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KREOLIZACJA KULTUROWA
WE WSPÓ£CZESNYM TOGO

CULTURAL �CREOLISATION�
IN THE CONTEMPORARY TOGO

Pañstwo postkolonialne w Afryce stanowi organizm, którego nie
daje siê w pe³ni badaæ ani metodami tradycyjnej etnologii, ani te¿
zachodniej politologii. Stanowi rzeczywisto�æ funkcjonuj¹c¹ inaczej
ni¿ tradycyjna grupa etniczna lub zlepek grup, a tak¿e inaczej ni¿
kraje o d³ugiej historii stosunków politycznych. Wspó³czesne pañ-
stwa afrykañskie powsta³y w wyniku rozprzestrzeniania siê �wiato-
wego systemu politycznego na terytorium Afryki i w ramach tego
systemu rozwinê³y siê w specyficzny sposób. Granice miêdzypañ-
stwowe w Afryce zosta³y wytyczone przez mocarstwa kolonialne
arbitralnie, bez brania pod uwagê ani kryteriów lingwistycznych,
ani to¿samo�ci kulturowych. Mimo to pañstwo postkolonialne uzna-
je odziedziczone granice za nienaruszalne, bowiem ka¿da próba
skorygowania jednej z nich poci¹gnê³aby za sob¹ konieczno�æ zmia-
ny innych. Pañstwo to broni wiêc swej suwerenno�ci i kszta³tuje
�wiadomo�æ narodow¹ w ramach istniej¹cych granic.

Kultura wspó³czesnych pañstw afrykañskich nie jest zwyk³¹
mozaik¹ ró¿nych etniczno�ci1, ale stanowi pewn¹ ca³o�æ nale¿¹c¹ do
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1 Traktowanie grup etnicznych zamieszkuj¹cych dany kraj jako niezale¿nych
jednostek kultury narodowej zaciera rzeczywisto�æ wspólnej historii, kontaktów
i relacji wspó³zale¿no�ci, w jakiej grupy te ¿y³y ju¿ przed okresem kolonialnym.
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�wiatowego systemu. System ten jednak nie stwarza uniformizacji
kulturowej, ale zastêpuje jedn¹ ró¿norodno�æ przez drug¹, która
bazuje mniej na autonomii, a bardziej na interakcjach miêdzykultu-
rowych. Interakcje te rodz¹ dynamiczne uk³ady znaczeñ i nowe formy
ekspresji kulturowej. Obce wp³ywy niekoniecznie prowadz¹ do zubo-
¿enia kultury lokalnej czy narodowej. Dostêp do �rodków technicz-
nych i nowych form symbolicznych pozwala na skonfigurowanie
w oryginalny sposób w³asnej kultury, na stworzenie nowych relacji
i wzorów. Si³a technologii mediów wywo³uje subteln¹ transformacjê
polegaj¹c¹ na wspó³graniu dotychczasowych idei i jako�ci symbolicz-
nych z nowymi. Kontakty kulturowe nie prowadz¹ do repliki jedno-
rodno�ci w sensie daleko id¹cej wymiany dóbr kulturowych, ale do
dynamicznej transformacji systemów znaczeñ.

Kreolizacja jest terminem u¿ywanym w jêzykoznawstwie i ozna-
cza proces tworzenia siê jêzyków kreolskich, tzn. wypieranie i zastê-
powanie jêzyków etnicznych przez pid¿yny. Jêzyk kreolski powstaje
zasadniczo wtedy, kiedy u¿ytkownicy jednego jêzyka dominuj¹ na
gruncie ekonomicznym i/lub politycznym nad u¿ytkownikami, zwy-
kle niepi�miennymi, innych jêzyków. W pierwszym etapie pojawia
siê pid¿yn, zmodyfikowana forma jêzyka grupy dominuj¹cej o znacz-
nie zredukowanym s³ownictwie i uproszczonej gramatyce, który s³u-
¿y do interkomunikacji, przy czym ka¿da z grup pos³uguje siê w ko-
munikacji wewnêtrznej jêzykiem rodzimym. Kreolizacja nastêpuje
wtedy, kiedy pid¿yn staje siê jêzykiem kreolskim, tzn. zostaje przy-
jêty przez grupê etniczn¹, która uleg³a dominacji, jako jêzyk podsta-
wowy i pe³ni funkcjê jêzyka ojczystego.

W badaniach nad wspó³czesnymi kulturami Afryki termin �kre-
olizacja� popularyzuje Ulf Hannerz2. Kreolizacja to konwersacja
miêdzy kulturami, pozwalaj¹ca ludziom na kszta³towanie ich ¿ycia

2 Zob. U. Hannerz, Skreolizowany �wiat, w: Badanie kultury � elementy
teorii antropologicznej. Kontynuacje, red. A. Gupta, J. Ferguson, Wyd. Naukowe
PWN, Warszawa 2004, s. 284�298 (orygina³ The World of Creolisation, �Africa�
1987, No. 54/4, s. 546�559).
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zgodnie z pewnymi systemami znaczeñ. Najczê�ciej ma ona miejsce
miêdzy nierównymi partnerami, sk¹d staje siê ona kreatywn¹ rein-
terpretacj¹ kultury dominuj¹cej lub �centralnej� w ramach kultury
podporz¹dkowanej lub �peryferyjnej�. Ludzie z peryferii skonfronto-
wani s¹ z symbolicznymi formami kultury centrum, ale do�wiadcze-
nie bycia na peryferiach sprawia, ¿e zmieniaj¹ ich znaczenie czyni¹c
je odmiennymi od orygina³u3.

Kolonialny system w Afryce wytworzy³ kultury o charakterze
pid¿yn. Ustanawiaj¹c jako urzêdowy jêzyk metropolii zepchn¹³ jêzy-
ki rodzime do roli wektora komunikacji wewnêtrznej. Wprowadzi³
symbole pañstwowo�ci, takie jak flaga, hymn czy mundur. Narzuci³
nowe wzory hierarchii spo³ecznej. Zdefiniowa³ i ustali³ granice po-
szczególnych grup etnicznych oraz podzieli³ terytorium na jednostki
administracyjne. Dziedzictwo kolonialne zosta³o w nastêpuj¹cym po
wyzwoleniu okresie zintegrowane i przyjête za swoje w procesie
kreolizacji. Kultury kreolskie, podobnie jak jêzyki kreolskie, bazuj¹
na dwóch lub wiêcej historycznych �ród³ach, czêsto ca³kowicie ró¿-
nych. Mia³y czas rozwin¹æ siê i zintegrowaæ. Ludzie formowani s¹ od
urodzenia przez te systemy znaczeñ i ¿yj¹ w ukszta³towanym przez
nie kontek�cie. Uwa¿aj¹ je za swoje, w³asne, których autentyczno�æ
nie podlega w¹tpliwo�ci.

W niniejszym artykule przedstawiono trzy wydarzenia kulturo-
we w Togo o charakterze kreolskim i proces ich powstawania: rytua³
flagi maj¹cy istotne znaczenie w ¿yciu publicznym, animacjê kultu-
row¹ jako instrument wdra¿ania tre�ci ideologicznych oraz tradycyj-
ne �wiêto nowych pochrzynów bêd¹ce platform¹ integracji regional-
nej w szerokim kontek�cie politycznym.

3 Zob. U. Hannerz, Culture Between Center and Periphery. Toward a Ma-
croanthropology, �Ethnos� 1989, No. 54/3-4. Nale¿y podkre�liæ, ¿e termin �kre-
olizacja� i pochodne u¿ywany jest czêsto zamiennie z terminem �hybrydyzacja�.
Zob. m.in. Sitting Culture. The Shifting Anthropological Object, red. K.F. Olwig,
K. Hastrup, Routledge, London 1997 oraz Locating Cultural Creativity, red.
J. Liep, Pluto Press, London 2001.
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Rytua³ flagi

W powszechnie przyjêtych formach zachowañ ¿ycia publicznego
spotkaæ mo¿na zwyczaje przejête z ca³kowicie odmiennego obszaru
kulturowego, a jednak g³êboko zakorzenione w �wiadomo�ci i uzna-
wane za w³asne. Przyk³adem tego typu zachowañ o charakterze
kreolskim w Togo, podobnie jak w wielu innych krajach afrykañ-
skich, jest rytua³ flagi. Przed ka¿dym pañstwowym budynkiem
Republiki Togijskiej podczas godzin urzêdowania powiewa na masz-
cie flaga narodowa. Wci¹gniêcie flagi na maszt i jej opuszczenie
wyznacza pocz¹tek i koniec zajêæ szkolnych, godzin pracy urzêdów
pañstwowych i biur posterunków policji oraz ¿andarmerii, a przede
wszystkim dnia s³u¿by w obozach wojskowych. Rytua³ ten pozwala
zinterpretowaæ dzieñ pracy jako dzia³alno�æ w s³u¿bie narodu lub
ojczyzny. Podczas ceremonii wci¹gania i opuszczania flagi nale¿y
staæ w bezruchu, w milczeniu, z g³ow¹ skierowan¹ w kierunku
masztu. Poszanowanie flagi wpaja siê dzieciom od najm³odszych lat
szkolnych. Niebaczny obcokrajowiec, który przechodzi w pobli¿u bez
zatrzymania siê wzbudza gniew t³umu. Mo¿e siê zdarzyæ, ¿e posypi¹
siê w jego kierunku wyzwiska, a nawet gro�by. Przeje¿d¿aj¹ce za�
w pobli¿u samochody powinny siê zatrzymaæ na czas ceremonii4.

U¿ycie flagi jako symbolu wspólnej przynale¿no�ci spo³eczno-
etnicznej nie spotyka siê w tradycji afrykañskiej. Obecno�æ flagi na
ziemi togijskiej wzmiankowana jest po raz pierwszy w kontek�cie
zawarcia uk³adu miêdzy królem Mlap¹ a przedstawicielem cesarza
niemieckiego, baronem Gustawem Nachtigalem, rozpoczynaj¹cego
okres dominacji kolonialnej w Togo. Dnia 4 lipca 1884 roku zatkniê-
to flagê niemieck¹ na pla¿y w okolicach Bagida5. Wiemy, ¿e by³a to

4 Zob. J.J. Pawlik, Expérience vécue dans le processus de l�adaptation cultu-
relle, w: Première rencontre des anthropologues SVD en Afrique, red. H. Hocheg-
ger, CEEBA Publications, Mödling 1998, s. 44.

5 Por. R. Cornevin, Le Togo. Des origines à nos jours, Académie des Scien-
ces d�Outre-Mer, Paris 1988, s. 158.
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flaga z³o¿ona z trzech poziomych pasów, koloru czarnego od góry,
nastêpnie bia³ego lub srebrnego, a u do³u czerwonego. Flaga ta
pojawia³a siê wszêdzie tam, gdzie zak³adano garnizony i stacje ad-
ministracyjne niemieckich w³adz kolonialnych. O istotnym znacze-
niu, jakie nadawano wówczas barwom narodowym, �wiadczy tytu³
monografii ówczesnego badacza niemieckiej wzorcowej kolonii Togo,
Heinricha Klose: �Togo pod flag¹ niemieck¹�6. Flaga niemiecka po-
wiewa³a nad Togo do 2 wrze�nia 1914 roku, kiedy to po wybuchu
pierwszej wojny �wiatowej po³¹czone si³y francusko-brytyjskie za-
jê³y terytorium kolonii. Odt¹d czarno-bia³o-czerwone poziome pasy
flagi cesarskiej zast¹pione zostan¹ niebiesko-bia³o-czerwonymi
pionowymi pasami narodowej flagi francuskiej, przynajmniej w tej
czê�ci Togo, nad któr¹ protektorat sprawowaæ bêdzie Republika Fran-
cuska7.

Od chwili wprowadzenia w 1914 roku, flaga francuska bêdzie
powiewaæ nad Togo przez nastêpnych 44 lata, a¿ do ustanowienia
Republiki autonomicznej. Nie sposób oszacowaæ wp³ywu kolonizacji
francuskiej na mentalno�æ narodów afrykañskich z³¹czonych dzi�
pod has³em �frankofonii�. Faktem jest jednak, ¿e zarówno trójkolo-
rowa flaga narodowa, jak i hymn narodowy, �Marsylianka�, nale¿¹
do bez w¹tpienia najwa¿niejszych i najwymowniejszych symboli
narodowych. Pod koniec II wojny �wiatowej, gen. Charles de Gaulle,
zwróci³ siê do Afrykanów nastêpuj¹cymi s³owami: �W Afryce francu-
skiej, jak na wszystkich innych terytoriach, gdzie ludzie ¿yj¹ pod
nasz¹ flag¹, nie bêdzie ¿adnego rozwoju, który by³by rozwojem, je-
�liby ludzie, na swej ziemi rodzinnej, z niego nie korzystali, moral-
nie i materialnie, je�liby nie mogli stopniowo zbli¿yæ siê do poziomu,
na którym bêd¹ zdolni uczestniczyæ w zarz¹dzaniu swoich w³asnych

6 H. Klose, Togo unter deutscher Flagge, Reimer Verlag, Berlin 1899.
7 Togo w granicach kolonii niemieckiej zosta³o podzielone na dwa protekto-

raty: francuski, który dzi� stanowi Republikê Togijsk¹, oraz brytyjski, który
zosta³ w³¹czony po referendum 9 maja 1956 roku do Z³otego Wybrze¿a (pó�niej-
szej Ghany).
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spraw�8. S³owa te uznaæ nale¿y za zapowied� dekolonizacji, niemniej
w chwili ich wypowiadania podkre�la siê w³adzê Francji u¿ywaj¹c
metafory flagi.

Togo nigdy nie by³o koloni¹ francusk¹, ale protektoratem z man-
datu Ligi Narodów, za� po II wojnie �wiatowej z mandatu Organi-
zacji Narodów Zjednoczonych (ONZ), dlatego proces uzyskiwania
niepodleg³o�ci przebiega³ przede wszystkim na polu dyplomatycz-
nym zarówno przez wywieranie presji na rz¹dzie francuskim, jak
i przez pertraktacje z ONZ. Pod wp³ywem tych zabiegów, 30 sierpnia
1958 roku, proklamowano Republikê autonomiczn¹ Togo. Dnia 18
wrze�nia 1958 roku zaprezentowano Zgromadzeniu ustawodawcze-
mu cz³onków pierwszego rz¹du. Podczas tej sesji przyjêto 1) flagê
narodow¹ republiki: zielon¹ z dwoma gwiazdami (symbolizuj¹cymi
cywilizacje Pó³nocy i Po³udnia kraju), ale w lewym górnym roku
znajdowa³ siê jeszcze trójkolorowy prostok¹t z barwami Francji;
2) dewizê: �Jedno�æ � £ad � Praca� (na miejsce francuskiej �Wolno�æ
� Równo�æ � Braterstwo�) oraz 3) hymn narodowy �La Togolaise�
(na miejsce �Marsylianki�). Przyjête symbole narodowe, podobnie
jak cel Republiki autonomicznej, mia³y charakter przej�ciowy9.

Proklamowanie niepodleg³o�ci 27 kwietnia 1960 roku zwi¹zane
by³o z przyjêciem nowej dewizy: �Praca � Wolno�æ � Ojczyzna�, hymnu
narodowego �Terre de nos aieux� oraz flagi narodowej: piêæ pozio-
mych pasów, na przemian zielonych i ¿ó³tych, w lewym górnym rogu
bia³a gwiazda w czerwonym kwadracie. Kolor zielony symbolizuje
rolnictwo, ¿ó³ty � fosfat (g³ówne bogactwo naturalne Togo), bia³y �
wolno�æ, natomiast czerwony � przelan¹ krew10. Barwy narodowe,
zaadoptowane wraz z proklamowaniem niepodleg³o�ci, pozosta³y do
dzi� niezmienione.

8 Z przemówienia gen. Charlesa de Gaulle�a, jako przewodnicz¹cego Fran-
cuskiego Komitetu Wyzwolenia Narodowego (CFLN), w Brazzaville, w lutym
1944 roku.

9 Zob. R. Cornevin, op. cit., s. 304.
10 J. de Menthon, A la rencontre du Togo, L�Harmattan, Paris 1993, s. 129.
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Rewerencja, z jak¹ odnosz¹ siê Togijczycy do flagi, pochodzi bez
w¹tpienia z czasów kolonialnych. Flaga jest przede wszystkim sym-
bolem pañstwowo�ci i w³adzy. Zmiana w³adzy ³¹czy siê ze zmian¹
barw, ale forma symbolu pozostaje ta sama. Rytua³ flagi nie tylko
symbolizuje obecno�æ w³adzy, ale te¿ jednoczy spo³eczeñstwo wokó³
wspólnych symboli. Powtarzanie tego rytua³u ma istotne znaczenie
wychowawcze, bowiem pog³êbia �wiadomo�æ narodow¹ oraz rozwija
poczucie patriotyzmu. Ma to miejsce szczególnie w szko³ach, w któ-
rych od szóstego roku ¿ycia wpaja siê dzieciom poszanowanie flagi
oraz uczy �piewaæ hymn narodowy.

Togijczycy zwi¹zani s¹ emocjonalnie z barwami narodowymi
bardziej ni¿ mieszkañcy krajów europejskich, z których ten symbol
pochodzi. Powodów tego nale¿y szukaæ w procesie kreolizacji. Prak-
tyka rytua³u flagi, choæ wprowadzona do Togo z Europy, zosta³a
przyjêta jako taka, ale jej znaczenie zosta³o zmodyfikowane przez
mentalno�æ i zwyczaje miejscowe. Ogólnie rzecz bior¹c, spo³eczeñ-
stwo afrykañskie zbudowane jest na dwóch podstawowych zasa-
dach: hierarchiczno�ci i solidarno�ci grupowej. Hierarchiczno�æ jest
motorem funkcjonowania grupy pokrewieñstwa, w której g³owa rodu
bierze na siebie odpowiedzialno�æ zarz¹dzania dobrami materialny-
mi (dystrybucja po¿ywienia) oraz duchowymi (sk³adanie ofiar przod-
kom). Ka¿dy z cz³onków zajmuje w stosunku do innych cz³onków
grupy okre�lone miejsce wyznaczone zgodnie z regu³ami starszeñ-
stwa, pokrewieñstwa i powinowactwa. Starszym nale¿y siê szacu-
nek i pos³uszeñstwo. Solidarno�æ grupowa przejawia siê przede
wszystkim w zdystansowaniu do obcych, obowi¹zku wspierania cz³on-
ków grupy i uczestnictwa we wspólnych przedsiêwziêciach. Rytua³
flagi przywo³uje te dwie zasady: wyra¿a szacunek dla w³adzy pañ-
stwowej � szczytu hierarchii spo³ecznej oraz wzmacnia poczucie
solidarno�ci osób zgromadzonych wokó³ symboli narodowych. St¹d
wydaje siê zrozumia³e, dlaczego flaga w Afryce zachowuje tak du¿y
³adunek symboliczny, mimo ¿e w Europie utraci³a znaczn¹ czê�æ
potencja³u sakralnego.
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Poza tym rytua³ flagi ³¹czy siê z kategori¹ rytua³ów pozdrowieñ.
Markuje otwarcie i zamkniêcie okre�lonej aktywno�ci, wyra¿a gest
powitania (nowego dnia, w³adzy) i po¿egnania. Tradycja afrykañska
wypracowa³a bogate w formy regu³y zachowañ, maj¹cych na celu
otwarcie i zamkniêcie relacji interpersonalnych. Wchodz¹c do domu
wodza Basari w Pó³nocnym Togo czeka siê cierpliwie na uboczu,
zanim on sam nie przyzwoli, aby siê do niego zbli¿yæ i przywitaæ.
Nie wolno pozdrawiaæ, kiedy przechodzi siê obok osób, które s¹
w trakcie jedzenia lub mycia siê. Pozdrowienie myj¹cej siê kobiety
oznacza zrobienie jej spro�nej propozycji. A wiêc mimo tego, ¿e tra-
dycja basari przewiduje niemal na ka¿d¹ okazjê oddzielne formu³y
pozdrowieñ i lubuje siê w d³ugiej wymianie form grzeczno�ciowych,
przewiduje równie¿ sytuacje, w których nie nale¿y pozdrawiaæ.
Wci¹ganie i spuszczanie z masztu flagi domaga siê tego drugiego
typu zachowañ, który ³¹czy siê z poszanowaniem specyficznej sytu-
acji i szacunkiem dla symboli narodowych.

Znaczenie ³¹czone z rytua³em flagi w Togo ró¿ni siê w zale¿no�ci
od miejsca odprawiania. W miastach rewerencja flagi jest przestrze-
gana du¿o bardziej rygorystycznie ni¿ na wsiach. Si³a rewerencji
bowiem ro�nie wraz z wzrostem poczucia to¿samo�ci narodowej i pa-
triotyzmu. W miastach wiêzi etniczne s³abn¹ wraz z oddaleniem
jednostki od ziemi rodzinnej. Wieloetniczne �rodowisko miejskie
sk³ania do poszukiwania nowej to¿samo�ci, wspólnej dla cz³onków
ró¿nych grup etnicznych, a tak¹ to¿samo�ci¹ jest bez w¹tpienia
to¿samo�æ narodowa. Rytua³ flagi, choæ pochodz¹cy z tradycji euro-
pejskiej i kolonialnej, odpowiada na potrzebê afirmacji narodowej,
dlatego w procesie kreolizacji wpisa³ siê na sta³e na listê obligato-
ryjnych rytua³ów publicznych.
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Animacja kulturowa

Innym przyk³adem kreolizacji jest animacja kulturowa, która
w latach 1972�1989 by³a powszechn¹ form¹ propagandy politycznej
RPT11, w tym okresie jedynej partii politycznej Togo. Sta³a siê szko-
³¹ wychowania politycznego i si³¹ mobilizuj¹c¹ tysi¹ce m³odzie¿y,
a tak¿e doros³ych, instrumentem w rêkach partii. Uwa¿ano j¹ za
duszê partii, st¹d niemo¿liwe by³o wyobra¿enie sobie jednej bez
drugiej. Korzysta³a ona z jej struktur organizacyjnych, od których
trudno by³o j¹ oddzieliæ. Faktor mobilizacji na us³ugach w³adzy,
oceniæ jej zakres to zarazem oceniæ zdolno�æ mobilizuj¹c¹ partii i jej
pretensje od kontroli przestrzeni spo³ecznej.

Jeden z tekstów politycznych okre�la jej znaczenie. �Animacja
polityczna ma swoje korzenie w autentyczno�ci, poniewa¿ wyzwala
energiê intelektualn¹, moraln¹ i fizyczn¹ ludu; poniewa¿ jest ona
uprzywilejowanym miejscem wyra¿ania warto�ci autentycznie afry-
kañskich, gdzie uwalnia siê i krystalizuje nasza potrzeba godno�ci
i rzeczywistej wolno�ci; poniewa¿ pozostaje ona jednym z najlep-
szych sposobów u�wiadamiania i mobilizacji mas, które prowadzi
stopniowo do doskona³ego panowania nad swymi czynami; (�) po-
niewa¿ jest �rodkiem informowania mas propaguj¹cym stan mobili-
zacji i utrzymuj¹cym tendencjê rozwojow¹ we wszystkich kierun-
kach naszej cywilizacji�12.

Animacja polityczna, rodzaj karnawa³owej choreografii, by³a
spektaklem ³¹cz¹cym recytacjê sloganów politycznych, �piew i ta-
niec. Wystêpuj¹cy animatorzy to zwykle grupa 50 do 100 osób, choæ
presti¿owe grupy animacyjne mog³y przekraczaæ nawet liczbê 300.
Arty�ci tworzyli blok przypominaj¹cy szachownicê, ustawieni w rzê-

11 Rassemblement du Peuple Togolais (Zjednoczenie Ludu Togijskiego).
Partia za³o¿ona w 1969 roku jako jedyna platforma ¿ycia politycznego kraju.

12 Rezolucja nr 9 z II Kongresu statutowego RPT, Lama-Kara, 26�29 listo-
pada 1976. (cyt. za C. Toulabor, Le Togo sous Eyadéma, Karthala, Paris 1986,
s. 196 i n.).
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dach, w równych odstêpach, czekaj¹cy na znak do rozpoczêcia wy-
stêpu. G³ówny animator, jedyny z grupy, który mia³ dostêp do mi-
krofonu, nadawa³ ton przedstawieniu. Na pocz¹tek wykrzykiwa³
slogany polityczne, na które grupa odpowiada³a odzewem lub po-
wtarza³a je uzupe³niaj¹c brakuj¹ce czê�ci. Po trwaj¹cej kilka minut
recytacji na przemian hase³ i odzewów nastêpowa³y sekwencje �pie-
wów i tañce. G³ówny animator intonowa³ krótkie przy�piewki, na
przyk³ad �O mama, o tata, pozwól mi zobaczyæ prezydenta Eyade-
mê�, po czym grupa powtarza³a je chóralnie i przystêpowa³a do
tañca. Zgrupowani licznie tancerze dysponowali indywidualnie ma³¹
przestrzeni¹, dlatego ruchy ich wykonywane by³y prawie w miejscu,
i tylko od czasu do czasu przemieszczali siê zgodnie kilka kroków do
przodu, w bok lub do ty³u. W zwi¹zku z tym kunszt tañca podczas
seansów animacji polega³ siê na ruchach torsu, koñczyn górnych,
g³owy i po�ladków. Wystêp grupy animacyjnej trwa³ zwykle oko³o
dwóch godzin i sk³ada³ siê z nastêpuj¹cych po sobie sekwencji sk³a-
daj¹cych siê ze sloganów, �piewów i tañca. Poszczególne sekwencje
wykorzystywano chêtnie w roli przerywnika podczas mityngów po-
litycznych.

Animacja kulturowa zajmowa³a istotne miejsce w ¿yciu publicz-
nym Togo, towarzysz¹c ka¿demu oficjalnemu wydarzeniu. Nie wni-
kaj¹c w naturê motywów, trzeba stwierdziæ, ¿e przygotowanie pro-
gramów animacji sta³o siê czê�ci¹ ¿ycia spo³ecznego szczególnie ludzi
m³odych, poniewa¿ grupy animacyjne z³o¿one by³y przede wszyst-
kim z uczniów. I choæ teoretycznie ka¿da komórka partyjna dyspo-
nowa³a przynajmniej jedn¹ grup¹ animuj¹cych tancerzy13, w prak-
tyce aktywne grupy animacyjne istnia³y w miejscowo�ciach, w któ-
rych by³a szko³a. Próby odbywa³y siê regularnie podczas godzin lek-
cyjnych, czêsto ze szkod¹ dla innych przedmiotów, i nie tylko w zwi¹z-

13 Obok grup komórek partyjnych i grup szkolnych istnia³y tzw. �groupe-
chocs� (grupy przebojowe) danych miejscowo�ci, grupy wojewódzkie oraz organi-
zacja centralna ARETO (Animatorzy Rewolucji Togijskiej) zwi¹zana z central¹
m³odzie¿ówki partyjnej. Zob. C. Toulabor, op. cit., s. 215�217.
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ku ze zbli¿aj¹cymi siê �wiêtami politycznymi i narodowymi. Orga-
nizowano równie¿ konkursy i festiwale grup animacyjnych, aby
wznieciæ wspó³zawodnictwo miêdzy grupami poszczególnych regio-
nów. Slogany wykrzykiwano w jêzyku francuskim, natomiast �piewa-
no czêsto w jêzykach lokalnych. Dla dzieci nie chodz¹cych do szko³y,
slogany polityczne by³y niekiedy jedynymi s³owami, jakie zna³y w jê-
zyku Woltera nie zawsze zreszt¹ rozumiej¹c ich znaczenie.

Aparat partyjno-pañstwowy rozpowszechni³ i spopularyzowa³
animacjê kulturow¹ na ca³ym obszarze kraju, przede wszystkim za�
tam, gdzie wp³yw mia³a w³adza polityczno-administracyjna. Aktyw-
no�æ grup animacyjnych zale¿a³a od gorliwo�ci urzêdników. Zdarza³o
siê równie¿, ¿e ¿andarmeria zmusza³a kobiety do wystêpowania
w grupach animacyjnych. Wzglêdem nieobecnych na próbach lub
spó�nialskich stosowano kary cielesne. Animacja polityczna wywie-
ra³a znaczny wp³yw na ¿ycie publiczne, nie tylko jako �rodek pro-
pagandowy. Dla wielu m³odych go�cinne wystêpy pozwala³y na po-
znawanie innych miejscowo�ci oraz uczestniczenie w uroczysto�ciach
politycznych na szczeblu regionalnym i ogólnopañstwowym. Jêzyk
propagandy u¿ywany w sloganach i �piewach oraz w prasie, radiu
i telewizji przenika³ stopniowo do ¿ycia codziennego. Mo¿na by³o to
zaobserwowaæ podczas �wi¹t tradycyjnych, na przyk³ad obrzêdów
zakoñczenia ¿a³oby, kiedy miêdzy �piewami honoruj¹cymi zmar³ego
dawa³y siê s³yszeæ teksty s³awi¹ce prezydenta, zaczerpniête z ani-
macji politycznej.

Animacja kulturowa jednak nie ogranicza³a siê do wys³awiania
g³owy pañstwa. Równolegle, nadawa³a warto�æ absolutn¹ jego czy-
nom i s³owom. Nie wa¿ne, na ile by³o to zgodne z prawd¹, bowiem,
zdaniem Comi Toulabora, dyskurs tryumfalny jest celebracj¹ mitów:
brawura i niecodzienne narodziny, nie�miertelno�æ i niezwyciê¿o-
no�æ wodza: �Do tych mitów, które mo¿na zakwalifikowaæ jako «po-
nadstrukturalne» do³¹czaj¹ siê mity «podstrukturalne» odnosz¹ce siê
do ¿ycia codziennego i materialnego ludno�ci. Te mity podstruktu-
ralne celebruj¹ szczególnie ch³opa togijskiego, któremu po�wiêcona
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jest «zielona rewolucja», która mia³aby zapewniæ osi¹gniêcie samo-
wystarczalno�ci, je�li chodzi o po¿ywienie, i «polityka wielkich przed-
siêwziêæ», która mia³aby wprowadziæ Togo na drogê «nieodwracalne-
go sukcesu ekonomicznego»�14.

Praktyka animacji wykorzystywa³a w du¿ym stopniu elementy
zaczerpniête z tradycyjnej kultury afrykañskiej, a mianowicie formê
przy�piewek, którym towarzysz¹ tañce podczas uroczysto�ci rodzin-
nych i wioskowych. Wykorzystanie afrykañskich instrumentów mu-
zycznych, szczególnie bêbnów i grzechotek, uwydatnia rodzimy cha-
rakter rytmów tanecznych, niemniej ograniczona przestrzeñ tanecz-
na seansów animacyjnych nie pozwala na pe³ne wykorzystanie
wzorów kroków pochodz¹cych z afrykañskich tañców tradycyjnych.
Niekiedy podczas animacji ubierano siê w stroje ludowe, choæ cha-
rakterystycznym ubiorem grup animacyjnych pozostawa³ dwu lub
trzyczê�ciowy komplet uszyty z tkanin drukowanych, zawieraj¹cych
czêsto motywy z efigium prezydenta lub symboli partyjnych.

Mimo pewnych elementów pochodz¹cych z tradycji afrykañskiej
praktyka animacji kulturowej by³a obcym zapo¿yczeniem. We wrze-
�niu 1974 roku Togo nawi¹zuje stosunki dyplomatyczne z Kore-
añsk¹ Republik¹ Ludowo-Demokratyczn¹, zrywaj¹c jednocze�nie
relacje z Kore¹ Po³udniow¹. Korea Pó³nocna, staj¹c siê wielkim
sprzymierzeñcem Togo, potrafi³a przeszczepiæ to, co umia³a najle-
piej: kult wodza-prezydenta15. Pó³nocnokoreañscy specjali�ci w za-
kresie choreografii organizowali w Lomé gigantyczne festyny ludo-
we z okazji rocznicy przejêcia w³adzy przez prezydenta Gnassingbé
Eyadémy w roku 1973 i 1977. Korea Pó³nocna nie tylko budowa³a
Szko³ê Partii w Lomé oraz stawia³a wielkie portrety i pomniki pre-
zydenta, ale te¿ produkowa³a przedmioty kultu Eyadémy, takie jak
zegarki, breloczki i odznaki z wizerunkiem prezydenta lub z emble-
matami partii16.

14 Ibidem, s. 228.
15 W tym czasie absolutn¹ w³adzê w Korei Pó³nocnej sprawowa³ Kim Ir Sen.
16 C. Toulabor, op. cit, s. 200.
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To w³a�nie koreañski model religii politycznej pos³u¿y³ do
rozwiniêcia w Togo kultu wodza w osobie prezydenta Eyadémy. Religia
ta bazowa³a na stworzonym micie za³o¿ycielskim w³adzy. Jak stwier-
dza Toulabor, �mity �piewane, tañczone i na�ladowane przez anima-
torów pretenduj¹ przyczyniaæ siê do umocnienia podstaw narodo-
wych pluralistycznego pañstwa i do kszta³towania pamiêci oraz
zbiorowych symboli to¿samo�ci. Te za� powinny byæ uosabiane przez
wodza bêd¹cego ponad spo³eczeñstwem, które przyozdabia go dla
dobra sprawy w wyj¹tkowe jako�ci�17. Animacja kulturowa bazowa³a
na mitach za³o¿ycielskich w³adzy: na micie zabójstwa pierwszego
prezydenta Togo, Sylvanusa Olympio, 13 stycznia 1963 roku oraz na
micie cudownego uratowania Eyadémy z katastrofy lotniczej pod
Sarakawa 24 stycznia 1974 roku. Zreszt¹ miejsce tej katastrofy,
w której zginêli jedynie piloci, przemieniono w swoiste mauzoleum,
do którego organizowano wycieczki�pielgrzymki. Animacja kulturo-
wa stanowi³a rzeczywist¹ liturgiê polityczn¹, odznaczaj¹c¹ siê zde-
finiowanym rytua³em (recytacja sloganów, �piew i taniec), przewod-
nikami �modlitw� (g³ówni animatorzy) oraz zapleczem.

Praktyka animacji kulturowej zosta³a zainaugurowana w Togo
podczas pierwszej oficjalnej wizyty prezydenta ówczesnego Zairu,
Sese Seko Mobutu, w Lomé w 1972 roku, któremu towarzyszy³a
znana orkiestra �OK. Jazz de Franco�, która skomponowa³a na
tê okazjê, ku czci prezydenta Togo, pierwsz¹ pie�ñ elegijn¹ w jêzy-
ku lingala18: �Prezydencie Eyadéma, to ty przynios³e� pokój
� O, Eyadéma, przynios³e� pokój�. Przybycie to Togo innego zespo³u
zairskiego �Trio Madjesi� i wys³anie na sta¿ do Zairu w czerwcu
1974 roku grup animatorów rozpoczê³o d³ugoletni proces wymiany
miêdzy obu krajami w dziedzinie animacji, przy czym produkcje
togijskie pozostawa³y bladymi kopiami tego, co dzia³o siê w Zairze19.

17 Ibidem, s. 222.
18 Jêzykiem tym mówi siê w Kinszasie, stolicy Demokratycznej Republiki

Konga.
19 Por. C. Toulabor, op. cit., s. 201 i n.
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Animacja kulturowa w Zairze czy w Togo czerpa³a z dwóch,
bardzo oddalonych od siebie �róde³ tworz¹c kulturow¹ formê kre-
olsk¹. Z jednej strony inspiracjê stanowi³a religia polityczna Korei
Pó³nocnej, z drugiej za� afrykañska tradycja. Z perspektywy czasu
nale¿a³oby postawiæ pytanie, na ile animacja kulturowa przeniknê³a
rzeczywisto�æ togijsk¹, poniewa¿ wraz z upadkiem dominacji RPT
i wprowadzeniem systemu wielopartyjnego w latach 90. wyra�nie
straci³a na znaczeniu. Z drugiej strony, nie wolno zapominaæ, ¿e
przez okres oko³o 20 lat pozostawa³a ona w centrum ¿ycia publicz-
nego. Mimo doktrynerstwa i schematyzmu, którymi siê cechowa³a,
by³a czê�ci¹ ¿ycia spo³ecznego. Przez d³ugie lata stanowi³a praktycz-
nie niezbêdny element celebracji uroczysto�ci narodowych i politycz-
nych. W kontek�cie tym wymowne wydaje siê stwierdzenie �Togo
Dialogue� z lat 70., ¿e �trudno wyobraziæ sobie Togo bez animacji,
która zajê³a wa¿ne miejsce pomiêdzy instytucjami narodowymi i od-
t¹d jest czê�ci¹ ¿ycia Togijczyków�20.

�wiêto nowych pochrzynów

Jako trzeci przyk³ad kreolizacji kulturowej pos³u¿y �wiêto no-
wych pochrzynów obchodzone w prefekturach Basari i Dankpen21

w Pó³nocnym Togo. Region ten s³ynie z uprawy pochrzynu, szczegól-
nie najbardziej poszukiwanej odmiany labako. Pochrzyn (Dioscorea),
inaczej jam, jest to pn¹ca ro�lina zielna o bulwach podziemnych
bogatych w skrobiê. Uprawa pochrzynu jest bardzo pracoch³onna,
bowiem sadzi siê go w metrowej wysoko�ci kopcach. Pochrzyn dla

20 �Togo-Dialogue� listopad 1979, nr 42, s. 11.
21 Na terenie prefektury Dankpen zamieszkuj¹ w przewa¿aj¹cej czê�ci

Konkomba. Tradycyjne obchody �wiêta nowego pochrzynu u Konkomba z s¹sia-
duj¹cej Ghany zob. H. Zimoñ, Afrykañskie rytua³y agrarne na przyk³adzie ludu
Konkomba, Verbinum, Warszawa 1992.
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Basari ma istotne znaczenie, poniewa¿ jest podstawowym po¿ywie-
niem od wrze�nia do stycznia22.

�wiêto nowych pochrzynów (Fête des Ignames, Dipýntil) jest
celebracj¹ nowych plonów, wyznacza koniec cyklu rolniczego, a wed³ug
starszych Basari koniec roku23. Jest to �wiêto obchodzone w gronie
rodzinnym, a wiêc starszyzna rodu decyduje o dacie zorganizowania
tego �wiêta, które zwykle przypada we wrze�niu. W³a�ciwe �wiêto
poprzedza w lipcu lub sierpniu tzw. �przek¹ska� (tidakakaal), pierw-
szy prosty posi³ek z nowych pochrzynów. Nale¿y pamiêtaæ, ¿e zaka-
zane jest spo¿ywanie nowych bulw do czasu, zanim lokalny kap³an
ziemi sam nie przeprowadzi zwi¹zanych z t¹ ro�lin¹ ceremonii.

Tidakakaal przebiega w nastêpuj¹cy sposób. G³owa rodziny, po
skoñczonej pracy w polu, dyskretnie wykopuje kilka bulw nowego
pochrzynu i ukrywaj¹c je w worku przynosi do domu. Nastêpnego
dnia rano gotuje siê nie obrane bulwy w garnku. Dopiero po ugoto-
waniu, najstarszy z rodu obiera je, odrywa ma³e kawa³ki przykleja-
j¹c je do indywidualnych przybytków duchów cz³onków rodziny.
Nastêpnie ca³a rodzina przystêpuje do spo¿ywania gotowanych bulw
pochrzynu, ale zanim we�mie siê kawa³ek do ust, przykleja siê
odrobinê do ma³ego palca lewej nogi na intencjê przodków. Ten
prosty rytua³ pozwala na rozpoczêcie spo¿ywania nowych pochrzy-
nów w postaci gotowanej, nie wolno ich jednak jeszcze ubijaæ na
kluskê.

W³a�ciwe �wiêto nowego pochrzynu odznacza siê rytua³em du¿o
bardziej z³o¿onym. Ca³a rodzina wychodzi na pole, aby przynie�æ
nowe jamy. Ojciec z synami wykopuj¹ bulwy, matka i córki poma-
gaj¹ w noszeniu. Tym razem nie ma nic do ukrycia. Nastêpnego
dnia wczesnym rankiem odbywa siê konsultacja duchów bli�niaków,
aby zaprezentowaæ im przygotowane zwierzêta ofiarne. Jest to zwy-
kle czarna perliczka, czarny kogut i czarny kozio³. Oko³o godziny

22 Zob. H.P. Hahn, Die materielle Kultur der Bassar (Nord-Togo), Franz
Steiner Verlag, Stuttgart 1991, s. 231.

23 Opis �wiêta na podstawie w³asnych badañ terenowych i obserwacji.



30 Jacek Jan Pawlik

dziesi¹tej rozpoczynaj¹ siê ofiary. Na dziedziniec wynosi siê wszyst-
kie indywidualne przybytki cz³onków rodziny, bowiem to w³a�nie
odnowienie ich si³y przewidziane jest podczas tego dorocznego �wiê-
ta. Zabija siê kolejno zwierzêta ofiarne, obficie zrasza siê krwi¹
�wiête przedmioty, a do krwi przykleja siê niektóre pióra drobiu
i trochê sier�ci ko�lêcia. Podczas tych czynno�ci rytualnych prosi siê
Boga i duchy o pomy�lno�æ, zdrowie, szczê�cie, a przede wszystkim
o urodzaj. Nastêpnie do rytualnych misek z tykwy wlewa siê piwo
z prosa, wsypuj¹c trochê magicznego proszku. Na znak obfito�ci
po¿ywienia piwo musi przelewaæ siê przez brzegi. Nastêpnie wszy-
scy uczestnicy ceremonii pij¹ z misek u�wiêcony napój.

W miêdzyczasie przygotowuje siê posi³ek. Zwierzêta z³o¿one
w ofierze, oczyszczone i wypatroszone, kroi siê na kawa³ki i gotuje.
Jednocze�nie obiera siê jamy, kroi na kawa³ki, gotuje i ubija na
kluski (bituusaa). Kiedy wszystko jest gotowe, k³adzie siê po dwie
kluski do misek, z których pito piwo i zalewa wywarem z miêsa. Na
sam¹ górê k³adzie siê ugniecion¹ wraz z gotowanym pochrzynem
w formie klopsa w¹trobê zabitych zwierz¹t, któr¹ przyklej¹ siê do
wszystkich przybytków jako czê�æ ofiary, zarezerwowan¹ dla istot
niewidzialnych. Po czym mo¿na przyst¹piæ do spo¿ywania posi³ku.
Nie wolno jednak wszystkiego zje�æ, bowiem resztkami nasyc¹ siê
noc¹ duchy bli�niaków. W tym celu miski rytualne zostawia siê na
noc u wezg³owia ¿yj¹cych bli�niaków i nie sprz¹ta siê podwórka.
Dopiero nastêpnego dnia wszystkie odpady zostan¹ wyniesione na
pole jamów i zakopane na samym jego �rodku.

Wspomniany posi³ek ma znaczenie rytualne i nie mo¿e nasyciæ
wszystkich uczestników ceremonii. Dlatego te¿ równolegle przygoto-
wuje siê znaczn¹ ilo�æ jamów, któr¹ kobiety systematycznie ubijaj¹
na kluski. Podobnie te¿ mo¿na zabiæ wiêcej drobiu, aby starczy³o
miêsa dla wszystkich. Nie by³oby �wiêta bez picia, dlatego piwa
z prosa nie mo¿e dla nikogo zabrakn¹æ. Tradycyjne �wiêto nowego
pochrzynu ma charakter bardzo radosny. Zamyka okres przednów-
ku, oddalaj¹c widmo g³odu.
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Choæ �wiêto nowych pochrzynów ma charakter rodzinny, co
podkre�laj¹ jeszcze sk³adane w drugim dniu �wiêta ofiary dla przod-
ków, sprawdzonych opiekunów, wybór daty �wiêta zale¿ny by³ nie
tylko od decyzji starszyzny danego rodu. Nikt nie �mia³ z³o¿yæ ofiar
�wi¹tecznych zanim tego nie zrobi³ najstarszy ród Basari zwi¹zany
z instytucj¹ wodza�króla uznawanego za najwy¿szy autorytet trady-
cyjny Basari. Sytuacja ta istnia³a do 1972 roku, kiedy to rozpo-
rz¹dzenie w³adz pañstwowych wyznaczy³o jednolit¹ datê �wiêta dla
ca³ego regionu na pocz¹tek wrze�nia24. Oficjalne obchody �wiêta no-
wych pochrzynów trwaj¹ tydzieñ, kulminacj¹ za� jest zwykle pierw-
sza sobota miesi¹ca. Program ustalany jest wspólnie dla obu prefek-
tur (do niedawna prefektury Bassar i Dankpen stanowi³y jeden okrêg
administracyjny). Na przyk³ad, w roku 2001 obchody rozpoczêto
w kantonie25  Sanda ju¿ w pi¹tek 21 sierpnia. Obchody kantonalne
by³y kontynuowane do czwartku, 6 wrze�nia. W miêdzyczasie, we
wtorek 4 wrze�nia, mia³y miejsce ceremonie rytualne w domu szefa
kantonu Bassar (dawnego wodza�króla) oraz wodzów poszczegól-
nych dzielnic aglomeracji. Ceremonie o charakterze typowo religij-
nym mia³y na celu wyb³aganie urodzaju i pomy�lno�ci u istot poza-
naturalnych. Na dzieñ 6 wrze�nia og³oszono akcjê �Bassar � czyste
miasto� mobilizuj¹c tym sposobem mieszkañców od wysprz¹tania
za�mieconych ulic. W pi¹tek, 7 wrze�nia, wyruszy³ na ulice miasta
wy�cig kolarski. Wieczorem za� na placu publicznym w pobli¿u tar-
gowiska mia³ miejsce taniec wró¿bitów, tibýýl, który wykonuje siê
zwykle na intencjê spo³eczno�ci w celu oddalenia z³a oraz odczytania
z ognia dobrej lub z³ej wró¿by. Po tañcu, pó�n¹ noc¹ na stadionie
miejskim m³odzie¿ szkolna przedstawi³a sztukê teatraln¹ �Balimba�.

24 Por. S. Dugast, Rites et organisation sociale: l�agglomération de Bassar
au Nord-Togo, Paris 1993, s. 362 (praca doktorska).

25 Prefektury dziel¹ siê na kantony, prefektura Bassar, obok aglomeracji
miejskiej, liczy sze�æ kantonów: Bassar, Kabou, Bangeli, Bitchabé, Dimori
i Sanda, natomiast prefektura Dankpen siedem kantonów: Guérin Kouka, Ba-
puré, Katchamba, Kidjaboun, Namon, Nandouta i Naware.
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Program sobotni, dnia 8 wrze�nia, stanowi¹cego apoteozê �wiê-
ta, by³ wype³niony do ostatniej minuty. O pi¹tej trzydzie�ci zadud-
ni³y bêbny mówi¹ce, tampa, oznajmiaj¹ce wyj¹tkowo�æ tego dnia.
Nastêpnie odtañczono taniec zwyciêstwa njeem. Od szóstej trzydzie-
�ci zaczêli siê gromadziæ w sali obrad naczelnego wodza Basari sze-
fowie poszczególnych dzielnic i starszyzna rodów. Po przybyciu przed-
stawicieli w³adz pañstwowych i administracyjnych mia³a miejsce
obiata z wody i piwa, powitanie go�ci przez gospodarza i degustacja
nowych jamów. G³ówne uroczysto�ci mia³y miejsce na placu, przygo-
towanym specjalnie do tego celu, w centrum Bassar (dawniej odby-
wa³y siê na stadionie). Program zaplanowany na dwie godziny obej-
mowa³: ceremoniê powitania, przedstawienie programu, minutê ci-
szy, nastêpnie wyst¹pienia przewodnicz¹cego komitetu organizacyj-
nego, przewodnicz¹cego prefektury Bassar oraz przedstawiciela g³o-
wy pañstwa, w koñcu przemarsz grup folklorystycznych. W dalszej
kolejno�ci program przewidywa³ zwiedzanie Targów Rolniczych
i rozdanie nagród za najlepsze produkty (m.in. za najwiêksz¹ bulwê
pochrzynu), po czym mia³o miejsce przyjêcie dla zaproszonych go�ci
w rezydencji prefekta, po obiedzie za� kiermasz szkolny oraz fina³
koñcz¹cego siê �wi¹tecznego turnieju pi³ki no¿nej. Wieczorem, w ho-
telu miejskim, zorganizowano bal dla znakomito�ci.

Program oficjalnego �wiête nowych pochrzynów nie zmienia siê
zasadniczo od lat. Podkre�liæ nale¿y, ¿e tradycyjna i religijna czê�æ
�wiêta, która stanowi³a centrum uroczysto�ci, zosta³a zepchniêta do
roli uwertury do wielkiego mityngu politycznego i zabaw. W oma-
wianym przypadku 2001 roku zasadnicze ceremonie religijne mia³y
miejsce ju¿ we wtorek, rozdzielaj¹c czasowo tradycjê od wspó³cze-
sno�ci, zwykle jednak te dwie uroczysto�ci nastêpuj¹ bezpo�rednio
po sobie. Targi Rolnicze, kiermasz i zawody sportowy harmonizuj¹
z podstawowym w¹tkiem �wiêta nowych pochrzynów wyra¿aj¹c ob-
fito�æ, sukces i pomy�lno�æ � warto�ci, które powtarzaj¹ siê w pro�-
bach zanoszonych do duchów podczas tradycyjnego �wiêta � i mate-
rializuj¹c w formie osi¹ganych rezultatów.
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Dyskurs polityczny wykorzystuje atmosferê �wi¹teczn¹, aby przy
nadarzaj¹cej siê okazji przekazaæ swoje orêdzie. Wtapia siê ono
w w¹tek �wiêta. Przyk³adowo: ��wiêto nowych pochrzynów sytuuje
siê pomiêdzy �wiêtami tradycyjnymi, pozwalaj¹cymi odkryæ na nowo
nasze warto�ci tradycji przodków, które stanowi¹ o naszej to¿samo-
�ci i które dodaj¹ nam nowych si³ w zmaganiach o harmonijny
rozwój naszego kraju�26. Korzystaj¹c z okazji podkre�la siê politykê
rz¹du d¹¿¹cego do samowystarczalno�ci kraju w zakresie po¿ywie-
nia, poniewa¿ �naród, który ¿yje z owocu swej pracy jest narodem
wolnym, godnym i dumnym�27. Nie brakuje te¿ wezwania do soli-
darno�ci i jedno�ci: �Togijczycy wezwani s¹ dzisiaj bardziej ni¿ kie-
dykolwiek do podania sobie r¹k w zmaganiach na rzecz pokoju,
bezpieczeñstwa i jedno�ci narodowej, bez czego nie bêdziemy mogli
korzystaæ z naszego prawa do pracy, ani radowaæ siê z owoców
naszego trudu�28. Komentator oficjalnego dziennika dodaje: ��wiêto
nowych pochrzynów pozwoli³o mieszkañcom Bassar zademonstro-
waæ aktualno�æ wyzwolenia ekonomicznego Togo przez obfite zbiory
pochrzynów tego roku�29.

Oficjalnie obchodzone �wiêto nowych pochrzynów stanowi typo-
wy przyk³ad kultury kreolskiej. Tradycyjne �wiêto rodzinne zosta³o
wtopione w oprawê ceremonii politycznej, która wykorzystuje sens
tego �wiêta, aby celebrowaæ opiekuñczo�æ pañstwa i apoteozowaæ
w³adzê. Narzucenie sta³ej daty obchodów ma istotne znaczenie.
Pozwala wszystkim Basari (i Konkomba) zamieszkuj¹cym Togo uto¿-
samiaæ siê z tym �wiêtem jako charakterystycznym dla ich kultury.
Z tej okazji zje¿d¿aj¹ do Bassar liczni Basari, aby spotkaæ siê w ro-
dzinnym gronie wokó³ dañ z pochrzynu. Niemniej, wiele rodzin nie
trzyma siê terminów narzuconych z góry. Nawet za cenê przekrocze-

26 T.E. Lowa, Les Bassar ont célébré samedi «D�Pontre» leur fête des igna-
mes,  �Togo-Presse� nr 4053, 13 wrze�nia 1993, s. 4.

27 Ibidem.
28 Ibidem.
29 Ibidem.
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nia zakazu spo¿ywania nowych pochrzynów, decyzj¹ starszych ro-
dów odprawia siê w dalszym ci¹gu przepisane ofiary niezale¿nie od
oficjalnego �wiêta w ró¿nym czasie od wrze�nia do listopada.

Pochrzyn stanowi produkt rolniczy, z którym Basari identyfi-
kuj¹ siê w szczególny sposób. Ciekawe wydaje siê porównanie ofi-
cjalnego �wiêta jamów do relacji z obchodów francuskiego �wiêta
narodowego, 14 lipca, w okresie kolonialnym. Natychmiast uderza
podobieñstwo. Przemówienia, bilans osi¹gniêæ w zakresie rolnictwa,
zawody, konkursy, pokaz tañców tradycyjnych. Nie by³oby jednak
�wiêta w Basari bez pochrzynu. Fakt ten wspomina badacz Kondi
Charles M. Agba w zwi¹zku z narodowym �wiêtem francuskim ob-
chodzonym w Bassar stwierdzaj¹c: �Przecie¿ jeste�my w miesi¹cu
lipcu i królewski pochrzyn, odmiana labako, dojrza³ ju¿ w kopcach.
14 lipca, rolnicy Konkomba z dum¹ eksponuj¹ bulwy, które ich
ziemia, bardzo urodzajna, wyda³a jako pierwsza�30. Wspomnienia
K.C.M. Agby wyra¿aj¹ atmosferê �wiêta, która dok³adnie odpowiada
wspó³czesnemu �wiêtu nowego pochrzynu.

Na uwagê zas³uguje równie¿ terytorialny zakres �wiêta. Prefek-
tura Bassar zamieszka³a jest przez ró¿ne grupy etniczne, nie tylko
przez Basari, którzy stanowi¹ w aglomeracji Bassar 65% ludno�ci,
natomiast w terenie tylko 53%31. Od wszystkich jednak mieszkañ-
ców oczekuje siê podobnego zaanga¿owania. Nawet w takim kanto-
nie jak Sanda, zamieszka³ym praktycznie w ca³o�ci przez ludno�æ
Kabiyé i Lamba, celebrowane s¹ obchody kantonalne �wiêta nowych
pochrzynów. Przejêcie wiêc �wiêta przez w³adze pañstwowe i og³o-
szenie �wiêtem regionu ³¹czy siê z narzuceniem jego obchodu wszyst-
kim mieszkañcom jednostki administracyjnej niezale¿nie od ró¿nic
kulturowych. Religijne �wiêto ludu Basari sta³o siê w ten sposób
oficjalnym folklorystycznym �wiêtem regionalnym.

30 K.C.M. Agba, Le commandant de cercle de Bassar, Eds. Haho, Lomé
2002, s. 21. Wspomnienia te stanowi¹ warto�ciowy materia³ do badañ historycz-
nych.

31 Dane za E.A. Muck, Zaire, Togo, Missiologie, [b.m.w.] 1978, s. 127.
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* * *

Przedstawione formy kulturowe powsta³e w wyniku kreolizacji
w Togo stanowi¹ jedynie wycinek �rzeczywisto�ci kreolskiej�. ¯ycie
publiczne na�laduje bez ograniczeñ modele z zewn¹trz, jednak za
ka¿dym razem przetwarza je na mod³ê afrykañsk¹. Krealizacja
kulturowa nie dotyczy jedynie ¿ycia publicznego na poziomie naro-
dowym lub lokalnym. Do wytworów kreolizacji zaliczaj¹ siê przeró¿-
ne dzie³a artystyczne: malarstwo, muzyka i teatr. Jako formê kre-
olsk¹ mo¿na traktowaæ niektóre nowe ruchy religijne w ich wymia-
rze kulturowym: �Wzd³u¿ ca³ego spektrum kreolizacji od metropolii
Pierwszego �wiata do wiosek Trzeciego �wiata, za spraw¹ edukacji
i kultury popularnej, przy po�rednictwie misjonarzy, konsultantów,
krytycznych intelektualistów i ma³omiasteczkowych gawêdziarzy,
toczy siê dialog miêdzy kulturami�32. Spojrzenie na wspó³czesne
kultury Afryki w kategoriach kreolsko�ci pozwala na podkre�lenie
procesów kreatywno�ci, które wychodz¹c z ró¿norodnych wzorów
kszta³tuj¹ nowe formy kultury. Formy kreolskie bêd¹ce derywacj¹
dwóch i wiêcej kultur mog¹ pos³u¿yæ jako komentarz swych �róde³,
wzbogacaj¹c wzajemnie swoje znaczenie.

Kreolizacja kulturowa nie ogranicza siê wy³¹cznie do Afryki. My
równie¿ jeste�my wpisani w system �wiatowy i relacje centrum-
peryferie. A wiêc debata o kreolizacjê dotyczy równie¿ Polski. W erze
migracji ludno�ci i satelitów komunikacyjnych kultura polska prze-
trwa jako taka czy zostanie wzbogacona albo zubo¿ona? Kto stanowi
dla nas centrum, jako nieodzowny element procesu kreolizacji:
Ameryka czy Europa? Jak przedstawia³ siê proces kreolizacji w okre-
sie demokracji ludowej? Czy za kulturê centrum w tym czasie na-
le¿y uznaæ Moskwê, czy Waszyngton lub Pary¿? Podjêcie podobnych
pytañ badawczych pozwoli na lepsze zrozumienie procesu kreatyw-
no�ci kulturowej w ró¿norodnych sytuacjach dominacji.

32 U. Hannerz, Skreolizowany �wiat..., s. 296.
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CULTURAL �CREOLISATION�
IN THE CONTEMPORARY TOGO

SUMMARY

Creolisation is a root metaphor for the process of creative rein-
terpretation of the central culture in the culture of the periphery.
The article analyses three examples of cultural creolisation in con-
temporary Togo. Firstly, the ritual of the flag, introduced in the
colonial time, remains important public ceremony connected with
traditional forms of politeness. Secondly, the �cultural animation�,
being an official practice of the political propaganda through ca. 20
years, implanted the North-Korean model of political religion on the
ground of African predisposition to rhythm and dance. Third exam-
ple is focused on the feast of the new yams celebrated in Bassar
Region. This traditional agricultural and family feast was recupera-
ted by the authorities. Nowadays it becomes a vast political event.
The official discourse links the protection of family spirits and the
providential politics of the State as source of prosperity and welfare.




