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Figura Matki Boskiej Skepskiej
jako wizerunek acheiropoietyczny

The Figure of Our Lady of Skepe
as an Acheiropoietic Image
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ABSTRACT: The article discusses the phenomenon of the cult of the figure of Our
Lady of Skepe as an acheiropoeitic image. The conviction regarding the existence of
representations created thanks to divine intervention, functioning across Christianity,
had its own image in Polish folk religiosity. The painting of Our Lady of Czestochowa
is its most popular manifestation, but, as it turns out, it is not the only one. On the
basis of field research and source studies (devotional literature, indulgence songs)
conducted by the author it is proven and discussed that some worshippers of the
Madonna of Skepe are convinced that the figure is of supernatural origin. The narra-
tions concerning the miraculous image, based in topoi of Bizantine provenance, are
enriched with their own, particular elements. These issues are inscribed into the cycle
of stories concerning the origins of the sanctuary in the Dobrzyn Land, whose range
of influence includes also Kuyavia and Mazovia, making the image found in Skepe an
interesting example of Marian acheiropoieta.

KEYWORDS: painting anthropology, miraculous image, Skepe, Our Lady of Skepe,
folk religiosity, Marian sanctuaries

Wprowadzenie

Kult gotyckiej rzezby pochodzacej z 1496 r., stworzonej wedtug ikonograficznego
typu Marii Stuzebnicy w Swiatyni, znajdujacej sie w skepskim klasztorze
Bernardynéw, od dawna stanowit przedmiot rozwazan naukowych. Tematem


http://0000-0003-2149-9851https://orcid.org/0000-0003-2149-9851
https://doi.org/10.12775/LL.4.2022.001

8 LITERATURA LUDOWA PTL

niniejszego opracowania jest zjawisko funkcjonowania figury okres$lanej po-
wszechnie mianem Matki Boskiej Skepskiej, rozpatrywane w kategoriach
wypracowanych przez antropologie obrazu. Spostrzezenie poczynione przez
pryzmat tej dziedziny moze okazac sie¢ znaczgce dla zrozumienia fenomenu
cudownego wizerunku oraz jego oddzialywania. Proba nowej interpretacji
watkow stanowi¢ moze istotny wktad w studia nad omawianym zagadnieniem,
ktore dotychczasowa literatura przedmiotu pomijata, skupiajac sie jedynie na
przestankach historycznych kultu oraz jego wplywie na kulture ludowa ziemi
dobrzynskiej, Kujaw i potnocnego Mazowsza.

Materiat badawczy zebrany zostal podczas wtasnych badan terenowych
i kwerend w latach 2012-2014 i obejmowal zaréwno teren oddzialywania skep-
skiego sanktuarium (parafia, miasteczko i okoliczne miejscowosci), jak i wizyty
u informatoréw zamieszkatych poza tym obszarem, ale cyklicznie pielgrzymuja-
cych w przesztoéci i wspotczesnie do omawianego osrodka kultu. Celem prowa-
dzonych badan byta proba wspoétczesnego odczytania i interpretacji form kultu
figury Matki Boskiej Skepskiej. Badania prowadzone w terenie obejmowaty
i obserwacje uczestniczaca, i wywiad terenowy. Podczas ich realizacji jednym
z najciekawszych watkoéw okazat sie motyw acheiropoietyczno$ci cudownego
wizerunku obecny w zrodtach, literaturze dewocyjnej, piesniach oraz informa-
cjach uzyskanych od rozméwcow. Obecnoé¢ watku sktaniata do podjecia proby
odczytania motywu na podstawie metodologii antropologii obrazu wypracowa-
nej przez czotowych teoretykow tematu.

Dla studiéw nad antropologicznym wymiarem obrazu szczeg6lnie istotne
wydaja sie¢ prace Hansa Beltinga (2007, 2010) oraz Davida Freedberga (2005).
Zawarte w nich postulaty konstytuuja metodologie studiow nad wizerunkiem
kultowym - cudownym obrazem. W napisanym w 1979 r. pierwszym szkicu
ksiazki Potega wizerunkéw. Studia z historii i teorii oddzialywania jej autor, Da-
vid Freedberg, podnidst niezwykle istotng kwestig, zmierzajaca do zniesienia
bacznie strzezonej przez historykow sztuki granicy pomiedzy sztuka wysoka
a innymi przejawami kultury wizualnej (Freedberg 2005: XXI). Zastosowanie
wypracowanej przez wspomnianych badaczy metodologii pozwala na rozpatry-
wanie fenomenu obrazu bedacego jednocze$nie — w mys$l Jeana-Paula Sartre’a,
cytowanego przez Hansa Beltinga — ,aktem i rzecza” (Belting 2007: 6). Praca
Freedberga, probujaca opisa¢ zwiazki pomiedzy widzem a wizerunkiem oraz
okreslajaca ich wzajemne relacje, ustala wierzenia i przekonania, ktore moty-
wujg odbiorcow do konkretnych zachowan (Freedberg 2005: XXIV). Metodo-
logia Freedberga rewaloryzuje rowniez przejawy reakcji na sztuke, znoszac
podzialy na zachowania ,potoczne — prymitywne” oraz ,wyksztalcone — wy-
rafinowane” (Freedberg 2005: XXI). Autor zauwaza jednoczeénie, ze niektore
sposoby odbioru sztuki moga by¢ wspolne zaréwno dla kultur wyksztatconych
na Zachodzie, jak i dla uwazanych w dotychczasowej refleksji za prymitywne
badZ pierwotne. Potega wizerunkéw traktuje wreszcie o mediacyjnej roli, jaka
moze odgrywa¢ wizerunek (w tym wypadku wizerunek wotywny, uczestni-
czacy w dzigkczynieniu podjetym przez ofiarujacego), oraz o szczegdlnej re-
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lacji wystepujacej pomiedzy obrazem cudownym a centrum pielgrzymkowym.
Autor omawia poszczegdlne przypadki §wiadczace o potedze wizerunkow, ich
sile przyciagania, budzacej w wiernych nadziejg, oraz o wprowadzaniu widza
w obrazowane przez wizerunek tajemnice wiary (Freedberg 2005: XXV).

Programowe dzieto Hansa Beltinga, Obraz i kult. Historia obrazu przed epokq
sztuki, stanowi probe opisania zjawiska obrazu, w ktéorym autor, abstrahujac od
samej historycznosci wizerunkéw, skupia uwage na praktyce obrazowej, czyli
de facto pyta o miejsce obrazéw w kulcie funkcjonujacym w kulturze (Belting
2010: 6). Analizujac przypadki zanotowane w zrdédlach odnoszacych sie do
Cesarstwa Bizantynskiego oraz w obrebie oddziatywania jego kultury, badajac
fenomen czci oddawanej ikonom w Konstantynopolu oraz Rzymie, Belting
probuje dotrze¢ do najgtebszych znaczen kultu obrazéw w chrzescijanstwie.
Refleksje te prowadza go do proby rekonstrukeji tozsamosci czczacych wize-
runki spotecznosci, ktore prezentowaty i wyrazaty siebie w aktach religijnych
o charakterze publicznym i prywatnym ,,przed” i ,ze” $wietymi wizerunkami.
Dla Beltinga percepcja obrazu oraz okazywana mu cze$¢ sa zatem odpowia-
dajacymi sobie aktami spotecznymi (Belting 2010: 6). Z tego wzgledu pojecie
antropologii obrazu jest dla niego adekwatne do okreslenia podjetej praktyki
badawczej, plasuje ja bowiem blisko etnologii, ktéra coraz cze$ciej zwraca sie
w strone wspoétczesnych przejawdéw kultury (Belting 2010: 8). Pojecie obrazu,
zdaniem Beltinga, moze mie¢ jedynie charakter antropologiczny. Jako ludzie
funkcjonujemy w $§wiecie wizerunkéw i pojmujemy oraz definiujemy §wiat
w obrazach. Sg one zatem wynikiem kolektywnej symbolizacji, a wszystko, co
dokonuje sie w polu naszej percepcji, moze zosta¢ przez cztowieka zamienione
w obraz i ukonstytuowane w nim (Belting 2007: 13).

Wizerunki acheiropoietyczne w tradycji chrzescijanskiej

Przedstawienia o charakterze acheiropoietycznym zaistnialty w tradycji i $wia-
domoéci chrzes$cijanskiej w potowie IV w. (Kuryluk 1998: 44—45). Historie ich
powstania akcentowaty czynny udzial Chrystusa, ktory przyczynit sie do stwo-
rzenia wlasnego wizerunku bez udzialu cztowieka oraz narzedzi malarskich.
Boska moc Chrystusa miata w akcie tworzenia uczyni¢ pierwszy prawdziwy
wizerunek Jego oblicza, a posrednio takze zatwierdzi¢ i legitymizowa¢ kult
$wietych wizerunkéw w Koéciele. Opowiesci o obrazach ,,niestworzonych ludz-
ka reka” stanowily istotny argument w sporach dotyczacych czci wizerunkéw
i tworzyly nowg jako$¢ w religii siegajacej swoimi korzeniami do aikonicznej
tradycji judaizmu. Swiete przedstawienia wykonane z woli Boga i przy udziale
Jego mocy stanowily gléwny dowdd potwierdzajacy rzeczywisto$é wecielenia,
w ktorego dziele Bog niejako znosit zakaz kultu wizerunkow, stajac sie widzial-
ny, a zatem bedgc przedstawiany jako czlowiek (Knapinski 1999: 5-22). Zgodnie
z powszechnym przekonaniem wiernych pierwsze acheiropoiety miaty zdolnos¢
multiplikacji i tworzyty swoje reprodukcje na przyktadanych do oryginatu tka-
ninach czy deskach. Ten szczegét narracji dotyczacych powstania cudownych
obrazéw miat w krotkim czasie przyczynié sie do swoistej nierozrdznialnosci
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pomiedzy oryginatem i kopia w tradycji artystycznej i teologicznej Kos$ciota
wschodniego. Kazdy wizerunek kultowy zakorzeniony byt w $wietoéci swo-
jego pierwowzoru, a bedac uznany za kanoniczne przedstawienie, stawat sie
gwarantem prawdy o Bogu, Bogurodzicy i $wietych. Posiadat takze zdolnoéci
mediacyjne i zapoSredniczajace, stawiajac modlacego sie przed nim wierne-
go w rzeczywistej obecnos$ci archetypu. Obok acheiropoiet chrystycznych, po
soborze efeskim w 432 r. zaczely pojawiaé sie relacje o istnieniu acheiropoie-
tycznych przedstawien Marii. Wizerunki te dokumentowaty wyglad historycz-
nej Marii z Nazaretu oraz po$wiadczaly dogmat o jej boskim macierzynstwie,
ustanowiony podczas obrad soboru w Efezie. Narracjom dokumentujacym cu-
downe pochodzenie wizerunkéw maryjnych szybko zaczely towarzyszy¢ relacje
o0 apostolskim pochodzeniu przedstawien, w ktorych gtéwne miejsce zajmowata
postaé $w. Lukasza Ewangelisty, pelnigcego funkcje pierwszego portrecisty
Marii Panny i apostotéw Piotra i Pawta (Belting 2010: 64). W relacjach tych
nie brakowato informacji o trudnosciach pojawiajacych sie podczas procesu
tworczego i cudownym zakonczeniu tworzenia dzieta, dokonanym reka boska
lub anielska podczas snu apostota. Podwojne zatem, boskie i apostolskie, po-
chodzenie przedstawien o charakterze kultowym stanowito ostateczny gwarant
ortodoksyjnosci czci okazywanej §wietym wizerunkom i po czasy reformacji
protestanckiej w XVI w. byto integralng czeScig religii chrzescijanskie;j.
Opowiesci etiologiczne dotyczace $wietych wizerunkéw ustanawialy ontycz-
ng wiez pomiedzy przedstawieniem i postacia. Zasade swoistego wspotuczest-
nictwa zapewniato niezaprzeczalne podobiefstwo i proces tworzenia oparty na
bezposrednim kontakcie §wietej postaci z materia, z ktorej stworzone zostato
jej przedstawienie. Narracje te zapisaly sie trwale w kulturze europejskiej, za-
roéwno kregu zachodniego, jak i bizantyjsko-stowianskiego (NiedzZwiedzZ 200s:
17). Przetrwaly po dzi$ dzien jako watek legendarny wielu historii cudownych
wizerunkoéw w tradycji katolickiej i prawostawnej, a takze inspirowaly liczne
opowiesci z kregu oralnej literatury ludowej. Ich przyktadem moze by¢ narra-
cja dotyczaca powstania wizerunku Matki Boskiej Czestochowskiej, w ktorej
czytamy, ze ,w takie przy malowaniu Jej oblicza wpadt zachwycenie, iz prace
te przerwac byt zniewolony, i dopiero po ocknigciu sie z zachwytu ujrzat, iz
dzieto to juz nie jego, lecz anielskiemi dokoniczone zostato rekami” (Kolberg
1964: 230). Cudowna, ponadnaturalna geneza sakralnego obrazu czy figury byta
jednym z najwazniejszych wyznacznikow $wietosci wizerunku oraz przyczynia-
ta sie¢ do szybkiego rozwoju kultu i konstruowania $§wiata wyobrazonego oraz
czasowych i przestrzennych odniesien religijnych (Tokarska-Bakir 2000: 281).

Figura Matki Boskiej Skepskiej jako wizerunek acheiropoietyczny

Najpopularniejszym wizerunkiem o charakterze acheiropoietycznym czczonym
w Polsce zdaje sie¢ wizerunek Matki Boskiej Czestochowskiej, przechowywany
w klasztorze jasnogoérskim. Zagadnieniu jego znaczenia w $wiadomosci naro-
dowej i kulturze ludowej poswiecona zostata praca Anny NiedzwiedZ (2005).
W przypadku wizerunku Matki Boskiej Skepskiej watki moéwiace o acheiro-
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poietycznym pochodzeniu figury nie zostaty dotychczas omdéwione. Same nar-
racje dotyczace genezy tego $wietego wizerunku nie sg w popularnym obie-
gu. Prowadzone badania wykazaly jednak obecno$¢ wspomnianych watkow
w opowie$ciach informatordw, a takze w pie$niach bedacych do niedawna
w powszechnym uzyciu na terenie sanktuarium w Skepem i na pielgrzymich
szklakach wiodacych do niego.

Istotnym no$nikiem tresci zwiazanych z etiologia cudownego wizerunku
byly pie$ni zwane w pi$miennictwie folklorystycznym dziadowskimi, odpusto-
wymi lub kramarskimi. Spiewane podczas odpustéw, rozpowszechniane przez
samych wykonawcow, a takze sprzedawane na straganach odpustowych w po-
staci drukoéw ulotnych, dostawaty sie na wie$ i stawaly sie czescia religijnej
ekspresji (Marcinkowska 1996: 59). Przyktadem takiego utworu jest znajdujacy
sie w bibliotece Muzeum Ziemi Kujawskiej i Dobrzyniskiej we Wtloctawku
druk ulotny o sygnaturze MK-E 8741/29193, zawierajacy Piesni do Najswietszej
Panny Skepskiej, wydany nakladem Andrzeja Rokickiego ze Skepego w Dru-
karni Polskiej w Sierpcu w 1903 r. Pie$fi anonimowego autorstwa podejmu-
je watki zwigzane z historiag cudownej figury w uktadzie chronologicznym.
Po opisie pierwszych objawien Naj$wietszej Marii Panny w pobliskim lesie
narracja przedstawia cykl cudownych uzdrowien, z ktoérych to, jakiego do-
$wiadczyta Zofia Koscieleckia, okazuje sie brzemienne w skutkach dla rozwoju
kultu. Uzdrowiona kasztelanka udaje sie do Poznania celem odnalezienia figury
najbardziej zblizonej do postaci Matki Boskiej, ktorg ujrzata we §nie. Dalszy
przebieg wydarzen przedstawia sie nastepujaco:

Po swym przybyciu do miasta stawnego
Przeglada prace rzezbiarza kazdego.

Nie mogac znalez¢ takiej, jak pragneta,

W zmartwieniu szeptaé modlitwe poczeta.

Nad dobrym cztekiem Bog taskawy czuwa

I go z trudnosci z tatwoscig wyzuwa,

Gdy w swym cierpieniu albo tez klopocie
Westchnie do Niego szczerze, a w prostocie.

Totez i Zofia, gdy w klopocie byta,
Zaledwie tylko modlitwe skonczyta,
Za taska Boga niezmiernie dobrego,
Spotyka czteka bardzo poboznego.

Byt on rzezbiarzem, mieszkaiicem Poznania,

I miat tuz sklep swoj u miejsca spotkania.
Niech bedzie Jezus Chrystus pochwalony,
Rzecze 6w cztowiek k’przechodniom zblizony.
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Gdy powiedziano o celu podrézy,
Wskazuje naraz rzezbiarz sklep nieduzy,
Wskazujac bardzo uprzejmie i mile,
Prosi, by weszli do sklepu na chwile.

Po zapoznaniu sie swym z rzezbiarzem
Ze stuga Spiesznie idzie Zofia razem,

By w liczbie rzezb tam znalez¢ ulubiong
Naj$wietsza Panne we $nie objawiona.

Dtugo sie Zofia rzezbom przygladata,
Az wreszcie w jednej z rado$cig poznata
Obraz Tej, ktorg tak serce kochato,

Ze az z mitoéci nieraz omdlewato.

Statua byta §licznie wykonana

W obliczu calym mitos¢ wypisana,
Ksiezyc u stop Jej, a rece ztozyta
Jakby dla $wiata o taski prosita.

Zofia, nie mogac rzec stowa od razu,
7 zachwytem patrzy w twarz Swietg obrazu
I $mia¢ sie chce jej, 1 ptaka¢ tez rada,
Ach, bo z radosci juz sie nie posiada.

Gotowa ptlaci¢ sume jak najwieksza,
By tylko naby¢ Maryje Najswietsza.
Z niecierpliwoscig za statue chwyta
I jednoczesnie o ceng jej pyta.

Statua §liczna rzezbiarza zdziwila,
Bo nie rozumiat, skad by sie zjawita
Pomiedzy prace przez si¢ wykonane,
Ktoére mu przecie dobrze byty znane.

Totez z najwiekszg pokorsg, prostota
Rzezbiarz wyznaje publicznie z ochota
Statua - rzecze - ani jest mi znana,
Ani tez moim dlutem wykonana.

Jest ona chyba dzietem Najwyzszego,

Prosze ja darmo zabra¢ do Skepego,

Niech tam Bog wstawia moc swego ramienia,
Niech tam czczg Panne wszystkie pokolenia.
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Zofija wreszcie z Maryjq kochang
Wraca czym predzej drogg juz jej znana,
Aby w cudami stynacej kaplicy
Umiesci¢ posag Najswietszej Dziewicy.

A ktoz opisze radoséc okolicy,

Gdy $liczny posag Najswietszej Dziewicy
Wsrdd pien poboznych w ottarzu wstawiano
I czci publicznej odtad oddawano

(Piesti do Najswietszej Panny Skepskiej 1903).

W przytoczonym obszernym fragmencie pie$ni wystepuje szereg watkow typo-
wych dla opowiesci o poczatkach kultu i genezie figury. Imperatyw odnalezienia
wizerunku pojawia sig juz we $nie i jest sprzegniety z faktem uzdrowienia. Wy-
prawa po figure odpowiadajacq sennej wizji jest aktem o charakterze wotyw-
nym, ktéry obok podziekowania za uzdrowienie z choroby jest takze wyrazem
ostatecznego potwierdzenia prawdziwosci otrzymanej wizji. Determinacja Zofii
doprowadza do przegladu prac wszystkich rzezbiarzy zamieszkujacych Poznan.
Ostatecznie jednak fakt odnalezienia wlasciwej figury prowokowany jest przez
Opatrznoé¢ Bosks, ktora decyduje o przypadkowym spotkaniu z rzezbiarzem na
jednej z ulic miasta. Rzezbiarz od poczatku relacji nosi wszystkie znamiona me-
diatora i wykonawcy bozej woli: jest pobozny, uprzejmy, mily, a wreszcie pokorny
i prostoduszny. Zofia zaproszona wraz z rodzicami do sklepu artysty przyglada sie
uwaznie wszystkim rzezbom znajdujacym sie w sklepie, by wreszcie odnalez¢ mi-
mochodem te jedyna. Opis przywodzi na mysl klasyczna hierofanie — ustaje dzia-
tanie zmystow, zamiera na moment mowa, a do$wiadczajaca powtdérnego objawie-
nia na jawie znajduje sie na granicy stanéw ekstatycznych. Gotowa jest zaptaci¢
kazdg ceng za odnaleziony wizerunek, ktorego pochodzenie okazuje si¢ nieznane.

Uderza kunszt wykonania, wszystkie elementy sktadowe ikonografii przed-
stawienia zostajg zaakcentowane w pie$ni wraz z ich ideowym wyjasnieniem
- zlozone rece Marii §wiadcza o jej nieustajacym oredownictwie. Dodatkowo
pojawia sie motyw ksiezyca, obecny w kontekscie kultowym figury w oltarzu
skepskiego kosciota klasztornego, ale wtorny dla gotyckiej struktury rzezby.
Pokorny rzezbiarz wyznaje, ze figura jest dzietem Boga i nie godzac sie na
kupczenie §wietoécia, pozwala zabra¢ wizerunek do Skepego, by mogtly urze-
czywistni¢ sie stowa maryjnego hymnu Magnificat: ,Blogostawiong zwaé¢ mnie
beda wszystkie pokolenia” (Lk 1, 48). Przebieg narracji cytowanego fragmentu
pies$ni zmierza w strone kluczowego momentu odnalezienia figury, ktora jest
dzietem boskim, a zatem klasyczng acheiropoieta. Wyznanie rzezbiarza pod-
kresla ten fakt z calg stanowczo$cig — nie stworzyl jej wltasnymi rekoma, nie
widzial jej weze$niej, a zatem objawila sie ona w tym konkretnym momencie,
ktory juz przy spotkaniu z artysta przygotowata Boska Opatrznosé. Piesn po-
dejmuje acheiropoietyczny charakter skepskiej figury w 68 zwrotce, w czeSci
opowiadajacej losy koronacji cudownego wizerunku:
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O jakiz piekny! Jakiz czarujacy!
Stworzyte$ widok, Boze Wszechmogacy.

Zachwyt nad wizerunkiem o niebianskiej proweniencji wyrazony zostaje row-
niez w anonimowym utworze zatytutowanym Piesn stara o Najswietszej Maryi
Pannie Skepskiej, wydanym drukiem w niewielkiej broszurze Skepe: stynna od
lat péttysiqca pierwszorzedna Swigtnica ziemi dobrzyriskiej, kujawskiej, mazowiec-
kiej — starozytna siedziba Ojcéw Bernardynéw. Zarys historyczny, geograficzny
i religijno-spoteczny (F. Z. 1929). W trzeciej zwrotce pieéni znalezé mozna na-
stepujacy dwuwiersz:

Obraz ten byt w Poznaniu cudownie znajdziony
Przez zacng kasztelanke do nas przywieziony
(F. Z. 1929: 29).

Przedrukowana w popularnym épiewniku W hotdzie Pani Mazowsza. Spiewnik
pielgrzyma skepskiego, dostepnym na terenie sanktuarium, piesn zbija w jedna
zwrotke trzecia i czwartg cze$¢ cytowanego tekstu, pomijajgc wzmianke o cu-
downym pochodzeniu figury:

Chluba dla miasta Poznan, gdzie to objawienie
Wdziecznego Tobie serca spetito zyczenie.
Szczesliwe jeste$ Skepe, ze ci sie dostato
Posiada¢ w swej §wigtyni, co niebo zdziatato
(W holdzie Pani Mazowsza 2000: 74).

Ostatnig pie$nig zawierajaca wzmianke o acheiropoietycznej naturze wize-
runku jest utwor Cudowna Skepska Maryjo nasza, napisany przez proboszcza
parafii skepskiej ks. Jozefa Pielaszewskiego i wydany drukiem po raz pierwszy
w 1896 1. z okazji jubileuszu 400-lecia obecnosci cudownej figury w Skepem
(Pielaszewski 1896). Ta bodaj najpopularniejsza pie$n zwiazana z sanktuarium,
sktadajaca sie z 20 zwrotek, §piewana jest przez pielgrzymow przybywajacych
do Skepego 7 wrzesnia, w wigilie $wieta Narodzenia NMP przed nieszporami
maryjnymi, otwierajacymi obchody gtéwnych uroczystoéci odpustowych. Na
kanwie jej melodii powstata fanfara towarzyszaca odstonieciu i zastonieciu cu-
downej figury, a zatem piesn ta funkcjonuje w charakterze muzycznej wizytow-
ki reprezentujacej skepskie sanktuarium. W czwartej zwrotce utworu czytamy:

Figury ludzka dton nie robita,

W Poznaniu cudem znajdziona;

By$ nam w niej, Matko, taski czynita
Tu, do Skepego, zwieziona
(Pielaszewski 1896: 132).
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Przeglad tekstow literackich poswieconych figurze Matki Boskiej Skepskiej
nalezy zakonczy¢ na popularnej i szeroko dostepnej literaturze dewocyjnej,
ktora kolportowana na terenie sanktuarium, stawata sie istotnym no$nikiem
tresci o cudownym pochodzeniu rzezby'. Omawiana praca ksiedza Jozefa Piela-
szewskiego porusza temat odnalezienia cudownego wizerunku, wiazac poczatki
kultu skepskiej Madonny z uzdrowieniem kasztelanki Kos$cieleckiej:

Wtem pewnego razu, jak niesie podanie, chorej we $nie ukazuje sie
N. Marya Panna w postaci dziecigcej i upomina ja, aby sie z prawdziwa
wiarg udata do nowozbudowanego kosciota i tam u Boga zebrala zmi-
towania, a z pewnos$cia uzdrowiona zostanie. Nadto N. Panna zalecita
jej, aby przyszedtszy do zdrowia, udata sie do Poznania; tam u malarzy
znajdzie obraz Boga-Rodzicy w tej samej postaci, w jakiej sie jej ob-
jawita; takowy niech zakupi i do Skepskiego kosciota sprowadzi. [...]
udata sie do Poznania i u malarzy szukata widzianego we §nie obrazu.
Chodzi od jednego do drugiego — wszedzie dopytuje sie, wszedzie szuka,
lecz nigdzie takowego znalez¢ nie moze. Zrozpaczona, bo juz wszystkich
malarzy obeszta, dowiaduje sig, ze jest jeszcze jeden w Poznaniu, ktory
$wiete wizerunki wyrabia. Bezzwlocznie udaje sie¢ do niego kasztelanka;
lecz niestety! I tu niepomy$lng odbiera odpowiedz. Jakoby przeczuciem
wewnetrznem wiedziona, nie ustepuje, prosi, domaga sie, zagda obrazu,
ktory pragnie zakupi¢. Widzac, malarz, ze stowy przekonac jej nie zdota,
otwiera swoja pracownie i pozwala jej naocznie sie przekonad, ze zada-
nego przedmiotu nie posiada. Zaledwie weszta do pracowni, natychmiast
spostrzega w kaciku stojacy, rzezbiarskg sztuka wyrobiony posag, czyli
statue N.M.P. w postaci matej dzieciny ze ztozonemi na piersiach racz-
kami. , To jest to, czego szukam - to wlasnie ten sam jest obraz, ktory
pragne kupi¢” — wota uszczesliwiona kasztelanka. Pyta sie o cene, chce
placié. Lecz malarz zdumiony znalezieniem posazku, ktérego ani sam nie
robil, ani wpierw nigdy nie widzial, uwazal za niewtasciwe bra¢ zaptate.
Odpowiada przeto: ,Wzia¢ ten obraz pozwalam, ale zaptaty bra¢ nie
moge, poniewaz to Boskie dzieto, a nie moje, ani moich ludzi wynalazek
i robota — owszem cudem Boskim ten obraz na to miejsce zestany, wiec
go ceni¢ i sprzedawac nie moge”. Latwo sobie wyobrazi¢, z jaka rado-
$cig pobozna panna wiozla ten obraz do Skepego. To tez w przekonaniu,
ze z Opatrznosci Boskiej te statue otrzymala, z uszanowaniem takows
przywiozta i tu w koSciele w wielkim ottarzu umiescita (Pielaszewski
1896: 19—22).

1 We wstepie do swej pracy ks. Jozef Pielaszewski wyrazit pragnienie, ,aby ksiazka ta mogta
by¢ nabyta przez najubozszych, staratem sie wyda¢ ja w taki sposob, by byla tansza. Glowna
korzyscia mojq niech bedzie rozszerzenie wiadomosci o Tej Cudownej Pani oraz zagrzanie
serc wiernych do poboznosci i mitosci ku N. M. P. Skepskiej” (Pielaszewski 1896: IX).
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Opis odnalezienia acheiropoietycznego wizerunku znajduje sie rowniez w wier-
szu umieszczonym we wspomnianej weze$niej broszurze:

Zofja hoza, natchnieniem wiedziona,
Przebiega sklepy Poznania.

W ubogiej pracowni - jak uszczesliwiona,
Gdzie Obraz cudny odstania.

Tam snycerz zdumiony — trwozy sie i korzy:
»Pani! Nie moich to rak robota...

Skad jest? Nie rozumiem... to jawny cud Bozy!
Nie przyjme zan srebra ani ztota!”

»Bierz, pani, ten Obraz — skoro$ tego godna.
Co niebo dla ciebie zdziatalo;

Snadz ziemia dobrzynska w cnoty piekne zdobna,
Ze$ sie jej w udziale to dzieto dostato!”
(F. Z. 1929: 69)

W przytoczonych fragmentach znalezé mozna motywy wspodlne dla catej nar-
racji o odnalezieniu figury oraz toposy wilasciwe tej historii. Znalezienie wi-
zerunku jest momentem finalnym catej akcji i dokonuje sie wyraznie z woli
boskiej, gdy wszystkie mozliwosci zostaty wyczerpane. Taka sama we wszyst-
kich tekstach jest reakcja rzezbiarza (w innych relacjach malarza, co jeszcze
bardziej akcentuje fakt niemozno$ci wykonania przez niego rzezby), bedacego
cztowiekiem poboznym i skromnym, ktory nie jest w stanie wziaé zaplaty za
wizerunek. Cudowna statua odnaleziona jest w najubozszym, najskromniejszym
miejscu i w sposdb zupetnie nieoczekiwany, ale z gory przewidziany i zapla-
nowany przez Boga.

Omawiane publikacje otrzymaly zezwolenie wtadzy koscielnej na rozpo-
wszechnianie zawartych w nich treéci, jako w peini zgodnych z doktryna Ko-
Sciota Rzymskokatolickiego. Mogly sta¢ sie zatem narzedziem propagowania hi-
storii cudownej figury, zarowno w kaznodziejstwie, jak i w prywatnej lekturze
poboznych czytelnikow. Zawarte w nich watki o charakterze apokryficznym czy
legendarnym nie staty w opozycji do zasad wiary, lecz wpisywaly sie w szeroki
nurt tego, co teologia katolicka okre$la mianem tradycji.

Podczas wszystkich obserwacji uczestniczacych przeprowadzonych w Ske-
pem w latach 2012-2014, zaréwno podczas uroczystosci odpustowych, jak
i poza nimi, nigdy nie wykonano czwartej zwrotki pie$ni méwiacej o nieziem-
skim pochodzeniu figury ani przytoczonych powyzej piesni przedrukowanych
w ogdlnodostepnym §piewniku przygotowanym dla skepskich pielgrzymow.
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Informatorzy potrafili jedynie zaspiewaé pie$h Cudowna Skepska Maryjo na-
sza, a zawarte w §piewniku utwory nie byty im znane. Taki stan rzeczy moze
mieé zwiazek z nowym programem duszpasterskim, wyrazonym w Dyrektorium
o poboznosci ludowej i liturgii, w ktérego paragrafie 240 mowa o wizerunkach
religijnych, wobec ktorych winna by¢ zastosowana zasada zgodnosci ,,ze sto-
wem postannictwa ewangelicznego” (Kongregacja ds. Kultu Bozego i Dyscypli-
ny Sakramentdéw 2003: 169). Legendarne czy apokryficzne watki, jako stojace
w opozycji do tresci ewangelicznych, nie znajduja zatem miejsca w zmienionej
po II Soborze Watykanskim liturgii i w zrewidowanej poboznosci pozaliturgicz-
nej. Zapewne z tego wzgledu w praktyce wykonawczej nastgpit zanik pie$ni
narracyjnych wspominajacych o cudownym pojawieniu sie¢ wizerunku oraz
pominieto te fragmenty pie$ni, ktore czynity ze skepskiej figury Matki Boskiej
acheiropoietos w najgtebszym rozumieniu tego stowa.

Podczas prowadzonych w Skepem badan terenowych nie natknigeto sie na
zadne wzmianki omawianego aspektu w kaznodziejstwie §wiatecznym oraz
w kazaniach i homiliach gtoszonych w dni powszednie. W sposéb swobodny
odnoszono sie do historii samego wizerunku, wspominajac o jego ,,dawnosci”,
»gtebokich tradycjach” czy ,obecnosci Skepskiej Pani od wiekéw i przez po-
kolenia”, akcentujac réwniez ,prastarg tradycje pielgrzymowania do Krolowej
Mazowsza”>.

Zgota inaczej wygladajq narracje méwiace o pochodzeniu figury prezento-
wane przez osoby, ktore spotkano podczas odpustu w Skepem, oraz przez te,
ktore do Skepego pielgrzymowaty w miodosci. Jedna z informatorek w sposéb
pelny i wyczerpujacy przedstawita historie cudownej figury:

ten obraz, ta figurka Matki Boskiej, to nie jest recznie robiona! To za-
den, zaden fachowiec nie robit tej figurki... Tam ta kasztelanéwna, ta, ta
rodzina kasztelanéw, co byta, nie? Mieli corke i ta corka byta chora, ona
nie chodzita, na, na wozku, tym... inwalidzkim byta... no i Matka Boska
tam sie¢ w tym Borku okazata jej, nie? I we $nie przyénita sie¢ Matka Bo-
ska jej rodzicom i jej, zeby pojechali do Poznania i przywiezli te figurke
Matki Boskiej z Poznania. Taka jaka jest ta figurka, nie? Im si¢ przy$nita
ta Matka Boska, nie... no i oni pojechali... obeszli wszystkich tych... co
tam mieli te, te... pracownie, nie? Zaden takiej, takiego... zaden nie tego,
a tacy przeciez byli zamozni i ten, nie... zaden takiego czego$ nie widzial,
zeby, zeby... a robi¢ taka, taka figurke to niemozliwe! No, to tutaj ten
ojciec moéwi — a czy jeszcze gdzie$ tu jest jakie§, co... pracuje, robi takie
co§? — O, to jest tam na konicu tego Poznania, tam byl, ale tam to nie
dostaniecie... bo on to takie, takie mato co robi, nie tego. No i oni poje-
chali, mimo ze ten im odradzal, nie? Pojechali tam, no i sie pytaja go, czy
ma taka figurke, czy dostang u niego? Taka, tak jak wszyscy mieli sen...

2 Cytaty pochodza z homilii wygtoszonej podczas gtéwnej sumy odpustowej w sanktuarium
w Skepem 8 wrze$nia 2012 r.
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méwi — nie, drodzy panstwo... méwi, takiego czego to moje rece nie ro-
bia... takiego nie robitem. I oni wychodzili przez taki korytarz, tam gdzie$
przechodzili, nie? I ta dziewczyna zobaczyta, zeskoczyla z tego wozka,
nie... i ta figurka stata w rogu... i ztapata ta figurke i méwi — pan mowit,
ze nie robi takich rzeczy! A méwi — ja mam juz tull! Ile pan chce?! A on
powiedzial, ze on zlamanego grosza nie... nie? Bo to nie byta reka ludzka
robiona ta figura... i ta figura jest... cudownie, cudowny to jest obraz, tam
w Skepem, tyle czasu! (wywiad nr 1, kobieta, wie$, ur. 1932 r.)3.

Motyw acheiropoietyczno$ci wizerunku byt dla rozméwcezyni najistotniejszym
aspektem kultu figury Matki Boskiej Skepskiej, czynit on bowiem statue zu-
petnie wyjatkowa. W przytoczonej narracji uderza powtarzalno$¢ motywow
i watkow wiasciwych historii. Informatorka dokonata réwniez uwspoétczesnienia,
wspominajac o wozku inwalidzkim, na ktorym siedziata chora kasztelanéwna
Zofia. Rozmoéwcezyni potaczyta fakt odnalezienia figury z cudownym uzdrowie-
niem wykazujacym cechy wspoélne z narracjami ewangelicznymi, w ktorych
uzdrowienie ma charakter natychmiastowy i manifestuje sie¢ naglym porzuce-
niem poprzedniego stanu chorobowego. W opinii kobiety znaczenie zyskuje
tez dawnos$¢ kultu, ktory nie ostabt i jest ciggla aktualizacja objawienia. Pytana
o zrodto pochodzenia jej wiedzy o figurze, podkreslita:

to nam ksieza o tym duzo opowiadali... to jeszcze jak mtoda bytam, nie? To
do Skepego jako panienka chodzitam, to duzo o tym mowili... to tez ksia-
zeczke taka miatam, teraz to nie wiem, gdzie ona jest... i tam to wszystko
bylo opisane, tak jak tam sie to wydarzylo wszystko... jak ta figura tam,
nie? Teraz juz tak nie méwig o tym, zreszta, w co to teraz ludzie wierza?
[...] Kiedy$ to na mszy pokropili wodg na poczatku, teraz nie i tyle tych
opetan... ale to w tej ksigzeczce tam byto wszystko. To wszystko tam...
no i w pieéni tez o tym jest... w takiej pie$ni, co to sie ja $piewato, nie?
W kompanii jak sig szto, jak do Skepego wchodzito... [$piewa] ,,Cudow-
na Skepska Maryjo nasza...” (wywiad nr 1, kobieta, wie$, ur. 1932 r.).

Informatorka wykonata cata pie$h w pierwotnym uktadzie i bez pominiecia
czwartej zwrotki, wzmiankujacej o nadprzyrodzonym pochodzeniu wizerunku.
Podkreslita takze znaczna zmiane jako$ciowa wzgledem kaznodziejstwa i liturgii
z czasOw jej mlodoéci. Przypuszczata rowniez, ze wspolcze$nie nieobecnoéc
opisywanego watku moze by¢ powodowana ostabieniem wiary i brakiem gor-
liwosci u duchownych i wiernych.

W relacjach informatoréw wspominajacych o acheiropoietycznoéci skepskiego
wizerunku nie brakuje wzmianek o osobie artysty, u ktérego odnaleziono figure:

3 Wszystkie wywiady terenowe wykorzystane do niniejszego studium pozyskane zostaly w cza-
sie badan w latach 2012-2014. Przeprowadzono tacznie 60 wywiadéw, a w 11 z nich pojawit
sie omawiany watek acheiropoietycznosci skepskiego wizerunku.
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byt to taki drzewiarz, taki partacz, to on nic nie umiat zrobi¢. Smiali sie
z niego, ze taki nieudacznik ten drzewiarz, ze nawet porzadnie stotu nie
zrobi. Méwia, nie — tam do niego to nie macie po co zachodzi¢, to on
nic nie ma tam... Ale oni do niego poszli i sie go pytaja, czy nie ma takiej
figury Matki Boskiej. Ten drzewiarz nie mial... ale patrza, jest u niego
Matuchna, stoi... taka, jakiej chcieli... on patrzy, sie dziwi i méwi — ja nie
wiem, skad to sie wzietlo... ja takiej rzeczy nie umiem zrobic... takiego
czego$. I wzigli te figure, chcieli ptaci¢, ale on im darmo dat, bo méwi —
to chyba reka Boska zdziatata, takie cudowne to... (wywiad nr 1, kobieta,
wies, ur. 1932 r.).

Szczegblng uwage zwraca watek nieporadnoéci warsztatowej odwiedzonego
artysty, ktorego z racji wykonywania prac w drewnie informatorka utozsamiata
ze stolarzem. Nieporadny artysta/rzemieélnik, wy$miewany przez pozostatych
tworcow, staje sie¢ posrednikiem w objawieniu sie cudownej statuy. Watek ten
eliminuje jakakolwiek mozliwo$¢ powstania rzezby w naturalny sposob. Nie-
mozno$¢ poprawnego wykonania prostego mebla, jakim dla informatorki w jej
narracji byt stot, wykluczat szanse stworzenia dzieta ,cudownego” i dobitnie
wskazywal na udzial nadprzyrodzonej mocy. Pytana o zrédto swojej wiedzy
rozmoéwcezyni, wyznala:

Mamusia moja chodzita do Skepego, kazdego roku... ksiazeczke takg miata
i z niej nam czytata o tym Skepym, jakie to cuda sie tu dzialy, jak to
Matka Boska sie ukazala w Borku, jak te figure, co mowie, znalezli... to
wszystko tam opisane, tak jak sie dziato, jaka historia tam byla... no i tak
ludzie po dzi§ dzien tu przychodzg... to dlatego wtadnie, ze ta Matka
Boska taka cudowna (wywiad nr 1, kobieta, wies, ur. 1932 r.).

Rozméwczyni nie potrafita przypomnieé sobie tytutu ksiazeczki, ale powyzszy
fragment dowodzi ogromnej roli, jakg w propagowaniu kultu cudownej figury
oraz opowiesci o poczatku odegrata popularna literatura dewocyjna.

[...] mam taka ksiazke, dostatam, jest opis Skepego, wszystko jest tam
opisane... ja ja pozyczytam... wszystko tam opisane — kiedy sie¢ objawita,
w jakich godzinach, komu... ale tam réznych ksigzeczek jest, jeszcze ja
pamietam, jak [...] nieraz tata przychodzil czy mama, to takie te, takie
broszureczki byty, nieduze, i tam bylo... w ogéle i o klasztorze, jest o Zie-
linskich, jak byly te nawy gtéwne, jak on [ko$cidl] byt tam najpierw |[...]
maly, p6zniej dostawiane te nawy boczne byly (wywiad nr 2, kobieta,
wies, ur. 1940 1.).

Rownie istotng role odegrato §rodowisko rodzinne i dokonujaca sie w nim
transmisja kulturowa, ktoéra pozwolita na przekazanie zdobytej wiedzy dzieciom.
Informatorce (wywiad nr 3) towarzyszyly dwie corki oraz wnuczka, ktore piel-
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grzymowaty wraz z nig do Skepego. Watkiem acheiropoietycznym opowiesci
byty wyraznie zdumione i przyznaly, ze nie styszaty o nim wczeéniej:

[...] ja o tym nic nie wiedziatlam...

- Wiedziata$ [pyta siostre]?

- Nie!

— No, ze Matka Boska cudowna, cudowna, tak mowia... ale to nie wie-
dzialam, ze to taka legenda jest o tym... pierwsze stysze... ze w Cze-
stochowie jest obraz, co malowat jakis§ $wiety... ale w Skepem? To
nie wiedzialam czego$ takiego... tej legendy nie znatam (wywiad nr 3,
kobieta, miasto, ur. 1948 r.).

W wypowiedzi tej pojawia sie tradycja Lukaszowego pochodzenia wizerunku
Matki Boskiej Czestochowskiej, a zatem jednego z najpopularniejszych obrazéw
maryjnych majacego status dzieta stworzonego Boska moca. Rozméwcezyni sko-
jarzyta opowie$¢ matki z tym faktem, ale byta zdziwiona, ze réwniez w Skepem
ma znajdowaé sie¢ wizerunek o nadprzyrodzonym pochodzeniu. Kobieta okres-
lita opowie$¢ mianem legendy, a pytana, czy wierzy w prawdziwos$¢ przekazu,
stwierdzita:

Co$ musi by¢ w tym, nikt tego nie zmyslit pewnie, ale czy rzeczywiscie
tak byto, to nie wiemy. Figurka jest piekna... bardzo piekna... ludzie tak
mogli mysle¢, ze to Boskie jest dzieto... skads sie te opowiesci wziety
(wywiad nr 4, kobieta, miasto, ur. 1948 r.).

Proba racjonalizacji pojawiajaca sie w wypowiedzi moze by¢ natychmiastowsq
reakcja rozmoéwcezyni skonfrontowanej z ustyszang po raz pierwszy opowiescia.
Jednoczesnie odbidr wizerunku jako cudownego moze jej zdaniem opierac sieg
na artystycznych walorach rzezby. Doskonalos¢ formy w relacjach o szczegélnie
czczonych przedstawieniach kultowych niejednokrotnie jawita sie jako wynik
acheiropoietycznego pochodzenia wizerunku cudownego*. Trudnosci w wery-
fikacji prawdziwosci relacji wynikaja z oddalenia czasowego pierwszych nar-
racji, ale kobieta nie wykluczyta prawdopodobienstwa. Postawa ta jest bardzo
charakterystyczna dla wielu przedstawicieli mtodszego pokolenia, ktérzy w od-
réznieniu od starszych informatoréw przytaczana opowies¢ klasyfikuja jako
legendarng i nie uwazaja jej za istotna dla rozumienia roli i znaczenia figury
Matki Boskiej Skepskie;j.

Jest wiele takich opowiadan o $wietych miejscach, ze si¢ komu$ Matka
Boska ukazatla, ze obraz gdzie$ znaleziono... to ludzie lubili takie opowia-

4 Freedberg (2005: 113) przywotuje acheiropoietyczna doskonalos¢ formy wystepujaca w obra-
zie NMP z Guadalupe, co szczegodlnie odpowiada kontekstowi funkcjonowania figury Matki
Boskiej Skepskiej.
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dania, dawniej to moze zwlaszcza... legend duzo jest... najwazniejsze to,
ze to miejsce jest cudowne, ze Matka Boska tu task udziela, ze sie ludzie
pieknie modla... to jest najwazniejsze (wywiad nr s, kobieta, wies, ur.
1961 1.).

Nie znam tam zadnych opowiadan, legend... figura tu jest od dawna, bar-
dzo dawna, no i ludzie tu przychodza, cuda sie dzieja, Swiete to miejsce
jest... kazdego roku tlumy jakie... Matka Boska tu chce by¢ z nami, tyle
lat, nie? To juz cud jest... a tam, w legendach, [to], co opisane, to tylko
legendy... (wywiad nr 6, mezczyzna, wie$, ur. 1952 r.).

Jak wida¢ w powyzszej relacji, to sam wizerunek (bez rozstrzygania o jego nad-
naturalnym pochodzeniu) i jego historyczno$¢ jawi sie jako element cudowny,
determinujac podjecie decyzji o wyruszeniu w droge. Sam w sobie jest celem
wedrowania, posredniczy miedzy wiernymi a nadprzyrodzonym, a wreszcie -
zabierany w formie pamigtek i kopii — budzi wspomnienia o odbyciu pielgrzym-
ki i wigzanej z nig nadziei (Freedberg 2005: 114).

W ustyszanych podczas badan terenowych narracjach znalez¢é mozna formy
zapozyczen lub przeniesien z innych opowiesci o poczatkach $wietych wize-
runkéw. W oparciu o zastyszane lub przeczytane niegdy$ opowiesci, ktorych
zrodet informatorzy nie sg w stanie przytoczyé, tworzone sa nowe jakosci.
W opowies$ciach tych figura Matki Boskiej Skepskiej nadal funkcjonuje jako
acheiropoieta, ale w zmienionym ciagu zdarzen oraz w innych okolicznosciach.
Zjawisko to dotyczy zaréwno mtodszych, jak i starszych rozméwcow.

Ta figure to gdzie$ chyba... jezeli sie nie myle... to jaki$ rolnik... ale to juz
nie wiem... to za duzo sie czyta takich roéznych i sie potem... czy nie jakis$
rolnik wyorat na polu... i potem zostawil, wtasnie, ze tak chcial, zeby
ona nigdzie nie byta, tylko wtasnie tu... (wywiad nr 3, kobieta, miasto,
ur. 1948 r.).

Powyzsza wypowiedz stanowi echo opowiesci o odnalezieniu cudownej figury
Matki Boskiej Gidelskiej, ktora rolnik Jan Czeczek wykopal podczas prac na polu
(Fridrich 1908: 202). Z pewnoécia na powyzsze przeniesienie znaczacy wplyw
ma data wrze$niowego odpustu, pokrywajaca sie z okresem pierwszych siewow
oziminy. Podczas sumy odpustowej w dniu Narodzenia NMP, nazwanego $wie-
tem Matki Boskiej Siewnej, dokonuje sie poswiecenia ziarna siewnego, ktore
rolnicy zabierajg i mieszajq z ziarnem przeznaczonym do obsiania pol. Potwier-
dzenie tej tezy znalez¢ mozna we fragmencie wywiadu, w ktorym informatorka
stwierdza, ze ,ona sie objawita rolnikowi, jak sial... sial — Siewna...” (wywiad
nr 8, kobieta, wie$, ur. 1936 r.). Nie brakuje réwniez narracji zakotwiczonych
w tradycyjnym i najpopularniejszym schemacie objawieh maryjnych, w ktorych
Maria Panna zjawia sie dzieciom, czesto pasgcym trzode (Laurentin 1995: 12).
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Matka Boska, jak sie tu objawila, to aniolowie przyniesli te figure na to
miejsce i ona tak zostata, tak jak sie ukazata tym pastuszkom. To ludzie
widzieli §wiatlo ogromne i $wiece, jakby caly ten Borek w ogniu stat,
a to aniotowie przy Matce Boskiej byli... tak, przy tej, co teraz w ottarzu
jest (wywiad nr 7, kobieta, wie$, ur. 1941 1.).

Najmocniejszym dowodem objawien, ktore sie dokonaly, jest §lad materialny
w postaci figury. Swiety wizerunek nie tylko potwierdza prawdziwosé¢ wizji,
ale staje sie rowniez sakralng manifestacja, ,widomym objawieniem” dla os6b
yhiewidzacych”, ktore nie do§wiadczyly wizji. Tym samym cudowny wizeru-
nek jest ,prawdziwym wyobrazeniem” Naj$wietszej Maryi Panny i jako taki
funkcjonuje jako wiarygodna acheiropoieta (Graff 2014: 56—-58). Unikatowy
charakter przedstawienia wzmacniany jest przez kontekst ekspozycji wize-
runku w gtéwnym ottarzu §wiatyni (jak w przypadku Skepego) lub wzniesio-
nej specjalnie dla niego kaplicy (np. kaplica cudownego obrazu w klasztorze
jasnogorskim). Wystawna dekoracja, kunsztowna oprawa i drogocenne szaty
oraz korony, ktéorymi ozdobione sg wizerunki, §wiadcza, nawet przy braku ja-
kichkolwiek zrodel, o wyjatkowosci przedstawienia, okazywanej mu szczegdlnej
czci oraz dowodza skutecznosci i mocy konkretnego i unikatowego cudownego
przedstawienia (Freedberg 2005: 120).

W trzech zasltyszanych narracjach poczatki kultu w Skepem i odnalezienie
cudownej figury stanowig przyczynek do podjecia rozwazan o etiologii miejsc
znanych pielgrzymom. Jeden z mezczyzn mowi: ,figurke to znalezli na tych
piaskach, tu bieda taka byta... tylko piaski i trawa... dlatego to méwig na to Ske-
pe, bo to takie kepy byly traw na piachach” (wywiad nr 9, mezczyzna, miasto,
ur. 1949 r.). W innych wypowiedziach wskazuje si¢ na blisko$¢ jeziora sgsia-
dujacego z klasztorem, co prowokuje do kolejnych przeniesieni i poszukiwania
zwigzkoéw znaczeniowych pomiedzy lokalizacja a poczatkami kultu.

[...] nad tym jeziorem Matka Naj$wietsza si¢ objawita... To chyba tak jest
tu blisko gdzies... w obrebie klasztoru... no, to tam, gdzie sie Matka Naj-
$wietsza objawita najprzod byto... o! [...] Jak sie Matka Najswietsza obja-
wita w takim obrazie, tak jest... (wywiad nr 10, kobieta, wies, ur. 1930 r.).

Minlile] sie co$ wydaje, ze te figure z jeziora wytowili. Dlatego to jezioro
nazywa sie Swiete... nie, to jezioro nie, no tam, gdzie ja wytowili, ale
to nie wiem, gdzie to byto, tak styszatam tylko (wywiad nr 11, kobieta,
wie§, ur. 1982 1.).

Oproécz proby wyjaénienia toponimii jeziora odnalezé mozna tu takze watki
zwiazane z narracjami o odnajdywaniu §wietych wizerunkéw na polach, la-
sach oraz w wodzie. Opowie$¢ o wizerunku przyniesionym w cudowny sposdb
przez fale reprezentuje najpopularniejsza w tradycji wschodniochrzescijanskiej
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narracja o ikonie Matki Boskiej Iwierskiej. W polskiej tradycji natomiast do
tej grupy naleza wizerunki Matki Boskiej Swarzewskiej — Krolowej Polskiego
Morza, oraz figura Matki Boskiej Lakowskiej z Lak Bratianiskich koto Brodnicy
(Fridrich 1908: 326).

Etiologia $wietych wizerunkow jest $cisle zwigzana z postaciami osob, ktore
w opowies$ciach o poczatkach kultu wystapitly w charakterze posrednikow czy
wykonawcoéw woli Bozej (Freedberg 2005: XXV). W historii skepskiej figury
pojawiaja sie dwie postaci — kasztelanowna Zofia oraz anonimowy artysta,
w ktdérego pracowni odnaleziono rzezbe. Szczegblnym znaczeniem obdarzona
zostala postac kasztelanéwny, majacej w narracjach trojaki status. Jest postrze-
gana jako wizjonerka, ktora we $nie do§wiadczyta wizji Maryi. Jest rowniez
osobg cudownie uzdrowiong, a zatem jednym z pierwszych $§wiadkoéw potwier-
dzajacych wyjatkowos¢ $wietego miejsca. Wreszcie jest posrednikiem pomiedzy
niebem a ziemig poprzez fakt rozpoznania figury i trud sprowadzenia jej do
Skepego. Watek ten Joanna Tokarska-Bakir nazywa toposem ,malego stugi Ma-
ryi”, ktory za zycia jest catkowicie oddany stuzbie Matce Boskiej, a po $mierci
znajduje wieczny spoczynek w miejscu uswieconym obecnoscig cudownego
przedstawienia (Tokarska-Bakir 2000: 346). Opisang prawidtowo$¢ odnalezé
mozna we fragmencie jednego z wywiadow:

ta dziewczyna, ktora zostala uleczona, to jest w katakumbie... jest
w szklanej trumnie... byt taki dtugi, o... dtugi czas to byl, ze byta trumna
otwierana i mozna byto dotkna¢ sie jej... Tak, tak byto, a teraz, teraz juz
za zgoda kustosza tego... jest w szklanej trumnie ona, lezy... normalnie
ciato sie nie roztozylo w ogdle, tej dziewczyny... ja tam, o jeny, bardzo
lubitam tam chodzi¢... zawsze tam byto moje miejsce (wywiad nr 1, ko-
bieta, wies§, ur. 1932).

»Maly stuga Maryi” po $mierci takze poswiadcza prawdziwos¢ wydarzen, ktore
staly sie jego udziatem. Zwtoki kasztelanowny Zofii zyskuja status relikwii —
ciato nie ulega rozktadowi, a zatem jest wolne od zepsucia. Pytana o ten fakt
informatorka wyznaje: ,,Jak ona mogta w zgnilizne popas¢, jak ona Matke Boska
jak zywgq widziata? [...] Nieskalana zostala...” (wywiad nr 1, kobieta, wies, ur.
1932). Prezentowana w szklanej trumnie jak w ostensorium, dotykana we-
dlug narracji informatorki przez wiernych, ktoérzy chetnie gromadzili sie przy
szczatkach zmarlej, zyskata nieformalny status $wietej, ktorej znaczenie dla
funkcjonowania kultu podkreslata rowniez literatura zwiazana z sanktuarium:

Zofia oczyszczona darem cierpienia i darem uzdrowienia stata sie na-
rzedziem, przez ktore Bog wybrat figurke dla Sanktuarium Skepskiego
(USmiech dziecka 1946: 6).
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Whnioski

Powyzsza proba analizy watku acheiropoietycznego w narracjach dotyczacych
figury Matki Boskiej Skepskiej pozwala na wysnucie tezy o ich gtebokim za-
korzenieniu w kulcie cudownego wizerunku. Watek ten dla wielu rozméwcow
okazat sie kluczowy do tego, by wlasciwie zrozumie¢ specyfike wizerunku, jego
odbioru i popularno$¢ kultu. Skepska figura wpisuje sie zatem w bardzo dtu-
gq tradycje wizerunkéw ,nieuczynionych reka ludzka”, posrdéd ktorych rzezby
wystepujg stosunkowo rzadko. Zasilajace chrze$cijanski §wiat wyobrazni na Za-
chodzie impulsy przenikajace z tradycji wschodniej pozwolily na wyksztatcenie
sig¢ oryginalnej proby stworzenia opowie$ci o nadnaturalnym poczatku wielu
czczonych w Polsce wizerunkéw maryjnych. Wsrod nich szczegdlne miejsce
zajmowato Skepe, jako sanktuarium do$wiadczone dwojakq obecnoécig Maryi —
w jej objawieniu i wizerunku stajacym sie materialng forma przedtuzenia wizji.
W ten sposdb skepska rzezba stata sie¢ pewnego rodzaju forma maryjnej relikwii,
ktore w Kosciele Rzymskokatolickim byty ekstremalnie rzadkie (Kope¢ 1997:
376). Artefakty w postaci kopii cudownej figury, przywozone po dzi$ dzien, usta-
nawialy materialng tgcznos$¢ pomiedzy wizerunkiem czczonym w sanktuarium
i tym umieszczonym w domowej przestrzeni. Poboznoé¢ pielgrzymujacych do
sanktuariéw maryjnych skupiona jest przeciez na reprezentacji §wietej postaci
przez konkretny wizerunek — bedacy unikatowym i réznigcym sie od innych
wizualnym posrednikiem. Jego potega zamknieta jest w okre$lonej wizualnej
specyfice przedstawienia. Skoro tak istotna dla percepcji okazuje sie strona for-
malna przedstawienia, 6w wizerunek musi by¢ bardzo precyzyjnie zdefiniowany
i dookreslony pod wzgledem ikonograficznym, tak by nie mozna byto pomyli¢ go
z zadnym innym funkcjonujgcym w kulcie danej mikro czy mikro- czy makro-
spotecznos$ci (Freedberg 2005: 122). Owa potrzeba precyzyjnej identyfikacji jest
szczegoblnie istotna w przypadku reprodukeji cudownego wizerunku bedacego
pamiatks odbytej pielgrzymki, obiektem utrwalajacym wspomnienia i no$nikiem
Swietosci miejsca, w ktorym zostal pozyskany, uczestniczy bowiem w $wietosci
i materialno$ci samego archetypu — nierzadko zyskujac ludzkie $rodki komuni-
kowania sie z wiernymi (krwawienie, ptacz, poruszanie oczami). Jak dowodzi
zapisana przez Jacka Oledzkiego rozmowa z wybitng polska rzezbiarkg niepro-
fesjonalng Helena Szczypawka-Ptaszynska, zgodnie ze stowami artystki skepski
wizerunek obdarzony byt ludzkimi, a zatem w przypadku rzezby nadprzyrodzo-
nymi wlasciwosciami:

takie cudowne wydarzenie to miatam, ze Matka Boska mrugata (z sa-
tysfakcja). W Skepym! Oczami! Mrugata! W wielkim ottarzu! O, bylo to
pare lat temu, jak chodzitam piechota. To byto na Matki Boskiej Siewnej.
To byto kawatek czasu, pare juz lat... Jakem patrzata, to zupelnie mrugata
Matka Boska (Oledzki 1976: 30).

W $wietle powyzszej narracji okazuje sie, ze dzieto plastyczne, majac wymiar
mentalny, dopiero wtedy zaczyna by¢ obrazem, kiedy ozywiane jest przez
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odbiorce (badZ samo ozywa w jego opowiesci) — stajac sie rzeczywista osobg
(Belting 2007: 39), a takze gwarantem przysztoéci i zapowiedzig bezposredniego
ogladu Boga w wiecznosci (Belting 2007: 17). Z tej perspektywy cztowiek nie
jest jedynie autorem i panem swoich obrazow, ale ,miejscem obrazéw”, ktore
w nim funkcjonuja i osiagaja nad nim znaczaca przewage, nierzadko o cha-
rakterze teofanicznym (Belting 2007: 13). W kulcie wizerunku Matki Boskiej
Skepskiej dochodzi zatem do gltosu mediacyjny charakter samego przedstawie-
nia, ktore posiada moc budowania relacji wiernych nie tylko z boskoscia, ale
i z konkretnym centrum pielgrzymkowym, gdzie uznawane jest za oryginat
— archetyp (Freedberg 2005: XXV). Zdaniem Joanny Tokarskiej-Bakir, podaza-
jacej za refleksjq teologiczng $w. Jana Damascenskiego, cudowne wizerunki sa
na$ladowaniem wcielenia w Chrystusie dwoch niezmieszanych natur — boskiej
i ludzkiej. Taki obraz

mialtby co$ z natury boskiej — wyposaza go w nig zmartwychwstaty Pro-
totyp — ale miatby tez nature nieboska, te, ktora demonstracyjnie okazuje,
placzac, krwawigc, ciemniejac, niszczejac, wystawiajac sie¢ na nienapra-
wialne zranienia. Obie natury obrazu — boska i ludzka — pozostawatyby
niezmieszane, jak dwie natury Chrystusa. Dwoistoéci natur obrazu odpo-
wiadataby jego posredniczaca pozycja miedzy $§wiatem boskim i ludzkim
i przypisana mu funkcja soteriologiczna (Tokarska-Bakir 2000: 348-349).

Wozorce acheiropoietyczne czerpane z kultury bizantyjskiej i postbizantyjskiej,
naznaczonej osobowym postrzeganiem wizerunku kultowego, na trwate wpisaty
sie w specyfike polskiej religijnosci. Sensus fidei polskich katolikow bez tru-
du odroéznia wizerunki o charakterze narracyjnym czy dydaktycznym od tych,
ktore uchodzg za cudowne. Posrod tych ostatnich nie brakuje przedstawien
acheiropoietycznych, ktorych rola bardzo wzrosta na terenie Rzeczypospolitej
w XVII w. (Widacka-Bisaga 2013: 30). Wszystkie polskie acheiropoiety funk-
cjonujg w $cistym zwiazku z wlasnymi narracjami o poczatku kultu, dobitnie
dowodzac obecnosci wschodnich toposow w katolickiej wrazliwosci religij-
nej. Figura Matki Boskiej Skepskiej jawi sie zatem jako jeden z najstarszych
w Polsce acheiropoiet, a odnoszace sie¢ do niego narracje czerpig z przetrans-
ponowanych na jezyk rzymskokatolickiej ekumeny toposéw o bizantyjskiej
proweniencji (Belting 20010: 6). Historia o nadprzyrodzonym pochodzeniu
figury jest obecna w $§wiadomosci pielgrzymoéw starszego pokolenia. Recepcja
owych narracji wydaje sie na tyle znaczaca, ze u czesci rozméwcoOw wpltywa
na uznanie rangi skepskiego sanktuarium i przyczynia sie do popularnosci kultu
cudownej figury. Przeprowadzone badania wykazaty zanikanie narracji etio-
logicznej posrod mtodszych pokolen czcicieli Matki Boskiej Skepskiej w wyni-
ku zmian zachodzacych w programach duszpasterskich przeprowadzanych po
II Soborze Watykanskim. Jednocze$nie udowodnity nadal zywy charakter prze-
konan zwigzanych z tradycyjnym modelem religijnosci typu ludowego oraz
mocno przeobrazajacej sie wrazliwosci mirakularnej czerpigcych z opowiesci
o poczatkach kultu skepskiej figury.
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Wstep

Zimowy obrzed koledowania zwigzany z okresem okreslanym na Lubelszczyz-
nie jako Gody lub Godne Swigta stanowi jeden z najtresciwszych i najstarszych
elementéw tradycyjnej obrzedowosci stowianskiej, ktore doczekaty sie licznych
opracowan naukowych (m.in. Sosenko 1928; Caraman 1933; Domanska-Kubiak
1979; Vinogradova 1982; Bartminski 1986, 2002; Bartminiski, Hernas 1986; Ka-
petus 1991; Wojciechowska 2000: 21-65; Czachowski, Kostrzewa-Majoch, Lo-
patyniska 2004; Czastka-Klapyta 2014; Dragan, Smyk 2019).

Proponowana tu analiza semiotyczna (Lotman 2008, 2017; Zylko 2009)
rozpatruje lubelskie Godne Swieta oraz koledowanie jako tekst sktadajacy sie
z okreslonej ilosci tresci symbolicznych, transmitowany w ramach danej spo-
tecznosci, wyznaczonej przez semiosfere oraz konteksty czasu, przestrzeni i se-
miotycznego jej modelowania przez wtorne systemy’. Tekst §wieta rozumiany
jest jako cato$¢ zestandaryzowanych przez tradycje elementéw symbolicznych,
budujacych je i realizowanych w toku jego dorocznych celebracji. Sposréd nich
wyrdzni¢ mozna najwazniejsze dla proponowanych tu rozwazan 1) warstwa
tekstualna (piesni, powinszowania); 2) warstwa akcjonalna (przekazywanie da-
row, koledowanie, posnik); 3) warstwa przestrzenno-czasowa (kontekst miejsca
i czasu; przy czym przestrzen obrzedu, np. dom, jest elementem symbolicznie
modelowanym przez pozostale warstwy); 4) warstwa wierzeniowo-mitologicz-
na (obejmujaca tto ideowe, religijne badz mityczne oraz cel, dla ktérego czyn-
noéci obrzedowe sg podejmowane). W ramach czynionej tu, zorientowanej
diachronicznie hermeneutyki Godéw ptaszczyzna czwarta stanowi przedmiot
docelowego odstonigcia ich tresci, kryjacych sie w obrzedowych czynno$ciach
1 towarzyszacej im semantyce.

Podjetym zabiegiem badawczym jest diachroniczna analiza tresci Godow
na Lubelszczyznie, znanych ze Zrodet etnograficznych. Celem jest proba dotar-
cia do fragmentu ,tekstu osnownego” tej tradycji, ktorego slady szukane beda
we wzajemnej relacji symbolicznej sfery tekstualnej oraz akcjonalnej $wieta,
jak réwniez ich powiazania z innymi wariantami Goddéw oraz z semiosferg
wierzen stowianskich i indoeuropejskich, w tym z kosmologia ludowg?. Ze
wzgledu na ograniczony rozmiar pracy przedmiotem badania bedg tylko wy-
brane elementy $wieta: koledy gospodarskie (reprezentujace najstarszg jego
warstwe poetycka) oraz zwigzane z nimi zachowania obrzedowe (Bartminski
1986: 79, 14—46, 84—100, 2002: 187—282, 2011: 207—233). Zdecydowano sie row-
niez na podjecie ich analizy w szczegdlnym dla semantyki obrzedu aspekcie

1 Na temat metodologii szkoty tartusko-moskiewskiej zob. Zytko 2009. Pojecie mitologemu
odnosi sie do ,elementarnej jednostki mitu zachowanej w $wiadomosci ludowej i przyjmuja-
cej w folklorze posta¢ motywow, czyli elementéw konstrukcyjnych §wiata przedstawionego”
(Golebiewska-Suchorska 2011: 10).

2 Wyrdznienie takie jest zabiegiem heurystycznym; nie oddaje emicznego doswiadczenia oma-
wianych tu fenomenéw, w ktorych — w mysl ontologii archaicznej — stowo jest rownoznaczne
z dziataniem, a upodmiotowiona i animizowana czasoprzestrzen sama w sobie jest przezywa-
nym mitem (czy tez jego projekcja).

3 Definicja ,tekstu osnowego” znajduje sie w dalszej czesci artykutu.
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przestrzeni, gdzie poetycki obraz ujawnia elementy jezykowego obrazu $wiata
(m.in. kosmologii) i stanowi ten wymiar rzeczywistosci, poprzez ktory feno-
meny mitu przejawiaja sie badz sa ustanawiane droga czynnosci rytualnych
(Szczepanik 2020: 249-325).

Kosmologia ludowa. Tradycyjny obraz $wiata i czlowieka

Modelujacym ttem obrzedu jest mit. Stanowi on w kulturach tradycyjnych za-
réwno narracyjng forme opowiesci o prapoczatkach, jak i tre$¢ oraz sens nada-
ne $wiatu i cztowiekowi. Ludowy dualistyczny mit wytowienia poswiadczony
dla regionu Lubelszczyzny (Bartminski 1989: 98—99; Czaplak 1990) wedtug cze-
$ci badaczy wywodzi sie ze stowianskiego dziedzictwa przedchrzescijanskiego
(Tomicki 1976). Wigzany z nim i réwniez obecny w stowianskim folklorze jest
wiosenny mit walki Gromowtadcy ze Smokiem (Ivanov, Toporov 1974). Seman-
tyczng tre$¢ mitu przekazuje jednak nie tylko jego fabuta, ale rowniez specy-
ficzna dla kultury ludowej kosmologia, przejawiajaca sie¢ w jezykowym obrazie
$wiata i obejmujgca m.in. nastepujacy zestaw dystynkcji:

woda — ciemno$¢ — zima — $mier¢ — ruch w lewo i w dot — zaswiaty —
obcos¢ — dalekos¢ - skrytos¢/tajemniczo$¢ — §wiat na opak — jesienno-
-zimowe zamrozenie wod — podziemie — bogactwo — Smok — Diabet (zlo)
Vs.

ogien — jasno$¢ — lato — zycie — ruch w prawo i w gore — $wiat ludz-
ki — swojsko$¢ — bliskos¢ — otwarto$¢/zrozumiato$¢ — swojski porzadek
- wiosenne rozmrozenie wod i zaplodnienie ziemi — niebo - rodzenie —
Gromowtadca — Bog (dobro).

Aksjologiczne warto$ciowanie tej struktury stanowito przy tym wptyw chrze-
$cijanski — podobnie jak stopniowe zastepowanie pierwotnego i odzwierciedla-
jacego cykliczne procesy natury ,konfliktu kreacyjnego” mitologemem Diabta
grzeszacego przeciw boskiemu porzadkowi. Realizowany w ramach dualnej
kosmologii obraz §wiata opieral sie¢ na wyznaczaniu w przestrzeni metonimii
centrum (drzewa zycia, ko$ciota, domu), ktoére przeciwstawiano zaswiatom
(obcym i dalekim przestrzeniom znajdujacym sie za: progiem, rzeka, mie-
dza itp.) (zob. Veleckaya 1978: 22—-84; Kowalik 2004: 17-61). Ten horyzontalny
podziat paralelizowany byt przez uktad wertykalny (np. tréjdzielne drzewo
zycia, zob. Szyjewski 2003: 69—93). Jedng z podstawowych wartosci, jaka wy-
pelniano mityzowany kosmos, ktora odczuwano i piastowano, by zapewni¢
ciagto$¢ bytu, byta ,solidarnoé¢ zycia w przyrodzie; stosunek solidarnoéci po-
miedzy ziemig (takze stonncem) a wszystkimi istotami zyjacymi” (Bartminski
1988: 100—101).

Jak wskazuja studia nad kulturami archaicznymi, pierwotny oglad rzeczy-
wisto$ci percypowal przestrzenn w sposéb ontologiczno-odczuciowy, a nie ci-
$le refleksyjno-dialektyczny (Kowalski 2001: 31-38). Czasoprzestrzen stanowita
czesto paralelny z cztowiekiem podmiot relacji i nie byta kategoryzowana wy-
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tacznie jako ,kontinuum cech” (Uspienski 1998: 68), lecz jako zamkniegta pro-
cesem mitycznego obrazu $wiata ozywiona struktura, ktéra wystepuje w roli
modelujacej (i czeSciowo tozsamej) wobec integrujacego ja podmiotu, czego
skutkiem ,jest pokawatkowany charakter przestrzeni mitologicznej, jak i to,
ze przemieszczanie sie¢ podmiotu z jednego miejsca na drugie moze odbywac
si¢ poza czasem, przy pomocy pewnych statych formut” (Uspienski 1998: 68).
Przestrzen obrzedu jest zakre$lona zamknietg liczba szczegdlnie semiotyzo-
wanych* miejsc, uobecnionych w jego warstwie poetyckiej. Przydawana im
poprzez poszczegbdlne czynnosci rytualne symbolika zdradza elementy semio-
tyzacji mitologicznej, magicznej oraz (wtornie) chrzescijanskiej. Przestrzen jako
plaszczyzna wyrazania okre$lonych tresci mitologicznych stanowi dobry punkt
wyjscia do ich ,obiektywistycznego” uchwycenia i odniesienia do pozostatych
aspektow badanego systemu symbolicznego.

Autorzy Stownika stereotypéw i symboli ludowych, dokonujac eksplikacji lu-
dowego rozumienia §wiata, wskazali na kilka podstawowych aspektow jego
struktury. Sg to m.in. kosmocentryczno$¢ (zorganizowanie wokot centrum)
i wynikajace z niej przeciwstawienie ,$wiata” wobec chtoniczno-akwatycznych
yza§wiatow” (Bartminski 2012: 11, 21-22). Ten opozycyjny uktad rzeczywisto-
$ci — sktadajacy sie na bliski centrum $wiat ,swoich” i daleki od centrum (badz
ustanowiony wokot ,innego centrum”) §wiat ,obcych” — odnalezé mozna w re-
konstruowanych obrazach mitycznych dawnych Stowian (Kowalski 2011: 15-31),
ktore — jak zauwazono we wstepie do Stownika stereotypéw — ,polska kultura
ludowa dziedziczy z glebokiej przeszto$ci prastowianskiej i indoeuropejskiej”
(Bartminski 2012: 12). Tym samym w dalszej czeéci artykutu dokonana zostanie
proba zestawienia obrazu rzeczywisto$ci wytaniajacego sie z lubelskich koled
z rekonstruowanymi mitologemami stowianskimi.

Mitologem centrum i jego funkcja w poetyce lubelskich koled
W polskim folklorze podstawowgq kategorig obrazu §wiata jest jego centrum:
wyznaczone w przestrzeni miejsce (np. drzewo) skupiajace wspodlnote i stano-
wiace strefe mediacji wobec §wiata gornego i dolnego (Bartminski 2012: 19—23).
Role metonimiczng wobec centrum odgrywaty m.in. dom czy kos$ciot, cechujace
sie, w religijno-magicznej perspektywie, szczegdlnym natezeniem stworczej
mocy, kategoryzowanej jako pomnazajaca fenomeny zycia §wietos$¢. Realizacje
mitologemu centrum odnalez¢ mozna rowniez w lubelskich koledach.
Przyktadem jest ponizszy fragment koledy §piewanej na szczodrowanie:
struktura jej tresci odpowiada widocznemu w najstarszych tekstach folkloru
uktadowi znaczen, w ktérych droga do mitycznego centrum wiedzie przez ko-
lejne obszary mediacyjne, samo centrum zas jest przestrzenia, gdzie rozgrywa

4 Wiasciwszym pojeciem bytaby tu ,ontologizacja” badania nad do$wiadczaniem rzeczywistosci
w kulturach tradycyjnych wskazuja na istotny dla niej brak rozréznienia na plaszczyzne tresci
i jej wyrazania, na symbol i to, co symbolizowane. Poczynione w tym zakresie ustalenia an-
tropologdw i jezykoznawcow (Lévy-Bruhl 1992; Kowalski 2001) pokrywaja sie z fenomenologia
religii (van der Leeuw 1997).
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sie akcja mitu (Yudin 1999). Uwidoczniona w niej jest znamienna dla folkloru
metonimiczno$¢ trzech Centréw: pagorkas, domu oraz kosSciota.

Na pagorku jest domek,

A w tym domku kosciotek,

A w koscidtki Maryja

Swego syna powija
(Bartminski, Hernas 1986: 57).

Czestym w poetyce koled obrazem centrum jest drzewo zycia, w lubelskich
tekstach realizowane przez znajdujaca sie w ,szczerym polu, na podolu” jodte
(Bartminski 2020: 275), spod ktorej dzikie $winie wyryty ,zlota grude” — ta za$
zostaje przekuta przez mitycznego ztotnika w kubek czy pierscien. W piesniach
zaznaczana jest wiodaca don droga, ktora bohater piesni przebywa na koniu
(Bartminiski 2011: 228-229). Idee ,,drogi do $rodka $wiata” odnalez¢é mozna —
podobnie jak powyzszy metonimiczny uktad opisu centrum - w wielu innych

obszarach stowianskiego folkloru, szczegolnie za§ we wschodniostowianskich

zamowach, w nich bowiem stalg struktura jest wedrowka osoby zamawiajacej

do drzewa zycia, biatego kamienia czy na wyspe Bujan, gdzie znajduje sie jej

pomocnik — istota mityczna, wraz z ktorg dokonywany jest rytuat (Yudin 1999).
Symbolika §rodka $wiata jest rowniez obecna w lubelskich koledach poprzez
obraz stotu — centrum rzeczywistoéci rodzinnej, a zarazem miejsce zawigzania
relacji z niesionym przez kolednikéw sacrum. Biesiadowanie przy stole z istota-
mi §wietymi jest bogato reprezentowane w folklorze ukrainskim (Sosenko 1928:
46-60), cho¢ i polskie koledy zachowaly jego elementy (Bartminski 2002: 187);
struktura ich znaczen ujawnia kosmologiczne znaczenie stotu. Dwa lubelskie

warianty piesni o incipicie ,,Czy jest, czy nie ma gospodarz w doma” zawieraja
interesujacy strukture znaczen i czynnos$ci: wyprawy do lasu, $ciecia drzewa,
uczynienia stotu, podjecia §wietych gosci i wyniklego wskutek tego ocielenia

krowy (Bartminski 2011: 220). Cigg ten paralelizuje w istocie strukture znaczen

mitu kosmogonicznego: partycypujacy w za$wiatach las jawi sie jako przestrzen
ciemna i daleka, a zarazem bogata. Scinajacy drzewo gospodarz tworzy zen me-
tonimie mitycznego centrum: stol, partycypujacy w drzewie zycia czy koéciele

- ,$rodkach §wiata”, poprzez ktoére zawigzywano relacje z istotami $wietymi.
Struktura semantyki wykonywania stotu odpowiada w tym kontekscie symbo-
lice domowej metonimii drzewa zycia, jaka jest — rowniez pozyskiwana z lasu

i wlaczana do centrum domowego poprzez przejécie przez prog, ozdobienie

i zawieszenie nad stotem — podiazniczka. W obu przypadkach, podobnie jak
w micie wylowienia, centrum §wiata zostaje stworzone z jego potencjalnej

czastki pozyskanej z za§wiatow. Przykltadem opisywanych powyzej zwigzkow
symbolicznych jest ponizsza koleda:

5 Gora jako metonimia mitycznego centrum jest czestym motywem w mitologii i folklorze
Stowian (Ivanov, Toporow 1974: 223; Bartminski, 1999: 86-121).
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Gospodorzu, mocie gosci,
Pana Jezusa z wysoko$ci.
A jakich my go$ci mumy?
kiedy my ich nie uznumy,
nie uzunumy.

Idzie Jezus do kosciota,
Panna $wieta przy nim stota.
A gdzie Jezus i Maryjo,
Przekwito twarz jak lelijo,
Jak lelijo.

Gdzie jest Jezus i Maryjo,
niech nos wsycko zte "omijo,
jak nastanu lata scodre,

niech sie garnie wsy¢ko dobre
num od waseci

(Bartminski 2002: 194).

Badacze rekonstruujacy semantyke obrzedowosci koledniczej wskazuja, ze jed-
na z jej funkcji byto zawiazanie, poprzez dar i stowo, relacji z wyrazanym przez
kolednikéw sacrum (Vinogradova 1982: 130-140). Warunkowala ona utrzymanie
w gospodarskim obejsciu stymulujgcej roslinny wzrost i obieg zycia Swietej
mocy, wyrazanej w najstarszych tekstach kodujaca bogactwo i ptodno$¢ fra-
73 ,BoOg sie szerzy”, ktorej ludowe, $cisle wegetacyjne pojmowanie znajduje
odzwierciedlenie w etymologii i semantyce zZrédtowego dla niej prastowian-
skiego *bogw (Trubachov 1975: 161-163; por. Domanska-Kubiak 1979). Z punktu
widzenia analizy semantyki przestrzeni wazny jest fakt widocznego w koledach
zwigzku miedzy podjeciem przez gospodarza kolednikow (wiec i zwiazanego
z nimi sacrum) oraz wiaczenia ekumeny (obej$cia, domu, stotu) w czasoprze-
strzen mityczng: ponownego uczynienia w jej obrebie spajajacego rodzine cen-
trum, zwigzanego z mitycznym i religijnym $rodkiem $§wiata (drzewem zycia,
kosciotem).

W pies$niach zaznaczany jest watek relacji pola z domem oraz gospodarzem
- tj. tym, ktory cyklicznie dokonuje na nim mitycznego, stworczego aktu pracy.
Metonimiczng wiez pola, zbdz, gospodarza, jego rodziny, obejscia oraz domu
odnalez¢ mozna réwniez w opisanych ponizej praktykach rytualnych. Zaznacza
ona ,2wystawienie” na relacje z sacrum nie tylko ludzi, ale rowniez innych istot
bytujacych w dookolnej przestrzeni domu (szczegélnie zwierzat i roslin):

Czyje to policzko, co ugorem lezy?
Tego gospodarza, co za stotem siedzi [...]
(Bartminski 2011: 221).
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Skutkiem przyjecia kolednikdéw oraz przekazania daréw jest przybycie do go-
spodarstwa Boga, ktéry mnozy i szerzy bogactwo:

Wstan gopodarzu, wstan nieboze,
w twojej “oborze dat Bog dobrze.
Krowejki ci sie pucielili

Ji same byczki porodzili.

A na tych byczkach zlote rozki

A na tych rozkach zlote kwiatki [...]
(Bartminski, Hernas 1986: 88).

Zawigzana z Bogiem relacja jest paralelna z odzwierciedlaniem w centrum
ludzkim $wiata bosko-mitycznego: tym samym widoczna staje sie wzajemna
izomorficzno$¢ semantyki przestrzeni obrzedu oraz jego sfery akcjonalnej i tek-
stualnej, a takze zwiazanej z nimi funkcji.

Kolejnym popularnym w koledach motywem jest polaczenie mitologemu
»Jezusa chodzacego po koledzie”, ktéry zapoczatkowuje ,z dawna czyniony”
zwyczaj (Bartminski 2011: 216). Chodzace po koledzie istoty $wiete czesto po-
jawiaja sie w znamiennym dla folkloru obrzedowego ztozeniu ,,chodzi¢-rodzi¢”,
ktory wywodzi sie z odtworzonego przez Radoslava Katici¢a prastowianskiego
mitu ptodnosci (Krzysztoforska-Doschek 2000: 19-21). Wedlug danych etnogra-
ficznych i badan jezykoznawczych (Kowalski 2011: 15-31) obchodzenie danej
przestrzeni miato dla Stowian znaczenie kosmogoniczne: to, co obchodzone,
stanowito bowiem centrum $wiatecznych obchodéw, ktoére metonimizowato
centrum mityczne. Ryt obchodzenia gospodarstwa mozna réwniez odnalezé
w tradycji zimowego koledowania (Dragan, Smyk 2019: 78), w tym w pie$niach:

Pan Jezus sie rodzi, pu kuledzie chodzi,

a nam, kuliednikam, zaspiewac sie godzi.

Gdzie panstwo mieszkacie, z nieba pokdj macie [...]
(Bartminski 2011: 214).

Powigzanie przybywajacego do obejscia wraz z kolednikami Boga ze wzrostem
piastowanej w nim mocy plodnosci realizowane jest rowniez w odwotaniu do
postaci $wietych. Nieschrystianizowane przyktady powyzszego ztozenia ,,chodzi¢-
-rodzi¢”, w ktorych do domu gospodarza zstepuja niebianiskie bostwa (Stonice, Ksie-
zyc, Zorze, Gwiazdy, Deszczyk, zob. Sosenko 1928: 67-69; Bartminski 1989: 131),
ujawniaja dawny kontekst omawianych tu praktyk i — w odniesieniu do podobne;j
semantyki odnajdywanej w koledowaniu Battow — wskazuja na mozliwa batto-
stowianiskg ich genealogie®. Te obrzedowo-poetycka strukture realizuja rowniez
kolednicze obrzedy obchodzenia domu z kozg czy koniem (Bartminski 2002: 264).

6 Badacze wskazuja na podobng do stowianskiej, chtoniczno-za§wiatowa oraz solarna symbolike
litewskiego obrzedu koledowania (Vélius 1989; Juzala 2012: 156—-160; Laurinkené 2019).



34 LITERATURA LUDOWA PTL

»Szerzacy sie B6g” moze by¢ tez wyrazony ztotym plugiem, ktory orze
pole i stawia ,,snop na snopie” (lub $§wietymi, ktorzy owym plugiem oraja).
»Krazenie pomiedzy snopami” nawigzuje do znanych w folklorze stowianskim
paralelizméw mitologicznych (zob. Bartminski, Hernas, 1986: 69, 90, 93):

Panie gospodarzu, panie gospodarzu,

co$ my wam powimy, co§ my wam powimy.
Ze na waszym polu, ze na waszym polu,
zloty ptuzek orze, ztoty pluzek orze.

[...]

Bedzie snop na snopie, bedzie snop na snopie,
A kopa na kopie, a kopa na kopie.

Bedziem sie krazyli, bedziem sie krazyli,
pomiedzy snopami, pomiedzy snopami,

jak ten Miesigczejko, jak ten Miesigczejko
pomiedzy gwiazdami, pomiedzy gwiazdami
(Bartminski, Hernas 1986: 89—90).

Obraz zaswiatéw i przestrzeni posredniej

Oprocz silnie uobecnionego w koledach mitologemu centrum, realizowanego
zarOwno w znaczeniu mityczno-religijnym (kosciét, drzewo zycia), jak i spo-
teczno-rodzinnym (dom, obejscie, stot), istotny w poetyce koled jest rowniez
obraz przestrzeni ,posredniej”, bliskiej za§wiatom sfery mediacji. Ludmita Vi-
nogradova uznata obraz kolednikéw idacych przez ciemng anekumene (las, dro-
ge, dalekie pole) za jeden z podstawowych elementéw symbolicznych obrzedu
koledowania, za sprawa ktorego — juz w wymiarze akcjonalnym — dochodzi
do zawigzania, przez dar, obrzedowej relacji miedzy reprezentantami réznych
rzeczywisto$ci mitycznych (Vinogradova 1982: 130-140).

Zgodnie z badaniami etnolingwistéw przeciwstawiane §wiatu chtoniczno-
-akwatyczne za$wiaty w kulturze ludowej wiazano z odlegly i obcg rzeczywi-
stoécig ,$wiata na opak”. Kojarzono je m.in. z wodg, bagnem czy lasem, jak
réwniez z miejscami granicznymi, takimi jak rozstaje czy prog (Bartminski 2012:
80-81). Slady tego mitycznego obrazu odnalezé mozna w tekstach kolednikowr:

Jestem szczodraczek,

wlaztem na krzaczek.

Z kraczka na wode

Zbitem se brode.

Szed Pan Jezus z nieba,

da mi kromke chleba.

A jamu za to

Buciki na lato,

Kozuszek na zime [...]
(Bartminski, Hernas 1986: 64).
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W powyzszym powinszowaniu relacja szczodraczka z Jezusem zostaje zawigza-
na poprzez dar przekazany przy krzaczku i w wodzie. Popularny réwniez poza
Lubelszczyzna tekst znany jest w wiosennym obrzedzie gaika; w wariancie tym
podmiot wymienia dary z ,kogutkiem”, ktéremu daje ,,buciki na lato” (Kolberg
1964: 105). Kogut — w obrzedzie gaika zasiadajacy na szczycie drzewa zycia —
kodowat prawdopodobnie symbolike solarng (Gajek 1934: 149—-150). Tym samym
mozna przyja¢ dla powyzszego motywu nastepujaca rekonstrukcje pierwotne-
go uktadu znaczen: dziecko-kolednik w zaswiatowym miejscu mediacyjnym
(w wodzie, na krzaczku) zbija sobie brode (lub tamie noge i staje sie kulawe) i -
partycypujac w zaswiatowej symbolice kulawosci, przewrdcenia sie (Agapkina,
Vinogradova, Petrukhin, Tolstaya 2012: 471-473) — wchodzi w relacje z istota
$wieta (Jezusem, kogutkiem; pierwotnie prawdopodobnie bostwem stonica)
i wymienia z nia dary. Powtarzalny watek przekazania w zamian za chleb
»bucikow na lato” i ,kozuszka na zime” wydaje si¢ zwigzany z mitologemem od-
radzajacego sie na przesilenie zimowe (i na wiosne, po réwnonocy wiosennej)
stofica, ktore w wierzeniach ludowych w ten czas ,skacze i igra”, co stanowi
battostowianski watek wierzeniowy (Moszynski 1934: 450). Proponowana tu
interpretacja znajduje potwierdzenie w dociekaniach Petru Caramana, ktory
w podtazach i szczodrowaniach upatrywal pozostatosci dawnej obrzedowosci
stowianskiej (Caraman 1933: 392—406, 519—526).

Kulminacjg koledowania bylo obrzedowe zawigzanie relacji pomiedzy ida-
cymi wraz z kolednikami istotami §wietymi a podejmujgcymi ich ludzmi; odby-
walo sie ono w miejscu granicznym, mediacyjnie taczacym wszystkie elementy
mitologicznego kosmosu — zrealizowanym, przyktadowo, w ponizszym fragmen-
cie piesni jako ,prozek zielony”:

Niech bedzie pochwalony,
przez ten prozek zielony
Zawitat Bog w ten nowy dom
Gdzie Maryja i Swiety Jan
(Bartminski, Hernas 1986: 56).

We fragmencie ponizszej piesni miejscem definiujacym zawiazanie relacji sta-
je sie za§ okno. Wspominana wyzej Vinogradova w rytualnym zawigzywaniu
relacji pomiedzy tym a tamtym $wiatem na progu badz przy oknie dostrzegata
najstarszy poktad symboliki i praktyki koledowania (Vinogradova 1982: 23-30,
76—78, 136—184).

Piecuno tu scodroki, scodroki, powiadaty nam,
Scodro pani, mito pani, daj za okno nam [...]
Zaptaci ci sum Pan Jezus za ten scodry dzien
(Bartminski, Hernas 1986: 50).
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Mityczna relacja miedzy domem i drzewem zZycia w koledzie
o ,zlotym kubku”
W proponowanym tu semiotycznym namysle nad symbolika obrzedu koledowa-
nia zimowego na LubelszczyZnie istotng role odgrywa refleksja syntaktyczna,
tj. analiza poszczeg6lnych mitologemoéw i symboli w odniesieniu do innych ele-
mentéw badanego systemu symbolicznego. Najbardziej rozbudowanym przykta-
dem potaczenia roznych elementéw odzwierciedlonej w piesniach symbolicznej
struktury rzeczywistosci sa tzw. koledy o ztotym kubku (Bartminski 2002: 245-
-254). Dwa lubelskie warianty tej koledy (z Michatowki i Woli Przybystawskiej,
zob. Bartminiski, Hernas 1986: 84—88) stanowi¢ beda przedmiot dalszej analizy.
Wariant z Michatowki podzieli¢ mozna na trzy czeéci: incipitem piesni jest for-
muta ,Nowe lato, szczodre lato”, ktora wyraza temporalny charakter zwigzane-
g0 z nig obrzedu. Nastepuje po niej trzykrotne wotanie gospodarza — ,,A wyjdz-
ze, wyjdzze, panie gospodarzu” — oraz stwierdzenie faktu przybycia do obejscia
Boga (,Bog sie szerzy w twym podworzu”), czego skutkiem jest ocielenie krow,
ozrebienie kobyt i oprosienie §win. Inicjalne dla kolejnej cze$ci pieéni jest py-
tanie ,,C6z te wieprzocki robi¢ bedo?” — odpowiedzig na nie sg kolejne wersy
opisujgce wyoranie przez nie spod jedliny ztotej bryty, ktorg wykonawcy ko-
ledy zanoszg do zlotnika ulewajacego z niej ztoty kielich i flaszke dla Jezusa,
Maryi i $wietych. Drugi wariant na poczatku skupia si¢ na motywie ztotej bry-
ty: dzierzacy miecz bohater pieéni wyjezdza ,z nowej siani” na koniu ,w scyre
pole na podole”, gdzie napotyka ,dzikie §winie, co to mu ryty pod jedlinu”.
Podobnie jak w pierwszej pie$ni, ztotnik ulewa z niej zloty kielich dla Jezusa.
W drugiej czeéci pie$ni nastepuje odwotanie do idei ,szerzacego sie Boga”.
Obecna w pie$ni formuta ,,Bog sie szerzy” byta juz przedmiotem analiz
badawczych (Bartminski 1986), tym samym ponizej rozwazony zostanie drugi
czton powyzszych koled, zwiazany z motywami jodly i ztotych bryt. Zakodowa-
ny w pie$niach obraz przestrzeni wigze ze sobg rozwazane powyzej mitologemy
zaswiatow (,scyre pole na podolu”), centrum spoteczno-rodzinnego (nowa sien,
z ktorej bohater wyjezdza na koniu) oraz centrum mitycznego (jodta — drze-
wo zycia). Spoiwem laczacym - juz w akcjonalnym wymiarze rytualnym - te
odrebne od siebie sfery mitycznej rzeczywistosci sa kolednicy, ktorzy w piesni
z Michatowki wystepujg jako wyrazeni formulg ,my” wspotwykonawcy final-
nej czynnodci odlania przez ztotnika kielicha i flaszki, co jest paralelne wobec
wspomnianej powyzej pojednawczej symboliki daru w obrzedzie koledowania.
Struktura znaczen tych pie$ni znajduje liczne odpowiedniki w battostowian-
skich przekazach mitologicznych. Relacja bohatera piesni z Wotki Przybytow-
skiej z przestrzenig i akcjg mityczna — wyoranie przez dzikie $winie grudki
ztota spod drzewa zycia i przekazanie jej ztotnikowi — odbywa sie poprzez
miejsce mediacyjne, jakim jest ,szczere pole i podole”, do ktérego zdgza on na
specjalnie osiodtanym koniu. Motyw ten realizuje powszechny ws$rdéd Indoeuro-
pejczykow mitologem konia jako istoty umozliwiajacej kontakt z innymi sferami
kosmosu (Suchocki 1991: 171-290; Lukaszyk 2012). Opisywana tu koleda wyraza
zatem uobecniong w obrzedowoéci Godéow relacje dwoch centréow: rodzinno-
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-spotecznego — domu (wyrazonego przez gospodarza siedzgcego ,w sukmanie
sobolowej w rogu stota”), oraz mityczno-religijnego — w tym przypadku drzewa
zycia; kontakt z nimi mozliwy jest poprzez przestrzen i dziatania mediacyjne,
partycypujace w ,cudzej sferze”, za§wiatach — przestrzeni pomiedzy centrum
mitycznym (jodta) i spotecznym (domem) (por. Propp 2003: 49-117, 221-237).
Struktura symboliczna pieéni $cisle odpowiada rekonstruowanej przez badaczy
semantyce akcjonalnej cze$ci obrzedu koledowania, co ujawnia znaczeniows
spojnosé formy i tresci i — by¢ moze — wskazuje na najbardziej osnowne ele-
menty tradycji Godoéw (Vinogradova 1982: 91-154).

Motyw zlotnika, ktéory wykuwa ztoty pierscien, kubek, kielich lub flaszke,
jest bogato reprezentowany w obrzedowym folklorze podlaskim (Juzala 2012:
155), litewskim (Laurinkené 2019: 53) czy rosyjskim (Ralston 1872: 198-199)
i stanowi wedtug badaczy schrystianizowany $lad dawnego mitu solarnego
(Bartminski, Niebrzegowska 1994: 115). Zwigzek symboliki ztota ze stonicem jest
obecny w wielu tekstach folkloru battostowianskiego. Wedtug wierzen Stowa-
kow stonice mieszka w ,,ztotym patacu”, a serbskie ludowe bajki opisujg storice
jako mtodzienica z dlugimi ztotymi wlosami i ztotymi rekami, a jego siostre
jako ,wyszywajaca ztotymi ni¢mi” (Agapkina i in. 2012: 103-105). Szczegdlnie
archaiczne (paralelne z obrazem wedyjskiego boga Surji oraz materialnymi
$ladami dawnych kultéw w postaci tzw. wozoéw solarnych) sg wierzenia but-
garskie, w ktorych stoiice przemierza niebo na zlotym wozie zaprzezonym
w ztote konie (Agapkina, Vinogradova, Petrukhin, Tolstaya 1999: 353). Obraz
zblizony do lubelskiego niosa przekazy battyckie, w ktorych bogini Saule (ston-
ce) przedstawiana jest jako petna ztota miska lub beczka (Laurinkené 2019: 52).
W tamtejszych narracjach mitologicznych czesty jest motyw wykucia stoaca
przez Boga lub kowala znajdujacego sie¢ w centrum §wiata — na szczycie gory
(Laurinkené 2019: 53). Mit ten ma swoj odpowiednik we wczesno$redniowiecz-
nym zapisie o Teljavelisie (Suchocki 1991: 243—-244). Wczesnos$redniowieczny
przekaz wschodniostowianski z interpolacji Malali do Kroniki Hipaickiej, bat-
tostowianska stworczo-kreacyjna semantyka kowalstwa oraz solarna symbolika
zlota pozwalajq potaczy¢ obecnego w koledzie zlotnika ze znanym z mitologii
wczesnosredniowiecznej Rusi stowianskim Swarogiem, boskim kowalem, kto-
ry ukut stonice (Szyjewski 2003: 103-114). Dotychczasowe analizy pozwalaja
odnie$¢ go ponadto do potudniowostowianskiego mitologemu Bozyca (Ivanov,
Toporov 1974: 37). Bogato reprezentowany w battostowianskim folklorze zwia-
zek idei kowala (ztotnika) i kucia z kosmogonis, kreacja i odrodzeniem (Vino-
gradova 1982: 48-52; Niewiadomski 1999: 54—80) siega w giab dziejow kultur
indoeuropejskich i wiaze sie z systemem symboliczno-religijnym taczacym ko-
walstwo z wyobrazeniami antro- i kosmogonicznymi (Mierzwinski 2012).

O wzajemnej relacji semantycznej poszczegolnych elementow obrzedu
koledowania

Postawione na wstepie pytanie wiazalo sie z probg zakreslenia fragmentu ,tek-
stu osnownego” lubelskich Godoéw, szczegdlnie koledowania, ujetych w kon-
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tekscie mitologicznych struktur symbolicznych, wywodzonych droga histo-
ryczno-poroéwnawczg z poktadow rekonstruowanej kultury prastowianskiej. Za
definicje ,tekstu osnownego” przyjeto, zgodnie z dotychczasowymi tradycjami
badawczymi, ,odpowiadajace sobie wzajemnie no$niki znaczen uzyte w odpo-
wiadajgcych sobie kontekstach sformulowanych w genetycznie spokrewnionych
jezykach” (Krzysztoforska-Doschek 2000: 13), strukturalnie i semantycznie wyj-
$ciowe w procesie ksztattowania sie znanych etnograficznie przejawoéw badanej
tradycji. Nosnikiem znaczen byla w powyzszych rozwazaniach poetyka lubel-
skiego obrzedu koledowania, kontekstem ich uzycia za§ — obrzed, ktoérego se-
mantyka i funkcja stanowily przedmiot badan. Za jezyk wyrazania badanych tre-
$ci uznano zaréwno przekazy werbalne, jak i wtorne systemy modelujace (mit,
religie, wierzenia). Skupiono sie na stopniu semantycznego powigzania akcjo-
nalnego aspektu koledowania z jego obrazem symbolicznym w piesniach (szcze-
gblnie z semantyka przestrzeni). Kontekstem przedstawienia owego zwigz-
ku byta wyrdzniona na poczatku struktura symboliczna kosmologii ludowe;.

Konkluzja przedstawionych powyzej ustalen jest nastepujaca proba rekon-

strukeji tta symboliczno-mitologicznego lubelskich Godow w kontekscie wspo-

mnianej koncepcji ,tekstu osnownego”.

1. Tto mitologiczne. Generatywny dla czynnoéci obrzedowych, przejawiajacy
sie zard0wno w narracji mitu, jak i w mityzowanej czasoprzestrzeni, kod
symboliczny nadany zjawiskom naturalnym zwigzanym z Godami:

a) Diabel/Smok/istota chtoniczna zbliza sie ku Ziemi i pochtania ptodnosé,
wywolujac tym samym zime7;

b) zwezenie sfery swojskiej i bezpiecznej, w ktorej przez prace, zasiewy,
wzrost zboz, zbiory, hodowle itp. podtrzymywana jest ,solidarnos¢ zycia
w przyrodzie”;

c) wkraczajace na ziemieg istoty zaswiatowo-chtoniczne pochtaniajg moc
bytu-ptodnosci: zmrazaja wody, zabieraja ciepto i $wiatlo stonca;

d) partycypacja rzeczywistoéci w chtonicznej sferze mitologicznej: zaha-
mowanie wzrostu i ekspresji zycia, powrdt do chaotycznego i potencjal-
nego stanu prekosmogonicznego (ciemno$¢, zimno, niezréznicowanie,
przemieszanie, brak struktury i podziatu).

2. Odpowiadajacy zjawiskom mitycznym kompleks czynnosci obrzedowo-
-rytualnych:

a) zawigzanie, poprzez praktyki religijno-magiczne i koledowanie, obrzedo-
wej relacji z przeciwstawianymi Diabtu istotami §wietymi oraz przyjecie
w obreb domu® i rytualne ,obtaskawienie” chtonicznych kolednikow

7  Mit o Smoku/Diable i tancuchu zob. Tomiccy 1975: 28-46.

8 Integralnos$¢ symboliczno-ontologiczna domu — bedacego w ludowej kosmologii metonimia
mitycznego centrum (Benedyktowicz, Benedyktowicz 1992: 33-116) — jest szczegdlnie uwi-
doczniona w obrzedowosci Godéw. Wnetrze domu sprzatano i ozdabiano: ozdoby w postaci
podiazniczek czy pajakow niosg znaczenia kosmologiczne i tym samym wzmacniajg mityczna

,okreslono§¢” przystrojonej nimi przestrzeni (Bartminski, Hernas 1986: 18—19). Wazne byto
zaznaczenie mediacyjnych granic oraz istotnych dla domostwa miejsc, takich jak stot czy
dzieza (Dragan, Smyk 2019: 19-55).
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w maszkarach; podstawowym znaczeniem tych czynnosci jest prze-
kazanie daru, rogatego badz okraglego chleba, ktory ,ochrania obieg
mocy” (Vinogradova 1982: 136—140; van der Leeuw 1997: 319) i — w przy-
padku Boga i §wietych — czyni obejécie petnym mocy bytu-ptodnosci,
a w przypadku maszkar — uwalnia, przenosi z powrotem w obreb ,,swoj-
skiej strony” poprzez ,wykupienie si¢” badz ich $mier¢ i odrodzenie te
moc, jaka zostala pochlonieta przez nich wcze$niej w ramach sprowa-
dzenia zimy® (por. Propp 1963: 45-79);

b) reakcja na rozszerzenie obcej (chtonicznej) mocy mitycznej sa okres§lone
praktyki obrzedowe, ktore podtrzymuja kosmologiczna strukture $cistego
centrum swojskiej przestrzeni — domu i obejécia;

¢) celem podtrzymania ciggto$ci mocy bytu-ptodnosci (doli, tj. udziatu
w ,szerzacym sie Bogu”, bogactwie odrodzenia i wzrastania)™, figury ja
reprezentujgce w postaci snopéw zbdz", zostajg przeniesione do domu.
Posnik, wigilijna uczta, symbolicznie partycypuje w potencji ptodno-
sciowej kazdej z hodowanych roélin (Bartminski, Hernas 1986: 24-27);
spozywany positek, przepelniony mocg zycia, przekazany zostaje hodo-
wanym zwierzetom, aby podtrzymac¢ integralno$c¢ i solidarno$¢ zycia
gospodarskiej wspolnoty (Bartminski, Hernas 1986: 29—31);

d) jedng z reakcji na ,stan krytyczny”, powrot rzeczywistosci do momentu
prekosmogonicznego, byt prawdopodobnie obrzed zwiazany z przecho-
wanym w koledach mitem solarnym, w ktorym dziecko-kolednik, kawa-
ler lub gospodarz poprzez mediujaca z sacrum czasoprzestrzen (,sine
pole — podole”; ,krzaczek, wode i kamyczek”) oraz czynnosci (przejazd
na zdobnym koniu, ztamanie nogi, przewrocenie si¢ do wody) zawia-
zywali relacje z bostwem solarnym i wlaczali swoja wspolnote w mit
odrodzenia i powrotu stonca (wyoranie przez dziki ztotej bryly lezacej
pod drzewem zycia, ulanie kubka przez mitycznego ztotnika; spotkanie
nad woda, w lesie z nowo narodzonym Jezusem, wariantywnie kogut-
kiem, pierwotnie prawdopodobnie stoncem).

10

11

Opisywang tu ambiwalencje turonia i kozy — reprezentujacych chtoniczno-zas§wiatowe po-
staci mitologiczne — oddaja pie$ni, w ktorych z jednej strony przysparzaja one ptodnosci,
a z drugiej opisuje sie je jako obce, poniekad niechciane: ,IdZ, turoniu, do domu, nie zawadzaj
nikomu, nie tu$ sie ty wychowal, nie tu bedziesz nocowal” (Kolberg 1967: 67). Rekonstruowany
tu mitologem turonia, ktéry wpierw pochlania ptodno$¢ w ramach mitycznego sprowadzenia
zimy przez postaci chtoniczne, pdzniej za$, w obrzedzie, przenosi ja z powrotem w obreb
sfery ludzkiej, ilustruje jedna z lubelskich koled: ,Turajze, turaj turasku; bez te gorecke do
lasku; turajze, turaj, mdj turze; zjadle$s mi siana dwie furze [...]” (Budziszewska 1995: 49).
Przedstawiona tu koncepcja znajduje cze$ciowe potwierdzenie w analizie motywu trojnoznej
kozy (rowniez zabijanej i zmartwychwstajacej) w obrzedzie koledowania (Kolczynski 1996).
O rodowej doli, rozumianej jako ,uczestnictwo” w bogactwie i szczesciu, pisala Anna Engel-
king (2010: 299-319).

Whnoszony do kata domostwa snop wiazat sie najprawdopodobniej ze znana z obrzedowosci
dozynkowej ,,przepiorka”, czyli wyobrazeniem mocy rozrodczej pola, czesto animizowanej jako
sokot i przepiorka, a w najstarszych poktadach tradycji zwiazanej z kultem Welesa-Wotosa
oraz Matki Ziemi (Szyjewski 2003: 55).
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Semantyka lubelskiego koledowania wobec slowianskiej kosmologii

ludowej

Rekonstruowany tu fragment osnownego tekstu lubelskich Godow w mysl se-

miotyki nabiera znaczenia wytacznie w kontekstach istnienia wobec innych

tekstow oraz wtornych systeméw modelujacych (Lotman 2017: 57-58). Wspo-
mniany w punkcie 1a mitologem istoty chtonicznej wnikajacej w ziemig, obszar
swojski, finalizowany byt w ludowej mitologii na wiosne, w ramach dwoch
izomorficznych wzgledem siebie w synkretycznym folklorze zjawisk: pierwszej
wiosennej burzy oraz wielkanocnego zmartwychwstania Chrystusa (Tomiccy
1975: 33—35). Ttem fundujacym oba te istotne dla ludowej wizji §wiata zdarze-
nia jest powracajaca na wiosne moc zycia, ktéra ponownie, w inicjalnym rycie
orki oraz siewu, wprawia w ruch cykl por roku i wplecionych w nig prac rol-
nych oraz semiotyzujacych je mitdow. Szczegdlnie wazng role w tym kompleksie
symbolicznym odgrywato stofice, ktore wzrastajac od wiosennej réwnonocy do
przesilenia letniego, ozywiatlo swa mocq znajdujace sie w glebie — potencjalnie
martwe — ziarno (Niewiadomski 1999: 169—191). O tej istotnej dla ludowej mito-
logii agrarnej roli stonca moéwig obrzedowe pie$ni, w ktoérych dozynkowy wie-

niec pochodzi wprost od niego, a zeficy zna ,po stonejku” (Kolberg 1848: 340).

Formutujac odpowiedZ na postawione we wstepie pracy pytania, wskaza¢ moz-

na trzy zasadnicze aspekty semantyki czynnosci obrzedowych podejmowanych

w ramach Godoéw w perspektywie rekonstruowanego tu ,tekstu osnownego”.

1. Zawiazanie relacji z istotami §wietymi poprzez przekazanie im chleba sym-
bolizujacego kosmogoniczng pelnie i agrarng ptodnoé¢ (Domanska-Kubiak,
Kubiak 1981: 20—58). Skutkiem przekazania daru jest kosmogoniczna re-kre-
acja przestrzeni obejscia-gospodarstwa: wiaczenie jej w mityczno-religijne
centrum oraz dziejgcy sie w nim i przysparzajacy mocy bytu-ptodnoéci mit
(motywy orki zlotym plugiem, stawiania kop na polu, rozmnazania krow,
»szerzacego sie Boga”, budowy stotu, goszczenia bostw lub $wietych).

2. Zawiazanie relacji z istotami chtonicznymi, wyrazajacymi w ludowym
kodzie symbolicznym dominujgce w czasie przesilenia zimowego mitycz-
ne moce §wiata podziemnego — z jednej strony ,pochtaniajace” ptodnosc,
z drugiej za$ darzace nia w ramach okreslonego rytuatu rezurekcyjno-trans-
formujacego. Ambiwalentne ich postrzeganie, widoczne w tekstach piesni
i czynnos$ciach obrzedowych, wyraza ich ontologiczng paradoksalnosé:
jako przedstawiciele obcego ,Swiata na opak” przynosza one zaswiatowy
i sprzeczny ze ,swojskim” porzadek (zimeg, noc, zmrozenie wod, wstrzyma-
nie zycia), ale wykorzystujac rytual i moc daru, poprzez ich obtaskawienie
badz transformacje, ponownie wprowadzaja pochlonieta przez nie moc zycia
w ,swojski” §wiat'.

3. Izomorficzne wobec ustanowienia w obej$ciu mitycznego centrum oraz za-
wigzania relacji z istotami §wietymi (reprezentujacymi, nawet w ramach
inwersji chrzescijanskiej, pierwotne cechy solarno-uraniczne) wiaczenie

12 Por. przypis o.
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gospodarstwa w mit solarny (motywy 2d). Biorac pod uwage zwiazek prze-
chowanego w koledach mitu solarnego z catoscig ludowej kosmologii, mozna
zaryzykowac stwierdzenie, ze celem skupienia sie na odradzajacym w zimo-
we przesilenie solarnym sacrum mogta by¢ pierwotnie che¢ wspomozenia sit
mitycznych w dazeniu do ostatecznego od-tworzenia porzadku stworzonego
(a nie, jak zimg, stwarzajgcego sie) §wiata na wiosne, w czasie wiosennej
walki Gromowtadcy ze Smokiem. Podstawowa warto$cig omawianego tu
mitu bytaby zatem che¢ partycypacji w mocy odrodzonego storica.
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Wprowadzenie

W literaturze polskiej od Sredniowiecza wystepowaty watki legendowe wywodzace
sie z tradycji kaznodziejskiej (Wrdblewska 2018: 219—230). Do koscielnych zrodet
historyczno-literackich poszukiwan nalezg staropolskie narracje apokryficzne'.
Badaczka tych tekstow, Maria Adamczyk, opisujac mariaze fabut kanonicznych
i niekanonicznych wewnatrz tego gatunku, zwracata uwage na to, ze:

Zajeta przez narratora pozycja $wiadomego i wiarygodnego opowiadacza
odstaniata przyjeta przez niego ptaszczyzne narracji i wskazywata na
zrozumienie roli aktu opowiadania. [...] Utwory tej klasy charakteryzuje
wyrazne podporzadkowanie sie jawnie eksplikowanym celom poznawczo-
-moralistycznym; wprzegniete w stuzbe poszukiwania i przekazywania
prawdy o pelni §wietej historii oraz ksztalttowania okreslonych modeli
poboznoéci — teksty te wykorzystywaty wszelkie, przydatne w tej mierze,
reguly, normy, chwyty wchodzace w repertuar szerokich mozliwoéci
ponadindywidualnego kodu wypowiedzi (Adamczyk 1980: 74).

Jedng z cech apokryfow jest synkretyzm gatunkowy — tresci biblijne przepla-
tajg sie w nich m.in. z pismami ojcow Kosciota, legendami czy tresciami hagio-
graficznymi (na temat definicji apokryfu zob. np. Adamczyk 1980, 1990: 43-51).
Jednym z lepiej rozpoznanych watkow ludowych, ktory pojawia sie zaréwno
W tego typu narracjach doby staropolskiej, jak i w spisanych pozniej realiza-
cjach literatury ludowej, jest watek T 756B — ,Madejowe toze” (Krzyzanowski
1962: 235-238). Jego badacze wskazuja, zZe na gruncie polskim ,pierwsza znana
redakcja ludowego tekstu zostata opublikowana w drugim numerze czasopisma
»Przyjaciel Ludu« z 1835 r.” (Wilczyniska 2018a: 323). Jednak analiza Juliana
Krzyzanowskiego kaze szuka¢ protoplasty motywu nawrdconego zboja o wiele
wezesniej (Krzyzanowski 1977).

Celem artykutu jest pokazanie, w jaki sposdb w staropolskich tekstach apo-
kryficznych realizowany jest motyw Dobrego Lotra, ktory — jak pisze Magda-
lena Zowczak — w tekstach folkloru ulegat kontaminacji z ludowym motywem
rozbojnika Madeja (Zowczak 2000: 310). W centrum zainteresowania postawio-
no wzajemne relacje zaréowno miedzy analizowanymi fragmentami apokryfow,
jak i miedzy tymi fragmentami a pdzniejszymi utworami folklorystycznymi.
Gloéwny nacisk jednak zostanie potozony na materiat $redniowieczny.

Apokryfy traktowane sa jako utwory pogranicza. Cechuje je, oprocz wska-
zanego wyzej synkretyzmu gatunkowego, rowniez mimetyzm stylistyczny —
w znacznej mierze nasladujg jezyk i kompozycje tekstow biblijnych, co pozwala
przyjaé, ze reprezentujg styl wysoki (Adamczyk 1980). Wiele z nich zawie-
ra rOwniez elementy niebiblijne, jak np. pie$ni czy fragmenty hagiograficzne.
Dzieki temu narracje biblijno-apokryficzne byly tatwe w odbiorze przez szero-
kie spektrum spoteczenstwa, ksztattujac przy tym jego duchowoé¢. Zwraca na

1 Staropolskie, tzn. powstale w jezyku staropolskim na terenie Polski do ok. potowy X VI w.
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to uwage Grzegorz Ry§ w swoim artykule, zarysowujac dwa oblicza polskiej
sredniowiecznej poboznosci ludowej: jest to pobozno$¢ zwiazana z ruchem
patniczym oraz pobozno$¢ powszednia. Poszukujac ich zrodet, ttumaczy:

To pytanie o zZrodla nabiera szczegdlnego, wrecz priorytetowego znacze-
nia, wobec — coraz powszechniej podzielanej przez mediewistow — wat-
pliwosci, ze uda sie przypisac¢ pojecie ,poboznosci ludowej” do jakiejs
Scisle okreslonej grupy spotecznej czy stanu $redniowiecznej populacji.
W zbyt wielu swoich przejawach religijna kultura $redniowiecznych elit
w nieznacznym jedynie stopniu odbiega od tej przypisywanej tzw. ,ma-
tym ludziom” (Ry$ 1996: 35-36).

Do najbardziej popularnych owcze$nie zrodet religijnosci powszedniej Ry$ za-
licza ikonografie parafialnych ko$ciotéw oraz polska pieén religijng. Inne teksty
stojg na dalszym planie: ,Przyktadowo, kazania — nawet najpoprawniej teolo-
gicznie opracowane — formowaly faktycznie wiare illitteratorum jedynie o tyle,
o ile byly gtoszone, sprawowana liturgia — o tyle, o ile byla zrozumiata, teologicz-
ne podreczniki — na miare ich upowszechnienia” (Ry$ 1996: 36). Waznym Zr6-
dlem w badaniach nad religijnoscia p6znego sredniowiecza sa roéwniez dramaty
biblijne (Wilczewska 2000). W niniejszym artykule nie uwzgledniamy jednak
powyzszych kontekstow, gdyz przedmiotem naszych badan jest motyw Dobre-
go Lotra w literaturze staropolskiej i tradycji ludowej. Nie posiadamy dowodoéw
na to, ze analizowane przez nas utwory staropolskie pozostawaly w relacji do
obrazu (nie majg rycin ani ilustracji, a ewentualne inspiracje ikonografia cer-
kiewna lub freskami sa — przynajmniej w tej chwili — niemozliwe do potwier-
dzenia), cho¢ oczywiscie $§redniowieczne polskie apokryfy bywaly punktem
odniesienia dla prac artystow, o czym pisal m.in. Wiadystaw Smolen (1960).

Jednym z zadan narracji biblijno-apokryficznych byto wypelnienie luk
w przekazach kanonicznych. I tak np. z Historyi trzech kroli dowiadujemy sie
o tym, co dziato sie przed przybyciem Medrcow ze Wschodu do Betlejem i po
ich powrocie do ojczystych ziem. Z kolei w Rozmyslaniu przemyskim mozemy
przeczyta¢ o cudach, ktére wydarzyty sie przy narodzinach Jezusa, ale rowniez
o wydarzeniach dziejacych sig podczas ucieczki Swietej Rodziny do Egiptu.
W relacji do tego watku pozostaje postaé Dobrego Lotra (por. Terka 2015: 29).
Nie jest on jednak wytworem kultury ludowej, a bohaterem wydarzen opisa-
nych pierwotnie na kartach Pisma Swigtego. Z czasem, jak inne watki osobowe
i fabularne, zaczat by¢ przedstawiany w utworach niekanonicznych. Motyw
Dobrego Lotra obecny jest takze w staropolskich apokryfach Nowego Testa-
mentu. Wykorzystany zostal w trzech z dziewieciu utwordéw opracowywanych
w ramach naszego projektu badawczego* Rozmyslaniu o zZywocie Pana Jezusa

2 W ramach projektu ,,Poczatki jezyka polskiego i kultury religijnej” analizowano nastepujace
teksty: Sprawa chedoga o mece Pana Chrystusowej, Ewangelia Nikodema, Historyia trzech kroli,
Rozmyslania przemyskie, Rozmyslania dominikatiskie, Karta Rogawskiego, List Lentulusa, Zywot
$w. Anny oraz Zywot Pana Jezu Krysta.
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(Rozmyslaniu przemyskim)?, Ewangelii Nikodema* i Sprawie chedogiej o mece
Pana Chrystusowejs.

Zdajemy sobie sprawe, ze dla jak najlepszego zrozumienia zjawisk zacho-
dzacych w dawnej literaturze nalezaloby te teksty osadzi¢ w szerszym kontek-
$cie kulturowym, a zwlaszcza artystyczno-religijnym. Czasy Korony Krolestwa
Polskiego, bedacej panstwem wielokulturowym, tzn. wieloetnicznym, wieloje-
zycznym, wieloreligijnym, byly okresem wzmozonej wymiany dorobku cywili-
zacyjnego ludzkosci roznych kultur, gtownie na osi Wschod-Zachod. Jednakze
podjecie tematu wzajemnych wplywow literatur wyksztalconych na podstawie
paradygmatu katolickiego lub prawostawnego w niniejszym teks$cie jest nie-
mozliwe ze wzgledu na to, ze literatura kregu Slavia Orthodoxa nie powinna
by¢ traktowana jedynie jako tto badan nad najdawniejszym pi$miennictwem
polskim (powstatym na terenach oéwczesnej Polski). Pi$miennictwo staro-cer-
kiewno-stowianskie oraz cerkiewnostowiafiskie powinno sta¢ sie rownopraw-
nym obiektem badan nad literatura $redniowiecznej Polski, rozszerzajacym
tym samym pojecie literackiej staropolszczyzny o teksty z kregu Slavia Ortho-
doxa. Chcieliby$my, aby ten artykul byt zaproszeniem do podjecia rozwazan
nad relacjami dawnej literatury z kregéw Slavia Latina i Slavia Orthodoxa®
w zakresie oddzialywania na siebie tekstow religijnych, jakimi byty narracje
biblijno-apokryficzne, przede wszystkim pod wzgledem przeptywu motywow
literackich - tak kanonicznych, jak quasi-kanonicznych. Biorac pod uwage
wszystkie powyzsze zastrzezenia, pragniemy podkresli¢, ze niniejszy tekst ma
charakter wstepny, bedac — mamy nadzieje — przyczynkiem do szerszych badan
nad zwigzkami miedzy dawng polska literaturg apokryficzng a tradycjg ludowa.

Tropy biblijne i ich $§lady w folklorze

Omawiany motyw ma - jak wspomniano wyzej — pochodzenie biblijne. O to-
trach konajacych wraz z Jezusem pisali wszyscy czterej ewangelisci. Swie-
ty Jan wspomina jedynie, ze Jezus wisial miedzy nimi. Wedtug $§w. Marka
i $w. Mateusza obaj wspotukrzyzowani obrzucali Jezusa obelgami. Odmien-
nie, a przy tym najszerzej, epizod na Golgocie przedstawit §w. Lukasz (Lk 23,
39-43):

A jeden z onych zloczyhcow zawieszonych sromocit go, mowigc: Jeslis
ty jest Christus, wybawze sam siebie i nas. A odpowiedziawszy, drugi

3 Rekopis przechowywany w Bibliotece Narodowej w Warszawie, sygn. 8024 IIL

4 Tekst wchodzacy w skiad tzw. kodeksu Wawrzynca z Laska, przechowywanego w Bibliotece
Narodowej w Warszawie, sygn. 3040 IIL

5 Tekst wchodzacy w sklad wymienionego powyzej kodeksu Wawrzynca z Laska.
Na uwage zastuguja publikacje powstate w ostatnich latach w ramach projektu ,Recepcja pi-
$miennictwa oraz literatury ludowej kregu Slavia Orthodoxa w Polsce - historia i bibliografia
tworczosci przekladowej”, realizowanego w Centrum Ceraneum Uniwersytetu Lodzkiego. Ich
wykaz dostepny jest w repozytorium Uniwersytetu Lodzkiego na stronie: https://dspace.uni.
lodz.pl/xmlui/handle/11089/4448/browse?type=title (data dostepu: 20.12.2022 1.).
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fukat go, mowiac: I Boga sie ty nie boisz, gdyzes$ tejze skazniej podlegt?
A my¢ wzdy sprawiedliwie: bo godng zaplate z4 uczynki nasze odnosimy:
lecz ten nic zlego nie uczynit. I mowil do Jesusa: Panie, pomni na mie,
gdy przyjdziesz do krolestwa twego. A Jesus mu rzekl: Zaprawde mowie
tobie: Dzi$ ze mna bedziesz w raju’.

To dzigki opisowi zawartemu w Ewangelii wg $w. Lukasza jeden z przestepcow
zostal nazwany Dobrym Lotrem. Andrzej Szczesny wskazuje, ze ,charaktery-
styczng cecha Ewangelii §w. Lukasza jest ciagle podkreslanie mitosierdzia Boze-
go w stosunku do grzesznikow, ludzi stabych, cierpigcych i upadtych moralnie”
(Szczesny 2011: 58). Stowa Jezusa wobec totra sg znaczace — historia wiszacego
obok niego ztoczyncy stala sie od pierwszych wiekoéw chrzeécijanstwa przykta-
dem doskonatego zalu za grzechy, a takze boskiego mitosierdzia®. Dobry Lotr
jest jednym z bardziej tajemniczych bohateréw Nowego Testamentu, o czym
$wiadczy jego obecnos$é w réznych apokryfach, ktore nie tylko szerzej przed-
stawiaja scene ukrzyzowania, ale tez opowiadajq o przeszlosci i przysztosci
totrow. Szczesny odnajduje interesujace nas watki w — cieszacej sie wielkg
popularnoscia w $redniowieczu — Ewangelii Nikodema (zob. Starowieyski 2003:
645-646, 663—664), a takze w Opowiadaniu Jozefa z Arymatei, ktory wyprosit
ciato Pana, podaje si¢ w nim powdd winy dwu totréw (zob. Starowieyski 2003:
741-747), ktore wedtug Starowieyskiego jest usprawiedliwieniem rosnacej czci
Dobrego Lotra, oraz Ewangelii Dziecifistwa Arabskiej uznanej za utwor ludowy
(Starowieyski 2003: 406, 416—417).

Wedtug Magdaleny Zowczak ,apokryficzna popularnoéé¢ dobrego totra wigze
si¢ zapewne z [...] czytelnym przetozeniem symboliki [stojacego po prawej stro-
nie od Jezusa — przyp. aut.] krzyza na osobe Dyzmasa jako reprezentanta zba-
wionej czesci ludzkosci, ktora zmierza ku niebu” (Zowczak 2000: 379). Nalezy
wyjasnié, ze w apokryfach Dobry Lotr otrzymat rézne imiona: w prawostawiu
nazywany jest §$w. Rachem, w katolicyzmie utozsamiany jest ze §w. Dyzma. Jego
kult wzmogta zaréwno legenda z IV w., gloszaca, ze znaleziono krzyz, na kto-
rym wisial, jak i homilie ojcéw i pisarzy KosSciota (Bazielich, Paprocki, Wegner
1979: 1398-1400). Stat sie patronem m.in. wiezniéw, skazancoéow, pokutujacych,
nawroconych grzesznikdow i skruszonych ztodziei, a jego atrybutami sg krzyz,
miecz, tancuch, maczuga i n6z. W kulturze ludowej Dobry Lotr byt bohaterem
nie tylko przekazywanych ustnie legend czy koled, ale pojawit sie tez w na-
bozenstwie wotywnym Godzinki o cudownym penitencie, $w. Lotrze Dyzmasie,
pokutujacych patronie, nalezacym do sfery swieckich form poboznosci (Zowczak
2000: 275). Wydanie Anny Ggasior i Janusza Krolikowskiego (2017) zawiera dwa
XVIII-wieczne warianty liturgii godzin po$wiecone Dobremu Lotrowi. Star-
sze, z 1738 1., ukazato sie naktadem kaliskiego Kolegium Jezuickiego w zbiorze

7  Tekst za wydaniem Nowego Testamentu Jakuba Wujka z 1593 r. wedlug edycji dostepnej na
stronie internetowej www.ewangelie.uw.edu.pl.

8 Wiecej na ten temat zob. Daigneault 2015; Terka 2015: 29-65.
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pt. Oficjum codzienne z roznemi nabozenstwami ku wiekszej czci Boga i Matki
Jego niepokalanie poczetej, takze inszych $wietych patronow. Krotko zebrane, a dla
wygody chrzescijanskiej z roznymi przydatkami odnowione. Mlodsze natomiast,
z 1740 1., wydrukowano w oficynie klasztoru jasnogérskiego w modlitewniku
zatytulowanym Heroina chrzescijatiska.

W XIX i XX w. ulotne druki kramarskie rozpowszechnity w kulturze lu-
dowej motyw Dobrego Lotra za sprawa pie$ni, ktorej jeden z wariantéw za-
tytutowano Pie$it nowa o Najswietszej Pannie Maryi. Tekst ten nawigzuje do
apokryficznej historii wedrowki Swietej Rodziny do Jerozolimy, podczas ktorej
podrézujacy znajdujg schronienie w domu zbdjcy. W toku narracji maty Jezus
przepowiada synowi gospodarza, ze razem z nim zawi$nie kiedy$ na krzyzu
(Zowczak 2000: 273-275; Grochowski 2016: 43—-44). Pies$n ta jest znakomitym
przyktadem na potwierdzenie tezy sformutowanej przez Magdalene Zowczak,
ktora stwierdzita, ze ,w ciggu wiekéw historia o »ucieczce Swietej Rodziny
do Egiptu« stata sie Zrodlem bujnej tworczosci ludowej” (Zowczak 2000: 263).
Mamy tu bowiem do czynienia z wariantem fabularnym historii opisanej w Pi-
$mie Swietym, wykorzystanej rowniez w Rozmyslaniu przemyskim, do ktorego
z kolei odsyta systematyka polskich bajek ludowych Juliana Krzyzanowskiego
(1963: 171-172). Konstrukcja fabularna opisanego tam watku T 2442 (,,Ucieczka
Swietej Rodziny do Egiptu”) oparta jest na tych samych motywach wydarzenio-
wych, co historia biblijna. Rozmyslanie przemyskie zawiera obszerne, zajmujace
okoto siedmiu kart, opisy cudéw dziejacych sie podczas drogi do Egiptu. Nieco-
dzienne wydarzenia zwiazane byly najczesciej z natura: rodlinnos$¢ i zwierzeta
pomagaly w przetrwaniu Swietej Rodzinie, a takze oddawaly jej czesé, jak
w ponizszym fragmencie:

O tem, jako drzewa schylaly sie, dajac chwate Jesukrystusowi, et cetera

Kiedy sg szli do lasu, wszytki rozgi wszelikiego drzewa naklonily sie
sg jemu, obracajac sie ku dziecigciu, dawaty jemu chwate, bo sa czuty
swego stworzyciela idgc. Kwiecie polne, trawa na tgkach, wszystko sie
Jesukrystusowi ktanialo, a tem sie modlili swemu Panu idgcemu imo je
(RP85/6-13)°.

Zacytowany passus prawdopodobnie byt takze podstawa do wyksztatcenia wat-
ku T 2652 (,Topola i brzoza”), wyja$niajacego, skad wziety sie réznice w budo-
wie obu drzew. Nastepujace po przywotanym fragmencie rozdziaty apokryfu
$wiadcza o tym, ze rdézne motywy obecne w kulturze religijnej $redniowiecza
staly sie inspiracja dla tworcow folkloru w pdzniejszych czasach. Znakomitym

9 We wszystkich cytatach z apokryfoéw staropolskich postuzono sie transkrypcjami wykonanymi
w ramach projektu ,Poczatki jezyka polskiego i kultury religijnej” i opublikowanymi na stro-
nie internetowej www.apocrypha.amu.edu.pl/texts. W nawiasach po skrocie oznaczajacym
tytul apokryfu podano numer karty oraz zakres werséw na wskazanej karcie. Na temat przy-
jetych rozwiazan edytorskich zob. https://apocrypha.amu.edu.pl/about?id=3.


http://www.apocrypha.amu.edu.pl/texts
https://apocrypha.amu.edu.pl/about?id=3

IZABELA KOTLARSKA, WOJCIECH STELMACH Motyw Dobrego Lotra 51

przykladem takiej zaleznosci moze by¢ wtasnie posta¢ Dobrego Lotra. Trzeba
jednak zauwazy¢, ze w katalogu Krzyzanowskiego odnotowano jedynie trzy za-
pisy tekstow zawierajacych ten motyw, nazwanych ,Przygods ze zbdjem” (za-
pisy pochodzg z XIX w., z okolic Krakowa, Nowego Sacza oraz Kielc). Mozna
wiec przypuszczac, ze w polskim folklorze posta¢ Dobrego Lotra, wykazujaca
pewne podobienstwa do postaci Zboja Madeja, zostata w jakiej§ mierze przez
niag wyparta, a narracje reprezentujace typ T 2442 zdominowat bardzo popular-
ny watek T 756B (,Madejowe toze”). Jak bowiem zauwaza Elwira Wilczynska,

w Europie odnotowano niemal 250 wariantoéw tej historii, z czego naj-
wiecej na obszarze Polski. [...] Bajka o madejowym tozu powstata na
terenie Europy Zachodniej, najprawdopodobniej w celtyckim kregu kul-
turowym, w wyniku polgczenia legendy o dziecku zaprzedanym diabtu,
exemplum o nawrdconym totrze, sredniowiecznej visio o wedréwce do
piekta oraz opowiesci o pustelniku, ktory nie potrafit zaakceptowac faktu
zbawienia pokutujacego zbrodniarza (ostatni komponent obcy jest pol-
skiej wersji bajki). Z rodzimego $rodowiska rozprzestrzeniala sie nastep-
nie na wschdd, przez Niemcy dotarta do Polski. [...] Na ziemiach polskich,
przypuszczalnie w Malopolsce, powstata srodkowoeuropejska odmiana
»Madejowego toza”, ktora od zachodniej wersji rozni obecnoé¢ [...] mo-
tyw(u] zbdjeckiej maczugi rozkwitajacej w jabton. Ten ostatni kompo-
nent stanowi znany motyw w kulturze judeochrzescijanskiej. Pojawia sie
zaréwno w Biblii, jak i w tekstach apokryficznych, skad przeniknat do
folkloru [...] (Wilczyniska 2018a: 323-325).

O popularnosci tej narracji w polskim folklorze $wiadczy rowniez fakt, ze w ta-
beli przedstawiajacej konkordancje watkow skrzyzowanych (Krzyzanowski 1963:
267-278) wykazano, iz ,Madejowe loze” zawiera motywy zaczerpnigte z sze-
$ciu innych watkoéw, samo za$ pojawia sie jako ,obcy sktadnik” w 10 kolejnych.
Szczegobdtowa analiza motywu Zboja Madeja/Dobrego Lotra wymagataby wiec
uwzglednienia nie tylko odnotowanych przez Krzyzanowskiego 49 wariantow
T 765B i trzech wariantow T 2442 T, ale tez znacznie szerszego korpusu tekstow.

Jak wspomniano wcze$niej, motyw Dobrego Lotra zostal wykorzystany
w trzech staropolskich apokryfach. W Rozmyslaniu przemyskim znajduje sieg
w rozdziale zatytutowanym O zbojcach, ktorzy sie byli jeli Jozefa i z Mary-
ja, i z dziecieciem, wchodzacym w skiad szerszej partii tekstu opowiadajacej
o dziecinstwie Jezusa (w tym o wydarzeniach podczas ucieczki do Egiptu).
Whpisuje sie on w grupe rozdzialéw opisujacych cuda, ktérych sprawcg byt
Jezus lub ktorych §wiadkami byli Jozef, Maryja i Chrystus. Poniewaz tytut
analizowanego passusu nie informuje o cudownym wydarzeniu, jakie nastagpito
podczas pobytu Swietej Rodziny wérdd zbdjcow, ponizej przytoczono caly
fragment:
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O zbodjcach, ktorzy sie byli jeli Jozefa i z Maryja, i z dziecigciem

A jako potem przyszli ku jednej jaskini, gdzie to zbojce uczynili sobie
przybytek, tako oni zbojce jeli Jozefa i z Maryja, i tez z dziecigtkiem,
a zlutowawszy sie nad nimi, przyjeli je w gospode swoje. <..> I miat
o nich wielikg piecza, aby im dat potrzeby, w piciu i w jedzeniu jest je
wielmi uczcil, a ich teze dobytku szczodre potrzeby dat, a wielmi sie
kochat w krasie onego mitego dziecigtka, mniemajac nieco albo niektory
dar od Boga. A wszakoz jemu Jozef nieco o §wietoéci zjawit i o dostojenr-
stwie powiedzial. Zona onego zbojce uczynita kapiel dziecigciu, a Maryja
zmyta ji, matka jego. Tako przygodzito sie, ize zbojce tamo niektorzy
przyda, a wielmi ranieni na zboju i uciekali przed swymi nieprzyjaciel-
mi. Tedy jeden zbojca, ktory byl barzo raniony, ten, nalewajac wody,
[v] rany sobie umywat, taz Jesusa Maryja byta skapata. Tedy jako umyt
rany, natychmiast jemu zazyty. Uzrac drudzy zbojce umyli swoje rany
i byli wszyscy uzdrowienile]. Gospodarz z gospodynig jeli sie temu dzi-
wowacé, a wzigwszy one wode, jeli pilno chowac. Przez te wode on zboj-
ca dostal wilikiego imienia, bo uzdrawial wszelikiego niemocnego tg istng
wodg. Potem Jozef wzigwszy dziecie i poszed! dalej w swoje droge. Tako
gospodarz z gospodynig jeli sie smecié, ize od nich tako rychto sie pobra-
li, i szli sa z nimi, pokazujac im droge a proszac ich, gdyby zasie szli, aby
k nim stapili (RP85/13—-RP87/5).

Cho¢ Rozmyslanie przemyskie jest wielozrodtows kompilacja'®, to przywotany
rozdzial (wraz z kontekstem) pod wzgledem uktadu fabularnego przypomina
tacinskie Vita beatae virginis Mariae et Salvatoris rhythmica. Ten wierszowa-
ny traktat opisuje wydarzenia z zycia Chrystusa w uktadzie chronologicznym,
tredci zaczerpniete z Pisma Swietego przeplatajac sensacyjnymi opowie$ciami
o cudach, komentarzami teologicznymi itp. Autor Rozmyslania przemyskiego po-
dazat wiec za podstawg przektadu, cho¢ np. odstapit od zastanej w Zrodle formy
tekstu — utwor zapisany mowsg wigzang przetozyt jako prozatorski. Pierwsza
cze$¢ ma charakter opowiesci o mtodosci i zyciu Maryi oraz o dziecinstwie jej
syna. Zrédha kanoniczne nie wspominaja nic na ten temat (mtodos¢ i zycie Ma-
ryi) lub pozostawiajg wiele luk (dziecifnstwo Jezusa), dlatego z punktu widzenia
odbiorcy, ale tez nadawcy — autora kompilacji — wazne byto, aby otrzymac jak
najbardziej kompletng historie.

Inaczej jest w Sprawie chedogiej, bedacej staropolskim tekstem pasyjnym.
W tym utworze scena pobytu Swietej Rodziny u zbdjcy podczas ucieczki do
Egiptu przywotana zostaje w kontekscie $mierci Jezusa na krzyzu (w scenie
rozmowy dwoch totréw podczas ukrzyzowania):

10 Na ten temat zob. np. Rojszczak 2012.
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Tedy jeden totr, ktory wisiat na lewicy, na§miewal sie z niego rzekac:
»Acz ty jeste$ krystus, zbaw sam siebie i nas”. Odpowiedziat drugi, ktory
na prawicy wisial, ztajat ji rzekac: ,,Ani ty sie boisz Boga, aczkoli jestes
osadzon na $mier¢ krzyzowa? A my zaprawde z prawem za nasze zle
uczynki cierzpim, ale ten nic zlego nie uczynit”. Wielka mito$¢ w tem
totrze ukazata sie, nijednego czltonka wolnego od meki nie majac, jeno
serce a jezyk, a wszakoz, co wolno ma, mitosciwie Bogu obiecuje, sercem
pewnie wierzy wen, a usty w gorgco$ci nabozenstwa ji chwali. Ani to
jest dziwno, bo na tego totra wiszacego cien Pana Jesukrystowa, ktora
od jego ciata pochodzita, dotykala sie jego. A gdyz cien §wietego Pio-
tra uzdrawial ludzi od kazdej niemocy, ktoraz udreczeni byli, i daleko
mocniej cien Jesukrystowa tego totra od dusznej niemocy i niewiernosci
uzdrowita. Tez mistrzewie Swietego Pisma mowia, iz totr ten by}, ktory
Jesukrysta z matkq jego przyjat, gdy Josef uciekat do Ejiptu. A gdy ociec
tego lotra powiedzial Maryjej, iz syn jego, ten totr istny, rychto miat
k domu przys¢ a ,was wszystki nagle pobije”, dziewica Maryja rzekla:
»Nie strachuj sie, ale nas w dom twoj przymi”. A gdyz ten czlowiek przy-
lubit jich miesce, dziewica Maryja potozyta dzieciatko na toze totrowo.
A gdyz z wieczora lotr przyszed! jest, ujrzat dzieciatko lezace, wszystka
zadza patrzac na nie, rzekt ojcu: ,Zaprawde, acz podobno jest, iz Bog
ma przyja¢ czlowiectwo, rzeklbych, iz to dziecigtko jest Bog”. Bo pro-
mienie $wietly od oblicza Pana Jesusa wychodzily, aby widzian wieleb-
niejszy nad wszystki syny cztowiecze. A wtem okrutno$¢ serdeczna totra
tego w laske sie przemienita i podtug mocy swej we czci matke Maryja
z synem jej we zlym przyjal, jakoz wypisuje we ksiegach o mtodosci
Jesukrystowej. A obejrzawszy ten totr, na krzyzu pnajac, tako $§miernie
Pana Jesusa za swe nieprzyjaciele proszacego, obrocit sie, jako nalepiej
mogt, ku Panu Jesusewi, rzekt: ,Boze, wspomin na mie, gdy wnidziesz
w krolestwo twoje”. Tedy odpowiedziat Jesus i rzekt wtore stowo, ktorez
byto dobrowolnej szczodroby, przed tym nigdy niestychane: ,Zaprawde
powiadam tobie, dzisia ze mng bedziesz w raju” (SChio6v/4-107v/19).

Jak wskazano wyzej, kontekst dla fragmentu o goscinie w domu rozbojnika
stanowi scena rozmowy skazancéw na krzyzu oraz obietnicy zycia wiecznego,
ztozonej Dobremu Lotrowi przez Chrystusa. Dlaczego autor wprowadzit w tym
miejscu historie o ucieczce do Egiptu? Jednym z powoddéw mogt by¢ wydzwiek
tej opowie$ci w odniesieniu do ukrzyzowania — stanowi ona $wiadectwo mito-
sierdzia Bozego, podkreslajac, ze nawroci¢ sie mozna nawet w godzinie $mierci
(por. Daigneault 2015; Terka 2015). Ponadto autor apokryfu pokazuje, ze Jezus
i Dobry Lotr znali sie wczeéniej, a konajacy Syn Bozy odwdziecza sie zbdjcy
za okazang niegdys$ taske. Inna przyczyna moze by¢ korzystanie z popularnych
zrodet — mistrzow Pisma Swietego i ksiag o miodosci Jezusa, co $wiadezy o tym,
ze byly one znane autorowi. Mogt on zatem wykorzysta¢ swoja wiedze pod-
czas budowania opisu, uzupetniajac go o przytoczenie wydarzenia z mtodosci
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Chrystusa, taczace sie z jego $miercig". Interesujace jest, ze autor Sprawy
chedogiej na zrodta powoluje sie osobno — na mistrzéw Pisma Swietego przed
opisem sceny, a na ksiegi o mtodosci po nim. Spina wiec opowies¢ swoista
klamra. Jedna jej cze$¢ to mistrzowie Pisma — nie wiadomo, jacy konkretnie.
Nie zmienia to jednak faktu, ze zostali przywotani najprawdopodobniej w roli
autorytetu potwierdzajacego, iz w obu fragmentach jest mowa na pewno o tym
samym bohaterze (fotrze). Druga czes$¢ klamry to apokryficzne ksiegi o mlo-
dosci Jezusa (prawdopodobnie Ewangelia Dziecitistwa Arabska), ktore rowniez
opowiadaja o pobycie matego Chrystusa z rodzina u zbdjcy. Autor zyskuje
wiec potwierdzenie prawdziwo$ci przywotanej historii w kilku niezaleznych
zrodhach (akceptowanych lub odrzucanych przez Kosciot)™=.

Poczatkowy fragment tej sceny zawiera, procz elementéw wykorzystanych
rowniez (cho¢ niezaleznie) w Rozmyslaniu przemyskim, dialog Maryi z ojcem
fotra oraz opisuje okolicznoéci, w jakich rozbojnik ujrzat Jezusa po raz pierwszy.
Natomiast dalsza cze$¢ opisu wydarzen jest znacznie krotsza i nie tak bogata
w szczegoly, jak w Rozmyslaniu przemyskim. Autor podkresla nawrocenie sig
totra pod wpltywem obecnoéci Jezusa w jego domu, piszac o ,przemianie okrut-
nosci serca” w taske wobec Maryi i Chrystusa. Dzigki temu zyskuje mozliwosé¢
powrotu do opowieéci z Golgoty, w ktorej — ze wzgledu na obecnos¢ Jezusa
— Dobry Lotr nawraca sig, odrzuca swoje wczeéniejsze zycie, wyznaje wiare
w Boga i zyskuje taske wejécia do nieba po $mierci. Scena spotkania matego Je-
zusa z totrem stanowi pomost miedzy przyznaniem si¢ tego ostatniego do winy
przed soba, Jezusem i innymi ludZmi a uzyskaniem odpuszczenia grzechow.

Staropolski przektad Ewangelii Nikodema réwniez wykorzystuje motyw Do-
brego Lotra. Jego rekontekstualizacja daje inne mozliwoéci interpretacyjne niz
wyzej omoéwione fragmenty:

A gdyz to mowili §wiety Enoch z Helijaszem, owa przyszedt drugi czto-
wiek nedzny, noszac na swych ramionach znamie krzyzowe. Ujrzawszy
zaprawde onego, oni wszyscy $wieci rzekli do niego: ,,I ktoryz ty jestes,
ize twoj obraz jakoby totrowski jest, a co to jest, ize nosisz znamie na
plecu twoich?”. Ktorym on odpowiedziawszy rzektl: ,Po prawdziescie
r<z>ekli, izeciem totrem by}, wszystko zte dziatajac na ziemi, a Zydowie
mie ukrzyzowali z Jezusem. I widzialem wszystko stworzeni<e>, ktore
stalo sie jest przez krzyz Jesusa umeczonego, i uwierzytem onego by¢
stworzycielem wszystkiego stworzenia i krolem wszechmogacym. I pro-
sitem jego rzekac: »Pamietaj na mie, Panie, gdy wnidziesz w krolestwo
twe«. Zategoz przyjal modlitwe moje i rzekl do mnie: »Zaprawde mowie
tobie, dzisia ze mng bedziesz w raju«. I dat mi to znamie krzyza Swietego,
rzekac: »To noszac, idziz do raju. Aczciby cie nie chciat pusci¢ wni¢ stroz,
anjot rajski, ukazy jemu znamie krzyza Swietego a rzeczesz jemu, ize

11 Takim tacznikiem dziecinstwa Jezusa z jego ostatnimi chwilami jest wtasnie posta¢ ztoczyncy.
12 O roli autorytetu w pi$miennictwie staropolskim zob. Adamczyk 1980: 74—105; Szulc 2007.
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Jesus Chrystus, Syn Bozy, ktory ninie umeczon jest, przystat mie tuta«.
A gdym to uczynil, rzektem do anjota stroza rajskiego te iste stowa. Zate-
goz otworzywszy, wiodl mie i postawit mie na prawicy rajskiej, <rzekac>:
»Troche $cierpi a poczekaj, ize¢ wnidzi <ociec> e wszystkiego rodzaju
cztowieczego Adam z syny swoimi wszytkimi §wietymi i sprawiedliwymi
Chrystusa Pana umeczonego«”. Ty wszystki stowa totrowy ustyszawszy,
wszyscy patryjarchowie i prorocy jednym glosem rzekli: ,Bltogostawiony
Pan wszechmogacy, ociec wiekuistego mitosierdzia, ktory takows taske
grzesznym date§ a w rozkosz rajskg wiodles w twej Swietej a rozkosznej
Wielkiej Nocy osobnym zywotem pewnym. Amen” (EN148v/4—149v/4).

W przytoczonym wyimku Dobry Lotr jest jednym z bohateréw sceny dziejacej
sie¢ w raju. Oczekuje on tam przyj$cia Chrystusa, ktéry zmierza do nieba po
uwolnieniu prorokéw i patriarchéw z piekta. Uwage bedacych juz w niebie
Enocha i Eliasza zwraca znamie, ktore czlowiek nosi na ramionach. Zaréwno
ten znak, jak i wyglad postaci sugeruja prorokom, ze jest to lotr, ktory po-
dobnie jak Chrystus, ponidst hanbiaca Smier¢ na krzyzu. Przez zestawienie
Chrystusa i dwu totréow podkresla sie zrownanie Syna Bozego ze zloczyncami,
zbrodniarzami, ktorzy ,wszystko zle” czynili na ziemi. Stuzy to wzmocnieniu
wrazenia niesprawiedliwej $§mierci Zbawiciela®.

Niemniej przywotanej scenie ktadzie sie nacisk na znaczenie wyznania winy
i uznania boskos$ci Chrystusa. Dobry Lotr w rozmowie z Enochem i Eliaszem
wspomina sceng ukrzyzowania, podczas ktorej widzac cierpienie konajacego
Syna Bozego, uwierzyl w to, ze Jezus jest ,stworzycielem wszystkiego stworze-
nia i krolem wszechmogacym”. Znamie krzyzowe, ktorym Chrystus naznaczyt
fotra, stalo sie czyms$ na wzor przepustki do raju — potwierdzeniem nawrdcenia
cztowieka, ktory zginatl wraz z synem Maryi. Mozliwe wydaje sie¢ poréwnanie
tego znamienia i jego nosiciela z Kainem i znakiem, ktérym zostal naznaczony
przez Boga. Podczas gdy syn Adama i Ewy otrzymat pietno, aby kazdy wie-
dzial, ze jest on zabdjca swego brata i aby nikt nie mogt (zgodnie z wola Boza)
wymierzy¢ mu kary za zbrodnie, Dobry Lotr zostal naznaczony symbolem pod-
kreslajacym upodlajacy charakter wymierzonej mu kary, a przy tym pokazywat
bliska relacje Dyzmasa i Jezusa. Grzegorz Czyzewski (2015: 111) zwraca uwage,
ze ,widocznym znakiem kary wymierzonej Kainowi przez Boga bylto znamie,
jakie otrzymal”. Podaje on przy tym interpretacje decyzji Stworcy, zapropono-
wane przez ojcow Koéciota. Najciekawsza z nich, w kontekscie przedstawionej
przez nas paraleli miedzy Kainem a Dobrym Lotrem, jest ta autorstwa Bedy
Czcigodnego. Przyjmujac jednoczesnie alegoryczne i typologiczne odczytanie
fragmentu rozdzialu czwartego Ksiegi Rodzaju, $w. Beda niejako zréwnuje
$mier¢ Abla ze $mierciag Jezusa. Podczas gdy bratobdjstwo Kaina poréwnane

13 André Daigneault pisze, ze ukrzyzowanie Chrystusa miedzy rozbdjnikami i mordercami
z jednej strony mialo stuzy¢ upodleniu go, z drugiej natomiast podkresli¢ bezzasadnos¢ jego
skazania (Daigneault 2015).
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jest do wystepku Zydéw przeciwko Chrystusowi, §émier¢ Abla moze by¢ utoz-
samiona z meka krzyzowa Zbawiciela (Czyzewski 2015: 112). Mieliby$my zatem
do czynienia z miedzytestamentalnym odczytaniem obu fragmentéw Pisma
Swietego. Badacz w kolejnym akapicie pisze, ze krew Abla rozlana na ziemie
ma symbolizowa¢ nie tylko krew Chrystusa obecng w Eucharystii, ale tez krew
przelana na krzyzu, oczyszczajacy Kosciot z grzechu (Czyzewski 2015: 113).
Na Golgocie doszto zatem do odwrocenia porzadku na dwoch poziomach. Po
pierwsze, dzieki §mierci Jezusa na krzyzu i naznaczeniu Dobrego Lotra symbol
hanby stat sie przepustka do zZycia wiecznego. Po drugie za$, pietno odci$niete
na Kainie, starotestamentalnym bratoboéjcy i ktamcy, ktory nie do§wiadczyt
Bozego mitosierdzia, zostalo zastapione znamieniem nadanym Dyzmasowi, sym-
bolizujacym mitosierdzie Boga Nowego Przymierza.

Roéwniez stowa wypowiedziane przez prorokéw i patriarchéw po relacji
Dobrego Lotra wyrazajg nauke Ko$ciota dotyczacag Nowego Przymierza: mi-
losierny Bog obdarza taskg grzesznych i prowadzi ich do raju. Dotyczy to nie
tylko Dyzmasa, ale tez Adama, ktorego we wcze$niejszej scenie Stworca oddat
w rece Michala Archaniota. Jest to nawigzanie do apokryfow przekazujgcych
opowie$¢ o Drzewie Krzyzowym, ktorej jednym z motywow jest Smieré Adama
i oddanie jego duszy pod opieke Michata Archaniota™.

Jak pokazuja przyktady, postaé Dobrego Lotra w staropolskich apokryfach
pojawiata sie w réznych gatunkowo tekstach oraz rozmaitych kontekstach.
Wazne jednak, ze kazdorazowo wchodzit on w relacje z Chrystusem, dzieki cze-
mu utwory apokryficzne korespondowaty z przekazem Pisma Swietego. Przy-
wolane w niniejszym artykule fragmenty fabut pokazuja, ze Dyzmas byt obecny
w zyciu Jezusa od jego dziecinstwa, przez Smier¢, az po powtdrne przyjscie
i osiagniecie chwaly niebieskiej przez osoby obecne w otchtani. Apokryficzne
watki obecne w Rozmyslaniu przemyskim i Ewangelii Nikodema koresponduja
z ludowsg religijnoscia. Pierwszy znajduje swoje rozwiniecie w legendach ludo-
wych, w ktorych Jezus (czasem w towarzystwie $w. Piotra) przemierza §wiat
i wystawia na probe mitosierdzie napotkanych na swojej drodze ludzi, proszac
ich m.in. o schronienie (Grochowski 2018: 99—100; por. Benedyktowicz 1987).
Z kolei opisane w Ewangelii Nikodema pojawienie si¢ Dobrego Lotra w nie-
bie, w ktorym obecni byli wniebowzieci wczesniej, jeszcze przed uwolnieniem
patriarchow i prorokéw z piekta, Enoch i Eliasz, §wiadczy o tym, ze byt on
pierwsza osobg, ktora po $mierci Jezusa trafita do nieba. Dla czytelnikow czy
stuchaczy tego fragmentu byta to jasna wskazoéwka, ze szczera skrucha i wyzna-
nie grzechéw przed Bogiem sg gwarancjq otrzymania zycia wiecznego. W ten
sposdb utwor apokryficzny, zaspokajajacy ciekawos¢ odbiorcy, spetniat funkcje
katechetyczng czy wrecz dydaktyczna.

14 Tak np. w Historyi barzo cudnej o stworzeniu nieba i ziemie oraz Stowie o Adamie i Ewie (zob.
Celichowski 1890).
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Podsumowanie

Wnioski dotyczace postaci Dobrego Lotra w tekstach apokryficznych odnosza
sie do kilku ptaszczyzn. Pierwszg jest kontekst, w jakim pojawia sie ten bohater.
W Sprawie chedogiej scena z go$cing u totra zostaje wprowadzona jako remini-
scencja — przywoluje sie wydarzenia z przesztosci, by wyjasni¢ terazniejszos$c¢.
Przeplatanie scen odzwierciedla przenikanie sig¢ losow Dobrego Lotra i Jezusa.
W Rozmyslaniu przemyskim natomiast mamy do czynienia z pozorng chro-
nologia. Co prawda scena gosciny pojawia sie¢ w poczatkowej czeSci utworu,
w ktdérej mowa m.in. o dziecinstwie Jezusa, ale nalezy mie¢ na uwadze fakt, ze
nie zachowala sie cze$¢ pasyjna tego apokryfu (konczy sie on opisem przestu-
chania Chrystusa przed Pitatem). Nie wiemy, jaki byt uktad dzieta, dlatego nie
sposob przesadzi¢ o kolejnosci scen i ewentualnym przywotaniu opisu gosciny
u zbodja w dalszej czeSci utworu.

Drugg plaszczyzng jest relacja przektadow do zrodet. Tworca Rozmyslania
przemyskiego zachowuje uktad zrodla dla pierwszej czedci przektadu, czyli Vita
rhythmica, podczas gdy autor Sprawy chedogiej przeplata ze sobg zrodta kano-
niczne (Ewangelia wg $w. Lukasza i traktaty mistrzow Pisma) i niekanoniczne
(ewangelie dziecinstwa Jezusa). Powotanie sie na ich autorytet na poczatku
i na koncu tworzy klamre, ktorag obudowano scene rozbijajaca ciggto$¢ narracii.

W kontekscie uksztattowania formalnego tekstow nalezy zauwazy¢, ze o ile
Rozmyslanie przemyskie zawiera jedna scene, ktora jest wpisana w chronologie
wydarzen, o tyle w Sprawie chedogiej znajdujemy splot dwoch scen. Zachowa-
na kopia pierwszego z wymienionych apokryféw konczy sie rozmowa Jezusa
z Pilatem, czyli jeszcze przed droga krzyzowsa. Nie znajdziemy zatem opisu
rozmowy Chrystusa z Dobrym Lotrem podczas ukrzyzowania, jednak - ze
wzgledu na wiedze dotyczaca wyboréw ttumacza — mozemy zatozy¢, ze scena
gosciny u zbdjcy podczas ucieczki do Egiptu mogtaby powtorzy¢ sie w dalszej
cze$ci utworu. Z kolei wprowadzenie omawianej sceny do Sprawy chedogiej
we wskazanym miejscu tekstu wynika prawdopodobnie z przeznaczenia tego
apokryfu — uwaza sie go za kazanie pasyjne (Briuckner 1904; Vrtel-Wierczynski
1933; Kope¢ 1975). W zwiazku z tym nawigzanie do wczes$niejszych wydarzen
w celu wyjadnienia relacji miedzy postaciami, a takze dla podkreslenia wplywu
Chrystusa na postepowanie Dobrego Lotra nie powinno dziwié.

W interpretacji omawianego materiatu nalezy uwzgledni¢ réwniez zna-
czenie poszczegbdlnych scen w tekstach. W Rozmyslaniu przemyskim mamy
do czynienia z doktadnym opisem wydarzen z jaskini zbojcow. Przywotuje
sie cuda, ktore wydarzyty sie za sprawg obecnosci Jezusa. Podkresla sie przy
tym (by¢ moze ze wzgledu na wybrakowanie tekstu) nie wptyw Chrystusa
bezposérednio na nawrdcenie totra, ale na jego dalsze zycie — zyskanie do-
brego imienia, stawy, uzdrawianie przez totra chorych. Scena ta wpisuje sie
w ciag wydarzen dotyczacych cudow, ktorych sprawcg lub §wiadkiem byt Je-
zus. W Sprawie chedogiej z kolei ta scena przedstawiona zostala inaczej. Autor
ktadzie nacisk na przemiang totra — ze zbdjcy o grzesznej duszy przeistacza
si¢ on w czlowieka pelnego taski. Pozwala to zwrdci¢ uwage na nawrdcenie
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Dyzmasa na krzyzu. Podkresla sie mozliwo$¢ powtornego odrzucenia drogi
grzechu pod wplywem bliskosci z Chrystusem. Sama scena za$ jest pomostem
miedzy aktem przyznania sie do winy a uzyskaniem taski zbawienia. W Ewan-
gelii Nikodema posta¢ Dobrego Lotra zostata umieszczona w zupelnie innym
kontekscie. Zadaniem sceny rozmowy Henocha i Eliasza z Dyzmasem w raju
jest pokazanie, ze grzeszny czlowiek moze zyskaé zycie wieczne, jesli tylko
uzna bosko$¢ Chrystusa i zbawczy charakter jego $mierci. Dodatkowo zamyka
ona calg sekwencje wydarzen zwigzanych ze zstgpieniem Jezusa do piekta
i wyprowadzeniem z niego sprawiedliwych (prorokéw i patriarchow, ktorzy
nie poznali Zbawiciela wczeéniej).

Obecnos$¢ postaci Dobrego Lotra w staropolskich apokryfach Nowego Testa-
mentu wynika z jednej strony z jego wartos$ci fabularnej, z drugiej za$, dzieki
przywotywaniu go m.in. w pismach ojcéw Kosciota, zyskuje on status figury
teologicznej przekazujacej prawde o Bozym Mitosierdziu. Potrzeba poznania
wydarzen przemilczanych w Biblii od najwczes$niejszych wiekéw oddziatywa-
ta na wyobraznie ludzi i warunkowata powstawanie narracji apokryficznych.
Z tego tez powodu motyw Dobrego Lotra pojawia si¢ zar6wno w omawianych
tekstach staropolskich, jak i w pozniejszych opowiesciach ludowych, w tym
niezwykle popularnej legendzie o madejowym tozu. Relacje miedzy tymi dwo-
ma nurtami tworczodci literackiej wymagajq dalszej poglebionej analizy. Nie-
uprawnione jest bowiem, jak sadzimy, zatozenie, ze apokryfy byly utworami
literackimi in natu nascendi, utwory ludowe za$ sa w stosunku do nich wtérne.
Narracje apokryficzne pierwotnie byty przekazywane ustnie, maja wiec Zrodto
w oralnej tradycji ludowej, i dopiero wtornie zostaly spisane, zresztg nierzadko
kilkukrotnie, w réznych miejscach, niezaleznie od siebie (wskazuja na to m.in.
badania Marka Starowieyskiego). W tym przypadku precyzyjne ustalenie re-
lacji miedzy tradycja ustng i pisang (a takze miedzy oboma typami literatury
a tradycja ikonograficzng) jest bardzo trudne, a czesto wrecz niemozliwe's. Na
tym obszarze badan pozostaje wciaz wiele ,biatych plam”, oczekujacych na
pogtebione analizy, zwtaszcza takie, ktore dotycza kulturowych pograniczy oraz
sytuuja sie na styku ustalonych paradygmatoéw badawczych.
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SUMMARY: The article discusses the characters of witches in Walt Disney’s ani-
mated films (Snow White and the Seven Dwarfs, Sleeping Beauty, The Sword in
the Stone, The Little Mermaid, The Little Mermaid 2: Return to the Sea). The
author analyses the colours in the appearance, surroundings and actions of the
characters, describing them with the term “colour image”. Then, she discusses the
meanings of the colours revealed in the images of witches (black, purple, green
and red), taking into account their symbolic and emotional connotations. At the
end of the article, the author considers how the colours present in the images of
witches influence the perception and interpretation of their characters.
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Wstep, czyli dlaczego kolory czarownic maja znaczenie
Postaé czarownicy® to jeden z archetypdéw najtrwalej zakorzenionych w kul-
turowej $wiadomos$ci. Zaczal ksztaltowac sie juz w starozytnosci, rozwinat

1 Chociaz stowa ,czarownica” i ,wiedzma” mialy w przesztoéci odmienne konotacje (o czym
$wiadczy ich etymologia: czarownica — ,ta, ktéra czaruje”, wiedzma — ,ta, ktora wie”), w ar-
tykule bede uzywac ich synonimicznie, tak jak to jest we wspolczesnej polszczyznie potoczne;j.
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w okresie Sredniowiecza, a ostatecznie utrwalil na przetomie XVI i XVII w.,
czyli w okresie najdotkliwszych ,polowan na czarownice”. Panujacy wowczas
stereotyp widzial wiedZme jako niezamezna, uboga kobiete w podesztym wieku,
ktora posiada magiczne moce bedace wynikiem paktu zawartego z diablem i za
ich pomoca uprawia szkodzgce ludziom badz zwierzetom czary. Czarownicom
przypisywano uczestnictwo w sabatach, umiejetnos$¢ lotu i zdolnos$¢ do meta-
morfoz oraz okres$lone cechy: ztosliwos¢, ktotliwose, buntowniczo$¢, nieprze-
strzeganie obowiazujacych w spoteczenstwie zasad moralnych, nierzadko tez
fizyczng brzydote (Kopaliniski 2006a: 196-197; Levack 2009: 46-71, 187-214).
Wspodlczesny wizerunek czarownicy w duzej mierze powiela uksztaltowane
w nowozytnoéci mity. Jest to kobieta zajmujgca sie czarami, najczeSciej stara,
samotna, zdziwaczatla i brzydka, potrafigca lata¢ na miotle, mieszkajaca na
odludziu w towarzystwie czarnego kota (Niesporek-Szamburska 2013: 47-63).
Stereotyp ten? zaadaptowala kultura popularna, przeobrazajac czarownice
w postac fantastyczna, ktéra Grazyna Lason-Kochanska zalicza do grona orga-
nizujacych zbiorowa wyobraznie kobiecych toposdéw, pojawiajacych sie przede
wszystkim w literaturze oraz filmie skierowanych do mlodych odbiorcow (La-
son-Kochanska 2012: 171-172).

Za filmy szczeg6lnie mocno utrwalajace w spotecznej §wiadomosci stereoty-
powy wizerunek czarownicy uzna¢ nalezy pelnometrazowe animacje familijne
ze studia Walta Disneya (Ciciak 2003: 374; Niesporek-Szamburska 2013: 96).
Produkcje tej wytworni zyskaty miano ,basniowej klasyki filmowej” (Kowal-
czyk 2016: 219) i od ponad 8o lat sa nieodlacznym elementem zachodniej kul-
tury popularnej?, ksztattujac wzorce, treéci i schematy fabularne dla kolejnych
pokolen dzieci i mtodziezy, a takze bedac przedmiotem kulturowych i §wiato-
pogladowych debat (Bell 1995; Byrne, McQuillan 1999; Sitkiewicz 2011: 197).
Czarownice zajmuja wazne miejsce w gronie disnejowskich antagonistow od
samego poczatku istnienia studia i nie zmienilo sie to z uptywem lat, cho¢ - co
zostanie omowione w dalszej czedci tekstu — interpretacja postaci wiedzmy
ulegta w tym czasie pewnym przeformutowaniom.

W niniejszym artykule zaprezentowanych zostanie pie¢ disnejowskich cza-
rownic, z ktorych kazda jest gtdéwng postacig filmu i ma znaczacy wpltyw na
przebieg fabuty (cechy te stanowity dla mnie kryterium doboru analizowanego
materiatu). Beda to: Zta Krolowa z filmu Krélewna Sniezka i siedmiu krasnolud-
kéw (Hand 1937), Diabolina z filmu Spiqca Krélewna (Geronimi 1959), wiedZma
Mim z filmu Miecz w kamieniu (Reitherman 1963), Urszula z filmu Mata syrenka

2 Na temat stereotypu czarownicy zob. Wrdblewska b.d.

3 Francusko-szwajcarska dziennikarka Mona Chollet swoj feministyczny esej Czarownice. Nie-
zwyciezona sita kobiet, po§wiecony figurze czarownicy w kulturze wspoélczesnej, rozpoczyna
stowami: ,Wszyscy znamy, rzecz jasna, czarownice z kreskowki Krélewna Sniezka i sied-
miu krasnoludkéw Walta Disneya” (Chollet 2019: 7). Autorka przywotuje obraz disnejowskiej
wiedzmy jako punkt odniesienia do dyskusji, wychodzac z zalozenia, ze jest on powszechnie
rozpoznawalny w tzw. kulturze zachodnie;j.
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(Musker, Clements 1989) oraz Morgana z filmu Mala syrenka 2: Powrét do mo-
rza (Kammerud, Smith 2000)4.

W analizie postuze sie skonstruowang przez siebie kategoria ,wizerunku
kolorystycznego”. Wizerunek rozumiem jako ,sposob, w jaki dana osoba lub
rzecz jest postrzegana i przedstawiana” (PWN b.d.), szczegdlnie za$ interesuje
mnie element tego przedstawienia, jakim sg kolory. W budowaniu wizerunku
postaci filmowej wykorzystywany jest znakowy charakter barw: za ich pomocg
nastepuje zobrazowanie, a w efekcie scharakteryzowanie bohatera. Glownym
zadaniem wizerunku jest kategoryzowanie i porzadkowanie zjawisk, z ktorymi
czlowiek styka si¢ w codziennym zyciu (Musiatowska 2005: 55-56). Podobne
funkcje petnia barwy w obrazie filmowym, pozwalajac widzowi na identyfika-
cje bohatera i przyjecie wobec niego adekwatnej postawy. W literaturze kre-
owanie wizerunku czarownic odbywa sie na trzy sposoby: poprzez ich wyglad,
przestrzen, w ktorej sie je umieszcza, oraz prezentacje wykonywanych przez
nie rytualow magicznych (Rozmyst 2017: 105). Analogiczna sytuacja wyste-
puje w obrazie filmowym. Co wiecej, wszystkie trzy metody kreacji (wyglad,
przestrzen, rytualy) realizowane sa za pomoca barw. Celem artykutu jest wiec
odkrycie koloréw, dzieki ktéorym zbudowane zostaty wizerunki disnejowskich
czarownic, oraz odpowiedZ na pytanie, jak barwy te wplywaja na odbior i po-
strzeganie bohaterek.

Kolory to bez watpienia jedne z najbardziej usymbolizowanych poje¢, od
wiekoéw niosacych ze sobg liczne znaczenia i przestania. Wiele historycznych
konotacji jest juz nieaktualnych badZz zapomnianych, inne trwaja, dostosowujac
sie¢ do wspoélczesnej kultury, jeszcze inne nabierajg nowych senséw. Niezmien-
ny jest jednak fakt, ze kolor silnie oddziatuje na odbiorce, zar6wno na poziomie
$wiadomym, jak i pod$éwiadomym, wywotujac w jego umysle szereg wrazen
i skojarzen. O ile wrazenia maja swoje zréodto w zmystowej percepcji barwy
(ktora z punktu widzenia fizyki jest falg $wiatta widzialnego o okres$lonej dtu-
gosci), o tyle skojarzenia sa efektem wychowania w konkretnym srodowisku
kulturowym. Z historii i tradycji wyrastajg symboliczne znaczenia barw, ktore
sprawiaja, ze zaczynajg one petni¢ funkcje znakowe. W tym sensie barwy to
rodzaj uniwersalnego, pozawerbalnego jezyka, za pomoca ktorego mozna ko-
munikowa¢ sie z otoczeniem (Popek 2012: 10, 69). Czesto dzieje sie tak w dzia-
talnosci artystycznej, gdzie tworcy stosuja barwy jako $rodek wypowiedzi: wy-
razaja nimi swoj wewnetrzny $wiat i stosunek do $wiata zewnetrznego, starajg
si¢ przekazac odbiorcy sensy i tresci, ale tez wplynaé na jego emocje (Popek
2012: 10, 51). O ekspresyjnej roli barwy wiele pisze w swojej Historii koloru
historyczka sztuki Maria Rzepinska, twierdzac, ze kolory sg ,krolestwem czy-

4 Niemal wszystkie filmy sa adaptacjami basni literackich silnie utrwalonych w europejskiej
tradycji. Na podstawie opowiesci Wilhelma i Jacoba Grimméw powstaly: Krélewna Sniezka
i siedmiu krasnoludkéw (basn Krélewna Sniezka) oraz Spigca Krélewna (bash o tym samym
tytule). Miecz w kamieniu nawiazuje do legendy arturianskiej, a Mata syrenka do basni Hansa
Christiana Andersena pod tym samym tytutem. Jedynie Mata syrenka 2: Powroét do morza nie
ma literackiego pierwowzoru.
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stej emocji i wrazliwoéci zmystowe;j”, intuicyjnym i instynktownym $rodkiem
wyrazu artystycznego (Rzepifiska 1973: 12). Kolory jako noéniki wartoéci emo-
cjonalnych odgrywajq istotng role w kinematografii. Patti Bellantoni, autorka
Teorii koloru w filmie, stawia teze, ze barwy majg swoje ,0sobowosci”, ktore
wywolujg w widzu reakcje emocjonalne i fizyczne, decydujace o tym, co mysli
i czuje on w trakcie seansu (Bellantoni 2010: XXIV-XXV).

Powyzej zarysowane zalozenie o poznawczo-emocjonalnym oddzialywaniu
barw bedzie dla mnie podstawa do omoéwienia wizerunkéw kolorystycznych
czarownic w wymienionych filmach. My$l ta wpisuje sie w zasady analizy
dzieta filmowego, ktore zawsze ma wiele poziomdéw znaczen i oprdcz doznan
artystycznych niesie ze sobg elementy informacyjne i symboliczne (Aumont,
Marie 2013: 97-98). Techniczne sktadniki filmu — do ktorych zaliczaja sie barwy
- nie tylko maja obiektywny charakter estetyczny, ale rowniez funkcjonuja jako
srodki wyrazu i Zrodto ekspresji, a zatem mogg petni¢ funkcje znakowsq i by¢
»semantycznie umotywowane” (Helman 1981: 33, 162-163). Koncepcja ukrytego
znaczenia barw uzytych w omawianych filmach zazebia sig takze z psychoanali-
tycznym podejéciem do badania basni, wedle ktorego moga by¢ one odczytywa-
ne jako metafory psychicznego i plciowego rozwoju cztowieka, pomagajace mu
w osiagnieciu wewnetrznej dojrzatoéci. Wedle tego rozumienia kreacje postaci
nie stuzg jedynie rozrywce, lecz przekazuja tez ukryte znaczenia, ktére majg
by¢ dla odbiorcy rodzajem zyciowego drogowskazu (zob. Bettelheim 2010). Co
istotne, symboliczne znaczenia koloréw mozna odnotowaé¢ rowniez w basniach
literackichs, co zdaje sie potwierdzac teze, ze barwa bywa istotnym elementem
znaczacym w strukturze opowiesci.

Reasumujac, kolory pojawiajace sie¢ w przypadku disnejowskich czarownic
interpretowac bede nie jako wylgcznie estetyczny walor, ale jako przestanie
dotyczace bohaterek: tego, kim sa, jakie cechy charakteru majg oraz jakimi
motywami sie kieruja. W pierwszym etapie analizy wyodrebnie kolory, ktore
pojawiaja sie¢ w wygladzie i otoczeniu analizowanych bohaterek oraz towarzy-
szom wykonywanym przez nie czynno$ciom. Nastepnie postaram si¢ przyblizy¢
zwiazki miedzy znaczeniem wyro6znionych barw a cechami czarownic. Pozwoli
mi to stwierdzi¢, jakie znaczenie dla konstrukcji omawianych bohaterek maja
ich wizerunki kolorystyczne, czy sq one ze soba zbiezne oraz czy powielaja
kulturowe stereotypy.

Kim sa i jakie wizerunki kolorystyczne maja disnejowskie czarownice?

Zta Krolowa jest pierwsza bohaterka Krélewny Sniezki i siedmiu krasno-
ludkéw, ktora poznaje widz. W scenie otwierajacej widac¢, jak podchodzi do
magicznego lustra i zadaje mu stynne pytanie: kto jest najpiekniejszy na swie-

5 Przyktadowo, Jolanta Lugowska zauwaza, ze Bolestaw Ledmian w Klechdach sezamowych
wykorzystuje barwy do wyeksponowania charakterystycznych cech bohatera (Lugowska 1988:
115-116), Elzbieta Skorupska-Raczynska za$, analizujac funkcje, jakie petnia barwy w jezyko-
wej kreacji $§wiata basni, wskazuje, ze niosa one ,warto$ci naddane”, wzmacniajac symbolike
opisywanych miejsc i postaci (Skorupska-Raczynska 2003: 88, 94).
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cie? W zwierciadle pojawia sie twarz-maska skapana w fioletowych smugach
dymu. Podczas gdy lustro wyjawia, ze najpiekniejsza jest pasierbica Krolowej
- Sniezka, widz ma okazje dobrze przyjrzeé sie czarownicy. Ma ona na sobie
ciemnofioletowa, siegajaca ziemi suknie spodnia, na ktora zarzucony jest jasno-
fioletowy ptaszcz z szerokimi rekawami, a na niego — czarna peleryna o czer-
wonym podbiciu, potagczona z rodzajem czepka, ktory $cisle przylega do gltowy
Krélowej. Nie ma watpliwosci, ze Krolowa jest piekng kobieta, cho¢ jest to
yuroda niepokojaca” (Ciciak 2003: 375) — regularne ksztalty twarzy podkre$lone
sq mocnym makijazem (r6z na policzkach, jasnoczerwona szminka, fioletowe
cienie na powiekach), ktéremu towarzysza cienkie linie brwi, dtugie rzesy oka-
lajace zielone oczy i krwistoczerwone paznokcie.

Swiadomos¢, ze istnieje kobieta piekniejsza od niej, powoduje gniew i za-
zdroé¢ Krélowej. Dlatego zleca studze, by zabrat Sniezke do lasu i tam ja zabit.
Gdy kilka scen pdzniej Krolowa dowiaduje sig, ze stuga nie wykonat polece-
nia, postanawia sama pozby¢ sie dziewczyny. Juz scena rozmowy z lustrem
zdradzata, ze Krolowa nie jest zwykla kobieta, w miedzyczasie styszymy, jak
krasnoludki nazywaja ja ,,okropna czarownica”, jednak dopiero moment, w kto-
rym przygotowuje dla pasierbicy zatrute jabtko, ukazuje, ze mamy do czynienia
z prawdziwg wiedzma. W podziemnym laboratorium Krdlowa przygotowuje
miksture, ktéra zamienia ja w budzaca groze staruche o siwych wtosach, po-
marszczonej twarzy, wytupiastych oczach, haczykowatym nosie i ustach wy-
krzywionych w bezzebnym, ztowrogim u$miechu. Wizerunku dopetnia gruby,
czarny plaszcz z kapturem. Wyobrazenie to pokrywa sie ze stereotypem Baby
Jagi, majacym Zrodto w wierzeniach stowianskich (Niesporek-Szamburska 2013:
29, 52—53) — w filmie Disneya zostal on powielony i utrwalony. W scenie prze-
miany i przyrzadzania trucizny istotng role odgrywaja kolory. Napdj zmienia-
jacy wyglad bohaterki ma kolor szmaragdowej zieleni, tak samo jak bulgoczaca
w kotle trucizna, w ktdrej zanurzone zostaje jabtko. Gdy czarownica wyciaga
je z roztworu, przez chwile widzimy, ze sptywajace smugi uktadaja sie w su-
gestywny obraz trupiej czaszki. Zanim jabtko zal$ni apetyczng czerwienia, jest
czarne.

Czarownicy udaje sig otru¢ Sniezke, ale chwile pozniej musi ucieka¢ przed
gonigcymi ja krasnoludkami. Dociera na skraj urwiska, gdzie probuje stoczy¢
na karzetki olbrzymi glaz. Jednak nim zdazy to zrobi¢, w skale, na ktorej stoi,
uderza piorun. Wida¢, jak kobieta spada z duzej wysokosci. Chwile pozniej nad
miejscem upadku zaczynaja krazy¢ czarne sepy.

Diaboline réwniez widz poznaje juz w pierwszych minutach Spigcej Kro-
lewny. Gdy krolewskiej parze rodzi sie corka — Aurora, do patacu przybywaja
liczni goscie, by $wietowac pojawienie sie nastepczyni tronu. Wsrdd nich sa
tez wrozki, ktore przyniosty dla dziewczynki dary. Pierwsza ofiarowuje matej
ksiezniczce urode, druga piekny glos. Trzecia nie zdgza wypowiedzie¢ swojego
blogostawienstwa — nagle w zamkowej sali grzmi, btyskajq pioruny, a z zielo-
nego ognia wylania sie posta¢ czarownicy. Spowija jg dluga, czarna peleryna
z fioletowq podszewks, widoczng przy szerokich rekawach i wysokim kotnierzu.
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Pod obszerna szata Diabolina nosi suknie w kolorze intensywnej czerwieni —
widzimy jej skrawek, gdy kobieta unosi rece. Kolor ten koresponduje z krwisto-
czerwonymi ustami i paznokciami. Elementem makijazu sa tez bladofioletowe
cienie na powiekach. Z tymi oznakami urody kontrastuje skora w odcieniu
sinej zieleni, zotte oczy i dwa masywne, czarne rogi na gtowie. W reku Dia-
bolina trzyma rodzaj dtugiego berta, na ktérym przysiada kruk. , To czarowni-
cal” — wola jedna z wrozek, cho¢ widz z pewnoécia samodzielnie rozpoznaje
tozsamo$¢ bohaterki oraz emanujace z niej zto (Niesporek-Szamburska 2013:
97). Potwierdza to postepowanie kobiety — rzuca na Aurore klatwe, mowiaca,
ze gdy dziewczyna skonczy 16 lat, uktuje sie¢ wrzecionem i umrze.

Kolory, ktore wypelniaja ekran w trakcie wypowiadania zaklecia, to fio-
let i zielen. Bedg one towarzyszy¢ Diabolinie rowniez w dalszych czeéciach
filmu. Jej usytuowany na wysokich skalach zamek spowija jadowicie zielona
mgla, rozpraszana jedynie btyskaniem niebieskofioletowych piorunéw. Wnetrze
twierdzy ukryte jest w potmroku i wypetnione zimnym, zgnitozielonym $wia-
tlem, a wszystkie elementy wyposazenia majg ciemne, przybrudzone kolory.
Gdy Diabolina ztosci sie na swoich nieporadnych pomocnikow, ciska w nich
bladofioletowymi btyskawicami, sama za$ spowita jest mgtag w ciemnym od-
cieniu tego koloru. Natomiast gdy (16-letnia juz) Aurora trafia do zamku, kula
jaskrawozielonego §wiatta hipnotyzuje ja, a nastepnie prowadzi do komnaty,
w ktorej znajduje sie wrzeciono. Chwile pozniej ksiezniczka lezy na ziemi za-
kleta w wiecznym $nie, a czarownica triumfuje nad przerazonymi wroézkami,
po czym znika w jaskrawozielonych ptomieniach.

Istotne kolorystycznie sg rowniez koncowe sceny filmu. Fioletowo-czarna
chmura dymu unosi sie na zamkiem, w ktorym §pi Aurora, a spadajace z niej
btyskawice sprawiaja, ze wokot budowli wyrasta gesty las pokrytych cierniami
drzew. Ksiaze Filip przebija sie jednak przez ten morderczy zywoptot. Gdy
znajduje sie tuz przed wejsciem do patacu, droge zagradza mu Diabolina, znéw
skapana w zielonych ptomieniach oraz czarnych i fioletowych smugach dymu.
Za pomocq magii przemienia si¢ w olbrzymiego smoka, ktéory ma te same co
ona kolory — czarny grzbiet i fioletowy brzuch oraz zionie zielonozottymi pto-
mieniami. To czytelny sygnal, ze te trzy barwy nie s jedynie kolorami ubioru
czarownicy, ale czym$ wiecej — barwami osobowosci, $cisle splecionymi z jej
istota, niezaleznie od tego, pod jakg postacig wystepuje. Gdy ksiaze zadaje
wiedZzmie $miertelny cios zaczarowanym mieczem, zmienia sie ona w plame
lezacej na ziemi czarno-fioletowej mazi.

WiedZma Mim pojawia sie¢ — inaczej niz w poprzednich produkcjach
— dopiero w drugiej cze$ci filmu Miecz w kamieniu. Zamieniony w ptaka gtow-
ny bohater Artur gubi sie w lesie, uciekajac przed sokotem. Niespodziewanie
pojawia sie przed nim ukryta miedzy drzewami chatka — niska, kamienna, z ol-
brzymim dachem w ksztalcie spiczastego kapelusza. Sugestia co do mieszkanki
owego domku jest wiec czytelna — tworcy stworzyli typowa dla stereotypu
czarownicy przestrzen mieszkalng (Niesporek-Szamburska 2013: 107) — ale pod-
kreélili ja jeszcze czarno-zielono-fioletowsq kolorystyka, w ktorej utrzymany jest
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caty kadr. Gdy jednak Artur wpada przez komin do wnetrza chatki, okazuje
sie, ze wiedZma nie budzi przerazenia. To niska, korpulentna kobieta, ktora
uktada na stole pasjansa. Ma na sobie dluga sukienke o intensywnie rézowej
spodnicy, nieco ciemniejszych rekawach i fioletowym przodzie. Siegajace ra-
mion, lekko rozczochrane wiosy tez maja kolor bladego fioletu. Twarz kobiety
nie jest urodziwa — kartoflany nos, podwojny podbrodek, lekko zezujace zielone
oczy — ale nie budzi odrazy. Pierwsze sceny z wiedzma Mim wydaja sie wrecz
groteskowe — gdy przedstawia sie Arturowi jako ,najwspanialsza, cudowna
zta wiedZma Mim”, podryguje w rodzaju nieporadnego tanca, tak ze mozna
zobaczy¢ jej bladorézowe pantalony. Ow rézowy kolor, potaczony z piskliwo-
-skrzeczacym glosikiem i komicznymi przechwatkami na temat wtasnej potegi,
sugeruje widzowi, ze wiedZmy nie nalezy traktowaé powaznie. Dlatego nie
boimy sie, gdy zmienia sie¢ w (ré6zowego) kota i probuje ztapa¢ Artura, wciaz
bedacego ptakiem.

Sytuacja nieco si¢ zmienia, gdy do domku czarownicy dociera czarodziej
Merlin i postanawia zmierzy¢ sie z nig w pojedynku. Mim za wszelkg ceng
chce udowodni¢, ze jest lepsza w magicznym rzemiosle. Zawody, do ktoérych
stajg, polegaja na przemianie w rézne zwierzeta, ktore usituja sie¢ nawzajem
zniszczy¢. Nastepuje dos¢ diuga sekwencja, w ktorej bohaterowie pod postacia
krokodyla, zo6twia, kury, nosorozca i innych zwierzat ganiaja sie po lesie. Zwie-
rzeta, w ktore zamienia sie¢ Mim, sg rozowe, te, w ktore przeistacza sie Merlin
— niebieskie. Scenki te majg w sobie wigcej humoru niz grozy, ale sygnatem, ze
epizod nie ma wytacznie charakteru komediowego, jest tlo rywalizacji — gesty,
zamglony las, pelen ciemnozielonych cieni sugeruje, ze nie wszystko skonczy
si¢ dobrze. I rzeczywiscie, w pewnym momencie Mim zmienia si¢ w smoka. To
pierwsze ze zwierzat, ktdre nie jest rozowe, a fioletowe. Dookota przemienione;j
wiedzmy tancza pomarahczowoczerwone ptomienie, ktore po chwili zaczynaja
gonié¢ uciekajacego Merlina. Ognista pozoga na tle ponurej kolorystyki lasu
budzi strach i teraz widzowi tatwiej uwierzy¢, ze Merlin przegra rywalizacje
z wiedZma. Ostateczne jednak udaje mu sie jg przechytrzy¢é — zamienia sie
w wirusa i infekuje ciato kobiety.

W ostatnich scenach Mim lezy w t6zku. Spod kotdry wystaje twarz o zzie-
leniatej skorze, pokryta bablami czerwonej wysypki, a wiedzZzma wécieka sie,
ze Merlin wpuscit do jej domu promienie stoiica. Czarodziej razem z Arturem
opuszczajg jej chate — ida przez las, ktory teraz pelen jest jasnej, soczystej zieleni.

Urszula z Malej syrenki to wiedZma nietypowa — bo morska. Pierwszy raz
widzimy ja siedzaca wygodnie w wielkiej, bladofioletowej muszli. Skora cza-
rownicy ma sinofioletowy odcien, krotkie biate wtosy rosng do gory, kotyszac
sie¢ w wodzie jak blade ptomienie. Kobieco$¢ Urszuli podkreslona jest bardzo
wyraznie: kragte ksztalty, obfity biust wrecz wylewajacy sie zza obcistego gor-
setu, szerokie, mocno czerwone usta i dlugie paznokcie w tym samym kolorze,
a takze turkusowe cienie na powiekach i duze kolczyki. Macki Urszuli, od pasa
w dot bedace jej cialem, z zewnatrz majg barwe aksamitnej czerni, a od spodu
- ciemnego fioletu.
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Poszarzate fiolety buduja kolorystyke podwodnej groty, w ktorej mieszka
Urszula. Gdy gtéwna bohaterka, Ariel, ptynie do czarownicy po pomoc, napo-
tyka liliowe gejzery buchajace z poczernialych korali, a nastepnie w ciasnym,
czarno-fioletowym tunelu mija brunatne dusze, skazane przez wiedZme na
wieczne cierpienie. Fiolet w rozmaitych odcieniach pojawia sie rowniez w trak-
cie piosenki Urszuli, w czasie ktorej przedstawia sie syrence i przekonuje ja
o swoich dobrych intencjach - kolor wydobywa sie m.in. z kotta, w ktéorym
wiedZzma przygotowuje magiczne mikstury. Natomiast gdy Ariel decyduje sie
odda¢ Urszuli glos w zamian za ludzkie nogi, wszystko spowija wir zielonego
$wiatla — w jego blasku zielona wydaje si¢ nawet skora bohaterek, a zielone,
zakonczone pazurami dlonie, wyrywaja z gardia Ariel jej piekny $piew.

Waznym dla filmu zwrotem akcji jest moment, gdy Urszula zamienia sig
w mtodg dziewczyne, by uwies¢ ksiecia Eryka i nie dopusci¢ do jego zwiazku
z Ariel. Inaczej niz oméwione do tej pory bohaterki, po zmianie postaci nie za-
chowuje swojego pierwotnego wizerunku kolorystycznego. Dziewczyna, w kto-
rg sig przeistacza, ma bowiem ciemnobrazowe wtosy oraz suknie w odcieniach
zgaszonego granatu i biekitu. Ale czy powinno to dziwi¢? Ostatecznie Vanessa
jest przebraniem Urszuli, ktére ma na celu ukry¢ jej prawdziwa tozsamo$c.
Osobowo$¢ wiedzmy moga zdradzaé jednak intensywnie fioletowe teczowki
oczu — w koficu oczy uznawane sg za ,zwierciadto duszy”. W przypadku Ur-
szuli prawde wyjawia jednak rzeczywiste zwierciadto — w odbiciu ukazuje sie
oblicze morskiej wiedZzmy, dzieki czemu przyjaciele Ariel moga w pore odkry¢
podstep i uniemozliwi¢ czarownicy $lub z Erykiem.

W finalowej scenie, gdy Urszula zostaje wiadczynia morz i gérujac nad po-
wierzchnia oceanu, wywoluje sztorm, caly kadr wypelniajg odcienie ciemnej
i metnej purpury, momentami wpadajacej niemal w czern. Kolorem tym po-
krywa sie niebo i morska ton. Apokaliptyczna tonacje rozswietla tylko skrzacy
sig ztociscie trojzab. W chwili, gdy Urszula ma nim cisnaé w Ariel, w jej ciato
wbija sie kierowany przez Eryka statek, a tkwigce w Trojzebie pioruny ude-
rzaja w cialo wiedzmy. Razona gromem, opada wolno pod powierzchnie wody,
nad ktorg przez chwile utrzymuja sie jeszcze kieby ciemnoszarego dymu.

Sequel Matej syrenki, czyli Mata syrenka 2: Powrdt do morza, opiera sie na
zblizonym schemacie fabularnym. Tym razem bohaterks jest corka Ariel - Me-
lodia, ktoéra postanawia wyruszy¢ w podroz w glab oceanu, by poznaé tajem-
nice swojego pochodzenia. Na jej drodze rowniez pojawia sie morska wiedzma
- Morgana, mlodsza siostra Urszuli. Chce pom$ci¢ $mier¢ siostry i dokonaé
tego, co nie udato sie poprzedniczce — zdoby¢ trojzab krola moérz Neptuna, by
przeja¢ wladze nad catym oceanem. Morgana rysowana jest podobnie jak Ur-
szula (sterczace do gory biate wlosy, duze oczy, szerokie usta, mocny makijaz),
jednak w przeciwienistwie do niej jest chuda, a jej wizerunek kolorystyczny
zostal zbudowany na bazie zieleni. Szarawy odcien zieleni ma skora czarowni-
¢y, ciemnozielona jest spodnia strona macek. Gdy Morgana udaje przyjaciotke
Melodii i zamienia jej nogi w ogon, wykorzystuje do tego ,miksture Urszuli” —
intensywnie fioletowy flakon ozdobiony podobizng starszej siostry. Jednak juz
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czar dzialajacy na dziewczynke ma jaskrawozielong barwe, a siedziba, w ktorej
przebywa wiedZma, utrzymana jest w turkusowo-seledynowej tonacji — tworcy
wyraznie daja wiec do zrozumienia, ze fiolet do kolor Urszuli, Morgana nato-
miast zwigzana jest z zielenia.

Gdy po pewnym czasie czarownicy wreszcie udaje sie przejac trojzab, bly-
skajq z niego wsciekle zielone pioruny. Kiedy triumfuje nad taflag oceanu, ota-
cza ja chmura wrecz neonowej zieleni. Kleby gestej mgty zastaniajace niebo
takze przybierajg ciemnoszmaragdowa barwe, ktorg odbija powierzchnia wody
i lezace na niej tafle lodu. Pokonana w koncu przez Trytona, Morgana zostaje
zamrozona w bryle lodu. W nastepnej scenie widzimy, jak powoli opada na
dno oceanu. Zielenie nieba i wody momentalnie ustepuja miejsca btekitom.

Dlaczego czern, fiolet, zielen i czerwien?

Przedstawione powyzej opisy dowodza, ze wizerunki kolorystyczne disnejow-
skich czarownic budowane sg przede wszystkim z uzyciem czerni, fioletu, ziele-
ni i czerwieni. Biorac pod uwage, ze analizowane filmy powstawaty w sporych
odstepach czasu i odpowiadaly za nie odmienne ekipy realizatorskie, trudno
uznaé, by zbieznos¢ kolorystyczna mogta by¢ dzietem przypadku. Zdecydowa-
nie bardziej prawdopodobne jest, ze mamy do czynienia ze §wiadomym wyko-
rzystaniem istniejacych w kulturze zachodniej asocjacji w celu uwydatnienia
konkretnych cech postaci i wzbudzenia w widzu okreslonych postaw i emocji.
Niewykluczone, ze konsekwentne ksztattowanie zblizonych kolorystycznie wi-
zerunkow jest forma $§wiadomie przyjetego przez tworcow ,barwnego kodu”.
Gdyby tak byto, bez watpienia mialby on swoje Zrédto w konotacjach uniwer-
salnych dla zachodniego kregu kulturowego, czego dowodza obecne w nim
symboliczne i emocjonalne znaczenia wymienionych kolorow.

Czern to — w najbardziej intuicyjnym odczuciu — brak $wiatta, a wiec
ciemno§¢, ktora oznacza powolne obumieranie zyjacych organizméw, czyli nie-
uchronna $mieré¢. Dlatego kolor czarny konotuje zlo, zagrozenie, zniszczenie
oraz smutek i zwigzang z nim zatobe. Dodatkowo silnie kojarzy sie z istotami
ze $wiata podziemnego: diablami, a co za tym idzie, rowniez czarownicami®
(Gross 1990: 110—111; Kopalinski 2006b: 48-49).

W omawianych filmach wytwoérni Walta Disneya czern jest istotnym ele-
mentem kolorystycznego wizerunku czarownic’. Bardzo czesto stosowana jest
w obrazowaniu przestrzeni, w ktorej rozgrywaja sie wydarzenia — przyciem-
niajac i przygaszajac inne kolory, wywotuje efekt niepokoju i przygnebienia.

6 W jezyku polskim ten zwiazek skojarzeniowy silnie utrwalit sie w stownictwie: czarng (a wiec
zta) magie uprawiaja czarnoksieznicy. Wyznawcy szatana, zwanego Ksieciem Ciemnosci, do-
puszczaja sie $wietokradezych czyndow na czarnych mszach, dajac dowdd na posiadanie czar-
nej duszy. Natomiast czarownicy niemal zawsze towarzyszy czarny kot, ktory w popularnym
do dzi$§ przesadzie przynosi nieszczescie.

7  Warto zaznaczy¢, ze w filmowych obrazach produkcji Disneya negatywnie warto$ciowana
czern bardzo czesto przeciwstawiana jest pozytywnie nacechowanej bieli. Pomijajac aspekt
symbolicznych konotacji w ramach przedstawianej fabuly, warto wskaza¢, ze dualizm ten
moze rodzi¢ podejrzenia o rasistowski wydzwiek produkeji (zob. Byrne, McQuillan 1999: 95).
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Czarne sa peleryny czarownic — okrywajg je eleganckie szaty, jakby ukazujac,
ze ludzkie cechy, ktore kryja sie pod spodem, s3 zdominowane przez zto. Gdy
Zta Krélowa knuje przeciw Sniezce w patacu, ma tylko czarny plaszcz zarzuco-
ny na ramiona. Gdy jednak pod postacig staruszki wyrusza, by zabi¢ dziewczy-
ne, ptaszcz okrywa szczelnie cate jej cialo. Czarne sepy krazace nad miejscem
upadku Ztej Krolowej, czarna maz, w ktoérag zamienia sie Diabolina po zranieniu
mieczem, oraz czarna woda, w ktorej tonie Urszula, to z kolei symbole §mierci
i unicestwienia.

Fiolet w aspekcie symbolicznym jest barwa pochodng czerni, ale o tagod-
niejszym i subtelniejszym wydzwieku — konotuje melancholig, smutek, zatobe
(Rzepinska 1973: 122; Gross 1990: 160). Poniewaz barwa fioletowa w mieszaniu
subtraktywnym sklada sie¢ z czerwonej i niebieskiej, czesto uwaza sie, ze jest
ona potaczeniem dwdch przeciwstawnych sit — energii i spokoju, ducha i ciata,
mito$ci i madroéci (Oesterreicher-Mollwo 1992: 42). Zapewne z tego powodu
kojarzy sie jg rowniez ze ,$wiatem pozazmystowym, mistycznym, a nawet pa-
ranormalnym” (Bellantoni 2010: 200-201).

Wizerunki disnejowskich czarownic odwotujg sie do obydwu kierunkéw
konotacyjnych. Fiolet pojawia sie podczas wykonywania magicznych czyn-
noéci, bedac symbolem tajemnych, nadprzyrodzonych mocy i sygnalizujac, ze
ogladane sceny sg zwiastunem nadchodzgcego nieszczescia, ale kolor ten nie
oznacza czystego zla, jak w przypadku czerni. Spowita we fioletowsq suknie
Zta Krolowa jest ponura i tajemnicza. Gdy dopuszcza do siebie nadprzyrodzo-
ne moce w postaci magicznego (fioletowego) zwierciadta, nie jest jeszcze do
szczetu nikczemna, ale powoli wkracza na droge mroku. Ukazywana zawsze
w towarzystwie floletu, Urszula nie ma na celu zabicia Ariel - chce tylko ze-
maécic¢ sie na jej ojcu za dawne upokorzenia. Fioletowe sg opary dymu, ktore
towarzysza Diabolinie, podkreslajac nienaturalne zrodia jej mocy. Wreszcie
Mim, gdy zamienia sie w smoka, jest fioletowa, czym pokazuje podstepna (ale
nie morderczg) strone swojej natury.

Zielen w pierwszej kolejnoéci kojarzy sie z roslinnoscia i wegetacja — bu-
dzenie sie natury do zycia konotuje za$ odrodzenie, wiosne i nadzieje (Oester-
reicher-Mollwo 1992: 183). Dotyczy to jednak wylgcznie czystych i cieptych
tonoéw tej barwy. Zupetnie inaczej odbierane sg zimne, zgaszone, przybrudzone
odcienie zieleni — dzialaja przygnebiajaco, buduja obraz niepokoju, zagrozenia,
a przez skojarzenie z gnijacymi roslinami — zepsucia (Bellantoni 2010: 166).
Te nawigzania wykorzystane zostaty przy kreowaniu wnetrza zamku Diaboli-
ny, podwodnej siedziby Morgany oraz lasu otaczajacego chatke Mim. Wybér
zieleni dla czarownic® nie dziwi, gdy wzia¢ pod uwage, ze w $redniowieczu
ten kolor zwigzany byt z diabtami i demonami; tak zaczeto przedstawiaé je
w sztuce na skutek dziatalnos$ci krzyzowcow — zielony byt wowcezas kolorem

8 Najpopularniejsza chyba wiedzmg zwigzang z kolorem zielonym jest Zta Czarownica z Zacho-
du - zielonoskoéra antagonistka z filmu Czarnoksieznik z krainy Oz (1939 r.), bedacego adaptacja
powiesci L. Franka Bauma (w ktorym jednak nie pojawia sie zadna informacja na temat koloru
tej bohaterki).
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islamu, a wiec zla, z ktorym nalezato walczy¢ (Evans 2019: 102). Jeszcze inaczej

— cho¢ réwnie negatywnie — oddzialuje zielen zimna, nasycona, jaskrawa. Jako
ze wzbudza skojarzenia z czym$ nienaturalnym i sztucznym, obiekty w tym
kolorze moga by¢ odbierane jako potencjalnie niebezpieczne (Bellantoni 2010:
166). Te konotacje wykorzystane zostalty w obrazowaniu Diaboliny — zielone
ptomienie, bedace oznaka nienaturalnego porzadku §wiata, przenosza czarow-
nice z jednego miejsca w inne, a wyczarowane przez nia zielone §wiatto pro-
wadzi Aurore ku niebezpieczenstwu. Jasnej zieleni filmowcy czesto uzywaja
jako koloru trucizny - tak wtaénie dzieje sie¢ w Krélewnie Sniezce, gdzie barwa
przygotowywanej przez wiedzme mikstury nie pozostawia ztudzen co do jej
przeznaczenia. W tej scenie kolor ptynu nawiazuje rowniez do symboliki zie-
leni, ktora jest taczona z zazdroécig (Kopalinski 2006b: 499) — bezsprzecznie to
wladnie zawis¢ jest sita napedowaq dziatan Ztej Krolowe;j.

Czerwien to barwa majgca wiele kierunkdéw konotacyjnych — jest zna-
kiem mito$ci i namietnoéci, tak samo jak sity i odwagi, wtadzy, ognia, krwi oraz
wojny (Kopalifiski 2006b: 51). W kontek$cie omawianego tematu istotna jest
jednak jeszcze inna asocjacja: kobieta w czerwieni to we wspoétczesnej kulturze
zachodniej symbol erotyzmu i seksualnoéci (Evans 2019: 28-29). Klasyczna czer-
wien pojawia sie w makijazu niemal kazdej (z wyjatkiem Mim) z omawianych
czarownic, na ich wargach i paznokciach; pod ciemng peleryng Ztej Krolowej
i Diaboliny dostrzec mozna skrawki czerwonej sukni. Skojarzenie czarownicy
z erotyzmem ma swoje korzenie w wierzeniach dotyczacych fizycznej relacji
miedzy wiedzmg i diablem (Chollet 2019: 18), jest wiec utrwalong kulturowo
asocjacja. Dodatkowo wpisuje sie¢ w tendencje do eksponowania seksualnosci
bohaterek, ktorej §lady odnalezé mozna juz w oryginalnych wersjach basni,
a z ktorej wspotczesnie chetnie korzystajg popkulturowe adaptacje (Kowalczyk
2016: 159, 181—182). Elizabeth Bell interpretuje postaci czarownic jako disne-
jowskie femme fatale, zwracajac uwage na niezwykla staranno$¢ w ich rysunku
i kunsztowna animacje jednocze$nie migkkich i drapieznych ruchéw (Bell 1995:
115-118). Wyraznie zaznacza sie tu rowniez intrygujacy i niepokojacy kontrast
miedzy ztem (kojarzonym tradycyjnie z brzydots) a pieknem (intuicyjnie wig-
zanym z dobrem), czesto wystepujacy w ekranizacjach klasycznych basni oraz
w tzw. basni nowoczesnej (Niesporek-Szamburska 2013: 96-98).

WiedZzma Mim nie ma na sobie czerwieni, ale sporg ilo§¢ r6zu w odcieniu
fuksji. To roéwniez symbol kobiety, ale mlodszej, bardziej infantylnej, niedoj-
rzatej (Evans 2019: 163-164). W przypadku Mim wazny jest ten drugi kompo-
nent — ubrana w rézows sukienke wydaje sie niepowazna i §mieszna. Dopoki
zwierzeta, w ktore zamienia si¢ podczas rywalizacji z Merlinem, sg rézowe,
nie trzeba sie jej obawia¢; zagrozenie zaczyna stanowi¢ dopiero wowczas, gdy
przywdziewa fiolet. Symbolika rézu daje o sobie zna¢ takze w ostatnich sce-
nach z udziatem bohaterki: aby ja pokonaé, nie trzeba jej zabija¢ (jak jest to
w przypadku pozostatych czarownic) — chora i lezgca w t6zku z brzydka wy-
sypka na twarzy jest juz zupelnie nieszkodliwa.
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Powyzsza analiza dowodzi, ze wyglad, otoczenie i czynnosci czarownic sa
spojne z zakorzenionym w kulturze symbolicznym przestaniem towarzyszacych
im barw. Warto dodaé¢, ze zachodzi tu pewnego rodzaju sprzezenie zwrotne:
kolory uzyte do budowania wizerunkéw bohaterek wynikajg z uniwersalnych
skojarzen, ale ich powszechna i dltugoletnia obecno$¢ w przestrzeni kultury
popularnej wptywa na utrwalenie asocjacji miedzy omawianymi barwami a wy-
gladem stereotypowej czarownicy. Czern, fiolet, zielen i czerwien pojawiaja
si¢ w obrazowaniu wiedzmy zaré6wno w innych dzietach filmowych, jak i na
ilustracjach dzieciecych ksiazek, a nawet w karnawatowych i halloweenowych
przebraniach. Silne zakorzenienie tych powigzan ukazujg badania Bernadety
Niesporek-Szamburskiej dotyczace stereotypu czarownicy wérdd dzieci. W od-
powiedzi na pytanie, jak wyglada czarownica, mali respondenci wymieniali
czarne, fioletowe i zielone kolory ubrania (Niesporek-Szamburska 2013: 128-129,
158-159). Tendencja do przedstawiania antagonistow (w tym czarownic)
w okreslonych kolorach zostata zauwazona rowniez przez internautéow, ktorzy
tworza na ten temat memy, a przymiotnik ewvil zartobliwie interpretuja jako
akronim zwrotu Every Villian Is Lime®.

Podsumowanie, czyli jak filmy Disneya obrazuja czarownice za pomoca
kolorow

Wystepujace w filmach Walta Disneya czarownice nie tylko ukazane sa za
pomoca tych samych barw, ale tez majq zblizone cechy osobowos$ci. Wszystkie
sg kobietami w $rednim wieku, zdecydowanymi i ambitnymi. Maja jasno okres-
lone cele i wytrwale daza do ich realizacji, nawet jesli wymaga to po§wiecenia
i uzycia niebezpiecznej magii. Ich wewnetrzne ,zepsucie” oraz zlowieszcze
»trujace” czary symbolizuje zielen. Wszystkie tez otacza aura ponurej prze-
biegtosci, ktora ujawnia sie, gdy planuja, a nastepnie skrupulatnie realizuja
zlowrogie intrygi, korzystajac z zakle¢ i magicznych zdolnosci. Do zobrazo-
wania tych cech wykorzystano fiolet, sygnalizujacy taczno$¢ ze $wiatem zja-
wisk nadprzyrodzonych oraz zwiastujacy nadciggajace zagrozenie. Zto, ktore
wyrzadzaja bohaterki i ktore przepetnia ich czyny, przedstawiane jest przy
uzyciu czerni. Ten kolor towarzyszy tez scenom ostatecznego zwycigstwa nad
wiedZmami: poniewaz czarownice postepuja wbrew przyjetym w basniowym
$wiecie zasadom moralnym, musza ponie$¢ kare, ktora jest $mier¢ (tu wyjatek
stanowi Mim, dla niej bowiem karg jest ciezka choroba). Niemal wszystkie bo-
haterki (z wylgczeniem Mim) maja cechy utozsamiane z atrakcyjnoscia fizyczna,
a w ich wygladzie pojawiaja sie wyrazne akcenty konwencjonalnie pojmowane;j
kobiecosci, co sygnalizuje wystepujaca w ich wizerunkach czerwien. Stereotyp
czarownicy starej i brzydkiej realizuje jedynie Zta Krélowa po przemianie oraz
cze$ciowo wiedzma Mim. Pozostatym bohaterkom blizej do stereotypu czarow-
nicy pieknej, lecz ztej, ktory w ostatnich kilkudziesieciu latach coraz czesciej
pojawia sie¢ w popkulturze (Niesporek-Szambulska 2013: 68, 117).

9 Np. # 23, If there’s one thing Disney taught me, it’s that lime is the colour of evil (Jarusevi¢iuté n.d.).
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Analiza wizerunkoéw disnejowskich czarownic stworzonych na przestrzeni
ponad 60 lat wskazuje wiec na zaskakujacg spdjnosc ich ogdlnego rysu charak-
terologicznego oraz wygladu — przede wszystkim towarzyszacych im kolorow.
Wydaje sie jednak, ze w ciggu tego czasu nastapila zmiana w ocenie moralnej
bohaterek — prosty podziat na dobro i zto, widoczny w Krélewnie Sniezce, Spig-
cej Krélewnie i Mieczu w kamieniu, w obu cze$ciach Malej syrenki wzbogacony
zostal bowiem o refleksje nad motywami postepowania antagonistek.

Zmiana ta wydaje mi si¢ zapowiedzig modyfikacji postaci czarownicy, jaka
nastepuje w kolejnej erze disnejowskich produkeji, a wiec w filmach tworzo-
nych w XXI w. W 2010 r. ukazuja sie Zaplatani (Tangled) — adaptacja basni
Roszpunka autorstwa braci Grimmow. Gléwna bohaterka jako niemowle zostaje
porwana z zamku, zamknieta w wiezy i wychowywana przez Gertrude — ko-
biete pragnaca korzysta¢ z mocy jej dtugich, ztotych wtoséw, ktorych dotyk
przywraca mtodoé¢. Czy Gertruda jest czarownicg? Nigdy nie jest nazywana
tak przez innych bohateréw, nie ma tez stereotypowych cech wiedZmy: nie
jest stara ani brzydka, nie zajmuje sie czarami, nie ma zwierzecych towarzyszy.
Mimo to widzowi towarzyszy przekonanie, ze ma do czynienia z czarownica.
By¢ moze ze wzgledu na znajomo$¢ bedacej pierwowzorem filmu opowiesci,
a by¢ moze dlatego, ze w Gertrudzie wida¢ inne cechy stereotypu, koncentru-
jace sie na osobowosci, a nie zewnetrznych atrybutach: falsz, ztg wole, niego-
dziwosc¢. Sadze wiec, ze Zaplgtani sa punktem zwrotnym w przeformutowaniu
tradycyjnego obrazu disnejowskiej czarownicy: kobieta staje sie wiedzmg wy-
lacznie ze wzgledu na swoje szkodliwe czyny, nie potrzebuje do tego sztafa-
zu magicznych akcesoriow, jej zto za$ jest wynikiem egoistycznych wybordow
(w tym wypadku obsesji mtodosci), a nie przyrodzong cecha. Przyktad Gertru-
dy dowodzi tez prawdziwos$ci postawionej przeze mnie tezy o zwigzku miedzy
wizerunkiem kolorystycznym a typem i charakterem postaci. W kolorach, ktore
sktadaja sie na jej obraz, brakuje zieleni oraz fioletu, poniewaz kobieta nie po-
siada nadprzyrodzonych zdolnosci i nie postuguje sie magia. Mocno obecna jest
natomiast czern i czerwien: bohaterka nosi burgundowsg suknie — symbolizu-
jaca pragnienie atrakcyjnosci seksualnej, na ktorg zarzucony jest dtugi, czarny
ptaszcz — znak obtudy, nikczemnosci i niesionego niebezpieczenstwa.

Zupelnie nowq perspektywe w postrzeganiu postaci basniowej wiedzZmy
wytyczyta Czarownica (Maleficent) — film z 2014 r., w ktérym fabuta znana ze
Spigcej Krélewny przedstawiona zostala w duchu retellingu czy tez renarracji®.
Glowna bohaterks jest wiasnie Diabolina, ktora jednak nie odgrywa juz roli
czarnego charakteru, lecz jest bohaterka pozytywna walczacq z przeciwno-
$ciami losu. Baéh opowiedziana z perspektywy czarownicy sprawia, ze widz

10 Pojecie to rozumiem za Kamilg Kowalczyk jako ,teksty kultury, ktore bazuja przede wszyst-
kim na zakorzenionej w zbiorowej wyobrazni (treSciowym i gatunkowym) wzorcu basnio-
wym, przeksztalcajac wszystkie cechy formy tradycyjnej, proponujac finalnie odbiorcy nowa,
w sposOb tworezy przeksztalcona jej wersje” (Kowalczyk 2016: 6). Badaczka zwraca uwage, ze
popkulturowe wizje basni czesto skupiaja uwage na historii antagonistow (a wiec w znacznej
mierze czarownic) w celu wyja$nienia motywow ich postepowania (Kowalczyk 2016: 126-127).
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moze zrozumie¢ motywy jej postepowania z oryginalnej historii, a nawet je
pochwali¢, samg za$ bohaterke polubi¢. Tym samym studio otworzyto kolejny
rozdziat swojej tworczosci, przeformutowujac dotychczasowy stereotyp i kreu-
jac odmienny niz do tej pory typ bohaterki. W podobnej konwencji utrzymana
zostata Czarownica 2 (Maleficent: Mistress of Evil) z 2019 r. oraz trzycze$ciowa
opowies¢ o dzieciach disnejowskich antagonistow Nastepcy (Descendants), z lat
2015, 2017, 2019. Warto podja¢ wiec w przyszlo$ci rozwazania, ktore odpowie-
dza na pytanie, jak ksztattujg sie wizerunki kolorystyczne ,nowych” disnejow-
skich czarownic: czy czern, zielen, fiolet oraz czerwien ustepuja w nich miejsca
innym barwom, czy tez ich zwigzek z postacig wiedzmy pozostat niezmieniony?
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SUMMARY: References to fear are often associated with narratives created by
right-wing parties and media, especially while talking about issues such as gender,
LGBTQIA+ or abortion. However, similar practices can be found in centre-liberal
discourse, proving that the creation and reproduction of the dialectic of fear can
apply to all agents, no matter their political affiliation. The article aims to chal-
lenge popular academic perceptions of the sources of fear by proposing a counter-
perspective that means to shift perception on agents of polarisation. Used exam-
ples focus on contemporary Polish mainstream centre-liberal newspapers which
reproduce fear in their narrative, adding to both local and worldwide phenomena
of political polarisation and radicalisation.
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Introduction

The fear theme seems to be a frequent reference point in current social studies.
While it is not an inherent element of language, it commonly reappears in talks
about certain issues (e.g., climate catastrophe, migrant crisis, struggle for
equality, hate speech, culture war, clash of civilizations), permeating various
topics from the discussion of the Anthropocene (e.g., Hartman, Degeores 2019),
to multiculturalism (e.g., Vorbrich 1998), capitalism (e.g., Zizek 2013: 83-86),
pandemic (e.g., Penkala-Gawecka 2020) or gender (e.g., Bimbi 2014)'. How-

1 Fear is often connected with issues regarding anger or hate but it is important to note that vario-
us agents perceive and define fear differently. Therefore, what scares left-wing agents might be
neutral or ridiculous for right-wing ones and vice versa, as seen in examples cited in this article.
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ever, the dialectic of fear? is not limited to the scientific sphere, as it is also
part of mainstream discourse, and often the factor that shapes public opinion
since, as the hypothesis of linguistic relativism states, “the language habits of
our community predispose certain choices of interpretation” (Sapir 1929: 207).
Discourse, especially the mainstream one, creates these interpretations, and
we, as Foucauldian subjects, tend to internalise them. Furthermore, discourse
links interpretations to emotions: “Emotions are socially embedded and consti-
tuted — at least in part — through discourse. Discourses are the frames through
which we all come to comprehend and make sense of the world around us’
(Hutchison, Bleiker 2017: 21). The impact of discourse can be observed in the
context of public manifestations and movements such as the Black Lives Matter
protests in 2020, the global unrest against the COVID-19 pandemic, especially
between 2019-2021, or the Pride parades and marches since 1970 — in those
cases discourses were forming parallelly to the manifestations, significantly
affecting movements’ characters and their reception. Moreover, discourse can
be used deliberately, effectively shaping the world around us, as was seen in
the 2016 U.S. presidential election won by Donald Trump - it is often argued
that the main factor behind his success was the tactical application of the fear
factor and moral outrage spread with the use of social media like Facebook and
4Chan and major traditional media like Fox News (Roller 2016; McGranahan
2017; Saramo 2017). The case of Trump’s elections shows not only that the way
discourse is shaped and reproduced affects our thinking, but also how dis-
course can be used (both deliberately and involuntarily) to deepen polarisation
and radicalization within society. As many scholars have pointed out, we live
in the age of major polarisation, especially in the wide sphere of politics (see
Sen 2019; Koch et al. 2020). Polarisation is rightfully pictured as something we
should be afraid of as it divides people, bringing us back to the dialectic of fear.

Mainstream academic discussion on fear often touches the subject of its
cause, frequently linking fear with certain values or worldviews, often la-
belled as (far)right, conservative, populist or other, depending on the specific

]

2 The term “dialectic of fear” was inspired by the article of the same name by Franko Moretti
(1982), in which the author refers to Frankenstein and Dracula as monsters who embody
the fears of the bourgeoisie of the early 20th century. The way he describes Victorian mon-
sters reminded me of the popular Polish theme of “gender monstrosity” (Pl. potwér gender),
which is often used in memes to represent conservative and right-wing fears of gender and
LGBTQIA+ (see Sroda 2014; Pankowska 2018: 137-138; Brzoza 2019: 33-34). Apart from the
reference to pop culture, the term “dialectic of fear” can also be understood literally as a di-
scursive practice of justifying and directing fear. I distinguish it from the similar term “poli-
cing fear” - “policing” suggests a conscious action and control of fear, while “dialectic” offers
a broader perspective, and serves to describe and deconstruct all kinds of discourses about
fear. In the context of this article, “dialectic” can describe a relation between left-wing and
right-wing, for example where left-wing negates right-wing discourse while simultaneously
(and often inadvertently) using their wording and phrasing (see paragraph regarding the case
of abortion in Poland).
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socio-historical context of the chosen case®. This tendency, while not universal,
creates an impression that the right-wing related agents have a monopoly to
spread fear, ignoring similar practices observed on the centre and the left of
the political spectrum (Herzfeld 2007; Bangstad 2017; Stasik 2017)*. This bias
is especially visible in social studies (particularly anthropology) which have
often associated itself with marginalized groups, picturing right-wing agents as
privileged and oppressive, consequently eradicating them from the subaltern
group and justifying criticism toward them (Teitelbaum 2019: 414—415; Bang-
stad 2017; Filip 2019: 187). This practice not only ignores political and histori-
cal nuances, but also creates a flawed and simplistic picture of social life that
fosters the process of polarisation. The primary purpose of this article is to
challenge popular perceptions of the sources of fear by proposing a counter-
perspective that improves our understanding of polarisation and its agents. To
illustrate my point, I will focus on the case of contemporary Poland, briefly
introducing the country’s political situation after the fall of communism in 1989
to provide the background for further analysis and then moving on to chosen
publications by the country’s major centre-liberal newspapers to deconstruct
their discourse. I will specifically address publications regarding gender, LG-
BTQIA+ and abortion as they are some of the main interests of scholars (e.g.,
Olufemi 2020; Graff, Korolczuk 2022; Mackay 2021) and could serve as a great
tool for advanced comparison. This article, however, is not a comparative study,
only aiming to create ground for further discussion.

Politics in Contemporary Poland

The year 1989 was the turning point in Poland’s modern history - after the
mass protest influenced by the Solidarity movement (Pl. Solidarno$é) and the
Round Table Talks, Poland became a democratic state, truly independent from
the Soviet Union, as stated in the constitution amended in 1997: “The Republic
of Poland is a democratic legal state that implements the principles of social
justice™ (Konstytucja RP 1997; Dudek 2016: 86). However, the re-established
country was not consistent with its attitude toward the new government; as
both Don Kalb (2009) and Juraj Buzalka (2008) noted, growing dissatisfaction

3 For example, in the U.S. the label “Republican” is used while in Italy one may encounter the
term “fascist” due to the history of the country — while they are names of political parties,
they also are used widely to label all right-wing agents and their supporters in general (see
Hochschild 2018; Cammelli 2017). Labels also intersect, often being assigned based on the
common knowledge (for example sourced in the mass media), in effect blurring and confu-
sing each term. As Agnieszka Pasieka (2017: 4, 2019: 24-27) suggests, labelling is a locative
practice that is often linked to the historical context of the label — thus each label requires
an appropriate explanation to remain true and accurate to the case described.

4 Counter perspectives focused on analysing and/or criticizing centre and left-wing or criti-
cizing both sides of the spectrum can be found in the works of Agata Stasik (2017), Mikko
Salmela and Christian von Scheve (2018) or Agata Sikora (2019). However, they remain on
the margin of the academic discourse, not making it to the mainstream.

5 Polish: “Rzeczpospolita Polska jest demokratycznym pahstwem prawnym, urzeczywistniaja-
cym zasady sprawiedliwoéci spotecznej”.
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with the new ruling parties was common, especially among working-class
people, who were most directly affected by the transformation process. Zofia
Kinowska-Mazaraki notes that “The economic transformation in the 1990s was
rapid, radical and brutal. It left parts of society disadvantaged and marginalised.
The transformation process, itself, dictated centrally, reinforced an attitude of
passivity and apathy” (2021: 4), which created a wide ground for social disrup-
tion as seen in works by Elizabeth Dunn (2015) or Michat Buchowski (2017).
The problem continued to get worse, as those frustrations were mostly ignored
or ridiculed by the ruling class, first by new left parties: Democratic Left Al-
liance (Polish: SLD) and the Polish People’s Party (PSL), then (after the 2007
elections) by centre-conservative-liberal Civic Platform party (PO)°. Although
ignored, dissatisfaction did not vanish, and some modern-day issues such as
hostile attitudes toward the Pride parades and the LGBTQIA+ community in
general can be linked to it (Kubica 2009; Kalb 2009: 216—217). Moreover, when
one of the most important players in the Polish right-wing political scene - the
Law and Justice party (PiS)” picked up on those frustrations, they became one
of the major factors ensuring PiS’s win in the 2015 parliamentary elections
and 2020 presidential elections (Kinowska-Mazaraki 2021). The dialectic of
fear enforced by PiS to convince the electorate initially focused on the issue of
Muslim refugees, then, near 2019, shifted towards other “fears” such as LGBT-
QIA+ or gender, as Kinowska-Mazaraki explains in-depth in The Polish Para-
dox (2021: 8—11). Meanwhile, the biggest opponent of PiS — PO - refuses to
acknowledge issues raised by the ruling party, often relying on voting against
them as praxis or simply ridiculing whatever PiS or their voters care and wor-
ry about. The rest of the opposition: SLD, PSL and the other right-wing, mostly
far-liberal-conservative party the Confederation (Pl. Konfederacja)® fail to influ-

6 While attributing each party to a specific area of the political spectrum, I mainly refer to the
designations of Juraj Buzalka (2008) and Antoni Dudek (2016). It is important to note that all
of these affiliations have changed, particularly in recent years, so the labels used only tally
with the specific context of the 1990s and early 2000s, with the exception of PO, which has
remained centre-conservative-liberal. The SLD, for example, changed its profile around the
2015 elections and became more social democratic than before, forming a coalition with the
social democratic party United (Pl. Razem) and the social liberal Robert Biedron’s Spring (Pl.
Wiosna Roberta Biedronia).

7 By calling PiS only a right-wing party against the common practice of labelling them as far-
-right I am following Jacek Bartyzel (2010), according to whom members of the parliament
cannot be described as “far” (either right or left) because they represent the country in
parliament, and thus are part of the mainstream. “Far,” in this understanding, would refer to
the agents staying on the margin of the political discourse like the Polish Neopagan group
“The Order of Zadruga ‘Northern Wolf”” as described by Mariusz Filip (2015). The presence
of groups regarded so often as far-right in the mainstream shows how far the polarisation and
radicalisation of society have come.
8 I label Confederation “right-winged mostly far-liberal-conservative” because the party is ac-
tually a coalition between a few minor parties represented by people such as Janusz Korwin-
-Mikke, Krzysztof Bosak and Grzegorz Braun. Each of those men represents different appro-
aches, from monarchism to conservative liberalism and neofascism; however, their electoral
programme is mostly focused on liberal rights and freedom understood in conservative terms
(see their page Konfederacja.pl for more details).
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ence the discourse and often fall into the same predilections as PO. Even the
Confederation, which shares a somewhat similar worldview with PiS, mostly
focuses on criticising the ruling party without offering an actual alternative at
hand. Therefore, the political scene of contemporary Poland is vastly polarized
and radicalized. In a sense, there is no middle ground to be achieved; conflicts
between parties arise on a regular basis and any sort of cooperation is rare.

Mainstream Newspapers in Poland

The political discourse is represented, reproduced and created in both new
and traditional mass media, which, in the Polish case, are predominantly oc-
cupied by liberal and elitist outlets (Buchowski 2006). In comparison, right-
wing-oriented media remain on the margin with the instance of the newspaper
“Rzeczpospolita” and TVP, the national TV station which is dependent on the
government. According to PBC (b.d.) research on the Polish press market,
right-wing newspapers like “Do Rzeczy” or “W Sieci” fail to reach wide public-
ity in contrast to liberal “Gazeta Wyborcza”, “Newsweek” and “Angora” which
are some of the most popular magazines in Poland and also the ones I will
focus on later in the article®. It is worth noting that none of the mentioned
liberal newspapers identified themselves as left-wing or even centre-left-wing™,
which may be related to the Poles’ hostile attitude towards issues generally
associated with communism (CBOS 2000, 2017). Instead, they use labels like
“centre” or “liberal”: therefore, while referring to them, I will use the term
centre-liberal as it seems to best describe their declared affiliation, simultane-
ously stressing how important it is to distinguish them from Polish left-wing
newspapers and media in general.

As I noted in the introduction, the following analysis will focus on articles
relating to three issues: abortion, gender and LGBTQIA+, published in “Gazeta
Wyborcza”, “Newsweek” and “Angora” around the time of three major events:
Black Protest (2016), Women’s Strike (2020-2021) and the “Stop LGBT” and
“gender ideology” initiative (2021). Those articles come both from the paper ver-
sion of the magazines and their Internet pages and were selected from among
others due to their significance, relevance to the subject and accessibility.

9 The most popular newspapers in Poland are actually tabloids: “FAKT” and “Superexpress”.
While they remain mostly liberal in their affiliation, they often embrace populism tactics, as
described by Rafat Pankowski (2010: 169). Due to their “cheap sensation” renown I refrained
from quoting them, but some references to their publishing can be found in Dobra Zmiana by
Katarzyna Klosinska and Michat Rusinek (2019). One of the most popular liberal newspapers
in Poland is also “Polityka” which I will not be covering in this paper.

10 It does not mean that there is no leftist press in Poland, “Krytyka Polityczna”, “OKO.press” or
Catholic-leftist “Kontakt” being prime examples — however, they do not usually reach beyond
their small public, remaining unnoticed by the majority of the population.
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Abortion Law: Black Protest and Women’s Strike

As stated by the Centre of Reproductive Rights (2022), second to Malta, Poland
has the strictest abortion law in European Union". The current status is said
to be caused by two major documents: the 1993 concordat agreed on by the
Polish government and the Catholic Church, and the 2020 (issued in January
2021) ruling of the Polish Constitutional Tribunal, preceded by the parliamen-
tary draft bill from the 2016 (Amnesty International 2022). Because of them,
the only cases in which abortion is permitted are if pregnancy is caused by
a prohibited act (incest or rape) or if the pregnancy poses a threat to the life
or health of a pregnant woman. While signing the concordat caused wide
political discussion on its legitimacy (Zakroczymski 2019), it did not cause any
social movements in contrast to the ruling from the 2020 and the 2016 draft
bill, which caused major protests. As Wojciech Dohnal noted:

On Monday, October 3, 2016, over 100,000 people took to the streets of
143 Polish cities to express their opposition to a draft bill being consid-
ered by the Polish parliament (Sejm) which called for an unconditional
ban on abortion and punishment for women who violated the ban. These
demonstrations, known as the “National Women’s Strike”, or “Black
Monday”, were the culmination of a protest, ongoing since September
23rd, organised by feminist activists on the Internet, mainly on Facebook,
under the hashtag “#Czarny protest” (Black Protest). [...] Many women
did not go to work or their university classes that day, and those who
could not afford to do so, dressed in black. Men did the same, thus ex-
pressing their support for the idea of the strike (Dohnal 2021: 45-46).

A similar situation followed the 2020 ruling, only on a much larger scale - this
timearound 430 000 people took to the streets in hundreds of cities across
the country and even beyond its border under the name of Women’s Strike
(Pl. Strajk Kobiet). The biggest protest in the capital city of Warsaw was said
to gather over 100 000 participants, as much as the whole Black Protest did,
and it all happened in the middle of COVID-19 outbreak (Tilles 2020). The
protests were followed by the media, both right-wing and centre-liberal, richly
contributing to the discourse of this time. What I find particularly interesting
is the language they used; as Agnieszka Graff (2021: 108-122) points out, right-
ist discourse overtook the language used to talk about abortion — “foetuses”
were replaced by “children” and the discussion revolves around the protection
of life rather than right to choose. Left-wing agents in Poland try to reclaim
language regarding abortion, but their efforts stay mostly within their bub-

11 In Malta’s case, abortion is completely prohibited, making it one of the strictest abortion laws
in the world.

12 There is no entry in the concordat directly forbidding abortion, but the representatives of
the Catholic Church in Poland refer to it nonetheless (Zakroczymski 2019).
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ble, barely if at all affecting the mainstream discussion. This particular use of
language is apparent in the articles published around this time, for example in
the “Newsweek” interview by Maltgorzata Smiechowicz (2020) with Bogdan
de Barbaro who said: “Forcing women to carry the pregnancy if it is known
the child is without a brain or will die from different causes right after birth
is contrary to the constitution™?. This shows how prone centre-liberal media
are to reproduce rightist rhetoric, even when they try to speak against right-
wing agenda. It also aptly illustrates the ambivalent character of the dialectic
of fear — while centre-liberal agents try to negate right-wing discourse, they
inadvertently reproduce right-wing wording and phrasing, involuntarily adding
to their agenda.

Moreover, the protest also played a more direct role in establishing and
reproducing the dialectic of fear. The entire conversation around abortion law
protests, especially the one focused on the Women’s Strike was expressed in
language referring to war. Headlines like “Signal of total anger” (Pl. Sygnat to-
talnego gniewu; Wisniowska 2020) or “Government of walking dead” (Pl. Rzqd
zywych trupéw; Wronski 2020) were published in “Wyborcza”, while the “An-
gora” cover from issue no. 06/2021 presented a walled outline of Poland filled
with protesters under the slogan “Women’s Ghetto” (Pl. Getto kobiet). Similar
phrases can be found inside the articles — Natalia Waloch (2020) for “Wyborcza’
writes about “furious women” who were the driving force of the protest, while
Ewa Wesotowska (2020) in “Angora” talks about “Warsaw Conquered” (Pl.
Warszawa zdobyta). Although the context of protest calls for highly emotional
language to motivate its participants, references to war and violence are a spe-
cific (and common) choice that feeds feelings of anger, distrust, and finally fear.

Those slogans were met by right-wing stances which resolved around fam-
ily and protection of life, portraying protestors as a threat to those values. As
Klosiniska and Rusinek (2019: 370—371) point out, Polish right-wing agents see
abortion as a part of the “civilization of death” — a term proposed by pope
John Paul II referring to indifferent human attitude towards life manifested by
in vitro, abortion, contraception or euthanasia. From a right-wing perspective,
centre-liberal references to war and a general attitude toward abortion were
seen as a threat to their morality, ethics and lifestyle. Reactions to this threat
varied. Some newspapers decided to ridicule its opponents, like “W Sieci” on
its cover from November 2020, which showed the photoshopped leader of
Women’s Strike — Marta Lempart, attacking a policeman in a satirical manner.
Another magazine — “Do Rzeczy” - in an article from June 2021 warned its
readers that leaders of the Women’s Strike supposedly feed narcotics and al-
cohol to the children, stressing the need to protect Polish families (Do Rzeczy

2]

13 Polish ,Zmuszanie kobiety do donoszenia ciazy, gdy wiadomo, ze dziecko bedzie bez mozgu
albo z innych powodéw umrze zaraz po urodzeniu, jest sprzeczne z art. 30 konstytucji”.
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2021)". | would argue that while right-wing agents see a threat in the centre-
liberal stance on abortion, they are not necessarily afraid of it, but, rather,
they portray themselves as protectors of Polish values: family, Catholicism
and tradition. Centre-liberals, in this context, may be described as desperate,
since to achieve their means they need to, even if metaphorically, call to arms.
The fear depends on discourse and perspective — following only one narrative
(either right-wing or centre-liberal) invalidates other standings and creates an
incomplete and often beguiled portrayal of society.

“Stop LGBT” and “Gender Ideology”
As I previously mentioned, the Poles’ views on LGBTQIA+ (and gender, which
is usually associated with it), while growing more tolerant, are still negative
or indifferent. According to 2019 research by CBOS, 24% of respondents saw
homosexuality as abnormal and intolerable, 54% as abnormal but tolerable
and only 14% as normal (8% declared that it is “hard to say”). At the same
time, 66% of respondents are against gay marriage, 84% against gay adoptions
and 67% against the right for gay people to publicly show their lifestyle. Laws
ensuring gender equality or the right to marriage for same-sex couples are
regularly proposed by the left-wing party the United (Pl. Razem) and are as
often disregarded and critiqued by right-wing ruling party PiS, associated with
the Catholic Church in Poland, and fundamentalist organizations like the Ordo
Iuris or the Life and Family Foundation (Pl. Fundacja Zycie i Rodzina) founded
by Kaja Godek, famous Polish anti-choice activist (Graff, Korolczuk 2022). Re-
cently, the opposition PO party leader Donald Tusk claimed that after his
party wins elections in 2023, they will vote for same-sex marriage (Bromber
2022), but for now it remains in the sphere of political promises. Other politi-
cal parties in parliament do not express any support toward LGBTQIA+ and
the Confederation party is openly hostile — one of its leaders, Janusz Korwin-
Mikke (2021) stated on his Twitter account that he believes LGBT ideology to
be “more dangerous than climate crisis” adding that “gays are paid by the West
to demoralise society”.

The right-wing media along with PiS, Catholic Church and mentioned fun-
damentalist organisations criticize the so-called “gender ideology” and “LGBT
agenda” as described by Agnieszka Graff and Elzbieta Korolczuk:

In the eyes of the Polish Catholic clergy and ultraconservative activists,
gender studies are equivalent to totalitarian ideologies such as Stalinism
and Nazism, atheists become mass murderers and sex education can be
equated with “organized gang rape on the child’s soul”. [...] The sense
of the region’s uniqueness and Poland’s special importance as a Catholic

14 Picturing opposition as a threat to family and family values is a strong tendency in right-
wing discourse; Klosifiska and Rusinek (2019: 235-242) argue that “family” is a key-word for
Poland’s governing party PiS, describing the most important value of Polish society and its
existence.
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country permeates the local version of anti-gender rhetoric, endowing
it with a peculiar tone of urgency and drama (Graff, Korolczuk 2022: 91).

Liberal publishers are not passive and speak up more often than liberal politi-
cians, especially in recent years, since the topics of LGBTQIA+ rights seem to
be raised frequently. One of the issues that produced the most reaction was
the “Stop LGBT” project proposed by the Life and Family Foundation. In short,
the project seeks to ban Pride marches and forbid any popularisation of the
so-called “LGBT agenda” in order to protect Polish families, especially chil-
dren; furthermore, the project would serve as a gateway to ban transitioning
in the future, while ensuring the continued legality of conversion therapy in
Poland. Similarly to abortion, LGBTQIA+ is seen by the right-wing as part of
the “civilization of death”.

The reaction from the centre-liberal media was instant: “Angora” in
a headline from no. 45/2021 called the day of reading the project in par-
liament “A Black Day in Polish History” (Pl. Czarny dzien w historii Pols-
ki) while Agnieszka Zadlo (2021) in the article for “Newsweek” called it
“A Hate Project”. One of the journalists for “Wyborcza” called out rightist
politicians for supporting the project, saying that they “put loyalty to the
party before decency”s (Bielecka-Holda 2021). Similarly to the case of abor-
tion, gender and LGBTQIA+ issues call for strong emotional language. The
reference to “black day” shows the severity of the situation, “hate project”
brings to mind hate speech and calling out someone’s decency is a direct
comment on the general collapse of morals, so often brought up by right-
wing agents. It is typical for headlines to be dramatic, but those mentioned
show the strong, negative feelings associated with LGBTQIA+. The dialec-
tic of fear here is more subtle and less straightforward, but it is still there,
showing that fear can be transmitted in an indirect, but still effective man-
ner. It does not mean that it is equivalent to the fears spread by the right-
wing: by naming LGBTQIA+ as a threat they directly labelled queer com-
munity members as targets of violence and discrimination, as a result of
which 69,4% of Polish LGBTA teenagers have suicidal thoughts (KPH 2016).

Conclusions

The examples chosen for this article aimed to showcase the rarely analysed
part of the discourse, adding to the efforts to wholly understand the issue of
polarisation and the role of the dialectic of fear. Further work is needed to
properly grasp the subject, but to approach it reasonably we, as researchers,
should shift our perspective. In the examples presented, both the right-wing
and the mainstream centre-liberal media stand up for their declared belief,
rights and morals. Simplifying, they see their beliefs as the only truth, making

15 Polish: “Postowie prawicy lojalnoé¢ wobec partii postawili ponad przyzwoitoscia”.
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no attempt to explain their stance®. Moreover, the fear experienced by both
sides is not equal — the right-wing is not as afraid of the centre-liberals as the
centre-liberals are afraid of the right-wing. This disproportion is visible in the
right-wing tendency to portray themselves as protectors while centre-liberals
more often seek to protect themselves (for example, through metaphorical calls
to arms). In a way, the right-wing media either cause fear or protect others
from it, while the centre-liberals are notoriously in a defensive position. Both
of their attitudes prevent them from seeing or acknowledging an alternative
worldview, consequently making compromises and discussions unachievable.
The issue here is not which side is right and which is wrong, but that neither
side is willing to listen and actively seek to understand. The centre-liberal
and the right-wing media contribute to growing social unrest through their
constant mutual attacks, resulting in a more polarized and deeply divided
society. It is by no means solely the mass media’s fault, as the same practices
are repeated by politicians and reflected in everyday interactions between
individuals.

Dialectic of fear in this perspective is unavoidable — we live in fear-driven
discourse that affects all spheres of social life, including academia. “The world
that science made is very much alive, the world that made science is now
shaky” (Trouillot 2021: 56) — meaning that academia is prone to reflect the
moods of the society around it, as well as simultaneously affect it. In the con-
text of this article, I would suggest that Polish mainstream academia works
for polarisation — mostly biased by the country’s liberal mass media, it focuses
mainly on criticizing right-wing agents, usually ignoring the rest of the political
spectrum. It does not mean that from now on we, as researchers, should only
analyse liberal and left-wing discourse, but that we should properly deconstruct
the discourse as a whole. This means altering our approach similar to the shifts
proposed by anthropologists like Sherry Ortner (2016), Joel Robbins (2013) and,
in Poland, Natalia Bloch (2021). Their works postulate or show approaches that
are mainly focused on the agency of their research partners. In this perspective,
the previously mentioned disruption between right-wing and centre-liberal
agents in Poland is no longer solely a conflict between ideologies but, rath-
er, a matter of individuals with different backgrounds and different interests,
whose agency intersects with others. Current mainstream academic interpreta-
tions seem to focus on the point of the intersections and their consequences,
but only rarely ask about circumstances that led to them in the first place™.

16 Reasons for this attitude vary — while media are almost always capital-oriented (usually
economic but also social and cultural), in some instances actual measures to protect their
declared identity may come into play.

17 Those uncommon examples can be found in previously mentioned works by Kalb (2009),
Buzalka (2008), Pasieka (2017, 2019) and Filip (2015, 2019) or, in the U.S. context, in the work
of Hochschild (2018). A similar approach can be also seen in works regarding post-Soviet
transformation, e.g. Buchowski (2006, 2017), Dunn (2015) and Ost (2005).
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Myslisz, ze zachodni fani sg zli?
Sprébuj fanklubow w Korei, sg praktycznie jak sekty
(Hi thirty 2012).

Postepujaca komercjalizacja praktyk fanowskich
Kulture fanowska mozna zdefiniowac¢ jako poczucie wspoélnoty i kolektywnego
przezywania afektywnej wiezi z popkulturowym tytutem. Fandom wspdlnie
odbiera i konsumuje wytwory kultury popularnej — muzyke, filmy, ksiazki, ko-
miksy, seriale itd. — a §wiadomoé¢ zbiorowego do§wiadczania tworzy poczucie
spotecznosci (Siuda 2008: 240). Rozwoj technologii Web 2.0 oraz modelu par-
tycypacji cyfrowej mial najwiekszy wptyw na uksztattowanie wspotczesnych
praktyk fanowskich. Obecnie przynaleznoé¢ do spotecznosci fanowskiej — two-
rzonej za posrednictwem mediéw internetowych — gwarantuje petnoprawne
zycie towarzyskie, wsparcie emocjonalne, dostep do najswiezszych informacji
na temat obiektu uwielbienia oraz poczucie tozsamoéci wraz z gotowymi wzor-
cami zachowan i postaw. Fora, czaty internetowe i cate strony poswiecone
fanowskim praktykom umozliwiajg niekonczace sie dyskusje oraz wymiane
opinii z innymi cztonkami spotecznosci, a takze udostepnienie szerszej grupie
odbiorcow wtasnej fanowskiej tworczoéci artystycznej, multimedialne;j itp.
Fan studies, jako interdyscyplinarna dziedzina badawcza, skupia si¢ w row-
nej mierze na analizie zjawisk i proceséw wspolnotowych zachodzacych w ra-
mach fandomu oraz na opisie zaleznosci pomiedzy indywidualnymi fanami
a obiektami ich afektywnego przywigzania (w postaci tekstu popkulturowego
lub wizerunku osoby publicznej). Niniejszy artykut ma na celu przeanalizo-
wanie relacji fan—obiekt oraz relacji wewnatrzfandomowych wéréd wielbicieli
koreanskiej muzyki popularnej (k-pop), w tym réznych modeli ,bycia fanem”,
obowigzujacych w koreanskim spoteczenstwie, w oparciu o do§wiadczenia
autoetnograficzne, to znaczy wieloletnig partycypacje w miedzynarodowym
fandomie k-popu w przestrzeni cyfrowej i kontakty z koreaniskimi fanami, oraz
poprzez analize tekstow medialnych (artykuty, wywiady) dotyczacych zacho-
wan koreanskich fanoéw. Analizy te bedg prowadzone w kontekscie ustalen
fan studies na temat fandomu celebryckiego w kulturze zachodniej. Kluczowe
bedzie tu pojecie przemystu kulturowego opisane przez Theodora Adorno
i Maxa Horkheimera w Dialektyce oSwiecenia (1947). Czotowi przedstawiciele
szkoty frankfurckiej rozumieli pod tym terminem zestaw proceséw standary-
zacji i homogenizacji charakterystycznych dla powstawania wytworéw kultury
popularnej i skupili sie na krytyce samych produktéw jako noénikéw ideologii.
Uzycie tego pojecia podkresla komercyjny wymiar potudniowokoreanskiego
rynku muzycznego ze szczegdlnym uwzglednieniem odgérnej stymulacji po-
staw odbiorcoéw przez wytwornie i rynek muzyczny, ktore to instytucje staja
sie¢ kluczowe dla ustalenia ram relacji fan-obiekt uwielbienia oraz postaw
fanowskich i stosunkéw pomiedzy typami fanow. Aby przedstawi¢ stopien ko-
mercjalizacji fanowskiego afektu na azjatyckim rynku, skupiam si¢ na dychoto-
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mii pomiedzy dzialaniami oddolnymi (fanowskimi) a odgérnymi (sterowanymi

przez producentéw). Drugim waznym pojeciem analitycznym bedzie relacja

paraspoteczna. Okreslenie to po raz pierwszy zostato uzyte przez Donalda

Hortona i Richarda Wohla (1956) do opisania zwigzku widzow telewizyjnych

z fikcyjnymi postaciami.

Relacja paraspoteczna jest pojeciem kluczowym dla zrozumienia zaleznoéci
fan—obiekt w fandomie celebryckim, stanowigcym osobny segment kultury fa-
nowskiej. Fandom celebrycki mozna zdefiniowa¢ jako grupe wyjatkowo zaan-
gazowang w proces odbioru tekstow danego artysty lub zespotu, aktora/aktorki
lub osoby publicznej (takze sportowca, a nawet polityka). Termin ,fan” powstat
w XIX w. w odniesieniu do specyficznej grupy odbiorcéw teatru, ktorych wy-
borami konsumenckimi kierowato uwielbienie dla okre§lonego aktora/aktorki,
a nie jako$¢ czy temat przedstawienia (Jenkins 1992: 12), co odrézniato ich od
wielbicieli sztuki teatralnej jako takiej. Fandom celebrycki ksztaltowat sie wiec
rownoczes$nie z fandomem medialnym (uwielbieniem dla tekstow kultury), fan
studies wskazywato jednak na znaczacy dystans pomiedzy tymi formami za-
angazowanego odbioru, zwigzany przede wszystkim z jawna komercjalizacja
fandomu celebryckiego (Coppa 2006: 56) oraz z odrebnymi tradycjami twor-
czosci fanowskiej (tworcy fanfiction w fandomie celebryckim zwykle nie znali
terminologii i norm obowigzujacych w fandomie medialnym).

Wiestaw Godzic (2001: 183-185) w Rozumieé telewizje wyrdznia trzy cechy
fanow:

1. Fani maja ogromng wiedze o ulubionym produkcie, praktykujg odbior wie-
lokrotny, repetytywny.

2. Fani sg grupa konsumentow idealnych, staraja sie bowiem kupi¢ wszystko,
co jest zwigzane z artysta.

3. Fani przez produkcje wtorna daza do intensyfikacji swojej przyjemnosci
wynikajacej z kontaktu z danym tekstem; fan jest nie tylko konsumentem,
ale i tworca tekstow opartych na oryginale (wlasne wersje teledyskow mu-
zycznych, covery piosenek, zdjecia modyfikowane w programach graficz-
nych itp.).

Wskazane przez Godzica cechy fanéw moga zosta¢ odniesione zaréwno do
fandomu tekstéw medialnych, jak i do fandomu celebryckiego, wskazujac na
komercyjne zaplecze obu spotecznosci fanowskich oraz znacznie blizsze zwiazki
miedzy nimi, niz to zazwyczaj zakladato sie¢ w ramach fantropologii. Takze mul-
tifandoming, powstaly wraz z rozwojem Web 2.0 i przeniesieniem komunikacji
oraz tworczosci fanowskiej do przestrzeni cyfrowej, stworzyt pole, na ktéorym
fandom medialny i celebrycki taczq sie w zaskakujacy sposob: zaczynajac jako
fanka franczyzy medialnej, np. Marvel Cinematic Universe (MCU), z fatwoscig
mozna przej$¢ do bycia wielbicielkg ktoregos$ z aktoréw grajacych w tych fil-
mach i w efekcie obejrze¢ rowniez pozostate produkcje z udziatem celebryty
(co zaszto w przypadku Toma Hiddlestona czy Chrisa Evensa, ktorych fandomy
zostaly stworzone na bazie popularnosci MCU). Wspotczesne badania z zakresu
fan studies zwracajq przede wszystkim uwage na pozycje fana jako idealnego
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konsumenta i lansowanie odbioru fanowskiego jako obowiazujacego, powszech-
nego modelu odbioru kultury popularnej (Scott 2011; Stanfill 2019). Niektore
praktyki fanowskie zyskaly range modelowego odbioru, przede wszystkim te
zwigzane z kultywujaca (zwykle meska) postawq fanowska: zbieractwo i kolek-
cjonerstwo oraz uznanie dla autorskiego autorytetu (Scott 2o011: 81). Praktyki
fandomu transformujacego (zeniskiego), takie jak reinterpretacja popkulturo-
wych obiektéw uwielbienia w ramach tworczosci fanowskiej i odrzucenie au-
torskiego autorytetu, nie zostaly ujete w mechanizmy rynkowe. Modelowym
odbiorcy jest fan, a nie fanka (Kobus 2018: 12). Praktyki fandomu kultywujace-
go to te, ktore z tatwoscig podlegaja komercjalizacji, nie ma to jednak zwiazku
z podzialem na fandom celebrycki i medialny, jak wczes$niej zaktadano, ale
odnosi sie do podziatu ptciowego czy tez réznicy postaw odbiorczych oraz tego,
jak teksty kultury popularnej projektuja swoich modelowych odbiorcow. Jak
pisze Susan Scott, traktowanie fana jako idealnego konsumenta ,wzmacnia wie-
loletni sojusz Hollywood z biatymi, heteroseksualnymi, cisptciowymi, miedzy
16 a 34 rokiem zycia, ktorzy stanowig ich domys$lng grupe odbiorcow” (Scott
2019: 51), co dzieje sie kosztem pomijania lub wykluczenia fanek, osoéb niebia-
tych i nieheteroseksualnych. Tymczasem w odniesieniu do potudniowokorean-
skiego przemystu kulturowego nie zachodzi tego typu dyskryminacja i wszyscy
odbiorcy sa rowni wobec rynkowej eksploatacji, ktora odbywa sie za pomocg
szeregu odgoérnie narzucanych praktyk regulujacych zachowania i aktywnosci
fanowskie (w tym relacje wewnatrzfandomowe).

Bycie fanem w Korei Poludniowej

Wszystkie czynnosci stanowiace inicjatywe fanoéw, niekontrolowane przez wy-
twornie i koncerny medialne, pod ktorych opieka znajdujg sie zakontraktowani
celebryci, na potrzeby niniejszego artykulu okre$lam jako dziatania oddolne
i spontaniczne; z kolei wszystkie przedmioty i aktywnoéci projektowane przez
wytwornie i firmy marketingowe nazywane dzialaniami odgérnymi — narzuca-
nymi. Do dziatan odgérnych nalezy m.in. wydawanie kolekcji limitowanej ptyt,
ubran, dodatkéw, pamiatek koncertowych, filméw DVD, ekskluzywnych mate-
rialéw wideo, ktérymi mogg by¢ np. serie dokumentalne o zyciu danego artysty.
W fantropologii odnoszacej sie¢ do zachodniej kultury popularnej zwyczajowo
przyjmuje sie, ze dzialania odgoérne majg jawnie komercyjny charakter i nasta-
wione sa na praktyki kolekcjonerskie, podczas gdy dzialania oddolne dotycza
tworczosci fanowskiej i nie znajduja sie w obiegu rynkowym ze wzgledu na
prawo autorskie. Nawet w przypadku zachodnich fandoméw wida¢ jednak, ze
granica komercjalizacji jest cienka: liczne portale oferuja sprzedaz fandomo-
wych gadzetéw tworzonych przez wielbicieli danego tytutu (przypinki, naklejki,
bizuteria itp.), bez oficjalnej licencji. W przypadku fanowskiej kultury w Azji
granica pomiedzy dziatalnoscig oddolng a odgdrng jest jeszcze bardziej zatarta
i niejasna, takze dlatego, ze komercjalizacja dziatalnoéci fanowskiej jest tam

1 O ile w bibliografii nie zaznaczono inaczej, wszystkie cytaty w ttumaczeniu wlasnym.
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wszechobecna, a relacja fan—obiekt znacznie bardziej zlozona i ustrukturowana,
kontrolowana odgdrnie, zwtaszcza w przypadku fandomu celebryckiego.
Kultura azjatycka dysponuje specyficznymi mechanizmami pobudzania
i podtrzymywania fanowskiego afektu, a tamtejsi fani, w poréwnaniu z amery-
kanskimi i europejskimi, sgq bardzo rozpieszczani przez wytwodrnie muzyczne,
ktore oferujg szereg aktywnosci i produktow zwigzanych z idolami, co stymu-
luje poczucie lojalnosci (emocjonalnej i konsumenckiej) ze strony odbiorcow.
W Korei Potudniowej wytwornie czesto organizujg fansign, czyli specjalne
wydarzenie towarzyskie, ekskluzywne ze wzgledu na ograniczong liczbe miejsc.
Zaproszenia mozna znalez¢ w albumach artystéw, rozdawanych w systemie
loteryjnym. Zwykle na takim spotkaniu zesp6t badz solista siedzi przy specjal-
ne przygotowanym stole, zwrocony przodem do publiczno$ci. Organizowane
sg segmenty Q & A, po ktérych nastepuje podpisywanie autograféw, mozna
uscisna¢ dlon idola i zamienié¢ z nim kilka stéw oraz ewentualnie podarowac
mu prezent. Koreanscy fani sa bardzo hojni w kwestii podarkéw i lubia, kiedy
ich idol/idolka chociaz na krotki moment zaktada ich prezent (zwykle sg to
$mieszne opaski na gtowe lub czapki). Podarunkiem moze by¢ jednak wszystko,
od matej maskotki do bardzo drogich ubran badz akcesoriéw, w tym bizuterii.
Robienie zdje¢ z idolami jest zakazane i nie chodzi tu tylko o poszanowanie
przestrzeni osobistej. Wytwodrnie muzyczne starajg sie¢ wykreowaé srodowisko,
w ktérym stwarzanych jest jak najmniej sytuacji generujacych plotki, mogacych
wplynaé negatywnie na wizerunek celebrytow i opinig o nich — te muszg pozo-
sta¢ nieskazitelne, przede wszystkim w aspekcie seksualnym. Wspdlne zdjecie
artysty i fana (zwtlaszcza przedstawicieli odmiennych pici) nie tylko zdradzitoby
miejsce przebywania idola (nie tyle podczas fansign, ile w czasie wolnym), ale
takze wywotatoby tzw. skandal randkowy. Bycie k-popowym idolem wiaze sie
z przestrzeganiem odgornych regul, ktoére narzucaja wytwornie, majacych na
celu kreowanie i kontrolowanie wizerunku publicznego, a jedna z tych zasad
jest zakaz bycia w oficjalnym zwiazku?. Wynika to z przekonania, ze idole
i idolki sg ,dla fan6w?, istnieja, by ich uszczesliwiaé, a takze z zatozenia, ze fani
wystarczg idolom do szczescia. Skoro fani i idole uszczesliwiajq siebie nawza-
jem, osoba trzecia w tej specjalnej relacji jest niepotrzebna, zanegowataby bo-
wiem potencjalng dostepnos¢ idola jako romantycznego/platonicznego partnera.
Wida¢ tutaj silny nacisk na nawigzywanie i podtrzymywanie relacji paraspo-
tecznej, a takze niemal symbiotyczny (i pasozytniczy) charakter relacji fan—idol.
Koreanscy idole od czasu do czasu robig video live, w ktorym rozmawiaja ze
swoimi fanami o sprawach dnia codziennego, a takze udzielaja sie na portalach
spoteczno$ciowych, takich jak Fancafe, Weverse czy Twitter. Wszystkie wymie-
nione dzialaja na tej samej zasadzie, a idole wykorzystuja je, by zacie$nia¢ wiezi

2 Obecnie, pod wplywem narastajacej krytyki, takze ze strony fanow spoza Korei Poludniowej,
odchodzi sie od tego wymogu.

3 Poza ,skandalami randkowymi” pod uwage brana jest rowniez praca, ktora idole moga wy-
konywa¢ w terenie, np. nagrywanie programoéw telewizyjnych. Z szacunku do ich pracy
zabrania sie robienia zdje¢, by uniknaé potencjalnych przeciekow i spojlerow.
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ze swoimi fanami, stwarzajac i podtrzymujac wrazenie bezposredniego kontaktu
z odbiorcami. Utrzymywanie wrazenia bliskich, a nawet przyjacielskich zazytoéci
wpisuje sie w pojecie relacji paraspotecznej, stworzone przez Donalda Hortona
i Richarda Whola, czyli ,intymnej relacji pomiedzy odbiorcami a celebrytami’
(Cho, Chung 2017: 484), ktora powstaje na skutek dlugotrwalego wystawienia na
kontakt z publicznym wizerunkiem danego celebryty, co prowadzi do utozsamie-
nia sie odbiorcy z idolem, falszywego poczucia wiezi przyjacielskiej lub intymne-
go porozumienia, ukrywajacego zasadniczq asymetrig relacji odbiorca—celebryta
(ja wiem o nim/niej wszystko, on/ona nie wie, ze istnieje). Jest to fantazmatyczna
praca nieswiadomosci, ktora w przypadku fandomu celebryckiego odgrywa klu-
czowg role w reinterpretowaniu wizerunku idola/idolki na uzytek wtasnych po-
trzeb emocjonalnych. W ramach relacji paraspotecznej postrzega sie swoj ,,zwia-
zek” z idolem jako ekskluzywny i wyjatkowy, dlatego m.in. tworzone sa fanfiction,
ktore zaspokajaja potrzebe ciaglego przebywania z kims$, wizji romansu, kontaktu
fizycznego lub realnego zwiazku partnerskiego z ta osoba. Podobng funkcje petni
repetytywny odbioér tresci medialnych z idolem (teledyskow, wywiadow itd.).
Idole i celebryci, ale nie tylko oni, bo dotyczy to tez wszystkich mediéw maso-
wych, wykorzystujg relacje paraspoteczne, by ,zatrzymaé” swoich odbiorcow
przy sobie, czesto zwracajac sie do nich jak do kogo$, kogo znaja, lub ustawiajq
kadr tak, by wydawato sie, ze patrza w oczy fana. Koreanski przemyst kulturowy
polega w znacznym stopniu na budowaniu i podtrzymywaniu relacji paraspo-
tecznej, co wida¢ w nakazie zachowania nieskazitelnego wizerunku przez idola,
opartego na czystosci seksualnej i romantycznej ,,dostepnosci”: zakaz oficjalnego
randkowania i zawierania zwigzkéw wspiera fantazmat o wyjatkowosci relacji
odbiorcy z idolem, stwarza zludzenie odwzajemnionego (przynajmniej potencjal-
nie) uczucia, maskujac rzeczywistg asymetryczng strukture relacji paraspoteczne;.

Koreanscy fani przede wszystkim wspieraja idoli finansowo, gtéwnie po-
przez zakup merchu, albuméw lub catych setow?, biletéw koncertowych, a tak-
ze dodatkowych materialow, takich jak filmy DVD czy membershipss. Tworzg
rowniez fansites (tematyczne strony internetowe), zazwyczaj dedykowane
ulubionemu cztonkowi zespotu, najczeéciej na platformie Twitter ze wzgledu
na wigksze zasiegi. Publikujg tam treéci czysto informacyjne lub zdjecia, np.
z wydarzen, na ktorych obecny jest zespo6t lub solista. Master — osoba, kto-
ra prowadzi fansite — czesto jest wspierany finansowo przez innych fanow,
a otrzymane pieniadze przeznacza na zakup sprzetu fotograficznego wysokiej
jakosci. Gtéwnym zadaniem osdéb prowadzacych fansites jest robienie zdje¢

]

4 Set albumu to album studyjny z okreslong liczba utworéw multimedialnych, wydawany w réz-
nych wersjach kolorystycznych lub z fotografiami. Czesto set albuméw sktada sie w jedna
calo$¢ graficzna, z rozng zawarto$cia w $rodku, ale tymi samymi utworami.

5 Rodzaj oficjalnej karty cztonkowskiej, potwierdzajacej przynalezno$¢ do fandomu. Wyku-
pienie karty czlonkowskiej nie jest konieczne, ale wiaze sie z benfitami, takimi jak: szybszy
dostep do zakupu biletéw koncertowych, merchu, materialdéw wideo oraz zdje¢ dla fanow
z cztonkostwem.
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z koncertow, wydarzen typu festa®, a takze wyjScia na lotnisko, kiedy fani
witaja lub Zegnaja swoich idoli podczas trasy koncertowej czy promocyjne;j.
Koreanscy fani sa znani z hucznego obchodzenia urodzin swoich ulubionych
muzykow. Niektore kawiarnie organizuja nawet mate imprezy, na ktorych fani
moga w swoim gronie celebrowaé urodziny idola. W Seulu mozna spotkaé
specjalnie projektowane plakaty z zyczeniami urodzinowymi, zdjeciami idoli,
zdarzajq sie takze wykupione przez fanéw reklamy na bilbordach w centrum
miasta czy przyozdobione wnetrza komunikacji miejskiej. Juz to obrazuje, jak
dalece dziatania oddolne (fanowskie) i odgorne (komercyjne) przeplatajq sie ze
soba, przenikajac wzajemnie. W paradygmacie popkultury azjatyckiej idealny
odbiorca to fan: osoba wpierajaca swojego idola finansowo i wypowiadajaca
si¢ pozytywnie na jego temat, typ lojalnego konsumenta, ktory wyraza swoje
przywigzanie do marki (idola) nie tylko przez dziatania ekonomiczne (zakup
oficjalnego merchu), ale tez semantycznie — przez udzial w dyskusjach i ak-
tywnosciach fanowskich. To osoba, ktora aktywnie udziela sie w zyciu fanow-
skim, inwestujac znaczne §rodki finansowe i osobiste. Fan tworzy i udostepnia
treéci dotyczace swojego idola w internecie. Przestrzega zasad okreslonych
przez wytwornig, a takze szanuje prywatno$¢ swojego idola i nie naraza go
na niebezpieczenstwo. W przypadku koreanskiego przemystu kulturowego by-
cie odbiorcg oznacza automatycznie bycie fanem, a sama struktura przemystu
stymuluje afektywne przywiazanie i konsumencka lojalno$¢ oraz podtrzymuje
fantazmatyczny wymiar fanowskiego przywigzania (Kobus 2018: 87-88).

Typologia fanéw w koreanskim fandomie. Antyfan i sasaeng

W koreaniskiej kulturze fanowskiej istnieje rowniez okreslenie opisujace zacho-
wania fanowskie, ktdre nie wpisuja sie w ten model, szczegdlnie w odniesieniu
do braku poszanowania zasad wytworni i ochrony prywatnosci idoli. Sasaeng
fan (AFA#) to typ obsesyjnej fanki-stalkerki, ktora zrobi wszystko, aby zo-
sta¢ zapamietana przez idola, czesto marzac, by stworzy¢ z nim prawdziwy
zwigzek lub bliskg relacje, wychodzaca poza fantazmatyczny wymiar relacji
paraspotecznej. W koreanskiej opinii publicznej saseang nie sa traktowane jak
prawdziwe fanki, ale jak osoby tamigce prawo i zagrazajace bezpieczenstwu
idola. Probuja wejs¢ z idolami w kontakt fizyczny, zerwac z nich kawatek ubra-
nia czy ukraéé im rzeczy prywatne. Sledzg idoli przez wiele godzin, jezdzac
za nimi takséwkami czy przesiadujac pod budynkami, w ktorych znajduja sie
muzycy. By by¢ jak najblizej swojego idola, niektére z nich wykupuja loty sa-
molotem w tym samym czasie i klasie, co zaplanowana trasa koncertowa. Fanki,
ktore wyjezdzaja poza granice swojego panstwa, wynajmuja pokoje hotelowe
mozliwie jak najblizej tego, w ktérym bedzie nocowal idol. Swoje dziatania

6 Festa to powtarzajacy sie co rok festiwal muzyczny lub koncert, podczas ktorego idole i ich
fani $wietujg kolejna rocznice kariery muzycznej danego wykonawcy. W miesiacu festy fani
otrzymuja specjalnie przygotowany material w formie wideo, zdje¢, limitowanego merchu
i gadzetow, a takze materiatow zakulisowych czy ,zdjecia rodzinnego”, pokazujacego, jak
zespol zmienil sie w ciagu roku.
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tltumacza m.in. wspieraniem zespotu poza granicami panstwa, tesknota, prag-
nieniem bliskoéci lub gromadzeniem materiatu dla innych fanéw. W historii
dziatan sasaengs zdarzaly sie takze sytuacje, w ktorych fanki montowaty ukryte
kamery do podgladania idoli w czasie prywatnym wewnatrz pluszowych mi-
siow, ktore wezesniej im podarowaty, lub w sitowniach, do ktérych uczeszczali
muzycy, a nawet w pokojach hotelowych. Probowaly takze ,porwac¢” grupy
idoli, podstawiajac samochod podobny do tego, ktorym zwykle sie poruszaja.
Najbardziej wstrzasajacym przyktadem dziatan byto wystanie listu napisanego
krwig fanki (Koreaboo 2018).

W ostatnim czasie coraz wigcej sasaengs zaczyna dzwoni¢ na prywatne nu-
mery idoli podczas live’d6w” na Vlive® lub Instagramie®, jednakze to tylko cze$¢
probleméw, z jakimi mierza sie koreanscy celebryci. Sasaengs swoje ,ustugi’
(czyli sprzedaz prywatnych informacji o idolach zdobytych na drodze stal-
kingu) reklamuja w Internecie na prywatnych profilach, np. na Instagramie,
Twitterze czy Fancafe. Dziataja bardzo ostroznie i czesto sprawdzaja swoich
potencjalnych klientéw w celu upewnienia sig, ze sg oni prawdziwymi fanami
i zastugujq na tak ,ekskluzywne” materiaty. Zaptata za informacje jest wazna,
ale przede wszystkim liczy si¢ dla nich ich wtasne bezpieczenstwo i zachowa-
nie jak najwiekszej poufnosci. Oferowane przez nie ustugi to gtéwnie dostep
do szerokiej gamy danych osobowych, ktore moga obejmowac adresy domowe,
numery telefonéw komérkowych, szczegoéty lotu, nieoficjalne konta w mediach
spoteczno$ciowych, numery kont i kart kredytowych, nagrania audio i filmy
lub zdjecia zrobione w hotelach i w prywatnych domach, najczesciej w ta-
zienkach. Niektore z nich sprzedajq prywatne informacje nawet o cztonkach
rodzin idoli. Mozna spotka¢ sie takze z tym, ze saesengs oferuja podzielenie
si¢ metodami, ktorych uzywaja do uzyskania informacji. Jednakze jedynym
sposobem na zdobycie tak poufnych danych jest stalking i hakowanie kont -
przez nie same badz przez specjalnie wynajetego do tego hakera. Rynek zbytu
takich informacji jest spory, ale niektore saesengs zachowuja je dla siebie, wy-
korzystujac je, by $ledzi¢ idola lub z nim podrézowac, a nastepnie udostepnic
zdjecia dla swoich wyselekcjonowanych odbiorcéw lub zachowac je dla siebie.
Zdarza sie, ze antyfani, udajac saseangs lub prawdziwych fanéw, staraja sie
manipulowa¢ tresciami udostepnionymi w internecie, by sprowokowa¢ ktotnie
w spotecznosci fanowskiej i dyskredytowac idoli. Celem antyfanéw jest nie tyle
wprowadzanie zamieszania i chaosu, ile zniszczenie pozytywnego wizerunku
danego fandomu oraz dobrej reputacji samego idola. W historii k-popu zda-
rzaly sie rowniez sytuacje niebezpieczne, dochodzito do bezposrednich atakow
fizycznych na idoli, dokonywanych gtéwnie przez antyfandow, np. z uzyciem
Swiatla laserowego kierowanego bezposrednio w oczy. Obecnie szacuje sig, ze

2]

7 Idol z zespotu BTS na swoim live’ie odrzucit i zablokowat nieznany numer, méwiac otwarcie
o problemie z nekajacymi go nieznanymi numerami telefonow.

8 Vlive.com to koreanska platforma streamingowa, przypominajaca YouTube.

9 Koreanski idol z zespotu EXO postanowit pokaza¢ na zywo sytuacje, w ktorej czekajace na
niego niedaleko samochodu sasaengs uciekly z miejsca wydarzenia, gdy ten wyciagnat telefon
komorkowy i zaczat je nagrywac (Koreaboo 2019).
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kazdy zespot k-popowy ma od 500 do nawet 1000 sasaengs (Soh 2012). Cyfry-
zacja i nieograniczony dostep do informacji w globalnym rynku popkultury
przyczynity sie do rozprzestrzenienia sie zjawiska stalkingu w fandomie, takze
dlatego, ze demograficzny rozrost samych fandoméw koreanskich idoli oznacza,
iz pojawia sie wiecej przypadkéw zaburzonych oséb wsrod fanéw. Nie nalezy
jednak umniejsza¢ roli samego przemystu kulturowego w Korei, ktory wystawia
prywatne zycie idoli pod pregierz opinii publicznej w zwiazku z ostracyzmem,
jaki spotyka wykonawcow, ktérzy nie przestrzegaja zasad wytworni i dopusz-
czaja sie skandali (stajac sie¢ tym sposobem przestroga dla pozostatych muzy-
kow). W ramach koreanskiego przemystu kulturowego idol jest dochodowym
produktem, ktory podlega nieustannej eksploatacji. Takze stymulowanie relacji
paraspotecznej poprzez fantazmatyczng ,,dostepno$¢” idola wptywa na rozwoj
kultury sasaengs. Z tatwoscia mozna zauwazyd¢, ze tego typu odbiorcy traktujg
dostownie iluzoryczne obietnice relacji paraspoteczne;j.

Na potrzeby artykulu wyrédzniono trzy grupy odbiorcow w fandomie ko-
reanskim; typy te mozna zauwazy¢ w niemalze kazdej grupie fanowskiej, nie
ograniczajac sie tylko do koreanskiej popkultury muzycznej, aczkolwiek w tym
przypadku definiowane s w odniesieniu do wytycznych i zasad koreanskich
wytworni muzycznych oraz specyfiki tego rynku muzycznego, tj. przez do-
stosowanie swojego zachowania do wymogéw wytworni pod wzgledem po-
stepowania i nawykoéw konsumpcyjnych (odgbérnego sterowania stosunkami
wewnatrzfandomowymi i relacjg fan—obiekt afektywnego przywigzania). Warto
zauwazy¢, ze antyfand6w mozna postrzegac jako specyficzna grupe odbiorcow,
ktora jednak nie znajduje sie poza fandomem; zaangazowanie emocjonalne
i naktad §rodkéw osobistych sa w ich przypadku rownie wielkie, jak u fanow,
naktad finansowy jednak nie idzie w parze z inwestycjami personalnymi: anty-
fan nie jest przyktadnym konsumentem danej franczyzy czy marki. Zwyczajowo
postrzega sie go jako przeciwienstwo fana — jego afekt ma jednoznacznie ne-
gatywny charakter, a obiekt przywiazania wzbudza odraze czy niepokdj (Gray
2003: 70). Warto jednak zauwazyé¢, ze — podobnie jak w przypadku bliskiego
powiazania dziatan odgérnych i oddolnych — granica miedzy fanem a antyfanem
jest rownie cienka, jak miedzy mitoécia a nienawiscig. Kazdy fan nosi w sobie
zalazek antyfana, a prawdziwym przeciwienstwem fana jest odbiorca obojetny.
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FAN

ANTY-FAN

SASEANG

CHARAKTERYSTYKA

. jest modelowym odbiorca
dzialajacym zgodnie
z zalozeniami wytworni

. ma na uwadze dobro swo-
jego idola

. jest lojalnym konsumentem,
czesto zaangazowanym
w tworczo$é fanowska,
ktéra nie ma wyraznie
subwersywnego wymiaru

. jest zaangazowany zaréwno
w budowanie wspodlnoty
fanowskiej, jak i w afek-
tywna wiez z idolem

. podszywa sie pod fana
. ma negatywna relacje

z idolem

. nie konsumuje produktéw

zwigzanych z idolem

. skupia sie na sabotowa-

niu dziatan i niszczeniu
wspoélnoty fanowskiej,
wywolujac lub podsycajac
wewnetrzne konflikty

. jest fanem zobsesjono-

. jego relacja z idolem jest

. jest lojalnym konsumen-

. spotyka si¢ z ostracyzmem

wanym, przekraczajacym
normy prawne i spoleczne

formg uzaleznienia i wy-

maga ciagtej stymulacji po-
przez zdobywanie nowych
informacji bez wzgledu na
koszty spoteczne i osobiste

tem, ale zarazem tworzy
alternatywny rynek zbytu
dla zdobytych informacji

ze strony wspolnoty fa-
nowskiej, chociaz ta zeruje
na jego dzialaniach

DZIALANIA

. wspiera idola poprzez

glosowania w rankingach

i listach przebojow

. broni dobrego imienia idola

w dyskusjach interneto-

wych

. chetnie konsumuje towary
wytwarzane przez wy-
twornie

. aktywnie wspiera idola
finansowo

. W swoje dziatania angazuje

znaczne $rodki finansowe

i osobiste

. przestrzega zasad ustalo-

nych przez wytwornie

. negatywnie komentuje

wyglad i zachowania idola
oraz jego utwory

i teledyski, powotujac sie
na zasade konstruktywnej
krytyki

. podczas transmisji

w formie live wideo kieru-
je do artysty wypowiedzi
o charakterze hejterskim

. naklania do publicznego

linczu idola

. publikuje komentarze na-

ktaniajace fanow oraz idola
do samobdjstwa

. wykrada informacje

. w celu osiagniecia korzysci

. kradnie rzeczy osobiste

. dazy do monopolu

. jest agresywny wobec

. tamie zasady ustalane

prywatne dotyczace zycia
idola i $ledzi go

majatkowych udostepnia
w internecie wykradzione
dane

idola

w zakresie afektywnego
przywigzania do idola

innych czlonkéw fandomu

przez wytwornie

Tab. 1. Typologia postaw fanowskich w koreanskim fandomie. Opracowanie wiasne

Wiekszos¢ wytworni muzycznych nie komentuje dziatlan sasaengs, nawet
w przypadku tamania prawa i braku poszanowania prywatnos$ci, poniewaz to
one daja wytworniom najwiekszy dochoéd ze sprzedazy materialdéw promocyij-
nych: zobsesjonowany fan jest najlepszym konsumentem. Ochrona podopiecz-
nych koniczy sie zazwyczaj na podwojeniu liczby ochroniarzy zespotu lub - jesli
pozwalajg na to fundusze — wynajem prywatnego transportu do podrézy za
granice. Z kolei wytwornie JYP Entertainment i Big Hit Label coraz spraw-
niej dzialajg na rzecz bezpieczenistwa swoich artystow, rozwigzujac takie sytu-
acje na drodze prawnej. Odnosi sie to zwlaszcza do drugiej z wymienionych
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wytworni, poniewaz wykorzystuje ona internet i portale spotecznosciowe do
zwigkszenia ochrony nad swoimi podopiecznymi°.

Przemysl kulturowy w Korei Poludniowej

Nawet proba schematycznego przedstawienia typow koreanskich fanéw po-
kazuje, do jakiego stopnia ich zachowania (chociaz nie motywacje) przeni-
kaja sie: antyfani podszywaja sie pod fandéw, a zobsesjonowani fani stanowig
pod wieloma wzgledami najbardziej dosadng realizacje modelowego odbiorcy
w rozumieniu intereséw ekonomicznych wytworni. Podobny brak wyraznego
rozgraniczenia uwidocznia sie podczas okreslania oddolnych i odgoérnych dzia-
tan odbiorcow koreaniskiej muzyki popularnej. Kultura fanowska w Korei Potu-
dniowej jest sterowana i monitorowana odgérnie przez wytwornie i koncerny
medialne. Wiekszo$¢ wytworni muzycznych nie tylko ma wladze nad swoimi
artystami, poprzez uczenie ich zasad bytowania w przestrzeni publicznej jako
idola (i kreowanie ich publicznego wizerunku jako towaru na sprzedaz), ale
takze stara sie z duzym sukcesem sterowa¢ fanami, ich zachowaniem i postawa-
mi. Wytwornie okreslaja przydomki fandomu danego artysty, np. fani zespotu
TXT nosza nazwe MOA (Moments Of Alwaysness), fani Twice to ONCE (If
You Love Us Even Once, We Will Repay Your Love With Twice Of Our Love),
a fani BTS to A.R.M.Y. (Adorable Representative M.C. for Youth), podczas gdy
na Zachodzie nazwy fandoméw zwykle tworzone sg spontanicznie, chociaz
W sposob jawnie nawigzujacy do obiektu afektu (Whovians, Hiddlestoners itp.).
Jednak istniejace zasady narzucane przez wytwornie nie sg tylko dziataniami
odgdérnymi, ale takze petnig funkcje pewnego savoir vivre’'u w towarzystwie
podczas spotkan z danym zespotem lub solistag. Mowa o spotkaniach typu meet
& greet, ktore polegaja na powitaniu okreslonej liczby fanéw w sekretnej loka-
lizacji, nastepnie ,prywatnym momencie”, gdy fani ustawieni w kolejce moga
podejs¢ do zespotu, przywitaé sie, potrzymac sie za rece, porozmawiaé, otrzy-
mac¢ autograf lub wreczy¢ drobny upominek, by potem przejs¢ do sesji Q & A
na zywo — co ciekawe, pytania nie podlegajg $cistemu nadzorowi, poniewaz
przez ekskluzywnos¢ spotkania rzadko dochodzi do niekomfortowych sytuacji
ze wzgledu na wzajemny szacunek fanéw i artystow. Wytwornia okreséla tak-
ze modelowe zachowania fanéw w przestrzeni publicznej z poszanowaniem
praw autorskich. Mowa tutaj np. o zakazie sprzedazy produktéw bez licencji,

10 Firma stworzyla specjalny adres email, na ktory fani moga pisa¢ i dotaczaé screnshooty nie-
pokojacych zachowan innych cztonkéw fandomu, ktorzy m.in. obrazaja k-idoli, oczerniaja ich
wizerunek lub planuja zorganizowane napady, zagrazajace bezpieczefistwu fanéw i artystow.
Przedstawiciele Big Hit Lebel wydali i upublicznili rowniez tzw. czarnag liste, na ktorej wid-
nieja dane osobowe sasaengs, ktore notorycznie tamaty prawo i nie szanowaly prywatnosci
idoli czy tez narazaty ich na niebezpieczenstwo. Osoby na tej liScie nie maja wstepu na zadne
wydarzenia czy koncerty, a takze otrzymatly sadowe zakazy zblizania sie. Za swoje wykrocze-
nia zostaly ukarane prawomocnym wyrokiem, a oficjalne o§wiadczenie wytworni glosi, ze nie
toleruje ona zadnego przejawu famania prawa wzgledem swoich podopiecznych i kazdy taki
przypadek rozwiazywany bedzie na drodze prawne;j.
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udostepnianiu materialow VIP, czyli ptatnych dodatkowo, a takze dziataniach
kierowanych odgornie, np. tworzeniu fancharts, czyli hasel, ktore sa wykrzyki-
wane na koncertach przez publicznoé¢ do okreslonych utworéw w konkretnych
momentach, co synchronizowane jest takze przez przedstawicieli wytworni.
Fancharts majg na celu motywowanie idoli na scenie. W praktyce fani czesto
wychodza naprzeciw z wlasnymi propozycjami fancharts, chcac w ten sposob
pokazaé¢ swoje oddanie. Zazwyczaj ich zachowania oddolne sa monitorowane
przez wytwornie i gdy przekroczg okreslong granice, sg blokowane. Takimi
inicjatywami sg: fanowskie fancharts wykrzykiwane na koncertach, organizo-
wanie akcji charytatywnych i spotkan fandomowych w przestrzeni publicznej,
gdy idol obchodzi swoje urodziny, wykupywanie bilbordéw, by wyswietli¢
tam grafike lub Zyczenia celebrujace urodziny idola, tworzenie rozdan, w kto-
rych do wygrania jest oficjalny merch zespotu, wytwarzanie réznego rodzaju
fanartow, wideo, obrazéw, grafik, wyroboéw typu handmade, fanfiction, fan-
editow, ktore stanowia wyraz fanowskiego uwielbiania, ale tez promuja zespot
w mediach spoteczno$ciowych, poprawiajac ich wizerunek publiczny, grafik
zachecajacych do streamowania materialow wideo i audio, wspdlnego pobijania
rekordow w wys$wietleniach lub glosowaniach na ulubione piosenki, zespoty
itd. Wszystkie te poczynania moga wywodzi¢ sie z oddolnej inicjatywy fanow
lub by¢ stymulowane bezposrednio przez wytwornie; dziatania oddolne mogg
by¢ blokowane przez koncerny medialne, ktore z kolei narzucajq wiasne formy
ekspresji fanowskiego przywigzania. Analizujac model przemystu rozrywko-
wego i muzyki popularnej w Korei Potudniowej, z fatwoscia mozna zauwazy¢,
jak wielkie znaczenie ma odbidr fanowski, na ktéorym opiera sig caly marketing
k-popu, oraz jak bardzo rozni sie bycie fanem w Korei od modeli tego typu na
Zachodzie. Komercjalizacja fanowskich postaw w Korei Potudniowej sprawia,
ze fandom transformujacy zasadniczo tam nie funkcjonuje, przynajmniej nie
w kontekscie fandomu celebryckiego — samo to nie jest az tak rozne od sytuacji
na Zachodzie, gdzie roéwniez fandom celebrycki opiera sie na kolekcjonerstwie
i kulcie obiektu fanowskiego przywiazania, a fanfiction bazuje na fantazmatycz-
nym charakterze relacji paraspotecznej. Co jest charakterystyczne dla kultury
fanowskiej w Korei Potudniowej, to wszechobecna komercjalizacja i odgoérne
sterowanie przez wytwornie typowymi fanowskimi aktywnosciami i postawa-
mi; ustawia to fanéw w pozycji przedtuzenia dziatu marketingu danej wytworni.

Koreanska badaczka Jiyoung Lee w monografii BTS art revolution. BTS meets
Deleuze (2019), powotujac sie na koncepcje kiacza Gilles’a Deleuze’a, wyjasnia,
ze dzialania fanow oraz role wytwoérni muzycznych mozna interpretowac jako
system naczyn potaczonych czy tez wlasnie ktacze. Dla Lee kluczowg role
odgrywa internet, cyfrowa przestrzen, w ktorej rozrasta sie sie¢ wzajemnych
powigzan. BTS i A.R.M.Y. reprezentuja uktad ktagczowy wysrodkowany, hory-
zontalny, pozbawiony podzialu na centra i peryferie, gdzie zespét i fandom sa
tak samo wazne (Lee 2019: 88-89). Zadaniem badaczki uklad ten nie ma o$rodka
wtadzy, ktorym mogtby by¢ kapitat lub moc powiazanych mediéw. Autorka
prezentuje wzor: A + B = C. A to zesp6t BTS; B to fandom, a ich wspodlne dzia-
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lania tworzg C, czyli marketing, media spotecznos$ciowe i dziatania promocyjne,
przy czym ani A, ani B nie s dominujace w tej relacji, a C ich nie konsumuje.
Polaczenie A i B moze rozciagaé sie zatem nieskonczenie (Lee 2019: 89-90).

Diagnoza Lee brzmi bardzo pozytywnie. Jej zdaniem praca dzialu marke-
tingowego jest w pewnym sensie osobnym klaczem, ktoére powstato z fandomu
i zespotu, kazde z nich bowiem ma swoéj udziat w dziataniach marketingowych.
Lee nie wspomina jednak o tym, ze udzial ten drastycznie sie rézni pod wzgle-
dem ekonomicznym; fani i zespdt zaangazowani sa w dziatania marketingowe
i promocyjne, ale zespdt (oraz wytwornia) czerpie z tego wymiernie korzySci
finansowe, a fani nie. Klgczowate spojrzenie na kulture popularng i fandomo-
wa w Korei dobrze oddaje ich symbiotyczny stosunek, jednak brakuje w tym
stwierdzeniu dostrzezenia roli kapitatu (finansowego i kulturowego). Z tatwo-
$cig mozna wykorzysta¢ rownanie Lee i stwierdzi¢, ze B = C, fandom = mar-
keting, poniewaz dziatania i postawy fanowskie sg bezposrednio stymulowane
i kontrolowane przez przemyst kulturowy. Jakkolwiek dobre i czyste intencje
ma fandom, dzial marketingu wykorzystuje jego dzialania w celu uzyskania dar-
mowej promocji (nieodptatna praca fandomu zdefiniowana przez Mel Stanfill),
a wytwornia i zespot czerpig zyski z aktywnoéci fanoéw. Cztonkowie A.R.M.Y.
odkrywaja przez dziatalno$¢ fanowska talenty graficzne, montazowe i inne, ale
te dzialania majq takze swoja drugg strone, oparta na wyzysku, gdzie tworcze
dziatania fanowskie wykorzystywane sa przez zespot specjalistow marketin-
gowych pod przywodztwem wytworni do podtrzymywania wysokich pozycji
zespolu na listach przebojow, podbijania notowan, promocji i bicia rekordow.
Dopoki dziatania fandomu sg akceptowalne przez zarzady, mozemy stwierdzic,
ze B = C. Jednak w praktyce uktad wyglada bardziej jak C > B, poniewaz to
dziat marketingu i promocji ma ostatecznie wiadze nad fandomem, co wynika
ze struktury koreanskiego przemystu kulturowego. Gdy dziatania fandomu sa
w jaki$ sposob niepozadane, zostajg natychmiast zablokowane przez wytwornie.
Przyktadem takich dziatan jest np. blokada i natychmiastowe usuwanie stron
internetowych, na ktorych publikowane byly tresci premium, takie jak pro-
gramy odcinkowe lub filmy dlugometrazowe. Fandom A.R.M.Y udostepniat je
mniej zamoznym fanom za darmo, co spotkato sig z szybka reakcjg wytworni.
Odgorna kontrola ma na celu maksymalizacje zyskow.

Podsumowanie

Metafora klacza dobrze oddaje strukture kultury popularnej w Korei Potu-
dniowej, gdzie przemyst i fandom funkcjonuja w wzajemnej zalezno$ci po-
szczegblnych podsysteméw, w ktorych nie brakuje miejsca takze dla oficjalnie
potepianych sasaengs. Rozciagajac dalej te organiczng metafore, mozna wrecz
zauwazyc¢, ze sasaengs znalazly wilasng nisze ekologiczng w koreanskim prze-
mysle kulturowym, ktorego struktura, wraz z rozwojem mediow cyfrowych,
pobudza i stymuluje ich obsesyjne podejécie w imie zwiekszania zainteresowa-
nia produktem, jakim jest starannie wypracowany wizerunek idola. Ich ustugi
majg swoj rynek zbytu wérdd fanoéw. Zgodnie z postulatem Deluze’a koreanski
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przemyst kulturowy stanowi system o maksymalnej liczbie potaczenr pomiedzy
poszczegbdlnymi ogniwami, gdzie jednoznaczne oddzielnie elementéw oficjal-
nych i odgdérnych oraz oddolnych i spontanicznych, a takze typéw fanowskich
postaw i zachowan staje sie w zasadzie niemozliwe. Doglebna analiza sytuacji
fana na koreanskim rynku muzycznym stawia tez w nowym $wietle zalozenia
fantropologii, odstaniajac zakres komercyjnego uwiktania — jawnego i niejaw-
nego — postaw i zachowan fanowskich, co znaczaco podkopuje stary paradyg-
mat subwersywnosci fandomu. W przypadku koreanskiego rynku muzycznego
produkt stanowi nie tylko muzyka, ale rowniez sam idol oraz jego fani; rynek
oferuje gotowe modele tozsamos$ciowe, zasady postepowania, budowania po-
czucia wspolnotowosci i fanowskiej autoidentyfikacji w sposob, ktory stuzy
maksymalizacji zyskow wytworni, skutecznie komercjalizujac fanowski afekt
na wiasny uzytek.
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Jesli badac¢ bajki, to najlepiej z folklorystami z o$rodka torunskiego, skupionego
dzi$ wokot Violetty Wroblewskiej, redaktorki naukowej Stownika polskiej bajki
ludowej (Wréblewska 2018). Ostatnio podjeta sie ona réwniez opracowania
antologii tekstow kujawskich bajek ludowych z lat 1955-1966. Publikacja ta zo-
stata przygotowana do druku w 2020 r. w ramach stypendium Ministra Kultury
i Dziedzictwa Narodowego (stypendium twoércze w dziedzinie kultury ludowej),
a wydana przez Wydawnictwo Naukowe Uniwersytetu Mikotaja Kopernika
dwa lata pozniej. Otrzymujemy publikacje wyjatkows z kilku powoddéw, nie
tylko utrwalajacq dobre praktyki folklorystycznej pracy edytorskiej, ale tez
wytyczajacq nowe trendy dla §rodowiska badaczy zbioréw prozy tradycyjne;j.

Wréblewska w przemyslany sposéb wybrata do antologii niezwykle ciekawy
- z perspektywy folklorystycznej, kulturoznawczej, regionalistycznej, muzeolo-
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gicznej — material, czyli 34 niepublikowane dotad bajki ze zbioréw archiwum
folklorystycznego Muzeum Etnograficznego im. Marii Znamierowskiej-Priiffe-
rowej w Toruniu. Dokonata ich krytycznej pogtebionej, wieloaspektowej analizy,
zar6wno kazdej z osobna, jak i w catosci na tle folkloru i kultury Kujaw oraz
regionéw o$ciennych (dawne wojewoddztwo bydgoskie; ziemia chetminska, do-
brzynska, Patuki, Krajna, Bory Tucholskie, Kociewie oraz Kaszuby). Czytelnik
zyskuje wiec publikacje z dopracowanym wprowadzeniem, w ktérym wyczer-
pujaco i ze znawstwem zostal szczegdétowo i rzetelnie omowiony stan badan
nad bajka na Kujawach. Autorka opracowania przypomina ponadto zinstytucjo-
nalizowane konkursy na opisy tradycji, skierowane do mieszkancéow wsi, i ich
znaczenie dla utrwalania wielorakich sladéw kultury: obrzedéw, zwyczajow,
obyczajowosci, kultury materialnej, jezyka, pie$ni i tekstow prozy ludowe;j.
Antologia przybliza wreszcie postaci i charyzme bajarzy z Kujaw, §wietnie
uzupelniajac stan badan, wyznaczajac nowe $ciezki poznawcze zaréwno dla
samej autorki antologii, jak i dla folklorystow w ogole. Przeciera tez szlak publi-
kacyjny dla opiekunéw archiwum Muzeum oraz dla Wydawnictwa Naukowego
UMK - wszak bajki (i opisy konkursowe) z sgsiednich krain etnograficznych
oczekujg na podobne opracowania.

Zwrocitabym szczegdlng uwage na kilka cennych wymiaréw publikacji. Je-
den z nich stanowi cze$¢ po§wiecona konkursom, jakie w latach 1955-1966
sze$ciokrotnie organizowaty trzy podmioty — Torunski Oddziat Polskiego
Towarzystwa Ludoznawczego, Muzeum Etnograficzne w Toruniu (do 1959 .
- Dziat Etnograficzny Muzeum Miejskiego w Toruniu) oraz Polskie Radio
w Bydgoszczy. Wida¢, ze na potrzeby wprowadzenia autorka pieczotowicie
zrekonstruowata obraz tych edycji na podstawie muzealnej dokumentacji i noty
pracownika Muzeum z 2020 r. Musiata polega¢ wylacznie na swoich pracach
w archiwum i ekscerpcji tamtejszych zrodel, dzieki czemu takze ten zakres
tematyczny doczekal sie¢ uwagi, co jest bardzo cenne.

Za réwnie istotne uzna¢ nalezy ulokowanie rozwazan bajkowych w kontek-
$cie takich kategorii, jak tozsamoé¢/specyfika/wyjatkowosé bajki kujawskiej.
Autorka przychyla sie do tezy, ze z dzisiejszej perspektywy potwierdza sie
wystepowanie w bajkach z tego terenu cech typowych niemal dla wszyst-
kich ludowych przekazow niezaleznie od ich pochodzenia (odwotywanie sie
do mitéw zatozycielskich; zwiazek z osobliwo$ciami wystepujacymi w regionie,
z religia katolicka; pamie¢ o przeszlosci; swiadomo$¢ bogactwa miejscowego
folkloru oraz obecno$¢ elementéw gwarowych). To dla folklorysty ustalenie
bardzo pozytywne — Kujawy funkcjonowaty w wielkim obiegu tekstow prozy
ludowej, bedac jego czeécig i zarazem podtrzymujac zywotno$¢ tego obiegu.
Wréblewska pokazuje ten przeptyw w konteks$cie historyczno-kulturowo-go-
spodarczym, jaki oddzialywat na proze ludows Kujaw, odwotujac sie np. do
czasOw zaboréw oraz do wewnetrznego zroéznicowania i wydzielenia sie sub-
regionéw (m.in. Kujawy Borowe/Lesne, Kujawy Wtasciwe — Biate/Polne i tzw.
Bachorze). Na tej podstawie autorka celnie i niemal poetycko okreéla to zja-
wisko mianem ,roéznorodnosci i polifonicznosci bajek na Kujawach”. Dopetnia
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te analizy odniesieniami do wspoétczesnoéci, wskazujac na ideologizacje bajek
(casus socrealizmu) oraz na tre$ci genderowe, przez co uwidoczniona zostaje
zmiana kulturowa, jaka zachodzi w polskim spoteczenstwie od lat 50. XX w.

Bardzo pozytywnie trzeba odnieé¢ sie do uktadu bajek zastosowanego w to-
mie. Wykorzystano tu kryterium genologiczne i podzielono cato$¢ materiatu na
pie¢ czesci: Bajki magiczne (18 tekstow); Bajki nowelistyczne (sze$¢ tekstow);
Bajki komiczne — kawaty i humoreski (pie¢ tekstow), Podania — bajki wierzenio-
we (trzy teksty). Moze zastanawia¢ wydzielenie ostatniej cze$ci, zatytulowanej
Bajki zwierzece i religijne (legendy), skoro znalazly sie tam tylko dwa teksty —
jedna bajka zwierzeca i jedna legenda. Moze rzeczywiscie zal nie opublikowac
tych tekstow, a przy tym chyba nie da sie znalez¢ lepszego tytutu dziatu, ktory
zarazem systemowo pasowatby do pozostatych czesci.

Na wysoka ocene zastuguje wybor tekstow - sa to ,okazy” prozy ludo-
wej, tradycyjne, zywe, bliskie sercu wspotczesnych folklorystow, ktorzy rzadko
moga dzi$ natrafi¢ na tak cenne niepublikowane teksty. Sa to tez arcydzieta
gatunku, zaré6wno miniaturki — absolutne peretki — jak Kot i pies, jak i rozbudo-
wane fabuty, niektére pretendujace do miana mikropowiesci (np. teksty nr 1.4,
L.1o, I1.3).

Zauwazmy, ze Wroblewska kazdorazowo zaznacza stopien tradycyjnosci
oraz oryginalnosci tych tekstow, odnotowujac te kwestie w pierwszym przy-
pisie do tekstu, czego przyktadem moze by¢ chocby nastepujaca adnotacja:
»0 szczesliwej godzinie«, Feliks Paczkowski, sygn. XIV-0018, Wioctawek, 1958,
IIT konkurs, s. 13; oryginalny wariant bajki nowelistycznej T 930 »Markowe
szcze$cie«”. Czegsto — takze we wstepie — jesteémy naprowadzani na $lady
stylizacji i indywidualnego stylu (np. ,Przywotane przyktady, cho¢ oparte
na rozpoznawalnych schematach fabularnych, zawierajq elementy oryginalne,
poswiadczajace z jednej strony niekwestionowany dar fantazjowania autora,
a z drugiej typowg dla bajek ludowych zasade wariantywnosci, wedle ktorej
kazdy z bajarzy moze swobodnie modyfikowa¢ tworzong przez siebie wersje
bez uszczerbku dla catosci”; s. 31); na modyfikacje i kontaminacje watkoéw oraz
wprowadzanie elementéw nieludowych (s. 32) czy nowatorskich (s. 38-41).
Zatem juz na poczatku otrzymujemy przyktady $wietnych poglebionych analiz
filologicznych i folklorystycznych wybranych tekstow pod wzgledem nawiaza-
nia do watkoéw i proceséw modyfikacji. Ich efektem jest konkluzja o wysokiej
warto$ci kulturoznawczej, odwotujaca sie do pojecia dystansowania sie auto-
ra wobec tresci przestawionej opowieéci. Autorka opracowania pokazuje je
w kontekscie urealnienia, moralizowania, przemiany kultury pod wplywem
o$wiaty. Dzigki temu tom przestaje by¢ naukowsq prezentacja bajek kujawskich,
a staje sie wzorcows analiza ich przemian oraz przeobrazen folkloru i kultury
wsi, sytuujgcych sie w tamtych czasach na pograniczu ustnej kultury ludo-
wej i wspotczesnych nam swoistych form kultury postludowej. Owe strategie
dystansowania sie zastugujg na osobng uwage i na dalsze pogtebione studia.

Warto wyrdzni¢ pomyst wprowadzenia pojecia gatunku bajki konkursowej
i jego opis — genologiczng, typologiczng analize cech specyficznych dla takich
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tekstow pod katem formy, tresci, rekonstruowanych intencji autora (autozapis,
autocenzura, autokreacja, ,autoawans spoteczny” dokonywany przez opraco-
wanie swoich bajek) i pod wzgledem przemian, wartosci oraz §wiata realnego
zapos$redniczonego przez filtr bajki. To rowniez zakres wart pogtebiania w ko-
lejnych studiach Wroéblewskiej czy torunskiego srodowiska folklorystow.

Ucztg dla badacza (a mozna sadzi¢, ze dla niefolklorysty rowniez) pozostaja
dopiski autoréw, ktore Wroblewska pozostawita pod tekstami, np. ,,Te bajke
opowiedzial mi wujo Z. J.” lub ,Bajke te opowiedziala mi moja mama, ktora
ja styszata, jak byta matlgq dziewczynka, to do jej ojca schodzili sie wieczorami
i legendy opowiadali sasiedzi”; ,Te bajke tez styszatam od babci, ktora miata
79 lat J. M., zam. Koneck pow. Wtoctawek. Jak stuzyta u dziedzica, to ten sta-
rzec co past krowy opowiadal. Brak danych”; , Tq bajke styszalam od swojej
babci. Nazywata sie J. M. juz nie zyje. Pochodzita ona z Konecka — wie$, gmina
Aleksandrow Kujawski. Nie pi$émienna byta, stuzyta u dziedzica, jako 14-letnia
dziewczynka pasta gesi i styszata ja od starca, co past krowy, z nazwiska nie-
znanem, brak danych”; ,Te bajke czyli zabobon tez styszalam od mego ojca
I. D.” itd. Jest to $wietnie zachowana metaopowie$¢, pokazujaca korzenie bajki
kujawskiej i pochodzenie zebranych tekstow z bezposredniego ustnego prze-
kazu rodzinnego i sasiedzkiego — czyli z epoki zywego folkloru tradycyjnego,
istniejacego w naturalnym obiegu kulturowym.

Autorce antologii nalezg sie szczegdlne podziekowania za pozostawienie
w druku znacznikéw delimitacji, wprowadzonych do bajek przez autoréw, jak
np. ,koniec” lub ,Koniec bajki”, czy zachowanie segmentacji tekstow. Wazne
jest tez, ze Wroblewska, dodajac sobie pracy, objasnita stowa, ktére moga byc¢
niezrozumiate dla przecietnego czytelnika, nieobeznanego z jezykiem i kultura
Kujaw, np. z gwary (mgleé, molesty, kiej, opylgnaé, beckaé, posjasny), dotyczace
obrzeddéw i zwyczajow (wianowad, krzesny), kultury materialnej (dzieza, wyrko,
poreb, przyizba), wierzen (zaczyniaé, uczyniaé, rzuci¢ urok, kottun), jak tez zapi-
sanych niepoprawnie (hytrus). Pozwala to ujednoznaczni¢ przekazy, a zarazem
pokazuje wyczulenie redaktorki na zmienno$¢ jezyka na przestrzeni ostatniego
pétwiecza. Uwidacznia to tez jej wewnetrzy imperatyw, by zebrane i opubli-
kowane bajki byty przystepne, zrozumiate, a wigc atrakcyjne dla maksymalnie
szerokiego grona odbiorcow.

Przy kazdym tytule bajki podano imie i nazwisko autora opowiastki, miejsce
jego zamieszkania oraz rok edycji konkursu, na ktory ztozyt dang bajke. Autorzy
przekazow pozostajg gtownymi bohaterami recenzowanej antologii: bajki sg
oczywiScie wazne, ale bez bajarzy nie bytoby ich w zbiorach Muzeum, a wiec
i w tym tomie. Bez bajarzy ta publikacja po prostu by nie powstata.

Wroéblewska zatozyta, ze dobiera bajki do publikacji niezaleznie od popraw-
nosci jezykowej oraz ze nie ingeruje w zapis i nie dokonuje korekty stylu, stow-
nictwa, interpunkcji czy ortografii (pojawiajq sie tu wiec np. takie zapisy, jak
ktamierz, pozadek, zucié, zdazylo, obejzeli) ani delimitacji tekstow (obecne sg kil-
kustronicowe akapity). Ma to na celu zachowanie autentycznosci pozyskanych
tekstow, ukazanie ich ,w stanie naturalnym” (s. 54). Uwspotcze$nianie zapisu
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i usuwanie btedow sgq wpisane m.in. w wiele instrukcji z zasadami edytorskimi
dawnych tekstow archiwalnych, jednakze autorka opracowania zdecydowata sie
podaé nam teksty w oryginalnej ortografii, co dodaje antologii smaku.

Mozna zgtaszaé postulaty poréwnania konkursu torunisko-bydgoskiego z in-
nymi konkursami i przegladami, niekoniecznie bezpos$rednio zwiazanymi z pi-
sarstwem bajkowym. Warto byloby tez zajrze¢ do prac Jolanty Lugowskiej
(1999), Teresy Smolinskiej (1987) w celu wydobycia folklorystycznego aspektu
tradycji kulturowej na przyktadzie analizy przekazu bajkowego — stylizowane-
go pod katem konkurséw. Fragmenty dotyczgce przemiany stylu czy tematow
utwordéw datoby sie wesprze¢ ustaleniami Agnieszki Przybyly-Dumin (2013a,
2013b). Z kolei akapity na temat autocenzury i autokreacji, dokonywanych
przez autoréw bajek, przywodza na myél prace Zywiot i forma Wtodzimierza
Pawluczuka (1978).

Podsumowujac, omawiana antologia stanowi nowe ujecie pod kilkoma
wzgledami: znaczaco uzupetnia stan badan na temat bajki kujawskiej; zawiera
niepublikowane teksty z zasobéw archiwalnych; jest monograficznym przed-
stawieniem konkurséw torunsko-bydgoskich z lat 1955-1966; opisy i analizy
ujeto w nowy sposob, mogacy postuzy¢ za wzor dla innych tego typu opra-
cowan; wprowadzono nowe pojecia badz w istotny dla badan kultury sposob
dookreslono znane terminy, jak np. gatunek bajki konkursowej, zaangazowanie
ideologiczne bajek, autozapis mieszkancéw wsi, problematyka dystansowania
sig autoréw bajek wobec swojej rodzimej kultury i tradycji. Autorka we Wpro-
wadzeniu wykorzystata tez szeroki wachlarz opracowan naukowych oraz zré-
det z zakresu jezyka, kultury i prozy folklorystycznej, od potowy XIX w. po
wspoélczesno$c. Miejmy zatem nadzieje, ze ta praca bedzie poczatkiem wigkszej
serii, calo$ciowo utrwalajacej i opisujacej proze zgromadzong w archiwum
toruniskiego Muzeum Etnograficznego im. Marii Znamierowskiej-Prifferowej
oraz ze badacze bajek z innych regionéw zechca przygotowaé i wyda¢ podobne
materiaty archiwalne z innych obszaréw Polski.
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Zebranie w jednym tomie prac folklorystycznych Heleny Kapetus jest inicjatywa
niezwykle cenna, a ich lektura okazuje sie nie tylko pozyteczna poznawczo, ale
zarazem skiania do rozmaitych refleksji na temat metod badania folkloru oraz
blaskow i cieni polskiej folklorystyki. Ocene tego wydawnictwa wypada zaczaé
od stwierdzenia osobliwego, a przy tym do$¢ znaczacego faktu. Otdz jest to do-
piero trzecia publikacja ksigzkowa tej autorki. Wczesniej w formie ksigzki ukazat
sie jedynie jej doktorat (Kapetus 1964) oraz skromny objetosciowo zbidr szkicow
poswigconych koledom (Kapetu$ 1991). Ogromny dorobek Heleny Kapetu$ pozo-
stawat wiec do tej pory rozproszony (por. Kapetu$ 2002), a tym samym jedna
z gtéwnych zalet omawianej publikacji jest to, ze daje ona pierwsza mozliwo$¢,
aby spojrze¢ na niego cato$ciowo i zobaczy¢ go w zupelnie nowym $wietle.

W ksigzce zamieszczono 69 tekstow (rowniez w jezyku niemieckim, rosyj-
skim, francuskim, wegierskim i butgarskim), stanowiacych wyboér najwazniej-
szych i zarazem najbardziej charakterystycznych dla owego dorobku prac, ktore
mozna by podzieli¢ na co najmniej pie¢ kategorii (w tomie zdecydowano sie


mailto:piotr.grochowski@umk.pl
https://orcid.org/0000-0001-7333-0439
https://doi.org/10.12775/LL.4.2022.008

114 LITERATURA LUDOWA PTL

na uktad chronologiczny). Pierwsza z nich to wieksze studia komparatystycz-
ne dotyczace zwigzkow literatury i folkloru, przede wszystkim za$ jednego
z glownych obszaréw zainteresowan autorki, jakim byta literatura staropolska.
Znajdujemy tu m.in. prace na temat Sowizrzala, pie$ni Cantio de Hungaria
occupata, staropolskich sennikéw, poezji Stanistawa Gasiorka, Sobétki Jana Ko-
chanowskiego czy folkloru w Trylogii Sienkiewicza. W tym nurcie mieSci sie
tez osiem tekstow o tematyce koledowej pochodzacych ze wspomnianej wezes-
niej ksigzki O turze zlotorogim. Drugi typ prac zaprezentowanych w tomie to
wstepy, postowia i komentarze, bedgce efektem réznego rodzaju inicjatyw edy-
torsko-wydawniczych, w ktorych Helena Kapetu$ czesto uczestniczyta. Mamy
tu zardwno pozycje nalezace do swego rodzaju klasyki folklorystycznych anto-
logii, np. Bajki i podania Jozefa Lompy (1965), Bajka ludowa w dawnej Polsce
(1968), Spiewajgca lipka. Bajki Stowian zachodnich (1972), Basnie braci Grimm
(1982), Ksiega bajek polskich (1988), jak i wydawnictwa mniej znane, np. tomy
inspirowanych folklorem opowiadan Bolestawa Wojewddzkiego i Augustyna
Necla. Trzecim rodzajem tekstow sg szkice i hasta biograficzne poswiecone pol-
skim badaczom folkloru, publikowane czesto w wydawnictwach zagranicznych,
a bedace poklosiem prac nad Dziejami folklorystyki polskiej (samych artykutow
napisanych przez Kapetu$ do tej monografii nie przedrukowano w omawianym
tomie). Czwarta grupa publikacji to wieksze i mniejsze szkice folklorystyczne
dotyczace roznych zagadnien szczegdétowych: konkretnych tekstow, gatunkow,
motywow czy probleméw, np. bajki o trzech muzykantach, pie$ni dziadowskich,
romantycznego wizerunku lirnika, zamawian, okrucienstwia w bajkach ludo-
wych czy raptularza Antoniny Konopczanki. I wreszcie pigta kategoria tekstow,
ktorg moim zdaniem warto wyrdznié, to sprawozdania z dziatalnoéci Pracowni
Literatury Ludowej IBL oraz opisy dorobku jej kierownika, Juliana Krzyza-
nowskiego, w tym dramatycznych okolicznosci powstawania i wydawania jego
katalogu bajek ludowych. Te ,drobiazgi” z pewnych powodéow wydaja mi sie
niezwykle interesujgce (a jednoczesnie do tej pory byly mato znane), dlatego
wroce do nich jeszcze w dalszej cze$ci omdwienia.

Juz powyzsze skrotowe wyliczenie wskazuje na pewna charakterystyczna
ceche aktywnos$ci naukowej Heleny Kapetu$. Z jednej strony byta ona skon-
centrowana na do$¢ wyraznie okre$lonym polu badawczym, ktoére stanowit
folklor stowny (gtéwnie prozatorski) oraz zwiazki folkloru z literatury (przede
wszystkim staropolska), z drugiej strony autorka podejmowala sie bardzo roz-
nych zadan, w efekcie czego jej dorobek cechuje sie formalnym rozdrobnieniem,
swoistg polimorficznoécig i — jak powiedziano — do tej pory pozostawal rozpro-
szony. Nalezy przy tym doda¢, ze omawiana publikacja (co zreszta zaznaczono
w podtytule) tak naprawde ukazuje jedynie cze$¢ owej twodrczosci naukowe;j.
Précz wspomnianej wcze$niej ksigzki o Stanistawie Gasiorku oraz obszernych
rozdziatdéw z Dziejow folklorystyki polskiej (Kapetus, Krzyzanowski 1970, 1982),
pominieto w niej bowiem liczne omdwienia i recenzje, ktore ukazywaly sie
m.in. na famach ,Literatury Ludowej”, oraz hasta napisane do Stownika folkloru
polskiego (Krzyzanowski 1965) i dwutomowej publikacji Literatura polska. Prze-
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wodnik encyklopedyczny (Krzyzanowski i in. 1984-1985). Do tego doda¢ nalezy
wiele prac redakcyjnych, ktore nie przybraty postaci tekstowej w formie wste-
pu czy postowia; Helena Kapetu$ byta m.in. redaktorka lub wspotredaktorky
takich publikacji, jak: Sto basni ludowych (wspoélnie z Julianem Krzyzanowskim;
rowniez wydan w jezyku bulgarskim, wegierskim i niemieckim), Polska bajka
ludowa w ukladzie systematycznym (Krzyzanowski: 1962—-1963) oraz serii reedycji
pierwszych polskich antologii piesni ludowych (Zegota Pauli, Piesni ludu pol-
skiego w Galicji, Jozef Konopka, Piesni ludu krakowskiego, Kazimierz Wiadystaw
Wojcicki, Piesni ludu Bialochrobatéw, Mazuréw i Rusi znad Bugu). Wszystko
to sktada sie na spu$cizne imponujacych rozmiardéw, przy czym wiele z jej
elementéw zapewnito sobie trwate miejsce w dorobku polskiej humanistyki,
stanowigc ,narzedzia pracy” rowniez dla dzisiejszych folklorystow, etnologdw
i badaczy literatury.

Jak wspomnialem na wstepie, czytajac prace zamieszczone w tomie Wszyst-
ko jest folklorystykq, mamy okazje zapoznaé sie z dorobkiem autorki w formie
scalonej i skondensowanej. Forma ta pozwala za§ dostrzec pewne jego aspekty,
ktore do tej pory — przynajmniej dla mnie — byly stabo widoczne badz nieoczy-
wiste. Zapewne kazdy z czytelnikéw moze w tym zakresie dokona¢ wtasnych
»,0dkry¢”, ja chcialbym zwroci¢ uwage na dwie kwestie, ktore z dzisiejszej per-
spektywy wydaja mi sie szczegdlnie interesujace.

Pierwsza z nich jest niezwykla rzetelno$¢ badan naukowych prowadzonych
przez autorke. Jej prace charakteryzujq sie skoncentrowaniem na szczegotach,
pieczotowitym zbieraniem informacji i analizowaniem réznego rodzaju zrodet
oraz bardzo ostroznym formutowaniem hipotez i wnioskéw. Mozna powiedzie¢,
ze jest to folklorystyka intensywna, czyli taka, ktora skupia sie na wasko rozu-
mianym folklorze jako ustnej tworczoéci stownej badanej w ujeciu empirycznym
(analiza konkretnych tekstow folkloru/literatury i zZrodet historycznych), a zara-
zem probuje w sposdb mozliwie wyczerpujacy opisaé szczegdtowe i wyraznie
zarysowane problemy badawcze. Taki model badan znajduje sie na antypodach
folklorystyki ekstensywnej, ktora poszerza tradycyjne pola badawcze, zmie-
rzajac raczej do uje¢ o charakterze teoretycznym i analizy pewnych ogélnych
proceséw komunikacyjnych czy — szerzej — kulturowych (Bartminski 2005: 10).

Dobry przyktad skrupulatnosci cechujacej autorke znajdujemy choéby w ar-
tykule Modlnicki raptularz Antoniny Konopczanki, gdzie dokonano nie tylko
drobiazgowej analizy samego rekopisu, jego zawartosci i okolicznoéci powstania,
ale wiele miejsca po§wiecono rozmdéwczyniom i rozméwcom Konopczanki. Jest
to kwestia o tyle istotna, iz jak dobrze wiemy, w Zrdédtach z tamtego okresu
zwykle brakuje nawet podstawowych danych na temat wykonawcoéw, co zna-
czaco utrudnia interpretacje tekstow folkloru. W tym zakresie Kapetus podjeta
nawet wysitek dotarcia do proboszcza parafii w Modlnicy, ks. Walentego Gato-
wicza, ktory ,w toku zmudnych poszukiwan” w ksiegach parafialnych pomogt
ustali¢ takie szczegoty, jak daty urodzin, $mierci czy §lubow poszczegdlnych
informatorek i informatoréw (s. 290). Energia i czas poswiecone na zebranie ta-
kich informacji przynosza efekty, ktore moga sie¢ wydawaé mato spektakularne,
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nie prowadza bowiem do formutowania efektownych hipotez czy wyciggania
fundamentalnych wnioskow. Z dzisiejszej perspektywy nalezy jednak docenié
niewatpliwe walory takiego ,staro§wieckiego” modelu badan. W czasach, kiedy
ktadzie si¢ duzy nacisk na ,innowacyjno$¢”, ,przelomowos$¢” oraz ,szybkie pu-
blikacje”, mato kto jest sktonny podejmowa¢ trud zmudnego gromadzenia tego
typu szczegdlowych danych, co w konsekwencji prowadzi niejednokrotnie do
powstawania prac mato rzetelnych i powierzchownych. W tym zakresie publi-
kacje Heleny Kapetus mogg stanowi¢ pozytywny punkt odniesienia czy wrecz
wzdr do nasladowania.

Jej dorobek naukowy ma jednak jeszcze jedng specyficzng ceche, ktora
w moim przekonaniu nie jest juz tak jednoznaczna. Chodzi mianowicie o to, ze
znaczna jego cze$¢ ma charakter swoiScie ustugowy. Sg to bowiem, jak wczes-
niej wspomniatem, roznego rodzaju wstepy, postowia, komentarze, artykuty ha-
stowe oraz liczne — nierzadko monumentalne — prace redakcyjno-wydawnicze.
W wyniku takich dziatlan powstawaty publikacje bardzo wazne, tworzace na-
rzedzia do dalszych badan folklorystycznych czy literaturoznawczych, jednak
ich specyfika polegata na tym, ze stanowily raczej podsumowanie czy uporzad-
kowanie istniejgcego stanu wiedzy lub aplikacje wypracowanych wczesniej
rozwigzan. Nie wskazywano w nich nowych probleméw czy perspektyw ba-
dawczych, nie dokonywano istotnych zwrotéw w zakresie teorii czy metodo-
logii badan.

Trzeba przy tym wyraznie zaznaczy¢, ze rzecz dotyczy nie tylko dziatan
naukowych Heleny Kapetus, ale — w szerszej perspektywie — ogdlnego mode-
lu funkcjonowania i dorobku Pracowni Literatury Ludowej (PLL) powotanej
w 1953 r. w ramach Instytutu Badan Literackich PAN, ktorej zespot — jak
stwierdza autorka ,posiadl trudng umiejetno$¢ pracy kolektywnej” (s. 116).
Efekty owej ,pracy kolektywnej” byly bez watpienia imponujgce, by wspo-
mnie¢ cho¢by wzmiankowane wczesniej Dzieje folklorystyki polskiej (Kape-
tus, Krzyzanowski 1970, 1982), Polskq bajke ludowq w uktadzie systematycznym
(Krzyzanowski 1962-1963) czy Stownik folkloru polskiego (Krzyzanowski 1965).
Z przypomnianych w omawianej ksigzce sprawozdan wynika jednak jasno, ze
mozna tu moéwi¢ réwniez o drugiej stronie medalu czy tez pewnych skutkach
ubocznych przyjetego w PLL modelu badan i dziatan. Jak bowiem szcze-
rze stwierdza autorka, ,,cztonkowie zespotu wykonuja niewdzieczne, zmudne
i mato efektowne prace komentatorskie” (s. 116). W innym teks$cie rozwija te
mys$l, konkludujac: ,,cztonkowie zespotu [...], prowadzac prace nie zawsze efek-
towne, starali sie dawa¢ w nich rzetelna podbudowe, oparta na solidnej znajo-
mosci ludowego tekstu i jego zycia, pod gmachy, by¢ moze §wietniejsze, ktore
na tej podwalinie kiedy$ powstang” (s. 375). Oczywiscie nalezy tu doceni¢
zaro6wno skromno$¢ badaczki, jak i swego rodzaju po§wiecenie catego zespotu,
pracujacego dla dobra nauki, czy wskazywana wcze$niej rzetelnos¢, jednak
przyjecie takiego modelu dzialania miato dwojakiego rodzaju skutki uboczne.

Po pierwsze, mozna postawi¢ teze, ze wptyw PLL (a zwlaszcza jej kierow-
nika, Juliana Krzyzanowskiego) na rozwdj badan byt na tyle duzy, ze w pol-
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skiej folklorystyce przez dtugie lata zadecydowanie dominowat paradygmat
literaturoznawczy. W tej sytuacji z jednej strony nie interesowano sie zbytnio
nowymi koncepcjami rozwijanymi na gruncie folklorystyki zachodniej (np. per-
formatyka, teorig komunikacji), a z drugiej strony znaczacemu ostabieniu ulegt
tradycyjny paradygmat etnologiczny. W tym ostatnim zakresie istotne znacze-
nie mialy jednak rowniez decyzje administracyjne podejmowane na wyzszym
szczeblu. Kapetu$ wspomina o tym w swoich sprawozdaniach, piszac o proble-
matycznych konsekwencjach ,oddzielenia komorek zajmujacych sie gromadze-
niem i badaniem wspoétczesnego folkloru”, ktore znalazty sie w obrebie Pan-
stwowego Instytutu Sztuki, co ,odcieto pracownie od bratniej gatezi studiow”
(s. 115). W efekcie przyjecia takich rozwigzan organizacyjnych pracownicy
PLL tylko wyjatkowo mieli okazje uczestniczy¢ w badaniach terenowych, by
— jak szczerze stwierdza autorka — ,raz po raz stwierdzac¢ ze smutkiem swoje
nikte przygotowanie do pracy tego rodzaju” (s. 374). Po drugie, folklorystyka
oddzielona w spos6b sztuczny i administracyjny od etnologii i badan tereno-
wych oraz zdominowana przez polonistéw stata si¢ w Polsce de facto naukq
pomocnicza literaturoznawstwa. Konsekwencje takiego stanu rzeczy w sposob
dosadny i ironiczny podsumowat swego czasu Jerzy Bartminski, piszac, ze
folklorystyka polska ,mimo niewatpliwych osiagnie¢ nie jest w humanistyce
dyscypling partnerska, pozostaje ubogg krewng z plebejskim [...] rodowodem,
ktorg przywoluje sie i dopuszcza do paniskiego stotu tylko na wyrazne zycze-
nie gospodarza, wielkiego artysty: Mickiewicza, Norwida, Nowaka, Vincenza...”
(Bartminski 1990: 128).

Ustugowy profil dziatalnosci PLL sprawiat wiec, ze dorobek naukowy jej
pracownikéw w pewnym sensie rozmieniat sie na drobne, pozostawal rozpro-
szony, w znacznej mierze niedoceniony, a sytuacja taka — w szerszej i dtuz-
szej perspektywie — doprowadzita do marginalizacji folklorystyki w pejzazu
polskich nauk humanistycznych. Teksty Heleny Kapetu$ rzucajq jednak pew-
ne $wiatlo na jeszcze jeden aspekt tej sytuacji. Wydaje sie bowiem, ze owa
ytrudna umiejetnosé pracy kolektywnej” wykorzystywana byta nie tylko do
obstugi biezacych potrzeb srodowiska naukowego (np. prowadzenie kwerend)
czy realizacji swego rodzaju misji (przygotowanie narzedzi do dalszych badan).
Stuzyta ona zarazem konkretnym przedsiewzieciom naukowym, firmowanym
nazwiskiem Juliana Krzyzanowskiego, ktorego pozycja w PLL nie ograniczata
sie bynajmniej do pelnienia funkcji kierownika, byt on wszak niekwestiono-
wanym i darzonym wyjatkowym uznaniem liderem naukowym catego zespotu.
Jego prace sg wielokrotnie przywolywane w tekstach Heleny Kapetus, ktora
oceniajac ich wymiar, stwierdza, ze badania Krzyzanowskiego ,,s3 i wytycza-
niem nowych szlakow w naszej folklorystyce, i zarazem drogowskazami na
tych szlakach” (s. 116). Nie chce tu bynajmniej podwaza¢ tych osiagnie¢, cho¢
z dzisiejszej perspektywy zwtaszcza na ich nowatorstwo trzeba by spojrzec
szerzej i bardziej krytycznie. Chodzi mi tylko o to, ze taki model zespotowej
pracy firmowanej przez jednego lidera zwykle niesie ze soba pewne nieko-
rzystne konsekwencje i zagrozenia. W tym przypadku mozna powiedzie¢, ze
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konsekwencje te byly dwojakiego rodzaju. Po pierwsze — jak juz wspominatem

— w odrdznieniu od dorobku Krzyzanowskiego, dorobek innych cztonkéw zespo-
tu PLL ulegt nie tylko rozproszeniu, ale i swoistej anonimizacji oraz zapomnie-
niu. Po drugie, co jest moze jeszcze bardziej istotne, kiedy Krzyzanowskiego
zabraklo, z zespotu przywyktego do ,pracy kolektywnej” nie wylonit sie zaden
inny lider, ktory mogtby zaja¢ miejsce mistrza i z powodzeniem rozwija¢ jego
dzieto. A poniewaz w PLL nie wypracowano rowniez mechanizméw ksztalce-
nia mtodych adeptoéw folklorystyki, pracownia zaczeta ,wymiera¢” i po odejsciu
na emeryture Heleny Kapetus$ zostala rozwiazana.

W tym kontekscie nalezy wiec jeszcze raz podkreslic, ze ksigzka Wszystko
jest folklorystyka stanowi publikacje zaréwno ciekawa, jak i bardzo wazna. Jej
warto$¢ polega nie tylko na tym, ze scala i przypomina dorobek jednej z naj-
bardziej zastuzonych polskich folklorystek. Rownoczeénie sktania ona bowiem
do refleksji nad metodami i perspektywami badawczymi oraz pewnymi mode-
lami organizacji prac naukowych, ktore maja istotne konsekwencje dla efektow
badan, rozwoju i pozycji poszczegdlnych dyscyplin oraz zawodowych loséw
samych badaczy. Mozna powiedzie¢, ze losy Heleny Kapetu$ ostatecznie poto-
czyty sie pomyslnie, poniewaz spadkobiercy autorki skutecznie zadbali o to, by
jej liczne prace nie pozostaly w stanie rozproszenia i nie ulegaty stopniowemu
zapomnieniu. Dzigki tej inicjatywie mogg one by¢ cennym Zrédlem wiedzy,
ale tez inspiracjg i swego rodzaju punktem odniesienia dla kolejnych pokolen
folklorystow.
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