-Dialect, Basel 1854, s. 220; W. Ringwald, Die Religion de Akan-
stimme und das Problem ihre Bekehrung. Eine religions- und missionsgeschichtliche Untersu-
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Wedtug E. Bolaji Idowu imiona, pod ktérymi Bog wzywany jest w Afryce,
sa wymowne w opisie Jego natury i podkreslaja fakt, ze jest On realnie, a nie
abstrakcyjnie istniejacym!. Zdaniem tego autora pomysly na wzor tezy
Kennetha Little’a twierdzacego, ze $wiat zostal stworzony, wyposazony
i poruszony przez samoistna i samokierujaca si¢ site sa obce mys$li afrykanskiej'.
Afrykanie nie méwia nic o ,,pewnym rodzaju niematerialnej sity czy wpltywu”,
ktore Bog miat pozostawi¢ w $wiecie, a sam poszed! i odpoczal w wiecznosci®.
W rzeczywistosci ich koncepcja Boga jest bardziej antropomorficzna czy wrecz
antropocentryczna'®,

Rozwazajac o afrykanskich wierzeniach, nalezy na poczatku okresli¢ pojecie
i rozumienie Boga. [stotne jest czy przedmiotem opisu bedzie Bog taki, jaki jest, czy
tez bog, ktory jest tworem wyobrazni naukowcow; Bog, ktory jest znany, myslany
i wypowiadany przez Afrykandéw (na ich sposob), czy tez bog, ktory jest tak wy-
obrazany, aby zaspokoi¢ uprzednie, aprioryczne ,,pojecie” afrykanskiej koncepcji
Boga. Te dwa sposoby traktowania afrykanskiej religii — jedno, prawidtowe i szcze-
re oraz drugie, skrajnie btedne i mylace — stanowia o réznicach, ktore odnosza si¢
do tego, co mozna juz odnalez¢ a takze doda¢ do opisu afrykanskich wierzen'’.

Wedtug postulatu Idowu, lokalne réznice w afrykanskiej koncepcji Boga
winny by¢ docenione i poddane nalezytej refleksji'®. Kazdy, kto chciatby dowiesé,
iz rzeczywiscie istnieje Istota Najwyzsza w religijnym mysleniu Akanow, powi-
nien przestudiowac ktorys z jezykow ghanskich, aby odkryé¢, ze takie imiona jak:
Onyame, Onyankopon, Anansi Kokroko czy Odomankoma wciaz pojawiaja si¢
posrod nich'. Stad tez, podejmujac probe uchwycenia aszanckiej koncepcji Boga,
nalezy odwota¢ si¢ do tych imion i okreslen Istoty Najwyzszej, ktore stanowia
rodzimy spos6b mowienia o Bogu.

Trudnos¢ stanowi fakt, ze religijna tradycja Aszantéw, podobnie jak wszyst-
kie rodzime religie Afryki subsaharyjskiej, nie ma ani swego zatozyciela, ani $ci-
sle skodyfikowanych prawd wiary. Stad tez odznacza si¢ ona pewna ptynnoscia,
roznorodno$cia interpretacji czy niestabilno$cia?®. Brak wypracowanej teologii
i $wigtych ksiag sprawia, ze afrykanskie systemy wierzen ,,wchtaniaja” pewne
»nowinki”. Afrykanow cechuje tatwo$¢ integrowania nowych zjawisk pojawiaja-

chung, Stuttgart 1952, s. 17. Zob. tez M. Eliade, Traktat o historii religii, Warszawa 2000, s. 62;
J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 1.

B E. B. Idowu, African Traditional Religion. A Definition, New York 1973, s. 149 n.

4 K. Little, The Mende of Sierra Leone, London 1951, s. 217 n.

5 E. B. Idowu, African Traditional Religion..., s. 155.

16 Zob. J. S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 71.

"E. B. Idowu, African Traditional Religion..., s. 149.

18 Tamze, s. 148 n.

1 P. K. Sarpong, Ghana in Retrospect, s. 9.

D E. A. Wilenski, Kultura Afryki Wschodniej w procesie przemian, Kolonia 1985, s. 292.
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cych si¢ w zyciu powszednim z elementami rodzimej kultury (pie$niami, legen-
dami, mitami, rytuatami)*.

Aszanckie przystowia, aforyzmy, piesni, modlitwy, mity, opowiesci, rytuaty
oraz imiona Istoty Najwyzszej stanowia swoiste loci theologici, ktdre pozwalaja
wydoby¢ rodzime do$wiadczenie Boga?. Takze ,,mowa bebndéw” petna jest aluzji
odnoszacych si¢ bezposrednio do Onyame?. Zrodta te beda pomoca w ukazaniu
transcendentnej natury aszanckiej Istoty Najwyzszej.

Jedynos$¢ i realno$¢, wszechwiedza i wszechmoc to atrybuty uznawane przez
badaczy tradycyjnych religii Afryki za konstytutywne przymioty transcenden-
tnej natury Istoty Najwyzszej*. Z tej racji tre$¢ rozdziatu zostanie przedstawiona
w trzech paragrafach. Pierwszy jest proba ukazania znaczenia, etymologii i przy-
czyn wyrdzniania imion Istoty Najwyzszej Onyame i Onyankopon. Imiona te stuza
podkreslaniu jedynosci i realnosci Istoty Najwyzszej. Drugie imig stanowi rozwi-
nigcie pierwszego i jest thumaczone jako ,,jedyny, wielki Onyame”. W drugim para-
grafie omowione zostanie pojgcic wszechwiedzy Istoty Najwyzszej. Przedstawione
bedzie klasyczne pojmowanie wszechwiedzy Onyame. Aszantowie postrzegaja ja
jako istote wszechwidzaca i wszechobecna. Specyficznym sposobem ujmowania
wszechwiedzy Istoty Najwyzszej jest wykorzystanie w kulturze aszanckiej sym-
boliki pajaka. Atrybuty tego owada, obecne w wierzeniach prezentowanego ludu,
wiaza si¢ z wystgpowaniem terminu Anansi Kokroko (,,Najwigkszy Pajak™). Posta¢
pajaka Anansi zajmuje szczegdlne miejsce w opowiesciach Aszantow, traktujacych
czgsto o Onyame, ukazujac tym samym ich pojmowanie natury Istoty Najwyzsze;j.
W trzecim paragrafie przeanalizowane zostanie imi¢ Odomankoma. Podkresla ono
wszechmoc Istoty Najwyzszej, gdyz dla Aszantow Odomankoma jest stworzycie-
lem. Poszczegdlne paragrafy zamykaja podsumowania omawianej problematyki.

2. ONYANKOPON - JEDYNY WIELKI ONYAME

W mowie codziennej Aszantdw czgsto pojawia si¢ imi¢ Istoty Najwyzsze;.
Wedtug Danquaha, najczesciej uzywanym imieniem Boga w kraju Akanow jest
Onyame?®. Na przyktad wypowiadane sa stowa: ,,Jesli Bog da mi dobry dzien”
(Onyame ma ade pa kye me a). Kurtuazyjna odpowiedzia na pytanie o samopo-

2 S. Pitaszewicz, Religie Afryki, Warszawa 2000, s. 199.

2], S. Mbiti, Afrykanskie religie. . ., s. 48. O historii pojgcia i wspotczesnym ujmowaniu topiki
teologicznej zob. J. Szymik, Teologia na poczqtek wieku, Katowice-Zabki 2001, s. 35-45.

B R. S. Rattray, Ashanti, s. 142 (zob. szczegblnie rozdzial XXII o ,,méwiacych begbnach”,
s. 242-286).

24 Zob. E. B. Idowu, African Traditional Religion..., s. 149; J. S. Mbiti, Concepts of God in
Africa, London 1970, s. 4, 5, 9.

% J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 30.
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czucie (wo ho te sen?) jest: ,,Dzieki Bozej tasce, dobrze” (Onyame adom eye)®®.
Aluzje do Istoty Najwyzszej wystepuja powszechnie w madrosciowych senten-
cjach i przystowiach tak, ze kazdy Aszant moze bez trudu przytoczy¢ wiele spo-
$rod nich. Dobrze znane jest Aszantom przystowie: ,,Nikt nie musi pokazywac
Boga dziecku” (0bi nkyere akwadaa Nyame), ktore wykazuje, ze wiedzg o Bogu
uznaje si¢ za zdolno$¢ wrodzona. W bajkach i opowieSciach Bog rowniez jest
jedna z czesciej wystepujacych postaci. NajczeSciej pojawia si¢ jako sprawied-
liwy Sedzia, ktory potepia nikczemnikow, a dobrych wynagradza. Tradycyjne
opowiesci dostarczaja Aszantom rozwiazan ich relacji do Boga?.

Akanskie przystowia obfituja w odniesienia i aluzje do Istoty Najwyzszej.
Najistotniejszym aspektem przystoéw jest ich kontekstualno$¢, znaczaca elastycz-
no$¢ w dostosowaniu ich do sytuacji. Przystowia nie sa jedynie teoretyczna ,,wie-
dza”, na ktora mozna si¢ powolaé, by zakonczy¢ wszelkie dyskusje i opisa¢ kazde
mozliwe ludzkie potozenie. Zwigzto$¢ madro$ciowych sentencji nie pozwala, by
kto$ wyciagal szersze wnioski, niz wynika to z ich kontekstu?. Tlustruja to na-
stepujace przyktady: ,,Na catej szerokiej ziemi Istota Najwyzsza jest najstarsza”
(Asase terew na Onyame ne panyin), ,,Gdybys chciat cos powiedzie¢ Istocie Naj-
wyzszej, powiedz to na wiatr” (wope aka asem akyere nyankopon a, ka kyere
mframa), ,,Ja, ktory leze na plecach, nie widze Istoty Najwyzszej, czego mozesz
spodziewac sig ty, rozciagajac si¢ na brzuchu?” (me a meda anyannya ya mehu
Onyankopon na wo a wubutuw ho), ,,Jesli Bog da ci chorobg, podaruje ci rowniez
lekarstwo” (Onyame ma wo yare a, oma wo aduru)®.

W przytoczonych stwierdzeniach pojawiaja si¢ dwa imiona Istoty Najwyzszej
— Onyame i Onyankopon. Wprawdzie wystgpuja jeszcze inne, jednak dominujace
w aszanckiej religijnoéci sa wlasnie te dwa, co podkreslaja liczni autorzy?’.

2.1. Onyame a Onyankopon

Analiza tych imion ukazuje bogactwo aszanckich poj¢¢ na temat Istoty Naj-
wyzszej*!. Imig Onyankopon istnieje obok imienia Onyame. Czy sa one rowno-
wazne 1 zamienne, czy tez imi¢ Onyankopon ukazuje co$ wigecej w aszanckim
pojeciu Boga? W kulturze afrykanskiej kazdy lud okresla Boga wlasnymi, lokal-
nymi imionami. Podstawowe imi¢ Boga moze by¢ nazwa bostwa w ogdlnosci.

2 F. A. Dolphyne, A Comprehensive Course in Twi (Asante) for the Non-twi Learner, Accra
1996, s. 8.

21p, K. Sarpong, Ghana in Retrospect, s. 9.

28 J. Brookman-Amissah, Akan Proverbs about Death, Anth 81(1986), s. 75.

P R. S. Rattray, Ashanti, s. 142.

R, S. Rattray, Ashanti Proverbs..., s. 19. Zob. tez P. K. Sarpong, Traditional Beliefs,
10 5(1970), nr 2, s. 62; S. G. Williamson, Akan Religion and the Christian Faith. A Comparative
Study of the Impact of Two Religions, ed. K. A. Dickson, Accra 1965, s. 87.

31 P. K. Sarpong, Ghana in Retrospect, s. 9.
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W tym wypadku wystepuje jednak precyzujacy przedrostek lub uscislajace stowo,
ktore pozwala rozrozni¢ pomigdzy Istota Najwyzsza a bostwami. W ten sposob
imi¢ to wraz z okreslnikiem Iub dopetniajacym stowem odnosi si¢ wytacznie do
Boga. Zdarzaja si¢ sytuacje, w ktorych imig Istoty Najwyzszej jest przypisane tylko
jej 1 nie dzieli z innymi istotami nadnaturalnymi zadnych czgsci swego imienia.
Wystepuja tez takie sytuacje, kiedy bostwa dziela z Bogiem wspdlne imig czy na-
zwg, co podkresla fakt, ze bostwa te swoje istnienie i naturg czerpia z Boga.

Pomimo istniejacych odrgbnosci, mozna zbudowaé pewien podstawowy, za-
proponowany przez Idowu wzor, wedtug ktorego: Bog dla Afrykanow jest real-
nym bytem, jedynym w swoim rodzaju, absolutnym Panem wszech$wiata; jest
jednym i jedynym Bogiem catego kosmosu®2.

Takim Bogiem dla Aszantéow jest Onyame. W pismach Pietera de Mareesa
z poczatku X VII wieku odnajdujemy pierwszy opis religii Akanéw*. Jego relacja
daje obiektywny oraz mozliwie kompletny obraz najwazniejszych istot nadnatu-
ralnych 1 duchowych mocy wystepujacych w akanskiej religii. Obraz ten stano-
wig: wiara w Istot¢ Najwyzsza, zwanga Onyame lub Onyankopon; przekonanie
o istnieniu mniejszych bostw 1 duchoéw opiekunczych, kojarzonych z naturalnymi
zjawiskami (np. rzekami, skatami, gorami, gajami), zwanych obosom (Im abo-
som), duchéw przodkoéw, nazywanych osaman (Im asaman); duchowych mocy
objawiajacych si¢ w przedmiotach sakralnych oraz amuletach, zwanych suman
(Im asuman), a takze w lekach wytwarzanych przez zielarzy, okreslanych jak
odudo (Im adudo)**. Podobny obraz istot nadnaturalnych podaja inni podroznicy
i badacze kultury Akanow?®.

Analiza aszanckich imion boga Onyame i Onyankopon prowadzi do dostrze-
zenia subtelnych, ale istotnych réznic w znaczeniu obu terminéw. Johann Gottlieb

32 E. B. Idowu, African Traditional Religion..., s. 148 n.

3 P. de Marees, Description and Historical Account of the Gold Coast Kingdom of Guinea
(1602), Oxford 1987.

3 R. A. Silverman, Historical Dimension of Tano Worship Among tha Asante and Bono,
[w:] The Golden Stool. Studies of the Asante Center and Periphery, ed. E. Schildkrout, New York
1987, 5. 272.

35 J. G. Christaller (4 Dictionary of the Asante and Fante Language Called tshi, Basel 1881,
s. 386) podaje, ze termin Onyankome jest imieniem Boga u ludu Fanti. Informacjg t¢ zaczerpnat
z ksiazki W. J. Miillera, Die Africanische auf der Guineischen Gold-Ciist gelegene Landschaft
Fetu, Hamburg 1673, s. 287. Zob. K. Dickson, Introduction to the Second Edition..., s. XV; J. Barbot,
A Description of the Coasts of Northern and Southern Guinea, [w:] A Collection of Voyages and
Travels, ed. A. Churchill, London 1732, s. 98; W. Bosman, 4 New and Accurate Description, s. 79.
Wedtug E. A. Mettle-Nunoo (West African Traditional Religion, Legon 1999, s. 10) ,,Akanowie,
a posrod nich i Aszantowie, znaja Istote Najwyzsza jako Nyame”; ,,na szczycie ich wierzen jest
Njame (Atoapome lub Onjankopon) Stworca, bog nieba (Z Komorowski, Kultura Czarnej Afryki,
Wroctaw 1994, s. 80). Wedtug Pitaszewicza (Religie Afryki, s. 48) ,,u ludéow Akan, a zwlaszcza
zamieszkujacych Ghang stawnych niegdy$ z waleczno$ci Aszantdéw zachowat si¢ rozbudowany
kult boga Njame — jego imig zawiera w sobie rdzen anjan — «btyszczacy, swietlisty». Wywodzi sig
z niego takze inne jego imig, Nana Onjankopon — «Dziadek Njame, ktory jest wielki»”.
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Christaller sygnalizowal miejsca wyrdzniajace termin onyankopon od szerszego
onyame. Gdy onyame (wywodzace si¢ od nyam ,blyszczeé”) oznacza ,,niebo,
nieboskton, niebiosa”, prawdopodobnie zwane tak z powodu swego splendoru
i blasku, to stowo onyankopon okresla ,widzialng ekspansj¢ nieba, zjawiajacy
si¢ tuk czy sklepienie nieba; a takze niebiosa, ktore rozposcieraja si¢ ponad cata
ziemia™®. Zatem, gdy obie nazwy sa rozwazane metaforycznie jako oznaczenie
firmamentu niebieskiego, nazwa dtuzsza ma glebsze konotacje.

Wedtug stanowiska Christallera imi¢ Onyame odnosi si¢ do Istoty Najwyz-
szej, gdy Onyankopon — ta sama Istota Najwyzsza, jest bogiem, wladca kosmosu,
posiadajacym wyrozniajace go imi¢ wlasne Kwame. Onyankopon jest osobowo-
Scia, a nie abstrakcja: konkretna, znana (z imienia) postacia, a nie niejasnym,
odlegtym pojeciem boskosci’.

Danquah rozréznia pomigdzy Onyame, ogélnym terminem uzywanym na
okreslenie boskosci, a Onyankopon — znanym, wielbionym bogiem. Onyankopon
oznacza ,wielkiego Onyame”, co Danquah udowadnia faktem, ze Onyankopon
jest zwany Kwame — ,,ten, z soboty”. To imi¢ wlasne czyni z niego osobowosc,
a nie abstrakcje, w przeciwienstwie do Onyame™.

Podobne przeswiadczenie o abstrakcyjnosci i niepojgtosci Onyame panuje
w wypowiedziach samych Aszantéw. Zapytany przez autora niniejszego studium
Nana Baffour Dunfeh Gyeabour III — najwyzszy tradycyjny kaptan Aszantow,
a zarazem nadworny kapelan Asantahene — kim jest Onyame, odpowiedzial:
,Onyame jest duchem, nie jest osoba. Gdyby byt osoba, jak mdogltby by¢ obecny
wszedzie w tym samym czasie”®.

Onyame jest postrzegany jako bog z nieba, wigc przewyzsza on wszystko,
co istnieje*’. Przypisuje mu si¢ przebywanie szczeg6élnie w powietrzu lub niebie,
lecz jest on rowniez wszedzie 1 widzi wszystko. Cierpliwo$¢ 1 godno$¢é zobowia-
zuja go do trzymania si¢ z dala od spraw tego $wiata. Nie oznacza to w zadnym
wypadku, ze nie jest zainteresowany tym, co si¢ dzieje posrod ludzi. Onyame
angazuje si¢ w sprawy ziemskiego §wiata, predzej czy pdzniej wynagradzajac
dobro i karzac za zto*. W potocznym mysleniu imig boga jest powiazane z na-

3¢ J. G. Christaller, A Dictionary of the Asante..., s. 381.

37J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 46. W wypadku Onyame nawet pte¢ Istoty
Najwyzszej nie jest jednoznacznie uscislona. Wedtug Manfreda Lurkera (Leksykon bostw i de-
monow, Warszawa 1999, s. 199): ,,Onyame to dobrotliwie przychylne ludziom bostwo niebianskie
ludow Akan w Ghanie (Afryka Zachodnia), pozbawione wyraznej ptci”.

3 K. Dickson, Introduction to the Second Edition..., s. XVIII.

¥ Wywiad z Nana Baffour Dunfeh Gyeabour I1I z dnia 28 sierpnia 2001 w Kumasi. Zob. tez
J. Middleton, Lugbara Religion. Ritual and Authority among an East African People, London
1960, s. 253, 256.

40 Zob. R. S. Rattray, Ashanti, s. 91 n.; tenze, Religion and Art in Ashanti, London 1927, s. 70,
155 n.

4 P. K. Sarpong, Ghana in Retrospect, s. 10.
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zwa nieba. Nie odpowiada to jednak rzeczywistosci jezykowej, na co wskazuje
Christaller:

,»Nie ma zadnej watpliwos$ci, ze w poezji i w innych jezykach niebo jest
czgsto okreslane jako onyame, lecz akanskim okresleniem nieba jako ta-
kiego nie jest onyame czy nyame, ale ewie lub ewim. Stowo ewim w oczy-
wisty sposob wywodzi si¢ od owia mu tj. «w lub na miejscu stoncax»; owia
staje si¢ potocznym okresleniem stonca. Dostownie ewim oznacza «tam,
gdzie kroluje stoncen. Jest jeszcze jedno stowko, ewie, ktore znaczy «go-
rujacy firmament» i podobnie jak ewim, zazwyczaj stuzy na oznaczenie
powietrza, atmosfery, nieba™?.

Akanowie na okreslenie gornej czesci lub jakiejkolwiek przestrzeni lezacej
powyzej uzywaja terminu 0soro. Wedtug Christallera stowo to okresla ,,gor-
ny $wiat”; to, co powyzej, niebiosa, niecbo*. W Biblii przettumaczonej przez
Christallera na jezyk twi nie uzywa si¢ slowa onyame na oznaczenie nieba
czy niebiosow. W catym tekscie wystepuje natomiast stowo 0s0ro okreslajace
,,hiebo”, np. aniotowie sq nazywani — 0s0ro-abofo, co oznacza wystannikow
z niebiosow.

Jak stwierdzono, stowa onyame uzywa si¢ w poezji i madrosciowych sen-
tencjach na metaforyczne oznaczenie gérnych cz¢sci nieba czy nawet chmur
lub deszczu. Nie mozna jednak utozsamia¢ idei Boga z pojeciem nieba*.
W tym miejscu warto przywotac¢ obszerna dyskusj¢ na temat bostw niebieskich
czy uranicznych®. Juz zwykle spojrzenie na nieboskton, zauwaza Mircea Eliade,
wyzwala przezycie religijne. Niebo objawia si¢ jako nieskonczone i transcenden-
tne. Jest ono czyms§ ,,catkiem innym” par excellence. Transcendencja odstania
si¢ cztowiekowi, skoro tylko u§wiadomi on sobie nieskonczong wysokos¢. Wyzy-
ny niedostgpne cztowiekowi, strefy gwiezdne otrzymuja aureolg transcendencii,
absolutnej rzeczywistosci 1 wiecznosci. Tam znajduje si¢ siedziba bogow, dokad
dzieki pewnym obrz¢gdom wstepowania docieraja uprzywilejowani. Do nieba
rowniez, wedtug wyobrazen wyznawcow niektorych religii, wznosza si¢ dusze
zmartych. ,,Najwyzsze” jest niedostepne dla cztowieka, zastrzezone mocom
i istotom nadnaturalnym*. , Nikt nie moze widzie¢ Boga, lecz jesli wierzymy
Jego stowom, mozemy mie¢ w sobie pewnos¢, ze Bog istnieje” — tak odpowiedziat
tradycyjny kaptan Aszantéw na pytanie, czy mozna zobaczy¢ Onyame. Kaptan
tradycyjny nie czyni nic bez oddania czci Bogu. Przejawia si¢ to podczas libacji
w gescie wyciagnigtej wysoko dtoni [co wskazywatoby na miejsce przebywania

“2J. G. Christaller, A Dictionary of the Asante..., s. 576.

4 Tamze, s. 472.

4 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 34.

4 Na temat badan nad bostwami uranicznymi zob. wskazdéwki bibliograficzne u M. Eliadego
(Traktat..., s. 127-141).

4 M. Eliade, Sacrum i profanum. O istocie religijnosci, Warszawa 1999, s. 96.
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Istoty Najwyzszej — G.W.]. Przez ten gest kaptan pokazuje, ze istnieje Bog, ktory
jest wyzszy niz on?.

2.2. Natura Onyame

W koncepcji Boga u Aszantow istnieja pewne $lady, ktore rodza pytanie
o Jego osobowa naturg. Wskazowki te sugeruja, iz Onyame mozna takze
ujmowaé w kategoriach nieosobowej abstrakcji, idei boskos$ci czy transcenden-
cji. Na potwierdzenie tych przypuszczen Danquah przytacza trzy najwazniej-
sze, zaszczytne tytuly przypisywane wyltacznie bogu jako Onyame, a nie jako
Onyankopon, sg to: Amowia (zrodto $wiatta stonecznego), Amosu (zrodto deszczu)
i Amaomee (zrodto dostatku). We wszystkich wypadkach, partykuta ,,A” a nie
,O” rozpoczyna imi¢. Idea Boga staje si¢ tak odlegta i abstrakcyjna, ze najodpo-
wiedniejszym wydaje si¢ by¢ juz zaimek ,,To” a nie ,,On”, w nazywaniu Onyame.
Fakt ten potwierdzaja takze dwa wyrazy z jezyka twi: owia (stonce) i awia ($wiat-
lo stoneczne lub stoneczny czas). ,,Stonce swieci” jest wyrazane przez owia (no)
abo, gdy ,,jest stonecznie” tzn. gdy jest dzien, wyraza sie przez awia abo. Stowo
owia, z powodu prefiksu ,,0”, sugeruje personifikacje, gdy ,,a” w awia oznacza
dla Akandéw mys$l abstrakcyjna (co$), a nie osobe (kogos). Podobnie jest z uzy-
ciem Amowia, Amosu i Amaomee dla okre$lania Istoty Najwyzszej. Onyame jest
bostwem albo wszechobecna boskos$cia, a nie Bogiem lub religijnie nacechowana
osobowos$cig*®.

W literaturze etnologicznej przypisuje si¢ Onyame okreslenie ,,bog nieba™”.
Wedtug Danquaha wiasciwszym jest postrzeganie Onyame jako bedacego ponad
wszystkim, czyli transcendentnego. Stad przyjmuje on, ze Onyame jest ostatecznym
projektem akanskiego bostwa*®. Nie mozna tego rozpatrywaé w kategoriach ,,natu-
ryzmu”. Istota Najwyzsza jest utozsamiana z niebem, bo stworzyta réwniez niebo.
Dlatego nosi imig ,,Stworcy”, ,,Wszechmocnego”, ,,Pana”, ,,Wtadcy” lub ,,Ojca™".

Pojawia si¢ tu istotna réznica pomigdzy Onyame a Onyankopon. Nie sa to
dwaj r6zni bogowie, lecz Onyankopon jest osobowym aspektem niepojgtej Istoty
Najwyzszej Onyame. Doktadniejsze pojmowanie imienia Onyankopon u Aszan-
tow mozna ustali¢ na podstawie etymologii.

2.3. Znaczenie imion Onyame i Onyankopon

W Afryce imig nie jest tylko zwyczajng etykietka czy mianem czlowieka,
ale czgsto okresla wlasciwosci osoby, poprzez ktore nosiciel imienia jest postrze-

4 Wywiad z Nana Baffour Dunfeh Gyeabour 111 z dnia 28 sierpnia 2001 w Kumasi.

4 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 42.

¥ R. S. Rattray, Ashanti, s. 91 n.; tenze, Religion and Art, s. 70, 155 n. Zob. tez A. Szyjewski,
Religie Czarnej Afryki, Krakow 2005, s. 135 n.

30 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 42.

SUM. Eliade, Sacrum i profanum..., s. 99.
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gany>. Faktem jest, ze niektore spos$rod afrykanskich imion bostw nie zostaty
dotad poddane etymologicznej analizie, gtbwnie z powodu ich archaiczno$ci oraz
faktu, ze starozytni Afrykanie nie pozostawili zadnych spisanych opracowan te-
ologicznych. Te, ktore zostaty przebadane, a ich znaczenie wyjasnione, opisuja
nature Istoty Najwyzszej oraz ukazuja afrykanskie doswiadczenie Boga®.

Probe podania autentycznego znaczenia imienia Onyankopon i dotarcia do
jego etymologii podejmowato wielu badaczy®*. Napotkane przez nich trudnos$ci
wynikaty z tego, ze Onyankopon jest wyrazem ztozonym z kilku cztonow. Moze
by¢ tez w rozny sposob zapisywane: Yankumpon®’, Onyankupon’®, Onyankopon,
Onyankoropon, Onyankoropono, Onyankorompono oraz w podobny sposob, lecz
bez przedrostka ,,0”. Ludy Afutu (Winneba) méwia o Onyankome, a ludy Ga
z rejonéw Akry uzywaja okreslenia Nyankomli®’.

Badacze zgadzaja si¢ co do znaczenia przyrostka — pon, thumaczonego jako
,wielki”, a raczej ,,najwiekszy”, gdyz wystepuje tu stopien najwyzszy®. Przed-
rostek ,,0” wskazuje natomiast na osobowy charakter wyrazenia®. Rozbieznosci
pojawiaja si¢ dopiero przy probie interpretacji rdzenia nyam czy tez nya, a takze
nyanku, jak chca niektorzy®.

Zasadniczo wystepuja trzy sposoby objasniania znaczenia imion Onyame
i Onyankopon. Najstarszy i najpopularniejszy wyprowadza imi¢ Onyankopon

2 E. W. Smith, The Whole Subject in Perspective. An Introductory Survey, [w:] tenze, African
Ideas of God. A Symposium, London 1966, s. 4.

3 E. B. Idowu, African Traditional Religion..., s. 150.

34 Zob. J. Beecham, Ashantee and the Gold Coast, London 1968; B. Cruickshank, Eigh-
teen Years on the Gold Coast of Africa, vol. 2, London 1966; H. N. Riis, Grammatical Outline
and Vocabulary of the Oji (Twi)-Language, with Special Reference to the Akwapim-Dialect,
Basel 1854; J. G. Christaller, C. W. Locher, J. Zimmerman, A Dictionary, English..., Basel 1874;
J. G. Christaller, 4 Grammar of the Asante and Fante Language Called Tshi (Chwee, Twi),
Basel 1875; tenze, A Dictionary of the Asante...; J. E. C. Hayford, Gold Coast Native Institutions,
London 1903; B. von Groh, Wie sich das Gottesbewusstein in der Twisprache der Negervolker auf
der Goldkiiste wiederspiegelt, MSOSAS (3 Abt. Afrikanische Studien) 25(1922); W. Ringwald,
Die Religion...; W. E. Abraham, The Mind of Africa, Chicago 1962; J. B. Danquah, The Akan
Doctrine of God...; E. L. R. Meyerowitz, The Sacred State of the Akan, London 1951; taz, The Akan
of Ghana. Their Ancient Beliefs, London 1958; P. K. Sarpong, Ghana in Retrospect.

55 J. Beecham, Ashantee and the Gold coast, reprint, London 1968, s. 171 n. Zob. K. Dickson,
Introduction to the Second Edition..., s. XI.

% M. Eliade, Traktat..., s. 62.

57J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 43.

% J. Beecham, Ashantee..., s. 171 n. Zob. K. Dickson, Introduction to the Second Edition...,
s. XI; J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 43. Podobnie Akropon, wywodzace sig od
kuro — ,,miasto” i pon — ,wielki, najwigkszy”, oznacza stolic¢ Akwapim (B. von Groh, Wie sich
das Gottesbewusstein..., s. 60).

% J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 42.

 Problem ten jest istotny, poniewaz wlasnie 6w rdzen tworzy podstawowe dla Akanow boze
imig¢ — Onyame.
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od nyanko — ,,przyjaciel” i pon — ,,wielki, najwigkszy’®!. Onyankopon oznacza-
toby zatem ,,wielki przyjaciel™?. Szczegdlnym propagatorem takiej interpretacji
byt afrykanski pisarz ze Ztotego Wybrzeza, Joseph Ephraim Casely Hayford (Ekra
Agyeman)®. Inna proba to rozpisanie stowa jako onya—me—koro—pon. Na taka
mozliwos$¢ zapisu imienia aszanckiej Istoty Najwyzszej wskazatl brytyjski antro-
polog Robert Sutherland Rattray. Wedlug niego, stowo onya (posiada¢) stanowi
rdzen imienia Istoty Najwyzszej. Powotuje si¢ przy tym na informacje otrzymane
od aszanckich starcow. Onyame, wedtug jego respondentow pochodzi od onya —
»posiada¢” i me —,,by¢ pelnym, sytym”. Natomiast Onyankopon wyjasniaja respon-
denci Rattraya jako Onyame — nko — pon (Onyame, sam, wielki, jedyny), co wydaje
si¢ zgodne z terminem dialektu akim: Onyan-koro-pon (Onyame, jedyny, wielki)®*.
Ttumaczenie imienia Onyankopon brzmiatoby zatem: ,,jedyny, dajacy zaspokojenie
tym, ktorzy Go posiadaja”. Peter Kwesi Sarpong, biskup diecezji Kumasi, a zarazem
antropolog spoleczny (absolwent uniwersytetu oksfordzkiego), utrzymuje podob-
nie, ze jesli etymologicznie wyprowadzimy z pierwszego nya (,,mie¢”) i mee (,,by¢
zaspokojonym”), to Onyame znaczy ,,ten, ktory zaspokaja tych, co go posiadaja”,
aOnyankopon—,wielkijedyny, ktory samzaspokajatych, ktorzy goposiadaja™. Willie
E. Abraham w swych badaniach réwniez potwierdza zasadno$¢ wyjasniania Onyame
jako ,.ten, ktory daje satysfakeje™®. Trzecia interpretacja wskazuje na stowko nyam
— ,,blyszczeé, §wieci¢” jako klucz do wyjasnienia znaczenia imienia Onyankopon.
Zdecydowanym propagatorem tej idei jest Danquah:

»Nazwa Onyame zostata uczyniona samoistnym imieniem mocy, Zyjacej i 0So-
bowej, poprzez zlaczenie zwyklego przedrostka (prefiksu) — O z nyam, i przez
dodanie przyrostka (afiksu) — e do ostatniego m, aby da¢ w ten sposob stowna
rownowagg dla wlasciwego imienia. W zwiazku z tym O-nyam-e wywodzi

' K. Dickson, Introduction to the Second Edition..., s. XII.

2 J. Beecham, Ashantee..., s. 171 n. Zob. K. Dickson, Introduction to the Second Edition..., s. X1.

$J. E. C. Hayford, Gold Coast Native Institutions, London 1903. W podzZniejszym swym
opracowaniu (Ethiopia Unbound. Studies in Race Emancipation, London 1969, s. 7) podaje row-
niez mozliwo$¢ zapisu imienia Onyankopon jako nyi-nuku-ara-oye-pon, co thumaczy jako ,ten,
ktory jedynie jest najwigkszy”. Pozostali zwolennicy tej teorii to m.in.: J. Beecham, Ashantee...,
s. 171 n.; B. Cruickshank, Eighteen Years..., s. 126; E. A. Mettle-Nunoo (West African Traditional
Religion, s. 10).

% R. S. Rattray, Ashanti Proverbs: the Primitive Ethics..., s. 19.

% P. K. Sarpong (Traditional Beliefs, s. 62) przytacza rowniez hipotez¢ Danquaha, z ktora nie
polemizuje, stwierdzajac na koniec: ,,Co dla nas jest wazne, to by zauwazyc¢, ze Akanowie posiadaja
[stote, ktorej nazwe mozemy ttumaczy¢ jako Bog. Akanowie mysla o nim w przestrzennym sensie
jako o bedacym na wysokosci. Nic, co zwigzane jest z firmamentem niebieskim, z nim nie jest po-
wiazane”.

% W. E. Abraham, The Mind of Africa, Chicago 1962; tenze, A Paradigm of African Society,
[w:] Readings in African Philosophy. An Akan Collection, ed. K. Safro, Lanham 1995, s. 51.
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si¢ od nyam, «btyszczacy, wspaniaty» lub «$wiecacy». Jednym stowem, akan-
skim podstawowym imieniem bdstwa jest Nyam, btyszczacy, Swietlisty””.

Natomiast Onyankopon, czyli rozbudowana forma podstawowego imienia
Istoty Najwyzszej Onyame jest przez autora ,,Akanskiej doktryny Boga” ttu-
maczona do$¢ autorytatywnie: ,,Onyankopon doktadnie i w sposob najbardziej
oczywisty wywodzi si¢ od onyame i koro, ktore pochodzi od biako — ,jeden”
oraz z — pon — ,wielki”. Tak cate imi¢ etymologicznie oznacza — ,,jedyny wiel-
ki Onyame”, ,,jedyny wielki btyszczacy” lub ,ten, ktory jedynie jest najwigksza
$wiatloscig”. Onyankopon jest jedynym, wielkim Nyam, wielkim Bogiem™.

Kwesi A. Dickson — autor wprowadzenia do drugiego wydania ksigzki Dan-
quaha — takze opowiada si¢ za ta teoria, przychylajac si¢ do wyprowadzania Ony-
ame i Onyankopon z rdzenia nyam — ,,btyszczec”®.

Zdarzato si¢ rowniez, iz nie dostrzegano wewngtrznego powiazania pomig-
dzy imieniem Onyame a wywodzacym si¢ z niego Onyankopon. Czyni tak na
przyktad Beecham. Podaje on, ze Istota Najwyzsza nazywana jest Yankumpon,
a wywodzi to imi¢ od yanku — ,,przyjaciel” i pon —,,wielki”. Wyrdznia poza tym
jeszcze inna nazwe boga — Yehmi i wyprowadza ja od ye — ,,robi¢” i emi — ,,ja,
mnie”, stad Yehmi znaczyloby ,,on mnie uczynil”, stajac si¢ odwolaniem do
Stworcy. Hipoteza ta zrodzita si¢ jednak z btednego zapisu imienia Onyame.

Wzajemny zwigzek pomigdzy imionami Onyame i Onyankopon dostrzegt
dopiero Hans Nicolaus Riis”'. W swoich badaniach zwrdcit uwagg na fakt, ze
czg$¢ imienia Onyankopon wystepuje w przeroznych kombinacjach, jak np.
w wyrazeniu nyankopon aba lub ato, co znaczy ,,spadt deszcz”’. Riis twierdzit,
ze Nyame i nyanku sa dwoma r6znymi formami tego samego stowa. Nyame jest
uzywane w podobnym sensie, co Nyankopon. Nie tylko stuzy na okreslenie Istoty
Najwyzszej, lecz rowniez oznacza ,,niebiosa” lub ,,niebo””. Stuza one zarazem na
oznaczenie deszczu, stad jak zauwaza Walter Ringwald, onyame beba ttumaczy

7J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 40.

% Tamze, s. 45.

9 K. Dickson, Introduction to the Second Edition..., s. XII.

0 J. Beecham, Ashantee...,s. 171 n. Zob. tez K. Dickson, Introduction to the Second Edition...,
s. XI. Podobnie, jak Beecham, twierdzit Brodie Cruickshank (Eighteen Years..., s. 126), ktory
wyprowadzat te same wnioski, piszac imig Istoty Najwyzszej jako Yaamie.

7'H. N. Riis, Grammatical Outline..., s. 220 n.

2 Tamze. Inne podobne wyrazenia to np. nyankom — deszcz; nyankomiremire — dzwigk wy-
dawany przez deszcz w powietrzu przed spadnigciem na ziemig¢ (onomatopeiczne wyrazenie);
nyankompasakyie — s¢p; nyankonsoro — najwyzsze niebiosa, przestrzen (wyraz ten ma szczegolne
znaczenie, gdyz stowo nyankom zestawione jest ze stowem 0s0ro, ktore oznacza niebo); nyanko-
soromma — gwiazdy, dzieci nieba. J. G. Christaller, 4 Dictionary of the Asante..., s. 379.

3 Por. krytyczne stanowisko zajmowane w tej sprawie przez Danquaha (K. Dickson, /ntroduc-
tion to the Second Edition..., s. XIV).
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si¢ jako ,,zanosi si¢ na deszcz”™. Alfred Burton Ellis etymologie imienia Onyame
wywodzi ze stowa nyan (,,budzié¢, czuwa¢”) i1 konkluduje, ze prawdopodobnie
onyam — ,,czuwajacy”’ bylo dawnym, obecnie niefunkcjonujacym, okresleniem
nieba”. Do podobnych wnioskow doszedt tez Mensah Sarbah™.

Edwin Smith uznaje, Ze niemozliwe staje si¢ odkrycie pierwotnych znaczen
kilku staroafrykanskich imion Istoty Najwyzszej, m.in. Onyame. Z tej tez racji
filologia staje si¢ obszarem poszukiwan i tworzenia etymologicznych hipotez.
Niektorych autorow cechuje ambicja odnajdywania korzeni afrykanskich pojec
dotyczacych Istoty Najwyzszej poza Afryka, szczegdlnie w kulturach Babilonii
i Palestyny, co mozliwe jest przez zestawianie podobienstw stow”’. Stad tez doszu-
kiwali si¢ oni wspodlnych korzeni Onyame (NYNM) z Jahwe (YHWH) Izraelitow
lub pokrewienstw z kulturami Babilonu’.

Danquah, odtwarzajac proces powstawania pojecia Onyankopon, stwierdzit,
ze idea Onyankopon jest rozwinigciem idei Onyame, na co wydaje si¢ wskazywaé
termin ,,wielki””. Autor ten sugeruje, ze poczatkowo Onyame wspotzawodniczyt
z innymi koncepcjami Boga, np. z boginia ziemi Asase Yaa. Jednak Onyankopon
wyszedt zwycigsko ze wszystkich rywalizacji jako ,,wielki btyszczacy”, wielki Bog
(Div-) jak powiedzieliby Indo-Iranczycy®. Przywodzi to — zdaniem Danquaha — do
hipotezy, ze Akanowie rozpoczynali swe istnienie z wielka liczba konkurujacych
ze soba bostw: uranicznym Onyame — ,,blyszczacym” z nieba, telluryczna — Asase
Yaa, boginig ziemi i plodnosci oraz bostwem lunarnym — obosom, umiejscawia-
nym pomigdzy ,,blyszczacym” a ziemia. Jest to, jak sam przyznaje, tylko czysta
spekulacja®!.

™ W. Ringwald, Die Religion..., s. 17. Mircea Eliade (Traktat..., s. 62) za Alfredem Ellisem
podaje, ze Czwisowie [!] postuguja si¢ wyrazem Nyankupon (imieniem swego boga) na oznacze-
nie nieba i deszczu. Méwia oni Nyankupon bom (uderza), kiedy chca powiedzie¢ ,,grzmi”, za$
Nyankupon aba (przyszedt), kiedy chca powiedzie¢ ,,pada deszcz”.

S A. B. Ellis, Tshi-speaking Peoples..., s. 24 n.

6 Stowo to (nyankopon) jest roznie wymawiane i trudno jest okresli¢ jego etymologig. Deszcz
jest nazywany nyankum, tgcza to nyankuntun. Nyan oznacza ,,przebudzony, czujny” i to sugeru-
je, ze prawdopodobnie onyan (czuwajacy) bylo dawna nazwa nieba (M. Sarbah, Akan Religion,
[w:] Molefi Kete Asante, Abu S. Abarry. African Intellectual Heritage. A Book of Sources,
Philadelphia 1996, s. 107).

"E. W. Smith, The Whole Subject, s. 3 n.

8 Zob. J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 33, 37; J. E. C. Hayford, Ethiopia, s. 8;
J. J. Williams, Hebrewisms of West Africa, New York 1930, s. 320; tenze, Africa’s God, s. 70 n.

" J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 45.

8 Eliade (Traktat..., s. 62, 82) pisze o powiazaniu nazw bostw indoeuropejskich z pogodnym
i jasniejacym niebem (por. sanskryckie div — $§wieci¢, dzien).

81 Zob. J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 45. Danquah jako przedstawiciel szko-
ty migracyjnej utrzymywat, ze przodkowie dzisiejszych Aszantow przybyli na obecne tereny
z obszaro6w Mezopotamii, uznawanej za kolebke zycia. Szkota ta wywodzi slady Akanow, Ewe,
Ga i Gondzia z doliny Tygrysu i Eufratu, ktora mieli opusci¢ okoto 750 roku przed narodzeniem
Chrystusa. (K. Nkansa-Kyeremateng, Akan Heritage, Accra 1999, s. 23).
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Proponowane teorie spotykaty sig z krytyka. Najpowazniejsza dotyczyta thuma-
czenia imienia Onyankopon jako ,,najwigkszego przyjaciela”. Stusznie zarzucano
tej hipotezie, Ze jest niezgodna z pogladami ludu, a takze nie odpowiada akanskiej
koncepcji Boga®2. Danquah ostro polemizowat ze swym nauczycielem:

,»Casely Hayford mylit si¢ w tym wzgledzie a godnym ubolewania jest
fakt, ze cata generacja wychowankow Collegium w Achimota i poza
nim byla uczona, by wierzy¢, iz Onyankopon etymologicznie oznacza
«Jedyny Wielki Przyjaciel». Nyanko lub nyonko, nie oznacza «przyjacie-
la» w powszechnie przyjetym rozumieniu tego terminu, lecz «sasiada» lub
innego «rodaka». Przyjaciel jest osoba zlaczona z kim$ bliskimi wigza-
mi 1 wzajemna zyczliwoscia poza wigzami rodzinnymi lub mitosnymi.
Rodak jest tylko towarzyszem lub wspolnikiem, sasiadem mieszkajacym
obok. Wydaje si¢ wielce nieprawdopodobnym, aby Onyame Akanow lub
«Btyszczacy» mogt nagle przyjac posta¢ «tego drugiego obok» lub bli-
skiego sasiada, stajac si¢ kim§ zwyczajnym, rezygnujac zarazem z bycia
Bogiem, Stworzycielem i Ojcem”®.

Christian Goncalves Kwame Baéta, krytykujac teori¢ ujmujaca Onyankopon
jako ,wielkiego przyjaciela”, stwierdza, ze nyankom nie moze oznaczaé ,,przy-
jaciela”. Racje za odrzuceniem tej interpretacji sa natury teologicznej. Idea Boga
jako wielkiego przyjaciela lub sasiada czy tez rodaka mogta pojawi¢ si¢ w chrzes-
cijanstwie, ale dla akanskich zapatrywan w rozwazanym punkcie jest catkowi-
cie obca jako wyraz zuchwatego lekcewazenia. Natomiast bog pojmowany jako
Nyaamanekose (,,ten, ktoremu zwierzasz si¢ ze swych ktopotow, ktore na ciebie
przychodza”) i Abommubuwafre (,,ten, do ktérego zwracasz si¢ w niebezpieczen-
stwach i biedzie”) jest rzeczywiscie najwiekszym przyjacielem cztowieka®*.

Kwestia ttumaczenia imienia Onyankopon jako ,,najwigkszy, dajacy satys-
fakcje cztowiekowi” spotyka si¢ z zarzutami nieuzasadnionego wyprowadzania
whnioskdw z potocznej etymologii ludowej®.

82 H. N. Riis, Grammatical Outline..., s. 220. Zob. tez R. S. Rattray, Ashanti Proverbs: the
Primitive Ethics..., s. 19.

8 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 44 n.

8 C. G. Baéta, The Akan High God. Wyklad na uniwersytecie w lIfe (Nigeria) w cza-
sie konferencji na temat ,,Najwyzsze bostwa w Afryce” zorganizowanej w styczniu 1965 roku,
[w:] K. Dickson, Introduction to the Second Edition..., s. XV, przyp. 1.

8 J. B. Danquah, (The Akan Doctrine of God..., s. 35 n.) krytykuje szczegdlnie metode badan
Rattraya. Wnioskuje tak przygladajac si¢ formie imienia (onya-me, mee). Argumentacja brytyj-
skiego badacza kojarzy mu si¢ z potocznym wierzeniem, ze angielski wyraz ,,God” (B6g) wywo-
dzi si¢ z ,,good” (dobry). Co do ,,spelnienia” nie moze by¢ watpliwosci, ze kazdy, kto ,,ma Boga”
(onya me) winien by¢ usatysfakcjonowany, w ten sam sposob jak kazdy, kogo Bog darzy taska
(we frazie ,,Bog z toba” [ang. God be with you] przechodzacej w goodbye) powinien by¢ dobry lub
oczekiwac, by Bog byt z nim. Zdaniem Danquaha obie interpretacje s potocznymi, nieuczonymi
etymologiami.
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Wielos¢ interpretacji imion Onyame i Onyankopon wskazuje na bogactwo
ich tresci. Odsyltaja one tym samym do niezmierzonej natury Istoty Najwyzszej.
Trudno, zatem w jednoznaczny sposdb opowiadaé si¢ za prawdziwoscia jednego
tylko wytlumaczenia, odrzucajac pozostale jako nieprawdziwe. Rozwiazaniem
mozliwym do przyjecia bytoby podwojne thumaczenie imienia Onyankopon: jako
bog ,,dajacy satysfakcje i spetnienie”, co wyjasnialoby funkcjonalne rozumie-
nie Istoty Najwyzszej, a jako ,,Blyszczacego” wskazywatoby na rozumienie go
w ontologicznym aspekcie®®.

Afrykanie §wiadomi sa niemoznosci ujecia doswiadczenia Boga w precyzyj-
nej definicji. Nie podejmuja oni takich préob, a koncepcje Boga traktuja bardziej
jako symbole niz pojgcia®’.

2.4. Onyankopon Kwame

Aszantowie nie poprzestaja na rozwinigciu imienia boga Onyame do for-
my Onyankopon (wskazujacej na jego konkretno$c), nazywajac go ,,wielkim”
i,jedynym”, lecz dodaja jeszcze, ze jest on Onyankopon Kwame®. Onyankopon
wraz z nast¢pujacym po nim imieniem Kwame (imieniem megzczyzny urodzone-
go w sobotg) jest najpopularniejszym aszanckim imieniem boga®. Zwrocit na to
uwagg Rattray®®. Cho¢ niektorzy nie przywiazuja wigkszej wagi do tego faktu,
wydaje si¢ on mie¢ wymowne znaczenie w rozpatrywanym zagadnieniu®'. Liczni
badacze Aszantow dostrzegaja range i znaczenie takiego wyrdznienia, przez co
wskazuja nowe mozliwos$ci postrzegania natury Istoty Najwyzszej Onyame®>.

8 Zob. E. Asante, Toward an African Christian Theology of the Kingdom of God. The Kings-
hip of Onyame, New York 1994, s. 88 n. Pojecia te nie oddaja natury Istoty Najwyzszej, gdyz
nie ukazuja np. jej karzacego wymiaru (wskazuja jedynie na ,,dajacego satysfakcjg”), ani tez jej
obecnosci w $wiecie (akcentujac transcendencje, przez czgsto uzywane okreslenie ,,btyszczacy
ponad ziemig”).

8 E. Asante, Toward an African Christian Theology..., s. 90. Zob. P. K. Sarpong, Ghana in
Retrospect, s. 103.

8 Imig to ma rézna pisownig. H. Kullas i G. A. Ayer (What the Elders of Ashanti Say, London
1967, s. 6) pisza o Kwame. P. Briggs (Guide to Ghana, Bucks 1999, s. 121) uzywa Kwame i Kwa-
mena. K. A. Opoku (West African Traditional Religion, Accra 1978, s. 95) wskazuje, ze Kwamena
jest forma uzywana przez lud Fanti. W niniejszym opracowaniu, idac za Rattrayem, przyjgto
pisowni¢ Kwame.

% P. K. Sarpong, The Girl’s Nubility Rites in Ashanti, Tema-Ulm 1991, s. 31.

0 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 43.

o Jesli posrod Akanow imig Kwame jest uzywane tacznie z Nyankopon, a nie z Nyame,
prawdopodobnie nie ma to wigkszego znaczenia niz to, ze Nyankopon Kwame brzmi bardziej
dzwigeznie i jest o wiele bardziej poetyckie niz Nyame Kwame. OczywiScie, nie oddaje sig czci
Nyankopon jako bogu odrgbnemu od Nyame” (K. Dickson, Introduction to the Second Edition...,
s. XIX).

2 Zob. P. K. Sarpong, The Girl’s Nubility Rites, s. 31; A. Zajaczkowski, Aszanti — kraj Ztotego
Tronu, Warszawa 1963, s. 59; 1. K. Otabil, Notes on West African Traditional Religion, book 1,
Accra 1999, s. 57; S. G. Williamson, Akan Religion..., s. 87.
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Kazde imig jest powiazane z dusza czy elementem duchowym. Wedtug wie-
rzen Aszantow dusza podtrzymuje i wptywa na moralnos¢ osoby. Element ducho-
wy cztowieka pochodzi od Boga i wciela si¢ w dziecko podczas narodzin®. Kaz-
dy cztowiek przy narodzeniu otrzymuje dwa imiona: pierwsze jest imieniem dnia
(da dzen) lub imieniem duszy (kra dzen), a drugie jest imieniem chwaty (nsabran
lub abo dzen)*. Wraz z imieniem duszy kazde dziecko otrzymuje charaktery-
stycznego ducha, odpowiadajacego duchowi bostwa, ktory — jak si¢ wierzy — rza-
dzi poszczegdlnym dniem?. Przyporzadkowanie osobie imion duszy (kra dzen),
imion chwaty (abo dzen) i duchéw opiekunczych (czy tez szczegdlnych whasciwo-
$ci) ze wzgledu na pte¢ i dzien urodzenia przedstawia si¢ nastepujaco’:

. Imig
Dzien tygodnia Ill?rlg ((jl;;rfy chwaly Znak urodzenia
abo dzen
olski akanski | mezczyzna | kobieta duch Akanow Klasyczn;
P grezy opiekunczy yermy
niedziela kwasiada Kwasi Akosua Awusi Stonce Stonce
poniedziatek | dwodwa Kwadwo Adwoa Awo Pokdj Ksigzyc
wtorek benada Kwabena | Abenaa Abena Ogien Mars
(Goraco)
$roda wukuada Kwaku Akua Aku Stawa Merkury
(Okuning)
czwartek yawoada | Yao (Yaw) Yaa Aberaw Sita Jowisz
piatek fiada Kofi Afua Afi Wzrost Wenus
sobota memeneda Kwame Ama Amen Doswiadczony Saturn

% K. Nkansa-Kyeremateng, Akan Heritage, s. 114.

4 A. Ephirim-Donkor, African Spirituality. On Becoming Ancestors, Trenton 1998, s. 63 n.
% K. A. Opoku, West African..., s. 96.

% J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 47.
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Podobnie jak kazde imi¢ w akanskiej kulturze, imi¢ Kwame zawiera w sobie
istotne tresci. Dzen (lub din), czyli ,,imi¢” jest ostateczna pieczecia, bez ktorej
jednostka nie moze istnie¢. Imi¢ cztowieka jest istotne, gdyz przez nie sa okresla-
ne miegjsce i czas ($wigty dzien) dla danej osoby. Dopiero po otrzymaniu imienia
jednostka jest wliczana do ludzkiej rodziny. Dla Akanow imiona maja szczegdlne
znaczenie”’. Wystgpowanie imienia Kwame facznie z Onyankopon wyjasniano
na wiele sposobow. Niektorzy sa przekonani, ze Onyankopon zostat zrodzony
w sobotg, stad Kwame. Inni wyjasniaja, ze Bog zakonczyl dzieto stwarzania
w sobote 1 zwykl objawia¢ si¢ ludziom w tym dniu, zeby odbiera¢ od nich
czesc.

Jezeli zatem Onyankopon jest Kwame, to:

— sobota jest cotygodniowym §wigtem Istoty Najwyzszej, tak jak w krajach
chrzescijanskich niedziela”;

— w kazda czterdziesta sobote, zwana daapa lub dapaada (szczesliwy lub
wolny dzien), odbywaja si¢ specjalne obrzedy dla uczczenia sobotniego boga; jest
dziewie¢ dni dapaa w kalendarzu Akandéw'®’;

—dawni Aszantowie, czczac boga Onyankopon Kwame, zachowywali sakral-
ny charakter jego dnia — soboty, np. przez to, ze zadna wojna nie byta wypowia-
dana czy toczona w sobote, zadne miasto czy wioska w przesztosci nie urzadzato
jarmarku czy tez dnia targowego'®!, a takze (co jest sprzeczne z dzi$ powszechnie
przyjetym zwyczajem!%?) nie urzadzano w soboty pogrzebow (przeznaczone na
nie byty poniedziatek i wtorek)'®%;

— Istota Najwyzsza jest postrzegana jako osoba i jest jej przydzielana osobo-
woS¢! %

— gdy kto$ w kraju Aszantow chce ztozy¢ ofiarg, wybiera na t¢ okazje wlasnie
sobotg. Tylko krol Aszantéw moze sktadaé ofiary rowniez w piatek'®.

Ostatecznie Danquah konkluduje, Zze to Onyankopon Kwame jest bogiem,
ktoremu poswigcono najwigcej akanskich rytuatow'”. Akanom trudno oddawac
cze$¢ bogu Onyame, gdyz zarowno jego imi¢ wilasne, jak i rodowod sa niezna-

7 A. Ephirim-Donkor, African Spirituality, s. 63 n.

% K. Dickson, Introduction to the Second Edition..., s. XVIII. Zob. tez H. S. J. Evans,
The Akan Doctrine of God, [w:] African Ideas of God..., s. 246.

% A. Zajaczkowski, Aszanti..., s. 59.

100 7. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 43.

WK, Owusu-Mensa, Saturday God and Adventism in Ghana, Frankfurt a. M. 1993, s. 41 n.

102 70b. E. Kierska, Krélewski pogrzeb, SiP 2(2000), s. 8.

13 p, K. Sarpong, Ghana in Retrospect, s. 30.

04 E. A. Mettle-Nunoo, West African Traditional Religion, s. 10. Zob. S. G. Williamson,
Akan Religion, s. 87.

158, von Groh, Wie sich das Gottesbewusstein..., s. 60.

106 Zob. inwokacje do Onyankopon Kwame np. P. K. Sarpong, The Girl’s Nubility Rites...,
s. 32; R. S. Rattray, Ashanti, s. 144, 147; H. W. Debrunner, A4 History of Christianity in Ghana,
Accra 1967, s. 1. O pojeciu i podziale rytuatéow zob. H. Zimon, Pojecie i klasyfikacje rytuatow,



80 TRANSCENDENTNA ISTOTA NAJWYZSZA ONYAME

ne. Dlatego tez nie moze by¢ adresatem rytualow. Onyankopon jest znany jako
Kwame, a to juz wystarcza akanskim czcicielom. Z poznanym imieniem boga
wiaze si¢ mozliwos¢ wlasciwego ,,adresowania” modlitw i rytuatow. Wezwaniem
Onyankopon Kwame rozpoczynaja si¢ najczesciej rytuaty prowadzone przez ka-
ptanow, glowy klanu czy rodziny podczas ofiarowania libacji'®’.

Religijnym zawotaniem lub imieniem chwaty boga Kwame jest Amen'®®. To
Amen (prawdopodobnie wywodzace si¢ ze zrodia tego imienia) adresowane jest
kazdemu Kwame w pozdrowieniach. Jesli Onyankopon jest Kwame, wowczas
moze by¢ przez ,,mowiace bebny” nazywany Atopaoma, co znaczy ,wystrzelit
(ze swej broni), lecz znow ja zatadowal”, czyli ,,zawsze gotowy strzelec”. Po-
nadto, jesli Onyankopon jest Kwame, moze by¢ w modlitwach wzywany jako
Oteanankaduro, czyli ,ten, ktory zna antidotum na jad weza™'®,

2.5. Onyankopon Kweku

Probe okreslenia boga Onyankopon jako Onyankopon Kweku podjat
S. John Evans, sugerujac istnienie innej istoty — w opozycji do Istoty Najwyz-
szej. Na temat tej istoty badacze zachodnioafrykanskich religii nie podejmo-
wali studiow. Istota ta jest Onyankopon Kweku — ,,bog ze §rody”''’. Uwaza sig
go za okrutna i zlosliwa postaé. Ludzi o podobnym, ztym usposobieniu starzy
Aszantowie nazywaja Nyankopon Kweku mma — ,,dzie¢mi Nyankopon Kweku”.
Wiadomo, Ze nie jest on rowny Istocie Najwyzszej, ktéra ma moc i wtadzg kon-
trolowac jego dziatania. Istnieje przekonanie, ze Onyankopon Kweku od czasu
do czasu planuje wyrzadzenie krzywdy ludziom, zwykle w formie zestania go-
racego deszczu na ziemig. Tej katastrofie zapobiega Onyankopon Kwame, ktory
jest dobry i mitosierny'"'. Prawdopodobnie taczenie imienia Kweku z Onyanko-
pon odnosi si¢ do Boga w jego karzacym aspekcie!'?.

[w:] Tradycja i otwartosé. Ksiega pamiqtkowa poswiecona o. Profesorowi dr. hab. Stanistawowi
Celestynowi Napiorkowskiemu, red. K. Kowalik, Lublin 1999, s. 111-124.

7S, K. Akesson, The Secret of Akom, AfA 49(1950), s. 245.

198O znaczeniu Amen zob. H. S. J. Evans, The Akan Doctrine of God, s. 247; R. S. Rattray
(Ashanti Proverbs..., s. 23) wskazuje na pochodzenie tego stowa z dialektu akwapim, wywodzac
je ze stowa memeneda, tj. sobota.

199 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 46.

0W. F. Bonin, Gotter Schwrzafrikas, Graz 1979, s. 272.

H. S. J. Evans, The Akan Doctrine of God, s. 254.

12 K. Dickson, Introduction to the Second Edition..., s. XI1X; H. S. J. Evans, The Akan
Doctrine of God, s. 254. Podobny problem pojawia si¢ w religii ludu Joruba, gdzie badacze
dopatruja si¢ istnienia, obok Istoty Najwyzszej Olodumare, ktéra jest dobra i przyjazna
ludziom, nizszej istoty Esu, odpowiedzialnej za zto w $wiecie. Zob. E. B. Idowu, Olodumare.
God in Yoruba Belief, London 1962, s. 83; E. M. Lijadu, Orunmila, Ijebu-Ode 1908, s. 8-21;
P. A. Dopamu, Esu: The Invisible Foe of Men, Ijebu-Obe 1986, s. 1.
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2.6. Osobowy charakter Onyankopon Kwame

Pojawia si¢ pytanie, czy mozna o Onyankopon Kwame moéwi¢ nadal jako
o Istocie Najwyzszej. Zapewne nie sposoéb mysle¢ o nim jako o istocie odrgb-
nej od Onyame, gdyz np. Rattray uzywa w zamienny sposob imion Onyame
i Onyankopon'". Rytuaty rowniez dowodza tej tozsamosci, gdyz nie oddaje si¢
czci Onyankopon jako bogu odrebnemu od Onyame!'. Imig¢ boga Onyankopon
Kwame wskazuje na fakt, ze Istota Najwyzsza jest osoba, a nie zjawiskiem nie-
bieskim. Mieszka ona w niebie i przejawia si¢ w zjawiskach atmosferycznych:
w grzmocie, nawalnicy, meteorach. Pewne uprzywilejowane struktury kosmosu
— niebo 1 atmosfera — tworza szczegdlne epifanie Istoty Najwyzszej. Objawia ona
swa obecno$¢ za sprawa tego, co do niej nalezy, przez majestat bezmiernych prze-
strzeni niebieskich, przez burze (misterium tremendum)'®.

Kofi Busia wnioskuje z imienia Kwame, ze bdg Onyankopon jest konkretna,
mozliwa do poznania osoba, ,,jedynym wielkim, ktéry ukazat si¢ w sobote!!,
Danquah rozroznia pomigdzy Onyame (ogélnym terminem uzywanym na okre-
$lenie boskosci), a Onyankopon (bogiem, ktéremu oddaje si¢ cze$¢). Onyankopon
oznacza ,,wielkiego Onyame”, co udowadnia faktem, ze Onyankopon jest zwany
Kwame, ,,ten, z soboty”. Oznacza to, iz posiada imig, ktore okresla go jako osobg,
a nie abstrakcje w przeciwienstwie do Onyame!'”.

Onyankopon Kwame bylby zatem immanentnym wymiarem transcendentne;j
Istoty Najwyzszej Onyame. Stanowitoby to oryginalne, aszanckie rozwigzanie
afrykanskiego paradoksu, o ktérym pisze Mbiti, ze réznica migdzy tymi dwo-
ma artybutami polega na tym, iz w teorii Bog jest transcendentny, a w praktyce
immanentny''®. E. Bolaji Idowu dopowiada, ze Afrykanie nie znaja Boga, ktory
nie bylby immanentna istota. Autorzy ci daja do zrozumienia, ze Bog jest daleki
(transcendentny), lecz w tym samym czasie jest blisko i dziata we wszechswie-
cie'’.

Aszancka koncepcja Boga jest bardzo dojrzata i bliska obrazowi Boga Starego
Testamentu, za czym opowiada si¢ wybitny badacz kultury aszanckiej, Rattray.
Nie ukrywa on faktu, ze spisywat swe obserwacje z mysla o tym, by zareagowaé

3 R. S. Rattray, Ashanti, s. 344 n.

14 K. Dickson, Introduction to the Second Edition..., s. XIX.

15 M. Eliade, Sacrum i profanum..., s. 98 n.

16 K. A. Busia, The Ashanti of the Gold Coast, [w:] African Worlds. Studies in the Cosmological
Ideas and Social Values of African Peoples, ed. D. Forde, Oxford 1976, s. 192.

17 K. Dickson, Introduction to the Second Edition..., s. XVIII.

118 J. S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 53; tenze, Concepts of God, s. 12. Zob. tez H. Zimon,
Religie ludow pierwotnych, [w:] Religia w Swiecie wspolczesnym..., s. 214 n.

9E. B. Idowu, African Traditional Religion..., s. 155.
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nie tylko przeciwko odczytywaniu w zachodnich konwencjach i apriorycznych
pojeciach sensu afrykanskiej religii, ale takze przeciw falszywym, zamierzo-
nym lub zto§liwym jej interpretacjom. Stwierdza on, ze Afrykanie nie tylko maja
jasne pojecie Boga, ale ze: ,,Ta wielka Istota Najwyzsza (Onyankopon), ktorej
wyobrazenie jest wrodzone w umystach Aszantéw, jest Bogiem Jahwe Izraeli-
tow”12°, Dobrze byloby ustali¢, jakie intencje przy$wiecaty Rattray’owi w wyra-
zeniu takiej opinii. Czym innym jest stwierdzenie, ze aszanckie pojgcie Boga jest
podobne lub identyczne z hebrajskim pojgciem Boga (ktore to stwierdzenie wy-
maga dokladniejszych badan), a czym innym stwierdzenie, ze albo Aszantowie
i Izraelici wywodzili swoje pojecie Boga z tego samego zrodta albo ze Aszan-
towie przejeli pojecie Boga od Izraelitow. Takie wnioskowanie byloby jednak
sprzeczne z pogladem Rattraya''.

Zdaniem Danquaha natura Boga w ujeciu Akanow objawia si¢ podobnie do
chrzescijanskiego ujegcia. Istota Najwyzsza jest osobowym Bogiem, ktory rza-
dzi calym wszech§wiatem. Jednak wyraznie zaznaczany jest dystans migdzy
Bogiem a czlowiekiem tak, ze nawet niektdrzy mysliciele okreslali Go mia-
nem boga bezczynnego (deus otiosus). RoOwnoczesnie jest On mocnym oraz
budzacym respekt ostatecznym pomystodawca i stworca tak, ze ludzie nie tylko
zwracaja na Niego uwagg, ale tez jednoczesnie zyja w bojazni i szacunku wo-
bec Niego'%.

Zaprezentowany materiat stanowit refleksj¢ nad oryginalnym, aszanckim
ujeciem natury transcendentnej Istoty Najwyzszej — Onyame. Imig to podkre-
sla jej wyjatkowy charakter jako istoty przewyzszajacej wszystko (,,Btyszczacy
z nieba”) czy tez pojmowanej jako ostateczne zaspokojenie pragnien cztowicka
(,,Dajacy satysfakcje”). Istota, ktora Aszantowie obdarzyli imieniem Onyame,
jest bogiem osobowym i czczonym, wzywanym w kulcie pod imieniem Ony-
ankopon Kwame. Dopowiedzenie ,,najwigkszy Onyame z soboty” — Onyanko-
pon Kwame podkresla osobowos¢, bliskos¢, realno$¢ oraz immanencije Istoty
Najwyzszej. W kolejnych punktach poruszone zostana atrybuty wszechwiedzy
i wszechmocy Istoty Najwyzszej Onyame, ktore wraz z realnoscia i jedynos$cia
sa postrzegane przez badaczy tradycyjnych religii Afryki jako konstytutywne
przymioty Boga'?. Atrybuty te zostana opisane w drugim i trzecim paragrafie
przy okazji analizy aszanckich imion Istoty Najwyzszej Onyame: Anansi Kokro-
ko oraz Odomankoma.

120R. S. Rattray, Ashanti, s. 141.

2LE. B. Idowu, African Traditional Religion..., s. 147.

122 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 9.

123 Zob. E. B. Idowu, African Traditional Religion..., s. 149; J. S. Mbiti, Concepts of God...,
s.4,5,9.



ANANSI KOKROKO — SZECHWIEDZACY &3

3. ANANSI KOKROKO - WSZECHWIEDZACY

Wystegpowanie u najstarszych ludéw pierwotnych pojecia Istoty Najwyzszej
obdarzonej przymiotem ,,wszechwiedzacy” zostalo zauwazone przez badaczy
w XIX wieku'?*. Wszechwiedza przynalezy do powszechnie przyjmowanych
atrybutoéw Istoty Najwyzszej. Wyraza si¢ w niej przekonanie o transcendentnym
charakterze Istoty Najwyzszej. Przymiot wszechwiedzy — jak zauwaza Mbiti
— przynalezy do wiecznych i immanentnych atrybutéw Boga. Trudno je jednak
opisa¢, poniewaz stanowia dziedzing bardziej abstrakcyjnych niz konkretnych
konstrukcji myslowych. Wszechwiedza, obok wszechobecnos$ci i wszechmocy,
odrdznia Boga od stworzenia i czyni Go nie tylko poczatkiem, ale i fundamentem
wszystkich rzeczy'?.

Tradycyjny mieszkaniec Afryki nie spekuluje w abstrakcyjny sposob
o wszechwiedzy Boga. Powszechne jest jednak zaufanie poktadane w Istocie
Najwyzszej, ktora wie wszystko o ludziach i ich dzialalnosci i przed ktora nie
mozna si¢ ukry¢!'?, Mozna oszuka¢ przodkéow, ale nie Boga!?’. Afrykanskie ludy
uznajac Boga za wszechwiedzacego, przyznaja mu tym samym pozycj¢ godna
najwigkszego honoru i czci. Dzieje si¢ tak dlatego, ze madros¢ traktowana jest
przez spotecznosci afrykanskie jako jedna z najwyzszych wartosci. Potwierdza
to fakt, ze czlowiek wprawdzie posiada madrosc¢, jakkolwiek wspaniata, lecz
jednak ograniczona, niekompletna i nabyta!?s. Boza wszechwiedza jest absolut-
na, nieograniczona i stanowi integralna cze$¢ jego wiecznej natury i istoty'?.
Wiele spoteczenstw uwaza Go za wszechwiedzacego (znajacego wszystkie rze-
czy), wszechobecnego (bedacego wszedzie) i wszechmocnego (bedacego wszech-
mocnym lub poteznym). To podstawowe atrybuty Istoty Najwyzszej, ktore sa

czeseia jej unikalnej natury i tylko jej przynaleza'*°.

124 R. Pettazzoni, On the Attributes of God, Num 2(1955), s. 2.

125 J. S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 49.

126 Prowadzi to takze do przekonania, ze Afrykanin moze czci¢ Boga w jakimkolwiek czasie
i miejscu podczas dnia. Wierzy on, ze Bog jest wszechobecny i wszechwiedzacy. V. Tovagonze,
God — Concept: Supreme Being in African Tribal Religions, JD 17(1992), s. 123.

127R. J. Gehman, African Traditional Religion in Biblical Perspective, Kijabe 1989, s. 189.

128'V. Tovagonze, God — Concept, s. 123 n.

129 J. S. Mbiti, Afrykarnskie religie..., s. 50.

130V, Tovagonze, God — Concept, s. 123, 125.
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3.1. Klasyczne uje¢cie wszechwiedzy Onyame

Aszantowie swa Istote Najwyzsza Onyame uwazaja za wszystkowiedzaca'®!.

Wszechwiedza Onyame wyraza si¢ na przyklad w zawotaniu Hntanhunli (Ten,
ktory widzi schowane). Fakt ten ilustruje powiedzenie: ,,Bog jest zdolny policzy¢
slady jeleni nawet na najbardziej suchej skale” (okan otwe n'‘anamon wo obotan
sakoo do)*2.

Przekonanie o wszechwiedzy Istoty Najwyzszej wyrazane jest najczesciej
poprzez akcentowanie jej zdolnosci styszenia i widzenia wszystkiego, co dzieje
si¢ na ziemi. Danquah stwierdza:

»~InnymimieniembogaOnyankoponjestBrekyirihunuade(Breki’hun’ade),
co oznacza: «ten, ktory wie i widzi wszystko, niezaleznie od tego, czy
rzecz (ade) jest przed nim obecna (hunu) czy tez jest poza nim, to znaczy
po tym, jak oddalit si¢ z ziemskiej sceny (brekyiri)». W jezyku nauko-
wym oznacza to, ze Onyankopon jest wszechwiedzacym™'33.

Wielu badaczy aszanckiej religii wspomina o funkcjonowaniu tytutu Bre-
kyrihunade, ttumaczac go najczeSciej jako: ,,Ten, ktory widzi wszystko, nawet
w ukryciu”*, Metafora widzenia i styszenia wyjasnia pojecie Boga jako wszech-
wiedzacego w sposob konkretny, tatwy do uchwycenia'¥. Czasem Bog postrze-
gany jest przez ludy Afryki jako ,wielkie oko” lub ,,stonce”, ktorego Swietlne
promienie docieraja wszedzie i przed ktdérymi nic nie zdota si¢ ukry¢, podobnie
jak 1 przed jego stuchem i poznaniem. Bog zna wszystko, pilnuje wszystkiego
i styszy wszystko bez ograniczen i wyjatkow. Afrykanie wierza, ze Bog jest
»znawca serc”, ktory widzi zar6wno wnetrze jak i catego cztowieka'*®. Zazwy-
czaj nie jest wyjasniane, w jaki sposéb Bog widzi czy styszy. Jednak wazniejsze
sa nastgpstwa tego przekonania. Jesli nic nie moze uniknaé wszechogarniaja-
cego wzroku Boga, to tez nic nie jest ukryte czy pozostajace poza jego wiedza.
Niczym najjasniejsze stonce, Bog przenika nawet najbardziej tajemne rzeczy.
Boze ,,wielkie oko” czuwa zawsze i nad wszystkim, bez znuzenia i ograniczen.

BIM. Gilbert, Akan Religions, [w:] ERL, vol. 1, s. 166.

132 Jelen jest zwierzgciem stapajacym delikatnie. Ledwie pozostawia §lady nawet na zwyktej
ziemi. Bog moze jednak w swej wszechwiedzy $ledzi¢ i porachowac tropy jeleni nawet na najtwar-
dszej skale. K. Oguah, African and Western Philosophy: A Comparative Study, [w:] Readings in
African Philosophy. An Akan Collection, ed. K. Safro, Lanham 1995, s. 73.

133 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 55.

134 Zob. E. A. Mettle-Nunoo, West African Traditional Religion, s. 12; 1. K. Otabil, Notes...,
s. 66; H. S. J. Evans, The Akan Doctrine of God, s. 249.

135 J. S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 50.

136V, Tovagonze, God — Concept, s. 125. Zob. tez E. B. Idowu, Olodumare, s. 41.
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Nigdy sie nie meczy, nigdy nie mruga i nigdy nie stabnie!®’. Mie¢ na wszyst-
ko baczenie, oznacza zna¢ wszystko w catosci, jak i w szczegotach. Podobnie
odczytuje si¢ metafore styszenia wszystkiego przez Boga. Boska wszechwiedza
dziata niczym zmyst stuchu, ktory wszystko ogarnia. Bog, zatem zna wszystkie
rzeczy poprzez nieustanne utrzymywanie ich w zasiggu swego wzroku i stuchu.
Poniewaz ,,jego uszy sa dtugie”, nie ma takiego czasu czy miejsca, w ktorym nie
moglby czego$ ustysze¢. Nawet najcichsze i najtajniejsze szepty nie uchodza Jego
uwadze'*®. Bog, wiec nie tylko jest wszechwiedzacym, ale i jego poznanie jest
kompletne i ostateczne. On zna wszystko, pilnuje wszystkiego i styszy wszystko,
bez ograniczen i wyjatkow.

Whoski religioznawca Raffaele Pettazzoni, ktory za jeden z gtdéwnych obsza-
réw swych badan obratl pojecie wszechwiedzy istot nadnaturalnych'®, dostrzegt
istotne powiazanie. Zazwyczaj za wszechwiedzace istoty nadnaturalne uznaje si¢
bostwa niebianskie, astralne, uraniczne. Fakt ten ttumaczy w nastgpujacy spo-
sob: ,,Nie ma w tym nic dziwnego, przeciwnie, wydaje si¢ to zrozumiate, jesli
si¢ zauwazy, ze wszechwiedza boska jest wszechwiedza wizualna, a wigc uwa-
runkowana §wiattem. Posrdd bostw wszechwiedzacych pierwsze miejsce zajmuja
bogowie niebianscy’!*°.

Jednym z najbardziej znamiennych obrazéw, w ktorych wyraza si¢ ta
wszechwiedza istot niebianskich natury wizualnej, jest posiadanie przez nie oczu
— gwiazd, oczu — stonc, oczu — ksigzycoOw. Aszantowie sa przeswiadczeni, ze
Bog ma twarz, ktora jest niebo, a jego oczami sa ksigzyc, stonce lub firmament
niebieski. Tak wiec widzi on i styszy wszystkie rzeczy'*!. Rozpowszechniony jest
poglad na temat gwiazd jako oczu nieba. Oprocz gwiazd niebo ma tez inne oczy.
Gwiazdy stuza, by widzie¢ w ciagu nocy, ale nie w dzien. Czgsciej spotykany jest
podziat zdolnosci widzenia w ciagu dnia i nocy na dwoje wielkich oczu nieba,
tj. na stonce i ksigzyc. Jednak nawet oddzielnie i niezaleznie od siebie, stonce
i ksiezyc sa czesto wszechwidzacymi i wszystkowiedzacymi samodzielnymi
bostwami (lub we wspotpracy z innymi, np. z Istota Najwyzsza), kazde z nich

137]. S. Mbiti, Concepts of God...,s. 3 n.

138 Tamze.

139 R. Pettazzoni, Dio. Formazione e sviluppo del monoteisto nella storia delle religioni,
vol. 1: L'essere celeste nelle credenze dei popoli primitive, Roma 1922. Z teza Pettazzoniego utoz-
samiajaca Istote Najwyzsza z niebem polemizowal Wilhelm Schmidt, twierdzac, ze idea niebian-
skiej Istoty Najwyzszej powstala na podtozu myslenia mitycznego jako efekt personifikacji ma-
terialnego nieba, a nie w wyniku przyczynowego myslenia cztowieka pierwotnego szukajacego
uniesprzeczniajacej racji istnienia kosmosu. H. Zimon, Monoteizm pierwotny. Wilhelma Schmidta
teoria i jej krytyka w wiedenskiej szkole etnologicznej, Lublin 2001, s. 77.

40 R, Pettazzoni, Wszechwiedza bogéw, Warszawa 1967, s. 9. Jako przyktady przytacza we-
dycznego Dyasa, greckiego Zeusa, latynskiego Jupitera, gdyz same ich imiona oznaczaja ,,niebo”,
»ojciec-niebo”. Podobnie Onyame Aszantéw jest jednoczes$nie ,,bogiem” i ,,niebem”.

14T, K. Otabil, Notes...,s. 57.
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jako pojedyncze oko lub pojedyncza osoba'*2. Na ogot mniej jest skojarzen Boga
z ksigzycem niz ze stoncem. U ludéw Akan zdarza sig, ze ksigzyc jest uosobie-
niem bostwa zenskiego, towarzysza boga lub tez matki (albo siostry) stonca, czy
tez po prostu jakiego$ ducha'®.

Powiazanie ciat niebieskich z Onyankopon u Aszantéw widoczne jest w ich
wytworach kultycznych i artystycznych. Rattray relacjonuje, ze nieliczne insygnia
kaptanéw Onyame nawiazuja w swej symbolice do cial astralnych. Ztote i srebrne
ozdoby, w formie potksigzycow, noszone na szyjach mlodych kaptanow, miaty
wytltoczone stonce, ksiezyc i gwiazdy. Insygnia nazywano sika lub dwete’srane,
co znaczy ztote lub srebrne ksiezyce'*.

Podobnie, opisujac architektoniczny wystroj $wiatyni bostwa Ta Kora w Tano
Oboase, Rattray zauwaza, ze zawierat on symbolike astralna: ,,Zdobienia (dado)
wzdtuz gzymsu zawieraja glownie gwiazdy, ksigzyce i stonca, przeplatane co ja-
kis$ czas odbiciem dtoni jako podpisu artysty. Ciata niebieskie sa tutaj oczywiscie
przedstawieniami Istoty Najwyzszej Onyame™'®.

Wiasnie $wiatlo czy tez Swietlisto$¢ natury Istoty Najwyzszej Swiadcza
o wszechogarniajacej wiedzy bostwa. Przejrzysto$¢ poznania Istoty Najwyzszej
wynika z tego, ze istnieje ponad $wietlistym niebem, widzi i zna wszelkie istnie-
nie znajdujace si¢ ponizej'*’. Wiele ludow uznaje stonce za objawienie si¢ same-
go Boga. W glebi kraju Aszantow ,,we” oznacza rownoczes$nie Boga i stonce'”.
Pamigtac nalezy jednak, ze Istota Najwyzsza, ktora mieszka w niebie, ukrywa-
jac si¢ poza niebieskimi fenomenami, nie jest personifikacja nieba, lecz istota
radykalnie odrebna od sktadnikéw tworzacych firmament niebieski. Onyame jest
swietlistym, chwalebnym bogiem z niebios, niezaleznym, osobowym, w zaden
sposob nieidentyfikujacym si¢ z firmamentem czy cialami niebieskimi. Istnieje
ponad i przed wszystkim'*. Bez §wiatta widzenie jest niemozliwe, stad wnio-
sek, ze wszechwiedza uzalezniona jest od wszechogarniajacego wzroku. Praw-
da jest, ze wszechwiedza przypisywana jest i innym béstwom. Byloby jednak
zbyt pochopnym stwierdzenie, ze przymiot wszechwiedzy jest implicite wpisany
w pojecie boskosci i jako taki moze by¢ orzekany wobec kazdej nadnaturalnej
istoty'®. Teza wysunigta przez Pettazzoniego, glosi, iz atrybut wszechwiedzy

42 R. Pettazzoni, On the Attributes of God, s. 7 n.

4 J. S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 76. Zob. rébwniez powigzania Istoty Najwyzszej
z ksigzycem wedtug teorii Ewy Meyerowitz (The Sacred State, s. 37, 54, 69). Zob. tez S. Chodak,
Kaptani, czarownicy, wiedzmy. Z socjologii swiqtyn animistycznych, Warszawa 1967, s. 23 n.

44 R, S. Rattray, Ashanti, s. 143, fot. 52.

145 Tamze, s. 173.

146 L. E. Sullivan, Supreme Beings, [w:] ER1, vol. 14, s. 168.

47 J. S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 76. Zob. rowniez wcze$niejsze rozwazania na temat
powiazan imienia Onyame ze $wiatlem i blaskiem (onyam).

¥ H. S. J. Evans, The Akan Doctrine of God, s. 246. Zob. tez L. E. Sullivan, Supreme Beings,
s. 168.

49 R. Pettazzoni, On the Attributes of God, s. 10.
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przypisywany jest niebianskim bostwom, ktoére sa wszechwiedzace, dlatego ze
wszystkowidzace, a wszystkowidzace — bo $wietlane. Potwierdzeniem tej tezy
jest fakt, ze wszechwiedzy nie przypisuje si¢ bostwom ziemi i podziemi. Ziemia
jest petna ciemnos$ci'>®.

Podobne przeswiadczenie wystepuje u ludu Aszanti. Aszantowie nie
konsultuja si¢ poprzez wrozenie z boginia ziemi Asase Yaa w przypadkach
choréb czy innych potrzeb, tak jak czynia to wobec innych bostw (abosom).
Powiadaja: ,,Ziemia nie jest boginia, ona nie wrozy” (4sase nye onkyere
mmusuo)*!,

Czasem rowniez wiatrowi przypisuje si¢ cech¢ wszechwiedzy, przynalezy
on z natury do $wiata jasnosci, ale i do niebieskich regiondéw. Przypisywana mu
wszechwiedza pokrewna jest z wszechwiedza istot niebianskich, gdyz wszech-
wiedza wiatru ma takze charakter wizualny*?. Wiaze si¢ ona z jego wszech-
obecnoscia, analogiczna do wszechobecnosci cial $swiecaco-widzacych. Wiatr
nalezy przeciez do nadziemskich rejonow, do sfery $wietlnej, a nie telluryczne;.
Wszechwiedza audytywna uzupelnia wizualna wtedy, ,,gdy jest ciemno™'%. Po-
wigzania wiatru z wszechwiedza Onyame ilustruje wspomniane juz przystowie:
,»Jesli cheesz cos powiedzie¢ Bogu, mow na wiatr, Bog wszystko styszy” (wope
aka asem akyere Onyankopon a, ka kyere mframa)>*. Wyraza ono przekonanie,
ze Bog jest duchem podobnym do wiatru i ,,niczym wiatr jest wszedzie, a zara-
zem jest obecny tu i teraz”'%,

Prze$wiadczenie Aszantdw o stworzeniu $wiata przez Istote Najwyzsza Ony-
me prowadzi rowniez do przekonania o jej zdolnosciach poznania wszystkiego.
Uwaza si¢ ja za poczatek wszystkich rzeczy; jest wszystkowiedzaca i wszech-
wladna, wprowadza porzadek do chaosu wszechswiata; jest ostatecznym arbi-
trem tego, co prawe i co niewlasciwe'*. Wiedza Onyame siega poczatkéw i konca

150 Tenze, Wszechwiedza bogow, s. 17; Przyktad Heliosa i Demeter naprowadzit Pettazzo-
niego na mysl, ze Helios jest wszechwiedzacy, bo jest bogiem wszechwidzacym — jako bostwo
solarne. Juz od dawna wiazano $wiatlo z widzeniem, gdyz jest ono niezbgdne do tego, aby
co$ ujrzeé, widzenie z kolei jest przestanka wiedzy. Tymczasem Demeter i podobne jej bostwa
(typu matki-ziemi) nie widza. Jako bostwa telluryczne sa one ciemne, a wigc nie moga by¢ tez
wszechwiedzace. W ten sposob wlasciwym no$nikiem wszechwiedzy sa bostwa solarne, czy tez
biorac szerzej — uraniczne (Z. Poniatowski, Rafaele Pettazzoni, [w:] R. Pettazzoni, Wszechwie-
dza bogow, s. XIX n.).

UK. Dickson, Introduction to the Second Edition..., s. XVII-XVIIL. Zob. réwniez uwagi
o wiedzy magicznej przyporzadkowanej duchom zmartych, niektorym zwierzgtom, zwlaszcza
jednak bostwom akwatycznym i tellurycznym (R. Pettazzoni, Wszechwiedza bogow, s. 6 n., 17).

12 R. Pettazzoni, Wszechwiedza bogow, s. 15.

153 7. Poniatowski, Rafaele Pettazzoni, s. XIX n.

154 B. von Groh, Wie sich das Gottesbewusstein..., s. 64 n.

155 C. R. Gaba, African Religious Ideas, 10 3(1968), nr 1, s. 76. Zob. takze R. Pettazzoni,
Wszechwiedza bogow, s. 16.

156 J. O’Connel, The Withdrawal of the High God in West African Religion: An Essay in
Interpretation, M 62(1962), s. 67.
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stworzenia, a nawet je przekracza'¥’. Dla wigkszos$ci Aszantow §wiat rzadzony

jest z oddali przez Istote Najwyzsza'*®. Cho¢ Onyame zmuszony byt zaniechaé
przebywania w bezposredniej bliskosci wobec ludzi, to jednak jego wiedza i wha-
danie wszystkim trwa nadal. Afrykanskie wierzenia przypisuja Bogu posiada-
nie rozumu 1 woli. Jako stworca wszystkiego jest on wszechwiedzacym. Istota
Najwyzsza nie jest postrzegana jako bdg plemienny. Jej wladza nie jest ograni-
czona terytorialnymi granicami lub historia pojedynczego plemienia. Ona jest
najwyzszymstworca, ktoregodominiumrozciagasi¢ponad catymwszech§wiatem,
bedacym jej dzietem!®.

Moralno$¢ i zwiazana z nig obawa przed sankcjami Istoty Najwyzszej za
moralnie niegodziwe zachowanie wskazuja rowniez na przekonanie, ze Istota
Najwyzsza wie o wszystkim 1 nic przed nig si¢ nie ukryje. Wszechwiedza Istoty
Najwyzszej u ludow zbieracko-towieckich wyrasta z przekonania o jej wszech-
obecnosci'®. Przedmiotem boskiej wszechwiedzy sa nie tylko uczynki, ale i sto-
wa cztowieka. Stysze¢ wszystko, co si¢ moéwi, to oczywiscie uzupetnienie widze-
nia wszystkiego, co si¢ czyni. Wszystkostyszenie tacznie z wszystkowidzeniem
stanowi o doskonalej wszechwiedzy Onyankopon'®'.

Istota Najwyzsza, dzigki wszechwiedzy, czuwa nad przestrzeganiem praw
ustanowionych przez siebie. Przed Onyame nie ukryja si¢ zadne proby oszu-
kiwania ludzi czy zwierzat. Przyktadem niech bgdzie aszanckie przystowie:
,Kiedy oszukujesz kraba, Bog patrzy na twoje plecy (siedzenie)” (wobu koto
kwasea no, na Onyame hwe wo do)'®*. Badania Pettazzoniego wykazuja, ze
moralna wszechwiedza przynalezy do natury Istoty Najwyzszej. Zdolno$¢ mo-

17 Onyame jest obecny i przywolywany w tradycyjnych wzorach i emblematach akanskiej

sztuki. Na przyktad, wzor gya nyame umieszczany na zatobnych szatach adinkra, zostat przed-
stawiony na ghanskim znaczku pocztowym jako wszechwiedza Boga. W jezyku twi gya nyame
oznacza ,,z wyjatkiem Boga” lub ,kt6z jak Bog”. Towarzyszy temu symbolowi przekonanie, ze
stworzenie zaczgto si¢ dawno temu, nikt go nie ogladat i nikt z Zyjacych nie bgdzie swiadkiem
konca swiata (N. Q. King, Religions of Africa. A Pilgrimage Into Traditional Religions, New York
1970, s. 8 n.).

133 K. A. Busia, The Ashanti, s. 208.

1% E. Tkenga-Metuh, Comparative Studies of African Traditional Religions, Onitsha 1992,
s. 106 n.

10 H. Zimon, Monoteizm pierwotny, s. 78.

161 R. Pettazzoni, Wszechwiedza bogow, s. 21 n.

192 Dla zrozumienia tre§ci porzekadta istotna jest znajomo$¢ zwyczaju, zwanego ,,podchodze-
niem krabow” (ang. crabtapping). Kraby sa wabione do wyjscia ze swoich jamek przez zwisajaca
i stopniowo wyciagana gataz z umieszczonym na jej koncu jedzeniem jako przynegta. Gdy krab
chwyta przyngtg, kij jest wyciagany. Skorupiak postepuje za jedzeniem, az wreszcie ukazuje si¢
na powierzchni. Nazywa si¢ to bu koto kwasea, tj. oszukiwaniem kraba. By wlozy¢ gataz do
dziury, trzeba si¢ mocno pochyli¢ tak, zeby zaglada¢ gteboko do jamy. To wyjasnia odniesienie do
siedzenia (wo do). W takiej sytuacji, wszechwidzacy Bog rowniez obserwuje poczynania towcy.
W tym wigc sensie, przystowie potwierdza, ze Bog jest wszechwidzacym i Ze nic nie moze sig¢
przed nim ukry¢, tacznie z oszustwami i sztuczkami. J. Pobee, Aspects of African Traditional
Religion, SocAn 37(1976), nr 1, s. 5.
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ralnego nadzoru czyni ja moralnie odpowiedzialna za historyczny i spoteczny
porzadek'®®. Dlatego przekonanie o wszechwiedzy Onyame i powiazanych z nia
sankcji lezy u podstaw wiarygodnos$ci sktadanych przez Aszantéw przysiag,
w ktorych odwotuja si¢ do istot nadnaturalnych. Podczas obejmowania urzedu
przez dzierzawce ziemi lub wodza, sktada on wobec krola przysigge lojalnosci,
zwana nsua. Wasal, wznoszac rytualny miecz (afona) ku niebu, a nastepnie
dotykajac nim ziemi i sklaniajac swa gtowe, wypowiada nastepujace zobowia-
zanie:

»Skladam przysiggg, skoro zostatem ustanowiony przez was na tym tro-
nie, jesli nie bede dobrze wam stuzyl, jesli nie wykazg si¢ dobra rada, by
rzadzi¢ tym ludem i jesli sktami¢ w czymkolwiek, niechaj bog Onyame
i ziemia (Asase) mnie pochwyca’™*.

3.2. Gniew Bozy

Afrykanie z boska wszechwiedza tacza zawsze ,,gniew Bozy”'%, Wyptywa to
z faktu, ze Istota Najwyzsza nie poprzestaje na przygladaniu si¢ ludzkim uczyn-
kom, ale stosuje rowniez sankcje, ktore w zalezno$ci od tych uczynkow stanowia
nagrodg lub karg. Zazwyczaj duzo wigkszy nacisk ktadzie si¢ na kare, nagroda
pojawia si¢ rzadko. Jak zauwaza Pettazzoni: ,,Rodzaj kary nie jest rzecza obojet-
na, musi harmonizowac¢ z natura istot wszechwiedzacych — niebianska, stoneczna
czy niebiansko-stoneczna — od ktorej zalezy sama wszechwiedza. Totez sankcja
karzaca bywa najczesciej dokonywana srodkami meteorologicznymi’'®®. Pojgcie
»gnhiewu Bozego” zyskuje konkretna manifestacj¢ w skojarzeniu nieszczgscia
z burza. Zwykle sa to neolityczne topory znajdowane w aszanckich sanktuariach,

13 L. E. Sullivan, Supreme Beings, s. 179.

164 R. S. Rattray, Ashanti, s. 225 n. Pettazzoni (Wszechwiedza bogéw, s. 7 n) stwierdza, ze
przysigga sktadana na ziemig, stosowana powszechnie w Afryce od Gwinei po Kongo, jest w za-
sadzie praktyka magiczna, w ktorej ziemia wystegpuje nie tyle jako bostwo zdolne, jak np. stonce,
gwarantowa¢ prawdomoéwnos¢ przysiggajacego, gdyz wie wszystko, ile raczej jako ewentualne
narzedzie kary. Ziemia w przysiggach rzadko jest wymieniana samoistnie, najczgsciej towarzysza
jej bostwa uraniczne. Analizg religioznawcza wierzen o ziemi i jej karzacego charakteru przepro-
wadza H. Zimon (Sakralnosé ziemi, s. 27 n.).

15 Wedtug A. J. Sheltona (On Recent Interpretations of Deus Otiosus: The Withdrawn God in
West African Psychology, M 64(1964), s. 53 n.) mitologiczna interpretacja Istoty Najwyzszej od-
dalonej od spraw $wiata i cztowieka (deus remotus) jest spowodowana wlasnie owa przenikajaca
wszystkie czyny i mysli czlowiecze moralna wszechwiedza Istoty Najwyzszej. Ludy afrykanskie
posiadaja rozwinigte pojgcie nieskonczonej czystosci Boga, nieustannie przygladajacego sig ich
niedoskonatym czynno$ciom. Z tej racji miaty one wypracowac pojecie Boga dalekiego i bez-
czynnego (deus remotus i otiosus). Chcac przypuszczalnie w ten sposob uniknaé poczucia winy,
a tym samym i Bozego gniewu. W religiach zachodnioafrykanskich nieprzerwana doskonatos¢
rzadko obowiazuje, dlatego i Istoty Najwyzszej nie uwaza si¢ za surowa i bezwzgledna.

166 R. Pettazzoni, Wszechwiedza bogow, s. 39.
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zawieszone na ,,bozym drzewie” (Nyame dua) jako przedmioty kultu i narzedzia
kary zarazem. Topory te naleza do Onyame, ktory poraza nimi podczas burzy
swe niepostuszne dzieci. ,,Topory Nyame” (Nyame akuma) powszechnie wyste-
puja w swiatyniach posrod ludu Akan'®’,

Opisujac atrybut wszechwiedzy Istoty Najwyzszej, Lawrence Eugene Sul-
livan zwraca uwagg na paradoks obecny w aszanckim ujmowaniu natury Isto-
ty Najwyzszej: ,,Jesli Istota Najwyzsza zna wszystkie rzeczy na $wiecie 1 nawet
powotuje je do istnienia, to wiedza ta nie jest odwzajemniana. Znajac wszystko,
czgsto przerasta pojecie istot nizszych. Jeszcze raz paradoks stanowi naturg Istoty
Najwyzszej. Obecna wszedzie pozostaje niedostgpna. Widzac wszystko, pozosta-
je niewidoczng™'s,

Transcendencja umozliwia Istocie Najwyzszej widzie¢ i wiedzie¢ wszyst-
ko. W relacji do wiedzy pozostatych istot, jest ona najczystszym objawie-
niem tajemnicy — jej Swigte znaczenie moze nigdy nie by¢é w pelni poznane,
pomimo niezachwianej obecnosci. Pelne poznanie Istoty Najwyzszej nie jest
mozliwe. Dlatego na rézne sposoby probuje si¢ okresli¢ fenomen wszechwie-
dzy Boga.

3.3. Aszancki model wszechwiedzy Onyame

Przedstawione klasyczne pojecie wszechwiedzy Istoty Najwyzszej jest moc-
no zakorzenione w mysleniu Aszantow. Jednak posiadaja oni jeszcze inny, ory-
ginalny sposob wyrazania swego przekonania o transcendentnej wiedzy Istoty
Najwyzszej Onyame. Nazywaja ja Anansi Kokroko, co oznacza ,najwigkszy
sposrod pajakow”.

Pajak nalezy do szczegblnych stworzen mitycznych i symbolicznych!'®.
W mitologiach wielu ludow jego symbolika ma charakter negatywny, a po-
wszechnie pojawia si¢ tez w powiazaniu z istotami nadnaturalnymi'”®. W Afryce,
pomimo wystgpowania u wielu ludow skojarzen religijnych ze zwierzgtami
i ro$linami'”', aszancka koncepcja nazywania Istoty Najwyzszej Onyame ,,naj-
wigkszym z pajakow” nalezy do wyjatkowej. Zauwaza to Mbiti:

,»Nie znam imion Boga, ktére wywodzityby si¢ od zwierzat, z wyjat-
kiem aszanckiego imienia Anansi Kokroko, ktore znaczy «wielki pajak»

167 E. B. Idowu, African Traditional Religion..., s. 164. Takze obserwacja wlasna w sanktuarium

w Adarko Jachie.

18 . E. Sullivan, Supreme Beings, s. 167.

199 J, C. Cooper, Zwierzeta symboliczne i mityczne, Poznan 1998, s. 192.

" H. Biedermann, Leksykon symboli, Warszawa 2001, s. 261. Posta¢ pajaka w syste-
mie wierzen innych ludéw to np. Areop-enap, Areop-it-eonin (Wyspy Nauru), Gizo (Hausa),
Kokyanwugqti (Indianie Pueblo), Marawa (Melanezyjczycy), Qat (Melanezyjczycy), Sussusinnako
(Indianie Siuksowie), Unktomi (Iktomowie). G. Jobes, Dictionary of Mythology, New York 1962.

111 J. S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 73.
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(madry). Jest ono uzywane w znaczeniu metaforycznym. Istotne jest, ze
Afryka z ogromem i bogactwem swego zwierzecego Swiata, nie wiaze
go z pojmowaniem i przedstawianiem Boga. Nikt nie wie, dlaczego tak
jest”172,

Anansi Kokroko — okreslenie boga w jezyku twi — czgsto zastgpuje imig
Onyankopon'”. Wielu badaczy kultury i religii Aszantow relacjonuje w swych
opracowaniach ten fakt'™. Okreslenie boga mianem ,,najwigkszego z pajakow”
domaga si¢ wyjasnienia symboliki pajaka i jego powiazan z ludowa madroscia.
W folklorze akanskim pajak jest uwazany za najmadrzejsze ze wszystkich stwo-
rzen ziemskich'”. Potwierdza to przystowie: ,,Madros¢ tego pajaka jest wigksza
niz madro$¢ catego §wiata razem wzigta™'’¢. Dlatego bog jako Anansi Kokroko
staje si¢ kopalnia madrosci'”’.

W madrosci ludowej, jak rdwniez w codziennym zyciu i sztuce, symboli-
ka pelni istotng rol¢!”®. W hierarchii warto$ci ludow Akan, podobnie zreszta
jak 1 u innych ludow afrykanskich, wsrod réznego rodzaju szczeg6lnie cenio-
nych wyroznia sig takie, jak madro$¢, wiedza czy stowo. Legendy i mitologie
ludoéw ghanskich madros¢ i wiedz¢ zawsze uznaja za zwycigzajace przemoc
isil¢ fizyczna. W czgsci stepowej kraju symbolem madrosci jest zajac — Adankon,
aw lesnych — pajak Anansi, ktory jest szczegolnie umitowanym bohaterem aszan-
ckich legend'”. Niekiedy wystgpuje on w postaci pajaka, czgsto jako najblizszy
wspotpracownik Onyame'’. Opowiesci o pajaku Anansi znane sg rowniez poza
Afryka Zachodnig'®.

Dlaczego pajak symbolizuje madros$¢? Trudno na to pytanie da¢ jednoznacz-
na odpowiedz'®2. Aszantowie dostrzegli trzy zdolnosci pajakow, ktore zadecydo-
waty prawdopodobnie o nadaniu im symbolu madro$ci: pajak snuje sie¢ niejako

172J. S. Mbiti, African Names of God, O 6(1977), s. 11.

173 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 43.

1" Zob. K. A. Busia, The Ashanti, s. 192; S. Chodak, Kaplani, czarownicy..., s. 22; tenze,
Z socjologii wierzen..., SS 22(1966), nr 3, s. 189; T. N. Quarcoopome, West African Traditional
Religion, Ibadan 1987, s. 64; N. Q. King, Religions of Africa, s. 8.

15'S. Chodak, Z socjologii wierzen..., s. 189.

176 A. Cottorell, llustrowana encyklopedia mitow i legend swiata, Warszawa 1996, s. 59.

77 T. N. Quarcoopome, West African Traditional Religion, s. 64.

178 P. Appiah, Akan Symbolism, AArt 13(1979-1980), nr 1, s. 64.

17 S. Chodak, Z socjologii wierzen..., s. 211.

180 E. G. Parrinder, African Mythology, London 1996, s. 134.

181 Wystgpowanie opowiesci o Anansi (anansesem) w innych rejonach §wiata (Jamajka, USA
i inne) przedstawia H. Courlander, 4 Treasury of African Folktales. The Oral Literature, Tra-
ditions, Myths, Legends, Epics, Tales, Recollections, Wisdom, Sayings, and Humor of Africa,
New York 1996, s. 135 n.

82 E. G. Parrinder, African Mythology, s. 134; H. Barker, C. Sinclair, Folk-Tales, London 1917,
s. 24.
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z niczego; swym zachowaniem przepowiada zmiang pogody; wreszcie znajdujac
si¢ w centrum swej pajeczyny wie, co si¢ wokoto dzieje.

3.4. Kosmogoniczne mity o pajaku

Zdolnos$¢ pajakow do przedzenia pajeczyny niemal z niczego jest pierwszym
wytlumaczeniem uwazania ich za istoty nadzwyczajne's3. Zdolnos¢ ta stata si¢
symbolem samokreacji'®*. Anansi bywa czgsto powiazany z dzietem stworzenia
$wiata. Zgodne jest to z tym, co zauwaza Smith:

,Nie wszyscy Afrykanie twierdza, ze Istota Najwyzsza stworzyta wszyst-

kie rzeczy, niektorzy przypisuja dzielo stworzenia nizszemu bdstwu,

demiurgowi. W kazdym jednak przypadku kto$ stworzyt ten $wiat. To

jest logiczny wniosek wysuwany przez ludzi, uwazanych za «prelogicz-
185

nych»'®,

W mitologiach kosmogonicznych najczgsciej dzieta stworzenia §wiata i lu-
dzi dokonuje Istota Najwyzsza. Czgsto jednak traktuje je do$¢ lekkomyslnie.
Uczyniony przez nia $wiat zdaje si¢ by¢ bardziej dzietem genialnego kaprysu niz
perfekcyjnym stworzeniem. Stanistaw Pitaszewicz zauwaza nawet, ze: ,,Bog po
pewnym czasie przestaje zajmowac si¢ §wiatem, szybko si¢ mgczy badz nudzi
i schodzi ze sceny, ustgpujac miejsca energicznemu zastgpcy, ktory ochoczo
bierze si¢ do ukonczenia badZ udoskonalenia niezbyt udanego dzieta. Czasami
Bog — Stworca sam zleca to zadanie™'*¢.

U ludu Kraczi z Ghany Anansi wystgpuje jako marszatlek dworu boga
Wulbari. Odznacza si¢ on wielka madroscia i niespotykana przebiegloscia.
Z polecenia boga udaje si¢ na ziemig, aby zaopatrzy¢ ludzi w nasiona i nauczy¢
ich uprawy roli. Uwaza si¢ go takze za sprawce Slepoty wsrod ludzi, gdyz po-
raza ich skradzionymi u boga promieniami stonecznymi®’. W ten sposob
Anansi, pierwotnie przypisany Stworcy, zostal przeksztatcony w dawce kultury.
Jego dziatania staly si¢ przedmiotem cyklu ludowych opowiesci'®®.

O obecnosci pajaka jako pomocnika w dziele stwarzania mowia takze kos-
mogonie innych ludow'®. Modupe Oduyoye dopatruje si¢ podobienistwa w opi-

183 J. O. Kayode, Understanding African Traditional Religion, lle-Ife 1984, s. 27.

184 S. Chodak, Z socjologii wierzen..., s. 211.

185 E. W. Smith, The Whole Subject, s. 30 n.

18 S. Pitaszewicz, Religie Afryki, s. 29 n. U Jorubow bog Olorun postuguje si¢ w celu
udoskonalenia $wiata bostwem Obatala, ktore posyla na falujace pod sklepieniem niebieskim
wody, aby rozsypato na nich piasek i utwierdzito skrawek ladu. Tamze.

87S. Pitaszewicz, Stownik religii i mitologii Czarnej Afryki, Warszawa 1996, s. 38; Anansi,
[w:] REPWN, t. 1. Warszawa 2001, s. 211.

188 A Cottorell, Sfownik mitéw $wiata, £.6dz 1993, s. 347.

18 W micie o stworzeniu $wiata ludu Bassa z Liberii wystgpuje rodzenistwo Istoty Najwyz-
szej Gee Vene: osa Beeh i pajak Ba Sahn. W mitologii sposob stwarzania ten wyraza si¢ poprzez
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sie zaktadania fundamentow stwarzanego $wiata zawartym w ksiedze Hioba
(38,4-5) do sposobu pracy pajaka rozpinajacego swa sie¢'’. Jesli pajak byt obec-
ny przy zaktadaniu fundamentow ziemi, oczywiste jest, ze zostal on zarazem
wtajemniczony w wiele jej sekretow. Hiob nie posiadt madrosci (Hi 38,4), ponie-
waz nie byt obecny przy zakltadaniu fundamentow ziemi. Anansi natomiast byt
wowczas obecny 1 dlatego nabyt tyle madrosci. W ludowych opowiesciach Aka-
now przydziela si¢ pajakowi Anansi ludzka osobowos¢ jako Kweku Anansi, co
oznacza madrego mezezyzne urodzonego w srode!.

Akanskie mity o stworzeniu czlowieka dostrzegaja zdolno$¢ wytwarza-
nia pajeczyny przez pajaka. Szczegdlng rolg przypisuje si¢ w nich Anansi jako
dostarczycielowi materiatu dla stworczego dzieta. W zaleznosci od mitu, to on
miat przygotowywac pajeczyng, z ktorej Onyame uksztattowat istoty ludzkie
lub tez Anansi z polecenia boga nauczyt ludzi uprawy ziemi i zaopatrzyt ich
w nasiona'®?. Czasem wprost to Anansi uwazany jest za tworce i prarodzica
pierwszych ludzi'. Anansi byt aktywnie obecny w oddaleniu si¢ boga od obra-
zajacych go ludzi. To on miat przygotowac nié, po ktorej Onyame mogt wspiaé
si¢ do nieba, niczym wielki pajak (Anansi Kokroko)'**. Czynnos¢ tkania sieci
przez pajaka pojawia si¢ rowniez w mitycznych opowiesciach o Osei Tutu. Anan-

postuzenie si¢ przez Istote¢ Najwyzsza konkretnym posrednikiem stworzenia — jest podwdjny:
metoda Ba Sahn, pajaka (ktory buduje swdj dom przez rozpigcie pajgczyny) oraz metoda Beeh,
osy (ktora buduje swoj dom z gliny). M. Oduyoye, The Spider, the Chameleon and the Creation of
the Earth, [w:] Traditional Religion in West Africa, ed. E. A. Ade. Adegbola, Ibadan 1983, s. 375.
Jorubowie opowiadaja: ,,To, co teraz jest ziemia, kiedy$ bylo bagnistym nieuzytkiem. Ponad nim
byto niebo, siedziba boga Olodumare, bostw i innych istot. Bagna stanowity miejsce wypraw dla
mieszkancow nieba. Aby zstapi¢ na nie uzywali pajeczej sieci, z ktorej rowniez zbudowane byty
pomosty, po ktorych sig przemieszczali. Po pajeczynie schodzity te istoty na ziemig, by polowac”
(E. B. Idowu, Olodumare, s. 19).

%0 W kosmogonicznej mitologii Jorubéw nastgpuje przejécie od rozciggania sznuroéw, jako
czynnosci zwiazanej z zaktadaniem fundamentow, do skojarzenia pajaka (alantakun) z ustana-
wianiem podwalin ziemi. Wystegpuje tu podobienstwo wyrazen — Jorubow al-a-nta-kun (rozpi-
najacy sznury) z hebrajskim natah (rozpinac). Autor ksiggi Hioba okresla Jahwe jako fundato-
ra (Hi 38,4-5), ktory niczym budowniczy mierzy i wyznacza sznurami miejsce na wykopy pod
fundamenty. Mitologia Jorubéw wyraza to podobnie, zmieniajac sposob stwarzania (rozpinanie
sznuréw) na ukazanie przedstawiciela Stworcy (tego, ktory rozpina sznury) — pajaka. On stat sig
pomocnikiem boga wystanym przez niego na ziemig, aby zatozy¢ jej fundamenty (M. Oduyoye,
The Spider, s. 374 n.).

YI'M. Oduyoye, The Spider, s. 375.

928, Pitaszewicz, Stownik, s. 38; M. Lurker, Leksykon, s. 29.

193 B. Szarewska, Stare i nowe religie w tropikalnej i potudniowej Afryce, Warszawa 1971,
s. 323. Anansi, niczym pajak mieszkajacy w zakamarkach, przychodzi jako pierwszy z siedziby
przodkéw (samando), by stworzy¢ ludzi, ktorzy stana si¢ dziedzicami tradycji (R. B. Fisher, West
African Religious Traditions. Focus on the Akan of Ghana, New York 1998, s. 138).

Y4 E. M. Zuesse, African Religions. Mythic Themes, [w:] ERL, vol. 1, s. 71. Podobnie lud Rotse
(potnocno-zachodnia Zambia) opowiada, Ze aroganckie, niepokorne i mordercze tendencje pierw-
szych ludzi tak irytowaly Boga, ze w koncu szukat mozliwosci ucieczki od nich. Jednak oni gonili
go wszedzie. Z braku miejsca dla ukrycia sig, Bog radzit si¢ przepowiadajacych kosci, ktore ode-
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si przyczynit si¢ do ukrycia, a tym samym do ocalenia zatozyciela konfederacji
Aszantow'”.

Czynnikiem pozwalajacym dostrzec w pajaku symbol madrosci jest obser-
wowana zdolno$¢ przewidywania zmian pogody"°. Konsekwencja obserwacji
zmiennych zachowan pajakow w zaleznosci od zjawisk atmosferycznych jest
fakt przypisywania im pewnego rodzaju wiedzy magicznej, wedtug okreslenia
Pettazzoniego'’. Rafael Karsten wspomina o pewnego rodzaju jasnowidzeniu
z racji przewidywania zmian atmosferycznych!®s. Ta cecha pajakow rowniez
miata wptyw na okreslenie wszechwiedzacego Onyankopon mianem Anansi
Kokroko.

Aszantowie, dla ktorych kazda rzecz i wydarzenie posiada swa duchowa
przyczyne sprawcza'®’, dostrzegli kogos, kto czuwa nad catym $wiatem tych
przeréznych powiazan — Istote Najwyzsza?®. Ona niczym pajak, ktory tkwiac
w centrum utkanej przez siebie pajgczyny, pozostaje niewidocznym, ale wie
i kontroluje caty ten tancuch przyczyn i skutkow wystepujacy w Swiecie.
Zdaniem J. O. Kayode: ,,Onyame jest wielkim pajakiem, Anansi Kokroko, ktory
tka $wiat z siebie samego, a potem zyje w jego centrum. On jest zarazem stworca
i panem wszech§wiata”?%,

Wynika stad proste skojarzenie Boga, bedacego ponad tymi wszystkimi
powiazaniami, z pajakiem tkwiacym w centrum pajgczyny i poruszajacym si¢
sprawnie po jej rozpigtych we wszystkich kierunkach powiazaniach. To kolejne

staty go do pajaka. Na bozy rozkaz pajak utkat nitke do nieba i w ten sposob Istota Najwyzsza i jej
rodzina odeszli do nieba (tamze).

195 T. C. McCaskie, People and Animals: Constru(ct)ing the Asante Experience, Af 62(1992),
nr 2, s. 239. Osei Tutu podczas ucieczki z Techiman do Kwaman, §cigany byt przez poddanych kro-
lowej Techiman (Takyimanhema). Ukry? si¢ w norze olbrzymiego mréwkojada (opra). Ochronili
go tam mrowkojad i pajak (ananse), ktory uczynnie utkat sie¢ zakrywajaca wejscie do jamy.

196 Ruchliwo$¢ pajaka naprawiajacego wieczorem swa sie¢ ma zapowiada¢ dobra pogode,
bezczynno$¢ przeciwnie (K. Moszynski, Kultura ludowa Stowian, t. 1: Kultura materialna,
Warszawa 19672, s. 58).

Y7 R. Pettazzoni, Wszechwiedza bogdw, s. 6 n.

98 R. Karsten (The Origins of Religion, London 1935, s. 76) pisze: ,,Niewatpliwa zdolnos¢
wielu owadow, ptakow i innych zwierzat do przewidywania pogody moze by¢ jedna z przyczyn
sktaniajacych ludy pierwotne do przypisywania im zdolnosci jasnowidzenia pod innymi takze
wzgledami”.

199 K. Gyekye, An Essay on African Philosophical Thought. The Akan Conceptual Scheme,
Philadelphia 1995, s. 76 n.

20 Bog jest wspolnota powiazafn” — tak Istot¢ Najwyzsza okreslit dr Abraham Akrong
z Instytutu Studiéw Afrykanistycznych uniwersytetu w Legon. Wywiad z dnia 22 sierpnia 2001.
Zob. takze A. Akrong, An Introduction to African Traditional Religions. http:/www.silcom.com/
~origin/sber/sber021 (04.12.2002).

WK, Gyekye, An Essay..., s. 83.

22 J. 0. Kayode, Understanding..., s. 27.
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zrodlo rozumowania, dzigki ktéremu Istocie Najwyzszej Onyame przypisywany
jest tytut Anansi Kokroko ,,pajaka nad pajakami”?%,

Interpretacja pajaka jako symbolu madro$ci doprowadzita do wypracowa-
nia przez Aszantow oryginalnej koncepcji wyrazania wszechwiedzy Istoty Naj-
wyzszej Onyame poprzez nadanie jej tytutu ,,najwigkszego sposrod pajakow”
— Anansi Kokroko. Dlaczego pajak nosi miano Anansiego? Odpowiedzia staja
si¢ ludowe opowiesci, w ktorych imi¢ Anansi pojawia si¢ w nadzwyczaj czesto.
W kulturze aszanckiej sa one wprost nazywane opowiesciami o pajaku Anansi
— anansesem. Nalezy zatem dopelni¢ aszancka koncepcj¢ Boga, uwzgledniajac
funkcje tychze opowiesci.

3.5. Ludowe opowie$ci 0 Anansim

Studia nad obrazem oszusta (trickster) w §wiatowym folklorze wskaza-
ty na podwazanie przez niego regut spotecznych i porzadku kosmicznego®*.
Ta paradoksalna postaé, ktora przez swe wybryki kpi sobie z powagi regut,
swigtosci wierzen i ustanowionych rytuatow?®. Jest wldczega, intruzem, nie-
przewidywalnym tgarzem, ktory podwaza wiarygodno$¢ samej prawdy. Jako
posta¢ z ludowych opowiesci jest zarowno postacia boska, jak i ludzka, jest
osoba i zwierzgciem, tworca i niszczycielem, szczgsciarzem i nieudacznikiem.
Opowiesci o nim sa czasem mitami, czasem legendami, bywaja taczone z ry-
tuatami lub nie. Moga petni¢ funkcje rozrywkowa, edukacyjna lub posiadaé
form¢ humorystycznej rebelii. Opowiesci te sa ocenami, wyjasnieniami, od-
WZOorowuja rzeczywistos¢, tym samym czyniac ja jasniejsza i lepiej zrozumiala
dla stuchaczy®".

W Afryce Zachodniej, jak i na calym Czarnym Ladzie, najpowszechniejsza
proze stanowia wlasnie opowiadania o oszuscie. Zajac, z6tw i pajak sa gtéwny-
mi bohaterami, zmieniajacymi sie w zaleznosci od $rodowiska. Z6tw jest naj-
popularniejszy pomigdzy Jorubami; zajac przewaza w rejonach sawanny; pajak
wystepuje najczesciej w le$nych obszarach?®’. Postacie oszustow przybieraja ce-
chy czlowiecze, nierzadko stajac si¢ ludzkimi istotami. Pomigdzy ludami Akan,

23 E. L. R. Meyerowitz, The Sacred State..., s. 74.

204 Zob. B. Babcock-Abrahams, ,, 4 Tolerated Margin of Mess”: the Trickster and His Tales
Reconsidered, JF1 11(1975), s. 147-186; K. Nkansa-Kyeremateng, The Story of Kwawu, Accra
1990; R. D. Pelton, The Trickster in West Africa, Berkeley 1980; African Folktales, ed. P. Radin,
New York 1988.

205 S, Pitaszewicz (Religie Afryki, s. 20) kwalifikuje tzw. tricksters do grupy bostw przewrot-
nych i dwuznacznych.

206 C. Vecsey, The Exception Who Proves the Rules: Ananse the Akan Trickster, JRA 12(1981),
s. 161.

27 Zob. E. B. Idowu. Olodumare, s. 188 (Ajapa — z6tw, bohater opowie$ci Jorubdw);
S. Chodak, Z socjologii wierzen..., s. 211; S. Pilaszewicz, Egzotyczny swiat sawanny. Kultura
i cywilizacja ludu Hausa, Warszawa 1995, s. 116 (Gizo — pajak u Hausa); tenze, Religie Afryki,
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w tym takze Aszantami, takim bohaterem opowiesci i oszustem jest Anansi
Kweku?%,

U Akanow zywa jest tradycja ustna. Ich $wigte historie (mity) sa zapamig-
tywane i relacjonowane przez wytrawnych specjalistow?°°. Do snucia opowiesci
0 Anansi nie jest potrzebny zaden ekspert®'’. Anansesem nie sa traktowane jako
prawdziwe historie, nie sa tez mitami w jakimkolwiek sensie tego stowa. Kaz-
dy moze je opowiadaé, ale tylko w nocy lub przy obrzedowych okazjach, jak
na przyktad podczas pogrzebu znanego i szanowanego gawedziarza?'!. Zanim
narrator zacznie snu¢ swa opowies¢, wyraznie zaznacza, ze historie, ktorych za
chwile stuchacze beda $swiadkami, nie sa prawdziwe?'?. Opowiesci o oszuscie
i liczne pozostate anansesem nie maja zadnego zwiazku z akanskimi rytuatami;
sa one tylko opowiesciami?!®,

3.6. Apologijna funkcja anansesem

Historie o Anansim traktuja o waznych akanskich pojeciach. W opowie-
$ciach tych Anansi atakuje najistotniejsze fundamenty zycia spotecznosci Aka-
now: Istotg Najwyzsza i samych Akanéw. Usituje podwazy¢ ostateczne podstawy
akanskiej rzeczywistosci, zrodta ich tozsamosci i znaczenia, niezaleznie od tego
czy sa one rzeczywistosciami religijnymi czy spotecznymi. Tradycyjni Akanowie
nie czynig rozréznienia pomiedzy religia a spoteczenstwem. Waznym faktem jest
to, ze Anansi poprzez swoje dzialanie podwaza i przywraca obowiazujaca moc
ostatecznych podstaw zycia Akanow?'".

W ten sposob opowiesci o Anansim spetniaja niejako rolg aszanckiej apologii
uzasadniajacej wiarygodnos$¢ przyjetych i wyznawanych zasad religijno-spotecz-

s. 20; M. Diarrassouba, Le lievere et l'araignee. Deux animaux des contes de 1'Ouest Africain,
Abidjan 1970, s. 153 n.

28 7ona Anansiego jest Okonore Yaa, a synami — Ntikuma, Nyaankrohwea, Tikenen-
kenen, Afrudohwedohwe (K. Nkansa-Kyeremateng, The Story of Kwawu, s. 63). Zob. roéwniez
C. A. Ackah, Akan Ethics. A Study of the Moral Ideas and the Moral Behaviour of the Akan Tribes
of Ghana, Accra 1988, s. 61; H. Courlander, 4 Treasury..., 135. Istnieje przekonanie, ze osoby
noszace imie Kwaku (urodzone w $rode) sa sklonne do nsem bone, tzn. do zlosci i kretactwa
(J. Pobee, Aspects of African Traditional Religion, s. 17).

29 E. L. R. Meyerowitz, Akan Traditions of Origin, s. 19 n.

20 R, S. Rattray, Akan-Ashanti Folk-Tales, Oxford 1930, s. XIII.

21 J. Berry, Spoken Art in West Africa, London 1961, s. 18; H. Courlander, The Hat-shaking
Dance and Other Tales from the Gold Coast, New York 1957, s. 104. O sposobie opowiadania, cza-
sie i zwyczajach zwiagzanych z anansesem zob. R. S. Rattray, Akan-Ashanti Folk-Tales, s. V1, X.

212 Kazda opowie$¢ rozpoczyna sig od: ,,Naprawde nie sadzimy, Ze to, co zostanie opowiedzia-
ne jest prawda” (ye’ nse se, nse se o). R. S. Rattray, Akan-Ashanti Folk-Tales, s. X, 55, 59, 201.

23 R. S. Rattray, Some Aspects..., s. 10. Zob. rowniez A. B. Douglas, The Anansesem in Gold
Coast Schools, GCR 5(1931), s.130 n.

24 C. Vecsey, The Exception..., s. 163.
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nych?®. Przez negowanie wzorcow kulturowych oszust pomaga zdefiniowa¢ te
zasady. Przez niecodpowiedzialne dziatanie pomaga okresli¢c odpowiedzialnos¢.
Kwestionujac, rownoczesnie uczy. Poddaje w watpliwos¢ istniejaca rzeczywi-
stos¢, ale tym samym pomaga skoncentrowac¢ uwage na niej. Domniemywa sig,
ze przekracza nieztomne granice pomigdzy kultura a natura, zyciem i $miercia,
tym samym zwracajac uwage na te granice. Spoteczenstwa ,,nie tylko toleruja”
opowiesci o oszuscie, ale ,,kreuja i re-kreuja” je, poniewaz stuza one waznemu,
zyciowemu celowi podwazania i potwierdzania, poddawania w watpliwos¢ 1 bu-
dowania wiary w najistotniejsze pojecia spoteczne?!¢.

3.7. Anansi a istoty nadnaturalne

Fundamentalnym pojgciem jest Istota Najwyzsza Onyame, a pdzniej sama
spofecznos¢. Zwraca na to uwagg Sidney George G. Williamson:

»Stwierdzenie, ze podstawa istnienia Akanow sa sami Akanowie stano-
wi okreslenie zaréwno duchowego, jak i fizycznego faktu. Dzieje sig tak,
dlatego, iz Akanowie posiadaja raczej dwa, anizeli jeden tylko funda-
ment swego istnienia: Onyame i samych Akanoéw. Byloby niewlasciwym
zaniedbywac¢ ostateczne znaczenie Akanow dla nich samych, tak jak by-
toby niewtasciwym pomija¢ Onyame”?".

Istotnym faktem jest to, ze Anansi i Onyame, cho¢ sa zdecydowanie od-
rebnymi jednostkami, sg powiazani wigzami krwi, dziataniem i cechami cha-
rakteru. Anansi jest zwiazany z Onyame dzigki swemu imieniu. Onyame jest
znany jako Anansi Kokroko lub wielki pajak i wielu Akanéw mysli o nich jako
o krewnych?'®. Maja tez podobne cechy. Anansi jak i Onyame, posiada madros¢
i dzigki niej prosperuje®'?. Jeden z akanskich gawedziarzy méwit o Anansi, ze
,,madros¢ pajaka jest wigksza niz catego $wiata razem™??. Tak jak Onyame jest
uwazany za duchowego ojca wszystkich ludzi, tak Anansi jest nazywany ojcem
praprzodkoéw wspotczesnych ludow akanskich??!. Pewien mit aszancki podaje, ze
to Anansi jest tym, kto utworzyl cztowieka, lecz Onyame musiat da¢ cztowiekowi

25 7. Falczynski, Apologia religii, [w:] LTF, s. 92 n.

26 B. Babcock-Abrahams, 4 Tolerated Margin of Mess, s. 186. Zob. takze C. Vecsey,
The Exception..., s. 161.

27 Zob. S. G. Williamson, Akan Religion..., s. 87-96.

28 Zob. E. L. R. Meyerowitz, The Sacred State..., s. 4. Zob. tez W. H. Barker, Nyankopon and
Ananse in Gold Coast Folklore, FL 30(1919), s. 158.

29 A. B. Douglas, The Anansesem, s. 130.

220'W. H. Barker, C. Sinclair, West African Folk-Tales, Northbrook 1972, s. 25.

21 J, B. Danquah, Gold Coast. Akan Laws and Customs and the Akim Abuakwa Constitution,
London 1928, s. 250 n.
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zycie???, chociaz inne mity opisuja Anansiego jak rzeczywistego stworce Swiata

i cztowieka??,

Istnieja jednak migdzy nimi zdecydowane roéznice. Onyame jest przedmio-
tem czci — Anansi nie. Czyny Onyame inspiruja rytuaty — Anansi jest nicobecny
w rytuatach??*, Onyame jest uwazany za opiekuna ludzi — Anansi nie; Onyame
jest wielkim pajakiem — Anansi przewrotnym sub-alter-ego™.

W swych opowiesciach Anansi probuje sta¢ si¢ blizszym Onyame. Usituje
tez zostac¢ postancem Istoty Najwyzszej (a wtedy probuje wypaczac jej wiado-
mosci), aby dzieli¢ z nig prestiz, moc i bogactwo??°. Ponadto stara sie zawiazac
blizsze przymierze z Onyame, proszac o rgke jego corki. Anansi zdecydowanie
bardziej pragnie by¢ zigciem Istoty Najwyzszej niz mezem jej corki. Onyame
oglasza, ze pierwsza osoba, ktora odgadnie tajemnicze imig corki, bedzie mo-
gta ja poslubi¢. Anansi poznaje to imi¢ dzigki sprytnej sztuczce, jakkolwiek nie
zdotat pozyska¢ nagrody z powodu swej nieudanej proby nasladowania boskie-
go majestatu. Zamiast gtosno wypowiedzie¢ imi¢ dziewczyny, Anansi staral si¢
przekazac je przy uzyciu ,,méwiacych bebnow”, a kiedy Onyame nie mogt zro-
zumie¢ jego mizernego begbnienia, Anansi wystat z wiadomoscia jaszczurke.
Kiedy jaszczurka wypowiedziata imi¢ dziewczyny, bog nagrodzit ja zamiast
Anansiego. Tylko Onyame moze postugiwac si¢ ,,mowiacymi bgbnami” i po-
przez postancow przekazywac swe oswiadczenia; Anansi nie powinien by¢ tak
pompatycznym??’,

Anansi nie tylko probuje nasladowac¢ Onyame, ale takze przypisac sobie jego
przywileje. W niektoérych wypadkach nawet mu si¢ to udaje. W opowiadane;j
czesto historii, Anansi chce posias¢ wszystkie opowiesci nalezace do Onyame.
Pragnie wigc opowiesci o sobie zamiast o Istocie Najwyzszej. Aby tego doko-
na¢, wchodzi z nig w porozumienie: wymieni pewna liczbg dzikich zwierzat lub
duchéw natury na opowiesci. Anansi dzigki swym oszustwom moze schwytaé
szerszenie, pytona, lamparta i inne zwierz¢ta, w zaleznosci od opowiadania, po
czym przynosi je do Onyame. Bog blogostawi Anansiego i przekazuje mu pra-
wo do opowiesci?®®. Od tej pory wszystkie opowiesci sa nazywane opowiesciami
o Anansi (@nansesem), zamiast opowie$ciami o Onyame (anyankosem)*°. Naby-
cie przez Anansiego praw do opowiesci jest wynikiem oszustwa, ale nie wynika

222 H. Tagnaeus, Le heros civilisateur. Contribution a ['etude ethnologique de la religion et de
la sociologie africanes, Stockholm 1950, s. 55.

223 S. Feldman, African Myths and Tales, New York 1973, s. 14.

24 R. D. Pelton, The Trickster in West Africa, s. 12.

2% C. Vecsey, The Exception..., s. 167.

226 M. J. Herskovits, F. S. Herskovits, Tales in Pidgin English from Ashanti, JAmF 50(1937),
s. 60—62.

221 H. Courlander, The King’s Drum and Other African Stories, London 1963, s. 36—40, 114 n.

228 Zob. R. S. Rattray, Akan-Ashanti Folk-Tales, s. 59; African Folktales, ed. P. Radin, s. 27.

22 W. H. Barker, C. Sinclair, West African Folk-Tales, s. 29-31; H. Courlander, The Hat-shaking
Dance, s. 3-8; M. J. Herskovits, F. S. Herskovits, Tales..., s. 53-57.
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z oktamania samego boga. W pewnym opowiadaniu Anansi okpit Istotg Najwyz-
sza i tym samym uratowatl swe wlasne zycie po tym, jak nie zdotat uratowac zycia
matki Onyame. Anansi przekonuje boga, wmawiajac mu, ze bostwa (abosom)
chca, aby Anansi przezyt i dlatego Onyame mu wybaczyt*°,

Naruszanie przez Anansiego suwerennos$ci Onyame jest widoczne w jego
wladzy nad $miercia. Pomigdzy Akanami Istota Najwyzsza jest nazywana pa-
nem zycia i $§mierci. Sugeruje to w sposob metaforyczny, ze Onyame jest panem
wszystkiego, gdyz $mier¢ jest faktem, ktorego nikt nie moze uniknaé. Ludzie
sg bezsilni wobec $mierci, tak jak sa bezsilni wobec Onyame. Niemniej jednak,
Anansi uzywa $mierci dla swych wiasnych potrzeb®.. W pewnej opowiesci
Anansi udaje wlasna $mier¢, aby by¢ blisko gospodarstwa rolnego, ktore byto
uprawiane przez jego rodzing. Rodzina odprawia pogrzeb chowajac go z jedze-
niem i sprzgtem do gotowania. Anansi przedtem uprzedza ja, by przez dtuzszy
czas nie odwiedzala jego grobu, a sam w tym czasie zjada wszystkie dojrzate
zbiory?*2. Funkcjonuje tez opowie$¢ o podrozy Anansiego do krainy zmartych,
zktorej zadna zywa osoba jeszcze nie wrocita. Oszukuje personifikowang Smieré,
dajac jej cenne ztote sandaty i ztocona miotetke, a nastegpnie ucieka z prezentami.
Tam, gdzie zadna osoba nie mogtaby si¢ sprzeciwi¢ $mierci, Anansi wychodzi
zwyciesko?,

Anansi jest tez odpowiedzialny za sprowadzenie $mierci na ludzi. Dawniej
$mier¢ zabierata tylko zwierzgta, ale przez chciwos¢ i1 brak szacunku Anansie-
go wobec $mierci zaczeta ona zabijaé takze ludzi®**. Jedna z akanskich opowie-
$ci wyjasnia, dlaczego Smier¢ jest wszedzie; inna w oczywistej parodii ukazuje
dlaczego Anansi jest wszedzie?*®. Przez wykazywanie lekcewazacej, niecomal
zartobliwej postawy wobec $mierci, Anansi kpiaco sprzeciwia si¢ autorytetowi
i mocy Onyame.

Anansi nie szanuje takze bostw (@abosom). Tam, gdzie inni odczuwaja lek wo-
bec ich obecno$ci, Anansi usituje je wrecz pognebié, wykorzysta¢ dla wlasnych
potrzeb, a nawet z nimi wspotzawodniczy. Tak dzieje si¢ na przyktad, gdy Anan-
si biciem doprowadzit do $mierci Efu, garbate bostwo, odpowiedzialne za opa-
dy deszczu. W ten sposéb chcial wymusi¢ wigksze zbiory?3¢. Gdy stara kobieta,
bogini ziemi (Asase Yaa) daje jedzenie synowi Anansiego, Anansi probuje

B0 R, S. Rattray, Akan-Ashanti Folk-Tales, s. 264-267.

1 P, Appiah, Ananse the Spider. Tales from an Ashanti Village, New York 1966, s. 3-26;
A. B. Douglas, The Anansesem, s. 132 n. Zob. tez C. Vecsey, The Exception..., s. 168.

32 P, Appiah, Tales of an Ashanti Father, London 1967, s. 149—157; H. Courlander, The Hat-
shaking Dance, s. 20-24.

233 P, Appiah, Tales..., s. 61-68.

234 Tamze, s. 139-145.

25 A. B. Douglas, The Anansesem, s. 135.

236 P, Appiah, Ananse the Spider, s. 115-121; E. J. P. Brown, Gold Coast and Asianti Reader,
book 2, London 1929, s. 92-96.
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wytudzi¢ od niej jeszcze wiecej?*”. Gdy kazdy zblizajac sie do Swictego zagajni-

ka, napetniony jest Swigta bojaznia; Anansi pozorujac pomoc bostwu, niszczy
sanktuarium i sadzi w nim swoje uprawy>®. Anansi jest zbyt dumny, aby sza-
nowac¢ bostwa; nie respektuje ich polecen, tak jak uchyla si¢ przed autorytetem
Onyame.

Rodzi si¢ pytanie: czy Akanowie ciesza si¢ zastgpcza rebelia Anansiego wo-
bec Onyame i bdstw, stuchajac opowiesci o jego oszustwach? Czy identyfikuja
si¢ z nim, gdy Anansi oszukuje czy obraza swigtosci? Christopher Vecsey odpo-
wiada:

,»Bledem byloby mysle¢ o Akanach jako o egzystencjalistach usitujacych
wyzwoli¢ si¢ spod nadprzyrodzonej kontroli; jakkolwiek, opowiesci rze-
czywiscie oferuja o wiele bardziej pospolite spojrzenie na Onyame niz
to, wyrazane przez kazdego w jego rodzinnym sanktuarium czy podczas
oficjalnych uroczystosci”**.

W pewnej opowiesci Istota Najwyzsza okazuje gleboka niecheé wobec
Anansiego, ktoremu udaje si¢ zabi¢ niebezpiecznego pytona. Poniewaz Onyame
jest zobowiazywany da¢ Anansiemu jaka$s madro$¢ w nagrode, wigc rzuca mu
naczynie wypetnione madroscia z taka moca, ze niemal rozszczepia Anansiego
na dwie cze$ci®?®. Anansi na pewno wyzywa, prowokuje hegemonie Onyame.
Przypominajac przed rozpoczgciem opowiesci o Anansi, ze jest ona fikcyjna, ga-
wedziarz i jego stluchacze moga pozwala¢ sobie na obfito§¢ zarzutdéw i krytyki
wobec ostatecznych zasad.

Opowiesci o Anansim rozpoznaja i ukazuja wtadze, a takze moc Onyame
oraz bostw. Kiedy Anansi chee co$ zdoby¢, musi uda¢ si¢ w tym celu do Istoty
Najwyzszej. W jego planie zamiany zboza na wioske z ludzmi, Anansi przestrze-
gajac mieszkancéw wioski przed moca i ztoscia Onyame, wykorzystuje je dla
swych potrzeb, tak jak uczynit to z potgga Smierci. Onyame i bostwa karza Anan-
siego za jego lekcewazace, zte uczynki. Onyame zabiera Anansiemu cala wode¢
z powodu jego postepku z garbusem Efu. Bog sprzeciwia si¢ rowniez oddaniu
reki swej corki Anansiemu ze wzgledu na jego pyszatkowate zachowanie. Kiedy
Anansi odmawia postgpowania wedtug wskazoéwek starej kobiety (Asase Yaa),
zostaje ukarany bolem ran i strupami. Kiedy Anansi nie ustuchat pewnego bo-
stwa rzecznego, zostat fizycznie znieksztatcony?*'. Nawet wobec $mierci Anansi
odkrywa swa niemozno$¢ kontrolowania mocy, ktorymi prébuje si¢ postuzyc.
W jednym wypadku bostwo kamienia zabija go, kiedy stawia mu niewlasciwe

7P, Appiah, Tales..., s. 18-24.

28 E. I. P. Brown, Gold Coast, s. 73-76.

29 C. Vecsey, The Exception..., s. 169.

240 P, Appiah, Tales..., s. 11-18.

2R, S. Rattray, Akan-Ashanti Folk-Tales, s. 66-71.
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pytanie**?; w innym zostaje zabity przez miecz wiedzmy, gdy ten wymyka mu si¢

spod kontroli®*,

Obraz, ktory wylania si¢ z powiazan Anansiego z Onyame i bostwami jest
proba zakwestionowania, ale zarazem wzmocnienia ich autorytetu. Opowiesci
pokazuja zdolno$¢ Anansiego, by naruszy¢ reguty ustanowione przez Istot¢ Naj-
wyzsza, ale jednoczesnie na nowo je podtrzymac. W rzeczywistos$ci Anansi jest
wyjatkiem, ktory potwierdza i dowodzi wtadzy Onyame?**.

Brak szacunku Anansiego wobec boskiego autorytetu koresponduje z jego
pogarda wzgledem akanskiego spoteczenstwa. W opowiadaniach Anansi oszu-
kuje swych przyjaciot, sasiadow i cztonkéow rodziny po to tylko, by zaspokoic
swe wilasne potrzeby, zwykle dotyczace pozywienia. Okrada ogrod jaszczurki,
gdy ta wykonata juz catg prac¢®®. Kradnie pozywienie leoparda?*¢. Gdy zabit
garbusa Efu, usitlowal zrzuci¢ odpowiedzialno$¢ za t¢ Smier¢ na swego przyjacie-
la. Relacje z ludzmi w opowieSciach sa o wiele bardziej antagonistyczne niz jego
odniesienie do Onyame?. Ze wzgledu na liczne oszustwa, akanski gawedziarz
komentuje: ,,nieszczgsny, kto zaufatby Anansiemu, chytrej, samolubnej i chciwe;j
osobie™*%,

Anansi okazuje si¢ chciwy nawet wobec wilasnej rodziny. W czasie glo-
du znajduje magiczne naczynie, ktore dostarcza mu pozywienia, zatrzymuje
je jednak dla siebie, nie chcac podzieli¢ si¢ z rodzing. W takiej sytuacji Zzona
i dzieci traca zaufanie do niego i niszcza zrédto pozywienia?*°. Ostatecznie wigc
w wielu opowiesciach Anansi wspdtzawodniczy z wlasna rodzing o pozywienie.
Gdy zwycigza w rywalizacji zabiera zdobycz tylko dla siebie, zamiast podzieli¢
si¢ nig z gromadka potomstwa. W spoteczenstwie, ktore za warto$¢ uznaja har-
monijne wspotzycie rodziny, rodzina Anansiego okazuje si¢ wyjatkiem?*.

Istotna role w spotecznosci Akandw piastuja przodkowie®!. Niebagatelne jest
wydarzenie, kiedy Anansi utrzymuje, ze powrdcit z krainy umartych, oskarzajac
ludzi wedtug wiadomosci, ktore rzekomo miat uzyskac od przodkéw. Wykorzy-
stuje autorytet przodkow dla swych pokretnych celow, ale w opowiesciach tych
nie zaznacza si¢ wprost brak szacunku wobec przodkow??.

Fundamentem Zycia Akandw jest takze wladza krolewska. Krol posredniczy
pomigdzy dwoma podstawami akanskiego zycia: Onyame i spotecznoscia. Krol

22 p. Appiah, The Pineapple Child and Other Tales from Ashanti, London 1969, s. 142—145.
28 H. Courlander, The Hat-shaking Dance, s. 88—92.

244 C. Vecsey, The Exception..., s. 170.

25 H. Courlander, The Hat-shaking Dance, s. 710-72.

246 P, Appiah, Ananse the Spider, s. 97-104.

27 C. Vecsey, The Exception..., s. 170.

248 W. H. Barker, C. Sinclair, West African Folk-Tales, s. 25.
249 P. Appiah, Ananse the Spider, s. 59—64.

20 C. Vecsey, The Exception...,s. 171.

1 Zob. A. Zajaczkowski, Aszanti..., s. 84 n.

2 C. Vecsey, The Exception..., s. 174.
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reprezentuje Akandow przed Istota Najwyzsza, ale tez reprezentuje boska wia-
dze Onyame wobec Akandéw?*3, Historia Akandéw dotyczy zazwyczaj wydarzen
z zycia ich krolow. Opowiesci o Anansim przedstawiaja mniej pochlebny obraz
wladcow. Ukazani sg jako leniwi, chciwi, ztosliwi, zazdro$ni. Anansi kwestio-
nuje ich autorytet w o wiele wigkszym stopniu, niz czyni to wzgledem Onyame
i wiele czesciej tez konczy sig to jego sukcesem. Ukazani sa takze krolowie spra-
wiedliwi, godni 1 madrzy, szczegdlnie w opowiesciach powiazanych z Onyame.
W tych sytuacjach krol pojawia sig¢ jako petnoprawny przedstawiciel Boga na
ziemi. Nawet, kiedy wladcy popetniajg btedy, ich urzad krélewski pozostaje nie-
wzruszony>*,

3.8. Antybohater kulturowy

Czy jest jakiekolwiek usprawiedliwienie dla okres$lania Anansiego mianem
bohatera kulturowego? Odgrywa istotna rolg przy stwarzaniu §wiata i jest uwa-
zany za starozytnego przodka, jednak trudno w nim dostrzec posta¢ przynoszaca
kulturalne korzysci ludom Akan. Zamiast pozytku niesie on $mier¢?>, sprzecz-
nos$¢?¢, weze i potwory?®’ oraz zadtuzenie*®. Wyraznie widoczne jest to w opo-
wiesci na temat sposobu, w jaki Anansi przyniost na $wiat madro$¢>°.

Anansi nie moze by¢ uwazany za kulturowego bohatera. Na pewno nie jest
paradygmatem moralnosci, jego dziatania sa antyspoteczne. Wprowadza roztam
w grupie spolecznej, ale tez w swej rodzinie; zjada pozywienie innym; jego dzia-
lania zaprzeczaja idealowi solidarnosci tak cenionej przez Aszantow. Dlaczego
zatem jego opowiesci sa tak popularne? Wydaje sig, ze w pewnym sensie dlate-
go, ze kwestionuje on akanskie ideaty?®. Nie oznacza to stwierdzenia, ze oszust

23 E. Asante, Toward an African Christian Theology..., s. 95 n. Zob. E. L. R. Meyerowitz,
The Divine Kingship in Ghana and Ancient Egypt, London 1960, s. 12.

24 C. Vecsey, The Exception..., s. 174.

25 M. J. Herskovits, F. S. Herskovits, Tales..., s. 171.

26 Zob. R. S. Rattray, Akan-Ashanti Folk-Tales, s. 106 n.; African Folktales, ed. P. Radin,
s. 201 n.

TW. H. Barker, C. Sinclair, West African Folk-Tales, s. 89-94.

8 H. Courlander, The Hat-shaking Dance, s. 77-79; M. J. Herskovits, F. S. Herskovits,
Tales..., s. 91 n. R. S. Rattray, Akan-Ashanti Folk-Tales, s. 4 n.

2% Uczynit to tylko przez gniew i przypadek. W rzeczywistos$ci chciat zachowac wszystka
madro$¢ $wiata tylko dla siebie. Umiescit ja w naczyniu i probowat schowac¢ na szczycie drzewa.
Trzymajac przed soba spore naczynie, nie mogt si¢ na nie wdrapaé, gdyz jego nogi nie mogly
dosiegnaé pnia drzewa. Sledzacy go syn podpowiedziat mu, ze lepiej by uczynit, wnoszac na-
czynie na plecach. Wtedy Anansi zdal sobie sprawg, ze nie moze posia$¢ catej madrosci $wiata
tylko dla siebie, skoro jego syn daje mu wyraznie dobra radg. W porywie gniewu na samego
siebie i swa glupote zrzucilt naczynie. Garnek rozbit sig, a jego zawartos$¢ rozproszyla sig posrod
ludzi. P. Appiah, Ananse the Spider, s. 149 n.; W. H. Barker, C. Sinclair, West African Folk-Tales,
s. 32 n.

260 C. Vecsey, The Exception...,s. 172.
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Anansi niszczy strukturg spoteczenstwa Akanow. Poszczegdlna osoba moze okla-
skiwac jego sukcesy, ale nie bedzie probowata nasladowaé jego antyspolecznych
zachowan; cieszy si¢ jego nielegalnymi planami, ale ich nie aprobuje. Anansi nie
uczy moralnosci, kiedy zwycigza. Dzieje sig¢ tak wtedy, gdy mu si¢ nie udaje,
a stuchacze wyciagaja etyczne wnioskiZ®!.

W odniesieniu do ludu Akan, jak i w odniesieniu do Istoty Najwyzszej,
Anansi jest wyjatkiem, ktory bada i potwierdza reguty?®*. Zarazem daje sie
zauwazy¢, ze anansesem shluza rozwiewaniu watpliwosci stawianych przez
Anansiego. Podsumowujac funkcje tych opowiesci, Vecsey stwierdza: ,,Ananse-
sem atakuja i potwierdzaja akanskie fundamenty”%.

Powyzsze rozwazania stanowity analiz¢ pojgcia wszechwiedzy Istoty Naj-
wyzszej. Atrybut ten przynalezy do waznych wymiaréw transcendentnej natury
Boga. Aszantowie, podobnie jak wiele innych ludow, wiaza boska wszechwiedze¢
ze zdolnos$cia przenikania i znajomos$ci wszystkiego. Znaczace jest obdarzenie
Onyame tytutem ,,najwigkszego z pajakoéw”. Koncepcja ta wyptywa z postrze-
gania tych owadow jako posiadaczy szczegolnej wiedzy. Jej zwielokrotnienie
W stopniu najwyzszym przypisuje Bogu absolutng madros¢. W sposob rownie
oryginalny Aszantowie ukazuja boska wszechwiedzg¢ przez opowiesci o madrym,
lecz ztosliwym pajaku Anansi. Rebelia Anansiego obecna w anansesem podkre-
$la nieskuteczno$¢ antyspolecznych przedsiewzigc, a ukazujac dla kontrastu do-
brze zorganizowana spotecznos¢, potwierdza moc, autorytet i madros¢ Onyame
oraz rangg spoleczenstwa. Opowiesci maja dydaktyczny charakter i prowadza do
madrosci. Opowiadajac o przebieglym, lecz egoistycznym pajaku Anansi i postu-
gujac si¢ sokratejska metoda dowodzenia nie wprost, ukazuja tym samym prze-
wyzszajaca wszystko wszechwiedzg ,,najwigkszego sposrod pajakow” (Anansi
Kokroko), ktorym jest Onyame.

4. ODOMANKOMA - WSZECHMOCNY

W aszanckiej koncepcji Boga wyroznia si¢ trzy imiona wyrazajace jego
natur¢: Onyame, Onyankopon i Odomankoma®®*. W tej czgSci rozprawy przy-
blizone zostanie znaczenie i specyfika imienia Odomankoma. Uwydatnia ono
wszechmoc i transcendencjg Istoty Najwyzszej, a jednoczes$nie uznane jest za
najznakomitsze sposrod trzech wymienionych imion. Oznacza ono, ze Bog jest
nieskonczony, wszechmocny i wszedzie widoczny poprzez swe dzieta. Jest

21 H. Courlander, The Hat-shaking Dance, s. 104.

22 C. Vecsey, The Exception..., s.173 n.

263 Tamze, s. 175.

264 E. L. R. Meyerowitz, The Sacred State..., s. 81; J. B. Danquah, The Culture of the Akan
(Review of Sacred State of the Akan by E. L. R. Meyerowitz), Af 22(1952), nr 4, s. 360.
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Bogiem wiecznym, zyjacym, istniejacym od niepamigtnych czasow?*. Triada
— Onyame, Onyankopon i Odomankoma — symbolizuje wtadcg wszechswiata®*®.
Onyame jest fundamentem wszystkiego, Onyankopon Kwame stanowi osobowa
manifestacj¢ wtadzy nad wszystkim, a Odomankoma jest tym, ktory wszystko
nieustannie powotuje i utrzymuje w istnieniu®’.

Odomankoma jest reprezentowany przez najmniej widoczna, lecz najmoc-
niejsza sposrdd trzech powyzszych rzeczywisto$¢ jako ten, ktory sprawuje
kontrolg¢ nad spoteczenstwem Akanow. Jest przodkiem czczonym w §wigtych
tronach, pozostaje wobec Onyankopon w relacji podobnej jak zmarly wladca

wobec aktualnie panujacego®®®.

4.1. Istota Najwyzsza architektem Swiata

Aszantowie przypisuja specyficzne cechy Odomankomie. Pierwszym
znakiem, wyrozniajacym Odomankomg od Onyame lub Onyankopon jest okre-
slanie go mianem Borebore?”®. W dwoch pozostatych wypadkach wystepuje je-
dynie imi¢ Boadee (Oboo-adee), ktore oznacza ,,stworcg”, natomiast Borebore
oznacza ,,kopacza”, ,,rgbacza”, ,,rzezbiarza”, ,,tworce” i ,,architekta”. Prowadzi
to do wniosku, iz tak nazywany Odomankoma jest pojmowany jako stworca
w takim znaczeniu, jakiego nie przypisuje si¢ ani Onyame ani Onyankopon?™.
Kazda z akanskich koncepcji Boga méwi o jego stworczym charakterze, ale
pojgcie Odomankomy dociera do istoty zagadnienia, czy tez — jak okresla to
Rattray — ,,wynajduje”, a samego Odomankomg nazywa ,wynalazcg”*"".
Akanowie wyrazaja potgge stworcza Odomankomy przez wzmocnienie opisu
tworczego dziatania, w tym wypadku do czwartego stopnia (a w ostateczno-
sci do n-tego stopnia). Bo oznacza ,.tworzy¢”; bore (,,wybiera¢” lub ,,kopac”)
jest podwojonym bo, a czastka — re jest gramatycznym sposobem wyrazania
przez Akandw ciaglego lub powtarzajacego si¢ dziatania?’?2. Onyame i Onyan-

265 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 28.

266 Tamze. Nie jest to triada rownoznaczna z chrze$cijanska Trojca Swieta, ktora jest pojeciem
zupelnie oryginalnym, a zarazem obcym kulturze aszanckiej. P. K. Sarpong, Dear Nana. Letters
to my Ancestor, Takoradi 1998, s. 32. J. B. Danquah, The Culture, s. 360.

267 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 69. Onyame reprezentuje substancj¢ wszech-
$wiata, Onyankopon uosabia sile zyciowa lub zycie (kra), a Odomankoma widzialny $wiat.
E. L. R. Meyerowitz, The Sacred State..., s. 81 n.; J. B. Danquah, The Culture, s. 360.

28 E. L. R. Meyerowitz (The Sacred State.., s. 82 n.) przyrownuje tg relacj¢ rowniez do panu-
jacej w awunkulacie: Odomankoma mialby by¢ wujem, a Onyankopon dziedziczacym po nim
siostrzencem.

209 Zob. K. A. Opoku, West African..., s. 15; J. S. Mbiti, Concepts of God..., s. 45;
E. L. R. Meyerowitz, The Sacred State..., s. 82.

210 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 58.

IR, S. Rattray, Ashanti Proverbs..., s. 19.

212 Na przyktad oko (on idzie), ale oreko (on stale chodzi lub postgpuje). J. B. Danquah,
The Akan Doctrine of God..., s. 58.
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kopon Kwame sa rowniez nazywani Obooadee, stworcami 4Ade (tzn. kosmosu).
Jednak wylacznie do Odomankomy odnoszony jest tytul Borebore (,,wielki
architekt, stworca”), tak jak jedynie Onyankopon jest skojarzony z imieniem
Nana (,,starszy”, ,,dziadek™) czy Otumfo (,,pot¢zny wtadca”). Nigdy nie ustyszy
si¢ Aszantow mowiacych: Nana Odomankoma lub Otumfo Odomankoma. Za-
wsze jednak wystepuje Odomankoma Borebore, Nana Onyankopon czy Otumfo
Onyankopon?”,

Analizujac role i znaczenie Odomankomy przekazane przez tradycje star-
szych, trzeba zauwazy¢ fakt adekwatnosci poje¢ Istoty Najwyzszej wobec
ludzkich potrzeb. Onyame (Istota Najwyzsza) jest bliski potrzebom cztowieka,
gdyz jest dawca $Swiatla stonecznego, deszczu i plonéw. Onyankopon (Istota
Najwyzsza pojmowana osobowo) jest blizszy cztowiekowi w sprawach duszy
i moralnosci, gdyz jest nazywany mocna osoba i przodkiem. Odomankoma
(nieskonczona Istota Najwyzsza) jest blizszy w duchowym lub uniwersalnym
sensie jako zasada zycia, to od niego pochodzi duch cztowieczy. Odomankoma
jest wiecznym kreatorom, architektem, ktory stworzyt wszech$wiat?™.

4.2. Znaczenie imienia Odomankoma

W akanskiej teologii pojecie Odomankomy oznacza jeden z najbardziej dy-
namicznych i ztozonych aspektow Istoty Najwyzszej Onyame?™. Odomankoma
musi by¢ kim$ zdecydowanie innym, wigkszym i przekraczajacym pojmowanie
boga jako ,,Bltyszczacego” (Onyame) lub ,,jedynego wielkiego Onyame” (Onyan-
kopon). Konieczne zatem staje si¢ odczytanie znaczenia tego imienia, aby zrozu-
mie¢ przestanie, ktore ze soba niesie®™.

Imi¢ Odomankoma jest tego samego typu, co imi¢ Tweaduampon,
pojawiajace si¢ podczas uroczystosci i festiwali, w poetyckich wypowiedziach,
w mowie bgbnow oraz w mowie potocznej. Posiada wyraznie honorowy
charakter. Wskazujac na trudnosci, Rattray nie podaje jakiegokolwiek ttuma-
czenia imienia Odomankoma?®’’. Danquah natomiast probuje wyjasni¢ etymo-
logig tego imienia. Rozwaza je w dwu aspektach: odom i ankama (ankoma)
oraz doma i nko-ma*’8.

Istnieja dwa rozne stowa o podobnej] wymowie — odom, oznaczajace
taske i odom znaczace drzewo, ktorego kora jest uzywana w szczeg6lnych pro-
bach, ordaliach — sadach Bozych. Danquah poczatkowo stat na stanowisku,
ze Odomankoma wywodzi si¢ od odom (,,taska™) i ankoma (,,zawsze peten”),

273 J. B. Danquah, The Gold Coast Akan, London 1945, s. 28 n.
274 Tamze, s. 30.

275 J. Brookman-Amissah, Akan Proverbs...,s. 83 n.

26 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 58.

TR, S. Rattray, Ashanti Proverbs..., s. 19.

28 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 59.
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wigc imi¢ Odomankoma ttumaczyt jako ,.ten, ktory zawsze jest peten taski”, ale
dalsze odkrycia wystgpowania doma w wyrazach ztozonych, takich jak mmoa-
doma (,,$wiat, rodzina, krolestwo zwierzat”), adomakwadee (,,wszystkie rodzaje
rzeczy”, ,,drobiazgi”’) doprowadzity do zarzucenia przez niego takiego rozu-
mowania. Istnieja autorzy nadal utrzymujacy, ze Odomankoma oznacza ,,tego,
ktory jest peten mitosierdzia lub taski” czy tez ,tego, ktoéry w swej taskawo-
$ci uczynil wszystko, co jest na niebie i ziemi”*””. W drugim aspekcie doma
posiada tak wiele znaczen, ze powinna by¢ zachowana ostroznos¢ w wyciaga-
niu rozstrzygajacych wnioskow?*. Co do drugiej czgsci imienia Odomankoma,
mianowicie nkoma, ko jest czgsto skracana forma koro, biako (,,jeden”, ,,jedy-
ny”)?!. Pozostata sylaba e-ma wydaje sie mie¢ jasne znaczenie: ,,petny, napet-
niony”. To samo stowo moze stuzy¢ jako przystowek — ,,obficie, bardzo”?*. Na-
tomiast ,,a” jest czg$cia rozdzielajacej partykuty ara, uzywanej przez Akanoéw
dla podkreslenia ztozen w wyrazach. Ostatecznie, biorac pod uwage ztozenia
i dodane partykuty, termin odomankoma powinien by¢ pisany wiasciwie jako
O-doma-ara-nko-ma. Wtedy pojawia si¢ peten zakres znaczenia: ,,ten, ktory
jest nieprzerwanie, nieskonczenie 1 jedynie peten réznorodnos$ci”, a mianowicie
istniejacym odwiecznie i wszechstronnie?®.

Imie Odomankoma oznacza zatem istote wszechmocna, a zarazem absolut-
nie transcendentna wobec $wiata. Na obecnym etapie badan — konkluduje Evans
— niemozliwe jest podanie ostatecznego i pewnego znaczenia imienia Odoman-
koma?, Stwierdzenie, ze Odomankoma wszystko stworzyl, nie oddaje ztozono-
$ci znaczen tego imienia. Trzeba jeszcze zauwazy¢ jego nieustanna zdolnos¢ do
kreacji i r6znicg¢ pomigdzy aktem stworzenia a stworcza natura Istoty Najwyz-

2 J. O. Awolalu, P. A. Dopamu, West African Traditional Religion, Ibadan 1979, s. 42.
Rowniez H. S. J. Evans (The Akan Doctrine of God, s. 248 n.) zauwaza: ,,Kiedy wspolczesny Akan
jest pytany o znaczenie imienia Odomankoma, zwykle odpowiada, Ze rzeczywistym korzeniem
tego imienia jest stowo odom (,,taska” lub ,,1ito$¢”), a Odomankoma oznacza ,,petnego taskawosci”
lub ,,jedynego dawce mitosierdzia”.

280 Stowo doma powstato w wyniku potaczenia do i e-ma, co moze oznaczaé ,armig”,
,,mnostwo”, ,.gospodarza”, a w szerszym rozumieniu posiada ponad dwadzie$cia znaczen.
J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., 59 n.

81 Zobacz wezesniejsze uwagi przy etymologii imienia Onyankopon o znaczeniu sufiksow
O i koro.

282 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 61. Christaller nie podawal znaczenia,
ale traktowat stowo odomankoma jako bgdace zaréwno przymiotnikiem, jak i rzeczownikiem.
Jako przymiotnik oznacza ,,duzy, réznorodny, obfity, suty” ilustrujac takie uzycie znaczenia przez
frazg ,,nie dzigkowal mu za swe réznorakie korzysci (odomankoma)”; ,,bog [Onyankopon] uczynit
wszystkie rzeczy zroznicowanymi (odomankoma)”. Odomankoma, zatem oznaczaloby ,,cokol-
wiek rozleglego, nieustajacego, wiecznego, bez konca, nieskonczonego”. Tamze.

283 Tamze.

B4 H. S. J. Evans, The Akan Doctrine of God, s. 248 n.
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szej. Odomankoma jest kims$, kto nieprzerwanie wydobywa i tworzy, wynajduje
lub rzezbi stworzenie do istnienia®®.

Wszystko, cokolwiek istnieje, ma swe zrédto w Odomankomie. On stworzyt
,calosé, wszechswiat rzeczy” (@hum-ne-aham), ,,setki i liczne” (ohaha-ne-nnon-
no), ,,ludzi i zwierzg¢ta”, ,,tysiace mocy” (abosompem-abosomagua), ,,niebo 1 zie-
mig” (0soro ne fam), ,,rzeczy widzialne i niewidzialne” (nea yehu ne nea yenhu),
»zmysly i mysli”, ,,jakiekolwiek rzeczy swiata”, ,,ludzko$¢ i zwierzgta”, ,,siedem
er, wiekow” (nna-mmerenson)?se,

»Wszech$wiat rzeczy” obejmuje wszystkie rzeczy lezace ponizej firmamentu
widoczne dla naszych oczu, takie jak: kamienie, drzewa, zloto, ptaki, zwierzeta.
Terminem ahum zwykle okresla si¢ silny wiatr lub burzg z piorunami. 4ham
oznacza rzeczy, ktore sa na polach, ponad ktérymi wieje wiatr. ,,Setki i liczne” —
jest to proba nazwania i wskazania na réznorodno$é rzeczy stworzonych. Oh-ha
(setki) zazwyczaj oznacza rzeczy niepoliczalne, takie jak np. li$cie, kamienie, pia-
sek. Nnonno oznacza to, co nigdy nie bedzie doktadnie wypielone lub oczyszczo-
ne, jak np. chwasty i rosliny ziemi. Adasa, rodzaj ludzki, okresla ludzi wszystkich
typow i to nie tylko sposrod Akanow. Ludy Akan pierwszego czlowicka na ziemi
(Adama) nazywaja Adasa. ,,Nieskonczona rozmaito$¢ zwierzat” (mmoadoma) jest
nazwa wszystkich rodzajow i gatunkéw zwierzat. ,, Tysiace mocy” to okreslenie
nadane bostwom, duchom i wszystkim sitom nadnaturalnym. Termin ten ukazuje
wielo$¢ i réznorodnos$¢ istot nadnaturalnych, czgsto nawet nieznanych z imienia.
Wszystkie one sa opisane jako rodzina lub zycie toczace si¢ na jednym miejscu.
Abosom-agua oznacza zgromadzenie lub posiedzenie mocy (agua, tron). ,,Niebo
i ziemia” odnosi si¢ do ciat firmamentu niebieskiego — stonca, ksigzyca i gwiazd;
jak i tych bedacych na ziemi — rzek, morza, gor i innych. ,,To, co widzialne i nie-
widzialne” wskazuje na zmysty, uczucia, emocje i mysli. ,,Siedem er, wiekow”
generalnie oznacza czas. Odomankoma stworzyt wigc 1 podtrzymuje wszystko
w istnieniu®®’,

Dzietu stworzenia Akanowie nadaja wspolne okreslenie ade lub adee (rzecz).
»Rzecz” nie jest tozsama z wielo$cia rzeczy. W umysle Odomankomy ludzie
i wszystko, co znajduje si¢ na ziemi i niebie tworzy jedno. Stworzony wszech-
Swiat jest zrdéznicowana jednorodnoscia, a nie wielo$cia odrebnych rzeczy?.
Danquah probuje wydoby¢ niuanse tej mysli zawarte w stwierdzeniu ,,0000 ade

285 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 58.

286 Tenze, The Gold Coast Akan, s. 32. Zob. tez E. L. R. Meyerowitz, The Sacred State...,
s. 82.

287 J. B. Danquah, The Gold Coast Akan, s. 32 n.

28 Warto zwroci¢ uwage na ten szczegdt, aby zrozumie¢ jednorodno$é aszanckiego $wiata,
gdzie nie ma podzialow na sacrum i profanum, osobiste i spoteczne itp. Ta jedno$¢ zostata wpi-
sana w naturg $wiata dekretem woli Stworcy — Borebore Odomankoma. Akanowie nie czynia
rozroznienia migdzy soba a $wiatem, czlowiekiem a naturg, podmiotem a przedmiotem.
E. Asante, Toward an African Christian Theology..., s. 75.
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nyinaa” (on stworzyt wszystka rzecz). Nie ma rozdzielenia w stworzonym przez
Odomankome wszech§wiecie, dzieto jest powiazane ze stworca. Akanowie mo-
wia o niepodzielnej, nieograniczonej ,,rzeczy” z przymiotnikiem mnogosci lub
wielo$ci — nyinaa. Jedno$¢ czy tez jednorodnos$c, lezaca u podstaw stworzonego
wszech$wiata, jest akcentowana przez okreslenie — ,,mnoga rzecz”. Istnieje jeden
$wiat, cho¢ réznorodny — absolutna rzecz®.

Dotad nie przebadano wszystkich akanskich teorii, mitologicznych i trady-
cyjnych, aby moc rozwinaé z nich wspolny poglad na akanskie poczatki swiata
w powiazaniu z ideq wielkiego architekta — Odomankomy. Mozna jednak
przyjaé, ze Akanowie posiadaja ideg Stworcy, zapoczatkowujacego lub rzezbia-
cego nieustannie 1 rozwijajacego ,,wszystka rzecz” (oda nyinaa) do istnienia oraz
podtrzymujacego ja w nim?%°,

Imi¢ Odomankoma wskazuje na niewyczerpana, transcendentna natu-
r¢ Istoty Najwyzszej, ktora w swej wszechmocnej réznorodnos$ci nieustannie
kreuje wszech§wiat. Ona jest wiclo$cia widoczna wszedzie. Wedtug aszanckie-
go opisu Odomankoma jest wieloscia (oye bebree) i dokadkolwick cztowiek
by nie poszedl, moze go zobaczy¢ (woko baabiara wuhn no)*'. Christaller
interpretuje imi¢ Odomankoma jako oznaczajace bezgraniczna, nieskonczona,
ogromnie bogata, bezkresna wszechmocna Istote Najwyzsza*?2. Taka koncepcja
wskazuje na istote, ktora jest petna wszystkiego, nie jest ograniczana przez
cokolwiek, dlatego jest nieskonczona. Zaktada istnienie Istoty Najwyzszej,
ktora nie jest poddana zwyktym, cztowieczym stabosciom, wigc musi by¢ bez
konca. Nie ma przesady w nazywaniu takiej istoty najwyzsza lub wszechmoc-
na, ze wzgledu na bycie przez nia pierwsza sposrdd wszystkich podstaw, jedyna
ponad wszystkim?*3,

4.3. Odomankoma stworcg czasu

Odomankomg ukazuje si¢ tez jako stworcg czasu. Aszantowie powiadaja, ze
stworzyt on dni siedmiu er i wiekéw (0boo nna-mmerenson). Akanska mysl stara
si¢ przedstawia¢ sprawy w jak najprostszy sposob. ,,Czas rowniez zostat stwo-
rzony przez Odomankomg” — takie jest znaczenie tego powiedzenia. Czymze jest
siedem er lub wiekow? Najprawdopodobniej jest to odwolanie si¢ do siedmio-
dniowej rachuby czasu, od dawna obecnej w akanskiej kulturze®*.

28 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 64.

290 Tamze, s. 65.

2! Tamze, s. 63.

»2J. G. Christaller, A Dictionary of the Asante..., s. 382.

23 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 69.

24 Fraza nna-mmerenson sktada si¢ z: nna, dni (od da, dzief), mmere, czasy (wywodzace sig
z bere, czas lub okres) i nson, siedmiu (od ason, siedem). Tamze, s. 66. Akanowie, w odréznieniu
od wielu afrykanskich czy europejskich ludéw, mieli zawsze siedmiodniowy tydzien. Niektore
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Stworzenie czasu koresponduje z pojeciem Odomankomy jako nieskonczone-
go 1 odwiecznego. Nie ma poczatku w czasie, nie ma poczatku w przestrzeni, nie
ma takze konca. On byt zawsze, jest i bedzie. W kategoriach czasu Bog rozciaga
si¢ ponad i poza catym czasem tak, iz nawet ludzka wyobraznia nie moze go do-
siggna¢. Bog nie tylko wypelnia przesztosé 1 przysziosc, ale takze je przekracza.
To wilasnie probuja wyrazi¢ ludy Akan, wielbiac go jako ,.tego, ktory jest teraz
i od wickow”. Bog trwa zawsze 1 jego wieczna natura sprawia, ze nie podlega
on zadnym zmianom i ograniczeniom. Aszantowie zwracaja si¢ do niego jako
,wiecznego??, Jest postrzegany jako Tetekwaframoa — ,,ten, ktory jest teraz i od
starozytnych czasow”?®. Mbiti w tak pojmowanym stworcy czasu dostrzega po-
wigzanie transcendencji natury Istoty Najwyzszej z immanentna jej obecnoscia
w $wiecie, powotanym przez nia do istnienia:

»W sensie ontologicznym Bog jest poczatkiem i podstawa wszystkie-
go. Jest On «dawniejszy» niz okres zamani; jest On poza i ponad tym,
co stworzyt. Z drugiej strony jest On osobiscie zaangazowany w dzieto
stworzenia, tak ze nie jest ono ani poza Nim, ani poza Jego zasiggiem.
Bog jest jednocze$nie transcendentny i immanentny, a wtasciwe rozu-
mienie tych dwoch skrajnosci jest konieczne w omawianiu afrykanskich
poje¢ Boga™?’.

4.4. Boza Smier¢

Wszechmoc i transcendentna natura Istoty Najwyzszej jest dostrzegana
W stworzeniu oraz panowaniu nad $miercia®®. Odomankoma konsekwentnie
petni role stworcy. Stworzyt nie tylko wszechswiat, ale tez zycie i $mier¢®”.
Smieré wedtug Akanéw ma swéj poczatek w Bogu. Przekonanie o tym jest
wyrazane przez powiedzenie ,boza $mier¢” (Odomankoma wu) lub ,,dobra
smier¢” (owu pa)®®. Taki sposdb rozumienia $mierci ilustruje maksyma ,,Jesli
boza $mier¢ przestraszylaby si¢ oburzenia, czy zabierataby ona cztowieka?”
(Odomankoma owuo suro tutu, anka obefa onipa)*®'. Zatem $mier¢ — pierwotne
i powszechne zjawisko — jest kojarzone z Odomankoma, stworczym aspektem

ludy afrykanskie maja do dzi$ szeSciodniowy tydzien lub nawet czterodniowy, ustalane wedlug
targow odbywajacych si¢ w okolicznych miejscowosciach. H. Zimon, Sakralnosc ziemi, s. 54.

25 J. S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 51 n.

26 E. A. Mettle-Nunoo, West African Traditional Religion, s. 12.

7], S. Mbiti, Afrykariskie religie..., s. 48.

28 J. Brookman-Amissah, Akan Proverbs..., s. 83. Zob. tez J. S. Mbiti, Afrykanskie religie...,
s. 197.

29 J. Brookman-Amissah, Akan Proverbs...,s. 83 n.

300 Zob. W. E. Abraham, The Mind of Africa, s. 62.

1], G. Christaller, Three Thousand Six Hundred Ghanaian Proverbs from the Asante and
Fante Language, Levistone 19902, nr 968.
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Istoty Najwyzszej Onyame. Ta stworcza postawa Onyame jest wyrazana przez
Akandw poprzez tytuty Oboonkwa, stworca zycia i Oboowuo, stworca Smierci**.
Wtadze Odomankomy nad $miercia oddaje przystowie: ,,Jesli Istota Najwyzsza
ci¢ nie zabila, to, nawet gdyby cztowiek nastawal na twe zycie, nie umrzesz”
(Onyankopon nnkum wo a odasani ku wo a, wunwu)*®.

Zestawianie zycia ze $miercia w Odomankomie wyrazane jest przez najbar-
dziej zagadkowa 1 tajemnicza aszancka sentencj¢: ,,Odomankoma stworzyt $mieré¢
i $mier¢ go zabita” (Odomankoma boo owuo na owuo kum no)**. Rattray thuma-
czy znaczenie tego powiedzenia nast¢pujaco: stworca stworzyt smierc i tak spowo-
dowat swa wilasna $mier¢*®. Sprzeczna natura tej maksymy polega na kontrascie
migdzy Odomankoma — zyciem, stworczym bogiem a owuo — terminatorem twor-
czego procesu w $wiecie — $miercia. Istotna trudno$é polega na tym, ze Akanowie
wyobrazaja sobie Odomankomeg jako mieszczacego w sobie paradoksalnie pier-
wiastki zycia i $mierci. Odomankoma doswiadcza obydwu, zaréwno zycia jak
i $mierci. Bedac ich pomystodawca i wynalazca jest wzgledem nich transcenden-
tny. Przeciwienstwo to nie jest jednak trwatym konfliktem wewnatrz Odoman-
komy?%. Istnieje interpretacja, ktora podaje, ze Odomankoma najpierw stworzyt
wszechswiat, pdzniej zycie 1 wreszcie nastepujaca po niej $mieré. Po tym jak stwo-
rzyt $mier¢, ona go zabita. Kiedy umarl, stworzone przez niego zycie weszto wen
i obudzito go. Dlatego Istota Najwyzsza zyje na zawsze*”, a jej imi¢ Odomankoma
oznacza ,,tego, ktory jest nieskonczonym, wiecznym i niesmiertelnym’”3%,

4.5. Odomankoma zasadg istnienia wszechrzeczy

Jezeli Odomankoma jest wszechmocnym stworca, nieskonczonym wyna-
lazca i znawca wszech§wiata, panem zycia i $§mierci cztowieka, musi by¢ tym
samym ostateczna zasada istnienia wszystkiego. U wielu ludow afrykanskich
wystepuje swiadomos¢ zaleznosci od Boga w istnieniu. Akanowie twierdza, ze
Bog podtrzymuje zycie ludzkie tak, iz bez Niego ludzko$¢ by zgingla. Stworcze

302 K. Antubam, Ghana'’s Heritage of Culture, Leipzig 1963, s. 32.

33 R. S. Rattray, Ashanti Proverbs..., s. 27. Zob. tez J. A. Annobil, Mbebusem Nkyerekyer-
emu, Cape Coast 1955, s. 39. Bog nie jest postrzegany jako bezwzgledna przyczyna $mierci, jako
przeciwnik zycia. Akanowie zawsze poszukuja innych: naturalnych czy nadnaturalnych przyczyn
zgonu. Do Istoty Najwyzszej zanoszone sg prosby o odwrdcenie i uchronienie przed $miercia
(zob. J. Brookman-Amissah, Akan Proverbs..., s. 83). Bog nie jest odpowiedzialny za pojawienie
si¢ zta i $mierci na $wiecie. O pochodzeniu $mierci zob. H. Abrahamsson, The Origin of Death,
Uppsala 1951; U. Beier, The Origin of Life and Death, London 1966.

304 J. G. Christaller, Three Thousand Six Hundred Ghanaian..., nr 964.

305 R, S. Rattray, Religion and Art, s. 151.

306 J, Brookman-Amissah, Akan Proverbs..., s. 84.

7K. Antubam, Ghana’s Heritage..., s. 33. Zob. takze E. A. Mettle-Nunoo, West African
Traditional Religion, s. 12.

398 T, N. Quarcoopome, West African Traditional Religion, s. 65.
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dziatanie Boga funkcjonuje rowniez w skali kosmicznej i zapewnia byt calemu
wszech§wiatu. Aszantowie uwazaja Boga za opiekuna, straznika, protektora,
obroncg $§wiata’®”. Sarpong stwierdza, ze Aszantowie postrzegaja go zarazem
jako osobg:

,,BOg jest postrzegany nie tylko jako pomocnik i dawca wszystkiego. Po-
siada rowniez cechy osobowe. Jest madry, wieczny, straszliwy 1 niewi-
doczny; jest wszedzie i objawia si¢ poprzez niebieskie i ziemskie rzeczy,
takie jak: ksigzyc, niebo, deszcz, rzeki, i drzewa. Pomimo tego, ze jest
w nich, jest od nich zdecydowanie r6zny i nie moze by¢ utozsamiany
z nimi w jakikolwiek sposob™'.

Stworca jest kim$. Akanowie wielbia go, rozpoznajac w nim przewyzszajaca
wszystko tworcza wszechmoc: ,,ziemia jest duza (szeroka), ale bog (Onyame) jest
stworca” (Asase tera, na Onyame ne panyin). Swiadectwem dostrzezenia u stwor-
cy cech osobowych jest opowiadanie przez Aszantdow o trosce okazywanej przez
Istote Najwyzsza swym stworzeniom, zaleznosci wzgledem niego, jego wszech-
obecnosci i niewidzialnosci, o jego upodobaniu w sprawiedliwos$ci i uczciwosci!.
Podobnie w doswiadczaniu osoby i spoteczenstwa, Afrykanie predzej czy pozniej
docieraja do granicy, poza ktora ani dynamizm ani spirytyzm nie moze zaspokoi¢
ich pragnien. One nie odpowiadaja wszystkim faktom ani w adekwatny sposob
nie rozwiazuja zyciowych probleméw. W takich wlasnie sytuacjach pojawia si¢
Boég, ktory jest ostatecznym panem naturalnych sit i ludzkiego przeznaczenia.
Bog jest wiec ostateczna instancja, gdy zawioda wszyscy pomocnicy*'2. O takiej
strukturze afrykanskiego §wiatopogladu pisze Diedrich Westermann:

»W centrum afrykanskiego mitu sa obecne: twodrcza podstawa, ktora
w wigkszosci wypadkow jest identyczna z Istota Najwyzsza i cztowiek,
stworzony lub powotany do istnienia przez t¢ stworcza moc. [...] Dojrza-
fa obserwacja, osobiste doswiadczenie i pierwotna filozofia Afrykanow
doprowadzily do uznania istnienia centralnej i ostatecznej mocy kogos,
kto jest tworca wszystkiego, co istnieje i w czyich rekach wszechswiat
jest bezpieczny. Przekonanie to jest obecne w opowiesciach tych ludow
do tego stopnia, ze czasami postaé Istoty Najwyzszej otrzymuje cechy
prawdziwie osobowego Boga™",

399 J. S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 63.

S0P, K. Sarpong, Ghana in Retrospect, s. 11.

SILK. A. Opoku, dspects of Akan Worship, GBT 4(1972), nr 2, s. 13.
S12E. W. Smith, The Whole Subject, s. 29 n.

313 D. Westermann, Africa and Christianity, Oxford 1937, s. 65.
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Czasem pojawia si¢ okreslenie Onyankopon Odomankoma®™. Oznacza ono,

ze Odomankoma zawiera si¢ w Onyankopon, jedynym Onyame®"®, Ostatecznie na-
tura Onyankopon znajduje swe wytlumaczenia w Odomankomie. Skoro akanska
koncepcja Boga nie mowi, ze bog Onyame jest trzema osobami lub trzema ideami,
sugeruje to troistos¢ akanskiej koncepcji w sposob nastgpujacy — Odomankoma
musi posiada¢ osobowos¢, jesli zawiera si¢ w bogu Onyankopon, osobowej manife-
stacji Onyame. Zarazem wskazuje to na obecnos¢ tworczego umystu w osobowosci
Onyankopon, zapewniajac wielka, ré6znorodna i obfita jednos¢. Wiasnie utozsa-
mianie obfitosci z teistycznym pojgciem Istoty Najwyzszej, z bogiem Onyanko-
pon wzbudza najzywsze skojarzenia w umysle badacza. Pewnym rozwiazaniem
moze by¢ tres¢ maksymy: ,,Bég jest usprawiedliwieniem (ostateczna przyczyna)
wszystkich rzeczy” (nsem nyinaa ne Nyame). Zatem Onyankopon Odomankoma,
bog obfity, bez konca, ogarniajacy wszystko jest osobowym bogiem. Do podobnych
wnioskow doprowadza Danquaha analiza sentencji: ,,bog Onyankopon jest wiecz-
na osobowoscia” (Onyankopon, onye domankoma sunsum)™®.

Stwoércza wszechmoc Odomankomy i1 wynikajaca z niej znajomo$¢ §wiata
oraz ludzi, a takze nadanie celowosci i1 przeznaczenia wszystkiemu podkreslaja
zalezno$¢ cztowieka i §wiata od Istoty Najwyzszej. Pojecie przeznaczenia uwydat-
nia rowniez fakt, ze czlowiek nie posiada ostatecznej odpowiedzi, pelnej kontroli
lub wtadzy nad wlasnym losem®"”. Zaktada to konieczno$¢ czuwania, opatrznosci
stworcy nad swym dzietem w celu utrzymania w nim tadu, a zarazem otwiera
mozno$¢ komunikowania si¢ stworzenia ze swym stworca. Modlitwy moga by¢
kierowane bezposrednio do Istoty Najwyzszej. Nie sa one tak czgste, jak mod-
litwy 1 ofiary kierowane do bardziej ktopotliwych duchow. Lecz, gdy wszystko
pozostale zawiedzie, kiedy duch grzmotu czy bostwo rzeki nie styszy, a przod-
kowie nie odpowiadaja lub si¢ odwrocili, wtedy pozostaje Istota Najwyzsza. Ona
jest ostateczna instancja odwotawcza, sedzia wszystkiego, do niej zwracaja si¢
zrozpaczeni ludzie bezposrednio, bez pomocy kaptana czy innego specjalisty
rytualnego, z pustymi rgkoma i w jakimkolwiek miejscu. Istota Najwyzsza jest
wszechmocna i wszechobecna, dlatego moze ustysze¢ najdrobniejszy nawet glos
i najpokorniejszy ptacz*'®.

314 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 62 n.

315 Czasem Odomankoma jest uwazany za ducha (honhom) Onyankopon. R. Dodoo, Ashanti
Cultural Resource Elements and Their Relevance to the Perception and Utilization of Resources,
AfSR 14(1971), s. 56 n.

316 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 63 n. Zob. rébwniez K. Ward, Religion and
Creation, Oxford 2002, s. 283-284.

3K, A. Opoku, The Destiny of Man in Akan Traditional Religious Thought, C 7(1975),
nr 1-2, s. 24.

38 P, K. Sarpong, Ghana in Retrospect, s. 12. Tytutami, ktore wskazuja na realno$¢ kontaktu
ze stworca sa: Abommubuwafre oznaczajacy ,,on jest jedynym, ktory styszy twoj lament lub ptacz,
na niego mozesz si¢ powotywac” oraz Nyaamanekose, ttumaczony jako ,.ten, ktérego wzywasz
w potrzebie, moze tobie pomodc”. J. B. Danquah, The Gold Coast Akan, s. 29.



ODOMANKOMA — WSZECHMOCNY 113

Jesli Odomankoma jest widoczny wszedzie i jest wieloScia, niepotrzeb-
ne sa jego wizerunki czy wyobrazenia. Dla Akanoéw, Odomankoma jest
wszedzie, przejawiajacy si¢ w $wiecie —jeden i roznorodny. Jest obecny w cztowieku
1 w rzeczach: w $wiecacym firmamencie, szerokiej ziemi, niezawodnym zrodle
wody. ,,Odomankoma jest wielo$cia i jest wszedzie widoczny” (Odomankoma ye
bebree, woko baabiara wuhu no)*”. Tstota Najwyzsza jest wiec ostateczna wladza
i suwerenem spoteczenstwa, rzadzi zyciem i $miercia jako stworca — Odomankoma
Oboade — podstawa wszechswiata. Bostwa, przodkowie 1 wszystkie duchy czerpia
swe moce z niej 1 dlatego moga stuzy¢ jako posrednicy miedzy ludzmi a Istota
Najwyzsza. Wskazuje to na pojmowanie jej jako istoty wszechobecnej, znajacej
wszystko 1 niewidocznej. Akanowie powiadaja, ze bytoby niemadrze probowac za-
mkna¢ ja w jednym miejscu’?’.

4.6. Symbolika herolda, dobosza i kata

Rola Odomankomy jako stworcy w specyficzny i oryginalny sposob jest
przedstawiana poprzez odwotanie si¢ do roli i miejsca dobosza w aszanckiej spo-
fecznosci. Kazda spoteczno$¢ ma oficjalnych strozow swej historii. Szczegdlna
rolg posrod ludéow Akan petnia heroldowie, dobosze i kaci*?!. Wszyscy aszanccy
dobosze znani sa jako Odomankoma kyerema, czyli ,,dobosze stworcy” lub ,,bo-
scy dobosze”. Istnieje aszancki mit, ktory opowiada, ze stworca uczynit najpierw
herolda (osene), pézniej dobosza (okyerema) i wreszcie kata (obrafo). Dopiero
pozniej powotal do istnienia wladcow i pozostatych ludzi. Taka jest kolejnos¢
urzedow na aszanckim dworze*?. Klasyczna strofa ,,mowiacych bebnow” traktu-
jaca o dziele stworzenia, przedstawia kolejno$¢ dokonan Odomankomy:

,,Odomankoma

Stworzyt rzecz,

Borebore,

Stworzyt rzecz.

Co on stworzyt?

On stworzyl nadwornego gtlosiciela (herolda)

On stworzyl poetg-dobosza,

On stworzyl «dotknigcie-i-Smieré», wielkiego kata,
Takze wodzow™.

319 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 63.

320 K. A. Opoku, Aspects of Akan Worship, s. 2.

321 K. Arhin, The Asante Praise Poems. The Ideology of Patrimonialism, Paid 32(1986), s. 166.
Zob. rowniez R. S. Rattray, Ashanti, s. 263.

322 R. S. Rattray, Ashanti, s. 263. Po$rod swych innych obowiazkow dobosze sa odpowiedzialni
za utrzymanie i remonty domow zon wiladcy.

323 Tamze, s. 282. Zob. réwniez tenze, Ashanti Proverbs..., s. 137; J. B. Danquah, The Akan
Doctrine of God..., s. 70; J. Brookman-Amissah, Akan Proverbs..., s. 84.J. H. K. Nketia, The Role
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Rattray stusznie ttumaczy termin esen, nadworny glosiciel, jako ,,herold”*.
Gtownym zadaniem akanskiego herolda, poza znanymi obowiazkami z kre-
gow kultury europejskiej’®, jest utrzymywanie porzadku zgromadzen. Z jego
urzedem zwiazane sa okreslone tradycje?. Istota jego funkcji jest utrzymywa-
nie tadu, ktéry stanowi podstawe boskiego prawa. Zatem umieszczanie herol-
da na poczatku dzieta stworzenia jest aszancka proba wyrazenia pierwotnego
uporzadkowaniaitaduistniejacegow stworzeniu. Wszystkieobowiazkiheroldasa
zawarte w uzyciu terminu esen, gdy akanski poeta moéwi o nim w metaforyczny
sposéb jako o pierwszej z trzech ,,rzeczy” stworzonych przez Boga?'.

Kolejnym dzietem Odomankomy jest wieszczy dobosz (kyerema), grajacy
na ,,mowiacych begbnach” (atumpan). Dobosz nie jest, jak w innych orkiestrach,
cztowiekiem czyniacym tylko rytmiczny podktad muzyczny. Dobosz jest
zaré6wno poeta, historykiem, jak i posrednikiem pomigdzy spoteczenstwem
a istotami nadnaturalnymi®?*. Jego umyst jest peten tradycji i madrosci danego
ludu, nabytej przez dtugotrwata nauke w celu przekazania jej stuchaczom™”.
Nie mogltby zagra¢ pojedynczego taktu na méwiacym bebnie (otumpan),
gdyby nie wiedziat, o czym ,,opowiada”, grajac wtasciwa strofg na odpowiednia
okazje¢ lub dla odpowiedniej osoby. Dobosz jest z od najmtodszych lat szkolony
w poezji i madrosci ludowej. W jego postudze nie ma miejsca na spontanicz-
na tworczos¢, na cokolwiek, co nie bytoby wpisane w konwencje tradycyjnej

of the Drummer in Akan Society, AfM 1(1954), s. 38.

324 R, S. Rattray, Ashanti, s. 282.

325 Herold w kulturze europejskiej byt urzednikiem, ktory oglaszal panstwowe prokla-
macje, przekazywal wiadomos$ci pomigdzy ksiazgtami, pelnil obowiazki podczas turniejow,
aranzowal rozne panstwowe ceremonie, regulowat uzycie herbow i rejestrowat imiona i rodowody.
Upowazniony do noszenia herbow, ustalat kolejnos¢ pytan i wystapien. Herald, [w:] The Oxford
English Dictionary. Second Edition, eds. J. A. Simpson, E. S. C. Weiner, vol. 7, Oxford 1989, s. 151
n. Pehit rowniez funkcje urzednika porzadkowego i wywotywacza na dworze wladcy. Herold,
[w:] WEPWN, t. 11, Warszawa 2002, s. 266.

326 Oficjalnym strojem herolda jest czerwona szata, nakrycie glowy ze skory czarnej matpy
ozdobione ztotymi insygniami. Zajmuje miejsce naprzeciw rzecznika (okyeame). Czasem pet-
ni funkcje¢ nadwornego btazna (K. Nkansa-Kyeremateng, Akan Heritage, s. 78). Herold raz po
raz wydaje okrzyki: Tie! Tiel oznaczajace ,,Stuchajcie! Stuchajcie!” lub Yentie! Yentie! ,,Uwazaj-
my! Uwazajmy!” lub Berew! komm, komm ! ,,Cicho! Porzadek! Porzadek!” (J. B. Danquah, The
Akan Doctrine of God..., s. 72). Heroldowi przystuguje przywilej picia wina jako pierwszemu
z kubka wodza, przed jakimkolwiek wodzem, a nawet przed duchami przodkow; bywa czasem
angazowany jako poborca podatkéw. R. S. Rattray, Religion and Art, s. 279.

321 ]. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 72.

328 K. Nkansa-Kyeremateng, Akan Heritage, s. 83. Zob. takze A. Szyjewski, Religie Czarnej
Afryki, s. 44.

32 Zob. R. B. Fisher, West African Religious Traditions, s. 34 n.
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mowy bebndéw°. Z tej tez racji jest on dla Akanéw symbolem wiedzy i pozna-
nia — drugiego dzieta stworcy?!.

Posta¢ kata w ewidentny sposob symbolizuje $mieré. Wedtug akanskiej
tradycji zostat stworzony przez Odomankomg jako trzeci w kolejnosci. Akanskie
okreslenie kata (obrafo) jest $cisle powiazane z akanskim terminem na oznaczenie
moralnego etosu (obra, obara) i pojeciem okreslajacym prawa nadane spotecznosci
(mmara)*2.

Kolejno$¢ dziet stwarzania (herold, dobosz, kat) sugeruje rowniez, iz tak jak
panuje porzadek na krolewskim dworze, gdzie kazdy zna swoje miejsce i rolg, tak
powinno by¢ i w $wiecie. Kazda rzecz i osoba ma swoje wlasne cele i zadania.
Tak, jak do wodza czy krdla nalezy si¢ zwraca¢ w odpowiedni sposob, zgodny
z dworska etykieta, tak wobec Istoty Najwyzszej nalezy zachowa¢ wlasciwy sza-
cunek wyrazony w stowach i rytuatach®*.

Wspomniana powyzej strofa mowy bgbndéw znaczyltaby teraz: ,,Odomanko-
ma, on stworzyl §wiat, «wynalazcay, stworca, on stworzyt §wiat. Co on stworzyt?
On stworzyl porzadek, stworzyt wiedzg, stworzyt §mier¢”. Odomankoma jest zy-
ciem. On stworzyt jego kwintesencje (porzadek, wiedze¢ i $mier¢), a teraz trwa
ponad wszystkim, nawet Smiercia®**. Jest niesmiertelny, transcendentny, wszech-
mocny.

Trzy imiona Istoty Najwyzszej w akanskiej teologii wydaja si¢ by¢ w rosna-
cej relacji wzgledem siebie, potegujac trzy sposoby okreslajace stworcze dzia-
tanie Odomankomy. Pierwszym jest Onyame, ktory reprezentuje podstawowa
naturg Swiata w jej pierwotnym uporzadkowaniu (herold); nast¢pnie Onyanko-
pon, ktory przedstawia do$wiadczenie lub rozumna zasade, wiedze (dobosz);
w koncu jest Odomankoma, ktory jest nieskonczony zar6wno w zyciu, jak
i w $mierci (kat)*>.

Dla dopelnienia omawianego problemu nalezy przywotaé jeszcze jedna
interpretacj¢ roli Odomankomy. Dickson nie widzi potrzeby rozrozniania
pomigdzy Onyame, Onyankopon a Odomankoma*¢. Boskie imiona traktuje
zamiennie utrzymujac, iz nie ma istotnych odrgbnosci pomigdzy nimi,
a pojawiajace si¢ w opracowaniu Danquaha specyfikacje wydaja si¢ czasem

300 roli i znaczeniu dobosza zob. J. H. K. Nketia, The Role of the Drummer, s. 34 n.; tenze,
The Musician in Akan Society, [w:] The Traditional Artists in African Societies, ed. L. Warren,
London 1973, s. 93 n.

31 J. Brookman-Amissah, Akan Proverbs...,s. 84.

332 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 73.

33 R. B. Fisher, West African Religious Traditions, s. 139.

34 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 74 n. Zob. takze K. A. Opoku, West
African...,s. 22.

335 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 75.

36 E. Asante, Toward an African Christian Theology..., s. 105, p. 57.
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by¢ sztucznie utworzonymi i rodza pytania o ich zgodno$¢ z akanska mysla
rodzima?Y.

Interpretacje Odomankomy podaja rowniez H. Kullas i G. A. Ayer. Zauwa-
zaja, ze Odomankoma moze by¢ uwazany za wiecznego syna Nyankopon®¥,
za stworce 1 bezkresnego dawce, lecz takze moze by¢ postrzegany jako bdg na-

tury:

»Jest stworzycielem, lecz w ograniczonym zakresie. Nie posiada sity
dajacej zycie. Ciagle czczony jest jako bog natury. Przypuszcza sig, ze
to on uczynit $wiat, upigkszyt go rzekami, dolinami, morzami itp. Jako
taki jest uznawany za rzemie$lnika, ktory reprezentuje tworcza inteli-
gencje. Nie stwarza przez wprowadzanie do istnienia, lecz jest bostwem
(demiurgiem) tworzacym rzeczy pozbawione pierwiastka zycia (kra). Po-
mimo tak wielu pigknych rzeczy, ktore Odomankoma uczynit dla ludzi,
nie odbiera on od nich zadnego kultu, gdyz nie jest zrodtem zycia”*.

4.7. Meyerowitz koncepcja rozwoju
aszanckiego pojecia Istoty Najwyzszej

Eva Lewin-Richter Meyerowitz w swoich pracach przedstawia oryginalng
koncepcje pochodzenia i rozwoju religii Akandéw**’. Wysunela wilasna teorig
o stadialnos$ci rozwoju kultu Istoty Najwyzszej u ludow Akan. Wedtug
jej badan, w pierwszym okresie religia ludéow Akan byta kultem bogini
ksigzyca*!. Bogini ta zwana Nyame miata, wedtug éwczesnych wierzen,
by¢ przede wszystkim boginia i rodzicielka zmartych**. Miejsce central-
ne w tym pierwotnym kulcie zajmowata wigc kobieta — rodzicielka®*®.
Nowy kult boga Odomankoma, ktérego symbolem stata si¢ planeta Wenus,
zaadoptowano po6zniej***. Zrodzito si¢ wowczas przekonanie, ze Odoman-

37 K. Dickson, Introduction to the Second Edition..., s. XVIII, XXIII.

338 Daniel L. Carr i Joseph Parker Brown w stowniku jezyka twi-fanti (Mfantsi Grammar, Cape
Coast 1868, s. 72) sugeruja jakoby Odomankoma mial by¢ synem Onyankopon. Wniosek taki
wywodza z frazy ,,wieczny bozy syn” (Nyankopon no domankoma ba). Interpretacja ta wykazuje
niewatpliwe powiazania z chrzescijanska prawda o Trojcy Swigtej. Jest proba objasnienia pozycji
Chrystusa wobec Onyankopon, ktérego imig zostato przyjete w jezyku twi na okreslenie Boga
Ojca. J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 66.

39 H. Kullas, G. A. Ayer, What the Elders of Ashanti Say, s. 3 n. Zob. rowniez E. L. R. Meyerowitz,
The Divine Kingship..., s. 59.

30E. L. R. Meyerowitz, The Sacred State; The Akan Traditions of Origin; The Akan of Ghana,
Their Ancient Beliefs, London 1958; taz, The Divine Kingship; At the Court of an African King,
London 1962.

31 Taz, Concepts of the Soul among the Akan of the Gold Coast, Af 21(1951), s. 24.

342 Taz, The Divine Kingship, s. 27.

33 Taz, The Sacred State, s. 54.

344 S, Chodak, Z socjologii wierzen..., s. 190.
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koma jest mezem (wzglednie bratem) Nyame. Zaczgto uwazaé Istote
Najwyzsza za biseksualna albo dwoista, ktéora bedac dawna Nyame
jest rownocze$nie nowa postacia, tozsama z nia 1 ré6zna jednoczesnie.
W tym tez czasie miata powsta¢ dualistyczna koncepcja pokrewienstwa’®,
W trzecim okresie, zgodnie zpodziatem brytyjskiej antropolog, pojawia si¢ kult
meskiego boga stonca — Nyakopon. Wiaze sig to z rozwojem organizacji po-
litycznej, wylonieniem arystokracji plemiennej i przejgciem wladzy czy jej
gtéwnego osrodka przez kréla*. Dawny, dualistyczny system zostaje zacho-
wany, jednakze gtéwna role odgrywa w nim juz nie naczelna kaplanka —
krolowa-matka, lecz krol czy wodz, ktorego wiladza pochodzi, wedlug
nowych wierzen, od bostwa solarnego®’. Teorie Meyerowitz bylty wielokrotnie
krytykowane w naukowych opracowaniach®#.

W paragrafie zostalo przedstawione znaczenie i rola trzeciego imienia
Istoty Najwyzszej Odomankoma. Nazwana tak zostata przez Aszantéw z racji
swej nieustannej zdolnosci powotywania do istnienia i podtrzymywania w nim
réznorodnego, a zarazem jedynego $wiata. W ten sposob wyrazaja ludy Akan
swoje przekonanie o wszechmocnej i stworczej naturze swego boga Onyame,
ktory przekracza cztowieka i $wiat — swoje dzieto stworzenia. W Odomankomie
zbiegaja si¢ w jedno akanskie koncepcje boga jako stworcy, ktory ze swej pelni
powotuje wszystko do istnienia*®. Przypisywanie stworzenia w pierwszej kolej-
nosci herolda, dobosza i kata podkresla nadanie przez Istote¢ Najwyzsza swemu
dzietu uporzadkowania i praw.

Rudolf Otto napominat, Ze nalezy strzec si¢ pewnego mniemania, mogace-
go prowadzi¢ do fatszywej jednostronnosci, ze racjonalizujace orzeczniki wy-
czerpuja istotg bostwa. Istotne jest zwrdcenie uwagi na to, ze religia nie sprowa-
dza si¢ do swoich racjonalnych wypowiedzi, a przez oczyszczenie wzajemnych
relacji swych elementow nabiera wickszego wyrazu®°. Stad tez w zaprezento-
wanym rozdziale podjgto probe analizy imion, ktérymi Aszantowie obdarzaja
swego boga Onyame: Onyankopon, Anansi Kokroko i Odomankoma. Badania

3% Tenze, Kaplani, czarownicy..., s. 24 n.

36 E. L. R. Meyerowitz, The Divine Kingship..., s. 85.

347 Taz, The Akan of Ghana, s. 148.

38 Zarzucano jej opracowaniom m.in. brak rzetelnosci i niespdjnosé przestanek z faktami hi-
storycznymi. Zob. J. B. Danquah, The Culture of Akan, s. 360 n.; D. M. Warren, 4 Re-Appraisal of
Mrs. E. Meyerowitz’s Work on the Brong, ReRe 7(1970), s. 53 n.; J. Goody, Ethnohistory, s. 67 n.;
W. F. Bonin, Gétter Schwarzafrikas, s. 265 n.

39 E. B. Idowu, God, [w:] Biblical Revelation and African Beliefs, eds. K. Dickson, P. Elling-
worth, London 1969, s. 26. Zob. takze K. Ward, Bég. Przewodnik blqdzqcych, Poznan 2006, s.
209-210.

30 R, Otto, Swietos¢. Elementy irracjonalne w pojeciu béstwa i ich stosunek do elementéw
racjonalnych, Warszawa 1968, s. 31, 33.



118 TRANSCENDENTNA ISTOTA NAJWYZSZA ONYAME

te, obok rozwazan nad przymiotami jedyno$ci, wszechwiedzy i wszechmocy
Istoty Najwyzszej, ukazuja rodzimy sposoéb pojmowania jej transcendentnej natu-
ry. W szczeg6lny sposob jest to wyrazone poprzez wypracowanie istnienia triady
pojeé: Onyame, Onyankopon i Odomankoma. Imiona te jednocza, pod ré6znymi
aspektami, atrybuty Istoty Najwyzszej. Nic z przesztosci, ani z terazniejszosSci,
w zaden sposob nie prowadzi do wnioskowania o istnieniu trzech bogow. Trzy
imiona Istoty Najwyzszej wyrazaja trzy aspekty jedynej i niepodzielnej Istoty.
Tylko lokalne uwarunkowania moga zadecydowaé o praktycznym zastosowaniu
konkretnego imienia. Inne imiona Istoty Najwyzszej sa w kulturze afrykanskiej
swiadectwem bogactwa lokalnego doswiadczenia Boga. Najczgsciej wystepuja
one w modlitwach, przystowiach i opowiadaniach.

Znaczace dla Aszantow jest imi¢ Onyankopon, ktére niesie w sobie tresci,
wskazujace na takie przymioty, jak jedyno$¢ (,jedyny Onyame”) i realno$¢
(,,wielki Onyame”). Dyskusje toczace si¢ wokot etymologii tego imienia staja si¢
$wiadectwem bogactwa prob jezyka twi w uchwyceniu, przekraczajacej wszyst-
ko, natury Istoty Najwyzszej. Pojawiajace si¢ tacznie z Onyankopon imi¢ Kwame
staje si¢ aszanckim sposobem wyrazenia przekonania o osobowym charakterze
Istoty Najwyzszej. Dotaczanie imienia Kweku ukazuje Onyankopon w jego ka-
rzacym aspekcie, ale jest to tez proba rozwiagzania problemu istnienia zta w $wie-
cie.

Nie ma zjawiska przyrody, zauwaza Ernest Cassirer, ani zjawiska w zyciu
cztowieka, ktore nie nadawatoby si¢ do religijnej interpretacji i o taka interpreta-
cje nie prosito®™!. Dowodem tego moze by¢ oryginalna, aszancka koncepcja wy-
razania wszechwiedzy Istoty Najwyzszej poprzez nadawanie jej tytutu Anansi
Kokroko (,,najwigkszego z pajakow”). Zdaniem Zimonia obrazowe i antropomor-
fizujace opisy oraz wyjasnienia informatorow wierniej przedstawiaja rzeczywista
naturg Istoty Najwyzszej — zgodnie z wierzeniami danego ludu — niz posiadajace
inna tre$¢ filozoficzna i teologiczna terminy okreslajace atrybuty Boga chrzesci-
janskiego®?. Dlatego obok przedstawienia klasycznego pojmowania wszechwie-
dzy Istoty Najwyzszej jako wszechobecnej, wszystkowidzacej 1 styszacej, sporo
migjsca poswigcono symbolice pajaka — wedtug Aszantow najmadrzejszemu ze
wszystkich stworzen. Funkcjonujaca u ludow Akan symbolika tego owada, jak
réwniez popularne opowiesci o Anansi, tworza kontekst umozliwiajacy zrozu-
mienie takiego okreslenia wszechwiedzacego Boga.

Wszystko cokolwiek istnieje, istnieje na mocy uczestnictwa w Bogu,
wszystko od Niego pochodzi i do Niego jest skierowane. ,,Wszystko” wigc
moze by¢ dla czlowieka znakiem, symbolem Boga3%. Ta zalezno$¢ $wiata

3VE. Cassirer, Esej o czlowieku. Wstep do filozofii kultury, Warszawa 19983, s. 138.

H. Zimon, Monoteizm pierwotny, s. 84 n. Zob. tez K. Ward, Religion and Revelation.
A Theology of Revelation in the World’s Religions, Oxford 2003, s. 69 n.
353 7. J. Zdybicka, Czlowiek i religia, s. 341.

352
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i ludzi wobec Istoty Najwyzsze] wyrazana jest przez podkreslanie jej
nieustannej mocy stworczej. Aszantowie postuguja si¢ w tym celu tytulem
Odomankoma (,,Wynalazca”, ,wszechmocny Stworca wielosci”). Imig to
podkresla nieprzerwana zdolno$¢ Boga do ,,wynajdywania” i powotywa-
nia do istnienia jednorodnego, cho¢ zréznicowanego $wiata. Odomankoma
staje si¢ w ten sposob najpetniejsza odstona przewyzszajacej wszystko natury
Istoty Najwyzszej. Oryginalnym sposobem wyrazania przekonania o madrosci
i tadzie istniejacym w stworzeniu jest przywolywanie przez Aszantow postaci
dobosza (Odomankoma kyerema), ktéra wskazuje, iz ontologia afrykanska jest
zdecydowanie antropocentryczna i dlatego cztowiek patrzy na Boga i kosmos
z punktu widzenia swoich relacji***. Umozliwia to Aszantom konceptualizacjg
niepojetej transcendencji Boga.

Mozna stwierdzi¢, ze tresci imion Boga potwierdzaja jego transcendentny
charakter. Z drugiej strony istnieja obiektywne trudno$ci w interpretowaniu
tytutow Istoty Najwyzszej. Spowodowane jest to ich antycznym charakterem
i wiclo$cia wyjasnien, utrwalonych w tradycji ustnej Aszantow. Nastepstwem
tych trudnos$ci sa rozne stanowiska na temat ostatecznego wyjasnienia natu-
ry Istoty Najwyzszej. Nazwy i1 imiona Istoty Najwyzszej stanowia nie tylko
pewien opis natury Boga i jego przymiotow, ale umozliwiaja takze poznanie
zasadniczych relacji pomigdzy Bogiem a kosmosem, zwlaszcza pomigdzy
Bogiem a cztowiekiem. Nie oznacza to jednak, ze dysponujac nawet komplet-
nym wykazem imion boga Onyame, mozna definitywnie okresli¢ naturg Istoty
Najwyzszej. Wielo$¢ 1 ztozonos$¢ afrykanskich rozwiazan nie oddaje w petni
tajemnicy Boga, ktéra przekracza mozliwosci wyczerpujacego opisania jego
natury. Karl Raimund Popper twierdzi, ze szukanie precyzji jest analogiczne do
szukania pewnosci i obie sprawy nalezy porzucic¢’®. Z tej racji zasadnym wyda-
je si¢ traktowanie wielo$ci interpretacji znaczen imion i okreslen, wskazujacych
na przymioty Istoty Najwyzszej, za dopelniajace si¢ wzajemnie. Rozstrzyganie
o istnieniu jedynie stusznej interpretacji grozi zubozeniem przedstawienia idei
Istoty Najwyzszej. Kazda precyzacja boskiej natury poprzez nadanie jej imie-
nia czy tytutu jest tylko czg$ciowo prawdziwa i nigdy nie wyraza catej prawdy.
Dlatego wskazane jest stanowisko krytyczne, korygujace i komplementarne.
Zadne z imion nie oddaje natury Istoty Najwyzszej. Dopiero syntetyczne ujecie
wielu rozwigzan daje moznos$¢ przyblizenia — mimo wszystko nieprzeniknione;
— transcendentnej natury Boga. Dla Aszantoéw Istota Najwyzsza jest zarazem
jedyna i realna, wszechwiedzaca i wszechmocna. Bgdac jednocze$nie Onyan-
kopon Kwame jest tez ona Anansi Kokroko i Odomankoma.

Dla pelnej prezentacji aszanckiego doswiadczenia Boga, Jego transcendencja
musi by¢ uzupetniona immanencja. Tak Aszantowie postrzegaja Onyame. Uznaja

3% H. Zimon, Religie ludéw pierwotnych, s. 218.
355 K. R. Popper, Unended Quest. An Intellectual Autobiography, Glasgow 1976, s. 24.
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go za obecnego w $wiecie, bliskiego im i1 zainteresowanego ich losem. Dlatego tez
w nastgpnym rozdziale zostang oméwione funkcje Istoty Najwyzszej, ktora jest
dla Aszantow stworca, krolem i opiekunem.
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IMMANENCJA ISTOTY NAJWYZSZEJ

Czlowiek probuje uchwyci¢ i opisa¢ Istot¢ Najwyzsza, gdyz dostrzega
w $wiecie znaki jej obecnosci. Najczesciej ludzie mysla i mowia o Bogu, gdy
doswiadczaja Jego dziatania. To ono wlasnie staje si¢ istotnym wymiarem blisko-
$ci Boga, odzwierciedla Jego naturg, a raczej to, co ludzie mysla o Jego naturze
i dziatalnosci'. Wedtug Afrykanow idea Bozej transcendencji musi by¢ zrow-
nowazona poprzez Jego immanencj¢. Te atrybuty paradoksalnie wzajemnie si¢
dopetniaja®. Bog jest tak ,,daleki”, czyli transcendentny, iz ludzie nie moga Go
dosiggnaé, a jednoczesnie tak ,,bliski”, czyli immanentny, ze pozostaje z nimi.
Zagadnienie to laczy sig logicznie z prawda o istnieniu Boga. Nietranscendentny
Bog nie bylby Bogiem rzeczywistym, lecz tworem ludzkiej wyobrazni lub umy-
shu, ktore chciatyby zamknac¢ go w kategoriach ograniczonos$ci. Bog catkowicie
oderwany od $wiata, bedacego dzietem Jego wszechmocy, bylby réwniez bytem
ograniczonym?®. Czgsto nieafrykanscy badacze tradycyjnych religii Afryki sub-
saharyjskiej zbyt mocno akcentowali dystans migdzy Istota Najwyzsza a ludzmi
i $wiatem, zaniedbujac jej dynamiczng obecno$¢. Mbiti uznaje takie postgpowa-
nie za bledne i fatszywe*.

Jesli transcendencja Boga nie bylaby dopelniona Jego immanencja,
niemozliwe bytoby nawiazanie z Nim kontaktu. Jednak Istota Najwyzsza objawia
swa obecnos$¢ w §wiecie przez funkcje stworcze, wladcze i1 opiekuncze, dlatego
ludzie moga i rzeczywiscie nawiazuja z nia kontakt. Uznaja bliskos¢ i dostgpnosé
Boga w wielu aktach kultu, ktore zwykle obejmuja sktadanie ofiar i darow, mod-
litwy i wezwania. Bog jest kojarzony takze z wieloma zjawiskami i obiektami
przyrody. Swiadczy to o przekonaniu, ze Bog jest uwiktany w swoje dzieto stwo-
rzenia i jest wspolczesny wszystkim rzeczom. Nie mozna tu jednak mowic o pan-

1], S. Mbiti, Afrykariskie religie..., s. 58.

2V. Tovagonze, God-Concept, s. 127.

3 W. Granat. Bég, VI. B: Transcendencja i immanencja Boga, [w:] EK, t. 2, Lublin 1976,
kol. 949. Zob. tez T. J. Mawson, Belief in God. An Introduction to the Philosophy of Religion,
Oxford 2005, s. 27.

4J. S. Mbiti, Concepts of God..., s. 12.
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teizmie, gdyz nic nie wskazuje na to, by ludzie uwazali, ze Bog jest wszystkim,
a wszystko jest Bogiem?.

Immanentny charakter natury Istoty Najwyzszej stanowi przedmiot
zainteresowania prezentowanej czgsci rozprawy. Jej celem bedzie opisanie
aszanckiego do§wiadczenia bliskosci Istoty Najwyzszej. W pierwszym paragrafie
podjeto probe przedstawienia aszanckiej wizji poczatkéw $wiata i cztowieka. Nie-
zwykle pomocna w opisie stata si¢ egzegeza akanskich mitéw kosmogonicznych.
Nastgpnym celem badawczym stanie si¢ wladanie Istoty Najwyzszej, wyply-
wajace z dzieta stworzenia i znajomosci §wiata oraz podtrzymywania go w ist-
nieniu. Panowanie to, w wypadku scentralizowanego ludu Aszantdéw, przybiera
ksztatt krolewskiej Istoty Najwyzszej. Wladania w spolecznos$ci aszanckiej nie
sposob zrozumie¢ w oderwaniu od jej zorganizowania w matrylinearne klany
(@busua). Przedstawienie tej organizacji i rola matek rodow w scentralizowa-
nym spoteczenstwie Aszantow stana si¢ tlem dla wlasciwego odczytania natury
Onyame, postrzeganego jako kréla. Funkcja panowania Onyame nad $wiatem
i posrod $§wiata Aszantow zostanie przedstawiona w drugim paragrafie. Nato-
miast wigz zewngtrzna taczaca Istote Najwyzsza z cztowiekiem, podkreslajaca
iwyrazajacajej immanencjg posrod spraw dotyczacych ludzi, objawia sig w jej opie-
kunczo-opatrznosciowej funkcji. Do§wiadczanie przez Aszantow tej opickunczej
obecnos¢ Boga i jej konsekwencje, stana si¢ przedmiotem opisu trzeciego para-

grafu.

1. STWORCA

W calej Afryce stworzenie jest najszerzej uznanym dzietlem Boga®. Temu
faktowi Germaine Dieterlen przypisuje fundamentalne znaczenie dla religij-
nosci Czarnej Afryki’. Objawia si¢ to w kulcie okazywanym Istocie Najwyz-
szej jako stworcy®. Afrykanie przekonani sa, ze Istota Najwyzsza jest stworca
$wiata 1 podtrzymuje go w istnieniu’; ze jest zrodtem wszelkiego istnienia'.

3J. S. Mbiti, Afrykarnskie religie. .., s. 52. Zob. rowniez tenze, Concepts of God, s. 17, J. Urban,
Doswiadczenie Boga u ludow Bantu, Warszawa 1987, s. 54.

¢J. S. Mbiti, Afrykarskie religie..., s. 60. Zob. tez J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God...,
s. 28 n.

" G. Dieterlen, Textes sacrés d Afrique Norie, Paris 1962, s. 21 n.

8 J. W. Tufuo, C. E. Donor, Ashantis of Ghana. People with a Soul, Accra 1969, s. 73.
Zob. rowniez P. K. Sarpong, Dear Nana, s. 36; K. A. Opoku, West African..., s. 19.

°J. 0. Awolalu, The African Traditional View of Man, O 6(1972), s. 101. To przekonanie
o stworczej roli Istoty Najwyzszej istnieje nawet u ludow nieposiadajacych rozbudowanych mitow
kosmogonicznych. E. Ikenga-Metuh, Comparative Studies..., s. 99.

1P, E. S. Thompson, Reflections upon the African Ideas of God, SLBR 7(1965), s. 58;
K. A. Busia, Das afrikanische Weltbild, [w:] Theologie und Kirche in Afrika, hrsg. H. Biirkle,
Stuttgart [b.r.], s. 37.
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Przekonanie o stworzeniu §wiata przez Boga i kult okazywany Onyame jako
stworcy wszystkiego sa niezwykle istotne dla Aszantow''. Okres$laja oni Istotg
Najwyzsza mianem ,,starszego” lub ,,dziadka” (Nana). Wierza, ze Bog juz byt
zanim wszystko, co dzi$ istnieje zostalo powotane do zycia'?. Koncepcja ta
znajduje wyraz w nazywaniu Go stworcg (lub ksztattodawca) i w zwracaniu
si¢ do Niego w modlitwach oraz wezwaniach jako do znawcy $wiata. Tytut
Borebore, nadawany Bogu przez ludy Akan, znaczy ,,kopacz”, ,,rgbacz”, ,,rzez-
biarz”, ,stworca”, ,ten, ktory dal poczatek”, ,wynalazca”, ,,budowniczy”®.
Akanowie zdecydowanie utrzymuja, ze Bog sam stworzyt swiat. Mowia, ze
wszechswiat wzial swdj architektoniczny porzadek i form¢ od Boga, ktdorego
przedstawia si¢ jako ,,naczelnego projektanta™,

Bog przez swe dzielo stworzenia wprowadza relacj¢ bliskos$ci pomiedzy soba
i swymi stworzeniami. Mity kosmogoniczne daja pewna odpowiedz na pytania
o poczatki i konsekwencj¢ owej relacji. Swoistego rodzaju dopowiedzeniem staja
si¢ aszanckie przystowia i imiona teoforyczne. Natomiast pojecie elementu du-
chowego (okra) jest proba uchwycenia istoty kontynuacji immanentnej obecnosci
Stworey w kazdym cztowieku.

1.1. Mity kosmogoniczne

W religiach zachodnioafrykanskich nie stawia si¢ pytania o pochodzenie
Istoty Najwyzszej. Od niej wywodza swe istnienie wszystkie byty i w zaden
sposob nie jest ona od nich zalezna. Zachowuje pierwszenstwo sposrod wszyst-
kich istot zardwno pod wzgledem czasu, jak i doskonatosci’. Wyjasniajac pocho-
dzenie $wiata, mity definiuja Boga przez Jego uczynki, nie podajac doktadnego
opisu Jego wygladu. W mitologiach wielu ludow afrykanskich ogranicza si¢ On
do wyznaczenia zarysu $§wiata, po czym usuwa si¢ w cien. Wtasciwa rola tworcza
przypada mniejszym bostwom, ktore w swych poczynaniach moga by¢ niekiedy
kierowane, ale przewaznie kontynuuja dzieto stworzenia wedlug wtasnych kon-
cepcji'®. Podobnie jest w tradycyjnej religii Aszantow'’.

11J. W. Tufuo, C. E. Donor, Ashantis of Ghana, s. 73. Zob. tez P. K. Sarpong, Dear Nana, s. 36;
K. A. Opoku, West African...,s. 19; J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 7, 62, 65, 152;
R. S. Rattray, Ashanti, s. 140 n.

12K. A. Opoku, Hearing and Keeping. Akan Proverbs, vol. 2, Pretoria 1997, s. 2.

3 Tenze, West African..., s. 15. Zob. rowniez J. S. Mbiti, Concepts of God..., s. 45;
E. L. R. Meyerowitz, The Sacred State...,s. 82; J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 58;
J. S. Mbiti, Afrykanskie religie. .., s. 60.

4], S. Mbiti, Afrykarnskie religie..., s. 60. Zob. takze J. B. Danquah, The Akan Doctrine of
God...,s. 281 30.

15 E. Tkenga-Metuh, Religious Concepts in West African Cosmogonies, JRA 13(1982), nr 1,
s. 17.

16 S. Pitaszewicz, Kosmogonie ludéw Afryki, s. 89.

17 Zob. historie Anansiego z poprzedniego rozdziatu.
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W jaki sposdb Afrykanie, podobnie jak i inne ludy pierwotne, mogli doj$¢
do pojecia Boga jako stworcy? Jedni cheieliby w tym widzie¢ owoc naturalnej
cickawosci o poczatek rzeczy. To, ze Afrykanie sa dociekliwymi badaczami
potwierdzaja etiologiczne mity, ktdre daja odpowiedzi na pytania czgsto stawiane
zaré6wno przez dzieci, jak 1 dorostych. Wiedza, ze sprawy nie powstaja sponta-
nicznie i przypadkowo. Podobnie jak w sytuacji, gdy kobieta bierze bryte gliny
i ksztattuje z niej naczynie, tak naturalnym i logicznym wnioskiem bedzie to,
ze drzewa, gory, stonce, ksiezyc i gwiazdy maja swego Stworce. Dlatego najpo-
wszechniejszym zawotaniem Boga sa takie imiona jak: ,,rzezbiarz”, ,,stworca”
i ,,budowniczy’'®. Dobrze to przekonanie wyraza aszancka strofa ,,mowy beb-
now’”:

»dtrumien przecina $ciezke,

$ciezka przecina strumien;

ktore z nich jest starsze?

Czyz nie wycigliSmy $ciezki, by podejs$¢ i zaczerpna¢ z tego strumienia?

Strumien otrzymat swe zrodto dawno, dawno temu,

ma swe pochodzenie w Stworzycielu.

On uczynit wszystko™".

1.2. Rola mitologii

Mity stanowia podstawe struktury zycia spotecznego i kulturowego ludow.
Konstytuuja one histori¢ dokonan lub czynéw istot nadnaturalnych, przez co
wydaje si¢ ona prawdziwa i Swicta. Mity pomagaja w uksztaltowaniu wzorcow
zachowan. Znajomo$¢ mitow jest rownoznaczna z wiedza o pochodzeniu i samej
rzeczy®. Badania nad rola i funkcja mitow byty podejmowane przez wielu bada-
czy?l.

Mitologia afrykanska — obok opowiadan, legend czy przekazow ,,pseudo-
historycznych” — jest istotnym elementem w systemie wiedzy przekazywanej
w tradycji ustnej. Przednaukowy zesp6t wyobrazen o genezie i poczatkowym
stanie istnienia §wiata stanowi wazny motyw mitologii ludéw Afryki. Mity

8 E. W. Smith, The Whole Subject, s. 30.

Y R. S. Rattray, Ashanti, s. 89. Zob. takze E. Ikenga-Metuh, Comparative Studies..., s. 100.

2 M. Eliade, Myths, Dreams and Mysteries: the Encounter between Contemporary Faiths and
Archaic Reality, New York 1968, s. 16.

2 Zob. F. M. Miiller, Comparative Mythology, London 1867; tenze, Lectures Origin and
Growth, London 1878; J. G. Frazer, Zlota galqz, Warszawa 1962; Volksmdrchen und Volksdichtun-
gen Afrikas, bd. 1-12, hrsg. L. Frobenius, Jena 1921-1928; B. K. Malinowski, Mit, magia, religia,
Warszawa 1990; H. Baumann, Schopfung und Urzeit des Menschen im Mythus der afrikanischen
Volker, Berlin 1936; A. E. Jensen, Myth and Cult among the Primitive Peoples, Chicago 1963;
C. Levi-Strauss, Myth and Meaning, London 1978; M. Eliade, Aspekty mitu, Warszawa 1998;
tenze, Myth and Reality, New York 1963; I. Okpewho, Myth in Africa. A Study of Its Aesthetic and
Cultural Relevance, Cambridge 1983.
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kosmogoniczne, bedac swego rodzaju nienaruszalnym kodeksem, uzasadnia-
ja istniejacy porzadek spoteczny i stoja na jego strazy. Chronia spoteczenstwa
iich osiagnigcia przed stata grozba powrotu do chaosu, wyobrazanego na rézne
sposoby?2.

Afrykanskie kosmogonie nie tylko dostarczaja symbolicznych katego-
rii, przez ktore Afrykanie rozumieja organizacj¢ ich wszech$wiata, ale tez
sugeruja wzorce, wedtug ktorych probuja oni utrzymac¢ réwnowage i harmo-
ni¢ $wiata poprzez rytuaty®. Religijny charakter mitow kosmogonicznych byt
przez niektorych badaczy kwestionowany?*. Definiuja one naturg $wiata i istot
nadnaturalnych w taki sposob, ze implikuja rytuaty, przez ktore cztowiek probuje
odnalez¢ swoje miejsce w $wiecie®.

W interpretacji mitologii kosmogonicznej pojawiaja si¢ dodatkowe trudno-
$ci, polegajace na koniecznos$ci oddzielenia lokalnych teorii o powstaniu $wiata
i wyobrazen o miejscu cztowieka w $wiecie od wplywow religii uniwersalnych
— chrzescijanstwa czy islamu. Sama recytacja mitu wymaga specjalnych rytow.
Stad tez myslenie i wiedza mityczna nie zawsze daja si¢ catkowicie zanalizo-
wac. Sam system mitow w ogodle, a mitow kosmogenicznych w szczegolno-
$ci, sktada si¢ ze swoistych szczebli wiedzy, wymagajacych réznych stopni
wtajemniczenia. Tylko mniejszo$¢ najbardziej uprzywilejowana (kaptani,
wladcy) moze zrozumieé ,,stowo” najgligbiej ukryte 1 to stanowi czgsto o jej
wladzy czy prestizu. Tres¢ mitu kosmogonicznego ukryta jest niekiedy pod
poetyckimi ozdobnikami. Powszechne postugiwanie si¢ metaforami czyni go
bardziej dzielem literatury pigknej niz traktatem filozoficznym. Postugiwa-
nie si¢ symbolami charakteryzuje szczeg6élny, kultowy i sakralny jezyk mitu.
Wilasnie tutaj najbardziej widoczne sa wplywy religii uniwersalnych?¢.

Afrykanie postuguja si¢ konkretnymi terminami — stwierdza Okot p’Bitek
— stad abstrakcyjne pojecia, jak: Istota Najwyzsza, stworzenie, wszechmoc,
wszechwiedza sa niezrozumiate dla ich sposobu myslenia?’. Jednocze$nie Afry-
kanie potrafia formowac i postugiwac si¢ abstrakcyjnymi pojgciami, ktore wyra-
zaja si¢ w konkretnych terminach. Zadaniem interpretatora jest wigc odpowiednie
wyjasnienie poje¢ pochodzacych z réznych kultur w takiej samej formie wyrazu,
by odstoni¢ ich identyczny, a zarazem zréznicowany charakter?®. Nalezy rowniez

22 S, Pitaszewicz, Kosmogonie ludéw Afiryki, s. 79.

2 B. C. Ray, African Religion. Symbol, Ritual and Community, Englewood Cliffs 1976, s. 17.

2 Q. p’Bitek, African Religions in Western Scholarship, Nairobi 1971, s. 64; E. W. Smith,
The Whole Subject, s. 6; M. J. Herskovits, F. S. Herskovits, Dahomean Narrative: a Cross Cultural
Analysis, Evanstone 1958 s. 35; P. Mercier, The Fon of Dahomey, [w:] African Worlds, ed. D. Forde,
London 1954, s. 210 n.

2 E. Ikenga-Metuh, Religious Concepts..., s. 11.

% S. Pitaszewicz, Kosmogonie ludow Afryki, s. 79.

21 Q. p’Bitek, African Religions, s. 50.

2 E. Tkenga-Metuh, Religious Concepts..., s. 14.
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wzia¢ pod uwagg, ze dla Afrykanina narzedziem poznania sa emocje tak, jak
dla starozytnych Grekéw myslenie przyczynowe?.

Etnograficzne opisy ludow afrykanskich zwykle zawieraja przyktady ich
mitéw i legend, ukazuja ich ide¢ Boga. Niemiecki etnolog Herman Baumann
przeanalizowal okoto dwa 1 poét tysiaca afrykanskich mitéw i na ich podstawie
probowat opisa¢ afrykanska kosmologig i teologi¢. W jego opinii afrykanska mi-
tologia jest mniej barwna i ujawnia stabsze zainteresowanie wobec spekulacji niz
np. mitologia polinezyjska. W centrum afrykanskiej mitologii znajduje si¢ stwor-
cza podstawa, ktora w wielu wypadkach utozsamiana jest z Istota Najwyzsza
oraz pierwszy czlowiek, uksztattowany lub powotany do istnienia przez stwor-
cza moc Boga. To, w jaki sposob cztowiek pojawia si¢ na ziemi, jak zyje 1 cze-
go doswiadcza, jest tematem prawie wszystkich afrykanskich mitologii. Mity,
wedtug Baumanna, stanowia wielka warto$¢ dla kazdego, kto pragnie zrozumie¢
afrykanska mentalnos¢: ,,Mit jest jasna wyktadnia swiatopogladu ludzi zyjacych
w danych spotecznosciach. W nich zawarta jest ich obiektywna i trwata filozofia
zycia™0. Ta filozofia jest powigzana ze stopniem rozwoju cywilizacyjnego, jaki
dana spotecznos¢ osiagneta. Nalezy spodziewac sig dostrzegalnych rdéznic pomig-
dzy ludami zbieracko-towieckimi i pasterskimi czy rolniczymi. Ludy z prosta,
spoteczna organizacja rézni¢ si¢ beda od ludéw posiadajacych skomplikowana
hierarchi¢. Roznica ta nie jest nigdy absolutna, gdyz mity ludow niepismiennych
trwaja czesto w wyzszej cywilizacji; a mity jednej grupy czesto przenikaja, by¢
moze z jakas modyfikacja, do innej*!.

Dla afrykanskich spoteczenstw mit staje si¢ wyjasnieniem oraz zrodtem wie-
dzy o pochodzeniu $wiata i cztowieka, ich stworzeniu i upadku. Odpowiada na
pytania o geneze fenomenu $mierci, o pochodzenie wszystkich stworzen na zie-
mi, o poczatki rodziny. Staje si¢ wprowadzeniem w normy, zwyczaje i rytualy.
Mit obejmuje wszystkie aspekty zycia 1 proponuje wytlumaczenie dla religijnego
sposobu myslenia tych ludow??.

Mity méwia wigeej niz to, o czym opowiadaja bezposrednio. Jest w nich
glebsza tresé, ktora jest niewyczerpana i nie mozna jej wyjasni¢. Opowiadania te
sa uznawane za czg$¢ wytworow pogladu przednaukowego Iub pierwotnej Swia-

1. Okpewho, Myth in Africa, s. 222.

3H. Baumann, Schdpfung, s. 2.

31 Baumann usitowat naszkicowac rozne kregi kulturowe (Kulturkreise) w Afryce i poddaé
klasyfikacji mitologicznej grupy w stosunku do ich kultury. Mozna zauwazy¢, ze tzw. mitologia
uraniczna (ktora jest zwiazana z Istota Najwyzsza w niebie, uwazang za osobg) jest obecna nie-
mal we wszystkich typach afrykanskiej kultury, nawet pomigdzy Pigmejami, od ktérych moze
bra¢ poczatek. Mitologia solarna jest najbardziej typowa dla spoteczenstw mysliwych. Z kolei
animistyczne pomysty sa najsilniej rozwinigte w mitologii matrylinearnych ludéw Bantu Afryki
Srodkowej. E. W. Smith, The Whole Subject, s. 6.

32.0. A. lloanusi, Myth of the Creation of Man and the Origin of Death in Africa. A Study in
Igbo Traditional Culture and other African Cultures, Frankfurt a. M. 1984, s. 5.
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domosci*. W symbolice mitu zawiera si¢ proba wyrazenia rzeczywistosci trans-
cendentnej**. Funkcja mitu jest wsparcie tradycji oraz wzmocnienie jej warto$cia
i prestizem poprzez odwotanie si¢ do rzeczywistosci wyzszych, lepszych, a takze
do nadnaturalnych poczatkow wydarzen®.

1.3. Opis dziela stwarzania

Do opisania stworczej dzialalnosci Boga zazwyczaj uzywa si¢ metafory
garncarza**. Baumann doszedt do wniosku, ze idea stworzenia cztowieka z gliny
jest w Afryce bardzo szeroko rozpowszechniona®. Dlatego o Bogu mowi sig cze-
sto jak o garncarzu lub formierzu®®.

W afrykanskich doktrynach i systemach filozoficznych trudno odnalezé
peten mit kosmogoniczny, czyli taki, ktory przedstawiatby wszystkie etapy pro-
cesu stworzenia, opisywal techniki zastosowane przez Stworcg, obrazowal poja-
wienie sig¢ bostw, czlowieka, informowat o pierwszych kataklizmach (np. powo-
dzi, suszy i innych klgskach), o utracie pierwotnej niesmiertelnosci i pojawieniu
si¢ $mierci na ziemi. Oprocz wspoélnej osnowy, kazdy z przekazow akcentuje
okreslony moment w dziele stworzenia, nie wspominajac czgsto o innych. Nie-
kiedy istnieje kilka sprzecznych wersji w tym samym systemie mitycznym, co
wyjasnia si¢ zwykle spoteczna pozycja informatorow, od ktérych sprzeczne wer-
sje pochodza®.

Wiele ludow afrykanskich utrzymuje, ze Bog nie tylko stworzyl wszechswiat
materialny, ale takze ustanowit prawa natury i ludzkie obyczaje. Tradycyjne wie-
rzenia Aszantow przedstawiaja proces stwarzania w nastgpujacym porzadku: naj-
pierw uczynione zostalo niebo, potem ziemia, wody, rosliny, wreszcie zwierzg¢ta
i cztowiek. Aszantowie wierza, ze Bog stworzyl rzeczy w sposob uporzadkowany
i zbudowat harmonijny $§wiat, w ktorym kazdy moze spetnia¢ swe obowiazki*.

3 J. W. Rogerson, Myth in Old Testament Interpretation, New York 1974, s. 177 n.

3 0. A. Tloanusi, Myth of the Creation, s. 7.

5 B. Malinowski, Myth in Primitive Psychology, New York 1926, s. 92.

3 J. S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 60. Zob. tez J. J. P. Maquet, The Kingdom of Ruanda,
[w:] African Worlds, ed. D. Forde, s. 166. Wedtug opowiadania ludu LoDagaa (Ghana) stworzenie
czlowieka przez Boga wygladato podobnie jak lepienie garnkow. J. Goody, Death, Property and
Ancestors. A Study of the Mortuary Customs of LoDagaa of West Africa, Stanford 1962, s. 209.

37H. Baumann, Schopfung, s. 163-182, 203 n.

¥ Zob. A. B. Ellis, The Yoruba-speaking Peoples, London 1894, s. 39; E. G. Parrinder,
Theistic Beliefs of the Yoruba and Ewe Peoples of West Africa, [w:] African Ideas of God,
ed.E.W.Smith,s.229;E.B.Idowu,Olodumare,s.21;S.Pitaszewicz, Bogowieibostwa Czarnej Afryki,
PRel 1992, nr 1, s. 59; tenze, Religie i mitologia Czarnej Afryki, Warszawa 2002, s. 78.

¥ Dictionnaire des civilisations africaines, ed. F. Hazan, Paris 1968, s. 289.

4“0 R. A. Lystad, The Ashanti, New York 1958, s. 164. Zob. rowniez J. S. Mbiti, Afrykanskie
religie..., s. 61.
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On tez powotat do istnienia istoty nadnaturalne*. Onyame dzieto stworzenia do-
konczyt w sobote, dlatego nosi imi¢ Kwame*?,

Zdecydowane stwierdzenie Mbitiego o mozno$ci dowiedzenia powszech-
nej w Afryce koncepcji stworzenia z niczego, nie wydaje si¢ tak oczywiste®.
Istota Najwyzsza czegsto wystepuje w roli organizatora istniejacego juz chaosu
albo pradawnej substancji**. Idea chaosu, rozumianego w znaczeniu substancji
preegzystujacej, czg¢sto pojawia si¢ na poczatku mitologii i stanowi analogi¢ do
wyobrazen o powstaniu $wiata, utrwalonych w pismach pierwszych filozofow
greckich®.

Stworcze dzieto Onyame nie moze by¢ rozumiane na miarg stwarzania §wiata
i ludzi przez Jahwe opisanego w Ksiedze Rodzaju. Wedtug pewnego mitu ziemia
juz istniata, z osiadlymi na niej megzczyznami i kobietami. Nie mieli oni jednak
dzieci. Wtedy nie znali pojgcia seksualno$ci ani tajemnicy zycia. Onyame zestat
wigc pytona, ktory sprawit, ze ludzie zaczgli zwracac si¢ ku sobie*t. Wedtug inne-
go mitu ludzie byli juz na ziemi, zajmujac si¢ wtasnymi sprawami, kiedy Stworca
przemierzat ziemig w swej stworczej podrozy. Jest to wskazowka, jak sugeruje
Smith, ze Onyame nie moze by¢ uwazany za absolutnego stworce ludzi i ziemi?.
Bylby on tylko sprawca urodzajnosci ludzi i natury, i to nie jedynym. W rodzi-
mej teorii prokreacji Istocie Najwyzszej nie przypisuje si¢ odpowiedzialnosci za
poczgcie cztowieka. Podobnie modlitwy o urodzaje i ofiary sktadane przez bez-
dzietne matzenstwa sa umiejscawiane w rytuatach skierowanych ku przebtaganiu
duchéw przodkow i bostw*. Cho¢ Onyame jest wspominany w inwokacjach, jego
imi¢ jest wzmiankowane wraz z takimi mitologicznymi postaciami, jak Asase
Yaa — bostwo ziemi i lampart — stworzenie rzadzace $wiatem podziemia®.

Kwasi Wiredu utrzymuje, ze pojecia: ,,nicosci” oraz creatio ex nihilo sa obce
aszanckiemu sposobowi postrzegania §wiata. Wedtug niego afrykanskie ujmo-
wanie stwarzania wiaze si¢ zawsze z przetwarzaniem, nadawaniem ksztattow
czemu$ surowemu. Stworcza Istota Najwyzsza jest okre§lana przez Aszantow

“'H. Courlander, A Treasury..., s. 98.

4 S. Pitaszewicz, Bogowie i bostwa, s. 51; K. Dickson, Introduction to the Second Edition...,
s. XVIII. Zob. tez H. S. J. Evans, The Akan Doctrine of God, s. 246.

4 J. S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 60.

4 E. Ikenga-Metuh, Religious Concepts..., s. 18 n. Wedtug mitologii Aszantow, Onyame
np. spotyka istniejacych juz na ziemi ludzi (R. S. Rattray, Ashanti, s. 124) lub buduje $wiat z mate-
riatu przygotowanego dla niego przez Anansiego (A. B. Ellis, Tshi-speaking Peoples..., s. 339).

# S. Pitaszewicz, Kosmogonie ludéw Afryki, s. 80.

4 R. S. Rattray, Ashanti, s. 48, 124.

“TE. Clarke, The Sociological Significance of Ancestor Worship in Ashanti, Af 3(1930), nr 4,
s. 437 n.

* Przyktad takiej modlitwy zob. K. Antubam, Ghana’s Heritage..., s. 37 n.

#“E. Clarke, The Sociological Significance, 437 n.
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jako Oboade — ,,stworca rzeczy” w sensie wytwarzania lub raczej przepracowy-
wania czegos>’.

Filozoficzna koncepcja stworzenia z niczego, cho¢ rzadko jest eksponowana,
to jednak zawiera si¢ w imionach i okresleniach Istoty Najwyzszej. Analizg faktu
nazywania Onyame przez Aszantow ,,pierwszym przodkiem” czy tez ,,prarodzi-
cem” (Nana) przeprowadza Emefie Tkenga-Metuh®.. Twierdzi on, ze skojarzenie
stwarzania z przekazywaniem zycia i wydawaniem na $wiat potomstwa sugeruje
jednak stworzenie z niczego™.

1.4. Pochodzenie czlowieka

Cztowiek w Afryce postrzegany jest przede wszystkim jako stworzenie Boze.
Roéznie jednak poszczegdlne ludy okreslaja sposob, w jaki zostal powotany do
istnienia. Wspolne jest przekonanie, ze to Bog stworzyl cztowieka, ktore staje
si¢ zarazem tematem afrykanskich mitow kosmogonicznych. Roznie tez mity te
podkreslaja, ze cztowiek jest najwazniejszym dzietem stworzenia. Istotne jest,
ze wilasnie cztowiek cieszy si¢ szczegolnymi wzgledami Istoty Najwyzszej. Zo-
stal przez nig obdarowany wolnoscig i inteligencja. Uczynito to z niego istotg
podobna do Boga, ktory jednak w sposob nieskonczony przekracza cztowiecza
moc i1 doskonatos¢. Czgsto ta relacja opisywana jest na wzor wigzi laczacej ojca
z synem®,

Kazdy lud afrykanski ma swoj mit lub mity antropogeniczne. Wigkszo$¢
ludéw afrykanskich stworzenie cztowieka umieszcza pod koniec dziatalnosci
stworczej Boga. Powszechnie uznaje si¢, ze Bog dat poczatek cztowiekowi, jesli
nawet stosowal przy tym roézne metody, zgodnie z mitami roznych ludow**. To
takze Bog jest odpowiedzialny za istnienie zroznicowanego rodzaju ludzkiego.
Na pytanie, dlaczego wystepuja rozne rasy zajmujace niejednolite miejsca w spo-
feczenstwie, Aszantowie przytaczaja mit o probie, ktorej Onyame poddal pierw-
szych ludzi®.

S0K. Wiredu, Cultural Universals and Particulars. An African Perspective, Bloomington
1996, s. 55 n.

SLE. Tkenga-Metuh, Comparative Studies..., s. 87 n.

2 Do podobnych wnioskow w swych badaniach doszli E. E. Evans-Pritchard i Raimo Harju-
la, Dla nich argumentem potwierdzajacym koncepcjg stworzenia z niczego bylo uzywanie przez
Nueréw czy Meru specjalnych stow, w ktorych idea stworzenia byla wyrazana: jako cak
(stwarzad) (E. E. Evans-Pritchard, Religia Nuerow, Kety 2007, s. 77) oraz itana (robi¢) (R. Harju-
la, God and the Sun in Meru Thought, Helsinki 1969, s. 34).

3 H. Zimon, Koncepcja Istoty Najwyzszej u wybranych ludow afrykanskich, ZNUJR133(2000),
s. 182.

3 J. S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 122 n.

3 Trzy czarne i dwie biate ludzkie pary musiaty wybra¢ pomigdzy zawartoscia dwu kalebas.
Jedna zawierala Zelazo i zloto, a druga zwinigty, niezapisany papier. Czarnoskore pary wybraty
pierwsza tykwe, a biate druga. Od tej pory pierwsi sa sprawnymi rzemie§lnikami i kowalami,
a drudzy posiadaja wtadze i madrosé. A. B. Ellis, Tshi-speaking Peoples..., s. 339.
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Mity Aszantow przedstawiajg poczatek czlowieka inaczej niz innych ziem-
skich stworzen: cztowiek przybywa z ,,gory’®, z innego regionu wszech§wiata,
z miejsca blizszego Bogu niz inne rzeczy”’.

Etnologowie i badacze tradycji ustnych wyrdzniaja u Aszantow cztery rozne
warianty mitu antropogenicznego®®:

1) Mit animalistyczno-astralny podaje, ze wszyscy ludzie pochodza od wiel-
kiego pajaka i stugi bozego Anansi. Miat to by¢ ogromny czarny pajak, ktory
polecenie stworzenia ludzi otrzymat od Boga. Zadanie Anansiego polegato na
przygotowaniu tworzywa, z ktorego pozniej Onyame ksztattowat byty ludzkie.
Pajak ten byt niezwykle pilny i pracowity. Utkat tyle nici, na ile starczyto mu sit.
Z resztek pajeczyny sporzadzil maly byt, ktory sam pielggnowat i w ktory sig
pbézniej weielit, nadajac mu wlasne imig®.

2) Mit chtoniczny podaje, ze przodkowie najwazniejszych klanow Aszantow
wyszli z ziemi®. Mialo si¢ to dokonaé pewnej poniedziatkowej nocy. Przywddca
grupy zostat Adu Ogyinae®. W $rode, podczas budowy chaty zginat on pod upa-
dajacym drzewem®. Po jakims$ czasie pies przyniost w pysku ogien, ktory miat
wynie$¢ z podziemi®. W ten sposob lezaca obok niego zywno$¢ zostata po raz
pierwszy upieczona. Praprzodkowie mieli osiedli¢ si¢ w okolicach Nampansa.
Tak zapoczatkowany zostat klan Aduana. Pdzniej réwniez pozostate klany, w tym
krolewski Oyoko, wyszly z ziemi w §wietym gaju Santemanso®. Kiedy Stworca
(Odomankoma) podrézowal po swiecie, ,,tworzac rzeczy”, na swej drodze spotkat
osiadtych juz przodkéw. Jednego z nich wziat ze soba jako swego rzecznika®.

3) W tak zwanym micie literackim, bdég Odomankoma rozkazal swemu
niebianskiemu kowalowi, aby wykul mu dwa tuziny ludzi i zwierzat®®. Kowal,

% Pierwszy wladca i protoplasta klanu Beretuo miat zosta¢ zestany z nieba na ziemig przez
Istote Najwyzsza. R. S. Rattray, Ashanti, s. 111 n.

577, S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 123 n.

8 H. Baumann, Schdpfung, s. 141. Zob. takze S. Pitaszewicz, Afrykanska ksiega rodzaju. Mity
i legendy ludow Afryki Zachodniej, Warszawa 1978, s. 143.

% H. Baumann, Schopfung, s. 139. Zob. réwniez S. Pitaszewicz, Afrykanska ksiega rodzaju,
s. 143 n.

¢ H. Baumann, Schopfung, s. 140; H. Zimon, Religie ludéw pierwotnych, s. 225. Rattray
zanotowatl rowniez opowiadania wywodzace rodzaj ludzki z kopca termitiery (dkan-Ashanti
Folk-Tales, s. 215) czy tez z drzewa (tamze, s. 271).

' Imiona siedmiu me¢zczyzn i pigciu kobiet wymieniane moga by¢ z wielka czcia jedynie
w poniedziatki i wtorki. Podczas ich wyszczegdlniania wszyscy obecni (lacznie z krolowa-matka)
wstawali, mg¢zczyzni obnazyli ramiona i zdjeli z noég sandaty. R. S. Rattray, Ashanti, s. 123.

2 Wyjasnia to, dlaczego najwigkszym szacunkiem posrod Aszantow cieszy si¢ przysiega skla-
dana w $rody (wukuda). R. S. Rattray, Ashanti Proverbs..., s. 129 n.

% H. Baumann, Schdpfung, s. 361.

% Na pamiatke¢ tego w tym sanktuarium sktadane sg ofiary, a kazdorazowy krol Aszantow
(asantehene) corocznie przesyta krowe, by byta ztozona w ofierze. Natomiast jemu zabronione jest
osobiste przebywanie w gaju Santemanso. R. S. Rattray, Ashanti, s. 124.

 Tamze.

% W. H. Barker, C. Sinclair, West African Folk-Tales, s. 159 n.
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postuszny bozej woli, zabrat si¢ natychmiast do dzieta i jak mogt najstaranniej
uksztattowal ciala tych dwoch gatunkow. Bog skropit dzieta kowala sokiem
z lisci 1 wtedy otwarly one swoje oczy. Nastepnie tchnat na nie, dajac w ten
sposob ludziom i zwierzetom drogocenny dar zycia®.

4) Wedlug mitu niebianskiego stworca ludzi jest bog Onyame. Kiedy
istnialy juz niebo i ziemia, a nie byto jeszcze ludzi, pewnego dnia spadt ulewny
deszcz. Wraz z deszczem na ziemie opuscit si¢ dlugi tancuch®®. Wowczas Istota
Najwyzsza stworzyla siedmiu ludzi i po tancuchu zestata ich na ziemig. Zabrali
oni ze soba ogien. Rozmnozywszy si¢ i zaludniwszy ziemig, pierwsi ludzie —
przodkowie catej ludzkosci — wspigli si¢ do nieba®.

Wiele miejsc Afrykanie uznaja za $wigte, np. Swigte gaje lub miejsca
poswigcone. Stanowi to nast¢pstwo przekonania, ze kosmologia danego ludu
uznaje takie przestrzenie za $rodek $wiata, miejsca, gdzie stworzenie si¢ za-
czeto, gdzie rodzaj ludzki ma swa kolebke, skad ludzie rozproszyli sig¢ po calej
ziemi’. Uznaje sig, ze przodkowie dzisiejszych Aszantow wyszli z jamy w ziemi
w $wietym gaju Santemanso’!. Wskazuje si¢ na okolice Nkoranzy lub tez Wen-
chi, na pdtnocy terytorium Aszantow. Pokazuje si¢ lej, z ktorego mieli wyj$¢ na
$wiat protoplasci wspotczesnych Aszantow. Wedtug mitu droge na powierzchnig
z podziemi wydrazyta dzdzownica. Za nia podazylo siedmioro mezczyzn, kil-
koro kobiet, lampart i pies’?. Znaczace sa takze pieczary Mfamaboum pomigdzy
Mampong a Kwamang, ktore otacza sig czcia i szacunkiem™.

1.5. Z1oty wiek ludzkoSci

Opowiesci o ztotym wieku ludzkosci akcentuja immanencjg¢ Boga™. Wedtug
wielu relacji o stworzeniu, cztowiek poczatkowo znajdowat si¢ w stanie szczgsli-
wosci, dziecigcej niewiedzy, niesSmiertelnosci lub zdolnosci zmartwychwstania

7S. Pitaszewicz, Afrykarska ksiega rodzaju, s. 143 n.

® H. Baumann, Schdpfung, s. 141. Zob. réwniez H. Zimon, Religie ludéw pierwotnych,
s. 225. Podobnie o pierwszej krolowej-matce klanu Beretuo opowiada sig, ze zstapita na ziemig
po tancuchu. Poswigcony jej czarny tron zajmuje centralne miejsce podczas ceremonii adae.
H. Courlander, 4 Treasury..., s. 104.

® S. Pitaszewicz, Religie Afryki, s. 32 n. Zob. réwniez tenze, Afrykaniska ksiega rodzaju,
s. 143 n.

" E. B. Idowu, African Traditional Religion..., s. 161; V. Tovagonze, God-Concept, s. 139.

"' R. S. Rattray, Ashanti, s. 121 n.

2]. 0. Awolalu, The African Traditional View, s. 102.

3 P. Briggs, Guide..., s. 215. Istnieje zakaz uprawy ziemi i porzadkowania lasu w takich miej-
scach, a takze umieszczane sa znaki przypominajace o zakazie wstgpu dla osob nieupowaznio-
nych. R. S. Rattray, Ashanti, s. 122, 125.

" H. Baumann, Schopfung, s. 328 n. Ztoty wiek ludzkosci, jej rajska egzystencja wynikata
czgsto z tego, ze pierwotnym miejscem pobytu cztowieka bylo niebo, kraina Istoty Najwyzszej
i innych istot nadnaturalnych. S. Pitaszewicz, Religie Afryki, s. 32 n; tenze, W cieniu krzyza i pot-
ksiezyca. Rodzime religie i ,,filozofia” ludow Afryki Zachodniej, Warszawa 1986, s. 30 n.
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po $mierci. Istota Najwyzsza zaopatrywala go w rzeczy konieczne do zycia albo
bezposrednio albo tez dajac mu mozliwosci ich zdobywania. Aszantowie mowia,
ze pierwszy czlowiek miat wielkie przywileje. Bog stworzyt wicle rzeczy dla jego
uzytku i ochrony, tacznie z duchami. Nakazat On zwierzgtom i cztowiekowi jes¢
rosliny i pi¢ wodg, ale dat takze cztowiekowi zwierzgta na pozywienie’.

Stworca zaopatrzyt pierwszego cztowieka nie tylko w dobra materialne,
gdyz sam pozostawat blisko cztowieka. W Afryce znany jest obraz Boga zyja-
cego wérod ludzi lub od czasu do czasu ich odwiedzajacego’. Takie wyobraze-
nie uksztattowato si¢ na podobienstwo relacji rodzinnych: z Bogiem jako ojcem
i ludzmi jako dzie¢mi. Bog zapewnil ludzi, ze pozostanie z nimi, a wszystkie
inne rzeczy wynikaty z tego faktu. Pierwsi ludzie nie potrzebowali ani pi¢ ani
jesé 1 dlatego nie musieli pracowa¢ dla zdobywania srodkoéw do zycia. Niebiosa
niemal stykaly si¢ z ziemia. Nie bylo wowczas $mierci, choroby, cierpienia czy
gtodu, a cztowiekowi wystarczato jedno ziarenko prosa na dzien, ktorego do-
starczal mu Bog'”’. Cztowiek zyt wtedy w dzieciecej beztrosce, nieswiadomosci
i rado$ci, nie miat nawet potrzeb fizjologicznych’™. Mieszkat w raju, nie starzejac
si¢ i nie znajac Smierci, a osiagnawszy wiek dojrzaty, ponownie si¢ odmtadzat™.
Dopiero naruszenie jakiego$ zakazu, cickawos$¢ czlowieka, jego pazernosé czy
natrectwo zmusily Istote Najwyzsza do oddalenia sie®. Zatem takie relacje mig-
dzy Bogiem a czlowiekiem zostaty zniszczone z winy cztowieka, co miato dla
niego tragiczne skutki. Jesli nawet cztowiek utracit najwyzszy dar nie§miertelno-
$ci i zmartwychwstania — Iub nie udato mu si¢ tego stanu uzyskac — to nie mnigj
jednak wyposazony zostal we wszystko, co potrzebne do zycia i przezycia, a Bog
nie dopuscit do jego zniknigcia z powierzchni ziemi®'.

1.6. Aszancka narracja o upadku czlowieka

Aszancki mit o oddaleniu (o upadku pierwszych ludzi) w taki oto sposob
thumaczy zerwanie wigzi miedzy ludzmi a Istota Najwyzsza:

5 J. S. Mbiti, Afrvkanskie religie..., s. 125. Zob. takze R. A. Lystad, The Ashanti, s. 164.

" E. B. Idowu, Olodumare, s. 20 n. Zob. réwniez W. T. Harris, H. Sawyerr, The Springs of
Mende Belief and Conduct, Freetown 1968, s. 8 n.

" E. Ikenga-Metuh, Comparative Studies..., s. 43. Zob. tez E. B. Idowu, Olodumare, s. 39.
H. Barth (Reisen und Entdeckungen in Nord- und Central Afrika in den Jahren 1849 bis 1855.
Tagebuch seiner im Auftrag der Britischen Regierung Unternommen Reise, bd. 5, Gotha 1857,
s. 465 n.) przytacza opowiadanie, w ktorym upadek pierwszych ludzi spowodowat zaprzestanie
udzielania rajskiego pozywienia, jakim byt deszcz ryb.

8 African Genesis. Folk Tales and Myths of Africa, eds. L. Frobenius, D. C. Fox, New York
1999, s. 49, 58.

" S. Pitaszewicz, Religie Afryki, s. 32 n.

80 H. Baumann, Schopfung, s. 265 n.

81]. S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 126.
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,,B0g poczatkowo zyt w niebie, ale bardzo blisko ludzi. Matka tych ludzi
nieustannie poszturchiwata Go swa kopyscia w czasie thuczenia potrawy
fufu. Dla uniknigcia tego szturchania, Bog przeniost sie¢ wyzej. Kobieta
polecita swym synom zebra¢ wszystkie mozdzierze, ustawic je w kolum-
n¢ i po niej przyblizy¢ si¢ do Boga. Synowie postuchali matki, ale nie
mogli dosiggna¢ Boga, bo zabrakto im materiatu budowlanego. Ponie-
waz konieczna do wypetnienia luka wymagata tylko jednego mozdzie-
rza, matka poradzila dzieciom, by wypehnili ja mozdzierzem potozonym
najnizej, na samym spodzie kolumny. Postuszni synowie postapili tak
i cata kolumna si¢ zawalita, a wielu z nich zginglo. Pozostali przy zyciu,
porzucili mys$l o towarzyszeniu Bogu az tam na gore”2.

Stworca jest podstawa bytowania wszystkich istot. Kontynuacja stworzenia
dopelnia si¢ w zyciu natury i w rozwoju czlowieka, roslin oraz zwierzat. Swiat
nie jest rzeczywistoscia statyczna, lecz realizujaca si¢ w tworzeniu skoncentro-
wanym na czlowieku jako na najwazniejszej postaci posrod wszystkich stworzo-
nych i widzialnych mocy®. Czyn stwarzania trwa nadal; nowe rzeczy sa wciaz
powotywane do istnienia i tak bgdzie kontynuowany w czasie ten proces kreacji
i podtrzymywania $wiata w istnieniu®*.

1.7. Czlowiek miejscem hierofanii Istoty Najwyzszej

Relacja bliskosci Istoty Najwyzszej wzgledem ludzi, nawigzana przez powo-
lanie ich do istnienia trwa nadal. Nie zniszczyt jej definitywnie upadek pierwszych
ludzi. Blisko$¢ Boga, Jego immanencja znajduje miejsce we wnetrzu cztowieka.
Kazdy cztowiek, wedhug aszanckiej koncepcji, sktada si¢ z czterech elementow:
okra, sunsum, ntoro i mogya. Zasadnicze znaczenie posiada okra®. Ona jest nie-

8 R. S. Rattray, Ashanti Proverbs: the Primitive Ethics..., s. 20 n. Zob. réwniez H. Barth,
Reisen, s. 465 n.; K. A. Opoku, West African..., s. 28 n.; J. S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 127,
K. A. Busia, The Ashanti, s. 192; P. K. Sarpong, Ghana in Retrospect, s. 10. A. K. Opokuwaa,
The Quest for Spiritual Transformation. Introduction to Traditional Akan Religion, Rituals and
Practices, Lincoln 2005, s. 16—18. Aszantowie czasem dostrzegaja w tym micie analogi¢ do opowia-
dania o wiezy Babel, co Baumann ttumaczy wplywami misji chrzescijanskich (Schdpfung, s. 258).

8 W. Dupre, Religion in Primitive Cultures. A Study in Ethnophilosophy, The Hague 1975,
s. 69.

8 K. A. Opoku, West African..., s. 19; E. Ikenga-Metuh, Comparative Studies..., s. 101.

8 Czasem tlumaczona jest jako dusza ludzka, czasem jako duch opiekunczy cztowieka.
E. Ikenga-Metuh, Comparative Studies..., s. 106. J. G. Christaller (4 Dictionary of the Asante...,
s. 254 n.) uzywa roéwniez okreslenia okara. Wyjasnia je jako preegzystujaca duszg lub ducho-
wa czastke zmartego przodka, odregbny od osoby element, opuszczajacy cztowieka w momencie
$mierci. Po $mierci nosi juz nazwe osaman. Elementy sunsum lub honhom blizsze sa pojeciu
ducha ludzkiego (tamze, s. 464). Krew (bogya w twi asante lub mogya w twi fante) oznacza cie-
lesnos¢ osoby ludzkiej (s. 306). Ze wzgledu na wystgpowanie u Rattraya formy mogya, w pracy
zastosowano ten sam zapis. K. A. Opoku (The World View of the Akan, T 26(1982), nr 2, s. 70 n.)
opisuje okre jako podstawowy i fundamentalny element cztowieka, zrodto zycia, wywodzacy sig
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$Smiertelna czastka, ktora czlowiek otrzymuje bezposrednio od Stworcy przed
swymi narodzinami, jest elementem Istoty Najwyzszej obecnym w kazdym czto-
wieku. Wiaze ona w sposob bezposredni czlowicka z Bogiem, bedac zarazem
nieustanng Boza obecnoscia w nim. Okra sprawia, ze cztowiek jest istota zyjaca,
a opuszczenie przez nig ciala oznacza §mier¢. Istnieje przekonanie, ze ptomienna
iskra Onyame wchodzi poprzez strumien krwi w momencie poczgcia do kazdego
cztowieka, ozywiajac go i wyznaczajac zarazem jego przeznaczenie (nkrabea)®.

Wiara w Stworcg cztowieka i dawce zycia jest wyrazana w przekonaniu, ze
to Bog jest tym, kto daje cztowiekowi tchnienie zycia (okra), zanim pojawi si¢
on na $wiecie®”. Okra to aszanckie pojecie religijne, dla ktoérego trudno znalezé
w zachodniej teologii wierny i trafny odpowiednik?®®,

od Onyame, bedacy jego czastka w kazdym czlowieku. Sunsum jest duchowa podstawa charakte-
ru i osobowosci cztowieka. W odrdznieniu od niezmiennej okry, sunsum moze si¢ wzmacniac¢ lub
ostabiaé. Ten element duchowy opuszcza cztowieka podczas snu i moze wedrowaé. Sunsum ma
by¢ podmiotem czaréw. Kolejny duchowy czynnik ludzki (ntoro) jest dziedziczony patrylinearnie.
M. Fortes, Kinship and Other Social Order. The Legacy of Lewis Henry Morgan, London 1970,
s. 211. R. S. Rattray (4shanti Law and Constitution, Kumasi—London 1956?) okre$la ntoro mia-
nem mgskiego ducha totemicznego, dziedziczonego po ojcu, ktory taczac sig¢ podczas wspotzycia
ze zwiazanym z krwia matki pierwiastkiem duchowym mogya daje poczatek cztowiekowi, ozy-
wianego darowang przez Onyame okrq. R. S. Rattray, Ashanti, s. 36. Zob. rowniez W. Mrozek,
Kult ‘ntoro’ a struktura spoteczna ludu Aszanti w Ghanie, Lublin 1993 s. 17 n. [mps BKUL]. Kaz-
dy Akan przynalezy do jednej z dwunastu grup ntoro. Czwarty komponent osoby ludzkiej — krew
(mogya) pochodzi od matki i jest podstawa pokrewienstwa rodowego (abusua).

8 K. A. Opoku, The Destiny of Man, s. 15 n.; E. Ikenga-Metuh, Comparative Studies...,
s. 106.

87 E. A. Mettle-Nunoo, West African Traditional Religion, s. 11.

88 Pojecie ,,okra” posiada istotne znaczenie dla wspotczesnych ghanskich grup pentakostal-
nych (charyzmatycznych) w Holandii. Czgsto sig styszy: ,,dusza jest obca” (okra ye ohoho). Dusza
(okra) nie nalezy ani do przodkow, ani do krélestwa duchow (asamando), lecz tworzy odrgbna jed-
nostke w kazdej osobie. To sugeruje specyfike kazdej osoby, wskazujac na roztacznos$c i obcosé.
Dopetnia sig to jednak z racji wigzi z przodkami i relacji pokrewienstwa. Po §mierci okra wraca do
Onyame, od ktorego si¢ wywodzi. Jednak kazda osoba ma swdj wlasny element odrgbnosci, ktory
wymyka sig¢ spod kazdego rodzaju kontroli sprawowanego przez zewngtrzne przedstawicielstwa,
jest poddana jedynie Onyame. R. van Dijk, The Soul is the Stranger: Ghanaian Pentecostalism
and the Diasporic Contestation of ,, Flow” and ,,Individuality”, CRel 3(2002), nr 1, s. 63. Podobne
Igbowie z Kalahari wierza, ze kazda osoba i wszystko, co istnieje ma przypisane swe przeznacze-
nie, ktorym jest okreslona suma ich losow i nieszczgs$¢ w tej chwili, w ktorej jest ono wprowadza-
ne do istnienia przez Boga. W tym samym czasie Bog obdarza stworzenie czastka siebie. Ta ema-
nacja Istoty Najwyzszej czgsto nosi nazwe podobna do Bozego imienia (np. Tamuno u Kalahari
i Chi u Igbow). Stworzenie jest postrzegane przez te dwa afrykanskie ludy jako czyn, przez ktory
Bog udziela samego siebie swym stworzeniom, przydzielajac im rownoczesnie ich przeznaczenie.
Nie moze by¢ to interpretowane na sposob panteistyczny, ze wzgledu na owa czastke Istoty Naj-
wyzszej pozostajacej w dos$¢ autonomicznej relacji wobec ,,swego nosiciela” (osoby) i powracaja-
cej do Boga w momencie $mierci. E. Ikenga-Metuh, Religious Concepts..., s. 19-20. Taka wlasnie
sytuacja wystgpuje u ludow Akan poprzez ideg kra (K. A. Busia, The Ashanti, s. 190); u Fon jest to
se (P. Mercier, The Fon...,s. 229); au Jorubow ori (E. B. Idowu, Olodumare, s. 171).
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Symbol adinkra, wyjasniany w powiedzeniu: ,,Umr¢ jedynie wtedy, gdy
umrze Onyame” (Onyame bewu na mawu), przedstawia nieSmiertelnos$é
duchowej czastki czlowieka wiazaca ja bezposrednio z Istota Najwyzsza.
Akanowie wierza, ze wlasnie ona decyduje o indywidualnosci cztowieka, jego
zyciu, czlowieczenstwie. Smieré pojawia si¢ wowczas, gdy okra wraca do swego
zrodla. A skoro Onyame jest wieczny, to i okra ktdra jest jego czescia sprawia,
ze cztowiek nie umiera definitywnie. Podkresla to réwniez przystowie: ,,Kiedy
umiera cztowiek, on tak naprawde nie jest niezywym”®,

Zycie jawi sig jako cykl narodzin, dojrzewania, malzefistwa, $mierci i odno-
wienia, lecz nie jest to beznadziejna wedrowka powtarzajaca si¢ bez konca; kazda
iskra zycia pojawiajaca si¢ na $wiecie posiada okreslone cele i misjg, wyzna-
czone przez Stworce, Odomankome, ktory podtrzymuje wszechswiat®. Dlatego
Adolf E. Jensen uznaje, ze:

»Mityczny $wiatopoglad obejmuje wszystkie dziedziny ludzkiej egzy-
stencji, lecz najbardziej jest powiazany z czynno$ciami kultycznymi lub
rytualnymi. One wyrazaja religijno-etyczne proby podejmowane przez
cztowieka, przez ktore stara si¢ on zdac sobie sprawe z godnosci swego
udziatu w bostwie™".

W ujeciu rodzimej religii Aszantow Istota Najwyzsza i cztowiek sa na zawsze
ze soba powiazani. Zycie cztowieka bierze swoj poczatek od wielkiego przodka
— Nana Onyankopon. Relacja ta lezy u podstaw wyjasnienia gtéwnego miejsca
w spoteczno$ci Aszantdw, jakie zajmuja przodkowie i rodzina®. Takie ujecie sta-
nowi swoiste miejsce spotkania paradoksu transcendencji i immanencji Istoty
Najwyzszej we wnetrzu czlowieka. Ta bliskos¢ zostata zapoczatkowana przez
dzieto stworzenia. Poprzez omdwienie réznorodnych aszanckich mitow antropo-
1 kosmogonicznych podjeto tu probe przedstawienia akanskiej wizji §wiata, miej-
sca cztowieka oraz roli jaka petni w niej Istota Najwyzsza nazywana Borebore.
Aspekt stworczy staje si¢ na zawsze podstawa uznania jej wladzy nad $swiatem
oraz troski, jaka otacza ludzi. W nastepnej czgsci zatem przeanalizowane zosta-

nie rozumienie panowania Onyame nad $wiatem.

% K. A. Opoku, Heering and Keeping, s. 116. Przyktady i znaczenie graficznych aszanckich
symboli adinkra zob. H. Owosu, Symbole Afryki, Katowice 2002, s. 205-219.

%K. A. Opoku, The Destiny of Man, s. 15.

1 A. E. Jensen, Myth and Cult, s. 41.

%2 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 27 n.
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2. KROL

Gerardus van der Leeuw utrzymywal, ze krol jest jedna z najwazniejszych
sposrod wszystkich postaci stworzonych przez czlowieka®. Mozna to réwniez
zauwazy¢ poddajac analizie aszancka koncepcje sakralnej wtadzy Istoty Najwyz-
szej.

2.1. Sakralno$¢ wladzy

Na temat sakralno$ci instytucji wladzy krolewskiej powstato wiele opra-
cowan®. Aszantowie, posiadajacy wyspecjalizowang organizacj¢ swego spote-
czenstwa, doszli do przekonania, ze o naturze Istoty Najwyzszej mozna mowic,
opierajac si¢ na doswiadczeniu instytucji krola”. Porownanie boga Onyame do
krola wyraza przeswiadczenie o jego bliskosci wzglgdem ludzi, ktérzy sa z nim
zwigzani jak poddani ze swoim wladca. Powiedzenie: ,,Bog jest krolem”
(Onyame ne hene) jest czgsto powtarzane. Wiadza Onyame wynika przede
wszystkim z faktu stworzenia catego $wiata i wszystkiego, co w nim istnieje.
Jego panowanie powiazane jest takze z ranga matrylinearnego dziedziczenia
wladzy. Fakt ten w szczegolny sposob podkresla immanentny charakter Istoty
Najwyzszej. Dlatego funkcja panowania Onyame nad $wiatem i ludzmi bgdzie
tre$cia rozwazan niniejszego paragrafu. Dla lepszego wyjasnienia aszanckiego

% G. van der Leeuw, Fenomenologia religii, Warszawa 1997, s. 116.

% Zob. J. G. Frazer, Lectures on the Early History of Kingship, London 1905; tenze, Czarownik,
kaptan, krol. Wykiady o pierwotnych dziejach instytucji krélewskiej, Warszawa 1911; tenze, Zlota
Galqz; F. Pampers, Vom Werdegang der abendlindischen Kaisermystik, [b.m.] 1924; 1. Engnell,
Studies in Divine Kingship in the Ancient Near East, Uppsala 1943; A. Friedrich, Afrikanische
Priestertiimer, [b.m.] 1939; F. Kern, Kingship and Law in the Middle Ages, Oxford 1939; J. Goody,
Social Anthropology, Cambridge 1966; H. Frankfort, The Kingship and the Gods, Chicago 1978,
A. N. Hocart, Kingship, Oxford 1927; tenze, Kings and Councillors, Chicago 1970; W. Fagg,
Divine Kingship in Africa, London 1970; L. Mair, African Kingdoms, Oxford 1977; Rituals of
Royalty. Power and Ceremonial in Traditional Societies, eds. D. Cannadine, S. Price, Cambridge
1987; H. J. M. Claessen, P. Skalnik, Specific Features of the African Early State, [w:] The Study of
the State, eds. ciz, The Hague 1981, s. 59—86.

% Na tym przekonaniu opiera si¢ rowniez model chrystologii afrykanskiej. Zob. H. Zimon, Chry-
stologia afrykanska jako przykiad inkulturacji, [w:] Miedzy przekiadem biblijnym a rodzimq teolo-
giq. Wybrane problemy przekiadow biblijnych i teologii afrykanskiej, red. A. Halemba, J. Rozan-
ski, Warszawa 2003, s. 78; S. Grodz, Chrystologia afrykanska w rodzimym kontekscie kulturowym,
Lublin 2005; tenze, Afrykanskos¢ chrystologii afrykanskiej, RTeol 53(2006), z. 9, s. 21-36.
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poréwnania Istoty Najwyzszej do krola, niezbgdne jest przedstawienie wpierw
zatozen matrylinearnej struktury tradycyjnego spoteczenstwa i wiadzy®.

2.2. Struktura spoleczna Aszantéw

Aszantowie uznaja, ze czlowiek jest uksztaltowany przez krew matki
(mogya) i ducha ojca (ntoro). Znajduje to odzwierciedlenie w organizacji spote-
czenstwa, opartego na dwoch rodzajach zobowiazan, wywodzacych si¢ z kon-
cepcji przekazywania zycia. Paradygmat ten wyznacza roéwniez status spoleczny
i system pokrewienstwa. Podstawowa komorka spoteczng Aszantéw jest wielka
rodzina o charakterze matrylinearnym. Pomimo to wtadza w rodzinie nalezy,
z wyjatkiem momentow najwazniejszych, do mezczyzny, ktory jest glowa rodu
(abusuapanyin). Sprawuje on wladzg polityczng i prawng’’. Aszantowie wierza,
ze biologiczny zwiazek migdzy generacjami jest oparty na przekazie krwi mat-
czynej. Spoteczno$¢ aszancka podzielona jest na osiem matrylinearnych klanow
(@busua): 1. Oyoko, 2. Bretuo, 3. Aduana, 4. Asakyiri, 5. Asenee, 6. Agona, 7.
Asona, 8. Okona”. W sktad klanu wchodza wszyscy potomkowie obojga pfci,
wywodzacy si¢ poprzez zenska lini¢ od wspolnej matki. Grupa ta moze by¢ zbyt
duza dla okreslenia majacych moc prawna relacji pokrewienstwa. Z tej racji sa
one czgsciej obserwowane wewnatrz mniejszych segmentow, zwykle sktadaja-
cych si¢ z czterech matrylinearnych generacji zyjacych razem w tej samej za-
grodzie (abrono). Dziedziczenie urzedéw lub wiasnosci i prawne zobowiazania
sa okreslane przez cztonkostwo w danym klanie (wyjatkiem sa funkcje dobosza,
wojownika i herolda, ktore dziedziczy si¢ po ojcu)”.

Konfederacja Aszantow oparta byta na systemie luznej, zdecentralizowa-
nej organizacji szeregu wodzostw okrggowych (oman), podporzadkowanych
w sprawach powszechnych centralnej wtadzy krola Aszantéw (asantehene). Kaz-
dy wodz (omanhene) zachowywat autonomig¢ we wszystkich sprawach wewnetrz-
nych. Podstawa tego systemu byta struktura rodowa'®. Caty system polityczny
stanowit odwzorowanie w coraz wigkszym zasiggu terytorialnym struktury
wiladciwej matrylinearnej organizacji rodowe;j''.

% A. Zajaczkowski, Plemie Aszanti..., s. 188. Zob. rdwniez tenze, Plemie Aszanti w proce-
sie...,s. 92 n.

97 Tenze, Plemie Aszanti..., s. 184.

% Czasem podaje sig liczbg siedmiu klanow. P. Akoi, Onyame in Sacred Royalty, ED 22(1969),
s. 178. Zob. takze K. A. Opoku, The Destiny of Man, s. 21.

% P. K. Sarpong, The Girl’s Nubility, s. 4.

1900 strukturze wtadzy w dawnej konfederacji Aszantow zob. E. E. Obeng, Ancient Ashanti
Chieftaincy, Tema 1986.

1S Chodak, Systemy polityczne Czarnej Afryki, Warszawa 1963, s. 50. Nadrzgdnym terminem
na oznaczenie wladcy jest ohene (Im ahene). Na czele strategicznych stowarzyszen (asafo) stoi mi-
litarny wodz (osafohene). Naczelnikiem poszczegdlnej wioski lub miasta jest odekuro. Wtadca rodu
czy ludu jest omanhene. Wszystkim Aszantom przewodzi krol (asantehene) noszacy tez honorowy
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Do XVIII wieku Aszantowie nie posiadali zjednoczonej organizacji spotecz-
nej'”%. Poszczegolne klany, na czele ktorych stali wodzowie (omanhene), politycz-
nie od siebie niezalezne, zyly na wlasnych terytoriach. Sytuacja ulegta zmianie,
gdy Osei Tutu (1695-1731)', wodz z Kumasi, dokonat podboju i zjednoczenia,
tworzac tym samym federacje Aszantow'®. Od tej pory na czele zjednoczone-
go juz panstwa stoi krol wszystkich Aszantow. Od czasow zatozyciela panstwa,
Osei Tutu, az po obecnego wladce Aszantow — Otumfo Osei Tutu II wladza
spoczywa w reku tego samego klanu Oyoko!®. Dziedziczni wladcy wszystkich
szczebli — nie wylaczajac asantehene — sa jednak na swe stanowiska wybierani.
Dziedziczenie polega na tym, ze wybor dokonywany bywa wylacznie sposrod
0s6Ob nalezacych do matrylinearnego rodu panujacego. Przy wyborze zasada pri-
mogenitury nie ma decydujacego znaczenia, cho¢ moze by¢ brana pod uwage.
Znaczace sa natomiast osobiste kwalifikacje kandydata. Wyboru dokonuje star-
szyzna (mpanyimfo). Ustrdj polityczny jest swoiscie demokratyczny. Wybranemu
wodzowi starszyzna sktada przysiege wiernosci i postuszenstwa, wodz natomiast
przysigga przestrzega¢ praw plemienia. Elektorzy wodza maja prawo do jego de-
tronizacji'®. Faktycznie wodz jest od swej starszyzny w pelni zalezny'””. Wiadza

tytut ,,Niszczyciel” (Osei). J. B. Danquah, 4 Dictionary of the Asante..., s. 72, 174, 296, 404, 616.
Portugalczycy, podobnie jak Arabowie, odrézniali organizacje typu panstwowego, ktorych wiad-
com nadawali tytut krola, od organizacji mniejszych, w sktad ktorych wechodzito kilka ugrupowan
wraz ze swymi naczelnikami. Kolonizatorzy postugiwali si¢ wowczas terminami: szef, naczelnik
lub kacyk (port. cabeceiro). M. Tymowski, Panstwa Afryki przedkolonialnej, s. 138. W rozprawie
za nadrzedny przyjgto termin ,,wladca”, rozrézniany nastgpnie na ,,krola” i ,,wodza”.

192 A, A. Boahen, The State and Cultures of the Lower Guinean Coast, [w:] General History of
Africa, vol. 5, ed. B. A. Ogot, Berkeley 1992, s. 412.

193D, Westermann, Geschichte Afrikas. Staatenbildungen stidlich der Sahara, Koln 1952,
s. 212.J. G. Platvoet (Comparing Religions..., s. 41) podaje lata ok. 1690-1712/1717.

104 A. Zajaczkowski, Plemi¢ Aszanti.., s. 185. R. S. Rattray (Ashanti Law and Constitution,
s. 76) przyrownuje tg sytuacje do organizacji krolestw Europy XI wieku: ,,Osei Tutu, podobnie jak
Wilhelm I Zdobywca znalazt si¢ w otoczeniu licznych potgznych lordow i notabli, ktorzy zadali
uznania swych zastug”. Na poczatku XVIII wieku w sktad konfederacji wchodzito pigtnascie
plemion aszanckich. Z. Filipow, Ghana. Nie tylko kakao, Warszawa 1974, s. 139.

15 Oficjalna witryna internetowa krolestwa Aszantow podaje, ze Asantehene Osei Tutu II zostat
intronizowany 3 kwietnia 1999 roku jako szesnasty krol Aszantow po swym zmarlym poprzed-
niku Otumfo Opoku Ware II (panowat od 7 lipca 1970 do 25 lutego 1999). Urodzony 5 maja 1950
roku w Kumasi, jako najmlodsze, piate dziecko. Prawdziwe nazwisko to Barima Kwaku Duah.
Z wyksztalcenia inzynier, absolwent londynskiej politechniki, biznesmen Ashanti Goldfields
Company. http:/www.asanteman.com/otumfuo (07.05.2004).

196 W latach 1937-1947 dokonano w catym panstwie Aszantéw 22 detronizacji i 28 abdykacji
wladcow. Zostaty one wywotane wola ludnosci. K. A. Busia, The Position of the Chief in the
Modern Political System of Ashanti. A Study of the Influence of Contemporary Social Changes on
Ashanti Political Institutions, London 1951, s. 14.

197 A. Zajaczkowski, Plemig Aszanti..., s. 185.
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wodza czy krola nie jest dozywotnia. Gdy krol jest nieodpowiedni, czyli, gdy nie
wywiazuje si¢ ze swoich obowiazkow, moze zosta¢ zdetronizowany's,

2.3. Aszancka koncepcja wladcy

Wtladza krdla jest bardzo rozlegta, a on sam obdarzony jest najwigkszym
szacunkiem w catej spotecznosci. Wszystkie funkcje od administracyjnej i religij-
nej, przez wojskowa i sadownicza, po kontrolowanie handlu, naktadanie podatkow
i zarzadzanie uprawa ziemi musiat pelni¢ w sposob odpowiedzialny'®.

Kiedy kto$ jest ustanawiany krolem wszystkich Aszantow, wowczas staje
si¢ reprezentantem samego Onyame i moze rzadzi¢ na mocy bozego autoryte-
tu'!’. Krol posredniczy pomigdzy dwoma podstawami akanskiego zycia (Onyame
i spotecznoscia). Krol reprezentuje Akanow przed Istota Najwyzsza i reprezentu-
je boska wladzg Onyame wobec Akanow'''. Henry Sawyerr podkresla zgodnosé
badaczy, takich jak Meyerowitz, Danquah i Akoi, co do postrzegania wladcy jako
przedstawiciela i reprezentanta Istoty Najwyzszej wsrod Aszantow, a co za tym
idzie, jako osobg $§wigta''>. Publiczne uzywanie zwrotu ,,moj bog” (me Onyame)
zamiast ,,bog Osei” mogto by¢ ukarane $miercig'®. Krol petni tez czgsto funkcje
specjalisty rytualnego. Staje si¢ takze rzecznikiem przodkow'“.

Krol moze by¢ wojownikiem, zdobywca, ale nie podboje czy zwycigstwa
czynia go krolem, lecz funkcja przedstawiciela. Jean Servier zauwaza, ze dzis$ juz
nie poddaje si¢ w watpliwos¢ gleboko religijnego charakteru monarchii. Zasad-
nicze znaczenie ma nie wtadza doczesna, lecz sakralna godnos$¢ krola'®. Dlatego
uosabiajac Onyame, krol jest uwazany za $wigtego 1 zdolnego do blogostawienia

198 A. Zajaczkowski, Czarna Afryka, Warszawa 1980, s. 81; D. P. Henie, The Chronology of
Oral Tradition. Quest for a Chimera, Oxford 1974, s. 168 n.

1091 Wilks, Ashanti Goverment, s. 229.

10 P, Akoi, The Sacral Kingship, [w:] Contributions to the Central Theme of the VIIIth Inter-
national Congress for the History of Religions (Rome, April 1955), Leiden 1959, s. 144. Zob. tez
K. Bediako, Jesus in African Culture (A Ghanaian Perspective), Accra 1990, s. 22 n.; tenze,
Biblische Christologien im Kontext traditioneller afrikanischer Religionen, [w:] Der ganze
Christus fur eine geteilte Welt, hrsg. V. Samuel. C. Sugden, Erlangen 1987, s. 108 n.

"E. Asante, Toward an African Christian Theology..., s. 95 n. Zob. tez E. L. R. Meyerowitz,
The Divine Kingship..., s. 29. Thumaczy to, dlaczego krdl zasiada na po§wigconym podwyzszeniu
o trzech stopniach (simpini) i nosi na piersiach trojkatne ozdoby (adaebo). Sa to symbole wiary, ze
asantehene faktycznie uosabia krola Onyame, ktory rzadzi trzema czgsciami wszechswiata: nad-
ziemska (0S0r0), widzialng (wiase) i kraing przodkow (asamando). P. Akoi, The Sacral Kingship,
s. 145. Zob. réwniez J. P. Roux, Krél. Mity i symbole, Warszawa 1998, s. 22 n.

"2 H. E. Sawyerr, Ancestor or Creator God? (Akan), PrAf 74(1970), nr 2, s. 120.

S Wywiad z Okyeame Banahene, rzecznikiem asantehene. Kumasi 18 sierpnia 1994,
[w:] Spirituality, Gender and Power in Asante History, E. Akyeampong, P. Obeng, IJAHS 28(1995),
nr 3, s. 497,

4 E. Tkenga-Metuh, Comparative Studies..., s. 209 n.

15 J. Servier, L’Homme et l’invisible, Paris 1964, s. 319.
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ludzi''®. Niezaleznie od tego, kim jest krol jako cztowiek, jako swicty symbol, ma
on przypisana jedyna i catkowicie pozytywna warto$¢'”’. Krol niczym Onyame
musi wyrozniaé si¢ cnotami. Od kandydata na krola wymaga si¢ przede wszyst-
kim czystos$ci moralnej. Jesli nie moglby zaspokoi¢ oczekiwan krélowej-matki
i rady starszych, nie bylby wprowadzony na urzad!®.

Kandydat na krola musiat spetnia¢ wymog nieskazitelnosci fizycznej''’. Jaka-
kolwiek niesprawnos$¢ fizyczna, okaleczenie czy znieksztatcenie Iub obrzezanie
zamykaty dostep do tronu'?’. Krol ma $wieci¢ przyktadem, z tej racji bywa na-
zywany stoficem (awia). Aszantowie powiadali ,,krol jest niczym stonce” (ohene
yve awia). Z1oto, ktore jest symbolem zyciodajnej energii stonca, stato si¢ krolew-
skim kolorem. On jest kustoszem ztotego tronu, ktory stanowi przybytek duchow
poprzednich wladcow oraz ducha catego ludu Aszanti'. Kiedy krdl obejmuje
urzad, wszystkie jego insygnia — diadem, naszyjniki, napier$niki, bransolety,
pierscienie, sandaly sa ztote. Dawniej, nawet jego skora byta czasem pudrowana
zlotym piaskiem. Wszystkie te czynnosci dodawaty krolowi splendoru, jako re-
prezentantowi Onyame — chwalebnego wtadcy nad wszystkimi Aszantami'?.

Instytucja kroéla narodzita si¢ z rozwazan o rzeczywisto$ci nadnaturalnej
i dopoki zycie duchowe zaprzatato ludzi, dopdty nie mogli obejs¢ si¢ bez wtad-
cy'®. Od momentu intronizacji, krél staje si¢ osoba powiazana ze $wiatem nadna-
turalnym, osoba $wieta i otoczona licznymi zakazami'?*, Powazne wykroczenie,
jak morderstwo, cudzotéstwo lub posiadanie ztego amuletu (Suman) pozostawi-
loby zla skaze na krolewskiej duszy i uczynitoby jego misje nieskuteczng. Takze
kontakt z kobieta w okresie menstruacji, spojrzenie czy nawet powiadomienie
o $mierci sa uznawane za nieczyste i dlatego chroni si¢ krola przed nimi'*. Krol
nie mogt si¢ potknac lub przewroci¢ podczas uroczystosci, ani dotknac gota stopa

116 Dla podtrzymania intymnej wigzi z Onyame celebrowany jest rytuat ,,oczyszczania duszy”
(kra-guare). Odbywa sig¢ w dniu narodzin wtadcy oraz w $wigta. Dawniej, po obrzgdzie obmycia
duszy, krol miat przywilej spgdzenia nocy w sanktuarium Onyame. Przystugiwat on jedynie kro-
lowi, cho¢ mogta mu towarzyszy¢ wyltacznie gtowna zona (yeyere). P. Akoi, The Sacral Kingship,
s. 145.

7], P. Roux. Krdl, s. 7.

8P Akoi, The Sacral Kingship, s. 145.

Y Dictionnaire des mythologies, éd. Y. Bonnefoy, Paris 1981, vol. 2, s. 385.

120H, Deschamps, Les religions de [’Afrique noire, Paris 1965, s. 54.

2I' Nikt nie mogt usias¢ na ztotym tronie. W momencie intronizacji nowo wybrany krél byt
jedynie unoszony przez stugi nad tronem. Nie mogt jednak na tym tronie usias¢. P. K. Sarpong,
The Sacred Stools of the Akan, Accra 1971, s. 32. U ludoéw Akan zaden kroél czy wodz nie mogt
sta¢ si¢ wladca, jesli nie zostat uroczyscie wprowadzony na tron. E. Perrigeaux, Chez les Ashanti,
Neuchatel 1908, s. 140.

12 E. Akyeampong, P. Obeng, Spirituality, Gender and Power, s. 495.

123 J. P. Roux, Krdl, s. 9, 75.

124 E. Tkenga-Metuh, Comparative Studies..., s. 210. Zob. tez J. Agyeman-Duah, The Ceremony
of Enstoolment of the Asantehene, GNQ 7(1965), s. 9.

125 P. Akoi, The Sacral Kingship, s. 145 n.
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ziemi'?®, Takie zachowanie mogloby wywota¢ gniew bostw i przodkow, a przez
to $ciagnac nieszczescie na caly narod. Z tej racji krol nosi specjalne sandaty'?’.
Podobnie ztoty tron nigdy nie mogt dotknaé ziemi'?®*. Krol nikogo nie mogt ude-
rzy¢ ani zosta¢ uderzonym czy tez dotknigtym!'?. Nie wolno mu byto jes¢ lub pi¢
w miejscach publicznych. Jego cialo musiato by¢ delikatne i migkkie, jak ciato
kobiety'3?. Pokazywat si¢ publicznie zwykle pod baldachimem, parasolem, pa-
lankinem®!,

Za wielka zbrodnig uwaza si¢ przeklinanie krola. Ztorzeczenie, na przyktad:
,niech bostwa zabija krola” (obosom nkum ohene) naraza przeklinajacego na ry-
zyko utraty zycia. Mimo to, kazdy moze oskarzy¢ krola, domagajac si¢ Bozej
sprawiedliwos$ci. Jesli stawiane zarzuty zostana potwierdzone, krdl zostaje detro-
nizowany. Jesli okazuja si¢ bezpodstawne, oskarzycielowi usitujacemu naruszy¢
$wigto$¢ krola wymierzana byta surowa kara. Sam krol nie mogt postugiwac si¢
nieprzemyslang przysigga. Skoro cokolwiek zostato poparte krolewska przysig-
ga, sprawa ta nabierata wowczas najwyzszej rangi i musiala toczy¢ si¢ wedtug
ustalonych procedur'*.

Aszantowie wierza, ze kazdy cztowiek jest niesmiertelny, jako dziecko Ony-
ame; obdarowany niesmiertelna dusza (kra), ktora wraca do Boga po swym ziem-
skim pobycie. W mysleniu o nie$miertelnosci krola jest co$, co wyrdznia go spo-
$rod innych. Krél jest obdarzony wiecznym wiadaniem, dlatego nie oglasza si¢
$mierci kréla, a wiele osob: zon, stuzacych 1 wojownikow pragneto umrzeé wraz
ze swoim wiladca. Dawniej, kiedy krol umierat, zabijano ludzi. Zazwyczaj byli to
zbrodniarze skazani na kar¢ $mierci. Przypuszczano, ze bgda mu towarzyszy¢
w drodze i ustugiwaé w $wiecie przodkow (asamando). Kiedy konieczne byto ogto-
szenie $mierci wielkiego krola, wyrazano si¢ w takich metaforach, jak: ,wielkie
drzewo zostato wyrwane z korzeniami” (odupon attu) lub ,,krol gdzie$ poszedt”
(ohene ka baabi). Aszantowie wierza, ze po $mierci cztowieka jego duch (suman)
podejmuje dtuga podrdz do krainy przodkéw. Duch krdla, otoczony tymi, ktorzy

126 D, Paulme, La civilasation africaine, Paris 1968, s. 88.

127 Czarne na pogrzeby, ztote na festiwale. W zaleznosci od pogody raz na wysokiej podeszwie
na wypadek btlota, a raz na niskiej, gdy jest sucho. Obserwacja wtasna w krélewskim muzeum
Manhyia Palace w Kumasi 26 sierpnia 2001.

128 B, Freestone, Osei Tutu, s. 13.

12 W czasie detronizacji zdejmowano krolowi z ndg sandaty, sadzano go gotymi posladkami
na ziemi lub okaleczano ciato. D. Owosu-Ansah, Islamic Talismanic Tradition in Nineteenth-Cen-
tury Asante, Levistone 1991, s. 83. Zob. tez. P. A. Twumasi, Medical Systems in Ghana. A Study in
Medical Sociology, Accra 1975, s. 15.

BOE. G. Parrinder, Divine Kingship in West Africa, Num 3(1956), s. 112.

131 Symbolika krolewskiego parasola zob. J. P. Roux, Krdl, s. 200 n.

132 Przysiega krolewska powinna odnosic¢ si¢ zawsze do waznego wydarzenia lub nieszcze$cia
w panstwie. Na przyktad dla Aszantow, przegrana bitwa w Kromanti (1717) stanowita odwotanie
do wielkiej przysiggi. Przysiggajac na to wydarzenie, wywotywano u kréla wspomnienie wielkie-
go smutku a wowczas podejmowano surowe badania, ktore miaty wyjasni¢ racje przywotywania
tak tragicznych wydarzen. P. Akoi, The Sacral Kingship, s. 146.
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wraz z nim umarli, dociera do §wiata duchdw, gdzie osiada i panuje bez konca
w szczg$liwszym stanie i w bardziej zazytym kontakcie z Onyame'**. Krol nie
umiera, tylko odchodzi ,,gdzies”. Jego pierwiastek duchowy (okra) powraca, aby
potaczy¢ si¢ ze stoncem i z Istota Najwyzsza. Natomiast jego pozostate elementy
duchowe (ntoro, suman) tacza si¢ z przodkami i zamieszkuja w ztotym tronie.
Ciato krola jest posypywane ztotym proszkiem i sktadane w trumnie, ktora prze-
nosi si¢ do krolewskiego mauzoleum',

Wszystkie te czynnosci podejmowane sa ze wzgledu na sakralny wymiar in-
stytucji krolewskiej. I nie wielbiono jej jako skostniatej wielkosci'®®. Na ten fakt
wyraznie wskazuja opowiesci ludowe Aszantéw. Podania o Anansim przedsta-
wiaja zazwyczaj mato pochlebny obraz wladcoéw. Bywaja oni leniwi, chciwi, zto-
sliwi, zazdro$ni. Anansi kwestionuje ich autorytet w o wiele wigkszym stopniu,
niz czyni to wzgledem Onyame i o wiele czgsciej tez konczy sig to jego sukcesem.
Pojawiaja si¢ tez krolowie sprawiedliwi, godni i madrzy, szczegolnie w opowie-
$ciach powiazanych z Onyame. W tych podaniach krol wystepuje jako peino-
prawny przedstawiciel Boga na ziemi. Nawet kiedy wtadcy popelniaja bledy, ich
urzad krolewski pozostaje nienaruszony'*,

2.4. Krolowa-matka

Duza role w otoczeniu kazdego z wladcow odgrywa matka rodu (ohema)'?’.
W matrylineacie stanowi ona naturalny szczyt rodowej piramidy. Nie ingeru-
jac w zwykte czynnos$ci wodza, decyduje jednak o momentach zwrotnych dla
rodu i dla spotecznos$ci rzadzonej przez r6d'*®. Krolowa-matka (asantehema)
wilada Aszantami w okresie bezkrélewia i w ostatniej instancji decyduje o wy-
borze krola'*’. Bez jej zgody niemozliwa jest jego detronizacja. Bierze ona

133 P. Akoi, The Sacral Kingship, s. 146..

134 Parrinder (Divine Kingship, s. 8) stwierdza, ze zloto jest kolorem stonca. Dlatego uwazano
je za krolewski metal. Liczne zlote ornamenty noszone przez krola przypominaty, ze jego wtadza
pochodzi od bogow.

133 G. van der Leeuw, Fenomenologia, s. 108. U Aszantow gwarantem sukcesji wladzy jest
réwniez ogien. Wygasa on, kiedy monarcha umiera; przy objgciu wladzy przez nowego krola caty
lud przynosi ze swych ognisk ptonace zagwie, aby ogien krolewski zaptonat od nowa. Podkresla
to dbatos¢ o kontynuacjg i rangg instytucji, a nie osoby kréla. A. Friedrich, Afrikanische Pries-
tertiimer, s. 25 n.

136 C. Vecsey, The Exception...,s. 174.

37 J. G. Christaller (4 Dictionary of the Asante..., s. 173) ttumaczy termin ohema jako ,,krolo-
wa, kobieta wladajaca krélestwem, monarchini”.

3 A. A. Aidoo, Asante Queen Mothers in Government and Politics in the Nineteenth Century,
JHSN 9(1977), nr 1, s. 2 n. Zob. tez F. Dartey, The Rediscovery of the Dignity of Women in the Syn-
od of Africa and their Call to the Church’s Evangelisation in Akanland, Roma 1999, s. 74—106.

13 Jej decyzja jest konsultowana i zatwierdzana przez cztonkow rady (werempe). Nowy krol
powinien by¢é wybrany w ciagu czterdziestu dni od $mierci swego poprzednika. A. Bassing,
A. A. Kyerematen, The Entstoolment of an Asantehene, AfA 5(1972), nr 3, s. 29 n.
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udziat nawet w wyprawach wojennych, o ile zaawansowany wiek i prze-
byte klimakterium — wykluczajace znalezienie si¢ w menstruacyjnym stanie
nieczystosci — na to jej pozwalaja!’.

Krolowa-matka jest uwazana za matke krola, cho¢ bardzo czgsto jest ona jego
siostra cioteczna'*'. Jej rola jest doradzanie krolowi, moze go tez ganic i publicznie
upominaé. Gdy jest zla doradczynia zostaje usunigta. Jako krolowa-matka wybie-
ra 1 zatwierdza kandydatow do tronu. Jest takze najwazniejsza kobieta w rejonie.
Odznacza¢ sie powinna nieskazona moralnos$cia, madroscia i wyrozumiato$cia'*.
Doradza kobietom, pilnuje porzadku moralnego wsrod dziewczat, rozsadza ktot-
nie i spory rodzinne'. Posiada swoja rade, ztozona z matek rodéw (obaapanin).
Wyznacza czas i przewodniczy ceremoniom inicjacji dziewczat'**. Znakiem jej
wiladzy jest srebrny tron'*. Matki rodéw nadal odgrywaja istotna rol¢ w historii
Aszantow'®.

2.5. Onyame jest krélem

Przystowie: ,,Onyame ne hene” wyraza aszancka wiar¢ w krolowanie Boga.
Dostownie oznacza ono: ,,Onyame jest krolem”. Uzycie stowa ,,by¢” (ne) zamiast
~wydawac si¢” (ve) podkresla ideg, ze tylko Onyame moze by¢ nazywany krolem
w $cistym znaczeniu tego stowa'?’. Jego absolutna wtadza obejmuje rowniez bo-
stwa (abosom), przodkow (nsamanfo) i ludzi. Koncepcja Boga jako krdla ukazuje
si¢ by¢ najwyzszym osiagnigciem aszanckiej religijnosci*®. W ten sposob mozna
zauwazyc, jak aszanckie pojmowanie niewidocznej Istoty Najwyzszej przechodzi
od transcendencji do immanencji'®. W ten sposdb rowniez zostaje otwarta droga

140 A, Zajaczkowski, Plemi¢ Aszanti..., s. 185.

141 Obecna krolowa-matka to Nana Afua Kobi Serwaa Ampem II, wyniesiona do tej godnosci
w 1978 roku. http://asanteman.com/otumfuo (7.05.2004).

142 M. Gilbert, The Cimerian Darkness of Intrigue, Queen Mothers, Christianity and Truth in
Akuapem History, JRA 23(1993), nr 1, s. 9.

9 D. E. Apter, Ghana in Transition, Princeton 1972, s. 108.

144 P, K. Sarpong, The Girl’s Nubility, s. 13.

145 p. K. Sarpong (The Sacred Stools, s. 19) zauwaza, ze oprocz krolowej wodzowie Mampong
i Techimam takze posiadaja srebrne trony, ktére oznaczaja najwyzsza wtadzg w panstwie, bezpo-
srednio po krolu. Zob. takze J. W. Tufuo, C. E. Donor, Ashantis of Ghana, s. 107.

146 Jako zaplecze i centrum oporu przeciw wiadzom kolonialnym. A. Zajaczkowski, Ple-
mie¢ Aszanti..., s. 197. Znamiennym przyktadem jest posta¢ Yaa Asantewa i rola, jaka odegrata
w powstaniu przeciwko Brytyjczykom. R. S. Rattray, Ashanti, s. 292 n.; A. A. Aidoo, Asante
Queen Mothers, s. 12; P. Jenkins, Abstracts Concerning Gold Coast History from the Basel Mis-
sion Archives, Basel 1989, s. 67.

7 J. G. Christaller, A Dictionary of the Asante..., s. 319.

48 P. Akoi, The Sacral Kingship, s. 135.

199 Mbiti (Afrykanskie religie..., s. 67 n.) zauwaza w tym wypadku: ,,W roli zarzadcy $§wiata
Bog jest uwazany za krola, wladcg i pana. Akanowie méwia, ze Bog jest wladca nieba, ziemi
i zaswiatow. Jako krol Bog jest takze panem. Jako wtadca jest On «oddzielony» lub «odsunigty»
od dzieta stworzenia, a jako pan jest w to dzieto wlaczony”.
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umozliwiajaca ludziom oddawanie jej czci. Kiedy Bog uwazany jest za stwor-
ce i przodka-krola, wtedy relacja zaleznosci oparta na roli, jaka On odgrywa
w ich zyciu, stanowi udogodnienie ustalajace zasady kultu'>’. Dlatego Aszanto-
wie, postrzegajacy Boga jako kroéla, sa gotowi wypetni¢ Jego wolg, co wyrazaja
w stowach: ,,Cokolwiek podoba si¢ krolowi, jest czynione dla niego” (ade
a o hene pe na woye ma no)"'.

Modlitwy towarzyszace ofiarom, imiona nadawane Istocie Najwyzszej su-
geruja, ze Aszantowie postrzegaja Onyame jako najwyzszego suwerena ludzkie-
go spoteczenstwa, zyjacego z nimi i towarzyszacego im na ich drogach zycia.
Rozpoznali go jako Oboade (stworcg), przez ktorego wszystko zostato stworzone
i jako Ohene (wladcg), ktoremu wszystko jest podporzadkowane. Onyame nie jest
dla nich jedynie bostwem lokalnym czy plemiennym, lecz jest panem wszech-
$wiata. Dlatego Aszantowie sformutowali przystowie: ,,ziemia jest olbrzymia,
lecz Onyame jest panem” (4sase terew na Onyame ne panin)'*2. Jego pojecie nie
zostalo zawegzone przez Aszantow do pojecia lokalnego czy etnicznego bostwa,
ale pozostal wladca wszechswiata'>.

Bog jest absolutnym panem wszech§wiata. Dlatego tez realnos¢ i jedyno$¢
Boga w afrykanskim pojgciu wykazuje nieadekwatno$¢ i btednos¢ pojmowania
Go jako deus remotus'*. Koncepcja absolutnej wtadzy Istoty Najwyzszej pod-
kresla jej wyjatkowos¢'. Dla ludow Akan Bog jest panem nieba i ziemi, stworca
$wiata i cztowieka. Jest dawca zycia, $wiatla i dostatku. Jest bezkresny, wieczny
i wszechobecny. Widzi i styszy wszystko, sam pozostajac niewidzialnym i niepo-
jetym. Tylko On jest wielki, wszechmocny i niewzruszony'*®.

Onyame jest krolem w absolutnym znaczeniu, nie istnieja zadne ograniczenia
jego mocy i jurysdykcji. On rzadzi catlym wszech§wiatem, ktory stworzyt, a kto-
ry obejmuje rzeczywisto$¢ ponadziemska (0S0ro), swiat przodkéw (asamando)
i $wiat materialny (wiase)®’. Chociaz wladanie Onyame jest uobecniane w jego
reprezentantach, on sam jest zawsze obecny w kazdej cz¢sci wszechswiata 1 moz-
na zwracac si¢ do niego na kazdym miejscu. Z tym taczy si¢ powiedzenie: ,,kiedy
checesz zwrdécic si¢ do Onyame, moéw na wiatr” (mope asem aka kyere Onyame na
woka kyere mframa)'>®.

Aszancka religijno$¢ opiera si¢ na wierzeniu, ze Bogu, ktorego odkryli jako
chwalebnego krola, ktéremu przynalezy si¢ najwyzszy honor, powinno si¢ oka-
zywac szacunek. Jak wynika z analizy imion, chwata Onyame taczy sig z posia-

150 P. Akoi, Onyame, s. 190.

51 Tenze, The Sacral Kingship, s. 135.

152 Tamze, s. 136 n.

153 Tenze, Onyame, s. 182.

54 E. B. Idowu, African Traditional Religion..., s. 155.
155 Tamze, s. 153.

156 K. A. Opoku, West African..., s. 18.

1S7P. Akoi, The Sacral Kingship, s. 136 n.

158 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 195.
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daniem przez niego wiedzy, mocy, cnoty i pigkna w najwyzszym stopniu. Stad
nazywany jest Onyankopon — jedyny wielki bog, a takze krol w absolutnym sen-
sie — Onyame Hene'>’.

2.6. Krélestwo Onyame

W aszanckich maksymach, mitach i symbolach dotyczacych wladzy zawar-
te sa jasne przestanki, ze Onyame jest rozpoznany takze jako krol spoteczen-
stwa Aszantow. W ludowych opowiesciach czgsto jest on opisywany jako wielki
monarcha, ktéry ma swdj dwor w niebianskim patacu, umieszczonym w bozym
miescie (Nyankopon krom), ktore znajduje si¢ w Swiecie ponadziemskim (0S0ro).
Zbudowany zostal na wzor palacu i dworu ziemskiego monarchy. Asantahene,
ktorego uwaza si¢ za gldownego reprezentanta niebianskiego krola, nosi na pier-
siach adaebo, trojkatne ozdoby, ktore sa symbolem bozej i uniwersalnej wiadzy.
Stuzy to wszystko wykazaniu i przypomnieniu, ze posiada on boski i uniwersal-
ny mandat wtadzy. Potaczenie wiary i struktury wladzy $wiadcza o sile religii
przenikajacej niemal wszystkie objawy zycia'®. Wtadanie Onyame ma swe zro-
dta w nastgpujacych przekonaniach: 1) Onyame jest Oboade, Stworca wszech-
$wiata i dlatego ma absolutna wtadz¢ nad wszystkim, co istnieje; 2) Onyame to
Ena, wielka matka, tworczyni klandw, przez ktora przede wszystkim wiadza jest
okreslona'®'.

Wszystko, cokolwiek istnieje, przynalezy do ade (kosmosu), ktora Odoman-
koma stworzyt. Dwie maksymy: ,,Odomankoma stworzyl gorny §wiat i stworzyt
$wiat nizszy ,,(Odomankoma boo soro boo asase) oraz ,,Odomankoma Nyan-
kopon stworzyt wszystkie rzeczy” (Odomankoma Nyankopon boo ade nyinaa)
dowodza powolania wszystkiego do istnienia przez stworcza moc Odomankoma
Nyankopon czy Onyame. A zatem wszystko musi podlega¢ wtadzy Stworcy, kto-

ry jest krolem's,

2.7. Istota Najwyzsza Wielka Krolowa-Matka

Gdyby Aszantowie jedynie w ten sposob pojmowali krolowanie Onyame, nie
mogliby deklarowac jego praworzadnego wtadania wewnatrz swej spotecznosci.
Mimo ze stworcza moc jest podstawa akanskiego pojecia bozego krolowania, to
jednak rozni sig ona od ich pojecia wladzy krolewskiej, ktora oparta jest na relacji
istniejacej w systemie matrylinearnych klanéw'®*. Onyame nazywany jest krolem
nie tylko dlatego, ze wszystko stworzyl, lecz rowniez z tego powodu, ze powo-

199°P. Akoi, The Sacral Kingship, s. 140.

10 R. S. Rattray, Ashanti Law and Constitution, s. 2. Zob. tez P. Akoi, Onyame, s. 212.
1P, Akoi, The Sacral Kingship, s. 141 n.

122 P, Akoi, tamze.

16 P. Akoi, Onyame, s. 183.
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fat do istnienia rodowe pokrewienstwo, ktore okresla wladze krolewska posrod
Aszantow. Najprawdopodobniej gdyby Aszantowie nie uznali Boga za zrddto
abusua, nie mogliby obdarzy¢ go mandatem wtadzy nad swym spoteczenstwem,
w ktorym rzady i krolowanie sa niemozliwe poza klanowymi relacjami. Gdyby
Onyame byt poza uktadem rodowego pokrewienstwa, mogtby by¢ uwazany za
Istote Najwyzsza, lecz niekoniecznie za krola. Podobnie jak aszancki ojciec jest
uwazany za przetozonego swej zony i dzieci, lecz nie ma praw spotecznych, by
by¢ uznanym za wodza czy krola w klanie swej zony i dzieci. W aszanckim spo-
sobie myslenia, Aszant moze nawet nie naleze¢ do tego samego klanu, co jego
dzieci. Dzieje si¢ tak z tej racji, iz nie jest on zdolny do przekazania krwi swym
potomkom. Dlatego nie dzieli z nimi relacji pokrewienstwa abusua'®*. Rattray
spostrzegl, ze w zadnym wypadku nie mozna sobie wyobrazié¢, by mgzczyzna
przekazywat swa krew, ktora otrzymat od swej matki'®. Tylko matka moze prze-
kazywac swa krew dzieciom, przez co one staja si¢ cztonkami jej klanu. Pod-
kresla tg prawde rowniez aszanckie przystowie: ,,To kobieta daje zycie krolowi”
(Obaa na owoo ohene), ktére wskazuje na godnos¢ kobiety oraz jej rolg w prze-
kazywaniu wladzy krolewskiej'e®.

Wedtug aszanckiej koncepcji $wiata relacja z Bogiem przekazywana poprzez
klanowe pokrewienstwo umozliwia cztowiekowi wspotuczestnictwo we wiadaniu
Boga, jak gdyby bylo to jego dziedzicznym prawem'®’. Fakt, ze wtadza krolewska
jest nadawana cztowiekowi przez klan, czyni z tego drugiego jednostke spotecz-
na wpisana w Bozy zamyst i dlatego niezb¢dna w organizacji spotecznej. Dlatego
kazdy Akan nalezy do klanu, a raczej do jednej z sekcji klanu. Wyraza to rowniez
powiedzenie: ,,Siedem galezi klanow obejmuje dzieci jednej matki” (mmusuaban
ason wy nyinaa ije Eny koro mma). Ta matka, to nikt inny jak Stworca — Onyame,
androgyniczna istota, ktorej tajemnicza i niezglgbiong naturg probowali uchwy-
ci¢ w ten sposob przodkowie wspotczesnych Aszantow!®s,

Skoro rodowe pokrewienstwo jest matrilinearne, to powstaje pytanie, czy
Onyame (poczatek dziedziczenia) jest zenska zasada? Trzeba zauwazyé, ze spo-
sob moéwienia o Onyame raz jako zasadzie meskiej, a raz zenskiej nie dowodzi
biseksualnoéci Istoty Najwyzszej, co sugerowali niektorzy badacze'®. Wskazuje
to raczej na dostrzezenie przez Aszantow faktu, iz Onyame przekracza ogra-
niczenia rodzajow oraz pici i nie jest nimi zdeterminowany. [stota Najwyzsza
stworzyta pte¢ nie dla samej siebie, lecz dla swych stworzen. Co seksualnosé
moze zrodzi¢, ona powoluje do istnienia bez odwolywania si¢ do ptciowosci. A
zatem tylko od skutkéw dziatalno$ci Onyame zalezy czy bedzie postrzegany jako

164 P, Akoi, The Sacral Kingship, s. 143.

165 R. S. Rattray, Ashanti, s. 76.

16 E. Akyeampong, P. Obeng, Spirituality, Gender and Power, s. 481.

7P, Akoi, The Sacral Kingship, s. 136.

18 Tenze, Onyame, s. 178.

19°E. L. R. Meyerowitz, The Sacred State..., s. 156. Zob rowniez M. Lurker, Leksykon, s. 199.
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zasada meska, czy w innych wypadkach jako zasada zenska. Fakt powotania do
istnienia struktury pokrewienstwa matrylinearnego wskazuje w tym wypadku na
zenski aspekt Istoty Najwyzszej Onyame!”. To zapewnienie jest oparte na fakcie,
ze wszystkich cztonkow jednego matrylinearnego rodu uwaza si¢ za spokrewnio-
nych. Powiada si¢ ,,jeden rod, jedna krew” (abusua baako, mogya baako). Z faktu
przekazu krwi, decydujacym o cztonkostwie abusua, co jest wylacznie zenska
prerogatywa, wywodzi si¢ stwierdzenie, ze przez zainicjowanie procesu prze-
kazu pokrewienstwa Onyame objawia si¢ jako zasada zenska. Jako dawca krwi,
Onyame stusznie moze by¢ nazywany matka (Ena). Prawo wtadania jest przeka-
zywane poprzez krew martylinearnego rodu. Stuszne jest zatem stwierdzenie, ze
Onyame jest ostatecznym poczatkiem wiadzy krolewskiej dla Aszantow. Dlatego
wlasnie uwazana jest za Swigta 1 boska. Dobrze oddaje to jeden z tytutdow Istoty
Najwyzszej: ,,krolewska matka, ktora jest odpowiedzialna za swe istnienie jedy-
nie przed sama soba” (Odebye Baatan a Ote nase de nebo)".

Przekonanie wyrazone w stowach: ,Wszyscy ludzie sa dzie¢cmi Onyame”
(nnipa nyinaaye Onyame mma) wskazuje wyraznie na dziecigctwo cztowieka,
a to nie okresla ojcostwa czy macierzynstwa Boga. Jesli jednak Onyame jest oso-
ba, ktoéra nadaje swoim dzieciom krolewskie dziedziczne prawa, wtedy, rozwa-
zajac powyzsza dyskusje, mozna doj$¢ do przekonania, ze maksyma ta sugeruje
macierzynstwo Onyame. Moze nawet stuszniejsze jest stwierdzenie, ze Onyame
w tym wypadku wystepuje jako matka. To zapewnienie jest weryfikowane przez
powiedzenie: ,,Wszystkie siedem wielkich rodow stanowi potomstwo jednej mat-
ki” (musua ban ason a wonyina aye Ena mma), ktore Danquah tlumaczy jako
siedem matrylinearnych klanéw — Oyoko, Agona, Ason, Bretuo, Ekoona, Asenee
i Aduana, wskazujac na pochodzenie ich od Onyame, wielkiej matki. I chociaz
krew krazaca w jednym rodzie rézni si¢ od tej w drugim, wszyscy uczestnicza
jednakowo w Bozym wtadaniu. Dlatego system matrylinearnych rodéw nie stwa-
rza podstaw dla ustanawiania klas spotecznych czy kast posréd Aszantow. Kazda
osoba jest uznawana za stworzenie boze, za dziecko Onyame i cztonka abusua
i jako taka jest obdarzona swigtym wtadaniem, ma petne prawo do tronu lub do
wodzostwa w miejscu, gdzie rzadza reguty jego rodu'’.

W ten sposob catkiem niezaleznie od kréolewskiego wladania nad aszanckim
spoteczenstwem, do ktorego Onyame jako stworca akanskiego sytemu dziedzi-
czenia wladzy ma petne prawo, Istota Najwyzsza rowniez ma absolutna wladze
i niezglgbiona moc nad catym stworzeniem. W ten sposob autorytet Onyame
przekracza pojgcie ludzkiego krolowania. Dlatego maksyma nazywa go krélem,
odpowiednio do jego nieporownywalnej z nikim pozycji we wlasnym krolestwie.
Onyame ne Hene — Onyame jest krolem. Przywotane maksymy, oprocz umiej-

0P, Akoi, The Sacral Kingship, s. 143.
M K. Antubam, Ghana’s Heritage..., s. 32.
12 P. Akoi, The Sacral Kingship, s. 143 n.
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scowienie pojgcia bostwa na czele ludzi — jako ich pramatki (Ena), lokuja rowniez
Istote Najwyzsza na czele ziemskich duchéw jako ich stworce (Oboade) 1 wresz-
cie na szczycie hierarchii kosmicznych bostw jako ich starszego (Opanin)'”. Jako
Ena Onyame dat poczatek praprzodkowi (musuaba nson). Onyame jako Oboade
uczynit bostwa (abosom), ktorym przewodzi. Z kolei jako Opanin, Onyame jest
ponad kosmicznymi bdstwami i wiada nimi. Wyraza to powiedzenie: ,,Ziemia
jest szeroka, ale to Onyame jest panem” (4sase ire na Onyame ne oppanin), od-
staniajac akanskie przeswiadczenie, ze panowanie Onyame faktycznie przekra-
cza porzadek natury. Przez uzycie wielce wymownego czasownika ,,by¢” (ne)
starozytna madros¢ Akanow probowata wyrazi¢ w ten sposob, ze przyrownanie
do wladzy krolewskiej nie jest w stanie w peini oddaé natury Onyame. To nie
to samo, co powiedzie¢, ze Onyame oznacza kréla. To raczej stwierdzenie, ze
pojecie Onyame przekracza pojecie krolestwa i uosabia zarazem wszystkie jego
cechy. W pojeciu Onyame istotnie zawiera si¢ idea krolestwa. Dlatego Aszan-
towie powiadaja: ,,Jest cos wiekszego niz krol” (4dsem a esen ohene wo ho).
Wymowa graficznego symbolu (adinkra) ,,nic ponad Onyame” (gye Onyame),
wyraza uznanie przez Akanow najwyzszej wtadzy Onyame nad asantehene. Stad
krol Aszantow, tanczac publicznie, okazywatl ten znak, zwany rowniez ,,palec
wskazujacy” (nsatea kro), uswiadamiajac sobie i podwladnym swa zaleznos¢ od
Onyame'”. Podczas uroczysto$ci wtadca naboznie spogladat na nadproza swego
patacu, gdzie byt umieszczony znak graficzny, w ktorym odczytywano senten-
cje: ,,Boze, jesli jest cos w twoim niebieskim $wiecie, pozwol bym to osiagnat”
(Onyame biribi wo soro ma no meka mensa)'”. Uznanie najwyzszej wladzy Ony-
ame przez najpotezniejszych akanskich wtadcow, potwierdza ich rozumienie, ze
w $cistym znaczeniu jedynie Onyame jest krolem oraz ze ziemscy krolowie tylko
partycypuja w jego bozym krolestwie. Deklarujac, ze Onyame jest krolem, suge-
rowali jednoczes$nie, iz nalezy mu si¢ cze$¢. Stad w calym kraju Akanow Istota
Najwyzsza stata si¢ glownym obiektem kultu. Podobnie jak jest to w aszanckiej
etykiecie dworskiej, gdzie zwykta osoba nie moze zwracac si¢ bezposrednio do
krola, tak tez jest w miescie boga (Nyakopon krom). Dlatego ludzie musza zblizaé
si¢ do Onyame poprzez opiekuncze bostwa i przodkow, ktorych kult dominuje
posrod Aszantow'’®. Takie pojmowanie Istoty Najwyzszej wprowadza ja w cen-
trum relacji i sytuacji zyciowych Aszantdw, czyniac z niej istotg bliska. Trans-
cendencja zostaje dopetniona immanencja. Blisko$¢ ta zarazem nie deprecjonuje
swigtosci Onyame, podnosi jedynie godnos$¢ cztowieka.

13 Czy nawet ,,prababci” (Nee Nyame). K. Antubam, Ghana’s Heritage..., s. 30.

4R, Sieber, Some Aspects of Religion and Art in Africa, [w:] African Religions: A Symposium,
ed. N. S. Booth, New York 1977, s. 155.

15 K. A. Opoku. Heering and Keeping, s. 115. Kazdego ranka krol dotykat trzykrotnie tego
znaku, wzywajac Bozego blogostawienstwa dla siebie i swego ludu.

176 P, Akoi, Onyame, s. 209 n.
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Podobnie jak udziat w zyciu, cztonkostwo osoby w matrylinearnym klanie,
dajace mu spoteczny status, zaczyna si¢ od momentu poczecia w tonie matki,
gdzie jest karmiony jej krwia, uczestniczac juz nie tylko w jej istnieniu, lecz
réwniez w jej spotecznym statusie. Jako jedyny przekaziciel rodowej krwi (mo-
gya abusua) matka staje si¢ symbolem zenskiego aspektu natury Onyame, ktory
jest jedynym stworca wszystkich siedmiu klanow (mogya musuaban nson). Jako
stworca wszystkich klanow Onyame przekracza je wszystkie, bedac ponad nimi
i nie utozsamiajac si¢ z zadnym z nich. Ustanawia zarazem macierzynstwo in-
strumentalng przyczyna tego przekazu. Z tego tez powodu, matka staje si¢ po-
wiernica danych przez Boga zasad wtadania w klanie i zrodta wladzy krolew-
skiej. Spoteczna wyzszos¢ kobiety w spoteczenstwie Aszantow podkresla fakt,
ze jest ona odpowiedzialna za zrodzenie cztowieka i przekazanie mu spolecznego
statusu'””.

Eva Meyerowitz stwierdza:

»Dawniej zadne akanskie panstwo nie mogto by¢ zatozone bez krolowej-
matki, chociaz duzo panstw zostalo zalozonych bez krola. Skoro dzie-
dziczenie dokonywalo si¢ i nadal dokonuje w zenskiej linii (po kadzieli),
tylko tacy przodkowie byli i sa czczeni. U podstaw tego lezy przekona-
nie, ze jedynie kobieta krolewskiej krwi «rodzi» panstwo. To thumaczy,
dlaczego uwazano, ze krolowa-matka panuje tak jak matka panuje nad
swym dzieckiem. Wyjasnia tez, dlaczego jest uwazana za matk¢ kazdego
w panstwie, zwtaszcza krola, niezaleznie od tego czy ona faktycznie jest
jego matka, czy tez nie”'"8.

Prawdg t¢ potwierdza réwniez powiedzenie: ,,Dziecko moze przypominaé
ojca, niemniej jednak nalezy ono do klanu matki” (Oba se ose nanso oda oni
abusua mu). Krélewska moc kobiety, wywodzaca sie z jej roli jako przekazicielki
krwi rodowej jednego z klanow, jest analogiczna do krélewskiej mocy Onyame,
ktory zapoczatkowat wtadze krolewska wszystkich rodow. Potwierdza to udziat
kobiety w zenskim aspekcie podwdjnej natury Istoty Najwyzszej'”.

Niezaleznie od idei o bezposrednim powiazaniu Boga i cztowieka, ktora
czyni z cztowieka czastke boskosci, istnieja rowniez argumenty uzasadniajace
religijno$¢, a zaczerpnigte ze spotecznej sfery zycia. W rodzinie dziadek jest gto-
wa 1 arbitrem, osoba, do ktorej odsytane sa wszystkie sprawy. Dlatego otaczany
jest wielkim szacunkiem. Wodzowie i inni starsi petnia podobna rol¢ w spote-
czenstwie i jako tacy sa rowniez godni czci. Bog rowniez bywa nazywany Nana

77 Tamze, s. 207 n.

8 E. L. R. Meyerowitz, The Sacred State..., s. 27.

1 P. Akoi (Onyame, s. 207 n.) zauwaza fakt, iz kazdy Aszant wraz z urodzeniem jest uznany
za krola i cztonka swego klanu. Powoduje to, ze zaden klan nie dominuje nad innym. Kazdy klan
cieszy si¢ na swym terenie autonomicznymi prawami. Wyraza to przystowie: ,,Kazdy krokodyl
lezy przed swym mieszkaniem” (Odenkyem biara da ne bon ano).
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z powodu roli, jaka petni jako wodz lub suweren spoteczenstwa. Do Niego na-
lezy ostatnie stowo w dyskusji. W ten sposdb wyrazona zostaje koncepcja Boga
jako niezawodnego, zainteresowanego sprawami ludzkimi, decydujacego madrze
i w ktorego decyzjach ludzie moga odnalez¢ ukojenie. Wyrazenia: ,,jesli Bog da”
(se Onyame pe) lub ,,jesli Bog taskawie pozwoli” (Onyame ma kwan) stanowia
przyktad poddawania si¢ jego woli. Jako niezawodny wodz staje si¢ On nieza-
wodnym obronca cztowieka. Ponadto jako dziadek ma nieustanna piecz¢ nad
swym potomstwem!'s’,

W $wigtym panstwie Aszantow wladza krolewska i krélowanie sa uwazane
za boskie. Dlatego Onyame, Istota Najwyzsza Aszantow jest uznawana za krola.
Stwarzajac ludzi jako dzieci Boga oraz ustanawiajac dla nich system pokrewien-
stwa rodowego, dzigki ktoremu $wigte wladanie moze by¢ dziedziczone, Onyame
umozliwil ludziom uczestniczenie w swym boskim krolowaniu. Asantahene,
ktory na ziemi reprezentuje Onyame, jest widocznym znakiem, w ktérym moze
by¢ czczone niewidoczne kroélowanie boga Onyame. Zadania kréla w spoteczno-
$ci Aszantéw nie maja wigc tylko charakteru politycznego, ale rowniez religij-
ny. Szacunek okazywany krolowi wynika z przeswiadczenia, iz reprezentuje on
Onyame, wielkiego boga i absolutnego krola, do ktorego ostatecznie nalezy cate
panstwo i swiat'®!,

Klaas Albert Hidding zauwaza, ze przekonanie o istnieniu pokrewienstwa
ludzi ze swym bogiem wystepuje w kulturach, w ktorych Istota Najwyzsza jest
uwazana za wladc¢ wszechswiata oraz za zrodlo i esencj¢ porzadku w nim.
Istota Najwyzsza nie oddzialywuje z zewnatrz §wiata, lecz zycie $wiata jest jej
wlasnym zyciem, a wszystkie sily i moce na tym $wiecie sa roznymi aspektami
jej obecnosci'™. Takim przyktadem jest lud Aszantéw i ich idea krdolewskiego
Onyame. Wtadanie $wiatem przez Istote Najwyzsza jest konsekwencja stworze-
nia go przez nia. Panowanie to dokonuje si¢ nie tylko z zewnatrz, wynikajac
z faktu odrgbnos$ci i transcendencji wobec stworzen. Krolowanie Boga znaj-
duje jeszcze dopelnienie poprzez odkrycie wewngtrznej relacji taczacej Istote
Najwyzsza, uznawang za pramatke wszystkich rodow, z kazdym Aszantem. Dzig-
ki temu faktowi Onyame otrzymuje upowaznienie dla sprawowania absolutnej
wladzy nad aszanckim $wiatem. Rownoczesnie konsekwencja tak postrzeganej
wiadzy Onyankopon jest przekonanie o nieustannej opiece i trosce, jaka otacza
swoich poddanych, a zarazem dzieci. Tematyka opatrznosci i opiekunczej funkcji
Istoty Najwyzszej Onyame bedzie przedmiotem rozwazan kolejnego paragrafu.

80K, A. Opoku, West African...,s. 26 n.

18P, Akoi, The Sacral Kingship, s. 147.

82 K. A.N. Hidding, The Sacral Kingship. The High God and the King as a Symbol of Totality,
Leiden 1959, s. 57.
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3. OPIEKUN

W koncepcji Boga ludow afrykanskich nalezy wyrdzni¢ dwie grupy
przymiotow dynamicznych: stworcze i opiekuncze'®’. Afrykanie sg przekonani,
ze aktywnos$¢ Boga nie zakonczyla si¢ wraz ze stworzeniem $wiata. Jako wtad-
ca podtrzymuje go i jest gwarantem porzadku. Wierzy sig, iz posiada On jasno
sprecyzowany plan wzglgdem catego $wiata i kazdego cztowieka'®*. Wszystkie
historyczne wydarzenia oraz dziatalno$¢ cztowieka sa wynikiem ingerencji istot
nadnaturalnych. W antropologicznej teologii zachodnioafrykanskiej Bog jest wy-
obrazany jako potgzny opiekun, zsytajacy natychmiastowa nagrode lub karg za
dobre lub zte uczynki tego §wiata. Jest on jednoczes$nie laskawy i surowy, re-
agujacy natychmiast na kazde wydarzenie. Wszystko pozostaje pod Jego kontro-
1a'%5. W tej czgsci rozprawy zostanie poddana refleks;ji opiekuncza funkcja Istoty
Najwyzszej, w ktorej najpelniej wyraza si¢ immanencja Boga. Dzigki swej
opatrznosci Onyame postrzegany jest jako bog bliski i mocno zaangazowany
w sprawy oraz potrzeby ludzi. Wyrazaja to przystowia, imiona teoforyczne, zna-
ki naturalne (stonce, deszcz) i wydarzenia historyczne, ktore wskazuja na jego
dynamiczna i zatroskang obecnos¢. Te fenomeny aszanckiego zycia zostana pod-
dane analizie. Stanowia one jednoczesnie §wiadectwo glebokiej ufnosci, z jaka
cztowiek zwraca si¢ do Istoty Najwyzszej w swych potrzebach i cierpieniach.
U Istoty Najwyzszej szuka si¢ wyjasnienia i pomocy w przezwycigzeniu cierpien
i trosk.

3.1. Opatrzno$¢ Onyame

Bog nieustannie podtrzymuje oraz kieruje $wiatem i kazda osoba. Boza
mitoé¢ 1 opieka sa do§wiadczane poprzez dary dobrej pogody, obfitych plonow,
zycia, dobrego zdrowia i bogactwa!®. Mitos¢ wzgledem kogo$ rowniez okazuje
si¢ raczej dziataniem niz stowami. Podobnie mitosci Bozej ludzie doswiadczaja
w konkretnych aktach oraz taskach i przyjmuja, ze Bog ich kocha, inaczej by ich
nie stworzyt. Ludzie doswiadczaja mitosci Bozej, chociaz o niej nie méwia, jak
gdyby dziatanie Boga bylo od niej oderwane'. Mary H. Kingsley relacjonuje
zastyszane od Afrykanéw stwierdzenie: ,,Dobrze jest cztowickowi wiedziec, ze
Bog go kocha, jednak to moze uczyni¢ go zbyt dumnym”'8,

Aszantowie zwykle dostrzegaja w Bogu ,tego, ktory zaspokaja potrzeby
swoich stworzen”. Istota Najwyzsza na wiele sposobow troszczy si¢ o swoje

183 J. S. Mbiti, Concepts of God..., s. 45; tenze, Afrykanskie religie, s. 60.

184 E. Tkenga-Metuh, Comparative Studies..., s. 104.

185 H. B. Browne, Theological Anthropology. A Dialectic Study of the African and Liberation
Traditions, London 1996, s. 91 n.

186 E. Tkenga-Metuh, Comparative Studies..., s. 116.

87 J. S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 58.

188 M. H. Kingsley, West African Studies, London 1964, s. 109.
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stworzenia tak, aby mogty zachowa¢ i kontynuowaé¢ swoj byt. Zapewnia im zy-
cie, ptodno$¢, deszcz, zdrowie i inne $rodki konieczne dla przedtuzenia dzieta
stworzenia. Boza opatrzno$¢ funkcjonuje catkowicie niezaleznie od czlowieka,
chociaz cztowiek moze zabiega¢ i niekiedy bardzo zabiega o pomoc Boga'®.

Mity kosmogoniczne podkreslaja uniwersalne panowanie Istoty Najwyzszej
nad catym stworzeniem. Wskazuja rowniez na kontynuacj¢ bezposredniego od-
dziatywania, celem osiagnigcia zamierzonych boskich planow. Caty $wiat wraz
z wieloma istotami nadnaturalnymi ma swoje miejsce w planach Bozej opatrz-
nosci'®’. Wszystkie istoty odnajduja swe znaczenie i cel w stworczym planie
Istoty Najwyzszej. Pozostaja nadal pod jej kontrola z tej racji, iz zostaty przez
nig powotane do istnienia i kieruje ona nimi, aby osiagnaé¢ swe boskie zaloze-
nia. Niebianska sfera bostw, ziemi, a nawet same bostwa znajduja swoje miejsce
w Bozej opiece™!.

Afrykanskie mity kosmogoniczne probuja uzasadni¢ istnienie najbardziej
powszechnych spraw w ludzkim doswiadczeniu, czyli: §wiatta, wody, porzad-
ku, por roku, pici, zwierzat, roslin, krolestw, a takze waznych instytucji, jak:
matzenstwo, rodzina i kaptanstwo. Stanowi to efekt rozpoznania, ze Boza opatrz-
nos¢ rozciaga si¢ na kazda sfere stworzonego porzadku'”2. Wszechobecno$¢
Boga postrzega si¢ jako chroniaca, podtrzymujaca, zbawcza i uzdrawiajaca'®.
Aszantowie dostrzegaja w nim swego opiekuna, straznika, protektora i obronce.
Istota Najwyzsza opiekuje si¢ $wiatem i ludZmi za posrednictwem bostw!**.

3.2. Problem genezy zla i Smierci

W tak zarysowanym kontekscie pojawia si¢ problem pochodzenia i istnie-
nia w $wiecie zta. [kenga-Metuh za zrodlo pojawienia sig zta na §wiecie uznaje
zaktocenie Bozego planu. Zlo nie pochodzi od dobrej Istoty Najwyzszej, lecz
pojawilo si¢ w wyniku niezrealizowania przez innych jej oryginalnych zamierzen,
co wprowadzilo na $wiat zamieszanie i wszelkie zto. Grzech pojawia si¢ w ro-
dzimych religiach Afryki zarowno w wymiarze moralnym, jak i ontologicznym.
Moralnie jest buntem wobec tadu ustanowionego przez Istot¢ Najwyzsza, onto-
logicznie zawiera si¢ w naruszeniu ontycznego porzadku. Wyjasnia to, dlaczego
zlo fizyczne jest postrzegane jako oznaka naruszenia pierwotnie ustanowionego
porzadku, stajac si¢ zarazem wotaniem o zabiegi dywinacyjne dla wskazania, co

189 J. S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 62.

90 E, Tkenga-Metuh, Religious Concepts..., s. 20.

PLE. Tkenga-Metuh, Comparative Studies..., s. 38 n.

Tamze, s. 39 n.

193], S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 64.

Y4 R. A. Lystad, The Ashanti, s. 163 n. Zob. réwniez P. Mercier, The Fon..., s. 224.
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lub kto stoi u poczatkéw zaklocenia harmonii'®. Cierpienie jest postrzegane jako
konsekwencja takich wykroczen'.

Smier¢ jest chyba najbardziej tajemnicza i zagadkowa ze wszystkich nie-
szcze$¢"”’. Akanowie moéwia o Bogu, ze jest ,,zawsze gotowy do strzatu”
(Atoapoma) w sensie dawania zycia wszystkiemu, a takze o ,,zabijajacej matce”
(Odiawuuono)'®. Bog nie jest obwiniany za kleski, nieszczescia i zmartwienia
trapiace cztowieka, ale uwzgledniany jest w obrazie wszech§wiata jako proba
wyjasnienia tego, co dla umystu ludzkiego jest trudne do wyjasnienia w inny
sposéb. Bog sam jest wyjasnieniem, ktére ma by¢ takze pociecha dla ludzi
szczegblnie poddanych cierpieniu'®. Akanowie nie poszukuja w teologii syste-
matycznej odpowiedzi na problem istnienia $mierci i zta, lecz opieraja si¢ na
doswiadczeniu, ktére podpowiada im, ze dobre i zte rzeczy po prostu si¢ zdarza-
ja. Wydarzenia te musza by¢ sygnatami pochodzacymi od Boga. Podobnie jak
kréla nie wini si¢ za zte wiesci, lecz ztos¢ kieruje si¢ na ich zwiastuna, tak tez
jest ze ztem i Smiercig?®. Przekonanie Akanow, ze Bog dopuszcza $mier¢ znajdu-
je swe potwierdzenie w ich piesniach, ,,mowie begbnow”, mitach i przystowiach.
Aszantowie znaja mit o kameleonie, ktory zostat wystany do wioski z wiadomos-
cig o0 zyciu i $mierci, co odpowiednio ilustruje ich wiar¢ w boska genezg $mier-
ci?®. Podobnie przystowie: ,,Jesli Bog nie zadecydowat o $mierci cztowieka, on
nie umrze” (Onyame ankum wo a, wunwu)**? ilustruje ich prze$wiadczenie, ze
$mier¢ zostata dopuszczona przez Boga i pozostaje pod jego kontrola®,

3.3. Przeznaczenie czlowieka

Przeznaczenie (nkrabea) cztowieka, w ktore wpisano droge zyciowa, rado-
$ci i cierpienia jest rowniez wyrazem aszanckiej wiary w zaangazowanie Isto-

195 E. Tkenga-Metuh, Religious Concepts..., s. 21.

196 Mbiti (Afrykanskie religie. .., s. 65) przytacza wiele przyktadéw odwotywania si¢ do tajem-
niczego dla cztowieka dziatania Boga, ktore cho¢ jest doswiadczane przez ludzi jako cierpienie, to
by¢ moze jest wpisane w nieodgadniony zamyst dobrego Stworcy.

7], S. Mbiti, Afrykanskie religie. .., s. 66.

198 Tstota Najwyzsza wyrzuca¢ ma czg§¢ swej sity zyciowej kra w kierunku ludzi, zwierzat
i rodlin, podtrzymujac w nich w ten sposob zycie. E. L. R. Meyerowitz, The Divine Kingship...,
s. 27. Zob. rowniez S. Pitaszewicz, Afrykanska ksiega rodzaju, s. 135.

199 J. S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 66. Zob. takze K. Ward, Religion and Creation, s. 194 n.

20 p K. Sarpong, Ghana in Retrospect, s. 19.

201 Mit o kameleonie jako niesolidnym postancu Istoty Najwyzszej z wiescia o zyciu dla ludzi
jest obecny w wielu afrykanskich kulturach. Zamiast szybko przekazaé¢ ludziom orgdzie Istoty
Najwyzszej, z ktorym zostat wystany, zajal si¢ po drodze nieistotnymi sprawami, przez co kolejny
wystannik — pies, owca lub inne zwierzg (w zaleznos$ci od wersji mitu) — wyprzedzit go, przyno-
szac orgdzie $mierci, ktore ludzie przyjeli. Gdy sam wreszcie dotarl, nie znalazt u ludzi postuchu.
H. Baumann, Schépfung, s. 268 n. Zob. tez Z. Sokolewicz, Mitologia Czarnej Afryki, Warszawa
1986, s. 176 n.

22K, A. Opoku, Hearing and Keeping, s. 4.

203 E. A. Mettle-Nunoo, West African Traditional Religion, s. 11.
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ty Najwyzszej w losy cztowieka. Przeznaczenie otrzymane lub wybrane przez
cztowieka nie zwalnia go od odpowiedzialnosci®®. Przystowie: ,,Porzadku,
ustanowionego przez Istote¢ Najwyzsza, Smiertelny cztowiek nie moze uniknac”
(Asem a Onyame adi asie no, oteasefo nnan no) wyraznie wskazuje na wszech-
ogarniajaca opatrzno$¢ Boza?%. Uderzajaca cecha tradycyjnych religii afrykan-
skich jest pojmowanie Istoty Najwyzszej jako ,,architekta przeznaczenia”, kto-
ry decyduje i przypieczgtowuje przeznaczenie poszczegdlnej osoby. Czuwanie
nad wypelnieniem przez czlowieka swego przeznaczenia powierzone zostaje
duchowym istotom, ktdre sa uznawane za emanacje Istoty Najwyzszej. Istoty
nadnaturalne moga tez by¢ postrzegane jako trwanie Bozej opatrznosci nad po-
szczegblng osoba czy sprawa, przez to sg czasem nazywane osobistymi stwor-
cami lub opiekunczymi duchami osoby?%. Bog jest uwazany za zwiazanego tak
mocno ze sprawami ludzi, Ze nieustannie im pomaga — niczym ojciec dzieciom
— wypetni¢ ich przeznaczenie (nkrabea)®’.
Fakt bliskiej relacji cztowieka z Bogiem wyjasnia rowniez Danquah:

»Wszyscy ludzie sa potomstwem Boga [...]. Sasiedzi, rodziny sa dzie¢mi
Boga, ktory stworzyt wszystkich ludzi jako swoje potomstwo. Ludzkosé¢
wywodzi si¢ z wydanego przez pierwszego przodka potomstwa, osta-
tecznego przodka i stworczego Nana, ktoérego dniem jest sobota: Nana
Onayankopon Kwaame”*%*.

3.4. Onyame ojcem

Mimo, ze ludy afrykanskie nie uznaja Boga za istot¢ podobna do cztowieka,
to jednak maja wiele wyrazen i wyobrazen przypisujacych Bogu nature¢ ludzka.
Jezyk antropomorficzny umozliwia Afrykanom konceptualizacj¢ Boga, ktorego
nie widzieli i o ktérym, jak wyznaja, wiedza bardzo mato lub zgota nic*®. Wiele
ludow afrykanskich wyobraza sobie Boga jako ojca, zarbwno w Jego roli stwor-
cy i opiekuna, jak i sensie Jego dostgpnosci dla nich w razie potrzeby w sytu-
acjach nadzwyczajnych i wyjatkowych. Cho¢ Afrykanie czgsciej zwracaja si¢
w zwyktlych potrzebach dnia codziennego do przodkow i innych istot nadna-
turalnych, to jednak pamigtajac o suwerennos$ci i wyzszosci Boga nad innymi
istotami duchowymi zyja i dziataja z podswiadoma ufnos$cia w Jego ojcowska
opieke. Odnosza oni ludzkie pojmowanie ojcostwa do Boga. Czgsto spotyka sig
w modlitwach takie okreslenia, jak: ,,m6j Ojciec”, ,,nasz Ojciec”, ,,Ojciec naszych

204 K. A. Opoku, The Destiny of Man, s. 22 n.

205 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 196.

206 E. Tkenga-Metuh, Comparative Studies..., s. 105.

27 P, Akoi, Onyame, s. 180.

208 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. XXIX. Zob. tamze, s. 193 (maksyma nr 2436).
209 J. S. Mbiti, Concepts of God..., s. 91. Zob. robwniez tenze, Afrykanskie religie, s. 71.
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ojcow”, ,,Bog ojciec”, ,,Ojciec naszej rasy”, ,,Ojciec, ktory nigdy nie umiera”.
Ludzie maja zaufanie do Boga, ktory jest ich ojcem; zwracaja si¢ do Niego i pro-
sza Go o pomoc. Ojcostwo Boga jest doswiadczane w chwilach niebezpieczen-
stwa, gtodu, nieptodnoséci, suszy, rozpaczy lub katastrofy?'?. Ludy Akan uwaza-
ja Boga za ojca, a ludzi za Jego dzieci, poniewaz ich stworzyt. Widza rowniez
w Bogu ojca mniejszych bostw (abosom)?!!. Oduyoye wskazuje na stowo nana,
oddajace w jezyku twi pojecie ojcostwa Boga?'2.

Panuje powszechne przekonanie, ze wyrazem opatrznosci Bozej jest ptod-
no$¢ oraz zdrowie ludzi i bydta, a takze zyznos¢ pol, wiclodzietnosé, obfitosé
zywnosci 1 innych doébr. Ludy afrykanskie w rozny sposob uznaja podtrzymu-
jace je dzialanie Boga. Czasem moéwi si¢ u Akanow, ze Bog podtrzymuje zycie
ludzkie tak, ze bez Niego ludzko$¢ by zgineta??. Bog troszczy sie rowniez o bied-
nych i sieroty**. Akanowie wierza, ze Bog podtrzymuje $wiat i zycie ludzkie®'.
Przyktadem takiej wiary moze by¢ zwyczaj noszenia na plecach przez aszan-
ckie kobiety drewnianej figurki (akuaba), podobnie jak matka nosi niemowle?'®,
Bezptodnos¢ jest dla aszanckiej kobiety najwickszym nieszczesciem?'’. Dlatego
kobiety pragnace wyprosi¢ potomstwo u Onyame nosza ze soba figurke symboli-
zujaca chlopca (akuabanini) lub dziewczynke (akuababere)*s.

3.5. Imiona teoforyczne

Przejawem aszanckiej $wiadomosci przebywania pod opieka bliskiej ich
sprawom i znajacej ich potrzeby Istoty Najwyzszej sa imiona teoforyczne. Dla
Afrykanow osoba pozostaje w $cistej wigzi z okreslajacym ja imieniem, ktore
wyraza osobowosc¢, a czasem staje sig¢ Swiadectwem istotnych dla tej osoby czY

20 Zob. J. S. Mbiti, Concepts of God..., s. 91 n.; tenze, Afrykanskie religie, s. 71 n.; H. Zimon,
Modlitwa u ludow afrykanskich, RTeol 43(1996), z. 2, s. 337; J. Urban, Doswiadczenie Boga,
s. 71 n.

211 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 23; M. 1. Manoukian, Akan and Ga-Adangme
Peoples of the Gold Coast, Oxford 1950, s. 55.

22 M. Odueyoye, Names and Attributes of God, [w:] Traditional Religion in West Africa,
ed. E. A. Ade Adegbola, Ibadan 1983, s. 349. Podobnie Danquah (The Akan Doctrine of God...,
s. 22) wskazuje na powiazanie terminu nana z macierzynstwem, zrodzeniem, i korzeniami.

23 J. S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 63.

214 C. Dundas, Kilimanjaro and Its People, London 1924, s. 107, 122 n.; J. S. Mbiti, Concepts
of God..., s. 66, 287.

25 J.S. Mbiti, Concepts of God..., s. 63.

26 A. Ephirim-Donkor, African Spirituality, s. 35 n. Zob. rowniez D. H. Ros, Akan,
[w:] DArt, vol. 1, s. 503. Dobrze koresponduje to z tradycja ludu Kiga (Uganda), ktory Istotg
Najwyzsza nazywa Biheko, co znaczy ,.ten, ktory kazdego nosi na swych plecach” (M. M. Edel,
The Chiga of Western Uganda, Oxford 1957, s. 160). Imig to charakteryzuje Boga jako opiekuja-
cego si¢ z macierzynska troska i czutoscia ludem, podobnego do matki niosacej dziecko na swych
plecach. H. Zimon, Koncepcja Istoty Najwyzszej, s. 181.

27 P, K. Sarpong, Ghana in Retrospect, s. 69.

28 K. Antubam, Ghana’s Heritage...,s. 163 n.
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tez jej rodzicow wydarzen?'. Aszantowie przytaczaja przystowie: ,,Dlatego, ze
Bog nienawidzi zta i perfidii, obdarzyt kazde stworzenie imieniem” (Onyanko-
pon mpe assemmone nti na okye din mmiako mmiako)*®. Uczynit tak dla unik-
ni¢cia pomytek i1 ze wzgledu na indywidualng odpowiedzialnos¢ kazdego za swe
czyny. Onyame nadal wszystkim stworzeniom wyrozniajace ich imiona. Odtad
kazdy jest odpowiedzialny za swoje dziatania®'.

Jakiekolwiek wydarzenie, ktore dotyka jednostke lub spoleczenstwo moze
spowodowa¢ nadanie osobie imienia teoforycznego. Staje si¢ przez to $wiade-
ctwem uznania lub wdzigcznosci za wystuchanie modlitw o poczecie 1 zrodzenie
potomstwa lub jeszcze bardziej niespodziewanego czy tajemniczego wydarze-
nia, w ktorym Aszant widzi ,,palec Bozy”??2. Jest to konsekwencja dostrzezenia
przez Akanow faktu, ze wydarzenia i zjawiska dotyczace catych ludow czy po-
szczegdlnych klanéw pozostaja pod czujna opieka i kontrola Boga. Aszantowie
nadaja specjalne imiona dzieciom na znak przekonania, ze w wypadku narodzin
danej osoby dokonata si¢ szczegdlna ingerencja Istoty Najwyzszej. Na przyktad
pierwsze dziecko narodzone po poprzedzajacych je bliznigtach nosi imi¢ Tawia.
Kolejne otrzymuje zaszczytne imie ,,Dodany przez Onyame” (Nyankomago)**.
Nastepne zostaje nazwane ,,Jeszcze jedno podarowane przez Onyame” (Nyan-
kamatuakosan)®*. Polskim odpowiednikiem imienia Nyamekye (Nyameama
w zenskiej formie) jest Teodor lub Bozydar czy Dorota®®.

Funkcje sprawowane przez jednostkg w spoteczenstwie rowniez moga staé
si¢ przyczyna otrzymania imienia teoforycznego, wyrazajacego wiar¢ w imma-
nentng bliskos¢ Istoty Najwyzszej wzgledem cztowieka. Kaptani tradycyjni, opi-
sywani przez Rattraya, postugujacy w $wiatyni Onyame nosili imiona: ,,B6g mi
pomoégt” (Nyame boa me), ,,Wez to i oddaj Bogu” (Fa ma Nyame), ,,Boze stowo”
(Nyame asem) oraz ,,Boza taska” (Nyame adom)?*.

3.6. Przyslowia o opatrznosci Istoty Najwyzszej

Wiele aszanckich przystow, mowigc o Onyankopon, wskazuje na jego opieke
nad czlowiekiem i wszystkimi stworzeniami, np.:

29 E. Tkenga-Metuh, Comparative Studies..., s. 22. 1. P. Anozia (The Religious Importance of
Igbo Names, Rome 1968, s. 24) stwierdza wprost, ze imi¢ u ludu Igbo po prostu zastgpuje osobg.

220 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 194.

2], G. Christaller, Three Thousand Six Hundred Ghanaian..., nr 2648. Zob. tez K. A. Opoku,
Heering and Keeping, s. 5 n.

222 p, K. Sarpong, Ghana in Retrospect, s. 11.

223 p. K. Sarpong, Dear Nana, s. 10.

224 J. G. Christaller, A Dictionary of the Asante..., s. 344.

225 P, K. Sarpong, Dear Nana, s. 11. Imig to otrzymuje dziecko nieznanego ojca, lub ktéremu
ojciec odmowit nadania imienia. P. K. Sarpong, Ghana in Retrospect, s. 89.

26 R. S. Rattray, Ashanti, s. 143.
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— ,,Wezwane dziecko Boze nie bedzie zaskoczone $miercia” (Onyankopon
bade Mpatuw-nwu)**'. Przystowie to przypomina, ze Bog przez $mieré¢ wzywa
do siebie kazdego cztowieka. Jednak cztowiek dobry jako dziecko Boze o tym
pamigta i nie bgdzie zaskoczony $miercia. Broni si¢ jedynie przed zla i przed-
wczesng $miercig??.

— ,,Nawet, gdyby Bog nic wigcej nie dat dzielnej jaskotce, obdarowat juz ja
przeciez zwinnoscia” (Onynkopon amma asonomfoa katakyi biribi a, omaa no
ahodannan)*?. Ta zdolno$¢ jaskotki wywodzi sig stad, iz moze ona w locie szyb-
ko zawrdcic. Jest to dar od Boga. Sentencja znajduje zastosowanie przy okresle-
niu cztowieka, ktory w swych czynach i stowach zawsze znajduje jakie$ wyjscie
Z opresji.

— ,,Jesli checesz co$ powiedzie¢ Bogu, mow na wiatr, Bog wszystko styszy”
(Wope aka asem akyere Onyankopon a, ka kyere mframa)*°. To bardzo popular-
ne przystowie akcentuje nieustanng uwage, jaka Bog obdarza cztowieka.

— ,,Jastrzab mowi: wszystko, co Bog uczynit jest dobre. On nie gardzi zad-
nym ptakiem” (Osansa se ade a Onyankopon aye nhina ye). Jastrzab postrze-
gany jest przez Aszantow jako wiarygodny $wiadek dobroci stworzenia, z racji
swoich podniebnych lotow i bystrego wzroku?!'. Podobng tre$¢ wyraza przy-
stowie: ,,Rzeczy, ktora Bog dobrze uczynit, czlowiek nie powinien zmieniac”
(Asem a Onyankopon adi asie no, oteasefo nnan)*2.

—,,Jesli Bog dat ci puchar wina, a ztosliwy cztowiek go przewrdci, On napet-
ni go ponownie” (Onyankopon hyn wo nsa kora-me na oteasefo ka gu a, ohyia
wo so bio)*3. Boga uwaza si¢ za petnego mito$ci oraz wspotczucia dla wszystkich
swych stworzen. On jest pomoca dla nieszczesliwych i1 dlatego Akanowie po-
wiadaja: ,,Bog sam przygotowuje fufu dla jednorekiej osoby” (Onyamena owow
abusin fufu mu na)***. Osobiste zaangazowanie Istoty Najwyzszej w szczesliwe
zycie swoich stworzen podkresla przystowie: ,,Bog troszczy si¢ o zwierzeta po-
zbawione ogona, odganiajac od nich muchy” (4boa a onni dua, Onyame na opra
ne ho)**. A powiedzenie: ,,Bog nie $pi” (Onyame nnae)** zacheca do poktadania

221 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 194.

28B. von Groh, Wie sich das Gottesbewusstein..., s. 63. Przywoluje to ide¢ zawartg
w $redniowiecznym zawotaniu memento mori.

29 K. A. Opoku, Hearing and Keeping, s. 3 n.

20 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 195.

BIK. A. Opoku, Hearing and Keeping, s. 3.

32 Rzecza” (ade lub adee) nazywa si¢ w mysli akanskiej wszech§wiat lub kosmos.
J. B. Danquah, The Gold Coast Akan, s. 32.

23 Tenze, The Akan Doctrine of God..., s. 194. Zob. takze K. A. Opoku, Hearing and Keeping,
s. 5.

34 K. A. Opoku, Hearing and Keeping, s. 3. Fufu — popularna potrawa przygotowywana
z jamow (rosliny bulwiastej). Do tej pracy potrzeba dwu rak, a najczgsciej wykonuja ja dwie osoby.
Obserwacja wlasna.

335 K. A. Opoku, Aspects of Akan Worship, s. 13.

Z6 K. A. Opoku, Hearing and Keeping, s. 2.
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ufnosci w nieustannej Bozej opatrznosci. Przystowia wskazuja réwniez na Istotg
Najwyzsza jako zrédto pomocy w cierpieniu: ,,Jesli Bog dat ci chorobg, podaruje
rowniez i lekarstwo” (Onyame ma wo yare a, oma wo ano aduru)®’. Tym samym
wyrazaja wiare w Bozg opatrzno$¢>s,

3.7. Dawca swiatla i deszczu

Swiadectwem afrykanskiej wiary w opieke Boga jest uwazanie takich fe-
nomenow naturalnych, jak stonce, opady atmosferyczne i inne za znaki opie-
ki Istoty Najwyzszej nad §wiatem?. Czgstym tego przyktadem jest kojarzenie
Istoty Najwyzszej ze $wiatlem stonca?’. Wedtug ludéw Akan stonce jest jednym
z symboli opatrznosci Bozej. Ukazuje si¢ ono codziennie, dostarczajac §wiatla
i ciepta, powoduje zmiany por roku, wzrost roslin i ich dojrzewanie. Ludy Akan
nazywaja Boga ,,dawca $wiatla i stonca” (Amowia)**!' oraz ,,tym, ktory swieci”,
podkreslajac przez to, ze za Jego sprawa $wieca ciata niebieskie, ktorych blask
symbolizuje obecno$¢ Boga we wszechswiecie?”. Nie jest to wypadek odosob-
niony w kulturze afrykanskiej >*.

Jednak najbardziej powszechnym $wiadectwem opatrzno$ci Bozej
jest deszcz?*. Dla ludéw afrykanskich jest on zawsze blogostawienstwem,
adostarczanie go jest jedng z najwazniejszych czynnosci Boga?*. Opieka Boga nie
skonczyta si¢ na stworzeniu, lecz nieprzerwanie trwa i objawia si¢ w Jego
czuwaniu oraz trosce o $wiat. Przejawia si¢ to w aszanckiej idei wielkiego
Onyame (Onyankopon), wyrastajacej z waznosci roli Boga jako dawcy deszczu.
Dzigki niemu pojawiaja si¢ plony i pozywienie. Afiks — pon (wielki) swiadczy

BTC. A. Akrofi, Twi mmebusem — Twi proverbs: with English Translations and Comments,

Accra 1958, s. 87.

28 E. Tkenga-Metuh, Comparative Studies..., s. 105.

29 W. Dupre, Religion in Primitive Cultures, s. 69.

20 E. G. Parrinder, West African Religion, London 1954, s. 22.

241]. G. Christaller, 4 Dictionary of the Asante..., s. 308. Zob. tez E. Ikenga-Metuh, Compara-
tive Studies..., s. 79.

242 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 21, 40.

243 Zob. J. S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 62; H. Zimon, Koncepcja Istoty Najwyzszej,
s. 179. O utozsamianiu Istoty Najwyzszej ze stonicem, oddawaniu czci stoncu, modlitwie zano-
szonej w strong stonca o opieke¢ nad ludzmi i bydtem, ochrong przed przeciwnikami u ludu Luyi
zob. E. W. Smith, African Beliefs and Christian Faith. An Introduction to Theology for African
Students, Evangelists and Pastors, London 1936, s. 42 n.

244 O zalezno$ci warunkéw zycia w Afryce od klimatu zob. Przegladowy atlas swiata. Afry-
ka, red. R. Mydel, J. Groch, s. 56 n. O roli zaklinaczy deszczu zob. H. Zimon, Deszcz, [w:] EK,
t. 3, Lublin 1979, kol. 1202—1203; tenze, Zaklinacze deszczu i ceremonie sprowadzania deszczu
na wyspie Bukerebe w Tanzanii (na podstawie etnograficznych badan terenowych w 1968 roku),
L 60(1976), s. 189 n.; N. Barley, Niewinny antropolog. Notatki z glinianej chatki, Warszawa 1997,
s. 170 n. O utozsamianiu opadu deszczu z Istota Najwyzsza zob. E. W. Smith, The Secret of Afri-
can. Lectures on African Religion, London 1929, s. 30 n.

25 E. Tkenga-Metuh, Comparative Studies..., s. 89.
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o szacunku, jakim jest otaczany Onyame ze wzgledu na bycie dawca pozywie-
nia?*®, Dlatego przez Aszantow Bog nazywany jest ,,dawca deszczu” (Amosu)*”.
Czasem wrecez ,,tym, ktdry sprawia tak obfite opady deszczu, ze wzbieraja rzeki”
(Totorobonsu)**®®. U niektorych ludéw mowi sie nawet, ze deszcz jest $ling Boga.
Afrykanskie spotecznos$ci wierza, ze $lina przynosi btogostawienstwo, a formule
blogostawienstwa czesto towarzyszy delikatne splunigcie?®. Slina symbolizuje
pomyslnos¢, zdrowie, szczgscie i dobrobyt*.

Modlitwy o deszcz podkreslaja waznosé opadow dla spotecznosci afrykan-
skich?!, Czasem Aszantowie wrecz powiadaja, ze ,,bog pada” (Onyankopon
aba). Zarazem sa $wiadomi roznicy miedzy deszczem a Istota Najwyzsza. Bog
zsyta deszcz, lecz nim nie jest*?. Aszantowie uznaja, ze woda posiada moc ducha
Onyankopon, a przez to staje si¢ poteznym zrodtem zyciodajnej sity*. Rattray
zanotowal wyjasnienie tego faktu przez tradycyjnego kaptana: ,,Tak jak kobieta
daje zycie dziecku, tak woda bostwom”>*,

3.8. Onyame panem historii

O immanencji Istoty Najwyzszej §wiadczy tez przekonanie Afrykanow, ze
Boég interweniuje w ludzka historig?>. Opatrzno$¢ Onyankopon dostrzegana jest
réowniez w historycznych wydarzeniach dotyczacych catej spotecznosci Akanow.
Wyraza to przystowie: ,,Poniewaz Onyankopon zechcial nas uratowac, pozwolit
Macarthemu wyladowaé¢ w miejscu zwanym «uratuj nas»” (Onyame pe se ogye

246 K., Dickson, Introduction to the Second Edition..., s. XVII n.

247]. G. Christaller, 4 Dictionary of the Asante..., s. 308, 661. Zob. rowniez E. Tkenga-Metuh,
Comparative Studies..., s. 79.

248 J. G. Christaller, A4 Dictionary of the Asante..., s. 507. Zob. takze J. B. Danquah, The Akan
Doctrine of God..., s. 54 n.

24 Podczas aszanckiego rytuatu nadawania imienia (abadinto lub ntetea) ojciec dotyka $lina
lub woda ust osmiodniowego dziecka. Zob. K. A. Opoku, West African...,s. 107 n.; P. K. Sarpong,
Ghana in Retrospect, s. 89; R. B. Fisher, West African Religious Traditions, s. 83 n. Nawiazuje si¢
w ten sposob do przekonania, ze w przededniu narodzin duch opiekunczy cztowieka (okragya) na
dworze Onyame kapie dziecko w ztotej wannie (adwaresen), a Onyame dokonujac ogledzin dzie-
cka, wlewa w nie kroplg zycia, ktora ,,jest najczystsza woda”. K. Antubam, Ghana’s Heritage...,
s. 39. Zob. tez E. L. R. Meyerowitz, The Concept of the Soul, s. 27 n.

20 J. S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 63.

LA, C. Hollis, The Nandi, Oxford 1909, s. 48; J. Kenyatta, Facing Mount Kenya, New York
1971, s. 238.

22 E. W. Smith, African Beliefs and Christian Faith, s. 43 n.

23 Tamze, s. 50. Woda podawana jest rOwniez osobom konajacym, jak i zmartym. Aszantowie
uznaja za wielkie zto niepodanie wody podczas agonii. P. Obeng, Asante Catholicism. Religious
and Cultural Reproduction Among tha Akan of Ghana, Leiden 1996, s. 90.

4R, S. Rattray, Ashanti, s. 149.

25 J. S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 68.
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ven yiye nti, na ode Mankanta besii agye yen)*™°. Aszanckie poematy ludowe sa
dedykowane Onyame, niezmiennie rozpoczynaja si¢ od ,,Spojrz, Wielki!” (Ono
No) przypisujac mu w ten sposob wszystkie zwycigstwa swych armii. On rozgro-
mit wrogow, poruszony niepowodzeniami sit aszanckich i cierpiacy z powodu
ich klesk?.

3.9. Boza laskawos$¢

Mitosierdzie czy tez taskawo$¢ Boga odczuwana jest w sytuacjach niebezpie-
czenstwa, trudnosci, choroby i niepokoju, kiedy ratunek przypisuje si¢ Jemu albo
kiedy prosi si¢ Go o pomoc. Ludy Akan moéwia o Nim jako o Bogu pocieszycie-
lu, uzywajac w tym celu tytulow: Nyaamanekose (,,Ten, ktoremu zwierzasz si¢ ze
swych ktopotow, ktore na ciebie przychodza’) i Abommubuwafre (,,Ten, do ktorego
zwracasz si¢ w niebezpieczenstwach i biedzie”)*8. Szczegolnie dwa imiona Istoty
Najwyzszej oddaja przekonanie o jej opiece nad cztowiekiem: Odomankoma (,,Ten,
ktory peten jest wspotczucia i milosierdzia”) oraz Tweaduampon (,,Drzewo, o ktore
mozesz si¢ oprze¢ i nie upasc”, czyli Niezawodny>”. Danquah uznaje zawotanie
Tweaduampon za najpotezniejsze sposrod tytutow Istoty Najwyzszej uzywanych
przez Aszantow w modlitewnych inwokacjach?. Inny tytut przypisywany kro-
lom — Daasebre (,,Dobroczynca tak hojny w dobroci, ze wdzigczno$¢ za nig nuzy
kazdego”) — stuzy opisaniu szczodrosci Onyame®!. Wystepuje rowniez nowe imig
na okreslenie dobroci i opieki Boga Obaatanpa Nyame (,,Dobra matka Onyame”),
podkreslajace macierzynska dobro¢ Onyame?®.

Wiele ludéw uwaza, ze wola Boga rzadzi wszech$wiatem i losami ludz-
kosci. Bog jest osoba i posiada wolg, ktora rzadzi wszech$wiatem oraz zyciem
ludzkosci. Jest to wola niezmienna i cztowiek powinien odwolywac si¢ do niej
lub przyjmowa¢ ja w sytuacjach, ktore wydaja si¢ przekracza¢ ludzka moc.
Bog jednak spelnia swa wolg w sposob sprawiedliwy i ludy Afryki uwazaja Go
za sprawiedliwego. Do sprawiedliwosci Bozej odwotuja si¢ czgsto przy spra-
wowaniu sadow, przy uroczystym wypowiadaniu formalnych stow przysiegi
i klatwy?®. Coroczne ofiary sktadane w sanktuariach przed ottarzem Onyame,

23 J, B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 56. Jest to wspotczesna maksyma. Odnosi si¢
ona do Sir Charlesa Macarthy’ego, generalnego gubernatora ziem brytyjskich w Afryce Zachod-
niej, ktory wyladowat w Sierra Leone w 1824 roku, aby walczy¢ z Aszantami. Macarthy (zwany
w akanskiej gwarze Mankata) stracit glowg podczas swojej drugiej ekspedycji w bitwie pod Do-
dowa w dniu 7 sierpnia 1826 roku. K. A. Busia, The Ashanti, s. 190.

7K. Arhin, The Asante Praise Poems, s. 168.

28 J. B. Danquah, The Gold Coast Akan, s. 29.

29 R. S. Rattray, Ashanti, s. 148. Zob. takze S. Pitaszewicz, W cieniu krzyza, s. 21; E. Tkenga-
Metuh, Comparative Studies..., s. 79, 105.

260 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 48.

21 J. G. Christaller, 4 Dictionary of the Asante..., s. 66.

22 K. Owusu-Mensa, Saturday God, s. 15.

263 J. S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 57. Zob. rowniez J. Middleton, Lugbara, s. 137, 258.
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zwanym ,,bozym drzewem” (Nyame dua) przez wodzoéw z prosba o opieke i sil¢
w sprawowanych przez nich urzedach, sa przyktadem wiary w sprawowanie
opieki przez Onyame nad spoteczenstwem Aszantow>**,

Afrykanie sa przekonani, ze moga nawiaza¢ kontakt z Bogiem. Skoro Bog
objawia si¢ cztowiekowi w przedmiotach i zjawiskach przyrody, wigc mozna Mu
sktada¢ hotd na kazdym miejscu i w kazdym czasie?®. Znajomos$¢ imienia Boga
rodzi ufno$¢ w mozliwo$¢ wystuchania ludzkich prosb zanoszonych do niego:

,Gdy mowimy Onyankopon, mamy wtedy na mysli kogo$ najwigkszego
lub najwyzszego, kto jest nam tak bardzo drogi, ze gdy my poktadamy
w nim nasza nadziejg, on nas nie zawiedzie”?%,

Wiele ludow afrykanskich uwaza, ze Bog ma moc uzdrawiania. W intencji
chorych zanoszone sa do Boga modlitwy i Jemu sktadane sa ofiary. Uzdrowienia
czesto sa przypisywane Bogu?®’. Wiara w Boza opatrznos¢ nie dotyczy jedynie
spraw o wymiarze ogdlnospotecznym czy tez sytuacji kryzysowych, jak bezptod-
no$¢ lub choroba. Aszantowie odwotuja sig¢ do opieki i troski Istoty Najwyzszej
rowniez w sprawach codziennych. Przyktadem jest modlitwa zanoszona przez
gospodarza zagrody (fiewura) przed ottarzem Onyame:

,»Onyankopon Kwame, Tweadampon! Boze stworco, ktory uczynite$
deszcz 1 swiatlo stoneczne! Przybadz wraz ze swa potowica Asase Yaa
i przyjmij t¢ ofiarg. Spraw, aby na dom ten i jego ludzi sptynat pokoj. Niech
dtugo zyje lud Aszantow! Oby$smy nigdy nie do$wiadczyli porazki!”28,

Bog jest zaangazowany w sprawy cztowieka, a ludzie do§wiadczaja tej dy-
namicznej obecnosci w kontynuacji dzieta stworzenia, podtrzymywania Zycia,
dostarczania srodkow utrzymania, opieki, ochrony, uzdrawiania i wybawiania.
Wigkszo$¢ tych dziatan funkcjonuje na fizycznej, konkretnej plaszczyznie ist-
nienia ze specjalnym odniesieniem do zycia ludzkiego®®. Obraz Boga w trady-
cyjnych religiach afrykanskich ujmuje — oprocz funkcji stwarzania i obdarzania
zyciem — rowniez stalg trosk¢ o stworzenia i dzieta stworcze, powodujaca pod-
trzymywanie ich istnienia. Wedtug wierzen ludow afrykanskich Bog na wiele
sposobow troszczy sig¢ o swoje stworzenia, a zwlaszcza o ludzi. Zapewnia im

264 R. S. Rattray, Ashanti, s. 144. Zob. tez E. Tkenga-Metuh, Comparative Studies..., s. 128.

25 Zob. J. S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 52 n.; J. Urban, Doswiadczenie Boga, s. 53;
G. Guariglia, L'Etre Supreme, le culte des esprits et des ancestres et le sacrifice expiatoire che les
Bigos du sud-est Nigeria, CahRAT 4(1970), nr 8, s. 239 n.

2 Wywiad z Adua Badu, kaplankq tradycyjna, z dnia 27 sierpnia 2001 w sanktuarium Adarko-
Jachie.

27 H. Zimon, Koncepcja Istoty Najwyzszej, s. 181.

28 H. S. J. Evans, The Akan Doctrine of God, s. 241 n. Zob. takze S. Pitaszewicz, W cieniu
krzyza,s.22.

209 J. S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 64.
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zycie, ptodnos¢, pozywienie, zdrowie, plony, zgodg i harmoni¢ spoteczna oraz
pomoc w réznych konkretnych potrzebach indywidualnego i zbiorowego zycia.

Troska Istoty Najwyzszej o czlowieka i jego sprawy byta przedmiotem roz-
wazan trzeciego paragrafu. Zroédlem wiadomosci o wierze luddéw afrykanskich
w opatrzno$¢ Boga staly si¢ imiona teoforyczne, przystowia, a takze modlitwy
i czynno$ci podejmowane celem uproszenia Bozej opieki, doswiadczanej przez
Aszantow kazdego dnia wraz z blaskiem stonca i opadem zyciodajnego deszczu
czy tez pomoca w konkretnych, historycznych wydarzeniach?”.

Opatrznosciowa wigz Istoty Najwyzszej z cztowiekiem istnieje od poczatku,
gdyz Aszantowie wierza, ze istota ludzka istnieje, poniewaz zostata stworzona
przez boga Onyankopon®”'. Obecne jest w §wiadomos$ci Aszantow mocne przeko-
nanie o dobrych zamiarach Stworzyciela wzgledem swoich stworzen. Tej pewno-
$ci nie niweczy obecno$¢ cierpienia i przeciwno$ci. Doswiadczenie nieszczg$cia
samo w sobie jest niewystarczajace, aby zanegowac dobro¢ Istoty Najwyzszej?’2.

4. KWESTIA ODDALENIA I BLISKOSCI
ISTOTY NAJWYZSZEJ

Paul Ricoeur stwierdza: ,,Kazdy symbol jest w koncu jaka$ hierofania, jakims
przejawem wiezi cztowieka z sacrum™?”. Zyjac w kontekscie konkretnego $wia-
ta, doswiadczajac wielo$ci znakdéw docierajacych z otaczajacego ich srodowiska
i poddajac swoje istnienie autorefleks;ji, Aszantowie odkryli bliskg i dynamiczng
obecnos¢ Istoty Najwyzszej.

4.1. Deus absconditus et revelatus

Cho¢ nadal pozostaje ona przewyzszajacym wszystko ,,jedynym wielkim
Onyame, ktérego dniem jest sobota” — Onyankopon Kwame, rownocze$nie jest
postrzegana jako bog bliski i zainteresowany cztowiekiem. Poprzez stworzony
Swiat, fenomeny natury, wydarzenia historyczne i troskliwe czuwanie nad ludz-
mi objawia si¢ cztowiekowi jako Zywo zaangazowana w sprawy ziemskie im-
manentna Istota Najwyzsza. Dla pelni i prawdziwos$ci obrazu jej transcendencja
musi by¢ dopetniona immanencja:

»Iranscendentna natura Istoty Najwyzszej zaktada jej immanencje, gdyz
wskazuje na zalezno$¢ od niej rzeczy stworzonych, ktore podtrzymuje
w istnieniu. Stworzenia w roznoraki sposob uczestnicza w Bogu, dzigki

20 H. Zimon, Koncepcja Istoty Najwyzszej, s. 179.

2P, K. Sarpong, The Individual, Community, Health and Medicine in African Traditional
Religion. The Asante Model, BSChr 28(1993), nr 3, s. 271.

22 H, B. Browne, Theological Anthropology, s. 89.

23 P. Ricoeur, Egzystencja i hermeneutyka. Rozprawa o metodzie, Warszawa 1975, s. 23.
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czemu On jest w nich, nie tracac nic ze swej transcendencji; Zle rozumia-
na transcendencja prowadzi do agnostycyzmu, a skrajnie pojmowana im-
manencja graniczy z panteizmem, dopiero zharmonizowanie ich ze soba
daje pojecie (cho¢ niedoskonale) o bytowej 1 poznawczej dalekosci Boga,
a zarazem Jego bliskos$ci, dzigki temu, ze wszystkie byty uczestnicza
w Jego dobru; Bog zas jest przyczyna pierwsza ich powstania, dziatania
i zachowania w bycie” 2™,

Problem transcendencji i immanencji Boga w tradycyjnych religiach
Afrykinie jest czyms$ wyjatkowym. Jest raczej przyktadem tego, co Edward Evan
Evans-Pritchard nazywa: ,,nierozwiazywalnym paradoksem i dwuznaczno$cia”,
a co wystegpuje w roznych systemach religijnych i okreslaja si¢ jako paradoks
ukrytego Boga w niebiosach (deus absconditus) i Boga objawiajacego si¢ w czto-
wieczych sprawach (deus revelatus)*™.

4.2. Proby rozstrzygnigcia

Ten dylemat obecny w rodzimych religiach afrykanskich prébowalo roz-
wigza¢ wielu autoréw. Charles A. Long szukal rozwiazania socjo-historycznego
w kulturowej ewolucji ludow afrykanskich. Za zrédto wzmiankowanego para-
doksu uwazat przej$cie od kultury zbieracko-towieckiej (ktéra oddawata czes¢
bogu uranicznemu) do kultury rolniczej, czczacej konkretne bostwa?’®. Robin
Horton przyjal natomiast podej$cie socjo-filozoficzne. Uznal on w tradycyjnych
wierzeniach probe wyjasniania, przepowiadania i kontrolowania wydarzen cza-
sowo-przestrzennych. Nad cato$cia miatby czuwaé Bog odlegty, a w szczegotach
dominowa¢ Bog bliski cztowiekowi?””. Przy analizowaniu tego problemu trzeba
jednak uwzgledni¢ faktory determinujace kontekst poszczegdlnych ludow?”s. Inne
rozwiazanie zaproponowat Mircea Eliade. Wyjasnia on, ze czlowiek nie moze
poja¢ w catej rozciagtosci transcendentnej i abstrakcyjnej natury Istoty Najwyz-
szej 1 dlatego w to miejsce wprowadza zastepcze formy boskosci, pomniejsze
béstwa. Ich prostsza nature potrafi juz ogarna¢ i dopasowac do swych potrzeb?”.
Raffaele Pettazzoni sadzi, ze wyjasnienie oddalenia (otiositas) Istoty Najwyzszej
znajduje si¢ w jej stworczej roli. Oddalenie to przynalezy do natury Stworcy.
Raz powotany do istnienia $wiat nie wymaga obecno$ci swego Stworcy, a nawet

2% 'W. Granat, Transcendencja i immanencja Boga, kol. 951.

25 E. E. Evans-Pritchard, Religia Nueréw, s. 375-376.

26 C. A. Long, The West African High God, HR 3(1962), nr 2, s. 334.

2" R, Horton, African Traditional Thought and Western Science, Af 37(1967), s. 86; tenze,
African Conversion, Af41(1971), s. 88.

28 E. Tkenga-Metuh, The Paradox of Transcendence and Immanence of God in African Reli-
gions, R 15(1985), s. 383.

2% M. Eliade, Patterns in Comparative Religion, London 1958, s. 52.
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Jego ingerencja moglaby zachwia¢ ustanowionym porzadkiem?*. Hipotezy te nie
wydaja si¢ by¢ adekwatne w wyjasnianiu paradoksu transcendencji i immanencji
Istoty Najwyzszej w rodzimych religiach Afryki subsaharyjskiej®!.

4.3. Aszanckie rozwigzanie paradoksu

Immanencja w przeciwstawieniu do transcendencji okresla przebywanie
i dziatanie Boga w calym wszechswiecie stworzonym, szczegolnie w istotach
rozumnych jako dawcy zycia, tworcy zycia nadnaturalnego i partnera czlowie-
ka. Z tej tez racji w paragrafach niniejszego rozdziatu poddane zostaty anali-
zie podstawowe funkcje Istoty Najwyzszej, przez ktore objawia swa naturg
ludowi Aszantow. Funkcja Stworcy §wiata widzialnego i niewidzialnego, Stworcy
cztowieka wprowadza Onyame w samo centrum wszelkich bytow. Jego status ab-
solutnego krola, wladajacego z faktu stworzenia $wiata i bycia prakroélowa-matka
wszystkich klanéw Aszantow, staje si¢ fundamentem i przestrzenig nawiazywa-
nych kultycznych relacji. Jest zarazem ostatecznym kryterium jego autorytetu
moralnego. Wreszcie opatrznosciowa rola Onyame jako troskliwego opiekuna
przynosi nadziej¢ i godnos$¢ cztowiekowi, ktéry nieustannie jest przedmiotem
rodzicielskiego czuwania Nana Tweaduampon.

Przy rozpatrywaniu idei aszanckich sposobéw wyrazania immanencji Ony-
ame nalezy bra¢ pod uwage odmienno$¢ pojecia stwarzania i nieprzektadalnosé
idei creatio ex nihilo. A takze specyficznie afrykanski brak proby logicznego
(na miarg kultury euroatlantyckiej), systematycznego oraz spdjnego wyjasnienia
poczatkoéw $wiata i cztowieka. Istnieja jednak konsekwencje stworczego dziata-
nia Onyame: wewngtrzne zwigzanie Boga ze §wiatem, a w szczegdlny sposob
z cztowiekiem przez pierwiastek duchowy (okra). Relacja ta jest podtrzymywana
przez troskliwa opiekg. Czuwanie to znajduje swdj wyraz nie tyle w emocjonalne;j
wigzi, co w konkretnych czynach i znakach.

Twierdzenie o wierzeniu ludow Afryki, ze Stworca uczyniwszy §wiat, po-
zostawil go samemu sobie oraz we wladaniu pomniejszych bostw, znajdywane
tak czesto w literaturze, musi by¢ rozpatrywane jako okreslone przez europe;j-
ski sposob podejscia do tradycyjnych religii Afryki®*?. Nalezy rownie krytycznie
rozpatrzy¢ myslenie o Istocie Najwyzszej Aszantow w kategoriach deus remo-
tus i otiosus™. Ich zasadno$¢ podwazaja tresci rozwazanych funkcji Onyame
jako stworcy, krola i opiekuna. To, ze Boég po swym odejsciu znalazt si¢ poza

280 R. Pettazzoni, Essays on the History of Religion, Leiden 1954, s. 32 n.

81 E, Tkenga-Metuh, Comparative Studies..., s. 120.

282 F, S. Herskovits, Dahomey. An Ancient West African Kingdom, vol. 1, New York 1938,
s. 289.

283 D. Westermann, Africa and Christianity, s. 79.
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zasiggiem cztowieka, nie oznacza, iz cztowiek przestat by¢ w zasiggu wpltywow
Boga?®,

Andrzej Szyjewski, rozwazajac problem w kategoriach utylitarnych, wyraznie
opowiada si¢ za koncepcja Istoty Najwyzszej rOwnoczesnie transcendentnej i imma-
nentnej. Uznaje to za zdecydowanie lepsze przedstawianie afrykanskiego pojmowa-
nia boskosci niz redukowanie problemu do teorii politeizmu czy animizmu?,

Onyame nie jest dla Aszantow bogiem oddalonym od ich spraw. Pomocny
slad dla zrozumienia paradoksu tradycyjnej religii afrykanskiej, w ktorej Istota
Najwyzsza zajmuje centralne miejsce w wierze, znajdujac si¢ zarazem na pery-
feriach codziennego zycia i rytuatow, jest odnajdywany w mitach kosmogonicz-
nych. Kazdy z tych mitow podkresla, ze Bog jest odpowiedzialny za stworzenie
i podtrzymywanie porzadku w caltym kosmosie, podczas gdy organizacja szcze-
gotow i kontrola wydarzen dnia codziennego powierzona zostaje bostwom?®¢,
Afrykanin wierzy, ze im wigcej poswigca czasu na ofiary, modlitwy, festiwale
skierowane ku bostwom, tym bardziej sktonne sa one, by mu wynagrodzi¢ lub
ustrzec przed nieszcze$ciem. Inaczej mowiac, Istota Najwyzsza nie jest oddalona
z tego powodu, iz jest ignorowana przez cztowieka w rytuatach, lecz dlatego, iz
jej pozycja stworcy i opiekuna przekracza rytualny kontekst. W sytuacjach kry-
zysowych, kiedy wszystkie inne §rodki zawodza, odwotanie do Istoty Najwyz-
szej, jako stworcy i pana wszechswiata, jest powszechne?’.

Istota Najwyzsza nie usungla si¢ ostatecznie z areny wydarzen zycia ziem-
skiego. Pozostaje przez ustanowiony przez siebie tad. T¢ prawde wyraza sentencja:
,Kiedy Stworca dotart do swego konca, pozostawit jednak na $wiecie mozliwosé
porozumienia” (Odomankoma kowui no, ode n’ akyi gyaw agyina)*®. Przystowie
to odwoluje si¢ do zwyczaju aszanckich starcow, ktorzy zawsze udaja si¢ na na-
rad¢ do domu wodza przed podjeciem decyzji. Kazdy z nich wnosi na nig swoj
poglad i1 zdanie, co jest podstawa wydania ostatecznego werdyktu. Akanowie
wierza, ze gdy Onyame opuscit §wiat, by zamieszka¢ w niebie, pozostawit ludzi
z ich rozumem i madroscia, aby byly ich przewodnikami i doradcami®®,

Niepoprawno$¢ dostosowania terminu deus remotus do idei Onyame jest
zauwazalna szczegdlnie w aszanckim zawotaniu Onyame ne hene, odnoszacym
si¢ do jego funkcji wladania nad $§wiatem. Ludzie nieustannie zwracaja si¢ do
Boga w roznorodnych aktach kultu, ktore ostatecznie stanowia odpowiedz czto-
wieka na aktywne zainteresowanie okazywane przez Boga ludzkim sprawom.

284 E. Tkenga-Metuh, Comparative Studies..., s. 118.

25 A. Szyjewski, Religie Czarnej Afryki, s. 65.

286 W. R. C. Horton [Kalabari Word View: an Outline and Interpretation, Af 32(1962), s. 197]
stwierdza: ,,Kalabari odczuwaja mala potrzebg wyrazania w praktycznych terminach pojg¢ zwia-
zanych z otaczajacym ich kosmosem, dlatego nie potrzebuja zglgbiac istoty wszechrzeczy”.

7 E. Tkenga-Metuh, Religious Concepts..., s. 22.

288 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 190.

29 K. A. Opoku, Heering and Keeping, s. 6 n.
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Sprawy te nie oddzielaja cztowieka od jego otoczenia tak, ze w rezultacie hi-
storia ludzka to dzieje kosmosu rozumianego w sensie antropocentrycznym lub
mikrokosmicznym. Bog nie jest oddzielony od takiej koncepcji historii — ona jest
Jego wszechs$wiatem, pozostaje pod Jego panowaniem jako absolutnego krola.
A pozorne milczenie Boga moze by¢ tylko rysem jego opatrzno$ciowego dziata-
nia??,

Z powyzszych danych, zawartych w poszczegdélnych paragrafach, wynika
réowniez nieadekwatnos$¢ stosowania pojecia deus otiosus wzgledem Onyame
Aszantow. Bog nazywany nieraz ojcem kontynuuje dzieto stworzenia, podtrzy-
muje zycie, dostarcza srodkow utrzymania oraz ochrania, uzdrawia i wybawia
ludzi z wyjatkowych niebezpieczenstw, chordb, trosk i klesk?”'. Swiadectwem
opatrzno$ci Bozej (a zarazem bliskoS$ci) jest zyciodajny deszcz — symbol zycia,
ptodnosci i dobra. Deszcz jest zawsze blogostawienstwem, a dostarczanie go to
jedna z najwazniejszych czynnosci Boga, ktory czgsto nazywany jest ,,dawca
deszczu”*?. Aszantowie uwazaja Boga za dobrego w swej istocie i przypisuja mu
czynienie dobra dla swego ludu. Jest On dla nich faktycznym oparciem — Twe-
aduampon. Upatruja Jego dobroci w tym, ze odwraca nieszczescia, dostarcza
deszczu, sprowadza ptodnos¢ na ludzi, bydto i pola*?. Podobne przekonanie zna-
ne jest w wielu afrykanskich religiach tradycyjnych?*.

Aszancka strofa ,,mowy bebnoéw” tak wyraza wzajemne powiazania Boga
i czlowieka:

,0d niepamigtnych czasow

Niezawodny Bog zaprasza nas wszystkich,
Abysmy przestrzegali Jego nakazow.

Wtedy osiagniemy wszystko, czego pragniemy,
Czy to bedzie biate, czy tez czerwone.

Oto on — Bog Stworca, taskawy.

Dzien dobry, Boze. Dzien dobry.

Uczg sig, pozwo6l mi, bym osiagnat cel”?”.

20 J. S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 69.

PLH. Zimon, Koncepcja Istoty Najwyzszej, s. 182.

22 J. B. Danquah, The Akan Doctrine of God..., s. 40; E. W. Smith, A. M. Dale, The Ila-speak-
ing Peoples of Northern Rhodesia, vol. 1, London 1920, s. 199 n.; J. S. Mbiti, Concepts of God...,
s. 58.

23 J. S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 56.

24 Podobna historia pojawia si¢ u ludu Kusasi (Ghana) w pojeciu ich boga Widnama. Sciste
potaczenie z bogiem, jakie istniato przed wiekami, zerwane zostalo z winy czlowieka. Zatem
Widnam to nie deus otiosus. Jeszcze teraz Kusasi zwracaja si¢ do niego z prosba o potomstwo,
0 pomoc w wybrnigciu z nieszczgscia, o utatwienie osiagnigcia pozycji w zyciu. Poniewaz
jest on zbyt potgzny, aby ludzie o$mielali si¢ zadrgcza¢ go prosbami, zwracaja si¢ do niego
przez swych przodkow. S. Pitaszewicz, Kosmogonie ludow Afryki, s. 91.

25 J. H. K. Nketia, Poetry of Drums, [w:] Ghana Ministry of Information and Broadcasting.
The Voices of Ghana: Literary Contributions to the Ghana Broadcasting System 1955—1957,
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Bozy paradoks oddalenia i blisko$ci wzgledem czlowieka dobrze oddaje
aszancki mit o usunigciu si¢ Istoty Najwyzszej. Godnym podkreslenia jest fakt,
ze Onyame nie pogniewal si¢ na ,,starg kobietg” za jej niepostuszenstwo i ze jej
nie ukarat. Onyame nie odszedt obrazony. On tylko usunat si¢ w niebiosa, aby
nie by¢ uderzanym przez niewiastg. Chciat w ten sposob podkresli¢, ze gotow
jest pozostawacé z cztowiekiem w zazylej relacji, jesli tylko cztowiek zaprzestanie
swych ztych uczynkow. Tymczasem Bog pozostaje na niebiosach, skad doglada
ziemskich spraw. Opatrzno$¢ swa sprawuje samodzielnie lub przez swych przed-
stawicieli, jakimi sa bostwa i przodkowie>*.

Przedstawione rozwazania dotyczyty natury Istoty Najwyzszej przez zwro-
cenie uwagi na jej funkcje. W ten sposob transcendentna natura Onyame, prze-
wyzszajaca wszelkie stworzenie, zostaje dopelniona jego immanencja. Bli-
sko$¢ ta jest doswiadczana przez Aszantdow w konkretnej dzialalnosci Istoty
Najwyzszej postrzeganej jako stworca, krol 1 opiekun. Wprowadzone zostaje
w ten sposob przeswiadczenie o mozliwosci zaistnienia relacji i komunikacji
pomigdzy cztowiekiem a Bogiem.

Pierwszenstwo w porzadku czasu i zaangazowania posiada stworcze dzia-
fanie Istoty Najwyzszej. Doswiadczanie Onyame jako stworcy $wiata i czlowie-
ka wprowadza poczucie zaleznosci oraz nadzieje na wystuchanie zanoszonych
do niego prosb. Wyrazem takiej $wiadomosci sa mity kosmogoniczne, ktore na
roézne sposoby ukazuja wigzi taczace Stworce ze swym dzietem. Kosmogonie
wyznaczaja rowniez fundamenty zachowan spotecznych, moralnych i kultycz-
nych. Akcentuja centralna pozycje¢ cztowieka w stworzonym $wiecie oraz fakt,
ze cieszy si¢ on szczegdlnymi wzgledami Istoty Najwyzszej. Mity daja rowniez
odpowiedz na pytanie o geneza $mierci i zta. Wing za nie nie obarczaja Onyame,
lecz ludzka spotecznos¢ lub niesolidnych pomocnikéw Stworcy. Mit o oddale-
niu Onyame pokazuje, ze mimo zerwania przez ludzi bliskich wigzéw z Istota
Najwyzsza, Boze zatroskanie o losy §wiata trwa. Szczegdlnym wyrazem tej
relacji jest duchowy element (okra), wywodzacy si¢ od Onyame i obecny
w kazdym cztowieku. Jest to miejsce intymnego spotkania paradoksu transcen-

Dla scentralizowanej spolecznosci Aszantow krolowanie Onyame $wiadczy
o0 jego bliskos$ci i zwiazaniu ze $wiatem. Modelem wiladania Istoty Najwyzszej
jest aszancki system wladzy. Laczy on w sobie elementy dziedziczenia, monar-
chii i demokracji. Posta¢ asantehene stata si¢ inspiracja pojmowania roli Onyame
jako krola wszelkiego stworzenia. W ten sposob niepojeta natura transcendentnej
Istoty Najwyzszej zostaje wyrazona w praktycznych i bliskich terminach absolut-

Accra 1958, s. 146.
26 P, K. Sarpong, Ghana in Retrospect, s. 10.
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nego wladcy $wiata przyrody, ludzi i istot nadnaturalnych. Co wigcej, Aszanto-
wie wyrazaja swe przekonanie, ze Onyame jest rowniez prakrolowa-matka (Ena),
stojaca u poczatkdéw ich rodowego pokrewienstwa (abusua). W ten sposob imma-
nencja Istoty Najwyzszej zyskuje kolejny, jeszcze bardziej pogtebiony wymiar.
Powigzanie Onyame z systemem matrylinealnych klanow przeprowadza Aszan-
tow od relacji poddanstwa do dziecigctwa Bozego. Dlatego powiadaja: ,,Wszyscy
ludzie sa dzie¢mi Istoty Najwyzszej”.

Dzigki pojmowaniu Onyame jako stworcy i rodzicielskiego krola, Akanowie
moga poktada¢ w nim ufnos¢. Troska i czuwanie Istoty Najwyzszej nad $wiatem
najpetniej wyraza jej bliskos¢ i immanencjg. Wyrazem aszanckiej wiary w Boza
opatrzno$¢ sa liczne przyslowia, interpretacja znakdéw naturalnych i wydarzen
historycznych, imiona teoforyczne oraz tytuty nadawane Onyame. Szczegdlnym
tego przyktadem jest uznawanie go za dawceg stonca (Amowia) i deszczu (Amo-
su). Wszystko to prowadzi do okreslania Onyankopon Kwame przez Aszantow
mianem ,,Drzewa, o ktore mozna si¢ oprze¢ i nie upas¢” (Tweaduampon), czyli
Niezawodnego.

Rozwazane funkcje stworey, krola i opiekuna uzasadniaja zrownowazenia
transcendencji Istoty Najwyzszej z jej immanencja. Oddalenie Istoty Najwyzszej
byto czg¢sto podkreslane przez badaczy afrykanskich religii tradycyjnych kosz-
tem jej bliskosci.

Podjete badania ukazuja zaangazowanie i obecno$¢ Istoty Najwyzszej w dzie-
le stworzenia. Wladzg i opiekg¢ nad §wiatem sprawuje ona jednak przez swych
delegatoéw i reprezentantéw — inne istoty nadnaturalne. Dlatego kolejny rozdziat
bedzie pos§wigcony roli i miejscu bostw, duchow i przodkéow w tradycyjnej religii
spoteczno$ci Aszantow.
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INNE ISTOTY NADNATURALNE

W tradycji Afryki subsaharyjskiej pomigdzy najwyzszym sacrum, niedo-
stgpnym w sposob bezposredni a czlowiekiem rozciaga si¢ cala sfera posrednia,
ktorej zrodtem jest najwyzsza swigtos¢. Rozprzestrzenia si¢ ona na caty wszech-
$wiat za posrednictwem przedstawicieli Istoty Najwyzszej — innych istot nadna-
turalnych'. Dla ludoéw afrykanskich istnieje ontologicznie tylko jeden Bog. Formy
ich wierzen prowadza jednak do traktowania aspektow Boga jako hipostaz lub
figur antropomorficznych bez zrywania tacznosci pomigdzy Istota Najwyzsza
a personifikacjami, ktére ja objawiaja. W rodzimej religii afrykanskiej wszyst-
ko moze sta¢ si¢ teofania. Drzewo, zwierzg, kamien powoduja wyobrazenia
otwierajace cztowieka na transcendencje?.

Z powodu wielos$ci istot nadnaturalnych nietatwo jest uchwyci¢ ich wzajem-
ne relacje czy roznice pomigdzy nimi. Najwazniejsza w klasyfikacji jest Istota
Najwyzsza jako pierwszy byt duchowy. Nastgpnie pojawiaja si¢ bostwa, duchy
i przodkowie jako istoty ,,oddelegowane” do dziatania przez Istot¢ Najwyzsza®.

W niniejszym rozdziale badaniom poddane zostana bostwa, duchy,
powiazane z duchami przedmioty sakralne, czyli przybytki oraz przodkowie.
W pierwszym paragrafie bedzie zaprezentowana szeroka kategoria bostw. Otwiera
ja bogini ziemi Asase Yaa. Po niej najwazniejszymi istotami nadnaturalnymi sa
bostwa wigksze (tete abosom) i ich potencjalne miejsca zamieszkania — przybytki‘.
Onyame jest najczesciej dostepny poprzez bostwa rzeczne (asuobosom), ktore sa
dawcami ptodnoS$ci oraz poprzez ,.egzekutoréw” — bostwa (abosombrafo) beda-
ce straznikami moralnos$ci’. Nastepna kategoria istot nadnaturalnych, mocno za-

' A. Hampaté Ba, Aspects de la civilisation africaine, Paris 1972, s. 116.

2 A. Ndaw, Bég w Czarnej Afryce, [w] ERS, t. 2: Zagadnienia problemowe, Warszawa 2002,
s. 1455.

> P. K. Sarpong, Ghana in Retrospect, s. 14.

* D. M. Warren, The Techiman Bono of Ghana: an Ethnography of an Akan Society,
Legon 1975, s. 54 n. Zob. réwniez H. Zimon, Afrykanskie rytualy agrarne na przyktadzie ludu
Konkomba, Warszawa 1992, s. 55. przyp. 1.

SK. K. Anti, Relationship between the Supreme Being and the Lesser Gods of the Akan, Accra
1978, s. 45-57, 87-95, 118—125 [mps BUGh)]. Zob. takze R. S. Rattray, Ashanti, s. 87 n., 145 n.
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znaczajaca swa obecno$¢ w zyciu Aszantdw stanowia duchy i zwiazane z nimi
przybytki. Ich charakterystyce poswigcony zostanie drugi paragraf. Odrgbna
klasg istot nadnaturalnych, bo majaca ludzkie pochodzenie, stanowia przodko-
wie. Petnia oni dominujaca role w spotecznosci Aszantoéw, sa stalym pomostem
pomigdzy ludZzmi a §wiatem nadnaturalnym. Z tej racji duchy zmartych beda
przedmiotem rozwazan paragrafu trzeciego. Podsumowaniem refleksji nad rola
i obecnos$cia innych istot nadnaturalnych w tradycyjnej religii Aszantow bedzie
proba uchwycenia jej charakteru w kontekscie dyskusji nad jej monoteistyczna,
czy tez politeistyczna natura.

1. BOSTWA

Bostwa sa ,,bezczasowe”, w swiadomosci ludzi wierzacych istniaty one od
zawsze. Pod pewnymi wzgledami sa blizsze ludziom niz Bég, gdyz stale do-
$wiadcza si¢ ich obecno$ci w zyciu cztowieka w postaci pioruna i btyskawicy,
rzek i jezior. W pewnym sensie bostwa te sa na wpot duchowe i na wpot material-
ne: ludzie wyobrazajq sobie, ze istnieje jaka$ istota duchowa, ktéra ozywia czy
aktywizuje to, co skadinad jest jawne fizycznie®.

Bostwa sa w pelni zalezne od Istoty Najwyzszej. Afrykanie na ogot uznaja,
ze zostaly one stworzone przez Boga w ontologicznej kategorii duchéw. Wyraz-
nie sa z Nim powiazane, czgsto zastepuja Go w dziataniach i przejawach jako
Jego personifikacje, albo jako istoty duchowe odpowiedzialne za wazniejsze
przedmioty lub zjawiska natury’. Ich status podporzadkowania opisywany jest
w takich relacjach, jak: stworzenie — stworca, syn — ojciec, stuga — pan®.

Aszantowie posiadajg panteon bostw, przez ktore przejawia si¢ sama Istota
Najwyzsza. Znane sa one jako abosom (Ip obosom). Pochodza od niej i dzialaja
jako jej studzy oraz posrednicy migdzy nig a innymi stworzeniami. Ich liczba
stale wrasta. Mniejsze bostwa, czyli duchy chronia poszczegdlne rody oraz osoby
i wierzy sig, ze Onyame celowo stworzyt abosom, aby opieckowatly si¢ ludzmi.
Boéstwa sa nazywane rzecznikami i wyrazicielami woli Bozej (Onyame kyeame),
gdyz pelnia rolg posrednikow migdzy Istota Najwyzsza a ludzmi’.

1.1. Pochodzenie bostw

Rodowod kultu bostwa zwiazany jest zazwyczaj z aktem objawienia. Odby-
wa si¢ to czasem poprzez nadzwyczajne widzenia, a czasem przez wyjatkowe
wydarzenie. Wierzy sie, ze 0b0som ujawnia swoja wole zaopiekowania sie spo-

¢ J. S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 104.

"Tamze, s. 103 n.

8 E. B. Idowu, African Traditional Religion..., s. 135, 168 n. Zob. tez tenze, Olodumare,
s. 204.

°K. A. Busia, The Ashanti, s. 191. Zob. réwniez R. A. Lystad, The Ashanti, s. 163.
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teczno$cia i1 przyczynienia si¢ do znalezienia przez kogo$ jakiego$ przedmiotu,
np. kamienia, meteorytu lub innego dziwnego obiektu, ktory zostaje uznany za
znak wyboru znalazcy przez bostwo na posrednika komunikowania si¢ z ludz-
mi. Obosom za posrednictwem swego kaptana oglasza wowczas swoje warun-
ki pomocy ludziom. Naktada pewne zakazy i nakazy, ktére staja si¢ normami
postepowania, obowiazujacymi dana spotecznos$¢!®. Od ich przestrzegania, za-
lezy dobrobyt wspolnoty. Naruszenie tabu sprowadza roznorakie kary. Wprowa-
dzenie nowego bostwa staje si¢ na 0got okazja do rewizji dawnych norm i przy-
jecia nowych, odpowiadajacych duchowi czasu. Wigkszo$¢ nowych zasad pozo-
staje jednak w zgodzie z obowiazujaca tradycja. W rezultacie zawiera si¢ uktad
w rodzaju kontraktu czy przymierza''. Bostwo zobowiazuje si¢ zapewniaé lu-
dziom dobrobyt, sprzyja¢ urodzajowi, ptodnosci kobiet, pomaga¢ w chorobach,
w walce z wrogami; w czasach wspotczesnych bostwo ma sktada¢ ponadto obiet-
nicg zapewnienia pomyslnosci w interesach i karierze zawodowej. Pozycja bostwa
zalezna jest od przekonania ludzi o skutecznosci jego dziatania. Gdy wystuchuje
prosb, staje si¢ stawne. Wowczas do jego sanktuarium przybywaja ludzie nawet
z odlegtych stron. A w poblizu danego sanktuarium ,,rodza si¢”, czyli objawia-
ja synowie i corki potgznego obosom, powstaja nowe Swiatynie. Jezeli jednak
bostwo nie spetnia poktadanych w nim nadziei, stawa jego podupada — podobnie
jak jego $wiatynie. Po pewnym czasie bostwo to moze nawet zosta¢ zapomniane.
Thumaczy si¢ to ostabieniem starego obosom. Bostwa moga nawet umiera¢. O ta-
kich bostwach Aszantowie powiadaja, ze ich sita zupetnie stepiata (nano atro)®.
Konsekwencja tego jest zanik moralnosci na danym terenie i szerzenie si¢ prze-
stepczosci. Poszukuje sie wowczas nowego obosom, ktére ustanowitoby nowy
porzadek. Moze pojawi¢ si¢ ono w rezultacie nowego objawienia lub moze by¢
sprowadzone z innego terytorium. Wedtug panujacych wierzen kazde obosom
ma zwykle wybrane przez siebie miejsce kultu — przybytek lub sanktuarium.
Boéstwa darzy si¢ duzym szacunkiem, ale rownoczesnie traktuje si¢ je jako
partnera-opiekuna. Bostwu sktada si¢ nalezne ofiary, wznosi si¢ do niego modty.
Posiada ono w §wiadomosci wierzacych nadzwyczajna moc, ma rézne mozli-
wosci zaspokajania ludzkich potrzeb, jest zobowiazane do dziatania dla zapew-
nienia ludziom dobrobytu. Potega bdstwa zalezy od iloSci wyznawcow, ktorzy
Igkaja si¢ jego mocy. Nie istnieje absolutna przepas¢ migdzy $wiatem bostw
aludzi. Bostwa zachowuja si¢ podobnie jak ludzie. Obosom mozna oszuka¢, mozna
z nim pertraktowac lub targowac sie. Kazde obosom ma zazwyczaj okreslone dni
przyjet, tzw. abisa, kiedy to kazdy moze przyjs¢ do $wiatyni ze swoimi skarga-

10 Na przyktad naczelne bostwo w Ejura — Konkroma, ,,syn Tano”, nienawidzi: gwizdania,
hatasu zamiatania oraz obecnos$ci psow, koni i szczuréow. R. S. Rattray, Ashanti, s. 212.

' Opis instalacji nowego bostwa i zawarte z tej okazji zobowiazania zob. tamze, s. 147 n.

2 K. Wiredu, Cultural Universals, s. 48.
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mi i prosbami, przedstawiajac je bostwu za posrednictwem kaptana lub medium
w transie'®.

1.2. Bogini ziemi

Bogini ziemi umieszczona zostaje na poczatku rozwazan o bostwach, gdyz
pojawia si¢ w inwokacjach modlitewnych na drugim miejscu tuz po Onyame.
Czcza ja Aszantowie. Natura bogini ziemi jest trudna do opisania. Nie wyjasnio-
no, czy jest ona duchem rezydujacym w ziemi, czy tez hierofania potggi ziemi,
bostwem chtonicznym, czy raczej tellurycznym'. Bez watpienia istnieje posrod
Aszantow powszechne poczucie zaleznosci od ziemi. Dobrze wyraza to mowa
bebnow z festiwalu adae: ,,Ziemio, czy zywy czy zmarly, zalez¢ od ciebie i w to-
bie poktadam ma nadziej¢™"®. Nie oznacza to tylko tego, ze Zyjemy na ziemi a gdy
umieramy jesteSmy w niej grzebani's. To ziemia dostarcza pozywienia, wody,
drzew i wszystkiego, czego potrzeba czlowiekowi do przezycia. Ziemia nie tylko
jest prostym symbolem zywotnosci, lecz tez ptodnym pierwiastkiem zenskim
par excellence; a przez niektére ghanskie ludy opisywana jest jako matzonka
boga niebianskiego. Bogini ziemi jest zywa postacia, kontroluje ludzkie dzia-
fania. Bywa wyobrazana jako kobieta ptodna, obdarzona wielkimi piersiami'’.
Nieprzewidywalna, jak wszystkie mistyczne sity, staje sig¢ zrodlem bogactwa,
urodzaju, zdrowia, ale i drastycznych sankcji za wykroczenia czy $wigtokradz-
twa. Niezaleznie od tego, czy traktuje si¢ ja w sposob powazny czy zartobliwy,
zawsze jednak obdarzana jest wielkim respektem'®,

Kult bogini ziemi wystepuje na réznych obszarach rolniczych Afryki sub-
saharyjskiej, ale wydaje sig, ze najwigksza role odgrywa u ludéow woltanskich,
zamieszkujacych gorny bieg rzeki Wolty i jej doplywy. Bogini ziemi nalezy tam
do bostw wyjatkowo waznych, a jej obecnos¢ w zyciu religijnym uznaje wiele
ludéw"”. Dla ludow Akan, Krobo, Tallensi i innych z potnocnej Ghany ziemia jest

13'S. Chodak, Kaplani, czarownicy...,s. 27 n.

14 Niektorzy autorzy opisuja posta¢ Asase Yaa raczej jako potggg lub zasadg ziemi niz boginig.
E. G. Parrinder, West African Religion, s. 39. Chtoniczymi sa okreslane zazwyczaj istoty nadna-
turalne przebywajace lub panujace w podziemiu, a jako telluryczne klasyfikuje si¢ personifikacjg
ziemi i istoty powiazane z jej powierzchnia. Nie jest to podziat rozlaczny. K. Miko§, Bostwa
telluryczne, [w:] REPWN, t. 2, Warszawa 2001, s. 245.

S R. S. Rattray, Ashanti, s. 278.

16 P. K. Sarpong, Dear Nana, s. 29 n.

7R. A. Lystad, The Ashanti, s. 165.

18 P. K. Sarpong, Ghana in Retrospect, s. 18.

1 U ludu Igbo (wschodnia Nigeria) boginia ziemi jest Ala. Jako wielka matka bostw, jest bo-
stwem ptodnosci, krolowa podziemia. Wierzy sig, iz jest pelnym mocy straznikiem moralnosci
i fadu spotecznego razem z przodkami. Od niej zalezy los cztowieka (J. O. Awolalu, P. A. Dopamu,
West African Traditional Religion, s. 91 n.). Jest wladczynia m¢zczyzn i dawczynia praw. Jako
bostwo podziemi przyjmuje do siebie wszystkich zmartych. Czgsto jest przedstawiana w rzez-
bie (Z. Sokolewicz, Mitologia Czarnej Afryki, s. 288). U ludu Edo (potudniowa Nigeria) boginia
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przedmiotem czci?®. W spotecznos$ciach segmentarnych kaptan ziemi, np. u ludu
Konkomba zwany utindaan, jest specjalista rytualnym wysokiej rangi?'. Nawet
w spoteczenstwach scentralizowanych, jak Dagomba i Mamprusi, bogini ziemi
obdarzona jest wielkim szacunkiem?,

Bogini ziemi przynalezy do klasy istot nadnaturalnych o charakterze mitolo-
gicznym zwigzanych z Istotag Najwyzsza. Aszantowie uwazaja ziemi¢ za bostwo
zenskie pojawiajace si¢ po Bogu?. Postacie natury duchowej stanowia probe uhi-
storycznienia tego, co jest ,,bezczasowe” i czego czlowiek w innym konteks$cie
doswiadcza jako bostwa. Istoty te thumacza obyczaje, idee lub instytucje, ktorych
poczatek ginie w mrokach przesztosci®.

Aszantowie sa przekonani, ze ziemia zostata stworzona w czwartek i dlatego
nazywana jest Asase Yaa®. Yaa jest imieniem kobiety urodzonej w czwartek.
W tym dniu umozliwia si¢ ziemi odpoczynek, uznajac czwartek za dzien jej
poswigcony. Do dzi$ aszanccy rolnicy powstrzymuja si¢ w czwartki od uprawy
i pracy na roli. Wobec tamiacych tabu stosowane byty surowe kary, gdyz wie-
rzono, iz cate spoteczenstwo mogto spotkac nieszczescie w wypadku niepostu-
szenstwa jednostki®®. Jeszcze na poczatku XX wieku ztamanie tego tabu karane
byto $miercia?. Istnieje rowniez przekonanie, ze w czwartek nie wolno wcho-
dzi¢ do lasu, gdyz mogloby sie to zakonczy¢ tragicznie?®. Bogini ziemi okreslana

ziemi jest Oto, symbolizowana przez drzewo ikhimi, sadzone w poblizu niemal kazdego domu.
Powiazana jest z ptodnoécia. Jej symbolem jest wielki jam. Slimaki i ubite jamy sa sktadane u stop
jej otftarzy. U ludu Ibibio (potudniowo-wschodnia Nigeria) boginia ziemi jest Isong. Jej znakiem
jest skorupa zétwia zatknigta na patyku w ziemi (J. O. Awolalu, P. A. Dopamu, West African
Traditional Religion, s. 97 n.). Bogini ziemi ludu Baule z Wybrzeza Ko$ci Stoniowej to Asasiwa.
Stworzona zostala przez boga Njambe i zestana na ziemig (S. Pilaszewicz, Religie i mitologia
Czarnej Afryki, s. 55).

2 Wnikliwa i dogtebna analize religioznawcza sakralnosci ziemi u ludow zachodnioafrykan-
skich przeprowadza Henryk Zimon w swych publikacjach. H. Zimon, Sakralnos¢ ziemi, s. 27 n.;
tenze, Z badan nad kultem ziemi u ludu Konkomba z potnocnej Ghany, RTeol, t. 41, z. 2(1994),
s. 17 n.; tenze, Afrykanskie rytualy agrarne, s 92 n.

21 O kaptanach ziemi zob. H. Zimon, Kaplani ziemi u ludu Konkomba w pétnocnej Ghanie,
[w:] Kaptan posrod ludu kaplanskiego, red. W. Stomka, J. Misiurek, Lublin 1993, s. 164 n.

22 G. K. Nukunya, Tradition and Change in Ghana. An Introduction to Sociology, Accra 1992,
s. 55.

2 J. G. Christaller, A Dictionary of the Asante..., s. 413.

24 J. S. Mbiti, Afrykanskie religie..., s. 106 n.

2> Akanowie potudniowi, czyli Fantowie, bogini¢ ziemi nazywaja Asase Efua, a za jej $wigty
dzien uznaja piatek. A. Ephirim-Donkor, African Spirituality, s. 28 n.

20 G. K. Nukunya, Tradition and Change, s. 55.

2R. S. Rattray, Ashanti, s. 215. Zob. tezJ. O. Awolalu, P. A. Dopamu, West African Traditional
Religion, s. 111. Tabu to rodzito konflikt migdzy tradycyjnym dniem §wiatecznym a wprowa-
dzanym chrzes$cijanskim $wigtowaniem niedzieli. E. G. Parrinder, African Traditional Religion,
s. 48.

28 S. Pitaszewicz. Asase Yaa, [w:] REPWN, t. 1, Warszawa 2001, s. 350. Zob. rowniez tenze,
Stownik mitologii i religii Czarnej Afryki, s. 42; tenze, Asase Jaa, [w:] Leksykon religioznawczy,
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bywa czasem jako Aberewa (stara kobieta czy tez sedziwa matka)®. Pod ta po-
stacia pojawia sie tez w mitach i ludowych opowie$ciach, zwanych anansesem?3’.
Z boginia ziemi wiaze si¢ wicle zakazow. Obok wspomnianego zakazu uprawy
ziemi w czwartek, nalezy unika¢ wszelkich czynow desakralizujacych ziemig.
Tabu Asase Yaa stanowia: nieuprawniony rozlew ludzkiej krwi (zabojstwo), ka-
zirodcze zwiazki, grzebanie cigzarnej kobiety bez uprzedniego wydobycia ptodu
z jej tona, toksyczne czy beztadne korzystanie z ziemi, a nade wszystko stosunki
seksualne w buszu®'. Ziemia karze tamiacych te zasady, a nagradza stosujacych
si¢ do regul®. Jesli jednak dojdzie do ztamania zasad, wowczas sktadane sa liczne
ofiary dla przebtagania ziemi. Wierzy sig, ze gdyby nie zostala podj¢ta ekspiacja
ziemi, na cale spoleczenstwo moglyby spas¢ powazne nieszczescia, . Swigtosé
ziemi objawia si¢ rowniez na inne sposoby, ktorych wyjasnienie nie zawsze jest
jasne, np. ztoty tron nigdy nie moze wejs¢ w bezposredni kontakt z ziemia, musi
spoczywac na skorze stonia. Podobnie stopy krola Aszantow nie moga dotknaé
ziemi, inaczej wielkie nieszczescie mogloby staé si¢ udziatem catego ludu.
Ziemia nie odbiera zorganizowanego kultu, cho¢ jest czczona przez wielu lu-
dow zachodnioafrykanskich. Do niej kierowane sa modlitwy, sktadane sa libacje,
jej imig jest wzywane tuz po Istocie Najwyzszej. Poswigcono jej szczegolne dni.
Afrykanie zwracaja si¢ do niej z prosba o potomstwo, pokoj, dobro, plony i dtu-
gie zycie. Uwaza si¢ ja za posrednika migdzy swiatem ludzi a Istota Najwyzsza,
béstwami i przodkami®. Chociaz Asase Yaa jest boginia ziemi u Aszantow, to
jednak nie ma zadnych $§wiatyn i kaptanow sobie dedykowanych*. Dary i ofiary
sktada sig jej na przydroznych ottarzach przed rozpoczeciem prac polowych; pod-
czas uroczystosci pogrzebowych rytualnie wylewa si¢ na ziemig napoje; w czasie
inicjacji dziewczat ich matki zanosza do niej btagania o zachowanie corek przy
zyciu i obdarowanie ich licznym potomstwem?’. Podczas obrzedéw inicjacyjnych

red. M. Nowaczyk, Z. Stachowski, PRel 1998, nr 1-2, s. 54; tenze, Religie i mitologia Czarnej
Afryki, s. 54 n.; tenze, Religie Afryki, s. 72; K. A. Opoku, West African..., s. 56 n.

¥K. A. Opoku, West African..., s. 56 n. Zob. réwniez J. O. Awolalu, P. A. Dopamu,
West African Traditional Religion, s. 110 n.; G. K. Nukunya, Tradition and Change, s. 55.

3 H. Courlander, 4 Treasury..., s. 140 n. Asase Yaa jako Aberewa jest kochanka bostwa
Bosomtwe. J. O. Awolalu, P. A. Dopamu, West African Traditional Religion, s. 110.

3 P. K. Sarpong, Ghana in Retrospect, s. 18. Zob. takze tenze. Dear Nana, s. 29 n.;
A. Ephirim-Donkor, African Spirituality, s. 28 n.

32 1. K. Otabil, Notes..., s. 75 n. Zob. réwniez E. A. Mettle-Nunoo, West African Traditional
Religion, s. 43 n.

3 K. A. Opoku, West African...,s. 56 n.

3 R. S. Rattray, Ashanti, s. 216.

3 1. K. Otabil, Notes..., s. 75 n. Zob. takze E. A. Mettle-Nunoo, West African Traditional
Religion, s. 43 n.

% P. K. Sarpong, Ghana in Retrospect, s. 18.

37 Wywiad z Nana Amma Serwaa z dnia 27 sierpnia 2001 w Ejisu-Besease. Zob. tez
S. Pitaszewicz, Asase Yaa, s. 350; tenze, Stownik mitologii i religii Czarnej Afryki, s. 42; tenze,
Religie Afryki,s. 72.
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wystepuje w inwokacjach®. Aszantowie maja bezposredni dostep do Asase Yaa
i do jej taskawosci®. Kazdego ranka gospodarz zagrody (fiewura) sktada ofiare,
odmawiajac nastepujaca modlitwe: ,,Onyankopon Kwame, stworco stonca i desz-
czu! Przyjdz do nas ze swa matzonka Asase Yaa. Przyjmij t¢ ofiarg i zeslij pokoj
temu domowi oraz jego mieszkancom™?,

Nalezy zauwazy¢, ze bogini ziemi nie jest uznawana za wieszcze bostwo, do
ktorego mogliby si¢ zwraca¢ ludzie o pomoc i rade w kryzysowych sytuacjach.
Aszantowie powiadaja: ,,Ziemia nie jest bostwem, ona nie wrozy” (Asase nye
bosom, onkyere mmusu)*'. Stanowi to o specyfice bogini ziemi, czyniac z niej
osobna kategorig istot nadnaturalnych.

Podobnie jak bostwa, bogini ziemi otrzymuje dary i ofiary, zwlaszcza na po-
czatku sezonu agrarnego, na przetomie marca i kwietnia, gdy rozpoczyna si¢
pora deszczowa*?. Przed zasiewami rolnicy sktadaja w ofierze ptactwo, modlac si¢
0 zgodg na wzruszenie ziemi, zabiegajac o ochrong przed wypadkami i proszac
o0 obfite zbiory®. Zanim rolnik zasieje cokolwiek na swej roli, musi uzyska¢ zgo-
de Asase Yaa*. Uwaza sie¢ te ryty za niezbedne, odkad bogini ziemi podarowata
rolg uprawna przodkom, ktérych uznaje si¢ za prawowitych wiascicieli ziemi.
Z tej racji wszystko, cokolwiek dokonuje si¢ na polach, musi by¢ z nimi konsulto-
wane. Kazdorazowy wddz, wladajacy na danym terenie, rowniez darzy wielkim
szacunkiem Asase Yaa i przodkow — rzeczywistych wladcow ziemi®.

Ziemia jest dla Aszantow warto$cia sakralna. Ma moc duchowa, moc ptod-
nosci, ktora pozwala rosnac¢ roslinom. Ziemia ma w sobie potege, ktdra otrzymata
z woli Istoty Najwyzszej, a ktora ma by¢ przedmiotem ludzkiej interwencji, tak
samo jak moc duchowa tkwiaca w amuletach. Srodki ludzkiego oddziatywania
na ziemig¢ maja sakralny charakter. Na czes$¢ ziemi odbywaja si¢ rozmaite uroczy-
stosci i $§piewane sa rozne hymny. Cze$¢ oddawana ziemi wiaze si¢ Scisle z kul-
tem przodkow*. Prawdopodobnie powodem tej czci jest przekonanie o wyjsciu
z ziemi praprzodkoéw wspolczesnych klanow Aszantéw. Imig bogini ziemi Asase
Yaa bywa czasem uzywane w formie ,,ziemia, stworczyni podziemia” (Asase bo
ne nsie). Ofiary i libacje dedykowane duchom zmartych przodkow sktadane sa na

¥ R. S. Rattray, Religion and Art, s. 70 n. Zob. takze P. K. Sarpong, The Girl’s Nubility, s. 25.

¥ K. A. Opoku, West African...,s. 56 n.

“0H. S. J. Evans, The Akan Doctrine of God, s. 252. Zob. tez S. Pitaszewicz, Religie Afryki, s.
104.

4 E. A. Mettle-Nunoo, West African Traditional Religion, s. 44. Zob. tez K. A. Opoku, West
African...,s. 56 n.

2 K. A. Opoku, West African..., s. 56 n. Zob. tez E. G. Parrinder, West African Traditional
Religion, s. 39.

“E. G. Parrinder, African Mythology, s. 78 n.

#R. S. Rattray, Ashanti, s. 215 n.

4. 0. Awolalu, P. A. Dopamu, West African Traditional Religion, s. 111.

4 A. Zajaczkowski, Aszanti..., s. 69.
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ziemig, ktora jest miejscem ich przebywania?’. W mitach Asase Yaa wystepuje
jako matka zmartych i whadczyni §wiata podziemnego*. Przyjmujac ciata i dusze
zmartych, staje si¢ pania przodkow”. Ziemi jest sktadana ofiara, gdy ma zostac
wykopany grob. Istnieje stanowcze przeswiadczenie, ze kazdy cztowiek wyszedt
z wngtrznosci ziemi 1 przez $mier¢ wraca do niej. Przed wykopaniem grobu, wy-
lewana jest libacja dla zdobycia przyzwolenia na wykopanie dziury w ziemi, tak
by dziecko Asase Yaa moglo by¢ ztozone w jej tonie. Nastepnie odmawiana jest
modlitwa: ,,Asase Yaa, ktorej dniem jest czwartek, przyjmij to wino i pij. Oto
twoj potomek umarl, przychodzimy cig prosic¢ o to miejsce, tak bySmy mogli wy-
kopa¢ dziurg”™.

Bogini ziemi uznawana jest rowniez przez Aszantow za gorliwego straznika
prawdy. Kiedy wiarygodno$¢ o§wiadczenia jest watpliwa, osoba, ktora je sktada,
moze by¢ wezwana do dotknigcia konicem swego jezyka grudki ziemi, aby w ten
sposob udowodni¢ swa prawdomownos¢’. Ziemia jest wyrazem prawdy. Imig
bogini ziemi wzywa si¢ przy ustanawianiu praw, podczas sktadania przysiggi
i obejmowania urzedow> Bogini ziemi jest ostoja moralno$ci. Obnaza niepra-
widlowosci, kradzieze, cudzotostwa, morderstwa’®. Z tych wierzeh wywodzi si¢
zachowany posrod Afroamerykandéw zwyczaj stukania w ziemig™.

1.3. Asase Yaa a Onyame

Asase Yaa jest istota bardziej mitujaca i dostgpna niz odlegty bog Onyame.
Istota Najwyzsza i dobroczynna bogini ziemi sa postrzegane czgsto w taki spo-
sob, ze wprowadzana jest symbolika matzenstwa ziemi z niebem. Istota Najwyz-
sza (bog niebianski) jest uwazany za pierwiastek meski, a bogini ziemi za wielka
matke lub dawczyni¢ zycia. Podobnie jest w wypadku Asasa Yaa, ktora przez
ludy Akan w Ghanie i na Wybrzezu Ko$ci Stoniowej uwazana jest za matzonke
Onyankopon®. Stad rosliny, zwierzgta, rzeki, gory i inne obiekty naturalne, cho¢

“TR. S. Rattray, Ashanti, s. 215.

8 S. Pitaszewicz, Asase Yaa, s. 350. Zob. rébwniez tenze, Asase Jaa, s. 54; tenze, Religie i mi-
tologia Czarnej Afryki, s. 54 n.; tenze, Religie Afryki, s. 72.

1. K. Otabil, Notes..., s. 75 n. Zob. réwniez E. A. Mettle-Nunoo, West African Traditional
Religion, s. 43 n.

UK. A. Busia, The Position of the Chief, s. 42. Zob. takze J. O. Awolalu, P. A. Dopamu, West
African Traditional Religion, s. 111.

LK. A. Opoku, West African..., s. 56 n.

2 S. Pitaszewicz, Asase Aa, s. 350. Zob. tez tenze, Religie i mitologia Czarnej Afryki, s. 54 n.;
tenze, Religie Afryki, s. 72.

3 1. K. Otabil, Notes..., s. 75 n. Zob. réwniez E. A. Mettle-Nunoo, West African Traditional
Religion, s. 43 n.

S E. G. Parrinder, African Mythology, s. 78 n.

3 1. K. Otabil, Notes..., s. 75 n. Zob. takze E. A. Mettle-Nunoo, West African Traditional
Religion, s. 43 n.; S. Pitaszewicz, Asase Yaa, s. 350; tenze, Religie i mitologia Czarnej Afryki, s. 54
n.; tenze, Religie Afryki, s. 72; H. S. J. Evans, The Akan Doctrine of God, s. 247.
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stworzone przez Onyame, uwazane sa za dzieci bogini ziemi. Mbiti podkresla:
,»Wsrod zachodnich Aszantéw rzeka Tano uwazana jest za najbardziej zbawienne
dziecko bogini ziemi™*.

Nie jest przypadkiem, ze w akanskim mysleniu istnieje $cista wigz pomigdzy
Istota Najwyzsza a boginia ziemi Asase Yaa. Wyprowadzanie jednak z tego po-
wigzania kultu ptodnosci bytoby btedne. Onyankopon nie jest bogiem ptodnosci,
a uzywany termin ,,zona” jest figuratywny, metaforyczny, wyrazajacy dobitnie
zalezno$¢ cztowieka zarowno od Boga, jak i od ziemi. Rodzima religia Aszan-
tow nie wykazuje cech powszechnie zwigzanych z kultami ptodnosci®’. Pojawiaja
sie takze koncepcje przedstawiajace bogini¢ ziemi w opozycji lub w konflikcie
z Istota Najwyzsza, bogiem nieba. Wyrazaja to niektore mity, jak np. opowia-
danie o mieczu Aberewy, posiadajacym magiczna moc, potgzniejsza od mocy
samego Onyame?®,

Dwa dopetniajace si¢ elementy: wiara w odlegla Istote Najwyzsza i w zyczli-
wa bogini¢ matke ziemig, stanowia znaczace elementy religijno$ci mieszkancow
Afryki Zachodniej. Fakt ten implikuje konsekwencje w zyciu codziennym. Moz-
na przypuszczaé, ze bogini ziemi jest personifikacja ptodnosci w jej najszerszym
znaczeniu przyczyniania si¢ do wzrostu, co oznacza, ze Asase Yaa jest deifikacja
tych ulotnych, niezbadanych sit zyciowych odpowiedzialnych za wzrost i repro-
dukcje. Mozna rowniez zaktadaé, ze stanowi ona deifikowane centrum sit wital-
nych, ktorych zyczliwa wspotpraca musi by¢ zapewniona, nim cztowiek, zwierze
czy tez roslina osiagnie oczekiwana dojrzatos¢ i ptodnosé. Czes¢ wobec zycz-
liwie usposobionej Aberewy staje si¢ realizacja istotnej wspotpracy pomigdzy
boskimi sitami witalnymi a ludzka praca. Jak Europejczycy uprawiaja ziemig,
opierajac si¢ na swej tradycji oraz technicznych i naukowych osiagnigciach, tak
Afrykanie pracuja na swych polach uprawnych, oczekujac zjednania sobie przy-
chylnosci i pomocy dobrotliwej matki ziemi. W tym wypadku bogini ziemi jest
typowym przyktadem mistycznej i glgboko religijnej idei, ktéra mozna przeto-
zy¢ na europejskie terminy jako rodzimy ekwiwalent technik agrarnych. Istnieje
rozbiezno$¢ w sposobach myslenia: Europejczycy patrza na sprawy zycia z me-
chanicystycznego punktu widzenia, podczas gdy zachodni Afrykanie postrzega-
ja je witalistycznie, z perspektywy $§wigtowania festiwali zbioréw>’. Cho¢ cze$¢
i numinalny respekt, czyli rzeczywista religijnos¢, moga by¢ dostrzezone w pod-
sta