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Pojecie depozytariusza niematerialnego
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w polskim dyskursie heritologicznym

The Notion of a Bearer of Intangible
Cultural Heritage in the Polish
Heritological Discourse
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ABSTRACT: The article opens a discussion about the reconstruction of a heritologi-
cal definition of an intangible cultural heritage bearer in the Polish literature on
the subject. The character of prolegomena is reflected in the article’s structure:
first, selected lexicographic descriptions of the bearer lexeme’s semantics are pre-
sented, followed by fragments of the UNESCO 2003 Convention for the Safe-
guarding of the Intangible Cultural Heritage with related documents and Polish
materials. On this basis, further 32 elements of a definition of the term “a bearer
of intangible cultural heritage” are extracted. They can be expressed in four fields
(aspects) of a bearer’s activity: social, axiological, safeguarding of heritage and
cultural policy. In the conclusion, the author describes a 4-stage process of the
bearer’s emergence, resulting from the subject-related approach inscribed into the
UNESCO 2003 Convention: awareness of the need to safeguard one’s intangible
heritage, act of will, declaration of will and action. It can be assumed that this
is what the process of transforming any society into a community of intangible
cultural heritage bearers would look like.

KEYWORDS: The 2003 Convention for the Safeguarding of the Intangible Cultural
Heritage, safeguarding of tradition, heritology, cognitive description
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Konwencja UNESCO w sprawie ochrony niematerialnego dziedzictwa kultu-
rowego z 2003 r. (UNESCO 2011), ratyfikowana przez Polske osiem lat pozniej,
przyjmuje, ze niematerialne dziedzictwo kulturowe to praktyki, wyobrazenia,
przekazy, wiedza i umiejetnos$ci (jak rowniez zwigzane z nimi materialne
korelaty, czyli narzedzia, przedmioty, artefakty i przestrzen kulturowa), kto-
re czlonkowie danej wspdlnoty uwazaja za cze$¢ swojego dziedzictwa (por.
UNESCO 2011, art. 2). Zaznaczajg sie w tej definicji dwa aspekty: przed-
miotowy — skupiony wokot tego, co jest dziedzictwem niematerialnym, oraz
podmiotowy — wskazujacy na osoby i wspolnoty depozytariuszy dziedzictwa,
$wiadomie podejmujace dziatania stuzace ochronie zywych tradycji. Cho¢
mijaja kolejne dziesieciolecia debaty o dziedzictwie niematerialnym, w tym
20 lat od rozpoczecia polskich miedzyresortowych i miedzysrodowiskowych
dysput, w wyniku ktérych kwestie przedmiotowe sg w miare dobrze opraco-
wane, to dotad nie doczekali$my sie poszerzonej definicji pojecia depozyta-
riusza dziedzictwa niematerialnego. Dlatego celem niniejszego artykutu jest
proba wypetnienia tej luki.

Artykul w zasadzie otwiera dyskusje nad rekonstrukcja heritologicznej defi-
nicji depozytariusza niematerialnego dziedzictwa kulturowego w polskiej litera-
turze przedmiotu. Charakter prolegomeny rzutuje na jego strukture: najpierw
zaprezentowane zostaja wybrane opisy leksykograficzne leksemu depozytariusz,
nastepnie fragmenty Konwencji UNESCO w sprawie ochrony niematerialne-
go dziedzictwa kulturowego z 2003 r. wraz z najwazniejszymi dotyczacymi
jej dokumentami. Lektura tych materialow stanowi podstawe do wydobycia
kolejnych — oznaczonych liczbami w nawiasach kwadratowych — elementow
definicji terminu ,,depozytariusz niematerialnego dziedzictwa kulturowego”,
zaréwno w ukladzie deskryptywnym, jak i preskryptywnym w zakresie praw,
zobowiazan i zadan. Pociagajaca jest tez proba opisania procesu przemiany do-
wolnej spotecznosci we wspolnote depozytariuszy, co znalazto miejsce w pod-
sumowaniu.

Pojecie depozytariusza w polszczyznie potocznej

Przeglad stownikow jezyka polskiego pokazuje, ze pojecie depozytariusza dzie-
dzictwa nie jest wspolczesnie zakorzenione w jezyku potocznym'. Dla przy-
ktadu w obszernym Stowniku jezyka polskiego z 1960 r., notujacym historycz-
ny stan polszczyzny, stowo ,depozytariusz” pojawia sie w jednym znaczeniu,
prawniczym: ,osoba, u ktorej ztozono depozyt”. Udokumentowano to dwoma
cytatami, w ktéorych mowa o osobie jednego z historykéw polskiej emigracji
jako depozytariuszu czyjego$ pamietnika oraz o tym, ze ,depozytariusze zobo-
wiazani sa donie$¢ o przechowywanych sumach w ciagu 10 dni” (Doroszewski
1960: 89). Nowszy Praktyczny stownik wspéiczesnej polszczyzny PAN w tomie
Z 1996 r. podtrzymuje te sensy, pozostajac przy przyporzadkowaniu tego poje-

1 Zauwazmy, ze na popularnym portalu zbierajacym synonimy dla hasta ,,depozytariusz” wska-
zano tylko jeden (ktoéry w zasadzie synonimem nie jest): ,przechowuje” (Synonim.NET b.d.).
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cia do jezyka prawniczego: ,0soba, ktora przyjmuje pieniadze, dokumenty lub
przedmioty warto$ciowe w depozyt, na przechowanie, np. w banku, sadzie,
w zastaw, jako kaucje” (Zgotkowa 1996: 271). Najnowszy Wielki stownik jezyka
polskiego (Zmigrodzki b.d.) hastem ,depozytariusz”, zaktualizowanym w 2017 r.,
obejmuje cztery znaczenia: 1) depozytariusz przedmiotow, 2) pieniedzy, 3) bank
i 4) depozytariusz prawdy. Pierwsze znaczenie odnosi sie¢ do urzeddéw panstwa
i ich funkcjonowania, znaczenie drugie i trzecie - do finanséw i bankowosci,
a razem dotyczg czlowieka w spoteczenstwie. Z kolei czwarte, kwalifikowa-
ne jako ksiazkowe, odnosi sie do cztowieka jako istoty psychicznej, a doktad-
niej — oceny, warto$ciowania, prawd, takze zyciowych? Przyjrzyjmy sie temu
ostatniemu sensowi: ,ksigzk. osoba, ktora jako jedyna przechowuje w swojej
$wiadomosci obraz czego$” (Zmigrodzki b.d.), skorelowanemu z definicjg de-
pozytariuszki wspomnien: ,ksigzk. kobieta lub instytucja, ktora jako jedyna
przechowuje w swojej §wiadomosci obraz czego§”. Cytaty za$ moéwig o depo-
zytariuszu pamieci, prawdy, wiedzy i tradycji: ,Depozytariuszami tradycji byli
wiec przede wszystkim starcy” (Zmigrodzki b.d.).

Pojecie depozytariusza w znaczeniu czwartym, ze wzgledu na ostatni cytat
i zaliczenie do kategorii warto$ci i prawd zyciowych, mogtoby zosta¢ uznane
za najblizsze idei Konwencji UNESCO w sprawie ochrony niematerialnego
dziedzictwa kulturowego (UNESCO 2011), gdyz dziedzictwem niematerialnym
jest tylko to, co z calego uniwersum tre$ci przejetych od poprzednich pokolen
dana wspolnota, grupa badz jednostka uwaza za cze$¢ swojej tozsamosci kul-
turowej oraz uznaje za warte ochrony i przekazania dalej (por. UNESCO
2011, art. 2 pkt 1).

Podsumowujac, mozna powiedzie¢, ze stownikowe definicje leksemu de-
pozytariusz wskazywalyby nastepujace funkcje depozytariusza dziedzictwa
niematerialnego: [1] Dzialania depozytariusza umocowane sg w kontekscie
spoteczenstwa, panstwa i urzedow panstwa wszelkich dziatan ochronnych,
co jest zrozumiate, gdy uswiadomimy sobie, ze ochrona dziedzictwa w my$l
Konwencji UNESCO z 2003 r. jest dziataniem z zakresu polityki kulturalnej
panstwa (cho¢ na réznych szczeblach wladzy samorzadowej). [2] Waga dziatan
depozytariusza jest adekwatna do wysokiego uplasowania dziedzictwa nie-
materialnego na drabinie aksjologicznej danej grupy, wspolnoty, wspolnoty
lokalnej, jednostki, panstwa, narodu itd. [3] Depozytariusz dziedzictwa otrzy-
muje tradycje od poprzednich pokolen i ma je — bez uszczuplenia — przekazac
nastepnym. To przypomina, ze Krzysztof Kowalski przyréwnuje rozumiane en
block dziedzictwo do depozytu bankowego (Kowalski 2013: 29). [4] Depozyta-
riusz nie jest wiascicielem dziedzictwa niematerialnego, ale jego opiekunem
i straznikiem.

2 Mowa w tym zdaniu o tzw. kwalifikacji tematycznej, zastosowanej w Wielkim stowniku jezyka

polskiego (Zmigrodzki b.d.).
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Pojecie depozytariusza w polskim dyskursie heritologicznym.

Propozycja wstepna

Jednym z efektéw zaistnienia Konwencji UNESCO z 2003 r. w polskiej rzeczy-
wisto$ci prawnej i kulturowej jest powstanie terminu ,depozytariusz niemate-
rialnego dziedzictwa kulturowego™ oraz proces uscislania jego znaczenia. Po-
mimo ze nie pojawit sie¢ ani we wspomnianym dokumencie, ani w Dyrektywach
operacyjnych (Schreiber 2023: 84-145), nie uniemozliwia to zrekonstruowania
definicji ze szczegdlnym uwzglednieniem praw, obowiazkéow i zadan stojacych
przed depozytariuszami tego dziedzictwa. Przypomnijmy, ze w Konwencji
UNESCO z 2023 r. zapisano:

niematerialne dziedzictwo kulturowe, przekazywane z pokolenia na po-
kolenie, jest stale odtwarzane przez wspoélnoty i grupy w relacji z ich
otoczeniem, oddziatywaniem przyrody i ich historig oraz zapewnia im
poczucie tozsamosci i ciaglosci, przyczyniajac sie w ten sposéb do wzro-
stu poszanowania dla réznorodnosci kulturowej oraz ludzkiej kreatywno-
$ci. Dla celéw niniejszej Konwencji uwaga bedzie skierowana wylacznie
na takie niematerialne dziedzictwo kulturowe, ktore jest zgodne z istnie-
jacymi instrumentami miedzynarodowymi w dziedzinie praw czlowieka,
jak rowniez odpowiada wymogom wzajemnego poszanowania miedzy
wspolnotami, grupami jednostkami, oraz zasadom zréwnowazonego roz-
woju (UNESCO 2011, art. 2 pkt 1).

A zatem do definicji depozytariusza dziedzictwa niematerialnego wesztyby ko-
lejne elementy oznaczajace konkretne zobowiazania: [5] Depozytariusz odpo-
wiada za utrzymanie bezpoéredniej transmisji danego elementu dziedzictwa,
prymarnie — w tonie rodziny, wspodlnoty lokalnej* i regionalnej. Na tej podsta-
wie zasadza si¢ definicja przyjeta w instrukcji do wniosku o wpis zjawiska na
Krajowg liste niematerialnego dziedzictwa kulturowego:

Depozytariusze: osoby nalezace lub wywodzace sie ze spotecznoéci,
w ktorej dany element niematerialnego dziedzictwa kulturowego jest
przekazywany z pokolenia na pokolenie. Dzieki temu przekazowi osoby

3 W oficjalnych dokumentach UNESCO w jezyku angielskim uzywane jest stowo bearer, ktorego
znaczenia w polszczyznie (nosiciel, tragarz, okaziciel itp.) maja negatywne konotacje, stad
m.in. zdecydowano sie na uzywanie neutralnego leksemu depozytariusz.

4 Anna Weronika Brzezinska pisze wrecz: ,Spoteczno$é lokalna w Konwencji okre$lana jest
mianem depozytariuszy, a wiec tych, ktorzy przechowuja i chronia, indywidualnie i zbiorowo,
a takze za posrednictwem instytucji kultury, nauki i edukacji oraz samorzadu terytorialnego
jako organu prowadzacego np. instytucje kultury” (Brzezinska 2013: 266). Tak samo Stawomir
Ratajski: ,Tak wiec Konwencja skupia sie przede wszystkim na grupach i spotecznosciach
lokalnych, zachowujacych silne wiezi wewnetrzne przybierajace réznorodne formy kulturowe,
ktorych ciagtoé¢ przetrwania jest uzalezniona od zapewnienia ciagtoéci zycia danego zjawiska
w nastepnych pokoleniach” (Ratajski 2015: 16-17).
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te posiadaja wiedze, umiejetnosci i znajomo$¢ znaczen zwigzanych z tym
elementem dziedzictwa (Narodowy Instytut Dziedzictwa b.d.).

[6] Depozytariusz odpowiada za zachowanie zywotnos$ci dziedzictwa niema-
terialnego w naturalnym kontekscie kulturowym. Na istotno$¢ tego aspektu
wskazujg Dyrektywy operacyjne w punkcie 120, w ktérym czytamy:

Przy publikacji i rozpowszechnianiu informacji na temat elementéw wpi-
sanych na Listy nalezy zadba¢ o przedstawienie ich w ich kontekscie
oraz skupieniu si¢ na ich warto$ci i znaczeniu dla danej spotecznosci,
a nie tylko na ich atrakcyjnosci estetycznej lub wartosci rozrywkowe;j
(Schreiber 2023: 120).

[7] Depozytariusz odpowiada za podtrzymanie spotecznej cyrkulacji tresci
kulturowych, gdyz w zakresie ochrony dziedzictwa niematerialnego jest on
odpowiedzialny nie tylko za utrzymanie zywotnoéci danej praktyki, ale tez za
przekaz wiedzy oraz poglebionych znaczen przypisywanych danemu elemen-
towi dziedzictwa. [8] W dziataniach ochronnych nie narusza praw i dobrego
imienia nikogo ze wspodlnoty depozytariuszy, jak tez zadnej jednostki ani grupy
niezwigzanych bezposrednio z danym dziedzictwem. Wrecz przeciwnie — jego
zadaniem jest stymulowanie wzrostu $wiadomoéci réznorodnosci kulturowej
oraz upowszechnianie szacunku dla depozytariuszy innych elementéw dzie-
dzictwa. [9] Stara sie zachowa¢ rownowage miedzy dziedzictwem niemate-
rialnym a catoscig kontekstu kulturowego (w tym wyznaniowego i religijnego),
krajobrazem naturalnym (postulat harmonii z natura, zwierzetami, ro$linami,
caloscig $rodowiska geograficznego itp.), historycznym itd. [10] Depozytariusz,
kierujac sie zasadami zréwnowazonego rozwoju (zob. np. Janikowski 2009;
Ratajski 2013: 22), ma na celu zbudowanie partnerskiej relacji wewnatrz wspol-
noty depozytariuszy (w drugiej kolejno$ci — w porozumieniu z pozostatymi
interesariuszami tego dziedzictwa)s.

Précz przynoszenia zysku, promocji miejsca, przyciagniecia turystow itd.
ochrona dziedzictwa niematerialnego ma zadba¢ o jedno$¢, tozsamos$é i po-
czucie ciagtoéci wspdlnoty depozytariuszy, ktora proponuje widzie¢ jako spo-
tecznoé¢ wspotdepozytariuszy. W tym zakresie przydatna okazuje sie teoria
kapitalu spotecznego Pierre’a Bourdieu. Zgodnie z nig przekaz dziedzictwa
niematerialnego da sie rozpatrywac¢ jako tzw. dzielenie sie¢ rzeczywistymi i po-
tencjalnymi zrédtami, wiedza i informacjami, ktore jednostka lub grupa oséb
nabywa poprzez relacje w mniej lub bardziej zinstytucjonalizowany sposob
(Drapala 2020: 123-126).

5 Funkcje depozytariuszy i interesariuszy dziedzictwa niematerialnego wraz ze wstepnym roz-
roznieniem tych poje¢ — zob. Smyk 2022. Definicja interesariuszy niematerialnego dziedzictwa
kulturowego warta jej osobnej poszerzonej analizy.
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Warto przyjrzeé sie zapisom ogélniejszym, czyli celom Konwencji UNESCO
z 2003 1. i jej preambule. Cele sformutowano nastepujaco:

a) ochrona niematerialnego dziedzictwa kulturowego,

b) zapewnienie poszanowania niematerialnego dziedzictwa kulturowego
wspolnot, grup i jednostek,

¢) wzrost, na poziomie lokalnym, krajowym i miedzynarodowym, $wia-
domosci znaczenia niematerialnego dziedzictwa kulturowego oraz
zapewnienie, aby dziedzictwo to bylo wzajemnie doceniane,

d) zapewnienie miedzynarodowej wspotpracy i pomocy (UNESCO 2011,
art. 1).

Na podstawie tych zapisow do definicji depozytariusza mozna wtaczy¢ ko-
lejne cztery elementy o nastepujacej treéci: [11] Depozytariusz, podejmujac
dziatania, nie zapomina, ze ma chroni¢ niematerialne dziedzictwo kulturowe;
pamieta tez, ze jego ochrona oznacza niewystawianie go na zagrozenia czy-
hajace z zewnatrz ani od wewngtrz wspdlnoty depozytariuszy. [12] Zacho-
wuje, rozwija i promuje postawe szacunku dla innych tradycji, w tym dla
dziedzictwa innych wspoélnot depozytariuszy, tak sasiednich, jak i egzotycz-
nych wspolnot lokalnych itd. [13] Dziala na wielu dostepnych sobie pozio-
mach, promujac postawe szacunku i wzajemnego doceniania dziedzictwa
niematerialnego — lokalnym, regionalnym, krajowym i miedzynarodowym.
[14] Buduje i podtrzymuje réznorodne platformy wspotpracy z depozytariusza-
mi swojej, podobnych i zupetnie odmiennych tradycji; jest gotow do udzielania
tym wspo6lnotom, grupom i jednostkom pomocy o réznorodnej formie.

Podczas lektury preambuty Konwencji UNESCO z 2003 r. natkniemy sie na
zapis mowigcy o depozytariuszach:

uznajac, ze wspolnoty, w szczegdlnosci ludy autochtoniczne, grupy oraz,
w niektorych przypadkach, pojedyncze osoby, odgrywaja znaczaca role
w tworzeniu, ochronie, utrzymywaniu oraz odtwarzaniu niematerialnego
dziedzictwa kulturowego, przyczyniajac sie tym samym do wzbogacenia
réznorodnoéci kulturowej oraz ludzkiej kreatywnoéci [...] (UNESCO 2011,
preambuta).

Kaze to zwroci¢ uwage na dwie kolejne kwestie: [15] Depozytariusz nie tylko
chroni, utrzymuje i stale odtwarza dziedzictwo, ale tez dokonuje aktow twor-
czych w tkance dziedzictwa niematerialnego, czym przyczynia sie do wzrostu
swojej i ludzkiej kreatywnos$ci w ogole. [16] Ponadto depozytariusze stanowig
spotecznoé¢ o zréznicowanej strukturze, budowang przez wspoélnoty, grupy
wspolnot i/lub jednostki (czyli ostatnich depozytariuszy danej tradycji).

Ten watek podejmuje stownik poje¢ uzywanych przez Narodowy Instytut
Dziedzictwa w instrukcji do wniosku o wpis tradycji na Krajowa liste niema-
terialnego dziedzictwa kulturowego:
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Grupa, wspoélnota, jednostka: te okreslenia, stosowane w Konwencji
UNESCO z 2003 roku, odnosza sie do depozytariuszy niematerialnego
dziedzictwa kulturowego. Sformutowania te podkreslaja fakt, ze niema-
terialne dziedzictwo kulturowe jest zjawiskiem spotecznym, znajdujacym
swoj wyraz — z wyjatkiem rzadszych przypadkoéw, gdy nosicielami prze-
jawow tego dziedzictwa sg juz tylko pojedyncze osoby — we wspolnocie
(Narodowy Instytut Dziedzictwa b.d.: 5).

Roli spotecznoéci depozytariuszy w systemie ochrony niematerialnego dziedzic-
twa kulturowego dotyczy art. 15 Konwencji UNESCO z 2003 r., méwigcy m.in.
0 opisanym wyzej aspekcie tworzenia:

W ramach dziatan z zakresu ochrony niematerialnego dziedzictwa kultu-
rowego kazde Panstwo — Strona dazy do zapewnienia jak najszerszego
udziatu wspoélnot, grup oraz, gdy to wlasciwe, jednostek, ktore tworza,
zachowujg i przekazujg nastepnym pokoleniom takie dziedzictwo, a takze
do aktywnego wlaczania ich w zarzadzanie nim (UNESCO 2011, art. 15).

Gdy pogtebimy analize tego zapisu na podstawie materialu zawartego w praw-
nym komentarzu do omawianej konwencji (Schreiber 2014, art. 15)° oraz wzbo-
gacimy o ustalenia etnologéw-heritologow (Brzezinska 2013), bedziemy mogli do
definicji depozytariusza doda¢ kolejne elementy: [17] Depozytariusz dazy do uzy-
skania jak najszerszego udziatu w ochronie swojego dziedzictwa niematerialnego
i z tego prawa czynnie korzysta. [18] Depozytariusz dazy do uzyskania udziatu
w zarzadzaniu swoim dziedzictwem niematerialnym i z tego prawa aktywnie ko-
rzysta. [19] Jest aktywny w procesie kultywowania i ochrony swojego dziedzictwa.

Waznym dokumentem, na podstawie ktérego mozna rekonstruowaé dalsze
elementy struktury semantycznej terminu ,depozytariusz dziedzictwa niema-
terialnego”, sa zasady etyczne dotyczace ochrony niematerialnego dziedzic-
twa kulturowego przyjete 4 grudnia 2015 r. przez Miedzyrzadowy Komitet ds.
Ochrony Niematerialnego Dziedzictwa Kulturowego. Czytamy tam:

1. Glowna role w ochronie wlasnego niematerialnego dziedzictwa kultu-
rowego powinny odgrywaé wspodlnoty, grupy i, w niektérych przypad-
kach, jednostki.

6 Hanna Schreiber w odniesieniu do art. 15 konwencji pisze: ,Wsréd wielu zadan w dziedzinie
ochrony niematerialnego dziedzictwa kulturowego, w szczegdlnosci wskazanych w art. 13
i 14 konwencji z 2003 r., podkreslono obowiazek zapewnienia mozliwie najszerszego udzialu
spotecznosci, grup, a gdzie to stosowne — takze jednostek (zbiorczo nazywanych stakeholders),
ktore tworza, podtrzymujq oraz przekazujq takie dziedzictwo. Wymienione w art. 15 konwen-
cji grupy i jednostki sa tozsame z kategoria podmiotéw uwzglednionych w definicji NDZK
wskazanej w art. 2 ust. 1 konwencji. Majg by¢ wiec one nie tylko istotnym elementem »twor-
czym« dla zakwalifikowania elementéw do NDZK oraz ich przekazania przysztym pokoleniom,
ale rowniez powinny by¢ one wiaczone w realizacje zadan ochronnych oraz zarzadzanie tym
dziedzictwem” (Schreiber 2014, art. 15).
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2. Nalezy uzna¢ i respektowaé prawo wspdlnot, grup i, w niektorych
przypadkach, jednostek do zachowania i pielegnowania zwyczajow, wy-
obrazen, form wyrazu, wiedzy i umiejetnosci niezbednych do zapewnie-
nia zywotno$ci niematerialnego dziedzictwa kulturowego.

[...]

6. Okreslenie warto$ci wlasnego niematerialnego dziedzictwa kulturowe-
go nalezy do danej wspoélnoty, grupy czy, w danym przypadku, jednostki.
Wartoé¢ i znaczenie tego dziedzictwa nie powinny podlega¢ ocenie osdb
czy instytucji postronnych (Schreiber 2023: 175-176).

Przejrzenie zasad etycznych pod interesujacym nas katem pozwala do definicji
depozytariusza doda¢ nastepujace uszczegdlowienia: [20] Depozytariusz skupia
sie¢ na wlasnym dziedzictwie niematerialnym i tylko na tym polu ma przyjmo-
wac i spetnia¢ funkcje lidera oraz gra¢ gtéwng role. [21] Depozytariusza nikt
nie moze ograniczaé w zachowaniu tradycji ani wykluczaé¢ go z grona depozy-
tariuszy lub pozostatych interesariuszy. [22] Depozytariusz ma by¢ §wiadomy
warto$ci i znaczenia swojego dziedzictwa, ma w swojej wspolnocie te swiado-
mos$¢ (i samoswiadomo$ce) stale podnosi¢ oraz umiec ja wyrazic.

Doprecyzowuje to Anna Weronika Brzezifiska, zdaniem ktorej ,istotna kwe-
stig staje sie stosunek do niego depozytariuszy, a wiec posiadania przez nich
kompetencji kulturowych w zakresie znajomosci elementéw dziedzictwa i jego
znaczenia, wiedzy na temat jego Zrdédet oraz transmitowania jego elementéw”
(Brzezinska 2013: 267).

Przejdzmy do poziomu krajowego i wytycznych Narodowego Instytutu Dzie-
dzictwa zawartych w instrukcji do wniosku o wpis tradycji na Krajowg liste
niematerialnego dziedzictwa kulturowego. Mowig one, ze:

Obejmowane ochrong na terenie Polski elementy niematerialnego dzie-

dzictwa kulturowego powinny:

- byt zywe, odzwierciedlajace zaréwno tradycyjne, jak i wspodlczesne
praktyki, w ktorych wyraza sie tozsamos¢ grup, wspdlnot czy poje-
dynczych osob;

- mie¢ charakter inkluzyjny, wtaczajacy, niestuzacy przypisywaniu
wylaczno$ci na okres§lone praktyki danej grupie, lecz wzmacnianiu
spojnosci spotecznej, podtrzymywanej w roéznorodnych przejawach
niematerialnego dziedzictwa kulturowego;

- poniewaz niematerialne dziedzictwo kulturowe jest zakorzenione we
wspolnotach, oznacza to, iz moze zosta¢ uznane za element tozsamo-
$ci i tradycji okre$lonych wspoélnot tylko i wytacznie przez nie same
i za ich zgoda (Narodowy Instytut Dziedzictwa b.d.: 2).

Wobec tego do definicji depozytariusza niematerialnego dziedzictwa kultu-
rowego powinny trafi¢ kolejne tresci: [23] Depozytariusz zdaje sobie sprawe,
ze jego dziatania dotyczace dziedzictwa niematerialnego majg istotny wptyw
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(z zatozenia pozytywny) na wrazliwg tkanke tozsamosci wspodlnoty. Nasuwaja
sie w tym miejscu konstatacje Kingi Czerwinskiej, ktora przypomina, ze ,,Kon-
wencja dotyczy [...] bezpo$rednio ochrony owego dziedzictwa, ale posrednio
dotyka jego depozytariuszy — a wiec spotecznoéci lokalnych i ich potrzeb. Po-
trzeby te maja zréznicowany charakter: od wzmacniania wiezi danej spotecz-
nosci przez wspélng partycypacje w dziataniach na rzecz ochrony dziedzictwa,
dalej budowania lub odbudowywania tozsamosci, po wzgledy merkantylne (jak
np. wykorzystanie dziedzictwa do promocji wlasnego regionu)” (Czerwinska
2016: 48). Praca ze wspotdepozytariuszami i depozytariuszami innych tradycji
powinna by¢ postrzegana jako dziatanie stuzace wspdlnocie i jej rozwojo-
wi (Smyk 2020: 241). [24] Na depozytariuszu danego elementu dziedzictwa
niematerialnego spoczywa obowigzek statego, czynnego i odpowiedzialnego
wlaczania sie do dziatan zwigzanych z kultywowaniem tego dziedzictwa; ko-
mentarzem do tego zapisu bytaby teoria dziedziczynienia Maltgorzaty Zawity
(2019) oraz aspekty aktywnego udzialu podkreslane przez Brzezinsks (2013).
[25] Depozytariusz ma obowigzek wlaczania do pracy przy ochronie wszyst-
kich osdb i grup zainteresowanych danym elementem dziedzictwa, a w przy-
padku utrudnionej wspotpracy na nim spoczywa obowiazek jej harmonizacji.
[26] Nie ma prawa do podejmowania jakichkolwiek dziatan dotyczacych dane-
go elementu dziedzictwa i wspolnoty go kultywujacej bez zapewnienia calej
tej wspolnocie pelnej wiedzy o tych dziataniach i bez pozyskania jej zgo-
dy na nie. [27] Dziata w poszanowaniu podmiotowosci wspotdepozytariuszy
i ich wspolnoty. [28] Depozytariusze dziedzictwa niematerialnego wykazuja
postawe otwartg i niedyskryminujaca, dzieki ktérej — w my$l inkluzywnosci
wpisanej w Konwencje UNESCO z 2003 r. - do wspoélnoty depozytariuszy
zapraszaja i przyjmuja kazda osobe, chcaca wiaczy¢ sie w ochrone danego
dziedzictwa, nie ustepujac z funkcji lidera tych dziatan. [29] Hotdujg zasadzie
podmiotowosci spotecznos$ci lokalnej jako najwyzszej warto$ci w ochronie
dziedzictwa niematerialnego, pamietajac, ze ,Konwencja oddaje decydujacy
glos w kwestii dziedzictwa niematerialnego jego depozytariuszom” (Przybyta-
-Dumin 2016: 57).

Na koniec tego wstepnego przegladu dokumentéw odnie$my sie do stowni-
ka poje¢ uzywanych w instrukcji do wniosku o wpis tradycji na Krajows liste
niematerialnego dziedzictwa kulturowego, gdzie starano sie dookresli¢ pojecia
grupy, wspdlnoty i jednostki, sktadajacych sie na spotecznoé¢ depozytariuszy:

g) Wspdlnota: to zbiorowo$¢ oparta na silnych wigzach emocjonalnych,
osoby do niej nalezace dzielg ze sobg poczucie jednos$ci, wspdlnej
tozsamosci, praktykuja i przekazujg swoje niematerialne dziedzictwo
kulturowe. Wspdlnota niekoniecznie taczy sie z okreslonym teryto-
rium (np. wspdlnote moga stanowic zzyci ze soba mieszkancy jednej
wsi lub parafii, ale takze wyznawcy jednej religii).

f) Grupa: sktada sie z jednej lub kilku wspoélnot badz kilku jednostek,
ktore kultywuja i uznaja za swoj ten sam element dziedzictwa nie-
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materialnego. Cztonkéw jednej grupy taczy wspolna cecha, taka jak
posiadanie jednej umiejetnosci, doswiadczenia lub wiedzy z zakresu
praktykowania i przekazywania niematerialnego dziedzictwa kulturo-
wego (np. rzemies$lnicy z réznych regiondéw postugujacy sie podobng
technikgq wytworcza).

h) Jednostka: to pojedyncza osoba, ktora juz jako jedyna kultywuje dany
przejaw dziedzictwa niematerialnego (np. ostatni zyjacy muzyk po-
siadajacy znajomos¢ specyficznej techniki gry na instrumencie) (Na-
rodowy Instytut Dziedzictwa b.d.: 5-6)".

Aby dopetni¢ elementy struktury semantycznej omawianego w tym artykule
pojecia, warto dodac, ze: [30] Depozytariusz buduje silne wigzi emocjonal-
ne, tak w relacji do swojej tradycji, jak i wspotdepozytariuszy, a takze bie-
rze odpowiedzialno$¢ za te emocje i ich skutki. [31] Depozytariusze tworzg
prymarnie wspoélnote lokalna, ale nie jest to jedyny sposdb ich organizaciji:
moga by¢ wspolnotg ideows rozproszong przestrzennie, ponadregionalnie, co
jest zwiazane ze wspomniang inkluzywnoscia promowang przez Konwencje
UNESCO z 2003 r. [31] Depozytariusz, identyfikujac cztonkéw wspdlnoty de-
pozytariuszy, opiera sie wytacznie na kryterium tego wspolnego elementu
dziedzictwa niematerialnego.

Nalezy przy tym dodaé, ze wszystkie analizowane dokumenty nie wpro-
wadzajq zadnych ograniczen w charakterystyce depozytariuszy pod wzgle-
dem wieku, plci, pochodzenia, wyksztalcenia, zawodu czy statusu (np. lidera
w danej spotecznoéci; por. Przybyta-Dumin 2016). W tonie wspolnoty de-
pozytariuszy tak samo warto§ciowymi i pelnoprawnymi czlonkami sg za-
tem przedstawiciele wszystkich pokolen i kazdej pici; pochodzacy z wielu
warstw spotecznych (potomkowie szlachty, wtoécian, mieszczan) i imigrujacy
z roznych stron §wiata na przestrzeni dziejow; profesorowie obok osob stabiej
wyksztalconych i dzieci wchodzacych na sciezke edukacji; pracujacy, bezrobot-
ni, renci$ci, uczniowie, przedsiebiorcy; sottysi, ksieza, przedstawiciele wiadzy
samorzadowej i rzadowej itd.

Podsumowanie. Dalsze perspektywy analityczne
Wyeksplikowane powyzej szczegdtowe elementy definicji pojecia depozytariu-
sza dziedzictwa niematerialnego mozna uja¢ w strukture semantyczna, ukla-
dajaca sie w cztery pola funkcjonowania (aspekty, w uktadzie od ogétu do
szczegbtu) tego depozytariusza, dziatajacego na rzecz ochrony tradycji w mys$l
Konwencji UNESCO z 2003 r.:
1. Aspekt spoteczny:

— depozytariusz dziata zawsze w kontekscie spotecznym [1, 11, 23];

7 W cytacie dokonatam zamiany kolejnosci punktow g) oraz f). Méwienie najpierw o wspélno-
tach, a dopiero potem o grupach wspélnot (jak to jest ujete w art. 15 konwencji, cytowanym
w jednym z poprzednich akapitow) sprawia, ze zapis jest jasniejszy.
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- depozytariusz jest pomostem miedzy bytymi, obecnymi i przysztymi
pokoleniami [3];

— prymarnie polem dziatania depozytariusza jest wspoélnota lokalna [3, 5, 71;

— depozytariusz wspoétpracuje z depozytariuszami wilasnej i innych tradycji
[8, 12, 13, 14, 20];

— wspoélnota depozytariuszy jest zroéznicowana i ma swoistg stratyfikacje
(np. lidera) [1, 2, 3, 5, 10, 16, 31].

2. Aspekt aksjologiczny:
- dzialania depozytariusza dotycza najwyzszych wartosci danej wspolnoty
[2, 13, 22, 23];

- depozytariusz szanuje podmiotowos$¢, prawa (w tym do ochrony swojego
dziedzictwa), dobre imie swojej wspolnoty i jej cztonkéw [8, 13, 23, 25, 26,
27, 29, 30];

— depozytariusz dziata inkluzywnie i jest otwarty na wspdtprace z innymi
[25, 26, 28, 32];

— celem depozytariusza jest zrownowazony rozwoj wspdlnoty, ktorej jest
czescig [10, 23, 25].

3. Aspekt ochrony dziedzictwa:
— depozytariusz dziata z pozycji opiekuna i straznika dziedzictwa (a nie
wlaéciciela) [4];

— depozytariusz skupia sie na bezposredniej transmisji dziedzictwa: zaré6wno
praktyk, jak i tresci kulturowych [s, 6, 71;

- depozytariusz wykazuje sie aktywnos$cia, odpowiedzialnoscia, krea-
tywnos$cia, statym podnoszeniem $wiadomo$ci warto$ci swojego
dziedzictwa, ciggtym i czynnym zaangazowaniem (w tym emocjonalnym)
w ochrone zjawiska [15, 18, 22, 24, 30];

- depozytariusz i wspolnota depozytariuszy odgrywaja gtéwna role
w systemie ochrony danego zjawiska [17, 18, 20, 21, 28];

- depozytariusz kieruje sie zasada zréwnowazonego zarzgdzania dzie-
dzictwem [9, 19];

- depozytariusz skupia sie na przeciwdziataniu skutkom zagrozen oraz
przewiduje je i zawczasu identyfikuje [11].

4. Aspekt polityki kulturalnej:

— depozytariusz jest jednym z partnerdw realizacji polityki kulturalnej panstwa
w zakresie ochrony niematerialnego dziedzictwa kulturowego [1, 2, 13].

Prace nad rekonstrukcjg definicji depozytariusza dziedzictwa niematerial-

nego warto kontynuowac, pokazujac jego funkcje i zadania w szerszej perspek-
tywie jako najwazniejszego interesariusza tego dziedzictwa (por. Smyk 2022)%,
zwlaszcza z podmiotowego punktu widzenia (por. Smyk 2023). Sformutowana
przez Narodowy Instytut Dziedzictwa definicja depozytariusza dziedzictwa,
cho¢ stanowi dobrg podstawe do dalszych dyskusji, jest z naszego punktu wi-
dzenia zbyt og6lna, méwi ona bowiem, ze:

8 Ang. stakeholders, o ktérych w komentarzu do art. 15 konwencji nadmienia Schreiber (2020).
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Wspdlnota ludzi uznajacych okreslone dziedzictwo za zrodto i wyrazenie
uznawanych przez nich wartosci, przekonan, wiedzy oraz tradycji to tzw.
depozytariusze dziedzictwa. Konkretne elementy dziedzictwa stanowig
dla nich wazny czynnik ksztattowania tozsamosci — narodowej, lokalnej,
rodzinnej czy indywidualnej (Chabiera, Koziot, Skaldawski 2016: 10)°.

Za jej warto$¢ uzna¢ nalezy podejécie podmiotowe do wspdlnot, grup
i jednostek bedacych depozytariuszami dziedzictwa, co jest pierwszoplanowe
w aspekcie ochrony dziedzictwa niematerialnego. Jak podkresla Stawomir Ra-
tajski, ,,Konwencja skupia sie przede wszystkim na grupach i spotecznosciach
lokalnych, zachowujacych silne wiezi wewnetrzne przybierajace roznorodne
formy kulturowe, ktoérych ciaglo$¢ przetrwania jest uzalezniona od zapewnie-
nia ciaglo$ci zycia danego zjawiska w nastepnych pokoleniach” (Ratajski 2015:
16—17). Konwencja UNESCO wyraznie stawia wiec depozytariusza dziedzic-
twa w centrum swojej uwagi, lecz — jak obserwuje w polskim pi$miennictwie
naukowym i wypowiedziach animatoréw kultury (Smyk 2020: 243-244) — ze
wzgledu na ulokowanie informacji o nim na koncu definicji, znika on z pola
widzenia podczas niepoglebionej (czytaj: dowolnej, instrumentalnej) lektury
tego dokumentu. A tymczasem dziatania odbywajace sie bez udziatu wspolnoty
depozytariuszy nie wpisuja si¢ w ochrone niematerialnego dziedzictwa w mysl
Konwencji UNESCO (Smyk 2020: 241).

Dlatego zaproponowalabym jeszcze jeden kierunek dalszych analiz, stu-
zacych doprecyzowaniu definicji interesujgcego nas pojecia: warunkiem, aby
dany element dziedzictwa spetnit wszystkie przestanki wymagane konwencja
i mogl by¢ chroniony, jest ujawnienie sie depozytariusza lub depozytariuszy
tej tradycji, ktorzy wskaza jq jako element swojej tozsamosci (Smyk 2020: 241).
Ujawnienie to mozna opisaé jako 4-etapowy proces: najpierw w trakcie samo-
uswiadomienia czlonkowie spotecznosci depozytariuszy orientuja sie i ustalaja
we wlasnym gronie, ze tradycja, zwyczaj, umiejetnos¢, rzemiosto itd. stanowia
cze$e ich tozsamosci. Drugi etap ma charakter wolicjonalny i mozna go okres-
li¢ jako akt woli: depozytariusze we wiasnym gronie, podczas konsultacji spo-
tecznych, podejmujq zobowigzanie, by to dziedzictwo ochrania¢ i przekazywac
nastepnym pokoleniom. Trzecia faze mozna okreéli¢ jako upublicznienie, czyli
o$wiadczenie woli: depozytariusze oficjalnie o§wiadczajg (np. poprzez zlozenie
wniosku o wpis na Krajowg liste niematerialnego dziedzictwa kulturowego),
ze biora na siebie odpowiedzialno$¢ za trawnie tradycji w zywej praktyce
spotecznej w ich spotecznosci. Ostatnim etapem — po gestach deklaratywnych

9 W wersji promowanej w Wikipedii uzyskala brzmienie: ,Depozytariusz dziedzictwa - czto-
wiek lub grupa (wspoélnota) ludzi uznajacych okreslone dziedzictwo za zrédto i $rodek wyrazu
uznawanych przez siebie wartoéci. Konkretne elementy dziedzictwa stanowia dla tych osoéb
istotny czynnik ksztaltowania tozsamosci (np. narodowej, lokalnej, rodzinnej lub indywidual-
nej)” (Depozytariusz dziedzictwa 2023). W przypisie widnieje odwotanie do: Chabiera, Koziot,
Skaldawski 2016: 10.
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— jest juz dziatanie (moze dziedziczynienie dziedzictwa niematerialnego), czyli
ochrona swojego dziedzictwa, np. za pomocg narzedzi ustanowionych na mocy
Konwencji UNESCO z 2003 .
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Istotq performatywnosci — dzialania rytualnego, przedstawienia
teatralnego czy tez spotecznego wyrazu zwyktych codziennych
sytuacji — jest wyobrazeniowe stwarzanie Swiata czlowieka
(Schieffelin 1998: 205).

Widowiska kulturowe to co$ wiecej niz rozrywka, wiecej niz
dydaktyczny lub perswazyjny przekaz, wiecej niz katartyczne
odreagowanie: to chwile, w ktérych jako kultura bqdz jako
spoleczenstwo podejmujemy refleksje nad samymi sobq

i definiujemy samych siebie, odgrywamy nasze wspélne mity
i naszq historie, przedstawiamy alternatywne wersje samych
siebie czy tez zmieniamy si¢ pod pewnymi wzgledami,

by pod innymi pozostawaé tacy sami

(MacAloon 2009: 12).

Jak ludzie mogq robié co$ ,na niby”, aby wyszto naprawde?
(Schechner 2006: 13).

Przedmiotem ponizszego tekstu sq dwie lokalne — a zarazem regionalne — do-
roczne imprezy na Polskim Spiszu: konkurs spiskiego folkloru Spiskie Zwyki
oraz przeglad tegoz folkloru Spiska Watra. Warto od razu zaznaczy¢, ze nie sa
to jedyne przedsiewziecia tego typu, ktore odbywaja sie w regionie, gdyz orga-
nizowane sg tam réwniez wydarzenia o mniejszej skali, skupiajace spotecznos$c
jednej wsi (np. Dzien Polowaca w Jurgowie czy Koncert Noworoczny w Krem-
pachach). Ekonomia wywodu kaze jednak zawezi¢ analize do przypadkow naj-
bardziej reprezentatywnych i o wymiarze regionalnym, ktére majg szczegdlng
range oraz skupiaja cato$¢ kultury regionu. Zarazem pozwoli to na uchwycenie
cech owych praktyk podzielanych w tej skali, z pominieciem elementéw cha-
rakterystycznych jedynie dla poszczegdlnych miejscowosci, ktorych uwzgled-
nienie pociggatoby konieczno$¢ znacznej rozbudowy przedmiotu analizy.

Pojeciem rodzajowym, ktéorym zwykli postugiwac sie badacze dla okreslenia
zjawisk takich, jak analizowane w niniejszym artykule, jest widowisko kulturowe.
Nalezy jednak zaznaczy¢, ze oprocz typowych regionalnych przedsiewzieé, jak
Spiskie Zwyki czy Spiska Watra, obejmuje ono swoim zakresem zjawiska innej,
czesto wiekszej skali, m.in. rozmaite przejawy sztuki, w tym przedstawienia
i performanse, jak rowniez imprezy sportowe, wesela, ceremonie religijne, roz-
prawy sadowe, posiedzenia parlamentu i wiele innych praktyk, w ktorych z istoty
rzeczy wystepuje element dramatyzacji. Pierwotny termin, cultural performances,
stworzony przez antropologa Miltona Singera (1959) pod koniec lat 50. minionego
wieku, tak oto przedstawia badaczka performansu Erika Fischer-Lichte:

obejmowatl swym zakresem ,najmniejsze, mozliwe do zaobserwowania
jednostki struktur kulturowych, ktoére stanowia autoportret danej kul-
tury i wyraz jej refleksji nad sobg; autoportret, ktory zostaje przedsta-
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wiony i wystawiony wobec jej wlasnych cztonkéw i innych oséb. To
wlasdnie ,dramatyzacja” odrdznia cultural performances — czyli okre$lony
typ przedstawien — od codziennego zycia, od ,zwyktej rzeczywistosci”
(Fischer-Lichte 2008: 322—-323).

Pierwsze z omawianych wydarzen — Spiskie Zwyki — to dwudniowy konkurs
odbywajacy sie na przetomie stycznia i lutego, zwykle w pierwszy weekend dru-
giego z miesiecy. Sktada sie z kilku konkurséw specjalistycznych, w ktorych bio-
ra udzial regionalne zespoty folklorystyczne i wykonawcy indywidualni. Pierw-
szego dnia, w sobote, maja miejsce przeglady gawedziarstwa, §piewu solowego,
gry solowej na skrzypcach, $piewu w duecie mistrz—uczen, gry w duecie mistrz—-
uczen oraz §piewu grupowego; ta cze$¢ konkursu odbywa sie we wnetrzach
Zamku Dunajec w Niedzicy. Drugiego dnia wydarzenie przenosi sie do Gminne-
go Oérodka Kultury w Lapszach Niznych z siedziba w Niedzicy, dysponujacego
przestronng salg i sceng estradows, gdzie mozna oglada¢ pokaz spiskich tancow
oraz odgrywanych na scenie zwyczajow i obrzedow. W kazdej z tych kategorii
uczestnicza zespoly regionalne Polskiego Spisza, lecz akces zglosi¢ moga row-
niez inne instytucje, np. szkoty. Wszystkie te muzyczne, choreograficzne i te-
atralne prezentacje oceniane sg przez jury sktadajace sie z ekspertow — zwykle
etnomuzykologa, choreografa, etnografa. Ciekawym elementem dziatalnosci jury
s tzw. konsultacje — odbywajace sie po kazdej dziennej turze konkursowej spo-
tkania z wykonawcami, podczas ktorych eksperci dzielg sie z zespotami uwagami
na temat nie tylko artyzmu wystapien, lecz takze wykonawczej ,,poprawnosci”,
ich zgodnoéci z regionalnym ,kanonem” kulturowym. Zewnetrzny obserwa-
tor moze przy tym odnie$¢ wrazenie, iz eksperci odgrywaja role mentoréw
i ,straznikow” uznanych przez nich wzorcéw uprawiania regionalnej muzyki,
tanca czy scenariuszy tradycyjnej codziennosci i od$wietnoéci'. Oczywiscie na
przeglad ma wstep publiczno$é, co w praktyce dotyczy gtéwnie drugiego dnia.
Sprzyja temu organizacja imprezy w obszernej sali estradowej o$rodka kultury.

Spiska Watra to skromniejszy organizacyjnie, jednodniowy, odbywajacy
sie zawsze w pierwszg niedziele lipca przeglad spiskiego folkloru, w ktéorym
uczestniczg zespoly z sgsiednich lub - czasem — catkiem odlegltych regionow;
zdarza sie, ze przybywajg nawet goscie zagraniczni. W odrdznieniu od przed-
stawionej powyzej zimowej imprezy, ta nie ma charakteru konkursowego i sta-
nowi gtéwna cze$¢ festynu, ktéory mozna uznac za rodzaj $wieta spotecznodci
Polskiego Spisza. Jego festynowy charakter zapewnia nade wszystko letnia
aura, ktéra pozwala na przedstawienie regionalnej muzyki i tancow na zada-
szonej estradzie znajdujacej sie obok budynku Gminnego Osrodka Kultury. Nie
ma popiséw indywidualnych, a jedynie grupowe z udziatem zespotéw repre-
zentujacych wszystkie wsie Spisza. Elementem inaugurujacym jest rozpalenie
przez wojta gminy Lapsze Nizne ogniska, watry (fot. 1).

1 O funkcji ,straznikow” spiskiej kultury regionalnej pisze bardziej szczegétowo w innym miej-
scu (Baranski 2023).



Fot. 2. Lokalna kuchnia na Spiskiej Watrze, fot. Janusz Baranski
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Stosunkowo rozleglty teren o$rodka kultury sprzyja gromadzeniu sie wi-
downi liczniejszej niz w przypadku wspomnianego spotkania zimowego. Na
publicznoé¢ czekajq tawki ustawione przed estrada, chronione przed deszczem
przez pokazne namioty, oraz w dalszej odlegtoséci stoly, przy ktorych mozna
posmakowa¢ regionalnych potraw oferowanych przez czlonkinie kot gospodyn
wiejskich (fot. 2).

Ten festynowy krajobraz uzupetniaja powszechne dzi$ przy podobnych oka-
zjach sktadowe — zewnetrzne atrakcje komercyjne, jak lody, wata cukrowa czy
dmuchany zamek i zjezdzalnia dla dzieci.

Materiat empiryczny uzyty w ponizszej analizie pochodzi ze zrealizowanych
w latach 2022-2023 badan, na ktore ztozyty sie: obserwacja uczestniczaca dys-
kutowanych imprez, wywiady z dzialaczami regionalnymi, cztonkami zespotéw
regionalnych i niezaangazowanymi czynnie mieszkancami oraz ankieta z pyta-
niami otwartymi przeprowadzona w trakcie Spiskiej Watry.

Performans i etnoperformans

Pojecie etnoperformansu nie zostalo uzyte w tytule artykutu przypadkowo.
Rzecz dotyczy nie tylko oczywistych odniesienn do rodzaju rozlegtego zjawiska
kulturowego, jakim jest performans — od praktyk teatralnych, po dziatania
rytualne — lecz rowniez §wiadomego wykorzystywania gatunku w celach edu-
kacyjnych, a nawet badawczych. Juz Victor Turner wskazywal na mozliwo$¢
dzielenia sie wiedzg antropologiczna poprzez ,»odgrywanie« etnografii” (Tur-
ner 2005a: 149). Chodzi o przedstawianie materialow etnograficznych w for-
mie scenicznej, co miatoby prowadzi¢ do lepszego zrozumienia kultury, ktorej
owe materialy dotycza. W pewnym zakresie pojecie to mozna zatem odnie$¢
do omawianych tutaj przegladoéw kultury regionalnej, w trakcie ktorych pre-
zentuje sie lokalng muzyke, tance czy zredukowane do scenek rodzajowych
charakterystyczne zdarzenia i dzialania — codzienne i od§wigtne. Cato$¢ nie
moze sie wszak oby¢ bez zastosowania srodkéw artystycznych, poczynajac od
scenariusza, a skonczywszy na kostiumach, ktéorymi sq w szczegdlnosci stroje
regionalne. Ogolna idea jest bowiem silnie ugruntowana w istocie performansu
rozumianego jako dziatanie artystyczne, cho¢ niewylacznie. Powszechnie znang
ilustracja tak wielofunkcyjnie pojetego performansu jest aktywnosc i refleksja
bodaj najbardziej znanego praktyka, a zarazem rezysera teatralnego i badacza
rytualu w jednej osobie, Richarda Schechnera. W jego mniemaniu dwa istotne
aspekty performansu: dramat spoteczny, ktory jest rodzajowym odniesieniem
wobec rytualu, i dramat estetyczny, ktory jest rodzajowym odniesieniem wobec
teatru, pozostajg w relacjach konwergencji (Schechner 2002). Do tych rozroz-
nien przyjdzie sie jeszcze w ponizszych rozwazaniach odwotac.

Idea etnoperformansu, pokrewna takiemu rozumieniu scenicznych praktyk
performatywnych, doczekata sie u nas ostatnio inicjatywy realizowanej np.
przez Miejski Osrodek Kultury w Dynowie na Podkarpaciu. Od kilku lat orga-
nizuje sie tam takie przedsiewziecia kulturalne, jak ,etnoperformans sobotki
dynowskie” (Kraina Biekitnego Snu b.d.) czy ,etnoperformans weselny” zaty-
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tutlowany ,,Tam, gdzie jeszcze pieja koguty”, ktory — jak informuja organizatorzy
- ,laczy w sobie przekaz o dawnych ludowych zwyczajach ze sztukg teatralng”
(Gmina Kolbuszowa 2018). Dziatania te maja charakter animacji kulturowej,
niepozbawionej elementéw sztuki teatralnej, z poprzedzajacymi je badaniami
etnograficznymi, ktére dostarczajg materialu empirycznego do ,teatralnej wizu-
alizacji wynikow badan” (Miejski Osrodek Kultury w Dynowie 2015). Efektem
jest np. drugie z widowisk, plenerowa inscenizacja wesela, majgca adekwatny
scenariusz i taka tez scenografie, narracje i obrazy praktyk weselnych typowe
dla tamtejszego regionu. Charakterystyczne jest to, Ze organizatorzy reprezen-
tuja zaréwno spotecznos$¢ lokalna, z ktorej rekrutuja sie rowniez aktorzy, jak
i zewnetrzny wobec niej osrodek akademicki. Mozna by rzec, iz oto mamy apli-
kacje uosabianej przez dziatalno§¢ Schechnera syntezy praktyki i teorii. Powyz-
szy projekt bliski jest w swej formie i celach dyskutowanym tutaj przegladom
kultury regionalnej Polskiego Spisza, cho¢ w naszym przypadku nie znajdziemy
Sci$le rozumianej reprezentacji akademickiej. Wszelako fakt olbrzymiej erudycji
spiskich regionalistow w zakresie kultury regionu zaangazowanych w te przed-
siewziecia oraz udzial zewnetrznych ekspertéw w roli juroréw czynig omawia-
ne spotkania pokrewnymi etnoperformansom w rozumieniu zaréwno Turnera,
jak i dynowskich dziataczy. Podobnie zaplecze Zrodlowe pochodzi z oddolnie
podejmowanych badan etnograficznych i kwerend; efekt ma tez w znacznym
stopniu charakter rekonstrukcyjny=.

Dyskutowany przypadek lokalnych widowisk o ludowej i popularnej prowe-
niencji to jeden ,kraniec” dziatah performatywnych tego typu, drugi stanowia
performanse artystyczne, elitarne, by tak rzec. Tutaj na uwage zastuguje poglad
Fischer-Lichte, posrednio wskazujacy istotne pokrewienstwo obu rodzajow
dziatan. Badaczka ta twierdzi mianowicie, ze performanse artystyczne majg
zarazem cechy rytuatu i widowiska, co pozwala na sformutowanie konkluzji, ze
oto oba przypadki dziatan performatywnych wykazuja pewne cechy wspoélne.
Fischer-Lichte postuguje sie¢ m.in. przyktadami dziata artystycznych tego typu
autorstwa Mariny Abramovi¢, ktorych istoty nie sposéb wyczerpac¢ za pomoca
narzedzi z zakresu estetyki czy historii sztuki: ,Idzie tu bowiem — stwierdza
— nie tyle o zrozumienie kolejnych dziatan artystki, ile o do§wiadczenie — jej
wlasne i widzow; moéwiac krotko: o przemiane uczestnikow performansu” (Fi-
scher-Lichte 2008: 18). W tej i w innych sytuacjach dziatanie performanséw nie
sprowadza sie do wywiedzenia trafnych interpretacji, zrelatywizowanych do
wrazliwos$ci i do§wiadczen poszczegdlnych uczestnikow dzialania artystycznego,
lecz nade wszystko oznacza powstanie jakiej$ nowej, swoistej rzeczywistosci
i sposobow jej do$wiadczania. Niech ilustracjg tego bedg spontaniczne reakcje
widzow, np. ,,Kiedy wycinata [Marina Abramovi¢ - J. B.] sobie gwiazde na
brzuchu, widzowie nie dlatego wstrzymywali oddech i nie dlatego robito im sie
niedobrze, ze interpretowali jej dzialanie jako wpisywanie w ciatlo przemocy

2 O rekonstrukcyjnym aspekcie spiskiej kultury regionalnej pisze bardziej szczegélowo w innym
miejscu (Baranski 2022).
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panstwowej wtadzy, lecz dlatego, ze widzieli ptynaca krew i wyobrazali sobie
cierpienie wlasnego ciata w podobnej sytuacji” (Fischer-Lichte 2008: 21). Taka
performatywna rzeczywisto$¢:

we wszystkich swoich aspektach stawala sie przedmiotem ich doswiad-
czenia [...]. Ich udzialem stala sie raczej sytuacja hic et nunc, w ktorej
w tym samym miejscu i w tym samym czasie istnialy zalezne od siebie
podmioty. Dziatania tych podmiotéw wywotywaty fizjologiczne, afek-
tywne, wolicjonalne, energetyczne i motoryczne reakcje, zmuszajace do
kolejnych dziatan (Ficher-Lichte 2008: 20-21).

W przytoczonym przyktadzie drastycznych performatywnych dziatan artystki
nie powinna dziwi¢ reakcja widzéw, na ktorg wskazuje Ficher-Lichte. Niemniej
fakt zaangazowania emocji, wyobrazni, wreszcie konkretnych zachowan czton-
kow widowni jest niewatpliwy. W takich przypadkach zawodza — twierdzi
autorka — tradycyjne narzedzia hermeneutyczne, ktadace nacisk na znakowos$¢
komunikacji na linii produkcja-recepcja (w klasycznym przypadku dzieta sztuki
plastycznej po drodze bywa oczywiscie i jaki$ artefakt). Wazne jest bowiem to,
ze w takiej sytuacji owa znakowo$¢ zdaje sie wrecz zanikac¢, ustepujac miej-
sca przezywaniu i dziataniu (por. Ficher-Lichte 2008: 22). Poglad ten wspiera
Edward Schieffelin juz nie w odniesieniu do wymiaru artystycznego, lecz spo-
tecznego: ,»Performans« dotyczy bardziej dziatania niz tekstu: nawykow cie-
lesnych bardziej niz struktur symbolicznych, aktow illokucyjnych bardziej niz
mocy twierdzenia, spolecznego tworzenia rzeczywisto$ci niz jej reprezentacji”
(Schieffelin 1998: 195). Czy mamy do czynienia z czym$ podobnym w przypadku
naszych widowisk regionalnych? Na to i podobne pytania przyjdzie odpowie-
dzie¢ w dalszej czesci ponizszej analizy. Najpierw przyjrzyjmy sie skrotowo
najbardziej rozpowszechnionemu ich rozumieniu.

»Banalizacja” widowisk kulturowych?

Istniejgca literatura dotyczaca widowisk kulturowych, rzadko wykracza u nas
poza warstwe opisows i nieco ogdlnikowe sformulowania majace wskazaé
ich znaczenie i funkcje. Co wiecej i co szczegdlnie znamienne, nacechowa-
na jest ona czesto podejéciem warto$ciujacym, podkreslajacym np. proces
»degradacji” tradycyjnego ,obrzedu do wspdtczesnego widowiska ludowego”
(Lysiak 2011: 285) lub traktowanie owych widowisk w kategoriach ,obrzedow,
bedacych parateatralnym przedstawieniem, gdzie sg aktorzy i widzowie, ale
nie ma uczestnikow” (Szpilka 2014: 226). Zacytowane frazy pochodzg z wy-
powiedzi dokonujacych esencjalizujacego rozdzialu na dawniejsze, tradycyjne,
znakowo nacechowane i posiadajace magiczng moc obrzedy oraz wspoélczes-
ne, ludyczne, zdesemiotyzowane i pozbawione mocy sprawczej widowiska
ludowe. Rzecz to nie nowa, juz bowiem Jozef Burszta wypowiadat sie kil-
ka dziesigtkow lat temu w podobnym duchu na temat ,folkloru widowisko-
wego”, ktory ,jest tradycja przewaznie »odtwarzana« gtownie dla potrzeb
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konsumpcji kulturalnej” (Burszta 1974: 335-336). Nie nalezy juz przy tym
— wedtug tego badacza — ta forma aktywnosci do sfery folkloru, lecz folklo-
ryzmu, o ktorym po latach napisal jego syn, Wojciech Burszta: ,Nieporozu-
mieniem jest moéwienie o stopniu »autentyzmu« folkloryzmu; zaden, nawet
sprawiajacy wrazenie »zywcem przeniesionego«, zespot dziatan czy wy-
tworéw tego rodzaju nie jest autentyczny w prawdziwym sensie” (Burszta
2009: 68). Do repertuaru tych oceniajacych okreslen wskazujacych na brak
autentyzmu, sprawczo$ci, pierwotnoéci widowisk kulturowych doda¢ nale-
zatoby bodaj najbardziej spopularyzowane pojecie, wyrazajace przekonanie
0 nastepujacej erozji kulturowej, a mianowicie banalizacje. Dotyczy¢ ono
ma w szczegdlnodci, a moze nawet wylgcznie, ,tradycyjnej kultury ludowej”,
ktoéra miata by¢ niegdy$ autentyczna, nieskalana, oryginalna, prawdziwa, tym-
czasem ,umarta juz dawno” (Kowalski 2004: 145), zbanalizowata sie, a jej
wytwory, praktyki, wartodci stracity swoj pierwotny, zgota sakralny sens.
Dzi§ mamy - jak utrzymuja rzecznicy tego pogladu — jedynie zinstrumenta-
lizowany, zmitologizowany, widmowy obraz tejze w postaci rozmaitych klisz,
kreowany zresztag w duzej mierze przez samych jej badaczy.

O ile teza o banalizacji jest raczej podszytym warto$ciowaniem przekona-
niem niz naukowo ugruntowanych twierdzeniem, co — mam nadzieje — w pelni
ujawni sie w ponizszej analizie, o tyle trafne jest przypisywanie badaczom
kreatywnej roli:

Kultura ludowa jest przedmiotem zainteresowania i kreacji, podejmowa-
nych przez badaczy i spotecznikow, ktorzy wprojektowujg swoje wyobra-
zenia i szlachetne intencje w kulture spotecznosci wiejskich i matomia-
steczkowych. Miejsce opustoszate po owej kulturze zagospodarowaty za$
w sposoOb, ktorego wielu badaczy nie chce zaaprobowac, tak jakby swojq
nostalgia chcieli zakonserwowac to, co dla nich piekne, gtebokie i madre
(Kowalski 2004: 147-148).

Antoni Kroh ujmuje to w bardziej bezkompromisowy sposob, stwierdzajac, ze
owi ,badacze i spotecznicy” stali sie ,inspektorami nadzoru etnograficznego
i artystycznego” (Kroh 2014: 80), ktorzy sprawuja wtadze nad kulturowsg po-
prawnoscia swoich podopiecznych, mieszkanicow owych ,spoteczno$ci wiej-
skich i matomiasteczkowych”. Rzecz oczywiscie wykracza poza dyskutowany
tutaj problem badawczy, jednak w szerszym polu poznawczym ujawnia swo-
ja waznos$¢ w obrebie refleksji z zakresu dziedzictwa kulturowego. Laurajane
Smith ukuta oto specjalny termin na okreslenie takich wtasnie eksperckich
zakus6w — ,usankcjonowany dyskurs dziedzictwa”, ktéry w kazdym przypad-
ku przekazu kulturowego jest swoista wzorcowg matryca stuzaca replikacji
wytworéw i tresci kulturowych, zyskujacych zahibernowany ksztatt moca eks-
perckiego dekretu. Dotyczy to tez repertuaru widowisk kulturowych, ktorymi
maja kierowaé owi eksperci, baczac na ,autentyczno$¢” tego, co sie¢ w nich
pokazuje (Smith 2006: 70).
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Nie ma watpliwosci, ze i w naszym przypadku mamy do czynienia z owym
usankcjonowanym dyskursem dziedzictwa o skali regionalnej, co nie znaczy,
ze pozostaje on jedynym wzorcowym odniesieniem dla dynamicznego ze swej
istoty dziedzictwa kulturowego, cho¢ nie mozna mu odmoéwic¢ roli wiodace;.
Dostrzezemy tutaj bowiem znaczne bogactwo form i tresci, zwigzanych tylez
z lokalnymi wioskowymi osobliwo$ciami, co inwencjg tworczg poszczegdlnych
animator6w; mozna nawet wskaza¢ regionalne tendencje kontrkulturowe?.
Zwlaszcza ostatni fenomen jest §wiadectwem wewnetrznej dynamiki kulturo-
wej, podwazajacej istnienie jednego usankcjonowanego dyskursu dziedzictwa.
Mimo to analizowane tutaj wydarzenia uwaza si¢ za najwierniejszg, cho¢ w pe-
wien sposob ,usredniong” reprezentacje specyfiki kulturowej, ktorg legitymuje
si¢ region. Charakteryzujace go pieéni, tance, stroj czy artefakty materialne
i potrawy pojawiajace sie w trakcie tego typu imprez to w obrebie dziedzictwa
kulturowego dziatania i wytwory najbardziej wptywajace na wyobraznie, wraz-
liwo$¢ estetyczng czy emocje uczestnikow, a w dodatku posiadajace atrybut
spektakularnego widowiska. Nic dziwnego, skoro dzieje si¢ to zwykle na scenie
w dostownym rozumieniu, z udziatem uczestnikoéw wystepujacych w rolach
$piewakow, muzykow, tancerzy, wreszcie aktoréow. Stad tez oczywistym sko-
jarzeniem jest teatr, zresztg cze$¢ tego rodzaju dziatan artystycznych jest od
dawna okre$lana mianem teatru obrzedowego.

Performans pamieci
Wspdlczesna spiska odmiana teatru obrzedowego, znajdujacego wyraz na oma-
wianych wydarzeniach, rozni sig jednak od jego kanonicznych wzorcow. Lokalni
inicjatorzy unikajg nawigzan do teatru, w tym do dzialajacych w latach 1973-2012
Przepatrzowin Teatrow Regionalnych Matopolski organizowanych przez Ma-
topolskie Centrum Kultury ,,Sokét” w Nowym Saczu. Bronig sie przed formuta
teatru, ktory wedlug nich stanowi odrebng jako$é¢, gatunek artystyczny — jesli
nawet amatorski — wzglednie autonomiczny wobec spuscizny kulturowej. Teatr,
nawet obrzedowy, to w istocie sfera tworczosci fikcjonalnej, tutaj natomiast
chodzi o to, by ,to wychodzito z nas, ze jest nasze” — jak méwi jedna z animato-
rek*. I dodaje: ,Nigdy nie my$latam w kategorii teatru, przygotowujac zwyczaj
czy obrzed. Myslatam o tym w kategorii, ze to jest tradycyjny zwyczaj czy ob-
rzed, ktory chee zaprezentowac. A teatr, mi sie wydaje, to jest wyzsza forma”.
Nacisk potozony na owa ,wyzsza forme” jest znamienny. Nie chodzi bo-
wiem tutaj o odgrywanie ,sztuki teatralnej”, a o ,wydarzenie spoteczne” (por.
Fischer-Lichte 2008: 63), czyli sytuacje, w ktorej, inaczej niz w teatrze, scena
Z tym co, sie na niej dzieje, w swoisty sposob jest potaczona nie tylko z wi-
downia, lecz z calg spolecznoscig. Ponadto przedstawiany §wiat to nie domena
czego$ ,wyzszego”, domniemanych elit, lecz wszystkich bez wyjatku, egalitarny

3 Na temat strategii dzialan w polu dziedzictwa kulturowego Polskiego Spisza oraz uzupetnia-
jacych je lub wrecz przeciwstawiajacych sie im taktyk zob. Baranski 2014; Baranski 2023.
4 Cytowane wypowiedzi pochodza z wywiadoéw i ankiet przeprowadzonych w latach 2022-2023.
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i plebejski, a nade wszystko lokalny i tutejszy, wymykajacy sie uniwersalizuja-
cym kwalifikacjom. I cho¢ nie jest on w petni obecny w spiskiej wspotczesnoéci,
to jednak in potentia pozostaje zakorzeniony w pamieci kulturowej wspoélnoty,
a czesto 1 pamieci biograficznej lokalnych senioréw (por. Assman 2008).

W ostatnich latach widoczna jest wtasnie obecno$¢ osob starszych — zwlasz-
cza Spiszaczek — odgrywajacych role w scenkach rodzajowych na omawianych
przegladach, swoistych ,aktorow pamieci”, ktérych sceniczne §wiadectwo po-
chodzi z pierwszej reki. Zarazem - jak powiada regionalistka — ,jest to for-
ma przedstawienia” w §cistym sensie, a zatem sposob ukazania pierwowzoru
kulturowego bez jakiejkolwiek przerdbki artystycznej. Czy tak w istocie jest,
mozna mie¢ watpliwosci, zwazywszy na istotna doze rekonstrukeji i autorskiej
inwencji. Wérdd organizatoréw widoczne jest dazenie do przedstawienia spu-
Scizny kulturowej w sposob jak najrzetelniejszy, a jeszcze bardziej przekonanie
o koniecznosci zachowania wierno$ci wobec pierwotnych wzorcoéw. Wojciech
Dudzik, znawca karnawalu i teatru, zadaje przy okazji omawiania podobnych
zagadnien pytanie: ,,Czy wiec teatr obrzedowy nie staje sig tu coraz bardziej po
prostu teatrem-widowiskiem?” (Dudzik 2013: 120). Zwazywszy na wielofunk-
cyjno$¢ performanséw, ktora podkreslaja wskazani juz badacze, by¢ moze mamy
oto przypadek, sugerowanego przez jednego z nich, parateatru (Szpilka 2014:
226)? Kwestia terminologii nie wydaje si¢ tutaj najbardziej istotna — wystarczy,
ze uznamy pojecie performansu za obramowujace pewien zbior dziatan o wska-
zanej juz charakterystyce, obejmujacej teatralno$¢, sprawczo$é, afektywnosé
itp. Warto doda¢ dla porzadku, ze teatr obrzedowy, jak rozumiat go jego polski
propagator Jedrzej Cierniak (1966), to znacznie bardziej rozbudowana forma,
tymczasem przegladowe scenki rodzajowe trwaja zwykle kilkana$cie minut.

Wskazanie odrebnych wczesniej kategorii pamieci kulturowej i pamieci
biograficznej okazuje sie niezbedne dla lepszego zrozumienia performatyw-
nej, w znaczeniu sprawczosci, roli widowisk kulturowych. Pamie¢ jest bowiem
zaré6wno zakorzeniona w anonimowej, wspdlnotowej, podzielanej, cho¢ nie-
bezposredniej wiedzy o wiasnej kulturze, jak i wywodzi sie z bezposrednich,
przesztych do$wiadczen ,$wiadkow” tejze kultury, zwykle najstarszych repre-
zentantéw spotecznosci regionalnej. To pamieé sprawia, ze w obiegu funkcjo-
nujg istotne okreslenia, pochodzace zresztg z poziomu in vivo: ,kultywowanie”
z jednej strony, z drugiej natomiast — ,wskrzeszanie i rekonstruowanie”. Tego
typu stowa pojawiaja sie w wypowiedziach owych ,$wiadkow” siegajacych do
wlasnej pamieci biograficznej, a takze zwykle duzo mtodszych organizatorow,
ktorzy posiadaja rowniez znaczng wiedze z zakresu kultury regionalnej i jej
historii, cho¢ niekoniecznie pochodzacej z wtasnego do$wiadczenia, wresz-
cie uczestnikow niezaangazowanych, sktadajacych sie na widownie; w dwoch
ostatnich przypadkach dominuje pamie¢ kulturowa.

Oto materia kulturowa, prezentowana na dyskutowanych konkursach
i przegladach, ma podlega¢ ,kultywowaniu”, jak wszyscy uwazajg. Istnieje
zatem przekonanie o potrzebie jej obecnosci w zyciu wspolnoty regionalne;j.
Niektore z wytwordow i praktyk, np. wspomniany strdj regionalny, popularne
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piesni czy elementy lokalnej kuchni, zakorzenione w sferze pamieci biograficz-
nej, a wiec pozostajacej w udziale konkretnych osob, zwlaszcza reprezentan-
tow najstarszego pokolenia, cho¢ ,zepchniete” w ciagu ostatnich dziesiecioleci
na jego margines, nie wypadly z przekazu kulturowego. Spotkato to jednak
inne — jak tradycyjne weselne oczepiny czy zwyczaje ostatkowe. Pozostaja one
jedynie elementem pamieci raczej kulturowej, a wigec anonimowej i zbiorowe;.
Za sprawg omawianych widowisk wracaja w wiekszym lub mniejszym zakresie.
Siega sie nawet do okreslen typu ,wskrzeszanie” czy ,rekonstruowanie”. Tak
czy inaczej, nie do przecenienia pozostaje rola omawianych imprez, w szcze-
gblnoéci Spiskiej Watry gromadzacej znaczng liczbe mieszkancow regionu, kto-
rzy nie pozostaja obojetni wobec do$wiadczanego spektaklu. Oddajmy zreszta
gtos animatorce, dlugoletniej kierowniczce jednego z zespotéw regionalnych:

Kultywujemy to, co znamy, ale to, czego nie znamy i musimy to odtwo-
rzy¢ i jakby postawi¢ do zycia, do pionu od nowa zupetnie, ozywié, to
juz jest nie kultywowanie, tylko to jest wskrzeszenie pewnych zapo-
mnianych rzeczy [...], robimy rekonstrukcje pewnych rzeczy. No i to sie
bierze z réznych zrodetl. Teraz, budujac prezentacje zwyczaju, wiekszo$¢
ludzi, ktorzy pisza scenariusze, ktorzy czuwajq nad przygotowaniem tego
zwyczaju, wlasnie dba o to, zeby zachowa¢ tu wiele rzeczy, czyli zeby
zachowad, a przede wszystkim pokazaé. Co pokazac? Szacunek wiasnie
do stroju, szacunek do gwary, przypomnie¢ wyrazy, ktore juz absolutnie
odeszty w zapomnienie.

Ujawniajace sie w powyzszej wypowiedzi intencjonalne i tworcze podejécie
do dziatan scenicznych pozwala stwierdzi¢, ze 6w przegladowy regionalny per-
formans podziela cze$¢ wspdlna z tym artystycznym. Z kolei uzyte terminy:
SZWYCzaj”, ,stroj”, ,gwara” odsylajq do rozmaitych form spotecznych, dla kto-
rych blizszg lub dalsza analogia byltby np. ,teatr Zycia codziennego” Ervinga
Goffmana (1981) czy habitualny §wiat praktyki Pierre’a Bourdieu (2007). Oto
mamy jakich§ wykonawcoéw, zbiorowych i indywidualnych (w drugim przypad-
ku, na Spiskich Zwykach, moze to by¢ pojedyncza osoba, np. muzyk lub gawe-
dziarz, a na Spiskiej Watrze — konferansjer), miejsce akcji (sceng) i widownie.
Przedstawiane tance, popisy instrumentalne, intonowane pie$ni, opowiadane
gawedy, odgrywane scenki spotykaja sie z zywg reakcja widowni (oklaski, po-
krzykiwania, $miech w odpowiedzi na dowcipy konferansjera). Takie reakcje
oddaja nastréj podzielania, wspoétuczestnictwa, wiezi, cho¢ postawy te nie mu-
szg znajdowa¢ wyraznie widocznych przejawoéw. Wystarczy sam fakt spotkania,
nieco uswieconego, w trakcie ktorego ludzie siedza na ustawionych rzedami
tawkach i ogladaja przedstawiane na scenie wystepy. Jest to zresztg sytuacja
typowa dla rozmaitych spotecznos$ci mniejszej skali. Anna Niedzwiedz, w pracy
poswieconej religijnosci katolickiej w Ghanie, taki rodzaj wspdlnego, czasem
pasywnego spedzania czasu, w ktorym mozna odczu¢ rodzaj silnej wiezi mie-
dzy uczestnikami, okres$la mianem ,zasiadania”. Dzieje sie tak w podobnych, jak
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w naszym przypadku, od$wietnych sytuacjach: uroczystosci religijnych, rodzin-
nych, spotecznych. Tamtejsze okoliczno$ci przypominajg te spiskie:

Pozornie moze sie¢ wydawac, ze bezczynne siedzenie, ktére niczemu spe-
cjalnemu nie stuzy, to jedynie przerywnik w prawdziwym rytuale. Tym
bardziej, ze siedzacy w jednym rzedzie obok siebie ludzie czesto ze
sobg nawet nie rozmawiaja. Niejednokrotnie nie jest to wymagane ani
oczekiwane, a czesto jest po prostu niewykonalne, gdyz muzyka i roz-
maite dzwieki towarzyszace ,zasiadaniu” uniemozliwiaja wymiane zdan
(Niedzwiedz 2015: 141).

Wprawdzie termin ,,zasiadanie” pozostaje w luznym zwigzku formalnym z daw-
niejszymi spiskimi posiadami®, znajdziemy tutaj ich $lad, jesli nie wrecz ich
wspotczesng kontynuacje. Tak sie sktada, ze owe posiady sa czesto tematem
scenek rodzajowych odgrywanych na Spiskich Zwykach. Mozna wowczas zo-
baczy¢ na scenie odwiedzajacych sie sasiadow lub krewnych, ktorzy oddajg sie
rozmowom na tematy absorbujace spoteczno$¢, a nawet biesiaduja i Spiewaja.
Wprawdzie ten rodzaj praktyki spotecznej nalezy dzi$ do rzadkosci, podobieni-
stwa do niego mozna sie jednak dopatrzy¢ w zasiadaniu przed przegladows
sceng, zwykle przeciez w gronie znajomych czy czlonkéw rodziny (fot. 3).

W przypadku Spiskiej Watry analogia poszerza sie o 6w element biesiadowa-
nia, je§li w przerwach lub zgota w trakcie wystepéw kto§ zechce, indywidualnie
lub grupowo, przemiesci¢ sie w kierunku gospodyn wiejskich oferujacych swoje
specjaly czy innych bywalcéw — na krotszg lub dtuzszg rozmowe. Mozna by rzec,
iz stare wspolistnieje z nowym, a nowe jest pewng formg kontynuacji starego. Sce-
niczne posiady znajduja odzwierciedlenie we wspotczesnym ,zasiadaniu”... przed
sceng. Dobrze oddaje to wypowiedz jednej z uczestniczek spiskich przegladow:

mozna tez spedzi¢ inaczej czas wolny, spotykajac ludzi, prawda? Bo nie
ma we wsi takich mozliwoéci, jak kiedy$ byto, zeby sie ludzie tak spoty-
kali, zeby mogli tak sobie pogada¢, porozmawia¢, nie? To daje taka, tam
jest taka przestrzen [...]. Kreci sie koto tego tafica czy tego wystepu, ale
tu jest mozliwos$¢, no, fajnie moze spedzi¢ czas z ludzmi.

I w tym przypadku na performansowe specyficzne doswiadczenie sktadaja sie
nie tyle interpretacje poszczegdlnych wystepoéw (cho¢ jest to zadanie czlonkow
jury), jak uwaza Ficher-Lichte, ile rodzaj strumienia §wiadomosci ,,przeptywa-
jacego” przez grono uczestnikow hic et nunc. W wymiarze synchronicznym
oznacza to podzielanie dosy¢ dobrze znanych sktadowych regionalnego folkloru,
gwary czy stroju, przypomnijmy — znanych zaréwno moca pamieci biograficz-
nej, jak i kulturowej. W wymiarze diachronicznym natomiast 6w ,przeptyw”
odbywa sie w metaforycznie ukazanym upltywajacym czasie, przenoszeniu

5 Spotkania towarzyskie polegajace na odwiedzaniu rodziny czy sasiadéw w ich domach.
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Fot. 3. Widownia na Spiskiej Watrze, fot. Janusz Baranski

widowni w regionalna przeszto$¢, czego uosobieniem na scenie i na widowni
sg reprezentanci roznych pokolen.

Anna Gasior-Niemiec postuguje sie w tym kontekscie pojeciem dyskursu
regionu, trybu komunikowania, ktory z istoty rzeczy przynalezy do wypowiedzi
performatywnych:

Nadajac nazwe (tozsamo$c), [dyskurs regionu — J. B] opisuje i klasyfikuje,
a tym samym powotuje do istnienia przedmiot wyobrazen, ktéremu przy-
stuguje cecha intersubiektywnosci [...]. W istocie performatywnosé¢ dys-
kursu regionu polegataby wiegc nie tyle na stwarzaniu, co na odstanianiu
i przypominaniu oraz konsekrowaniu tego, co istnieje, lecz pozostawato
dotychczas poza sferg percepcji (Gasior-Niemiec 2006: 395-396).

Dzieje sie to rowniez poprzez omawiane widowiska kulturowe, ktore sg ,przy-
blizeniem przesztoéci i, w pewnym sensie, jej uaktualnieniem w formie praw-
dziwego dramatycznego spektaklu” — pisal dawno temu Emile Durkheim o ob-
rzedach komemoracyjnych (Durkheim 2010: 365). Oto gar$¢ uwag i komentarzy,
w ktorych 6w performatywny — wyobrazeniowy, odtworczy i reminiscencyjny
- element znajduje wyraz, a widowisko, tutaj Spiska Watra, jest jego swoistym
katalizatorem. Sg to odpowiedzi na pytanie otwarte ankiety: ,,Co ci daje udziat
w Spiskiej Watrze?”, o ktoérej wypetnienie poprositem cztonkoéw widowni pod-
czas jednego z przegladow. Oto kilka przyktadow:
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Sktania do wspomnien.
Spotkanie z kulturg regionalng przypomina o tym, jak byto dawniej.

Przypominanie sobie o dawnych zwyczajach, ktore obserwowatem
w czasach dziecinstwa w czasie uroczysto$ci weselnych, koécielnych,
chrzcin itd.

Wzbogaca duchowo. Jestem dumna ze swojego regionu, a najbardziej
z tego, ze jeszcze sg osoby, ktore cheg utrzymaé, kontynuowac te nasze
skarby, ,peretki”, ktore przekazali nam nasi rodzice i w ktorych bytam
wychowana.

Dzieki temu rozwijam wyobraznie i poglebiam wiedze na temat regio-
nalizmu.

Performans emocji

Ow przeszly §wiat doswiadczany jest w tym scenicznym entourage’u nie tyl-
ko przez bezposrednich swiadkéw przesztosci kulturowej, lecz wszystkich
uczestnikow widowiska i przezywany z duzg dozg emocji, nostalgii, afirmacji
przesztosci, wskazujacych na istnienie silnego zwiazku z dziedziczong spusci-
zng kulturowa. Tlustrujg to wypowiedzi publicznoéci o znaczeniu tych imprez,
wskazujace zaré6wno na 6w synchroniczny, taczacy ludzi, jak i diachroniczny,
taczacy czasy (w rozumieniu taczenia minionych pokolen z tymi wspotezesny-
mi), wymiar widowisk w perspektywie spotecznego podzielania:

Mysle, ze te festyny, raz, ze tacza troche ludzi, bo to przyjezdza cata
gmina na to. Ludzie sig spotykaja, ogladajg tance, przypominajg sobie.

Cztowiek wspomina [sobie], jak to kiedy$ bylo, ze naprawde byto pieknie
[...]. Niedziczanie zyja tym.

Mnie sie wydaje, ze troszke sie cztowiek rozerwie od tej swojej codzien-
nosci [...], po§piewajom, poprzypomino sobie czlowiek te stare pieéni [...]
- takie byly weselsze, tak bylo weselij. Nie byto telewizorow, nie byto
komputerdéw, nie byto nicego, nie miaty my pralek. Posiadaly my na ta-
wecki wiecor, §piewalo sie i tak jakos, taki byt zycliwsy czlowiek jedyn do
drugiego. I tak jako$ chciot pomdc. A teroz te telewizory i komputery za-
mknety ludzi w sobie [...]. A jo tak lubie sie spotka¢ z drugim cztowiekiem.
Zagrajom Gorale — jo zaroz ryce, zagrajom Spisoki, jo ptace [...]. Jak
pojde na Spiskom Watre, to wychodze jak z pogrzebu - tak sie wzrusze.

W powyzszych wypowiedziach cztonkéw widowni znajdziemy z jednej strony
uczucie nostalgii, z drugiej natomiast poczucie wspdlnotowej wiezi, scalonej
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Fot. 4. Wspieranie wystepow przez widownig, fot. Janusz Baranski

podzielanymi regionalnymi tre$ciami i formami: lirycznymi, muzycznymi, cho-
reograficznymi. Towarzyszy temu rownoczes$nie postawa krytycyzmu wobec
ksztattu lokalnej wspotczesnoéci, ktora naznaczona jest deficytem warto$ci nie-
gdy$ kultywowanych, a dzi§ porzuconych: moralnych, estetycznych, spotecz-
nych. Nie sposob wszak poming¢ tez catkiem indywidualnego wymiaru emocjo-
nalnego, czego ilustracjg jest w szczegdlnosci ostatnia wypowiedz, wskazujaca
na silne przezywanie regionalnego folkloru muzycznego.

W obu przypadkach, Spiskich Zwykow i Spiskiej Watry, znamienna jest
obecnos¢ duzej dozy emocji, ktore ujawniajq sie¢ w obu, nieco sztucznie roz-
dzielanych grupach: wykonawcoéw i odbiorcéw. Juz na etapie uczestnictwa
w zespotach regionalnych, dalej prob i wystepéw, mamy do czynienia z silnym
zaangazowaniem i przezywaniem regionalnej spuscizny kulturowej. Dotyczy
to nie tylko dzieci i mtodziezy, ktoérzy s3 najliczniejszymi cztonkami zespotow
regionalnych, lecz réwniez ich rodzicow, sasiadéow czy mieszkancow tej samej
wioski. Zaangazowaniu emocjonalnemu rodzicéw miatem okazje przyjrzec sie
na probach jednego z dzieciecych zespotow, a reszty uczestnikow wielokrotnie
na wspomnianych spotkaniach. Podstawowa etnograficzna technika badawcza,
jaka jest obserwacja uczestniczgca, uzupelnia tutaj przytoczone wczesniej wy-
powiedzi. Warto odnotowaé¢, ze partycypujaca rola widowni uzyskuje szczyt
swojego natezenia w trakcie wystepow najmlodszych wykonawcow, kiedy to
rodzice gromadza sie blisko sceny, pozostajac nieomal w ciggtym kontakcie
wzrokowym ze swymi dzie¢mi, wspierajac je aplauzem i robiac zdjecia (fot. 4).



36 LITERATURA LUDOWA PTL

Uczestnictwo jednych dzieci pobudza zainteresowanie innych najmtodszych
mieszkancow regionu. Jedna z lokalnych obserwatorek postrzega ten mecha-
nizm (obok uczestnictwa najstarszego pokolenia) jako glowny zwornik trwatosci
scenicznych form kultury regionalne;j:

Przychodzi ta mama z tymi dzieémi i tym dzieciom sie podoba i chcag,
to jest raz, chca naleze¢ do tego zespotu. Dwa, przychodzg starsi ludzie,
ktorzy jeszcze pamietaja te rzeczy albo uczestniczyli w tych obrzedach,
zwyczajach za mtodu, wiec ogladajac takie scenki, to czesto stysze takie
wlaénie, raz stang tam pomiedzy widownie: ,,O widzis, tak to byto, widzis,
u nos to byto tak, tego, pamiyntos, tak to ta byta drézckom” — co$ tam
komentuja, jak to w miodosci byto.

Te postawy i zachowania dobrze oddajg odpowiedzi widzoéw na przywotane juz
wczeéniej pytanie ankiety: ,Co ci daje udziat w Spiskiej Watrze?”:

Poczucie wspdlnoty, rados¢, energie ze stuchania i patrzenia na muzykow
i tancerzy, az samemu by sie chciato tanczy¢.

Radoé¢, ukojenie i wspomnienia dawnych ludzi. Moge poobserwowac
roéznorodnos$é strojow, a nawet i muzyki. Czardasze, polki to to, co
kocham.

Satysfakcje, dume i rados$é.

Ubogaca jezyk i dusze, stuchajac melodii i pie$ni z mojego dziecifistwa.
Serce roénie, ze to wszystko ma szanse przetrwac.

Jest wlasciwym przezyciem emocjonalnym.

Te suche sformutowania, mato eksplicytne wyrazy percepcji i recepcji, jak
w pigutce kondensuja jednak to, co badacz moze zaobserwowac: zywe reakcje,
podniecenie, oklaski, §miechy. Zdarzaja sie wszak i gwizdy. Zdawkowos$¢ tych
sformutowan wymuszona jest forma badan ankietowych; nieco bardziej rozbu-
dowane refleksje znajdziemy w wypowiedziach przytoczonych wcze$niej, po-
chodzacych z wywiadoéw. Lecz te skrotowe wynurzenia wyrazaja silne emocjo-
nalne zaangazowanie, potwierdzone przez mowe ciata, grymasy czy u$miechy.
Czesto trudno owe emocje przekazaé werbalnie i nie sg one wyrazem chwi-
lowej jedynie egzaltacji. Wrecz przeciwnie, zdajq sie gtéwnym katalizatorem
przekazu kulturowego, wehikutem sprawczosci spotecznej. Nie przypadkiem
imprezy komentowane sg i omawiane dtugo po ich odbyciu, stajq sie roéwniez
glownym tematem najblizszej edycji wydawanego lokalnie miesiecznika ,Na
Spiszu”. W tym kontek$cie warto przywota¢é uwage Smith: ,Zaangazowanie
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emocjonalne i podzielanie tego do§wiadczenia emotywnego lub performatyw-
nego, wraz z podzielanymi wspomnieniami i dziataniami upamietniajacymi, sg
niezbednymi elementami spoiwa, ktore tworzy i cementuje tozsamosci gru-
powe” (Smith 2006: 70). Tak czy inaczej, nie jest prawda, ze widzowie ,nie
sg uczuciowo zaangazowani we wspoélne tworzenie znaczen”, jak chciat jeden
z badaczy tematyki (Lysiak 2011: 289).

John Schofield, w tekscie poswieconym psychologicznym aspektom dzie-
dzictwa, zauwaza, iz ,kazdy posiada jaki$ poglad na dziedzictwo, z czym wia-
73 sie okre$lone wartosci, ktore czesto trudno wyartykutowaé, a czasem jest
to niemozliwe, poza przytoczeniem jakiej$ historii, intymnego do§wiadczenia”
(Schofield 2015: 419). W przypadku naszych przegladowych imprez mozna mie¢
wrazenie, ze skala przezy¢ publicznosci przewyzsza przezycia samych wyko-
nawcow, ktorzy zdajg sie wpisywaé nade wszystko w lirycznie, muzycznie
i choreograficznie opracowane konwencjonalne role artystyczne. Po stronie
widowni mamy ponadto do czynienia nawet z czyms$ wiecej — z symptomami
utozsamienia form i tresci scenicznych, niejako wirtualnych, z tymi realnymi,
z ,zywa~ spiska kultura w jej najbardziej spektakularnych odstonach. Tak jakby
spisko§¢ sama, w opinii reprezentantéw widowni, ta ,najprawdziwsza”, pozo-
stajaca w pamieci najstarszych ze starych, ukazywala sie na scenie, mimo ze
na co dzieh wyglada dalece inaczej. Sformutowania, ze oto dzieki omawianym
wydarzeniom ,zyje kultura ludowa”, nie naleza do rzadkosci. Lecz czy emocjo-
nalny katalizator doprowadza do utozsamienia dwoch §wiatéw: tego dawniej-
szego, przedstawianego na scenie, oraz tego wspoétczesnego? A jesli tak, to jaki
jest tego mechanizm?

Poniewaz mamy do czynienia z dziataniami typu performansu, oznacza
to, jak juz wiemy, ze znajdziemy tutaj rozne aspekty uczestnictwa — od ich
spotecznego komponentu, po formy artystyczne. Drugi z nich stanowi tacznik
z innymi dziataniami i wytworami typu artystycznego, jakimi sa np. wskazane
wczesniej performanse Mariny Abramowi¢. W nieco szerszej perspektywie do-
tyczy¢ to bedzie i innych gatunkoéw sztuki, choéby filmu. W obu mamy rodzaj
narracji, ktorag w filmie reprezentowa¢ bedzie fabuta sktadajaca sie z jakich$
zdarzen i loséw postaci przedstawionych w danym utworze. W dyskutowanych
tutaj przypadkach widowisk kulturowych tak rozumiana narracja, rodzaj ,filmu
na scenie”, dotyczy jedynie odgrywanych scenek rodzajowych, odmienng forme
ma natomiast swoista narracja prowadzona $§rodkami muzycznymi i choreogra-
ficznymi — w pie$niach i tancach. Stwierdziwszy powyzsze, mozemy teraz
siegna¢ po klasyczna koncepcje emocjonalnej recepcji tresci artystycznych au-
torstwa lan Ang.

Badaczka ta wprowadzita do heurezy kulturoznawczej pojecie realizmu emo-
cjonalnego, ktore — wedlug niej — najlepiej oddaje charakter recepcji seriali tele-
wizyjnych, bedacych przedmiotem jej badan, np. popularnej w latach 8o. XX w.
opery mydlanej Dallas (Ang 1985). Oto odczytywanie tego filmu przez widza,
podobnie jak recepcja innych reprezentantéw gatunku, odbywa sie niejako
na dwoch poziomach: denotacji (literalnie rozumiana fabuta i obecne w niej
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postaci) oraz konotacji (konsekwencje wynikajace z przebiegu owej fabuty i re-
lacji miedzy postaciami). Z przeprowadzonych przez Ang wérdéd widzéw badan
etnograficznych wynika, ze fikcjonalny i czesto mato realistyczny charakter se-
rialu (denotacja) nie przeszkadza w jego realistycznej percepcji w kategoriach
emocjonalnych (konotacja). Oto ,wydumane” problemy teksanskich milioneréw
z filmu Dallas nie kolidujg z empatycznym, wywolujacym emocje przezywa-
niem losow bohateréw serialu. Ang zauwaza, iz widzowie nie skupiaja sie na
realizmie tre$ci, pomijaja go, podejmuja z nim natomiast swoistg percepcyjna
i interpretacyjng gre. Konsekwencja tego jest taki rodzaj uczestnictwa, ktore
cho¢ wyimaginowane, jest realnie przezywane pod wzgledem emocjonalnym.
Sa to przy tym zwykle przezycia pozytywne (co daja wtasnie produkcje typu
swyciskaczy tez”).

Za Romanem Ingardenem (1988) mozna by te konstatacje uzupetni¢ o kon-
cept konkretyzacji dzieta literackiego, tutaj — gtéwnie emocjonalnej, kiedy to
widz fabule, postaci i losy bohaterow, np. ksiazki Ogniem i mieczem, wyobraza
sobie i przezywa na swoéj indywidualny, lecz i zbiorowy sposob, determinowany
pewnymi przedustawnymi kategoriami i warto$ciami wspolnymi. Niesamoist-
ny przedmiot intencjonalny, jakim jest dzieto literackie, wypelnia wlasnymi
wyobrazeniami, nastawieniami, emocjami. Rowniez w trakcie lektury dzieta
literackiego realizmowi takich przezy¢ nie sposdb zaprzeczy¢, podobnie jak
w klasycznym przypadku filmowych ,wyciskaczy tez”. Ang podkresla przy tym,
ze tak wilasnie zarysowany emocjonalny przebieg recepcji percypowanych tre-
$ci mozliwy jest wowczas, gdy widz posiada odpowiedni kapitat kulturowy,
niezbedny do wzbudzenia przezywanych emocji. Nie szkodzi, ze treéci owe
czesto przyjmuja postac klisz, gdyz ich prawomocno$¢ gwarantowana jest wia-
$nie przezyciami emocjonalnymi, ktore sa bez watpienia rzeczywiste. Podobnie
i w naszym przypadku znane partycypantom, tym na scenie i tym pod scena,
pieéni, tanice czy stroje wywolujg prawdziwe emocje, co przydaje realnoéci
roéwniez prezentowanym znakom tozsamoéci. Granica miedzy fikcja sceny a re-
alizmem codziennoSci zaciera sie.

Czytelnik mogtby mie¢ watpliwosci co do zastosowania analogii przezywa-
nia opery mydlanej i widowiska kulturowego. By teze powyzszg nieco wzmoc-
ni¢, odwotam sie do podobnego zabiegu zastosowanego przez muzeolozke
i badaczke dziedzictwa kulturowego Gaynor Bagnall (2003), ktora rejestruje
obecnosé¢ realizmu emocjonalnego w do$wiadczeniu muzealnym. Przeprowa-
dzone przez nig wywiady z odwiedzajacymi dwa muzea przemystu w podioc-
no-zachodniej Anglii, Museum of Science and Industry w Manchester i Wigan
Pier w Wigan, wskazuja na istnienie w percepcji zwiedzajacych elementu
owego realizmu emocjonalnego. Charakterystyczne, ze istotng funkcje w tym
wzgledzie pelnig tutaj muzealni aktorzy (osoby w strojach z epoki, wykonujacy
takiez dziatania) wcielajacy sie w okreslone role z przesztosci, ,pobudzajacy
emocje i wyobraznie odwiedzajacych” (Bagnall 2003: 89). Analogia z naszymi
widowiskami jest w tym punkcie najblizsza, je$li zauwazymy, ze w calej roz-
ciggto$ci mamy tutaj do czynienia ze sceng, a juz szczegdlnie w przypadku
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odgrywanych scenek rodzajowych. Nadmienmy jednak, ze ,scena muzealna”
i scena widowiskowa, ktéra mozna traktowac jako rodzaj — jak to ujmuje Mi-
chelle L. Stefano (2017: 161) — ,samoistnego ekomuzeum” (naturally-occuring
ecomuseum) czy rodzaj zywego obrazu (tableaux), zawieraja nie tylko element
gry, lecz rowniez rezyserii i scenografii (scena widowiskowa, takze choreografia
i muzyka), czyli ostatecznie jakiego$ konstruowania czy rekonstruowania. Co
najwazniejsze, w obu przypadkach obie sceny stymulujgq emocje, czyniace ja
czym$ catkiem realnym tak w jednostkowym, jak i zbiorowym do$wiadczeniu.

Katalizatorami tych emocji sa w naszym przypadku nade wszystko regio-
nalna muzyka i taniec, lecz takze inny element widowiskowej estetyki — stroj.
Wskazuja na to wyraznie kolejne, nacechowane bardziej poznawczo niz emocjo-
nalnie, wypowiedzi z ankiety. Na pytanie: ,,Dlaczego organizowana jest Spiska
Watra?” ankietowani odpowiadali:

Aby rozpowszechnia¢ wiedze o kulturze Spisza, o muzyce, tradycjach,
obrzedach dnia codziennego, ubiorach, ktore kiedy$ nasi przodkowie
nosili...

Dla kontynuowania tradycji zwiazanej ze spiskim strojem, muzyka, $piewem.

By postucha¢ muzyki, obejrze¢ stréj spiski (jakze piekny), spotka¢ sie
z ludzmi, bo w dzisiejszym czasie trudno o takie spotkania.

Prezentacja kultury w zakresie muzyki, tancow, stroju.

W przytoczonych dotychczas wypowiedziach z wywiadow i ankiety najnizsza
frekwencje ma stroj regionalny, nie oznacza to jednak jego mniejszego zna-
czenia w pobudzaniu emocji i wyobrazni. Trzy jego gléwne regionalne wersje,
a w ich obrebie jeszcze odmiany z poszczegdlnych wsi, pozwalaja rozpoznac
pochodzenie wykonawcow. Ponadto wymyslno$é kroju, bogactwo kolorystyki,
nawet swoista egzotyka, wynikajaca gléwnie z inspiracji zapozyczeniami wegier-
skimi, skutecznie przykuwaja uwage, w szczegdlnosci widowni spoza regionu.
»Wychodzi” on zreszta poza sceniczne uzycia i nie jest wytaczng domena czton-
kow zespotdéw regionalnych i omawianych tutaj imprez. Jak bowiem uwazaja
lokalni znawcy problematyki, widowiska co prawda istotnie przyczyniaja sie do
jego popularyzacji, co ilustruje jedna z wypowiedzi: ,stroj spiski w Jurgowie
przetrwat dzieki dziatalnosci zespotu”, jednak jego obecnosc¢ nie jest jedynie do-
meng szeroko pojetej sceny. Oprocz przegladow i festynéw wystepuje on takze
czesto jako nieodlaczny element praktyk religijnych. Dotyczy to gtownych
$wiat (Boze Narodzenie, Wielkanoc, Boze Ciato, odpust parafialny, dozynki),
gdy w stroje regionalne ubrane s3 nie tylko osoby doroste, lecz i dzieci (fot. 5).

Coraz czeéciej mtodziez wystepuje w nim na uroczystosci bierzmowania.
Wereszcie i mtodym parom zdarza sie bra¢ §lub w strojach regionalnych w asy-
$cie podobnie ubranych druhen i druzbéw. Dotyczace tej kwestii deklaracje
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Fot. 5. Procesja Bozego Ciala, fot. Janusz Baranski

tutejszych dziataczek regionalnych nie s pozbawione jawnego patosu, pod-
szytego doza ideologicznego przestania, oraz elementem sytuacyjnej nikiformy,
ktora jest wyrazem stereotypowego autowizerunku®:

Jak ja zakladam strdj i wiekszosé os6b w Niedzicy, to musi by¢ wielkie
wydarzenie. To jest uczczenie czego$ wielkiego [...]. Jak ubieram stroj, to
mam $wiadomos$¢, ze on jest wazny dla mnie i dla tego wydarzenia [...].
To jest takie uczczenie czego$ tym strojem w dzisiejszych czasach [...].
To jest uczczenie tradycji.

Musimy o to dbaé, bo jak nie bedziemy tego pielegnowadé, to ten strdj
gdzie$ zagubimy, wiec czasami si¢ rowniez tym kieruje, zeby i$¢ wiasnie
w stroju regionalnym. W ogble, jezeli mam czasami jaka$ tam prezenta-
cje, jakie$ projekty byly z Unii Europejskiej i mialtam wystepowa¢ tam, to
tez zakladatam strdj regionalny, Zeby — nie wiem — utozsamia¢ sie w jakis
tam sposdb po prostu z tym regionem [...]. Mysle, ze zaktadajac stroj
regionalny, mam takie poczucie przywigzania do tego regionu. Jestem,
gdzie$ tam tez moja duma tam sie pojawia, ze naleze do tej wspodlnoty.

Wtédrujg im glosy najstarszych ,strazniczek” regionalnej kultury:

6 Te kategorie analityczna, zaproponowang przez Ewe Klekot (2011), odno$nie do spiskiej kul-
tury regionalnej omawiam bardziej szczegétowo w innym miejscu (Baranski 2022).
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Myslym, ze to dobze jest, zeby mtodzi pamiyntali, jak to dawniyj byto
[...]. Jo my§lim, ze to dobze tak powspomina¢ [...]. Mozno przekazac¢ jesce
innym, mlodsym pokolyniom.

Dzisioj to wsycko sie do starodawnych casow wraco.

Nawiasem mowiac, na tych i innych ,strazniczkach” i ,straznikach” kultury
regionalnej, starszych i mtodszych, spoczywa w szczegélnoséci obowiazek jej
zaswiadczania i upamietniania z uzyciem tego wyjatkowego atrybutu, jakim
jest strdj regionalny. Wskazuje na to wypowiedz jednej z animatorek lokalnej
kultury:

Przez to, ze ja sie zajmuje tq kulturg spiska, to mnie czasami wrecz wy-
tykaja, ze jest na przyktad Boze Cialo, a ja nie jestem w stroju. To mnie
tam kolezanka mowi: ,,Gdzie to mos strdj, cymu ze$ sie nie odziota”.

Dyskutowane tu regionalne theatrum nie byloby naznaczone tak istotna dozg
przezywanych emocji, gdyby nie gteboko zakorzeniona praktyka udziatu w ru-
chu folklorystycznym reprezentowanym przez zespoty regionalne. Uczestnictwo
w ich dziatalno$ci artystycznej i popularyzujacej lokalng kulture zaczyna sig
czestokro¢ w pierwszych klasach szkoty podstawowej, a czasem juz w okresie
przedszkolnym, przy czym inicjatywe zdajq sie podejmowac zaréwno dzieci,
jak i rodzice:

Dzieci tez jakby chca, chcg ten stroj, chea ubieraé, zaktada¢. No na przy-
ktad na to Boze Ciato, prawda, no to rzeczywiscie nie ma czego$ takiego,
ze corka powie: ,Nie, nie chce — chce zalozy¢ ten stroj”. Rzeczywiscie
jest chetna. Wiec moze faktycznie jest takie co$ juz od matego poczucie.

rodzice byli bardziej zestresowani [niz dzieci — J. B.], to wszystko, ale
wida¢, ze bardzo sie cieszyli, bo wszyscy rodzice przyszli i chcieli wi-
dzie¢ swoje dzieci. Ciggle dzwonig do mnie, kiedy beda proby, kiedy to,
bo strasznie, jeden w domu tanczy i wota: ,mamo, cho¢ ze mng zatancz”.

PoZniej, nieco juz starsze, lokalne artystki potwierdzaja waznos¢ zrodzonej pasji:
Moze po przodkach jakies$, jaki§ dryg tam zostaje — nie wiem [...]. Ja
juz to czutam w sobie od dawna. Wiedziatlam, ze chce na to p6js¢, chece

uczestniczy¢ w tym zespole.

Bardzo mi sie tez podoba, ale ja jestem stad i chciatam tanczy¢ i pokazy-
wac to, co jest moje, [...] i przekazywa¢ pokoleniom dalszym.

Wedtug mnie to fajnie, ze powstaja takie zespoty, ze jest utrzymywana ta
kultura [...]. Daje mi satysfakcje, ze moge tanczy¢, zgtebia¢ swoja wiedze
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na temat tanca spiskiego. Czy na przyktad jak gdzie$ jedziemy, no to
wtedy trzeba co$ powiedzie¢ o regionie, to trzeba co§ wiedzie¢ [...]. Lu-
bie tahczyé¢, dlatego w sumie naleze do zespotu, bo to lubie [...]. W ze-
spole no to mozna pogadaé¢, co sie dzieje w okolicy. No i jest wlagnie
taki kontakt z osobami z regionu. Takimi — mozna powiedzie¢ — naszymi.

Smith, opisujac emocjonalne, performatywne praktykowanie dziedzictwa, zwré-
cita uwage, ze odwiedzanie wystaw muzealnych niekoniecznie musi sie wigzaé¢
li tylko ze zdobywaniem wiedzy czy przyswajaniem nowych wiadomosci. Duzo
cze$ciej stanowi rodzaj ,praktyk potwierdzania” czy tez ,umacniania” wias-
nej tozsamosci: rodzinnej, klasowej, etnicznej czy jakiejkolwiek innej (Smith
2020: 242). Do$wiadczenie to umozliwia emocjonalne wzmocnienie przekazu
miedzypokoleniowego (Smith 2020: 253). Jesli potraktowaé scene regionalnych
przedstawien kulturowych jako rodzaj ,zywego muzeum”, to na podstawie za-
prezentowanego powyzej materialu empirycznego wypada stwierdzi¢, ze istnie-
je tutaj istotne podobienstwo do do§wiadczenia muzealnego wskazanego przez
Smith - w obu przypadkach emocje sg nieodtacznym elementem procesu toz-
samos$ciowego.
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in traditional culture on the Indonesian island of Bali. Tourism arrived at the
island as early as the first half of the 20th century and began influencing lo-
cal culture. The native inhabitants showed the visitors their colorful world of
rituals, dance, and drama. However, what has remained invisible to foreigners
are cultural patterns, norms, and meanings that form the fundaments of these
attractive external manifestations.

Since the latter half of the 20th century, the complex of traditional regional
culture has experienced significant disruption even in the economically devel-
oped world. Some of its elements, which have acquired new functions mainly
in the field of folklorism, tourism, and in the formation of local culture and
local identity, generally referred to as cultural heritage, have proven to be vital.
They have gradually, particularly in the 21th century, become part of the insti-
tutional systems that are expected to ensure their protection and safeguarding.
This concerns not only UNESCO conventions, but also the European Union’s
protection system in the form of geographical indications and designations of
origin for products that have their specific producers. At the regional level, the
“regional product” has been in place in some Slovak regions for several years,
supported by the LEADER European rural development programme.

Ethnologists are increasingly involved at this institutional level, and we thus
actively contribute to the handling of the living cultural heritage. This results
in responsibility and a critical approach that considers both the possible posi-
tive and negative development of cultural elements, be it those included in
the lists of living cultural heritage or those obtaining various certificates. They
can also be viewed as more important or more valuable compared to the ele-
ments that are not yet included in the lists, or which do not have a certificate.
It is, therefore, important to know what happens to the elements inscribed
in the national and world lists of living cultural heritage. The elements are
highlighted also in the forms used for the inscription in the list, and it is these
parts with which the communities sometimes need professional help. Elements
that carry substantial social significance for the community are coming to the
fore in a more pronounced manner than artisanal skills. Chief among these are
traditional festivities, which involve the participation of the entirety of the
local society. In the case of festivities, the course of which can suddenly be
influenced by foreign visitors, the possible development is harder to predict,
compared to craft products or folklore expressions. Today, it is understood that
safeguarding not only the elements of traditional culture, but also their bearers
is essential. It is increasingly evident that this pertains not only to them, but
to all those affected by the given phenomenon. The removal of two festivals
from UNESCO’s Intangible Cultural Heritage list in 2019 and 2022, respective-
ly, offers a noteworthy insight. These festivals featured figurines and masked
characters. In both cases, the reason for their removal was the demeaning of
members of other ethnicities or races. The first of the delisted festivals (2019)
was associated with carnival celebrations. Although European carnivals draw
on the context of Renaissance culture to depict a world turned upside down
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(Bachtin 1975), a world that permits such forms of ridicule, those who are the
object of mockery perceive the creation of a humorous atmosphere quite differ-
ently. In the Council for the Protection of Intangible Cultural Heritage under
the Ministry of Culture of the Slovak Republic, the incident from 2022 was
met with ambiguity. According to some, it was not racism but, rather, a lack of
comprehension of the permissible humor of carnivals. According to others, it
represented insensitivity towards formerly colonized and subjugated ethnici-
ties in the African continent. These examples have been and will continue to
be subjects of scholarly analysis.

While the UNESCO list of Intangible Cultural Heritage continues to expand,
an unresolved debate exists regarding how this intangible heritage should be
safeguarded and nurtured. The emergence of numerous questions has led to
the viewpoint that the concept of intangible cultural heritage is contentious,
and the boundaries of acceptable change to it remain unclear. This discussion
highlights the complexity surrounding the subject (Akagawa, Smith 2019; Blake
2020).

To date, only two elements of a festive nature have been inscribed in the Slo-
vak national list of intangible cultural heritage, both tied to mining traditions'.
Not even the world list of intangible cultural heritage contains any element
from Slovakia related to festivities, and it is all the more important to consider
what can happen to such elements. The theoretical and methodological back-
ground of this study has been based on retrospective analyses of the impacts
of the inscription of The Ride of the Kings in VI¢nov* in the UNESCO List
(2011), carried out by Czech ethnochoreologist Daniela Stavélova (2013, 2015).

I have asked the following research question: How can an inscription in the
national list of intangible cultural heritage influence the Carnival (Fasiangy)
traditions at Rajecka Dolina? This question arose from my field research dur-
ing which I drew the attention of the mayor of the Municipality of Rajecka
Lesna to the possibility of such an inscription in the national list. It is generally
known that the inscription must come from the community that is the bearer
of the element to be inscribed. However, experience shows that people in the
regions have relatively little information about this opportunity and would be
happy to receive help from experts. The discussion on the possible inscription
has logically resulted in reflections on the potential positive and negative sides
of the inscription.

Rajecka Dolina is situated south of the City of Zilina, with its northern part
(no. 1 in Tab. 1.) being gradually transformed into Zilina’s suburb, as is also
reflected in the nature of the Carnival and the reduction of its duration to the

1 This refers to the Salamander of Banska Stiavnica (parade, municipal feast accompanied by
the national celebration of the Miners’, Metallurgists’, Geologists’, and Oilmen’s Day as the
identification symbol of mining in the town and its surroundings, inscription in 2013) and the
Ausschuss traditions of the miners of Spania Dolina (traditional ritual practices maintained
by miners’ fraternities, inscription in 2011). See online RZNKD.

2 See online Zapis Jizdy kralu na seznam.
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Carnival Saturday. In the middle of the valley, there is the town of Rajec, and
to the north of it — the spa town Rajecké Teplice. These towns brought new
elements to the Carnival customs, and thus Carnival can be seen as performa-
tive art in which groups of Carnival revellers from the surrounding villages
act as artists®. The middle-south part of the region (no. 2 in Tab. 1.), consists of
four municipalities. These include Rajecka Lesna, which is the subject of this
study. The southernmost municipality of the region, Ci¢many (no. 3 in Tab. 1.),
located in the mountains, is one of the most important tourist attractions of
rural culture in Slovakia. The Carnival here is different from the other munici-
palities of Rajecka Dolina — a zoomorphic mask called Turosi is used here, and
the carnival parade has the form of performative art for tourists.

Subregion Saturday Sunday Monday Thursday

1

North : == r
8 ||

.

2 = g
Middle . ! -

South

Towns [oqfe

Tab. 1. The space and time scheme of the carnival at the Rajecka Dolina region. Photo: Zuzana
Benuskova 2022

3 Performative art can be any situation involving the following four basic elements: time, space,
an artist’s body, and a relationship between the artist and the audience (Dreher 2001).
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Carnival at Rajecka Lesna

At the end of the Shrovetide, traditional rounds and parties are organised in
Rajecka Lesna from Sunday to Tuesday every year. The event is prepared by
the youth. On Tuesday evening, a double bass is “buried” as the symbol of the
end of the Carnival season. Shrovetide celebrations are very popular in the
municipality and are passed down from generation to generation.

The analysed Carnival model of the municipality of Rajecka Lesné has sur-
vived in various forms also in the nearby villages of Durcina, Suja, and Fackov
(Luzica 1998; Munkova 1991; Zmrhalova 2018). Its speciality is young men har-
nessed like horses who go dragging a log along the ground. They walk or run
in this way around the village and visit houses. This custom was called walking
with a “log”, a “ball” or “horses” (Fig. 1). In these villages, young men line up in
pairs, creating a kind of tandem; each pair grabs a stick tied to a rope (chain)
that runs between the pairs. A stick of around a meter in length stick — a log —
is attached at the end of the rope behind the tandem, and is dragged along the
ground. The whole tandem is driven by the “master” (gazda) — a young leader
who is an important figure of the Carnival. Each of these villages has a dif-
ferent number of young men in the tandem: five pairs in Rajecka Lesna, four
pairs in Fackov, three pairs in Durcina, and only one in Suja. A similar custom
cannot be found elsewhere in Slovakia. Apart from the tandem, each of these
four municipalities has some other unique customs.

Fig. 1. The drawing of walking with a “log” by Arne Mann for Etnograficky atlas Slovenska (1990)

A log is used as a prop by the Carnival revellers in several Slovak regions; out-
side of Rajecka Lesna, however, the log is smaller, it is carried in hands, and is
wound around the girls that the young men dance with, expecting a reward for
the dance. Likewise, the young men in Rajecka Lesna together with the entire
tandem try to wrap ropes around people who can ransom themselves only by
giving gifts — in kind or money - to be freed.

The structure of the whole Carnival week is quite fragmented. We shall
attempt to describe it using the factors of time, space, activities; social roles;
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clothing and meals. The event thus becomes part of the collective memory of
the municipality, though new forms of recording events emerge here as well.

Time, Space, and Activities
The end of the Carnival season is perceived differently by uninterested inhab-
itants/visitors of the village and by active Carnival revellers. For the former
group, the Carnival lasts from Sunday to Tuesday. For the latter group, which
is involved in the preparation of the event for a longer period of time, every-
thing ends only on the Saturday after the closing of the Carnival. Even though
the Carnival officially ends on workdays (Monday, and Tuesday), the atmos-
phere in Rajecka Lesna is very lively. The locals take a leave from work on
these days, return from more distant workplaces, and the village is visited by
its natives. We can often hear the opinion that the Carnival is like Christmas*.
The end of the Carnival begins on Sunday. However, the preparations must
be completed in the evening of the day before. For Carnival revellers, the event
thus starts with a Saturday party for young people on the eve of the last three
Carnival days. On Sunday morning, they go to the cemetery to pay tribute to
the memory of their deceased friends and, subsequently, they attend a Sun-
day mass, standing in a semi-circle in front of the altar. During the COVID-19
pademic in 2022, instead of at the altar, people were kneeling in front of the
church entrance (Fig. 2). The revellers give presents to the priest in the form
of various pastries and cheeses.

Fig. 2. Local community kneeling in a semi-circle in front of the church during the COVID-19
pandemic in 2022. Photo: Zuzana Benuskova

4 It is similar in the municipalities of Fackov and Duréina.
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This pertains to songs perceived as local, featuring themes of banditry, shepherd-
ing, and romance. Young men learn them from New Year’s day onward during
communal gatherings. Multiple stanzas are sung to a single melody. These songs
are performed during the most representative moments of the carnival festivities
and also during processions, alongside other songs. Amid spontaneous singing
within the context of carnival merriment, songs from various regions of Slovakia,
universally recognized and originating from different time periods, resound in
Rajecka Lesna. The audience, focused on the entertainment value, does not rec-
ognize the diversity of the songs’ origin; what matters is that they form a shared
vocal repertoire, enabling communal experience of the occasion. Next, the revel-
lers go together with the parish priest to the side of the church where priests
are buried; there, they sing reverently with their hats off over the grave of the
dean-canon who contributed to the development of the parish and installation of
the Slovak nativity scene. Afterwards, they return to the culture centre, get some
refreshments and, together with the girls, they finalise the preparations for public
entertainment in the square. The municipal Carnival event begins in the square
in front of the municipal office at 4.00 o’clock in the afternoon, with live music,
refreshments offered in stands, and serving filled doughnuts ($isky) and bread to
participants and spectators. People dance in couples on the concrete floor and,
often, two or three couples join together and spin “in a wheel”. Men bring their
female partners to the dancing floor by holding them under their arms and taking
them away again after dancing. This pertains both to younger and older women
whom the young men dance with; this courteous gesture is linked to assisting
partners to avoid slipping during the snowy and icy period of carnival festivities.
When buses turn around on the square, or cars pass along the adjacent road, the
young men stop the drivers and try to get a financial contribution from them.
The outdoor entertainment is followed by an evening dance party for the broader
public in the local culture centre, with a combination of folk and modern music.

On Monday, boys walk around the village in the morning, accompanied
by music. They start their rounds at local facilities — in the shop, parish, el-
ementary school, and kindergarten. Subsequently, they visit the houses whose
residents stay at home and where the revellers assume to be received well.
They are awaited by many with trays full of sausages, cakes, and toasts placed
on fence walls or waste bins. The Carnival revellers dance with the locals, ac-
companied by a music band and a documentation team. The evening is again
full of entertainment attended by the youth.

On Tuesday, a noisy “horse” tandem walks around the village, with bells
ringing and whip cracking (Fig. 3). Boys start running and the tandem crosses
the stream. These moments are the most attractive part of the documentary
records. The participants have lunch at the house of the master’s mother. They
have to rest in the afternoon, as the Carnival week, full of both daily and late-
evening activities is physically demanding. At that time, the village is walked
by people collecting presents in kind, called vajéiari (egg collectors — derived
from the word wvajcia/eggs): two couples, each with a girl and a boy.
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Fig. 3. Horses with a log, driven by the master holding a whip - running around the village on
Tuesday. 2022. Photo: Zuzana Benuskova

All actors of the rounds keenly enjoy the Monday and Tuesday events — not
only the performers, but also the audience that attends them. The stops at the
houses resemble a folk theatre.

The evening Carnival party is accompanied by the midnight burial of a dou-
ble bass. This is also oriented towards entertaining children. The funeral pro-
cession is made up of Carnival revellers and their girlfriends, with young men
reciting short poems and recollecting the humorous moments that happened
to them throughout the calendar year, and also during the Carnival. This genre
of humor is understood mainly by the actors themselves.

On the morning of Ash Wednesday, a mass takes place with the participa-
tion of the Carnival revellerss. After the mass, they prepare scrambled eggs
made of the eggs collected by egg collectors during their rounds.

Thursday and Saturday are the days of get-togethers in cottages (there is
a lot of them around Rajecka Lesna), and, on Friday, the participants go for
a joint trip to the Calvary (Tab. 2).

5 The Municipality of Rajecka Lesna is a site of pilgrimages with the largest mobile carved
nativity scene in Europe. The local pilgrimage temple was declared a Basilica Minor in 2002.



ZUZANA BENUSKOVA —————————  What Is Visible and What Is Invisible during the Carnival 53

Saturday Preparations at the culture centre
Children’s entertainment
Entertainment

Sunday Cﬁmet}i:ry
Churc
Square
Dance party

Monday Rounds by Carnival revellers accompanied by music and dancing
Public facilities: shop, kindergarten, school, parish
Dance party

Tuesday Horse running

Public facilities: shop, kindergarten, school, parish
Village streets

Rounds by egg collectors

Children’s entertainment

Dance party

Burying the double bass

Wednesday Mass and Carnival revellers having scrambled eggs together
Thursday Revellers’ meeting in a cottage

Friday Trip to the Calvary

Saturday “Aftermath”

Tab. 2. The sequence of activities performed by the local community each day of the carnival week

Social Structure and the Roles of Carnival Revellers

Carnival revellers are single young men and girls. Exceptionally, when there
are too few single boys, married men can also become members of the group.
An important role is played by the leader of the men, called gazda (master).
He is elected right at the beginning of the Carnival and is in charge of the
preparation and of a dignified course of the Carnival; he takes care of the
preparation of the revellers during joint rehearsals and the financing of the
activities, and represents the whole young men’s group. He can be the master
for a maximum of three years, after which a change takes place. The time
periods are identified according to the names of the masters, since, from time
to time, new elements are introduced to the customs during the “terms of of-
fice” of particular masters, such as “when XY was the master...”, or “during
the times of XY, it was/we did...”. Being a master denotes an important status
in the local community, just like being a Carnival reveller, which is a position
held by young men for several years. For single boys, membership in the group
of Carnival revellers is a test of maturity. They must master ritual behaviour,
sing a lot, run, drink alcohol moderately, and also have fun until late at night.
The Carnival revellers of Rajecka Lesna are gentle, respectful, and not vulgar,
unlike the ones from the neighbouring municipality. However, not all teenagers
from Rajecka Lesna wish to become Carnival revellers. Boys leave for schools
outside the municipality, lose touch with the boys and girls from the municipal-
ity, and are no longer interested in traditional activities.
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The municipal office communicates with the revellers through their mas-
ter — not only during the Carnival, but also when the youth group needs to
be involved in other activities in the village, such as ritual events (St. John’s
Bonfire) or auxiliary works. The master manages the activities during the
last days of the Carnival and has the most prominent role during the rounds
of the “horse” tandem on Shrove Tuesday. While walking through the village,
the “horses” run intensively at times. The young men have a bell behind their
waist, making a jingling sound heard throughout the village as they run. This
run as well as the Carnival songs and dances are rehearsed by the young men
from the beginning of January until the Carnival period in the hall of the cul-
ture centre. During the “horse” rounds, the entire tandem can run away from
an inattentive master. They usually run to a pub, where the owner has to pay
for everything the horses consume, especially alcohol. The “horses” also have
an entertaining function — similar to Carnival masks in other villages. The
master’s mother also has an active role, preparing lunch for the revellers on
Shrove Tuesday, the day they run with the horses.

Egg collectors form a part of the revellers’ group. During Shrove Tuesday,
when the young men run with their horses, they visit the houses in the up-
per and lower parts of the village singing, enter the dwellings and get food
there. The relationship between egg collectors and “horses” was traditionally
defined in such a way that the former had to avoid meeting the latter, because
the “horses” could steal all the food the egg collectors had been given.

Carnival revellers are partly linked to the folklore group “Frivaldzanka”.
However, there is a difference between the Carnival groups and folklore
groups of Rajecka Dolina. They perform together on some occasions, but they
are not the same groupings, as Carnival revellers are limited by their age. The
municipality helps both groups with costumes and props. Musicians who ac-
company the revellers during their rounds, women — cooks who help them pre-
pare treats, and commissioned documentalists — filmmakers and photographers
recording the whole event — are also indirectly part of the revellers’ group
(ThrowBack Graphics 2023).

After visiting the church, the Carnival revellers are accompanied by the
priest in the church area.

All the activities described here target the local community; therefore, the
participating audience constitutes an important component of the Carnival.
The core group is made up of local residents, their relatives and friends who
come to the village for the Carnival, take part in entertainment in the culture
centre and in the square, residents offering treats to the revellers during their
rounds with music and dance, parishioners participating in solemn masses, as
well as the teachers and children at schools. When kids from the kindergarten
come to look at the “horses”, the young men make them sit on wooden sticks
serving as handles so that they can be a part of the event for a while. The mu-
nicipal office and the culture centre seated in one building serve as a backstage.
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Clothing

Rajecka Lesna is the only municipality of Rajeckd Dolina, and perhaps in
Slovakia, where there are no masks during Carnival: instead, there are revel-
lers dressed in folk costumes. Since folk costumes are not worn commonly,
they fulfil the function of masks (Slivka 1990: 26) and distinguish the Carnival
revellers from the rest of the public. The traditional clothes and their specific
components are partly the property of the young men and partly provided
by the municipal office. Thanks to this help, Carnival customs contribute to
the preservation of traditional clothing in the municipality and promote the
maintenance of traditional production. In addition to the Carnival, an identical
group of young men is also dressed in folk costumes on Easter Monday, while
pouring water on girls and women and whipping them with willow rods. The
basic parts of the clothing include cloth trousers — the master is dressed in
white and the others — in black trousers, an embroidered shirt in two vari-
ants — red or blue, a belt, and a hat with decoration made of artificial flowers
and ribbons. The hats are provided to the young men by the municipal office,
which also bought them large leather belts from regional producers (the belts
had previously been borrowed in Ci¢many). On Sunday and Monday, the men
wear colorful folded scarves behind their belts. On Tuesday, they exchange
them for bells on their belts. Shirts are sewn and embroidered by local women.
They use the red embroidery variant from Sunday until Tuesday afternoon.
The blue embroidery variant is for mourning purposes — it is used on Tuesday
evening during the burial of the double bass and on Ash Wednesday during the
mass. The other props include grey wooden sables, a whip, a yoke composed
of strings with wooden handles, a log at the end of the main rope, as well as
other long ropes held by the “master” in his hands when driving the tandem.
In addition to young men visiting households on Tuesday, two couples, the
so-called “egg collectors”, walk around the village. They are made up of a girl
and a boy dressed in folk costumes, the girl in a fur coat with a basket, and the
boy with a tabard across his shoulders and a skewer in his hand, respectively.
Their task is to collect food from people for the final party, with bacon and
eggs as the basis.

The girls — friends and partners of the young men that help them get
dressed, decorate the spaces in the culture centre and prepare refreshments —
are also dressed in folk costumes. They do not take part in the rounds. During
the Carnival, children also like to dress up in folk costumes; boys like to put
decorated hats on their heads and borrow sables from the revellers.

Meals

Carnival meals can be divided into homemade, public, and carnival meals.
Doughnuts are mostly made at home; the audience outside in the square is
offered doughnuts and bread with lard and onion. Moreover, a kitchen is avail-
able for parties next to the culture hall, and the revellers are offered sausages
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and spirits during the rounds. Even if pigs are no longer kept in the house
yards, people buy sausages outside the village. The reason for offering fatty
meals is not to fill the men’s stomachs before the approaching fast, but, rather,
a way to keep them sober. Alcohol consumption is overseen by the master,
who is responsible for the behavior of the young men.

At their joint lunch, the master is usually served a vegetable cutlet deco-
rated with ketchup, which symbolises a vagina. This custom was introduced by
female cooks with a sense of humor, who used to cook for young men during
Carnivals. The revellers’ final meetings after Ash Wednesday are connected
with the consumption of the food they obtained during the rounds. The meals
consist principally of eggs fried on bacon and alcohol.

Memories and Documentation

Carnivals form an important part of the collective memory of the municipal-
ity inhabitants. Those who take an active part in them retain the feeling of
participating in a valuable custom. Their memories are connected with various
humorous stories about who invented what, what happened to whom, how to
dress up in cloth trousers so that they do not chafe, as well as how boys get
them wet and ruined by crossing the creek. They remember the differences
compared to the current course of the Carnival events, including the subtler
forms of dance or string music in the second half of the 20" century.

The whole event is documented by a cameraman and a photographer who
accompany the young men everywhere. Their task after the Carnival is over
is to produce a short action document. In 2023, it was replaced by a valuable,
more than an hour-long document featuring every day of the Carnival events
(ThrowBack Graphics 2023). The films available on the internet have a repre-
sentational character. Other recordings are intended for home viewing. The
young men warn that there are also parts inappropriate for public viewing by
someone uninvolved.

In ethnological literature as well as in film productions, the Carnivals of
Rajecka Lesné are overshadowed by the Carnival customs in the neighbouring
village of Fackov, where, in addition to a horse tandem, the participants also
have two special masks, and the tandem is decorated with a tree with ribbons.
On Saturday, the Carnival revellers from Fackov are invited as performers to
the public Carnival event in the town of Rajec.

Conclusion

The description of the Carnival customs in the Municipality of Rajecka Lesna
illustrates that a part of them is intended for the public and another part for
a smaller group of participants — municipality inhabitants who understand
ritual behaviour and the context for some humorous comments, as well as re-
member what they have experienced together. The third part remains visible
only to the Carnival revellers and their friends.
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Visible activities: Revellers’ attendance of masses and rituals in the parish
grounds, dancing and entertainment on the square, stopping cars, evening par-
ties in the culture centre, and rounds along public facilities. Film making.

Activities designed for a smaller circle: double bass burial, offering treats to
revellers at the culture centre, rounds around the village on Shrove Monday
and Tuesday, joking with some inhabitants. Cooperation with the municipal
office. Visiting the calvary.

Invisible activities: Leave from work, the election of the master, division of
tasks for young men and girls, carnival preparation, dance and singing rehears-
als in the hall, arrangement of props, dressing up in folk costumes, decoration
of the culture centre, preparation of refreshments, arrangement of music and
documentalists, visit to the cemetery, get-together in the cottage, recollections.

The inscription of the Carnival in Rajecka Dolina in the national list of the
intangible cultural heritage of Slovakia is an option to be considered despite
the diversity of its features in the different villages. It is only a matter of time
before someone comes up with such an initiative. The representatives of Ra-
jecka Lesn4 have not yet considered the inscription, though this idea caught
the interest of the mayor during our research interview (he passed away in
2023). It is the responsibility of ethnologists to draw attention to the possible
impacts of such an entry. Based on experience from other countries, we see
the following opportunities and threats related to the inscription in the list
(Tab. 3).

Opportunities Threats

“Foreign” interest can influence the course of
events and the current forms of the customs,
strengthening of visible elements.

Consolidation of the rural community, iden-
tity building.

Responsibility for preserving the custom and
the safeguarding of its form that is consid-
ered authentic. Preservation of traditional
songs, dances, folk costumes, meals, and skills.

The participants may become presenters
(emphasis on outward display), as happened
in Ciémany and the small towns of Rajecka
Dolina.

Some of the activities intended for the inner
circle may become visible.

The locals can be pushed out by visitors.

People in Slovakia and in Rajecka Lesna will
learn more about the Carnival; local educa-
tion, and awareness raising.

Adaptation of the local cultural values to the
needs and tastes of visitors, and the risk of
replacing the local features of live culture
with more universal ones (as has already
happened with songs and music).

Promotion of the region, highlighting its
identity and strengthening local residents’
identification with it.

Comparison with others and the risk of con-
flict between carnival groups from different
municipalities when representing the region.

Economic effects for local residents involved
in the event.

Unification as a consequence of commodifica-
tion.

Tab. 3. Opportunities and threats related to the inscription in the UNESCO list
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The UNESCO system for inscribing elements of cultural heritage holds a pri-
marily cultural-political character. It mobilizes the executive authorities to
protect living cultural traditions. A prerequisite for inscription is the recogni-
tion of affiliation (ownership) to living elements of cultural heritage by specific
communities or collectives, which is also a condition for their sustainability.
When examining traditional folk culture as a holistic phenomenon, it is essen-
tial to consider the processes that influence the focus on selected elements for
the purpose of their highlighting and safeguarding. The potential repercussions
of inscriptions and the promotion of chosen elements need to be anticipated
and monitored.

While the national list of living cultural heritage expands each year, this
does not imply that the complexity of traditional folk culture can be reduced to
a singular recording system. The development of rural tourism should contrib-
ute to the revitalization of rural areas, emphasizing sustainability, the future
predominance of economic development, and the need to preserve identity
(Conti, Cravero-Igarza 2010). Hence, there is a necessity to strike a balance
between dimensions constituting economic, social, and environmental sustain-
ability. It is crucial to focus sensibly on understanding the uniqueness and
level of effectiveness of each element rooted in folk traditions, which plays
significant roles primarily at the regional level.

REFERENCES

Akagawa, N., Smith, L. (2019). The practices and politics of safeguarding. In N. Akagawa, L. Smith
(eds.), Safeguarding Intangible Heritage Practices and Politic (pp. 4-25). Routledge.

Blake, J. (2020). Participation in Safeguarding Intangible Cultural Heritage Viewed as a Human
Rights. Volkskunde, 121(3), 315-337.

Bachtin, M. M. (1975). Francois Rabelais a lidova kultura stiedovéku a renesance (transl. J. Kolar). Odeon.

Centrum pre tradi¢nt Fudovt kultiru (n.d.). Representative list of the intangible cultural heritage
of Slovakia. https://www.ludovakultura.sk/zoznamy-nkd-slovenska/reprezentativny-zoznam-

nehmotneho-kulturneho-dedicstva-slovenska/prvky-zapisane-v-reprezentativnom-zozname-
nkd-slovenska/

Conti, A. L., Cravero-Igarza, S. (2010). Patrimonio, comunidad local y turismo. Notas en turismo
y economia, 1, 8—31.

Eiseman jr., F. B. (2009). Bali: Sekala & Niskala. Essays on Religion, Ritual, and Art. Tuttle Publishing.

Dreher, T. (2001). Performance Art nach 1945. Aktionstheater und Intermedia. Wilhelm Fink Verlag.

Marcinova, J. (2023). Premeny vizualnej podoby fasiangovych obchodzok vo vybranych obciach
Rajeckej doliny v rokoch 1980-2020. In M. Jagerova (ed.), Fasiangy na Slovensku vo vidieckom
prostredi — kontexty minulé a sicasné. Zbornik textovych a vizudlnych materidlov [PDE work in
progress]. Oddelenie etnologie, Ustav manazmentu kultiry a turizmu, kulturologie a etnoldgie
FF UKF v Nitre.

Luzica, R. (1998). Styri pohl'ady na fasiangy v Rajeckej doline. In D. Luther (ed.), Masky v udovej
kultiire. Zbornik k Antoldgii vychodoslovenského folkléru (pp. 58—61). Narodné osvetové centrum.

Munkova, E. et al. (1991). Ciémany. Osveta.

Obec Rajecka Lesna (2023, February 24). Fasiangy 2023 v Rajeckej Lesnej. https://www.rajeck-
alesna.info/pages/fasiangy-2023-v-rajeckej-lesnej


https://www.ludovakultura.sk/zoznamy-nkd-slovenska/reprezentativny-zoznam-nehmotneho-kulturneho-dedicstva-slovenska/prvky-zapisane-v-reprezentativnom-zozname-nkd-slovenska/
https://www.ludovakultura.sk/zoznamy-nkd-slovenska/reprezentativny-zoznam-nehmotneho-kulturneho-dedicstva-slovenska/prvky-zapisane-v-reprezentativnom-zozname-nkd-slovenska/
https://www.ludovakultura.sk/zoznamy-nkd-slovenska/reprezentativny-zoznam-nehmotneho-kulturneho-dedicstva-slovenska/prvky-zapisane-v-reprezentativnom-zozname-nkd-slovenska/
https://www.rajeckalesna.info/pages/fasiangy-2023-v-rajeckej-lesnej
https://www.rajeckalesna.info/pages/fasiangy-2023-v-rajeckej-lesnej

ZUZANA BENUSKOVA ————————  What Is Visible and What Is Invisible during the Carnival s9

Slivka, M. (1990). Ludové masky. Tatran.

Stavélova, D. (2013). Jizda krala ve VI¢nové — prubéh a hlavni témata udalosti. Narodopisna revue,
23(1), 3-14.

Stavélova, D. (2015). The Ride of the Kings in VI¢nov from the Perspective of Contemporary
Research (Daniela Stavélova). Narodopisna revue, 25(5), 47-64.

ThrowBack Graphics (2023, March 19). Fasiangy’23 Rajeckd Lesna [video]. Youtube. https://www.
youtube.com/watch?v=KMYwXCBBIyE

Turzova, M. (1970). Fasiangy v Rajeckej doline. Zbornik slovenského narodného miizea. Etnografia,
64(11), 153-174.

CTK (2021, November 26). Zapis Jizdy krali na seznam UNESCO zavazuje poiadatele k vétsi
zodpovédnosti. https://www.barrandov.tv/rubriky/spolecnost/kultura/zapis-jizdy-kralu-na-
seznam-unesco-zavazuje-poradatele-k-vetsi-zodpovednosti_18912.html

Zmrhalova, K. (2018). Aktudlna podoba fasiangovych obchdédzok v obci Duréina [bachelor thesis].
Katedra etnologie a folkloristiky FF UKF, Nitra.


https://www.youtube.com/watch?v=KMYwXCBBIyE
https://www.youtube.com/watch?v=KMYwXCBBIyE
https://www.barrandov.tv/rubriky/spolecnost/kultura/zapis-jizdy-kralu-na-seznam-unesco-zavazuje-poradatele-k-vetsi-zodpovednosti_18912.html
https://www.barrandov.tv/rubriky/spolecnost/kultura/zapis-jizdy-kralu-na-seznam-unesco-zavazuje-poradatele-k-vetsi-zodpovednosti_18912.html




LITERATURA LUDOWA. Journal of Folklore and Popular Culture vol. 68 (2024) no. 1-2
Polskie Towarzystwo Ludoznawcze Polish Ethnological Society

Karolina Dziubata-Smykowska

Adam Mickiewicz University in Poznan, Poland
karolina.dziubata@amu.edu.pl

ORCID: 0000-0003-0157-1502

Local Responses to Climate Change Impact
on Intangible Cultural Heritage in Poland

DOI: 10.12775/LL.1.2024.004 | CC BY-ND 4.0

ABSTRACT: Tradition and intangible cultural heritage help local communities cope
with the uncertainty through familiar and repetitive actions. What if it all depends
on variable and unstable factors? This paper presents an anthropological approach
to the impact of climate change on local practices towards intangible cultural her-
itage based on human-environment interactions. The author presents early results
of an ongoing research project. By drawing on ethnographic data, this article ex-
plores the implications of declining snow resources, alterations in the vegetation
cycle and hydrological drought on the traditions of winter horse-drawn carriage
races, Corpus Christi flower carpets and wickerwork. Based on the notions of
ethnoclimatology and anthropology of weather, the text draws attention to local
perceptions of climate change and potential methods of safeguarding tradition in
times of uncertainty. It serves as an outline of a possible way of thinking about the
relationship between climate change and intangible cultural heritage.
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1. Introduction

In scientific literature, threats of the effects of a climate crisis — floods, extreme
meteorological phenomena, desertification, the thawing of permafrost — are
discussed mainly in relation to monuments, buildings, and architectural com-
plexes of high cultural and historical importance (Gruber 2011; Bernecker 2014;
Ringbeck 2014; Gomez-Heras, McCabe 2015; Jigyasu 2020). However, these
considerations are still insufficient in the context of intangible cultural herit-
age (ICH), understood by the 2003 UNESCO Convention for the Safeguarding
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of the Intangible Cultural Heritage as a set of practices, ideas, messages, knowl-
edge, and skills reproduced by subsequent depositaries who, by so doing, gain
a sense of a specific identity. Until a few years ago, the UNESCO document
was not adapted to the threat or consequences of a climate catastrophe on
ICH (Bernecker 2014: 207). In June 2008, The General Assembly of the State
Parties to the Convention adopted the Operational Directives for the first time,
and amended them in two-year intervals through 2022. Environmental sustain-
ability, including the issue of climate change and resilience, was addressed by
the General Assembly during its sixth session in 2016:

States Parties shall endeavour to recognize the potential and actual en-
vironmental impacts of intangible cultural heritage practices and safe-
guarding activities, with particular attention to the possible consequenc-
es of their intensification (UNESCO 2022: 92).

States Parties shall endeavour to ensure recognition of, respect for and
enhancement of knowledge and practices concerning geoscience, par-
ticularly the climate, and harness their potential to contribute to the
reduction of risk, recovery from natural disasters, particularly through
the strengthening of social cohesion and mitigation of climate change
impacts (UNESCO 2022: 93).

I understand the climate crisis not only as a global increase in temperatures
(global warming, greenhouse effect) but also as changes in regional climate
characteristics (humidity, precipitation, wind, growing season) and more fre-
quent extreme weather events, which have biophysical and economic, as well
as social consequences (Jigyasu 2020: 93). Following the reports of the In-
tergovernmental Panel on Climate Change, I also assume that the increase
in greenhouse gas concentration levels is the result of human activity (IPCC
2023: 4).

The following paper provides an overview of the assumptions and early
results of ongoing research' on the relationship between climate change and
the practice of intangible cultural heritage in several cases in Poland. Through
the examples of winter horse-drawn sleigh races, Corpus Christi flower car-
pets and wickerwork, I shall portray the consequences of low snow resources,
shifts in the vegetation cycle and hydrological drought for the practice of
traditions, people’s beliefs about climate change, and possible ways to protect
heritage in times of uncertainty. The text aims to reflect on the connections
between the safeguarding of intangible cultural heritage and mitigating the
effects of the climate crisis. The pilot study concerns seven customs related to

1 Project Analysis of the Relation Between Anthropogenic Climate Change and Local Practices
towards the Intangible Cultural Heritage, funded by the Polish National Science Center (Ref.
DEC-2022/06/X/HS2/00741).
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the growing season, annual snow detention and water access and examines lo-
cal responses to human-induced environmental change that affect the practice
of ICH, bottom-up strategies of resilience to natural hazards and developing
solution-oriented pathways to achieve heritage-environmental sustainability
in the times of uncertainty. My aim is to explore local way of perceiving, ex-
plaining, and reacting to the global change (Rojas Blanco 2006; Milton 2008;
Krauss 2009).

Between 2018 and 2020, I was a member of research teams in a number of
projects focused on studying ICH, and then, for the first time, I observed the
impact of climate change on local practices in relation to heritage.

In the project Documentation of The Intangible Cultural Heritage of the
Northern Counties Villages of the Wielkopolskie Voivodeship 1 led a research
team conducting ethnographic field research in the Ztotéw county in the
Wielkopolskie Voivodeship. The research subjects were issues in the field of
toponomastics, ethnonyms, traditional religious and secular ceremonies, family,
rural and municipal celebrations, traditional crafts, and oral traditions. Two
years later, I joined a research team running research in Spycimierz (Uniejow
municipality, L6dZ Voivodeship) as a part of the project Corpus Christi Proces-
sion including Traditional Floral Carpets in Spycimierz — Protection and Strength-
ening of Tradition, financed by the Ministry of Culture and National Heritage
from the Culture Promotion Fund, and led by Professor Katarzyna Smyk Ph.D.,
of the Maria Skltodowska-Curie University. The aim of the study was to devise
a safeguarding program for the Corpus Christi Procession including traditional
floral carpets in Spycimierz.

Both of the above-mentioned projects, although not aimed at analyzing the
impact of anthropogenic climate change on the local heritage practice, dem-
onstrated reshaping of practices based on human-environment relations, that
is, included in annual rituals that require specific meteorological conditions
and natural resources. The empirical material collected during ethnographic
interviews in Ztotéw county showed such a transformation. This phenomenon,
requiring specific meteorological conditions, namely, heavy snowfall and ad-
equate snow cover, was adapted to the snowless winters, that is, vehicles used
for moving on snow were replaced with wheeled ones. An excerpt from an
interview with a resident reads as follows:

[On the 6th of December] we light a Christmas tree in the square near
the health center [...] [Here] come Santa Clauses, who drive others.
When it snowed, there was a sledge. And now there is no [snow], and
we go in a two-wheeler or some kind of carriage, drive up, ring the bells,
then play, sing Christmas carols and then give presents. Every child who

2 Project financed by the Ministry of Culture and National Heritage, carried by Wojciech
Mielewczyk, Ph.D., from the National Museum of Agriculture and Agricultural-Food Industry
in Szreniawa (contract no. 02564/18/FPK/DIK of 21 September 2018).
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comes to us [on 6th of December] gets a gift. All children from the lo-
cal community receive a gift. And then [we go to] the Polish House. If
there is no snow.

Qualitative data (the interviewees’ narratives) also indicated changes in the
frequency and intensity of extreme weather events (heavy rains and storms).
Research into the flower carpets tradition in Spycimierz showed the impact
of hydrological drought and the shift in the growing season on the availability
of natural resources necessary to practice the custom. Due to the difficulties
in obtaining fresh flowers, which I called flower shortage, the local commu-
nity sought alternatives and used artificial plants, plastic caps or colored sand.
Ethnographic interviews also indicated that part of the local community buys
plants from flower wholesalers, and have to travel even several dozen kilo-
meters to get them (leaving a larger carbon footprint). The exact words one
resident told me were:

Flowers also depend on the time of year because now it’s harder [to get]
flowers. Because it all blooms earlier and [on the festival day] there is
basically nothing. It is harder to get these flowers and people try with
something else, e.g. sand — they color it in different colors, or cut grass.
In the past it was all flowers.

These observations enabled me to outline the current research problem and
case studies. I believe that the emergence of threads that link ICH with climate
change in research that did not specifically cover this issue confirms the extent
of this phenomenon and the urgency to explore it. Which forms of intangible
cultural heritage in Poland rely on the human-environment relationship? How
to explore human interactions with heritage in times of uncertainty from an
anthropological perspective? What are the benefits of studying intangible cul-
tural heritage in the context of climate change? My research aims to provide
a new example to fill the gap between climate crisis and alterations of ICH
— the local way of perceiving, explaining, and reacting to the global change
(Rojas Blanco 2006; Milton 2008; Krauss 2009; Gruber 2011; Jigyasu 2020).

2. Research Area

The sites of ethnographic research are seven phenomena enlisted in the Polish
National List of Intangible Cultural Heritage, selected due to their correla-
tion with the natural environment (Tab. 1). Several more heritage expressions
which could be covered by a similar study were listed while writing this article.
Each of these phenomena is related to the environment through water, snow
or plants.
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Entry year | Title Feature
2014 Rafting traditions in Ulanéw based on the surface water level (the
San river)
2017 Kumoterki Races requiring specific weather conditions
(heavy snowfall, temperatures below
Zero)
2017 Kabtgcok basket weaving skills related to the growing season and
in Lucimia plants (various species of willow)
2018 Willow weaving in Poland related to the growing season and
plants (various species of willow)
2018 Corpus Christi Procession with tradi- | related to the growing season and
tional floral carpets in Spycimierz plants (various species of perennials)
2020 Sowing hearts and crosses in the related to the growing season and
fields near Strzelce Opolskie plants (crops)
2020 Corpus Christi Procession in Klucz, related to the growing season and
Olszowa, Zalesie Slaskie, and Zimna plants (various species of perennials)
Wodka

Tab. 1. Forms of ICH based on the human-environment relationship in Poland (chronological order)

2.1. Kumoterki Races

Kumoterki is a competition for two-person teams (consisting of a man and
a woman) racing on a snow track horse-drawn sleighs (the kumoterki of the
race name) typical for the Podhale region in Poland, dating back to the early
19th century. The sleigh is made of wood from local tree species and deco-
rated with the regional art of woodcarving. Its seat is padded with straw or
hay and a checkered blanket with tassels. As the sleigh was used as a means
of transport, primarily for the parade ride to the church on the day of the
child’s baptism, its name comes from a local expression meaning godparents.
The races take place during the Carnival (from mid-January to the end of Feb-
ruary) in seven locations: Bialy Dunajec, Bukowina Tatrzanska, Koscielisko,
Ludzmierz, Poronin, Szaflary and Zakopane. Competitors race along a track of
800 to 1400 meters in length. The driver (male) is responsible for the horse’s
track, while the passenger (female) stabilizes the carriage when it turns. As
the track curves, when the sled tilts and one skid is pulled off the ground, she
must step one foot outside the sled and try to set it back on track. The custom
entered the Polish National List of ICH in 20173. The event attracts not only
members of the local community, but also many tourists. The background for
the races consists of foodtrucks, toy stalls, festive music and hot sausages. One
can take a photo with people in folk costumes and buy a helium-filled bal-
loon in the shape of a favourite cartoon character. However, for the races to
take place, certain technical and weather conditions should be met. These are,

3 General information about the entries comes from the website of the National Institute of
Cultural Heritage of Poland (2024).
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in particular, frozen ground and snow cover, the latter approximately 20-50 cm
thick. Only this way the heavy horses, sleigh and two people inside can move
safely on the track. In 2019, abnormally high temperatures triggered thawing,
which resulted in competitors having to race in mud.

2.2. Sowing Hearts and Crosses

The sowing of hearts and crosses in the fields near Strzelce Opolskie was
entered into the national register of ICH in 2020. The custom, also known as
the Crosses for Ponboczek or grain crop crosses, has a strong connection with
farmers’ religiousness and its essence is that during the autumn or spring grain
crop sowing, farmers draw a symbol of a cross or heart with a cross on its end
on the ground. Grain is sown in the groove thus made - it is usually barley or
rye. These signs are to ensure a good harvest for sowers and protect the crop
from destruction. Each practicing family passes the memory of the symbolic
sowing down through many generations, and all its members, regardless of age
and gender, take part in the ritual. One of the perils that the symbols placed
on the ground are meant to protect against is agricultural drought.

According to the definition set out in the Act of 7 July 2005 on the insur-
ance of agricultural crops and livestock, Agricultural Drought (AD) means
damage caused by the occurrence in any sixty-day period from 21 March to
30 September in a given year of a climatic water balance (CWB) below a cer-
tain value for individual species or crop groups and soil categories. AD occurs
when the calculated CWB values for a municipality are lower than the critical
values of the CWB specified in the Regulation of the Minister of Agriculture
and Rural Development of 11 April 2019 (Journal of Laws of 2019, item 739) on
the Value of the CWB for Individual Groups and Species of Crops and Soils.
As reported by the Polish Agricultural Drought Monitoring System, in case of
spring grain crops 38.17% of the farming areas was at risk. The most difficult
of the last 5 years was 2018, when the drought covered more than 70% of the
entire country. AD results in the root systems of crops having access to less
water than recommended. Although it is not the only factor that jeopardises
agricultural crops (other examples are extreme weather phenomena such as
hail storms and flooding), AD emerged in interviews with wicker makers most
frequently.

Agricultural drought means that the root systems of crop plants have access
to less water than recommended. Water scarcity results in poor crop yields,
which, in turn, lead to an increase in the prices of basic food products. The ex-
treme climatic events list included in the IMGW-PIB Report: Climate of Poland
(IMGW-PIB 2022) contains information on, among other things, a nationwide
drought in March and October, a four-day heatwave in June, and an extreme
heatwave in July, with the average air temperature that month being 20.9°C,
the third highest since 1951 (the second highest in the 21st century). However,
drought is not the only threat of a climatic origin to agricultural crops; other
examples are extreme weather phenomena such as hail storms and flooding.
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Climate changes, higher average temperatures and mild winters, above all, are
conducive to the migration and acclimatization of new organisms harmful for
certain plants and crops in Poland. Boxwood, for example, is an evergreen
shrub used in various religious practices such as Easter palms or Easter baskets
(Skonieczna-Gawlik 2015). Because of its longevity, it symbolizes immortality,
resurrection and life. What endangers it is Cydalima perspectalis, or the box
tree moth — an invasive species that spread in Europe in the early 2000s due
to global warming (Oltean et al. 2017). The larvae mostly feed on the leaves,
but also bark, of the Buxus species. When the number of larvae is huge, they
can cause deflorations and, in the end, the withering and death of plants (Geci
et. al. 2020).

2.3. Kablacok Basket Weaving Skills

The skill of wickerwork or willow weaving occurs in 4 traditions inscribed on
Polish list of ICH. The first of these, Kablgcok basket weaving skills in Lucimia,
entered the list in 2017. A year later, it was followed by Willow weaving in
Poland. Efforts related to the entries were made by the Polish National As-
sociation of Basketmakers and Willow Weavers, whose members make util-
ity goods (shopping baskets, furniture, trunks), products made at customers’
special request, as well as artistic spatial and architectural forms (outdoor
sculptures). In 2023, two more phenomena (Wicker basket from Ciezkowice
and Wickerwork in Opole Silesia), were included. Currently, the wickerwork
community is applying for inclusion on the UNESCO Representative List of
the ICH of Humanity. These entries, apart from willow weaving, also include
verbal folklore formed around it, a set of activities related to the cultivation
and maintenance of home plantations and natural stands, the felling and stor-
age of plaiting material, and the sale of ready-made products. Four entries on
willow weaving suggest the great importance of willow in the Polish cultural
landscape, which is confirmed by publications on its symbolism (Drabik 1990;
Oledzki 1994; Pienczak, Klodnicki 2002). Young shoots, as the basic ingredient
of an Easter palm, were an important element of spring rituals used in many
magical practices (Kolberg 1962: 274-288; 1963: 132-141).

The skill of weaving a kablgcok basket in Lucimia (a village in the Ma-
zowieckie Voivodeship, Zwoleri county, Przytek municipality) entered the
National ICH List in 2017. Thanks to its design (flat back and rounded sides),
the unique basket can be carried on one’s hip or placed against a wall. It is
made by kosycarze from unbarked willow, using the cross-ribbed technique.
Kablgcok, also known as kartoflok, jabcok, and tupiniok, is intended for stor-
ing and transporting vegetables, activities related to digging potatoes, mak-
ing everyday purchases, as well as for organizing garden plants. The entry,
apart from willow weaving, also includes verbal folklore formed around it,
a set of activities related to the cultivation and maintenance of home planta-
tions and natural stands, the felling and storage of plaiting material, and the
sale of ready-made products. Not only does the basket’s production involve
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practicing the local ICH, but it also serves as a source of additional income,
especially for the elderly, who supplement their retirement or disability pen-
sion in this way.

A confirmation of the supportive nature of basketry can be found in the
literature from the end of the 19th century:

This type of industry, managed properly, may in time bloom as a new
source of prosperity for the people, providing easy income where, after
working the land, there are still enough hands to work (Nowicki 1884: 112).

One of the species commonly used in Poland for willow weaving is the so-
called konopianka* (Salix viminalis), i.e., a willow species growing wild on
river banks and wetlands. Nowadays, natural sites are used less often than
plantations, where American willow (Salix Americana) is also grown (Kwasek,
Adamska-Malesza, Pisowicz 2009: 18-19). Willow weaving works depend on the
weather conditions: “The seasons of the year invariably determine whether to
start or stop willow weaving related activities” (Adamska-Malesza 2009: 38).
Planting takes place in spring, and harvest time is late autumn and winter
(the end of October to mid-April). Willow requires constant access to water
resources, therefore its cultivation (in the case of willow for baskets) is pos-
sible on riversides and in mid-field and mid-forest soils in well-watered places
(Adamska Malesza 2009: 16). Willow weaving is associated with water not only
through the conditions for willow cultivation, but also through fishing:

It is a matter of using willow and willow weaving skills, dependence
on the river, and also combining these two professions often by one
person only. In the past, people living on the Vistula river in the summer
— when the crops were at their peak — would become fishermen, in the
winter — when willow was harvested — they would engage themselves
in willow weaving (Adamska-Malesza 2009: 45, emphasis added).

The strong connection of craft (willow weaving, basketry) and willow weav-
ing material with the surface water level suggests a threat to the stability of
practicing this type of ICH resulting from climate change and agricultural
drought. Fears of the lack of raw material accompanied ethnologists studying
willow weaving as part of the project On the basketry trail of Vistula River,
implemented by the Serfenta Association in cooperation with the University
of Folk Arts and Crafts from Wola Sekowa in 2009. In a publication of the
same title, they described a meeting with a willow weaver from the vicinity
of Kwidzyn, who, after a long break in craftworking, was unable to point out
a wild willow location.

4 In the regional nomenclature also trescoki, konopa, konopina.
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Doubt and fear seized us — what if this situation repeats itself? What
if we find people and there isn’t enough material to weave? (Adamska-
Malesza 2009: 50).

This uncertainty seems to remain valid as extreme weather phenomena such as
drought or hail are high-risk factors in the cultivation of willow used in basketry.

2.4. Willow Weaving

A year after the kablgcok, Willow weaving in Poland, as a collective entry
covering the areas of Nadsania, Bieszczady, Mazowsze, Wielkopolska, and Po-
morze was included in the national ICH register. The places closely related to
the Polish willow weaving history are Nowy Tomys$l (location of the Museum
of Basketry and Hop Growing and National Association of Basketmakers and
Willow Weavers), Rudnik nad Sanem (location of the first basketry school),
Kwidzyn, Skwierzyna, and Wola Sekowa (location of the Folk Artistic Crafts
University willow weaving course). Efforts related to the entry were made by
the Polish National Association of Basketmakers and Willow Weavers, whose
members make utility goods (shopping baskets, furniture, trunks), products
made at customers’ special request, as well as artistic spatial and architectural
forms (outdoor sculptures). These two entries concerning willow weaving sug-
gest the great importance of willow in the Polish cultural landscape, which
is confirmed by publications on its symbolism (Drabik 1990; Oledzki 1994;
Pieficzak, Ktodnicki 2002). Young shoots, as the basic ingredient of an Easter
palm, were an important element of spring rituals used in many rituals and
magical practices. Oskar Kolberg, prominent 19th century Polish folklorist and
ethnographer, mentioned:

Palms blessed in church are given away by the priest (from a heap of
twigs and reeds, i.e., willow buds and cane, brought by a sacristan).
Everyone is given a palm, which they carry to their cottages and place
behind a sacred painting. In summer, this palm is supposed to keep away
a hail cloud; when such a cloud arrives, they throw branches from this
palm (or rather stick them into the ground) at the four corners of the
field in danger (Kolberg 1962: 274).

The palms that the folk carry to church to be blessed are willow branches with
baski (kotki, i.e., buds) (Kolberg 1963: 132).

2.5. Corpus Christi Procession with Traditional Floral Carpets
The tradition of arranging flower carpets for Corpus Christi celebrationss is
present in two ICH entries. The first to be added to the national list in 2018

5 The Solemnity of the Most Holy Body and Blood of Christ (coll. Corpus Christi) - a liturgical
holiday in the Catholic Church, falling every year on the Thursday after the octave of Pentecost.
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was the Corpus Christi Procession with the tradition of floral carpets in Spy-
cimierz. The bearers of this custom, together with local Corpus Christi Cen-
trum, create the Social Archive (Spoteczne Archiwum Spycimierskie n.d.) -
a unique repository of photos, exhibits, recordings, and films documenting
the tradition of arranging flower carpets. Between 2019 and 2020, the City
and Municipal Public Library in Uniejéw conducted the project Procession of
Corpus Christi with the Tradition of Floral Carpets in Spycimierz — Protection
and Strengthening of Tradition, mentioned at the beginning of this article; its
purpose was to prepare and draw up a report containing recommendations
for a safeguarding plan (Smyk 2020). In 2021, the custom was included as part
of the UNESCO Representative List of the Intangible Heritage of Humanity.
The Corpus Christi festivity, with the tradition of arranging flower carpets in
Klucz, Olszowa, Zalesie Slaskie, and Zimna Wodka, was added to the national
list in 2020. The materials for creating carpets are cut grass, ferns, wildflowers,
plants grown in backyard gardens, leaves, twigs, grain ears, bark, and moss.
Among the flowers there are roses, peonies, poppies, cornflowers, guelder rose,
wild lilac, daisies, pansies, tulips, and horse chestnut tree. The roadsides are
adorned with young birches and alders. The collected material is usually stored
in a cool, dark, and humid place, most often in basements, garages, and barns.
Due to the fact that Corpus Christi is a movable celebration, taking place on
a different day each year, and the difference can be up to even two weeks (in
2020 it was the 11th of June, in 2021 - the 3rd of June, in 2022 - the 16th of
June, in 2023 — the 8th of June, in 2024 - the 3o0th of May, in 2025 - the 19th of
June), it is significant to take into account the growing season shift. Over the
past decade, it accelerated by 9-11 days in comparison to the multi-year period
of 1951-1990 (Kepinska-Kasprzak, Chmist-Sikorska 2021).

2.6. Rafting Traditions

Flisactwo or flis is a type of river transport of goods using rafts. Rafting tradi-
tions in Ulanéw were added to The National List of ICH in 2014. In its cur-
rent form, this phenomenon is practiced mainly by members of the Rafting
Brotherhood dedicated to St Barbara in Ulanéw, combining traditions (dialect,
nomenclature, songs, rituals, culinary) with the local community’s contempo-
rary heritage practices. The Brotherhood organizes rafting trips on the San,
Vistula, Odra, and Warta rivers. The frycowy baptism, i.e., the rite of promot-
ing adepts to ordinary or honorary raftsmen, is particularly spectacular. Dur-
ing the International Raftsmen’s Convention in Italy in 2005, the association
from Ulanéw was admitted to the International Raftsmen’s Association, which
includes 26 organizations. In May 2015, the Polish Rafting Museum in Ulandw,
located in a renovated building from 1865, was opened. This institution collects
rafting tools and equipment, transport documents, archival photographs, and
equipment from rafting families’ houses. In 2022, the Brotherhood organized
Etnoflis — an international rafting event on the route from Jarostaw to Ulanow,
in which - apart from friends from Silesia — rafters from Germany, Austria,
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Slovakia, and Latvia took part. In July 2022, the media reported that the San
River, where Ulanow is located, is “a river that is almost non-existent” (TVN24
2022). At the measurement station area in Nisko, the river water level was 103
cm (267 centimeters below the warning level and 397 centimeters below the
alert level), exposing the river bed, consisting of stones, branches, and dead
fish. The low water level in the Vistula basin, to which the San belongs, is
confirmed by information from the State Water Holding Wody Polskie on the
hydrological and meteorological situation in Poland. The significant report of
28 October 2022 indicated that not only on the San but also on the Sota, Raba,
Poprad, Wistoka, Radomka, Pisa, Omulwia, and Orzyc rivers, and locally on
the Vistula, Przemsza, Skawa, Dunajec, Biata Tarnowska, Wistok, Kamienna,
Pilica, Narew, Biebrza, Bug, Liwiec, and Wkra rivers, water levels are low
(PGW Wody Polskie 2022). Reports from the Chief Inspectorate of Environ-
mental Protection (Gtéwny Inspektorat Ochrony Srodowiska 2020) show that
the factors posing the greatest threat to surface water quality are anthropo-
genic activity, point source pollution, area pollution, as well as hydrological
and morphological changes. Furthermore, the national mosaic report of the
Podkarpackie Voivodeship located the main sources of pressure to be in large
urban and industrial centers, including Stalowa Wola located near Ulanow.
The industrial sector exerts significant pressure primarily on the quantitative
status of water through significant water consumption. The water’s insufficient
level limits the maneuverability of rafts, which, if caught on an irregular river
bed, may cause danger to people on board. In the monograph Folk Culture of
Nadpopradzki Highlanders (from Piwniczna to Rytro), Krystyna Reinfuss-Janusz
describes highland rafting, the history of which dates back to the 13th century.
The author draws attention to the fact that “where the water level was too
low, the rafts hung on the rock steps, which meant that the further expedition
required more effort on the raftsmen’s part, and the trip would take longer
even by several days” (Reinfuss-Janusz 2021: 132).

3. Theoretical Framework and Methods

As stated by Gomez-Heras and McCabe in their study of stone-built heritage
decay (2015), it is worth considering the Anthropocene as a time of mutual
impacts between humans and the Earth system, where each influences the
behavior of the other in a complex two-way interaction. The research on the
relation between people, ICH and climate change is useful to conduct from the
perspective of ethnoclimatology (Orlove et al. 2002; Strauss 2018) or climate
ethnography (Crate 2011) and folklore anthropology (Burszta 1987; Kowalski
1990, Sulima 2000, 2010). According to Strauss (2018), ethnoclimatology focuses
on localized knowledge and practices generated by cultures or communities
rooted in a particular geographic context, becoming an extremely important
element for both documenting and responding to climate change in local com-
munities. Ethnoclimatology can be perceived as a sub-discipline of anthro-
pology of weather — a broad spectrum of research on how different cultures
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understand, value, and interact with weather and climate. Weather or climate
anthropologists focus on weather-related human activities such as anticipating
and coping. Rantala, Valtonen, and Markuksela (2011) argue that weather is
more than just a medium between humans and the environment; it also evokes
and holds strong agency by manipulating human practices in directing and
redirecting our nature-based activities. Crate and Nuttall (2016: 14) even intro-
duce the term anthropology of climate change, explaining how this perspective
differs from long-standing anthropological interests in the natural environment.

Climate ethnography explores connections between global climate change
and local ways of perceiving and explaining it. It uses the assumptions and
methods of multi-site ethnography (Marcus 1995) and engaged anthropology.
According to Susan Crate (2011), climate ethnography has high activist po-
tential — the results of ethnographic field research conducted in the most
endangered places contribute to raising awareness about the consequences of
anthropopressure. Folklore anthropology is a methodological and theoretical
approach rooted in concepts departing from a narrow, artistic-textual way
of understanding this phenomenon, leaning towards a broad, multithreaded
anthropological interpretation, which also takes up an analysis of relations
with the non-human world. In this context, I understand folklore as a way
of perceiving the world directly connected with reality (Cocchiara 1971: 18),
which reflects the living conditions of a given community in its forms and
content (Burszta 1987: 126). The research is conducted using the method of
observation, ethnographic interview, and visual documentation. The question-
naire addresses observed and experienced changes in the heritage practice; the
presence of environmental protection activities in the strategy for tradition
protection; the type of protective actions (temporary or long-term); the role
of rituals, traditions, and symbolic content in times of uncertainty. Tradition
helps people and communities cope with the uncertainty through familiar and
repetitive actions. The ritual year routine provides comfort and a sense of
predictability reflected in traditional weather forecasting, proverbs and ritual
timeline. Polish ritual year, consisting of religious holidays and symbolic dates
of certain weather phenomena, which designate the time of particular actions,
expresses people’s efforts to tame and organize the environment. The time-
line and corresponding weather occurrences are related to the beliefs of folk
meteorology, crucial for gardeners and farmers. Weather forecasting stemmed
from the need to plan and prepare for changing or adverse weather conditions
generating crop losses and famine. Connections between observations and
weather changes were fixed in the consciousness of generations in the form
of specific dates and orally transmitted proverbs, though their meteorological
verifiability remains undefined. Long-term agrarian and social predictions are
based on mythological thinking and do not reflect the climate conditions.

The aim of the research project was, therefore, to identify individual ways
of understanding and processing information about visible changes in the lo-
cal cultural landscape, which determine decisions made by a given community
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and implement adaptation strategies (Roncoli 2006). Empirical material will
contribute to clarifying the connection between the global climate crisis and
local changes affecting the practice of intangible cultural heritage. An appli-
cation of a downscaling method will make it possible to understand the way
of perceiving, explaining, and reacting to the climate crisis at the local level
(Milton 2008; Krauss 2009; Crate 2011). The key to effectively mitigating the
climate crisis is — in addition to reducing carbon dioxide emissions — reducing
activities related to anthropopressure (Gruber 2011: 209). In order to achieve
this, it is necessary to find out how people perceive severe climate change
and whether there is a correlation in their thinking between local changes in
individual practices and a global climate catastrophe.

Focusing on sites of heritage-identified environmental practices paves the
way for further research on the relationship between the climate crisis and in-
tangible cultural heritage. Global increase in temperatures, changes in regional
climate features, and a higher frequency of extreme weather events, apart
from biophysical and economic phenomena, also have social consequences
(Jigyasu 2020: 93; Rick et. al 2020: 2). The boundary between areas more or
less threatened by the effects of the climate crisis is variable and applies not
only to island or subtropical countries (Rosenthal 2008). Local educational
activities indicating the dependence of intangible cultural heritage on climatic
conditions are crucial in the context of mobilizing local communities in terms
of protecting both their own traditions and the natural environment. The re-
search I carry out will facilitate learning about the experiences of inhabitants
of the selected areas — people who are the first to experience changes — which
can be used both to supplement the national system of protecting intangible
cultural heritage and to increase social awareness of the connection between
anthropogenic climate change and local traditions. The research results could
be used as guidelines in drafting a protection program by applicants to the
UNESCO Representative List (revealing the relationship of the phenomenon
to the environment is required by the General Assembly in the Operational
Directives) and as additional instructions for the monitoring carried out by the
National Heritage Board 5 years after enlisting.

The research also focuses on the sense of self-agency of local communities,
which “have the right not only to be informed about the consequences of cli-
mate change — they are also able to generate concrete solutions” (Rojas Blanco
2006: 141). For this purpose, it is necessary to conduct studies that allow con-
tact with local social actors involved in the process of patrimonialization and
environmental protection, e.g., representatives of cultural institutions, local
authorities, and non-governmental organizations. The aim of the research is
also to reflect on the strategies undertaken by people towards traditional pat-
terns of behavior in the context of the uncertainty of climate crisis, to engage
anthropological research on traditional folklore and ICH into mitigation of the
climate catastrophe and to raise awareness of the sources of climate change
and extreme weather phenomena related to anthropopressure.
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4. Research

In January and February 2023, I spent a total of two weeks in the Podhale
region, where I conducted field research among the depositaries of Kumoterki
races. The first, three-day trip, took place in Bialty Dunajec. During the second,
eleven-day research, I stayed in Bukowina Tatrzanska, the place of the High-
lander Carnival, from where I traveled to LudZmierz, Zakopane and Poronin.
This year, three of the seven editions were canceled due to insufficient snow
cover. The races were held in Bukowina Tatrzanska, LudZzmierz, Poronin and
Bialy Dunajec. Those in Zakopane, Szaflary and Koscielisko did not take place.
One of the interviewee and organizers of the first canceled event said that
there was no prospect of a second race taking place. There was, but the organ-
izers waited until the last possible moment — three days before the day of the
event — to announce the decision. An employee of one of the Podhale culture
centers said she did not see an ounce of snow outside her window. A snowfall
of four or five centimeters was possible, but that was not enough to drive
a heavy horse-drawn sleigh. In some of these places, races have not been held
for several years, yet they are still being planned, only to be canceled days
before®. Will uncertainty become the new certainty? What will be the future
of people for whom heritage is part of regional identity, a source of livelihood
and social fulfillment? These are the questions I kept asking myself.

The IPCC First Assessment Report (1990) foreshadowed the impact of cli-
mate change on the terrestrial component of the cryosphere. For most loca-
tions which currently experience a seasonal snow cover and frozen ground,
projected climate changes suggested a decreased duration of snow cover, and,
in some cases, a complete disappearance of snow. The authors argue that “so-
cioeconomic consequences of these impacts will be significant for those regions
which depend on snow and ice for water resources, and their social and eco-
nomic welfare (e.g. recreation and tourist industry)” (1990: 283). This applies
equally to expressions of intangible cultural heritage associated with snow,
such as the Podhale horse sleigh races. The latest, Fifth Assessment Report
(2014) proves that the Northern Hemisphere spring snow cover has continued
to decrease in extent and changing precipitation or melting snow or ice are
altering hydrological systems.

According to Falarz (2021), the lack of snow is a problem that also affects
Poland. It causes a decrease in the albedo of a given area and an increase in
the local temperature, which, in turn, results in further decrease of the snow
cover. This feedback mechanism is largely responsible for rising winter tem-
peratures and a decreasing number of cold days in the eastern part of Europe.
Slowly melting snow cover gradually releases water to supplement the spring
water requirements for plants. Its lack or thawing before the growing season
disrupts proper plant growth and increases the risk of drought.

6 At the time of writing this article, four of six races scheduled for 2024 have been canceled
due to the lack of snow.
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In total, I interviewed 10 people (5 more than expected). They were event
organizers, past and present race participants, sled builders, traders and tour-
ists. The questions I asked them concerned the meteorological and technical
requirements for holding races, the number and reasons for canceled editions,
and possible ways to prevent the problem from exacerbating. According to
the interviews, there is little awareness of the climate crisis. Only one person
identified anthropogenic activities as those that generate the greenhouse ef-
fect and thus irreversible climate change. Two interviewees strongly denied
the credibility of scientific reports. One stated that in the distant past there
had been vineyards in these areas, which would prove that a warm and humid
climate had formerly existed here. Therefore, according to this person, the on-
going warming is a part of the natural glacial and interglacial periods. On the
contrary, national and international academies of science and professional as-
sociations have formed a strong scientific consensus on global warming. Almost
all climatologists actively publishing climate articles are of the opinion that the
Earth’s climate has been warming since the mid-2oth century, and that this is
mainly due to human activity (Anderegg, Prall, Harold, Schneider 2010). These
assessments confirm and support the position of the IPCC.

For the races to take place, certain technical and weather conditions must
be met. The ground should be frozen and the snow cover should be between 20
and 50 cm thick. Only in this way can the heavy horses, along with the sleigh
and two people inside, move safely on the track. The interviewees’ narratives
indicate their observations of changes in the duration of winter, maximum low
temperatures and the frequency and intensity of snowfall. Many people told
me that in their youth, that is, about 30-50 years ago, depending on their age,
winter started in November and ended in March. According to their recollec-
tions, in the 1990s, thanks to the fact that winters were cold and snowy, the
event was held in a particular village every year. One person, somewhat jok-
ingly, but with a hint of concern in her voice, said that “this year we had a real
spring in January” and that this is the first such warm and snowless winter
since she can remember.

Theoretically, it is possible to respond to snowless winters. The winter
tourism industry has developed tools to improve adverse meteorological con-
ditions, which are snow cannons. Artificial snowmaking on the track would
indeed fit into a strategy to safeguard intangible cultural heritage, but not to
protect the environment and mitigate the climate crisis. It would, rather, be
an emergency aid that masks the real problem. Unfortunately (or not), race
organizers and heritage depositaries have neither the snowmaking machines
nor the finances to rent them from ski slope owners. In addition, an artificially
created snow cover reacts differently from the natural one. On its surface,
the so-called sugar is formed, which is slippery and dangerous. Another solu-
tion could be to replace sleighs with wheeled carriages, but this, according to
most, would make the custom lose its primary meaning — it would no longer
be either a snow nor a sledding race. However, one of the former participants
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suggested a solution in between — a sled with small wheels hidden in the skids
that would make it possible for them to ride on an un-snowed road. The last
idea to protect the heritage was to organize one joint race, for example in Bu-
kowina Tatrzanska. However, this opinion was shared only by the residents...
of Bukowina Tatrzanska. Many others stated that this would not be possible
due to potential local conflicts.

A trait that my interviewees had in common was anthropomorphizing
the weather while dismissing their own potential responsibility for climate
change. They spoke of the weather and seasons as if these were individuals
with their own agency and decision-making power. It is as if the snow itself
decides whether to fall or not, not that its presence depends on a number of
other forces, including anthropogenic factors. As I mentioned, my interview-
ees presented low awareness about the climate crisis (scientific reports about
the causes and consequences of the climate change). This does not mean
that they did not observe or experience any changes. On the contrary, every
conversation included information about snowless, short and warm winters.
This low awareness, which I have in mind, manifested itself in the fact that
depositaries were unable to identify the causes of climate change or did inac-
curately. One such misconception, which appeared during research both in
Podhale on Kumoterki races, and in Strzelce Opolskie on Sowing Hearts and
Crosses, was the belief that weather is being controlled by certain groups of
people in authority.

Conspiracy theories coexisted in the statements of my interlocutors with
climate change denialism. Many people spoke about the climate crisis with sar-
casm, or openly denied its occurrence. One of them was a man who informed
me that in the sixteenth century grapes had been grown in southern Poland,
which, in his opinion, was to be irrefutable proof that the current climate
warming is part of the natural cycle. In conspiracy theories concerning both
government control of the weather and the cyclical nature of climate change
(which is happening in the environment, but not in the present case), there
is a visible motive to dismiss one’s own responsibility for climate change. This
happens, on the one hand, by transferring this responsibility to other people,
and, on the other - to geological processes.

According to the Polish Classification of Goods and Services, wicker and
willow weaving is classified as a forestry products and forestry-related services.
Therefore, it cannot be covered by funding and loss compensation, for example
due to drought, as it is in the case of agricultural crops. In official letters to
the Polish Ministry of Agriculture and Rural Development, the wickerwork
community stresses their serious losses due to natural disasters, especially
drought. The argument for including their crops in the agricultural subsidies
is, according to the depositaries, the fact that their craft is listed on the na-
tional list of ICH. A major counter-argument is that the list covers the skill and
knowledge of weaving, not wicker as a raw material itself. There are, indeed,
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upcycling practices of weaving from recycled materials such as plastics bags,
cables and paper. This is one of the methods of applying local knowledge re-
lated to intangible cultural heritage to reduce the carbon footprint. Another is
constructing green screens against car emissions. Placing shrub willows along
transport arteries, planted and braided in the form of tall hedges, provides
a buffer zone to protect the people, agricultural and horticultural crops nearby
(Chwalinski 2022). Several species of willow are highly adaptable to changing
or unfavourable ecological conditions. Willows growing by rivers and streams
create natural reservoirs that retain the flow of water. Salix viminalis, Salix
purpurea and Salix eleagnos can be planted on landfills, thus contributing to
the ecological reclamation of post-industrial spaces.

Research on the tradition of arranging floral carpets to celebrate Corpus
Christi has shown a moderating effect of agricultural drought on the practice
of the custom. Depositaries adopted a strategy of using resources available
at a given time and under particular meteorological conditions, not specific
plant species. Corpus Christi, as a movable holiday, comes at the beginning,
middle or end of June. Depending on the date and environmental conditions
(temperature, surface water level), the local natural landscape offers different
plant species. Ethnographic data has shown that the early Corpus Christi pro-
vides the opportunity to arrange flowers from peonies (Paeonia), the middle
one — acacia robinia (Robinia pseudoacacia) and the late one — roses (various
woody perennial flowering plants of the Rosaceae family). A significant factor
in altering the floral composition of carpets is the use of chemical sprays by
local farmers, which have a negative impact on the growth of field and meadow
flowers. A number of my interviewees pointed out that before the development
of intensive agriculture, they had wider access to wildflowers such as poppy,
chamomile and cornflower. Nowadays, however, most of the floral arrange-
ments consist of plants grown in home gardens. These, in turn, if regularly ir-
rigated and protected, are less vulnerable to hydrological drought and extreme
weather events.

The ethnographic data revealed three types of human actions toward ICH
related to the environment — passive adaptation, individual pragmatism and
active adaptation. Passive adaptation refers to the transformation of particu-
lar activities in order to meet shifting environmental conditions. This is, for
example, visible in the use of artificial or other-than-usual flowers to arrange
Corpus Christi floral carpets in case of drought or changing vegetation cycle.
Individual pragmatism mostly means giving the custom up. According to my
research partners from the Podhale region, most safeguarding actions have
minimal chances of success, so their coping (or non-coping) strategy consists
in canceling the event. Active adaptation stands for an understanding of the
relation between the environment and the ICH. The resulting long-term ac-
tions combine safeguarding of tradition with the protection of the environment,
as it is among the wickerwork community.
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5. Conclusion

Tradition helps us cope with the uncertainty through familiar and repetitive
actions. The collective practice of intangible cultural heritage provides a sense
of belonging and security, especially in times of uncertainty. The ritual year
routine provides comfort and a sense of predictability reflected in traditional
weather forecasting, proverbs and ritual timeline. Polish ritual year, consisting
of religious holidays and symbolic dates of certain weather phenomena, which
designate the time of particular actions, expresses people’s efforts to tame and
organize the environment.

Global environmental changes jeopardize not only day-to-day life, but also
festive activities that have considerable importance in the forging of local and
regional identity. The climate crisis is creating new uncertainties to which
local communities are struggling to adapt the cultural heritage they practice.
This study focused on how to explore human interactions with ICH and the
environment in times of anthropogenic uncertainty. The researcher’s task is to
reach the people on the front lines, that is, those who are directly experienc-
ing climate change. These include, for example, farmers growing willow for
basket weaving, organizers and participants in winter sled races, Christians
celebrating Corpus Christi by laying floral carpets, or raftsmen. They are those
who practice heritage that require certain weather conditions such as heavy
snowfall, depending on the growing season and surface water level. This is the
only way to access indigenous knowledge, which can prove crucial to mitiga-
tion and sustainability (see Crate et al. 2017). Examining local answers to global
environmental challenges from an anthropological perspective has the power to
fill a still present gap between human-induced global climate changes and the
local ways of resilience in the context of tradition (Crate 2011: 177). Significant
information emerging through the narratives of the interviewees can help the
communities coping with an uncertain future. My paper then demonstrates the
great importance of anthropological research in the context of sustainability.

One of the initial conclusions of the research is the subtle difference be-
tween adapting to the weather and coping with climate change. The analysed
practices were a type of local response to the state of the atmosphere and
meteorological conditions at a particular place and time (weather), rather than
to a changing climate regime with its causes and implications for all human
and non-human beings (climate crisis). There is no doubt that climate change
is progressing whether we are aware of it or not, but would it be legitimate to
consider particular actions as coping with the climate crisis if awareness of its
causes and consequences is low or negligible? This is where the activist po-
tential of climate ethnography has a significant impact. As mentioned by Crate
(2011), the results of ethnographic field research conducted in the most endan-
gered places contribute to raising awareness about the consequences of an-
thropopressure. This would not, by any means, involve lecturing misinformed
or prejudiced people from the position of “a (wo)man of science”. Rather, [ am
referring to participatory actions to map out connections between intangible
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cultural heritage and the climate change as well as the possibilities arising from
the combined safeguarding of these two areas. As stated by Roncoli (2006),
identifying individual ways of understanding and processing information about
visible changes in the local cultural landscape, which determine certain adapta-
tion strategies, can help coping with an uncertain future. Canceling the races,
unimplemented concepts of snowmaking or holding a single, collective event
and assigning responsibility for observed environmental changes to other peo-
ple would fit into the category of reactive adaptation, that is, actions oriented
toward reacting to current obstacles when they are in fact already occurring
and lack of anticipation (Gulla, Tucholska, Ziernicka-Wojtaszek 2020: 67). On
the other hand, the pro-environmental activities of wicker artists, the educa-
tional path at the Museum of Wickerwork and Hopmaking in Nowy Tomysl,
as well as the growing popularity of weaving using recycled materials seem
to correspond with the assumptions of proactive climate adaptation (Gulla,
Tucholska, Ziernicka-Wojtaszek 2020: 67-68).

This paper presents an anthropological approach to study of the impact of
climate change on local practices towards intangible cultural heritage based on
human-environment interactions. The presented manifestations of intangible
environmental heritage, that is, Kumoterki Races, Sowing hearts and crosses
in the fields near Strzelce Opolskie, Kablgcok basket weaving skills in Lucimia,
Willow weaving in Poland, Corpus Christi Procession with traditional floral
carpets in Spycimierz, Corpus Christi Procession in Klucz, Olszowa, Zalesie
Slaskie, and Zimna Wodka, as well as Rafting traditions in Ulanéw, all demand
further research. One may say that it is too early to draw any conclusions. It
is true that irrefutable evidence about the impact of climate change on intan-
gible cultural heritage cannot be formulated on the basis of findings from one
or two years, and that is why long-term, multi-disciplinary and comparative
study is needed.
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Wprowadzenie

W kompleksie znaczeniowym pojecia pielgrzymki mieszcza sie kwestie, ktore
daja wiele mozliwosci analiz i interpretacji. Dom, ktory sie opuszcza, i droga,
ktora sie przebywa, granice, ktore sie przekracza, czy wreszcie sacrum, z kto-
rym czlowiek pielgrzymujacy pragnie sie zetknaé, to zagadnienia otwierajace
niemal nieograniczone pole badawcze. Za Antonim Jackowskim traktuje piel-
grzymke jako ,podjeta z motywow religijnych podréz do miejsca uwazanego za
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Swiete ze wzgledu na szczegdlne dziatanie w nim Boga lub bostwa” (Jackowski
1998: 6). Oprocz celu rownie waznym elementem stata sie¢ pokonywana przez
patnika droga:

Wsrod licznych okreslen cztowieka wazne miejsce zajmuje homo viator
- cztowiek wedrujacy. Ono wilasnie przypomina nam, ze zycie cztowieka
jest ciagla wedrowka. [...]. Ciagle wedrujemy: od kotyski do trumny, od
niemowlectwa do staroéci, od rzeczywisto$ci do marzen, od wczoraj do
jutra i wreszcie od doczesnoéci do wiecznosci (Grun 1998: 7).

Juz wiele lat temu zauwazono, ze ,réznorodnos$¢ postaw wobec pielgrzymki
i miejsca, do ktérego ona zmierza, rodzi bogactwo probleméw socjologicznych”
(Ciupak 1965: 132). Za interesujace ujecie pielgrzymki jako zjawiska kulturo-
wego wypada uzna¢ w tym miejscu prace Viktora oraz Edith L. B. Turneréow
Obraz i pielgrzymka w kulturze chrzescijanskiej. Stanowi ona strukturalno-se-
miotyczne i funkcjonalne przedstawienie zagadnienia oparte na przyktadach
z r6znych czesci globu. Autorzy zwracaja uwage m.in. na liminoidalno$¢ proce-
su pielgrzymowania oraz uniwersalno$¢ pielgrzymki jako ,instytucji” kulturo-
wej. Trudno nie podziela¢ ich opinii, gloszacej, ze ,zaskakujace wydaje sie jej
zaniedbywanie przez historykéw i badaczy spotecznych” (Turner, Turner 2009:
1). Na znaczenie tej pracy w historii ,odkrywania” pielgrzymki jako zjawiska
kulturowego zwrdcita uwage Anna Niedzwiedz. Zaproponowata metaforyczny
obraz ,migoczacej mapy”, ktory ,odpowiada nie tylko ptynnosci kartografii
odbijajacej »religie bedace w ruchu, ale rowniez ilustruje pewng ptynnosé¢ an-
tropologicznej teorii” (NiedzwiedZ 2017: 192). Ksigzka Anny Marciniak Oblicza
wielkopolskiego pielgrzymowania. Studium etnologiczne na przykladzie sanktu-
ariéw maryjnych to inny ciekawy przyktad etnologicznego podejscia do tema-
tu. Autorka zdecydowata sie na wazne moim zdaniem poszerzenie kontekstu
patniczej wedrowki:

Pielgrzymowanie zostanie pokazane tutaj w trzech réznych momentach
czasowych: czas przygotowania, $wietowania i powrotu. Jest to klasyczny
niemalze podzial, lecz okresy te pokazane sg nie tylko z perspektywy
patniczej, ale i z perspektywy osdb mieszkajacych w miejscu §wietym
oraz przybywajacych do niego z pobudek czysto zarobkowych (Marci-
niak 2010: 109-110).

Jak pokazujgq powyzsze przyklady, etnologia i antropologia kulturowa wypra-
cowaly wtasne podejscie badawcze, ktorego idee przy$wiecaly takze moim
dociekaniom naukowym.

Charakterystyka badan wlasnych
W niniejszym artykule chcialbym omoéwi¢ te pielgrzymki wiernych Kosciota
rzymskokatolickiego, ktore swym zasiegiem terytorialnym obejmujg Kaszuby,
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a ktorych celem jest Wejherowo. Grod zatozony przez wojewode malborskiego
Jakuba Wejhera w 1643 r. oferuje patnikom dwie wazne przestrzenie sakralne.
Po pierwsze, powstaly w latach 1648-1651 przyklasztorny kosciét §w. Anny,
gdzie znajduje sie cudowny obraz Madonny, stanowigcy o statusie tej $wig-
tyni jako sanktuarium Matki Boskiej Wejherowskiej, noszacej od 1999 r. ty-
tut ,Uzdrowienie Chorych na Duszy i Ciele” (Pryczkowski 2018). Po drugie,
Kalwaria Wejherowska, ktora powstata w czasie, gdy w Europie rozwijat sie
kult Meki Panskiej inspirowany pielgrzymkami do Ziemi Swietej. Kalwaria
Wejherowska $cisle wiaze sie z postacig Jakuba Wejhera, ktory jest jej funda-
torem (Sikora 2016). ,Pobozny zamiar Wejhera byl nie tylko wspierany przez
malzonke Anne Elzbiete, ale rowniez przez przyjacidt, Mateusza Jana Judyc-
kiego, archidiakona pomorskiego, i Aleksandra Kesowskiego, opata cystersow
w Oliwie” (Wieckowiak 1994: 63). Wybudowany w latach 1649-1665 zespot
architektoniczny sktada sie¢ w sumie z 26 kaplic. Motyw zatozenia kalwarii
— dziekczynienie za uratowanie zycia, topografia terenu jako nawigzanie do
rzeczywistej Jerozolimy i wiele innych odniesien sprawiaja, ze Wejherowo od
samego poczatku stanowi przestrzen znaczacego depozytu kultury zaréwno
W wymiarze materialnym, jak i niematerialnym.

Podjete przeze mnie badania nastawione byty przede wszystkim na gleb-
sze poznanie w kontekscie pielgrzymek do Wejherowa wybranych elementow
niematerialnego dziedzictwa kulturowego Kaszuboéw i wskazanie przy tym dal-
szych probleméw badawczych.

W historie zainteresowania dziedzictwem kulturowym wpisuje sie kilka
waznych wydarzen. Jednym z nich jest uchwalenie przez UNESCO w Paryzu
w 2003 r. Konwencji w sprawie ochrony niematerialnego dziedzictwa kultu-
rowego, co ,na nowo uksztattowato globalne rozumienie dziedzictwa — tym
razem jako pojecia nieograniczajacego sie do zabytkow i artefaktow, lecz obej-
mujacego takze zywe dziedzictwo — uznajac je za sile stojacg za innowacyjno-
$cig, przemianami spotecznymi i zrbwnowazonym rozwojem” (Curtis 2017: 13).
Konwencja wymienia kilka sktadnikow tego dziedzictwa, m.in. jezyk, sztuki
widowiskowe czy rytualy, zwyczaje i obrzedy $wiateczne. Liste sformutowa-
no jednak do$¢ ogdlnie, w wyniku czego stuszny jest wniosek, ze ,kazdy kraj
winien jq zaktualizowa¢ i odnie$¢ do specyfiki wiasnej kultury” (Adamowski,
Smyk 2013: 11). W Polsce dokonat tego specjalny zespét ekspercki powotany
przez Ministra Kultury i Dziedzictwa Narodowego przy wspoétpracy z Naro-
dowym Instytutem Dziedzictwa. W opracowanych dokumentach uszczegoto-
wiono elementy niematerialnego dziedzictwa, uwzgledniwszy m.in. tradycje
wokalne, instrumentalne i taneczne, widowiska religijne, jak rowniez zwyczaje
odpustowe i pielgrzymki (Adamowski, Smyk 2013: 11). Zwrdcono tez uwage na
dwie istotne funkcje dziedzictwa niematerialnego: ,funkcje tozsamosciows”,
ktorej gtdéwna rola jest zakorzenianie jednostek i grup spotecznych, oraz ,funk-
cje poznawczg”, ktora wigze sie z tym, ze poszczegdlne sktadniki dziedzictwa
»same w sobie stanowia zrddlo poznania tak historycznej, jak i wspolczesnej
rzeczywisto$ci, a tym samym takze cztowieka” (Adamowski, Smyk 2013: 12). Za
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Anna Kwasniewska przyjmuje, Ze niematerialne dziedzictwo kulturowe, bedace
przedmiotem szczegdlnej uwagi w tym artykule, to ,sfera kultury duchowej
i symbolicznej, ktora obejmuje podstawowe kody i wartosci istotne dla da-
nej grupy regionalnej, etnicznej, narodowej” (Kwasniewska 2021: 15). Cytowa-
na autorka wskazuje takze na funkcje, jakie ono pelni: ,odgrywa wazna role
w tworzeniu i zachowaniu tozsamosci grup etnicznych; jest wyrazem ciaglosci
kulturowej, spotecznej, a takze politycznej” (Kwasniewska 2021: 17). Jak sie
okaze w toku dalszego wywodu, dziedzictwo kulturowe Kaszub z powodzeniem
realizuje te zadania w praktyce pielgrzymowania do Wejherowa.

Analiza oparta jest na zrodlach zastanych oraz wywotanych. Te pierwsze
stanowig literatura przedmiotu oraz dokumenty i materiaty informacyjne. Do
drugiej grupy nalezg wywiady z pielgrzymami — mieszkancami regionu, jak
rowniez wieloletnie okazjonalne obserwacje uczestniczace. Rozmowy zostaly
przeprowadzone podczas uroczystosci odpustowych na Kalwarii Wejherowskiej
oraz powitan patnikoéw w Wejherowie w dniach 19-21 maja oraz 3—4 czerwca
2023 r. Badania, w ktorych wzieto udziat 25 mezczyzn i 16 kobiet w wieku od
17 do 87 lat, zwigzane byty z projektem: ,Tradycja poktonu feretronéw podczas
pielgrzymek na Kalwarie Wejherowska jako niematerialne dziedzictwo kulturo-
we Kaszub™. Obserwacje uczestniczace odnoszace sie do patniczej wedrowki
wigzaly sie z faktem, iz piszacy te stowa stal sie czlonkiem kaszubskiej rodziny,
przywiazanej od pokolen do tradycji regionu, i od wielu lat ma okazje przygla-
da¢ sie wszelkim przejawom kultury Kaszubow, a takze bywaé¢ na uroczysto-
$ciach w Sianowie oraz na Kalwarii Wejherowskie;j.

Fenomen kaszubskiego pielgrzymowania

Aby zrozumie¢ fenomen kaszubskich pielgrzymek, nalezy mie¢ na uwadze fakt,
ze religijno$¢ mieszkancoéw tego regionu jest do§¢ zywotna i trwata. Jan Per-
szon uwaza, ze tego typu religijno$¢, nazywana tez poboznos$cig ludows, obser-
wowana przez niego w toku wieloletnich badan, wynika z dgzenia chrzescijan
do ,uczynienia catego zycia (a nie tylko aktéw modlitwy czy — nieco pdzniej
- kultu liturgicznego) przestrzenig nieustannej chwaty Bozej. [...]. W zyciu
wspolnoty eklezjalnej przejawia sie to w tendencji do poszerzania sfery §wietej
poza granice ustalone w liturgii Kosciota” (Perszon 2015: 13-15). Za uniwersal-
ne zrddlo tego typu religijnoéci za cytowanym autorem mozemy takze uznaé
przyjmowanie doktryny chrzescijanskiej na gruncie okreslonej rodzimej kultury.
~Wynika z tego, ze konkretny model (osobisty i spoteczny) praktykowanego
chrze$cijanstwa ma oryginalne cechy kulturowe” (Perszon 2015: 21). W innej
publikacji zauwaza on, ze religijno$¢ Kaszubdéw przejawia sie nie tylko podczas
dorocznych §wiat zwiazanych z rokiem liturgicznym, ale rowniez w zyciu co-
dziennym. Autor ten wskazuje na przyktady powszechnych niegdy$ nabozenstw
majowych, domowych, rodzinnych modlitw rézahcowych w okresie miedzy

1 Projekt byt realizowany przez Powiatowa Biblioteke Publiczna w Wejherowie i powiat wej-
herowski, a dofinansowany ze $rodkéw Ministra Kultury i Dziedzictwa Narodowego.



GRZEGORZ BLAHUT Pielgrzymowanie na Kalwari¢ Wejherowska 87

Fot. 1. Uroczystosci odpustowe w Sianowie, lipiec 2015 r., fot. Grzegorz Blahut

pazdziernikiem a listopadem, a takze na zwyczaj pielgrzymowania do o$rodkéw
kultu maryjnego (Perszon 1993). Dodatkowym zrddlem tej religijno$ci moze by¢
skomplikowana historia stosunkéw polsko-niemieckich na terenie Kaszub. ,Nie
ulega watpliwosci, ze wiara katolicka — obok jezyka ojczystego — od zawsze
stanowita najwazniejszy wyznacznik ich tozsamosci etnicznej. Katolicyzm sta-
nowil swoistg twierdze wobec naporu jezyka niemieckiego i ewangelicyzmu
juz od czasoéw reformacji” (Stachowiak 2017: 209).

Nie mozna jednak ignorowac faktu, ze procesy modernizacyjne, zapoczat-
kowane po II wojnie §wiatowej, i wszelkie inne zmiany obejmujace rozma-
ite dziedziny zycia rowniez na Kaszubach przyczyniaja sie do selektywnego
i krytycznego podejécia do tradycji, nawet w tak istotnych jej elementach, jak
wiara katolicka, wyrazana w okreslonych praktykach religijnych (Perszon 1993,
2015). Czy Kaszubom grozi powolny, stopniowy zanik tej poboznosci? Ksiadz
Perszon wyraza w tej kwestii zaniepokojenie, ktorego nie podzielajg jednak
badacze $wieccy, piszacy o pielgrzymkach na Kalwarie Wielewska (Rydz 2015)
czy do sanktuarium w Swarzewie (Pryczkowski 2018). Mimo rozbieznosci tych
opinii mozemy stwierdzi¢, ze ponad 300-letnia tradycja wedrowek na Kalwarie
Wejherowska pozostaje interesujacym polem badawczym nie tylko dla wyzej
opisanej religijnosci, ale rowniez dla wielu innych zjawisk spoteczno-kulturo-
wych zaistniatych na Kaszubach.

W tym konteks$cie nie sposob nie wspomnie¢, ze w regionie istnieja jeszcze
inne wazne oérodki kultu religijnego. Pierwszy z nich potozony jest niedaleko
Kartuz, we wsi Sianowo. Waznym wydarzeniem dla tamtejszego sanktuarium



88 LITERATURA LUDOWA PTL

byta koronacja Madonny dokonana w 1966 r., dzigki czemu sianowska Matka
Boska uzyskata tytut Krolowej Kaszub. Z Sianowem zwigzana jest najbardziej
znana kaszubska piesn religijna — Swiénowské nasza Matinko, ktora pierwotnie
nosita tytut Kaszébské Krélowd, a jej stowa wyrecytowano w formie wiersza
podczas tychze uroczystosci (Fopke 2018). ,Refrenowe wezwania [tej piesni —
G. B.] mozna wykonywac takze w wersji wejherowskiej i kaszubskiej kolejno
Swionowské nasza Matinko, Wejrowské nasza Matinko, Kaszébské nasza Matinko”
(Fopke 2018: 38), w czym potwierdza si¢ moim zdaniem przestrzenne konti-
nuum kaszubskiej tozsamosci powiazanej z kultem maryjnym. Najwazniejsze
spotkanie wiernych odbywa sie w Sianowie w §wieto Matki Bozej Szkaplerznej,
ktore w kalendarzu widnieje pod data 16 lipca.

Drugim waznym o$rodkiem kultu na Kaszubach jest bez watpienia Sank-
tuarium Matki Bozej Swarzewskiej — Krolowej Polskiego Morza. Madonna ze
Swarzewa, potozonego nad Zatoka Pucka, nazywana jest takze Gwiazda Mo-
rza, Opiekunka Rybakow (Stachowiak 2017). Obiekt kultu réwniez stanowi
tam figura Matki Boskiej z Dziecigtkiem. Pielgrzymki, w tym ta z Wejherowa,
zmierzajg do tego sanktuarium gléwnie na swieto Narodzenia NMP, ktore w ka-
lendarzu przypada na 8 wrze$nia. Waznym wydarzeniem w historii tego sank-
tuarium byta jedyna w swoim rodzaju pielgrzymka odwrotna, kiedy patnicy ze
Swarzewa wraz z figurg Krolowej Morza poszli ttumnie do Gdyni na spotkanie
z papiezem. 11 czerwca 1987 r. Jan Pawet Il wypowiedzial wazne dla Kaszu-
boéw stowa: ,Drodzy Bracia i Siostry Kaszubi! Strzezcie tych wartosci i tego
dziedzictwa, ktore stanowiag o Waszej tozsamos$ci” (Pryczkowski 2019: 245).

Od ponad 100 lat wazng role odgrywa potozona w potudniowej czesci Ka-
szub, zwanej Zabory, kalwaria w Wielu. Sktada sie ona z 23 obiektow wybudo-
wanych w latach 1915—-1927. Czas zainicjowania budowy tej kalwarii nie jest bez
znaczenia. Jej tworcy — ksiedzu Jozefowi Szydzikowi — przyswiecal poza religij-
nym réwniez cel patriotyczny. ,,Chcial, aby oprocz miejsca modlitwy kalwaria
byta takze miejscem pamieci o zotnierzach poleglych podczas I wojny $wiatowej
oraz stanowila pocieche dla tych, ktoérzy podczas tej wojny utracili swoich naj-
blizszych” (Rydz 2015: 547). Do Wiela pielgrzymuja patnicy m.in. z Burs i Czer-
ska, Starej Kiszewy, Borzyszkow, Chojnic, Dziemian, Laga (Stachowiak 2017).

Wracajac do ,duchowej stolicy Kaszub”, jak nazywane jest Wejherowo, na-
lezy zauwazy¢, ze pielgrzymowanie do tego miejsca zasadniczo odbywa sie
obecnie w dwoch okresach. Na $wieto Wniebowstapienia Panskiego na Kal-
warie¢ Wejherowska przybywajg przede wszystkim parafie z potudnia regionu —
tzw. pielgrzymka ladowa. W tej grupie znajduja sie dwie najstarsze pod wzgle-
dem stazu kompanie. Pielgrzymka z Oliwy przybywa do Wejherowa od 1669 r.,
natomiast ta z KoScierzyny od 1674 r. (Stachowiak 2016). Dwa tygodnie p6zniej,
z okazji odpustu Trojcy Swietej, przybywaja gtownie pielgrzymki z potnocy
i wschodu — sg to tzw. pielgrzymki morskie. Z uwagi na zmniejszajaca sie liczbe
patnikow niektore parafie tacza sie w jedng kompanie. Podczas uroczystosci
odpustowych w te §wieta mozna tez spotka¢ indywidualnych pielgrzymow,
ktorzy nie przestrzegajq tych ustalen.
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Fenomen poklonu feretronow

Unikatowym elementem pielgrzymek kaszubskich do Wejherowa i wymienio-
nych powyzej sanktuariow sg poktony feretronow. Ani mieszkancy, ani przyby-
wajacy na te uroczysto$ci turysci nie potrafiag wskaza¢ innego regionu w Polsce
czy na $wiecie, w ktéorym ten zwyczaj mogtby wystepowaé. Feretrony, choé¢
uzywane przy okazji innych uroczysto$ci religijnych, podczas pielgrzymek
niesione i animowane przez zespoty obrazniczek badz obraznikow, nabieraja
szczegdlnego znaczenia.

Czym w ogodle jest feretron? W $rodowisku badaczy utrwalito sie przekona-
nie, ze stowo oznaczajace ten przedmiot pochodzi z jezyka greckiego i odnosi
sie do obustronnego obrazu, przymocowanego do ramy z uchwytami, ktory
obnoszony jest podczas procesji. Andrzej Bahkowski stusznie zwraca uwage,
ze moze by¢ to takze posag. Ponadto za bledne uznaje on wywodzenie tego
stowa z jezyka greckiego, dowodzi bowiem, ze pojecie to wzigto sie z taciny
(Bankowski 2000). Nie sposdb natomiast znalez¢ w stownikach stowa ,feletron”,
a takie przez wielu Kaszubow jest uzywane. Te jezykoznawczg ciekawostke
traktuje jako kwestie wymagajacq dalszych badan.

Fot. 2. Poklon feretronu
przed kosciolem $w. Anny
W Wejherowie, czerwiec
2023 r., fot. Grzegorz
Blahut
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Aby lepiej zrozumie¢ znaczenie symbolicznych gestéw wykonywanych
z uzyciem feretronu, nalezaloby przede wszystkim dokona¢ rozréznienia na
tanice i poktony. Krystyna Weiher-Sitkiewicz uwaza, ze pokton to oficjalny
uktad choreograficzny realizowany podczas powitania lub pozegnania danej pa-
rafii ,w takt stalego tuszu”. Natomiast taniec to ,wszystkie pozostale czynnosci
z feretronem w rytm muzyki” (Weiher-Sitkiewicz 2018: 20). Poklon, ktory wy-
raza sie¢ w symbolicznych ruchach odpowiadajacych nakresleniu znaku krzyza,
figury kota i wreszcie glebokiego sktonu w tyl i w przod, wydaje sie praktyka
starsza i silniej zwiazana z przezyciem religijnym. Taniec to bardziej swobodnie
zaaranzowane ruchy, ktore uzywajac jezyka biblijnego, a takze w odniesieniu
do praktyk wielbienia Boga w niektorych Kosciotach protestanckich oraz w ju-
daizmie, mozna by opatrywac terminem ,plasanie”. Wszystkie detale zwiazane
z poklonem lub tancem feretronéw, ich swoistgq anatomie oraz konteksty zasto-
sowania najpetniej opisata Krystyna Weiher-Sitkiewicz (2018), jednak z uwagi
na ograniczone rozmiary niniejszego artykutu nie sposdb tu szerzej zreferowac
jej ustalen.

Spoleczna recepcja zjawiska
Do dzi$ nie ustalono jednomys$lnie genezy zwyczaju poktonu feretronoéw. Cie-
kawa i wazna w perspektywie podjetych tu badan wydaje sie jednak sama
historia zainteresowania nim. Moim zdaniem mozna podzieli¢ ja na dwa okresy
z 2013 1. jako cezura. Wtedy to za sprawg filmikow opublikowanych w inter-
necie nastgpita jego popularyzacja. W konsekwencji ,internet zalala fala agre-
sywnych komentarzy, ktorych przedmiotem stali sie Kaszubi, a $cislej mowiac
praktykowany przez nich zwyczaj poklonu feretronéw w czasie uroczystosci
odpustowych na Kalwarii Wejherowskiej” (Frankowska 2020: 259). Dyskusje
i rozmaite interpretacje podejmowane byty rowniez poza siecig. Wszystkie te
reakcje 0s6b niekoniecznie zwigzanych z KoSciotem czy Kaszubami ozywity tez
zainteresowania badaczy, pobudzity ksiezy i inne osoby do dziatah na rzecz
lepszego poznania, udokumentowania, opisania i obrony tego zwyczaju jako
warto$ciowego elementu tradycji (Weiher-Sitkiewicz 2018). Mozna powiedziec,
ze byl to czas przetomu, gdyz weze$niejsze znane nam opisy tanca lub poktonu
feretrondéw, nawet jesli brakuje w nich pelnego zrozumienia, nie sa pozbawione
szacunku naleznego tradycji. W 2013 r. za sprawg wspomnianych komentarzy
szacunek ten zostat zakwestionowany.

W momencie pisania niniejszego tekstu mija dekada od tamtych wydarzen.
Z poczynionych analiz wnioskuje, ze Kaszubi, obeznani ze srodkami masowego
przekazu, doé¢ efektywnie przepracowali ten problem. Pogodzili sie z faktem,
iz zwyczaj nie wszystkim moze sie podobaé, a w wielu przypadkach w owej
konfrontacji uswiadomili sobie wyjatkowos¢ poktonu feretronéw jako elementu
wyrodzniajacego ich na tle innych grup etnicznych i regionalnych. Zwiazany
z tym dyskurs etnologiczny zapoczatkowat artykut Zuzanny Lagi, ,na goraco”
opublikowany wowczas na nieistniejacej juz stronie www.etnolodzy.pl, ktorego
fragmenty mozna jednak znalez¢ w formie cytatow w podzniejszych publika-
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cjach. Za kontynuacje tego dyskursu uznaje film dokumentalny Dotkngé obrazu
w rezyserii Olgi Blumczynskiej i Barbary Ostrowskiej, zrealizowany w 2020 r.
przy wspoéltpracy z Oddzialem Etnografii Muzeum Narodowego w Gdansku.

Zjawisko deprecjonowania pewnych warto$ci za pomoca $rodkéw masowego
przekazu mozna oczywiScie rozpatrywac z roznych perspektyw teoretycznych.
W éwietle podjetej tu problematyki interesujace wydaja mi sie dwa spojrzenia.
Po pierwsze, bylo to spotkanie albo zderzenie zatozen i celow wspomnianej
powyzej konwencji paryskiej UNESCO z okres$long rzeczywisto$cig kulturows
i $wiadomoscig wszystkich osob, ktore zabraly w owym czasie w tej sprawie
gtos. Po drugie, do§wiadczenia te ukazujg pltynnoé¢ dziedzictwa kulturowego,
fakt, ze zwiazane z nim kody kulturowe nie sgq dane raz na zawsze, wymagaja
aktualizacji i renegocjacji pomiedzy pokoleniami czy innymi grupami spotecz-
nymi. Ow problem doé¢ dobrze odzwierciedla wypowiedz jednej z obrazniczek
z Szemudu: ,Jak mozna w ogdle tanczy¢ z czym$ §wietym? Przeciez to, no, dla
niektorych §wiete, to powinno by¢ zamkniete za szyba. Zamkniete, ze to tylko
do modlenia, tylko przy tym mozemy uklekna¢ i tylko tyle. Chcieliby$Smy moze
tez pokaza¢, ze przez taki taniec sie modlimy™=

W przekonaniu wielu Kaszubéw historia pielgrzymowania zlewa sie z prak-
tyka poktonu feretronéw, a zatem sg oni prze$wiadczeni o jej ponad 300-letniej
ciagtosci. Pewne dokumenty historyczne pozwalaja natomiast stwierdzi¢ z du-
zym prawdopodobienstwem, ze pokton feretronéw byl obserwowany w Wej-
herowie juz w ostatnim kwartale XIX w. (Szefka 1988). Na obecnos$¢ tego
zwyczaju u schytku XIX stulecia wskazal Aleksander Majkowski w poemacie
pt. Pielgrzymka wejherowska’. W kontekscie podjetych tu probleméw badaw-
czych geneza poklonu feretronéw nie wydaje sie jednak tak wazna, jak fakt
istnienia i trwania tego zwyczaju od wielu pokoleni. Pokton feretronow jest dla
wielu Kaszubéw czym$ oczywistym, naturalnym, czyms ,,od zawsze”. W wielu
przypadkach badane osoby wyrazaty zaskoczenie, ze kto$ pyta je o takie rzeczy.

W dalszych rozwazaniach przyjmuje stanowisko Turnerow, ktorzy zakta-
daja, ze ,pielgrzymka to co$ znacznie wiegcej niz jej teologia. Jest polem re-
lacji spotecznych i tre$ci kulturowych najrozniejszego rodzaju — formalnych
i nieformalnych, ortodoksyjnych i heterodoksyjnych, dogmatycznych i mistycz-
nych, czesto opozycyjnych wobec siebie” (Turner, Turner 2009: 90). Z tej per-
spektywy chcialbym oméwi¢ zwyczaj pielgrzymowania i poktonu feretronéow,
uwzgledniajac szczegblnie czas drogi oraz czas uroczystosci odpustowych.

Pielgrzymka w drodze
Pielgrzymki na Kaszubach majg charakter regionalny. Z tego punktu widzenia
niezwykle interesujacy wydaje sie aspekt interakcji spotecznych, zachodzacych

2 Cytat pochodzi z filmu Dotkngé obrazu (Blumczynska, Ostrowska 2020).

3 Powotuje sie tu na wydanie z 1992 r., opatrzone postowiem Edmunda Puzdrowskiego, ktory
podaje, ze pierwotnie poemat ukazat sie na famach niedzielnego dodatku do ,,Gazety Gdan-
skiej” w 1899 r. Pada tam dostownie stwierdzenie: ,Klania si¢ obraz obrazowi, a choragiew
proporcowi”. Zwrdcila na to uwage rowniez Witostawa Frankowska (2020).
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podczas przemarszu kompani oraz uroczysto$ci odpustowych. Feretron odgry-
wa w tych wydarzeniach znaczaca role. Mozna tego dowie$¢, gdy pokrotce
przesledzi sie chronologie przebiegu patniczej wedrowki.

Fot. 3. Pielgrzymka wejherowska w drodze powrotnej z Sianowa, lipiec 2023 r., fot. Grzegorz Blahut

Wyruszenie kompani z danej parafii poprzedzaja Zzmudne przygotowania,
w tym obraznikéw i samego feretronu. W przypadku pielgrzymki koscierskiej
i oliwskiej, zapewne réwniez w odniesieniu do innych parafii, wystawiony
i przystrojony w danym kosciele feretron bardziej niz formalne ogtoszenia
przypominat i nadal przypomina o zblizajacej sie pielgrzymce do Wejhero-
wa (Jazdzewski 2008, 2018). Oproécz rutynowych przygotowan wsrod zwy-
ktych patnikéw szczegbdlnie wazne sg te odnoszace sie do obrazniczek lub
obraznikow, ktorzy spotykajq sie na probach. ,U nas tam przy kosciele, przy
plebani ¢wicza, te muzyke sobie wlaczajg i ¢wicza, i wywijaja tym fere-
tronem” — moéwi 71-letni pielgrzym, petnigcy postuge koscielnego, przybyty
z Gdyni. Przy wyborze 0séb ,uprawnionych” do niesienia feretronu stoso-
wato sie dawniej §cidle okreslone kryteria. Do dzi§ w przypadku pielgrzymek
o najdluzszym stazu — oliwskiej i koscierskiej, upowaznieni sa do tego czton-
kowie Bractwa Swietego Krzyza. Niezaleznie od innych osobistych intencji
obraznikow postuga ta wiaze sie z zaszczytem i prestizem. Byta obrazniczka,
obecnie mezatka przybyta do Wejherowa z Redy, wspomina, ze czekato sig
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w kolejce, by dotaczy¢ do zespotu noszacego feretron: ,Kiedys, kiedys to tak,
ze tak powiem byla kolejka, ze jak ta odejdzie, no bo ta juz bedzie brata $lub,
ta odchodzi, to jest nastepna”.

Droga, ktora przemierzajq patnicy, to czas i przestrzen wielu interakceji spo-
tecznych. Przede wszystkim zawiazuje sie specyficzna wspdlnota ludzi, ktorzy
dzielg trudy wedrowki, ktorych taczy ten sam cel, cho¢ maja rozne intencje.
To w drodze najskuteczniej i bezpos$rednio przekazywany jest sam zwyczaj
pielgrzymowania. Pani Beata, byta obrazniczka z Le$niewa, opisuje to w na-
stepujacych stowach: ,Dzisiaj idziemy z dzie¢mi, zeby dzieci tez poczuty, jak
to jest tyle kilometrow przej$é, i zeby gdzie$ tam sie im utrwalito, Ze mogag tez
w pozniejszych latach... tez, zeby poszty i wiedzialy, Ze Boga nie tylko sie prosi
o dobre rzeczy, o pomoc, ale tez dziekuje si¢ Bogu”.

Z punktu widzenia podjetej tu problematyki za niezwykle interesujace
uwazam tez interakcje zachodzace pomiedzy pielgrzymami a krajobrazowym
i spolecznym otoczeniem szlaku patniczego. Aby lepiej zrozumieé, jakie znacze-
nie ma pokton podczas pielgrzymki, nalezy zwrdci¢ uwage na zawarty w nim
watek pozdrowienia, a szczeg6lnie symboliczne gesty zwiazane ze spotkaniem,
przywitaniem lub pozegnaniem. Jak wyglada kaszubskie pozdrowienie? Jest
ono zwiazane z tradycja chrzescijanska. Etykieta wymagala, by po wejsciu do
czyjego$ domu powiedzie¢ ,Niech bedzie pochwalony Jezus Chrystus”. Poza
domem, gdy spotykato sie kogo$ pracujacego w polu lub przy gospodarstwie,
pozdrawiato si¢ go stowami ,Boze pomagaj” lub tez ,Szcze$¢ Boze”. Moéwiono
tak zwtaszcza do sgsiadow i czltonkéw lokalnej wspolnoty. Pozegnaniom oséb
wyruszajacych w dalszg podroz towarzyszyt czyniony reka znak krzyza. Oczy-
wiscie zdaje sobie sprawe z faktu, ze tego typu pozdrowienia wystepowaty
takze w innych regionach, co jest dobrze znane historykom i etnografom, ale
trzeba zauwazy¢, ze wspoéicze$nie na Kaszubach moga by¢ nadal elementem
zywej tradycji. Z do$wiadczenia wiem, ze uzycie tego typu pozdrowien wydaje
sie takze swoistym kodem kulturowym, umozliwiajacym etniczng identyfikacje.
W czynnoS$ciach tych zawarte sg glownie akty blogostawienstwa, ale takze
uobecnienia i uwielbienia Boga. To samo wyrazaja trzy podstawowe elementy
poktonu feretronu: zatoczenie kota symbolizuje obecnosé¢ i doskonatoé¢ Boga,
znak krzyza oznacza blogostawienistwo, a skltony oddanie czci i chwaly.

Przeniesienie tych gestoéw i ich znaczen na pielgrzymki pozwala postrzegac
akt wedrowki i poktonéw jako czynnosé, ktoéra dotyczy zaréwno ludzi, jak
i postaci §wietych, tych niesionych w formie feretronéw i tych spotykanych
w koéciotach parafialnych, kapliczkach i krzyzach przy drodze. W tym kontek-
$cie mozna spojrze¢ na poktony jako gesty blogostawienstwa oraz wzajemnego
pozdrawiania sie. Uwidacznia to w jakim$ stopniu wyobrazenie o spolecznej
strukturze $§wiata duchowego, ,krolestwa niebieskiego” zaludnionego przez po-
staci $wietych katolickich, ktorzy analogicznie do $wiata ziemskiego posiadaja
swoje osrodki kultu (wtadzy) i hierarchie. ,Moim zdaniem oni witajg sie, bo
to jest raz w roku, ze one sie wszystkie spotykaja” — mowi 34-letni pielgrzym
przybyty z kompania koécierska do Wejherowa na odpust Wniebowstgpienia.
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Nie sposdéb nie wspomnie¢ tu o ludziach mieszkajacych wzdtuz szlaku
pielgrzymkowego. Niektorzy z nich majq w zwyczaju stawac przy drodze, by
pozdrowi¢ pielgrzymow, nierzadko oczekuja tez, ze patnicy przystana przy
kapliczce lub krzyzu znajdujacym sie w ich miejscowosci i dokonajga w peini
zrytualizowanego aktu blogostawienstwa w formie poklonu z feretronem. Or-
kiestra, ktora towarzyszy wielu kompaniom, juz z daleka oznajmia wszystkim
mieszkancom, iz zbliza sie pielgrzymka. Jak wynika z moich wieloletnich obser-
wacji, muzyka na zywo towarzyszy patnikom szczegdlnie wtedy, gdy wkraczaja
oni na teren Wejherowa.

Uroczystosci w Wejherowie

Pielgrzymi przybywajacy do Wejherowa witani sg oficjalnie przez ojcow fran-
ciszkanoéw z miejscowego klasztoru w czterech punktach miasta. W zaleznoéci
od kierunku, z ktérego przybyli patnicy, odbywa sie to przy kaplicy zw. Pata-
cem Pilata, przy kosciele Trzech Krzyzy na terenie kalwarii, przy Bramie Oliw-
skiej u zbiegu ulic 12 Marca i gen. Sikorskiego lub tez przy krzyzu stojacym przy
ulicy Chopina. Podczas tych powitan realizowany jest pewien protokét dyplo
matyczny, cho¢ najbardziej uroczyste poktony z feretronem skladane sg zazwy-
czaj dopiero przed obrazem Matki Bozej Wejherowskiej w kosciele $w. Anny
przy wspomnianym klasztorze.

Najbardziej znaczace sa uroczysto$ci organizowane przy kosciele Trzech
Krzyzy wzniesionym na Golgocie — jednym ze wzg6rz kalwarii. Nieodlacznym
elementem tych uroczystosci po zakonczeniu sumy odpustowej sa oficjalne
pozegnania grup pielgrzymkowych, ktérym towarzysza poktony feretronow. Ze
wzgledu na obecno$é znamienitych gosci oraz ttumnie zgromadzonych patni-
kow zespoly obrazniczek i obraznikéw staraja sie jak najlepiej wykona¢ swoje
zadanie. W tym przypadku feretron odgrywa tez role wizytéwki danej parafii.
O takiej funkcji wspomina m.in. ksigdz Leszek Jazdzewski: ,Przed II wojng
$wiatowsa, gdy kompanie nie nosity tabliczek informujacych podajacych dane
co do parafii i kolejnej z rzedu pielgrzymki, patnicy na wejherowskich gorach
rozpoznawali sie¢ wiasnie po feretronach” (Jazdzewski 2018: 72). Obecnie infor-
macje o miejscowosci i parafii, z ktorej pochodzi pielgrzymka, sa faktycznie od-
czytywane czedciej z tych tabliczek niz z figur lub obrazéw. Mozna stwierdzi¢
jednak, ze udane wykonanie poktonu z feretronem umacnia wiernych w po-
czuciu nalezytego dopetienia wszystkich usankcjonowanych tradycja praktyk
religijnych. Funkcje reprezentatywng danej pielgrzymki lub parafii peini juz
nie tylko feretron, ale réwniez sam sposéb wykonania nim poktonu. Kaszubi
praktykujacy wiare swoich przodkéw identyfikuja sie z feretronem i w wiek-
szo$ci z poktonami feretronéw jako atrybutem swojej kultury. Sa takze dumni
ze zwigzanej z tym tradycji.

Wnhnioski
Pielgrzymki do Wejherowa wigzg sie z kilkoma waznymi elementami niema-
terialnego dziedzictwa kulturowego. Poza oczywistoscia, jaka stanowi jezyk
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kaszubski w znanych piesniach i modlitwach oraz zbiorowe do$wiadczenie
wspolnoty, pielgrzymowanie zawiera zbiér zrytualizowanych praktyk reli-
gijnych i obyczajowych uksztaltowanych w ramach tzw. poboznosci ludowe;j.
Centralnym elementem wydaje sie w tym przypadku poklon feretronéw. O po-
czuciu przynaleznos$ci tego obyczaju do poprzednich pokolen, a zatem i do
dziedzictwa kulturowego $wiadczy¢ moze fakt, ze wielu Kaszubow utozsamia
jego poczatek z poczatkiem samej kalwarii i pierwszymi pielgrzymkami.

Przeprowadzone przeze mnie badania pozwolity wyodrebni¢ dwie dominu-
jace grupy pielgrzymoéw, odmienne pod wzgledem sposobu postrzegania po-
ktonu feretrondéw. Pierwsza przyjmuje perspektywe wewnetrzng, niezobiekty-
wizowang w zakresie uznawania unikatowosci tego fenomenu. Charakteryzuje
pielgrzymoéw zakorzenionych mocno w tradycji, ktorzy nie poddaja jej elemen-
tow (zwlaszcza tych zwigzanych z sacrum) refleksji i ocenie. Reprezentujacy te
grupe informatorki i informatorzy byli czesto zaskoczeni pytaniami o pokton
feretronoéw jako co$ wyjatkowego, obecnego tylko na Kaszubach. Interpretowali
ten zwyczaj w $cistym zwigzku z teologia. ,W mojej ocenie niesiemy wizerunek
Swiety, Matka Najswietsza czy Pan Jezus, no i to jest oddanie poktonu Panu
Bogu za posrednictwem tychze obrazéw” — mowi 58-letni pielgrzym z Redy.
Grupa ta postrzega pielgrzymki i poktony feretronéw jako co$ oczywistego, nie-
malze naturalnego, co istniato od zawsze, i nigdy nie bylo potrzeby, aby sie nad
tym zastanawiaC. Reprezentatywna moze by¢ tu wypowiedz 67-letniego patnika
z Nowego Dworu Wejherowskiego: ,Ja sie w ogdle nad tym nie zastanawiatem,
bo zawsze [poktony] byly i powinny by¢”. Uczestnictwo w procesie badawczym
byto dla pielgrzyméw z tej grupy okazja, by zyska¢ nowy punkt widzenia na te
tradycje. Druga grupa to pielgrzymi przyjmujacy perspektywe, ktéra mozna by
nazwaé zewnetrzng, charakterystyczng zwtaszceza dla ludzi mtodych, otwartych,
postrzegajacych swojq kulture i tradycje jako jedng z wielu. Osoby z tej grupy
uznajg pielgrzymki i poklony za zobiektywizowane elementy wiasnej tradycji
i kultury, ktéorymi mozna zainteresowaé innych. Takie podejscie dos¢ dobrze
oddaje wypowiedz 37-letniej informatorki z Redy: ,Bardzo ciekawe sg te pokto-
ny. I to tylko u nas, bo rozmawiatam z kolezanka z Poznania i ona w ogo6le nie
styszata o tym. Jej sie podobato, jak jej wystatam filmik, wiec fajna tradycja”.

W przypadku kaszubskich pielgrzymek potwierdzilty sie¢ rowniez przytoczo-
ne wczesniej zalozenia teoretyczne, wskazujace na to, ze peregrynacja oprocz
indywidualnych potrzeb duchowych cztowieka pozwala takze na zaspokojenie
potrzeb spoteczno-kulturowych. Mozna powiedzie¢, ze — zgodnie z koncepcja
Turneréw - skupiaja sie w nich jak w soczewce rozmaite procesy spoteczne,
zwlaszcza te, w ktorych istotng role odgrywaja opozycje. Odwotujac sie z kolei
do stwierdzen Anny Kwa$niewskiej na temat funkcji, jaka petni niematerialne
dziedzictwo kulturowe, nalezy stwierdzi¢, ze w kaszubskich pielgrzymkach
uwidacznia sie zachowywanie tozsamosci i ciaglosci kulturowej mieszkancow
regionu. Ujawnia sie to zar6wno w jezyku kaszubskim stosowanym w liturgii,
jak i w konwersacji pielgrzymoéw podczas odpustéw, a takze w emblematycz-
nym dla uroczysto$ci zwyczaju poktonu feretrondow.
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Wspomniane réznice wyrazaja sie np. w entuzjastycznym badz krytycznym
podejsciu do poktondéw, a zwlaszcza tanca feretrondéw. Inna opozycja, majaca
szerszy kontekst, widoczna jest miedzy osobami wierzacymi i praktykujacy-
mi a osobami niechetnymi, a nawet wrogimi wobec Kos$ciota, inspirowanymi
przez niektore srodowiska polityczne i spoteczne. Pomijajac fakt, ze ma to
wplyw na prowadzenie badan wérdd pielgrzymoéw, nalezy zauwazy¢, iz poj-
$cie na pielgrzymke stato sie aktem manifestacji przywiazania do pewnych
wartodci, ktore po stronie przeciwnikow Koéciota sg coraz czeéciej odrzucane
lub o$mieszane. Moze by¢ to jednym z powoddéw malejacej liczby pielgrzy-
moéw oraz chetnych do noszenia feretrondéw. Problem ten stanowi przyktad
wskazywanej rowniez przez Turneréw opozycji politycznej. Na Kaszubach,
w ujeciu historycznym, zaczyna sig¢ ona od stosunkéw polsko-niemieckich, po
II wojnie ma wyrazng kontynuacje w relacji PRL-Ko$cidl, a obecnie — moim
zdaniem — wkracza w trzecia faze. Kwestia ta wymaga jednakze osobnych
badan i dodatkowego omoéwienia.

Feretrony cechuje takze okre$lona funkcjonalno$é¢, ktora sprawia, ze przed-
stawiciele lokalnych spotecznoéci maja wiecej okazji do zacies$niania wiezi pod-
czas przygotowan czy samej pielgrzymki. Obrazowo mozna powiedzie¢, ze
w wymiarze religijnym kaszubskie pielgrzymki do Wejherowa roznosza na
swoich szlakach Boze blogostawienstwo, a w wymiarze kulturowym podczas
interakcji z postronnymi obserwatorami — spolteczng integracje i tozsamos¢.

W $wietle zaprezentowanych powyzej materiatléw i twierdzen nie ulega
watpliwos$ci, ze omdéwione w tym artykule pielgrzymki, z wpisanym w nie
zwyczajem poklonu feretrondéw, sg czeécig niematerialnego dziedzictwa kul-
turowego Kaszubow. Na wymiar zycia spotecznego ,tu i teraz” podczas piel-
grzymek naktada sie ,spotecznoé¢” katolickich §wietych, uwidoczniona przede
wszystkim w niesionych przez patnikow feretronach. Mozna zatem powiedziec,
ze za feretronem, ktorego fizyczny ciezar znajg najlepiej obrazniczki i obraznicy,
kryje sie duchowy §wiat kaszubskiej tradycji i kultury.

BIBLIOGRAFIA

Adamowski, J., Smyk, K. (2013). Niematerialne dziedzictwo kulturowe — )teoria i praktyka.
W: J. Adamowski, K. Smyk (red.), Niematerialne dziedzictwo kulturowe. Zrédta — wartosci —
ochrona (s. 9—-17). Uniwersytet Marii Curie-Sklodowskiej, Narodowy Instytut Dziedzictwa.

Bankowski, A. (2000). Stownik etymologiczny jezyka polskiego (t. 1: A-K). Wydawnictwo
Naukowe PWN.

Ciupak, E. (1965). Kult religijny i jego spoteczne podtoze. Studia nad katolicyzmem polskim. Ludowa
Spétdzielnia Wydawnicza.

Curtis, T. (2017). Niematerialne dziedzictwo kulturowe w sercu zréwnowazonego rozwoju.
W: H. Shreiber (red.), Niematerialne dziedzictwo kulturowe. Doswiadczenia w ochronie krajéw
Europy Srodkowej i Wschodniej oraz Chin. 10-lecie wejscia w zycie Konwencji UNESCO z 2003
roku w perspektywie zréwnowazonego rozwoju (s. 13—15). Narodowy Instytut Dziedzictwa.

Blumczynska, O., Ostrowska, B. (rez.) (2020). Dotknaé obrazu [film dokumentalny]. Muzeum
Narodowe w Gdansku.



GRZEGORZ BLAHUT Pielgrzymowanie na Kalwari¢ Wejherowska 97

Fopke, T. (2018). Matka Boska Sianowska w muzyce Pomorza. W: E. Pryczkowski (red.), Sanktu-
arium sianowskie a tozsamos$é kaszubska (s. 36—50). Zrzeszenie Kaszubsko-Pomorskie, Muzeum
Pi$miennictwa i Muzyki Kaszubsko-Pomorskiej w Wejherowie, Wydawnictwo Bernardinum.

Frankowska, W. (2020). Ktaniajace si¢ obrazy. W: C. Obracht-Prondzynski (red.), Gniazdo gryfa.
Stownik kaszubskich symboli, pamieci i tradycji kultury (s. 259—260). Instytut Kaszubski.

Grun, A. (1998). Teologia wedrowania (przet. A. Lechowicz). Wydawnictwo Diecezji Tarnowskiej
Biblos.

Jackowski, A. (1998). Pielgrzymowanie. Wydawnictwo Dolnoslaskie.

Jazdzewski, L. (2008). Pielgrzymki ko$cierskie na Kalwarie Wejherowskq. Wydawnictwo ACTEN.

Jazdzewski, L. J. (2018). 350 lat Pielgrzymki Oliwskiej do Wejherowa. Wydawnictwo Bernardinum.

Kwasniewska, A. (2021). Kontynuacja — zanikanie — odtwarzanie — kreacja. Niematerialne dzie-
dzictwo kulturowe Kaszubéw w procesie przemian. W: E. Koc6j, C. Obracht-Prondzynski,
K. Baraniska, M. Kulik (red.). Kaszubskie dziedzictwo kulturowe. Ochrona — trwanie — rozwdj
(s. 15-48). Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego.

Majkowski, A. (1992). Pielgrzymka wejherowska. Arkun.

Marciniak, K. (2010). Oblicza wielkopolskiego pielgrzymowania. Studium etnologiczne na przykta-
dzie sanktuariéw maryjnych. Wydawnictwo Naukowe Uniwersytetu im. Adama Mickiewicza.

Niedzwiedz, A. (2017). Migoczaca mapa — w strone antropologii pielgrzymowania. Konteksty
71(1-2), 191-203.

Perszon, J. (1993). Kréluj nama wiedno. Wybrane zagadnienia z ludowej religijnosci maryjnej na
ziemi wejherowskiej. Urzad Gminy Luzino.

Perszon, J. (2015). Kaszubi. Tozsamos$é, rodzina. Zrzeszenie Kaszubsko-Pomorskie.

Pryczkowski, E. (2018). Ruch maryjny na Pomorzu (poza Sianowem). W: E. Pryczkowski (red.),
Sanktuarium sianowskie a tozsamosé kaszubska (s. 112—144). Zrzeszenie Kaszubsko-Pomorskie,
Muzeum Pi$miennictwa i Muzyki Kaszubsko-Pomorskiej w Wejherowie, Wydawnictwo
Bernardinum.

Pryczkowski, E. (2019). Krélowa Morza. Dzieje Kaszubskiego Sanktuarium Matki Bozej Swarzewskiej.
Zrzeszenie Kaszubsko-Pomorskie.

Rydz, E. (2015). Kalwaria Wielewska jako miejsce pielgrzymkowe. W: E. Bilska-Wodecka, 1. Sotjan
(red.), Geografia na przestrzeni wiekéw. Tradycja i wspétczesno$é. Profesorowi Antoniemu
Jackowskiemu w 8o. rocznice urodzin (s. 545-556). Instytut Geografii i Gospodarki Przestrzennej
Uniwersytetu Jagiellonskiego.

Sikora, A. (2016). Kalwaria Wejherowska. Swiete miejsca Jerozolimy na Kaszubach. Wydawnictwo
Oskar, Wydawnictwo BiT.

Stachowiak, A. (2016). Zwyczaje religijne i miejsca kultu jako elementy niematerialnego dziedzictwa
kulturowego Pomorza Wschodniego. Lédzkie Studia Etnograficzne, 35, 99—108.

Stachowiak, A. (2017). Wspdlczesne zwyczaje religijne i miejsca kultu na Pomorzu Wschodnim.
W: A. Kwasniewska (red.), Niematerialne dziedzictwo kulturowe Pomorza Wschodniego. Mono-
grafia (s. 205-290). Wydawnictwo Uniwersytetu Gdanskiego.

Szefka, P. (1988). Przejawy muzyki ludowej na Pomorzu (1875-1979). Ziemia Gdarniska, 151152, 40-51.

Turner, V., Turner, E. L. B. (2009). Obraz i pielgrzymka w kulturze chrzescijaniskiej (przet. E. Klekot).
Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego.

Weiher-Sitkiewicz, K. (2018). Kaszubskie poktony feretronéw. Tradycja, dziedzictwo, recepcja [praca
magisterska]. Uniwersytet Gdanski.

Weiher-Sitkiewicz, K. (2021). Salutuj, szwenkuj i tancz! Kaszubskie poktony feretronéw — proba
opisu etnograficznego. W: E. Kocdj, C. Obracht-Prondzynski, K. Baranska, M. Kulik (red.),
Kaszubskie dziedzictwo kulturowe. Ochrona — trwanie — rozwéj (s. 185—217). Wydawnictwo
Uniwersytetu Jagiellonskiego.

Wieckowiak, J. (1994). Kalwaria Wejherowska. Wydawnictwo Archidiecezji Gdanskiej ,,Stella Maris”.






LITERATURA LUDOWA. Journal of Folklore and Popular Culture vol. 68 (2024) no. 1-2
Polskie Towarzystwo Ludoznawcze Polish Ethnological Society

Margita Jagerova

Constantine the Philosopher University in Nitra, Slovakia
mjagerova@ukf.sk

ORCID: 0000-0001-9793-2880

On the Transmission of Elements

of Intangible Cultural Heritage

— the Example of the Carnival Rituals
in a Rural Environment*

DOI: 10.12775/LL.1.2024.006 | CC BY-ND 4.0

ABSTRACT: The carnival (fasiangy) is a long-established and still occurring cultural
phenomenon in Slovak society. It resonates not only in our society as a whole, but
also at local level as a significant period of the calendar ritual cycle. The contribu-
tion presents the problem of the transmission of selected carnival phenomena in the
municipality of Borsky Mikulas (the Senica District) in the south-west of Slovakia.
Dealing with current ways of transferring the traditional model of the carnival door-
to-door sabre procession and maintaining its continuity, as well as current ways of
studying carnival rituals and necessary skills, the text draws attention to new ways
of using and dealing with these phenomena of intangible cultural heritage in the
current rural society.

KEYWORDS: carnival, door-to-door procession, sabre dance, transmission, Borsky
Mikulas

The existence of carnival has been documented in Slovak society for centuries,
and not just in the rural environment. The carnival (fasiangy) activates resi-
dents of different age, interest and occupation groups, as well as members of
certain institutions and associations. It is an important ritual period, in particu-
lar its final part, during which elements of local traditional culture belonging to
the area of intangible cultural heritage are transmitted and reproduced.

This study was written with the institutional support of the research project of agency
VEGA, project number VEGA 1/0215/21 — Fasiangy v kultarnohistorickej perspektive a ich
aktualne podoby vo vidieckom prostredi (Carnivals in a cultural-historical perspective and
their current forms in a rural environment).


mailto:mjagerova@ukf.sk
https://orcid.org/0000-0001-9793-2880
https://doi.org/10.12775/LL.1.2024.006

100 LITERATURA LUDOWA PTL

Transmission means the transfer of a set of elements of material, spiritual
and artistic culture from generation to generation (Ratica 1995: 264). It takes
place when the next generation receives the generational heritage of the older
generation (Kacirek 2016). Hall (1989) pointed out that cultural transmission
between two or more people is carried out by means of communication which
respect and preserve a particular structure. Anthropological research then
aims to understand all the mechanisms involved in cultural transmission in all
three areas of the communication scheme — communication, transfer, codes
and context (O’Reilly 2012).

In the past, the basic environment for the transmission of culture was
the family and the local community. In today’s cultures, this process involves,
first of all, impersonal, institutionalised forms of intergenerational transmis-
sion, often highly differentiated and specialised (Ratica 1995: 264). If we think
about the inhabitants of any locality, we have to reflect on them as a diverse,
differentiated community, consisting of certain gender, age, occupation or in-
terest-oriented groups, institutions and other smaller groups, having specific
objectives, strategies for functioning and meeting their own needs. At the same
time, they can make a significant contribution to the transfer of elements of
traditional culture (societies, institutions, civic associations, municipal authori-
ties, activists, volunteers).

In a sense, transmission can be considered a stabilising factor, as it ensures
continuity and the transfer of tradition, while also opening up possibilities
for innovation of several components of the process. Cultural phenomena are
handed over to new generations through transfer, subsequent selection and
interiorisation, which is also a strengthening factor in the functioning of any
phenomena in society.

In my contribution, I focus on the issue of the transmission of ritual behav-
iour during the carnival in the municipality of Borsky Mikulas (the Senica Dis-
trict), located in Zahorie, a region in the south-west of Slovakia'. The subject
of my research is a door-to-door procession associated with the performance
of a particular “chain stick dance”?; in this locality, it is danced with sabres and
it constitutes one of the dominant elements of the local carnival tradition. This
door-to-door procession dance is called “sabres” (in the Slovak language sable),
or “under sabres” (pod $able) by the inhabitants of the municipality, according
to the lyrics of the accompanying song. The process of its demonstration is
referred to as “jumping with sabres” (skdakat Sable) and the dancers are called
“the sabers” (Sablari). The carnival rituals, including this dance, have always
taken place in the village on the last carnival Monday and on Shrove Tuesday,
and this continues up to the present day.

1 The municipality was established in 1975 by combining the two separate localities of Borsky
Mikuld$ and Borsky Peter. According to the census, by January 1, 2021 there were 3,953 in-
habitants, mostly Roman Catholic, of Slovak nationality.

2 T am using S. Dazek’s typology (1989). This was addressed in a detailed study on the Carnival
Folk Dances in Slovakia.
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Fig. 1. “Bacon men” (suanindri) drinking alcohol during the door-to-door procession and posing
for the researcher. Borsky Mikulas, Slovakia, 2023. Photo: Margita Jagerova

Both in the past and today, the main group of people involved are single
men — recruits. For several decades, however, we have been observing other
age-determined groups among the door-to-door procession participants here,
including children’s groups?, in addition to young people, and, since the 198o0s,
even married men. Each age group operates on its own, consisting of a lead-
er — richtart, 9 — 11 saberss, two or three, sometimes even more “bacon men”
(suaninari) and one cashier.

This model of functionaries, their competences, and internal hierarchy has
long been practised in an unchanged form and is a basic principle of the door-

3 The evidence for the involvement of children’s groups in the carnival festivals from this loca-
tion is almost a century old.

4 Richtar is an archaic term for an elected official of a municipality, or a city. In traditional
communities, young single men also had their own richtar (young leader). This was an elected
representative responsible for the youth in the municipality, reporting directly to the munici-
pality’s Mayor.

5 My research is based on a photographic study of this village in the last half of century. Ac-
cording to the sabers, in order for the dance to be performed properly with all the parts and
motifs, an odd number and at least five sabers are required, but there were always more in
the group. Richtdr (young leader) and the cashiers do not dance, they do not carry the sabres
necessary to participate in the dance. Richtar delivers the individual instructions, signals the
change of motifs, the beginning and end of the dance, the departure from the place to the
next place. The cashier carries a money box, which he shakes to the rhythm of the dance.
The upper limit for the number of members of the group varies, for example in 2023 one of
the groups of single door-to-door procession participants had up to 17 members.
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to-door procession groups. E. Horvathova (1982) referred to the often surpris-
ing stability and permanence of the various components of tradition, including
the phenomenon analyzed. Borsky Mikulas is the only location in the entire
region of Zahorie where this type of dance has been preserved to the present
day, although the research materials from the 1940s prove its existence in
several surrounding municipalities, as well as in other counties of the south-
western Slovakia and possibly in more remote areas.

As part of the contribution, I present the context and circumstances in
which this phenomenon operates, the mechanisms by which the traditional
elements are practised, but also the occasions when it occurs. This approach
follows the carriers of the phenomenon, looking for answers to questions about
how this cultural phenomenon was and still is transmitted, as well as which
factors are involved in its transfer and its subsequent persistence. I want to
establish which local community groups and individuals play a decisive role
in the transmission process. The material also provides a partial retrospective
view of how this phenomenon has functioned in the particular community over
several decades, how it has transformed and what its current state is.

This contribution is based on ethnological research conducted during sev-
eral days in November 2022 and in February 2023. During the research, I car-
ried out interviews® with locals, and observed the participants during carnival
days (from Sunday to Tuesday). Additional information was obtained through
several online interviews after completing the research in the selected village.
During my research I conducted 21 interviews with the locals, mostly with
activists who were involved in the carnival activities. They were mostly former
and current members of the “saber” groups (children, young men, adults), the
members of their families, as well as people involved in the preparation of chil-
dren’s groups of “the sabers”, members of the local cultural association, village
authorities and employees of the local municipal office, as well as members of
music groups.

The Process of Transmission of the Dance until the End of the 20th Century
The continuity of any phenomenon in time and space is predicated on its
transmission, whose nature can change. In the course of my research, I have
observed a number of ways of passing on the knowledge concerning the “sabre’
dance. The former participants of the door-to-door processions — the oldest
inhabitants of the village — learned songs and dances as young boys by spon-
taneous observation of the processions, which were usually accompanied by
a number of kids. If a children’s group was formed, they used to meet several
times and, if necessary, practiced dancing and singing under the supervision
of an older family member (the older brother of the door-to-door procession
participant, father or another relative). They rehearsed in the meadow, in the

2]

6 Field research results are stored in the author’s private archive, together with the photo and
video documentation.
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yard, in the barn, and, later on, in the football field, as they were often young
footballers who agreed to take part in the door-to-door procession. They cre-
ated a group of “sabers” by involving other peers. Subsequently, the boys were
coordinated as a group on their own. The other groups proceeded similarly —
meeting a few weeks before the carnival, negotiating the number of members,
obtaining clothing and props, but above all, ensuring the musical accompani-
ment. If necessary, they practiced dancing and singing.

Several older men, but also schoolchildren, confirmed that their role models
for becoming sabers were mainly their older brothers or other male relatives
who used to be sabers in the past, so that in many families this phenomenon
has been continually passed from generation to generation. For decades, the
transmission process has been a masculine matter, with the older men passing
this phenomenon on to the younger ones. “When I was a child, every one of
the sabers was a hero to us. Behind the sabers, a bunch of kids used to walk
by, when we were given a broad-brimmed saber’s hat to hold, we were the
happiest persons™.

As early as in the second half of the 20th century, not only groups of single
men, but also groups of children went out to dance in the surrounding villages,
which was perceived as training before doing the door-to-door procession in
their own community; it was also a form of gaining income, since they col-
lected money for the dance. At that time, the sabers no longer functioned in
the surrounding villages. However, in some localities, another type of a car-
nival door-to-door dance was performed. This is the so called “Turkish dance”
(tanec Turkov) — a particular carnival dance, but of a different type from the
one analyzed, which remains widespread until this day in some municipalities
of the Zahorie region.

The first institutional intervention in performing the dance was its staged
performance at the International Folklore Festival in Straznica (the Czech Re-
public) in 1973. The group of young sabers, invited by J. Tomes?®, participated
in the stage dancing programme of the festival. Another factor that influenced
the exercising and subsequent performing of the dance consisted in the devel-
opment of an artistic ensemble in the village. As early as 1978, a school dance-
singing club was created within the local community, and the local sabers
took part in the Myjava folklore festivals in 1979, followed by other events,
especially in the Zahorie region. They also participated in the most important
Slovak folklore festival in Vychodna.

Since the second half of the 1970s, a major institutional intervention for
children occurred in the local schools. Starting at that time, two groups of
children - younger and older schoolchildren — were registered as part of the
carnival procession. During this period, women teachers at the local nursery
school prepared a group of preschoolers to conduct a door-to-door procession.

7 A man born in 1967, Borsky Mikulas.
8 Josef Tomes (1936-1978), a Moravian ethnographer and folklorist.
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From that time on, although the preschoolers did not appear as a separate
group in the village, the children continued to learn the dance at the local
nursery school. In the 1980s, school teams tended to form themselves sepa-
rately, but since the 1990s, new groups of children were prepared by local
women teachers. From the late 1970s onwards, women teachers became the
main group involved in preparing the youngest door-to-door procession par-
ticipants. Accordingly, they started to participate in the process of transmission
of the phenomenon under discussion, which, until then, had been exclusively
a masculine matter.

Since 1999, the village’s primary school has had a children’s folklore en-
semble, which, under the supervision of the woman leading the ensemble, has
also dealt with the carnival rituals, including the sabre dance, and has also
taken part in scenic folklore competitions with this programme. The above
mentioned dance has long been as an important part of the children’s ensem-
ble repertoire; additionally, thanks to the ensemble’s leader, the boys in the
ensemble formed a separate door-to-door group for a while. For several dec-
ades now, the school has been an institution that fully supports the carnival
course of events and tolerates the absences of sabers and musicians during the
carnival; moreover, groups of door-to-door procession participants are invited
to perform the dance at the school on carnival Mondays and Tuesdays. At the
time of their visit, the school interrupts classes and prepares refreshments for
the various groups. In contrast, the formation and organisation of the groups of
single men, and later of married participants of the dance, continued spontane-
ously, without institutional interference.

Current Forms of Transmission of the Observed Phenomenon

Since the beginning of the 21st century, the most significant factor influenc-
ing the process under discussion has been the Village Cultural Society SLZA
(Obecny kultarny spolok SLZA), registered as a civic association in January
2004. According to the founder of the association, the main reason for its crea-
tion was to “raise the carnival to a higher level”. In the last decade, children’s
groups were created by members of this association, and an activist who is not
its member. These middle-aged men are the very ones to play an important
role in the process of transmission of the carnival customs in the case of chil-
dren’s groups. They have been active participants of the carnival since child-
hood, both as “sabers” and as accompanying musicians. After a certain amount
of time, the association began to oversee the operation of the abovementioned
children’s folklore ensemble and also created an ensemble consisting of young
people and adults.

Since 2008, a new part of the entire carnival ritual has been the so-called
“Maxicircle” (Maxikolo). It was introduced by the members of the abovemen-
tioned association and it takes place on the Sunday afternoon. The main pur-
pose of establishing this format is the collective presentation of all groups of
the door-to-door procession participants in one place. This is a special event
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Fig. 2. Groups of sabers dancing in the “Maxicircle”. Borsky Mikulas, Slovakia, 2023. Photo:
Margita Jagerova

where all the active carnival groups dance with the sabres at the same time.
First, they join in a big circle in order for all the groups to perform a dance
together in this “maxishape”, then the members re-arrange themselves into
separate groups and dance the sabre dance again, this time with their own
group. This is a very attractive event, which has prolonged the carnival period
in the village by one day. Every year, it attracts many viewers, both locals and
non-residents. The schoolchildren have the opportunity to interact with the
older door-to-door procession participants right there, to dance with them, but
also to observe them.

The participation in the “Maxicircle”, but especially in the Monday and
Tuesday door-to-door processions, requires a mastery of dance motifs, of the
whole process of dance, lyrics and melodies of individual songs (songs accom-
panying dances or used when the group moves from house to house), couples
dances (especially waltzes), used when dancing with women and girls. Certain
physical characteristics of the participants and endurance are indispensable.®
Under the supervision of the adults mentioned, the children receive regular
training every week since January, either at school or at the local cultural
house run by the municipality. Both the municipality authorities, and the
school management are cooperating institutions involved in maintaining and
supporting the carnival celebration in the village.

9 According to the data from the older participants of the carnival procession, during the
carnival time they walk even 30 kilometres a day around the village (depending on their age,
agreement and will, but especially endurance), perform more than 100 sabre dances a day,
and also dance with women and girls. Children take a shorter procession and dance less.
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The transmission of the observed phenomenon takes place at several levels —
apart from the dance and singing skills, it is a part of an entire set of standards,
rules of behaviour, as well as customary communication with the residents of
the households visited by the door-to-door procession participants. According
to a respondent involved in the preparation of children’s groups for a long time
no additional information related to the overall context of the carnival festivi-
ties is passed on to children during the dance and singing exercises as such.
These children are partially familiar with the carnival from the family environ-
ment, or they learn about it directly during the door-to-door processions.

The transmission process also concerns individual functions, resulting in
a hierarchy. It is important to know the competences of individual functionar-
ies. Those involved need to learn and understand the gestures and signs used
by the leader of the group, to respect his instructions, to follow his decisions,
all of which ensures the smooth course of the round. The door-to-door proces-
sion participants also learn in advance how to master a system of agreed rules,
signs and gestures that tells them what to dance™ and how to dance. The lead-
er (richtar) always has to lead the departure, with the sabers marching away
in two rows towards the next house, often singing local folk songs. The young
men, as well as the married men, accompany the dance, chanting and scream-
ing to the rhythm of the song; this, of course, is also imitated by children.

The way in which the visit is conducted, the communication with the locals,
but also the ritual of giving collective thanks also belong to the transmitted
elements of the tradition — after dancing, the group receives a financial reward,
and in several places refreshments, after which, cued by the leader’s command,
all group members chant “thank you very much!” while leaving. The abovemen-
tioned adults preparing children for their performance are the decisive factors
in the process of approaching the aforementioned phenomena. As one of them
stated, children are instructed as follows: “In order to do what our ancestors
were supposed to do, that’s what we teach them, they even wanted to invent
things, like, they wanted to walk backwards, try to modify some dance mo-
tifs..., so we instructed them to stick to tradition™. One of the long-established
standards is that children and married men are only allowed to carry wooden
sabres, as the right to use metal sabres is reserved only for single men who are
the main group involved in the carnival rituals.

The Creation of Children’s Groups and the Current Course of the Procession
The members of the aforementioned association were approached by parents
in 2017 to help them form a new group of children. Subsequently, with the
participation of the parents of other age-related boys, a new children’s group
was formed after a break of several years. These were schoolchildren of 7 to

10 In every house, the group asks if the householders wish them to perform the “sabres” or
a “dance”: the latter means the procession participants dancing with girls and women.
11 A man born in 1978, Borsky Mikulas.
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Fig. 3. The youngest schoolboy sabers dancing the sabre dance in the street during the carnival
procession. Borsky Mikulas, Slovakia, 2023. Photo: Margita Jagerova

8 years old, whose group continues to function to this day. The group takes
part in the door-to-door processions every year, with the exception of 2021,
because of the COVID-19 pandemic. As these boys will soon finish the local
school, the activists initiated the formation of a new children’s group of boys
of 8 to 9 years old in 2023. The search for potential members of the group
was made possible by the headmaster of the local school, who contacted the
boys’ parents via means of electronic communication to see if they would be
interested in forming a new group. This initiative resulted in the formation of
a group of 14 sabers. They also helped to secure props, clothing, and necessary
musical accompaniment.

The children’s door-to-door processions currently take place under adult
supervision, which is a relatively new phenomenon. There are accompanying
musicians, two diatonic button accordion players, members of the local cul-
tural association, and especially, the other adult men preparing the group who
walk with the children throughout the village, monitor their behaviour and, in
a number of cases, warn them of what they can and cannot do. They direct
children in particular situations, while also passing on important standards
of social and customary behaviour. During the door-to-door procession, they
draw attention to such issues as the cautious approach to different parts of
local traditional costume, the fact that children are not allowed to throw their
hats decorated with traditional feathers, which need to be put down before
the dance, on the ground. The adults provide instructions, telling the children
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Fig. 4. The older schoolboy sabers dancing the sabre dance in the street during the carnival
procession. Borsky Mikulas, Slovakia, 2023. Photo: Margita Jagerova

that the landlord must be raised above their heads and beaten with a ferula
(the traditional ritual wooden insignia of group leader) on his backside, because,
according to traditional norms, the landlord should not be at home during the
carnival, but, rather, in a tavern. If he is found at home, he is punished with
a public beating for which, according to traditional norms, he must loudly give
his thanks. In addition, the children are alerted to any errors in their dancing
or singing; if they do not sing, they are told to sing, or, if they change the
motifs of the dance arbitrarily, by adding new elements, different whoops, the
accompanying adults stress the need to “follow tradition”. They thus fulfill the
function of “guardians of tradition” in the performance of the dance, but also
in the whole course of the door-to-door procession: “I taught them everything
the way I did when I was young™=.

However, in contrast to the past, dancers do not enter the houses or court-
yards; instead, dancing and hospitality take place in front of the house, in the
street. The presence of adults alongside children is also necessary in order to
ensure the smooth and safe running of the door-to-door processions, since
traffic through the municipality continues uninterrupted, not only as regards
cars, but also lorries and trucks. Adults direct the transport and, if necessary,
stop it completely for a period of time so that children can perform their dance
safely; as it is the carnival time, stopping transport in this case is “normal” and
everybody understands it.

12 A man born in 1978, Borsky Mikulas.
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Learning by direct observation now only occurs partially. It is now quite
rare for children to follow the door-to-door procession around during the day,
as they are at school since morning, and their afternoons are usually filled with
extracurricular activities. Children can see the use of the sabres within the
framework of the “Maxicircle”, and then on Monday or Tuesday in the school
environment, when groups of door-to-door procession participants come by to
perform their dances.

The participation of children in the carnival rituals and systematic learning
about them at a young age results in constructing a long-term relationship
with this element of the local intangible cultural heritage and ensures its con-
tinuity. As early as in the 1980s, Rychlikova stated that anyone who went on
the rounds as a child (at about 9 — 13 years old) would then go on as a recruit
or even as a married man. On the contrary, those who did not attend door-to-
door processions as children would not even be interested in active participa-
tion at an older age (Rychlikova 1988: 195). From interviews with older school-
children, it can be concluded that being a saber is still a source of motivation
and prestige for children today. When schoolchildren were asked why they
had been jumping sabres for seven years, I would get the following kinds of
answers: because we like it, we are interested in it, it is fun. Several children
highlighted the fun moments during the procession as an incentive, but they
also mentioned the crew, and relationships they built with each other. They
like the local traditional costume, which is usually owned by each of them
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Fig. 5. A marching group of the oldest sabers during the door-to-door procession, including the
small son of one of the members. Borsky Mikulas, Slovakia, 2023. Photo: Margita Jagerova
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personally, as well as the necessary props. In a way, the absence at school to
which they are entitled as sabers is also an incentive, as is the money donated
by householders. I have also seen cases where a particular boy was not able
to join the group because there were already enough children there. Young
boys deal with this situation by appearing at least in the Sunday’s “Maxicircle”
with their fathers and dancing with a group of adults or taking part in a door-
to-door procession with them.

The process of preparation also takes place in groups of single door-to-
door procession participants, as well as in the married men groups. As a rule,
members of these groups have a long-standing mastery of the dance, as well as
a singing repertoire. Nevertheless, they start already meeting in December or
January, most often in local taverns. They find out whether there are enough
members, if not, they discuss who else to contact in order for the group to be
complete. They address the problems of clothing, organisation, but, above all,
the issue of ensuring adequate and timely music, refreshment and meals during
the round.

Conclusion

As Ratica (1993: 393) states, value systems are among the essential constitutive
elements of any human culture that directly motivate, influence and, at the
same time, differentiate the behaviour and survival of large population groups.
In this sense, the carnival period and the rituals associated with it can also
be considered a significant cultural value of the local rural community, which
is one of the important phenomena forming its local identity. For the given
community, carnival rituals represent an important phenomenon, a long-term
part of the festive custom cycle, of which the community members are ap-
propriately proud, aware of its uniqueness. Another factor contributing to the
high rating of this phenomenon is the fact that, according to the respondents’
knowledge, other active performances of this type of carnival dance occur
closest to the Czech Republic in Moravia (the Strani municipality), and they
are not aware of their existence in the surrounding area. In the surrounding
municipalities, if there takes place a door-to-door procession dance, it is a dif-
ferent type of dance, the so-called “Turkish dance”, or only the accompanying
parade of the masked characters. The local knowledge of the uniqueness of
“their” tradition also contributes significantly to the high appreciation of this
phenomenon in the locality itself, as well as to the effort to maintain and sup-
port its continuity as much as possible.

13 According to my own findings, the sabre dances were continuously performed over the last
century — data documented in the municipality of Chtelnica (District of Piestany), which is
about 50 kilometres from the discussed municipality. The “chain stick dance” is still danced
during the carnival in the municipalities of Mala Lehota (Zarnovica District) and Jedl ové
Kostolany (Zlaté Moravce District), but also in Ciémany (Zilina District), where it was per-
formed for a long time as a spontaneous part of the carnival procession; right now, it is only
danced by the members of local folklore ensemble.
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Since I have also carried out research in the surrounding municipalities,
I can conclude from the statements made by a number of outside respondents
that they consider the course of the carnival rituals in Borsky Mikulas to be
sophisticated, not comparable to the state of the carnival festivities in their
own municipality. They praised the overall organisation, the use of elements
of traditional culture (dress', the dance itself, the props, songs, etc.), as well
as the uniqueness of the “Maxicircle” crowd dance and the total number of
people involved. In 2023, 112 participants from nine groups took part in the
door-to-door processions in the municipality. Thanks to the possibilities of
documentation and the production of a number of film recordings, carnival
festivities in Borsky Mikul4s can be seen on the Internet, in a very attractive
form of short edits and video clips, thereby greatly promoting the phenomenon,
while, at the same time, strengthening the awareness of its existence and the
way of celebrating in the wider area.

The value aspects of the observed phenomenon are reflected in how it is
approached by the local population. They see it as prestigious, but also having
outside representational functions, beyond their own location, and this has
been going on since the 1970s: “It’s a big representation for us, no one has the
sabres like our village™s. The representative function of the carnival rituals
is confirmed not only by the statements of a number of respondents, or the
performance of the dance at various events outside the municipality, but also
by the fact that when the President of the Slovak Republic, Zuzana Caputové,
visited this village in 2020, she was given a gift — ferula, the local traditional
carnival insignia. It was handed down by a children group’s leader dressed in
the traditional saber clothes.

The transmission of this phenomenon takes place not only in terms of the
transmission of dance, musical skills, material and visual creation, but also in
terms of customary and ethical standards, and the continuity of gender roles.
The carnival rituals remain exclusively a masculine matter here, although for
some time women have been an important factor in transmission of this tradi-
tion in school institutions. Nowadays, women are entrusted only with the task
of taking care of the clothing and dressing the members of the door-to-door
processions, or providing hospitality: “Women should take care of traditional
costumes and make sure that her man or son is nice, clean, fed™.

What is also important is the socio-normative dimension, which is imple-
mented in terms of the regulation of behaviour, the acceptance of standards,
the hierarchy of allocated functions, overlapping with an important socialisa-
tion function.

14 In the surrounding localities such as Sastin-Straze, Stefanov, Doj¢ and others, there are wide-
spread carnival door-to-door processions with the so-called “dance of Turks”, which do not
use local traditional dress.

15 A man born in 1975, Borsky Mikulas.
16 A man born in 1967, Borsky Mikulas.
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The cultural phenomenon examined also fulfils other functions. In addition
to the function of transmitting elements of cultural heritage, knowledge and
skills, as well as local traditional clothing, the aspect of social integration and
social identification is also very important. As a result of the continuity of this
tradition, not only is the formation of groups initiated, but also a network of
relationships between group members is built, often lasting for longer periods.
The door-to-door procession participants, especially single and older men, of-
ten keep in touch with each other throughout the year, creating their own oc-
cassions, celebrations, meetings where they also take part with their partners,
families, filling them not only with hospitality, but also with sport or other
leisure activities. It is also on these occasions that the sabers jump and dance,
for example, in front of the church for the wedding of a member of their group,
during birthday celebrations, wedding banquets or dances, if enough of those
who know and control the dance meet.

The carnival as a whole, but especially the door-to-door procession and the
dance are an important medium and means of communication between the
door-to-door procession participants and the inhabitants of the municipality,
and by participating in the festivities, they get to know not only their own
municipality, but especially its inhabitants. The municipality inhabitants visit
and observe such elements of the carnival as the Sunday “Maxicircle”, the car-
nival village pig slaughter, the ceremonial Sunday holy mass in churches (in
which the procession participants take part), ceremonial arrangements, as well
as the dancing in front of the churches, the dancing and the other rituals. The
carnival festivities represent an important platform for mobilising the popula-
tion, both those who provide the activities needed for the the carnival rituals
to run, and those who meet for the sake of the carnival in the public place.

The research has shown that individual participants and implementers, as
well as several institutions, are trying to build on local traditions, doing their
best to keep certain cultural phenomena within their own local community
alive in their traditional form, despite significant socio-political breakthroughs
and changes in the way of life of society. Some mechanisms have been created
here to ensure the continuity of the observed phenomena, making them attrac-
tive to the contemporary participants and viewers, as well as motivating the
latter to maintain the elements of tradition.

The cultural community as well as the individual participants have a key
role to play in passing the tradition and in introducing significant innovation.
A strong supporting factor can be found in the authorities of the municipality
or a school. The transfer, promotion and dissemination of the often very archaic
cultural phenomena are also supported by current technologies, making it possi-
ble for contemporary participants to revisit the carnival events, learn about them
and disseminate them, as well as to present them to a wide audience. Through
them, participants network and communicate operationally; these technologies
are also an important means of spreading representation and awareness of dif-
ferent cultural phenomena, as well as promoting them beyond the site itself.



MARGITA JAGEROVA —————— On the Transmission of Elements of Intangible Cultural Heritage 113

REFERENCES

Benuskova, Z., et al. (2018). Liptouvska Teplicka since the second half of the zoth century. UKF Nitra
Press.

Buzrla, M. (2016). The current course of carnival based on the example of the municipalities of
Borsky Mikulas and Borsky Peter [unpublished bachelor thesis]. UKF Nitra.

Duzek, S. (1989). Carnival Folk Dances in Slovakia. In O. Elschek (ed.), Musicologica Slovaca. Folk
music and dance traditions (pp. 158—203). Bratislava Veda Press.

Duzek, S. (1994). Changes in carnival customs in Zahorie. Zdhorie, 3(1), 3-7.
Hall, E. T. (1989). Beyond Culture. Random House.

Horvathova, E. (1982). To the theoretical aspects of the issue of tradition. Slovensky narodopis,
30(1), 45-57.

Kacirek, L. (2016). Cultural heritage of Slovakia. College scripts. Muzeolodgia a kultirne dedicstvo
0. Z.

Luther, D. (1978). Elements of the constitution of tradition in the present (On the example of the
analysis of Carnival customs). Slovensky narodopis, 26(2), 300—-313.

O’Reilly, K. (2012). Ethnographic methods. Routledge.

Ratica, D. (1993). Values in the context of changes in everyday culture. Slovensky narodopis, 41(4),
387-396.

Ratica, D. (1995). Transmisia. In J. Botik, P. Slavkovsky (eds.), Encyclopedia of Slovak folk culture
(vol. 2, p. 264). Bratislava Veda Press.

Rychlikova, M. (1988). Changes in the carnival door-to-door procession in the first half of the 1980s
in the villages of Borsky Mikulas and Borsky Peter. Zbornik SNM-Etnografia), 29, 193-199.

ARCHIVE MATERIALS

Questionnaires on folk customs and traditions 1930-1975. Ethnographic Museum of the Slovak
National Museum in Martin, inventory number 244.






LITERATURA LUDOWA. Journal of Folklore and Popular Culture vol. 68 (2024) no. 1-2
Polskie Towarzystwo Ludoznawcze Polish Ethnological Society

Agnieszka Kosciuk-Jarosz

Uniwersytet Marii Curie-Sklodowskiej w Lublinie
agnieszka.kosciuk-jarosz@mail.umcs.pl

ORCID: 0000-0002-1339-4702

Festiwal Muzyki Ludowej ,Mikotajki
Folkowe” a ochrona niematerialnego
dziedzictwa kulturowego

The Folk Music Festival “Mikotajki Folkowe”
and the Protection of Intangible Cultural
Heritage

DOI: 10.12775/LL.1.2024.007 | CC BY-ND 4.0

ABSTRACT: The article attempts to characterize the Folk Music Festival “Mikotajki
Folkowe” in the context of the protection of intangible cultural heritage. The in-
troductory part presents basic information on the genesis of folk music as a genre
inspired by musical folklore, along with the development of the folk festival move-
ment. The main part of the publication is devoted to one such festival — Mikolajki
Folkowe. This is the oldest folk festival in Poland, held continuously since 1991 in
Lublin. The author analyzes whether and how this cyclical musical event fits into
the strategy of protection of the intangible cultural heritage according to the pro-
visions of the UNESCO Convention of 2003 adopted by Poland.

KEYWORDS: protection of intangible heritage, UNESCO, festivals, folk, folklorism,
Mikotajki Folkowe

Wstep

W zyciu kulturalnym w Polsce w drugiej potowie XX stulecia pojawilo sie
nowe zjawisko artystyczne — muzyka folkowa. Przyniosta oryginalng jako$¢
estetyczng i pokazata §wieze mozliwosci czerpania z ludowosci. Niebawem roz-
wojowi tego nurtu muzycznego zaczely towarzyszy¢ cyklicznie organizowane
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festiwale, prezentujace nowy rodzaj twoérczosci. Najstarszym z nich, istnie-
jacym do dzi$, jest Festiwal Muzyki Ludowej ,Mikotajki Folkowe”, odbywa-
jacy sie w Lublinie od 1991 r.! Dynamiczny rozwo6j tak muzyki folkowej, jak
i skupionego wokot niej §rodowiska odbiorcéw pozwala zada¢ pytanie: czy
ruch folkowy — na ktory sktadaja sie takze festiwale — moze przyczynié sie
do ochrony folkloru? W artykule podjeto probe przyjrzenia sie tytulowemu
festiwalowi z perspektywy ochrony niematerialnego dziedzictwa kulturowego
w my$l Konwencji UNESCO w sprawie ochrony niematerialnego dziedzictwa
kulturowego z 2003 r.

Konwencja UNESCO z 2003 r.

W 2011 r. Polska przystapita do uchwalonej 17 pazdziernika 2003 r. — podczas
odbywajacej sie w Paryzu Konferencji Generalnej Organizacji Narodoéw Zjed-
noczonych do spraw O$wiaty, Nauki i Kultury — Konwencji UNESCO w spra-
wie ochrony niematerialnego dziedzictwa kulturowego (UNESCO 2003) Jest
to umowa miedzynarodowa?, ktora stwarza prawne, administracyjne i finanso-
we mozliwosci ochrony takiego rodzaju dziedzictwa i podnoszenia jego rangi.
Daje takze impuls do zauwazania wartosci dobr kultury i roztoczenia nad nimi
opieki, co jest z korzy$cig dla wspodtczesnych i przysztych pokolen. Jak pisze
Stawomir Ratajski — w latach 2007-2021 sekretarz generalny Polskiego Komi-
tetu ds. UNESCO - konwencja z 2003 r. dazy do tworzenia ,»zywej mapy«
réznorodnosci kulturowej §wiata, stymulujac jednoczes$nie refleksje nad dzie-
dzictwem kulturowym, i sprzyja wyodrebnieniu elementéw kultury niemate-
rialnej bedacych przejawem zywej tradycji w poszczegdlnych krajach” (Ratajski
2013: 23). Chodzi wiec o dziedzictwo kontynuowane, a takze o to, ze: ,Istotnym
celem Konwencji jest ochrona tego dziedzictwa, zagrozonego pod wpltywem
zachodzacych wspolczesnie réznego typu zjawisk spotecznych, gospodarczych
czy klimatycznych” (Ratajski 2013: 23).

W czesci wprowadzajacej konwencji (Postanowienia ogélne, art. 2) okres-
lono dziedziny, w ktorych manifestuje sie dziedzictwo niematerialne. Ramy te
kazdy przystepujacy do konwencji kraj powinien jednak aktualizowa¢, odno-
szac je do specyfiki wtasnej kultury. W Polsce zajal sie tym Zespot ds. Niema-
terialnego Dziedzictwa Kulturowego, powotany przez Ministra Kultury i Dzie-
dzictwa Narodowego, przy wspoétpracy z Narodowym Instytutem Dziedzictwa.
Konkretyzacja rozumienia zakresu niematerialnego dziedzictwa kulturowego
zostata zamieszczona w dokumencie zawierajacym formularz wniosku o wpis
na liste krajowa. Wynika z niego, ze niematerialne dziedzictwo kulturowe prze-
jawia sie m.in. w nastepujacych obszarach: a) tradycjach i przekazach ustnych;
b) sztukach widowiskowych i tradycjach muzycznych; c) praktykach spoteczno-

1 Starszy od Mikotajkéw Folkowych — typowo folkowy — byt niekontynuowany wspoétczesnie
Festiwal Folk Fiesta w Zabkowicach Slaskich (1990-2006).

2 Weczesniej byly podpisywane deklaracje miedzynarodowe, do ktorych odwotuje sie konwencja
z 2003 r., m.in.: Zalecenie UNESCO w sprawie ochrony kultury tradycyjnej i ludowej (1989),
Powszechna deklaracja UNESCO o réznorodnoéci kulturowej (2001).
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-kulturowych; d) wiedzy i praktykach dotyczacych przyrody i wszechswiata;
e) wiedzy i umiejetnoéciach zwiazanych z rzemiostem tradycyjnym (Narodo-
wy Instytut Dziedzictwa b.d.). Tak pojmowane dziedzictwo — przekazywane
z pokolenia na pokolenie — daje podstawe do okreslania wtasnej tozsamosci
poszczegblnym osobom i calym grupom spotecznym. Utatwia takze znalezienie
i nazwanie wspolnych dla cztonkéw tych grup wartoéci i celéw oraz zapewnia
im poczucie ciagltosci kulturowe;j.

Muzyka folkowa i zwiazane z nia festiwale

Muzyka folkowa nie jest muzyka ludowa3. To twdrczoé¢ inspirowana tradycyjng
kulturg muzyczna, i to w réznej formie oraz réznym stopniu. Efekt niejedno-
krotnie odbiega do$¢ daleko od korzeni. Taka dziatalno$¢ artystyczna dazy nie
do rekonstrukcji czy zamierzonego nasladownictwa pierwowzoru, lecz do stwo-
rzenia na bazie zrédet nowej jakosci, nazwanej na gruncie polskim ,folkiem”
czy ,muzyka folkowa”.

Zanim narodzit sie ten nowy styl czerpania z tradycji, muzyczng ,kulture
ludowq” na estradzie prezentowaly zespoty innego typu. W czasach komu-
nistycznych - tak jak w innych krajach europejskich o podobnym ustroju
politycznym - popularne byly zespoty piesni i tanca, ktore przywigzywaty
wage przede wszystkim do widowiskowosci i waloréw estetycznych swoich
wystepow*. Prezentacja folkloru muzycznego i tanecznego przez tego typu
grupy nie zawsze i nie przez wszystkich byta przyjmowana z entuzjazmem.
W $rodowiskach kontestujgcych taka estetyke traktowano ja jako niewystar-
czajacy, niezachecajacy do refleksji i nieinspirujaca do wtasnych poszukiwan
w tradycji. Byta odbierana jako pokazujgca zrodta w formie sztucznej i nieofe-
rujaca aktywnego udzialu w ich wykorzystaniu, mozliwego dialogu z tradycja.
Dodatkowo uwiktanie folkloru w wydarzenia polityczne, jak dozynki czy po-
chody, spowodowato porzucenie przez mlodziez zainteresowania ludowsg kul-
tura muzyczng (Baliszewska, Mazur-Hanaj 2011: 147-151; Grozdew-Kotacinska,
Wosinska 2012: 5).

Folk zaczat intensywnie rozwijaé¢ sie w Polsce na poczatku lat go., chociaz
jego narodziny przypadajq na lata 70. XX w., kiedy niektore z zespotéow zwro-
city sie ku motywom etnicznym, pochodzacym zwtaszcza z egzotycznych, odleg-
tych kultur muzycznych. W latach 7o. i 80. pojawity si¢ m.in. takie grupy, jak
Osjan, Atman, Kwartet Jorgi. Pierwszg natomiast formacja folkowa, inspirujacq
si¢ w duzej mierze folklorem polskim, byt zespot Syrbacy. W 1988 r. powstata
Orkiestra §w. Mikotaja — grupa, ktora zaczeta gra¢ powodowana fascynacja
gorskimi wedrowkami, duchem terendéw dzisiejszego pogranicza polsko-ukra-
inskiego i folklorem wschodniostowianskim (Janas 1999: 4-11). Po tym czasie
zespoly folkowe, zainteresowane takze folklorem polskim, zaczely powstawac

3 W uzyciu potocznym terminy te czesto stosowane sg wymiennie.

4 Wiecej na temat relacji takiej tworczoéci w stosunku do folkloru pisze m.in. Jan Steszewski
(1981: 265-266).
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z wieksza intensywnoscig®. Dzi$ trudno bytoby je zliczy¢, tak samo jak oszaco-
wa¢ liczbe tytutow folkowych wydawnictw ptytowych.

Rozwoj ruchu folkowego gwaltownie przyspieszyt na przetomie XX i XXI w.
Jeszcze w 1992 r. organizatorzy drugiej edycji festiwalu Mikotajki Folkowe
w Lublinie, ogtosiwszy konkurs dla zespotéw folkowych, nie mogli go zrealizo-
waé z powodu braku zgtoszen. Wkroétce jednak sytuacja zmienita sie diametral-
nie, a przed konkursami wielokrotnie odbywaly sie eliminacje wstepne, majace
na celu wytonienie najlepszych uczestnikow®. Nowa formuta festiwali folklory-
stycznych, prezentujacych przede wszystkim tworczosé, dla ktorej folklor mu-
zyczny stanowit tylko ,natchnienie” artystyczne, byta zblizona do istniejacych
wczesniej na zachodzie Europy festiwali world music’. Imprezy te — tak jak
caly ruch folkowy, o czym byto juz wspomniane — na gruncie polskim w duzej
mierze wyrosty z kontestacji folkloryzmu w postaci tworczosci i dziatalnosci
popularnych zespotdéw piesni i tanca, zwiazanych z propaganda socjalistycznag
(Wrébel 2001: 32). Z najwiekszg intensywnosciag nowe festiwale powstawaty
na przestrzeni dekady — od potowy lat 9o. do okoto 2005 r.

Wedtug ustalen Joanny Dziadowiec-Gregani¢ festiwale folkowe sg jednym
z rodzajow wydarzen o charakterze folklorystycznym. Badaczka wyrdznita
nastepujace typy, sktadajace sie na wielowymiarowy krajowy ruch festiwali
folklorystycznych: 1) festiwale regionalne, etniczne (wystepujacy na nich wyko-
nawcy wywodza sie z regionu, ktory przedstawiaja, nie tacza ze sobg repertu-
aru z roznych regiondéw); 2) festiwale folklorystyczne — tradycyjne i sfolkloryzo-
wane (skupiaja zespoly z roznym repertuarem i o odmiennej specyfice ideowej
oraz tozsamoéciowej); 3) festiwale folkowe — wielokulturowe, inspirowane;
4) festiwale folkloru i tradycji rekonstruowanej; 5) emigranckie festiwale et-
niczne i festiwale mniejszoS$ci etnicznych; 6) kulturowe festiwale tematyczne
(Dziadowiec 2016: 124-133).

Festiwale folklorystyczne — w tym folkowe — wpisujg sie w problematyke
zwigzang z ochrona niematerialnego dziedzictwa kulturowego w mysl wspot-
czesnej polityki UNESCO. Wspomniana wyzej autorka zauwaza, ze sg one
obecnie jednym z najpopularniejszych modeli zarzadzania sfera dziedzictwa
niematerialnego oraz jej ochrony i ze wlasnie na tego typu wydarzeniach ,jak
w soczewce” skupiaja sie roznorodne interakcje, dyskursywne praktyki spotecz-
ne ,najczesciej pochodzace z roéznych przestrzeni regionalnych i kulturowych,
oraz ich wspolczesne interpretacje, a takze proby ich organizacji i instytucjo-
nalizacji” (Dziadowiec-Gregani¢ 2019: 58—60).

5 Nurt muzyki folkowej w Polsce, jego geneza, rozwoj, relacja wobec muzyki ludowej i wyboér
szczegdtowych zagadnien opisane sa w literaturze przedmiotu, zob. np.: Wrobel 1997; Janas
1999; Sztandara 2001; Rokosz 2009; Lewandowska 2010; Grozdew-Kolacifiska 2018; Matanicz-

-Przybylska 2021.

6 Przyjmowana jest $rednio potowa zgtoszen konkursowych. Liczy sie poziom artystyczny, in-
spiracja folklorem (niekoniecznie polskim) i oryginalno§¢ repertuaru.

7  Dla tworcow polskich festiwali inspiracja byly takie $wiatowe cykliczne wydarzenia muzyczne,
jak WOMAD (World of Music, Arts and Dance) czy festiwale folkowe EBU (Europejskiej Unii
Nadawcow).
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Festiwale folkowe stanowia przyktad tzw. nowej filozofii dziedzictwa (Dzia-
dowiec-Gregani¢ 2019: 59) — obecnosci przeszto$ci w terazniejszosci, refleksyj-
nego podej$cia do dziedzictwa, unikania petryfikacji i skansenizacji, dzisiejsze-
go z niego korzystania, czynnego ,uzywania” go przez wspodlczesne pokolenie
w aktualnych czasach, a zwlaszcza — co w przypadku festiwali folkowych moze
najbardziej widoczne sposréd wydarzen folklorystycznych — tworczej interpre-
tacji spuscizny. Jednak Konwencja UNESCO, z ktérg wspomniana idea kore-
sponduje, nie popiera zupeinej dowolnos$ci interpretacji tradycji. Nie postuluje
biernego odtworzenia ani skansenowosci, ktora jest pozbawiona aktywnosci,
ale tez nie zacheca do przenoszenia elementéw tradycyjnych w przestrzen im
obca i ich przejmowania przez cztonkoéw innych grup kulturowych (tzw. niepet-
noprawnych dziedzicow)?, co jest jednak bardzo charakterystyczne dla muzyki
i festiwali folkowych (Dziadowiec-Gregani¢ 2019: 67).

Na oferte kulturalng Mikotajek Folkowych sktadajg sie w wigkszoéci propo-
zycje artystyczne zdecydowanie odbiegajace od korzeni, bedace efektem do-
wolnoéci interpretacji. Sa jednakze w ich programie réwniez takie propozycje,
ktore pozostaja pod wieloma wzgledami stosunkowo blisko tradycji — na ile to
mozliwe w dalekiej od naturalnego kontekstu przestrzeni estrady. R6znorodne
elementy tradycyjne obecne podczas omawianego festiwalu — chociaz przenie-
sione w nowe $rodowisko — wskazuja na to, ze tego typu wydarzenia muzyczne
moga przyczyniac sie do ochrony niematerialnego dziedzictwa kulturowego.

O samych festiwalach folkowych Joanna Dziadowiec-Greganic¢, opisujaca roz-
norakie oblicza wspdtczesnego ruchu festiwali folklorystycznych, pisze, ze pod-
kreslajg one charakterystyczng dla zjawiska folku wielokulturowo$¢ oraz ze ich
zalozeniem jest przede wszystkim ,,tworcze podejscie do tradycji i folkloru, kto6-
re stanowig jedynie punkt wyjscia do stworzenia czego$ nowego — rodzaj alter-
natywy wobec zglobalizowanego porzadku popkulturowego” (Dziadowiec 2016:
128-129). Zaznacza rowniez, ze festiwale takie, gromadzac grupy i amatorskie,
i profesjonalne (najczesciej zespoty, ktore same okreslaja sie jako folkowe), sa
mieszankg zaréwno prezentowanych tradycji, jak i wykonawcoéw pochodzacych
z roznych przestrzeni kulturowych i spotecznych. Wspomina ponadto, ze na
tego typu wydarzeniach muzycznych goscinnie pojawiajq sie tworcy tradycyjni,
nierzadko odgrywajacy ,role dodatkowej atrakcji, »autorytetéw« badz zywych
zrodet, z ktorych artysci folkowi czerpia inspiracje” (Dziadowiec 2016: 128-129).
Wystepy wykonawcow tradycyjnych od wielu lat odbywaja sie rowniez pod-
czas Mikotajek Folkowych, o czym bedzie mowa w dalszej czesci artykutu.

Wiréd istniejacych obecnie w Polsce wazniejszych festiwali folkowych moz-
na wymieni¢: Festiwal Muzyki Ludowej ,Mikotajki Folkowe” (Lublin, od 1991
r.); Festiwal Wielu Kultur i Narodéw ,,Z Wiejskiego Podworza” (Czeremcha, od
1996 1.); Festiwal Muzyki Folkowej Polskiego Radia ,Nowa Tradycja” (Warsza-
wa, od 1998 r.); Festiwal ,,DZwieki Pétnocy” (Gdansk, od 1999 r.); EtnoKrakow/
/Rozstaje (Krakéw, od 1999 r.); Globaltica — Festiwal Kultur Swiata (Gdynia,

8 Zob. artykuty 13-15.
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od 2005 r.); Warszawski Festiwal Skrzyzowanie Kultur (Warszawa, od 2005 r.);
Ethno Port (Poznan, od 2008 r.); Festiwal Pannonica (Barcice, od 2013 r.). Im-
prezy te wyrosly z potrzeby jednoczenia sie $rodowiska folkowego, organizacji
wspdlnych miejsc do spotkan muzycznych, prezentacji tworczosci i bezposred-
niego kontaktu artystow ze stuchaczami. Stanowity réwniez rodzaj manifestacji
sposobu uczestnictwa w kulturze, wyboru orientacji artystycznej — zaréwno
po stronie tworcow, jak i odbiorcow — oraz $wiadomego ,,powrotu do korzeni”
w dobie kultury masowej°.

Ciaglos¢ tradycji

Nurt muzyki folkowej, w tym twdrczo$¢ prezentowana podczas Mikotajek Fol-
kowych, mozna rozpatrywa¢ w ramach folkloryzmu — zjawiska z dziedziny
kultury artystycznej polegajacego na nawigzywaniu do kultury tradycyjnej,
a przejawiajacego sie gtownie w strojach ludowych, tancach, obrzedach, muzy-
ce, plastyce i literaturze (Burszta 1970: 11) — a takze w odniesieniu do nastepu-
jacej po folkloryzmie fazy postfolklorystycznej (Burszta 1992: 197). Folkloryzm
jako tworcze wykorzystywanie zrodet ludowych zaistnialt w narodowych kul-
turach europejskich — w tym polskiej — juz pod koniec XVIII w., a rozwijat sie
w kolejnym stuleciu. Wiazat sie z odkrywaniem wartos$ci artystycznych kultury
tradycyjnej, zwtaszcza folkloru, i uznawaniem ich za cze$¢ ksztattujacych sie
kultur narodowych (okres sentymentalizmu i romantyzmu). Prad ten jeszcze
silniej objawiat sie¢ na przetomie XIX i XX w. — w okresie neoromantyzmu;
w réznych formach obecny byl tez w kolejnych dziesiecioleciach (Burszta 1987:
131; zob. takze: Lubelska rozmowa o folkloryzmie 1987) i obserwuje sie go do
czasOw wspotczesnych.

O ruchu folkowym w kontekscie relacji folklor—folkloryzm na poczatku XXI w.
pisat Jan Steszewski, stwierdzajac, ze miesci sie w szerokiej definicji folklory-
zmu, w tym folkloryzmu muzycznego, i ze jest jednym ze zwrotéw ku folklo-
rowi, powtarzajacych sie w réznym czasie i roznych miejscach. Podkreélit, ze
podobnie jak inne powroty do tradycji ludowej, folk cechuje uznanie folkloru
za warto$¢ osobna i wykorzystanie go w innych niz pierwotne kontekstach.
Jak zauwazyt, cechg wyrdzniajaca ruch folkowy jest ,ambicja tworzenia nowej
warto$ci w obrebie wspodtczesnej muzyki pop przez odniesienia do folkloru,
czemu mozna tylko przyklasna¢ jako probie wyzwolenia sie z pet globalnych
trendéw muzyki pop” (Steszewski 2002: 7). Co jednak wedlug cytowanego
badacza paradoksalne, ,sam folk zbliza sie niektorymi gestami do globalizuja-
cych tendencji muzyki pop”, a dzieje sie to przez: a) mieszanie, krzyzowanie
odlegtych tradycji kulturowych ,kosztem ostabiania ich lokalnego wyrazu”;
b) operowanie powszechnymi wspotczesnie w muzyce pop $rodkami stylizacji
i aranzacji; c) zasieg globalny, populizm, komercjalizacje, uzaleznienie od me-
diow (Steszewski 2002: 7). Niemniej nalezy zauwazy¢, ze w powyzej ocenie
autor odwotuje sie wytacznie do okreslonego nurtu — muzyki pop. Rozwijajacy

9 Na temat festiwali folkowych zob. takze Ko$ciuk-Jarosz 2019.
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si¢ intensywnie folk charakteryzuje sie za$ duzo wiekszg réoznorodnoscia, dla-
tego trudno w petni zgodzi¢ sie z przywotanym spostrzezeniem.

W przypadku folku mamy do czynienia z muzyka wspodtczesna, czerpiaca
z szeroko rozumianej tradycji muzycznej, jednak nie zawsze trzymajacy sie
cech lokalnych, a nawet dowolnie taczaca ze soba motywy nie tylko z réznych
regionéw, ale i kultur muzycznych. Wykonawcy folkowi oprocz propozyciji ar-
tystycznych, bedacych wynikiem niewielkich przeksztalcen w stosunku do ory-
ginatu ludowego — np. zastosowanie jedynie szybszego tempa, a pozostawienie
niezmienionej warstwy tekstowej i melodycznej — podejmuja proby tworzenia
kompozycji muzycznych na zasadzie kolazu, czyli ztozonych z réznych gene-
tycznie czeSci, w tym taczenia elementéw pochodzenia rodzimego z elementami
obcymi kulturze polskiej.

Snujac rozwazania nad istota muzyki obecnej na Mikotajkach Folkowych,
Piotr Dahlig zwraca uwage, ze charakter tego festiwalu wskazuje na pewnego
rodzaju ciaglos¢ tradycji. Pisze on: ,Festiwal »Mikotajki Folkowe« [jest — A. K.-J.]
zatem juz tradycja spoteczng, rekojmia dalszego istnienia nurtu interpretacji
folkloru. Juz zatem sama forma prezentowania godna jest ochrony, staje sie
komponentem tradycji, ktorej istota jest przekorna ciggto$c” (Dahlig 2015: 33).

W s$wietle najnowszych badan nad szeroko rozumiang tradycja ludowgq folk-
loryzm traktuje sie jako forme ciggtosci dziedzictwa. Przyktadem takiego ujecia
jest stanowisko Kingi Czerwiniskiej, ktora pisze, ze termin ,folkloryzm” dotyczy
przede wszystkim ,obecnoéci zasobow kultury ludowej we wspdtczesnej kul-
turze popularnej oraz towarzyszacych temu procesowi zjawisk” (Czerwinska
2018: 60). Autorka podkres$la przy tym, ze nie mozna go — jako nurtu jako-
$ciowo nowego — utozsamia¢ jednak ani z bezposrednia kontynuacja kultury
tradycyjnej, ani z procesem zapewniajacym cigglos¢ wszelkiemu dziedzictwu
z poktadéw kultury narodowej, takze poza tradycjami wiejskimi (dworskiemu,
szlacheckiemu, miejskiemu) (Czerwiniska 2018: 60-61).

Badaczka zwraca m.in. uwage na fakt, ze w ramach folkloryzmu dochodzi
nie tylko do wyrwania przejawoéw ,ludowych” z wlasciwego im miejsca czy
pozbawienia ich pierwotnego kontekstu, ale tez do tego, ze ,zyskujg one nowy
jako$ciowo wymiar”, a ,wyposazeni w zupelnie inne kompetencje odbiorcy
spoza rodzimego Srodowiska przypisuja im odmienne, od konstytuujacych je,
warto$ci i walory ideowo-formalne”, w efekcie czego to, co ,ludowe”, trafia ,do
wspolnego zbioru tresci egzotycznych i podlega tym samym procesom fascyna-
¢cji, co inne, obce kulturowo przejawy ludzkiej aktywnosci” (Czerwinska 2018:
64). Zdaje sie, ze w kregu podobnych fascynacji, zarowno nieznanymi, orygi-
nalnymi kulturami muzycznymi, jak i odkrytym na nowo polskim folklorem,
znalezli sie tworcy i odbiorcy folkowi, poszukujacy z jednej strony inspiracji,
z drugiej za$ doznan artystycznych w tych obszarach wspotczesnej muzyki
rozrywkowej, ktore do tej pory nie byly wykorzystywane na szerszg skale.

Folkloryzm nie jest zjawiskiem niezmiennym. Wedtug badan zapoczatkowa-
nych pod koniec XX w. z wymiaru regionalnego nurt ten zaczat wkraczac¢ - jak
zauwazyt wowczas Wojciech J. Burszta — ,w faze postfolkloryzmu narodowego”
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(Burszta 1992: 209), co przewidywano juz w okresie definiowania zjawiska
folkloryzmu. Postfolkloryzm narodowy charakteryzuje sie: a) zacieraniem zroz-
nicowania regionalnego kultury ludowej na rzecz cech uniwersalnych, jakoby
wspolnych catemu narodowi; b) wykorzystywaniem stereotypowych, tatwo
rozpoznawalnych przez ogdt spoteczenistwa elementéw kultury tradycyjnej,
a wiec odwolywaniem sie do wspotczesnych wyobrazen o kulturze ludowej;
¢) maksymalnym uproszczeniem przekazu folklorystycznego i zupelnym jego
oderwaniem od kontekstu, z ktérego pochodzi (Burszta 1992: 197, 209-210).

Muzyke folkowa — prezentowang takze podczas festiwalu Mikotajki Folkowe
— charakteryzuja takie cechy, jak: a) swobodne korzystanie z ludowej tradycji
muzycznej; b) oderwanie Zrédta od pierwotnego kontekstu czasowego, spotecz-
nego, sytuacyjnego, funkcjonalnego; c) krzyzowanie ze sobg cech pochodzacych
z roznych regionéw, a nawet kregéw kulturowych; d) taczenie elementéow tra-
dycyjnych ze wspodtczesnymi, w tym z autorskg tworczos$cig poszczegdlnych
wykonawcoéw; e) traktowanie dziedzictwa muzycznego z jednej strony jako
pomystu i bogatej bazy do wtasnej ekspresji tworczej, z drugiej jako towaru na
sprzedaz w ,nowym opakowaniu”.

Wspoélna przestrzen

Formuta artystyczna festiwalu Mikotajki Folkowe od poczatku zaktadata pre-
zentowanie przede wszystkim muzyki inspirowanej folklorem - tak polskim,
jak i obcym. To cykliczne wydarzenie kulturalne organizowane jest na ogot
w drugi weekend grudnia, blisko dnia §w. Mikotaja (6 grudnia), patrona im-
prezy. Kazdego roku festiwal odbywa sie¢ w tym samym miejscu (z niewielkim
odstepstwami) — Akademickim Centrum Kultury i Mediéow Uniwersytetu Marii
Curie-Sktodowskiej ,,Chatka Zaka”. Uniwersytet oraz Stowarzyszenie Animato-
row Ruchu Folkowego to glowni organizatorzy przedsiewziecia.

Idea festiwalu narodzita si¢ wsrod cztonkéow zespotu folkowego Orkiestra
$w. Mikotaja. Do chwili obecnej przygotowywany jest on przez grono os6b
skupionych wokot tej grupy muzycznej. Sitg sprawczg wydarzenia sg trzy oso-
by — od poczatku Bogdan Bracha i Agnieszka Matecka-Skrzypek, nastepnie
Ewa Zabrotowicz — oraz wspoétpracownicy, czesto wywodzacy sie z mlodziezy
studenckiej. Narodziny festiwalu wiaza sie wiec z przestrzenig akademicka, $ro-
dowiskiem ludzi mtodych, §wiadomych dziedzictwa kulturowego, szukajacych
w jego poktadach inspiracji do wlasnej tworczosci artystycznej lub gotowych
do jej przyjmowania jako odbiorcy. Impreza adresowana jest przede wszystkim
do mtodej publicznosci, a przy jej organizacji, poza gtéwnym sztabem osobo-
wym, przez szereg lat pracowali coraz to nowi studenci, zdobywajacy dzieki
swojemu zaangazowaniu umiejetnos$ci z zakresu animacji kultury i poznajacy
nowe mozliwosci uczestnictwa w kulturze™.

10 Wszystkie zawarte w artykule informacje na temat festiwalu Mikotajki Folkowe podano na
podstawie obserwacji wtasnych (od 1997 r.), programéw zweryfikowanych rzeczywistoscia
(http://www.mikolajki.folk.pl, data dostepu: 24.04.2023) i folderéw festiwalowych oraz wiado-
moéci uzyskanych od organizatoréw wydarzenia, z ktorymi autorka przeprowadzita wywiady
w latach 2015-2023: Agnieszki Mateckiej-Skrzypek, Bogdana Brachy i Ewy Zabrotowicz.
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Omawiany festiwal powstal w poczatkowej fazie rozwoju muzyki folko-
wej w Polsce, przez co jego scena stala sie¢ odbiciem tendencji zachodzacych
w tym obszarze, a w pewnym stopniu rowniez ksztaltowata go, wyznaczajac
nowe trendy. Od poczatku istnienia omawiane wydarzenie taczyto dawne ze
wspotczesnym, starszych z mlodszymi, pokazywato zaréwno to, co rdzenne,
regionalne i polskie, jak i to, co europejskie, $wiatowe i egzotyczne. Impreza
w pierwszym roku istnienia nosita nazwe ,Mikotajki u Mikotajow” i trwata tyl-
ko jeden dzien, a jej organizatorzy informowali, ze zapraszajg ,na swoje §wieto
patronalne”. Na lubelskiej scenie pojawily sie¢ wowczas niektore z waskiej
grupy 6wczesnych polskich zespotow folkowych, a takze muzykanci ludowi.
To wspotistnienie nowego z dawnym towarzyszy idei festiwalowej do chwili
obecnej, cho¢ od zawsze prezentacja roznych form inspiracji tradycja odgrywa
role dominujacag, kultura tradycyjna stuzy za$ przyblizeniu kontekstu, z ktorego
wywodzi sie¢ nowa tworczosc.

Publicznosci festiwalowej zaproponowano wowczas m.in. wystep Kapeli
Wincentego Oleszczaka z Bitgoraja. To potozone na Lubelszczyznie miasto
i jego okolice wyrdzniaja sie do$¢ dobrze zachowana tradycja ludowa, w tym
muzyczng. Wspomniany zespot powstatl z inicjatywy skrzypka Wincentego
Oleszczaka, urodzonego w 1925 r. Oprocz niego wystepowat inny muzyk ludo-
wy — grajacy na bebenku Franciszek Paluch. Kapela prezentowata wiec pod-
stawowy, tradycyjny sktad muzyczny, charakterystyczny dla tej czeSci zrozni-
cowanej kulturowo Lubelszczyzny. Cztonkowie tej grupy (czasami wystepujacej
w skladzie tréjosobowym, z drugimi skrzypcami), artysci ludowi, wykonywali
muzyke typows dla swojego regionu, niestylizowana, znang im z bezposred-
niego przekazu kulturowego, zaczerpnietg z wiedzy i umiejetno$ci wtasnej
spotecznosci lokalnej. Jak wspominali organizatorzy Mikotajkéw Folkowych, te
kapele ustyszeli podczas Festiwalu Kapel i Spiewakoéw Ludowych w Kazimierzu
Dolnym, po czym postanowili zaprosi¢ jg do Lublina, by przedstawi¢ publicz-
nosci folkowe;j.

W zamierzeniu bilgorajscy artysci nie mieli by¢ jedynym przyktadem trady-
cyjnej muzyki ludowej. Jako druga tego typu grupa miata zagra¢ kapela weselna
ze wsi Bitlyn na Ukrainie (Karpaty Wschodnie, Huculszczyzna), jednak nie
zdotata przyjecha¢ do Lublina. Poprzez zaproszenie zespotu z pogranicza ukra-
insko-wegiersko-rumunskiego do wspolnego grania w Lublinie organizatorzy
wskazali na inny istotny charakter wydarzenia, z powodzeniem realizowany
w przysztosci — miedzynarodowos¢.

Podczas pierwszych Mikotajkow wystapity rowniez formacje inspirujace sie
tradycja muzyczng — rodzima oraz obcg — i w réznym stopniu jg przetwarzaja-
ce, czasem na zasadzie proby rekonstrukeji, innym razem - wykorzystywania
wybranych elementéw tradycyjnych. To drugie podejécie artystyczne domino-
walo podczas wszystkich edycji. Wykonawcy folkowi w wiekszo$ci nie mieli
ludowych korzeni, a swoje umiejetno$ci muzyczne, wokalne i taneczne nabyli

11 Zob. https://archiwum.mikolajki.folk.pl/index.php?f=1991.
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przede wszystkim droga nauki, odwzorowywania badZ przeksztatcania zZrodet,
nie za§ w wyniku bezposredniej transmisji kulturowej. Na lubelskiej scenie
polskie i ukrainskie pie$ni ludowe, w postaci zblizonej do oryginatu, zaspiewa-
li a cappella cztonkowie warszawskiej grupy Ksiezyc. Orkiestra §w. Mikotaja
przedstawita repertuar inspirowany stowianskim folklorem muzycznym, zwlasz-
cza wschodnim, zesp6t Ognie $§w. Januarego tworczo$¢ bazujacg na folklorze
muzycznym stowianskim i celtyckim, natomiast grupy Varsovia Manta i Jejante
muzyke opartg na tradycji andyjskie;j.

W drugim roku istnienia impreza odbywata sie juz pod nazwag ,,Mikotajki
Folkowe”, a na scenie pojawili sie arty$ci takze z dalszych stron §wiata — Ni-
gerii, Grecji, Argentyny (koncert ,,Perlty wsrod perel”). Festiwal byt w catosci
rejestrowany przez Polskie Radio. Przez kolejne lata formuta dojrzewata i roz-
wijala sie. Festiwal z biegiem czasu rozrost sie do kilkudniowego wydarzenia,
a jedna scena szybko okazata sie niewystarczajaca. Program wzbogacity state
cykle koncertowe, jak kameralny, odbywajacy sie w p6znych godzinach ,,Folk
noca”, a takze po$wigcony muzycznym stylom bliskim folkowi ,,Folk i okoli-
ce” czy rozwijana zwlaszcza przez kilkanascie lat ,Scena tradycji” (istniejaca
od 2005 1., poczatkowo jako ,Scena pod schodami”), na ktorej wystepowali
artysci ludowi, nie tylko z regionu lubelskiego. Warto doda¢, ze wsrdd tej
grupy wykonawcoéw nie brakowato laureatoéw prestizowej Nagrody im. Oskara
Kolberga ,Za zastugi dla kultury ludowej”. Niestety ten punkt programu za-
nikt okoto 2018 r. Organizatorzy tlumacza to mniejszym zainteresowaniem ze
strony publicznosci. Nie oznacza to jednak rezygnacji z wystepéw muzykow
tradycyjnych, ktérzy nadal obecni sq w programie festiwalu, cho¢ w mniejszej
reprezentacji.

Z inicjatywy organizatoréw, zauwazajacych szybki rozwdj ruchu folkowego
w kraju, w ramach Mikotajkoéw pojawity sie ponadto dwa konkursy: dla mto-
dych zespotoéw folkowych — Scena Otwarta (od 1993 r.); na najlepsze folkowe
wydawnictwo muzyczne, czyli profesjonalnie wydang kasete magnetofonowaq
lub plyte kompaktowa — Folkowy Fonogram Roku (od 1998 r., po pewnym cza-
sie przekazany festiwalowi Nowa Tradycja w Warszawie i z powodzeniem kon-
tynuowany tam do dzi§). Zwyciezcy Sceny Otwartej niejednokrotnie zyskiwali
uznanie na innych imprezach oraz popularno$¢ w srodowisku folkowym i poza
nim. Laureatami zmagan zostaly takie grupy, jak Kapela ze Wsi Warszawa, Cze-
remszyna czy Sarakina. Z kolei kasety/ptyty dostrzezone w konkursie Folkowy
Fonogram Roku spotkaly sie z wieksza promocjg w mediach $rodowiskowych,
a w pewnym zakresie takze poza nimi.

Przez 33 lata na scenie Mikotajkéw Folkowych wystapito ponad 300 ze-
spotow, reprezentujacych rézne tradycje i proponujacych réznorodne sposo-
by czerpania z szeroko rozumianego dziedzictwa kulturowego. Najliczniejszg
grupe wsrod nich stanowia polskie formacje typowo folkowe, m.in. Chudoba,
Caci Vorba, Dikanda, Folkiestra Form Réznych, Hanbal, Jerzy Burdzy z zespo-
tem, Kapela Drewutnia, Lautari, Matragona, Muzykanci, Open Folk, Orkiestra
$w. Mikotaja, Ovo, Percival Schuttenbach, Sielska Kapela Weselna, Sie¢ Gra,



AGNIESZKA KOSCIUK-JAROSZ ——— Festiwal Muzyki Ludowej ,Mikolajki Folkowe” 125

Werchowyna, Zywiotak, oraz zespoty i wykonawcy rekonstruujacy muzyke lu-
dowa, takie jak Kapela Anny i Witolda Brodow, Jacek Hatas czy Kapela Domu
Tanca Wedrowiec.

Na festiwalu goscili takze arty$ci zagraniczni, z takich krajow, jak Litwa
(Kalgrinda), Biatoru$ (Ethno Trio Troitsa), Ukraina (AtmAsfera), Stowacja (Mu-
zicka), Szwecja (Chutzpah), Lotwa (Auli), Wegry (Esztenas), Motdawia (Ste-
fanet Folk Orchestra), Bulgaria (Theodosii Spassov Trio), Serbia (Trio Balkan
Strings), Gruzja (Urmuli), Iran (Dafnavazan Molana), Tuwa (Gendos), Pakistan
(Fariduddin Ayaz Qawwal & Bros), Mongolia (Hosoo & Transmongolia), Wiet-
nam (Lotus Ensemble).

Cechg charakterystyczng omawianego festiwalu jest to, ze nie ogranicza
sie¢ on do prezentowania jedynie muzyki folkowej, dazy raczej do stworzenia
przestrzeni réoznorodnosci kulturowej wokoét tego nurtu muzycznego. Stara
sie¢ pokaza¢ muzyke folkowa w szerokim kontekscie, a publicznoéci da¢ moz-
liwoé¢ wielorakiego typu aktywnosci. Cze$¢ z osdb odwiedzajacych festiwal
nie jest zainteresowana oficjalnymi wystepami artystow, znajduje bowiem
niebanalne atrakcje poza gtéwnymi salami koncertowymi. Kazdego roku poza
wydarzeniami typowo muzycznymi w programie mozna znalez¢ dodatkowe
punkty, dzieki ktéorym mozliwa jest pelniejsza prezentacja kultury tradycyj-
nej i tworczosci na niej bazujacej. Wérdd nich na uwage zastugujg zwtaszcza
warsztaty tradycyjnego tanca, $§piewu, gry na instrumentach, wypieku pie-
czywa obrzedowego, wykonywania 0zdob choinkowych, a takze edukacyjne
spotkania muzyczne dla dzieci, pokazy filméw dokumentalnych o tematyce
etnograficznej, wystawy fotograficzne, spotkania i konferencje naukowe, za-
checajace uczestnikow do refleksji i dyskusji nad rola tradycji w kulturze
wspoélczesne;j™.

Warto zauwazy¢, ze taka formuta festiwalu koresponduje z zapisami Kon-
wencji UNESCO w sprawie ochrony i promowania réznorodnosci form wyrazu
kulturowego z 2005 r., a ratyfikowanej w Polsce dwa lata pdzniej, czyli jeszcze
przed Konwencja UNESCO w sprawie ochrony niematerialnego dziedzictwa
kulturowego. W jej zapisach czytamy m.in., ze ,réznorodnos¢ kulturowa two-
rzy bogaty i zréznicowany $wiat, poszerzajacy mozliwosci wyboru i stanowiacy
podtoze dla rozkwitu ludzkich zdolnosci oraz wartosci, i jest w zwiagzku z tym
gtowng sitg napedowsq trwatego i zrownowazonego rozwoju wspoélnot, ludow
i narodow” (UNESCO 2005).

Idea taczenia i wyplywajaca z niej formuta programowa Mikotajek Folko-
wych pozwalajq na stwierdzenie, ze impreza ta stwarza miejsce wspolistnienia
tradycji i pewnego rodzaju jej kontynuacji, pokazujg sam festiwal jako dzie-
dzictwo, a takze poniekad uzasadniajg jego nazwe, w ktdrej organizatorzy nie
zrezygnowali z cztonu ,muzyka ludowa”.

12 Przyktadowo w 2013 r. podczas Mikotajkow Folkowych odbyt sie panel dyskusyjny ,Po co
nam Konwencja? Folk a Konwencja UNESCO o ochronie niematerialnego dziedzictwa kultu-
rowego z 2003”, w ktorym wzieli udziat eksperci i praktycy. Relacja z tej dyskusji znalazta sie
w ,Tworczoéci Ludowej” (Smyk 2014).
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Ochronie niematerialnego dziedzictwa kulturowego podczas festiwalu Mi-

kotajki Folkowe sprzyja szereg wydarzen artystyczno-spotecznych. Do dziedzin
wyszczegdlnionych w Konwencji UNESCO z 2003 r., wraz z polska aktualizacja,
podczas 33 lat trwania festiwalu odwotywano sie w nastepujgcych obszarach:

1.

W zakresie przekazow ustnych, jezyka jako nosnika niematerialnego dzie-

dzictwa kulturowego — sa to gtéwnie wykonania muzyczne artystow ludo-

wych, postugujacych sie gwarg, cztonkdéw lokalnych spotecznosci, stanowia-
cych naturalne ogniwo transmisji pokoleniowej, przyktadowo:

a) W 1993 r. na scenie festiwalowej wystapit Zespot Spiewaczy z Niedrzwi-
cy Koscielnej w Lubelskiem. Jest to grupa kontynuujaca tradycje mu-
zyczne rodzinnej wsi i okolic, istniejaca od 1975 r., ktora wykonata utwo-
ry tradycyjne w bogatym wyborze, w tym pie$ni obrzedowe — weselne,
$migusowe, dozynkowe, koledy oraz ballady, piesni mitosne, pasterskie.

b) W 1994 r. wystapita Apolonia Nowak. Ta $piewaczka ludowa z Kadzi-
dta w Puszczy Zielonej na Kurpiach zaprezentowata m.in. pieéni lesne
i weselne tzw. bialym gtosem. Umiejetnosci wokalne i znajomo$é miej-
scowego repertuaru przejeta od matki i babki.

c¢) Gwarg $piewaty wszystkie zespoly tradycyjne goszczace na festiwa-
lu, a majace w swoim repertuarze pie$ni. Dla przyktadu — rodzinna,
muzykujaca od pokolen Kapela Trebuniéw-Tutkéw z Biatego Dunajca,
wystepujaca w 1992 i 1997 r., prezentowala $piew gwarg z zachowaniem
tradycyjnych podhalaniskich manier wokalnych. Na marginesie warto
doda¢, ze gwarg $piewaly takze zespoty typowo folkowe, np. Orkiestra
$w. Mikotaja, Kapela ze Wsi Warszawa.

W zakresie tradycji muzycznych — omawiana impreza data mozliwos¢ pre-

zentacji sztuki wokalnej, instrumentalnej i tanecznej w wykonaniu okoto

60 kapel, Spiewakow i tancerzy ludowych (dla poréwnania — wystapito po-

nad 300 wykonawcow folkowych):

a) Kapela Dudkéw ze Zdzitowic (Lubelskie) pojawita sie na Mikotajkach
w 2005 1. Tradycje muzykowania w tej rodzinie siegajg ponad 100 lat;
przodkowie dzisiejszych muzykéw grali na wiejskich weselach, zaba-
wach i chrzcinach. Kapela zaprezentowata gre na tradycyjnym instru-
mentarium (skrzypce, bebenek sitkowy, basy), na ktora sktadat sie miej-
scowy (janowski) repertuar muzyczny — podrézniaki weselne, oberki,
polki (m.in. trzesiona, zydowska, pykana).

b) Podczas festiwalu wystepowata takze pochodzaca z tego samego regionu
- z okolic Janowa Lubelskiego — Janina Chmiel z Wolki Ratajskiej, $pie-
waczka i tancerka ludowa, ktora towarzyszac zespotowi z rodzinnych
stron, prezentowata tradycyjne umiejetnoéci taneczne.

¢) W 2016 r. na festiwalowej scenie zaprezentowata si¢ Kapela Dudziarska
Manugi z Bukdéwca Gornego (Wielkopolska), ktorej cztonkowie kulty-
wujg tradycje gry na dudach i skrzypcach podwigzanych. W repertuarze
zespotu znalazly sie gtéwnie utwory ludowe - oberki, polki, walcerki,
przodki, wiwaty i tahce figurowe.
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d) W 2017 r. wystgpita Kapela Opocznianka z Opoczna (Lodzkie), w ktorej
sktadzie zagrali muzycy ludowi z regionu. Cztonkowie zespotu nauke gry
na tradycyjnym instrumentarium — harmonii trzyrzedowej, skrzypcach
oraz bebenku — nabyli w drodze bezposredniej obserwacji starszych
miejscowych muzykow, np. Julian Jarzab gry na harmonii trzyrzedowej
zaczatl uczy¢ sie jako 10-letni chlopiec z pomocy ojca, skrzypka samouka,
a trzy lata pdzniej grywal juz na potancoéwkach i weselach. Kapela za-
prezentowala zrdznicowany repertuar tradycyjny, w ktorym dominowaty
melodie taneczne — oberki ciagte, wyciagane, przeciagane.

Warto znaczy¢, ze na omawianym festiwalu, oprocz wykonawcow ludowych
oraz folkowych, obecni sg takze arty$ci nalezacy do nurtu rekonstrukeji (in cru-
do), ktorzy daza do tego, by wykonywa¢ muzyke tradycyjng zgodnie z wiejskim
pierwowzorem. Do tej grupy naleza przyktadowo:

a) Kapela Anny i Witolda Brodéw oraz Janusza Prusinowskiego — muzycy
prezentujacy ludowy sposob gry na instrumentach, takich jak cymbaty,
lira korbowa, harmonia pedatowa. Podczas festiwalu w 1997 r. artysci
wykonali dwa programy — Wesele lubelskie wedtug Oskara Kolberga oraz
muzyke z Mazowsza — mazurki, oberki, kujawiaki, polki i krakowiaki
oraz pies$ni o $wietych panskich, piesni dziadowskie, lesne i polne (1997).

b) Ewa Wroébel - etnomuzykolog, dla uczestnikow festiwalu prowadzita
warsztaty tradycyjnych technik wokalnych, tzw. bialego glosu (2000).

¢) Kapela z Milanéwka — grupa wykorzystujaca tradycyjne instrumenta-
rium, takie jak skrzypce, harmonia pedatowa, basy, bebenek, prezentuja-
ca wiejska muzyke do taica — oberki i polki ze §rodkowej Polski (Radom-
skie, Siedleckie), a uczaca sie bezposrednio od mistrzow wiejskich (2004).

d) Piotr Zgorzelski — etnolog, muzyk i tancerz, prowadzit warsztaty trady-
cyjnych tancow polskich w formach niescenicznych, ktoérych uczyt sie
m.in. od mistrzéw ludowych (2016, 2022).

3. W zakresie praktyk spoteczno-kulturowych towarzyszacych obrzedowosci
dorocznej — siedem razy podczas festiwalu odbywaty sie warsztaty pie-
czenia pieczywa obrzedowego: korowaja (2010, 2015, 2016), bustowych tap
(2011), szczodrokéw (2012), nowego latka (2013), bysiek (2014). Nauczycielami
tych czynnoéci byli cztonkowie lokalnych spotecznosci, ktorzy przekazywali
swojg wiedze i umiejetnosci gtownie mtodziezy studenckiej. Z kolei Michat
Kowalik, tworca ludowy miodego pokolenia z Krzczonowa (Lubelskie), w ra-
mach warsztatoéw ozdob $wiatecznych pokazywal, jak wykona¢ tradycyjne
bozonarodzeniowe dekoracje obrzedowe — pajaki ze stomy, papieru i bibuty.

4. W zakresie wiedzy i umiejetno$ci zwigzanych z rzemiostem tradycyjnym —
w 2010 r. odbyly sie warsztaty garncarskie Piotra Skiby (Lubelskie), ktory swo-
jego rzemiosta uczyt sie od tworcow tradycyjnych z duzego osrodka garncarskie-
go w Urzedowie. Inne warsztaty dotyczyty zasciegi krzczonowskiej — drobnego
elementu dekoracyjnego stroju krzczonowskiego, przypominajacego haftowang
broszke lub naszyjnik. Swoja wiedzg o tej ozdobie podzielit sie w 2022 r. Igna-
cy Wawrzycki — tworca ludowy pochodzacy z okolic Krzczonowa (Lubelskie).
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Zakonczenie
Tworczoé¢ prezentowana podczas festiwalu Mikotajki Folkowe oprocz tego, ze
niesie ze soba niewatpliwe walory artystyczne i oferuje niekomercyjna, alterna-
tywna rozrywke, ma dodatkowy potencjat — jest zachetq do poznania tradycji.
Moze by¢ impulsem wzbudzajacym potrzebe siegniecia do zZrddet, odkrywania
tradycyjnej kultury ludowej. Uczestnictwo w festiwalu folkowym moze wy-
wota¢ refleksje nad kulturg ludowsq oraz tkwigcymi w niej warto$ciami i jej
przestaniem dla wspoétczesnosci. Obecno$¢ wykonawcoéw wiejskich, ktorych
udziatl niezmiennie przewiduje formuta festiwalu, daje natomiast mozliwo$¢
obserwacji tradycyjnych technik wykonawczych — wokalnych, instrumental-
nych, tanecznych, czerpania z wiedzy i umiejetnosci przekazywanych pod-
czas wystepOw oraz warsztatow. Dziatania te w pewnym stopniu wpisujg sie
w strategie Konwencji UNESCO z 2003 r. w sprawie ochrony niematerialnego
dziedzictwa kulturowego.

O tym, ze Mikotajki Folkowe moga stanowi¢ przyktad dobrych praktyk
w my$l konwencji z 2003 r., §wiadczy z pewnos$ciag aktywny udziatl depozy-
tariuszy niematerialnego dziedzictwa kulturowego, czyli osob nalezacych do
spotecznosci, w ktorych kultura tradycyjna jest przekazywana z pokolenia na
pokolenie. Katarzyna Smyk zwraca uwage, ze takie wydarzenia, jak festiwale,
konkursy, przeglady, stuza ,promocji, wzmacnianiu, generuja tez dobre miejsce
do prowadzenia badan”, gdyz przejawem ochrony dziedzictwa niematerialne-
go jest takze jego dokumentacja, identyfikacja i badanie (Smyk, Kusto 2023:
30). Cykliczne wydarzenie muzyczne, jakim jest omawiany festiwal, zapobiega
zagrozeniom zwigzanym z zanikiem kultury tradycyjnej, dzieki temu, ze ja
prezentuje i popularyzuje, stwarza dla niej przestrzen w kulturze wspdlczesne;j.
Jednak moze takze generowaé pewne zagrozenia, np. komercjalizacje®.

Wracajac do stéw Piotra Dahliga przywotanych w pierwszej czesci artyku-
tu, warto zauwazy¢, ze omawiany festiwal sam w sobie stanowi dziedzictwo
spoteczne i wydarzenie, ktore prezentuje tradycje w sposdb zastugujacy na
ochrone. Mikotajki Folkowe mozna ponadto traktowac¢ jako gwarancje istnienia
i rozwoju okreslonych nurtéw interpretacji folkloru muzycznego we wspotczes-
nej kulturze, a takze jako dowdd ,,przekornej ciggtosci” tradycji.
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Wprowadzenie

Chazy to mikroregion na potudniu Wielkopolski obejmujacy kilkanascie wsi
w okolicach Rawicza. Pomimo ze leza na malym obszarze, dzielg sie na tzw.
Hazy Wtasciwe (Centralne) i Chazy Pozne (sasiednie wsie, ktore poprzez kon-
takt ze wsiami centralnymi, wiasciwymi, weszty w sktad kultury chazackiej).
Hazy Wtaéciwe to obecnie siedem wsi, ktore jak sie przypuszcza, zatozyli
w XVI w. osadnicy pochodzacy ze Slaska, tzw. Lesniacy. W kolejnych latach,
na skutek wojen, na tereny te przybyli osadnicy z Hesji, ktorzy zmieszawszy
sie z Le$niakami, wyodrebnili wiasng kulture, a z czasem przyjeli nazwe Haza-
cy/Chazacy. Chazy Pozne to wsie, ktore istniaty juz, kiedy Les$niacy przyszli na
tereny obejmujace rzeki Orle i Dabroczne, a ktore pdzniej poprzez styczno$é
z ludnoécia chazacka (wlasciwa) przyjely ich elementy zycia, kultury i jezyka
(Nowak 1970: 236). Pochodzenie nazwy mikroregionu, jak i sama pisownia nie
zostaly jednoznacznie wyja$nione. W niniejszym artykule bede uzywata formy
»Chazy” do zapisu catego mikroregionu oraz ,Hazy Wtasciwe” i ,Chazy Poz-
ne” do opisu konkretnych jego czeséci. Przyjecie takiego rozwigzania wynika
przede wszystkim z mojego doswiadczenia jako osoby zaangazowanej w ruch
kulturalny na tym obszarze.

Przedmiotem moich rozwazan jest postrzeganie tradycyjnego stroju ludowe-
go, jaki uzytkuja cztonkowie dwoch zespotdow regionalnych na terenie Chazow:
Zespotu Regionalnego ,Wisieloki” i Regionalnego Zespotu ,,Chojnioki”. Prywat-
nie jestem diugoletnig tancerkq i dziataczkg na rzecz drugiego z nich. Zaintere-
sowanie tematyka stroju chazackiego jest spowodowane noszeniem go przeze
mnie przy okazji réznych wystepow, przegladéw i konkurséow, w ktorych brat
udziat zespot. Temat ten jest mi zatem bardzo bliski. W niniejszym artykule
bede powolywac sie nie tylko na moje dos$wiadczenie, ale przede wszystkim na
relacje moich partneréw badawczych, ktorymi sa cztonkowie zespotow Wisie-
loki i Chojnioki. Na terenie Chazdéw nie byty prowadzone do tej pory odrebne
badania etnograficzne dotyczace postrzegania stroju ludowego'. Zatem moje
analizy byty pierwszymi w calo$ci po§wigconymi tej tematyce.

Materiat badawczy zostal zebrany podczas etnograficznych badan tereno-
wych? przeprowadzonych w okresie od czerwca do grudnia 2022 r. Podstawo-

1 W 2023 r. zostala wydana publikacja Chazy/Hazy — Zywa tradycja w Wielkopolsce Muzeum
Narodowego Rolnictwa i Przemystu Rolno-Spozywczego w Szreniawie. Ksiazka pod redakcjq
Arkadiusza Jetowickiego w sposob obiektywny i inkluzywny przedstawia mikroregion Chazy.
Autorzy, ktorzy wzieli udzial w jej tworzeniu, prowadzili wlasne badania terenowe, a takze
korzystali ze Zrodet zastanych. Najwazniejsze zakresy tematyczne ksiazki to m.in.: historia
ziemi zamieszkanej przez Chazakéw, stroje ludowe w Chazach, folklor muzyczno-taneczny,
gwara chazacka, obrzedy i zwyczaje oraz edukacja regionalna w Chazach (Jetowicki 2023).
Pomimo wnikliwego opisu wygladu stroju z I pol. XX w. i tego, jak wyglada wspotczesnie,
w rozdziale na ten temat nie ma relacji osob, ktére obecnie go uzytkuja (Minksztym 2023a:
37-53).

2 Badania zostaly zrealizowane ze $rodkéw konkursu grantowego Study@research przeznaczo-
nego dla studentéw UAM I roku studiow II stopnia lub IV roku jednolitych magisterskich,
w ramach programu ,Inicjatywa Doskonatosci — Uczelnia Badawcza” (konkurs IDUB nr 049).
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wym narzedziem byta ankieta’, zawierajgca dwa pytania otwarte oraz jedno
zdanie, ktore ankietowani mieli rozwinaé:

a) Z jakich elementéw sktada sie damski i meski stroj chazacki?

b) Z okazji jakich wydarzen ubiera Pani/Pan stréj chazacki?

c) Stroj ludowy jest dla mnie...

Badania ankietowe przeprowadzone zostaly na grupie 25 0sdb, z czego 15
stanowity kobiety od 12 do 8o roku zycia, 10 za$ mezczyzni w wieku 14-78 lat.
Pokazuje to zroéznicowanie plci oraz wieku osdb, ktore nosza stroj chazacki.
WSsrdd ankietowanych byty spokrewnione ze sobg osoby — w zespole Chojnioki
babcia oraz jej dwie wnuczki, a w Wisielokach mama wraz z dwojgiem dzieci.
Czlonkostwo w zespole, a co za tym idzie noszenie stroju ma zatem wymiar
miedzypokoleniowy, poniewaz elementy kultury lokalnej i regionalnej sa prze-
kazywane potomkom. Integralng czescia badan byla obserwacja uczestniczaca,
ktora pozwolita mi na dostrzezenie sposobéw uzytkowania, przechowywania
oraz prezentowania stroju na scenie. W tym celu w czerwcu 2022 r. uczestni-
czytam w sumie w siedmiu probach* zespotéw przygotowujacych sie na letnie
koncerty oraz bralam udzial w trzech wydarzeniach, podczas ktorych zespoty
prezentowaly sie w strojach ludowych. Byly to: dozynki wiejskie w Chojnie
(Bela 2022), prezentacja nowych strojow Zespotu Regionalnego ,,Wisieloki”
w ratuszu w Rawiczu (Jedrzejczak 2022) i Jubileusz 45-lecia Regionalnego Ze-
spotu ,,Chojnioki” zorganizowany w sali wiejskiej w Chojnie (Heluszka 2022).
Bedac badaczka, czlonkinig Chojniokéw i uczestniczka wyzej wymienionych
wydarzen, mogtam z perspektywy antropologicznej przeanalizowa¢ tematy
i kwestie podnoszone przez cztonkéw obu zespoléw regionalnych.

Stréj ludowy w Chazach stat sie jednym z przejawdéw przywiazania do kul-
tury tradycyjnej, jej upowszechniania i promowania. Obecnie uzytkuja go tylko
czltonkowie dwoch zespotéw regionalnych. W artykule sprobuje odpowiedzie¢
na nastepujace pytania: 1) W jaki sposob czlonkowie tych zespotow, jako je-
dyni uzytkownicy, postrzegaja stroj, w ktorym wystepuja podczas koncertoéw?
2) Czym jest dla nich mozliwo$¢ zaprezentowania tradycyjnego stroju chazackiego?

Cztonkowie dwoch zespotéw na terenie Chazéw sg depozytariuszami tam-
tejszych tradycji jako elementu niematerialnego dziedzictwa kulturowegos.
Zespot Regionalny ,Wisieloki” organizuje potaticowki i wydarzenia zwiazane
z upowszechnianiem kultury chazackiej oraz wielkopolskiej, m.in. ,Hazackie
lato”, czyli cykl warsztatow dla dzieci i mtodziezy, w sktad ktérego wchodzg
zajecia ze $§piewu i gry na instrumentach, warsztaty kulinarne, zabawy i kino
plenerowe. Chojnioki prowadzg zajecia tancéw regionalnych oraz lekcje re-
gionalne dla szkoét i przedszkoli z gminy Pakostaw. Oba zespoty koncertuja nie

3 Ankiety byty przeprowadzone podczas prob zespotow. Uczestnicy odpowiadali na kartach, na
ktorych wydrukowano pytania.

4 Uczestniczytam w pigciu probach Regionalnego Zespotu ,,Chojnioki” i w dwdch prébach
Zespotu Regionalnego ,,Wisieloki”.

5 Szczegodlowiej o aktywnosci kulturowej cztonkoéw dwodch zespotéw regionalnych na terenie
Chazow pisze w artykule ,,Wisieloki” i ,,Chojnioki” — aktywno$é¢ kulturowa mieszkanicow Cha-
zéw w czasopi$mie ,Dziedzictwo Kulturowe Wsi” (Majerowicz 2022: 107-113).
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Fot. 1. Zespot Regionalny ,,Wisieloki” podczas prezentacji nowych strojow w Muzeum Ziemi
Rawickiej, pazdziernik 2022, fot. Zuzanna Majerowicz

tylko na terenie powiatu rawickiego, lecz takze na wydarzeniach o zasiegu
wojewddzkim (Zesp6t ,Wisieloki” 2022a, 2022b; Regionalny Zespdt ,,Chojnioki”
2023a, 2023b), prezentujac szerokiej publicznosci tradycje muzyczne i taneczne
mikroregionu chazackiego (Majerowicz 2022).

Stroj chazacki — od stroju ludowego do kostiumu scenicznego
Odziez ludowa, nazwana tak w drugiej potowie XIX w., informowata o statu-
sie materialnym i spotecznym jednostki, a takze pozwalata okresli¢ jej wiek
i zawdd. Poprzez wybor okreslonych elementdéw i zdobien stréj petnit szereg
funkcji, m.in. estetyczng i magiczng. Ubranie od$wigtne, odrdzniajace sie od
codziennego, zaktadano tylko na specjalne okazje. Za jego pomoca wyrazano
nie tylko upodobania estetyczne, lecz takze przynalezno$¢ do okreslonej grupy.
Stréj ludowy byt (i w wielu regionach nadal jest) istotnym wyréznikiem toz-
samoé&ci lokalnej i regionalnej, dzieki ktéremu manifestowano przywiazanie do
tradycji (Frys-Pietraszkowa 1988: 134-171).

Pierwszy opis stroju chazackiego pochodzi z XIX w. i zawdzigczamy go
Oskarowi Kolbergowi:

Mieszkancy tutejsi, Chazaki, nosza sukmany dlugie po kostki, surduto-
wg robotg, z wyktadanym niezbyt szerokim kotnierzem, z granatowego
lub btekitnego sukna z czarnemi guzikami i czerwong w czarne kraty
podszewka. Pod sukmang jest kamizela takze granatowa ze stojacym
kolnierzem i czerwong podszewka. Spodnie diugie, sukienne. Chustka na
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Fot. 2. Regionalny Zesp6t ,,Chojnioki” podczas jubileuszu 45-lecia swojej dziatalnosci, grudzien
2022, fot. Piotr Kulka

szyji czerwona lub rézowa. Na glowie kapelusz filcowy niski z wazkiem
skrzydtem lub czapka barania z rézowa wstazks. Parobcy na co dzien
ktada czerwone (czarno-kropkowane) krotkie jaki® na takiez kamizelki
blekitne, sukienne o $§wiecgcych guzikach. Spodnie w buty.

Kobiety zamezne majg na gtowie czapke bialg lub kolorowa z uszami
i obrgbkiem, przewigzang nad czotem chustkg fijatkowa lub innej barwy,
a czapka podwiazana pod broda szerokiemi bialemi bandami’. Kabat® maja
sukienny, granatowy, a na niego przewigzuja czerwong chustke. Spodnikow?
kilka kolorowych, bufcistych (nadetych), a na nich szeroki i dtugi biaty lub
jasny fartuch. Dziewczeta maja na glowie matq biatg kapke', niezakrywaja-
cg od przodu wloséw, zwigzang pod szyja na szerokie bandy, a z tytu dwa
warkocze splecione w jeden, z czerwong wiszacq na plecy wstazka. Na ko-
szule szerokiemi rekawami i kryzami kiadg Sciskajacy kibi¢ stanik z ciemne;j
materii z czerwonem obszyciem; na spddniku ptocienkowym kolorowym
przepasany jest fartuszek biaty, czerwony, innobarwny. Na co dzien ktada na
ptocienkowy spddnik (zwykle biekitny), podobnie jak mezczyzni, czerwong
jake (kaftan), a na glowe czerwong zarzucajg chustke (Kolberg 1961: 159).

Jaka - krotka marynarka.
Bandy - wiazadlo wykonane z tiulu.
Kabat — cze$¢ koszuli.

O 0 N &

Spédnik — wielkopolska nazwa spodnicy.
10 Kapka — maty czepek.
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W nastepnych latach zaden badacz nie podjat sie przeanalizowania i szczegoto-
wego opisania stroju chazackiego. Dopiero w 2023 r. powstata publikacja et-
nolozki Joanny Minksztym (2023b), w catoéci po§wiecona opracowaniu ubiorow
noszonych w Hazach Wiasciwych w potowie potowie XX w. Do ksigzki zostata
dotaczona instrukcja szycia oraz wykroje stroju zameznej kobiety i Zonatego
mezczyzny autorstwa Ewy Filipak.

Poniewaz wspolczesne stroje chazackie noszone przez cztonkéw zespotow
regionalnych sg najbardziej zblizone do tych z poczatku XX w. i lat miedzy-
wojennych, moje rozwazania dotycza ubioru wtaénie z tego okresu>. W tym
celu opieram sig gldwnie na inwentarzach muzealnych, z ktérymi zapoznatam
sie podczas kwerendy® w Muzeum Okregowym w Lesznie, oraz na wlasnej
wiedzy, wynikajacej z kilkunastoletniego angazowania sie w amatorski ruch
artystyczny na obszarze Chazow.

Kobiecy stroj chazacki sktadat sie z gorsetow — serdakow (lub tzw.
sznurowek), zapinanych na haftki i u dotu zakoniczonych kiszkami, ktore
byly wypychane szmatami. Panie ubieraty takze jaki, wystepujace najczesciej
w kolorze czarnym. W zaleznos$ci od pory roku i przeznaczenia roznily sie
krojem i materialem (modgt to by¢ np. plusz lub aksamit) (Minksztym 2023a:
46). Obficie marszczone spodnice mialy pod spodem wiele halek (w$rdd nich
czerwona, obszytg czarng tasiemkg i czarnym haftem, zakonczong zabkami
piekielnice). Dominujgce kolory w stroju damskim to bordo, granat i braz.
Podczas chtodniejszych dni kobiety mogly ubra¢ na gtowy chuste szalowa. Byta
to kwadratowa chusta wykonana z welny, zdobiona fredzlami. Ponadto kobiety
nosity wyszywane czepki, kryzy® i fartuchy z tiulu lub batystu. Inspiracja do
stworzenia wzoru hafciarskiego byty motywy roslinne i kwiatowe oraz zjawiska
przyrodnicze (np. ptatki $niegu). Stosowano takze wzory geometryczno-kwiato-
we i zygzaki. Co do zasady chazackie hafty wykonywane byty ni¢mi w kolorze
biatym. Wyjatek stanowita czerwona halka piekielnica, do ozdobienia ktorej
mozna byto uzy¢ czarnych nici.

Mezczyzni na ptocienne koszule zaktadali westki* z btyszczacymi guzikami
i clemne marynarki. Nosili takze dlugie, podszyte czerwonym suknem i sfaldowa-

11 Od lat 60. XX w. strojowi chazackiemu i jego elementom po$wiecano krotkie i ogolne opisy
(np. Jedra$ 1988: 31-35; Chmielowski 1995; Gadomski 1995; Bazielich 1997: 153; Lipok-Bierwia-
czonek 2016: 199; Tomaszewska 2020; Hamielec, Miara 2022: 35). Powstawaly takze publikacje
na temat haftu (Chmielowski 1983; Brzezinska 2019).

12 Nalezy jednak zaznaczy¢, ze ubidr noszony przez zespoly nie jest idealng kopig stroju z tych
lat (por. Minksztym 2023a: 53).

13 Przeprowadzitam takze w kwerendy w Panstwowym Muzeum Etnograficznym w Warszawie,
gdzie zapoznatam sie z dokumentacja fotograficzna, na ktorej znajdowat sie stroj z okolic
regionu chazackiego (z miejscowosci Pakostaw), oraz w Muzeum Archeologicznym i Etno-
graficznym w Lodzi, gdzie miatam dostep do oryginalnych strojow z Biskupizny, regionu
potozonego okoto 30 km na péinoc od Chazow.

14 Kiszka — walek wypchany szmatami lub watg przyszyty u dotu gorsetu.

15 Kryza - tiulowy kotnierzyk.

16 Westka — kamizelka.
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ne z tytu czarne sukmany”. W wysokie buty, tzw. oficerki, wktadali spodnie bry-
czesy, na glowy za$ kapelusze z ptaskq gtowksg (Lipok-Bierwiaczonek 2016: 199).

Pod wptywem mody miejskiej stroj chazacki noszony byt coraz rzadziej, az
do jego catkowitego zaniku. W latach 70. XX w. zaktadaty go jeszcze starsze
kobiety, np. podczas nabozenstw koscielnych czy przy okazji dozynek. Po-
wodem zaniku stroju byt m.in. pochéwek zmartych w strojach tradycyjnych.
Smier¢ dla osoby gleboko wierzacej byta waznym wydarzeniem, dlatego tez
ubranie od§wietnego stroju do trumny miato wielkie znaczenie. Poniewaz
mtodsze pokolenie nie nosito juz strojow wiejskich, nie przyktadato tez wiel-
kiej wagi do zachowania ubioréw tradycyjnych dla potomnych. Stroje czesto
byty takze niszczone lub palone, pozbywano si¢ ubran ,,po babciach”, bo jak
mowita jedna z czlonkin zespotu Chojnioki, ,zajmowaty tylko miejsce w szafie”.
O takich praktykach pisze takze etnolozka Karolina Dziubata (2016). W tekscie
dotyczacym stroju biskupianskiego podata, ze ,wiekszo$¢ Biskupian zmieniata
wyposazenie swoich szaf, czesto na zawsze pozbywajac sie stroju regionalnego.
Ten za$ trafial najczesciej na strych, zostawat wyrzucony badz palony w piecu”.
Z powodu coraz czestszego ubierania sie¢ w odziez miejska mieszkancy dwoch
mikroregiondéw potudniowej Wielkopolski decydowali sie na podobne dziatania
i stopniowo zaprzestawali noszenia stroju tradycyjnego.

Przetomowym momentem dla stanu zachowania i wzrostu §wiadomosci
dotyczacej chazackich strojow ludowych byto zatozenie w latach 70. XX w.
dwoch zespotow, ktore wplynely na ich postrzeganie i upowszechnienie®. Ze-
sp6t Regionalny ,,Wisieloki” powstat w Szymanowie w 1974 r. i od poczatku
wykorzystywat elementy strojow regionalnych. Za odtworzenie ubioru odpo-
wiedzialni byli Anna i Franciszek Brzeskotowie, ktorzy jako lokalni regionalisci
badali kulture tradycyjna Chazow. W czasie gdy Wisieloki zaczynaty swoja
dziatalno$¢, Anna Brzeskot zachecata starszych ludzi, by zamiast wykorzy-
stywa¢ strdj chazacki do pochéwku przekazywali go nastepnemu pokoleniu.
O takiej sytuacji opowiadata kierowniczka Wisielokow:

Pani Ania mi mowita, jak jezdzita i do tego katalogu zbierata wzory, to
panie tam na tych Chazach starsze nie chcialy jej zadnego czepka dac.
One chcialy by¢ do trumny pochowane. I pani Ania, zawsze to powta-
rzam, tak je przekonywala, ze tam jaki$ czepek uratowala, jakie§ wzory
starata sie odwzorowa¢ i ttlumaczyta, ze Matka Boska tez w chustce
chodzita. Wiec do trumny, jak pani w chustce bedzie pochowana, to pani
uratuje to dobro i tutaj ten region z tytutu wladnie ubioru, tych haftow
odtworzenia dla pokolenia i w ogoéle, no to bedzie super. I tak kilka po-
zycji sie udato, ale tak to do trumny poszty™.

17 Sukmana - plaszcz.
18 Poprzez ,upowszechnienie” mam na mysli ukazanie stroju mtodszemu pokoleniu, ktore zanim
wstapito do zespotu, nie znalo stroju chazackiego.

19 Wszystkie cytaty pochodza z wywiadow oraz ankiet przeprowadzonych w ramach wtasnych
badan etnograficznych.
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Ze wspotczesnej perspektywy antropologicznej, w ktorej badania przebiegaja
na zasadzie partnerstwa i poszanowania tradycji, takie dzialanie mogtoby by¢
uznane za nieetyczne. W latach 70. XX w. Anna Brzeskot robita wszystko, aby
ochroni¢ elementy strojéw, mimo ze miato to wplyw na pdzniejsze wybory
dotyczace ubierania osoby zmartej. Dla regionalistki tradycyjny stroj byt na
tyle wazny, ze chciata go uchronié¢ przed wtozeniem do trumny. Dla miesz-
kanek Chazow ubiér byt istotny dlatego, ze pragnety by¢ w nim pochowane.
Postawa tych drugich moze by¢ wynikiem gltebokiego przywiazania do kultury
i tradycji, poniewaz koniec zycia byt kluczowym rytuatem przejscia (obok np.
chrztu i malzenstwa).

Regionalny Zespot ,,Chojnioki” zaczal dziatalno$¢ w Chojnie w 1978 r., cho¢
w strojach regionalnych zaczat wystepowa¢ dopiero po dziesieciu latach, za
namowg Anny Brzeskot. Elementy strojow, w jakie ubrane byty kobiety (m.in.
czepki oraz fartuchy), zostaty odziedziczone po ich babciach i starszych miesz-
kancach Chojna. O charakterystycznym zwyczaju wktadania czepkéw do tru-
mien opowiadata kierowniczka zespotu:

My mialy$my troche tych czepkdéw, bo przeciez nasze babcie [je mia-
ty — Z. M.]. Niektore sie pochowaty w tych czepkach w trumnie. Moja
kolezanka moéwita, babcia jej miata tyle czepkéw, bo miala 3 czy 4. Jeden
miata na glowie, a 3 wlozyli jej do trumny, zeby juz za nia poszly na
drugi $wiat. Méwi, szkoda, bo rzeczywiscie bytaby to piekna spuscizna
po takich babciach. Ale zachowaly sie, pare czepkéw sie zachowalo.

Moja partnerka badawcza tlumaczy, ze cztonkinie zespotu miaty w swoich
zbiorach czepki, byto ich jednak niewiele. Bylo to spowodowane ubieraniem
zmartej osoby do pochéwku w stroj od$wietny. Do trumny dodawano takze
reszte garderoby, poniewaz rodzina nie chciata zachowa¢ dla siebie elementow
przestarzalego ubioru.

Dzigki propagowaniu kultury chazackiej przez oba zespoty tradycyjnej
odziezy noszonej na tym terenie zostalo nadane nowe znaczenie — kostiumu
scenicznego. Od momentu zatozenia zespotdow stroj chazacki zaczat pojawiaé
sie na scenie i nie petni juz funkcji uzytkowych w zyciu codziennym, o czym
moéwi kierowniczka zespotu Wisieloki:

Ja nie spotkatam [sie¢ z tym], zeby kto$ poza zespotem nosit stréj [...].
W zespole jest kilka historycznych elementow, ale to juz jest odtwarzane
wszystko. Zaktadajg [stroj] na czas obrzedow, wystepow i §wigt i musze
powiedzieé, ze chetnie zakladajg teraz. Juz ta fala taka mineta tego prze-
$miewania i mlodziez chetnie zaklada.
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Z wypowiedzi mojej rozmowczyni wynika, ze strdj chazacki jest obecnie uzy-
wany tylko przez czlonkéw zespotu, najczesciej w kontekécie scenicznym®.
Zauwaza ona takze, ze jest chetnie zakladany przez ludzi mtodych, ktorzy czuja
sie zwigzani ze swoim dziedzictwem kulturowym i nie wstydzg sie prezentowa-
nia go na scenie. W czasach, gdy powstawaly Wisieloki, ciezko byto namoéwié¢
osoby miodsze do wstapienia w szeregi zespotu, poniewaz baly sie¢ one wy$mie-
wania z powodu pochodzenia:

Jak jeszcze miatam dzieci na poczatku [w zespole], no to teraz sg doroste
osoby, ale oni przy dziadkach, rodzicach pieknie mowili gwara. To mi na-
wet sie baly pdzniej Spiewaé w zespole w gwarze, bo sie baly, ze pdzniej
bedzie [to] wy$miewane. No w ogdle byt region wySmiewany. Byt bar-
dzo wy$miewany, dzieci nie chcialy tahczy¢ w tych czasach. Jak zespot
powstat z kota gospodyn, to nie bylo tak Zle, ale jak powstawata grupa
juz dzieci, ktore tu chodzily do szkét, to juz byto gorzej. Bo tez byty
wys$miewane. Trzeba bylo bardzo duzo pracy w to wlozy¢, zeby dzieci
wytrzymaty [...], trzeba byto nad tym pracowadé, zeby to nie zrazato ich.
No zdarzalo sig, ze odchodzily z tego powodu. Tak byto tez.

Z powyzszej wypowiedzi wynika, ze w latach 70. XX w. uzywanie gwary
chazackiej wiazato sie z wySmiewaniem i przesladowaniami. Tance, przys$piew-
ki oraz tradycyjne stroje staly sie tym, o czym mieszkancy Chazéw chcieli
zapomnieé, poniewaz kultywowanie przejawow odrebnoséci kulturowej byto
uwazane za co$ gorszego i wstydliwego®. Z czasem jednak, dzieki dziatalnosci
i determinacji zespotéw, zaczeto sie to zmienia¢. Stroj, cho¢ wystepuje obecnie
tylko w formie kostiumu scenicznego, odgrywa wazng role w promocji regio-
nu. Naj$wiezszym przykladem jest zastosowanie wzordéw haftu chazackiego na
materiatach reklamujacych gmine Rawicz (Urzad Miejski Gminy Rawicz b.d.).
Stroj tradycyjny i elementy wzornictwa nie sg juz powodem do wstydu, a co
wiecej — staly sie wizytowka regionu i jego mieszkancow.

Jak wspomniatam wcze$niej, pelny stroj chazacki ubierany jest tylko przez
cztonkdéw zespotow regionalnych. Organizowane sg jednak inicjatywy, pod-
czas ktorych takze osoby niezwiazane z tymi grupami tanecznymi moga po-
zna¢ haft chazacki i nauczy¢ sie go wyszywac. Takim przyktadem sg warsztaty
w Muzeum Ziemi Rawickiej — w ich trakcie odtwarza sie wzory hafciarskie
z katalogu wydanego przez muzeum, zachowujac w ten sposéb technike, jaka
kiedy$ zdobiono stroje (tzn. $cieg za igta). Wsérod uczestnikow warsztatow
pojawiajg sie pomyslty wspodlczesnego nawigzania do haftu chazackiego, co ma

20 Zdarza sie, ze czlonkowie zespoldéw poza wystepami ubieraja strdj na uroczystosci panstwowe
(np. Swieto Niepodlegtosci), a takze z okazji $wiat koscielnych; w 2022 r. trzy osoby z Regio-
nalnego Zespotu ,,Chojnioki” uczestniczyty w strojach w procesji Bozego Ciata (Regionalny
Zespot ,,Chojnioki” 2022, 2023c; Zespdt ,Wisieloki” 2023).

21 Bylo to czeste zjawisko wirdd mieszkancow wsi catej Polski (por. Ignas 2013: 203; Dziubata
2016: 141).
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zwigzek z popularnym w kulturze masowej trendem, znanym jako etnodizajn.
Jest to nurt, ktéry inspiruje sie elementami ludowej kultury i jej konkretnymi
wytworami, czesto pelniacy funkcje dekoracji w nowoczesnych rozwigzaniach
technologicznych. Projekty zwigzane z etnodizajnem charakteryzuje przede
wszystkim réznorodno$é uzywanych materiatow, zaréwno tradycyjnych, jak
i nowoczesnych, odmienne sposoby ich przetwarzania, a takze zachowanie
pierwotnej funkcji lub nadanie im nowego znaczenia (Brzezinska 2014: 62).
Przyktadem zastosowania etnodizajnu na warsztatach jest uzycie motywu ha-
ftu chazackiego do ozdoby ptaszcza, a takze wyhaftowanie jednego ze wzoréw
na firanie. Tradycyjnie haft chazacki nie byt uzywany do ozdabiania koszul
meskich, jednak pojawit sie pomyst, aby to zmieni¢ i zastosowac¢ go w ten
spos6b. Oznacza to, ze fascynacja elementami stroju chazackiego jest obecna
w spoteczenstwie. Zjawisko to moze wkrotce rozwinaé sie i spowodowac coraz
bardziej powszechne stosowanie wzornictwa chazackiego na ubraniach czy
elementach dekoracyjnych mieszkan. Wskazuje na to stale wzrastajace zain-
teresowanie warsztatami, poniewaz wciaz organizowane sg ich kolejne edycje
(Muzeum Ziemi Rawickiej b.d./b). Pod koniec 2023 r. w ramach warsztatow
stworzono wystawe, podczas ktorej uczestnicy mogli zaprezentowac swoje
dzieta, zaréwno w formie tradycyjnej, jak i nowoczesnej (Muzeum Ziemi Ra-
wickiej b.d./a). Takie dzialania wplywajq na postrzeganie stroju chazackiego
i wzornictwa regionalnego, ktoéry z przedmiotu wstydu stat sie¢ przedmiotem
pozadanym, poszukiwanym, atrakcyjnym i wigczonym w proces ksztattowania
tozsamosci lokalnej oraz regionalne;.

Stroj chazacki jako noénik tradycji
Chcac wykazag, jak postrzegaja strdj chazacki cztonkowie zespotéw regional-
nych, wykorzystuje pojecie tradycji w kontekscie znaczen zaproponowanych
przez Jerzego Szackiego (1971: 98—180). Socjolog wyrdznia trzy koncepcje
tradycji: czynno$ciowe, przedmiotowe i podmiotowe, na podstawie ktérych
przeanalizowatam zgromadzony material badawczy. Uzywam tych znaczen,
poniewaz uwazam, ze nadal sg aktualne i dzieki nim moge odpowiedzie¢ na
postawione pytania badawcze.

Aspekt czynno$ciowy opiera sie na przekazywaniu dobra kultury, ktérym
w tym przypadku jest stroj chazacki. Powstanie dwoch zespotéw regionalnych
sprawito, ze lokalna spoteczno$¢ na nowo odkryta tanice, przySpiewki i obrzedy
swojego regionu. Od tego momentu tradycje kulturowe Chazéw sg przekazywa-
ne glownie przez zespoly, a stroj stal sie symbolem przywiazania do witasnego
regionu, ktéory mozna promowac za jego posrednictwem. Wzrastajace zainte-
resowanie strojem wsrod cztonkéw spotecznosci chazackiej przyczynito sie do
jego nowego wykorzystania w edukacji, promocji i animacji kultury. Oznacza to,
ze nadal pozostaje istotnym i cennym elementem pomagajacym w zachowaniu
tradycji i ciagtoéci kulturowej (Tymochowicz 2020: 15, 19). Przyktadem takich
dzialan sa inicjatywy organizowane przez Wisieloki i instytucje wspomaga-
jace zespdt (np. Muzeum Ziemi Rawickiej, Fundacja Dudziarz), ktore aktyw-
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nie propaguja stroje i ich elementy. Podczas spotkania w ramach warsztatow
»,Hazackie lato” czlonkinie Wisielokéw wraz z uczestnikami warsztatow przy
rawickim muzeum przygotowywaty hafty, ktore nastepnie miaty by¢ uzyte do
stworzenia nowych strojow dla zespotu. Innym przyktadem przekazywania
wiedzy o stroju i jego elementach jest dziatalno$¢ Stowarzyszenia ,,Co sie to
porobi”, ktore statutowo wspiera grupe Chojnioki. Cztonkowie stowarzyszenia
organizujg warsztaty dla szkot i przedszkoli z gminy Pakostaw, podczas ktorych
haft chazacki malowany jest na przedmiotach codziennego uzytku (np. T-shir-
tach, torbach, latawcach, porcelanie). Zajecia prowadzi rekodzielniczka Alicja
Gniazdowska. Zainspirowana warsztatami ,,Etnodizajn dla kazdego” w Muzeum
Ziemi Rawickiej, w 2014 r. zaczela tworzy¢ papierowe lalki ubrane w stroj cha-
zacki oraz kieliszki do jajek, kubki, filizanki i talerze, na ktérych widnieje wzor
haftu (Gniazdowska 2020: 161-167). Dzieki takim dziataniom uczniowie potrafig
rozpozna¢ regionalny wzor, przedstawi¢ go w formie rysunku, a takze prezen-
towac na recznie ozdobionych koszulkach, torbach i kubkach. W tym przy-
padku przekazywanie tradycji noszenia stroju chazackiego nie polega jedynie
na byciu czltonkiem zespotu regionalnego. Elementy wzornictwa docieraja do
szerszego grona, stajac sie rozpoznawalne w regionie, takze przez najmtodszych.

Ubiorowi noszonemu na tym terenie zostaly nadane nowe funkcje, co skta-
da sie na aspekt przedmiotowy. Od momentu powstania obydwoch zespotow
stréj chazacki zaczal pojawiac sie na scenie i noszg go tylko ich cztonkowie.
Waznym aspektem funkcjonowania stroju chazackiego jest przechowywanie
go w domu i obowiazki zwiazane z jego konserwacja i utrzymaniem w dobrym
stanie. Po wstgpieniu do zespotu jego czlonkowie otrzymujg komplet odziezy,
o ktoéry musza dbaé: wyprac, wykrochmali¢ i wyprasowag, a takze w razie ma-
tych szkdd i ubytkdow zacerowac czy naprawic. Jest to praca wymagajaca cza-
su, wiedzy i umiejetnosci, co odpowiada definicji niematerialnego dziedzictwa
kulturowego. W czasie, gdy prowadzitam badania, oba zespoty byty w trakcie
lub krétko po rekonstrukeji strojow chazackich. Kierownicy zespotu Wisieloki
mogli w tym celu wykorzysta¢ zbiory panstwa Brzeskotéow. Dzieki badaniom
terenowym przeprowadzonym przez nich w latach 70. XX w. zachowalo sie
okoto 40 wzordéw haftéw chazackich, ktore do dzi§ zdobig czepki, kryzy i fartu-
chy cztonkin Wisielokow. Chojnioki za sprawa wsparcia Stowarzyszenia ,,Co sie
to porobi” w 2021 r. zdobyly fundusze na zrekonstruowanie i uszycie strojow
mieszkancow Chazoéw Poznych z poczatku XX w.>2 Ubrania zostaty odtworzone
na podstawie starych zdje¢ i zachowanych niektorych elementow (np. czepkow
i fartuchow). Badania zostaly przeprowadzone przez wspomniang juz wczeéniej
Joanne Minksztym, ktdéra na tej podstawie opracowata dla zespotu opis ubioru
odswietnego Chazéw Poéznych z pierwszej potowy XX w. Takie dzialania spra-
wiaja, ze czlonkowie zespoléw nie muszg pojawiac sie na wystepach w starych,
znoszonych juz strojach. Przyczynia sie to do tego, ze zainteresowanie strojem

22 Zadanie ,,Chazoki nie tatusy — stroje dla Regionalnego Zespotu »Chojnioki«” zostalo wykonane
w ramach programu EtnoPolska 2021 ze $rodkéw Narodowego Centrum Kultury.
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Fot. 3. Warsztaty hafciarskie
organizowane przez Muzeum
Ziemi Rawickiej i Zesp6t
Regionalny ,,Wisieloki” w Za-
wadach, czerwiec 2022, fot.
Zuzanna Majerowicz

regionalnym zwieksza sie wsrod osob spoza zespotdow, poniewaz staje sie on
bardziej atrakcyjny dla publicznos$ci i odbiorcéw zewnetrznych.

Przejawem podmiotowego aspektu tradycji jest stosunek cztonkoéw zespotow
do swoich strojow scenicznych. W sktad obu grup wchodzg dorosli, a takze
mtodziez i dzieci. Na podstawie sposobu rozwiniecia przez mtodszych cztonkéw
zdania ,,Stréj ludowy jest dla mnie...”, umieszczonego w ankiecie, wyréoznic¢
mozna trzy kategorie narracji:

1) uczestnictwo w zespole (np. ,strdj jest dla mnie wizytoéwka zespotu

regionalnego”; ,jest wygodny do tanczenia”);

2) doswiadczanie stroju (np. ,stréj jest komfortowy”; ,dobry”; ,bardzo cie-
kawym ubiorem, w ktérym czuje sie bardzo dobrze”; ,strdj jest dla mnie
tadny, ciekawy i interesujacy”);

3) pamiet (,strdj daje mozliwos¢ wkomponowania sie w kulture hazacka”;

sjest powrotem do dawnych czasow”).
W swoich badaniach wzietam pod uwage rowniez stosunek starszej grupy
Chojnioki do stroju chazackiego. Niektorzy pamietajg jeszcze osoby noszace
ten ubidr na co dzien. Uwazaja oni tradycyjny stréj za:

1) element kultury i ich zycia, ktora jest dla nich wazna, gdyz moga sie
w niej spetnia¢ (stroj ludowy jest: ,wazny”; ,zaszczytem”; ,powodem
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; [

O

Fot. 4. Warsztaty w Szkole Podstawowej w Chojnie, listopad 2022, fot. Monika Rybacka-Grzeskowiak

do dumy”; ,,poprzez ubranie stroju ludzie niebedacy cztonkami zespotu
interesuja sie, ogladaja i robig zdjecia”; ,,czuje sie odmieniona”);

2) element zwiazany z dawnymi czasami, czyli jest on tym, co pamietajg ze
swojego dziecinstwa (np. ,reprezentuje dawne czasy przodkéw”; ,wspo-
mnienie dzieciecych lat — jak kiedy$ byli ubrani dziadkowie”; ,powrét
do wspomnien”; ,,pamiatka z dawnych czaséw”; ,przypomina historie
rodziny, tradycje oraz korzenie i pochodzenie”);

3) przedmiot warty zachowania dla pézniejszych pokolen (np. ,przedstawia
kulture ludowa mtodym pokoleniom, aby przypomnie¢ i zostawi¢ pamieé
po naszych pradziadach i aby kultywowali tradycje”; ,bardzo bym chcia-
ta, aby moje dzieci i wnuki nosity ten stroj, zeby nigdy nie zapomniaty
o swoich korzeniach i tradycjach”).

Podsumowanie

Niematerialne dziedzictwo kulturowe odnosi sie do praktyk, wiedzy, umiejetno-
$ci, wytworoéw ludzkich oraz wydarzen, ktore maja wartos¢ dla danej spotecz-
nosci i sg przekazywane z pokolenia na pokolenie (UNESCO 2003). Gléwnym
celem moich badan byto wykazanie tego, w jaki sposdb cztonkowie dwoch ze-
spotéw regionalnych na terenie Chazow postrzegajg stroj tradycyjny, w ktérym
dawniej chodzili ich przodkowie, a dzi§ funkcjonuje on glownie jako kostium
sceniczny. Badania wykazaly, ze poszczegdlne elementy ubioru funkcjonuja
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takze poza kontekstem scenicznym. Organizacja warsztatow z haftu chazackie-
go przy Muzeum Ziemi Rawickiej i zaje¢ prowadzonych przez Stowarzyszenie
»Co sie to porobi” w szkotach sprawia, ze osoby niebedgce cztonkami zespotow
majq okazje zapoznac sie¢ z chazackim wzornictwem. Partycypowanie w tych
wydarzeniach skutkuje tym, ze uczestnicy nabywaja wiedze o tym, w jaki
sposdb moga metodami tradycyjnymi wyhaftowa¢ wzor regionalny, a takze
rozwijaja kreatywno$¢ poprzez stosowanie go na przedmiotach uzytkowych,
ktoérych dawniej nie ozdabiano motywami chazackimi.

Pierwszy wniosek wynikajacy z etnograficznych badan terenowych dotyczy
tego, ze stroj ludowy jest przekaznikiem tradycji wrdd zespotdéw, co mozna
zauwazy¢ w wypowiedziach ich czlonkow. Ciagtos¢ tradycji i pamieci uwi-
dacznia sie takze w najmtodszym pokoleniu — pozytywnie reaguje ono na swoj
strdj regionalny i uznaje go za spuscizne po przodkach, o ktorg nalezy dbac
i o ktorej trzeba pamigtaé. Noszenie przez cztonkéw wspomnianych grup stroju
chazackiego stanowi wyraz wiezi z wlasnym dziedzictwem oraz poczucia przy-
naleznos$ci do wspdlnoty zespotowej, lokalnej i regionalnej. Niebagatelng role
odgrywaja instytucje kultury, fundacje i stowarzyszenia wspierajace zespoty
w zdobywaniu §rodkéw na zrekonstruowanie i uszycie nowych strojow oraz ak-
tywnie angazujacych sie w organizowanie dziatan edukacyjnych, kierowanych
do spotecznosci lokalnych i regionalnych. Badania wykazaty takze, ze pamie¢
o stroju funkcjonuje wérdd cztonkéw obu zespotdéw, a podejmowane przez nie
dziatania, takie jak zrekonstruowanie i uszycie ubioru, $wiadcza o checi utrwa-
lenia go dla kolejnych pokolen.

Cztonkowie zespotdéw utozsamiajq sie ze strojem chazackim poprzez jego
uzytkowanie, przechowywanie w domach i dbanie o niego. Dzieki noszeniu go
podczas wystepoéw, koncertéw czy innych okazji odzwierciedlajg swoje zaan-
gazowanie i oddanie wobec tradycji chazackich. Stroje te sg takze nosnikiem
historii i znaczenia kulturowego, z ktorym cztonkowie zespoléw pragng sie
identyfikowac¢. Rownocze$nie obydwa zespoty staraja sie zachowa¢ ich dobry
wyglad poprzez regularne czyszczenie, konserwacje i ewentualne naprawy.
Dbaja o to, aby ubidr byt w jak najlepszym stanie, co przektada sie¢ na ich
atrakcyjno$¢ dla odbiorcow. Cztonkowie zespotdéw czesto inwestujg wlasne
$rodki i prace w pielegnowanie i utrzymywanie we wiasciwym stanie swoich
kostiumow, ktore przechowuja i o ktore dbaja. Jest to wyraz osobistego zwigz-
ku z kultura chazackg i poczucia przynaleznosci do tradycji.

Stroje tradycyjne s istotnym i niezastapionym elementem wspodlczesnego
zycia regionalnego, odzwierciedlajacym i promujacym wartoSci, tradycje i toz-
samo$¢ spoleczng. Poprzez noszenie strojow cztonkowie dwoch zespotow regio-
nalnych na terenie Chazoéw wyrazaja swoja przynaleznos¢ lokalng i regionalna,
manifestujac przy tym tozsamos$¢ kulturowa. Podczas wystepéw scenicznych
stajg sie reprezentantami wiasnej spotecznosci, ktéra symbolizuje ich wartosci
i tradycje. Wazniejsze niz aspekty materialne staje sie wiec kryterium spotecz-
ne, zwigzane z nadawaniem strojom wartosci kulturowej, jako nieodtagcznym
elementom dziedzictwa kulturowego (Brzezifiska 2013: 15-17).
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ABSTRACT: The study of manifestations of folk culture (including those that have
survived in modern society) provides a valuable research field for learning about
the mechanisms of tradition and its functioning. In addition to the immanent de-
velopment of tradition, however, it is always necessary to pay attention to external
impulses. In the last two decades, the concept of intangible cultural heritage (ICH)
certainly belongs to them, as not only is it a theoretical starting point for grasping
the study of folk traditions in the present, but it also has a retroactive effect on
their form and longevity. The basis of the presented contribution is a reflection on
this issue in the Czech environment, particularly concerned with two examples
from the region of South-Eastern Moravia: the solo male dance wverbutik, which
was entered on Representative List of UNESCO in 2005 (respectively 2008), and
the custom “the ride of the kings”, which was entered on the same list in 2011.
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The Concept of Intangible Cultural Heritage, UNESCO and the Czech Republic
The eastern part of the Czech Republic, consisting of the regions of Moravia
and Silesia, is a territory where archaic forms of traditional folk culture have
survived longer than elsewhere in the present-day Czech Republic. However,
the second half of the nineteenth century saw gradual industrialization, influ-
ences of mass culture, and demographic transformations in the countryside
even in these regions (Dousek 2016). Everyday life of the late nineteenth
century then combined residual forms of folk culture with the ones that were
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intentionally safeguarded and often even renewed by knowledgeable interested
amateurs and educated intellectuals. It is the Czechoslavic Ethnographic Exhi-
bition that is perceived by historiography as a visible moment which demon-
strated the condition and transformation of folk culture in its natural functions
in Bohemia, Moravia, and Silesia. The exhibition was held in Prague in 1895
and - besides its relation to the Czech national movement of the time — not
only was it the crowning achievement of the first ethnographic struggles, but
it also opened a wide space for the development of ethnology as a discipline
and for the work with folk traditions. The developing staged presentation of
folklore expressions brought about a varied picture of folk traditions, the un-
derstanding of which — in terms of genesis and transmission — might have not
always been apparent at first glance (Pavlicova 2021).

While this issue was, in several respects, explained by the conceptualisa-
tion of folklorism and its scholarly study, which established itself in ethnology
in the 1960s, it is in this context not possible to neglect an impulse that has
more than significantly affected the transformation of folk traditions in the last
twenty years. What I mean here is the concept of intangible cultural heritage,
which was officially introduced by UNESCO. Today, it constitutes a strong
cultural and political influence affecting, both directly and indirectly, the trans-
mission of folk traditions (Janecek 2015).

Although the 2003 Convention® that defines the concept of intangible cul-
tural heritage does not primarily speak about traditional folk culture?, in the
Czech environment its content touched mainly the realm of folk traditions.
Discussions in UNESCO were inevitably directed to a broader intersection of
perspectives from different parts of the world, to reflection on their historical
development and the diversity of local cultures, but also to different under-
standing of terms used to address ethnic issues, and to different research ap-
proaches. The emphasis put on the bearer(s) of culture as a major factor in the
concept of intangible cultural heritage brought a dynamical aspect into this
issue, which in principle guarantees that the cultural expressions in question
will continue.

In the overview study written by Rieks Smeets (a long-term UNESCO
worker) for the Czech Journal of Ethnology, we can clearly see how the UN-
ESCO considerations that outlined the possibilities to protect folklore from the
1960s and 1970s on (these tendencies came mainly from Latin American and
African countries) resulted, after much development rigmarole, with a broad
definition of intangible cultural heritage in the above Convention (Smeets
2022). The Czech Republic adopted this document in 2009; however, its imple-
mentation is narrower here than in some other countries — it occurs primarily
through the protection of traditional folk culture, which is a somewhat inexact

1 Convention for the Safeguarding of the Intangible Cultural Heritage.

2 In the sense of lower rural social classes, as it is mostly understood in the European environ-
ment at the turn of the 18th and 19th century.
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interpretation of the above-mentioned concept (Smeets 2022). Although the
international way to the Convention led through a number of declarations
concerning support for traditional folk culture, the resulting definition was
drawn up without this categorisation (Smeets 2022: 94).

After the dissolution of Czechoslovakia in 1993, the Czech Republic became
significantly involved in UNESCO?’s activities in the field of emerging intangi-
ble cultural heritage and built on its activities that were closely linked to the
National Institute of Folk Culture in Straznice. This Institute, currently one of
the professional institutions of the Ministry of Culture of the Czech Republic,
has a rich history. It was founded in 1956, in connection with folklore festivities
organized for the first time in the town of Straznice in south-eastern Moravia
(near the border with Slovakia) in 1946. These nation-wide festivities with mu-
sic and dance performances have gradually evolved to an international folklore
festival, the continuity of which (except for two COVID years) has remained
interrupted to date. The new societal direction of Czechoslovakia after 1990
(and the independent Czech Republic three years later) essentially changed
the work of various institutions, including professional and cultural ones. Many
of them were curtailed or even dissolved in the new economic situation, and
a similar fate began to affect the former Institute of Folk Culture, although its
activity in the field of ethnology, on the one hand, and folklorism, on the other,
was very discernible. The Institute published an ethnological journal called
Narodopisné aktuality (Ethnographic News), managed the open-air museum
established in the 1970s, organised the aforementioned international folklore
festival, and acted as a methodological institution. The post-revolutionary man-
agement of the Institute, which became a specialized ethnological institution
at the turn of the 1960s and 1970s, fortunately managed to avert the planned
marginalisation of the institution; this was aided, among other things, by the
strong ties to the UNESCO international platform and activities relating to its
network. For example, in 1993 the Czech Section of the CIOFF organization
was established at the Institute: not only is it an affiliate of the association of
organizers of folklore festivals, but it also provides advisory services to UN-
ESCO and performs its own professional activities. From 1995 on, the Institute
was a venue for meetings of UNESCO experts for Central and Eastern Europe,
etc. (Krist, Pavlicova 2015). With the integration of the Institute into new
cultural structures of the country, the agenda of intangible cultural heritage
was naturally transferred into the sphere of its competences, and the Institute
became the central institution for this issue.

Example 1 — the Verbuiik Dance

The 2003 Convention resulted in the creation of two Lists - the Representa-
tive List of the Intangible Cultural Heritage and the Urgent Safeguarding List.
“Masterpieces,” proclaimed according to the previous programme UNESCO
Proclamation of Masterpieces of the Oral and Intangible Heritage of Humanity,
functioning between 1997 and 2006, were included in the Representative List.
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The Czech Republic received its first inscription — verburik, a male dance from
the south-eastern Moravia, which was proclaimed a “masterpiece” in 200s5.
Accordingly, this dance form has been known to the public in this context for
almost two decades, which resulted, among other things, from the medializa-
tion of the inscription. However, we cannot overlook the fact that verburik as
a dance reached the point at which it was proposed for the inscription through
a specific development. That is why this dance is the first example by the
means of which we can demonstrate some of the questions that are important
for the discussion about intangible cultural heritage, both in the sense of living
culture that is contained in it, as well as in the sense of the concept of intangi-
ble cultural heritage, and a certain organizational structure that perceives the
already inscribed expressions as “national” cultural elements.

If we look at the oldest records concerning the male dance verburik, we
might be surprised that these do not have a long history. Although dance
folklorists considered the hypotheses about this dance’s origin or about its ties
to recruitment, that is, armed forces hiring in the seventeenth and eighteenth
centuries, this hypothesis has not been confirmed by any source. Songs ac-
companying this dance are associated with “New Hungarian” melodies, which
began to spread from the urban Hungarian society to the countryside in the
late eighteenth century, but these are assumed to relate only to the modern-
age interest in folk traditions at the turn of the nineteenth and twentieth cen-
turies. That time saw, among other things, strengthening of mutual influence
between Czech and Slovak cultures, reflected in social events, students’ town
clubs and folk circles, which was an occasion to mutually influence the reper-
toire (Pavlicova 2017).

The first information about verburik based on collectors’ records is known
only from the late nineteenth century, and, moreover, in a form that resembles
the verburik only vaguely. Martin Zeman (1854-1919), a musician and collec-
tor of folk songs from the ethnographic area of Hornacko?’, recorded a form of
male dance called verbunk which featured a simple structure of motions and
an accompanying melody that was not different from the musical repertoire
of the above-mentioned ethnographic region (Zeman 1951). The turn of the
nineteenth and twentieth centuries can be perceived as crucial in particular
ethnographic regions in Moravia. The intersection of national struggles, roman-
tic admiration, professional interest and the first wave of folklorism is a certain
crossroads for the traditional countryside and its residents. If they had previ-
ously been unaware that their culture was something valuable, they gradually

3 “Hornacko” is one of the sub-regions of the ethnographic region Slovacko (formerly known
as Moravian Slovakia). Slovacko is an ethnographic region in the south-eastern part of the
Czech Republic. It consists of several sub-regions whose identifying elements are mainly ele-
ments of traditional folk culture (clothing, architecture, music, dance, etc.). The demarcation
of the imaginary borders of the ethnographic regions is largely connected with the interest
in traditional rural folk culture, which has been observed in the European environment since
the 19th century and the Romantic period.
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Fig. 1. Dancers of verbuiik. International Folklore Festival Straznice, 2009. Source: The archive of
National Institute of Folk Culture

grew to understand that due to external stimuli. Hornacko as a Slovacko sub-
region is a typical example for that. As recent research shows, the influence of
national awakeners, artists — composers, fine artists, writers as well as teach-
ers and schools (Manakova 2022) at the turn of the nineteenth and twentieth
centuries created a setting which became a fertile ground for all the efforts to
maintain folk culture and to pass folk traditions down to next generations. The
foundation of a folklore festival in 1957 and children’s folklore festival in 1972
meant a certain institutionalization for the further formation of folk traditions’
legacy in this region, which consists of only ten villages.

On the contrary, from its very beginning the Straznice festival was con-
ceived as a nation-wide festival, although it rather focused on the presenta-
tion of folklore expressions from Moravia and Silesia. This festival continued,
in many respects, the pre-war activities of developing folklorism and the
work of the above-mentioned clubs and folk circles. For this reasons, the
1946 festival programme included a verbunik contest, which then took place
in two subsequent festival years. When the contest was restored in 1986, the
dancers who had gained experience with verbuiik in the early years of the
festival were present at this renewal. In-between, however, the dance was
developing within the evolving folklore movement that can also be arranged
in chronological stages. After the ideologically burdened 1950s and the “new
production”, selected folklore expressions gradually returned to the stage;
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Fig. 2. A dancer of verbuiik. International Folklore Festival Straznice, 2012. Source: The archive
of National Institute of Folk Culture

they were already stylized, but they mostly generally maintained the form of
traditional expressions. The return to the “roots”, typical in folklore move-
ment in the 1960s, was accompanied, on the one hand, by the well-founded
education movement that provided folk ensembles with organisational and
expert assistance and, on the other hand, by the development in the field
where traditional folk expressions were associated solely with the oldest
contemporaries and their latent memory in the rural environment. Folklore
ensembles were improving the music and dance technique of their mem-
bers, conducting regular rehearsals, cooperating with choreographers, etc.
(Stavélova 2021). In this context, the verburik dance was also evolving in the
second half of the twentieth century.

One of the last development layers of Moravian folk dances of the turn of
the nineteenth and twentieth centuries featured mainly couple dances, which
also included individual, mostly small dance forms of movement of the dancers,
with small cifrovani, jumps and leaps which accompanied the couple dances,
being one kind of those. Today we assume that it was this type of movement
that led to the formation of wverbuiik. We can observe the aforementioned
cifrovani, already as an independent male dancing form, in the first film docu-
mentaries, for example the documentary Narodopisné svatky Moravy (Ethno-
graphic Festivities of Moravia) from 1925. We come to the conclusion that this
is the developmental line of this male dance, which gradually evolved primarily
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within the organised folklore movement; between the two world wars, this set
up a platform for the subsequent expansion of folklore ensembles in the second
half of the twentieth century.

It has been mentioned above that it was dancers awarded at the first festival
contest who were present at the renewal of the verburik contest in 1986. The
corresponding field research has shown that they were also sought-after in-
structors of werbutik in folklore ensembles in South Moravia, where the dance
was spreading. Not only was Verbuiik a part of staged performances, but it
was also danced at informal dance occasions that were associated with folklore
movement. The renewal of the contest was not only an “old-new” dramaturgy
contribution to the Straznice Festival, but it also reflected the popularity of
verbuiik as a form of male dance, mainly in the ethnographic region of Slovacko.
The assessment rules of the contest were created with the participation of
ethnologists, whereby several styles of the dance were defined (since Slovacko
as an ethnographic region consists of several sub-regions). The assessment
focused not only on the dance, but also on singing, dress and footwear (for
example, in the first years it was forbidden to dance in dance boots made from
soft leather, and the dancer had to wear traditional footwear corresponding to
a particular type of folk costume). The jury consisted of experienced verbutik
dancers, including those who competed in verbuiik dancing in Straznice in the
second half of the 1940s.

The renewed contest was extremely successful with the dancers and the au-
dience - the contest has taken place at the Festival since that date and it is one
of the most visited programmes*. It is perhaps a bit paradoxical that the form
of the contest is among safeguarding measures undertaken for this cultural ele-
ment. But it was thanks to this contest that the community of verburik bearers
expanded immensely (only the finale takes place at the Straznice Festival today,
while selection rounds are organized in individual sub-regions before the Festi-
val), not only in relation to the contest, which is conceived as prestigious among
members of folklore ensembles, but also in relation to the wider knowledge of
the dance. As a children’s contest in verbutik dancing takes place in parallel (al-
though verburik was traditionally part of adults’ repertoire), the folklore move-
ment can be credited for the development of a male dance phenomenon that
can be considered unique. On the one hand, it is initiated from the top down
in many respects, but, on the other hand, it finds an enormously fertile ground
in boys’ and men’s dancing practice, also developed in the natural environ-
ment (informal presentations of the dance at customary festivities, its knowl-
edge and interpretation by common dancers etc.) (Pavlicova, Uhlikova 2013).

The interest in the dance became even more intensive after the dance
was proclaimed a “masterpiece”. Research shows that verburk began to be
danced also in other ethnographic regions; in recent years, there has been

4 The contest took place even in the 2021 COVID period, albeit without audience, and it was
broadcast by the Czech public service television with expert commentary.
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Fig. 3. A child dancer of verburik, 2013. Photo: Martina Pavlicova

pressure to allow dancers from those regions to participate fully in the con-
test in Straznices. This approach is logical from the perspective that is most
significant for UNESCO today - namely, the bearers’ own awareness of what
they consider to be their cultural heritage. But it is an issue for discussion from
the perspective of the peculiarity of the inscribed element. The fact that the
form of the dance itself continues to develop is part of the essence of folklore
expression — in the contemporary verbutik, we can find many dance elements
brought in by individual dancers who enriched the “original” styles of the
dance. The originality of the expression is linked to the particular performer,
to his creative potential and improvisation, which is one of the basic features
in the case of verbuiik. But this applies primarily to informal dance occasions;
in competitions, performances of most dancers have a fixed choreography. In-
terestingly, the fact that this element was anchored in one ethnographic area,
that is, Slovacko, where verburik was part of the local dance repertoire, was
loosened just by the inscription on the UNESCO List and the dance gradually

5 Several researchers in the Czech Republic have long been involved in the research of verburik.
Apart from the author of the text, who has published several studies on this topic and has
devoted her interest mainly to the prominent dance personalities of verbuiik, we can mention
ethnochoreologists such as Zdenka Jelinkova (1920-2005), Karel Pavlistik (1931-2018), Jan
Miroslav Krist (1932-2007), or contemporary researchers — Jitka Matuszkova, Jan Blahusek,
Jarmila Teturova, etc.
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spread outside that area. Verbunik has become a prestigious symbol of male
dancing skills both in the folklore movement and on occasions associated with
folk dancing. It features all the attributes of living culture and its bearers iden-
tify themselves with the form of the dance rather than with regional affiliation
(Teturova 2012).

During its development from the end of the 19th century and during the
20th century, verbuiik became part of the rural dance repertoire thanks to the
above-mentioned facts, and with the development of the folk movement in the
second half of the 20th century, it became part of the repertoire of folk en-
sembles. It was the living tradition, the generational transmission of the dance
and its importance in the communities of its bearers that led to the declaration
of wverbuiik as a masterpiece and, eventually, in 2008, to its inscription on the
UNESCO Representative List.

Example 2 - the “Ride of the Kings” Custom
Our second example is the “ride of the kings”, again a custom from the eth-
nographic region of Slovacko. It was inscribed on the Representative List in
2011 and the inscription applies to the “ride of the kings” held in four Slovacko
villages — Hluk, VIénov, Kunovice, and Skoronice. In contrast to verbuiik, it is
basically impossible for the “ride of the kings” to spread to other regions; this
organisationally demanding and costly custom has strong ties to the localities
where it has survived, even though reports about its history are bound to
a wider territory and, to some extent, were documented as late as in the 1970s
even in other regions.

Specialized literature deliberates on the genesis of the “ride of the kings”,
a ritual associated with Christian Whitsuntide, in a much older context than
we can exemplify using the preserved sources. However, the mid-nineteenth
century, which is the oldest substantiated point for the occurrence of this
custom in the localities concerned, shows this custom mostly as a disappear-
ing tradition. It reached its representative form again alongside the increasing
interest in folk culture among Czech educated classes, when ethnography arose
as a scholarly discipline and when representative and aesthetic functions of
folk customs began to prevail over other functions in many respects. Although
the “ride of the kings” was still bound to Whitsuntide in the first half of the
twentieth century, it was, at the same time, used for representative purposes
even outside the ceremonial occasion. The so-called cavalcades, meaning riders
on horses (without the ritual character of the king), used to welcome honoured
guests and were invited to take part in a number of feasts and festivals; the
“rides of the kings” were presented as staged performances. Simultaneously,
however, they remained connected to the community and its calendar year.

The custom has undergone a specific development in each of the four
above-mentioned localities. A reversal of this tradition came in the 1950s. At
that time, the Czech countryside suffered from forced collectivisation, whereby
private property was confiscated and collective cooperatives were formed. Ru-
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Fig. 4. The village Vl¢nov,
the “ride of the kings” custom,
2023. Photo: Martina Pavlicova

ral classes lost their ability to farm independently and they became enemies of
the state. The political pressure was relentless, the structure of the countryside
was changing and this - along with the prohibitions and restrictions on the
manifestation of religious life - significantly affected many of the folk traditions
associated with the religious year. In the case of the “ride of the kings”, the
prestige of the custom disappeared with the extinction of rural classes and the
loss of horses, which were taken to state farms.

The change of political regime after 1948 affected everyday life of all social
classes in the then Czechoslovakia very significantly. However, after a cer-
tain stabilization of the countryside some of folk traditions were restored and
developed within the state-supported folklore movement, which also applies
to the “ride of the kings”. Although the religious attributes were suppressed
(for example, the date was moved outside Whitsuntide in some cases) and the
ritual content vanished, the importance for the community in the sense of
a festive time and strengthening of local identity of the community members
did not become lost.

When speaking about present-day folk traditions, we often generalize. But
it cannot be overlooked that the transmission, safeguarding and renewal of
those traditions are all primarily associated with prominent organizers and per-
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Fig. 5. The village VI¢nov, the
“ride of the kings” custom, 2023.
Photo: Martina Pavlicova

sons who often encouraged the community and individuals concerned. Many of
them were knowledgeable amateurs, but many were erudite ethnologists. This
was the case of verbuirik, where, for example, the ethnologist Karel Pavlistik
(1931-2018), a major figure in the discipline, was a key person. Unfortunately,
from the 1970s until the 1990s he was not allowed to work in the field due
to political reasons. This was one of the reasons why he was very active in
the folklore movement, as this was often seen as an internal emigration for
many “politically unsuitable” personalities, making it possible for them to work
with at least some freedom. The above-mentioned renewed verbuiik contest in
Straznice was one of the results of his creative efforts.

Where the “ride of the kings” takes place, we could also find prominent
persons who were involved in the renewal of the custom®. Most of them had
strong ties to the place and took advantage of their knowledge of local tradi-
tions. Among them we can find teachers, local history workers and important
witnesses, whom we could refer to with the modern term “gatekeeper” in the
case of research on the cultural expressions in question.

6 These personalities are portrayed e. g. in works: Pavlicova (2007); Habartova, Stérba (2008).
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While thinking about folk traditions in the light of the concept of intangible
cultural heritage, we have focused on two selected examples that are closely
associated with it due to their inscriptions on the UNESCO Representative
List. The concept of cultural heritage has clearly influenced their existence,
although not enough time has yet passed to assess major changes in their form
and functioning. It is clear, however, that media coverage and institutional
oversight are a confirmation for the bearers of the importance and value of
the cultural heritage manifestations in question and are powerful impulses for
strengthening their local identity and the traditions they pass on.

Although numerous other Czech folk traditions are not directly influenced
by the above-mentioned concept, they, in fact, live it its shadow. We can see
that with regard to the national inventory of intangible cultural heritage and
regional inventories, with the latter working as a further organizational level
of intangible cultural heritage; the presence on these lists is a de facto binding
precondition for possible inscriptions on the international lists. The prestige
of these inscriptions motivates many actors to try to get “their” heritage into
that company, allowing it not only to be visible but also to receive some kind
of support (whether among the bearers and their successors in a community,
or in political or economic spheres, for example). This is a logical endeavour at
the present time, when folk traditions often exist in the conditions of society
as a distinctive part of different levels of identities, but without their everyday
functions that were the essential link in the functioning structure of traditional
folk culture.

It is currently undeniable that the concept of intangible cultural heritage
has influenced, without precedence, the space for the transmission of folk
traditions in the field and the relation of the wider society to folk culture, and
that it has also given direction to a number of issues studied by ethnology.

The paradox of the aforementioned inaccurate adoption of the Convention
in the Czech environment, where it has been basically applied solely to the
traditions of rural folk culture (although discussions on the topic of crossing
this “borderline” have started with high intensity in recent years), also consists
in their heritisation that would not be so obvious without the application of
the concept. However, if we focus on the most important aspect of the con-
cept, that is, on the bearers of cultural heritage themselves, we can state that
it is in this respect that the UNESCO concept has strengthened the process of
transmission of selected expressions of folk culture and, additionally, activated
individual communities in this process. This seems to be a natural trend, which
the aforementioned Rieks Smeets refers to as a developmental shift in the
content of intangible cultural heritage at UNESCO: “In the new strategy ICH
is increasingly called ‘living heritage’, which avoids connotations like ‘fragile’
and ‘traditional’ and intends to place ICH at the heart of contemporary culture”
(Smeets 2022: 109).
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P. G. Chcialbym zacza¢ nasza rozmowe od pytania bardzo ogélnego. Czy
moglabys przyblizy¢ naszym czytelnikom, w jaki sposob pojecie niemate-
rialnego dziedzictwa kulturowego uzywane jest w Kanadzie?

A. P-M. Zaczne moze od tego, ze w dyskursie publicznym pojecie niemate-
rialnego dziedzictwa kulturowego w zasadzie nie istnieje. Jesli ludzie mysla
o dziedzictwie, to raczej mowig o muzeach, moéwia o historii i jej aspektach
politycznych, méwig o badaniach, ale zwykle nie biorg pod uwage praktyk
zycia codziennego i ich niematerialnych aspektow. W Kanadzie rozroznia sie
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Indigenous heritage, czyli dziedzictwo ludnos$ci rdzennej, i settler heritage, czyli
inaczej non-Indigenous heritage; istnieje tez francophone heritage oraz immigrant
heritages. Jest to sprawa bardzo skomplikowana, bo to, kto jest Indigenous i do
jakiego stopnia, jest kwestig niezwykle ztozong i zarazem polityczna. Ale gene-
ralnie prowadzi sie specjalne badania w zakresie Indigenous heritage. Osobiscie
mam z tym pewien problem, bo uwazam, ze nie ma czego$ takiego jak Indigeno-
us heritage. Jest Indigenous people’s heritage — musi tam by¢ ,s” — bo to sg rozne
grupy etniczne i nacje. Wiekszo$¢ osdb wyobraza sobie, ze to jest jednolita
grupa, ze to sg ,Indianie”. Kltopot polega na tym, ze w ten sposob wraca sie do
takich kolonialnych schematéw myslenia, w ktorych wszystkich wrzuca sie do
jednej kategorii rdzennych mieszkancéw Kanady, a w rzeczywistosci to ponad
80 grup etnolingwistycznych. Ogolnie mozna wiec powiedzie¢, ze odrdznia sie
dziedzictwo okre$lane jako Indigenous od reszty dziedzictwa. A ta reszta to tez
jest sprawa bardzo skomplikowana.

P. G. Z czego w takim razie sklada si¢ ta reszta?

A. P-M. Jesli chodzi o te reszte, to w swoich badaniach odwotuje sie do kryte-
riéw lingwistycznych. Mozna wiec moéwi¢ o dziedzictwach anglofonskich i fran-
kofonskich, ale sg tez nowi imigranci i tu mamy prawie 600 réznych jezykow
i grup, ktore przynosza do Kanady swoje dziedzictwo. Na poziomie federalnym
nie ma czego$ takiego jak polityka ,ochrony dziedzictwa”. No i jest jeszcze
kwestia settler heritage, ale o tym ludzie maja stabe pojecie, bo powszechnie
uwaza sig, ze chodzi tu o osoby biate, ktore ulegty asymilacji i utracily swoje
dziedzictwo. Ale to oczywiscie nie jest prawda i istnieje cata debata na temat
tego, gdzie zaczyna i gdzie konczy sie dziedzictwo; przyktadowo, czy osoby,
ktore wyemigrowaty z Japonii w czasie II wojny $wiatowej (albo ich potom-
kowie w drugim lub trzecim pokoleniu), staty sie heritageless, poniewaz nie
mowia juz swoim jezykiem i nigdy nie byty w Japonii.

P. G. Czy w charakterystyce dziedzictwa rdzennego istotna role odgrywaja
rowniez czynniki religijne? Chodzi mi zwlaszcza o to, czy religie rdzenne
stanowiq tu jakas opozycje w stosunku do chrzescijanstwa.

A. P-M. Nie. Bardzo duzo rdzennych mieszkancow Kanady jest chrzescijana-
mi. Poza tym w jednym rezerwacie moga mieszka¢ zaré6wno chrzescijanie, jak
i niechrzescijanie, a w dodatku nie ma tu ostrych granic miedzy réznymi od-
mianami tej religii. Na przyktad w pewnej spotecznosci na obszarze Asatiwisipe
AKki jest jeden budynek, ktory funkcjonuje jako kosciol, i wszyscy chrzescijanie
przychodzg tam na nabozenstwa, niezaleznie od tego, jaki kaptan w danym
momencie je odprawia; czyli np. w jednym miesigcu moze by¢ to ksigdz ka-
tolicki, w nastepnym baptysta, a dla wiekszos$¢ starszych osob czesto nie ma
znaczenia, czy kto$ jest katolikiem czy protestantem. A jezeli jakie$ osoby
praktykuja wiare tradycyjna, robia to niezaleznie od tego, czy sa chrzescijana-
mi, czy nie. Znatam kobiete, ktora byta Medicine Woman, czyli tzw. szamanka;
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ona chodzita do kosciota i modlita sie na rézancu, a jej maz byt diakonem. Czyli
w tym przypadku granica miedzy chrzescijanstwem a niechrze$cijanstwem nie
byta wazna. Jednak dla niektorych ta granica jest bardzo istotna, zwlaszcza ze
teraz wida¢ nieco wiegkszg nieche¢ do katolicyzmu, zwigzang z historia szkot
rezydencjalnych i cze$¢ osob z tego powodu odrzuca chrzescijanstwo. Ale duzo
starszych ludzi ze spoteczenistw rdzennych to czesto gteboko wierzacy chrze-
Scijanie; mlodzi ludzie tez nierzadko stajq sie cztonkami kosciotow ewangelikal-
nych. A jezeli pojawiajg sie jakie$ praktyki zwigzane z wierzeniami rdzennymi,
to uwaza sie je za elementy kultury i duchowosci, a nie religii. Czyli mozesz
chodzi¢ do kosciota, a po potudniu, po mszy, praktykowac jakie$ tradycyjne
ceremonie. Oczywiscie sg tez mlode osoby, ktore wracajac do korzeni, odrzu-
cajg religie chrzescijanska, ale one czesto nie poszukujg konkretnej rdzennej
religii, tylko tego, co ogdlnie jest postrzegane jako Indigenous, czyli de facto nie
zawsze (albo nie tylko) czego$ z wlasnego dziedzictwa, ale pewnych tradycji
rdzennych stereotypowo uwazanych za ,indianskie”, ktore — nieraz nie§wiado-
mie — adoptujg jako swoje. W tym kontekscie raczej nie uzywa sie tez pojecia
religii, duze znaczenie ma za to pojecie tradycji i okreélenia typu ,to jest moja
tradycja”, ,to jest wiedza tradycyjna” czy takie sformutowania jak our way lub
it’s the way we did things.

P. G. A czy w kanadyjskim dyskursie dotyczacym dziedzictwa niematerial-
nego uzywa sie¢ pojecia folkloru?

A. P-M. Poniewaz w Kanadzie generalnie nie uzywa sie okreslenia ,niemate-
rialne dziedzictwo”, wérod specjalistow funkcjonuje rozréznienie na dziedzic-
two kulturowe i folklor. Pierwsze oznacza dawne tradycje, w tym praktyki
zycia codziennego, ktéore wywodzg sie od przodkéw, sa przekazywane z poko-
lenia na pokolenie w obrebie danej spotecznosci oraz maja znaczenie kulturowe
i tozsamosciowe. Natomiast folklor to praktyki wspotczesne, to co$, co dzisiaj
jest konstruowane jako tradycja, rowniez przez réznego rodzaju instytucje, co
ma wymiar §wiadomej tworczosci.

P. G. Kanada nie podpisala konwencji UNESCO w sprawie ochrony niema-
terialnego dziedzictwa kulturowego. Dlaczego?

A. P-M. Pracujemy nad tym, by Kanada podpisata te konwencje. Cho¢ im
dluzej jestem w Polsce i badam ten temat, tym bardziej zastanawiam sig, jakie
wtasciwie korzy$ci moglyby z tego wynika¢. Poniewaz my i tak prowadzi-
my liczne prace w tym zakresie, tylko nie mamy prawnych zobowigzan. Na
szczeblu rzadowym nie ma oficjalnego stanowiska w tej sprawie, ale mysle,
ze jest kilka powodoéw, dla ktorych Kanada nie podpisata konwencji UNESCO.
Pierwszym sa pienigdze. Cze$¢ osob obawia sie, ze Srodki przeznaczane w tej
chwili na dziatania instytucji eksperckich moga zosta¢ skierowane na wspiera-
nie codziennych praktyk zwyktych ludzi, ktore nierzadko postrzegane sg jako
malo interesujace i niezbyt atrakcyjne. Sprawa jest skomplikowana rowniez
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dlatego, ze w Kanadzie jest chyba 600 jezykéw i nie wiadomo, jak mieliby$smy
dzieli¢ te §rodki miedzy rézne grupy jezykowo-kulturowe. Drugim powodem
jest duzy problem lingwistyczny, poniewaz mamy Quebec i Zachodnig Kanade.
One s3 nie tylko daleko od siebie, ale tez obowiazujg tam rézne jezyki. Wiec
to, co robig ludzie zajmujacy sie niematerialnym dziedzictwem w Quebecu, nie
bedzie zrozumiane przez angloforiskg Kanade, poniewaz tam ludzie nie mowig
po francusku, a ci z Quebecu nie pisza po angielsku. W konsekwencji — cho¢
zajmuja sie podobnymi rzeczami — nie wspoélpracuja ze soba. Trzeci powdd,
a zarazem problem, wigze sie z tym, ze nie bardzo wiadomo, jak potraktowac
rdzenng ludnoé¢ jako depozytariuszy dziedzictwa. Trzeba pamietad, ze Kanada
powstata w wyniku procesow, ktore polegaty na systemowym ignorowaniu
praw do zarzadzania wlasnym dziedzictwem przez osoby rdzenne. Pojawia sie
wiec obawa, ze gdyby wdrozy¢ uczciwe zasady zarzadzania tym dziedzictwem,
to cata tozsamo$¢ Kanady, czy wrecz jej polityczna suwerenno$¢, mogtaby
by¢ zagrozona. I wreszcie jest tez kwestia odnoszaca sie to tego, ze niektore
grupy maja skrajnie odmienne sposoby widzenia §wiata. W tym kontekscie
stawia si¢ wiec np. pytanie, czy — powiedzmy — prawo szariatu miatoby by¢
akceptowane, a nawet chronione jako element kultury i niematerialnego dzie-
dzictwa danej grupy.

P. G. Mimo iz Kanada nie podpisala konwencji UNESCO, to jednak istnieja
w niej jakies formy ochrony dziedzictwa niematerialnego i organizacje, ktore
si¢ tym zajmuja. Jak to jest zorganizowane?

A. P-M. Mozna by powiedzie¢, ze w pewnym sensie w ogdlne nie jest to zor-
ganizowane. Kanada jest duza i ma prowincje, ktore majg znaczng autonomie.
W kazdej prowincji co$ jest robione w tej sprawie, jest jakas wiedza na ten
temat, a nawet jesli tej wiedzy brakuje, to podejmowane sg dziatania, ktore
mozna by nazwaé ochrong niematerialnego dziedzictwa. Okazuje sie wiec, ze
nie trzeba mie¢ centralnej polityki i podpisanych konwencji, poniewaz praca
w tym zakresie i tak moze by¢ wykonywana. To, ze dyskurs dziedzictwa nie
jest uzywany, nie oznacza, ze tego dziedzictwa nie ma. Jako kadra Living He-
ritage and Sustainable Livelihoods UNESCO" wspotpracujemy z wieloma oso-
bami, ktore nie wiedzg, co to jest niematerialne dziedzictwo, i mato kto uzywa
tego okreslenia, ale mozna powiedzie¢, ze wszyscy oni juz nad tym pracuja.
Przyktadowo, na poétnocnych terytoriach funkcjonuje mentor apprenticeship pro-
gram w zakresie polowan na zwierzeta futerkowe: angazuje mtode osoby we
wspolprace ze starszymi, tak by ta tradycja nie zanikta i byla kontynuowana.
Jest to niewatpliwie forma przekazywania niematerialnego dziedzictwa, ale nikt
tu nie uzywa tego okreslenia.

1 Afiliowana przy UNESCO organizacja zajmujaca sie wspieraniem badan i ochrony niemate-
rialnego dziedzictwa kulturowego oraz odwotujacych sie do niego sposobéw zycia i zZrodet
utrzymania.
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P. G. Czy méwimy tu o dzialaniach oddolnych i nieformalnych? Czy istnieja
tez jakie$ organizacje lub instytucje, ktore si¢ tym zajmuja?

A. P-M. Jest i jedno, i drugie. Ale nie ma polityki ochrony dziedzictwa prowa-
dzonej przez rzad odgornie, na poziomie panstwowym, federalnym. W rzadzie
jest co prawda departament Heritage Canada, jednak przyjmuje on do$¢ waska
perspektywe badawcza. Dobrze zorganizowane jest to w Quebecu, gdzie od
1993 r. istnieje Centre quebecois du patrimoine vivant; jego pracownicy robig
fantastyczne rzeczy, majg Swietne programy i bardzo si¢ w to angazuja; czesto
z nimi wspoélpracujemy. W 2010 r. Quebec wprowadzit tez rozwigzania prawne
inspirowane konwencja UNESCO. Na wschodzie, w Nowej Funlandii, réwniez
istniejg organizacje pozarzadowe, ktore dziatajg w tej kwestii. Wazna organiza-
cja jest takze Heritage Saskatchewan, majacy certyfikat ISO w zakresie ochro-
ny dziedzictwa kulturowego. Wspdlnie z nig realizujemy rézne projekty i bada-
nia, np. w zakresie mentor apprenticeship czy mobilnosci studentéw. Ostatnio
ztozyliSmy tez z nimi wniosek o grant na odnowienie tradycji kulinarnych we
wspdlpracy z piecioma spotecznosciami rdzennymi w centralnej Kanadzie. Cho-
dzi o metody gotowania (np. gotowanie w ziemi), przechowywania zywnosci
czy taczenie tradycyjnych przepiséw z produktami dostepnymi dzisiaj na rynku.
W Vancouver powstat z kolei ciekawy program dotyczacy historycznego dzie-
dzictwa tamtejszego Chinatown, czyli dzielnicy chinskiej, a w miescie Humbold,
niedaleko Saskatoon, istnieje projekt ,Pojednanie poprzez zywe dziedzictwo”,
realizowany poprzez partnerstwo miedzy miastem Humboldt, Biurem Komisa-
rza ds. Traktatow i Aboriginal Friendship Centres. Generalnie jednak wigcej
jest dziatan oddolnych i programéw stuzacych dokumentacji oraz rewitalizacji
jezykow. W rdznych rejonach Kanady organizuje sie kursy jezykowe, warsztaty
kaligrafii, sztuki, zajecia z dziedzictwa kulinarnego czy ,wiedzy ekologicznej”.

P. G. Chcialbym cie jeszcze zapyta¢ o twoja ksiazke, Stored in the Bones,
ktora poswiecona jest transmisji i ochronie zywego dziedzictwa rdzennych
spolecznosci w Kanadzie. Czy moglaby$ przyblizy¢ naszym czytelnikom jej
glowne tezy?

A. P-M. W tej ksigzce stawiam cztery gtowne tezy. Po pierwsze, twierdze, ze
dziedzictwo samo sie nie ochroni, jesli kto§ nie bedzie nad tym $wiadomie
pracowal. Jezeli nie stworzymy konkretnych metod i warunkéw stuzacych prze-
kazywaniu dziedzictwa, to ono zniknie. Spotecznos$ci rdzenne mogg skutecznie
stosowac koncepcje niematerialnego dziedzictwa w celu ochrony wtasnych
zasobow kulturowych i przyrodniczych. Druga teza sprowadza sie do tego,
ze edukacja w zakresie dziedzictwa moze odbywac si¢ w roznych formach,
a dyskurs niematerialnego dziedzictwa odnoszacy sie do praktyk, zwyczajow
i tradycji przekazywanych z pokolenia na pokolenie moze wzmocni¢ obecna
interpretacje praw ludnos$ci rdzennych. Przyktadowo, zasady zarzadzania zaso-
bami naturalnymi (lasami, zwierzetami, ziemia) obecne w tradycjach lokalnych
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funkcjonujg tak samo dobrze (a moze nawet lepiej) jak zasady formutowane
i narzucane centralnie z zewnatrz. Po trzecie, pisze o tym, ze kwestie dziedzic-
twa niematerialnego powinny by¢ brane pod uwage we wszystkich dziataniach
zwigzanych z eksploatacja zasobdéw naturalnych, co moze przynie$¢ poprawe
w ksztattowaniu polityki srodowiskowej. W jednym z rozdziatéw opisuje przy-
padek rozprawy sadowej, w ktorej rozpatrywano kwestie budowy tamy. Oka-
zalo sie, ze projektujac te inwestycje, w ogdlne nie uwzgledniono dziedzictwa
niematerialnego, cho¢ juz wcze$niej wykazano, ze efekty takich przedsiewziec¢
- zwlaszcza jesli sie kumuluja — maja na to dziedzictwo bardzo wyrazny wptyw.
I wreszcie stawiam tez teze, ze zapewnienie wszystkim osobom w Kanadzie
warunkow do transmisji kulturowej i jezykowej niematerialnego dziedzictwa
moze by¢ krokiem w kierunku pojednania, a promowanie réznorodnoéci kultu-
rowej stanowi cze$¢ interesu publicznego. I jest jeszcze piata teza, a mianowi-
cie, ze nie nalezy czeka¢. Jesli bedziemy czekaé, az rzad pomoze czy wprowadzi
odpowiednie zmiany w prawie, to sie nie doczekamy.

P. G. Jak w tej chwili wyglada sytuacja dziedzictwa niematerialnego ludno-
$ci rdzennej w Kanadzie? Czy jest ono powaznie zagrozone i istnieje realne
niebezpieczenstwo, ze zniknie?

A. P-M. Jezeli przyjmiemy, ze jezyki sg zasadniczg czeScig tozsamosci i kultury,
to tak. Wszystkie jezyki rdzenne — procz trzech — sa zagrozone. Mozna powie-
dzie¢, ze 95% tych jezykoéw umiera i umrze w nastepnym pokoleniu. Istnieje
bardzo mata grupa os6b ponizej 25 roku zycia, ktéore moéwia biegle w swoim
jezyku i jest on dla nich jezykiem pierwszym. Ewentualnie ucza sie swojego
jezyka jako drugiego. Poza tym jezyki rdzenne sa — jak to sie¢ moéwi — bardzo
czasownikowe (verbbased). Wiec jesli jaka$ praktyka, dzialanie znika, to ginie
réwniez zwiazany z nimi zakres jezyka. Duzo os6b nie rozumie tez roznicy i za-
lezno$ci pomiedzy dziedzictwem materialnym i niematerialnym. Na przyktad
mie¢ beben jako element kultury materialnej to jedna rzecz, a druga rzecz to
umieé go zrobié¢, gra¢ na nim i §piewac przy jego akompaniamencie, potrafi¢
rozumiel i interpretowac te praktyke jako rodzaj komunikacji i forme ducho-
woséci. Wszystko to ma ogromne znaczenie i coraz mniej osob taka wiedze
i umiejetnosci posiada.

P. G. Jezeli zdecydowana wiekszo$¢ mlodych ludzi nie méwi w swoich rdzen-
nych jezykach, czy w takim razie mozliwe jest przekazywanie i praktyko-
wanie innych elementow rdzennego dziedzictwa w jezyku angielskim lub
francuskim?

A. P-M. Tak. Jest to jednak kwestia dos¢ delikatna, a przy tym polityczna,
i trzeba mie¢ pewna wrazliwos$¢, zeby o tym rozmawia¢. Czesto styszy sie:
»Jezyk to nasza kultura. To jest najwazniejsze. Jak mozna nie nauczy¢ sie wias-
nego jezyka?!”. Ale tu trzeba by¢ wyrozumiatym. To, ze wiekszo$¢ miodych
0s6b nie moéwi w swoim jezyku, to nie jest ich wina — to jest konsekwencja
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polityki kolonialnej, przymusowej asymilacji i szkot rezydencjalnych, gdzie te
jezyki byly tepione. Mowic im, ze jesli nie znacie swojego jezyka, to nie macie
swojej kultury, po pierwsze, jest bardzo bolesne. Po drugie, nie rozwiazuje zad-
nych probleméw i nie pomaga. Uwazam, ze nie powinno si¢ tak stawia¢ sprawy.
Owszem, nalezy motywowac¢ ludzi do nauki wtasnych jezykéw. Problem polega
na tym, ze nauka tego typu to kwestia codziennej praktyki i wymagatoby to
restrukturyzacji catego systemu edukacji; mato kto jest na to gotowy. Tak wiec
w Kanadzie na pewno jest wiecej 0sob, ktore praktykujg rdzenne dziedzictwo
w jezyku angielskim lub francuskim. Mozna podczas polowania wykonywac tra-
dycje i praktyki, uzywajac jezyka angielskiego czy francuskiego, i tradycja jest
kontynuowana. W tych jezykach mozna réwniez odprawiaé rozne ceremonie.
Na przyktad bardzo czesto, kiedy ludzie uczestnicza w sweat lodge?, to siedzg
tam i modla sie po angielsku albo po francusku.

P. G. Jak widzisz przyszlo$¢ ochrony niematerialnego dziedzictwa w Kana-
dzie? Czy w najblizszym czasie jest szansa na jakie$ istotne i pozytywne
zmiany w tym zakresie?

A. P-M. Uwazam, ze przede wszystkim nalezatoby stworzy¢ ludziom warun-
ki do uzywania ich rodzimych jezykow. Potrzebna jest ich waloryzacja, czyli
docenienie warto$ci, oraz opracowanie odpowiednich metod i polityki stuza-
cych temu, zeby ludzie w ogéle chcieli uczy¢ sie jezykéw, zeby mieli ku temu
mozliwosci, dostep do odpowiednich materiatéw. To jest najtrudniejszy obszar
ochrony niematerialnego dziedzictwa, z innymi jest tatwiej. Kiedy rozmawiamy
u nas na ten temat, méwimy czesto, ze pierwsza rzecz, ktora odchodzi, to jezyk,
a ostatnia to jedzenie.

P. G. Na koniec chcialbym jeszcze wroci¢ do konwencji UNESCO. W moim
odczuciu jej negatywnym skutkiem ubocznym jest formalizacja i instytucjo-
nalizacja oddolnych praktyk spolecznych, widoczna zwlaszcza w przypadku
procedury wpisoéw na listy niematerialnego dziedzictwa, ktore sa rodzajem
certyfikatow wydawanych przez zespoly akademickich ekspertéow, decyduja-
cych o tym, ktore tradycje dostapia tego zaszczytu, a ktore nie. Czy myslisz,
ze takie listy i procedury sa dobrym rozwiazaniem? Czy Kanada potrzebuje
takich narzedzi ochrony dziedzictwa?

A. P-M. Do pewnego stopnia tak. Nie jestem pewna, czy zgadzam sie w 100
procentach z tymi rozwiazaniami, ale tez nie wiem, jaki inny system mozna by
tu zastosowac. Trzeba jako$ stwierdzié, kto jest specjalista w danym obszarze
dziedzictwa, np. w wyszywaniu czy kowalstwie. Ten, kto méwi, ze jest specja-
lista, nie zawsze jest nim w rzeczywistosci. Potrzebne sa wiec jakie$ narzedzia

2 Sweat lodge (w jezyku anishinaabemowin madoodoswan) to rodzaj rytualnej sauny (nazywanej
niekiedy po polsku ,szatasem potu”), ktorg wykorzystuje sie¢ do organizowania specjalnych
ceremonii stuzacych modlitwie, duchowemu oczyszczaniu i uzdrawianiu.
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i procedury weryfikacji. Z moich do$§wiadczen wynika, ze podstawowy pro-
blem polega na tym, iz ci, ktérzy maja najwieksza wiedze w danym obszarze,
sg po prostu zajeci swoja praca. Jeden traper, z ktorym wspotpracowatam, byt
wybitnym znawca swojej profesji, ale na osiem miesiecy wychodzit do lasu
i znikal. Nie miat czasu, zeby uczestniczy¢ w programach ochrony dziedzic-
twa — on tym dziedzictwem po prostu zyl. W ksigzce napisatam, ze cate jego
ogromne do§wiadczenie wida¢ byto po tym, jakie miat rece, jak potrafit tymi
silnymi palcami otworzy¢ putapke i delikatnie wyjaé¢ z niej zwierze, zeby oddac
mu honor za to, ze je zlapal. Jednak zeby zachowa¢ tradycje i praktyki w taki
sposoéb, jak ten ,wtasciciel wiedzy” (knowledge holder), nie potrzeba instytucji,
tylko drugiej osoby, chetniej do nauki — wtedy ta wiedza moze przetrwac.
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Antologia Krytyczne studia nad dziedzictwem. Pojecia, metody, teorie i perspek-
tywy Monika Stobiecka nie tylko kapitalnie uzupetnia luke we wspdtczesnym
polskim dyskursie heritologicznym. Przede wszystkim za pomoca tego prostego
zabiegu, jakim jest zebranie i spolszczenie najistotniejszych jej zdaniem tekstow
kanonicznych dla nowej subdyscypliny, przypomina i przybliza polskim bada-
czom szeroko rozumianej kultury krytyczne studia nad dziedzictwem. Wzmac-
nia tym samym dzial humanistyki, ktory probuje od niespetna 20 lat odpowie-
dzie¢ na pytania o istote, znacznie, wartosci, konceptualizacje i praktykowanie
dziedzictwa. Mozna $mialto pisaé w tym aspekcie o humanistyce, gdyz te pyta-
nia i odpowiedzi pojawity sie ,na przecieciu antropologii, archeologii, historii,
historii sztuki, humanistyki §rodowiskowej, konserwatorstwa, studiéw muzeal-
nych i turystyki” (s. 13), nowej humanistyki i perspektyw post-, bio- i ekohu-
manistycznych czy nowomaterialistycznych. Wspart je zwrot afektywny, antro-


mailto:K.Smyk@umcs.pl
https://orcid.org/0000-0002-0435-8873 
https://doi.org/10.12775/LL.1.2024.011

174 LITERATURA LUDOWA PTL

poceniczny, geologiczny, ontologiczny i postsekularny, dzieki ktéremu mozliwe
stato sie od$wiezenie spojrzenia na modele ochrony dziedzictwa uksztaltowane
w XIX w. i dominujace do dzi$. Srodowiska heritologow musza wiec taczy¢ sity,
by ich perspektywy mogly sie spotka¢ i w jakim$ stopniu wspiera¢, doprowa-
dzajac do uwspolnionych wnioskow. Przyswieca im bowiem wyrazane co raz
przekonanie, ze uda sie znie$¢ sztuczne dzielenie dziedzictwa na materialne
i niematerialne, kulturowe i naturalne, ,nasze” i ,obce”, czyli trudne, mroczne
itd. Pojawia sie jednak watpliwo$¢, czy przy takim rozstrzale punktow widze-
nia i specjalizacji, na jakim fundowane sa krytyczne studia nad dziedzictwem,
nie bedziemy ciagle mierzyli sie z eklektyzmem w badaniach dziedzictwa, za-
miast cieszy¢ sie sp6jng metodologia badan i interpretacji. Recenzowana pozy-
cja kaze nam tymczasem pozostawa¢ w nadziei na wypracowanie (za kolejne 20
lat?) ,nowych, alternatywnych podej$¢ do materialnej i niematerialnej schedy
po przesztosci (i terazniejszo$ci)” (s. 13). Nie zrazajmy sie przy tym wieloScig
otwierajacych sie perspektyw dla dyskursu heritologicznego, pozostajacego
wtasnie in statu nascendi. Poczujmy sie za$§ zaproszeni do wspoéttworzenia no-
wych $ciezek badawczych w nurcie krytycznych studiéw nad dziedzictwem.

Dla tych badan przyjmuje sie obecnie definicje przedstawiong podczas kon-
ferencji w 2012 r. w Goéteborgu:

krytyczne studia nad dziedzictwem to kierunek w badaniu zabytkow,
monumentdw, miejsc pamieci oraz zwyczajow i tradycji wyrastajacy
z palacej potrzeby przebudowy i redefinicji dziedzictwa, ktéry powinien
opierac sie na ,bezwzglednej krytyce wszystkiego, co istnieje™, w ro-
zumieniu dotychczasowych teorii i praktyk obcigzonych nacjonalizmem,
imperializmem, kolonializmem, kulturowym elitaryzmem, europocentry-
zmem i wykluczeniami spotecznymi ze wzgledu na rase czy pochodzenie,
i wreszcie — fetyszyzacji wiedzy eksperckiej, ktora miata i ma w dalszym
ciagu wptyw na to, jak dziedzictwo jest definiowane, wykorzystywane
i zarzadzane (s. 14).

Sitg tak rozumianych krytycznych studiéw nad dziedzictwem jest podanie
w watpliwos¢ tradycyjnych podejsé, utozsamianych tutaj z tzw. usankcjono-
wanym dyskursem dziedzictwa (ang. authorised heritage discourse — AHD; pol.
UDD) i podej$ciem promowanym oraz realizowanym przez instytucje oficjalnie
zarzadzajace dziedzictwem (m.in. UNESCO? i urzedy konserwatorskie). Nie
mozna nie zgodzi¢ sie z taka postawa, jesli chce sie od$wiezy¢ optyke i zoba-
czy¢ ochrone dziedzictwa na nowy sposob, wigcznie ze zmuszeniem kreatorow
UDD do uderzenia sie w piersi, jak tez z oddaniem im sprawiedliwoéci i doce-
nieniem tych instytucjis.

1 M.in. Smith 2021: 24-25.
2 Zob. np. Dziubata 2020, Dziubata-Smykowska 2023a.

3 Por. Michatowska 2020. W podtytule wida¢ te dwa aspekty oceny dziatalnosci UNESCO:
»Sukcesy, porazki, wyzwania”.
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Wiecej na temat usystematyzowanej i wielopoziomowej krytyki UDD mozna
przeczyta¢ w dwoch pierwszych rozdziatach recenzowanej antologii, otwieraja-
cych czeé¢ zatytutowana Kluczowe pojecia. Najpierw Rodney Harrison, autory-
tet w subdyscyplinie krytycznych studiéw nad dziedzictwem, podwaza kryteria
i wartoSciowanie dziedzictwa wpisywanego na listy UNESCO, pokazujac dwie
skale: odgdrne (upolitycznione) i oddolne (lokalne, nieoficjalne) namaszczanie
débr kultury na dziedzictwo. Udowadnia powiazanie dziedzictwa materialnego
z niematerialnym oraz wplyw nowych sposobéw praktykowania dziedzictwa na
zmiany krajobrazu kulturowego i wykluczenie czeéci depozytariuszy. Mierzy sie
przy tym z problematyczng terminologia, wynikajaca z potrzeby holistycznego
podejscia do dziedzictwa przy jednoczesnym zachowaniu jego réznorodnosci
i ztozonosci. Wyjscie, do jakiego sie ucieka, to uzycie cudzystowu (np. ,rodzaje”
dziedzictwa, réznorodnos$¢ ,rzeczy”)*. Pokazuje dziedzictwo ,praktykowane”
przez turystyke, popkulture i tzw. przemysty dziedzictwa (ang. heritage indu-
stry). Uswiadamia, jak UDD doprowadza do muzeifikacji i szerzenia ,falszywej
historii”, niepotrzebnie odwracajac uwage spoteczenstwa od terazniejszos$ci.
Warto tu zarazem zaznaczy¢, ze te postulaty mogly wptyna¢ np. na polskie
instytucje zajmujace sie centralnie ochrong dziedzictwa, gdyz Narodowy Insty-
tut Dziedzictwa (NID) od dekady przyjmuje, ze dziedzictwo to ,odziedziczone
z przesziosci i funkcjonujace wspotczesnie dobra kultury, ktéore moga mieé
forme fizyczng (materialna) [...] oraz forme duchowq (niematerialng) [...] badz
tez pamie¢ o tej spusciznie” (Skaldawski 2017: 12). Przenikanie idei Harriso-
na — a wiec i efektéw krytycznych studiow nad dziedzictwem — do polskiej
praktyki wida¢ tez w innym wymiarze: badacz postuluje uznanie dziedzictwa
za dzialanie spoteczne ksztaltujace wspoélnote i tozsamos¢ oraz skupienie sie
raczej na praktykach i niematerialnych aspektach niz materialnych obiektach
zabytkowych. Ot6z np. NID prowadzi szerokg akcje edukacyjna i ekspercka,
wskazujacg na potencjat dziedzictwa kulturowego w rewitalizacji obszarow
zdegradowanych i regulowanych ustawowo gminnych programach rewitalizacji
(Koziot-Stupska 2022).

W drugim rozdziale recenzowanej antologii Laurajane Smith pokazuje dzie-
dzictwo jako proces kultury i do§wiadczenie. Zgtasza potrzebe skonstruowania
takiego znaczenia dziedzictwa, ktore pozwalatoby na petny udziat w tych pro-
cesach grup wykluczanych w ramach UDD. Dziedzictwo przy tym to nie tylko
miejsca i rzeczy (zabytkowe obiekty materialne), ale przede wszystkim to, co
w tych miejscach i wokot tych rzeczy sie dzieje, oraz to, co uruchamia pamiec,
by pogtebiac¢ istniejace i wiaczaé nowe sposoby ,udzialu w terazniejszosci i jej
rozumienie” (s. 79). Podnoszona przez Smith performatywno$¢ dziedzictwa
kieruje uwage na termin uksztattowany w polskim dyskursie naukowym: dzie-
dziczynieie (Zawila 2019). Badaczka méwi tez o ,,przepakowaniu konceptu-
alnej zawartosci kufra z napisem »dziedzictwo«”, wiec mysli biegna od razu do

4 Por. np. zmagania z tltumaczeniem Konwencji UNESCO opisywane przez Leszka Kolankiewicza
(2014: 72-76).
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monografii Kingi Czerwinskiej Przepakowa¢ dziedzictwo (Czerwinska 2018). Nie
wykazuje ona wprost nawigzan do prac badaczy nurtu krytycznych studiow
nad dziedzictwem, ale na swdj sposob interpretuje relacje lokalnosci i UDD,
zaréwno podejmujgc problemy definicyjne, jak i ujawniajac tematyke — jak
gloszg tytuly rozdziatow trzeciego, czwartego i piatego — dziedzictwa w pro-
jektowaniu, dziedzictwa w turystyce i dziedzictwa w dzialaniu. Pozostajac za-
tem w paradygmatach UDD, wychodzi naprzeciw zagadnieniu centralnemu dla
krytycznych studiéw nad dziedzictwem.

W rozdziale trzecim Stobiecka ponownie oddaje gtos Harrisonowi, ktory
najpierw u$wiadamia nam powigzania miedzy zupetnie odmiennymi biurokra-
tycznie kategoriami dziedzictwa kulturowego i naturalnego oraz ,zachodnimi”
(czytaj: dominujacymi, UDD) i ,niezachodnimi” formami jego praktykowa-
nia. Korzysta z ujecia Latourowskiego (Latour 2010), by pokazaé splatanie sie
w dziedzictwie przeszlosci, terazniejszosci i przysztosci, a w jego praktyko-
waniu bogactwo ,proceséw splatania i rozplatania cial, obiektéw, technolo-
gii, materiatdéw, wartosci, czasowos$ci i znaczen” (s. 152)5, tudziez przenikanie
sie dziedzictwa z ekologia, zréwnowazonym rozwojem, zdrowiem itd., a wiec
z pilnymi sprawami spotecznymi, gospodarczymi, politycznymi naszych czasow,
stuzacymi ,,pielegnowaniu przyszlosci” (s. 171).

Metody i podejscia — druga cze$¢ antologii — stanowig wybor najbardziej
oryginalnych rozwiazan badawczych utrzymanych w nurcie krytycznych stu-
diéw nad dziedzictwem. Tekst Colina Sterlinga po$wiecony jest dziedzictwu
jako krytycznej metodzie badania antropocenu. Korzystajac z perspektywy
posthumanistycznej, autor redefiniuje pojecia stereotypowo kojarzone z dzie-
dzictwem, czyli muzea, pomniki i ruiny, zadaje pytania krytyczne i taczy
wyobraznie fantastyczno-naukowsa z metodologiami historycznymi i bada-
niami krytyczno-artystycznymi. Catlin Desilvey opisuje za$ dziedzictwo ru-
deralne: krajobrazy doznajace czynnych transformacji uczestnicza z bytami
wiecej-niz-ludzkimi w tworzeniu przysztego dziedzictwa ludzkosci. MyS$lenie
ruderalne w (tzw. krytycznym) zarzadzaniu dziedzictwem kaze systemom
zakorzenionym w ,zachodnim” UDD uwolni¢ pamie¢, dziata¢ poprzez zmiane
i zamet oraz otworzy¢ sie na niestabilno$¢ i powstawanie spontanicznego
tadu. Alice Gormann pokazuje przydatno$¢ narzedzi typowych dla archeologii
i antropologii do badania krajobrazu kosmicznego ze statkami kosmicznymi,
kosmodromami i kosmicznymi §mieciami (nieczynnymi satelitami, zuzytymi
cztonami rakiet, sond, ladownikéw, z resztkami ludzkiej materii organicz-
nej), jakie kultura materialna od 60 lat pozostawia w przestrzeni miedzypla-
netarnej. Rozwazania te stanowig tez przyktad wykorzystania perspektywy
krajobrazu kulturowego do analiz i zarzadzania dziedzictwem. Materialne
dziedzictwo religijne Azji w ujeciu postsekularnym omawia Denis Byrne,
wychodzac od konstatacji, ze w toku praktyk i badan wytworzyto sie tam
$wiecko-racjonalne ujecie obiektow i miejsc ludowej religijno$ci. Tekst nie

5 Zob. polskie proby takiego podejscia: Echaust 2021; Smyk 2022.
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tylko stanowi ,ciekawg probe sprawdzenia teoretycznej otwartosci krytycz-
nych studiéw nad dziedzictwem” (s. 33), ale powinien by¢ tez lektura obo-
wigzkows polskich badaczy ochrony zjawisk tradycji postludowej, ktorych
religijno$¢ potoczna i ludowa jest istotnym i wszechobecnym komponentem
(np. Smyk 2017).

Trzecia cze$¢ recenzowanej publikacji wprowadza dziedzictwo w przysztose,
ideg krytycznych studiéw nad dziedzictwem jest bowiem antycypowanie tego,
co bedzie, nie za$§ skupianie sie na upamietnianiu i dokumentowaniu przeszto-
$ci. Wazny staje sie aspekt katastrof klimatycznych®, kataklizméw, terroryzmu,
wojen, dzisiejszego ikonoklazmu, czyli wspoétczesnych zagrozen dla przysztego
dziedzictwa, widzianego jednak ,w perspektywie afirmatywnej nadziei i kul-
turowej rezyliencji” (s. 33). Dlatego Dora Pétursdottir poddaje analizie mate-
rial dryfujacy — $mieci niesione przez morze i wyrzucane na brzeg (drewno,
plastik, wodorosty) — jako dziedzictwo. Badaczke szczegdlnie interesuje stan
posredni zwany dryfterem, czyli faza istnienia rzeczy pozostajacych poza
(ponad?) przewidywaniami i prognozami, wchodzacych dopiero w nowe zwigz-
ki z napotkanymi w trakcie dryftu przedmiotami i zjawiskami kultury oraz
natury. Smieci plynace woda staja sie w zasadzie pretekstem do uswiadomienia
potrzeby redefinicji odpadéw, wlaczenia ich w proces tworzenia dziedzictwa
i nowego podejécia do zarzadzania nim. Studium kolejnej autorki, Trinidad Rico,
poéwiecone jest dziedzictwu postkatastofalnemu, a doktadniej — krajobrazowi
po tsunami w Indonezji, z catkowicie zniszczonym dziedzictwem materialnym.
Na przyktadzie dyskusji nad odbudowa tego dziedzictwa badaczka zauwaza
nierozwigzywalny w zasadzie dylemat dotyczacy debat na kazdej szerokoéci
geograficznej: czy podtrzymac ciagtos¢ dziedzictwa i nawigzywaé do przeszio-
$ci poprzez rekonstrukcje, czy zapisa¢ terazniejszo$¢ i upamietni¢ poniesiong
strate. Ten watek kontynuuje w ostatnim rozdziale omawianej czesci Corne-
lius Holtorf, odnoszac sie dorezyliencji kulturowej — pojawiajacego
si¢ ostatnio rowniez w polskim dyskursie terminu, oznaczajacego ,odporno$é¢
i zdolno$ci przystosowawcze do funkcjonowania w stanie permanentnego
kryzysu” (RAT 2022: 7-25), wywotanego m.in. przez konflikty zbrojne. Istota
nowego krytycznego rozumienia rezyliencji kulturowej jest akcentowanie pro-
cesOw nastawionych na przyszlo$¢ i przyswajania anomalii, przy mniejszym
nacisku na powr6t do poprzedniego stanu. W konkluzji autor stawia teze, ze
»Wieksza odpornos¢ i zdolnoé¢ radzenia sobie z przemianami, a nawet stratg
konkretnych obiektéw dziedzictwa kulturowego moze pomoéc ludziom dostoso-
wac¢ sie do nowych okolicznoéci i radzi¢ sobie z przeciwnosciami pojawiajacymi
sie rowniez w ich zyciu” (s. 348).

Na koniec siegnijmy do rekapitulacji, jaka we wstepie do ksigzki zamiescita
jej redaktorka:

6 Zob. projekty badawcze i prace Karoliny Dziubatej-Smykowskiej (2023b).
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Redefinicja idei dziedzictwa, ktora dokonuje sie¢ w ramach nowej subdy-

scypliny, realizowana jest poprzez:

1) otwarcie na szersze spektrum podejs¢ pochodzacych juz nie tylko
z archeologii, historii czy historii sztuki, lecz takze socjologii, antro-
pologii, prawa, nauk politycznych i psychologii;

2) wykorzystanie i stworzenie nowych metod badawczych, przede
wszystkim bazujacych na analizach jakosciowych, w miejsce domi-
nujacych do tej pory analiz ilo$ciowych;

3) integracje badan dziedzictwa oraz muzeéw ze studiami nad pamiecia,
historig i archeologia publiczng (public history; public archaeology),
turystyka, urbanistyka i studiami nad zréwnowazonym rozwojem
(sustainability studies);

4) demokratyzacje dziedzictwa poprzez odrzucenie typowego dla tra-
dycyjnych podej$¢ do zabytkow elitaryzmu, co skutkuje uwzglednie-
niem gtoséw o0sob, spotecznosci i kultur, ktére byly marginalizowane
przy formutowaniu praktyk i metod zarzadzania dziedzictwem;

5) wiaczenie niezachodnich soczewek do interpretacji dziedzictwa;

6) promowanie synergicznego dialogu miedzy badaczami, praktykami
i spotecznosciami. Wyliczone tu dzialania sa wciaz prowadzone [...]
(s. 16).

W te dziatania Stobiecka wpisuje takze prace teoretyczne polskich badaczy,
ujmujac je w postowiu zatytutowanym Heritologia i (krytyczne) studia nad dzie-
dzictwem. Uzycie nawiasu ma zwrdci¢ naszg uwage na to, ze zdaniem autorki
rodzime badania nad dziedzictwem prowadzone sg jednak w ramach klasycz-
nie rozumianej heritologii (heritage studies). Krytyczne podejscie jest dopiero
rozwijane, a najwieksze zastugi potozyta na tym polu Ewa Klekot, zaréwno
tlumaczac prace Laurajane Smith (2016), jak i publikujac ostatnio monografie
teoretyczna, korzystajacq z instrumentarium krytycznych studiéw nad dzie-
dzictwem (Klekot 2021). Mozna wiec powiedzie¢, ze jeste§my na poczatku
drogi, ktoéra wyznaczajg archeologowie’, niejako zapraszajac teraz etnologdow,
antropologdéw kulturowych i folklorystéw do analiz w duchu ,nowych podejsé¢
teoretycznych nastawionych na ujmowanie dziedzictwa jako spotecznie zako-
rzenionego, nastawionego na przyszto$¢ procesu, w ktorym przeszto$¢ uobec-
niana jest w terazniejszosci w celu ksztattowania nowych srodowisk i praktyk”
(s. 209). Wezytujac sie w te definicje krytycznych studidéw nad dziedzictwem,
mozna odnie$¢ wrazenie, ze wiele prac polskich badaczy dziedzictwa kultury
tradycyjnej spetnia te przestanki od dawna.

7 O$mioro z dziesieciorga autoréw omawianej publikacji to archeolodzy; pozostatych dwoje to
geografka kulturowa i muzeolog.
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W ostatnich latach zainteresowanie zywymi tradycjami, m.in. tymi kultywo-
wanymi w zwigzku z obchodami religijnymi, stale ro$nie. Wraz ze wspomnia-
nym zainteresowaniem rozwija sie rOwniez potrzeba ich poznania, a takze
przygotowania naukowych opracowan i monografii (Smyk 2020a, 2020b, 2022).
Recenzowana praca pt. Obraznik i obrazniczka — to brzmi dumnie! Tradycja
poklonu feretronéw podczas pielgrzymek na Kalwarie Wejherowskq z catq pew-
noscig wpisuje si¢ w ten nurt. Ta barwna kaszubska tradycja stanowi bowiem
unikalny w skali kraju przyktad pielgrzymowania potaczony ze zwyczajem po-
ktonu feretronéw, ktory polega na tym, ze obraznicy i obrazniczki — czyli osoby
niosace obrazy — wykonuja nimi specjalny uktad ruchéw w rytmie utworu
granego przez orkiestre. Zwyczaj ten, siegajacy gleboko dziejow regionu, stano-
wi doskonate egzemplum miedzypokoleniowego przekazu historii i tozsamosci
mieszkancow Kaszub (Borzyszkowski 1998).
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Osobami odpowiedzialnymi za koncepcje i redakcje prezentowanej publika-
cji s Katarzyna Smyk, badaczka kultury tradycyjnej i obrzedéw, oraz Andrzej
Szoszkiewicz, koordynator ds. dziedzictwa kulturowego, autor tekstow i po-
pularyzator dzialah zwigzanych z dziedzictwem i tozsamoScig regionéw. Praca
zlozona jest z wprowadzenia, pieciu rozdziatow o konstrukcji problemowej,
a takze rozdziatu szostego, po§wigconego omdéwieniu dokumentacji z debat,
konsultacji spotecznych i warsztatow. Waznym jej elementem jest rowniez
cze$é, w ktorej zgromadzone zostaty fotografie z pielgrzymek i poktonu fere-
trondw, oraz obszerna bibliografia, jak réwniez informacje z kodami QR, umoz-
liwiajacymi obejrzenie filméw dokumentujacych opisywane w ksigzce zjawisko.
Taki uktad publikacji pozwala na kompleksowe zapoznanie si¢ z omawianym
w niej tematem, dajac czytelnikowi tatwy dostep do poszukiwanych wiadomo-
$ci, zaprezentowanych w sposob przemyslany i klarowny. Catla ksiazka — cho¢
ma wielu autoréw — napisana jest lekko i elegancko, zapewniajac czytelnikowi
nie tylko pozyteczng, ale i przyjemna lekture.

Rozdzial pierwszy, Spoteczno-kulturowe oblicza pielgrzymowania, ktorego
autorami sa Grzegorz Btahut i Zuzanna Laga, po§wiecony pielgrzymowaniu
w ujeciu spoteczno-kulturowym, uzna¢ mozna ze tekst otwierajgcy i przy-
blizajacy idee patnictwa. Jest to szczegdlnie istotne z uwagi na fakt, ze po-
kton feretronéw wyewoluowal w obrebie szerszego zjawiska, jakim jest tra-
dycja pielgrzymowania (Tomicki 1981; Zowczak 2000). W rozdziale tym
autorzy w sposob zwiezly przyblizajg historie pielgrzymek oraz ich zasad-
nicze znaczenie w kulturze, poruszajac aspekty wedrowania, przebytej dro-
gi czy roznorodnosci postaw os6b kultywujacych ten zwyczaj. Bardzo cie-
kawy i stuszny jest tez wprowadzony tu podziat pielgrzymek na kategorie,
uzaleznione od dominujacego celu peregrynacji oraz §rodowiska spotecz-
nego, z ktéorego wywodza sie patnicy. Pozyteczne wydaje sie rowniez omo-
wienie przykladéw miejsc pielgrzymkowych w Polsce i na §wiecie, dzieki
czemu ukazany zostaje szerszy kontekst i mozna lepiej zrozumie¢ specyfike
pielgrzymek kaszubskich.

W rozdziale drugim, Historia poktonu feretronéw na Kalwarii Wejherowskiej,
ktorego autorem jest Mirostaw Lademann, zastosowano uktad chronologiczno-
-problemowy. Zostala tu przedstawiona historia Wejherowa, od zatozenia mia-
sta i ufundowania tam kalwarii az do czaséw wspodtczesnych. Poruszono takze
istotne dla badania genezy analizowanego zjawiska kwestie fundacji miasta
oraz organizacji przestrzennej Kalwarii Wejherowskiej, przy czym autor skupit
sie na omodwieniu roli centrum religijnego jako osrodka ruchu pielgrzymko-
wego rozwijajacego sie na przestrzeni wiekéw. Niezwykle wazny jest tu row-
niez szczegdtowy opis tradycji poktonu feretronéw jako zjawiska od wiekow
wystepujacego w ramach lokalnego ruchu pielgrzymkowego. Istotne sg takze
informacje na temat pierwszych wzmianek o zwyczaju oraz jego interpreta-
cje teologiczne tudziez uwagi o wspotczesnym odbiorze tradycji. Rozdziat ten
z cala pewnoscig wnosi znaczacy wktad do badan historycznych nad geneza
poktonu feretronow.
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Rozdziat trzeci, napisany przez Katarzyne Smyk, w catosci poswiecony
zostal kwestiom ochrony poktonu feretronéw. Na wstepie autorka przybli-
zyta problematyke Konwencji UNESCO w sprawie ochrony niematerialnego
dziedzictwa kulturowego z 2003 r., zwracajac uwage na aspekty wazne dla
zapewnienia cigglosci i istnienia analizowanego zjawiska (Adamowski, Smyk
2013; Brzeziniska, Smyk 2019). W rozdziale scharakteryzowano dziatania, jakie
moga by¢ podjete przez lokalne wspdlnoty (np. identyfikacja, dokumentacja,
badanie dziedzictwa), a takze przedstawiono informacje na temat zagrozen
dla tradycji oraz na temat zré6wnowazonych sposobdow jej promocji, wzmac-
niania i przekazywania. W zakonczeniu podjeto takze kwestie zasad etycznych
dotyczacych ochrony niematerialnego dziedzictwa kulturowego w kontekscie
regulacji wprowadzanych przez Konwencje UNESCO z 2003 r. Rozdziat ten
w zasadniczej czeSci stanowi rodzaj podrecznika dobrych praktyk, kierowanego
do depozytariuszy tradycji oraz $wieckich i duchownych przedstawicieli wiadz,
ktorzy dzieki niemu mogg nie tylko lepiej pozna¢ tradycje, ale rowniez bardziej
skutecznie ja chronic.

Rozdzial czwarty, Zywa tradycja i duma. Obrazniczki i obraznicy o sobie,
przygotowany przez Anne Kuczmarska, zawiera biogramy obraznikéw i ob-
razniczek, stworzone dzieki wspotpracy z depozytariuszami tradycji poktonu
feretrondéw, ktérzy wypelnili specjalnie przygotowane na te okazje ankiety.
Przedstawiony materiat zawiera ponad 50 sylwetek oséb kultywujacych zwy-
czaj i daje dobry wglad w ich wspomnienia oraz motywacje. Pozytywnie ocenié¢
nalezy uktad tresci zastosowany w biogramach. Zaczynaja sie one od krotkiego
wstepu, okres$lajacego dane personalne, wiek i inne informacje o kazdym z de-
pozytariuszy. W dalszej cze$ci zamieszczono wypowiedzi dotyczace poczatkow
kultywowania zwyczaju oraz osob, ktore zainspirowaty respondentéw do obje-
cia funkcji obraznika/obrazniczki. Bardzo wazne sa rowniez wspomnienia oraz
osobiste refleksje ankietowanych na temat znaczenia tradycji i jej elementow.
Godne pochwaty jest to, ze wypowiedzi poszczegdlnych osob zostaly poddane
jedynie drobnym korektom stylistycznym i jezykowym, dzieki czemu zachowa-
no indywidualny charakter ich stéw i towarzyszace im emocje.

Rozdziat piaty, zatytutowany Glos pielgrzyméw na temat osobistego znacze-
nia pielgrzymowania i tradycji poktonu feretronéw, to efekt badan etnograficz-
nych przeprowadzonych przez Alicje Baczynska-Hryhorowicz. Przedstawio-
no tu czytelnikowi wypowiedzi pielgrzymoéw — uczestnikdw uroczystosci na
Kalwarii Wejherowskiej. Zaprezentowane przez autorke ustalenia wpisujq sie
w nurt badan nad rolg depozytariuszy w ochronie dziedzictwa oraz zapew-
nieniu ciggto$ci zwyczajow i obrzedéw (Klimaszewska 1981; Adamowski 1995;
Ogrodowska 2004). Rozwazania podzielone zostaty na pie¢ tematycznych czedci,
a kazda z nich uzupetniajg fragmenty wywiadéw etnograficznych, co pozwala
na lepsze zrozumienie pielgrzymoéw, a takze dodaje wiarygodnosci ustaleniom
badaczki, ktéra dopuszcza do glosu swoich rozméwcow. W kolejnych czeéciach
poruszone zostaja nastepujace zagadnienia: miedzypokoleniowy przekaz tra-
dycji pielgrzymowania; osobiste motywacje; sens patnictwa i tradycji poklonu
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feretronéw; szacunek do sztuki przedstawianej przez obraznikéow i obrazniczki;
duma z regionalnej tradycji. Wszystko razem tworzy dobrze przemyslang i spoj-
na opowies¢ o tradycji oraz przynosi odpowiedzi na wiele pytan dotyczacych
omawianego zwyczaju.

Ostatni z rozdzialow, Spotkania, debaty i konsultacje spoteczne, przygotowany
przez Anne Kuczmarskq i Andrzeja Szoszkiewicza, w sposdb syntetyczny przy-
bliza historie wszystkich spotkan z depozytariuszami tradycji, ktére odbyty sie
w 2023 r. Wskazano tu przede wszystkim na zaangazowanie obraznikéw i ob-
razniczek (zaréwno aktywnych obecnie, jak i bytych) oraz lokalnych liderow
i 0s6b duchownych z parafii bioracych udziat w pielgrzymkach, poniewaz jest
ono niezbedne do podjecia ochrony jakiejkolwiek tradycji za pomoca narzedzi
oferowanych przez Konwencje UNESCO z 2003 r.

Ksiazke konczy obszerna i wyczerpujaca bibliografia, zawierajaca starsze
i nowsze zrodla oraz opracowania, uwzgledniajaca ponadto réznego rodzaju
dokumenty, w tym akty prawne zwigzane ze wspomniang konwencja UNESCO.
Podsumowujac, mozna powiedzie¢, ze wszystkie czeéci prezentowanej pracy
przygotowane zostaly z duza starannoscia. Na uznanie zastuguje zwtaszcza
profesjonalny warsztat naukowy autorek i autoréw poszczegdlnych rozdzia-
tow. W tej kwestii szczegodlnie cieszy wieloptaszczyznowe podejécie do tematu,
a takze mnogo$¢ zaprezentowanych narracji, skupiajacych sie wokdt jednego
watku, jakim jest tradycja poktonu feretronéw podczas pielgrzymek na Kalwa-
rie Wejherowsks. Omawiang publikacje uzna¢ mozna za bardzo wazna nie tylko
dla mieszkancow Kaszub, ale rowniez dla wszystkich badaczy niematerialnego
dziedzictwa kulturowego, a takze dla wspolnot depozytariuszy podejmujacych
dziatania w zakresie ochrony lokalnych tradycji.
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wych wydarzen i tradycji, z drugiej strony w podstawie programowej nie-
wiele miejsca po$wigca sig tej problematyce, a badania spotecznoéci lokal-
nych wskazuja, ze wsrod ich czlonkdéw wiedza o przesztoéci gminy lub miasta
nie jest powszechna. Przyczyn tego stanu rzeczy mozna doszukiwac sie
w trwajacych od konca XVIII w. procesach narodotwérczych, ktore koncen-
trowaly sie na integracji rozmaitych kultur w jedna, czesto pomijajac ich swo-
istosci. To, co uznane byto za narodowe, miatlo wieksza wage niz specyfika
tradycji lokalnych. Jest to opowieé¢ o dialogu, w ktorym jedna ze stron dyspo-
nuje nieproporcjonalnie wigksza silg i jest w stanie narzucaé¢ swoja wizje rze-
czywistoéci. W tym dyskursie elementy poszczegdlnych kultur lokalnych moga
zosta¢ intencjonalnie wyjete ze swoich oryginalnych kontekstow i uznane za
narodowe w sensie $cistym. Haft towicki, rogatywka krakowska lub goéralskie
parzenice sa ,bardziej polskie” niz lasowiacka ptétnianka lub pogoérzanska cuwa.

Szkota, jak wskazuja Pierre Bourdieu i Jean-Claude Passeron (1990), jest
istotnym narzedziem transmisji wartoSci, przestrzenia stosowania przemocy
symbolicznej. Takze Joanna Kurczewska (2000) uznaje ja za miejsce, ktore
odgrywa doniostg role w przekazie kanonéw kulturowych. Jest to przede
wszystkim zwiagzane z kontrolg, jaka panstwo narodowe ma nad procesem
edukacji. Majac mozliwo$¢ wptywu na podstawe programowa, wtadza decydu-
je o tresciach, ktore dzieci i mtodziez powinny przyswajac¢. Do$¢ interesujgco
w tym kontekscie rysujq sie protesty Srodowisk konserwatywnych i nacjona-
listycznych w okresie ubiegania sie Polski o cztonkostwo w Unii Europejskiej,
akcentujace obawy o utrate tozsamosci narodowej (Krzysztofek 2000: 81). Nie-
mal 12-letnie cztonkostwo nie doprowadzito jednak do wynarodowienia, ale
otworzylo przed regionami nowe mozliwosci rozwoju, w tym pielegnowania
i wspierania lokalnych doébr kultury.

Poza obszarem edukacji podejmuje sie wiele inicjatyw, ktore maja na celu
nie tylko przyblizanie historii i tradycji lokalnych, ale rowniez edukowanie
w tym zakresie. W kontek$cie wojewddztwa podkarpackiego i lubelskiego
warto wymieni¢ Oérodek ,Brama Grodzka — Teatr NN”, prowadzacy m.in.
dziatania edukacyjne po$wiecone wielokulturowej przesztosci Lublina i Lu-
belszczyzny; Etnocentrum Ziemi Kro$nieniskiej, zajmujace sie kulturg Pogorza,
ktore udzielito swojej przestrzeni dla organizacji wspomnianego seminarium;
czy Stowarzyszenie Rajsze, popularyzujace wiedze o przedwojennej spoteczno-
$ci Rzeszowa. Wypisanie wszystkich instytucji kultury, w tym muzeéw, ktore
statutowo zajmuja si¢ badaniem i propagowaniem wiedzy o kulturze lokalnej
i regionalnej, organizacji pozarzadowych czy pasjonatéw regionalistéw bytoby
przedsiewzigciem wymagajacym odrebnej publikacji.

Dlaczego jednak, pomimo licznych dziatah oddolnych (cho¢ nieraz wspar-
tych mecenatem panstwa — np. program Ministerstwa Kultury ,Etnopolska”),
wazna jest dyskusja o edukacji lokalnej i regionalnej, a w szczeg6lnosci o udzia-
le szkot w tejze? Dziecko moze zetknaé sie z kulturg lokalng w najblizszym
otoczeniu (rodzina), w szkole lub w instytucji kultury (np. w muzeum). Jesli
rodzice nie dysponujg odpowiednia wiedza o miejscowych zasobach kulturo-
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wych lub ze wzgledu na niski poziom kapitatu kulturowego nie maja w zwycza-
ju odwiedza¢ muzedw, tylko wiasciwie przygotowany nauczyciel bedzie mogt
zapozna¢ uczniéw i uczennice z tego rodzaju tre$ciami albo zorganizowaé wy-
cieczke do miejsca, gdzie edukacja lokalng lub regionalng zajmuja sie specjali$ci
lub specjalistki. Problem stanowi jednak przetadowana podstawa programowa.
Uczeszcezanie do szkoty jest obowigzkiem, do muzeum - nie, stad to wiasnie
kontekst edukacji formalnej daje mozliwo$¢ prowadzenia dziatan z zakresu
edukacji lokalnej i regionalne;j.

Temat seminarium wytonit sie z zarysowania opozycji: wielka historia —
historia lokalna, tozsamo$¢ i kultura narodowa — tozsamosé i kultura lokalna;
~wielka” teoria — wiedza lokalna. Badacze obserwujgq wzmacnianie regionali-
zmoéw i lokalizméw, wystepuje ono jednak na obszarach, ktore zawsze byty
$wiadome swojej wyjatkowosci na tle reszty kraju (Slask, Kaszuby) lub otrzy-
maly w przesztosci rodzaj wsparcia ze strony elit (Krakowiacy). W wielu
miejscach w Polsce mozna zaobserwowaé rodzaj wykorzenienia identyfikacji
lokalnej i zerwania z nia, co jest nastepstwem industrializacji oraz kojarzenia
dziedzictwa ludowego z bieds. Dodatkowo szkota, ktérej model nadal opiera
si¢ na XIX-wiecznym systemie wychowania zolnierzy i urzednikoéw panstwa
narodowego, nie sprzyja podnoszeniu lokalnosci i regionéw do rangi wartosci.
Celem seminarium byta zatem dyskusja o statusie edukacji regionalnej i mozli-
wosci jej wspierania, relacji teorii do wiedzy lokalnej (poszukiwaniu mozliwosci
wzajemnego uzupeiniania) oraz adekwatnosci tzw. wielkiej historii do opisu
i interpretacji lokalnosci.

Punktem wyjscia do dyskusji byty wystapienia Katarzyny Majbrody z Uni-
wersytetu Wroctawskiego, Krzysztofa Malickiego z Uniwersytetu Rzeszowskie-
go oraz Elzbiety Skromak z Muzeum Regionalnego w Stalowej Woli. Ponizej
prezentujemy skroty tych wystapien oraz dyskusji, jaka po nich nastgpita.

Katarzyna Majbroda - ,Edukacja otwierajaca do przyszlosci”

Chciatabym przedstawi¢ Panstwu idee, ktore znalazly sie u podstaw powstania
Pracowni Edukacji Otwierajacej Polskiego Towarzystwa Ludoznawczego, oraz
podzieli¢ sig kilkoma refleksjami na temat wspotczesnej edukacji praktykowa-
nej w kraju, postulujac potrzebe rozwijania edukacji otwierajacej w zakresie
wiedzy historycznej, relacji miedzy- i wielokulturowych oraz §wiadomosci i od-
powiedzialnosci ekologicznej w czasach kryzysu klimatycznego. Moje rozpozna-
nia biorg poczatek w prowadzonych badaniach empirycznych i ich wynikach,
w praktyce dydaktycznej oraz refleksyjnym i krytycznym zarazem ogladzie
wspotczesnej polityki edukacyjne;j.

Rzeczywisto$¢ europejska jest spleciona z wielu tradycji, historii i opowiesci,
ktore z jednej strony uzupetniajg sie wzajemnie, o$wietlajac istotne zjawiska
geopolityczne, kulturowe, spoteczne, ekonomiczne i Srodowiskowe, a z drugiej
strony dynamizujg te obszary w trybie polemik, wielo$ci punktéw widzenia
i konkurencyjnych narracji. Rozmaito$¢ stanowisk i perspektyw roznych grup
powigzana z okre$lonymi sitami politycznymi i ekonomicznymi sprawia, ze nie
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sposoOb stworzy¢ ich sensownych reprezentacji w przestrzeni edukacji. Nie
oznacza to jednak, ze w tej domenie brakuje odpowiednich narzedzi, za pomo-
cg ktorych mozna by rozwija¢ inkluzyjng wiedze, niezbedng do swobodnego
i uwaznego poruszania sie¢ w aktualnym $wiecie, otwartg na réznorodnosé,
a takze rzadko dostrzegane podobiefistwa miedzy pozornie rézniacymi sie sty-
lami zycia, spoteczno$ciami i kulturami. Jak podkreslat Jerome Bruner, jeden
z ojcow zatozycieli antropologii edukacji, praktykom edukacyjnym, ktore uni-
kaja ryzyka wynikajacego z ksztaltowania i promowania okre$lonej wizji rze-
czywistosci, grozi stagnacja i w ostatecznym rachunku - alienacja.

We wspotczesnej, dynamicznej i niestabilnej rzeczywistoéci istotna rolg
edukacji, bedacej jedna z najwazniejszych domen zycia spotecznego, poza
transmisjq wiedzy, wzmacnianiem kompetencji i umiejetnosci, jest ksztaltowa-
nie uwaznoéci dajacej nadzieje na rozwijanie krytycznego namystu nad rzeczy-
wisto$cig, empatii, zdolnosci do wspodtmyslenia i akceptowania réznorodnosci.
Tak sprofilowane cele wpisuja sie w idee edukacji otwierajacej, ktora nie tyle
zmierza do przekazywania konkretnych tre$ci w postaci dogmatéw i udzielania
jednoznacznych odpowiedzi na pytania o wspotczesny $wiat, ile sprzyja prze-
ksztatcaniu sie wyobrazni spotecznej, mobilizujac i wzmacniajac uwaznos¢ oraz
wrazliwo$¢ spoteczna.

Koncepcja edukacji otwierajacej czerpie z propozycji rozwijania edukacji
otwartej, zwigzanej z utworzeniem w 1986 r., z inicjatywy prof. Zofii Soko-
lewicz, Studium Ksztalcenia Otwartego na Wydziale Historycznym Uniwer-
sytetu Warszawskiego, ktorym profesor kierowata do 1996 r. Od 1998 r. funk-
cjonowato ono jako Centrum Otwartej i Multimedialnej Edukacji, a od 2018 .
dziala pod nazwg Centrum Kompetencji Cyfrowych w ramach Uniwersytetu
Warszawskiego. Pojecie otwartosci, ktore dookreslato profil edukacji zapro-
ponowanej w poznych latach 8o. w ramach wspomnianej inicjatywy, podkres-
lato pilng potrzebe egalitaryzacji wiedzy w 6wczesnym zyciu spotecznym
i stworzenia oferty edukacyjnej skierowanej do 0s6b dorostych i pracujacych,
co dzisiaj mogliby$my wpisa¢ w idee lifelong learning. Tymczasem edukacja
otwierajaca, ktorg zawarto w nazwie w Pracowni utworzonej decyzja Zarzadu
PTL w 2018 r., ma na celu wspotksztattowanie wyobrazni spotecznej, nie-
zbednej do §wiadomego funkcjonowania w zréznicowanym, pelnym asymetrii
i sprzecznosci $wiecie.

Z jednej strony powstanie Pracowni zbieglo sie w czasie z wyraznym
sprzeciwem $rodowiska antropologicznego wobec szerzacej sie w dyskursie
publicznym mowy nienawi$ci oraz wobec obecnych w zyciu spotecznym po-
staw ksenofobicznych, antysemickich i homofobicznych. Z drugiej za$ strony
wyraziste bylo wowczas przekonanie, ze antropologia spoteczna i kulturowa
dysponuje kapitatem spotecznym i symbolicznym koniecznym do rozwijania
praktyk ksztaltujacych otwarte spoteczenstwo obywatelskie. Starania podej-
mowane w ramach PEO koncentrowaty sie poczatkowo na trzech obszarach:
1) edukacji rownosciowej przeciwko dyskryminacji i wykluczeniom; 2) edu-
kacji regionalnej w zakresie kultur tradycyjnych i dziedzictwa kulturowego;
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3) dziataniach animacyjnych w celu wzmacniania tworczego potencjatu oraz
sprawczodci spoteczno$ci lokalnych. Aktualne cele i kierunki przedsiewzie¢ zmie-
niajg sie w nowych kontekstach kulturowo-spotecznych i badawczych. Jednym
z nich jest np. rozwijanie edukacji utatwiajacej funkcjonowanie w Polsce 0s6b
dorostych i dzieci — uchodzczyn i uchodzcow z ogarnietej wojng Ukrainy, oraz
rozwijanie wrazliwo$ci proekologicznej instytucji i spotecznoéci doswiadczaja-
cych transformacji energetycznej. Dazenia te sa realizowane regionalnie w ra-
mach przedsiewzie¢ réznych oddzialéw Towarzystwa dziatajacych na terenie
calego kraju.

Edukacja otwierajaca splata w swoich zatozeniach idee edukacji wielokul-
turowej i miedzykulturowej, wspiera wiedze regionalng, antydyskryminacyjna,
obywatelskg i proklimatyczna, podkreslajac potrzebe poszerzania i otwiera-
nia watkow istotnych dla sprawnego funkcjonowania otwartego spoteczen-
stwa, $wiadomego probleméw i wyzwan wspodtczesnego $wiata. Humanistyczne
pryncypia tak rozumianej edukacji oraz zwigzana z nimi potrzeba wspoétpracy
roznych podmiotoéw, spotecznodci, instytucji i organizacji na rzecz wzmacniania
umiejetnosci krytycznego myslenia i dostrzegania asymetrii wiedzy i wiadzy,
zrodet dominujgcych dyskurséow i strategii wykluczania oraz praktyk margi-
nalizujacych uczestnikéw zycia spotecznego, stanowia zapore dla ekspansyw-
nej mys$li neoliberalnej, od kilku dekad profilujacej edukacje wolnorynkowo
i ekonomicznie.

I. Pierwszy z projektow badawczych, ktérego wyniki pozwalajg mi na diagno-
zowanie wspoélczesnej polityki edukacyjnej, to ,Wizje narodu w podrecznikach
szkolnych do nauczania historii. Porbwnawcze badania antropologiczne”. Wsp6t-
realizowatam go w latach 2014-2018 jako element programu NCN (Maestro 3)
kierowanego przez prof. Wojciecha Jozefa Burszte. Celem badan jakosciowych
i iloéciowych prowadzonych w ramach projektu byta wielostanowiskowa anali-
za polityki tresci oraz praktyk edukacyjnych zwigzanych z nauczaniem historii
w polskich szkotach'. W skrocie rzecz ujmujac: w swoich badaniach wyko-
rzystywatam antropologiczng perspektywe badawcza, metody jakoSciowe oraz
techniki, takie jak pogtebiony wywiad konceptualny oraz krytyczna analiza dys-
kursu, by analizowa¢ watki genderowe w podrecznikach szkolnych (herstory)
i dyskursy na temat zwigzkéw plci z nacjonalizmem; (nie)obecno$¢ w podrecz-
nikowej wizji dziejow mniejszoéci etnicznych i narodowych zamieszkujacych
ziemie polskie; konceptualizacje tych mniejszosci i sposoby konstruowania ich
reprezentacji w gtdwnym nurcie narracji historycznej. Ostatecznym celem ca-
tego projektu byta rekonstrukcja wizji narodu, patriotyzmu oraz nacjonalizmu,
jakie wytaniajg sie z tre§ci nauczania oraz podstawy programowej z zakresu
edukacji historyczne;j.

Jak wynika z przeprowadzonej diagnozy, nauczanie historii jest jednym
z podstawowych narzedzi ksztaltowania pamieci w ramach okreslonej polityki
historycznej panstwa. W polskich szkotach korzysta sie przy tym z podrecz-

1 Rezultatem projektu jest publikacja Naréd w szkole (Burszta et al. 2019).
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nikow, ktore nierzadko utrwalajg stereotypy na temat mniejszoéci etnicznych,
narodowych, religijnych i genderowych. Prezentuja jednocze$nie schematyczne,
dalekie od idei rownoéci wizje rzeczywistosci oraz wyciszaja miedzykulturo-
we sasiedztwo, a takze transkulturowy wymiar tradycji wspottworzonej przez
przedstawicieli wigkszosci i roznych mniejszosci. Wszystko po to, by ferowaé
dominujgcg kulture wlasng. Przyjecie perspektywy krytycznie zorientowa-
nej edukacji otwierajacej pozwala m.in. na dostrzezenie wykluczen, pominie¢
i naduzy¢, jakie wpisane sg w tresci i reprezentacje zawarte w podrecznikach
szkolnych. Eksponowanie wiasnego narodu w nauczaniu historii, cho¢ wydaje
si¢ praktyka uzasadniong i zwykle niebudzaca kontrowersji, a co wiecej, nie-
odosobniong w edukacji europejskiej, zacheca do postawienia pytania o to,
czy epatowanie symbolami narodowymi, eksponowanie dumy narodowej oraz
wyjatkowosci panstwa polskiego nie prowadzi do banalizacji narodu i warto-
$ci konsolidujacych te wspdlnote. Przerysowanie patriotyzmu moze sprzyjaé
powstawaniu jego karykaturalnych przedstawien, prowadzac ostatecznie do
trywializacji tej postawy. Szeroko rozumiane inno$¢ i odmienno$¢ nie znajduja
w przestrzeni edukacji drog artykulacji. Edukacja historyczna stoi przed pilnym
i wcigz aktualnym wyzwaniem wypracowania zard6wno otwartego i nastawio-
nego na inkluzje podejscia do definiowania wspdlnoty narodowej, jak i narracji
umozliwiajacej wybrzmienie gloséw reprezentujacych rézne grupy i spoteczno-
$ci. Rozpoznanie to wydaje sie szczegdlnie wazne wobec uzasadnionej obawy,
ze nieuwzglednienie w edukacji réznorodnych tozsamosci i reprezentacji zycia
kobiet, innych narodéw i ich kultur sprzyja¢ bedzie niezrozumieniu zacho-
dzacych zjawisk oraz procesow, ksztattujac postawy nietolerancji, ksenofobii
i zamkniecia w zyciu spotecznym.

II. Do$wiadczenie uchodzctwa i migracji, wojen oraz konfliktow na tle reli-
gijnym, etnicznym i kulturowym staje sie waznym argumentem za reinterpre-
tacjg zalozen i celow edukacji miedzykulturowej, dajac asumpt do przemyslenia
na nowo codziennych kontekstow jej zastosowan. Zrodlem tego rozpoznania sa
analizy i rekomendacje tworzone przez badaczki, badaczy oraz rézne instytucje
dzialajace na rzecz lepszego zdiagnozowania potrzeb oraz trudnoéci, z jakimi
borykajg sie¢ zaréwno imigranci przebywajacy w Polsce, jak i osoby migrujace
z niej do innych krajow. Wnioski, jakie nasuwajq sie po lekturze chocby czesci
z nich, wskazuja jednoznacznie na konieczno$¢ rozwijania kompetenciji miedzy-
kulturowych i umiejetnosci funkcjonowania w wielokulturowej rzeczywistosci
nie tylko w instytucjonalnie pojetym szkolnictwie, lecz takze w ramach roz-
nych profesji zwigzanych z organizacja zycia spotecznego na poziomie admi-
nistracyjnym, legislacyjnym, w sektorze medycznym, doradztwa zawodowego
itp. Rozpoznanie to potwierdzajg rowniez wyniki badan empirycznych prze-
prowadzonych w latach 2021-2022 w ramach projektu ,Koalicja Organizacji
Mniejszoéciowych i Migranckich”, ktorej liderem jest Fundacja Kalejdoskop
Kultur z siedziba we Wroctawiu, opracowane w postaci raportu pt. Diagnoza
potrzeb organizacji mniejszoSciowych i migranckich wraz z rekomendacjami dla
lokalnych samorzqdéw (Majbroda, Syrnyk 2022).
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Badania zrealizowane w ramach projektu m.in. w wojewddztwie mato-
polskim, wielkopolskim, dolnoslaskim, §laskim i mazowieckim objety kilka
grup respondentéw: wybrane organizacje funkcjonujace w ramach III sektora
dziatajace w formie stowarzyszen i fundacji, a takze przedstawicieli i przed-
stawicielki wtadz miejskich oraz instytucji, ktore zajmuja sie kreowaniem
polityki na rzecz mniejszo$ci etnicznych i narodowych oraz $§rodowisk mi-
granckich. Uzyskane wyniki pozwolily na okre$lenie mocnych i stabych stron
funkcjonowania wspomnianych podmiotéw, a takze na zmapowanie najwaz-
niejszych barier i trudnosci, z jakimi borykaja sie organizacje mniejszosciowe
i migranckie w Polsce. Diagnoza, bedaca rezultatem projektu, pokazuje, jak
istotne jest przygotowywanie jednostek i spotecznoéci do opartego na ak-
ceptacji i szacunku koegzystowania w sytuacji kontaktu miedzykulturowego.
Z przeprowadzonych obserwacji i uzyskanych danych wynika wyraznie, ze
istnieje konieczno$¢ rozwijania szeroko rozumianej edukacji miedzykulturowej,
w ktorej wspotuczestniczylyby rozne podmioty, np. przedstawiciele mniej-
szo$ci imigranckich, narodowych i etnicznych, a takze urzednicy, nauczyciele
(w tym jezyka polskiego), asystenci miedzykulturowi czy akademicy. Szkicowo
przedstawiony projekt odstania pilng potrzebe przetamywania barier komu-
nikacyjnych i kulturowych w urzedach i instytucjach miejskich oraz propago-
wania dobrych praktyk, zapobiegajacych utrwalaniu stereotypdéw i uprzedzen
zwiazanych z do$wiadczaniem uchodzctwa i migracji. Pokazuje przy tym, ze
edukacja miedzykulturowa powinna by¢ praktykowana nie tylko w postaci
oferty dydaktycznej w szkole, lecz takze jako staly element podnoszenia kom-
petencji urzednikow, stuzb granicznych i innych podmiotéw, ktorych profesja
wigze sie z kontaktem miedzy- i wielokulturowym. Posiadanie kompetencji
miedzykulturowych stanowi bowiem nie tylko istotne wyzwanie w proce-
sie wychowania dzieci pochodzacych z grup mniejszosciowych lub rodzin
imigrantow, ale rowniez warunek umozliwiajacy sprawne, petnowartosciowe,
wieloaspektowe funkcjonowanie grup mniejszo$ciowych i imigranckich w kra-
ju przyjmujacym.

III. Potrzeba otwarto$ci edukacji nabiera pilnosci w konteks$cie kryzysu
klimatycznego i powigzanych z nim konsekwencji spoteczno-$§rodowiskowych,
ekonomicznych i geopolitycznych. Antropologiczne interwencje na tym polu
badawczym stanowig kolejng odstone praktyk demokratyzacji wiedzy, ktore
proponuje rozumieé jako strategie poszerzania granic w procesie wigczania
w jej zakres zarowno jednostkowych punktow widzenia, jak i tych, ktore z roz-
nych powoddéw nie znalazty swoich reprezentacji ani w edukacji szkolnej, ani
tez w przestrzeni publicznej. Gwaltowne zmiany zachodzace w konkretnych
miejscach na $wiecie, zwigzane z suszami, powodziami, huraganami, zakwasza-
niem oceanéw, deforestacja, kryzysem hydrologicznym, topnieniem lodowcow
i wieloma innymi dramatami Srodowiskowymi, maja realny wptyw na dobro-
stan miliondéw ludzi zmuszanych do migracji, zmiany dotychczasowego stylu
zycia oraz poszukiwania nowych form radzenia sobie z przeobrazeniami kra-
jobrazow, w ktorych funkcjonuja. W dobie wieszczenia marazmu antropocenu
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i uznania niespotykanej dotad sprawczosci geologicznej i hydrologicznej czto-
wieka palaca staje sie potrzeba edukowania spoteczenstwa w zakresie odpo-
wiedzialnos$ci ekologicznej, ktéra wiaze sie nie tylko ze $wiadomymi zmianami
stylow zycia, sposobu myslenia oraz troska o planete, lecz takze z umiejetnoscia
wyobrazania sobie transformacyjnych przysztosci po dekarbonizacji, bedace;j
jednym z gtéwnych wyzwan polityki proklimatycznej. Aktualne badania prze-
prowadzane przez psychologéw $rodowiskowych, socjologow i antropologoéw
wyraznie pokazuja niklte poczucie odpowiedzialnosci za kondycje §rodowiska,
przy jednoczesnym odczuciu braku sprawczosci i pewnej bezradnosci w tym
zakresie.

Przed edukacja stoi zatem wyzwanie wspoltworzenia odpowiedzialnego
i wrazliwego ekologicznie spoteczenistwa, ktore zdaje sobie sprawe z katastro-
falnej sytuacji klimatycznej, w jakiej znalazl sie $wiat, i gotowe jest do podjecia
konkretnych dziatan, m.in. do poniesienia konsekwencji transformacji energe-
tycznej, zwijania lub przeobrazania gospodarek i ograniczania konsumpcji. Nie
da sie bowiem poprawia¢ kondycji planety, zarzadzajac nia w neoliberalny
sposob wedle poznokapitalistycznej logiki.

Naszkicowana w tym wystapieniu potrzeba otwierania edukacji bierze sie
z przekonania, ze mozliwe jest poszerzanie jej zakresOw o nowe, wazne spo-
tecznie, kulturowo, geopolitycznie i ekologicznie tresci, ktorych wieloaspektowa
analiza i uwazne diagnozowanie moga uwrazliwia¢ spoteczenstwo na zmia-
ne dziatania i my$lenia o rzeczywistoéci. Praktykowaniu edukacji otwieraja-
cej przy$wieca idea przeobrazania i rekonfiguracji nawykéw mys$lowych oraz
okrzeptych przekonan i pogladéow, ktore utrudniaja wspotczesnym spoteczen-
stwom $wiadome, rozumiejace i odpowiedzialne funkcjonowanie w $wiecie
kryzysu klimatycznego, energetycznego, uchodzczego, w rzeczywistosci petnej
zarowno konfliktéw na tle wyznaniowym, etnicznym, genderowym, jak i pro-
bleméw kulturowych, ekonomicznych oraz powiazanych z nimi dramatéw spo-
tecznych. Edukacja otwierajaca nie przyniesie zapewne gotowych odpowiedzi
i prognoz dotyczacych przysztosci, ale moze przyczyni¢ sie do wzmocnienia
postaw oraz przekonan niezbednych do dalszego funkcjonowania i w aktualnym
$wiecie, i w niedalekiej przysztosci.

Krzysztof Malicki — ,,Edukacja historyczna a pamie¢ lokalna”

Uczestnictwo w dzisiejszym seminarium ma dla mnie szczegdlne znaczenie.
Niemal dwie dekady temu, wraz z Naukowym Kotem Studentéw Socjologii Uni-
wersytetu Rzeszowskiego, bralem udzial w badaniu realizowanym dla Urzedu
Miasta Krosna, ktorego przewodnim watkiem byto funkcjonowanie miejskiej
administracji. Badanie przeprowadzili§my na probie niemal 600 0séb. Uwzgled-
nili$my podstawowe dane demograficzne respondentéw oraz zadbali$my, zeby
w probie znalezli sie przedstawiciele wszystkich dzielnic Krosna. Zaakcepto-
wano moja propozycje, by zada¢ mieszkancom miasta kilka pytan odnoszacych
sie do przesztosci ich wspdlnoty lokalnej. Z perspektywy czasu, uwzgledniajac
dane z pdzniejszych badan mieszkancoéw Rzeszowa, o ktérych w dalszej czesci
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tego wystapienia opowiem, uzyskany wowczas obraz lokalnej pamieci byt dosé¢
niezwykty. Zaskakujacy byt nie tylko fakt, ze mieszkancy Krosna nie mieli
szczegblnej trudnosci z wymienieniem zwiazanej z miastem postaci historycz-
nej, ktora wedltug nich jest dla kro$nian przedmiotem do dumy. Szczegdlny byt
takze charakter dziatalnosci tych postaci. Podium zdominowaty osoby znane
z pracy na polu nauki, handlu, gospodarki i dziatalno$ci spotecznikowskiej:
Ignacy Lukasiewicz, bt. ks. Bronistaw Markiewicz oraz Pawet z Krosna. Co
ciekawe, na czwartym miejscu uplasowal sie¢ Wiadystaw Gomutka, pochodzacy
z bedacych dzi$ czeécig Krosna Bialobrzegéw I sekretarz KC PZPR.

Wspominam o tym badaniu nie tylko dlatego, ze byto pierwszym wiekszym
przedsiewzieciem, ktore realizowalem w tym temacie, na dodatek w miejscu,
gdzie dzi$ sie spotykamy. Nawigzuje do niego takze dlatego, ze moze ono by¢
kontrapunktem do obrazu lokalnej pamiegci, o ktorej postaram sie opowiedzied,
za przedmiot swych analiz czynigc Rzeszoéw — stolice wojewddztwa podkar-
packiego.

Probe analizy relacji pomiedzy edukacjq historyczng a lokalng pamiecia
chciatbym rozpoczaé od postawienia kilku pytan. Pierwsze z nich dotyczy edu-
kacji historycznej i pamieci wspdlnoty — tego, czym one sg w realiach XXI w.
Odnoénie do edukacji historycznej sprawa wydaje sie¢ mocno skomplikowana.
Zgodzimy sie, ze odlegte sg juz czasy, gdy szkota i rodzinne historie w naj-
wiekszym stopniu okreslaty nasze wyobrazenia o przeszlosci. Wspotczesnie do
podstawowych Zrodet wiedzy o przesziosci nalezg nowe media, Internet, kul-
tura popularna, coraz bardziej nowoczesne multimedialne placowki muzealne.
Przeszto$¢ — zaznaczmy od razu — odnoszgca sie do réoznych wymiaréw zycia
zbiorowego: narodowego, regionalno-lokalnego czy rodzinnego, dociera do nas
z réznych zrodel. Wiele z nich przeszto daleko idgqce przemiany. Przyktadem
niech bedzie znaczenie Koéciota jako szczegdlnej instytucji pamieci, zwlaszcza
w wymiarze lokalnym. Kiedys$ rola tej instytucji byta bardzo duza, a dzi$ jest
bardzo ograniczona, cho¢ niestusznie po§wiecamy Kosciotlowi marginalng uwage.

Kolejng kwestia jest odpowiedZ na pytanie, czym jest pamie¢ lokalna. Na-
wiazujac do klasycznej definicji Barbary Szackiej, mozemy powiedziec¢, ze sg to
wyobrazenia o przesztoéci wspdlnoty (tutaj lokalnej) wraz z réznymi formami
jej upamietniania. Oznacza to, ze taka pamie¢ przypomina ztozony z cegiet -
elementéw pamieci — mur. Jest w nim pewne pekniecie, nie zawsze bowiem
to, co pamigtamy, moze by¢ upamietnione, zwtaszcza ze upamietnianie przez
pomniki czy nazwy ulic jest zazwyczaj prerogatywa wiadzy. To pekniecie jest
zapewne najstabsze na poziomie pamieci rodzinnej oraz lokalnej, najsilniejsze
za$ na poziomie pamieci narodowej, szczegdlnie w sytuacji, gdy wiladza stara
si¢ sztucznie narzucaé spoleczenstwu wiasng wizje przeszlosci, co w najrady-
kalniejszej formie doswiadczaliémy w okresie PRL.

Drugie pytanie dotyczy tego, pod jakimi postaciami mozemy lub powinnismy
poszukiwa¢ pamieci wspdlnoty. Odpowiedz jest nastepujaca: w sposob najlepiej
empirycznie mierzalny i tatwo dostepny. Jedng ze $ciezek jest badanie wiedzy
o przeszto$ci wspolnoty, wiedzy historycznie poprawnej i zweryfikowanej. Jak
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nietrudno sie¢ domysli¢, wyniki takiego ,testu wiedzy” nie bylyby lekturg bu-
dujaca. Gdy w 2015 r. w ramach projektu dla Instytutu Badan Edukacyjnych
miatem okazje pracowac przy ogoélnopolskim tescie wiedzy ucznidéw szkét po-
nadgimnazjalnych, okazato sie, ze wiedza mtodych ludzi na temat przesztosci
naszego kraju odbiega do$¢ mocno od tego, jak bylo w rzeczywistosci. I tak,
niemal dla co trzeciego ucznia Patac Kultury i Nauki w Warszawie to przyktad
budynku odbudowanego ze zniszczen po Il wojnie §wiatowej. To tylko jedno
z pytan. Czy gdyby$my podobny test przeprowadzili o historii naszych lokal-
nych wspoélnot, wyniki bytyby lepsze? Kazdy z nas najlepiej odpowie sobie na
takie pytanie. Innym sposobem badania pamieci moze by¢ analiza przestrzeni
oficjalnie upamietnionych: liczby pomnikéw, tablic pamigtkowych, nazw ulic,
typow muzedéw. Klopot z ta $ciezkg polega na tym, ze tego typu upamigtnie-
nia sa prerogatywa witadzy i w wiekszym stopniu odzwierciedlajg wyobraze-
nia o historii decydentéw politycznych. Zreszta problem jest tu powazniejszy.
Wiekszos¢ takich przestrzeni pamieci to ,elementy krajobrazu”. W badaniach
nierzadko stwierdzamy, ze ludzie potrafig zy¢ wiele lat obok pomnika, nie
wiedzac, czym on jest i czemu wiasciwie powstal. I wreszcie trzecia Sciezka
— badanie pamieci przez kanony, zapamietane i cenione postacie lub wydarze-
nia z przesztoéci wspoélnoty. Ma ona swoje wady, ale takze zalety, zwtaszcza
w przypadku badan pamieci lokalnej. O takich badaniach opowiem dalej na
przykladzie Rzeszowa.

Trzecie, najwazniejsze pytanie dotyczy tego, jakie miejsce pamie¢ lokalna
zajmuje wérdd innych pamieci zbiorowych. W miejscu tym odwotam sie do ba-
dan z 2015 r., przeprowadzonych dla Instytutu Badan Edukacyjnych w ramach
projektu ,Postawy mtodziezy ponadgimnazjalnej wobec przesztosci i historii
Polski XX wieku”. W projekcie tym przeanalizowali$my wystepowanie réznych
typow postaw wobec przeszto$ci w odniesieniu do wspodlnoty narodowej, lo-
kalnej i rodzinnej. Wyniki wykazaly nieznaczny zakres wystepowania postawy
lokalno-historycznej, oznaczajacej pewne zainteresowanie przesztoscia lokalna,
jednakze bez refleksji nad przesztoscia odniesiong do wtasnego losu. Wynik
ten powinien o tyle sktania¢ do zadumy, ze wtadnie historia rodzinna okazata
si¢ mie¢ wymiar najbardziej ,monumentalny” — wyjasniajacy los i zycie danej
jednostki. Czemu zatem podobnego zjawiska nie stwierdzono w przypadku
przesztosci tak bliskiej, jak lokalna?

Temat pamieci lokalnej dobrze jest zobrazowaé na konkretnym przyktadzie.
Uczynimy nim Rzeszow, stolice Podkarpacia, gdzie w latach 2009-2017 uczest-
niczytlem w czterech badaniach sondazowych na reprezentatywnych probach
mieszkancéw miasta w ramach Rzeszowskiej Diagnozy Spolecznej. Pierwszym,
niezwykle charakterystycznym elementem wynikow (rézniacych sie od tych
uzyskanych we wspomnianych na wstepie badaniach w Kroénie) byt fakt nie-
wielkiej wiedzy mieszkancow o postaciach i wydarzeniach z przeszto$ci miasta,
ktoére mogtyby by¢ dla lokalnej spotecznosci przedmiotem dumy. Na przyktad
W 2009 . 54% mieszkancoéw nie potrafito poda¢ takiej postaci, a w 2015 r. byto
to juz 63%. Jeszcze gorzej bylo z wydarzeniami, w 2009 r. 85% respondentéw
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nie umiato wskaza¢ wydarzenia z historii miasta, z ktérego mieszkancy mogliby
by¢ dumni. W 2015 r. bylo to juz prawie 90%. Wirdd wskazywanych postaci
wyrdzniala sie jedynie postac¢ ptk. Leopolda Lisa-Kuli, a spo$réod wydarzen —
wizyta Jana Pawta II w Rzeszowie.

Jesli zatem w lokalnej pamieci nie stwierdzono postaci i wydarzen, ktore
dla mieszkancow mialyby jakie§ znaczenie, moze pewnych form tej pamieci
poszukiwac¢ na innych obszarach? Na przyktad w pamieci lokalnej spotecznosci
zydowskiej, ktora w przed II wojng §wiatowsq silnie okres$lata charakter miasta
i catkowicie zgineta w wyniku Holokaustu? Ale i tutaj nie zaobserwowali$my
budzacych nadzieje symptoméw. W 2010 i 2015 r. 70-80% mieszkancéw nie
byta w stanie wymieni¢ zadnych miejsc w przestrzeni miasta zwigzanych z zy-
ciem lub zagtada Zydow. Co ciekawe, staba okazata si¢ nawet pamie¢ okresu
PRL, okresu, ktory tak mocno wptynat na obecny wizerunek Rzeszowa. Kiedy
w 2017 r. badali$my role Pomnika Walk Rewolucyjnych w §wiadomos$ci miesz-
kancow, okazalo sie, ze ponad 95% respondentéw nie potrafita wyjasnic, co
pomnik upamigtnia, czym jest, a nawet — co znacza owe ,rewolucyjne tradycje”,
ktore wielu z nich przywotywalo w swych odpowiedziach.

Podsumowujac, nalezy powiedzie¢, ze badania w Rzeszowie wykazaty zna-
czace obszary spolecznej niepamieci obejmujace historie lokalna, tradycje rze-
szowskich Zydéw, a nawet bedacych wizytéwka miasta przestrzeni symbo-
licznych z okresu PRL. Nie moze to oczywiscie dziwi¢, uwzgledniwszy fakt,
ze miasto powstato po wojnie w pewnym sensie jako nowy byt spoteczno-
-przestrzenny, a wspoOtczesny Rzeszoéw, okreélajacy sie jako ,stolica innowacji”,
rzadko siega do historycznych korzeni w kontek$cie promocji. Niestety nie
dysponuje aktualnymi badaniami dla Krosna, sadze jednak, ze wyniki obu miast,
o ktorych mowitem, ukazywalyby dwie $ciezki ksztattowania lokalnych postaci
pamieci zbiorowej.

Temat ten z pewnoS$cig zastuguje na dalsze badania i swoisty ,monitoring”.
Szczegodlnie dzi$, gdy przesztosé i historie traktuje sie jako pewien rodzaj ka-
pitatu, na ktéorym mozna budowa¢ proobywatelskie postawy wobec swych
»matych ojczyzn”. By¢ moze najwieksze znaczenie lokalnej pamieci i edukacji
historycznej w tym aspekcie tkwi wtasnie w mozliwoéci budowania takich
postaw. Temat ten zastugiwalby z pewnoscia na kolejne seminarium.

Elzbieta Skromak - ,,Miedzy kolekcja a social mediami. Etnografia w edu-
kacji regionalnej na przykladzie Muzeum Regionalnego w Stalowej Woli”
Muzea sa instytucjami, ktore na co dzieh zajmuja sie edukacjq regionalna. To,
co wyrodznia je posrod placowek kultury prowadzacych dziatalno$¢ edukacyj-
na, jest fakt, Ze opierajg swoje dziatania zwtaszcza na kolekcjach muzealnych,
w sktad ktorych wchodza nie tylko eksponaty (muzealia), ale réwniez materiaty
archiwalne, np. fotografie, dokumenty czy filmy i nagrania, bedace wynikiem
badan terenowych, oraz na materiatach pomocniczych, np. replikach. Edukacja
regionalna odbywa sie za sprawa wystaw statych i czasowych, w salach eduka-
cyjnych, w plenerze, a w ostatnich latach takze w Internecie. Najczestszq forma
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zajet sa lekcje muzealne, warsztaty muzealne oraz spotkania z zaproszonymi
tworcami czesto polaczone z warsztatami. Muzealni edukatorzy biorg takze
udzial w zajeciach kreatywnych podczas imprez plenerowych, gdzie tatwiej
wykorzysta¢ elementy zabawy do nauki. Wskutek pandemii muzea otwarly sie
rowniez na przestrzen wirtualng, za pomoca ktoérej edukuja online, udostep-
niajac teksty, fotografie, filmy w przygotowanych cyklach tematycznych, na
muzealnych stronach i social mediach.

Na wystawach etnograficznych w Muzeum Regionalnym w Stalowej Woli
edukacja regionalna oparta jest gldownie na prezentowanych zabytkach. Pierw-
sza ekspozycja stala, pn. Z dziejéow regionu nadsanskiego, stata sig ,bazg” dla
dziatan edukacyjnych w latach jej trwania: od 2002 do 2015 r. W czesci, gdzie
zostato pokazane dawne wnetrze izby wiejskiej, odbywaty sie zajecia poswie-
cone kulturze ludowej Lasowiakow. W' tej przestrzeni niczym w starej chatupie
dzieci, mtodziez, doro$li poznawali stare tradycje i zwyczaje, takze z udziatem
zaproszonych tworcow ludowych, kontynuatorow lasowiackiej kultury. Przekaz
ustny $wiadkéw i mistrzow tradycji byt jednym ze skuteczniejszych sposobow
propagowania wiedzy o Lasowiakach. Aranzacja wystawy pomagata uczest-
nikom zaje¢ odczu¢ klimat dawnych czaséw i wsi. Fakt, ze prowadzacy byli
ubrani w stréj ludowy, potegowal site przekazu i oddziatywal na wyobraznie
dzieci oraz mlodziezy. Od 2016 r. ekspozycja stata pn. Stacja Rozwadéw. Miedzy
Lwowem a Krakowem, mimo innej aranzacji, diametralnie rézniacej sie od po-
przedniej, pozwalala na edukacje etnograficzng wielu grup odbiorcow. W miej-
scu dawnej izby znalazty sie elementy jej wyposazenia utozone w specjalnym
azurowym module wystawienniczym, dodatkowo wprowadzono walizki dla
podréznych z rekwizytami — elementami strojow ludowych, ktore uczestnicy
zaje¢ mogli przymierzy¢ i ktorych mogli dotknaé. W tej czesci pojawily sie
takze ekrany dotykowe, na ktéorych mozna byto odtworzy¢ filmy o tematyce
etnograficznej, np. dotyczace ludowego haftu oraz procesu obrobki Inu i konopi.
Ekspozycje state, poswiecone historii i tradycji regionu, sa nierzadko miejscem
realizacji szerszej oferty kulturalno-edukacyjnej z udziatem zaproszonych ze-
spotow ludowych czy obrzedowych - tak rowniez jest w przypadku wspomnia-
nej wystawy.

Etnograficzne wystawy czasowe maja olbrzymi potencjal edukacyjny,
zwlaszcza wtedy, kiedy towarzyszaca im oferta dydaktyczna jest zbiezna
z podstawg programowsq i tematami realizowanymi w przedszkolach i szkotach.
Przyktadem moze by¢ wystawa pn. Dobry chleb, prezentowana od czerwca
do pazdziernika 2016 r., ktora data mozliwo$¢ przeprowadzenia wielu lekcji
i warsztatow na temat tradycyjnego gospodarowania i zaje¢ na wsi, zwlaszcza
pozyskiwania i obrobki zboz oraz pieczenia chleba. Oferta przygotowana dla
dzieci, mlodziezy i dorostych (w tym z dysfunkcjami) byta bogata w zajecia
manualne, polegajace na przygotowywaniu tradycyjnych wypiekow, gtownie
chleba. Lekcje i warsztaty prowadzili zarowno edukatorzy muzealni, jak i za-
proszeni tworcy ludowi. Nauka odbywata sie poprzez kreatywne dziatania z na-
turalnymi surowcami, angazujace zwtaszcza zmysty smaku, wechu i dotyku.
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Zajecia byly prowadzone w salach edukacyjnych, specjalnie przygotowanych
na potrzeby przekazania wiedzy kulinarnej i wykonania prac kuchennych.

Wystawa etnograficzna Takie bylo lasowiackie Zycie. Dawna wie$ w rzezbie
Jana Puka, prezentowana w Muzeum Regionalnym od stycznia 2022 r., skon-
struowana zostala w prosty sposob, z nieskomplikowanym przekazem o zyciu
w dawnej wsi, zatrzymanym w rzezbie artysty ludowego Jana Puka. Na eks-
pozycji wiodgcymi elementami sg wyrzezbione postacie ludzi podczas pracy
w polu lub gospodarstwie. Dopowiedzeniem do scen z zycia Lasowiakow sg
eksponaty etnograficzne, przedstawione w rzezbach w miniaturyzowanej for-
mie oraz film dokumentalny z udzialem tworcy. Oferta edukacyjna towarzysza-
ca wystawie zawiera kilka propozycji tematow zaje¢ dla dzieci i mtodziezy, jak
rowniez daje mozliwo$¢ szerokiej wspodtpracy ze szkotami, w tym zrealizowania
tematow zaproponowanych przez samych nauczycieli. Podczas trwania wysta-
wy prowadzone s3 angazujace uczniow lekcje, poruszajace zagadnienia z zakre-
su przyrody, ekologii, lokalnej tradycji i zwyczajow. Duzg popularnoscig cieszg
sie praktyczne zajecia rodzinne z ubijania masta oraz skrecania sznura tradycyj-
nym sposobem. Wystawa daje rodzicom lub dziadkom mozliwo$¢ wyposazania
dzieci w wiedze, poniewaz podczas zwiedzania z tatwoscig wchodza oni w role
przewodnika po wystawie, wspominajac dawne zycie. Udostepniony online na
muzealnych social mediach pokazowy filmik z krecenia sznura na ekspozycji
okazat sie¢ doskonatym sposobem nie tylko na promocje wystawy, ale rowniez na
edukacje, co potwierdzily liczne odstony na stronie i komentarze internautow.

W okresie zamknigcia muzedéw z powodu pandemii stalowowolscy muzeal-
nicy otwierali si¢ na rézne formy edukowania. Za pomoca Internetu zorgani-
zowali akcje pn. ,Dekoracje ludowe inspiracja dla matych i duzych”, w ramach
ktorej pokazali cenne zbiory etnograficzne, zainspirowali uczestnikéw do arty-
stycznej zabawy ludowymi wzorami i zachecili ich do kreatywnego myslenia
o sztuce ludowe;.

Na fali zywego zainteresowania kulturg ludows Lasowiakow Muzeum Regio-
nalne w Stalowej Woli zaproponowato uzytkownikom Internetu zainspirowanie
sie wzorami ludowymi pochodzacymi z regionu. W tym celu wybrano najpiek-
niejsze eksponaty muzealne z wyszyciem, rytem, malunkiem lub te stworzone
z materii, ktorej forma miata charakter dekoracyjny.

Z niewielkiej, cho¢ zréznicowanej kolekcji etnograficznej, jakg posiada mu-
zeum, na potrzeby akcji edukacyjnej online wytypowano ostatecznie kilkana-
$cie zabytkow, tj. kobiece koszule i zapaske ludowq z zachowanymi haftami
lasowiackimi, meble z efektownymi malunkami lub rytem ze znanych osrod-
kow stolarskich w regionie, wyroby dekoracyjne i obrzedowe Marii Koztowe;j
z Machowa - laureatki Nagrody im. Oskara Kolberga z 1979 r., popularyza-
torki kultury ludowej Lasowiakow, dawne kowalskie i plecionkarskie wyroby
rzemieslnicze.

Kilkadziesigt wykadrowanych wzoréw ludowych zostato ujetych w atrakeyj-
nej formatce graficznej z komentarzem i zaprezentowanych w przestrzeni wir-
tualnej w cyklu ,Dekoracje ludowe inspiracja dla matych i duzych”. Akcja byta



200 LITERATURA LUDOWA PTL

prowadzona za pomocg social mediéw, tj. muzealnego profilu na Facebooku,
przez kilka miesiecy (od grudnia 2020 do czerwca 2021 r.), w czasie trwania
obostrzen pandemicznych. Dzieki tej inicjatywie muzealnicy zwroécili uwage
internatéw na unikatowe eksponaty etnograficzne znajdujace sie¢ na czasowo
zamknietych ekspozycjach w muzeum oraz na te, ktore dotad nie byly prezen-
towane publicznodci, a sg w kolekcji Muzeum Regionalnego w Stalowej Woli.

Internautom dano mozliwo$¢ zaprezentowania wlasnych projektow z uzy-
ciem udostepnionego wzornika. Akcja zakonczyta sie zorganizowaniem wy-
stawy prac po zluzowaniu obostrzeh pandemicznych. Osoby zainspirowane
i zachecone do udzialu mogty swoje realizacje dostarczy¢ do Muzeum w do-
wolnej liczbie, droga tradycyjng lub e-mailowa. Wszystkie nadestane prace
zostaly zaprezentowane fizycznie lub multimedialnie na ekspozycji czasowej
pn. Eksponaty muzealne nas inspirujqg. Wystawa prac zgloszonych do muzealnego
projektu pt. ,Dekoracje ludowe inspiracjaq dla matych i duzych”.

W akcji finalnie wzieto udziatl 41 uczestnikéw: 14 dorostych, 7 0séb ze szkot,
ponadpodstawowych, 20 dzieci ze szkét podstawowych. Dostarczono do mu-
zeum 103 prace: doro$li przygotowali ich 62, dzieci 34, a mtodziez 7. Muzeum
swoja akcja zainteresowato nie tylko mieszkancow Stalowej Woli i okolic, ale
takze plastykow i rekodzielnikoéw z innych czesci wojewoddztwa podkarpackiego
i $wietokrzyskiego. Wsrdd finalnych projektow znalazty sie zaréwno wyszukane
prace plastykow, jak i ciekawe realizacje osob, dla ktérych sztuka ludowa jest
pasja i na co dzien Zrodiem inspiracji oraz rozwijania umiejetnosci i talentow.

Niektore ze wzoréw muzealnych szczegdlnie zainteresowaty internautéw, co
przetozyto sie na liczbe prac z ich wykorzystaniem, np. motyw kwiatowy ze
skrzyni wiannej czy haft lasowiacki z kobiecej zapaski. W projektach uczest-
nikéw akcji stare ornamenty byly wiernie odwzorowywane i przenoszone na
wybrane tworzywo lub stanowity punkt wyjscia do autorskich kreacji, gdzie
materig ksztaltowano z uzyciem zaproponowanych wzordéw. Na wystawie moz-
na bylo obejrze¢ rysunki, akwarele, grafike komputerowa, ale takze ciekawg
bizuterie, torebki i dekoracje dla domu. Mtodsi uczestnicy chetniej nanosili
wzory ludowe na wybrany material: papier, gline, malowali rowniez na szkle
lub tkaninie. Mlodziez zaprojektowata takze nadruki na koszulki, zaktadki do
ksigzek czy etui na telefon, wykonata przypinki. Dorosli wykazali sie duzymi
umiejetnos$ciami rekodzielniczymi. Zaprezentowane na ekspozycji prace oprocz
walorow dekoracyjnych mialy tez funkcje uzytkows, np. lampy, lustro, talerze,
doniczki, torby zakupowe, biezniki, serwety, wyszywane obrazki, i stanowity
potencjalne wyposazenie dla domu. Dowolno$¢ techniki i materii dawata wiele
swobody w dziataniach, dlatego znalazly sie tutaj przedmioty wykonane z gliny,
papieru, drewna, metalu, filcu i tkanin. Projektanci w swoich pracach zasto-
sowali haft, sutasz, koronke, modelowanie laserowe, wypalali gline, wykuwali
miedz itd. Na wystawie obok nadestanych prac znalazly sie takze muzealia,
ktore ich zainspirowaty.

Od sierpnia do pazdziernika 2021 r. bez przeszkod zwiazanych z pandemisg
wystawe udostepniono zwiedzajacym. W tym czasie pojawila si¢ mozliwosé
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przeprowadzenia stacjonarnych lekcji i warsztatow, ktore pozwalaty zapo-
zna¢ sie z kulturg ludowg Lasowiakow, a dzieki uczestnikom akcji muzeum
mogto wskaza¢ swoim gosciom, jak w sposob tworczy i uzytkowy wykorzy-
stywa¢ wspotczednie dziedzictwo kulturowe. Nauka podczas wystawy od-
bywala sie za pomoca zabytkéw muzealnych i wspotczesnych dizajnerskich
realizacji. Za sprawg prac uczestnikow akcji online dzieci i mlodziez bedace
na zajeciach edukacyjnych byty dodatkowo zmotywowane do dziatania, gdy
widziaty sfinalizowane pomysty swoich rowiesnikow. Wystawa zapraszata
wszystkich do odwaznego siegania po to, co ,stare”, w celu §wiadomego
wykorzystywania zasobéw polskiej sztuki ludowej w zakresie edukacyjnym,
estetycznym i tworczym. Muzeum proponowalo zajecia edukacyjne, na kto-
rych pod okiem edukatoréw powstawaty przyktadowe etnogadzety uwzgled-
niajace regionalng specyfike odnoszaca sie do wykorzystywania naturalnych
surowcOw oraz motywoOw zaczerpnietych z wzornictwa lasowiackiego. Dzia-
lania edukacyjne odbywaty sie zar6wno w pomieszczeniach muzealnych, jak
i w plenerze.

Podsumowanie dyskusji

Woatki poruszone w trakcie dyskusji dotyczyly celow, srodkow, tresci oraz
aktoréw procesu edukacji lokalnej i regionalnej. Oméwiono problematyke
uwzgledniajaca wielos¢ wymiardéw i perspektyw w edukacji lokalnej i regio-
nalnej. Odniesiono sie do tematéw podejmowanych przez etnografie i historie,
zajmujgcych sie dawnymi tradycjami i wydarzeniami, a takze przez zoriento-
wane bardziej na aktualne procesy antropologie kulturows i socjologie. Wska-
zano réwniez na wklad kulturoznawstwa i edukacji polonistyczne;j.

Cele edukacji lokalnej i regionalnej mogg by¢ zorientowane na przysztosé
oraz na przeszto$§¢. W pierwszym przypadku chodzi o nabycie i rozwiniecie
umiejetno$ci poruszania sie¢ we wspotczesnym §wiecie w sytuacji wspotist-
nienia wielosci kultur. Katarzyna Majbroda przywotata tutaj koncepcje Mar-
thy Nussbaum, rysujaca otwarte spoteczenstwo jutra, obywateli §wiata, zako-
rzenionych, ceniacych to, co lokalne i regionalne, ale jednoczes$nie majgcych
swiadomo$¢ wielosci systemdéw wartos$ci i spojrzen na $wiat. Orientacja na
przesztosé to z jednej strony nabywanie wiedzy o poprzednich pokoleniach,
o historii i tradycjach regionu, ktéra pozwala zakorzenia¢ jednostki i zbioro-
wosci, a z drugiej strony wskazywanie na istniejace niegdy$ rézne formy wie-
lokulturowoéci i wypracowane strategie wspotistnienia zbiorowosci o réznych
systemach symbolicznych. Z obu wyrasta kolejny cel: integracja, ktora pozwala
na poszukiwanie pewnych wspolnych wartosci, pomimo tradycyjnych roznic.
Casus edukacji muzealnej, przedstawianej przez Elzbiete Skromak, pokazuje,
ze pewne codzienne czynnosci, do ktérych nalezy uprawa roli, obrobka Inu
lub pieczenie chleba, wystepowaty w wielu kulturach tradycyjnych, ale podej-
$cie do nich mogto by¢ odmienne.

Konieczne jest szukanie pomostéw pomiedzy lokalnym, regionalnym, pan-
stwowo-narodowym i europejskim. Katarzyna Majbroda stwierdzita, ze jest to
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zadanie trudne, ale mozliwe do zrealizowania. Moze to pomoc w — jak to ujeta
Anna Gomota - ,kleceniu” swojej tozsamosci poprzez odnoszenie sie do wat-
kow lokalnych i ponadlokalnych, ale rowniez w rozwoju $wiadomosci innosci
i rdznorodnosci, oswajaniu i rozumieniu odrebnych kultur, co zas moze sprzyjac¢
walce z ksenofobig. Krzysztof Malicki dodal, zZe jednym z celow edukacji lokal-
nej i regionalnej jest budowanie postaw wobec przesztosci. Przede wszystkim
chodzi o to, zeby historii nie traktowaé jako czegos, co jest ,zakurzone i lezy
na poétce”, ale jako co$, co pozwala lepiej rozumie¢ wspodtczesne zycie i jest
uzyteczne, by sie¢ w nim odnalez¢é. Mtodziez deklaruje potrzebe historii zywej,
naswietlajacej zjawiska wspolczesne. Prowadzone badania pokazuja, ze polskie
szkoty nie podotaty temu zadaniu.

Dyskusja dotykata zatem tez metody. Podstawowe rozrdznienie dotyczy
edukacji w trybie podajacym i angazujacym, praktycznym. Badania Krzysztofa
Malickiego pokazuja, ze ta pierwsza daje stabe rezultaty w przypadku mto-
dziezy. Poziom wiedzy historycznej w tej grupie wiekowej jest niski. Takze
testy nie dajg tutaj dobrych rezultatow. Edukacja muzealna, czesto korzystajaca
z metod praktycznych, wykazuje znaczng skuteczno$¢ w tym zakresie.

Na efektywnoé¢ dziatan edukacyjnych majgq wptyw emocje i popkultura. Do
uczu¢ odwotuja sie nowoczesne wystawy muzealne i film. Alicja Baczynska-
-Hryhorowicz wskazala, ze sposéb ukazania powstania warszawskiego w mu-
zeum po$wieconym temu zrywowi powoduje btedne odczytania historii. We-
dlug jej doswiadczen mtodzi ludzie wychodzg z wystawy z przekonaniem, ze
zakonczyto sie ono zwyciestwem powstancow. Wtorowat jej Krzysztof Malicki,
postugujac sie przyktadem badan przeprowadzonych krotko po pojawieniu sig
filmu Miasto 44. Stwierdzit on, ze obecnoé¢ wydarzen historycznych w kulturze
popularnej oddzialuje na §wiadomos$¢ mtodziezy, a z badan wynika, ze powsta-
nie warszawskie jest obecnie wiekszym powodem do dumy w tej grupie niz
wydarzenia zwycigskie (np. odzyskanie niepodlegtosci lub bitwa warszawska).
Wsroéd omawianych sposobéw edukowania pojawiaty sie takze mniej typowe
podejécia. Agata Rybinska przywotata serie¢ wydawnicza Zydzi. Polska. Autobio-
grafia, ktora opowiada o przedwojennej historii Polski z perspektywy ocalatych
cztonkéw i czlonkin mniejszosci zydowskiej. Jest to mozliwo$¢ przyjrzenia sie
wielokulturowej Polsce w inny sposob niz przez pryzmat podrecznika historii.
Anna Gomoéta wskazala, ze przypadek ten w kontekscie tematu dyskusji sktania
do zadania pytania, czyje usta maja przekaza¢ opowies$¢ nieobecnych. Jest to
wiec koncepcja z jednej strony podobna do narracji przedstawicieli wspotczes-
nych mniejszoéci, opowiadajacych o swoich spotecznoéciach w ramach eduka-
cji wiaczajacej, a z drugiej strony od nich odmienna. W obu przypadkach sg
toinsiderzy dostarczajacy opisow wiasnych kultur przetworzonych przez
filtry indywidualnych doéwiadczen, ale w przypadku autobiografii Zydéw od-
powiedzialno$¢ za gloszenie swiadectw o swoich spotecznosciach ma znacznie
wiekszy ciezar.

Istotna cze$¢ dyskusji zajat problem aktoréw edukacji lokalnej i regionalne;.
Zaangazowanie wystepuje na wielu poziomach, jednak zakres wtadzy i odpo-
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wiedzialno$ci jest roztozony nieréwnomiernie. W $rodowiskach lokalnych funk-
cjonuja kompetentne i zaangazowane osoby. Sa to muzealnicy, nauczyciele, ale
roéwniez pasjonaci — jednostki zajmujace sie public history, kulturoznawcy, a na-
wet polonisci. Dziatajq indywidualnie, w ramach organizacji pozarzadowych,
a takze z ramienia instytucji publicznych. Oczywistq przestrzenigq prowadzenia
edukacji lokalnej i regionalnej jest szkota. Tutaj jednak pojawia sie wiele zmien-
nych, ktore znaczaco wplywajq na jakos¢ takich dziatan. Nie wszyscy nauczy-
ciele wykazuja wystarczajacy poziom zaangazowania w tym zakresie. Znacznie
wigksze znaczenie moze mie¢ jednak podstawa programowa, w ktorej znajduje
si¢ niewiele miejsca na edukacje lokalng i regionalng. Co wigcej, obcigzenie
materialem, zwtaszcza na etapie szkoty ponadpodstawowej, utrudnia organi-
zacje wycieczek do muzedéw lub zaproszenie edukatorow do szkoty. W toku
rozmowy pojawila sie propozycja przeniesienia ciezaru edukacji lokalnej i re-
gionalnej na instytucje kultury. Przyktad Muzeum Regionalnego w Stalowej
Woli pokazuje, ze istnieje szeroka oferta zaje¢ w tym zakresie, uwzgledniaja-
cych podstawe programows, jednak z omawianego juz powodu — koniecznoéci
realizacji bardzo rozbudowanego programu — to nie wystarczy. Nie sprzyja to
zatem wspoétpracy na linii szkota—instytucje kultury. Wymagatoby to rozwigzan
prawnych na poziomie ministerialnym.

Niewielki udzial edukacji lokalnej i regionalnej w podstawie programowej
wskazuje, ze nadmierna kontrola panstwa nad systemem ksztalcenia prowadzi
do koncentracji na treéciach z poziomu panstwowo-narodowego kosztem histo-
rii i tradycji miejscowych. Katarzyna Majbroda przywotata prowadzone przez
jej zespot badania podrecznikow do historii, ktore omawiaja przede wszystkim
perspektywe narodows. Nie ma w nich miejsca na zglebienie historii poszcze-
gblnych warstw spoteczefistwa i mniejszo$ci. Jest to o tyle istotne, ze mtodziez
czerpie wiedze o swoim regionie wlaénie z podrecznikéw szkolnych. Pomimo
wieloéci do§wiadczen, odmiennych historii grup lokalnych i mniejszosci kultu-
rowych konkretne rozwigzania administracyjne w odniesieniu do edukacji po-
wstaja na poziomie ogdlnopolskim. Beata Abdallah-Krzepkowska stwierdzita, ze
z tego powodu w tego rodzaju dyskusjach nalezy uwzglednia¢ problem relacji
wiadzy. Aktorzy dysponujacy witadza kontroluja przekaz. Dotyczy on nie tylko
poziomu panstwa, ale takze nizszych szczebli administracyjnych. W wyniku
tego dochodzi do takich sytuacji, ze w wojewddztwie $lagskim mieszkancy Za-
glebia ucza sie o tradycjach $laskich, a nie o tych, ktore odnoszg sie do ich re-
gionu. Anna Gomota zauwazyta, ze w tym kontekscie istotna jest dyskusja nie
tylko o autonomii treéci, ale takze o autonomii form edukacji i zarzadzania nimi.

Alicja Baczynska-Hryhorowicz zwrocita uwage na fakt, ze w zrozumieniu
historii i kultury duza role odgrywaja lekcje jezyka polskiego. Odpowiednio
dobrane lektury wzmacniajg pamie¢ kulturowa. Obecno$¢ przede wszystkim
tre$ci zwiazanych z historia odnoszaca sie do poziomu panstwowo-narodo-
wego wspiera zwlaszcza ten obszar wiedzy. Jest to o tyle istotne, ze to je-
zyk polski jest przedmiotem maturalnym, a zatem jego oddzialywanie na wie-
dze historyczna moze by¢ wieksze niz samego przedmiotu historia. Edukacja
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polonistyczna mierzy sie jednak z nowymi wyzwaniami w kontekscie wojny
w Ukrainie, na ktory to problem zwroécit uwage Radostaw Bomba. Z powodu
pojawienia sie wielu tysiecy uczniow i uczennic nieznajacych jezyka i kultury
polskiej nauczycielki i nauczyciele muszg wypracowaé nowe strategie naucza-
nia. Poniewaz rozumienie lektur wiaze sie z potrzeba znajomoéci kontekstu hi-
storycznego lub religijnego, bedzie to wymagaé¢ znacznego wysitku z ich strony,
ale jest to, wedlug Katarzyny Majbrody, zadanie jak najbardziej mozliwe do
wykonania.

Na problem migracji w kontekscie lokalnym i regionalnym zwrécit takze
uwage Dominik Porczynski. Wojewddztwo podkarpackie, a zwlaszcza mniejsze
miejscowosci doswiadczaja depopulacji bedacej rezultatem wyjezdzania miesz-
kancow do wiekszych miast lub poza granice kraju. Osoby przenoszace sie na
ich miejsce przyjezdzaja ze swoimi doswiadczeniami, jednocze$nie nie znajac
lokalnych tradycji i historii. Realizacja edukacji regionalnej w $rodowisku ro-
dzinnym w takim przypadku nie jest mozliwa. Dzieci nie dowiedza sie od swo-
ich rodzicow o postaciach, miejscach i wydarzeniach waznych dla lokalnosci.
Wymaga to zatem dziatath w obrebie organizacji i instytucji. Wskazuje to osta-
tecznie na szeroki zakres odbiorcow proceséw edukacji lokalnej i regionalne;j.
Doé¢ oczywisty jest tutaj udziat dzieci i mlodziezy, ale fakt zaniedbah w tym
obszarze pokazuje konieczno$¢ prowadzenia tego rodzaju dziatan w odniesieniu
do dorostych. Maja one dotyczy¢ nie tylko rodzin ,wrosnietych”, ale rowniez
przyjezdnych: z innych obszaréw gminy, powiatu, wojewodztwa, Polski lub
z zagranicy.
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