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Instytut Etnologii i Antropologii Kulturowej
Wydziat Historyczny

Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu

W pieciolecie ratyfikacji przez Polske Konwencji
UNESCO z 2003 roku w sprawie ochrony niematerialnego
dziedzictwa kulturowego

Streszczenie: Konwencja UNESCO z 2003 roku w sprawie ochrony niematerialnego
dziedzictwa kulturowego zostata ratyfikowana przez Polske w 2011 roku. Od tego cza-
su podejmowane sg liczne dziatania na rzecz upowszechnienia wiedzy o Konwencji,
jej celach i mozliwosciach promowania wiedzy dotyczgcej dziedzictwa kulturowego.
W Polsce wdrazaniem jej postulatow zajmuije sie Ministerstwo Kultury i Dziedzictwa
Narodowego oraz Narodowy Instytut Dziedzictwa. W dziatania aktywnie wtgczajg sie
przedstawiciele organizacji pozarzadowych, w tym cztonkinie i cztonkowie Polskiego
Towarzystwa Ludoznawczego. Artykut omawia okoliczno$ci wprowadzenia Konwenc;ji
w Polsce oraz charakteryzuje gtéwne dziatania na rzecz jej upowszechniania.

Stowa klucze: Konwencja UNESCO, niematerialne dziedzictwo kulturowe, spo-
tecznos¢ lokalna, upowszechnianie kultury

On the Fifth Anniversary of Ratification of 2003 UNESCO Convention for
the Safeguarding of Intangible Cultural Heritage by Poland

Summary: The UNESCO Convention for the Safeguarding of the Intangible Cultural
Heritage from 2003 was ratified by Poland in 2011. Since then numerous activities
have been undertaken to popularise the knowledge of the Convention, its objectives
and opportunities of promoting knowledge referring to cultural heritage. In Poland,
the Ministry of Culture and National Heritage and the National Heritage Institute are
engaged in implementing its postulates. Members of non-governmental organiza-
tions, including members of the Polish Ethnological Society, actively participate in
these activities. The article discusses circumstances accompanying the introduction
of the Convention in Poland and characterizes main activities for its popularisation.

Key words: UNESCO Convention, intangible cultural heritage, local community,
culture popularisation
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Wprowadzenie

W 2016 roku mija pie¢ lat od czasu ratyfikowania przez Polske Konwencji
w sprawie ochrony niematerialnego dziedzictwa kulturowego z 2003 roku.
Wedtug definicji zawartej w dokumencie niematerialne dziedzictwo kul-
turowe obejmuje:

praktyki, wyobrazenia, przekazy, wiedze i umiejetnosci — jak rowniez
zwigzane z nimi instrumenty, przedmioty, artefakty i przestrzen kulturowg
— ktére wspalnoty, grupy i, w niektérych przypadkach, jednostki uznajg za
czes¢ wiasnego dziedzictwa kulturowego. To niematerialne dziedzictwo
kulturowe, przekazywane z pokolenia na pokolenie, jest stale odtwarza-
ne przez wspolnoty i grupy w relacji z ich otoczeniem, oddziatywaniem
przyrody i ich historig oraz zapewnia im poczucie tozsamosci i ciggtosci,
przyczyniajgc sie w ten sposéb do wzrostu poszanowania dla réznorod-
nosci kulturowej oraz ludzkiej kreatywnosci [Konwencja... 2003].

Jest zatem okazja do tego, by podsumowac prace podejmowane na rzecz
upowszechniania wiedzy o idei Konwencji w ciggu ostatnich pieciu lat.
Polskie Towarzystwo Ludoznawcze aktywnie witgczato sie w dziatania,
a jego cztonkinie i cztonkowie uczestniczyli w konferencjach naukowych
oraz konsultacjach odbywajgcych sie w regionach. Sg tez organizatorami
wystaw i warsztatéw promujgcych idee ochrony niematerialnego dziedzi-
ctwa kulturowego.

Momentem waznym dla rozpropagowania wiedzy o Konwencji byt Rok
Oskara Kolberga, obchodzony w Polsce w 2014 roku w przypadajacg wow-
czas dwusetng rocznice urodzin etnografa i folklorysty, ktérego dorobek
nadal stanowi punkt odniesienia dla podejmowanych wspotczesnie badan
naukowych. Rok Oskara Kolberga zostat ustanowiony uchwatg Sejmui ll|
RP 6 grudnia 2013 roku, odbywat sie takze pod auspicjami UNESCO.
Stosowna uchwata zostata podjeta na 37. Sesji Konferencji Generalnej
Organizacji Narodéw Zjednoczonych do spraw Oswiaty, Nauki i Kultury.
Posta¢ patrona okazata sie by¢é dobrym pretekstem do tego, by w $ro-
dowiskach lokalnych upowszechnia¢ idee Konwencji i niematerialnego
dziedzictwa kulturowego. Polskie Towarzystwo Ludoznawcze, bedgce
wspotorganizatorem obchodow roku Kolbergowskiego, aktywnie uczest-
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niczy we wszelkich dziataniach zwigzanych z Konwencjg. Pewnego ro-
dzaju podsumowaniem jest i prezentowany kolejny tom ,t.édzkich Studiow
Etnograficznych”, w ktérym zebrane zostaty artykuty przygotowane przez
specjalistow zwigzanych z réznymi instytucjami naukowymi i kulturalnymi,
a takze z organizacjami pozarzadowymi. Reprezentujg oni kilka dyscyplin
naukowych (etnologia, jezykoznawstwo, folklorystyka, muzealnictwo),
prowadzg wtasne badania w tym zakresie, postugujgc sie odmiennym
i oryginalnym spojrzeniem na opisywane zjawisko. Czytelnik zyskuje zatem
nie tylko dostep do katalogu zjawisk, ale i do sposobdw ich opisywania
i interpretowania. Warto w tym momencie przypomnie¢ okolicznosci po-
wstania samej Konwencji oraz poczatki jej wdrazania i upowszechniania
w Polsce, by dokona¢ podsumowania dotychczasowych dziatan.

Okolicznosci powstania Konwencji UNESCO z 2003 roku
Konwencja UNESCO w sprawie ochrony niematerialnego dziedzictwa kul-
turowego zostata przyjeta 17 pazdziernika 2003 roku podczas Konferencji
Generalnej Organizacji Narodéw Zjednoczonych do spraw Oswiaty, Nauki
i Kultury, odbywajacej sie w Paryzu. Efektem dziatan podejmowanych
w ramach jej zatozen ma by¢ stworzenie ,zywej mapy”, ktéra pokazy-
wataby zréznicowanie kulturowe Swiata z jednoczesnym wzbudzaniem
refleksji nad samg istotg niematerialnego dziedzictwa kulturowego. Co
wazne, majg to by¢ tradycje nadal kultywowane w srodowiskach i przez
same srodowiska, z jak najmniejszg ingerencjg instytucji zewnetrznych
[Ratajski 2013: 23].

Powstanie tej Konwencji byto poprzedzone licznymi dziataniami
i wczesniejszymi traktatami miedzynarodowymi poswieconymi réznym
aspektom dziedzictwa, by wymieni¢ najwazniejszy z nich — Konwencje
o ochronie dziedzictwa kulturowego i naturalnego z 1972 roku. Ktadta
ona jednak nacisk przede wszystkim na materialny aspekt dziedzictwa,
stad pojawiaty sie z czasem kolejne dokumenty podkreslajgce bardziej
aspekt niematerialny i spoteczny, ktory obejmowat znacznie wiecej zjawisk
kulturowych wartych uwagi i ochrony. W 1989 roku opracowane zostaty
Zalecenia dotyczgce ochrony kultury tradycyjnej i ludowej (ang. Recom-
mendation on the Safeguarding of Traditional Culture and Folklore) i to
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one staty sie bezposrednig przyczyng do podjecia opracowania tekstu
osobnego dokumentu, w ktorym podkreslony zostatby i niematerialny
charakter dziedzictwa (ang. Intangible Cultural Heritage).

Waznym elementem polityki UNESCO sg nie tylko traktaty miedzy-
narodowe, ale i programy opracowywane z myslg o poszczegolnych ele-
mentach dziedzictwa kulturowego. Dla interesujgcej nas Konwencji jest
ich kilka, w bezposredni sposéb nawigzujgcych do idei ochrony niemate-
rialnego dziedzictwa: Tradycyjna muzyka $wiata (ogtoszony w 1961 roku,
efekt wspotpracy UNESCO z Miedzynarodowg Radg Muzyki), Zagrozone
jezyki (lata osiemdziesigte XX wieku), Pamieé Swiata' (1992 rok) oraz
Zywe skarby kultury (1990 rok). Natomiast dziataniem, ktérego nastep-
stwem byto ostateczne przygotowanie tresci Konwencji, stato sie opraco-
wanie Listy Arcydziet Ustnego i Niematerialnego Dziedzictwa Ludzkosci
[Schreiber 2005: 8—10]. Warto tez dodac, ze od momentu uchwalenia
Konwencji juz nie sg ogtaszane nowe listy i tym samym przyjeto, ze Kon-
wencja z 2003 roku ma za zadanie chroni¢ wszystkie aspekty i przejawy
niematerialnego dziedzictwa.

Obecnie w ramach samej Konwencji prowadzone sg trzy miedzyna-
rodowe spisy zjawisk: (1) Lista niematerialnego dziedzictwa kulturowego
wymagajgcego pilnej ochrony; (2) Lista reprezentatywna niematerialnego
dziedzictwa kulturowego oraz (3) Rejestr programow, projektow i dziatan
majgcych na celu ochrone niematerialnego dziedzictwa kulturowego (na-
zywany Rejestrem Najlepszych Praktyk). Zjawiska ubiegajgce sie o wpis
na dang liste muszg przede wszystkim dotyczy¢ tych przejawdw kultury,
ktére sg istotne dla ich nosicieli, by¢ emanacjq ich tozsamosci oraz by¢
przekazywane nastepnym pokoleniom. Nadrzedna jest zatem wola i che¢
samych depozytariuszy niematerialnego dziedzictwa kultury, by podejmo-
wac dziatania na rzecz ochrony i upowszechniania elementéw wtasnego
dziedzictwa kulturowego. By dane zjawisko mogto znalez¢ sie na liscie
Swiatowej, musi wpierw by¢ zarejestrowane na listach krajowych tych
panstw, ktore Konwencje ratyfikowaty.

1 Aktualnie Lista obejmuje 238 dokumentéw, a polskie dziedzictwo reprezentuje 9 wpiséw.
Wiecej na temat programu: http://www.unesco.pl/komunikacja-i-informacja/pamiec-swiata/.
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Ratyfikacja Konwencji przez Polske

Do roku 2016 Konwencja zostata ratyfikowana przez 168 krajow, ktére
w dokumentach okreslane sg mianem ,panstwa — strony”. Polska byta
135 krajem, ktéry podpisujgc ten akt prawa miedzynarodowego, podjat sie
zbudowac krajowy system ochrony niematerialnego dziedzictwa zgodny
z polskim prawem. Poprzedzone to byto pracami zespotéw ekspertéw,
ktore dotyczyty przede wszystkim ttumaczenia tekstu samej Konwencji na
jezyk polski, ale i szeroko zakrojonych konsultacji prawno-organizacyjnych.
Ze strony panstwa instytucjg odpowiedzialng za realizacje jej postulatow
jest Ministerstwo Kultury i Dziedzictwa Narodowego, a koordynatorem
prac odpowiedzialnych za skonstruowanie miedzy innymi krajowe;j listy
jest Narodowy Instytut Dziedzictwa.

Waznym wydarzeniem, rozpoczynajgcym srodowiskowe konsulta-
cje, byto zorganizowanie debaty 20 wrzesnia 2011 roku na zaproszenie
owczesnego Prezydenta RP — Bronistawa Komorowskiego. W ramach
Forum Debaty Publicznej, w obszarze Twérczos¢, dziedzictwo kulturowe
i przyrodnicze bogactwem Polski zaproszeni goscie — naukowcy i praktycy
— dyskutowali nad problematykg identyfikacji dziedzictwa niematerialnego.
Jednym z dyskutantow byt prezes Polskiego Towarzystwa Ludoznawczego
— prof. dr hab. Michat Buchowski [Brzezihska 2013: 114].

Od ratyfikacji Konwencji do ogtoszenia Krajowej listy niematerialnego
dziedzictwa kulturowego minety dwa lata. W tym czasie odbyto sie wiele
waznych wydarzen naukowych, w organizacje ktorych angazowani byl
takze cztonkowie Polskiego Towarzystwa Ludoznawczego. Byty to kon-
ferencje naukowe, ktérych efektem sg miedzy innymi dwa tomy wydane
w specjalnie powotanej serii Niematerialne dziedzictwo kulturowe w Pol-
sce i jego ochrona [Niematerialne dziedzictwo kulturowe: zakresy... 2013;
Niematerialne dziedzictwo kulturowe: Zrédta... 2015] oraz konsultacje
spoteczne dla ekspertow zwigzanych z instytucjami kultury i organizacjami
pozarzadowymi.

Pierwsza edycja konsultacji spotecznych w formie warsztatéw odbyta
sie 18 czerwca 2012 roku w Warszawie, ich organizatorami byli Polskie
Towarzystwo Ludoznawcze, Narodowy Instytut Dziedzictwa, Stowarzy-
szenie Tworcow Ludowych oraz Instytut Stosunkéw Miedzynarodowych
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Uniwersytetu Warszawskiego. Druga edycja miata miejsce w dniach
25-26 pazdziernika 2012 roku w Lublinie, a do grona wspotorganizatorow
dotaczyt Instytut Kulturoznawstwa Uniwersytetu Marii Curie-Sktodowskie;j.
Kazdorazowo brato w nich udziat kilkadziesigt osob z catej Polski, repre-
zentujgcych rozne regiony, instytucje i organizacje pozarzgdowe [Brze-
zinska, Schreiber, Smyk 2013: 353-367]. Wspdlnie wypracowane wnioski
zostaty przekazane Narodowemu Instytutowi Dziedzictwa, wiele z nich
zostato uwzglednionych w projektowanym krajowym systemie ochrony.

Efektem prac przygotowawczych byto uroczyste ogtoszenie 15 stycz-
nia 2013 roku uruchomienia Krajoweyj listy niematerialnego dziedzictwa
kulturowego. Podczas zorganizowanej w Olsztynie konferencji prasowe;j,
z udziatem 6wczesnego Wiceministra Kultury i Dziedzictwa Narodowe-
go — Piotra Zuchowskiego oraz Marszatka Wojewédztwa Warminsko-
Mazurskiego — Jacka Protasa, obecni byli takze przedstawiciele licznych
organizacji pozarzgdowych, ktére angazowaty sie we wczesniejsze prace
przygotowawcze. Nieprzypadkowy byt tez wybor Olsztyna jako miejsca
ogtoszenia uruchomienia listy krajowej. Samorzgd wojewodztwa warmin-
sko-mazurskiego jako pierwszy utworzyt osobne stanowisko pracy dla
urzednika, ktéry miatby zajmowac sie tylko i wytgcznie prowadzeniem
rejestru zjawisk z zakresu niematerialnego dziedzictwa kulturowego na
terenie wojewoddztwa.

Krajowa lista niematerialnego dziedzictwa kulturowego
Integralnym elementem krajowego systemu ochrony niematerialnego
dziedzictwa kulturowego jest prowadzenie rejestru zjawisk. Centralng baze
prowadzi Narodowy Instytutu Dziedzictwa, ktéry na stronach serwisu in-
ternetowego [ww.niematerialne.nid.pl] publikuje aktualng liste zawierajgca
szczegotowy opis danego zjawiska, jego historie oraz stan aktualny. Jak
czytamy na stronach NID:

Krajowa lista niematerialnego dziedzictwa kulturowego jest spisem przeja-
woOw zywego dziedzictwa niematerialnego z terenu Polski. Lista ma charak-
ter wytgcznie informacyjny i zawiera opis zamieszczonych na niej zjawisk,
ich rys historyczny, informacje o miejscu wystepowania, znaczeniu dla
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praktykujacych je spotecznosci, a takze materiaty fotograficzne [http://nie-
materialne.nid.pl/Dziedzictwo_niematerialne/Krajowa_inwentaryzacja/].

Wszystkie zjawiska ubiegajgce sie o wpis muszg spetniac kilka kryteriow
oraz przejawiac sie w dziedzinach okreslonych przez Konwencje, a sg
to: (1) tradycje i przekazy ustne, w tym jezyk jako nosnik niematerial-
nego dziedzictwa kulturowego; (2) sztuki widowiskowe; (3) zwyczaje,
rytuaty i obrzedy swigteczne; (4) wiedza i praktyki dotyczgce przyrody
i wszechswiata; (5) umiejetnosci zwigzane z rzemiostem tradycyjnym.
Whiosek przygotowywany w oparciu o dostepny formularz muszg poprze-
dzi¢ konsultacje spoteczne, ktorych celem jest nade wszystko unikniecie
konfliktéw i napie¢ w srodowiskach lokalnych. Wszak UNESCO promuje
idee szeroko pojetego dialogu, a przedsiewziecia podejmowane na rzecz
ochrony wybranych elementéw majg spotecznosci integrowac i zachecac
do wspadlnych dziatan, a nie antagonizowac.

W poczynaniach na rzecz budowy krajowego rejestru zjawisk Narodo-
wy Instytut Dziedzictwa wspierany jest przez Rade ds. niematerialnego
dziedzictwa kulturowego, ktora zostata powotana decyzjg Ministra Kultury
i Dziedzictwa Narodowego. Stanowi ona jednoczesnie organ doradczy.
Jej zadaniem jest:

opiniowanie na rzecz Ministra KiDN wnioskow o wpis na Krajowa liste
niematerialnego dziedzictwa kulturowego, rekomendowanie rozwigzan
systemowych, rekomendowanie propozycji elementow do wpisu na Listy
Konwencji UNESCO, rekomendowanie priorytetéw w ochronie dziedzi-
ctwa niematerialnego [http://niematerialne.nid.pl/Ochrona_dziedzictwa/
system_ochrony_w_Polsce/struktura_administracyjna/].

Obecnie w Radzie zasiada 20 0s6b? reprezentujgcych instytucje nauko-
we i instytucje kultury z catego kraju oraz organizacje pozarzgdowe,
w tym Polskie Towarzystwo Ludoznawcze. Kazdorazowo cztonkowie
Rady zapoznajg sie z wnioskami przygotowanymi przez depozytariuszy

2 Peten sktad Rady: http://niematerialne.nid.pl/Ochrona_dziedzictwa/system_ochrony_w_Pol-
sce/struktura_administracyjnal/.
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niematerialnego dziedzictwa kulturowego, a w oparciu o tak przygotowa-
ne rekomendacje minister podejmuje decyzje o umieszczeniu lub nie na
liscie danego zjawiska.

Whioskodawcami ubiegajgcymi sie o wpis na liste sg przede wszyst-
kim organizacje pozarzgdowe funkcjonujgce w srodowiskach lokalnych,
ktérych cztonkowie sg bezposrednimi spadkobiercami lokalnych trady-
cji oraz stowarzyszenia osob skupionych wokoét idei upowszechniania
w roznych srodowiskach tresci kultury. Wedtug obecnie obowigzujgcej
procedury, beneficjenci we wniosku sktadanym do Narodowego Instytutu
Dziedzictwa zawierajg nie tylko opis zjawiska, ale tez przygotowujg plan
dalszej, celowej juz ochrony danego zjawiska. Duzy nacisk jest ktadziony
na te formy upowszechniania, w ktérych uczestniczg najmiodsi przed-
stawiciele danych spotecznosci, czesto we wspodtpracy z instytucjami
kultury i oswiaty. Wspolne opracowywanie strategii ochrony zgtaszanego
elementu juz samo w sobie jest pierwszym etapem ochrony i wymaga
od cztonkdéw danej spotecznosci namystu i refleksji nad tym, czym taka
ochrona powinna by¢ i komu ma stuzy¢. Nade wszystko dziatania te majg
angazowacé w jak najszerszy sposob cztonkéw spotecznosci lokalnej
i doceniac inicjatywy oddolne.

Krajowa lista niematerialnego dziedzictwa kulturowego, ktérg prowadzi
Narodowy Instytut Dziedzictwa liczy obecnie 17 pozycji (patrz Tabela 1).
Uroczyste wreczenie nominacji po raz pierwszy odbyto sie w 2014 roku
na Zamku Krélewskim w Warszawie z udziatem éwczesnej Ministry Kul-
tury i Dziedzictwa Narodowego, prof. dr hab. Matgorzaty Omilanowskiej.
Znalezienie sie na Krajowej liscie niematerialnego dziedzictwa kulturowego
jest wsrdéd depozytariuszy tego dziedzictwa postrzegane jako niezwykle
nobilitujgce. Tak naprawde jest dopiero poczgtkiem drogi do rzeczywistej
ochrony niematerialnego dziedzictwa kulturowego i realizacji zatozonych
we wnioskach dziatan. W jaki sposob krajowa lista bedzie miata realny
wptyw na rzeczywisty stan Swiadomosci co do wartosci zjawisk objetych
ochrong w my$l Konwencji? Odpowiedz na to pytanie przyniosg lata na-
stepne, kiedy bedg realizowane projekty edukacyjne i promujgce lokalne
dziedzictwo kulturowe.
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Tabela 1. Krajowa lista niematerialnego dziedzictwa kulturowego

w 2016 roku?®

L.p. Nazwa zjawiska Wojewodztwo
1 Rusznikarstwo artyst.ycz.ne i historyczng - Slgskie
wyroby wedtug tradycyjnej szkoty cieszynskiej
2 Szopkarstwo krakowskie Matopolskie
3 Pochdd Lajkonika Matopolskie
4 Flisackie tradycje w Ulanowie Podkarpackie
5 Procesja Bozego Ciata w towiczu todzkie
6 Jezyk esperanto jako nosnik kultury esperanckiej Wpis ogdlnopolski
T e "* | Maksoske
Hafciarstwo kaszubskie szkoty zukowskiej Pomorskie
Sokolnictwo — zywa tradycja Wpis ogdlnopolski
0| o | o sl
11 |2 obrzgdom bogosiawiensiwa rwerzat w Misiacie| | Wielkopoisa
12 Tradycyjna technika Iuldwisa.rska Felczynskich Slgskie
w Taciszowie
13 Przywotéwki dyngusowe w Szymborzu Kujawsko-pomorskie
14 Gwara warminska jako nosnik tradycji ustnych Warminsko-mazurskie
15 Zabawkarstwo zywiecko-suskie Slagskie
16 Bartnictwo Podlaskie
17 Perebory — nadbuzanskie tradycje tkackie Lubelskie

3 http://niematerialne.nid.pl/Dziedzictwo_niematerialne/Krajowa_inwentaryzacja/Krajowa_li-
sta_NDK/
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Popularyzacja idei ochrony
niematerialnego dziedzictwa kulturowego
Niematerialne dziedzictwo kulturowe stato sie tematem wielu projektéw
naukowych, ktérych efektem sg liczne publikacje. Coraz czesciej ba-
dania te sg prowadzone we wspotpracy ze spotecznosciami lokalnymi,
ktére same poszukujg kontaktow z instytucjami naukowymi, proponujgc
wspotprace w zakresie inwentaryzacji zjawisk z zakresu niematerialnego
dziedzictwa kulturowego. Przyktadem sg badania prowadzone przez Pol-
skie Towarzystwo Ludoznawcze w latach 2013—2015 dotyczace rzemiost:
hafciarstwa [www.snutki2013.blogspot.com], tkactwa [www.perebory2013.
blogspot.com] oraz koronczarstwa [www.klocki2014.blogspot.com]. Jest
to tez okazjg do bezposredniego kontaktu z depozytariuszami niemate-
rialnego dziedzictwa kulturowego i informowania ich o ideach Konwenciji.
Przywotane badania byty podstawg do przygotowania dwoch wnioskow
0 wpis na Krajowa liste, z ktérych jeden (perebory — nadbuzanskie tradycje
tkackie) [patrz: Tabela 1, pozycja nr 17] zostat juz na niej umieszczony.
Drugi wniosek (koronka klockowa z Bobowej) jest w przygotowaniu.
Osobna grupe stanowig studia dotyczgce wytworzenia aparatu pojecio-
wego, zwigzane z ttumaczeniem samej Konwencji na jezyk polski, a tak-
ze z dostosowaniem pojec i termindw stosowanych na gruncie polskich
badan nad dziedzictwem kulturowym. Termin ,niematerialne dziedzictwo
kulturowe” jest odpowiednikiem angielskiego intangible, co dostownie
nalezatoby przettumaczyc¢ jako nieuchwytne, ulotne. W polskiej tradycji
nauk o kulturze nie istnieje takie pojecie, stad decyzja o wprowadzeniu
okreslenia ,niematerialne dziedzictwo kulturowe”. Stosowane jest ono
zamiast dotychczas funkcjonujgcych i ugruntowanych w polskiej nauce
okreslen ,folklor i tradycja” [Jasiewicz 2013: 54—56]. Podobne zastrze-
zenia budzi okreslenie ,wspodlnota” zamiast ,,spotecznosc¢ lokalna” (ang.
community), ktore znajdujemy w tekscie Konwenciji [Jodetka 2005: 176].
Jednym z wazniejszych celdw inicjatyw zwigzanych z budowaniem
krajowego systemu ochrony niematerialnego dziedzictwa kulturowego, sg
przedsiewziecia o charakterze edukacyjnym. Duzg role odegraty w nich or-
ganizacje pozarzadowe, szczegdlnie aktywne Forum Muzyki Tradycyjnej,
ktére znakomicie wykorzystato mozliwosci dotarcia zaréwno do nauczy-
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cieli, jak i do edukatoréw nieformalnych. W trakcie trwania Roku Kolberga
uruchomionych zostato kilka portali edukacyjnych wraz z dostepng bazg
wiedzy pod postacig publikacji, nagran video i audio. Dziatania te skiero-
wane poczgtkowo tylko na edukacje muzyczna, stopniowo rozszerzaty sie
i na inne dziedziny. Najwiekszym dorobkiem jest uruchomienie programu
Maty Kolberg, ktorego celem jest przede wszystkim aktywizacja osob ze
srodowisk, w ktérych jest utrudniony dostep do kultury. W kazdym z tych
dziatan edukacja na temat Konwenciji i jej tre$ci odgrywa istotng role [http://
www.akademiakolberga.pl/project/malykolberg/].

Waznym krokiem byto w roku 2016 uruchomienie przez Ministerstwo
Kultury i Dziedzictwa Narodowego w ramach istniejgcego programu Dzie-
dzictwo kulturowe — kultura ludowa i tradycyjna specjalnego priorytetu o cha-
rakterze pilotazowym. Jego cele zostaty okreslone w nastepujacy sposob:

wspieranie procesu transmisji w obrebie danej wspdlnoty kulturowej,
przejawiajgcego sie w bezposrednim przekazie wiedzy, umiejetnosci,
funkcji — ze szczegdlnym naciskiem na ich unikatowo$¢, badz zagro-
zenie zanikiem. Istotnym jest przy tym czynnik in situ — przekaz winien
odbywa¢ sie pomiedzy osobami wywodzgcymi sie z tej samej wspol-
noty i kultury lokalnej, bgdz mozliwie najblizszej [http://www.mkidn.
gov.pl/media/po2016/dokumenty/20151008Dziedzictwo_kulturowe-
priorytet_3-Kultura_ludowa_i_tradycyjna_2016.pdf]

Program cieszyt sie duzym zainteresowaniem mistrzéw, przyznano
32 stypendia tworcom reprezentujgcym takie dziedziny rzemiosta, jak
hafciarstwo (kaszubskie i cieszynskie), wytworstwo koronek (igietkowych,
klockowych), krawiectwo strojow ludowych, tkactwo dwuosnowowe, ple-
cionkarstwo, kowalstwo, garncarstwo, snycerstwo i plastyka obrzedo-
wa. Jeden program stypendialny obejmowat flisactwo, a pozostate sg
zwigzane z przekazywaniem umiejetnosci muzycznych (gra na dudach,
suce bitgorajskiej, bebnach obreczowych, harmonii pedatowej, cymbatach
i skrzypcach) oraz z biatym $piewem?*. Warunkiem uzyskania rocznego

4 Dane uzyskane od Doroty Zgbkowskiej z Departamentu Narodowych Instytucji Kultury
w Ministerstwie Kultury i Dziedzictwa Narodowego.
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dofinansowania byta che¢ przekazania swojej wiedzy i umiejetnosci przez
mistrzéw przedstawicielom mtodszych pokolen, wywodzgcych sie z tych
samych spotecznosci i kregdw kulturowych.

Podsumowanie

Ratyfikacja przez Polske Konwencji UNESCO z 2003 roku okazata sie by¢
wyzwaniem organizacyjnym dla instytucji odpowiedzialnych za wdrozenie
jej postulatéow. Wazng role odegrato srodowisko naukowe, w tym czton-
kowie i cztonkinie Polskiego Towarzystwa Ludoznawczego. Wszystkie
wspomniane wyzej dziatania na rzecz upowszechniania wiedzy dotyczace;j
ochrony niematerialnego dziedzictwa kulturowego mozna podzieli¢ na
trzy grupy. Do pierwszej grupy zaliczam prowadzenie badan naukowych
dokumentujgcych procesy transformaciji dziedzictwa kulturowego oraz re-
jestracje zachodzgcych zmian [Czerwihska 2012; Drozdz 2012; Grozdew-
-Kotacinska, Wosinska 2012; Pienczak 2012]. Drugg grupe stanowig
studia teoretyczne nad redefinicjg takich kluczowych poje¢, jak samo
dziedzictwo kulturowe, tradycja, kultura tradycyjna oraz folklor, ktérym
towarzyszg wazne refleksje natury metodologicznej [Mokrzan, Songin-
-Mokrzan 2012: 5-18]. Ostatnia grupa to dziatania na rzecz udostepniania
wiedzy, edukowanie w zakresie dziedzictwa kulturowego oraz anima-
cja réznych grup odbiorcéw w oparciu o zgromadzone zasoby wiedzy
[Grozdew-Kotacinska 2014].

Waznym elementem pozostajg konsultacje spoteczne i docieranie
do grup lokalnych, bedacych bezposrednimi spadkobiercami lokalnych
tradycji kulturowych, i informowanie ich o mozliwosciach wykorzystania
Konwencji dla celow promocyjnych, dokumentacyjnych i edukacyjnych.

Na pewno duzym wyzwaniem dla srodowiska naukowego w najbliz-
szym czasie bedzie prowadzenie systematycznych i kompleksowych
badan nad poszczegdlnymi zjawiskami, o ktérych wspomina Konwencja.
Z tym jest tez zwigzana kwestia ksztatcenia specjalistow, ktorzy wyposa-
zeni w odpowiednie kompetencje beda potrafili dokumentowac zjawiska
z zakresu niematerialnego dziedzictwa kulturowego oraz wspomagac
spotecznosci lokalne we wszelkich formach ochrony i edukowania w tym
zakresie. Wazng kwestig pozostaje uruchomienie studiéw podyplomowych
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lub przygotowanie specjalizacji na studiach etnologicznych, ktérych absol-
wenci posiadaliby wiedze i umiejetnosci prowadzenia badan, konsultaciji
spotecznych oraz opracowywania systemow ochrony niematerialnego
dziedzictwa kulturowego.

Mamy nadzieje, ze prezentujgc nasz tom® w catosci poswiecony za-
gadnieniu niematerialnosci dziedzictwa, takze Polskie Towarzystwo Lu-
doznawcze przyczynia sie tym samym do budowania refleksji nad niema-
terialnym dziedzictwem, w jaki sposoéb je opisywac i chroni¢, a wreszcie
— w jaki sposob zacheca¢ kolejne pokolenia do zastanawiania sie nad
tym, co nas otacza i co stanowi 0 naszej tozsamo$ci: osobistej, lokalnej
i regionalne;j.
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Polskie piesni pielgrzymkowe i kalwaryjskie

Streszczenie: W artykule tym podjeto probe opisu piesni pielgrzymkowych, jako
specyficznego gatunku tekstéw wykonywanych przez pielgrzyméw w trakcie
wedréwki i podczas pobytu w sanktuariach. W pierwszej czesci omoéwiono do-
tychczasowe sposoby definiowania piesni pielgrzymkowych oraz przedstawiono
propozycje nowej definicji odwotujgcej sie do elementéw tekstowych, w ktorych
uwidacznia sie specyficzny kontekst wykonawczy omawianych utworéw. W drugiej
czesci artykutu zaprezentowano szczegoétowg analize tekstowych wyktadnikow
sytuacji wykonawczej, wskazujgcych na réze etapy pielgrzymki i rozne dziatania
pielgrzymow. Ostatnia cze$¢ poswiecona jest analizie funkcji piesni pielgrzymko-
wych w kontekscie teorii proceséw spotecznych Victora Turnera. Analizy prowadzg
do wniosku, ze w szerszej perspektywie gtéwna funkcja piesni pielgrzymkowych
polegata na kreowaniu okreslonych zachowan i sposobéw myslenia pielgrzymow
oraz na ochronie i stabilizowaniu podstawowych struktur spotecznych, ktére na
czas pielgrzymki ulegaty zawieszeniu bgdz rozluznieniu.

Stowa kluczowe: religijno$¢ ludowa, katolicyzm, pielgrzymki, kalwarie, piesni
pielgrzymkowe

Polish Pilgrimage Songs

Abstract: The paper describes songs performed by pilgrims on their way to sanc-
tuaries and during their stay there, presenting them as a specific genre of texts.
In the first part of the paper, the author discusses the way pilgrimage songs were
understood in earlier works. Furthermore, he proposes their new definition, refer-
ring to these elements of the texts which demonstrate the specific context in which
the songs were performed. In the second part of the paper, the author analyses
in detail textual signs which indicate various activities undertaken by pilgrims and
refer to the stages of their journey. Finally, he focuses on the functions of pilgrimage
songs and analyses them in the context of Victor Turner’s theory of ritual process.
The conclusion of the analysis is that in a broad perspective, the main function
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of these songs was to create certain behaviours and ways of thinking, as well as
to protect and stabilise the fundamental social structures which were temporarily
loosened or suspended during pilgrimage.

Key words: folk religion, Catholicism, pilgrimage, Calvary, pilgrimage songs

Wprowadzenie

Polskie piesni pielgrzymkowe i kalwaryjskie to grupa utworow, ktére z kilku
powoddéw zastugujg na uwage badaczy kultury. Po pierwsze, podobnie
jak samo zjawisko pielgrzymowania i zwyczaj obchodzenia drozek kalwa-
ryjskich, majg one dlugg i bogatg tradycje, stanowigc tym samym istotny
element naszego niematerialnego dziedzictwa kulturowego. Po drugie,
nalezg one do tych zasobow tradycji, ktére obecne sg we wspotczesnych
praktykach kulturowych, cho¢ oczywiscie ulegty i nadal ulegajg daleko idg-
cym przeksztatceniom. Jak stusznie zauwaza Jolanta tugowska, pielgrzymi
odprawiajgcy nabozenstwa drézkowe, ,podtrzymujgc dawne zwyczaje
i formy zachowania w miejscu uznanym za swiete, stanowig zywe ogniwo
tgczace tradycje ze wspotczesnoscig” [Lugowska 1999: 78]. Sytuacja taka
wywotuje zarazem wiele pytan o sposoby odczytywania i funkcjonowania
niematerialnego dziedzictwa kulturowego, w obliczu dynamicznych zmian
dotyczacych istotnych w tym kontekscie sfer komunikacyjnych i Swiatopogla-
dowych. Po trzecie, tradycyjne piesni pielgrzymkowe i kalwaryjskie petnity
niezwykle wazne funkcje w obrebie praktyk patniczych, w zwigzku z czym
ich analiza moze przyczyni¢ sie do lepszego zrozumienia istotnych aspek-
tow fenomenu pielgrzymowania. Po czwarte wreszcie, z punktu widzenia
folklorystyki utwory Spiewane przez patnikow stanowig bardzo ciekawy,
a zarazem stabo rozpoznany gatunek folkloru religijnego. Gatunek ten sytu-
uje sie na pograniczu ustnosci i piSmiennosci, genetycznie przynalezgc do
tradycji popularnej, pisanej poezji religijnej, ktéra jednak w znaczniej mierze
ulegta procesowi folkloryzaciji. Doktadniej rzecz ujmujac, piesni pielgrzym-
kowe funkcjonowaty dawniej wtasciwie w trzech paralelnych i przenikaja-
cych sie obiegach. W przekazie ustnym odbywata sie transmisja melodii,
a czesciowo takze tekstow. Te ostatnie bowiem byty zarazem powszechnie
publikowane w postaci matych $piewnikow lub drukéw ulotnych, ktére kupo-
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wane przez patnikow jako pamigtka z miejsca sSwietego, stanowity istotne
wsparcie w procesie memoryzacji pielgrzymkowego repertuaru. Uzupetnie-
niem tych dwéch trybow rozpowszechniania byty zeszyty, w ktérych recznie
przepisywano teksty piesni [zob. Niebrzegowska-Bartminska 2011: 592].
W prezentowanym artykule skoncentruje sie przede wszystkim na dwdéch
ostatnich aspektach spiewow patniczych. Najpierw chciatbym dokonac swe-
go rodzaju genologicznej diagnozy, ktéra ma nakresli¢ pejzaz zjawisk zwig-
zanych z interesujgcymi mnie zagadnieniami, a takze wskazac, jak mozna
opisac piesn pielgrzymkowg (kalwaryjskg) w sensie gatunkowym. Nastepnie
przeprowadze bardziej szczegdtowe analizy piesni, ktorych celem bedzie
wskazanie pewnych zaleznosci pomiedzy specyficznymi wtasciwosciami
Spiewanych tekstéw a pielgrzymka, jako kompleksem okreslonych dziatan,
a takze szerszym kontekstem pewnych praktyk i procesow spotecznych.
Moje rozwazania skupia¢ sie beda przede wszystkim na tekstach dawnych
(tradycyjnych), ktore jednak w niektorych miejscach i sytuacjach (kalwarie,
misteria Meki Panskiej i Pogrzebu Matki Boskiej) sg jeszcze wykonywane
wspotczesnie. Na uboczu pozostawiam kwestie nowych piesni pielgrzym-
kowych, ktére w zakresie stylistyczno-kompozycyjnym w zaden sposob nie
kontynuujg, czy nawet nie odwotujg sie do repertuaru tradycyjnego; bedg
one przywotywane jedynie okazjonalnie, jako kontekst porownawczy. Trzeba
réwniez wstepnie wyjasnic¢, ze piesni kalwaryjskie sg, w moim ujeciu, od-
miang (subgatunkiem) piesni pielgrzymkowych i ze wzgledu na pewne cha-
rakterystyczne podobienstwa, generalnie traktuje je tgcznie, cho¢ w dalszej
czesci rozwazan sprobuje rowniez wskazac istniejgce miedzy nimi réznice.
Podstawe materiatowg analiz stanowig teksty pochodzace z trzech
zrédet: wybranych kolekcji kramarskich drukéw ulotnych z przetomu XIX
i XX wieku znajdujgcych sie w zasobach polskich bibliotek i archiwéw?,

1 Ze wzgledu na problemy z identyfikacjg drukéw ulotnych poprzez ich tytuty i daty wydania
w odnosnikach zastosowatem skroty odsytajgce do zestawu zrédet umieszczonego na
koncu artykutu. W badaniach wykorzystano nastepujgce kolekcje drukéw ulotnych: kolekcja
ze zbiorow Biblioteki Jagiellonskiej, zbior ,Piesni koscielne, ludowe” (sygn. 2305 |, dalej
skrét BJ); kolekcja ze zbioréw Biblioteki Narodowej — Oddziat Dokumentéw Zycia Spotecz-
nego, ,Piesni koscielne i religijne” (sygn. XX B2t, dalej skrot BN); kolekcja zgromadzona
w archiwum Muzeum Etnograficznego w Krakowie (dalej skrot MEK). Liczby po skrétach
oznaczajg numer druku w obrebie danej kolekcji.
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opracowanego przez ojca Augustyna Chadama Spiewnika kalwaryjskiego
[1984] oraz zapiséw etnograficznych zgromadzonych w Archiwum Etnolin-
gwistycznym UMCS, ktére zostaty wydane w lubelskim tomie serii Polska
piesn i muzyka ludowa [2011].

Status gatunkowy piesni pielgrzymkowych i kalwaryjskich

Proba genologicznej charakterystyki piesni pielgrzymkowych i kalwaryj-
skich moze by¢ przeprowadzona z roznych perspektyw, z wykorzystaniem
kilku odmiennych kategorii wyrézniajgcych.

Pierwszg z nich jest perspektywa funkcjonalna z naczelng kategorig
sytuacji wykonawczej. W tym ujeciu interesujgce nas piesni ujmowane sg
po prostu jako wszystkie utwory stowno-muzyczne, powszechnie $piewane
w trakcie pielgrzymek i obchodzenia drozek kalwaryjskich. Ujecie takie sto-
sowane jest bardzo czesto przez wydawcow Spiewnikow, ktoérzy pod hastem
Lpiesni pielgrzymkowe / kalwaryjskie” umieszczajg teksty zréznicowane
zarowno pod wzgledem tematycznym, jak i stylistyczno-kompozycyjnym.
Praktyka taka jest powszechna zwtaszcza w przypadku publikacji o charak-
terze uzytkowym, zawierajgcych piesni, ktére w intencji wydawcy majg by¢
przede wszystkim przydatne w trakcie wedrowki, a zarazem w jakis sposob
atrakcyjne dla dzisiejszego pielgrzyma. Wspotczesne Spiewniki pielgrzym-
kowe zawierajg wiec czesto takze piesni oazowe, maryjne czy patriotyczne
[Niebrzegowska-Bartminska 2011: 592]. Podobne podejscie stosowane
jest jednak takze w przypadku wydawnictw gromadzacych dawniejsze
teksty. Wspomniany Spiewnik kalwaryjski [1984], précz specyficznych
piesni $piewanych na kalwariach lub w drodze do nich, zawiera pokazng
liczbe innych tekstow religijnych, ktére niewatpliwie mogty by¢ wykony-
wane przez pielgrzymow w réoznych momentach ich peregrynaciji. Z kolei
w broszurze zatytutowanej Spiewniczek kalwaryjski. Pie$ni przy zwiedzaniu
drogi krzyza w kalwarii pod Wilnem [BN 01] zaskakujacy jest brak typowych
piesni kalwaryjskich, zamiast ktérych pojawiajg sie wytgcznie znane piesni
pasyjne (np. Juz Cie zegnam Najmilszy Synu Chrystusie; Rozmy$lajmy
dzis wierni chrzescijanie; Ach moj Jezu, jak Ty kleczysz). W takim ujeciu
zaréwno nowe, jak i tradycyjne piesni pielgrzymkowe / kalwaryjskie trudno
traktowa¢ w kategoriach gatunku ze wzgledu na ich duze zréznicowanie

26



=

toédzkie Studia Etnograficzne
tom 55, 2016

(o

tematyczno-strukturalne. Jest rzeczg dos¢ oczywista, ze w trakcie dawnych
i wspotczesnych pielgrzymek mogty i mogg, by¢ uzywane rézne gatunki
piesni (na przyktad piesni pasyjne, maryjne, do $Swietych, hymny, litanie,
piesni pokutne, dziekczynne, pochwalne itd.) [zob. Goérecki 1994: 92—-96,
197], a tym samym tak rozumiana piesn pielgrzymkowa stanowi zjawisko
ponadgatunkowe, a zarazem — w szerszej perspektywie — swego rodzaju
fenomen kulturowy (podobnie jak na przyktad piosenka turystyczna czy
piosenka aktorska), ktérego wyznacznikéw nalezy szuka¢ nie w samych
tekstach czy melodiach, ale w kontekscie wykonawczym.

W innym ujeciu badacze podejmujg préby opisu piesni pielgrzymko-
wych / kalwaryjskich w perspektywie strukturalnej, z zastosowaniem kilku
kategorii ujmujagcych najbardziej charakterystyczne wtasciwosci tekstow.
Gtownie wskazuje sie na ich dtugos¢, a zarazem rytmicznos¢ oraz, sta-
nowigce wazny element, powtorzenia refrenowe. Wazng cechg jest takze
czeste wystepowanie otwartej kompozycji sktadankowej, ktéra polega na
swoistej zonglerce motywami i formutami modlitewnymi, zestawianymi na
zasadzie kolekcji tematycznych (na przyktad wyliczanie prosb i podzieko-
wan, rodzajow grzechéw, chorob, ktére zostaty wyleczone). Kompozycja
taka umozliwia stosunkowo tatwe wydtuzanie tekstu poprzez dodawanie
kolejnych zwrotek, w ktorych wymianie ulega jedynie kilka stéw, wprowa-
dzajgcych nowy motyw z danej kolekcji tematycznej [Bartminski 1997/1998:
161-165]. Latwo zauwazy¢, ze w tej perspektywie gatunkowe cechy struktu-
ralne piesni pielgrzymkowych wynikajg z ich uwarunkowan funkcjonalnych.
Innymi stowy, gatunek jest swego rodzaju odpowiedzig na wymogi spe-
cyficznej sytuacji wykonawczej, ktéra preferuje teksty wypetniajgce czas
dtugiej wedrowki, a zarazem tatwe do zapamietania, a nawet mozliwe do
czesciowego $piewania przez tych, ktérzy w ogole nie znajg stéw. Takie
pielgrzymkowe preferencje strukturalne prowadzity do powstawania teks-
toéw o okreslonych wtasciwosciach, albo tez warunkowaty modyfikowanie
wiasciwosci istniejgcych tekstow, dopasowywanych do wymogow aktualnej
sytuacji wykonawczej. Proces takiej adaptacji gatunkowej pokazat Jerzy
Bartminski na przyktadzie piesni o duszach szukajgcych miejsca wiecznego
spoczynku [Bartminski 1997/1998]. Warto doda¢, ze taka koncepcja piesni
pielgrzymkowych odnosi sie w zasadzie wytgcznie do tekstow tradycyjnych,
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poniewaz nowe utwory Spiewane obecnie podczas pielgrzymek, posiadajg
w wiekszosci zupetnie inne cechy strukturalne, co niewatpliwie wynika
réwniez z odmiennej sytuacji wykonawczej (powszechna umiejetnosc¢ czy-
tania, uzywanie nagtosnienia i gitar jako instrumentéw akompaniujgcych).

Powyzszy model opisu gatunkowego piesni pielgrzymkowych i kalwa-
ryjskich jest jednak, w moim przekonaniu, niewystarczajgcy. Owszem,
wskazuje on na te cechy, ktére sg niewatpliwie typowe dla interesujgcej
nas grupy utworow, jednak do$¢ powszechnie wystepujg réwniez poza
nig (na przyktad w wielu piesniach maryjnych czy pasyjnych). Powodem
tego jest fakt, iz warunkujgca opisywany wyzej ksztatt tekstow sytuacja
wykonawcza charakterystyczna byta nie tylko dla pielgrzymki, a tym sa-
mym strukturalne cechy ,pielgrzymkowe” mozna odnalez¢, na przykiad,
w piesniach o smierci $piewanych podczas tzw. pustych nocy. Zauwazalna
jest rowniez wyrazna tendencja, polegajgca na wtgczaniu piesni pielgrzym-
kowych do repertuaréw wiasciwych innym sytuacjom wykonawczym, na
przyktad nabozenstwom majowym, zmianie tajemnic zywego rdzanca
czy peregrynacjom obrazu Matki Boskiej [Niebrzegowska-Bartminska
2011: 593]. Ostatecznie stosowanie opisu strukturalnego sprawia, ze
granice gatunku pozostajg nieostre i szeroko zakreslone, a tym samym
moga obejmowac wiele piesni religijnych, ktére zapewne nierzadko byty
Spiewane przez patnikéw, jednak nie majg pewnych cech wiasciwych
wytgcznie tekstom spiewanym na pielgrzymkach i kalwariach.

Jako sposob rozwigzania tego problemu, chciatbym zaproponowaé
wezszg definicje tradycyjnych piesni pielgrzymkowych / kalwaryjskich
i opis gatunku z perspektywy tagczgcej strukturalne i tematyczne wtasciwo-
Sci tekstow. Wczesniej jednak trzeba podkresli¢, ze sam opis tematyczny
prowadzitby niewatpliwie na manowce. W repertuarze polskich piesni
pielgrzymkowych i kalwaryjskich w zasadzie nie ma utworéw, ktorych
centralnym tematem bytoby samo pielgrzymowanie do sanktuariéw czy na
kalwarie?. Mozna natomiast wyrézni¢ trzy zasadnicze grupy tematyczne,

2 Pojawiajgce sie sporadycznie w repertuarze pielgrzymkowym rozbudowane pies$ni narracyj-
ne o cudach doznawanych przez pielgrzyméw w miejscach $wietych [zob. Polska piesn...
2011: 608-610], nalezy zaliczy¢ raczej do wierszowanych legend lub piesni nowiniarskich
[zob. Grochowski 2010: 269-270].
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koncentrujgce sie odpowiednio na postaciach Chrystusa, Matki Boskiej
oraz Swietych; ta ostatnia grupa tekstow jest przy tym najmniej liczna.
Tradycyjne piesni pielgrzymkowe nie mogg by¢ wiec ujmowane jako piesni
,0 pielgrzymowaniu”. Jednakze kluczem do proponowanej przeze mnie
tematyczno-strukturalnej koncepcji gatunku jest fakt, iz we wszystkich
omawianych utworach sama sytuacja pielgrzymowania podlega stema-
tyzowaniu poprzez wprowadzenie charakterystycznych motywow, ktore
proponuje okresli¢ jako tekstowe wyktadniki pielgrzymkowej sytuaciji
wykonawczej.

Specyfika kompozycyjna wielu polskich piesni religijnych polega na
tym, ze gtowny temat jest w nich realizowany poprzez wykorzystanie
i uaktualnianie w kolejnych strofach pewnego zestawu typowych stra-
tegii i srodkow retorycznych, ktére w obrebie jednego tekstu mogg by¢
wzglednie jednorodne, ale moga byc¢ tez w rozny sposoéb tgczone. Tak wiec
zaréwno piesni o Chrystusie, jak i piesni maryjne oraz piesni do swietych
zazwyczaj komponowane sg z pieciu rodzajow formut retorycznych?,
a mianowicie formut pokutnych (wyrazanie zalu za grzechy), formut bta-
galnych (réznego rodzaju prosby kierowane do postaci $wietych), formut
dziekczynnych (wyrazanie wdziecznosci z powodu otrzymanych task),
formut pochwalno-kontemplacyjnych (refleksja nad dziataniami i cechami
postaci swietych) oraz formut informacyjnych (przekazywanie informaciji
0 zyciu swietych postaci, czesto ujete w forme mikronarracji obejmuja-
cych jedng czy dwie strofy). Zasadniczg cechg piesni pielgrzymkowych
i kalwaryjskich, ktéra w tym ujeciu odrdznia je od pozostatych piesni re-
ligijnych, jest obecnos¢ wspomnianych tekstowych wyktadnikow sytuacii
wykonawczej. Owe wyktadniki mogg by¢ przy tym zaréwno wkompono-

3 Pojecie formuty retorycznej traktuje tu bardzo szeroko i rozumiem je jako pewne ogdine,
utrwalone w tradycji strategie i sposoby wyrazania okreslonych tresci. Np. temat meki
Chrystusa moze by¢ realizowany nie tylko za pomoca narracji informacyjnej, ale tez poprzez
formuty pokutne (zal z powodu ludzkich grzechéw, za ktére Chrystus umiera na krzyzu),
dziekczynne (wyrazanie wdziecznosci za poswiecenie sie Chrystusa), btagalne (prosba
o odpuszczenie grzechdw, za ktére Chrystus umiera) czy kontemplacyjne (rozpamietywanie
poszczegolnych etapéw meki). Trzeba przy tym dodac, ze tak rozumiane formuty retorycz-
ne w omawianych przypadkach dos$¢ czesto przyjmujg posta¢ formut stownych w $cistym
znaczeniu, czyli takim, jakie przypisuje sie temu terminowi w badaniach nad literaturg ustng
[zob. Bartminski 1975].
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wane w niektére z wyréznionych powyzej formut retorycznych, moga tez
jednak przybierac posta¢ osobnych segmentéw kompozycyjnych, tworzgc
kolejny rodzaj formut odnoszgcych sie do samej sytuacji wykonania piesni
(metawykonawczych).

Tekstowe wyktadniki sytuacji wykonawczej
W dalszej czesci rozwazan chciatbym przedstawi¢ bardziej szczegotowg
analize piesni pielgrzymkowych, skupiajgc sie przede wszystkim na wspo-
mnianych tekstowych wyktadnikach sytuacji wykonawczej oraz ich funk-
cjach w odniesieniu do rzeczywistosci pozatekstowej. W analizie tej bede
zarazem dgzyt do rekonstrukcji wzorcowego ukfadu owych elementéw,
odzwierciedlajgcego w przyblizeniu chronologiczny i strukturalny porzadek
dziatan pielgrzymow. W modelowej wersji 6w pielgrzymkowy ,scenariusz”
zawarty w tekstowych wyktadnikach sytuacji wykonawczej obejmuje na-
stepujgce elementy, ktére mozna podzieli¢ na dwie zasadnicze grupy:
1. Elementy odnoszace sie do momentow poprzedzajgcych wyjscie
na pielgrzymke lub do catej sytuacji pielgrzymowania:
e wskazanie celu pielgrzymki i podkreslenie popularnosci oraz rangi
miejsca pielgrzymkowego

Tam jest wielce stawna Goéra Kalwaryjska,
Ze wiele patnikéw, ze wiele patnikow
Na nig sie tam $cigga [BJ 225].

Tu ludzie gromadami, cisniemy sie ttumami, [...]

Idg z Wegier, z Podola, na ktorych ciezka dola, [...]

Idg rozne kaleki, nie trzeba im apteki, [...]

Gtusi, ciemni i niemowy, odchodzg do domu zdrowi [BJ 208].

e zapowiedz pielgrzymki lub zacheta / wezwanie do pielgrzymowania
Na Kalwarie pdjde, tam sie cieszy¢ bede,

Meke Jezusowg, Meke Jezusowg
Rozmysla¢ tam bede [BJ 225].
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Ach pospieszmy, nie mieszkajmy, ku Jeruzalem,
A tam wszyscy zobaczymy Jezusa z zalem,
Jezus tam byt na krzyzu rozciggniony

| umeczony [MEK 46].

Pojdzcie ku mnie dzieci, poki czas macie,
Bom jest wasza matka, to mnie nawiedzcie [BN 17].

prosba o szczesliwg droge

Matko Chrystusowa, uzycz Twej mitosci,

Bysmy patniczkowie, bysmy patniczkowie

Whnet do Ciebie doszli [BJ 225].

Uzal sie nad nami, nad pielgrzymig droga,

swym matczynym okiem ratuj nas przed trwogg [Polska piesn...
2011: 614].

pozegnanie z domownikami

Zegnamy swych domownikéw,
Jako Twoich stuzebnikéw [BN 8a].

Domy swoje opuszczamy,
Na te gére pospieszamy [BJ 208].

Zony mezow, a mezowie zony pozostawiali,
Na Kalwarie do Ciebie jak najpredzej sie brali [MEK 20].

wskazéwki dotyczgce trudéw zwigzanych z wedrowka
Chociaz ci rozne przeszkody stajg do tej drogi,

Nieraz i nie ma pogody, tys w pienigdz ubogi,
Nie zrazaj sie tym, cztowiecze,

31



tédzkie Studia Etnograficzne
tom 55, 2016

[[[m e ~]

Chociaz stonce bardzo piecze,
Tylko idz ochotnie [Spiewnik kalwaryjski 1984: 257].

Ani zeSmy niewygody, ni trudow wazyli,
Azebysmy jak najpredzej pod Kodenskiem staneli [BN 3a].

Na zimne wiatry nic nie zwazajcie,

Mitoscig Bozg sie zagrzewajcie. [...]

Cho¢ dogrzewaja stornca promienie,

Pamietaj prosze na swe zbawienie [Spiewnik kalwaryjski 1984: 171-172)].

e wskazowki dotyczgce zachowania podczas wedrdwki i pobytu
w sanktuarium, zwtaszcza Spiewania piesni

A gdy w droge pojde, piesni Spiewac bede,
Zdrowas bgdz Maryja, niebieska lilija,
Tak serce podzwigne [BJ 225].

Z ludzmi, ktérych w zyciu naszem nigdysmy nie znali,
Bedziem chodzi¢ i nocowaé¢ wspdlnie, bedziem Spiewat [MEK 20].

Dobranoc, Panieneczko, Jezusowa Mateczko,
gdy sie spac¢ juz zabieramy, w kompaniji Spiewamy [Polska piesn... 2011: 617].

2. Elementy odnoszgace sie do poszczegolnych etapow pielgrzymki:
e dotarcie do miejsca, z ktdrego po raz pierwszy widac cel pielgrzymeki

Z wielkg naszg radoscig na tym miejscu stajemy,
Skad Twoj $wiety przybytek juz ogladaé mozemy [Spiewnik kalwaryjski
1984: 396].

Juz ci stoimy na miejscu, skgd Twdj klasztor widzimy.
Jak krolowej nieba, ziemi niski pokton sktadamy [BN 3a].

Juz ci stajemy na miejscu, skad Twdj kosciot widzimy,
Przed ktorym tu wszyscy krzyzem na ziemie upadamy [MEK 20].

32



([row

toédzkie Studia Etnograficzne
tom 55, 2016

e przybycie do sanktuarium i powitanie Swietej postaci

Witamy Cie teraz, gdySmy tu przybyli,
Btogostaw nam nasza Matko mita,
Bo nadeszta powitania chwila,

O Kodenska Mario [BN 3a].

Witaj, Maryjo, cudami wstawiona,

Tys dla kazdego potezna obrona,

Patrz na nas wszystkich, do Ciebie idgcych,

Twe $wiete miejsca chetnie zwiedzajgcych [Spiewnik kalwaryjski
1984: 403].

e wskazowki dotyczgce pobytu i zachowania pielgrzyméw w sank-
tuarium lub na kalwarii oraz wazne informacje na temat miejsca
pielgrzymkowego

Stuchaj pilnie i uwazaj twoich przewodnikow,

Meke Jezusa rozwazaj, szanowny patniku,

Natez stuchu, bierz do glowy

Zycie Matki Chrystusowej [Spiewnik kalwaryjski 1984: 258].

Godziny stodko kazdemu sptywaja,

Bo nawet w nocy nie $pia, lecz Spiewaja.

Mito dla serca, mito dla duszy,

Wszedzie $piewaja, gdzie sie cztowiek ruszy [...]

| przed Obrazem Cudownym w Kaplicy

Padajg na twarz stroskani patnicy [Spiewnik kalwaryjski 1984: 405].

Tam sg piekne drozki, gdzie mozna obchodzic,
Meke Jezusowg, Meke Jezusowg

W kaplicach nawiedzi¢.

Kaplice sg $liczne, pigknie sfundowane,
Piec¢dziesiat ich i pie¢, piecdziesiat ich i pie¢
Jest do obchodzenia.

Jesli wierzy¢ nie chcesz, mity chrze$cijanie,
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Tak je sobie policz, tak je sobie policz

Potem wspomnisz na mnie.

Gdy obchodzi¢ bedziesz, z uwaga przeczytasz,
A tak przeczytawszy, a tak przeczytawszy,
Zmow jeden Ojcze nasz. [...]

Przed tym domem Bozym, sg kamienne schody,
Dwadziescia ich i dwa. Dwadzie$cia ich i dwa
Dla ludu wygody. [...]

Niedaleko stopni jest stup murowany,

Tam wszyscy poklekng, tam wszyscy poklekng
| swe skionig gtowy [BJ 225].

Zobaczysz, pielgrzymie, kul szwedzkich tu slad,
co z wrazych mozdzierzy leciaty jak grad [Polska piesn... 2011: 5971].

modlitwy za cztonkdéw rodziny, ktorzy pozostali w domu

Domownikom naszym, Panno, daj, aby zdrowi byli,
Wespdt z nami, gdy wrécimy, Ciebie, Matko, wielbili [MEK 20].

Btogostaw wszystkich, co sie tu zebrali
i tych, co z dala w domu pozostali [Polska piesn... 2011: 602].

pozegnanie z sanktuarium / $wietag postaciag i powrét do domu

Ale nasi przewodnicy dzisiaj do nas méwili,
Bysmy od Ciebie odeszli, a do domu wrdcili [Spiewnik kalwaryjski
1984: 254].

Zegnamy Cie teraz, gdy juz odej$é mamy,
Btogostaw nam nasza Matko mita,

Bo nadeszta pozegnania chwila,

O Kodenska Maryja [BN 3a].

Juz od Ciebie pozegnany na droge wychodze,
Do Twej macierzynskiej obrony wcale sie porecze [MEK 45].
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Zegnamy i ten Twoj klasztor wspaniaty,
Gdzie nasze nogi tutaj w nim staty [MEK 10].

Poczekaj dziecie, gdy chcesz odejs¢, dam ci na droge pas,
Zeby$ do swoich domowych szczeéliwie przyszedt w czas.
To bedzie twe ukazanie,

Ze im niesiesz pozegnanie,

Ode mnie Matki twej [MEK 45].

W omawianych tekstach wskazane powyzej wyktadniki sytuacji wykonaw-
czej majg oczywiscie charakter fakultatywny, w tym sensie, ze wystepujg
one w rozmaitym natezeniu oraz réznych konfiguracjach, i trudno bytoby
znalez¢ przyktad piesni realizujgcej opisany uktad modelowy. Mozna
nawet dostrzec wyrazng tendencje do tworzenia piesni skupionych na
poszczegolnych sekwencjach dziatan pielgrzyméw, a tym samym prze-
znaczonych do $piewania w okreslonych momentach pielgrzymki. Ten-
dencje te dostrzegta Stanistawa Niebrzegowska-Bartminska [2011], ktdra
— omawiajgc repertuar lubelskich piesni pielgrzymkowych — wyréznita
w nim nastepujgce grupy: piesni-wezwania, piesni $piewane w drodze
do sanktuarium, piesni $piewane w sanktuarium (prosby i podziekowa-
nia), piesni opowiadajgce o objawieniach i cudach, piesni zapowiadajgce
koniec pielgrzymki oraz tak zwane piesni na dobranoc, Spiewane przez
pielgrzymow przed udaniem sie na spoczynek.

Przeprowadzone przeze mnie badania na szerszym, ogdlnopolskim
materiale potwierdzajg, ale zarazem — jak wida¢ — nieco modyfikujg i uzu-
petniajg powyzszg charakterystyke. Przede wszystkim wskazujg one na
to, ze w poszczegolnych grupach piesni pielgrzymkowych mogg oka-
zjonalnie pojawia¢ sie odmienne réznego typu formuty retoryczne oraz
rozmaite wyktadniki sytuacji wykonawczej. Czyli na przyktad, w piesniach
$piewnych w drodze do sanktuariow znajdujemy elementy wezwan, présb,
podziekowan czy informacji o cudach i objawieniach. Z drugiej strony,
istnieje pewna grupa tekstow, ktére wykorzystujg bardzo szeroki zestaw
wyréznionych wczesniej wyktadnikéw. Trudno wiec przypisac takie utwory
do ktdrejs ze wskazanych grup, poniewaz odnoszg sie one do wielu aspek-
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tow i momentow pielgrzymowania, réwnoczesnie zawierajac bardziej lub
mniej szczegbdtowy, ale kompletny ,scenariusz” pielgrzymki. Przyktadem
takich tekstow moga by¢ chocby piesni o incipitach Chcesz, cztowiecze,
taski doznad [Spiewnik kalwaryjski 1984: 257], Sieroty zebrane, idzmy do
Matki [Spiewnik kalwaryjski 1984: 355] czy Witamy Cie, Kalwaryjo, miejsce
$wiete, wybrane [Spiewnik kalwaryjski 1984: 427].

Przeprowadzona przeze mnie analiza przebiega w poprzek wyréznio-
nych przez Niebrzegowskg-Bartminskg grup funkcjonalno-tematycznych
i prowadzi¢ ma do zarysowania ogélnego modelu polskich piesni piel-
grzymkowych. Z analizy tej wyptywa nastepujacy wniosek. Otéz postugu-
jac sie kategorig tekstowych wyktadnikdéw sytuacji wykonawczej, mozna
dos¢ precyzyjnie wyrézni¢ pewng grupe utwordéw, ktore ze wzgledu na
obecnos¢ w nich wyktadnikow odnoszgcych sie bezposrednio do sytu-
acji pielgrzymowania, nalezy uzna¢ za piesni pielgrzymkowe w Scistym
i zarazem dos$¢ waskim znaczeniu tego terminu. W ten sposaéb tradycyjne
piesni pielgrzymkowe jawig sie jako wyrazisty gatunek folkloru religijnego
i popularnej literatury dewocyjnej, ktory jednak stanowit tylko pewng czes¢
bardzo obszernego repertuaru piesni sSpiewanych podczas pielgrzymek.

Charakterystyczne cechy piesni kalwaryjskich

WSsrdd analizowanych piesni wyraznie wyrdznia sie pewna grupa utworéw,
ktére nie do kohca mieszczg sie w zrekonstruowanym wczesniej modelu.
Zawierajg one bowiem, co prawda, kluczowe dla omawianego gatunku,
tekstowe wyktadniki sytuacji wykonawczej, ale innego rodzaju, odwo-
tujgce sie bowiem do praktyki obchodzenia drézek kalwaryjskich, a nie
do szerszego kompleksu dziatah podejmowanych w trakcie pielgrzymki.
Chodzi tu przede wszystkim o zespot piesni pasyjnych, ukazujgcych Meke
Panskg w dos¢ wyjatkowej pielgrzymkowo-kalwaryjskiej perspektywie.
Ich charakterystyczng cechg jest to, ze wspotwystepujg w nich, zaze-
biajg sie i przenikajg dwa typy narracji. Pierwszy z nich jest ,zwykig”
narracjg trzecioosobowg, opowiadajgcg o ostatnich dniach i godzinach
zycia Chrystusa. Drugi zas tworzy dos¢ osobliwa forma, ktérg mozna by
okresli¢c mianem narracji kalwaryjskiej. Jest ona najczesciej prowadzona
w pierwszej osobie liczby mnogiej, cho¢ nierzadko uzywa sie w niej tak-
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ze pierwszej osoby liczby pojedynczej lub trybu rozkazujgcego i drugiej
osoby liczby pojedynczej. Jest to zarazem zwykle swoista narracja przed-
stawiajgca, a niekiedy nawet przepowiadajgca, postugujgca sie czasem
terazniejszym lub przysztym, w ktérej mowa jest nie o tym, co zdarzyto sie
z Chrystusem, ale o tym, co wtasnie sie dzieje lub zdarzy sie za chwile.
Nietypowos¢ takiego ujecia polega takze na tym, ze koncentruje sie ono
nie na postaci Jezusa, lecz na wedrujgcych za nim pielgrzymach, ktérzy
sa, lub za chwile bedg, widzami i Swiadkami jego pasiji.

Przyjdziemy do wieczornika, gdzie Pan Jezus wieczerzat,
Uczniom Ciato i Krew dajac, w zalu sie z nimi zegnat [MEK 20].

Ide w droge mak okrutnych Jego

Do ogrojca, skad go ujrze pojmanego.

Z zalem wprzod ustysze, jak sie zegnat z swemi
Z uczniami mitemi, najukochanszemi [BJ 374].

P6jdzmy za Nim do ogrodu, tam zobaczymy,

Jak sie krwawym potem poci za ludzkie winy.

Aniot ku niemu przystepuje, Boski dekret oznajmuje,
Ktory przyjmuje [MEK 46].

Pojdzmy dalej do Cedronu, jak Go z mostu zrzucaja,
Za naj$wietszg szyje wioda, o kamien uderzajg [Spiewnik kalwaryjski
1984: 436].

O, idz tylko dalej z ptaczem serca twego,
Abys ucierpienia Jezusa mitego

Widzgc, styszgc odtgd do Annasza,

Jak bijg i szarpig, prowadzg Jezusa [BJ 374].

Péjdzmy dalej, jak Go wtdécznig i nogami kopaja,
Z mostu w rzeke wrzucajgc, gwattownie w wode pchajg [MEK 20].
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| my tez postgpmy corki i synowie,

Adama i Ewy nedzni potomkowie,

Wyzej w gore z bolescig, z zatoscia,

Gdzie zdzierajg szaty z Jezusa z nagtosciag [BJ 374].

Jak tatwo zauwazy¢, taki sposob relacjonowania meki Chrystusa bytby
dziwny i niezrozumiaty w przypadku ,zwyktych” piesni pasyjnych, jest
on bowiem $cisle powigzany ze specyficzng sytuacjg wykonywania tych
utworéw. Warto przy tym zaznaczy¢, ze ich teksty, z jednej strony, dos¢
precyzyjnie odzwierciedlajg topografie kalwarii (poszczegdlne piesni sg
nawet niekiedy poprzedzane uwagami w rodzaju: ,idgc od Kajfasza po spo-
czynku do Pitata” lub ,idgc od mostu cedrowej wody ku bramie”); z drugiej
strony, mogg by¢ traktowane jako swego rodzaju ,instrukcja obstugi” czy
moze nawet ,regulamin” drozek kalwaryjskich. W tym kontekscie zrozu-
miata staje sie silna tendencja do stosowania trybu rozkazujgcego, ktory
stuzy ,projektowaniu” dziatan patnikdw, wyznaczajgc przebieg wedrowki
oraz ustalajgc pewne standardy zachowan w okreslonych miejscach.
Mamy tu jednak takze do czynienia z probg okreslania norm w zakresie
rozumienia oraz przezywania wydarzen, w jakich biorg udziat pielgrzymi.
Chodzi przy tym o wydarzenia ulokowane na dwoch przenikajgcych sie
planach: $piewanie piesni ma doprowadzi¢ do tego, by emocje i refleksje
zwigzane z obchodzeniem drézek kalwaryjskich znalazty kontynuacje
badz przetozyty sie na emocje i refleksje zwigzane ze wspominaniem
wydarzen biblijnych.

Nieszczesliwa duszo, ktéra tedy idziesz,

Bez zalu, bez litosci taplajgc sie, Smiejesz,
Gdzie w tzach brodzi¢ powinnas w zatosci,

1z Jezus tak cierpi za twe nieprawosci [BJ 374].

Cztowiecze z zatoscig tu pomysli sobie,
Spoczniesz, posilisz sie, juz jest lepiej tobie;
Jezus pragnie napoju, positku,

Nie dali onemu i w nocy spoczynku [BJ 374].
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Z bolescig cztowiecze tu pomyslij sobie,

Jak pod te gore iS¢ ciezko jest to tobie,

Cho¢ nie dzwigasz nic, trudno wymowic,

Jak tam Jezusowi krzyz ciezki byto nies¢ [BJ 374].

Warto odnotowag, ze ,instrukcje” zawarte w przytoczonych powyzej pies-
niach z przetomu XIX i XX wieku, znajdujg zaskakujgco silne odniesienie
do rzeczywistych zachowan patnikéw, utrwalonych w opisach etnograficz-
nych z poczatku XXI wieku. Kamila Baraniecka, badajgca odpust z okazji
Whniebowziecia Najswietszej Marii Panny w Kalwarii Pactawskiej, notuje:

gdy otaczajacy figure Matki Boskiej cztonkowie gtownej pielgrzymki z za-
partym tchem $ledzili przekraczanie przez nig rzeki, inni patnicy chlapali
sie w tym samym czasie w wodzie lub przepychali z cztonkami gtéwnej
pielgrzymki na ktadkach. [...] przy kaplicy rozstawione byty kramy z jedze-
niem [...] mozna byto wypoczg¢ po trudach wedréwki, posili¢ sie, wymieni¢
uwagi z innymi [Baraniecka 2008: 143-144].

Sytuacyjne i kulturowe funkcje piesni pielgrzymkowych

i kalwaryjskich

Charakterystyka piesni pielgrzymkowych i kalwaryjskich nie moze jednak
ograniczac sie wytgcznie do strukturalno-tematycznego opisu teksto-
wych wyktadnikow sytuacji wykonawczej. Wyktadniki te, jako kluczowe
sygnaty statusu genologicznego badanych tekstow, pozostajg bowiem
w Scistym zwigzku z pozatekstowymi uwarunkowaniami, stanowigcymi
swoiste srodowisko naturalne czy system ekologiczny, w ktérym ksztattuje
sie i funkcjonuje interesujacy mnie gatunek. Tak naprawde, chodzi przy
tym o dwa rodzaje uwarunkowan. Pierwsze odnoszg sie bezposrednio do
okolicznosci wykonywania piesni, ktére w konkretnych sytuacjach petnig
okreslone funkcje modlitewne, informacyjne, dydaktyczno-moralizatorskie,
integracyjne, a nawet ludyczne (umilanie czasu dtugiej i monotonnej we-
dréwki). Drugie pozostajg w zwigzku z szerszymi kulturowymi ramami,
w jakich majg miejsce praktyki patnicze. Specyfike oraz wzajemne po-
wigzania tych dwdéch rodzajow uwarunkowan mozna wyjasnic, stosujgc
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koncepcje Victora Turnera, ktéra w moim przekonaniu pozwala dostrzec
nowe aspekty zardwno sytuacyjnych, jak i ogélnych funkcji piesni piel-
grzymkowych.

W swoich analizach Turner akcentuje ambiwalentny charakter piel-
grzymek, ktére w jego ujeciu sg przyktadem proceséw spotecznych,
»obejmujac[ych] okreslong grupe pielgrzymow — ich przygotowania do
wyruszenia, zbiorowe doswiadczenia z podrézy, przybycie do osrodka
pielgrzymkowego, zachowania podczas pobytu i wrazenia z o$rodka oraz
podréz powrotng” [Turner 2005: 140]. Odwotujgc sie do koncepcji dynamiki
spotecznej, badacz ten ktadzie zarazem nacisk na, widoczne w réznych
perspektywach, napiecie i oscylacje pomiedzy strukturalnymii antystruk-
turalnymi elementami praktyk patniczych. Przede wszystkim zauwaza, ze
pielgrzymka, w ktoérej obecne sg silne tendencje antystrukturalne (brak
kierownika i sformalizowanej hierarchii uczestnikow, ,réwnosc¢” miedzy
kaptanami i wiernymi, tworzenie sie przejsciowej, nieustrukturyzowane;j
wspolnoty), jednoczesnie ze wzgleddw praktycznych ,wymusza pewien
stopien zorganizowania i dyscypliny” [Turner 2005: 143]*. Poza tym Tur-
ner podkresla, iz ,w miare jak pielgrzym oddala sie od swoich domowych
uwiktan strukturalnych, jego droga na jednym poziomie coraz bardziej
sie sakralizuje, a na drugim sekularyzuje” [Turner 2005: 153]. Rzadka
okazja do intensywnych spotkan towarzyskich oraz poznawania swiata,
a zarazem obecnos¢ targéw, jarmarkow, miejsc rozrywki, wszystko to
stanowi swego rodzaju konkurencje i wyzwanie zaréwno dla religijnego
celu wedrowki, jak i dla elementow jej strukturalnego uporzgdkowania.
Diagnoze takg potwierdzajg obserwacje dotyczgce polskich kalwarii,
a zwitaszcza odbywajgcych sie tam obrzeddw gromadzgcych rzesze wier-
nych [Kubiakowie 1978: 146, 153—154; Lugowska 1999: 89; Baraniecka
2008: 139]. | wreszcie, w szerszej perspektywie Turner zwraca uwage
na to, ze pielgrzymki, bedgc ludowym zywiotem stanowigcym w istocie

4 Dobrgilustracjg tych rozbieznych tendencji jest popularna dawniej ,instytucja” $wieckiego
przewodnika pielgrzymki (§piwoka), ktéry organizowat i w pewnym sensie nadzorowat
dziatania pielgrzyméw, jednak jego szczegdlna pozycja wsrdd patnikow oraz wazna rola
nie byty w zaden sposoéb sformalizowane ani oficjalnie legitymizowane przez duchownych
[zob. Goérecki 1994: 42-53].
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pewne wyzwanie dla struktury systemu spoteczenstwa klasowego czy
feudalnego, w gruncie rzeczy jednak ,na dtuzszg mete okazujg sie pod-
trzymujgcymi go mechanizmami” [Turner 2005: 190]. Obca jest im bowiem
idea ,rozsadzenia systemu” czy wytworzenia jakichs$ form alternatyw-
nych; przeciwnie, chodzi jedynie o pewne ozywienie w obrebie istniejgce;j
spoteczno-religijnej ortodoksji, 0 czasowe jej zawieszenie, a nastepnie
powrot do jej obowigzujgcych struktur.

Koncepcja Turnera, zastosowana do analizy piesni pielgrzymkowych,
pozwala stwierdzi¢, ze odgrywaty one niezwykle wazng role, jako swego
rodzaju stabilizatory czy regulatory nieco amorficznych i zarazem w pew-
nym sensie niebezpiecznych (subwersywnych) praktyk patniczych. Nie
tylko znaczgco utatwiaty one samg organizacje pielgrzymki, wypetniajgc
czas dtugich godzin marszu, a zarazem stanowigc atrakcyjng dla wier-
nych forme modlitwy. Ich teksty zawieraty rowniez takie elementy, ktére
w Swietle koncepcji Turnera nalezy uznac¢ za nosniki zagrozonych czy
zawieszonych wartos$ci strukturalnych. Mam na mysli przede wszystkim
omawiany wczesniej ,scenariusz” pielgrzymki stabilizujgcy jej przebieg
i wyznaczajgcy gtdwne, obligatoryjne punkty dziatan. W tekstach piesni
mowa jest jednak takze o odpowiednich sposobach podejmowania tych
dziatan. Wspomniane formuty dyscyplinujgce stojg na strazy niepewnej
granicy miedzy sakralizacjg a sekularyzacjg praktyk patniczych. W oma-
wianych piesniach silnie wyeksponowana jest rowniez idea pielgrzymki
jako dziatania czy okresu o charakterze przejsciowym. Motywy pozegna-
nia z rodzing, drogi do sanktuarium oraz powrotu do domu, a zwtaszcza
formuty modlitw za tych, ktérzy ,pozostali w domach” nalezy rozumiec¢
nie tylko jako elementy wspomnianego ,scenariusza”. Wyrazajg one bo-
wiem zarazem bardziej 0gdlng zasade, zgodnie z ktérg juz w momen-
cie opuszczenia miejsca zamieszkania, a tym samym uwolnienia sie od
obowigzujgcych tam form strukturalnych, zaktada sie powrot do nich po
okreslonym czasie. Mozna wiec powiedzie¢, ze w tym aspekcie piesni
pielgrzymkowe, ,programujgc” w okreslony sposob dziatania i kierunek
mys$lenia patnikéw, majg zapobiegac temu, by pielgrzymki staty sie formg
ucieczkowych praktyk o charakterze schizmatyckim i przyczyng trwatej
dezintegracji struktur spoteczno-religijnych.
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Zakonczenie

Jak wspomniatem na wstepie, zaprezentowana analiza modelu gatunko-
wego oraz kulturowych funkcji piesni pielgrzymkowych dotyczy tekstéw
tradycyjnych. Na zakohczenie chciatbym jednak zasygnalizowac kilka
kwestii zwigzanych z dzisiejszymi praktykami pgtniczymi oraz wyraznie
zmieniajgcym sie repertuarem piesni Spiewanych podczas pielgrzymek.
Warto bowiem postawi¢ pytanie, jak w poréwnaniu do opisanego modelu
ksztattujg sie funkcje nowszych tekstow oraz jakie sg uwarunkowania i dal-
sze perspektywy wypierania tradycyjnego repertuaru przez wspoétczesne
piosenki religijne. Czy chodzi wytgcznie o0 wspomniang wczesniej zmiane
wagsko rozumianego kontekstu wykonawczego (nagtosnienie, akompa-
niament gitar) lub zmiane w zakresie preferencji estetycznych (gusta
pielgrzymoéw uksztattowane w toku intensywnych kontaktow z popularng
muzykg rozrywkowg)? Wydaje sie, ze przyczyny zanikania tradycyjnych
piesni pielgrzymkowych mogag by¢ gtebsze i odnosi¢ sie nie tylko do ich
funkcji sytuacyjnych, lecz takze do funkciji kulturowych. Wyrazne zmiany
w sposobach i funkcjach wspoétczesnego pielgrzymowania [zob. Pabian
2009; Hajduk-Nijakowska 2011] skfaniajg do postawienia hipotezy, iz dzisiaj
mamy do czynienia juz z innym modelem tekstowego ,programowania”
dziatan i sposobow myslenia pgtnikéw, w ktérym zabezpieczanie i podtrzy-
mywanie strukturalnego porzgdku samej pielgrzymki oraz strukturalnych
form pozapielgrzymkowego zycia spoteczno-religijnego nie jest stawiane
na pierwszym miejscu. Postugujac sie kategoriami Turnera, mozna by
zaryzykowac twierdzenie, ze wspoétczesne piesni pielgrzymkowe repre-
zentujg raczej wartosci antystrukturalne, kreujgc atmosfere zywiotowej
rado$ci, zabawy i wspomagajgc tworzenie niezhierarchizowanych wspol-
not o zréoznicowanym charakterze (religijnym, narodowym, towarzyskim,
turystycznym czy sportowym). Kwestia ta wymaga oczywiscie bardziej
szczegotowych badan i analizy konkretnego korpusu tekstéw.

Osobnym problemem badawczym sg przyczyny i uwarunkowania
zmian, jakie zachodzg w obrzedach kalwaryjskich. Przede wszystkim
mamy do czynienia z zanikiem grupowego $piewu wiernych w przypadku
misteriéw o wzglednie kroétkiej historii [Kunczynska-Iracka 1988: 101] oraz
z modernizacjg repertuaru w przypadku misteriow o dtugiej tradycji [zob.
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Baraniecka 2008: 149]. Jest to temat na odrebne studium, w tym miejscu
mozna jedynie stwierdzi¢, ze ze wzgledu na wspomniane wyzej ,gtebokie”
zmiany funkcjonalne, tradycyjne piesni pielgrzymkowe i kalwaryjskie, wy-
konywane jeszcze obecnie w niektorych sanktuariach, nalezg niewatpliwie
do zanikajgcych obszarow niematerialnego dziedzictwa kulturowego.
W takiej sytuacji trudno przypuszczac, by w sposéb spontaniczny i ,natu-
ralny” zostaty one przejete przez kolejne pokolenia mtodych pielgrzyméw
i przetrwaty w zywej tradyciji.
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BN 3
Pamigtka z Kodnia. Dwie piesni dla udajgcych sie na pielgrzymke.
Naktadca B. Rychlak. Podl[aska] Druk[arnia] Udz[iatowa] w SiedIcach,
[b.r.w., incipit: Zawitajze o Marjo tu cudami wstawional.

BN 8
Piesn nowa o Naj$wietszej Marji Pannie cudami styngcej w obrazie
kodenskim w Kodniu. Wydawca Jan Linkiewicz. Podl[aska] Druk[arnia]
Udz[iatowa] w Siedlcach, [b.r.w., incipit: Witaj w obrazie koderiskim,
o Maryo, Maryol.

BN 17

Piesn nowa o Naj$wietszej Marii Pannie. Spiewa Ci stowiczek na rajskim
dworze. Naktadca Jan Wactaw, Gorajowice. Drukarnia Bracia Skrudlik,
Jasto, [b.r.w., incipit: Spiewa Ci stowiczek na rajskim dworze, / Péjde ja
go szukac w imie Marii].

MEK 10
Piesn nowa o Najswietszej Maryi Pannie Lezanskiej objawionej na Pia-
skach. Drukiem katolickiego wydawnictwa Fr. Orta i Syna we Frydku,
[b.r.w., incipit: Juz nam czas nadchodzi, Bracia pielgrzymi].

MEK 20
Piesn do N. Marji Panny Kalwaryjskiej. Naktad Jan Wactaw, Gorajowi-
ce. Drukarnia Braci Skrudlik, Jasto, [b.r.w., incipit: Witamy cie Kalwarjo,
miejsce $wiete wybrane].

MEK 45
Piesn albo roztgczenie sie z Najswietszg Maryg Panng Kalwaryjska.
Naktad Karola Osiowskiego w Wadowicach. Druk J. Litwinskiego w Wie-
liczce, [b.r.w., incipit: Ach, me mite pocieszenie, O Matuchno mojal.

MEK 46
Piesnn o mece Pana naszego Jezusa Chrystusa, ktorg Spiewa sie przy
wiekszych stacjach kalwaryjskich. Wydawnictwo Pie$ni Odpustowych
Drukarni Zygmunta Jelenia w Tarnowie, [b.r.w., incipit: Ach pospieszmy
nie mieszkajmy ku Jeruzalem].
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Anna Kwasniewska
Instytut Archeologii i Etnologii
Wydziat Historyczny
Uniwersytet Gdanski

Niematerialne dziedzictwo kulturowe na terenach
postmigracyjnych (na przyktadzie Pomorza)

Streszczenie: Na Pomorzu po 1945 roku zostata przerwana ciggtos¢ osadnicza
(z wyjatkiem Kaszub i Kociewia). Nowi osadnicy przyniesli czes¢ dorobku mate-
rialnego i wiekszos¢ niematerialnego. Potgczyli je z zastanym, obcym narodowo
i kulturowo dziedzictwem materialnym.

Prowadzone przez autorke wraz zespotem od 2013 roku badania pokazuja, ze na
terenach postmigracyjnych mamy do czynienia z wyspowym i mozaikowym dziedzi-
ctwem niematerialnym, ktére jest wypadkowg zwyczajéw przywiezionych tu przez
osadnikéw z roznych czesci kraju, a takze wzoréw przekazywanych przez srodki
masowego komunikowania. Jego specyfika i intensywnos¢ zalezg od nastepujg-
cych czynnikéw: pochodzenia regionalnego i narodowego osadnikéw oraz ich liczby
w danej miejscowosci; dziatalnosci instytucji podtrzymujgcych lub wymyslajgcych
dziedzictwo i tradycje; aktywnosci spotecznosci lokalnych, a zwtaszcza lokalnych
lideréw; aktualnych trendéw kulturowych i politycznych. Grupami wyrézniajgcymi
sie na terenach postmigracyjnych sg Kaszubi i Ukraincy. Mieszkajgc w wigkszych
skupiskach, zachowujg jezyk, wyznanie religijne i zwigzang z nim obrzedowos$¢
doroczng, dowcipy, zarty. Do ,autochtonizacji kaszubskiej” osadnikdéw przyczynia
sie dziatalnos¢ stowarzyszen, domow kultury, szkot, muzedw. Takze Kurpiowie
mieszkajgcy w miejscowosci Klecino w gminie Gtéwczyce (pow. stupski) kultywujg
kulture regionu pochodzenia. Tam, gdzie zadna z grup nie jest dominujgca, mamy
do czynienia ze zjawiskiem wymyslania tradyc;ji lub siegania do dziedzictwa kultu-
rowego dawnych mieszkancéw, np. mennonickiego na Zutawach.

Stowa kluczowe: dziedzictwo niematerialne, tereny postmigracyjne, Pomorze
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Intangible Cultural Heritage in Post-migration Areas
(on the example of Pomerania)

Abstract: The continuity of settlement in Pomerania (with the exception of Kashu-
bia and Kociewie) was interrupted after 1945. New settlers brought with them
some of the tangible and most of the intangible heritage material. They combined
them with an existing heritage material, which was nationally and culturally foreign
to them.

Research conducted by the author and her team from 2013 shows that the intan-
gible heritage in post-migration areas is insular and mosaic in its character, which is
the net result of customs imported by settlers from various parts of the country, as
well as the patterns provided by means of mass communication. Its specificity and
intensity depend on the following factors: the regional and national origin of the set-
tlers and their number in a given locality; the activities of institutions which support
or invent heritage and tradition; the activity of local communities, especially local
leaders; the current cultural and political trends. The Kashubians and Ukrainians
are distinctive as groups in post-migration areas . Living in larger agglomerations,
they retain the language, religion and the related annual rituals, sayings and jokes.
The activities of various associations, community centres, schools and museums
contribute to the “Kashubian autochtonization” of the settlers. Also members of
the Kurpiowie group living in the village of Klecino in the municipality of Gtéwczyce
(Stupsk district) cultivate the culture of the region of their origin. Where none of the
groups is dominant, we are dealing with the phenomenon of inventing traditions
or reaching to the cultural heritage of the region’s ancient inhabitants, for example
the Mennonites in Zutawy.

Key words: intangible cultural heritage, post-migration areas, Pomerania

Dziedzictwo kulturowe, zaréwno materialne jak i niematerialne, nie jest
ustalonym zbiorem elementow kulturowych, arbitralnie uznanych za
istotne i cenne z punktu widzenia historii czy elit, lecz jest zmiennym
w czasie konstruktem spotecznym. Jest dynamicznym procesem uzalez-
nionym od pochodzenia grupy lub jednostki, jej pozycji spotecznej, ale
takze sytuaciji politycznej i historycznej [Lubas 2008: 15]. Dziedzictwo
kulturowe jest przedmiotem dyskursu i kreacji, w ktérych uczestniczg
zaréwno elity, jak i aktorzy spoteczni. W procesie konstrukcji dziedzictwa
przyjmowane jest to, co zostato uznane za wazne i znaczgce dla tozsa-
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mosci grupy, odrzucane zas wszystko to, co nie przystaje do autoportretu
grupy w danym czasie.

W spoteczenstwach tradycyjnych dziedzictwo byto przejmowane
bezrefleksyjnie. W spotecznosciach postmigracyjnych tradycja i dzie-
dzictwo kulturowe sg przedmiotem dyskursu, refleksji, a przede wszyst-
kim kreacji. Przy czym dla cztonkéw grup regionalnych, etnicznych
i narodowych czesto nie ma znaczenia, czy to co przekazywane jest
zgodne z faktami historycznymi, czy tez cechuje sie luznym zwigz-
kiem z przesztoscig lub wrecz zostato wymyslone [Tarczynhski 2008:
5]. Istotna jest akceptacja spoteczna i uznanie za ,swoje”, unikalne.
Dziedzictwo niematerialne na terenach postmigracyjnych ma funkcje
integrujaca i spajajaca, stad kontynuowane sa te jego przejawy, ktoére
spetniajg owe zadania.

Zmiany terytorialne i ludnosciowe po drugiej wojnie Swiatowej

Po zakohczeniu drugiej wojny $wiatowej Polska otrzymata, jako rekom-
pensate za Kresy Wschodnie przyznane Zwigzkowi Radzieckiemu, Ziemig
Lubuska, Pomorze Zachodnie, Slgsk, Prusy Wschodnie oraz obszar by-
tego Wolnego Miasta Gdanska. Powierzchnia wymienionych ziem wynosi
102 855 km?, co stanowi 33 procent obecnego terytorium Polski. Przyzna-
ne tereny nazwano ,Ziemiami Odzyskanymi”, a termin ten funkcjonowat
zaréwno w jezyku codziennym, prasie, jak i publikacjach naukowych do
potowy lat dziewiecdziesigtych XX wieku. Obecnie wigkszo$¢ badaczy
uzywa neutralnej nazwy ,Ziemie Zachodnie i Pétnocne”.

Podczas konferencji w Jatcie i Poczdamie ustalono, ze wschodnia grani-
ca Polski bedzie przebiegata wzdtuz tak zwanej linii Curzona (z niewielkimi
odchyleniami), nastepnie potwierdzono ja umowa zawartg 16 sierpnia 1945
roku w Moskwie miedzy Polskg a ZSRR. Natomiast sytuacja prawna gra-
nicy zachodniej przez wiele lat pozostawata nieuregulowana. Kwestie te,
awraz z nig przynaleznosc¢ przyznanych ziem, unormowano dopiero ukta-
dem miedzy Polskg a NRD z 1950 roku (uktad zgorzelecki) oraz uktadem
Polski z NRF z 1970 roku. Granica na Odrze i Nysie Luzyckiej zostata
potwierdzona nastepnie przez Niemcy po zjednoczeniu dwoch panstw
niemieckich 14 listopada 1990 roku.
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Oprécz zmiany granic, na konferencjach w Jatcie i Poczdamie pod-
jeto takze decyzje o transferze ludnosci pomiedzy panstwami. Na mocy
ustalen, ludno$é niemiecka musiata opusci¢ przyznane tereny, a na jej
miejsce przybyli osadnicy z réznych regionéw Polski, Polacy z Kreséw
Wschodnich, reemigranci z Europy Zachodniej i Jugostawii. Ponadto
latem 1947 roku zostata przymusowo przesiedlona na Ziemie Zachodnie
i Pétnocne ludnos¢ ukrainska i temkowska — a cata operacja znana jest
jako akcja ,Wista”. Migracje te, o niespotykanej w dziejach nowozytnej
Europy skali, zmienity strukture narodowosciowg, kulturowg, ale takze
gospodarczg przyznanych Polsce ziem.

Reforma rolna przeprowadzona w latach 1944—1948 tylko cze$ciowo
jednak doprowadzita do zmiany struktury agrarnej na Ziemiach Zachod-
nich i Pétnocnych, gdzie:

Miejsce duzych, z reguty przekraczajgcych 500 ha majatkow ziemskich
zajety gospodarstwa o przecietnej wielkosci okoto 8 ha, co i tak przewyz-
szato srednig krajowg. Gospodarstwa o powierzchni powyzej 100 ha byty
administrowane przez panstwo, co p6zniej umozliwito powstanie PGR-6w
[Makowski 2006: 64—65].

Dziatania te miaty na celu upodobnienie ,nowych” ziem do pozostatych
regiondw Polski. Proces ten powiodt sie tylko w pewnej mierze, a omawia-
ne obszary zachowaty do dzisiaj swojg odrebno$¢ miedzy innymi z uwagi
na dominacje PGR-6w, nastepnie ich rozwigzanie i konsekwencje tego
posuniecia. Na specyfike kulturowa, spoteczng i gospodarczg Ziem Za-
chodnich i Pétnocnych decydujgcy wptyw wywarty nastepujgce procesy,
ktére nastgpity tu po 1945 roku:

wysiedlenie ludnosci niemieckiej;

osiedlenie sie ludnosci polskiej;

przerwanie ciggtosci osadniczej i kulturowej;

zmiana struktury narodowosciowej, etnicznej i regionalnej;

zderzenie réznych wzorow kulturowych, tradyciji, postaw;
dezintegracja i tworzenie nowych spotecznosci;

oddzielenie dziedzictwa niematerialnego od dziedzictwa materialnego.
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Lata 1945-1950 byty na Pomorzu okresem wielkich ruchéw migracyjnych
zwigzanych z wysiedleniem Niemcow oraz osiedlaniem sie Polakow. Wy-
siedlenia trwaty do konca lat czterdziestych XX wieku. Dane dotyczgce
liczby przesiedlonych Niemcéw, podawane przez poszczegolnych autoréw,
réznig sie. | tak wedtug Bernadetty Nitschke byto to 2 287 000 oséb [Nitsch-
ke 2010: 49]. Natomiast Stanistaw Wierzchostawski pisze, ze wysiedlono
2 275 000 osoéb [Wierzchostawski 2006: 82]. Rozbieznosci te wynikajg
przede wszystkim z trudnos$ci ustalenia liczby oséb, ktdre wyjechaty w tak
zwanym okresie przedpoczdamskim. Narodowy Spis Powszechny z lutego
1946 roku wykazat, ze na Ziemiach Zachodnich i Pétnocnych mieszkato
5 miliondw oséb, przy czym wiekszos¢, czyli ponad 3 miliony 700 tysiecy to
osoby, ktére mieszkaty tu przed 1939 rokiem [Wierzchostawski 2006: 82].

Wyjazdy ludnosci niemieckiej trwaty jeszcze w latach pie¢dziesiagtych.
Byty rezultatem podpisanych porozumien dotyczacych tgczenia rodzin.
Jak podaje Stanistaw Jankowiak, tylko w 1950 roku i czterech pierwszych
miesigcach 1951 roku wyjechato z Polski 75 757 osdb. Nastepna, najwiek-
sza fala wyjazdéw ludnosci niemieckiej przypada na lata 1957—1958, co
zwigzane byto z popazdziernikowg odwilzg i zmiang polityki emigracyjne;j.
W rezultacie w tych dwdch latach wyjechato z Polski ponad 200 tysiecy
o0sob [Jankowiak 2006: 151]. Wyjazdy ludnosci autochtonicznej z Po-
morza, Slaska i Mazur trwaty, z rézng intensywnoscia, az do konca lat
osiemdziesigtych. Ich przyczyng czesto byta nie tyle che¢ zmiany opciji
narodowosciowej, ile dgzenie do poprawy warunkéw zycia i krytyczny
stosunek do systemu ustrojowego PRL.

Procesy migracyjne po zakonczeniu drugiej wojny Swiatowej dotknety
Pomorze Wschodnie w stopniu nierdwnomiernym. Najwiecej ludnosci
niemieckiej wyjechato z terendw dawnego Wolnego Miasta Gdanska,
Zutaw, Powisla, Ziemi Stupskiej i Leborskiej. Natomiast migracje w nie-
wielkim tylko stopniu objety regiony zamieszkate przez ludnos¢ rodzima:
Kaszubéw, Kociewiakow, Borowiakow. W 1945 roku, w éwczesnym woje-
wodztwie gdanskim, ludnosc polska (wraz z kaszubskg) stanowita prawie
62 procent, natomiast niemiecka 39 procent [Latoszek 1996: 161]. Od
lipca do listopada 1945 roku wysiedlono z tego terenu od 100 do 150 ty-
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siecy Niemcow [Galus 2009: 25]. W koncu stycznia 1947 roku byto tu 45
tysiecy Niemcow.

Wiecej ludnosci niemieckiej i Stowincow, uwazanych przez osadnikéw
oraz czes¢ wtadz za Niemcow, pozostato w powiecie stupskim (nalezgcym
wowczas do wojewodztwa szczecinskiego). W 1946 roku na obszarze
powiatu (poza samym Stupskiem) mieszkato 73 068 Niemcdéw [Sakson
2003: 132]. W 1950 roku stanowili oni jeszcze prawie 13 procent wszyst-
kich mieszkancow [Sakson 2003: 132]. Wyjazdy Stowincéw trwaty jeszcze
w latach siedemdziesiatych XX wieku.

Z kolei wérod ludnosci, ktora naptyneta na Pomorze Wschodnie,
dominowali osadnicy z Polski centralnej. W wojewddztwie gdanskim
byli to przede wszystkim mieszkanhcy bydgoskiego. Duzg grupe stano-
wili tez przesiedlency z Kresow Wschodnich || RP — w wojewddztwie
gdanskim 20 procent, a w stupskim od 12 do 15 procent [Latoszek
1996: 170]. W 1947 roku w ramach akcji ,Wista” na Pomorzu osied-
lono przymusowo Ukraincow i temkow. W wojewddztwie gdanskim
znalazto sie 6 838 oséb z tej grupy, a w szczecinskim 48 465 oséb
[Drozd 2010: 94]. Skierowano ich do powiatow stupskiego, leborskie-
go, bytowskiego i cztuchowskiego. Okoto tysigca Ukraincéw osiedlono
takze w Gdansku. Ich sytuacja byta trudna, gdyz poddani zostali ob-
serwacji milicji i stuzby bezpieczenstwa, co powodowato, ze ludnos¢
polska unikata z nimi kontaktow. Od poczatku lat szes¢dziesigtych
nastgpita poprawa, jednak cze$¢ ludnosci ukrainskiej i temkowskiej,
w obawie przed represjami i brakiem akceptaciji, dtugo ukrywata
SWojg tozsamosc.

Zmiany powojenne a dziedzictwo niematerialne

W wyniku powojennych migracji Ziemie Zachodnie i Pétnocne utracity swoje
dawne kulturowe oblicze, gdyz przerwana zostata ciggto$¢ osadnicza, a co
za tym idzie miedzypokoleniowy przekaz kulturowy. Pozostawione dziedzi-
ctwo materialne zostato oderwane od swoich wytworcow. Nowi osadnicy
przeniesli tylko cze$¢ swojego dziedzictwa materialnego i catos¢ niema-
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terialnego'. Zastane, obce narodowo i kulturowo dziedzictwo materialne
musieli ,oswoi¢” i dostosowaé do swoich potrzeb lub tez odrzuci¢. Powo-
jenna trudna sytuacja gospodarcza wymusita pierwsze z tych rozwigzan.
Natomiast przeniesione niematerialne dziedzictwo byto kontynuowane, ale
takze poddawane réznorodnym wptywom wynikajgcym z nowej sytuaciji.
Proces zasiedlenia Ziem Zachodnich i Pétnocnych przez osadnikow
z roznych regionéw obejmowat zderzenie kultur, a nastepnie adaptacje
i akulturacje. Cechowata je ztozonos$¢, intensyfikacja, a czesto tez dra-
matyczny przebieg, ktory wptynat na dalsze losy jednostek i catych grup
ludnosci. Nowa sytuacja i zwigzana z nig ocena réznych przejawow dziedzi-
ctwa powodowata, ze jego czes¢ zostata porzucona lub utajona. Zalezato
to miedzy innymi od pochodzenia grupy narodowej/regionalnej, jej sytuac;ji
oraz roli i znaczenia przeniesionego dziedzictwa dla zachowania tozsamo-
Sci. Procesy te spowodowaty, ze niematerialne dziedzictwo kulturowe na
terenach postmigracyjnych Pomorza ma charakter mozaikowy i wyspowy.

1 Definicja niematerialnego dziedzictwa kulturowego zawarta jest w Konwencji UNESCO
z 2003 roku dotyczgcej ochrony niematerialnego dziedzictwa kulturowego, ratyfikowanej
przez Polske w 2011 roku. W rozumieniu Konwencji: ,Niematerialne dziedzictwo kulturowe
oznacza praktyki, wyobrazenia, przekazy, wiedze i umiejetnosci — jak rowniez zwigzane
z nimi instrumenty, przedmioty, artefakty i przestrzen kulturowg — ktére wspélnoty, grupy i,
w niektorych przypadkach, jednostki uznajg za czes¢ wtasnego dziedzictwa kulturowego.
To niematerialne dziedzictwo kulturowe, przekazywane z pokolenia na pokolenie, jest stale
odtwarzane przez wspélnoty i grupy w relacji z ich otoczeniem, oddziatywaniem przyrody
i ich historig oraz zapewnia im poczucie tozsamosci i ciggtosci, przyczyniajgc sie w ten
sposo6b do wzrostu poszanowania dla réznorodnosci kulturowej oraz ludzkiej kreatywnosci”
[Konwencja...]. Ratyfikowanie konwencji wywotato dyskurs dotyczgcy zwtaszcza kwestii
ochrony niematerialnego dziedzictwa kulturowego, ale takze szerzej — jego dokumentac;ji
i interpretacji. Pisali na ten temat migdzy innymi Anna W. Brzezinska [2013], Michat Mok-
rzan i Marta Songin-Mokrzan [2012], Hanna Schreiber [2009] oraz badacze w artykutach
zamieszczonych w pracach zbiorowych pod redakcjg Jana Adamowskiego i Katarzyny
Smyk [Niematerialne dziedzictwo kulturowe: zakresy... 2015; Niematerialne dziedzictwo
kulturowe: zrédta ... 2013] i Krzysztofa Brauna [Niematerialne dziedzictwo kulturowe. Iden-
tyfikacja... 2013]. Uwzgledniajac specyfike terenéw postmigracyjnych, w swoich badaniach
niematerialnego dziedzictwa kulturowego duzy nacisk potozytam na takie zagadnienia
stanowigce wazny sktadnik dziedzictwa na terenach postmigracyjnych, jak pamig¢ zbiorowa
i jej przemiany, cmentarze i inne miejsca pamiegci.
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Pamiec¢ zbiorowa

Waznym, wrecz kluczowym, elementem niematerialnego dziedzictwa kul-
turowego jest pamiec zbiorowa. Barbara Szacka definiuje jg jako ,Zbior
wyobrazen cztionkow zbiorowosci o jej przesztosci, o zaludniajgcych jg
postaciach i minionych wydarzeniach, a takze sposoby ich upamietniania
i tresci przekazywanej o nich wiedzy, uwazanej za obowigzkowe wypo-
sazenie cztonka tej zbiorowosci” [Szacka 2012: 16]. Pamigc¢ jest pewnym
konstruktem, a na jej kreowanie wyptyw majg takie czynniki, jak aktualna
sytuacja grupy, jej aspiracje i dgzenia oraz szerszy kontekst polityczny. Zna-
czenie pamieci wynika z tego, ze, jak zauwaza Krzysztof Braun, to na niej

[...] w przewazajgcej mierze opiera sie niematerialne dziedzictwo kulturowe,
a gtéwnie ta jego czesc, ktdra nie jest zwigzana z cyklicznie powtarzajgcy-
mi sie zwyczajami dorocznymi lub artystycznymi i rekodzielniczymi umiejet-
nosciami tworcow. Mam na mysli sfere wydarzen, ktore staty sie udziatem
catej spotecznosci lokalnej. Bardzo czesto wynikiem tych wydarzen byta
spoteczna trauma, ktora gteboko zapadta w psychike uczestniczgcych
w nich ludzi [Braun 2015: 471].

W pamieci zbiorowej mieszkahcow terendw postmigracyjnych najwazniej-
szym wydarzeniem byt okres pionierski, czyli pierwsze lata po osiedleniu.
Na Zutawach zwigzane byto to z odwadnianiem do 1949 roku pdl i pa-
stwisk, celowo zatopionych przez wycofujgce sie wojska niemieckie. Byt
to czas adaptacji do nowego srodowiska przyrodniczego i spotecznego
oraz oswajanie zastanego dziedzictwa materialnego.

Takze w pamieci zbiorowej najstarszego pokolenia mieszkancéw
powiatu leborskiego i bytowskiego dominujg wspomnienia o okresie
pionierskim, mimo Ze nie byt on tak trudny jak na Zutawach. Respon-
dentka z tebuni (pow. leborski) zauwaza, ze: ,Ludzie méwig o latach
powojennych, jak tu przyszli. Wszedzie byli szabrownicy” [LBR-AK-
38]2. Zdaniem rozmoéwczyni z Baranowa (pow. bytowski) w pamieci

2 Cytowane wywiady zostaty przeprowadzone w ramach projektu Niematerialne dziedzictwo
kulturowe Pomorza wschodniego. Katalog i monografia. Realizowany jest on w ramach
grantu MNiSW — Narodowy Program Rozwoju Humanistyki, nr 0071/NPRH2/H11/81/2013.
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zbiorowej mieszkancow zachowato sie ,Rodzinne osiedlanie sie na
terenach, scigganie kolejnych cztonkéw rodziny. Ludzie do konca nie
byli pewni, czy Niemcy nie wrdcg i nie zostang przesiedleni, trudne
i ubogie czasy” [BYT-STD-39].

Dla ludnosci ukrainskiej i temkowskiej szczegdlnie traumatycznym

wydarzeniem byto przesiedlenie latem 1947 roku z rodzinnych Biesz-
czad na Ziemie Zachodnie i Pétnocne. Pamie¢ o tym jest zywa, zwiasz-
cza w starszym pokoleniu. Przyktadem jest wypowiedZ rozmdwcy
z Barcic (pow. sztumski):

W zasadzie tres¢ wsze..., wszystkich snéw, to byto, ze to my jestesmy tam,
mojego nie, bo ja cztery lata miatem nieukonnczone jeszcze, ale zawsze
opowiadali i zawsze sie spotykali. Tutaj nas tu przywiezli do tego domu,
potem, z poczgtku tutaj dwie rodziny byty, potem dwa domy dalej zasiedlili
jednego z sgsiadow i potem z tej samej wioski byt jeszcze D.. ., tez tutaj o,
niedaleko, a oprécz tego byty dwie rodziny z Bartnego [SZTM-PC-AS-01].

Niektorzy potomkowie podejmujg proby uzyskania zadoscuczynienia
od panstwa polskiego za przesiedlenie, a takze internowanie w obozie
w Jaworznie. Méwita o tym rozméwczyni z Wyszewa (pow. koszalinski):

Moja mama miata szescioro czy siedmioro dzieci wtedy malutkich i ojca
wtedy z wagonu wzieli do Jaworzna do tego obozu, nie? Dziewie¢ miesiecy
tam siedziat prosze panii tu jeden pan tez byt z tego domu o co widac, ale

Transkrypcje wywiadéw znajdujg sie w archiwum projektu. Badania te, wraz grupg etno-
logow, przy udziale studentéw etnologii Uniwersytetu Gdanskiego, prowadze od czerwca
2013. Termin zakonczenia — 2017 rok. W badaniach biorg udziat: Ewa Gilewska, Dawid
Gonciarz, Joanna Jagoda, Alicja Janiak, Katarzyna Kulikowska, Maciej Kwaskiewicz, Anna
Kwasniewska, Andrzej Stachowiak, Tomasz Sieminski, Sonia Klein-Wronska. Badania
obejmujg swoim zasiegiem obszar wojewodztwa pomorskiego, a takze powiaty tucholski
i Swiecki w wojewddztwie kujawsko-pomorskim. W sktad tego terenu wchodzg nastepuja-
ce regiony kulturowo-historyczne: Kaszuby, Kociewie, Bory Tucholskie, Zutawy, Powisle,
w wiekszosci zasiegiem swym pokrywajace sie z Pomorzem Wschodniego (z wyjatkiem
Ziemi Chetminskiej) [Karwicka 1995:127; Burszta 1965: xx]. Ponadto w sierpniu 2015 roku
prowadzitam etnograficzne badania terenowe niematerialnego dziedzictwa kulturowego
w powiecie koszalinskim i stawnenskim (Pomorze Zachodnie).
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on juz tez nie zyje. To prosze pani pozniej wypuscili ojca, ale jak przyszedt
to taki wychudzony, jak opowiadat co oni tam z nimi wyprawiali... no bo
to niby, nie wiem czy wojsko polskie czy to ruskie, ale w kazdym razie
niewinnie siedziat dziewie¢ miesiecy. A moja matka zostat tu rzucona
z matymi dzie¢mi, ja tez pisatam do Komisji Badania Zbrodni do Instytutu
Pamieci Narodowej, ze mdj ojciec poniost takie wtasnie straty i rodzina,
bo przede wszystkim mate dziecigtka zostali z matkg [KOSZ-PC-ADP-01].

W pamieci zbiorowej mieszkancow powiatu leborskiego (takze w drugim
pokoleniu) zapisat sie fakt, ze w lutym 1945 roku przechodzit przez ten
teren ,marsz $mierci” jencow z obozu KL Stutthof. W Krepie Kaszubskiej
znajduje sie cmentarz ofiar, na ktéry ekshumowano osoby zmarte podczas
tej tragicznej drogi. Mieszkancy znajg miejsca wczesniejszych pochowkow
zwigzanych z tym wydarzeniem — na przyktad w miejscowosci Lebunia
przez lata byt grob trzech kobiet, po czym ich szczatki zostaty ekshumo-
wane i ztozone do grobu zbiorowego na cmentarzu w Krepie Kaszubskiej.

Wielu respondentéw z gminy Cewice (pow. leborski) pamieta, ze pro-
boszczem w tebuni w latach 1947—1950 byt ksigdz, pézniejszy biskup
Ignacy Tokarczuk (1918—2012). Z kolei w Cewicach upamietnia sie fakt,
ze w listopadzie 1939 roku zostat tam zamordowany przez hitlerowcow
ks. Edmund Roszczynialski (1888—1939) z Wejherowa, kaszubski dziatacz
spoteczno-kulturalny. Wokot tej postaci konstruowana jest pamiec zbioro-
wa i kaszubska tozsamos¢ mieszkancéw gminy Cewice.

Szczegolnie trudny byt pierwszy okres po osiedleniu na Ziemiach
Zachodnich i P6étnocnych, kiedy dochodzito do konfrontacji réznych po-
staw, praktyk, oczekiwan. Duzy wptyw miaty na nie zarébwno przezycia
wojenne, krzywdy i straty wyrzgdzone przez niemieckich okupantow,
jak tez oficjalna polityka panstwa, podkreslajgca stowianskie i polskie
korzenie Pomorza oraz prawo Polski do tych ziem. Osadnicy swoje
traumatyczne doswiadczenia odreagowywali na ludnosci niemieckiej
mieszkajgcej czesto od pokolen na Pomorzu, a takze polskiej ludnosci
autochtonicznej, nazywanej powszechnie przez osadnikéw ,Niemca-
mi”. Respondentka ze Sztumskiej Wsi (pow. sztumski), pochodzgca
z rodziny autochtonicznej, wspomina:
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No ogodlnie powszechnie byto moéwione, ze ,u tych Niemcdw” mimo tego,
ze moja babcia znata bardzo dobrze jezyk polski i niemiecki. Obydwa znata
biegle i w czytaniu i w pisaniu. | m¢j tata tez nauczyt sie biegle jezyka
polskiego w odpowiednim czasie, czyli jak poszedt do szkoty i postugiwa-
no sie jezykiem polskim, zresztg [wczesniej — przyp. A.K.] nie wolno byto
uzywaé jezyka polskiego [SZT-PC-NS, WA- 01].

Po latach obraz ludnosci autochtonicznej w oczach przybyszéw zmienit
sie na pozytywny, jednak nadal méwiono na nich ,Niemcy”. Respondentka
z Gardny Wielkiej, pytana o Stowihcow, stwierdzita: ,Stowincy to Niemcy
— tak ich nazywano. Ludzie mieli do nich negatywny stosunek, kierowali
sie stereotypami. A tak naprawde, byli to wspaniali ludzie, bardzo szla-
chetni” [St-JJ-01].

Badania w powiecie stupskim nad jeziorami Lebsko i Gardno pokazaty,
ze mieszkajgce tam juz drugie i trzecie pokolenie osadnikdéw nadal stosuje
okreslenie ,Niemcy” w odniesieniu do dawnych mieszkancéw tego terenu.
Etnonim ,Stowincy” jest rzadko stosowany. Nawet w Klukach (pow. stup-
ski), gdzie od pot wieku dziata Muzeum Wsi Stowinskiej, obecni mieszkan-
cy nazywajg dawnych ,Niemcami”. Potwierdza to hipoteze badawcza, ze
nazwa ,Stowincy” nie weszta do obiegu codziennego mieszkancow Kluk
i gmin Smotdzino oraz Gtéwczyce. Traktowana jest przez nich jako wy-
twor propagandy politycznej z okresu PRL, a w zwigzku z tym odrzucana.
Przyktadem jest wypowiedz jednej z respondentek ze Smotdzina: ,Tam
w Klukach to podobno méwili, ze Stowincy, ale gdzie — to byli Niemcy. Nie
wiem, dlaczego tych Stowincow wymyslili” [St-1G-07].

Na Powislu pozostata grupa ludnosci miejscowej. Respondenci wie-
dza, w jakich miejscowosciach rodziny te mieszkajg oraz to, ze w pewien
sposob wyrdzniajg sie: ,,Bardzo duzo osdb pozostato w Mikotajkach Po-
morskich. | to od razu widac. Chociaz tam tez jest ludnos¢ naptywowa, ale
widac pewien taki klimat, takie zachowanie tych struktur tradycji, kultury,
ktora gdzies tam caty czas jest” [SZTM-PC-NS,WA-01].

Respondentka z Powi$la, pochodzgca z rodziny autochtonicznej, py-
tana o relacje miedzy ludnoscig naptywowg a autochtoniczng w okresie
powojennym odpowiedziata: , A to réznie byto, ale ja tego pani nie powiem.

56



=

toédzkie Studia Etnograficzne
tom 55, 2016

(o

Teraz to juz nie ma roznicy. Wszyscy w gminie mowia, ze nasza wies to
taka inna jest, bo jednolita. My sie wszyscy trzymamy razem i nikt sie nie
wyréznia” [SZTM-PC-WA ,NS-06]. Wypowiedz ta pokazuje, ze z czasem
wyparto z pamieci konflikty i inne wydarzenia, ktére nie stuzg integraciji
i wspotdziataniu. Potwierdza tez teze, ze pamiec zbiorowa jest konstruowa-
na z myslg o aktualnych i przysztych celach grupy. Na ziemiach ,nowych”
czesto osadnicy ukrywali, czy tez porzucali, tozsamos¢ zwigzang z regio-
nem pochodzenia na rzecz budowy nowej tozsamos$ci postmigracyjne;,
bedacej ptaszczyzng wspotdziatania.

Elementem pamieci zbiorowej sg cmentarze. W powiatach leborskim,
bytowskim, stupskim, podobnie jak na catym obszarze Ziem Zachodnich
i Pétnocnych, zachowaty sie cmentarze ewangelickie — obecnie w wigk-
szosci zdewastowane. Takie podejscie byto elementem zapominania,
probg wyparcia faktu, ze ziemie te zamieszkiwata ludnos¢ niemiecka.
Pamiec¢ o przesztosci jest bowiem czesto znaczgcym czynnikiem w spo-
rach miedzy grupami i narodami [Nowak 2011: 113]. Od pewnego czasu
widac zmiane. W niektorych miejscowosciach podejmowane sg dziatania
na rzecz uporzgdkowania i ogrodzenia cmentarzy. W kilku miejscowo$-
ciach zostaty urzgdzone pochoéwki symboliczne, na przyktad w Bukowinie
(pow. leborski) przy kosciele oraz w Pobtociu (pow. stupski) naprzeciw
cmentarza katolickiego. Na terenie przykoscielnym w tejze Bukowinie
oraz w Cecenowie (pow. stupski) zachowano charakterystyczne obeliski
z nazwiskami niemieckich mieszkancéw miejscowosci, ktérzy polegli
w czasie pierwszej wojny Swiatowej. Oznacza to zmiane podejscia obec-
nych mieszkancéw do zastanego dziedzictwa kulturowego. Zostato ono
zaakceptowane i stanowi cze$¢ dziedzictwa regionu lub miejscowosci
bedacej dla zyjgcych tam ludzi ,,0jczyzng prywatng”.

Na Powislu i innych terenach postmigracyjnych, w pamieci najstarsze-
go pokolenia zachowaty sie wspomnienia o regionie (miejscu) urodzenia
i pochodzenia. Najzywsze sg one wsrdd ludnosci ukrainskiej i temkowskiej
(,Dziadek zawsze o Ukrainie méwit, niz tutaj, co sie dziato” [SZTM-AS-08])
oraz Kresowian. Ludno$¢ ta znalazta sie bowiem na Ziemiach Zachodnich
i Pétnocnych wbrew wtasnej woli.
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Z kolei lata drugiej wojny swiatowej sg coraz mniej obecne w pamieci
zbiorowej, za to aktualne sg do dzisiaj opowiesci wspomnieniowe 0 powo-
jennej dziatalno$ci na Powi$lu Zotnierzy Wykletych, na przyktad majora t.u-
paszki (Mikotajki Pomorskie). O czasach PRL na catym badanym obszarze
postmigracyjnym mowi sie raczej pozytywnie, poniewaz istniejgce wtedy
panstwowe gospodarstwa rolne, czy tez osrodki doradztwa rolniczego,
dawaty mieszkancom prace, a takze organizowaty czas wolny. Méwita
o tym respondentka z Cecenowa (pow. stupski): ,Za PGR byto lepiej. Byty
wycieczki, wystepy. Do kina wozili. Rozrywki byto wiecej. Dzisiaj jest boisko
i plac zabaw dla dzieci. W swietlicy jest komputer. [Obecnie — przyp. A.K]
praca jest tylko na prywatnych budowach. Prywaciarze wozg na budowy.
Pracujg tez jako kierowcy” [St-AK-33].

Tradycje i przekazy ustne
Wazng czes$cig niematerialnego dziedzictwa kulturowego sg tradycje
i przekazy ustne, w tym opowiesci zwigzane z réznymi wydarzeniami
z przesztosci. Na terenach postmigracyjnych w trakcie badan dos¢ cze-
sto powtarzaty sie przekazy dotyczgce dawnych wiascicieli patacéw lub
ziem. Na przyktad w powiecie Ieborskim znane sg opowiesci o dawnym
wiascicielu z tebuni: Byt cztowiek, co opowiadat, ze dawny wtasciciel
patacu [w tebuni - przyp. A.K], Niemiec jezdzit w nocy bryczkg po te-
buni. Objezdzat tez swoje pola, jakby sprawdzat. Podobno utopit sie
on z bryczkg zaprzezong w cztery konie na bagnach i odtad straszy”
[LBR-AK-38]; ,Dawniej patac w Lebuni miat Niemiec Rotek. Straszono
dzieci, aby nie chodzity do lasu, gdzie sg podobno pochowani wtasci-
ciele patacu. Ja staram sie nie mowic dzieciom o tym” [LBR-AK-42].
Takze rozmoéwca z Unichowa przytoczyt znang w okolicy opowies¢
o dawnym witascicielu:

W patacu w Gostkowie byt pokéj, caty pomalowany na czarno. Dziedzic roz-
kazat pokojowce codziennie przynosi¢ tam misy z jedzeniem. Postyszano,
ze dziedzic ma pakt z diabtem. Gdy wyjechat na pewien czas z Gostkowa,
rézni miejscowi probowali podkrasé mu rézne owoce i warzywa. Jednak
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na kazdg prébe, za ich plecami pojawiat sie dziedzic. Podejrzewano, ze
to diabet przyjmuje jego postac [BY T-STD-49].

Moéwi sie takze o tajemniczych wydarzeniach na cmentarzu przykos-
cielnym w Maszewie: ,WW Maszewie przy kosciele w nocy chodzit pan
miedzy czescig polskg a niemieckg [cmentarza - przyp. A.K.]. Chodzit
jeszcze w 2005 roku. Ludzie nadal to sobie opowiadali, az zostato to
zgtoszone do ksiedza. Ksigdz poswiecit i przestato chodzi¢” [LBR-
AK-39]. Z kolei w Jasieniu (pow. bytowski) mieszkancy powtarzaja, ze
W lesie koto Barnowca stychac ptacz, bo podobno kiedys Niemiec zabit
tam swojg kochanke” [BY T-STD-14]. Natomiast rozméwca z Czarnej
Dabrowki (pow. bytowski) opowiadat, ze ,pomiedzy kosciotem a pa-
tacem byto podobno przej$cie podziemne, w ktérym schowane byty
skarby, lecz nikt ich nie odnalazt. Nawet ksigdz prébowat. Mowi sie, ze
skarby zwality sie razem z tym przejsciem” [BY T-STD-06].

W gminie Smotdzino (pow. stupski) znajomos$¢ opowiesci dotyczgcych
przesztosci tej miejscowosci i okolicy jest do$é dobra, a duzg role w ich
upowszechnieniu odgrywajg wydane niedawno publikacje oparte na le-
gendach zebranych i wydanych w koncu XIX wieku przez niemieckiego
folkloryste Otto Knoopa [Knoop 2009; Wtodarska, Soja 2006]. Do popu-
laryzacji tej dziedziny tworczosci ludowej przyczyniajg sie takze szkoty
i Internet. Legendy (drogg przekazu pisemnego) dotyczgce Smotdzina
dzieci poznaja na lekcjach w szkole, zamieszczono je takze na stronie
internetowej gminy [www.smoldzino.com.pl]. Wspomniane dziatania powo-
duja, ze znajomosc¢ tej dziedziny niematerialnego dziedzictwa kulturowego
wsrod obecnych mieszkancow jest relatywnie duza, przy czym mtodsze
pokolenie zna legendy i opowiesci czesto lepiej niz starsze.

Na Zutawach (pow. nowodworski i pow. malborski) oraz Powi$lu
(pow. sztumski i pow. kwidzynski) w przekazie ustnym rzadko wyste-
pujg legendy czy podania o miejscowosciach. Wydawane sg natomiast
publikacje zawierajgce zbiory podan zutawskich. Mieszkancy czytajg je
i w ten sposob wchodzg one ponownie do obiegu kulturowego. Mowili
o tym respondenci z Jazowej (pow. nowodworski):
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To sg legendy zutawskie, z ksigzki, ksigzka wyszta dopiero w 2002, albo
2003 roku, to te legendy znamy. Wydawcg byt [Marek — przyp. A.K.] Opitz,
ale opracowata te legendy aktualna nasza dyrektor osrodka zutawskiego. [...]
— A to byto ttumaczenie?

Wiec one sie positkowaty ttumaczeniami i z tych wydawnictw niemieckich
i to byto na podstawie czegos. Mysmy robili taki plener. Mysmy to robili na
motywach wiasnie tych basni i legend. Kazdy dostat do poczytania, artysci
przestudiowali te legendy. Ona przez pare sezondw, ta wystawa krgzyta po
catym wojewddztwie pomorskim, Gdansk, Nowy Dwor Gdanski, Kociewie,
Elblag, w styczniu w tym roku, w bibliotece [NDW-AJ-17].

W spotecznosci postmigracyjnej podania sg tez wymyslane. W Ostasze-
wie (pow. nowodworski) rozpisano nawet konkurs na stworzenie podania
dotyczgcego wtasnej miejscowosci.

Waznym elementem pamieci zbiorowej, a tym samym dziedzictwa
niematerialnego, sg podania wierzeniowe [Wojcicka 2014: 290, 296].
Czestym bohaterem jest w nich diabet lub nieokreslone ,c0s$”. Rozmdw-
ca z Unichowa (pow. bytowski) opowiadat, ze ,,Na drodze z Bytowa do
Gostkowa czesto zdarzato sie bardzo duzo wypadkéw. Raz, gdy pewien
cztowiek jechat tamtedy motocyklem, poczut nagle, Zze ma za sobg pasa-
zera. Bat sie jednak odwracac. Potem podejrzewat, ze sam diabet z nim
jechat’ [BYT-STD-49]. Bardzo podobne jest podanie z Miedzyborza (pow.
cztuchowski): ,Na drodze do Czarnego jest takie miejsce. Facet méwit, ze
jak jechat motorem to mu co$ na plecach siedziato” [CZt-AK-49]. Rzadsze
sg natomiast podania o zmorach lub innych postaciach demonicznych.

Jednym z przejawow niematerialnego dziedzictwa kulturowego sg
przezwiska grupowe. Ich tworzenie byto wyrazem napiec¢ i konfliktow
zwigzanych z zasiedleniem Ziem Zachodnich i Pétnocnych po 1945 roku
przez osadnikdow z réznych regionow. Przezwiska nadawane ,obcym”
grupom regionalnym i narodowym byty czescig skltadowg stereotypow
grupowych. Na przyktad ,Scyzorykami” nazywano osadnikéow z Kiele-
ckiego. Kresowiakow, niezaleznie od pochodzenia regionalnego, inne
grupy osadnikéw nazywaty ,Zabugowcami”, ,Zabugolami”. Z kolei Ukra-
incow i Lemkoéw traktowano jako jedng grupe okreslang jako ,Ukraincy”
lub ,Banderowcy”, a miejscowosci, gdzie mieszkali w wiekszych grupach
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—,Ukraing”. Natomiast wyrézniajgcy sie stylem zyciem reemigranci z Fran-
cji byli powszechnie okreslani ,Francuzami”, a wsie przez nich zamieszkate
»Francjg”. Kaszubi na terenach postmigracyjnych, podobnie jak w rodzin-
nych stronach, osadnikéw z innych regionéw Polski okreslali ,Bosymi
Antkami”. Osadnikéw z poznanskiego przezywano ,Pyrusami”, ,Pyrami”
lub ,Hanysami” (Jasien, pow. bytowski).

Na Powislu respondenci pamietaja, ze w pierwszych okresie po osied-
leniu powszechne byty epitety kierowane pod adresem Ukraincow (,ty
Ukraincu”, ,Banderowcu”) oraz Niemcéw (,Niemaszki”, ,Niemczury”),
a takze innej ludnos$ci naptywowej, ktérg nazywano ,Bose Antki”. W Ry-
jewie do dzis$ funkcjonuje podziat na gérng i dolng czes¢ miejscowosci.
Mieszkancow pierwszej nazywa sie ,Niemcami”, drugiej — ,Rosjanami”.
Przezwiska nadawane cztonkom ,obcych” grup narodowych czy regio-
nalnych obecnie sg rzadko stosowane, jednak pamie¢ o nich w starszym
pokoleniu jest powszechna.

Innym przejawem niematerialnego dziedzictwa kulturowego sg prze-
zwiska kierowane do ,swoich” (mieszkancow tej samej wsi), przecho-
dzgce czasem z pokolenia na pokolenie. Kaszubi w powiecie bytowskim
i leborskim kontynuujg te tradycje, chociaz przezwiska majg juz rézne
pochodzenie, nierzadko nawigzujg do bohateréw aktualnych seriali i pro-
gramow telewizyjnych lub dziataczy politycznych. Przyktadowe przezwiska
mieszkancow Jasienia (pow. bytowski), obecnie tam uzywane to: ,Bakoma,
Krecik, Bubek, Lepper, Krzykacz, Misiek, Sztywny, Zydek” [BY T-STD-14].
Natomiast przezwiska z Popowa (pow. leborski) to: ,Pazdzioch”, ,Madry”,
.Beka”, ,Machula” — ,niektérzy mysleli, ze to nazwisko” [LBR-AK-40].
Respondenci z innych terenéw postmigracyjnych takze pamietajg, ze
uzywano czasem przezwisk, nie byty one jednak powszechne, a dzisiaj
wystepujg sporadycznie.

Rzadko natomiast na terenach postmigracyjnych wystepujg zartob-
liwe opowiesci, popularne w potudniowej czesci Kaszub. Wyjatkiem
jest opowiesé , O gorzelarce i pocztarce z Jasienia”, streszczona przez
respondentke z Baranowa (pow. bytowski): ,Gorzelarka spod Jasienia
i pocztarka z Jasienia lubity sie tak bardzo, ze zamiast zajmowac sie
sprawami poczty i gorzelni — spedzaty czas ze sobg. Kiedy odprowa-
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dzaty sie do doméw zajmowato to im bardzo duzo czasu, bo odpro-
wadzaty sie nawzajem kilka razy” [BYT-STD-39].

Na Powislu pozostata grupa ludnosci miejscowej. Respondenci
wiedzg, w jakich miejscowosciach rodziny te mieszkajg oraz to, ze
w pewien sposob wyrdzniajg sie: ,Bardzo duzo oséb pozostato w Mi-
kotajkach Pomorskich. | to od razu widaé. Chociaz tam tez jest ludnosé
naptywowa, ale wida¢ pewien taki klimat, takie zachowanie tych struktur
tradycji, kultury, ktéra gdzies tam caty czas jest” [SZTM-PC-NS-01].
Najstarsze pokolenie ludnosci autochtonicznej na Powislu uzywa do
dzisiaj gwary sztumskiej i ryjewskiej. Respondentka ze Sztumskiej
Wsi, pochodzgca z rodziny autochtonicznej, wyjasnia specyfike gwary
sztumskiej:

Na pewno utrzymata sie ta gwara sztumska, sg jeszcze osoby, ktore sie nig
postugujg. Trzeba zna¢ niemiecki, zeby to zrozumieé. Na tej zasadzie. Bo
to jest takie potgczenie niemieckiego i polskiego, [...] osoby starsze dale;j
sie nim postuguja, moze to troche za duzo powiedziane, ale wystepujg
pewne wtrgcenia czy specyficzny akcent i mozna od razu sig domysli¢,
ze nie jest to czysty polski [SZTM-PC-NS-01].

Zwyczaje i obrzedy doroczne

Obrzedy doroczne oraz rodzinne na Zutawach i Powislu byty i sg wy-
padkowa tradycji przywiezionych tu przez osadnikow z réznych regio-
now, a takze proceséw globalizacyjnych, zwlaszcza rozwoju masowych
srodkow komunikacji. Prowadzone badania pokazuja, ze po osiedleniu
sie w nowych miejscach odtworzono zwyczaje doroczne. Niektore
z nich trwaty do lat osiemdziesigtych XX wieku, a nawet dtuzej. Respon-
denci ze Starego Pola (pow. malborski) i Jazowej (pow. nowodworski)
pamietaja, jak w sylwestra wynoszono bramy i zamalowywano szyby
w oknach. Rozméwczyni ze Sztutowa (pow. nowodworski), poréwnujgc
sytuacje obecng z latami swojej mtodosci (juz na Zutawach), méwita:
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Od czasu do czasu dzieci chodzg tak, aby zaspiewali kolede. Za moich
czasow to sie przebieraliémy za Dziada, Babe, Diabta, Smier¢. Graligmy
na akordeonie, spiewalismy koledy. Az w Katach Rybackich byliSmy. Raz
jechat facet na rowerze i byt wypity, i tak sie nas przestraszyt, ze spadt
z roweru, jak zobaczyt kolege, co byt za diabta przebrany, to mu kolega
powiedziat, ze sie on w piekle znalazt [NDW-AJ-19].

W Kwidzynie, miejsce dawnych pochodow koledniczych zajmuje orszak
Trzech Kroli organizowany co roku w tym miescie. Oznacza to, ze kultura
zmienia sie i ewoluuje, dawne zwyczaje zanikajg, a ich miejsce zajmujg
nowe.

W powiatach bytowskim, leborskim i wschodniej czesci stupskiego
grupe wyrozniajgcg sie stanowig Kaszubi. Przyjechali oni na te tereny
po zakonczeniu drugiej wojny Swiatowej. Byta to spontaniczna migracja
ludnosci kaszubskiej z przedwojennych przygranicznych terenéw polskich
na sgsiednie ziemie poniemieckie. Cze$¢ emigrantow stanowili robotnicy
przymusowi zatrudnieni w czasie wojny w niemieckich gospodarstwach
rolnych. Niektére miejscowosci zostaty prawie w catosci zasiedlone przez
Kaszubow (Popowo, Bukowina, Cewice), w innych, jak w Czarnej Dgbrow-
ce, stanowig oni okoto 30 procent. W gminach Cewice (pow. leborski)
i Czarna Dabrowka (pow. bytowski) kultywowane sg niektére obrzedy
i zwyczaje doroczne przyniesione z Kaszub, na przyktad chodzenie gwiaz-
dek w wigilie Bozego Narodzenia, kolednikéw w Boze Narodzenie i Trzech
Kroli (Bukowina, Popowo, Lebunia, Jasien, Czarna Dgbrowka), psoty syl-
westrowe. W sktad grupy koledniczej w Jasieniu, dajgcej przedstawienie
w jezyku kaszubskim, wchodza: gwizdz, baba, dziad, aniot, koziot, kon,
bocian, niedzwiedz. Natomiast w Czarnej Dgbrowce sktad zostat zmody-
fikowany, gdyz tworzg go: ,diabet, bociek, rolnik, le$nik, kominiarz, Matka
Boska i Jozef. Te i inne zawody wymysla dla przebierancéw pani [E.K.
—przyp. A.K]” [ BYT-STD-01]. Pokazuje to, ze na terenach postmigracyj-
nych do dziedzictwa podchodzi sie kreatywnie i wybiorczo. W zespotach
koledniczych coraz czesciej wystepujg tez dziewczeta i kobiety, a nie,
jak dawniej, wytgcznie mtodzi mezczyzni (kawalerowie). W jednej z miej-
scowosci odrzucono posta¢ kominiarza, poniewaz brudzit sadzg. Coraz
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czesciej, zamiast tradycyjnych zespotdéw koledniczych, w Trzech Kréli
mieszkancow odwiedzajg grupy przebranych dzieci. Zwyczaj ten stat sie
szczegolnie popularny w Cewicach i Maszewie: ,Chodzg Trzej Krolowie,
po kilka tréjek. Sg to dzieci. Drzwi sie nie zamykaja. Zaspiewajg kolede
lub dwie. Dostajg stodycze lub drobne pienigdze” [LBR-AK-39] .

Zwyczaj psot sylwestrowych w powiatach leborskim i bytowskim byt
praktykowany powszechnie do lat osiemdziesigtych XX wieku, stad tez
wiedza o nim jest powszechna. Obecnie wystepuje rzadziej (Jasien).
W Czarnej Dgbowce nadal ,Wyjmujg bramy, drabiny, tawki na dach gara-
zu, $cinajg drzewo” [BYT-STD-12]. Rozméwca z tej samej miejscowosci
wspomina, ze ,Dawno temu kradli wozy, sznurowali bramy, brudzili sadzg
okna” [BYT-STD-03]. Natomiast w Mysliborzu (pow. cztuchowski) précz
wynoszenia bram, sypano w noc sylwestrowg sciezke ze stomy od domu
chtopaka do dziewczyny, ktérg byt zainteresowany. Zwyczaj psot sylwe-
strowych szybko zanika, gdyz mieszkancy obawiajg sie, ze mogg one
zostac uznane za wykroczenie i zgtoszone na policje.

Wszedzie zachowana jest natomiast tradycja wieczerzy wigilijnej, przy
czym zestaw potraw wskazuje na pochodzenie regionalne, narodowe czy
wyznanie mieszkancow. Rozmoéwca z Mysliborza (pow. cztuchowski),
gdzie potowe mieszkancéw stanowi ludnos¢ ukrainska, mowit: ,,Greko-
katolicy to majg drozdzowe pierogi, kutie, gotgbki z tartymi ziemniakami,
zupe grzybowg. Na stole stoi butka i midd. Moczg butke w miodzie. Nie
dzielg sie optatkiem. Matzenstwa mieszane przewaznie robig podwadjne
Swieta — katolickie i greckokatolickie” [CZt-AK-49]. Dla Kaszubéw charak-
terystyczna jest zupa z suszonych owocow i Sledzie, dla Kresowian — kutia.

W miejscowosciach zamieszkatych przez Kaszubdéw oprécz ,mokrego
dyngusa”, czyli polewania wodg, zachowat sie jeszcze ,suchy dyngus”,
czyli uderzanie gatgzkami jatowca (gtéwnie po nogach)®. Obydwie for-
my jednak zanikajg. W tebuni tradycje ,suchego dyngusa” przypomina
miejscowa nauczycielka jezyka kaszubskiego, ktéra w drugi dzieh swigt
wielkanocnych wraz z dzie¢mi chodzi od domu do domu, uderzajgc miesz-

3 Nazwa wprowadzona przeze mnie na okreslenie opisywanej formy dyngusa. Nazwa ka-
szubska to dégus, dégowac.
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kancéw zielonymi gatgzkami i jatowcem. Tak jak dawniej, gospodarze
obdarowujg tych niecodziennych gosci jajkami.

Takze w miejscowos$ciach, w ktérych wielu mieszkancow pocho-
dzi z jednego regionu, kultywuje sie przeniesiony jezyk i zwyczaje.
Przyktadem jest Klecino w gminie Gtéwczyce (pow. stupski), gdzie
wiekszos¢ mieszkancow jest z pochodzenia Kurpiami. Pielegnujg oni
gware i zwyczaje kurpiowskie, organizujg miedzy innymi zapusty, czyli
kusaki, wykonujg palmy wielkanocne do wysokosci trzech metrow, ktére
wiozg do kosciota w Gtéwczycach. Do lat dziewiecdziesigtych XX wieku
urzgdzano tu réwniez $rédposcie. Tradycja pisanek kurpiowskich jest
natomiast podtrzymywana dzieki konkursom organizowanym przez
Gminny Osrodek Kultury w Gtéwczycach. Od 1973 roku dziata tez
zespot Klecinianki”, ktory wystawia miedzy innymi wesele kurpiow-
skie. Kulture kurpiowska kultywujg w Klecinie takze osoby nie bedgce
z pochodzenia Kurpiami.

Zwyczaje rodzinne

W pierwszym pokoleniu, na Ziemiach Zachodnich i Pétnocnych, regutg
byto zawieranie matzenstw z osobami z wtasnej grupy regionalnej czy
narodowej. Wyjatek stanowity matzenstwa zawierane z autochtonkami
przez osadnikéw — Polakéw. Od lat sze$¢dziesigtych XX wieku widoczny
byt wzrost liczby matzenstw mieszanych. Natomiast tendencja do endo-
gamii najdtuzej utrzymywata sie wsrod ludnos$ci temkowskiej i ukrainskiej,
ktéra liczyta na powrdt w rodzinne strony. Podtrzymywat jg tez, rozpo-
wszechniony wsréd osadnikéw z réznych regionow Polski, negatywny
stereotyp Ukraincow i zwigzana z nim izolacja spoteczno-towarzyska tej
grupy narodowej. Spowodowato to, ze Ukraincy i Lemkowie dtugo zamy-
kali sie we wtasnym gronie i kultywowali swoj jezyk, zwyczaje doroczne
oraz rodzinne. Z biegiem czasu zintegrowali sie z osadnikami z innych
grup. Duzg w tym role odegraty matzenstwa mieszane. Jednak jeszcze
do dzisiaj wesela, w ktérych przynajmniej jedna ze stron ma korzenie
ukrainskie, zachowujg swojg odrebnos¢.
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Mowita o tym jedna z respondentek:

Ostatnie wesele tradycyjne [ukrainskie — przyp. A.K.] byto we zesztym roku
[2013 — przyp. A.K]. Slub w Cyganku, a wesele w gospodzie. Jeszcze
robig takie wesela. Jak sg mieszane matzenstwa to sie dogadujg. Orkiestry
sg ukrainskie i ukrainskie piesni spiewajg. Bardzo duzo umiemy takich
ludowych ukrainskich piosenek $piewac. Duzo par bierze Slub w cerkwi
w Cyganku [NDG-AS-07].

W wielu miejscowosciach w powiatach bytowskim, leborkim, czluchowskim,
zwtaszcza tam, gdzie mieszkajg Kaszubi, popularny jest polterabend, nazy-
wany tez pulter, polter*. Wypowiedzi rozmoéwcow wskazujg, ze ten zwyczaj
ttuczenia szkta w przeddzieh wesela, nie tylko nie zanika, ale staje sie
obecnie ,matym weselem”. Na polter przychodzg sgsiedzi, kolezanki i kole-
dzy mtodych oraz znajomi rodzicow. Jest poczestunek, alkohol, a czasem
nawet specjalnie zaproszona orkiestra. Zdaniem respondentki z £ebuni:
~Polterabend — teraz to jest wielka biba. Ten moment wzrasta. Teraz musi
by¢ jedzenie i ciasto. Cos sie jeszcze zmienito. Teraz polterabend jest
w czwartek po potudniu. Jak moja kolezanka wydawata cérke za maz, to
dostalismy powiadomienie esemesem” [LBR-AK-42]. W Unichowie (pow.
bytowski) na ,pulter ustawia sie duzy kamien, aby nikt nie ttukt szkta na
schodach, przychodzi 30 — 40 oséb, czasem duzo wiecej” [BY T-STD-47].

Zwyczaj ttuczenia szkta w przeddzieh wesela na badanym obszarze
staje sie coraz powszechniejszy. Zdaniem respondentéw zostat on przejety
od Kaszubdw — przy czym warto zauwazy¢, ze na Zutawach i Powi$lu nie
wystepujg nazwy polterabend lub polter, powszechne na Kaszubach. Po-
pularnos¢ tego zwyczaju wynika z faktu, ze przyjecia weselne sg obecnie
zazwyczaj urzgdzane w restauracjach lub wynajetych salach, i uczestniczg
w nich tylko zaproszeni goscie. Jednak aby zrekompensowac spotecznosci
lokalnej brak atrakcji, jakg byto i jest wesele, coraz wiekszego znaczenia
nabiera wieczér przed weselem. Woéwczas do domu rodzicéw panny
mtodej moze przyj$¢ kazdy mieszkaniec, przynoszac do zbicia szkto (na

4 Polterabend to zwyczaj charakterystyczny dla catego zachodniego pasa kulturowego Polski
od Slgska poprzez Wielkopolske, Kujawy po Pomorze.
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szczescie). Rodzina przygotowuje na te okolicznos¢ poczestunek, alko-
hol i niekiedy muzyke. Ustawia sie specjalne pojemniki, a nawet kamien,
o ktdry bije sie szkto. Polterabend przecigga sie czasem do p6znych go-
dzin nocnych, stgd niekiedy jest urzgdzany tydzien przed weselem, aby
rodzice i mtoda para mogli odpocza¢ i przygotowac sie do uroczystosci.

Na catym terenie postmigracyjnym powszechne jest stawianie bram
na drodze orszaku weselnego; sg one nieodtgcznym elementem wesela.
Stawiajg je zaréwno znajomi — wtedy zostajg ozdobione kwiatami, jest
stolik, sg zyczenia, jak tez i przypadkowe osoby — wtedy jest to jedynie
linka przeciagnieta przez droge, ktora jedzie orszak weselny. Liczba bram
zalezy od popularno$ci rodziny panny mtodej. Zazwyczaj jest ich od kilku
do kilkunastu. Za kazdg brame para mtoda musi sie zrewanzowac butelkg
wodki, a jesli zrobity jg dzieci — czekoladkami lub cukierkami.

W powiatach bytowskim i leborskim zanika natomiast zwyczaj przy-
chodzenia na wesela przebierancéw nazywanych dziad i baba, dziady lub
maszki. Zwigzane jest to ze zmiang miejsc odbywania sie uroczystosci
weselnych — przebierancy nie wiedzg, czy zostang wpuszczeni do re-
stauracji. Zdaniem rozmowczyni z Krepy Kaszubskiej (pow. leborski) ,nie
wszyscy to tolerujg. Baba i dziad, przychodzg w 2 lub 3 osoby. Sg tak
poprzebierani, ze trudno ich rozpozna¢. Méwig wiersze, tancza, przyno-
szg prezent dla mtodych” [LBR-ADP-06]. Takze na Zutawach i Powislu
coraz rzadziej przychodzg na wesela wspomniani goscie. Respondentka
z Kmiecina (pow. nowodworski):

Zdarza sig, ale juz rzadko, za dziadow [przebieraliSmy sie — przyp. A.K.],
zeby nas tylko nie poznali. Mysmy byli na Solnicy, [u S. — przyp. A.K.],
moich swatow, oni mieli rok wczesniej Slub. lle oni nam naktadli tego cia-
sta, tego wszystkiego, butla. Chtopaki sie poprzebierali za dziewczyny, to
nie mieli kalesonow, jak zimno im byto. Ale fajnie byto, to byto wszystko
przemyslane [NDW-AJ-18].

Nalezy doda¢, iz zwyczaj przychodzenia przebierancéw na wesela zamie-
ra tez na terenach, gdzie nie byto migraciji i przerwania ciggtosci kulturowe;j,
na przyktad na Kaszubach. Zwigzane jest z to procesem modernizacji
i zmiany stylu zycia. Wesela organizuje sie wedtug schematu dyktowanego
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przez media i mode. Nie ma w nich miejsca na lokalng specyfike i impro-
wizacje. Zdarza sie jednak, ze rodzina specjalnie zaprasza do restaurac;ji
dziada i babe — traktujgc ich wystep jako urozmaicenie i atrakcje dla gosci.

Z obrzeddw rodzinnych na terenach postmigracyjnych zamieszkatych
przez Kaszubow zachowaty sie jeszcze w niektorych miejscowosciach
(Bukowina, Popowo, Lebunia, Maszewo — wszystkie miejscowosci w pow.
leborskim) puste noce, ktére prawie juz zaginety na rdzennym terytorium
kaszubskim. Obrzed ten praktykowany jest w ostatni wieczor i noc przed
pogrzebem, kiedy to do domu zmartego lub kaplicy przychodzi rodzina
i sgsiedzi oraz wyspecjalizowani Spiewacy (gtéwnie starsi mezczyzni).
Zebrani modlg sie i Spiewajg piesni religijne. Pusta noc trwata dawniej
do rana, obecnie zazwyczaj do potnocy. Na zakonczenie rodzina urza-
dza w domu poczestunek dla uczestnikow. Zwyczaj ten jest elementem
tozsamosci kaszubskiej, a jego kontynuacja wynika by¢ moze z tego, ze
Kaszubi na terenach ,nowych” sg bardziej przywigzani do swojego dzie-
dzictwa niz w rodzinnych stronach.

Prowadzone badania pokazaty tez, Zze zwyczaje kaszubskie przyjety
osoby pochodzgce z innych regiondéw, na przyktad lubelskiego — szcze-
golnie puste noce, a takze rodzaj gry w karty znany pod nazwg baska.
Ta ostatnia staje sie coraz powszechniejsza — wyszta ze sfery rozrywki
rodzinnej i sgsiedzkiej do sfery publicznej. W gminie Cewice urzadzane
sg turnieje, istnieje tez klub zrzeszajgcy mitosnikéw tej gry.

Zwyczaje religijne i okotoreligijne

Zebrane podczas badan materiaty dowodzg, ze na terenach postmigra-
cyjnych jest znacznie mniej kapliczek i krzyzy przydroznych niz na Kaszu-
bach i Kociewiu. Wynika to zapewne z faktu, ze mieszkajgca tu do 1945
roku ludno$¢ wyznania ewangelickiego nie znata tej praktyki. Wyjatkiem
jest obszar miedzy Tucholg, Chojnicami i Cztuchowem, czyli tak zwana
Kosznajderia zamieszkata przez niemieckich katolikow, gdzie zachowaty
sie kapliczki. O znaczeniu symboli religijnych $wiadczy to, ze w wielu
miejscowosciach w powiatach malborskim czy leborskim pierwszg czyn-
noscig osadnikéw byto postawienie krzyza, co miato nie tylko znaczenie
religijne, ale i kulturowe, byto wyrazem ,przejecia” miejscowosci przez
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nowych mieszkancéw oraz jej ,oswojenia”. Nowe obiekty kultu religijnego
budowane byty czasem z wykorzystaniem dawnych niemieckich elemen-
téw pomnikowych (Swotowo, Gardeja). W miejscowosciach, gdzie nie ma
kosciota, kultywowany jest w maju zwyczaj $piewania piesni i odmawiania
modlitw przed kapliczkami lub krzyzami. ,Majowe” prowadzi zazwyczaj
starsza kobieta, ktora zna stosowne piesni.

Z innych praktyk religijnych respondenci pamietajg, ze w Jazowej,
z inicjatywy miejscowego proboszcza, byto przez wiele lat organizo-
wane przedstawienie Drogi Krzyzowej z mieszkancami jako aktorami:

To byto w latach 60. Przyjezdzaty ttumy, w Jazowej to sie odbywato przy
kapliczce, jeszcze wtedy kapliczki nawet nie byto, taka mata, drewniana,
a pozniej wybudowana kaplica. To byto wydarzenie, nawet stuzby spe-
cjalnie przyjezdzaty. Ale to z udziatem parafian byto, bo parafianie byli
artystami. Byta Droga Krzyzowa jak w Kalwarii dzisiaj, stroje i Chrystus
byt wieszany na krzyzu i meczennicy, na drzewie sie Judasz wieszat, i fil-
mowali to wszystko, i policja daleko stata i sie przygladata, co to jest. To
byto wydarzenie i ttumy ludzi byty, az sie nie podobato wtadzy. | to dopoki
byt ten proboszcz [NDW-AJ-17].

Waznym elementem niematerialnego dziedzictwa kulturowego sg zwy-
czaje i praktyki religijne i okotoreligijne. Badaniami etnograficznymi ob-
jeto zjawiska posrednio lub bezposrednio zwigzane ze sferg religijnosci
(praktyk religijnych). Pokazaty one, ze na terenach postmigracyjnych po-
wszechne jest Swiecenie kredy w swieto Trzech Kroli oraz swiec w Swieto
Matki Boskiej Gromnicznej. Rzadziej swieci sie wianki w oktawe Bozego
Ciata. Czeste jest swiecenie ziot w swieto Matki Boskiej Zielnej. Zanika
jednak wiedza dotyczgca zastosowania poswieconych przedmiotow. Nie-
ktérzy rozmowcy wiedzieli jeszcze jednak, w jakich sytuacjach byty lub sg
one nadal stosowane. Rozmdéwczyni z Bukowiny (pow. leborski) mowita:
,Kredg pisze sie litery K, M, B na drzwiach. Swiece zapala sie jak jest
burza. Wianki robi sie z macierzanki. One wiszg w domu” [LBR-AK-37];
w Wrzescach (pow. leborski): ,Zasuszone wianki z zi6t ksigdz bierze na
kadzidto i kopci. Ale my sobie sami wykadzimy mieszkanie, ja zapalam na
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szufelce i kopci sie” [LBR-ECZ-15]; ,Wianki sie zasusza. Chronig domo-
stwo, mieszkancéw przed chorobami. Zawiesza sie je nad drzwiami na
krzyzyku. Wiszg przez rok, potem sie je pali” [LBR-ECZ-09]. Powszechne
jest przekonanie, ze poswieconych przedmiotow nie mozna wyrzucac do
Smietnika, trzyma sie je w domu przez rok, a nastepnie pali.

Na terenach postmigracyjnych praktykowane jest takze swiecenie palm
w Niedziele Palmowg. Zauwazalna jest réznorodnos¢ ich form i wymie-
szanie tradycji. Czesto w jednej miejscowosci, obok palm z bazi wierz-
bowych i bukszpanu, wystepujg mate palmy z suszonych i farbowanych
traw, papierowych kwiatéw. Palmy czesto robig dzieci w szkotach lub
przedszkolach, a nastepnie sprzedajg je przed kosciotami. Podobnie jak
w przypadku wiankéw czy bukietow, palmy sg traktowane jako czes¢ tra-
dycji, rzadko jednak przypisuje im sie znaczenie lecznicze lub magiczne.
Rozméwca z Mysliborza (pow. cztuchowski) méwit: ,Wszyscy zanoszg
do Swiecenia, mtodzi i starzy. Potem réznie, jedni majg w domu, drudzy
wpychajg za jakas belke w oborze. Kiedy$ szedt ja do obory i gtaskat
bydto” [CZL-AK-49].

Respondentka ze Stegny, przedstawicielka mniejszosci ukrainskiej,
tak opowiadata o zwyczajach religijnych kultywowanych przez te grupe
narodowg:

Palmy Swiecimy tez, ale nie takie jak tu. To ma byc toza, te bazie. Ksigdz
nacinat tego narecze i to lezato, te patyki z tymi baziami. O to kazdy sobie
brat, jak wychodzit z cerkwi, jeden drugiego bit na pamiatke. ,Palma bije, ja
nie bije, a Wielkanoc za tydzien”, ,kwitka” to nazywali [...]. Potem Swiecenia
Swieconki w koszyku. ,Paska” sie u nas piecze. ,Paska” trzeba $wieci¢:
jajka, chrzan, twardg, masto, no kawatek miesa pieczonego, stoniny, po-
krzywe — symbol zdrowia. [...] Na Uspenie swieci sie ziota, na Matki Boskiej
28 sierpnia, to sie Swieci kwiaty, zboze to jest Matki Boskiej Zielnej. | sie
swieci u nas 19 sierpnia na Przemienienia Panskiego, na przeobrazenie
Hospodina, na Spas, owoce sie $wieci, sliwki, jabtka, gruszki, takie owoce
sie $wieci [NDG-AS-07].

Takze popularnym zwyczajem dorocznym jest $wiecenie potraw w Wiel-
kg Sobote. W tych miejscowosciach, w ktérych nie ma kosciota odbywa
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sie to pod krzyzem lub kapliczkg. Mieszkancy przynoszg o wyznaczonej
godzinie koszyki z potrawami pod krzyz, a ksigdz przyjezdza i je Swieci.
W Uniechowie (pow. cztuchowski) Ukraincy swieca potrawy pod krzyzem
greckokatolickim, a Polacy pod rzymskokatolickim.

Zachowanie wymienionych wyzej zwyczajow jest zastugg Kosciota,
ktory, przypominajgc o nich wiernym, co roku wymusza w pewnym stopniu
kontynuacje dziedzictwa.

Badania pokazaty ponadto, ze czesty jest zwyczaj zabierania do do-
mow gatgzek z brzézek ozdabiajgcych ottarze podczas Bozego Ciata.
Zdaniem rozméwcow chronig one od pozardw i piorunéw: ,mowig, ze
jak sg te brzozki w domu z ottarza to, ze omijajg pioruny, jak jest burza”
[LBR-ADP-04]. W tebniu (pow. leborski) zrywa sie z kazdego ottarza po
jednej brzozowej gatgzce. Po powrocie do domu jedng z nich wsadza sie
w ziemie w ogrodzie, by chronita przed kretami i by lepiej rosty warzywa.

W powiatach cztuchowskim, bytowskim, stupskim, a takze nowo-
dworskim, grupg narodowa wyrozniajgca sie sg Ukraincy. W powiecie
nowodworskim najwiecej Ukraincéw mieszka, zdaniem respondentow,
w Ostaszewie, Marzecinie, Stegnie, Jantarze. Mieszkajgc w wiek-
szych skupiskach, kultywujg oni wybrane elementy kultury etnicznej,
zachowujg jezyk, wyznanie i zwigzang z nim obrzedowo$¢ doroczna.
Ukraincy z powiatow bytowskiego i cztuchowskiego jezdzg do odlegtych
cerkwi greckokatolickich w Bytowie i Biatym Borze, a z powiatu stup-
skiego —do Stupska. W Miedzyborzu (pow. cztuchowski) od 1947 roku
do dzisiaj jedna swigtynia stuzyta Polakom i Ukraincom, obecnie ci dru-
dzy budujg wtasng cerkiew. Takze na Zutawach spoteczno$é ukraifska
kultywuje jezyk, piesni i zwyczaje. W przesztosci miejscem spotkan
(poza domami prywatnymi) byt Gminny Osrodek Kultury w Stegnie,
a obecnie sala parafialna przy cerkwi w Cyganku (pow. nowodworski)

Po 1990 roku na terenach postmigracyjnych obserwowany jest
renesans pielgrzymek religijnych. Organizujg je ksieza i parafianie.
Ich celem sg zaréwno ogodlnopolskie osrodki religijne (Czestochowa,
Lichen), jak i zagraniczne (Rzym, Lourdes, Ziemia Swieta). Zdarzajg
sie jednodniowe pielgrzymki lokalne w okresie odpustéw, na przyktad
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do Ryjewia (pow. sztumski) i Lubieszewa (pow. nowodworski), Wejhe-
rowa (pow. wejherowski). Ukraincy jezdzg na pielgrzymki do Kijowa,
Lwowa, Zarwanyci (Ukraina).

Wierzenia demonologiczne, tradycyjne prognozy meteorologiczne
Na terenach postmigracyjnych znacznie rzadsze niz na ziemiach ,daw-
nych” Pomorza sg wierzenia w zmory, a takze uroki — ich zadawanie
i zdejmowanie. W Mysliborzu (pow. cztuchowski) ,,Byto kiedys$ 5 — 6 oséb,
ktére zdejmowaty uroki. Teraz jest jedna mioda, przejeta od swojej mamy.
Zazegnuje roze, odejmuje uroki” [CZL-AK-49]. W tej samej miejscowosci,
zdaniem rozmowcy, nieszczescie przynosi spotkanie kobiety z pustym
wiadrem (teraz to juz rzadkos¢, gdyz na wsiach nie ma studni) oraz spot-
kanie czarnego kota.

Rozmoéwczyni z Krepy Kaszubskiej z pewnym oporem opowiedziata
o zdjeciu uroku z dziecka jej siostry:

Ja nie wiem, jak by to nazwag, ale wiem, ze byta kiedy$ u mnie w domu
taka sytuacja: moja siostra miata dziecko, pamietam, to byto pierwsze
dziecko, ktére strasznie ptakato. Nie byto wiadomo, dlaczego ona tak
ptacze. | wiem, ze moja siostra z mojg mamg poszty do pani takiej i ta
pani odczyniata uroki. To z opowiadan ich to wiem, ze wygladato to
tak, ze dziecko lezato w tézeczku, pani pod té6zeczko podstawita miske
z woskiem. Nie wiem dlaczego. | w kazdym bgdz razie no po prostu co$
tam mowita, tak? Pani z pochodzenia, wiem, ze byta chyba Ukrainka.
No i méwigc szczerze po tych catych... nie wiem nawet jak to nazwac
— odczynieniach czy odczarowaniach, trudno powiedzie¢ — problem
sie skonczyt, tak? Ale to ona wtasnie powiedziata mojej siostrze, ze
kategorycznie ma w domu na tézeczku zawiesi¢ czerwong wstgzke
i zatozy¢ dziecku [LBR-ADP-11].

Na catym terenie postmigracyjnym dos$¢ powszechny jest zwyczaj zawie-
szania czerwonej wstgzeczki lub medalika na czerwonej wstgzeczce na
wozku lub t6zeczku dziecka. Respondentka z Krepy Kaszubskiej (pow.
leborski) powiedziata, ze zalecita jej to lekarka [LBR-ECZ-06].
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Znany jest takze zwyczaj obserwowania pogody w okresie od Boze-
go Narodzenia i prognozowania na tej podstawie pogody na nastepny
rok (szczegolnie w miejscowosciach potozonych w gminach Nowa Wie$
Leborska i Wicko — pow. leborski). W dwéch zbadanych przypadkach
rozmowcy obserwujg pogode od $w. Lucji do Bozego Narodzenia. Pogode
prognozuje sie takze czesto na podstawie wygladu ksiezyca i zachodzg-
cego stonca. ,Jak jest ksiezyc czysty, to bedzie dobra pogoda. Jak jest
ksiezyc za mgtg, ma wokot otoczke, to bedzie zta pogoda” [LBR-ADP-02].
Rozméweca z Darzkowa (pow. leborski) mowit:

Ja patrze, jak jest ndw ksiezyca, na ten rdg, bo takie jest powiedzenie, ze
jezeli na ksiezycu mozna powiesi¢ wiaderko z wodg, to bedzie pogoda, to
wrézy nam pogode, nie? A jesli on jest tak ustawiony, ze nie da sie powie-
si¢, to ,z roga ciecze”. A jesli on jest tak postawiony, ze mozna wiaderko
powiesic, to przewiduje nam miesigc suchy [LBR-ADP-04].

Rozméwczyni z Ledziechowa powiedziata tez, ze ,Jak ksiezyc dobiera,
to wtedy mozna wtosy obcina¢” [LBR-ADP-07]. Z kolei inni rozmowcy
mowili: ,Jak stohce czerwone, to bedzie gorgco i wiatr” [LBR-ADP-02].
»Jak stonce zachodzi na czerwono, to na wiatr idzie” [LBR-ADP-07].

Tworzenie tradycji

Powojenna wymiana ludnosci na Ziemiach Zachodnich i Pétnocnych oraz
zwigzane z nig procesy spoteczno-kulturowe spowodowaty, ze wspot-
czed$nie mamy tu do czynienia zaréwno z kontynuacjg dziedzictwa i jego
porzucaniem, a coraz czesciej — z jego tworzeniem [Hobsbawm 2008:
10]. Duza role w wymyslaniu i upowszechnianiu dziedzictwa kulturowego
na terenach postmigracyjnych odgrywajg domy kultury, swietlice wiejskie,
kota gospodyn wiejskich. W domach kultury organizowane sg konkursy
na palmy wielkanocne (Gtowczyce, Smotdzino). Takze ksieza niekiedy
organizujg takie konkursy. Mowita o tym rozmowczyni z Popowa (pow.
leborski): ,Ksigdz w kosciele robi konkurs na palmy. Dzieci robig palmy,
nieraz takie na jeden albo dwa metry. Pomagam wnukom, zeby zrobi¢ takg
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duzg palme. Ksigdz daje za nie nagrody; rézance, czekolady. Wszyscy
dostajg” [LBR-AK-40].

Migracja, a nastepnie osiedlenie sie w jednej miejscowosci osdb kulty-
wujgcych rézne zwyczaje spowodowaty, ze spotecznosci postmigracyjne
cechuje wieksza akceptacja roznorodnosci oraz nowosci. Obejmuje to
zwyczaje znane z mediéw. Jednym z nich jest Halloween. Zwyczaj ten
praktykowany jest czesto w powiecie leborskim (zwtaszcza we wsiach
w gminach Wicko i Nowa Wies$ Leborska), a takze w powiatach mal-
borskim i nowodworskim. W miejscowosci Klecie (pow. malborski): ,Na
Halloween sie dzieci przebierajg. Sami sobie wymyslajg przebrania, albo
rodzice. | chodzg, zawsze cos$ dostang, cukierki” [MAL-AJ-06]. Podobnie
w Kmiecinie (pow. nowodworski): ,Chodzg teraz na Halloween, majg dynie.
Ja kupitam tych stodyczy, bo wiedziatam, ze bedg chodzi¢. To méj nawet
juz prawnuczek mowit, babciu, do ciebie najpierw. A pozniej jeszcze byty
dwie grupy” [NDW-AJ-18].

Na Kaszubach, a takze w niektérych miejscowosciach w powiecie
stupskim, na przyktad w Smotdzinie, zwyczaj ten zostat skrytykowany
przez ksiezy, w zwigzku z czym nie zostat zaakceptowany przez starsze
pokolenie. Na terenach postmigracyjnych oddziatywanie i autorytet ksiezy
jest mniejszy, co sprzyja wprowadzaniu nowych zwyczajow.

Po 1990 roku renesans przezywaja kota gospodyn wiejskich. Ich dzia-
tania na Powislu wspierajg lokalne wtadze samorzadowe, a takze Osrodek
Doradztwa Rolniczego w Starym Polu. Wywiady z paniami, cztonkiniami
kot gospodyn wiejskich pokazaty, ze jedng z ptaszczyzn ich aktywnosci
jest upowszechnianie i promowanie dziedzictwa kulinarnego. Nastepuje
tu wymieszanie roznych tradycji przyniesionych przez mieszkanki, a dzie-
dzictwo zadnej z grup osadnikdw nie zostato uznane za dominujgce.

Przy kotach gospodyn wiejskich dziatajg réznego rodzaju zespoty wo-
kalne (w ogromnej ich wiekszosci cztonkiniami sg kobiety). W Tychnowach
(pow. sztumski) od 2004 roku dziata zespot wokalny ,Wesota Gromadka”.
Tworzy go jedenascie pan i dwoch pandw grajgcych na instrumentach.
Miejscem spotkan jest remiza Ochotniczej Strazy Pozarnej. Zatozycielka
pytana o repertuar odpowiedziata: ,My roznie, jak jezdzimy na straza-
ckie, to Spiewamy strazackie, Spiewamy tez ludowe. Mamy nawet ptytke
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nagrang. Folklorystyczne piosenki to mamy rézne, a to od mam, a to od
bab¢. A to pojedziemy gdzies na przeglady o co$ nowego poznamy, to
tez $piewamy” [SZTM-PC-WA,NS-06].

Z kolei przy KGW w Ryjewie (pow. kwidzynski), od 2011 roku dziata
zespot ,Ryjewianki”. W Czerninie (pow. sztumski) dziatajg dwa zespoty:
.Powislanie” i ,Czerninianki”. Pierwszy jest zespotem wokalno-tanecznym,
ktory dziatat od 1975 roku przy Kombinacie Rolnym ,Powisle”. Zatozycielka
zespotu, Albina Krzyspiak, w Czerninie ,odnalazta staruszke, ktora znata
przyspiewki dozynkowe i weselne. Spotkanie to bardzo mocno zmobilizo-
wato jg do stworzenia ludowego zespotu” [http://powislanie.art.pl/index.
php?go=11]. W latach osiemdziesigtych zesp6t stat sie reprezentacyjnym
dla regionu. Po kryzysie, spowodowanym miedzy innymi rozwigzaniem
kombinatu, zespot reaktywowano. W 2002 roku jego cztonkowie zatozyli
Stowarzyszenie Mitosnikéw Kultury Ludowej ,Powisle”, ktére sprawuje
opieke nad zespotem. Druga grupa, ktéra dziata od kilku lat przy miejsco-
wym KGW, to kobiecy zespdt wokalny, w ktérego repertuarze dominujg
piesni biesiadne.

Natomiast w Wicku (pow. leborski) przywieziono przed miejsco-
wy dom kultury kamien, ktéry, wedtug podania, rzucony zostat przez
czarownice. Wokét przemieszczonego artefaktu i podania buduje sie
dziatalnos¢ kulturalng, strategie promociji i kontaktdéw zagranicznych
tej miejscowosci oraz gminy:

Na bagnach w 1600 roku czy ktoryms palili czarownice, ze tu czarownice
chodzity. | jedna nie zdazyta na czas wrdcic i swit sie zrobit, skamieniata.
| ten kamien lezy pod Gminnym Os$rodkiem Kultury w Wicku. To tak mniej
wiecej ta legenda byta. | jak sg Dni Wicka, to przebierajg sie dziewczynki
i starsze panie i chtopaki, nagrody dajg za stroje. To jest ekstra! Zabawa
jest, konkursy. Z Nawojowej goscie przyjezdzajg, z Belgii, bo oni tez te
czarownice majg. Z Belgig to jest taka wspotpraca, nasze dzieci jezdzg
tam na kolonie, tamte dzieci tutaj [LBR-ECZ-06].
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Wiedza i umiejetnosci rekodzielnicze

Na terenach postmigracyjnych, podobnie jak na ziemiach ,starych”, wi-
doczny jest zanik wiedzy i umiejetnosci zwigzanych z rzemiostem trady-
cyjnym. Wiele wiejskich zawodow zagineto raczej bezpowrotnie. Jedyng
dziedzing jeszcze rozwijajgcy sie jest haft kaszubski (pow. stupski, le-
borski, bytowski) i ukrainski (pow. bytowski i cztuchowski, nowodworski).
Najbardziej prezne osrodki haftu kaszubskiego znajdujg sie obecnie w Tu-
choli, Cztuchowie, Przechlewie, Stupsku. Osrodki te wytworzyty wtasne
szkoty haftu, wpisujgce sie w tradycje haftu kaszubskiego.

W Marzecinie i Stegnie, gdzie znajduje sie duze skupisko Ukraincow,
zdaniem rozmowcy niektore kobiety jeszcze kultywujg tradycje haftu. Po-
dobnie jest w gminie Rzeczenica (pow. cztuchowski). W Tucholi i okolicach
element haftu umieszczany jest na réznych przedmiotach, siega sie po
niego w strategiach promociji regionu.

Niematerialne dziedzictwo kulturowe na terenach postmigracyjnych ma
charakter mozaikowy zalezy od pochodzenia narodowego i regionalnego
osadnikdw, ich liczby w danej miejscowosci, dziatalnosci kot gospodyn
wiejskich, domdw kultury, Kosciota. Kultywowane, a takze tworzone sg te
elementy, ktdére odpowiadajg wspotczesnym aspiracjom i zapotrzebowaniu
mieszkancow tego terenu. Dziedzictwo niematerialne odgrywa wazng role
w integracji ludnosci, jest formg spedzania czasu wolnego oraz budowania
tozsamosci lokalne;j.
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Pieczywo obrzedowe na Lubelszczyznie i jego
wspotczesne uwarunkowania

Streszczenie: Pieczywo obrzedowe w kulturze tradycyjnej odgrywato bardzo
wazng role. Wykonywane byto przy okazji rytuatéw dorocznych i rodzinnych. Na
Lubelszczyznie na wyrdznienie zastuguje na pewno korowaj oraz chleb, ktory byt
czesto wypiekany. Nadto wypiekano jeszcze bustowe tapy, szczodraki, andrzejki
czy mate chlebki w Woli Obszanskiej, pirég bitgorajski oraz krzyzyki wyrabiane
w okresie Wielkiego Postu w Michatéwce. Podczas obrzedow zyskiwaty one sakral-
ne wiasciwosci, wykorzystywane byty do realizowania réznych funkgiji: religijnych,
magicznych, mediacyjnych, ofiarnych, inicjujgcych i integrujgcych. Zmiany, jakie
zaistniaty w ostatnich kilkudziesieciu latach w obrzedach, sprawity, ze przedsta-
wione formy pieczywa nie stanowig juz waznych rekwizytéw, a te, ktore przetrwaty,
utracity magiczno-religijne znaczenie i sakralny sens. Istotnym dziataniem, jakie
nalezy teraz podjac, jest proba ich zachowania.

Stowa kluczowe: kultura ludowa, pieczywo obrzedowe, Lubelszczyzna
Ritual Bread in the Lublin region and its Contemporary Conditions

Abstract: Ritual bread used to play a very important role in various annual and
family rituals. In the Lublin region, korowaj — large round braided bread — as well
as bustowe tapy, szczodraki, andrzejki or small breads from Wola Obszanska,
pirég bitgorajski and the so-called crosses, baked during Lent in Michatéwka,
deserve special mention. They performed important ritual functions and could be
considered in the contexts of religion, magic, mediation, sacrifice, initiation and
integration. Changes that have occurred in recent decades in ritual customs and
traditions caused the bread to lose its function of an important prop. The types of
bread that survived until now have lost their magical and religious significance. In
the author’s opinion, it is crucial that actions are taken to protect the still existing
traditional forms of bread.

Key words: folk culture, ritual bread, Lublin region
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W kulturze tradycyjnej przygotowywanie specjalnego pieczywa na wyzna-
czone $wieta doroczne i rodzinne byto czynnoscig powszechng i koniecz-
ng, aby mogto dokonac sie mityczne ustanowienie tadu swiata. Wypieki
obrzedowe stanowity wazne rekwizyty, ktére byty wykorzystywane do
praktyk magicznych, zabiegdéw ochronnych i dziatan wrozebnych. Byty
takze darem dla Boga, demonow, ludzi i zwierzat. Ich spozywanie podczas
biesiadowania pozwalato na zanurzenie sie w sakralnej czasoprzestrzeni
i zjednaniu z Kosmosem [Kowalski 2000: 202—203]. Swigteczne pieczywo
robione byto z najlepszych sktadnikéw, co miato podkreslac jego wyjat-
kowos¢. Przywigzywano takze duzg wage do wykonania oraz zdobienia.
Przez udziat w obrzedzie pieczywo zyskiwato jego sakralny charakter
i traktowane byto jak rzecz swieta [Kubiak, Kubiak 1981: 113].

W ostatnich kilkudziesieciu latach pieczywo obrzedowe na Lubel-
szczyznie zatracito rytualne znaczenie i jest wypiekane sporadycznie.
Popularnos¢ zyskaty natomiast inne formy pieczywa, takie jak cebularz
(okragty, pszenny placek), ktéory mozna kupi¢ w kazdej piekarni w Lublinie,
czy maslany kogut z Kazimierza nad Wista. Te piekarnicze wyroby okre$la
sie mianem produktéw tradycyjnych, cho¢ ich historia jest stosunkowo
krotka i w niewielkim stopniu powigzana z przesztosciag omawianego re-
gionu. Cebularz rozpowszechniony zostat przez piekarzy zydowskich na
poczgtku minionego stulecia, a kogut stat sie symbolem Kazimierza dopie-
ro w latach dziewiec¢dziesigtych XX wieku. Wyjgtkowos¢ cebularza wigzac
nalezy wytacznie z faktem, ze jedynie w tym regionie taki typ pieczywa
sie przyjat i stuzyt tylko do konsumpciji. Powstanie koguta kazimierskiego
zainspirowane zostato legenda. Wzor tego pieczywa wypracowat i wypro-
mowat jako symbol miasta Cezary Sarzynski w latach osiemdziesigtych
XX wieku. Nalezy jednak zaznaczy¢, ze na Lubelszczyznie przygoto-
wywano, zwtaszcza w okresie swigtecznym, inne formy pieczywa, ktére
miaty znacznie odleglejszg historie i rozbudowane znaczenie, ktérych typy
i funkcje kulturowe w tekscie zostang omdéwione. Podstawe materialowg
opracowania stanowig opublikowane i archiwalne materiaty z zakresu
obrzedowos$ci rodzinnej i dorocznej z terenu Lubelszczyzny.

Pieczywo obrzedowe towarzyszyto cztowiekowi od momentu narodzin
az do $mierci, a takze w réoznych obrzedach dorocznych. Stawato sie po-
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Srednikiem miedzy dwoma Swiatami, utatwiato uczestnictwo w rytuatach
recepcyjnych i zmianach dokonujgcych sie w przyrodzie. Szczegoélng role
zyskat chleb, ktory jako ,jedna z postaci Boga traktowany byt jako zywa
istota o wtasciwosciach sakralnych. Chleb bedacy najbardziej podsta-
wowym i powszechnym rodzajem pozywienia byt kazdego dnia rodza-
jem komunii” [Kubiak, Kubiak 1981: 113]. O wyjatkowosci tego pieczywa
Swiadczyto zrytualizowanie czynnosci zwigzanej z przygotowaniem ciasta
i wypiekaniem nawet tych codziennych bochenkéw. Oprocz funkcji prak-
tycznych, chleb petnit takze role magiczng i symboliczng. Byt najczesciej
wykorzystywanym rekwizytem, odnajdziemy go w wiekszosci obrzedow
realizowanych na Lubelszczyznie.

Chleb, bedacy ekwiwalentem dostatku i ptodnosci, byt ofiarowywany
nowo narodzonemu dziecku.

We wsi Wierzchowiska (pow. Janow Lubelski), zaproszeni rodzice chrzestni
przynoszg na chrzciny po bochenku chleba, bo inaczej dziecko miatoby
dorobek ciezki. Babka oddaje dziecko matce chrzestnej mowigc: ,Daje wam
sokota, przyniescie nam aniota”. Po tym przykfada po trzykro¢ bochenek
do twarzy dziecka mowigc: ,,0d chlebasmy wzieli do chlebasma przyniesli”.
Po czym odbywa sie zwykty poczestunek [Lopacinski 1902: 358].

Z chlebem i cukrem do domu, w ktérym narodzito sie dziecko przychodzili
w odwiedziny takze inni mieszkancy wsi. Kazdy ,niesie. Cukier, chleb
przede wszystkim chleb, jakis. A cukier to juz zawsze, musi by¢, zeby miat
stodkie zycie. A chleb, zeby byt zawsze bogaty w zyciu, chleba mu nie
brakowato” [Zarudzie, pow. Zamos¢, IB, kobieta, ur. 1949, AZKP UMCS]'.
W okolicach Wtodawy jeszcze w latach miedzywojennych matka, przy-
gotowujgc dziecko do chrztu, wktadata mu wezetek z kawatkiem chleba
i soli [Petera 1999: 23]. Sktadniki te miaty chroni¢ dziecko w drodze do
kosciota i zapewni¢ dostatek w dalszym zyciu.

Chleb byt takze kilkakrotnie wykorzystywany podczas obrzedu we-
selnego. Pierwszy raz pojawiat sie przy zalotach. W okolicach Zamos$cia

1 Wywiady opisane skrotem AZKP UMCS znajdujg sie w Archiwum Zaktadu Kultury Polskiej
UMCS w Lublinie.
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stuzyt do odstraszenia niemile widzianego konkurenta. Dziewczyna po-
dawata mu wéwczas chleb z zakalcem i ser.

Parobek chytrze pochlebiat, ze lubi taki chleb, w ktérym zakalec na dwa
palce (lubo taki chleb zazwyczaj wcale niesmaczny, a nawet niezdrowy).
Prostodusznie dziewka odrzekta, ze ten chleb nie ona lecz matka upiekta
(i dlatego niewiele jeszcze w nim zakalca), a chwalita sie dla przypodobania
parobkowi, ze jak ona przeciez sama piecze, wtenczas bywa zakalec na
dwa palce [Kolberg 1962: 18].

Dziewczyna podczas tej rozmowy chciata zniecheci¢ zalotnika, wykazujac,
ze jest ztg gospodynig. W niektorych miejscowosciach w okolicach Lublina
mitodzi wymieniali sie chlebem podczas powitania pana mtodego, gdy
przychodzit po mtodg w dniu slubu [Tymochowicz 2011: 52]. W miejsco-
wosci Luchow Gorny odnotowano ciekawy zwyczaj uzycia chleba podczas
btogostawienstwa. Pierwotnie rodzice trzymali na kolanach dwa bochenki
chleba zawiniete w biate ptétno. W kolejnych latach zwyczaj ten ulegt
modyfikacji i ,starosta brat chleb przyniesiony przez druzbe, czynit nad
nim znak krzyza i wolno wznosit nad pochylone gtowy panstwa mtodych”
[Olesiejuk 1971: 39], po czym wygtaszat krétkie przemowienie:

Oto tych dwoje ludzi wybierajg sie do kosciota bozego,
Do stanu matzenskiego.

Btogostaw ich ojcze i matko, bo to sg oboje Dzieci Twoje!
Wienczujem was wiencem i srebrnym piersciencem.
Biatym obrusem i zytnim chlibusiem [Olesiejuk 1971: 44].

Po tych stowach rodzice udzielali im btogostawienstwa.

W wielu miejscowos$ciach na Lubelszczyznie panna mioda zabierata
ze sobg — idgc do kosciota — kromke chleba i troche cukru, by zapewnié
sobie i przysztemu mezowi dobrobyt, ,zeby nie brakowato tego chleba
i zeby mieli stodkie zycie”[Jezierna, MS, kobieta, ur. 1947, AZKP UMCS].
Chleb przekazywany byt parze mtodej takze po slubie, kiedy witani byli
przez rodzicéw w domu. Petnit on wraz z solg funkcje apotropeiku. Chleb
i sol miaty odpedzac¢ wszelkie zto i przywréci¢ rownowage, jaka zostata
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naruszona w momencie zmiany stanu cywilnego przez pare mtodg. Po-
witanie byto sygnatem wejscia w sakrosfere, a takze przejawem magii
dobrego poczagtku [Waleciuk-Dejneka 2010: 51].

Na Lubelszczyznie powitanie panstwa mtodych odbywato sie dwa
razy. Pierwszy raz, kiedy przybywali do domu panny mtodej po zaslubi-
nach, a drugi raz po przenosinach, kiedy w ich nowym domu witani byli
przez rodzicébw mtodego. Wowczas nastepowato symboliczne przyjecie
miodej do rodziny meza. ,Matka i ojciec szczegdlnie serdecznie catowali
synowg, co oznaczalo, ze przyjmuija jg do swojej rodziny” [Olesiejuk 1971:
136]. W niektorych wsiach (np. Kocudza, Dzwola, pow. Janéw Lubelski)
dodatkowo podczas rytualnego powitania sprawdzano, czy przyszta go-
spodyni jest zaradna.

W tym czasie wynoszono chleb owiniety w ptachte i podawano miodej
parze, proszgc do mieszkania. Gdy panna mtoda wchodzita na progu drzwi
staty stotki, drzewo itp. Jak sie szybko uprzatneta, to méwiono, ze bedzie
dobrg gospodynig. Wszedtszy do mieszkania mtodzi trzy razy obchodzili
stot, potem ktadli chleb na stole i mtoda rozwigzywata wezty na ptachcie,
ktorych byto bardzo duzo. Jak panna mtoda nie mogta rozwigzac, wysmie-
wano sie, ze nie nadaje sie na gosposie [Olesiejuk 1971: 85].

Zwyczaj ten stat sie tym samym okazjg do wykonywania testow, majg-
cych na celu sprawdzenie spotecznej wartos$ci, zdolnosci gospodarczych,
skrzetnosci i zapobiegliwosci [Kowalski 2000: 138].

Powitanie chlebem i solg, a czesto takze alkoholem, stanowito row-
niez forme przekazania zyczen panstwu mtodym, aby im w zyciu nigdy
chleba i soli nie brakowato, by im sie dobrze darzyto. Rodzice przy tych
czynnosciach mowili do nowozencéw rézne formutiki: ,Macie chleba dwo-
je, dorabiajcie sie oboje”; ,Mtode pocatujg chleb i pdzniej chleb oddadzo
staroscinie i staroscie” [Godziszéw Il, SB, kobieta, ur. 1938, AZKP UMCS].
Mtodych pytano takze: ,Mioda, co wybierasz? Chleb, sol, wode, czy pana
miodego?”. Zona za$ odpowiadata, ze bierze ,chleb, sél, wode i pana
miodego, zeby pracowat na niego, na ten chleb” [Strzyzow, MK, kobieta,
ur. 1952, AZKP UMCS]. W miejscowosci Ratoszyn pieczywem obrzedo-
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wym witani byli takze inni goscie: ,W drzwiach do izby weselnej stawali
starosta weselny ze staroscing i kazdemu wchodzgcemu do izby go$ciowi,
dawano kieliszek wodki i kawatek korowaja, mowigc: oby i w waszym domu
nie brakto zdrowia i chleba” [Olesiejuk 1971: 73]. Chleb stawat sie takze
darem, ktory wreczano parze mtodej po powrocie z kosciota na progu
domu weselnego — na poczatku ich wspdlnej drogi. We wsiach w okolicach
Chetma mtodzi otrzymywali dwa chleby: ,nastepnie brali chleby i wchodzili
do domu, gdzie zasiadali za stotem, ktadgc chleb przed sobg jeden na
drugim [mtodej na dole, mtodego na gorze — przyp. M.T.]. P6zniej chleb
ten rozdzielano” [Olesiejuk 1971: 112]. Takie utozenie pieczywa ukazuje
zaleznos¢ zony od meza. | niesie informacje, ze powinna by¢ mu od tej
pory podporzgdkowana.

W obrzedzie weselnym najwazniejszy byt korowaj, ktéry uwazano
za pieczywo Swiete, poniewaz stanowit dar Boga, Jezusa Chrystusa,
Najswietszej Panienki. Na weselu petnit funkcje chleba, ktérym nalezato
wszystkich obdzieli¢, co nasuwa analogie do Bozego Narodzenia [Bacz-
kowska 1988: 79]. Ciasto to symbolizuje matzenstwo, urodzaj, dostatek
i ptodnos¢, czyli wszystko to, czego zyczono miodej parze. Na Lubel-
szczyznie zasieg jego wystepowania obejmowat caty wschodni pas od
Bitgoraja, Bychawe az po poftudniowe Podlasie, z wyjgtkiem obszaréw
zamieszkatych przez osadnikow z Mazowsza.

Przygotowanie korowaja stanowito osobny rytuat, do ktérego przy-
wigzywano bardzo duzg wage, gdyz od powodzenia kolejnych czynnosci
zalezeC¢ miato przyszie zycie nowozencow. Pieczywo przystrajano na
wierzchu ozdobami z ciasta: ptakami, ksiezycem, stoncem, szyszkami,
ponadto kwiatami z bibuty, cukierkami, owocami, gatgzkami kaliny, bar-
winkiem, gatazkg z jabtkami, tak zwang r6zdzkg lub wieloma gatgzkami,
tak zwanym lasem?. Na jego obwodzie znajdowat sie warkocz lub tancuch
z ciasta [Bgczkowska 1989: 80]. Bogactwo ozdbéb nawigzywato do drzewa

2 Na Lubelszczyznie wykonywano trzy typy korowaja: w pétnocno-wschodniej czesci byto to
niezbyt wysokie, okragte ciasto na wierzchu ozdobione figurkami z ciasta, a w potudniowo-
-wschodniej czesci miat on dodatkowo powktadane dtugie gatezie ozdobione dookota
koralikami z ciasta, co sprawiato, ze byt znacznie wyzszy. Trzecia forma — posrednia, to
ciasto, w ktére zatykano jedng rosoche rozgateziong lub kilka mniejszych patyczkéw, na
ktérych osadzone byty od gory ptaszki z ciasta (powiaty radzynski i parczewski).
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zycia, swiata kosmicznego, miato implikowaé dostatek oraz ptodnosé.
Wszystkie dziatania zwigzane z jego przygotowaniem przyczyniaty sie
do ,otwarcia na sacrum w celu uzyskania Bozego btogostawienstwa (sa-
kralizacja dziatan) oraz zapewnienia pomysinosci (poprzez udany wypiek)
przysztym matzonkom” [Kraczon 2014: 135]. Po upieczeniu, na podstawie
jego wygladu i wielkosci wrézono, czy panstwo miodzi bedg szczesliwi
albo jakiego potomka majg sie spodziewac. Jesli ,podczas pieczenia
korowaj pekt, wrézono, ze mtodym urodzi sie cérka, jesli nie pekt — syn”
[Baczkowska 1989: 85]. Po wyjeciu z pieca ciasto byto dobrze pilnowane,
by go nikt nie ukradt, bowiem bytaby to zta wrézba zapowiadajgca nie-
powodzenie dla mtodych. W wigilie wesela wykonywano takze korowajki
w ksztatcie gasek lub szyszek, ktére byty przeznaczone dla dzieci.

W dniu wesela korowaj byt przekazywany nowozencom w darze przez
staroscine albo matke chrzestna, a bywato, ze przez kazdg rodzine uczest-
niczgcg w obrzedzie (w powiecie chetmskim), aby pod koniec obrzedu
mogli sie nimi podzieli¢ ze wszystkimi gos¢mi. Zwyczaj ten miat uroczysty
charakter i odbywat sie wedtug okreslonego porzgdku. W pierwszej ko-
lejnosci starosta obdarowywat panstwa mtodych oraz druzyne weselng,
nastepnie pozostatych gosci, ktérzy najczesciej przy tej okazji przeka-
zywali podarunki dla mtodych. Spoéd korowaja, tak zwang podeszwe,
otrzymywali muzykanci [Bgczkowska 1988: 80]. Gdy zabrakto korowaja,
mioda rozdawata chleb z serem [Olesiejuk 1971: 46]. ,Ta wzajemna wy-
miana darow przetamywata obcos¢ pomiedzy mtodymi i ich rodzinami,
a jednoczesnie realizowata podstawowy cel tej fazy obrzedu, ktérym byto
wzajemne budowanie wiezi” [Kraczon 2014: 140].

Korowaj zaprzestano przygotowywac na wesela w latach szesc¢dziesig-
tych XX wieku, jego funkcje czesciowo transponowane zostaty na tort. Ten
cukierniczy wypiek jest wnoszony po oczepinach i dzielony przez panstwa
miodych, a nie, jak dawniej korowayj, przez staroste, nastepnie rozdawany
tym gosciom, ktdrzy majg ochote go zjes¢. W ostatnich latach korowaj
wykonywany jest najczesciej na konkursy kulinarne lub jako rekwizyt do
scen odgrywanych przez zespoty odtwarzajgce tradycyjne wesele. Na
wspotczesnych ucztach weselnych, jesli jest wypiekany, stanowi atrakcje
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regionalng nawigzujgca do przesziosci. Nie petni on zadnych tradycyjnie
przypisanych funkciji.

Innym pieczywem, jakie wypiekano w powiecie bitgorajskim przed
weselem, byt pirég. Przygotowywany byt on na spotkanie rodzin (zwane
pierogami) w domu panny miodej, ktére odbywato sie w trzecig niedziele
po zapowiedziach. Omawiano wowczas szczegoty zwigzane z dalszg
organizacjg wesela.

Miody stawiat troche wodki, a mtoda pierogi, tj. pieczywo, w ktérym obok
ciasta wystepuje ser, kasza jaglana i gryczana. Pierogi na bitgorajski
sposob wypiekano w piecu i nozem krajano na plastry jak chleb. W Soli
istnieje wiele sposobow sporzgdzania pierogdéw. Przysmakiem sg pierogi
jaglane [Olesiejuk 1971: 59].

We wspoétczesnym weselu chleb jako rekwizyt wystepuje tylko raz, pod-
czas powitania pary mtodej przed domem weselnym. Wykonywany jest
najczesciej na zamowienie w piekarni i zdobiony dekoracjami z ciasta,
przypominajgcymi te umieszczane na korowaju, czego dawniej nie prak-
tykowano. Duzg wage przywigzuje sie do jego dekoracyjnosci, a rytualne
dziatania, jakie dawniej dokonywano w réznych sekwencjach obrzedu,
ograniczono do sktadania zyczenia pomysinosci wszelkiej [Kowalski 2000:
10]. Gest przekazania chleba, ktory kiedy$ stanowit symboliczng forme
przyjecia panstwa mtodych do grona obu rodzin, obecnie kojarzony jest
gtdwnie z goscinnoscia.

W obrzedzie pogrzebowym chleb byt wykorzystywany do celow me-
diacyjnych — pozostawiano go zmartemu nawet na kilka dni po pogrze-
bie, by w ten sposob zapewnic sobie jego przychylnos¢. Jesli zostat on
nienaruszony ,do rana oznaczato to, ze dusza nie pozostata na pokucie”
[Petera 1998: 334]. Chleb mégt by¢ tez rozdawany uczestnikom obrzedu.
W ten sposdb rodzina zmartego chciata wyrazié podziekowanie za udziat
W czuwaniu i pogrzebie.
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Jeszcze pani powiem, kiedys taka byta tradycja, ze nasze dziadki to tak,
gdzie umart ktos, to piekli chleb tylko w drugim domu. Raczej butki takie
w piecu. No i pdzniej, jak z pogrzebu (wracali) to stali w bramie i po kawatku
dawali, ze to byto chleb zmartego. To w naszym Bitgoraju tam Goraj, ja
Goraj tam Frampol z tamtej strony. Taka byta tradycja. A teraz juz. Jesz-
cze i teraz niektére tak tam robig. A niektére do domu zapraszajg. Nie,
nie zapraszali tylko z cmentarza w bramie i kazdego [Tuszow, kobieta,
ur. 1940, AZKP UMCS].

Pozostawianie na stole pozywienia zmartemu, najczesciej w formie ka-
napek, praktykowane bywa jeszcze przez mieszkancow wsi w powiatach
radzynskim, ryckim i parczewskim.

Pieczywo obrzedowe byto rozdawane w okresie miedzywojennym
takze w dniu Wszystkich Swietych. Wypiekano je w duzych ilociach.
W potnocno-zachodniej czesci regionu byto to nawet figuralne pieczywo
i pierogi nadziewane serem, jagodami, kapustg, makiem, okraszone ole-
jem. Przygotowywano je z myslg o zmartych, obdarowywano nim dziadéw
koscielnych, ktérzy w tych dniach liczniej niz kiedykolwiek przybywali pod
koscidt i siadali wzdtuz drogi na cmentarz. Otrzymane wypieki chowali
do workow, a w zamian modlili sie gtosno za dusze zmartych z rodziny
ofiarodawcy. ,«| ludzie po prostu wierzyli, ze taki cztowiek moze uprosic
Boga, ze moze on sam nie jest godny tego, a ze ten biedny cztowiek moze
Boga uprosi¢» [KP, Wélka Katna 1987]” [Adamowski 2001: 30].

Wedtug zapewnien mieszkancow Wolicy pow. lubartowski, bardziej za-
bobonni mieszkancy niektérych wsi w dniu swieta zmartych, przewaznie
pod wieczor pierwszego dnia $wigt, wynosi¢ mieli duze ilosci pieczywa
wprost na mogity zmartych czesto z napojami w butelkach. Przewaznie
wierzono, iz wéwczas zmarli z danej parafii zjawiali si¢ o pdtnocy w swym
macierzystym kosciele. Tam brali udziat w specjalnie dla nich odprawianym
nabozenstwie przez zmartego ksiedza, po potnocy udawali sie znowu na
mogity. W zwigzku z tym nie brak fantastycznych zapewnien o widywa-
niu tej nocy oswietlonych kosciotéw wiejskich wypetnionych zmartymi,
gtosnych odgtoséw i dzwondw koscielnych, a nawet spiewow zebranych
[Kukier 1967: 210].
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Obdarowywanie zmartych pieczywem byto dziataniem o charakterze za-
bezpieczajgcym i mediacyjnym, chciano w ten sposéb zdoby¢ ich przy-
chylno&é.

Bochenek chleba byt wktadany do koszyka w Wielkg Sobote z innymi
produktami przeznaczonymi do poswiecenia. Czyniono tak, aby go nigdy
w domu nie brakowato. Byt tez wktadany do dziezy, na ktérej spozywano
kolacje wigilijng i wyciggany dopiero w dniu sw. Szczepana, wowczas
.Krajg go, ktadto na nim optatek i dajg bydtu” [Lopacinski 1902: 359].
Optatek oraz chleb stawaty sie darem i miaty zabezpieczy¢ zwierzeta
przed wszelkim zagrozeniem. W tym tez celu uktadano kawatki chleba
na rogach stotu wigiljnego. Takie symboliczne ,zamkniecie okreslone;j
przestrzeni z czterech stron chroni od niebezpieczenstw czyhajgcych
z zewnatrz, ponadto kromki te majg zapewni¢ pomysinos¢ i dobrobyt
w nadchodzgcym roku” [Wojtowicz 2014: 124]. Zwyczaj ten jest juz tylko
sporadycznie praktykowany, najczesciej pod obrus wktadana jest niewielka
ilos¢ siana. Do zwierzgt z optatkiem i chlebem chodzi obecnie niewielu
gospodarzy, gdyz nie wierzg oni w skutecznos¢ tych dziatan.

Z kolei w okresie bozonarodzeniowym wypiekane byty szczodraki,
ktérymi obdarowywano kolednikéw. Podobnie nazywano jedng z form
koledowania — szczodrowanie (lub podtazy), kiedy to kolednikom w da-
rze przekazywano najczesciej szczodraki, czyli ,obwarzanki upieczone
z ciasta w ksztatcie uszka od haftki lub w ksztatcie cyfry osiem otwartej
od gory” [Lopacinski 1902: 369]. Odbywato sie to w dniu $w. Szczepana,
Nowy Rok lub wigilie Trzech Kréli. Kolednikami najczesciej byty dzieci,
ktére chodzity rano, a mtodzi i starsi wieczorami. Rozpoczynano od Spie-
wow przed domem, by po zaproszeniu przez gospodarza przenies¢ sie
do izby. Woéwczas domownikom sktadano zyczenia w formie specjalnego
tekstu wykonywanego jako rodzaj melorecytacji:

Szczudraki, kutaki powiadamy wam,
szczodra pani, dobra pani

dajcie zesz i nam,

jak nie dacie szczudraka kutaka,
dajcie chleba glen,
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A jak nie otrzymali za $piewanie zaptaty, to wotali:

zaptaci wam Pan Jezus za ten szczodry dzien.

Na stoliczku siedziata,

roso koso czesata,

przyszedt do Niej Piotr Pawet:
— Czegos$ ty matulu struchlata?
— Bo mi Synka zabili, zabili

na krzyzyku rozpieci,
przylecieli anieli z Niego krewke zabrali
ji zaniesli do raju, do raju,

a w tym raju cztery katy,

Pan Boég piaty, lylyja, lylyja,
Zdrowas Panno Maryja.

A jak co dali, to:
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— Abyscie zdrowi byli, zebyscie sie do nieba dostali jak anieli! [Adamow-

ski 1995: 35].

Ni dali, ni dali,

zebyscie na topacie du piekfa pujechali.
Nie daliscie, nie daliscie,

zebyscie wiecej nigdy nie mieli.

| takie to rozne przypowiastki [Karczmiska, HG, kobieta, TN UMCS 335 A]%.

We wsiach powiatu lubartowskiego w Nowy Rok ,,chodzono po nowy
chleb”, $piewajgc przy tym: Nowe lato, scodre lato, dajcie ze num chleba za
fo [Lindert 1959: 71]. Szczodraki, jak i cate koledowanie, skoncentrowane
byty wokét idei zaklinania urodzaju i zapewnienia sobie dobrej przysztosci.
Przygotowywane pieczywo miato takze spotegowac dziatania wegetacyj-
ne. Zwyczaj koledowania na Lubelszczyznie zanika, a jesli sie odbywa,
kolednicy oczekujg zaptaty w gotéwce, a nie w postaci pieczywa, ktére

juz od wielu lat nie jest wypiekane na te okazje.

3 Wywiady opisane skrétem TN UMCS znajdujg sie w Archiwum Etnolingwistycznym UMCS

w Lublinie.
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W dniu Trzech Kroli w Woli Obszanskiej (pow. bitgorajski) $wiecono
mate bochenki chleba upieczone w okresie Swigt z czosnkiem, optatkiem
i miodem. Chleb ten byt przechowywany i dawany krowom po ocieleniu,
aby byty zdrowe i duzo mleka dawaty [Petera 1986: 37]. Szczegdlna moc
lecznicza tego chleba wigzata sie zapewne z czasem jego przygotowa-
nia oraz z zastosowanymi dodatkami o ztozonej symbolice, ktére miaty
przyspieszy¢ powrot do petnej sprawnosci zwierzecia.

Szczegolne wiasciwosci miat réwniez chleb poswiecony razem z solg
w dniu $w. Agaty. Przechowywany w domu zabezpieczat go przed po-
zarem, a kobiety ciezarne chronit przed poronieniem. Nadto dawniej,
jak podata jedna z mieszkanek tazoréw: ,jak sie jedzie w droge, to sie
daje sw. Agaty sol i chleb, zeby szczescie byto, zeby sie jakies zto nie
czepito. [...] bierze ze sobg. Moze kogos jakies nieszczescie spotkac, ze
grozi jakie$ niebezpieczenstwo, to sie je bierze sie do ust” [Lazory, JB,
ur. 1932, TN UMCS 665/A]. Potgczenie tych dwoch atrybutéw — chleba
i soli — byto juz stosowane w obrzedzie weselnym i wigzato sie z magig
dobrego poczatku, a w tym przypadku wykorzystywane byty takze ich
cechy apotropeiczne [zob. tenska-Bgk 2002: 113, 129]. Zwyczaj Swie-
cenia chleba i soli w dniu 5 lutego, w wielu lubelskich parafiach zostat
zaniechany w latach osiemdziesigtych XX wieku*. Zapomnieniu ulegty
tez praktyki magiczne zwigzane z tymi rekwizytami.

Wczesng wiosng pieczywo obrzedowe byto wykorzystywane do réz-
nych praktyk magicznych wptywajgcych na urodzaj. Wypiekano wéwczas
bustowe tapy i inne ciasta w formie narzedzi rolniczych. Odbywato sie to
w dzienh przed Zwiastowaniem Najswietszej Marii Panny, patronki budzgcej
sie do zycia przyrody, kietkowania, plennosci roslin, a przede wszystkim
wschodzgcych zbdz.

To piekto sie, jakby jutro Zwiastowanie, to mama dzisiaj piecze. Bociana
holopa nazywato sie, a dla dziewczyn — to tydki. To jak nas byto trzy, to
mama kazdej po tydce upiekta. | bociana holope upiekta i brone, i teraz

4 Potwierdzone jest to w badaniach przeprowadzonych przez Janine Petere w latach 1958—
1980 i uzupetniajgcych w latach 1994—1995. Materiaty znajduja sie w Archiwum Materiatow
Terenowych Dziatu Etnografii Muzeum Lubelskiego w Lublinie (AMTDEMLwL).
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soche, sierpa. To wszystko takie wypieczone. Bo do Zwiastowania nikt
nie wychodzit w pole. To kiedy$ tak byto, ze do Zwiastowania nikt nie
wychodzit w pole. Ni sia¢, ni bronowac, nic. A juz jak Zwiastowanie i na
drugi dzien wychodzo wszystkie w pole. To teraz przynosi na stot te ciasto.
| tak, nam po tej tydce da, kazdej dziewczynie i przypowiada. Moéwi: O,
macie po tydecce, zeby prendziusienko latali i was nézki nie boleli. Tak
nam przypowiadata. A teraz bociana nogie rznie na czesci. Wszystkim
daje nam. | jeszcze brat u mnie byt, i dla tata, i dla siebie, zeby dobrze
fruwali jak ten bocian. Teraz potnie sierpa na kawalki i tez da kazdemu
po kawateczku i méwi, zeby zyto zeli i paluszkdw nie poobrzynat. A brone
i sochie to przycina na pot. P6t dla tata, pot dla syna daje. To niby chiopi
juz. I méwi, zeby dobrze urali i rowna rola byta. To tak pudzieli i teraz my
zjadamy to wszystko. To dzielenie byto na Zwiastowanie rano przy $nia-
daniu (relacja Niny Nikotajuk z Dobrynia Duzego) [Adamowski 1993: 41].

Bustowe tapy wktadano takze w bocianie gniazda, aby przyspieszy¢ w ten
sposob nadejscie wiosny. Dziatania te miaty zainicjowaé¢ wiosenne prace
rolnicze i zapewnic urodzaj, a takze dac¢ site ludziom po zimowym okresie
stagnaciji. Wspotczesnie, jesli starsze gospodynie pamietajg o wypiekaniu
bustowych tap, to czynig to tylko dla zachowania tradycji, a nie ze wzgledu
na ich magiczne wtasciwosci.

W dniu $w. Jerzego (patrona rolnikow, hodowcow i pasterzy) gospodarz

wzigwszy pod sukmane zytni chleb podtugowaty zwany pirég i butelke
wodki w kieszen, idzie miedzg wokét swego zasiewu. Doszedtszy do
konca swych granic, siada i czeka przybycia gospodyni, ktéra wzigwszy
ze sobg obrus i przekgske, podgza za nimi i na granicy sie z nim schodzi.
Tak samo czyni sasiad jego i dalsi gospodarze. Doszedtszy do konca
swych granic, zbierajg sie sgsiedzi w gromadki, roz$cielajg obrus na tra-
wie, stawiajg wodke i zakgski, i wzajemnie sie jadtem i wodkag czestuja.
Chleb za$s przyniesiony (pirdg) ktada na zagonie i takie zen czynig wnio-
ski: jezeli sie pirog schowa w zycie, tak, ze nie tylko z daleka, ale i z dos¢
bliskich miejsc go nie wida¢, wtedy spodziewac sie mozna urodzaju, i to
tem wiekszego, im blizej pirdg jest niewidzialny; jesli skry¢ sie w zycie nie
zdota wtedy nader mata pozostaje nadzieja obfitosci przysztych plonéw.
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Nastepnie toczg pierogiem po zbozu, tam i na powrot, a w koncu krajg go
i spozywajg przy ogolnej biesiadzie [Kolberg 1890: 143].

Taczanie pierogiem po ziemi byto tu czynnos$cig najwazniejszg, majgca na
celu rozbudzenie mocy witalnej ziemi i zapewnienie ptodnos¢ [Moszynski
1965: 513]. Rytuat ten nie byt juz praktykowany w okresie powojennym,
zapewne w zwigzku z jego archaicznym znaczeniem.

W potposcie odnotowany zostat ciekawy zwyczaj w miejscowosci Mi-
chatéwka w powiecie chetmskim, gdzie wypiekano dla dzieci krzyzyki
z pszennego ciasta [Petera 2001: 291]. Taka forma pieczywa nawigzy-
wata zapewne do okresu postu i przypominata ukrzyzowanie Chrystusa.
Krzyz byt dtugo w przesztosci utozsamiany z cierpieniem, a pdzniej takze
z triumfem Chrystusa. Stat sie symbolem chrzescijanstwa [Oesterreicher-
-Mollwo 1992: 76].

W tradycyjnych dozynkach obchodzonych na Lubelszczyznie chleb
odgrywat drugoplanowg role. Gospodarzowi wreczany byt tylko wieniec.
Jedynie we wsi Biatka wzmiankowano, ze pod przepidrke ktadziono ptaski
kamien, przykrywano biatym ptétnem i ktadziono na nim kawatek chleba
dla przepioérki. Otaczano go dodatkowo wieloma drobnymi kamykami, ,aby
tyle kop zyta sie urodzito” [Petera 1990: 105]. Chleb w tym przypadku
miat zapewni¢ urodzaj. Wspditczesnie chleb stat sie waznym atrybutem
obchodow dozynkowych. Jest darem sktadanym przez specjalnie na ten
czas wybieranych gospodarzy (starostow) przedstawicielom wtadz lokal-
nych lub specjalnym gosciom zapraszanych na te uroczystos¢. Wypiekany
i ozdobny chleb jest ,symbolem zebranego plonu i jednoczesnie znakiem
spotecznej solidarnosci” [Adamowski 2014: 17].

Za pos$rednictwem pieczywa obrzedowego starano sie takze w prze-
sztosci poznac przysztosé, ktdra zawsze ludzi intrygowata, a szczegdinie
mtode kobiety, ktdre chetnie praktykowaty wrézby matrymonialne. Najlepiej
sprawdzaty sie te wykonywane w wigilie $w. Andrzeja, patrona panien na
wydaniu. Przygotowywano wowczas placki zwane andrzejkami, kukietkami
lub gomutkami. Kazda z dziewczat
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przynosita ze sobg gars¢ maki lub zyta, ktére mielono w zarnach w od-
wrotnym kierunku, tj. w lewg strone. Mgke rozczyniaty wodg przyniesiong
w ustach z wiadra stojgcego przy studni. Nalezato upiec te placki w piecu,
pod ktory podktadano kradzione drewno od sgsiadéw. Pozniej kazda
z dziewczat oznaczata placek swoim imieniem, smarowata ttuszczem
i kladta na wieku dziezy lub maglownicy, po czym wpuszczano psa. Dziew-
czyna, ktorej placek pies zjadt pierwszy, najszybciej wyjdzie za mgz. Jesli
pies ztapat placek i pobiegt do progu, to ta panna szybko wyjdzie za maz,
a jesli schowat sie pod t6zko, to wrézyto to szybka $mier¢ wtascicielce
placka. Jesli tylko nadgryzt, to znaczyto, ze kawaler jg rzuci [Adamowski,
Tymochowicz 2001: 36].

Przy wykonywaniu tej wrézby wazny byt sposéb przygotowania ciasta,
w ktorym wystepowaty czynnosci na opak, kradzieze czy nietypowe prze-
noszenie wody. Szczegodlne znaczenie miat takze czas, w ktérym sie to
wszystko rozgrywato. Opisane praktyki miaty bowiem miejsce w okresie
przetomu, czyli kohcowki roku kalendarzowego i poczatku roku liturgicz-
nego, ktory sprzyjat odkrywaniu przysztosci. Listopad to takze miesigc
pamieci o zmartych, ktérych obecnos¢ podczas wrdzenia byta wrecz
pozgdana ze wzgledu na ich wieszczg site [Zawistowicz 1933: 863].

Chleb i inne formy pieczywa obrzedowego byty wielokrotnie wykorzy-
stywane w réznych procedurach rytualnych, co zostato powyzej wyka-
zane. Uzycie ich zawsze miato religijno-magiczne uzasadnienie. Dzigki
nim realizowane byty w kulturze tradycyjnej rozliczne funkcje, ktére na
koniec warto zestawic:

e religijne, ktdrych gtdwnym celem byto nadanie pieczywu sakralnego
znaczenia (chleb, korowayj);

e magiczne o charakterze wegetacyjno-agrarnym, ktére miaty zapewni¢
urodzaj, ptodnosc¢ i dostatek;

e apotropeiczne — miaty ochroni¢ przed wszelkim ztem (chleb, bustowe
tapy);

e mediacyjne — miaty zjednywac przychylnos¢ istot boskich, demonicz-
nych i dusz zmartych, by opiekowaty sie catym dobytkiem i uczestni-
kami obrzedu, a takze utatwiaty wedrowke i powrot z tamtego Swiata
(chleb);
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ofiarne — uroczyste dzielenie sie pieczywem ze wszystkimi — Bogiem,
bliskimi, obcymi, duszami, zwierzetami, demonami, co miato umozliwic¢
jednosc¢ ze swiatem i zbliza¢ do siebie ludzi oraz pozaludzkie byty,
ktére chciano sobie zjednac (chleb, szczodraki, pirég);

inicjujace, ktorych celem byto dgzenie do odnowienia przyrody i przy-
wrocenia mitycznego poczatku. Pieczywo uczestniczyto takze w istot-
nych przemianach recepcyjnych, jakim poddawano cztowieka (chleb,
korowaj);

wrézebne — projektujgce pomysing przysztos¢ panstwa mtodych, nowo
narodzonego dziecka czy panienek na wydaniu (korowaj, chleb, an-
drzejki);

integrujgce, czyli dziatan o charakterze wspoélnotowym, wzmacniajg-
cych wiezi miedzyludzkie (chleb, pirég, koroway).

W ostatnich latach, gdy sSwieta bardziej kojarzg sie z odpoczynkiem a nie
z powinnos$ciami rytualnymi i magicznymi [Lenska-Bak 2014: 323], duzo
rekwizytow, w tym pieczywo, zostato niemal catkowicie wyeliminowanych
z obrzeddw. Przestano wierzy¢ w moc sprawczg pieczywa i zaprzestano
je wypiekac. O ich znaczeniu i symbolicznym sensie trzeba jednak przy-
pominac, aby — jak pisat Piotr Kowalski — w ten sposob zyskac¢ klucz do
rozumienia wspotczesnej kultury [Kowalski 2000: 12], w tym tozsamosci
kulinarnej regionu.
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Andrzej Stachowiak
Gdansk

Zwyczaje religijne i miejsca kultu jako elementy
niematerialnego dziedzictwa kulturowego Pomorza
Wschodniego

Streszczenie: Artykut streszcza wyniki dotychczasowych badan prowadzonych
na Pomorzu Wschodnim, dotyczacych zjawisk religijnych i miejsc kultu jako ele-
mentéw niematerialnego dziedzictwa kulturowego. Chociaz sama religia nie jest
objeta Konwencjg UNESCO w sprawie ochrony niematerialnego dziedzictwa
kulturowego, praktyki kulturowe i kulturowe Srodki wyrazu sg silnie inspirowane
tradycja religijng i wiarg. Dla $cislejszej systematyzacji problematyki dokonano
podziatu omawianych zjawisk na trzy grupy tematyczne (domeny): miejsca (prze-
strzen), gesty (praktyki), rok koscielny i obrzedowy (czas), przy czym pierwszg
grupe opisano szczego6towo na podstawie zebranego materiatu etnograficznego.

Stowa kluczowe: zwyczaje religijne, miejsca kultu, niematerialne dziedzictwo
kulturowe

Religious Customs and Places of Worship as Components
of the Intangible Cultural Heritage in Eastern Pomerania

Abstract: The paper refers to the results of previous fieldwork referring to religious
phenomena and places of worship as part of intangible cultural heritage in Eastern
Pomerania. Even though religion is not strictly included in the UNESCO Conven-
tion for the Safeguarding of the Intangible Cultural Heritage, cultural practices and
cultural means of expression are strongly inspired by the religious tradition and
faith. For more precise systematization of the discussed issues, these phenom-
ena are classified into three thematic groups (domains): places (space), gestures
(practice), the ritual year (time). The first group is described in detail on the basis
of ethnographic material.

Key words: religious customs, places of worship, intangible cultural heritage
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Artykut jest poktosiem badan, ktére prowadzitem wraz z zespotem od
2013 roku, w ramach projektu Niematerialne Dziedzictwo Kulturowe Po-
morza Wschodniego. Katalog i monografia'. Badaniami etnograficznymi
objgtem zjawiska niematerialnego dziedzictwa kulturowego, posrednio lub
bezposrednio zwigzane ze sferg religijnosci (praktyk religijnych) mieszkan-
cow wojewddztwa pomorskiego. Konwencja UNESCO w sprawie ochrony
niematerialnego dziedzictwa kulturowego z 2003 roku definiuje to dziedzi-
ctwo jako ,praktyki, wyobrazenia, przekazy, wiedze i umiejetnosci — jak
réwniez zwigzane z nimi instrumenty, przedmioty, artefakty i przestrzen
kulturowg — ktére wspaolnoty, grupy i, w niektorych przypadkach, jednostki
uznajg za czes$¢ wiasnego dziedzictwa kulturowego” [Konwencja... 2003:
art. 2]. Sama wiec religia (podobnie jak jezyk) nie jest objeta Konwencjg
i nie podlega jej ochronie, niemniej praktyki kulturowe i kulturowe srodki
wyrazu sg — w sposob oczywisty, zwtaszcza w spotecznosciach o wyso-
kich wskaznikach religijnosci — silnie inspirowane tradycjg religijng i wiarg
[Pytania i odpowiedzi...: 71.

Wiele badanych zjawisk niematerialnego dziedzictwa kulturowego jest
zwigzanych z religijnoscig lokalnych spotecznosci Pomorza Wschodnie-
go, gdyz wiara i praktyki religijne wcigz stanowig dla tych spotecznosci
niejako wartos¢ rdzenng. Moje zainteresowanie skierowatem jednak na
aspekt kulturowy wspomnianych zjawisk. Szczegdlng uwage zwracajg
te z nich, ktére zwigzane sg z miejscami sSwietymi, jako miejscami kul-
tu i uroczystosci odpustowych oraz jako celu pielgrzymek. Ciekawe sg
réwniez miejsca uswiecone (krzyze i kapliczki przydrozne), nabozenstwa
przy nich odprawiane oraz codzienne praktyki wierzeniowe (na przyktad
nakaz niepodejmowania pracy w niedziele i swieta czy wykonywanie
znaku krzyza przed rozkrojeniem bochenka chleba). Na marginesie pro-

1 Grant MNiSW pod tg nazwg (11H 12 0363 81) realizowany jest w ramach Narodowego
Programu Rozwoju Humanistyki pod kierownictwem prof. UG dr hab. Anny Kwasniewskie;j.
W 2013 roku przeprowadzono 265 obszernych wywiadéw kwestionariuszowych, a bada-
niami objeto 140 miejscowosci. Do 2014 roku przeprowadzitem (osobiscie) 65 wywiadéw
kwestionariuszowych oraz 15 wywiadéw swobodnych (pogtebionych). Te ostatnie dotyczyty
omawianych w tekscie zagadnien. Ponadto w badaniach wykorzystatem obserwacje uczest-
niczaca oraz przeprowadzitem kwerende zrodet zastanych [zob. Kwasniewska, Kulikowska
2014].
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wadzonych badan zajatem sie tez innego typu praktykami religijnymi,
odbywajgcymi sie w Swiatyni (rok obrzedowy) oraz poza nig (zwyczaje,
obyczaje i obrzedy religijne), ktére nalezg do odrebnych aspektow nie-
materialnego dziedzictwa kulturowego (na przyktad zwyczaje wigilijne,
dziatalnos¢ chérow koscielnych, widowiska religijne czy zwyczaje pogrze-
bowe). Dla systematyzacji problematyki dokonatem podziatu omawianych
zjawisk na trzy grupy tematyczne (domeny): miejsca (przestrzen), gesty
(praktyki), rok koscielny i obrzedowy (czas). Zgodnie z tym uktadem za-
gadnien, przywotujgc przyktady z terenu badan, postaram sie nakresli¢
wspotczesne, ,sakralne” oblicze niematerialnego dziedzictwa kulturowego,
przy czym w artykule skupie sie na zjawiskach przypisanych pierwsze;j
Z grup, pozostate zas jedynie zasygnalizuje.

Teren badan — Pomorze Wschodnie — jest (w sposéb nieco sztywny
ze wzgledow formalnych, metodologicznych) wyznaczony granicami wo-
jewodztwa pomorskiego, co choc¢by w przypadku ruchu pielgrzymkowe-
go, ktory przekracza naturalnie administracyjne delimitacje, stanowi dla
badacza pewne ograniczenie. Obszar ten podzieli¢ mozna — biorgc pod
uwage rozny przebieg powojennych proceséw demograficznych — na dwie
kategorie terytorialne: ziemie ,stare” i ziemie ,nowe”. Ziemie ,stare” to
obszar, gdzie zachowana zostata ciggtos¢ osadnicza, a wiele elementow
niematerialnego dziedzictwa kulturowego przetrwato w zmodernizowanej
formie od czaséw przedwojennych. Ziemie ,nowe” natomiast, cechuje
przerwanie ciggtosci osadniczej i kulturowej oraz poszukiwanie (rekon-
strukcja) tozsamosci przez zamieszkujgce je spotecznosci lokalne. Zde-
cydowang wiekszos¢ ziem ,starych” zamieszkujg autochtoniczne grupy
regionalne: Kaszubi, Kociewiacy i Borowiacy, zas ziemie ,nowe” zasiedlone
zostaty po wojnie przez osadnikdw z ziem sagsiednich, z dalszych regionéw
Polski, z Kresow oraz przez przesiedlonych w 1947 roku, w ramach akgcji
~Wista”, Ukraincow i temkow. Ze wzgledu na historyczng, demograficz-
ng i kulturowg specyfike, Pomorze Wschodnie podzieli¢ mozna rowniez
na pie¢ subregiondw kulturowych: Kaszuby, Kociewie, Bory Tucholskie,
Powisle i Zutawy [zob. Knie¢, Goszczynski, Obracht-Prondzynski 2013:
19-32]. Specyfika wyznaniowa mieszkancéw wojewodztwa pomorskiego
nie odbiega od ,Sredniej ogolnopolskiej”: zdecydowana wiekszo$¢ ludno-
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$ci przynalezy do Kosciota rzymskokatolickiego. Obrzgdek greckokato-
licki zwigzany jest z mniejszoscig ukrainskg, zas ewangelikami (Kosciot
ewangelicko-augsburski) sg zwykle osoby pochodzenia niemieckiego
[zob. Rocznik statystyczny 2013: 117]. Powyzsze, powszechnie znane
i jednoczesnie stereotypowe fakty, majg niebagatelne znaczenie dla pod-
jetego w tym artykule tematu, dlatego warte sg podkreslenia. Jednoczes-
nie uwypuklenia wymaga inna z charakterystyk Pomorza Wschodniego,
a mianowicie to, ze konsekwencjg procesow demograficznych, jakie do-
konaty sie na tych ziemiach po 1945 roku, byty rowniez gtebokie zmiany
na mapie wyznaniowej tego terytorium. Czasy powojenne kontrastujg tu
z okresem miedzywojennym, kiedy na podzielonym miedzy trzy organizmy
panstwowe Pomorzu, Scieraty sie wyraznie dwa etnosy (polski i niemiecki)
i wyznania (katolicy i ewangelicy).

Pierwsza grupa zjawisk religijnych, uznawanych za elementy niemate-
rialnego dziedzictwa kulturowego, zwigzana jest z kategorig miejsca badz
przestrzeni jako wartosci spotecznej, ktérg cztowiek od zarania dziejéw
starat sie dzieli¢ na ,swojg” i ,0bca’, a takze uswiecac miejsca spotka-
nia z béstwem. Stad tez wynika inny podziat przestrzeni spotecznej: na
sfere sacrum (to, co swiete) i sfere profanum (to, co powszednie). Sac-
rum jednakze oznacza zaréwno zorganizowang swietosg, jak i swietosc
niezorganizowang (gdzie sacré odnosi sie do tego, co swiete w sensie
pozytywnym, jak i do tego, co przeklete i niebezpieczne). Zorganizowana
Swietos¢ wystepuje przede wszystkim w obrebie sanktuarium jako naj-
Swietszego miejsca swigtyni, ale tez jako przestrzeni objetej wyjgtkowym
kultem religijnym — w miejscu objawienia sie bostwa. Objawia sie ona
réwniez w poblizu kapliczek i krzyzy przydroznych oraz przydomowych.
Natomiast swietos¢, charakteryzujgca sie wspomniang wyzej ambiwa-
lencjg, pojawia sie w przestrzeni cmentarza, na granicach osady oraz
w otoczeniu elementéw krajobrazu naturalnego, ktérym przypisywana
jest wyjatkowa moc [zob. Czarnowski 1956].

Na Pomorzu Wschodnim sanktuaria — w tradycyjnym tego stowa zna-
czeniu, jako miejsca szczegolnego kultu — majg wielowiekowg historie.
Kult religijny siega w niektérych z nich czasoéw Sredniowiecza, podobnie
jak tradycja pielgrzymowania do tych miejsc. Dla Kaszubow szczegoIinymi
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miejscami kultu sg dwa sanktuaria maryjne — w Sianowie i Swarzewie.
Matka Boska Sianowska nosi nawet tytut Krélowej Kaszub, co jest zna-
komitym przyktadem etnicyzacji religii wsréd Kaszubow. Zorganizowany,
grupowy ruch pielgrzymkowy do tych miejsc odpustowych ma jednak
niedtugie tradycje, siegajgce lat osiemdziesigtych XX wieku [Cichosz,
Urbanowicz-Pluto 2010]. Znacznie dtuzszg i nieprzerwang tradycje maja
dwie trasy patnikow wiodgce do Wejherowa. Pierwsza, ktdrej poczatek
datuje sie na 1669 rok, to pielgrzymka oliwska. Rownie dtugg tradycje
posiada kompania (wspdlnota patnicza) koscierska, ktéra wyrusza do
tego sanktuarium od 1674 roku [zob. Jazdzewski 2008]. Ale szczegdlnie
pielgrzymka oliwska wydaje sie by¢ wartg uwagi dla badacza zjawisk
religijnych. Zaliczy¢ jg nalezy do zywotnych elementéw niematerialne-
go dziedzictwa kulturowego Pomorza Wschodniego. Chodzi tu przede
wszystkim o $cisle okreslong (cho¢ zmieniong po Il wojnie Swiatowej) trase
patnikow, wzdtuz ktérej ,,sg kapliczki, ktére sg postojami grupy pielgrzym-
kowej, sg witane, zegnane” [WR13, Luzino, Puck, 56]? (szczegdlnie wazna
jest ,powitalna” kapliczka w Renuszewie, ,miejsce strategiczne dla catej
pielgrzymki” [WR14, Gdansk-Oliwa, 29]). Co roku pielgrzymi przyjmowani
sg na nocleg przez mieszkancow Szemuda, co stanowi istotny moment
integracji patnikéw z wiernymi z tej miejscowosci. Waznym elementem
kaszubskiej tradycji pielgrzymkowej jest pokton feretronow, ktéry wyraza
sie w wykonywaniu okreslonych ruchow (kfanianiu sie, oddawaniu czci)
niesionym przez pielgrzymow swietym obrazem. Poktony kierowane sg
ku Swigtyniom macierzystym i docelowym, kosciotom napotykanym na
szlaku, krzyzom i kapliczkom przydroznym oraz sobie nawzajem. Ten re-
ligijny rytuat opisywany byt juz trzysta lat temu, jednak dopiero niedawno,
dzieki Internetowi, stat sie powszechnie znany [Laga 2013].

To jest tak medialnie nagtosnione, ale ma to swojg znacznie dawniejszg
tradycje. Poktony odbywajg sie nie tylko podczas odpustu, ale tez przy
powitaniach, wiekszych kapliczkach, kosciotach. Feretron Matki Boskiej

2 Zapis w nawiasie oznacza: numer wywiadu, miejsce petnienia postugi duszpasterskiej
(w przypadku os6b duchownych) i wiek respondenta. Wszystkie wywiady znajdujg sie
w archiwum prywatnym autora.
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Oliwskiej, zabytkowy, nie jest noszony przez caty czas trasy pielgrzymki,
bo wazy okoto 140 kilogramow. Po przejsciu przez miejscowos¢, koto
kapliczki, jest zwijany i wktadany do wozka, przyczepki samochodu, ktéry
jedzie, towarzyszy pielgrzymce. Nie przy kazdej kapliczce czy krzyzu sg
pokiony, bo jestich tyle, ze bytoby to bardzo meczgce dla niosgcych fere-
tron. Feretron niesiony jest przez mezczyzn z Bractwa Krzyza Swietego
[WR14, Gdansk-Oliwa, 29].

Tradycja tego typu bractw koscielnych, ktorych gtéwnym zadaniem
jest opieka nad feretronem i sztandarem parafialnym, jest rowniez godna
szerszego zbadania. Podobne bractwo dziata przy parafii sw. Wojcie-
cha Chrzciciela w Gdansku. Kult $w. Wojciecha posiada na Pomorzu
Wschodnim ponad tysigcletnig tradycje. Na odpusty w dzien patrona
Polski przybywajg rzesze wiernych, w tym przedstawiciele spotecznosci
kaszubskiej, ktorzy corocznie, ubrani w stroje regionalne, sktadajg na rece
metropolity dary. Patnicy uczestniczg rowniez w lokalnych pielgrzymkach
do sanktuarium w Swietym Gaju — miejsca meczenskiej $mierci $w. Woj-
ciecha. Pielgrzymki o charakterze lokalnym majg swojg specyfike — sg to
zwykle jednodniowe, piesze peregrynacje do licznych na Pomorzu matych
sanktuariow i miejsc odpustowych.

Jako chtopiec urodzony i wychowany na Kaszubach, dopiero od 15 roku
zycia ,chodzitem” na pielgrzymke (dwudniowg) z Luzina do Swarzewa
40 km tam, nastepnego dnia 40 z powrotem — morderczy maraton, ktory
stabszych raczej zniechecat. A w drodze sporo ,rozrywkowych” rowiesni-
kéw: alkohol, papierosy, mtodziezowe rozréby ,na noclegu” w Swarzewie.
~Prawdziwe” pielgrzymowanie odkrytem pdzniej — wspomina wieloletni
przewodnik Pielgrzymki Kaszubskiej na Jasng Gore [Perszon 2015].

Te dtuzsze, kilkudniowe pielgrzymki to — jak wspominajg informatorzy
— swoiste ,rekolekcje w drodze”. Specyfikg kaszubskiej religijnosci jest
réwniez udziat w pielgrzymkach i odpustach rybackich odbywanych todzia-
mi (Puck [zob. Kownacka 2014], Swarzewo, Katy Rybackie) lub todziami
i pieszo (na trasie Nadole — Zarnowiec). Na uwage zastuguje réwniez
»odnowiony” niedawno kult Btogostawionej Doroty z Matow Wielkich na
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Zutawach, siegajacy XIV wieku (i jego wspdtczesna recepcja), z dwoma
sanktuariami: w miejscu narodzenia swietej oraz w Kwidzynie, gdzie doko-
nata ona zywota. Przyczyng ,pewnego ostabienia kultu [bt. Doroty — przyp.
A.S.] to byta migracja, zabrakto autochtondw, ludzie zostali wypedzeni stad,
albo sami sie przeniesli[...]. | dopiero teraz [...], po powstaniu nowej diecezji
w dziewiecdziesigtym drugim roku, moze troche wczesniej, ten kult odzywa
i dociera do swiadomosci tych ludzi” [WR9, Matowy Wielkie, 48]. Lokalne
odpusty i mate sanktuaria bliskie sg ,,niekanonicznym” miejscom objawien.
Doskonatym przyktadem moze by¢ wies Balewo, niedaleko Mikotajek Po-
morskich, gdzie w pobliskim lesie ukazac sie miata Matka Boska. ,Miatam
sen wiasnie o tym drzewie i wizerunku Maryi, jakby do mnie przemawiat.
Kazata mi powiedzie¢ ludziom, zeby sie pod nim modlili” — wyznata jedna
z mieszkanek pobliskiej miejscowosci [Laudanski 2009].

Kolejnymi — po sanktuariach — przestrzeniami swietosci sg krzyze
i kapliczki przydrozne, tak zwane bozemeki. Sg to miejsca uswiecone,
w ktorych wierni modig sie, spotykajg sie na nabozenstwach, oddajg czesé
Bogu. W wielu kaszubskich miejscowosciach ciggle zywa jest tradycja
odprawiania przy nich nabozenstw majowych, ktére integrujg lokalng
spotecznos¢ jako wspolnote wiernych. Nabozenstwa odbywajg sie takze
w inne miesigce roku, az do pazdziernika. Zauwazy¢ nalezy znacznie
mniejszg liczbe tego typu praktyk poza Kaszubami, zwtaszcza na ziemiach
»howych”, jak réwniez powszechniejsze wystepowanie nabozenstw w miej-
scowosciach, gdzie brak jest Swigtyni. Interesujgce dla badacza zjawisk
religijnych sg same obiekty kultu (krzyze i kapliczki), troska o ich wyglad
oraz ich pochodzenie. Jesli na ziemiach ,starych” tradycja stawiania tych
form matej architektury sakralnej jest dawna, tak na ziemiach ,nowych”
ma ona powojenng proweniencje — tam tez kapliczki wykonywano czesto
z materiatu pochodzgcego z niemieckich pomnikéw. Roéwniez cmentarze,
jako swoiste ,teksty kultury”, sg przestrzeniami, gdzie odbywajg sie prak-
tyki scisle zwigzane z religijnoscig miejscowej ludnosci. W kontekscie
zwyczajoéw pogrzebowych, warta odnotowania jest wcigz obecna na Ka-
szubach tradycja odprawiania pustych nocy, czyli catonocnego czuwania
modlitewnego przy zmartym, ktére dzi$ zwykle odbywa sie juz nie w domu,
lecz w kaplicy i trwa tylko do pétnocy [zob. Perszon 1999]. Dodac nalezy,
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ze po $mierci Jana Pawta Il w sanktuarium w Sianowie, w przeddzien
jego pogrzebu, miejscowa spotecznos¢ kaszubska zorganizowata owe
tradycyjne catonocne czuwanie w intencji zmartego papieza.

Tego typu indywidualne i zbiorowe praktyki religijne (wypetniane
w przestrzeni i w czasie), sprowadzane do sakralnych gestow i formut,
sg drugim obszarem tematycznym, zwigzanym ze zwyczajami religijnymi
jako elementami niematerialnego dziedzictwa kulturowego. Za przykfad
mozna podac¢ oddawanie czci i dziekczynienie. Praktyki te ujawniajg sie
(s obserwowane) nawet w miejscach zwyczajnych (zdejmowanie czapki
przez ludzi starszych jadgcych trojmiejskim tramwajem czy autobusem
podczas mijania kosciota, albo przezegnanie sie przed rozpoczeciem
podrézy). Wsrod waznych praktyk zycia religijinego wymieni¢ nalezy:
akty modlitewne, $piew, przedstawienia religijne, a takze — wspominane
wczesniej — dekorowanie miejsc swietych i uswieconych oraz dbanie
o nie. Do praktyk religijnych zaliczymy réwniez sakralizacje zjawisk i rze-
czy codziennych (poza $wigtynig), co powszechniejsze jest na ziemiach
,starych” [zob. Kwasniewska, Kulikowska 2014]. Sakralizacja ta wyraza sie
w czynieniu znaku krzyza na chlebie (zwyczaj znany juz niemal wytgcz-
nie z przeszitosci), dawaniu optatka bydtu, ablucjach, a takze swieceniu
pokarmow (przy kapliczkach), pél, budynkéw, matej architektury oraz
sakramentaliow: zidt, Swiec, kredy i wody .

Trzecia badana grupa tematyczna zjawisk niematerialnego dziedzi-
ctwa kulturowego o religijnym rysie, wigze sie z kategorig (domeng)
czasu i jest okreslona przez rok koscielny (liturgiczny). W ciggu roku,
podzielonego na sze$¢ okresow, w kosciele wypetnianych jest wiele
praktyk i rytuatéw, ktére — jesli tylko sg specyficzne dla regionu czy
miejscowosci i posiadajg ,kulturowy koloryt” — warte sg odnotowania
przez badacza. Wydaje sie jednak, ze na omawianym terenie nie ma
juz przyktadow, ktére zastugiwatyby na szczegdlng uwage, jak cho¢by
wpisana na Krajowg liste niematerialnego dziedzictwa kulturowego
procesja Bozego Ciata w towiczu [Niematerialne... 2015: 28], ktéra
od kilkuset lat nieprzerwanie wyraza, w sposéb niezwykle barwny,
tozsamos¢ i kulture mieszkancow regionu.
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Dziatania na rzecz ochrony niematerialnego
dziedzictwa kulturowego
na przyktadzie obrzedu brodacze ze Stawatycz

Streszczenie: W pierwszej czesci artykutu zrekonstruowano definicje ochrony
dziedzictwa niematerialnego na podstawie Konwencji UNESCO z 2003 roku oraz
obowigzujgcych w Polsce wytycznych do sktadania wniosku o wpis na Krajowg
liste niematerialnego dziedzictwa kulturowego. W drugiej czesci w skrocie scha-
rakteryzowano obrzed brodaczy ze Stawatycz (pow. Biata Podlaska, woj. lubelskie)
—tradycyjne koledowanie noworoczne. W trzeciej cze$ci omowiono systematycznie
kolejne typy dziatan stuzgcych ochronie obrzedu brodaczy, jakie od lat osiem-
dziesigtych XX wieku podejmuje miejscowy dom kultury, lokalni animatorzy oraz
wtadze miasta w porozumieniu z depozytariuszami niematerialnego dziedzictwa
kulturowego. W podsumowaniu autorka uzupetnia definicje ochrony o elementy
praktykowane w podtrzymywaniu tradycji brodaczy, a takze poddaje pod rozwage
kilka probleméw: podmiotowego aspektu ochrony dziedzictwa, pojecia dziatan
edukacyjnych oraz potencjatu praktykowanych w Polsce dziatarn ochronnych.

Stowa kluczowe: niematerialne dziedzictwo kulturowe, ochrona dziedzictwa,
tradycyjne noworoczne koledowanie, obrzed brodacze

Measures for the Protection of Intangible Cultural Heritage
as Exemplified by the Ritual of Brodacze in Stawatycze

Abstract: Part one of the article reconstructs the definition of intangible cultural
heritage protection, based on the UNESCO Convention of 2003 and the Polish
guidelines on applying for registration in the National List of Intangible Cultural
Heritage. Part two briefly describes the ritual of brodacze [literally: bearded men]
— traditional New Year’s caroling — as practised in Stawatycze (Biata Podlaska
district, Lublin province). Part three systematically discusses successive measures
aimed at preserving the brodacze ritual that have been taken since the 1980s by the
local community cultural centre, local cultural managers and the town authorities
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in consultation with the depositaries of intangible cultural heritage. In conclusion,
the author complements the definition of protection with the elements practised
in maintaining the brodacze tradition and poses some problems for consideration:
the subjective aspect of heritage protection, the concept of educational measures,
and the potential of protective measures practised in Poland.

Key words: intangible cultural heritage, protection of intangible cultural heritage,
traditional New Year’s carolling, the brodacze ritual

Za cel artykutu przyjeto rozpoznanie funkcji dziatan na rzecz ochrony
obrzedu brodaczy ze Stawatycz (pow. Biata Podlaska, woj. lubelskie),
jakie od lat osiemdziesigtych XX wieku podejmuje miejscowy dom kultury,
lokalni animatorzy kultury oraz wtadze miasta. Funkcje te zanalizowano
w odniesieniu do Konwencji UNESCO w sprawie ochrony niematerialne-
go dziedzictwa kulturowego z 2003 roku. W tym celu, w pierwszej czesci
artykutu zrekonstruowano definicje ochrony dziedzictwa niematerialnego,
na podstawie Konwencji UNESCO oraz obowigzujgcych w Polsce wy-
tycznych do sktadania wniosku o wpis na Krajowg liste niematerialnego
dziedzictwa kulturowego. W drugiej czesci w skrocie scharakteryzowano
obrzed brodaczy ze Stawatycz. W trzeciej, zasadniczej czesci, oméwiono
systematycznie kolejne typy dziatan stuzgcych ochronie obrzedu, cha-
rakteryzujgc je pod katem pojecia ochrony dziedzictwa niematerialnego
zrekonstruowanego w czesci pierwszej. W podsumowaniu za$ podjeto
prébe uzupetnia definicji ochrony dziedzictwa niematerialnego o elementy
praktykowane w podtrzymywaniu tradycji brodaczy.

Pojecie ochrony niematerialnego dziedzictwa kulturowego w mysl
Konwencji UNESCO (na gruncie polskim)

Ochrona niematerialnego dziedzictwa kulturowego jest wymieniana jako
pierwszy — wiec mozna rozumie¢, ze nadrzedny — cel Konwencji UNESCO
w sprawie ochrony niematerialnego dziedzictwa kulturowego z 2003 roku.
W art. 3. ust. 2. zamieszczono konwencyjng definicje ochrony:
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[A]' ,Ochrona” oznacza $rodki majgce na celu zapewnienie przetrwania
niematerialnego dziedzictwa kulturowego, w tym jego identyfikacje, do-
kumentacje, badanie, zachowanie, zabezpieczenie, promowanie, wzmac-
nianie i przekazywanie, w szczegolnosci poprzez formalne i nieformalne
nauczanie, jak rowniez rewitalizacje roznych aspektow tego dziedzictwa
[Konwencja...: art. 3. ust. 2.].

Na stronie internetowej Narodowego Instytutu Dziedzictwa, czyli insty-
tucji wspotpracujgcej z powotang przez Ministra Kultury i Dziedzictwa
Narodowego Radg ds. niematerialnego dziedzictwa kulturowego, w gtow-
nej mierze odpowiedzialnej za wdrazanie w Polsce zapiséw Konwencji
UNESCO z 2003 roku, znajdujemy specjalng zaktadke zatytutowang
»Ochrona dziedzictwa”. Dla oso6b i instytucji zaangazowanych w ochro-
ne dziedzictwa pozostaje ona pierwszym zrédtem wiedzy, najzupetniej
zgodnym z duchem Konwencji, dlatego przytoczmy publikowany tu opis
ochrony dziedzictwa niematerialnego:

[B] Aby chroni¢ niematerialne dziedzictwo kulturowe, potrzebne sg srodki
réznigce sie od tych, wykorzystywanych do ochrony zabytkéw, miejsc
i przestrzeni naturalnych.

[C] Ochrona rozumiana jest tutaj jako utrwalenie, zachowanie i prze-
kazanie dziedzictwa nastepnym pokoleniom, co sprawia, ze jest ono
wciaz zywe, a jednoczesnie moze sie zmienia¢ i dostosowywacé. Doty-
czy to przede wszystkim przekazywania umiejetnosci oraz wiedzy o jego
znaczeniu.

[D] Ochrona skupia sie gtéwnie na procesach przekazywania elementow
dziedzictwa niematerialnego z pokolenia na pokolenie, a nie na wy-
twarzaniu konkretnych srodkéw, za pomocg ktorych jest wyrazane (takich
jak przedstawienia taneczne, pies$ni, instrumenty muzyczne czy rzemiosto).

1 Literowe oznaczenia cytatow lub ich fragmentéw pochodzg od autorki. Zostang wykorzy-
stane w podsumowaniu tej czesci artykutu.
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[E] Polega gtéwnie na podtrzymaniu woli zachowania i przekazania
tych aspektow dziedzictwa niematerialnego, ktére sg wazne dla nastep-
nych pokolen przez wspdlnoty, grupy i jednostki [http://niematerialne.nid.
pl/Ochrona_dziedzictwa/]?.

W zaktadce ,Ochrona dziedzictwa” znajdziemy podstrone ,Program
ochrony”, a tam informacje, ze ,Przygotowany w NID projekt Programu
zaktada wdrozenie spojnych i wzajemnie uzupetniajgcych sie dziatan na
trzech poziomach — centralnym, regionalnym oraz lokalnym” [http://nie-
materialne.nid.pl/Ochrona_dziedzictwa/Program_ochrony/]. Na tej samej
stronie szczegdtowiej omdéwione zostaty takze postulaty i ramy dotyczgce
realizacji programu ochrony dziedzictwa na poziomie centralnym, regio-
nalnym i lokalnym; dodano nastepnie akapity dotyczace roli Srodowiska
naukowego, jakg petni ono na kazdym z tych poziomow, oraz krétkg
charakterystyke Krajowej listy niematerialnego dziedzictwa kulturowego,
zamieszczajgc linki do odpowiednich dokumentéw i komentarzy. W zwigz-
ku z tym, ze celem zapowiedzianym w tytule niniejszego artykutu jest
ochrona konkretnego obrzedu z niewielkiej miejscowosci gminnej, cytacje
z internetowej strony NID ograniczmy do tresci zwigzanych z dziataniami
na poziomie lokalnym:

[F] POZIOM LOKALNY

Zgodnie z zapisami Konwencji najwazniejszg role w ochronie dziedzictwa
niematerialnego powinny odgrywac spotecznosci, dla ktorych okreslone
przejawy tego dziedzictwa stanowig istotny element tozsamosci oraz re-
prezentujgce je stowarzyszenia i organizacje pozarzadowe. To wtasnie
zaangazowanie i aktywnos$c¢ spotecznosci lokalnych, grup, a czasami poje-
dynczych os6b moze zapewnic skuteczne trwanie przejawéw dziedzictwa
niematerialnego i ich przekazanie kolejnym pokoleniom jako zywej tradyciji.
Na poziomie lokalnym wdrazanie ochrony niematerialnego dziedzictwa
kulturowego powinna by¢ realizowane m.in. poprzez dziatania organizaciji
pozarzgdowych (w tym lokalnych), lokalnych lideréw, niezrzeszonych
wspolnot i grup lokalnych oraz srodowiska naukowego.

2 W cytatach dokumentow NID zachowano oryginalne wyttuszczenia i pochylenia.
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[G] Rola srodowiska naukowego

[...] Na poziomie regionalnym i lokalnym, srodowisko naukowe i or-
ganizacje pozarzgdowe powinny zajmowac sie badaniem, popularyzo-
waniem, identyfikacjg i dokumentacjg zasobow dziedzictwa niema-
terialnego w porozumieniu z jego depozytariuszami, a takze wspierac
ich w kultywowaniu tego dziedzictwa [http://niematerialne.nid.pl/Ochro-
na_dziedzictwa/Program_ochrony/].

Kolejnym podstawowym polskim zrodtem wiedzy dotyczgcej praktycznej
ochrony elementu dziedzictwa niematerialnego, jest komentarz do wniosku
o wpis zjawiska na Krajowa liste niematerialnego dziedzictwa kulturowego,
zawarty w poszerzonym o wyczerpujacy instruktaz dokumencie. W dziale
,Definicje stosowanych poje¢” czytamy:

[H] Ochrona niematerialnego dziedzictwa kulturowego: aby niematerialne
dziedzictwo kulturowe zyto, musi pozostawa¢ osadzone w otaczajgcej,
zmieniajacej sie rzeczywistosci. Oznacza to, ze ochrona nie polega na
.Zamrazaniu” tego dziedzictwa w pewnej niezmiennej, raz okreslonej
formie, ale na dbatosci o trwanie przekazu miedzypokoleniowego wiedzy,
umiejetnosci i znaczen. Dlatego srodki ochronne powinny by¢ skierowane
na to, aby zapewnione byty niezbedne warunki dla rozwoju i interpretac;ji
niematerialnego dziedzictwa kulturowego oraz jego przekazu kolejnym
pokoleniom. W Konwencji UNESCO ochrona zdefiniowana jest jako srodki
majgce na celu zapewnienie przetrwania niematerialnego dziedzictwa kul-
turowego, w tym jego identyfikacje, dokumentacje, badanie, zachowanie,
zabezpieczenie, promowanie, wzmacnianie i przekazywanie, w szcze-
golnosci przez edukacje formalng i nieformalng, jak rowniez rewitalizacje
réznych aspektow tego dziedzictwa [http://niematerialne.nid.pl/Ochro-
na_dziedzictwa/Wytyczne/].

Pojecie ochrony pojawia sie takze w czesci trzeciej wniosku, zatytutowane;j
»LOchrona elementu”, w ktdrej depozytariusze dziedzictwa sktadajgcy wnio-
sek sg poproszeni o wypetnienie rubryki odnoszgcej sie do aktualnego
stanu ochrony zgtaszanego zjawiska:
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[l W jaki sposéb podtrzymywane jest spoteczne trwanie i funkcjo-
nowanie elementu? (prosze opisac¢ dziatania i inicjatywy, np. imprezy,
warsztaty, spotkania, badania, dziatania dokumentacyjne, edukacyjne
i promocyjne itp., ktére podtrzymujg element jako ,zywy”, funkcjonujgcy)
[http://niematerialne.nid.pl/Ochrona_dziedzictwa/Wytyczne/].

Zapis ten przywotuje na kohcu, gdyz przynosi on najwiecej szczegotow
dotyczacych pojecia ochrony, podobnie jak sformutowania uzyte w zatgcz-
niku nr 3 do wniosku o wpis na Krajowg liste niematerialnego dziedzictwa
kulturowego. Zatgcznik ten nosi tytut ,Plan dziatarh podtrzymujgcych zy-
wotnos¢ i stuzgcych ochronie™

[J]W niniejszym dokumencie nalezy przedstawi¢ zaplanowane dziata-
nia majace na celu podtrzymanie zywotnosci i ochrone zgtoszonego
elementu niematerialnego dziedzictwa kulturowego. [...]

[K] 1. [...] prosze zaplanowa¢ dziatania, ktére beda miaty na celu
zachowanie zywotnosci i rozwdj elementu, np. dziatania eduka-
cyjne, promocyjne, informacyjne (prosze wskazac¢ gtéwne dziatania,
ktére zostang podjete w celu ochrony i promocji elementu — ich cel oraz
przewidywany rezultat. Prosze pamietac¢, ze w planowaniu i pézniejszej
realizacji dziatan ochronnych powinni w mozliwie najwiekszym stopniu
uczestniczy¢ depozytariusze danego elementu) [http://niematerialne.nid.
pl/Ochrona_dziedzictwa/Wytyczne/].

Zaprezentowany materiat® pozwala poczyni¢ swego rodzaju resume ter-
minologiczne, wytgczajgce jednak aspekty prawne, nad ktorymi pochylajg
sie prawnicy [zob. Schreiber 2014b: 367-370; Schreiber 2014c: 380-381,

3 Nie zaliczajg sie do niego ,Dyrektywy operacyjne w zakresie realizacji Konwencji w sprawie
ochrony niematerialnego dziedzictwa kulturowego przyjete przez Zgromadzenie Ogol-
ne Panstw — Stron Konwencji na drugiej sesji (siedziba UNESCO, Paryz, 16-19 czerw-
ca 2008 r.), zmienione na trzeciej (siedziba UNESCO, Paryz, 22—-24 czerwca 2010 r.),
czwartej (siedziba UNESCO, Paryz, 4—8 czerwca 2012 r.) i pigtej ses;ji (siedziba UNESCO,
Paryz, 2—4 czerwca 2014)", gdyz dokument ten nie zawiera objasnienia pojecia ochrony
[http://niematerialne.nid.pl/Konwencja_UNESCO/Dyrektywy_operacyjne/ICH-Operatio-
nal_Directives-5.GA-EN%20(3)_pl.docx].
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400-402; Niewegtowski, Pozniak-Niedzielska, Przyborowska-Klimczak
2015: 150-178]. Stosujgc metodologie podmiotowej kognitywnej rekon-
strukcji pojecia, dostrzec oto mozna, ze w definicji ochrony zaznaczajg sie
nastepujgce podkategorie: cel, zakres, podmiot, formy i przedmiot dziatan.

1. Cele dziatan ochronnych. Sg one nakierowane wyraznie na dane
zjawisko dziedzictwa. Niektore z nich majg charakter statyczny i dotyczag
utrzymania status quo, co odzwierciedli metafora pojeciowa CHRONIC
TO ZABEZPIECZYC: zabezpieczenie zjawiska (A, H); zapewnienie prze-
trwania, trwania zjawiska (A, F, H, I); zachowanie, podtrzymanie zjawiska
(A, C, G, H, I, J); utrwalenie, trwanie (C, ).

Z drugiej strony pojawiajg sie okreslenia, zwracajgce uwage na ochro-
ne jako zjawisko procesualne, dajgce sie ujg¢ w postac trzech metafor:
e CHRONIC TO ZAPEWNIAC ZYCIE: zapewnianie zywotno$ci elementu

(,zywa tradycja” — F; ,niezamrazanie” go — H; element ,zywy” — ) (C,

F, H, 1, J, K); rewitalizacja aspektow dziedzictwa (A, H); wzmacnianie

zjawiska (A, H);

e CHRONIC TO ROZSZERZAC/SZERZYC: przekazywanie nastepnym

pokoleniom (C, D); promowanie (A, H); popularyzacja (G);

e CHRONIC TO ROZWIJAC: rozwdj elementu, jego zmiennoéé (C, G,

K, H); proces dostosowywania sie elementu do zmieniajgce;j sie rze-

czywistosci (C, H).

2. Zakresy dziatan ochronnych, nazywane w zacytowanym wczesniej

materialne srodkami ochrony (A, B, H) lub inicjatywami (l), wskazujg na

dwa zasadnicze zakresy:

e ZJAWISKO NDZK JAKO PRZEDMIOT DZIALAN: identyfikacja (A, G,
H); dokumentacja (A, G, H, I); badanie (A, G, H, I);

e DZIALANIA W SPOLECZENSTWIE: edukacja formalna i nieformalna
(A, H); dziatania edukacyjne (I, K); dziatania promocyjne (I, K); dziatania
informacyjne (K).
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3. Podmiotowy aspekt dziatan ochronnych wskazuje na:

e NASTEPNE POKOLENIA jako odbiorcéw w procesie przekazu dzie-
dzictwa (C, D, F, H);

e DEPOZYTARIUSZY: dobrowolne wspoétdziatanie depozytariuszy w fa-
zie inicjacji, planowania i realizacji ochrony (E, F, K); spotecznosci
lokalne i grupy, dla ktorych zjawisko dziedzictwa jest elementem toz-
samosci (F); pojedyncze osoby, dla ktorych zjawisko dziedzictwa jest
elementem tozsamosci (F); lokalni liderzy (F); niezrzeszone wspdlnoty
i grupy lokalne (F);

e INSTYTUCJE REPREZENTUJACE DEPOZYTARIUSZY: stowarzy-
szenia i organizacje pozarzgdowe (F, G);

e BADACZE KULTURY, czyli srodowisko naukowe (F, G).

4. Formy dziatlan stuzacych ochronie, podane w zebranym materiale
jako przyktadowe: imprezy (1); warsztaty (I); spotkania (1) i badania (I).

5. Komponenty zjawiska dziedzictwa niematerialnego istotne z punktu
widzenia jego ochrony uktadajg sie w dwa kregi:
e CZYNNOSCIOWY ASPEKT DZIEDZICTWA — dziedzictwo jako trans-
misja: proces przekazu (A, D, F, H); przekaz miedzypokoleniowy (H);
e PRZEDMIOTOWY ASPEKT DZIEDZICTWA: wybrane rézne aspekty
dziedzictwa, wymagajgce rewitalizacji (A); wiedza (H); umiejetnosci (H);
znaczenia (H); interpretacja niematerialnego dziedzictwa kulturowego
(H).
Wyeksplikowane podkategorie zostang wykorzystane do charaktery-
styki dziatan majgcych na celu ochrone obrzedu brodaczy.

Brodacze ze Stawatycz — prezentacja obrzedu

Brodacze jest to zywe, kontynuowane przez pokolenia do dzis, kole-
dowanie noworoczne mezczyzn, ktorzy w ostatnich trzech dniach roku
wychodzg na ulice i place Stawatycz — gminnej miejscowosci, w powiecie
bialskim, w wojewddztwie lubelskim, potozonej nad Bugiem w odlegtosci
50 kilometrow od Biatej Podlaskiej i 25 kilometréw od Wtodawy, liczgce;j
okoto 2 500 mieszkancow, z drogowym przejsciem granicznym pomiedzy
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Polskg a Biatorusig. Stawatycze sg jedyng miejscowoscig w Polsce, gdzie
znane jest koledowanie brodaczy, ktdrzy — dynamicznie sie poruszajgc
i wydajgc nieartykutowane pohukiwania i porykiwania — zaczepiajg kobiety,
gtéwnie panny, ganiajg i chwytaja dzieci, zatrzymujg kierowcow, od ktérych
otrzymujg datki za umozliwienie przejazdu, a takze chodzg od domu do
domu z zyczeniami, co jest nowszym elementem w tym obrzedzie. Zbie-
rane pienigdze przeznaczajg zwyczajowo na cele spoteczne [Smyk 2014:
61; Chomiszewska 2001: 46; Adamowski, Tymochowicz 2001: 46—47;
Adamowski 2009: 118]. Po drugiej wojnie swiatowej liczba chodzacych
kolednikow przekraczata 40 oséb, dzis jest ich okoto 20 — 30.

Za jeden z najwazniejszych nos$nikéw tresci obrzedu brodaczy uznaé
nalezy strdj kolednikéw. Przypominajgcy kostiumy drobéw matopolskich
lub dziaddéw zywieckich, pozostaje specyficzny, silnie uznakowiony i osa-
dzony w tradycji. Sktada sie ze specjalnej maski wykonanej z pomarszczo-
nej i pomalowanej skory; wysokiej na okoto 80 centymetréw, szpiczastej
czapy, ozdobionej kolorowymi kwiatami oraz wstgzkami; bujnej brody
wykonanej z Inianego wiosia, siegajgcej co najmniej pasa; odwréconego
kozucha baraniego z dtugim zmierzwionym wiosem, przepasanego sto-
mianym powrdstem oraz umieszczonego pod nim garbu. Nogi kolednika
sg suto owiniete stomg, a brodacz wspiera sie na lasce w postaci kija lub
grubej lagi, ktérymi wymachuije i straszy. Stroj jako tekst kultury nie funk-
cjonuje w oderwaniu od innych kontekstoéw kulturowych i spotecznych ani
tradycyjnego swiatopoglgdu, dlatego warto zwrdci¢ uwage na zachowania
kolednikéw (figle i psoty, obrzedowe hatasowanie oraz sktadanie zyczen),
ich wiek (mtodzi mezczyzni), przestrzen, po ktérej poruszajg sie (ulice
i place miasta oraz obejscia domostw poszczegdlnych gospodarzy) i czas
koledowania (trzy ostatnie dni roku, 29—31 grudnia, przy czym trzeciego
dnia grupy brodaczy spotykajg sie na wspolnej mszy Swietej odprawia-
nej na zakonczenie roku). Mieszkancy Stawatycz méwia, co prawda, ze
niekiedy, ,aby zabawa dtuzej trwata, najpierw, tj. po swietach Bozego
Narodzenia, za brodaczy przebierajg sie dzieci” [Chomiczewska 2001:
46], ale jest to juz nowsza odmiana tradycyjnego obrzedu.
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Funkcje obrzedu brodaczy w poszerzonej analizie [Smyk 2014: 62—-79]*
ujeto w trzy grupy, ze wzgledu na zakres przemian, jakie dokonuijg sie za
przyczyng tego koledowania:

e funkcje egzystencjalne — dotyczg jakosci zycia cztowieka i jego nie-
materialnych cech (funkcje witalne, czyli zapewnienie zycia i zdrowia;
funkcje ptodnosciowe rozumiane jako wzmozenie urodzaju oraz ptod-
nosci ludzi i zwierzat; zapewnianie szeroko rozumianego szczescia);

e funkcje relacyjne — dotyczg istnienia cztowieka w relacjach z dwoma
typami podmiotéw: a) relacje z istotami z tego $wiata (funkcje zalotne
badz matrymonialne, czyli tgczenie sie w pary; funkcje zabawowe, czyli
nawigzywanie relacji w celach ludycznych i rozrywkowych); b) relacje
z istotami ze sfery sacrum (mediacyjnos¢, czyli warunkujgce obrzed
nawigzanie kontaktu z sitg sakralng sensu largo); funkcje zaduszkowe,
czyli nawigzanie kontaktéw z duszami zmartych; apotropeicznos¢,
czyli kontrolowanie i ograniczenie kontaktu z mocami sfery sacrum,
zwtaszcza przeciwdziatanie sitom niesprzyjajacym cztowiekowi;

e funkcje materialne — zwigzane z materialnymi efektami obrzedu, jak
w przypadku brodaczy — zbieranie datkéw na motopompe, dom ludowy
czy samochdd strazacki [Smyk 2014: 76—79].

Zréznicowany znaczeniowo obrzed tgczy zatem tresci prastare, jak za-
duszkowosc¢ lub mediacyjnos¢, z tresciami o nowszej prowenienciji, jak
wykonywanie piesni koscielnych o Bozym Narodzeniu czy zbieranie dat-
kéw na cele spoteczne. Nie wykluczajg sie one, a przeciwnie — budujg
kompleks znaczen, ktéry odwzorowuje wielopoziomowe zanurzenie wspot-
czesnego, potocznego swiatopogladu w mysleniu tradycyjnym.

Obrzed brodaczy znajduje sie w centrum uwagi spotecznosci Sta-
watycz i jest obiektem dziatan, stuzgcych podtrzymaniu i transmisji jego
najbardziej tradycyjnych form i tresci. Zestawienie tych dziatah z pojeciem
ochrony, zgodnym z Konwencjg UNESCO z 2003 roku, bedzie przedmio-
tem kolejnej czesci artykutu i jego podsumowania.

4  Pierwsze rozpoznanie funkcji koledowania zwanego brodacze — zob. Adamowski [2009: 110].
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Dziatania na rzecz ochrony brodaczy ze Stawatycz

jako niematerialnego dziedzictwa kulturowego

Dziatania animacyjne i promocyjne zwigzane ze stawatyckimi brodacza-
mi prezentuje na podstawie rozmoéw z dyrektorem (petnigcym te funkcje
nieprzerwanie od 1979 roku) Gminnego Osrodka Kultury w Stawatyczach,
Bolestawem Szulejem, w mtodosci — brodaczem, do dzis animatorem
kultury, szczerze zainteresowanym kultywowaniem tradycji. Materiaty do
analizy pozyskatam takze w wyniku eksploracji zasobéw internetowych,
prasy, archiwum GOK i opracowan naukowych. Zaprezentuje krétko naj-
wazniejsze typy dziatan na poziomie gminnym (konkurs na brodacza, ar-
chiwizowanie materiatéw, postawa wtadz) i ponadgminnym (filmy, koncerty
ogolnopolskie, wystawy w muzeach regionalnych i ponadregionalnych,
wydarzenia wojewodzkie, artykuty w prasie i na stronach internetowych
oraz dziatalnos¢ badaczy).

A. Dziatania na poziomie gminy

A.1. Konkursy na brodacza roku

Konkurs na brodacza roku organizowany jest przez Gminny Osrodek Kultu-
ry w Stawatyczach w jeden z ostatnich dni roku (na przyktad 29 lub 30 grud-
nia), potgczony niekiedy z ,zimowym piknikiem” oraz od paru lat z konkur-
sem .«Na Najtadniejsze Przebranie» (Okrycie, Maske i Kapelusz Brodacza)”
[http://www.slawatycze.pl/asp/pl_start.asp?typ=14&menu=68&strona=1].
Prezentacje konkursowe podlegajg szczegdtowej ocenie jurorow, wsrod
ktérych co roku jest co najmniej dwoéch mezczyzn, w mtodosci koleduja-
cych w grupie brodaczy: Marian Hataszuk, Bolestaw Szulej, Waldemar
Korzeniewski lub Wiestaw Michalczuk. Konkurs z zatozenia realizowany
jest w centrum Stawatycz, czyli w naturalnym kontekscie dla obrzedu
(co uzna¢ nalezy za jeden z jego wyroznikow na tle innych konkurséw
i festiwali folklorystycznych w Polsce), chyba Zze pogoda na to nie po-
zwala i wowczas przenoszony jest do sali widowiskowej domu kultury.
Zmaganiom towarzyszg miedzy innymi koncerty, na przyktad koncert
koled w wykonaniu miejscowej mtodziezy. Automatycznie poszerza to
krgg obserwatorow obrzedu (cztonkowie zespotéw muzycznych oraz
ich stuchacze). Konkurs cieszy sie duzym zainteresowaniem widzéw, co
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dokumentujg zdjecia i filmy czy filmiki powstajgce przy tej okazji [np. film:
Konkurs Brodacz roku 2014].

Pierwszy konkurs zorganizowano — jak przekazuje jego inicjator,
B. Szulej — w 1980 roku. Stan wojenny wymusit zawieszenie imprezy
w 1981 roku, niemniej koledowanie caty czas trwato i byto wspierane
przez dom kultury. Mtodziez meska (ale i zenska — wykonujgca bibutowe
kwiaty do czap brodaczy) mogta ,pod okiem” bytych brodaczy uczyc sie
wykonywania masek, kapeluszy, stomianych czesci stroju, jak tez trenowaé
tradycyjne podskoki i porykiwania brodaczy. Przetom nadszedt w roku
2000 wraz z ukazaniem sie artykutow Zofii Chomiczewskiej w lokalnym
czasopismie ,Nadbuzanskie Stawatycze” [Chomiczewska 2000] i ogdl-
nopolskiej ,Tworczosci Ludowej” [Chomiczewska 2001]. Zainteresowanie
mediéw doprowadzito do ozywienia tradycji i zaangazowania miodych
mieszkancow Stawatycz.

Konkursy wznowiono w 2009 roku w nowoczes$niejszej, petniejszej
odstonie. Majg sponsoréw, patronéw medialnych (na przyktad TVP Od-
dziat Lublin, Radio Lublin, ,Stowo Podlasia”, ,Gosciniec Bialski”, ,Wspdl-
note Bialskg”, ,Tygodnik Podlaski” i innych), przyciagaja fotoreporterow
z roznych wydawnictw z Warszawy, Lublina, Biategostoku, Chetma, Bia-
tej Podlaskiej i Wtodawy. Brodacze otrzymujg nagrody pieniezne, a od
2011 roku upominki w formie ceramicznych lub drewnianych figurek bro-
daczy. W 2012 roku przyznano tez nagrode pieniezng, ufundowang przez
siedleckg firme Etis najmtodszemu, trzynastoletniemu brodaczowi®, co
podkres$la dbatos¢ organizatoréw o zachecanie coraz mtodszych poko-
lenn do kultywowania obrzedu brodaczy. Wspotorganizatorami konkursu
bywajg Gminna Biblioteka Publiczna, Zespo6t Szkoét w Stawatyczach i Sto-
warzyszenie Rozwoju Gminy Stawatycze.

W ostatnich latach w konkursach startowato od 10 do 20 brodaczy.
Dodajmy, ze w grupach koledujgcych na ulicach miasta jest ich wiecej,
jak podkresla B. Szulej.

Nowym elementem, towarzyszgcym konkursowi na brodacza roku,
jest akcja organizowana na portalu spotecznosciowym Facebook przez

5 Zdobyt jg trzynastoletni Piotr Skibinski [http://www.etis.pl/pl/strona/164/?idn=110].
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uzytkownika o nazwie ,Stawatycze — Twoje miejsce nad Bugiem”. Odby-
wa sie ona pod hastem ,Konkurs na Brodacza — ulubiehca internautow”
[https://pl-pl.facebook.com/pages/S%C5%82awatycze-Twoje-miejsce-
nad-Bugiem/104769819599386]. Internauci do 4 stycznia 2015 roku mogli
gtosowac na uczestnika konkursu organizowanego przez GOK. Jeden
z radnych powiatu bialskiego ufundowat nagrode pieniezng oraz cera-
miczng figurke brodacza — dla najbardziej ,lubianego” brodacza, a samg
figurke — dla internauty ,za czynne promowanie Brodaczy na Fb” [https://
www.facebook.com/104769819599386/photos/pb.104769819599386.-
2207520000.1425813866./749349395141422/?type=1&theater].

Konkurs na brodacza roku — bardzo rozbudowang, dtugotrwatg i wielo-
wymiarowg forme wzmacniania dziedzictwa niematerialnego — proponuje
odnies¢ do konwencyjnej definicji ochrony. W tym celu postuze sie wystan-
daryzowang tabelg, ktéora w podsumowaniu artykutu utatwi zestawienie
wynikéw, obserwacje relacji i wyciggniecie wnioskow.

Tabela 1. Konkurs jako forma ochrony
niematerialnego dziedzictwa kulturowego

Dziatanie Forma/ Zakres Podmiot Komponent Osiagnigte
formy dziatan zjawiska cele
A1 impreza dokumentacja nastepne proces zabezpiecze-
Konkurs konkursowa pokolenia przekazu nie zjawiska
na brodacza edukacja
roku pokaz nieformalna wspoétdziata- przekaz zapewnienie
nie depozyta- miedzypoko- zywotnosci
komentarz dziatania riuszy leniowy zjawiska
ekspertow edukacyjne
(juroréw) zaanga- podtrzymywa- rewitalizacja
dziatania zowanie nie wybranych kolejnych
warsztaty promocyjne spotecznosci aspektow elementow
lokalnych dziedzictwa zjawiska
bezposrednie dziatania (elementy (wskazanych
spotkanie informacyjne zaangazowa- stroju np.
praktykuja- nie jednostek brodacza; w podtytule
cych obrzed zachowanie) konkursu)
ze spotecz- lokalni liderzy
noscig umiejetnosci wzmacnianie
wykonania zjawiska
stroju
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impreza stowarzysze- umiejetnosé przekazywa-
otwarta dla nia tradycyjnego nie nastep-
lokalnej spo- i organizacje zachowania nym pokole-
fecznosci sie brodacza niom
wtadze lo-
artykut w pra- kalne znaczenia promowanie
sie przekazane
i na stronie media bezposrednio, popularyzacja
internetowej tzn. w trakcie
przybyli na kilkutygodnio- rozwoj ele-
filmy, filmiki, konkurs wego wykony- mentu
komentarze goscie spoza wania stroju
na forum Stawatycz dostosowanie
spotecznos- elementu
ciowym do przemian
w Swiecie

A.2. Archiwum gminne

W archiwum GOK i Gminnej Biblioteki Publicznej (w dwdch katalogach
w kazdej z tych instytucji) gromadzone sa fotografie, filmy, wycinki prasowe
i opracowania naukowe dotyczgce brodaczy. Znajdujg sie tam unikatowe
fotografie obrzedu z okresu miedzywojennego, a takze fotografie pozy-
skane przez GOK z PAP, archiwéw (np. Instytutu Muzyki i Tanca), od oséb
prywatnych (np. Lecha Scibora-Rylskiego) oraz wykonywane corocznie
przez pracownikow GOK.

Tabela 2. Funkcje archiwéw gminnych w zakresie ochrony
niematerialnego dziedzictwa kulturowego

Dziatanie Forma/ Zakres Podmiot Komponent Osiagniete
formy dziatan zjawiska cele
A.2. gromadzenie dokumentacja instytucje wiedza na popularyzacja
Archiwum dokumentac;ji kultury temat obrzedu | zjawiska (pod
inwentary- warunkiem,
zacja podmioty wiedza na ze ktos bedzie
proszgce temat znacze- chciat
dziatania o dostep do nia brodaczy skorzysta¢
informacyjne archiwum dla spotecz- z archiwum)
(badacze, nosci
media, depo-
zytariusze) interpretacja
dziedzictwa
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A.3. Brodacze w polityce kulturalnej gminy

W tym zakresie mieszczg sie réznorodne dziatania. Pierwszym jest gmin-
na strona internetowa, funkcjonujgcg pod nazwg Gmina Stawatycze.
Samorzgdowy Portal Internetowy. W zaktadce ,Tradycja” miesci sie dos¢
obszerna informacja o brodaczach autorstwa B. Szuleja (nota bene autora
wszystkich zamieszczanych na stronie tekstow na temat interesujgcego
nas obrzedu) [http://www.slawatycze.pl/asp/pl_start.asp?typ=14&menu=
37&strona=1&sub=21].

Drugie dziatanie w omawianym zakresie, to ustawienie na rynku w Sta-
watyczach trzyipétmetrowych drewnianych figur brodaczy. Zostaty one
sfinansowane ze srodkow Unii Europejskiej, a projekt zainicjowata i zre-
alizowata dyrektor Gminnej Biblioteki Publicznej — Matgorzata Walczuk
[http://www.slawatycze.pl/asp/pl_start.asp?typ=13&menu=13&artykul=1
2&akcja=artykul®].

Jako trzecie dziatanie o podobnych funkcjach uzna¢ mozna ,gminny
gadzet”, sfinansowany w catoéci przez Urzgd Gminy, w postaci drewnia-
nych i ceramicznych miniaturowych figurek brodaczy. Figurki drewnia-
ne wykonuje stawatycki rzezbiarz Zygmunt Dziekanowski, ceramiczne
za$ zamowit Wydziat Promocji Urzedu Gminy Stawatycze w pracowni
ceramicznej z zachodniej Polski, a zaprojektowane zostaty na podsta-
wie fotografii. Figurkami tymi, jak wspomniano, nagradzani sg laureaci
stawatyckich konkursow, ale takze honorowane sg wazne dla gminy
osobistosci i instytucje (np. Polskie Radio Program Drugi, organizatorzy
spektaklu Orszak weselny/Zatobny rapsod, inaugurujgcego obchody
Roku Kolberga i in.).

Ostatnim przyktadem jest logo Gminnego Osrodka Kultury w Stawaty-
czach, zaprojektowane w 2012 roku przez Adama Panka, artyste grafika,
profesora UMCS w Lublinie, rodem ze Stawatycz. Posta¢ brodacza wpisa-
na jest w litere ,K” w skrocie ,GOK” i wyrdznia sie na tle catej kompozycji
szczegotowoscig detali.

Wymienione dziatania tgczy to, ze brodacz zostaje mianowany gtow-
nym znakiem rozpoznawczym Stawatycz. Potwierdza to, ze nie tylko

6 Pod artykutem podano link do galerii z wieloma fotografiami z uroczystosci odstoniecia
figur.
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spotecznosc¢ lokalna (depozytariusze lokalnej kultury) uswiadamia
sobie wage obrzedu jako elementu swojej tozsamos$ci kulturowej, ale
takze wtadze dostrzegajg jego potencjat odrézniania i wyrdzniania
gminy w skali Polski.

Tabela 3. Polityka kulturalna gminy a ochrona
niematerialnego dziedzictwa kulturowego

Dziatanie Forma/ Zakres dzia- Podmiot Komponent Osiagniete
formy tan zjawiska cele
A.3. strona dziatania lokalni liderzy wiedza o ist- promowanie
Informacje internetowa promocyjne nieniu zjawi-
na stronie instytucje ska popularyzacja
internetowej pomniki kultury
wzmacnianie
Figury gadzety Zjawiska
w centrum (przez pod-
miasta logo kreslanie
wyjatkowosci)
Gadzety
w postaci
figurek
Logo domu
kultury

A.4. Postawa wladz gminy

Zwracam uwage na ten aspekt, gdyz wtadze gminy i osoby zajmujgce
stanowiska wazne dla kultury lokalnej, sg osobiscie zwigzane z obrze-
dem brodaczy i to okazuje sie mie¢ kapitalne znaczenie dla ich postawy
wzgledem tego elementu dziedzictwa. Uczestniczg wspotczesnie w kon-
kursach, petnigc funkcje reprezentacyjne: otwierajg konkursy, zamykaja
je, wreczajg nagrody, ktére tez niekiedy fundujg. Na przyktad byty woijt
— Dariusz Trybuchowicz przyznaje sie, ze w mtodosci dwukrotnie byt
brodaczem, podobnie jak B. Szulej. Obecny zas wojt, Grzegorz Kiec,
przez pare lat koledowat jako brodacz oraz w 2009 roku wygrat konkurs
na brodacza.
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Dziatanie Forma/ Zakres Podmiot Komponent Osiagniete
formy dziatan zjawiska cele
A.4. fundowanie dziatania lokalni liderzy proces prze- promowanie
Postawa nagrod promocyjne kazu
wiadz gminy nastepne populary-
obecnos$¢ pokolenia przekaz zacja
wiadz na miedzypoko-
imprezach leniowy wzmacnianie
zjawiska
upublicznia- wiedza na (przez autory-
nie swojego temat znacze- tet lidera)
curriculum nia brodaczy
vitae (zwigz- dla spotfecz-
kow z lokalng nosci
tradycja)

B. Dziatania inspirowane ponadgminnie

B.1. Filmy o brodaczach

Powstato zaledwie szes¢ filmow poswieconych brodaczom. Jest wsrdd
nich film profesjonalny — Brodacze (realizacja Zbigniew Maciejuk, Jerzy
Horbowiec, TVP 3 Regionalna 2006, 540) — niedostepny w wolnym ani
komercyjnym obiegu. Autorzy i Gminny Osrodek Kultury udostepniajg
go badaczom oraz instytucjom kultury (np. Muzeum Etnograficznemu
im. Marii Znamierowskiej-Pr{fferowej w Toruniu do projekcji podczas
wystawy Przewodnik po Bozym Narodzeniu; grudzien 2014 — luty
2015). Jest on tez prezentowany w celach promocyjnych i dydaktycz-
nych. Drugi film, do ktérego link zamieszczono na portalu gminy, nosi
tytut Konkurs Brodacz Roku 2014 i jest firmowany przez ,Stawatycze.
Twoje miasto nad Bugiem” (13'36), a dostepny na serwisie interneto-
wym YouTube [https://www.youtube.com/watch?v=Qr7vHIL2hac]. Na tej
samej platformie znajdziemy takze film Pozegnanie roku z brodaczami
ze Stawatycz — www.pulsmiasta.tv (2°26) [http://www.youtube.com/
watch?v=neHVhqtBMROo], ktéry w ciggu dwdch lat zgromadzit ponad
2 000 odston. Dwa pozostate, dostepne na YouTube materiaty video,
to filmiki amatorskie, ukazujgce fragmenty obrzedu, jak na przyktad
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palenie stomianych elementdw stroju po zakonczeniu koledowania’. Do-
dajmy na marginesie, ze na YouTube zamieszczono tez cztery pokazy
slajdow, z ktérych najstarszy powstaty siedem lat temu i doczekat sie
ponad 4 200 wyswietlen. Po zapoznaniu sie z wymienionymi filmami,
mozna zaproponowac kolejng podsumowujgca tabelke.

Tabela 5. Filmy jako forma ochrony
niematerialnego dziedzictwa kulturowego

Dziatanie

Forma/
formy

Zakres
dziatan

Podmiot

Komponent
zjawiska

Osiagniete
cele

B.1.
Filmy
o broda-
czach

film
filmik

pokazy
slajdow

publikacja ich
w Internecie

prezentacja
podczas
imprez

identyfikacja
dokumentacja

dziatania
edukacyjne

dziatania
promocyjne

dziatania
informacyjne

nastepne
pokolenia

dobrowolne

wspotdziata-

nie depozyta-
riuszy

grupy i poje-

dla ktérych
zjawisko jest
istotne tozsa-

mosciowo

lokalni liderzy

stowarzysze-
nia

i organizacje

pozarzadowe

Srodowisko
naukowe
(gdy korzysta
z materiatow
w celach
badawczych)

odbiorcy ze

Srodowiska
i spoza

Srodowiska

dyncze osoby,

wiedza, ze
takie zjawisko
istnieje

wiedza
o interpretacji
obrzedu

Promowanie
popularyzacja

wzmacnianie
zjawiska
(przez jego
popularnos¢)

7 0Od 6 stycznia 2015 do listopada 2016 roku film Brodacze w Stawatyczach (1°05 min.) miat
77 wyswietlen [https://www.youtube.com/watch?v=0jO8mFajB3Y; film Brodacze w Sta-
watyczach — 31.12.2013 r. (112 min.) miat 317 wyswietlen [https://www.youtube.com/
watch?v=Vwb5CFwI8ZU].
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B.2. Koncerty i prezentacje ogdlnopolskie oraz wojewodzkie

Brodacze wzieli udziat na przyktad w koncercie i spektaklu Or-
szak weselny/Zatobny rapsod. Pamieci Oskara Kolberga, rozpo-
czynajacym i zamykajgcym obchody Roku Kolberga 2014 (scena-
riusz: Jacek Hatas i Darek Btaszczyk, rezyseria: Darek Btaszczyk,
opracowanie muzyczne: Jacek Hatas)®. Promowali takze w potowie lipca
2012 roku, w centrum Lublina, swojg miejscowos¢, ktora przystagpita do
konkursu o miano Turystycznej Perty Lubelszczyzny [http://www.slawa-
tycze.pl/asp/pl_start.asp?typ=6&katalog=Brodacze_2012&tytul]. Te dwa
dziatania, w jakich wzieli udziat brodacze, tgczy jedno: pokazy odbywaty
sie poza miejscem, czasem i naturalnym obrzedowym kontekstem, a wy-
prowadzaty brodaczy ,w wielki $wiat” jako element scenicznego widowiska.

Tabela 6. Koncerty i prezentacje sceniczne
a ochrona niematerialnego dziedzictwa kulturowego

Dziatanie Forma/ Zakres Podmiot Komponent Osiagniete
formy dziatan zjawiska cele
B.2. koncert, dziatania dobrowolnie wiedza, ze promowanie
Koncert spektakl promocyjne wspotdziataja- | takie zjawisko
Roku cy depozyta- istnieje popularyzacja
Kolberga pokaz ob- dziatania riusze
z udziatem rzgdu poza informacyjne wiedza o in- wzmacnianie
brodaczy Stawatyczami odbiorcy ze terpretaciji Zjawiska
i poza czasem $rodowiska obrzedu (prestiz)
Pokaz obrze- koledowania i spoza
du w Lublinie $rodowiska proces dosto-
na konkursie relacje teks- sowywania
Turystyczne towe, fotogra- sie elementu
Perly Lubel- ficzne do biezacych
szczyzny i video z tych potrzeb (kon-
koncertow certu)
i pokazow
8 Zob. Orszak weselny/Zatobny rapsod [http://www.polskieradio.pl/8/194/

Artykul/1113761,0rszak-weselnyZalobny-rapsod-Zobacz-wideo-z-koncertu-]; film o za-
konczeniu Roku Kolberga z udziatem brodaczy IMiT Oficjalne zakoriczenie Roku Kolberga
2014 [https://www.youtube.com/watch?v=uZ8Fgawt3bQ]; fotografia Marty Ankiersztejn
(archiwum IMIT) Brodacze ze Stawatycz podczas spektaklu zamykajacego obchody Roku
Kolberga [http://culture.pl/pl/artykul/ilu-polakow-wie-kim-byl-oskar-kolberg].
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B.3. Wystawy i archiwa muzeéw regionalnych i ponadregionalnych
Na przyktad w Muzeum Potudniowego Podlasia w Biatej Podlaskiej od
2000 roku maska i kapelusz brodacza wtgczone sg do wystawy bozona-
rodzeniowej. Wykonane za$ przez Lecha Scibora-Rylskiego fotografie
brodaczy z konkursu i koledowania, zostaty zdeponowane w 2014 roku
w archiwum Muzeum Etnograficznego im. Marii Znamierowskiej-Priffe-
rowej w Toruniu, nastepnie opublikowane w ksigzce Agnieszki Kostrzewy
i Hanny topatynskiej Przewodnik po Bozym Narodzeniu [Kostrzewa,
topatynska 2014].

Tabela 7. Funkcje wystaw i archiwéw ponadregionalnych w zakresie
ochrony niematerialnego dziedzictwa kulturowego

Dziatanie Forma/ Zakres Podmiot Komponent Osiagniete
formy dziatan zjawiska cele
B.3. muzealna identyfikacja dobrowolnie wiedza, ze promowanie
Udos- prezentacja wspoidziatajg- | takie zjawisko
tepnianie rekwizytu dokumentacja cy depozyta- istnieje popularyzacja
i przekazy- riusze
wanie rekwi- muzealna badanie (gdyz wzmacnianie
zytéw obrze- prezentacja muzea sg odbiorcy ze zjawiska
dowych fotografii takze placow- $rodowiska (prestiz)
i fotografii kami badaw- i spoza $rodo-
do zbiorow rekwizyty czymi) wiska
muzealnych i doku-
mentacja dziatania badacze
deponowana edukacyjne kultury
w archiwach
muzeow dziatania
promocyjne
dziatania
informacyjne

B.4. Artykuty w prasie popularnej i na portalach internetowych

W archiwum Gminnego Osrodka Kultury znajduje sie kilka tekstéw po-
pularnych na temat brodaczy: Anny Ktossowskiej Wzig¢ dziewczyne na
chocki (fot. Bartek Ktosinski) [Ktoskowska 2013]; Lecha Scibora-Rylskiego
,Brodacze” ze Stawatycz [Scibor-Rylski 2014]; AWAW Tradycyjne zakori-
czenie roku. Zamaskowani goscie [AWAW 2015]; Angeliki Paluszkiewicz
Brodacze — zagadkowa tradycja ze Stawatycz [Paluszkiewicz 2014]; llony
Le¢ Brodacz ze Stawatycz, czyli Piotr Skibinski [Le¢ 2013]. Z ich lektury
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wynika, ze autorzy potraktowali temat powaznie, zasiegneli wiedzy bez-
posrednio u brodaczy lub u pracownikow GOK w Stawatyczach, przez
co — jak tez dzieki otwartosci dyrektora osrodka kultury na wspotprace
z mediami — ich artykuty czy notatki nabierajg znaczenia dla ochrony
obrzedu, zwtaszcza dla rzetelnego przekazania informacji o istotnych
jego elementach, historii i niekiedy symbolice. Autorzy pokazujg takze
osobowosci mezczyzn przebierajgcych sie za brodaczy i ich emocjonalne
zaangazowanie w kultywowanie obrzedu.

Tabela 8. Prasa popularna i portale internetowe
a ochrona niematerialnego dziedzictwa kulturowego

Dziatanie Forma/ Zakres Podmiot Komponent Osiagniete
formy dziatan zjawiska cele
B.4. publikacja identyfikacja dobrowolnie wiedza, ze promowanie
Artykuty popularne wspoidziatajg- | takie zjawisko
popularne dokumentacja cy depozyta- istnieje popularyzacja
w prasie publikacja riusze
i Internecie w prasie dziatania wiedza wzmacnianie
lokalnej, edukacyjne lokalni liderzy o interpretacji zjawiska
regionalnej, obrzedu (przez prestiz
ogdlnopolskiej dziatania odbiorcy ze i popular-
promocyjne $rodowiska nos¢)
publikacja i spoza
na portalach dziatania $rodowiska
internetowych informacyjne
badacze
kultury

B.5. Dziatalnos¢ badaczy akademickich

Na temat brodaczy nie ukazato sie dotad wiele publikacji naukowych.
Gtownie sg to krotkie, kilkuzdaniowe wzmianki w artykutach na temat
obrzedowosci Lubelszczyzny [Adamowski, Tymochowicz 2001: 46-47;
Adamowski 2009: 118] lub wstepne studia dedykowane brodaczom [Smyk
2014]. Do tego dotgczy¢ mozna wystgpienia popularnonaukowe®. Jest
to zaséb niewielki, jednak juz mozna okresli¢ jego funkcje w zakresie
ochrony dziedzictwa.

9 Np. referat K. Smyk Brodacze ze Stawatycz. O symbolice prastarego obrzedu, zaprezen-
towany dwukrotnie podczas Lubelskiego Festiwalu Nauki we wrzesniu 2013 roku dzie-
ciom ze szkot Lubelszczyzny [http://wiedzaiedukacja.eu/wp-content/uploads/2013/09/
ksiazeczka_X_LFN_www.pdf].
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Tabela 9. Dziatalno$¢ naukowcoéw na rzecz ochrony
niematerialnego dziedzictwa kulturowego
Dziatanie Forma/ Zakres Podmiot Komponent Osiagniete

formy dziatan zjawiska cele
B.5. wyktady identyfikacja badacze pogtebiona promowanie
Naukowa popularne kultury i wieloaspek-
i popular- dokumentacja towa wiedza popularyzacja
nonaukowa artykut na- dobrowolnie o zjawisku
dziatalnos¢ ukowy dziatania wspotdziataja- wzmacnianie
badaczy aka- promocyjne cy depozyta- wiedza zjawiska
demickich tworzenie ar- riusze o interpretacji | (przez prestiz)
chiwum przez dziatania obrzedu
badacza informacyjne lokalni liderzy
rozpoznanie
odbiorcy ze starszych
$rodowiska i nowszych
i spoza poktadow
$rodowiska formy
i tresci
Zjawiska
Podsumowanie

Warto pokusi¢ sie tu o kilka réznorodnych konkluzji. Po pierwsze, mozna
dodac¢ nowe elementy do definicji ochrony dziedzictwa niematerial-
nego, zrekonstruowanej w pierwszej czesci artykutu. W ramach 1. Osiag-
nietych / potencjalnych celéw analiza stawatyckich praktyk ujawnia
mozliwo$¢ wzmacniania zjawiska przez eksponowanie jego wyjgtkowosci,
popularno$¢ w mediach i srodowisku zwigzanych z nim osob, autorytet
lokalnego lidera oraz prestiz, w tym — prestiz koncertu, przyznanej nagro-
dy, zainteresowanych mediow. Drugim celem, ktory warto zrewidowac,
jest popularyzacja elementu na przykfad poprzez film, archiwum, notatke
prasowg czy wystawe. Skutecznosc¢ jest bowiem warunkowana tym, ze
ktos bedzie chciat skorzysta¢ z wymienionych form. Wida¢ wobec tego
potrzebe promocji dziatan dotyczgcych ochranianego elementu kultury
(choéby poprzez linki do artykutdw na stronach dotyczgcych zjawiska;
informacje o posiadanych archiwach, o obecnosci tego elementu w innych
archiwach instytucji i osob prywatnych; promocje konkursu itd.).

W ramach 2. Zakresow ochrony nie pojawito sie w tabelkach nic po-
nad przytaczane na wstepie definicje, co nie znaczy, ze nowych zakresow
nie mozna bedzie wyznaczy¢ przy pogtebionych analizach.
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W odniesieniu do 3. Podmiotu dziatan pojawili sie odbiorcy spozaize

Srodowiska, instytucje kultury, podmioty proszgce o dostep do archiwum
(a wsrod nich badacze, depozytariusze dziedzictwa), wtadze lokalne,
media oraz przybyli na impreze konkursowg goscie spoza obszaru funk-
cjonowania danego zjawiska kultury.

Najwiecej danych uzyskaliSmy dla 4. Form dziatania stuzgcych ochro-

nie. W sumie jest ich ponad trzydziesci, a dajg sie ujg¢ w grupy, wyzna-
czone wstepnie wedle réznorodnych kryteriow:

zdarzenia kulturalne (pokaz elementu dziedzictwa, komentarz eks-
pertow — juroréw, impreza konkursowa, impreza otwarta dla lokalnej
spotecznosci, impreza zapewniajgca bezposrednie spotkanie prakty-
kujgcych obrzed z catg spotecznoscig depozytariuszy dziedzictwa;
prestizowy i ponadregionalny koncert czy spektakl);

formy werbalne (artykut naukowy, artykut w prasie lokalnej, regionalne;j,
ogolnopolskiej i na stronie internetowej, publikacje i wyktady naukowe
i popularnonaukowe);

formy multimedialne i swego rodzaju e-marketing (strona internetowa
zjawiska dziedzictwa; film, filmik, pokazy slajdéw / galeria zdje¢, ich
zaistnienie na forach spotecznosciowych, na blogu; prezentacja pod-
czas zdarzen kulturalnych i w Internecie; relacje tekstowe, fotograficzne
i video z koncertow i pokazéw zjawiska na prestizowych wydarzeniach
ponadregionalnych; prezentacja fotografii, filmow i rekwizytow w insty-
tucjach kultury, jak na przyktad muzeum);

polityka wtadz (wykorzystanie elementu dziedzictwa niematerialnego
w kreowaniu marki miejsca; inwestycja w strone internetowg chronione-
go elementu dziedzictwa; obecnos¢ wiadz na imprezach; przyznawanie
sie lidera do bezposrednich zwigzkéw z lokalng tradycja; fundowanie
nagrod i refundacje kosztow; logo, gadzety oraz pomniki);

sie¢ archiwoéw (zbieranie dokumentacji w lokalnych archiwach, depo-
nowanie rekwizytow i dokumentacji w archiwach muzeodw oraz przez
badaczy).
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Kazde z wymienionych dziatan posiada inny potencjat, na przykfad kon-
kurs wymaga rozwagi: ma podsycac zycie, ale nie zamrazac, dopuszczac
zmiane i nowych odbiorcéw [zob. Bartminski 2013: 37]; archiwum potrze-
buje promociji, by jak najwiecej zainteresowanych spoza i ze srodowiska
Z niego korzystato; promociji elementu dziedzictwa stuzy zaangazowanie
autorytetow i prestiz (prasy, wtadzy, lideréw).

Odnosnie do 5. Komponentu zjawiska, na kiérym skupiajg sie dzia-
tania ochronne, rekonstruowang we wstepie definicje wzbogaci¢ mozna
o trzy elementy. Pierwszy to rozpoznanie starszych i nowszych poktadow
formy i tresci zjawiska (prymarnie przez badaczy) i edukacje depozytariuszy
niematerialnego dziedzictwa kulturowego w tym zakresie. Drugi komponent
to szerzenie wiedzy o zjawisku wsrdd zréznicowanego grona odbiorcow.
Trzecim komponentem jest wpajanie depozytariuszom dziedzictwa prze-
konania o doniostosci danego elementu kultury dla ich tozsamosci.

Druga cze$¢ podsumowania moze przynies¢ wstepne diagnozy i wyni-
kajace z nich postulaty. Dostrzegamy na przyktad, ze w dotychczasowej
praktyce najwiekszy nacisk kfadziony jest na promocje, popularyzacje
oraz dokumentacje, dokonywane za pomocg réznorodnych $rodkéw. Jak
sadze, moze to by¢ skutkiem tego, ze analizowaliSmy inicjatywy dotycza-
ce obrzedu zywego, o nieprzerwanej od pokolen transmisiji, cieszagcego
sie wzrastajgcym zainteresowaniem jego depozytariuszy. Zdecydowa-
nie jednak najstabiej zaznaczyt sie — co nie odbiega od powszechnych
trendow — zakres edukacji, tak istotny dla ochrony dziedzictwa w mysl
Konwencji UNESCO [Schreiber 2014a: 167-168]. Tego niedostatku nie
zrekompensujg dziatania edukacyjne, ktére sg podejmowane na wiele
mozliwych dla danej spotecznosci sposobow.

Doprecyzowania wymaga réwniez kwestia podmiotowa ochrony.
Zauwazymy bowiem, ze jest kilka kregow odbiorcow dziatan ochron-
nych: potencjalni kolednicy-brodacze; cztonkowie srodowiska niebiorgcy
czynnego udziatu w obrzedzie, ale utozsamiajacy sie z tg tradycjg; osoby
spoza srodowiska — badacze, ludzie spoza Stawatycz (z najblizszej oko-
licy, ale tez z Lublina, Warszawy, z catej Polski), ktérzy dotarli do wiedzy
0 obrzedzie na przyktad za posrednictwem Internetu. Czy skupiac¢ sie na
dziataniach ochronnych skierowanych do wewnatrz grupy (i wéwczas jak
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bardzo pogtebiac¢ jej wiedze), czy takze na zewnatrz? Wszak edukacja
dokonuje sie w zasadzie wzgledem kazdego, kto zetknie sie z informacja
0 brodaczach, niemniej jednak, czy o tak szeroko rozumiang edukacje
w mys$| Konwencji chodzi? A z drugiej strony, moze mieszkaniec War-
szawy, dowiedziawszy sie o obrzedzie ze Stawatycz, poczuje impuls do
zainteresowania sie swojg tradycjg, ksztattujgca jego tozsamosé. Czy
takie dziatanie edukacyjne jest zupetnie sprzeczne z duchem Konwenc;ji?

Na obecnym etapie dyskusji nad praktycznymi aspektami ochrony
dziedzictwa niematerialnego w Polsce warto, jak widze, przyjrzec¢ sie po-
tencjatowi zaproponowanych dziatan ochronnych i zastanowic sie, ktore
z nich wzmacnia¢, a do ktorych — jako niosgcych zagrozenia transmisji
dziedzictwa — nie zachecacé. Dyskusje dalszg warto pogtebia¢ w coraz
szerszym i zréznicowanym gronie ekspertéw, czyli miedzy innymi ani-
matorow kultury, edukatorow praktykow i teoretykow, folklorystow i antro-
pologdw kultury, nie zapomniawszy o depozytariuszach niematerialnego
dziedzictwa kulturowego, stowarzyszeniach pozarzgdowych zwigzanych
z tym dziedzictwem czy lokalnych i Srodowiskowych animatorach i liderach.
Potgczenie sit i Srodkdw moze przynies¢ najlepsze skutki.
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Weronika Grozdew-Kotacinska
Zaktad Muzykologii, Instytut Sztuki Polskiej Akademii Nauk
Pracownia Muzyki Tradycyjnej, Instytut Muzyki i Tanca

W strone etnomuzykologii stosowanej
— Pracownia Muzyki Tradycyjnej IMiT

Streszczenie: Tekst dotyczy dziatalno$ci Pracowni Muzyki Tradycyjnej, powotane;j
17 czerwca 2015 roku przy Instytucie Muzyki i Tanca. Ttem inicjatyw podejmowa-
nych w ramach Pracowni sg idee wynikajgce z tresci Konwencji UNESCO w spra-
wie ochrony niematerialnego dziedzictwa kulturowego z 2003 roku oraz koncepcje
dziatan w duchu etnomuzykologii stosowanej. Tekst porusza problem kontynuacji
tradycyjnych form praktyki muzycznej w kontekscie nowych zjawisk okreslanych
mianem revival, ,powrotu”, ,rewitalizacji” lub ,rekonstrukcji”. Prezentuje skrétowy
przeglad modelowych dziatan edukacyjno-kulturalnych, prowadzonych przez sto-
warzyszenia i fundacje skupione wokot nieformalnej organizacji pod nazwg Forum
Muzyki Tradycyjnej. Dziatania te stanowig podstawe systemowych, dtugofalowych
programoéw, koordynowanych przez Pracownie i subwencjonowanych ze srodkéw
budzetowych MKIDN. Istotg programoéw Pracowni jest wspieranie bezposredniego
przekazu tradycji muzycznych w relacji ,mistrz — uczen” oraz interdyscyplinarna
wspotpraca animatoréw, badaczy, uczonych, artystéw, pedagogéw oraz urzed-
nikéw panstwowych.

Stowa kluczowe: muzyka tradycyjna, etnomuzykologia stosowana, kontynuacja,
ochrona, Pracowania Muzyki Tradycyjnej

Towards Applied Ethnomusicology
— The Traditional Music Laboratory of the Institute of Music and Dance

Abstract: The text describes the activities of Traditional Music Laboratory of the
Institute of Music and Dance, which was established on 17 June 2015 in Warsaw.
The main objective of the Laboratory’s programs is to support traditional music
transmission in a direct ,master-apprentice” relationship and to facilitate an inter-
disciplinary, long-term collaboration between animators, researchers, scholars,
artists, pedagogues and civil servants under subsidy of Polish Ministry of Culture
and National Heritage. Ideas discussed in this paper arise from the content of
the UNESCO Convention for the Safeguarding of the Intangible Cultural Heritage
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(2003) as well as the assumptions of applied ethnomusicology (the International
Council for Traditional Music, Study Group on Applied Ethnomusicology). The
question that needs to be asked in the context of the above-mentioned perspec-
tives is how to describe the problem of the continuity of the traditional forms of
musical practices in the context of new phenomena, such as the “revival”, “return”,
“revitalization” or “reconstruction”, in Poland. The paper focuses on a brief overview
of educational and cultural actions taken by chosen NGOs, foundations and associa-
tions organized in an informal initiative known as the Forum of Traditional Music.

Key words: traditional music, applied ethnomusicology, continuity, safeguarding,
Traditional Music Laboratory

Jednym z podstawowych zatozen programu Pracowni Muzyki Tradycyjnej,
powotanej 17 czerwca 2015 roku przy Instytucie Muzyki i Tanca w War-
szawie, jest proponowanie i wspieranie inicjatyw oraz koordynowanie pro-
jektow podejmowanych na rzecz zachowywania i kontynuacji tradycyjne;j
kultury muzycznej w Polsce. Odniesienie zatozen programowych PMT
do przestania Konwencji UNESCO w sprawie ochrony niematerialnego
dziedzictwa kulturowego z 2003 roku jest zabiegiem celowym.

Dla matych i srednich narodéw Konwencja jako sktadnik prawa miedzy-
narodowego daje moralny punkt oparcia dla dziatah zmierzajgcych do
ochrony (i obrony) tozsamosci i podmiotowosci lokalnej (spotecznosci
wiejskiej, miejskiej, spoteczenstwa kraju, regionu, etycznej zbiorowosci
narodu) i zacheca do namystu nad potrzebami i mozliwosciami realizacji
tej szlachetnej w intencjach umowy miedzynarodowej [Dahlig 2015: 28].

Idea powotania jednostki funkcjonujgcej w strukturach instytucji panstwo-
wej i ukierunkowanej na prowadzenie dziatahn w obszarze tradycyjnej
kultury muzycznej w Polsce, kietkowata wczesniej w srodowisku Forum
Muzyki Tradycyjnej. Podjete w Roku Kolberga (2014) inicjatywy réznych
Srodowisk, ogniskujgcych swoje zainteresowania wokét tematu tradycyjnej
kultury muzycznej, staty sie swego rodzaju gwarantem potencjatu, ktory
tkwi zaréwno w samej ludowej muzyce tradycyjnej, jak tez w ludziach,
ktérzy od wielu lat zabiegajg o przywrdcenie pozytywnego obrazu tra-
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dycyjnych praktyk muzycznych w powszechnym odbiorze spotecznym.
Zatozenia programowe nowo powstatej Pracowni Muzyki Tradycyjnej sg
w duzej mierze oparte na refleksjach i postulatach szerokiego srodowi-
ska — animatoréw, badaczy, uczonych, artystéw, pedagogéw, urzednikow
panstwowych — poddanych dyskusji podczas ogolnopolskiej konferencji
Rok Kolberga — i co dalej?".

Niezwykle istotny jest fakt wspotpracy interdyscyplinarnej i wieloaspek-
towej, pozwalajgcej rozszerza¢ dotychczasowe perspektywy poszcze-
golnych srodowisk tworzacych réznorodne sfery zainteresowan muzyka
tradycyjng i jej kontekstami. Jak dotad tylko w niktym stopniu srodowiska
te ze sobg wspdtdziataty — gtownie ze wzgledu na brak dostatecznej
wiedzy na temat wzajemnych aktywnosci i ich charakteru, jak tez z po-
wodu réznic w postrzeganiu i interpretowaniu pewnych dziejgcych sie ,tu
i teraz” zjawisk kultury muzycznej. Powodem tego wydaje sie by¢ takze
brak realnej platformy sprzyjajgcej takiemu wspotdziataniu. W Polsce
srodowisko tak zwanych praktykéow?, czy ,muzykéw wtérnego obiegu”
[Bikont 2012], w wiekszosci nie jest zainteresowane zgtebianiem wiedzy
etnomuzykologicznej, za$ uprawiajacy te dyscypline uczeni z reguty nie
praktykujg muzyki tradycyjnej. Odstepstwa od tej zasady — w przypadku
obydwu srodowisk — nalezg do wyjatkow. Polska nauka, ktorej przedmio-
tem jest muzyczny folklor i tradycyjne kultury muzyczne $wiata, wyrasta
przede wszystkim z tradycji austro-niemieckiej, a nie anglo-amerykanskie;j,
skandynawskiej czy tez stowianskiej (potudniowo-wschodniej), sytuuja-
cych etnomuzykologie w strukturach wyzszych uczelni muzycznych lub tez
na wydziatach uniwersyteckich z silnie rozszerzong praktykg muzyczna.

1 Konferencja, zorganizowana przez Instytut Muzyki i Tanca we wspétpracy z cztonkami Fo-
rum Muzyki Tradycyjnej, odbyta sie w Radziejowicach w dniach 26—-27 listopada 2014 roku
i byta szerokim, wielowgtkowym podsumowaniem obchodéw i dziatan priorytetowych
roku jubileuszowego — dwusetnej rocznicy urodzin Oskara Kolberga. Szczegétowy raport
wydarzen podjetych w Roku Kolberga zostat wydany drukiem oraz dostepny jest on-line
na stronie IMIT [http://www.kolberg2014.org.pl/uploads/files/290_Raport-Rok-Kolberga-
2014-pdf.pdf].

2 Jestto okreslenie powszechnie i od dawna uzywane w srodowisku oséb skupionych wokot
Forum Muzyki Tradycyjnej, odnoszgce sie do ,muzykantéw z miasta” kontynuujacych czy
rekonstruujgcych dawng muzyke wsi. Czesto jest ono rozumiane jako opozycja do okres$lenia
Lteoretycy”, wskazujgcego na polskich naukowcéw i badaczy.

142



=

toédzkie Studia Etnograficzne
tom 55, 2016

(o

Brakuje takze jakiegokolwiek programu nauczania zwigzanego z muzyka
tradycyjng w polskich uczelniach i szkotach artystycznych®. Dotychcza-
sowe projekty*, konstruowane i podejmowane w tym zakresie, nie majg
charakteru statego, przy jednoczesnym waskim kregu oddziatywania, ani
tez nie podejmujg najwazniejszego, wydawatoby sie, kulturowego prze-
stania — motywowania dzieci i mtodziezy do wspélnego muzykowania,
opartego na tradycjach rodzimych [Jankowski 1995: 189-191].

Okazjg do szerokiej i miedzysrodowiskowej wymiany mys$li i prezentac;ji
— czesto indywidualnych i lokalnie zorientowanych — osiggnie¢ w dziedzinie
badan, dokumentacji, praktyki wokalno-instrumentalnej i tanecznej w sfe-
rze tradycyjnej kultury muzycznej w Polsce, staty sie krajowe seminaria
etnomuzykologiczne®.

Podejmowane w ramach Pracowni Muzyki Tradycyjnej dziatania, mozna
usytuowac w nurcie idei tworzgcych dyskurs na gruncie — mato popular-
nej w Polsce, w wymiarze akademickim — etnomuzykologii stosowanej®.
Jednym z najwazniejszych postulatéw tak zorientowanej dyscypliny, jest
wyjscie poza granice wytgcznie akademickiej aktywnosci [Harrison, Pettan
2010: 1-20; Pettan, Titon 2015; Seeger 2006: 214—-235]. Chodzi o zaan-

3 Nieliczne wyjatki prowadzenia zaje¢ z zakresu gry na instrumentach ludowych mozna od-
notowac¢ w programach trzech panstwowych szkét muzycznych w Polsce na 365 placéwek
panstwowych podlegtych Ministerstwu Kultury i Dziedzictwa Narodowego [Wawrzynska
2014: 257-264].

4 Bazujgce przede wszystkim na wegierskim systemie edukacyjnym stworzonym przez
Zoltana Kodalya.

5 Pierwsze Krajowe Seminarium Etnomuzykologiczne odbyto sie w Warszawie w dniach 24—
25 marca 2012 roku z inicjatywy Tomasza Nowaka i Stowarzyszenia ,Polskie Seminarium
Etnomuzykologiczne”. Wczesniej w Instytucie Muzykologii Uniwersytetu Warszawskiego
zostato powotane Podyplomowe Studium Etnomuzykologiczne, ktérego celem jest prze-
kazanie osobom zainteresowanym — animatorom i twércom kultury, doktorantom podejmu-
jacym zagadnienia zwigzane z muzyka tradycyjna, redaktorom muzycznym, nauczycielom
szkdét muzycznych i ogoélnoksztatcgcych, instruktorom zespotow kultywujacych muzyke
tradycyjng — podstawowej wiedzy i umiejetnosci z zakresu etnomuzykologii, umozliwiajgcej
rozwdj osobistych zainteresowan i doskonalenia warsztatu pracy [http://www.imuz.uw.edu.
pl/index.php/pl/2013-03-09-18-05-03/podyplomowe-studia-etnomuzykologiczne].

6 Od 2007 roku w strukturach najwazniejszej miedzynarodowej organizacji skupionej wokét
problematyki tradycyjnych kultur muzycznych $wiata, International Council for Traditional
Music UNESCO, dziata grupa studyjna pod nazwg ,Etnomuzykologia Stosowana’[ http:/
www.ictmusic.org/group/applied-ethnomusicology].
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gazowanie swojej wiedzy oraz doswiadczenia w realne rozwigzywanie
problemoéw spoteczno-kulturowych, zwigzanych z lokalnymi (lub wyma-
gajgcymi poparcia, jak chociazby grupy mniejszosciowe) spotecznosciami
kultywujgcymi wtasne muzyczne tradycje, przez bezposrednig obserwacie,
diagnoze i konstruowanie koncepcji praktycznego wsparcia na poziomie
formalnym i nieformalnym [Brzezinska, Wosinska 2014: 95-106]. ,Klasycz-
ne” pojecie pracy terenowej nabiera w tej perspektywie innego — szerszego
znaczenia. W odniesieniu do zapisow Konwencji oraz idei jej wdrazania
i realnej stymulacji Srodowisk lokalnych do ochrony wtasnego niemate-
rialnego dziedzictwa, rola inspiratoréw, asystentéw — moze nawet bardziej
niz mediatoréw czy konsultantéw — powinna przypada¢ wtasnie przed-
stawicielom srodowiska naukowego [Bartminski 2013: 45—46; Brzezifska
2013: 271-272; Brzezinska, Wosinska 2014: 102—103; Dahlig 2015: 271].

Z perspektywy swiata dzwiekow wyzwalanych przez potencjat emocjonal-
ny cztowieka i porzgdkowanych przez umyst — nie sposob rozstrzygnac,
czy tradycja jest pojeciem wytgcznie konstruowanym, czy tez jest trwatg
dyspozycjg, nadrzednym programem. Zaktadamy, ze tradycja muzyczna
jest rzeczywistoscig dynamiczng, ktéra pomaga ludziom gtebiej przezy-
wac fakt istnienia zaréwno indywidualnego jak i wspodlnotowego [Dahlig
1998: 45].

Muzyka tradycyjna — w uogoélnionym rozumieniu $piewu, gry instrumental-
nej i tanca’ — jest w Polsce zjawiskiem zywym. Niejednorodne sg jednak
jej oblicza — przejawia sie bowiem zaréwno w postaci nieprzerwanego
przekazu pokoleniowego (jest to juz jednak zjawisko incydentalne i naj-
czesciej dotyczy rodzin muzykujgcych), jak i w postaci rzeczywistosci
ozywionej, przywroconej lub nawet zrekonstruowanej. Muzyka tradycyjna
w przekazie ciggtym charakteryzuje przede wszystkim potudniowe re-
giony Polski, zwtaszcza Podhale i Zywiecczyzne (w réznym jednak stop-
niu odnos$nie do przestrzeni terytorialnej, jak tez rodzajéw zachowanych

7 W odroéznieniu do ujecia terminu ,muzyka” w rozumieniu ludowym, gdzie oznacza¢ on moze
zespot instrumentalny (kapele), gre instrumentalng, muzykanta lub tez zabawe taneczng
[Dahlig 1993: 28-29].
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i utrzymywanych praktyk). Pokoleniowe i zywe kultywowanie dawnych
zwyczajéw muzycznych we wszystkich regionach Polski dotyczy przede
wszystkim poboznosci ludowej (przyktadem moze by¢ $piew podczas noc-
nych czuwan przy Grobie Panskim, ,majowek” — nabozenstw ku czci Matki
Bozej, czuwan przy zmartym) lub — szerzej — sfery obrzedowej pozba-
wionej juz dzis wymowy religijnej sensu stricto, cho¢ pozostajgcej wcigz
w porzgdku czasu okreslonego chrzescijanskim kalendarzem liturgicznym
(jak na przyktad adwentowe granie na ligawkach czy koledowanie).

Zdecydowanie wiecej miejsc na ,mapie muzyki tradycyjnej” w Polsce
mozna wyznaczy¢ przywotujgc muzyczne praktyki ozywione. Przestrze-
nig tych praktyk jest zaréwno wies jak i miasto, ktére stajg sie idealnym
— chciatoby sie rzec — kontekstem i miejscem dla egzystenciji tradycyjnego
Spiewu, grania, tanca, ze wzgledu na zaangazowane, prawdziwie oddane,
aktywne i skonsolidowane grono odbiorcow — niejednokrotnie w przeci-
wienstwie do rzeczywistosci wsi i czesto osamotnionego, nierozumianego
przez najblizsze otoczenie ,0statniego wiejskiego muzykanta”. Jakkolwiek
i ,powroty” wiejskie — w rozumieniu spontanicznej potrzeby wspdlnego
przezycia muzycznego, a nie kultywowania ugruntowanych juz praktyk
zespotowych (Kota Gospodyn Wiejskich, instytucjonalne zespoty ludowe
czy folklorystyczne), mozna coraz czesciej odnotowac. Trzeba zaznaczy¢
jednak, ze ,powroty” te sg zazwyczaj inspirowane z zewnatrz i bardzo
rzadko wynikajg organicznie z samej spotecznosci lokalnej (znaczaca
role odgrywajg wowczas osoby dziatajgce w lokalnych osrodkach kultury
i jednostkach samorzgdowych).

Wydaje sie, iz ponad dwudziestoletni proces revival w Polsce stanowi
wystarczajgcg perspektywe czasowag, by moc okresli¢ kilkka modeli dziatan
praktyk muzycznych w jego obrebie. Dzi$ sg to juz w pewnym stopniu
dziatania systemowe, rozwijane rownolegle przez réozne srodowiska (cho¢
skupione wokot jednej idei, czyli odkrywania, przywracania i kontynuowa-
nia dawnych muzycznych tradycji wsi), ktére stajg sie obecnie podstawg
funkcjonowania ,siatek” projektow i realizowania zintegrowanych progra-
mow we wspotdziataniu z instytucjami. W przypadku opisanych ponizej
trzech pierwszych modeli, lokalne inicjatywy moderowane sg czesto przez
osoby (lideréw lub ich nastepcow), ktore miaty, lub nadal maja, zwigzek
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ze wszystkimi trzema srodowiskami i de facto tworzg jedno szersze $ro-
dowisko skupione w nieformalnej organizacji, jakg jest wspomniane juz
Forum Muzyki Tradycyjnej. Srodowisko to (w sferze dziatan indywidualnych
lub poszczegdlnych stowarzyszen) wspotpracuje sporadycznie, wedtug
zasad wypracowanych we wiasnych stowarzyszeniach i fundacjach, tak-
ze z lokalnymi zespotami regionalnymi — opisanymi jako model czwarty.

1. Model Domu Tanca

Inspiracjg dla twércéw polskiego Domu Tanca (1994), skupionych w gru-
pie zwanej ,Bractwo Ubogich”, byty wegierskie tanchaz [Quigley 2014:
182—204]. Pierwotna idea spotkan z wiejskimi mistrzami — Spiewakami, mu-
zykantami, tancerzami — i uczenia sie od nich oraz wspolne muzykowanie
i taniec (relacja mistrz — uczen) niezmiennie obecne sg w dziataniach oséb
zwigzanych z tym ruchem do dzi$. Znamienne dla dziatan Domu Tanca
jest zatarcie sie wtasciwie granicy i dychotomii wies — miasto. Muzyka
tradycyjna (nizinna, przede wszystkim z Polski Centralnej i Wschodniej)
— poznawana, przyswajana, grana, spiewana i tanczona — jest tak samo
wazna w miejscu, z ktérego sie wywodzi, gdzie mieszka Spiewak czy
muzykant (na wsi), jak i wtedy, gdy ,przywieziona” jest do miasta, czyli
do miejsca, z ktérego najczesciej pochodzg dzis adepci wiejskiej sztuki
muzykowania. Obecnie Domy Tanca funkcjonujg w Warszawie, Poznaniu,
Krakowie, Wroctawiu, Lublinie, Olsztynie, Gdansku, Szczecinie, ale row-
nie czesto ,pograjki” i ,potance”® odbywajg sie w matych miasteczkach
i wsiach.

2. Model Fundacji ,,Muzyka Kresow”

Idea Fundac;ji (1991) wyrasta z zatozen wspotpracy teoretykow i praktykdw
dawnego spiewu ludowego (Spiewu ,archaicznego”), i ukierunkowana
jest gtdownie na tradycje Polski wschodniej oraz jej wschodnich sgsiaddw.
Przyjete przez osoby skupione wokot Fundacii zasady pracy nad piesnig
i gtosem, sg odzwierciedleniem praktyki ethnomuzykologicznej badaczy
rosyjskich, ukrainskich i biatoruskich, polegajgcej na integralnosci wie-

8 Okreslenia o proweniencji ludowej, powszechnie dzi$ uzywane w srodowisku pasjonatéw
muzyki tradycyjnej w miescie.
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dzy teoretycznej z umiejetnoscig prezentacji autentycznego repertuaru
[AmbrazeviCius 2012: 322—-338]. Z kolei ,laboratoryjne” podejscie do nauki
i rekonstrukcji $piewu tradycyjnego (wywodzgcego sie przede wszystkim
z repertuaru obrzedowego), a zwlaszcza jego poszukiwanie (w réznych
obszarach — od wedrowania po wsiach po archiwa fonograficzne), jest
nawigzaniem do idei i praktyk przyswiecajgcych teatrowi Jerzego Gro-
towskiego. Specyfikg Fundacji jest tworzenie platformy dla spotkan arty-
stycznych (miedzy innymi tworcza wspotpraca z kompozytorami mtodego
pokolenia) i traktowanie $piewu tradycyjnego przede wszystkim jako sztuki
performatywnej, zindywidualizowanej, wyabstrahowanej z kontekstu kul-
tury lokalnej.

3. Model Stowarzyszenia ,,Tratwa”

Doswiadczenia Stowarzyszenia (1993) w pracy z lokalnymi grupami
i spotecznosciami bazujg na koncepciji zywej kultury [Fatyga 2012] oraz
szerokim, spoteczno-kulturowym ujeciu problemu wykluczenia, margina-
lizowania zaréwno cztowieka, jak i potencjatu twdrczego i wspolnotowe-
go, jaki jest jego udziatem, a takze wynikajg z inspiracji myslg Jerzego
Grotowskiego o kontrkulturze. Doswiadczenia te, sprzezone z fascynacjg
tradycyjng kulturg wsi, szczegdlnie w jej muzycznym wyrazie, owocujg
obecnie dziataniami na rzecz przywracania kompetenc;ji kulturowych po-
przez identyfikacje i rozbudzanie potencjatu podmiotowego, jako zrédta
sity budowania relaciji i wiezi wérdd przedstawicieli (zwtaszcza mtodych)
lokalnych wiejskich spoteczno$ci. Podstawowym zatozeniem jest to, aby
przekaz kompetencji (w tym umiejetnosci zwigzanych z praktykg muzycz-
ng) odbywat sie w jak najbardziej naturalny i bliski — w sensie miedzyludz-
kich relacji — sposéb, a nie w czysto ,warsztatowej”, czyli w powyzszym
rozumieniu sztucznej rzeczywistosci. Istotg tak pojetych dziatan jest nie
tylko uczenie sie i muzykowanie, ale przede wszystkich budowanie na za-
sadzie ,barteru kulturowego” trwatych ogniw spotecznych, wspdlnotowych,
kulturowych — nie tylko miedzy ,mistrzem” a ,uczniem” (jak w przypadku
skrzypka Jana Gacy i jego licznych, pochodzgcych z miasta, nastepcow
w muzykanckim rzemiosle), ale takze (docelowo) miedzy depozytariuszami
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tradycyjnych wartosci a mtodym autochtonicznym pokoleniem, ktére w sto-
sunku do tego, co stare, przejawia gteboki sceptycyzm czy wrecz niechec.

4. Model zespotéw regionalnych

Jakkolwiek dziatalno$¢ zespotéw regionalnych® nie wynika w Polsce — co
oczywiste — ze zjawiska revival lat osiemdziesigtych i dziewiec¢dziesia-
tych XX wieku, to nie mozna poming¢ tego modelu i nalezy uznac¢ go za
ugruntowang oraz tradycyjng forme funkcjonowania muzycznego folkloru,
upowszechniang juz od lat trzydziestych ubiegtego stulecia [Nowak 2014:
86-94]. Tym bardziej, ze niektore z zespotdow — zwtaszcza Spiewaczych
— powstaty juz po przemianach politycznych w Polsce i — bedgc czescig
»artystyczno-profesjonalnego” nurtu zespotdw regionalnych — przechowujg
i kultywujg bardzo tradycyjne i dawne elementy ludowej kultury muzycz-
nej (jak zespot spiewaczy ,Jarzebina” z Kocudzy). Dzieki temu znajdujg
wspolny jezyk z animatorami i artystami, ktérych dzi$ postrzega sie jako
koryfeuszy polskiego ,0zywiania” tradycji wiejskich in crudo, w duchu
europejskiego nurtu revival. Trudno tez nie zauwazyc, iz pod wptywem
aktywnosci pasjonatéw ,z miasta”, utrwalone przez ruch amatorski na wsi
[Sobieska 2006: 171] tendencje teatralno-sceniczne zespotow regional-
nych, ustepujg czasem miejsca nowo odkrytej spontanicznosci i natural-
nosci, ktdre uwidaczniajg sie najczesciej w trakcie zabaw tanecznych, ale
takze w powrocie do dawnych praktyk obrzedowych i ich wymiaru symbo-
licznego. Przyktadem takich praktyk mogg by¢ boze obiady, wskrzeszone
w kurpiowskich Bandysiach, z inicjatywy Stowarzyszenia ,Tréjwiejska”, we
wspotdziataniu z cztonkami regionalnego zespotu ,Carniacy” z Czarni.
Z kolei zespoty regionalne dziatajgce w potudniowej Polsce', sg przeja-
wem ciggtosci pokoleniowej w przekazie tradyciji, a ich kierownikami sg
czesto wybitni ,mistrzowie tradyc;ji”.

9 Okreslenia zespoty regionalne uzywam w tym miejscu sensu largo, nie odnoszac go do
kategorii proponowanych przez Jozefa Burszte [Burszta 1972: 91-95; 1985: 311].

10 Historia powstania niektérych zespotow géralskich siega poczatkdow XX wieku. Najstarszg
z zorganizowanych grup taneczno-instrumentalno-spiewaczych jest Zespot Regionalny
,Istebna”, ktérego poczatek dziatalnosci — najpierw nieformalnej — datuje sie na 1901 rok.
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Wszystkie powyzsze modele odwotujg sie do edukaciji, w szczegdlnosci
w jej nieformalnym ksztatcie. Jednym z najistotniejszych zadan Pracowni
Muzyki Tradycyjnej jest — obok szerokiego wsparcia edukacyjnych dziatan
nieformalnych — stworzenie i utrwalenie modelu transferu wiedzy i umie-
jetnosci muzycznych w zakresie kultury tradycyjnej, w obszarze edukacji
formalnej, zwtaszcza artystycznej. Model taki moze by¢ skonstruowany
na przyktadzie doswiadczen nauczania gry na instrumentach ludowych
w Panstwowej Szkole Muzycznej | stopnia w Zbgszyniu, i rozszerzony na
edukacje w szkotach muzycznych wyzszych szczebli.

Opierajac sie na swoich wieloletnich doswiadczeniach, i przy poparciu
instytucji panstwowych (Ministerstwa Kultury i Dziedzictwa Narodowego
oraz Instytutu Muzyki i Tanca), liderzy Forum Muzyki Tradycyjnej zapro-
ponowali i zainicjowali zintegrowane programy (funkcjonujgce réwniez
w trybie konkursowym), ktére wyszty naprzeciw potrzebom zaréwno
szeroko pojetego srodowiska, jak tez wpisaty sie w ogdlne dziatania na
rzecz ochrony dziedzictwa niematerialnego, zgodnie z implementowang
w Polsce od 2011 roku Konwencjg UNESCO. Programy te sg obecnie
zasadniczg czes$cig zadan podejmowanych w ramach Pracowni Muzy-
ki Tradycyjnej. Szkota Mistrzéw Tradycji oraz Szkota Mistrzéw Budowy
Instrumentéw Ludowych, to propozycje warsztatowe dedykowane wyko-
nawcom ludowym, ktérzy sg depozytariuszami tradycyjnego repertuaru
muzycznego, stylu wykonawczego oraz posiadajg rzadkie juz umiejetnosci
budowy tradycyjnych, dawnych instrumentow i narzedzi muzycznych.

Najszerzej rozbudowanym systemem dziatan jest ,,Akademia Kolberga”,
koordynowana przez Stowarzyszenie ,Tratwa”, pod ktorej egidg znalazto
sie szereg stowarzyszen i fundacji oraz oséb indywidualnych, realizujacych
od wielu lat to, co zostato w 2014 roku wyartykutowane w zatozeniach
programowych Akademii. Dziatania animacyjne Akademii polegajg przede
wszystkim na powotywaniu procesu bezposredniego przekazu tradycji
przez wiejskich mistrzow w naturalnym srodowisku, w ktorym powsta-
wata i praktykowana byta dana kultura muzyczna oraz na inspirowaniu
réznorodnych grup spotecznych do wtasnych, niezaleznych poszu-
kiwan w obszarze muzyki tradycyjnej. Czescig ,Akademii Kolberga”
jest program edukacyjno-dydaktyczny ,Maty Kolberg”, ktéremu patronuje
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Fundacja Rozwoju Dzieci im. J.A. Komenskiego, skierowany do dzieci
oraz os6b z dzieémi pracujacych.

Zjawiskiem najsilniej chyba kojarzonym z ozywianiem muzycznych
tradycji polskiej wsi, sg zabawy taneczne, potgczone obecnie w jedng
idee, tak zwanych Wiejskich Klubéw Tanca. W muzyce tradycyjnej, mu-
zyce instrumentalnej, ruch tancerzy byt tym warunkiem, ale i motywacja,
»Zzyciodajnym impulsem?”, ktéry dynamizowat wykonanie, implikowat twor-
czg zmiane wielokrotnie (catymi godzinami nieraz) powtarzanej melodii,
wywotywat — tak charakterystyczng w muzyce ludowej — wariantowos¢
i ostatecznie narzucat tempo, akcentacje [Dahlig 1993: 38]. Na wzor
dawniejszych ,pograjek” i ,muzyk” imprezy taneczne WKT odbywaja
sie najczesciej w remizach i swietlicach — chodzi bowiem o atmosfere
przestrzeni (takze te akustyczng), o pewnego rodzaju nostalgie, ale tez
i o funkcjonalnos¢ miejsca. Najintensywniej Wiejskie Kluby Tanca dziatajg
obecnie na Radomszczyznie i Kielecczyznie. Zabawy taneczne, czesto
jako ,Noce Tanca”, odbywajg sie réwniez w miastach.

Przezywany niedawno jubileuszowy rok poswiecony Oskarowi Kolber-
gowi, sktonit wielu badaczy i przedstawicieli Srodowisk muzyki tradycyjne;j
do blizszego przyjrzenia sie kondycji wspotczesnej muzycznej kultury
tradycyjnej w Polsce. Gtodwne pytania i refleksje ogniskowaty sie nie tyle
wokot stanu zachowania réznych muzycznych przejawow tradyciji, ale
dotyczyty raczej proby okreslenia — czym muzyka tradycyjna dzis jest, do
kogo nalezy, kto jg przekazuje i po co, jakie okolicznosci sprawiajg, ze
dang muzyke mozemy identyfikowac jako tradycyjng, a inng juz nie? Czy
istnieje ,jedna” muzyka tradycyjna? Okreslenie zakresu semantycznego
tego pojecia nastrecza zwykle wiele trudnosci [Grozdew-Kotacinska 2014:
41] i jest czesto przyczyng nieporozumien, sporow interdyscyplinarnych
oraz miedzysrodowiskowych. Pomimo tych trudnosci istnieje jednak — jak
sie wydaje — silna potrzeba definiowania pewnych zjawisk, zwiaszcza
w kontekscie dziatan na poziomie instytucjonalnym (dotyczy to organizaciji

11 W tym przypadku mozemy moéwi¢ przede wszystkim o typowych preferencjach homo ludens,
utatwiajgcych integracje miedzysrodowiskowg (wie$ — miasto) i ,przystosowanie ludowosci
do kultury mieszczanskiej” [Dahlig 1998: 52], nie pozbawionych jednak determinant edu-
kacyjnych i poznawczych.
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i tworzenia regulaminow festiwali i przeglagddéw muzyki tradycyjnej, ubie-

gania sie o dotacje samorzgdowe, ministerialne, unijne, prezentowania

i promocji muzyki tradycyjnej w mediach). Wypracowanie wspolnego jezy-

ka jest rowniez istotne przy podejmowaniu interdyscyplinarnych projektow

badawczych, stuzgcych integracji Srodowisk dla wspolnych celéow — okre-

Slonych zaréwno w tresci Konwenciji, jak i w zadaniach programowych

Pracowni Muzyki Tradycyjnej. Ostrozna uniwersalizacja w swiadomosci

rzeczy nie musi (i nie powinna) oznaczac unifikacji indywidualnych odczué¢

i refleksji w percypowaniu zjawisk muzycznych i ich kontekstow (ludzkich,

przestrzennych, czasowych, symbolicznych), ani tez nie moze ograniczac

wyrazania nawet skrajnie odmiennych pogladow i definicji, odnoszacych
sie do indywidualnych doswiadczen lub tradycji dyscyplin naukowych.

Okresleniem, ktére w odniesieniu do wspotczesnych zjawisk tradycyjnej

kultury muzycznej wymaga sprawiedliwej i obiektywnej weryfikacji se-

mantycznej, jest dzis niewatpliwie ,kontynuacja”.

Prébe deskrypciji przejawdw kontynuowania muzyki tradycyjnej w Pol-
sce mozna oprze¢ na czterech kategoriach, stanowigcych odzwiercied-
lenie wspotczesnych sposobow istnienia spiewu, muzyki i tanca. Kazdg
wymieniong ponizej kategorie ujg¢ mozna zaréwno w porzadku diachro-
nicznym przekazywanej tradycji muzycznej, jak i synchronicznym [Gro-
zdew-Kotacinska 2014: 45]. W swietle Konwencji porzadki te i kategorie sg
réwnowazne, o ile odnoszg sie do miedzyludzkiego transferu kulturowych
zjawisk zywych, dynamicznych i stale aktualizowanych.

1. Podtrzymywanie, czyli utrwalanie przyjetych wzoréw, odbieranych jako
witasciwe, dobre, autentyczne — w kontekscie tresci Konwencji uzna-
wanych jako ,najlepsze praktyki”. Dotyczy to tych aktywnosci i praktyk
muzycznych, ktére majg dtugg i ugruntowang tradycje — potwierdzong
(czy stale potwierdzang) w transmisji pokoleniowej ,in situ” lub tez
zostaty dawno ,odkryte”, ,ozywione”, ,odkurzone”, ,zrekonstruowane”,
przejete czy przyswojone i wymagajg ugruntowania i ochrony, przede
wszystkim poprzez uprawianie ich w lokalnych spotecznosciach.

2. Ozywianie, czyli rewitalizacja — dotyczy tych zjawisk muzycznej kultury
tradycyjnej, ktore ulegty zaniechaniu w swoim naturalnym kontekscie
kulturowo-przestrzennym, ale funkcjonujg w ludzkiej pamiecii sg w za-
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siegu mozliwosci wykonawczych depozytariuszy muzycznych tradycji,
a zatem realne jest ich przywrdcenie. Przyktadem moze by¢ odnowienie
praktyki mistrzow mazowieckiej gry skrzypcowej, gry na cymbatach
w Zachodniopomorskiem, czy tez piesni dziadowskiej z akompania-
mentem liry. Warto nadmienic, iz idee swiadomego ozywiania zjawisk
folkloru muzycznego majg o wiele starszg geneze niz sie zazwyczaj
uwaza'. Ozywianie czesto wigze sie z kategorig rekonstruowania
i autentyzowania.

. Autentyzowanie, czyli tworzenie i uwiarygodnianie pewnej wizji muzyki

tradycyjnej — wyabstrahowanej z kontekstu dawnego, fragmentarycznej,
w innej rzeczywistosci czasoprzestrzennej, ale o znamionach ,,orygi-
nalnosci”, ,autentycznosci”, a czesto i ,archaicznosci” (w odniesieniu
do stosowanych technik, czy manier wykonawczych). W zaleznosci
od przyjetego modelu dziatalnosci, w obszarze kontynuowania mu-
zycznych tradycji, mozna zauwazy¢ dwa sposoby ich autentyzowa-
nia. Srodowiska skupione wokét idei Domu Tanca, Fundaciji ,Muzyka
Kresoéw”, Stowarzyszenia ,Tratwa” i im podobnych, uwiarygadniajg
rzeczywisto$¢ przez siebie kreowang poprzez jak najbardziej natu-
ralne, surowe wrecz odwotanie do przejmowanej od swoich mistrzéw
muzycznej schedy. Cechuje je duza skromnos¢, zachowawczosc,
a niekiedy wrecz stylizacja ubioru wedtug przyjetej indywidualnie wizji
wsi i jej mieszkancow (niekoniecznie wspotczesnych) oraz przejmowa-
nie pewnych specyficznych manier w ruchu i dynamice ciata podczas
gry na instrumencie, Spiewu, czy tanca. Z kolei cztonkowie zespotow
regionalnych autentyzuja, a nawet manifestujg przynaleznos¢ do danej
kultury muzycznej (co czesto pokrywa sie geograficznie z ich ,matg
ojczyzng”) poprzez stroj regionalny, repertuar lokalny, specyficzne dla
regionu instrumentarium.

. Rekonstruowanie, czyli odtwarzanie elementow tradycji i praktyk mu-

zycznych, ktére w zywym obiegu pokoleniowym zanikty, a ich przywroé-

12

Warto w tym miejscu wspomnie¢ wysitki Zygmunta Glogera, nieco zapomnianego badacza
i uczonego — zwtaszcza na tle postaci Oskara Kolberga, ktory juz w latach szes¢dziesigtych
XIX wieku prébowat przywraca¢ pamieci podlaskiej mtodziezy teksty $piewdw kupatowych
[Dahlig 2013: 177].
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cenie mozliwe jest wytgcznie dzieki pamieci depozytariuszy tradyciji
muzycznych oraz archiwalnym zapisom fonograficznym i audiowizual-
nym, a takze historycznym zrédtom pisanym i ikonograficznym. Wielu
»miejskich” kontynuatoréow ludowych tradycji muzycznych i tanecznych
odzegnuje sie od okreslenia rekonstrukcja, ktére w ich mniemaniu jest
nieprawdziwe, czy wrecz obrazliwe'®. Jak jednak nazwa¢ odtwarza-
nie przez muzykanta czy spiewaka dawno zapomnianych w zywym
przekazie melodii, zapisanych chociazby w tomach Kolbergowskich,
czy tez — zarzuconego dawno — repertuaru obrzedowego (zniwnego,
sobotkowego) w duchu przyjetej dzis estetyki wykonawczej in crudo,
nie wspominajac o niekwestionowanym rekonstruowaniu instrumentow,
takich jak suka i techniki gry na nich? Rekonstrukcji podlega tez czesto
trudno uchwytna sfera psychologiczna — na poziomie wspolnotowym,
tozsamosciowym, emocjonalnym. W rekonstrukcji, by¢ moze bardziej
niz w autentyzaciji, dostrzegalne jest dgzenie do ideatu (zwtaszcza
brzmieniowego), przypisane kazdej prawdziwej wypowiedzi tworczej
i artystycznej [Bielawski 2015: 40], w szczegdlnosci tej siegajacej do
Absolutu.

Na uboczu rozwazan o kontynuowaniu tradycji muzycznych pozostawiam
temat folkloryzmu i folku, cho¢ jest on ze wszech miar godny podjecia
w kontekscie tresci Konwenciji'#, jak rowniez ze wzgledu na pytanie o profil
Pracowni Muzyki Tradycyjnej w perspektywie dynamicznie zachodzgcych
zmian w kulturze muzycznej oraz ich spotecznego odbioru.

Muzyka tradycyjna kontynuowana w praktyce, to muzyka zywa i po-

dawana dalej w bezposredniej relacji miedzyludzkiej (cho¢ w réznych
kontekstach), a zatem spetniajgca podstawowy warunek transmisji niema-
terialnego dziedzictwa kulturowego [Santova 2004: 287; 2013: 149-150].

13

14

Gorgce emocje i kontrowersje wsrod wielu cztonkéw Forum Muzyki Tradycyjnej wzbudza
kategoria ,folklor rekonstruowany” na Festiwalu Kapel i Spiewakéw Ludowych w Kazimierzu
Dolnym.

Probe takg podjeto miedzy innymi w Raporcie dotyczgcym Konwencji UNESCO w sprawie
ochrony niematerialnego dziedzictwa kulturowego z 2003 roku Art. 2 pkt. 2b sztuki widowi-
skowe [Grozdew-Kotacinska, Wosinska 2012] oraz w artykule Konwencja UNESCO a ruch
folkowy. Ochrona dziedzictwa a nowe pomysty [Dahlig 2015].
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Najbardziej skuteczng ,,ochrong” tradycyjnych praktyk muzycznych jest
ich kontynuowanie, zatem najbardziej zasadne, z perspektywy dziatan
Pracowni Muzyki Tradycyjnej, wydaje sie zaréwno inspirowanie, jak
i subwencjonowanie takich przestrzeni aktywnosci, ktére te kontynuacje
umozliwiajg w jak najszerszym spektrum przekazu kompetenc;ji i wiedzy
— przede wszystkim przy zaangazowaniu i dowartosciowaniu spotecz-
nosci lokalnych, ale takze w dziedzinie powszechnego uprawiania sztuki
i ogdlnego ludzkiego rozwoju. Wtasciwe rozumienie pojecia ,ochrona” nie
moze obejs¢ sie bez sprawiedliwej aksjologii, ktérg umozliwia sprawna
i czyniona z pewnego dystansu diagnoza, wynikajgca nie tylko z indy-
widualnej obserwacji i doswiadczenia, ale poparta zobiektywizowang
refleksjg naukowo-badawczg. Dbatos¢ o muzyke tradycyjng, wynikajgca
z dziatan instytucji panstwowej, winna by¢ afirmacjg jej autentycznych
i trwatych wartosci (nawet, czy moze wiasnie przede wszystkim, w nowym
kontekscie), a nie hotdowaniem turyzmowi, hipsterstwu i ptytkiej modzie.
Dlatego tez podejmowane w ramach programu Pracowni Muzyki Trady-
cyjnej inicjatywy i dziatania, obejmujg takze te o charakterze informa-
cyjnym i szkoleniowym oraz dyskursywnym. Praktyki te sprzyjajg celowi
postawionemu w Artykule | (pkt. c) tekstu Konwengji, jakim jest wzrost,
na poziomie lokalnym, krajowym i miedzynarodowym, $wiadomosci zna-
czenia niematerialnego dziedzictwa kulturowego oraz zapewnienie, aby
dziedzictwo to byto wzajemnie doceniane.
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Turystyka i niematerialne dziedzictwo kulturowe:
przeglad szans i zagrozen.
Na przyktadzie rzemiosta i rekodzieta tradycyjnego

Streszczenie: Turystyka jest coraz prezniej rozwijajgca sie gatezig gospodarki
oraz waznym zjawiskiem spotecznym. Szczegdlnie wartko rozwija sie turystyka
kulturowa, ktéra jest ptaszczyzng spotkan turystyki i niematerialnego dziedzictwa
kulturowego. Odpowiada potrzebom cztowieka ponowoczesnego, poszukujgce-
go wrazen i odmiennosci. Sama Konwencja UNESCO z 2003 roku w sprawie
ochrony niematerialnego dziedzictwa kulturowego pomija temat turystyki. Przez
specjalistow i osoby zajmujgce sie ochrong dziedzictwa jest ona odbierana jako
zagrozenie, skutkujgce komercjalizacjg i utowarowieniem. Jednak turystyka moze
mie¢ rowniez pozytywny wptyw na niematerialne dziedzictwo kulturowe, w tym na
tradycyjne umiejetnosci rekodzielnicze. Tematem artykutu jest relacja miedzy tury-
styka a niematerialnym dziedzictwem kulturowym, ze szczeg6lnym uwzglednieniem
rekodzieta i rzemiosta tradycyjnego. W tekscie podjeta zostata proba wskazania
wynikajgcych z tego kontaktu szans i zagrozen. Opisana na koncu tekstu tradycja
koronkarska w Bobowej pokazuje, ze mimo wielu zagrozen, relacja ta nie musi
pociggac za sobg wytgcznie negatywnych konsekwencji.

Stowa kluczowe: turystyka, niematerialne dziedzictwo, rzemiosto, rekodzieto

Tourism and Intangible Cultural Heritage: a Review of Opportunities and
Threats. The Case of Traditional Crafts and Handicrafts

Abstract: Tourism is an important social phenomenon and a sector of economy
that is developing more and more rapidly. It is especially cultural tourism that grows
fast and also serves as a platform for the meeting of tourism and intangible cultural
heritage. It meets the needs of the postmodern man who seeks excitement and
diversity. The UNESCO Convention for the Safeguarding of the Intangible Cultural
Heritage (2003) does not address the topic of tourism. From the point of view of
researchers, it is regarded as a threat to intangible cultural heritage that may result
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in its commercialization and commaodification. However, tourism can also have
a positive impact on intangible cultural heritage, including traditional handicraft
skills. The topic of the paper is the relationship between tourism and intangible
cultural heritage with particular emphasis on traditional crafts and handicrafts. The
text is an attempt to show the positive and negative consequences of this contact
and to demonstrate on the example of traditional lace-making in Bobowa that the
relationship does not entail only negative consequences.

Key words: tourism, intangible cultural heritage, crafts, handicrafts

Wstep

Turystyka jest wazng gatezig gospodarki, ktora z kazdym rokiem systema-
tycznie sie rozwija, wptywa na dochod panstw oraz zatrudnienie. W Polsce
udziat gospodarki turystycznej w PKB kraju na przestrzeni lat 2007—-2011
utrzymywat sie na stosunkowo wysokim poziomie. W 2011 roku stanowit
niecate 5 procent PKB, generujgc ponad 760 000 miejsc pracy [Raport
o Stanie... 2013: 75, 80]. Wedtug prognoz Swiatowej Rady Podrézy i Tury-
styki znaczniki te majg sie systematycznie podwyzsza¢ [https://www.wttc.
org/-/media/files/reports/economic%20impact%20research/countries%20
2015/poland2015.pdf].

Turystyka jest takze istotnym zjawiskiem spotecznym. Raport Minister-
stwa Sportu i Turystyki wskazuje, ze liczba turystéw w Polsce zwieksza sie.
W 2011 roku 43 procent mieszkancow kraju w wieku powyzej pietnastu lat
deklarowato udziat w przynajmniej jednym wyjezdzie turystycznym krajo-
wym lub zagranicznym. W 2013 roku wskaznik ten wzrdst do 56 procent
[Janczak, Patelak 2014: 15].

Motywy, ktdre kierujg ludzmi przy podejmowaniu decyzji o wyjezdzie,
sg roznorodne. Dla czes$ci z nich podstawowym celem podrézy jest chec
powiekszenia zasobow swojej wiedzy, takze tej z zakresu niematerialnego
dziedzictwa kulturowego. Takich turystow, chcgcych poznac¢ cos nowego,
w literaturze przedmiotu nazywa sie turystami kulturowymi.

Szczegolng zachetg dla wielu z nich, do podjecia decyzji dotyczacej
wyjazdu turystycznego, jest zakwalifikowanie przez specjalistéw jakiegos
miejsca, obiektu bgdz zjawiska jako wyjgtkowych i godnych poznania. Opi-
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nie autorytetow odzwierciedlajg oficjalne rejestry i atesty [Banaszkiewicz
2011: 12; Mikos von Rohrscheidt 2008: 53—54], jak na przyktad wpis na
Liste siedmiu cudow Swiata, Liste Swiatowego dziedzictwa UNESCO lub
od 2008 roku Liste niematerialnego dziedzictwa swiatowego UNESCO.

Turystyka moze pociagngé za sobg zaréwno negatywne, jak i pozy-
tywne skutki dla niematerialnego dziedzictwa kulturowego. W artykule
podejmuje probe wskazania szans i zagrozen, jakie za sobg pocigga
relacja miedzy turystykg a specyficzng domeng niematerialnego dziedzi-
ctwa kulturowego jaka jest rekodzieto i rzemiosto tradycyjne. Na poczagtku
uwage koncentruje na zdefiniowaniu turystyki, dziedzictwa kulturowe-
go oraz rekodzieta tradycyjnego, miedzy innymi w oparciu o Konwencje
UNESCO z 2003 roku. W kolejnej sekcji staram sie znalez¢ konkretne
powigzania miedzy turystykg a tradycyjnymi umiejetnosciami rekodziel-
niczymi i rzemiesIniczymi. Nastepnie omawiam negatywne i pozytywne
skutki relacji miedzy turystykg a niematerialnym dziedzictwem kulturowym
oraz istotng dla tego tematu kwestie autentycznosci. W ostatniej czesci
tekstu, odwotujgc sie do tradycji koronkarskich w Bobowej, staram sie
zobrazowac na konkretnym przyktadzie skutki, jakie dla niematerialnego
dziedzictwa kulturowego pocigga za sobg turystyka.

W artykule korzystatam z materiatéw zebranych w czasie badan tere-
nowych prowadzonych w Wielkopolsce, Matopolsce, na Lubelszczyznie
i Ziemi Lubuskiej w latach 2013—2014 ws$réd twércéw ludowych'. Mimo
ze gtownym tematem tych badan byli sami tworcy oraz rekodzieto, to
w wielu wywiadach rozméwcy odnosili sie do turystyki. Dodatkowy materiat
zebratam prowadzac obserwacje na imprezach o tematyce rekodzielni-
czej: XVI Miedzynarodowym Festiwalu Koronki Klockowej w Bobowej
(2015 rok), Niedzieli Tworcow w Parku Etnograficznym w Dziekanowicach
(lata 2014—-2015) oraz jarmarkach bozonarodzeniowym i wielkanocnym

1 Czes¢ badan realizowanych byto w ramach projektu Atlas polskich strojéow ludowych: kon-
tynuacja prac wydawniczych, przeprowadzenie badan terenowych i kwerend zrédtowych
oraz cyfryzacja materiatéw zrédtowych i udostepnienie ich w Internecie finansowanego ze
Srodkow Ministerstwa Nauki i Szkolnictwa Wyzszego w ramach Narodowego Programu
Rozwoju Humanistyki, realizowanego w latach 2012—-2015. Cytowane wywiady znajduja
sie w archiwum projektu. Wiecej na temat badan: http://stroje.ptl.info.pl/.
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w Muzeum Rolnictwa i Przemystu Rolno-Spozywczego w Szreniawie
(lata 2014-2015).

Definicja turystyki kulturowej

i niematerialnego dziedzictwo kulturowego

Turystyka nazwa¢ mozemy kazdy przejaw ludzkiej mobilnosci, polega-
jacy na dobrowolnym wyjezdzie z miejsca zamieszkania na co najmniej
jedng dobe i mniej niz na rok [Mikos von Rohrscheidt 2008: 14]. Przez
dtugie lata gtéwnymi motywacjami podrézniczymi byt relaks. Uksztattowat
sie wtedy model wypoczynku polegajgcy na spedzaniu czasu na plazy
w nadmorskich kurortach, przeznaczonych wytgcznie do zaspokajania
potrzeb turystéw, odizolowanych od kultury, w ktérej sie znalezli. Obecnie
coraz wiekszg popularnos¢ zdobywa turystyka nastawiona na rozrywke,
ekscytacje i ksztatcenie [Kruczek 2009: 71]. Odpowiada to oczekiwaniom
~cztowieka ponowoczesnego”, permanentnie spragnionego nowych wra-
zen [Bauman 1994: 30], ktéry pragnie ,zanurzy¢ sie w oceanie kulturowej
odmiennosci” [Banaszkiewicz 2012: 169]. Zadanie to spetnia rozwijajgca
sie obecnie turystyka kulturowa, czyli:

[...] wszystkie grupowe lub indywidualne wyprawy o charakterze turystycz-
nym, w ktorych spotkanie uczestnikow podrézy z obiektami, wydarzeniami
i innymi walorami kultury wysokiej lub popularnej albo powiekszenie ich
wiedzy o organizowanym przez cztowieka swiecie otaczajgcym jest za-
sadniczg czescig programu podrézy lub stanowi rozstrzygajgcy argument
dla indywidualnej decyzji o jej podjeciu lub wzieciu w niej udziatu [Mikos
von Rohrscheidt 2008: 31].

Czynnikiem odroézniajgcym turystyke kulturowg od innych rodzajéw tu-
rystyki, jest cheé powiekszania zasobéw wiedzy. Srodkiem do poznania
moze by¢ sztuka, muzyka, kuchnia, ale takze uczestnictwo w miejsco-
wych obrzedach i zwyczajach [Mokras-Grabowska 2009: 14]. Turystyka
kulturowa powinna by¢ moralna, to znaczy powinna dgzy¢ do zachowa-
nia odwiedzanych miejsc i kultur w niezmienionym stanie [Buczkowska,
Malchrowicz-Mosko 2012: 44]. W innym razie mozemy méwi¢ o turystyce
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pseudokulturowej oraz o turystach ,kulturowych kanibalach” [Buczkow-
ska b.d.]

Istotnym pojeciem dla omawianego przeze mnie tematu jest dzie-
dzictwo kulturowe, szczegolnie niematerialne. Pojecie niematerialnego
dziedzictwa kulturowego, mimo iz istniato w polskiej nauce przed ratyfi-
kowaniem przez Polske w 2011 roku Konwencji UNESCO z 2003 roku,
upowszechnito sie wtasnie w pierwszej dekadzie XXI wieku. Wigze sie ono
z szerszym pojeciem, jakim jest samo dziedzictwo oraz czesto zamiennie
stosowanym terminem — tradycja.

Dziedzictwo to ,co$, co dostajemy po przodkach, co$ nam przyna-
leznego, wreszcie cos, co jest kolejnym etapem w dtugiej historycznej
ciggtosci spadkobiercow przesztosci” [Brzezinska, Jetowicki, Mielewczyk
2015: 20]. Termin dziedzictwo zawsze musi zosta¢ doprecyzowany. W tym
przypadku kluczowg kategorig jest dziedzictwo kulturowe.

Dla Stanistawa Ossowskiego dziedzictwo kulturowe wychodzito poza
obreb kultury materialnej, a w swojej definicji skupit sie on przede wszyst-
kim na postawach emocjonalnych:

Na dziedzictwo kulturowe grupy spotecznej sktadatyby sie pewne wzory
reakcji miesniowych, uczuciowych i umystowych, wedtug ktérych ksztatcg
sie dyspozycje cztonkéw grupy, ale zadne przedmioty zewnetrzne nie
wchodzityby w sktad tego dziedzictwa [Ossowski 1966: 64].

Zdaniem Ossowskiego kluczowe nie jest zatem dziedziczenie przedmio-
téw, a doznania i przezycia wywotywane przez te przedmioty, zgodne
z dyspozycjami, ktére przekazywane sg z pokolenia na pokolenie [Brze-
zinska, Jetowicki, Mielewczyk 2015: 20].

Rozwazania nad niematerialng sferg dziedzictwa kulturowego w Polsce
nie sg nowoscig. Dawniej stosowano jednak inng terminologie na opisy-
wanie tych zjawisk. Juz w latach piecdziesigtych XX wieku Kazimierz
Moszynski podzielit kulture na materialng, symboliczng oraz duchowg
[Moszynski 1958]. Kultura materialna to dla Moszynskiego $wiat artefak-
tow i fizycznych przedmiotéw, natomiast kultura symboliczna i duchowa
wigzaty sie z tymi zjawiskami, ktére sg ulotne i czesto ciezko uchwytne,
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a jednoczesnie stanowig istotng czes$¢ dziedzictwa kulturowego [Brzezin-
ska 2013: 133—136]. To wtasnie te dwie sfery kultury — spoteczna i ducho-
wa — sktadajg sie na niematerialne dziedzictwo kulturowe [Brzezinska,
Jetowicki, Mielewczyk 2015: 23].

W swietle samej Konwencji UNESCO z 2003 roku niematerialne dzie-
dzictwo kulturowe oznacza:

praktyki, wyobrazenia, przekazy, wiedze i umiejetnosci — jak rowniez
zwigzane z nimi instrumenty, przedmioty, artefakty i przestrzen kulturowg
— ktére wspolnoty, grupy, i w niektorych przypadkach, jednostki uznajg za
czes¢ wiasnego dziedzictwa kulturowego. To niematerialne dziedzictwo
kulturowe, przekazywane z pokolenia na pokolenie, jest stale odtwarza-
ne przez wspolnoty i grupy w relacji z ich otoczeniem, oddziatywaniem
przyrody i ich historig oraz zapewnia im poczucie tozsamosci i ciggtosci,
przyczyniajgc sie w ten sposéb do wzrostu poszanowania dla ré6znorod-
nosci kulturowej oraz ludzkiej kreatywnosci [http://niematerialne.nid.pl/].

W latach siedemdziesigtych XX wieku Jerzy Szacki wprowadzit rozroz-
nienie miedzy pojeciami: dziedzictwo i tradycja. W drugim, uaktualnio-
nym wydaniu ksigzki Tradycja uznat, ze dziedzictwo jest blizsze pamieci
kulturowej, bardziej bezrefleksyjne i niewartosciowane [Szacki 2011: 18].
Tradycje wyrdéznia emocjonalny stosunek, gdyz nie jest nig samo dzie-
dzictwo grupy, lecz wszystko to, co w jej oczach uchodzi za dziedzictwo,
niezaleznie od stopnia swej ,autentycznosci” [Szacki 2011: 19]. Zgodnie
z mysla Szackiego tradycja wigze sie z wyborem i wartosciowaniem,
niezaleznie od stopnia autentycznosci. Sktadajg sie na nig swiadomie
wytaniane przez cztonkoéw grupy elementy, uznane przez nich za wazne.

Z pogladem Jerzego Szackiego nie zgadzajg sie autorzy pierwszego
tomu Atlasu niematerialnego dziedzictwa kulturowego wsi wielkopolskiej
[Brzezihska, Jetowicki, Mielewczyk 2015]. Przyznajg stusznos$¢ zapropo-
nowanemu przez socjologa podziatowi na trzy sposoby rozumienia stowa
»radycja”: czynnosciowe, przedmiotowe i podmiotowe. W podejsciu czyn-
nosciowym nacisk ktadziony jest na proces przekazu miedzypokoleniowe-
go, w przedmiotowym — interesujgce sg same tresci poddane transmisji.
Dla spojrzenia podmiotowego istotny jest ,stosunek danego pokolenia do
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przesztosci, jego zgoda na dziedziczenie lub protest przeciwko niemu”
[Szacki 2011: 102]. Natomiast sam podziat na dziedzictwo i tradycje wpro-
wadzony przez Szackiego, uznajg oni za anachroniczny i niedostosowa-
ny do dzisiejszych czasoéw. Uzasadniajgc swojg postawe zauwazajg, ze
zarowno tradycja, jak i dziedzictwo, w mysleniu potocznym utozsamiane
przede wszystkim z kulturg ludowa, tracg obecnie na autentycznosci i w tym
kontekscie zmniejsza sie ich zaséb. Miejsce to zajmujg tresci importowane
z kultury miasta badz ze Swiata [Brzezinska, Jetowicki, Mielewczyk 2015:
21]. W konsekwenciji kurczgcego sie zasobu autentycznego dziedzictwa
autorzy dochodzg do wniosku, ze dziedzictwo kulturowe i tradycja zaczy-
najg by¢ pojeciami bliskoznacznymi lub nawet wymiennymi: ,W naszej
Swiadomosci wszystko, co jest dla nas wazne, co pochodzi z przesztosci,
jest dziedzictwem, czyli tradycja. To czego nie pamietamy, nie mamy do
tego stosunku, nie istnieje, nikt o tym nie wie (poza wtajemniczonymi spe-
cjalistami)” [Brzezinska, Jetowicki, Mielewczyk 2015: 22].

Jesli przyznamy, ze pojecia tradycji i niematerialnego dziedzictwa
kulturowego sag bliskoznaczne bgdz synonimiczne, musimy pamietac
o dwaoch istotnych ich cechach: terazniejszosci i wariantowosci. Oznacza
to, ze dziedzictwo (oraz tozsama z nim tradycja) nie jest niezmienne, lecz
poddawane ciggtym reinterpretacjom. Pewne tresci sg przekazywane
w nienaruszonej formie, inne usuwane i zastepowane nowymi. Jeszcze
inne zas przekazywane kolejnym pokoleniom w znacznie zmienionej for-
mie. Dziedzictwo jest ,terazniejsze, co oznacza, ze jest tylko naszym, bo
przez nas (dzisiaj we wspotpracy ze specjalistami) stworzonym wariantem
przesztosci” [Brzezinska, Jetowicki, Mielewczyk 2015: 23].

Rzemiosto i rekodzieto tradycyjne w swietle Konwencji UNESCO

W 2011 roku Polska ratyfikowata Konwencje UNESCO w sprawie ochro-
ny niematerialnego dziedzictwa kulturowego, dotgczajgc tym samym do
panstw, ktére uznaty swoje niematerialne dziedzictwo za wazny sktadnik
kultury i tozsamosci, zastugujacy na ochrone na réwni z dziedzictwem
materialnym. Ustalenia Konwencji UNESCO z 2003 roku obejmujg ochrone
niematerialnego dziedzictwa, zapewnienie mu poszanowania, dgzenie do
wzrostu Swiadomosci jego znaczenia przy miedzynarodowej wspotpracy.
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Niematerialne dziedzictwo kulturowe odgrywa wazng role w zyciu kaz-
dej spotecznosci, tworzy tozsamos¢ i buduje poczucie wspdlnoty, utrwala
wiezi spoteczne i miedzypokoleniowe [Jasiewicz 2013: 57]. Posiada tak-
ze potencjat ekonomiczny i ma wptyw na rozwoj regionu. Wskazuje, co
jest wazne dla danej spotecznosci. Istotg Konwencji UNESCO nie jest
utrwalenie niematerialnego dziedzictwa w niezmienionym stanie, lecz
zapewnienie mu zywotnos$ci, uswiadomienie jego znaczenia oraz zache-
cenie depozytariuszy do jego kultywowania i przekazywania [Adamowski,
Smyk 2013: 10].

Na potrzeby Konwencji wyodrebniono pie¢ domen niematerialnego
dziedzictwa kulturowego. Zaliczajg sie do nich:

e tradycje i przekazy ustne, w tym jezyk jako nosnik niematerialnego
dziedzictwa kulturowego;

sztuki widowiskowe;

zwyczaje, rytuaty i obrzedy Swigteczne;

wiedza i praktyki dotyczgce przyrody i wszechs$wiata;

wiedza i umiejetnosci zwigzane z rzemiostem tradycyjnym.

Pierwsze cztery domeny nie budzg watpliwosci co do ich niematerial-
nosci. Natomiast rzemiosto i rekodzieto tradycyjne sg zjawiskiem trudnym
do skategoryzowania. Reczne wytwarzanie przedmiotéw uzytecznych
i artystycznych w ramach ,przemystu domowego” lokuje sie miedzy sferg
materialng a niematerialng [Btachowski 1974: 200—-208; Brzezinska 2010:
273]. Z jednej strony, produkt koncowy ma charakter materialny, z drugiej
za$ umiejetnosci, dzieki ktérym zostat stworzony, nalezg jak najbardziej
do sfery niematerialnej [Brzezinska, Jetowicki, Mielewczyk 2015: 20].
Dlatego tez dziatania w ramach Konwencji nie powinny sie skupia¢ na
ochronie wyrobow, lecz na zachecaniu twércow do kontynuowania prac,
przekazywania umiejetnosci i wiedzy nastepcom, a cztonkéw danej spo-
tecznosci przekonywacé do podjecia nauki.

Na Krajowej liscie niematerialnego dziedzictwa kulturowego UNESCO,
z zakresu rekodzieta i rzemiosta tradycyjnego, znalazt sie haft kaszubski
szkoty zukowskiej, umiejetnos¢ wytwarzania instrumentu i gry na kozie
oraz perebory — nadbuzanskie tradycje tkackie. W przypadku flisackich
tradycji w Ulanowie, wnioskodawcy zdecydowali sie objg¢ ochrong takie
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przejawy niematerialnego dziedzictwa, jak gwara, piesni czy obrzedy
flisackie, pomijajgc umiejetnosci wytwarzania todzi. Wsréd wpiséw na
wspomniang liste niewiele jest zatem tych, odnoszacych sie do tradycyj-
nego rzemiosta i rekodzieta. Powodem takiego stanu rzeczy moze by¢
wspomniany fakt tgczenia ich z materialng sferg kultury. Zapomina sie
natomiast o niematerialnym wymiarze tego dziedzictwa, jakimi sg same
umiejetnosci i tradycje, przekazywane z pokolenia na pokolenie.

Turystyka w swietle Konwencji UNESCO

W tekscie Konwencji z 2003 roku problem turystyki nie zostat bezposrednio
podjety. Art. 1. Konwenciji traktuje o celach ochrony niematerialnej sfery
kultury i, obok dziatan zwigzanych z bezposrednig ochrong i wspotpracg
miedzynarodowg, wymienia rowniez zapewnienie poszanowania niema-
terialnego dziedzictwa kulturowego wspdlnot, grup i jednostek, a takze
wzrost Swiadomosci znaczenia niematerialnego dziedzictwa kulturowego
i zapewnienie wzajemnego docenienia.

Turystyka moze stac sie sposobem na powiekszenie poszanowania dla
elementow niematerialnego dziedzictwa kulturowego poprzez umozliwie-
nie ludziom spotkania z odmienng kulturg. Niewykluczone, ze efektem tego
kontaktu bedzie szacunek i wzrost Swiadomosci znaczenia poznanego
dziedzictwa. W czasie prowadzonych badan terenowych uczestniczytam
w warsztatach rekodzielniczych tkackich, hafciarskich oraz koronkarskich.
Przed warsztatami uczestnicy okreslali wyroby rekodzielnicze jako tadne,
jednak szczegodlnie zaczeli ceni¢ je wtedy, gdy zauwazyli, ile trudu nalezy
witozy¢ w ich wykonanie. Wraz z nabywaniem umiejetnosci rekodzielni-
czych wzrdst szacunek czionkéw grupy do konkretnego rzemiosta. Tak
jak wczesniej ceny rekodzieta wydawaty sie by¢ wygorowane, tak po war-
sztatach zostaty zanizone w stosunku do wtozonej pracy i poswieconego
im czasu. Podobng opinie wyrazali tworcy. Koronkarka z wojewddztwa
lubuskiego w czasie rozmowy przyznata, ze tury$ci na jarmarkach i im-
prezach folklorystycznych najczesciej kupuja ,drobiazgi”, ktore sie prosto
i szybko wykonuje, dzieki czemu sg tanie. Wieksze wzory sprzedaje
gtownie osobom, ktére takze zajmujg sie koronkarstwem, poniewaz one
potrafig doceni¢ wartos¢ rekodzieta: ,Najczesciej sprzedaje komus, kto
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sprobowat robi¢ frywolitki, bo takie osoby znajg warto$¢ wyrobu” [koron-
karka, Wilkowo, pow. swiebodzinski, woj. lubuskie, wrzesieh 2014].

Konwencja przywigzuje duzg wage do edukacji lokalnej i regionalnej
oraz ochrony zywego, czyli caty czas przekazywanego i kultywowanego,
dziedzictwa. Méwi o promociji oraz rewitalizacji poszczegolnych jego ele-
mentéw. Sama organizacja jakg jest UNESCO, tworzy rejestr przejawéw
dziedzictwa, czyli liste pilnej ochrony, liste reprezentatywng oraz rejestr
dobrych praktyk. Wpis na ktorgkolwiek z nich nobilituje spotecznosci
zwigzane z danym dziedzictwem. Jak byto juz wspomniane, takie listy
sg zachetg dla turystéw do odwiedzenia danego miejsca i jego poznania.
Zainteresowanie turystyczne zjawiskiem kulturowym wptywa na Swia-
domosc¢ depozytariuszy niematerialnego dziedzictwa kulturowego. Nie
wszyscy uczestnicy kultury zdajg sobie sprawe z jej wartosci i unikalnosci.
Czasami dopiero osoba z zewnatrz spotecznosci uswiadamia im ten fakt
[Banaszkiewicz 2011: 13]. Najczesciej sg to specjalisci: etnografowie,
folklorysci, muzealnicy. Jednak role takg mogg petni¢ rowniez turysci,
ktérych obecno$¢ bedzie oznaka unikatowosci zjawiska [Wieczorkiewicz
2003: 160].

Uzupetnieniem Konwencji UNESCO z 2003 roku sg dyrektywy wy-
konawcze przyjete w 2009 roku w Abu Dhabi, dotyczace efektywnej jej
implementaciji. Okreslono w nich warunki konieczne dla wtasciwego wypet-
nienia jej zapiséw. Jak udowadnia Stawomir Ratajski, dopiero zapoznanie
sie z tymi dokumentami pozwala na petne zrozumienie sensu Konwencji
[Ratajski 2013: 21]. Same dyrektywy przestrzegajg przed ,naduzyciami
dotyczgcymi miejscowych tradycji oraz mozliwosciami zbytniej komercja-
lizacji i niezrownowazonej turystyki” [Ratajski 2013: 26], poniewaz moze
mie¢ to wptyw na autentycznosc zjawisk. W dyrektywach postuluje sie
zrownowazony charakter rozwijajgcej sie na bazie niematerialnego dzie-
dzictwa kulturowego dziatalnosci komercyjnej, w tym turystyki.

Zwiazek turystyki z rekodzietem ludowym

W konteksScie turystyki kulturowej rekodzieto i rzemiosto tradycyjne mogg
by¢ atrakcyjne na kilku ptaszczyznach, zaréwno dla turystéw, wtadz, jak
i Srodowiska lokalnego. W Polsce za region przyciggajgcy swoim dzie-
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dzictwem kulturowym najwiekszg liczbe turystéw uwaza sie Podhale
[Trebunia-Staszel 2014; Szpilka 2014]. Jednak takze inne regiony promujg
swoje tradycje jako atrakcje turystyczng. Dla wkadz samorzgdowych takie
dziatania majg cel marketingowy: skonstruowanie wizerunku regionu,
przyciggniecie inwestorow i turystéw, stworzenie nowych miejsc pracy
i zaplecza kulturalnego. Z perspektywy mieszkancow promocja wtasnej
kultury moze przyczyni¢ sie do ich aktywizacji oraz pomaoc przy poszukiwa-
niu tozsamosci indywidualnej oraz grupowej [Brzezinska 2014: 152-153].

Lokalne niematerialne dziedzictwo kulturowe moze zostac rozpoznane
przez turystow jako atrakcja, stajgc sie tym samym walorem turystycznym.
Zdaniem Justyny Mokras-Grabowskiej efektem takiego procesu bedzie
przejscie od lokalnej kultury do turystycznego produktu kulturowego [Mo-
kras-Grabowska 2009: 16]. Miejscowa kultura ulega wéwczas procesowi
komercjalizacji lub zaczyna by¢ produktem na sprzedaz, funkcjonujgcym
na zasadach rynkowych.

Jak zauwazyt Andrzej Szpocinski obecnie uformowata sie nowa wraz-
liwos¢ historyczna, w nastepstwie ktérej ludzie nie chcg poznawac Swiata
intelektualnie, lecz zmystowo [Szpocinski 2006: 25—-45]. Wraz z rosngcym
zainteresowaniem rekonstrukcjami historycznymi, wzrosta potrzeba na
rekonstrukcje etnograficzne: pokazy rzemiost, warsztaty garncarstwa,
plecionkarstwa, rekonstrukcja zniw i winobrania, wypiek chleba.

Rekodzieto i rzemiosto tradycyjne sg przede wszystkim walorem takich
gatezi turystyki kulturowej, jak turystyka wiejska i agroturystyka. W ich
przypadku turysci udajg sie — celem wypoczynku — na obszary mato zur-
banizowane. Motywacjg do podjecia turystyki wiejskiej jest zapoznanie
sie z zywa kulturg lub reliktami dawnej kultury danego miejsca [Mikos
von Rohrscheidt 2008: 103]. W ofertach turystycznych, proponowanych
w turystyce wiejskiej i agroturystyce, znajdujg sie czesto pokazy twor-
czosci ludowej oraz warsztaty dla dzieci i dorostych. Sg one atrakcyjng
ofertg szczegodlnie dla mieszkancow miast [Burszta 2001: 176; Burszta
2008: 11], dla ktorych z ,sielskosci i wizji Swiata ludowego stworzono [...]
produkt” [Przewozny 2014: 39—40]. Wspotczesny turysta, uczestniczgcy
w tak sprofilowanych podrézach, jest zainteresowany odczuwaniem wra-
zen, co odpowiada kondycji cztowieka ponowoczesnego, zdiagnozowanej
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przez Zygmunta Baumana: ,Turysta opuszcza dom w poszukiwaniu wrazen.
Wrazenia i opowiesci o wrazeniach — oto jedyny tup, z jakim wraca, i jedyny
na jakim mu zalezy” [Bauman 1994: 30]. Szuka innosci, wiedzy, ale przede
wszystkim rozrywki. Z myslg o takich turystach rozwija sie lokalny rynek
ustug, w tym budowanie produktéw sieciowych, regionalnych i tradycyj-
nych, integrujgcych atrakcje, walory i subprodukty wystepujace na danym
obszarze [Brzezinska 2014: 153]. W sie¢ produktoéw regionalnych mogag
wchodzi¢ réwniez lokalne umiejetnosci i tradycje rekodzielnicze. Znajdujg
one wykorzystanie w takich gateziach turystyki kulturowej, jak turystyka
zywej historii (prezentacja dawnego zycia codziennego lub $wigtecznego),
turystyka kulinarna, hobbistycza, regionalna. Od momentu ratyfikowania
Konwencji UNESCO z 2003 roku, rekodzieto ludowe, w przypadku wpisa-
nia go na Liste reprezentatywng niematerialnego dziedzictwa kulturowego
UNESCO, moze by¢ takze atrakcjg dla turystyki dziedzictwa kulturowego.
Jest to rodzaj turystyki kulturowej, sprofilowanej na kontakt z zabytkami,
miejscami i zjawiskami powszechnie i oficjalnie uznanymi za dziedzictwo
kulturowe swiata, kraju albo regionu [Mikos von Rohrscheidt 2008: 53, 108,
130, 155, 161, 166]. Tworczosc¢ rekodzielnicza moze by¢ rowniez walorem
turystyki, ktorej celem jest zetkniecie sie z odlegtymi kulturami [Mikos von
Rohrscheidt 2008: 140]. Andrzej Kowalczyk stosuje okreslenie ,turystyka
etnograficzna” bgdz ,folklorystyczna”, ktorej celem jest poznawanie miejsc
zamieszkiwanych przez rézne spotecznosci (grupy etniczne, etnogra-
ficzne) i zapoznawanie sie z ich zywg kulturg: zwyczajami, obrzedami,
rzemiostem [Kowalczyk 2008: 48].

Zagrozenia zwigzane z turystyka

Tekst Konwenciji w bezposredni sposéb nie traktuje o turystyce. Narodo-
wy Instytut Dziedzictwa wymienia natomiast wzmozony ruch turystyczny
jako zagrozenie dla dziedzictwa, obok globalizacji, migracji, urbanizacji,
industrializacji, pogarszajgcych sie warunkow ekonomiczno-spotecznych
i zaniku przekazu miedzypokoleniowego:
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Niestety, zainteresowanie zewnetrzne moze sprawic¢, ze wartosci ekono-
miczne stang sie najwazniejszym powodem kultywowania dziedzictwa
niematerialnego, ktore stanie sie jedynie towarem na sprzedaz. W ten
sposob chec zysku, sktonnos¢ do tego, by by¢ postrzeganym jako atrakcja,
moze zniszczy¢ autentyczng potrzebe praktykowania elementéw dzie-
dzictwa. Dziedzictwo w takiej sytuacji moze zostac celowo przetworzone
dla usatysfakcjonowania i przypodobania sie turystom, ,ubarwione”, aby
dodac¢ mu cech estradowych; na przyktad chec¢ sprzedazy pamigtek moze
doprowadzi¢ do standaryzacji wzoréw i stabej jakosci wykonania, wyni-
kajacych z masowej produkcji, majgcej na celu maksymalizacje zyskow
[http://niematerialne.nid.pl/].

Narodowy Instytut Dziedzictwa wspomina takze o braku emocjonalne-
go zaangazowania i braku szacunku turystéw wobec niematerialnego
dziedzictwa kulturowego, co moze zniszczy¢ atmosfere swieta, utrudnic
koncentracje na wykonywanym rytuale i zmieni¢ sposob przezywania
danego obyczaju, zwyczaju lub uroczystosci.

Obawa ta nie jest odosobniona, a zagrozenie dla specyficznej domeny
niematerialnego dziedzictwa kulturowego, jakg stanowi tworczos¢ ludowa,
upatruje sie w komodyfikacji, przeksztatceniu dziedzictwa w produkt ,na
sprzedaz”. Jednak, jak twierdzi Justyna Mokras-Grabowska, zjawisko
komercjalizacji kultury, jako efekt procesow cywilizacyjnych, jest dzisiaj
nieuniknione. Dawniej kazdy cztowiek i kazda spotecznosc lokalna musiata
wykazywac cechy samowystarczalnosci. Obecnie produkcja na wtasne
potrzeby zostata ograniczona do minimum. Efektem postepu technolo-
gicznego jest zastgpienie pracy recznej, pracg maszyn. Rozwadj nauki
i kres myslenia magicznego pozbawit wiele zwyczajow i praktyk znaczenia
symbolicznego. Mieszkancy wsi nie potrzebujg juz kultury ludowej, w tym
tradycji twérczych i umiejetnosci rekodzielniczych oraz ich materialnych
efektow, ktére moga przetrwac tylko w skomercjalizowanej formie [Mokras-
-Grabowska 2009: 17].

Utowarowienie ludowej kultury polskiej nie jest jednak ani zjawiskiem
nowym, ani odosobnionym. Przywota¢ mozna opisany przez Johna Ty-
lora przypadek kultury maoryskiej: inscenizowanych pokazéw tahcow
i obrzedoéw organizowanych przez miedzynarodowych touroperatoréw
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[Tylor 2001]. W Polsce do utowarowienia i skomercjalizowania wyrobéw
kultury ludowej doszto jeszcze przed drugg wojng Swiatowg. Wazng role
w tym procesie odegrato powotanie do zycia instytucji zajmujgcych sie
upowszechnianiem wyrobow regionalnych, takich jak Towarzystwo Popie-
rania Przemystu Ludowego i Centrala Bazarow Kresowych w Wilnie. Idea
ich powstania byta zgodna z promowang przez Saturnina Dgbrowskiego
tezg, ze ,jedyng skuteczng formg ochrony sztuki ludowej jest zapewnienie
jej rynku zbytu” [Korduba 2013: 79]. Dziatania te kontynuowata zatozona
w 1949 roku Centrala Przemystu Ludowego i Artystycznego (CPLIA),
ktérej zadaniem byto ratowanie wiejskiej kultury. Jednak do dzi$ wielu
badaczy zarzuca Cepelii i podlegtym jej spétdzielniom artystycznym, ze
w konsekwenciji ich dziatan, szczegolnie tych z lat siedemdziesigtych
i osiemdziesigtych XX wieku, elementy kultury ludowej zostaty zmody-
fikowane, zestandaryzowane i uproszczone [Korduba 2013: 268-279].
Przetworzeniu ulegty nie tylko wyroby materialne, ale takze obrzedy,
zwyczaje, $piew i taniec [Burszta 1970: 17-18, Smolinska 2014: 228].
Czynnikiem wspomagajgcym ten proces byta polityka panstwa, dgzgca
do wykorzystania dziedzictwa kultury ludowej w celach ideologicznych
[Mokras-Grabowska 2009: 17]. W efekcie mozemy moéwi¢ o folkloryzmie,
czyli cytowaniu wybranych elementéw kultury ludowej poza kontekstem,
w oderwaniu od pierwotnych znaczen [Burszta 1989: 159].

Samo pojecie folkloryzmu, wprowadzone na grunt polski przez Jozefa
Burszte nie jako teoria, lecz stowo, za pomocg ktérego mozna uchwycic
procesy modernizacyjne kultury ludowej i jej przeksztatcenia w dwczesnej
sytuacji [Buchowski 2014: 140—-141], wywotato wiele dyskusji [Burszta
1989: 161, 2009: 59, 68; Bukraba 1990: 167, 195; Smolinska 1999: 362,
2014; Sulima 1992: 181-183; Walinski 1977: 24; Walinski 1987: 90-91].
Z jednej strony, zauwazano pozytywne aspekty folkloryzmu, poniewaz
pozwalatl na prezentacje dziedzictwa kulturowego, z drugiej zas krytyko-
wano jego wtérnos¢ w stosunku do tradycyjnego folkloru i rozwijanie sie
w oparciu o wymogi widowiskowo-rozrywkowe oraz komercyjne: ,ksztattu-
je u odbiorcy nie tyle wiedze, co zaledwie pewne wyobrazenie o folklorze”
— pisano [Walinski 1977: 24]. Folkloryzm moze byc¢ przynetg dla turystow
ze wzgledu na wszelkie ubarwienia i przetworzenia, ktére majg zapewnié
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cechy estradowe, ,zamrazanie” dziedzictwa w czasie i prezentowanie tu-
ryscie zgodnego z jego oczekiwaniami obrazu. Z tych samych przyczyn,
oraz przez celowg ingerencje, jest takze zagrozeniem dla niematerialnego
dziedzictwa kulturowego [Burszta 1970: 17-18; Smolinska 2014: 228].
Turystyka daje mozliwos¢ zarobku depozytariuszom niematerialnego
dziedzictwa kulturowego. W przypadku rekodzieta czynnik ekonomiczny
dotyczy przede wszystkim tworcow ludowych. Wzbudza to jednak obawy
wsrod badaczy oraz osoéb i instytuciji zajmujgcych sie ochrong niematerial-
nej sfery kultury. Narodowy Instytut Dziedzictwa przestrzega, ze warto$ci
ekonomiczne mogg przewazy¢ nad wartosciami symbolicznymi, ktére
niesie kultywowanie dziedzictwa. Moze to skutkowac utratg autentyczno-
Sci przez twércow i podejmowaniem dziatan skierowanych wytgcznie na
usatysfakcjonowanie turystow, co przektada sie rowniez na schematyzacje
i uproszczenie wzoréw oraz na spadek jakosci produktéw. Oznacza to,
ze rekodzielnicy bedg produkowac rzeczy wytgcznie komercyjne, zatem
takie, ktére bedg dostosowane do wymogow estetycznych i cenowych
turystow. By przyspieszy¢ proces wytwoérczy uproszczag formy oraz nie
bedg przyktadac znacznej uwagi do doktadnosci pracy. Dodatkowo, pro-
ste formy, niewymagajgce wysokich umiejetnosci spowoduja, ze kunszt
rekodzielniczy wraz z uptywem czasu moze zosta¢ mocno ograniczony.
W celu obnizenia ceny produktu koncowego, twércy bedg siegac po tansze
materiaty, ktore majg wptyw nie tylko na wyglad i trwato$¢ produktu, ale
réwniez na sam procesy twoérczy. Na przyktad drozsze nici hafciarskie
nie sg tak sliskie i nie plgczg sie tak mocno, jak ich tansze odpowiedniki.
Uzywanie zamiennikdw generuje mniejsze koszty, jest jednak trudniejsze
i moze zniechecac niedoswiadczone osoby do dalszej nauki rekodzieta.
Nie bez wptywu pozostaje konkurencja zewnetrzna, zwtaszcza tanich
produktéw, wykonywanych w krajach azjatyckich, nazywanych powszech-
nie, takze wsrod samych tworcow, ,chinszczyzng”: ,Ta chinszczyzna to
nas nie zaleje, a utopi! [...]. A te chinskie to do naszej kultury nie pasujg”
[hafciarka, Jarocin, pow. jarocinski, woj. wielkopolskie, wrzesieh 2013].
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Kwestia autentycznosci

Z powyzszym problemem w bezposredni sposob wigze sie kwestia au-
tentycznosci. Autentycznos$¢ — lub jej brak — stanowi czesto poruszany
temat w kontekscie relacji miedzy turystykg a kulturg, natomiast utrata
autentycznosci jest jednym z gtdwnych zagrozen, bedgcych efektem tego
kontaktu. W pozbawionym autentycznosci postmodernistycznym swie-
cie, wiasnie jej poszukiwanie ma motywowac ludzi do podjecia podrézy
[Boorstin 1992; MacCannell 2002]. Zdaniem Deana MacCannella turysta
pragnie doswiadczy¢ autentycznej kultury, ktérg odwiedza. Nie zadowala
sie wytgcznie scena, na ktorej rozgrywajg sie specjalnie zainscenizowane
wydarzenia, lecz dgzy do zajrzenia za kulisy [MacCannell 2002]. Daniel
Boorstin twierdzi, ze turysta nigdy nie doswiadczy autentycznosci, lecz
jedynie zaaranzowanych, iluzorycznych i standardowych atrakcji, nazwa-
nych ,pseudowydarzeniami” [Boorstin 1992].

Kwestia autentycznosci niematerialnego dziedzictwa kulturowego, wysta-
wionego na kontakt ze wzmozonym ruchem turystycznym, budzi watpliwosci
u wielu badaczy. Beata Hoffman zauwaza, ze turystyka pozbawia kulture
autentycznosci, dgzgc do wykreowania pseudoautentycznego jej wizerun-
ku. Turystyke nazywa ,wirusem turystycznej mistyfikacji”, ktéry prowadzi do
»hieuniknionej komercjalizacji kultury”, czego przejawem sg proponowane
turystom ,towary z supermarketu kultury” [Hoffman 2012: 163—165]. Jednym
z nielicznych pozytywow, jakie zdaniem autorki wynikajg z kontaktu turystyki
z dziedzictwem kulturowym jest fakt, ze ,dla tych spotecznosci [ktore stajg sie
celem wypraw turystycznych — przyp. M.M.] turystyka moze stac sie jedynym
motorem i mobilizatorem siegania do zapominanych poktadéw dziedzictwa
kulturowego” [Hoffman 2012: 164]. Przedstawiona opinia sugeruje nadejscie
zmierzchu dziedzictwa kulturowego, bez wzgledu na wartosci symboliczne,
tozsamosciowe i integrujace, jakie niesie za sobg jego kultywowanie, dostrze-
gajac jedyng nadzieje na to, ze przetrwa ono w potencjale ekonomicznym.

Barbara Pabian wprowadza pojecie mistyfikacji, ktére jest bliskie in-
scenizowanemu autentyzmowi Deana MacCannella, kreowaniu czy wy-
mys$laniu kultury ludowej [MacCannell 2002: 143; Pabian 2014: 42]. Samo
dziedzictwo autorka rozumie jako kulture ludowa, obejmujgca rézne formy
zycia $rodowisk lokalnych:
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folklor, obrzedowos$¢, zwyczaje rodzinne i doroczne, sztuke ludowg oraz
catg sfere materialng, stanowigcg w przesztosci wewnetrznie spdéjny, au-
tarkiczny system bytowania duchowo-materialnego, oparty na wspoélnocie
symbolicznej, semiotycznej i psychospotecznej jej uczestnikow [Pabian
2014: 39].

Dla autorki tak rozumiane dziedzictwo, nazywane takze tradycjg, jest
tworem niezmiennym, a kazda modyfikacja jest wtasnie wspominang
mistyfikacjg. W tym kontekscie bedzie nig tworzenie takiej wizji dziedzi-
ctwa, ktdra nie jest zgodna z tradycja. ,Zatraca sie w ten sposob subtelna
granica miedzy pragnieniem zachowania i promocji regionalnego dzie-
dzictwa, a tym, co wynika z pobudek wytgcznie komercyjnych” [Pabian
2014 32]. Za przyktad dziatan prowadzgcych do mistyfikacji podaje ba-
daczka dekontekstualizacje historycznego przekazu [Pabian 2014: 42].
W przypadku gospodarstw agroturystycznych bedzie to hodowla strusi
albo lam w polskich, wiejskich zagrodach. Za dekontekstualizacje twor-
czosci ludowej mozna uzna¢ wykonywanie czynnosci majgcych znamiona
codziennosci w uroczystych strojach ludowych. W wyobrazni odbiorcy
tworzy sie wowczas obraz mieszkancéw wsi, ktérzy zawsze, bez wzgledu
na okazje, zaktadali odswietny ubiér, nawet do takich zaje¢, jak tkanie,
lepienie garnkéw czy wyplatanie koszy.

Sceptycyzm wobec autentycznosci dziedzictwa kulturowego, przeka-
zywanego turystom w czasie wczasow agroturystycznych wyraza wielu
badaczy [Przewozny 2014: 39; Malewska-Szatygin 2014: 70]. Zdaniem
Wojciecha Burszty obraz wsi kreowany w gospodarstwach agroturystycz-
nych jest nieautentyczny. Przedstawiajg one bowiem sielskg i catkowicie
ahistoryczng wizje wiejskiego zycia oraz kultury, co najlepiej wida¢ na
przyktadzie Podhala [Burszta 2001: 176-181, 192—197]. Wedtug Burszty
wizja wsi budowana przez gospodarstwa agroturystyczne i przekazywa-
na turystom jest tradycjg wynaleziong [Burszta 2001: 176-181, Tradycja
wynaleziona 2008].

Turystyka moze mie¢ zatem negatywny wptyw na stan niematerialnego
dziedzictwa kulturowego. Szczegolnie, jesli przyjmiemy za wtasciwe obiek-
tywistyczne rozumienie autentycznosci, ktérego istote stanowi mozliwo$é
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zweryfikowania jej w obiektywny sposéb, za pomocg wczesniej przyjetych
kryteridw. Najczesciej autentycznosc takg stwierdzajg znawcy w zakresie
danej dziedziny [Nowacki 2013: 11-12]. W przypadku niematerialnego
dziedzictwa kulturowego odpowiedzialni za orzekanie o autentycznosci
obiektywistycznej sg specjalisci: etnolodzy, muzykolodzy, folklorysci.
Jednak takie pojmowanie autentycznosci dziedzictwa zaprzecza idei
zawartej w Konwencji UNESCO. Zgodnie z nig, kluczowa role w ochro-
nie niematerialnego dziedzictwa odgrywajg same spotecznosci lokalne,
ktére wnioskujg o wpisanie go na liste reprezentatywng, akcentujgc tym
samym to, co uwazajg za wazne i warte zachowania. Rola ekspertow
i panstwa zostata ograniczona przede wszystkim do dziatan informacyj-
nych, edukacyjno-ochronnych oraz wspomagajgcych ochrone [Ratajski
2013: 25]. Ustalenia zawarte w Konwencji majg ponadto na celu ochrone
zywego dziedzictwa, podtrzymywanie go i promowanie. Dziedzictwa,
ktére mimo iz ,tradycyjne”, to znaczy uznawane za dziedzictwo grupy
przejete od poprzednich pokolen, ulega jednak modyfikacjom [Jasiewicz
2013: 58]. Konwencja UNESCO z 2003 roku nie dzieli zjawisk na ,orygi-
nalne”, ,wtérne”, ,autentyczne” czy ,wynalezione”, poniewaz istotna jest
ich akceptacja i mozliwosci pozytywnego oddziatywania na zycie i Swiat
wartosci jednostek i wspoétczesnych spotecznosci [Jasiewicz 2013: 56-57].
Jest to zatem blizsze autentycznosci rozumianej w konstruktywistyczny
sposob. W tej perspektywie autentycznos¢ to twor relatywny, efekt spo-
tecznej konstrukciji: ,decyduje o niej kontekst, w jakim usytuowany jest
obiekt, i jest efektem poréwnan dokonywanych przez turystow pomiedzy
ich oczekiwaniami a percepcjg odwiedzanych miejsce” [Nowacki 2013:
12]. Jezeli podmiot uzna dane zjawisko za autentyczne, to bez wzgledu
na opinie specjalistow takie ono jest. Autentycznos¢ konstruktywistyczna
moze by¢ nadana réwniez po uptywie pewnego czasu [Nowacki 2013: 12].
Z powyzszymi sposobami rozumienia pojecia autentycznosci tgczag
sie dwie drogi jej uwierzytelniana, wyodrebnione przez Erica i Scotta
Cohendw, a bazujgce na opracowanej przez Toma Selwyna koncepcji
autentycznosci zimnej i gorgcej. Zgodnie z nig, autentycznos$¢ zimna
odnosi sie do opisu obiektywnych faktéw dotyczacych zwiedzanego ob-
szaru, druga natomiast jest doswiadczeniem podmiotu i powstaje na
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podstawie subiektywnego spojrzenia i krytycznej oceny odwiedzanego
miejsca [Selwyn 1996]. W nawigzaniu do tej koncepciji, uwierzytelnianie
zimne ma charakter jednorazowy i oficjalny, przyjmuje forme certyfikacji
[Cohen, Cohen 2012]. Marek Nowacki jako przyktad podaje wpisy na Liste
Swiatowego dziedzictwa UNESCO [Nowacki 2013: 14]. Uwierzytelnianie
gorgce ma charakter powtarzalny i nieformalny, a jego istnienie zalezy
od powtarzalnego uwierzytelniania. Jest to proces tworzenia, zachowania
i wzmacniania autentycznosci danego obiektu bgdz zjawiska. W przeci-
wienstwie do zimnego uwierzytelniana, ktére cechuje stagnacja i skost-
nienie, uwierzytelnianie gorgce ma charakter przeksztatcajgcy [Nowacki
2014: 13—-14].

Idea uwierzytelniania poprzez wpis na Liste reprezentatywng niema-
terialnego dziedzictwa kulturowego UNESCO odpowiada cechom uwie-
rzytelniania zimnego. Jednak w tresci samej Konwencji mozna znalez¢
znamiona patrzenia na autentycznosc z perspektywy konstruktywistycznej
i uwierzytelniania gorgcego. Uwzglednia ona bowiem fakt zmienno$ci
niematerialnej kultury, ktéra podlega ciggtym modyfikacjom oraz istote
emocjonalnego zaangazowania i znaczenia symbolicznego (rola inte-
grujgca, tozsamosciowa) dla kultywujgcej jg spotecznosci. Dodatkowo,
autentycznosc¢ niematerialnego dziedzictwa kulturowego jest uwierzytel-
niana poprzez jego kultywowanie i przekazywanie.

Turystyka wobec niematerialnego dziedzictwa kulturowego:
wylacznie zagrozenie?

Ruch turystyczny moze by¢ zagrozeniem dla niematerialnego dziedzictwa
kulturowego, chociaz prawdopodobny jest rowniez jego pozytywny wptyw
na te sfere kultury: wywotanie poczucia dumy wsrod kultywujgcych niema-
terialne dziedzictwo oso6b oraz stanowienie dodatkowego zrédta dochodu
dla rzemiesInikéw i tworcow. Jednak przyjmujgc za punkt odniesienia au-
tentycznos¢ obiektywistyczng i uwierzytelnianie zimne, turystyka w duzej
mierze odbiera sprawczo$é¢, decyzyjnos¢ oraz kreatywnos¢ przedsta-
wicielom lokalnych spoteczno$ci, czyli kontynuatorom niematerialnego
dziedzictwa. Sprowadza sie ich do roli odtworcow.
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Istnieje obawa, ze depozytariusze dziedzictwa kulturowego, w tym
tworcy ludowi, w jego kultywowaniu bedg zauwazac tylko korzysci mate-
rialne. Istotnie, w czasie prowadzonych przeze mnie badan wielu twércéw
przyznawato, iz sprzedaje swoje produkty turystom. Pomimo to nie traktujg
oni tego jako podstawowego zrodta dochodu, gdyz zarobione w ten spo-
s6b pienigdze nie gwarantujg utrzymania. Kierujg sie zapotrzebowaniem
rynku turystycznego, jednoczes$nie nadal bardzo istotne pozostaje jednak
ich wtasne poczucie estetyki:

Co z tego, ze wyrzezbie swietego Rocha, skoro ludzie nie chcg Rocha.
Ludzie chcg czego? Papieza, swietego Franciszka, bo go rozpoznaja.
A sSwietego Wawrzynca juz nie. Wiec rok temu sprzedatem ze czterech
Franciszkow. Jezus Frasobliwy sie sprzeda, ale Chrzest Jezusa w Jor-
danie juz nie. A co z tego, ze przyjdzie pani jedna, druga i bedg rece
zatamywag, jakie to piekne. Robie rzezbe po to, zeby mnie zachwycata.
Mnie, a innych? Co z tego [rzezbiarz, Witkowo, pow. gnieznienski, woj.
wielkopolskie, marzec 2014].

Tworcy przyznajg, ze tworzg dla wtasnej satysfakcji, wiedzgc jednoczes-
nie, ze ich praca jest bardzo trudna do wyceniania: ,To sie w tygodniach
liczy. [...] Wie Pani, ile to trzeba nadzgac tego? To jest praca niezastgpiona.
Niewyceniona mowigc szczerze. [...] Bo kazda jest inna. Ja mam satys-
fakcje zrobic¢ jakis wzor, opracowac” [hafciarka, Jarocin, pow. jarocinski,
woj. wielkopolskie, wrzesien 2013]. Lub wrecz nieoptacalna:

No ja po prostu niedawno zaczatem. Musiatem gospodarzy¢ ostro, zeby
z czegos$ zyc¢, a jeszcze poszta przeciez corka na studia, to trzeba byto
finansowac przeciez, nie? [...] Teraz jak mam czas, bo mam juz jakis do-
chéd staty. To zaczgtem sie tym bawic. | czuje w tym satysfakcje, raczej
wypoczywam przy tej robocie, nie? Bo to jest w ogole niedochodowa
sprawa. Jaka to moze by¢ dochodowa, jak ja caty dzien jeden takie co$
robie, takg tacke, to powiedzmy trzeba dwa dni robic i jak ktos zechce kupi¢
i mowi: , Ty chcesz trzydziesci ztotych? To jest drogo”. | pietnascie ztotych
na dzien zarobie, jeszcze sznurki i materiaty. To jest takie hobby raczej
[plecionkarz, Dothobrody, pow. wtodawski, woj. lubelskie, lipiec 2013].
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Sg takze tacy, ktoérzy kultywujg tradycje i pragng, by byta przekazywana
kolejnym pokoleniom. Osoby takie sg Swiadome jej znaczenia dla kultury
regionu i tozsamosci jego mieszkancow — ,zeby to nigdy nie zgineto” [pi-
sankarka, Rogalinek, pow. poznanski, woj. wielkopolskie, czerwiec 2014].
Niestety brak jest duzego zainteresowania kontynuowaniem tradycji przez
miodych cztonkoéw lokalnych spotecznosci: ,Mtodzi nie chcg tego robic.
Mtody woli pojecha¢ do Holandii i zarobi¢ na samochéd” [plecionkarz, Do-
thobrody, pow. wtodawski, woj. lubelskie, lipiec 2013]. Dlatego plecionkarz
z Nowego Holeszowa z zalem zauwazyt, ze rzemiosto tradycyjne ,raczej
nie ma szans na przetrwanie. [...] Mowie, Ze to sg rzeczy, ktére z czasem
przestang istnie¢” [plecionkarz, Nowy Holeszéw, pow. wiodawski, woj.
lubuskie, lipiec 2013]. Co wiecej, niektorzy z nich spotykajg sie z brakiem
zrozumienia i szacunku ze strony lokalnej spotecznosci w stosunku do
rekodzieta, ktérym sie zajmuja:

Czesto spotykam sie z szyderstwem, kping z tego, co robie. Aczkolwiek
mnie to nie zraza, ja jak to mowie, ja zawsze lubie miec i robi¢ cos, cze-
go nie robig inni. [...] To nie jest, ze robie na warsztacie, zeby sie z tego
utrzymac. Tylko dla przyjemnosci. To jest pasja [tkaczka, Dubeczno, pow.
witodawski, woj. lubelskie, lipiec 2013].

Zainteresowanie turystow rzemiostem i rekodzietem tradycyjnym moze po-
zytywnie wptyngc¢ na jego odbidr w lokalnej spotecznosci, ktéra dostrzeze,
ze jej wtasna kultura, cieszgca sie zainteresowaniem zewnetrznym, jest
warta kultywowania i szacunku. Oddziatywac to moze takze na pozycje
spoteczng samych tworcow, ktorzy zostang docenieni oraz zmotywowani
do pielegnowania tradyciji rekodzielniczych. Co wiecej, przy braku zainte-
resowania mtodego pokolenia dziedzictwem, jego dowartosciowanie moze
pomaoc w znalezieniu osob chetnych do nauki tradycyjnych umiejetnosci
rekodzielniczych, zaréwno pochodzgcych z miejscowego srodowiska,
jak i spoza niego. Jest to o tyle wazne, ze transmisja tresci, w tym przy-
padku umiejetnosci rekodzielniczych, jest warunkiem przetrwania tradycji
[Szacki 2011: 102]. Koronkarka z Jarocina zauwazyta, ze w czasie im-
prez turystycznych, zarébwno w miejscu swojego zamieszkania, jak i poza
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nim — w Krakowie lub w Kazimierzu Dolnym — spotyka wiele osob, ktére
zafascynowane jej rekodzietem, rozpoczynaja u niej kurs. Zatem, gdyby
nie imprezy turystyczne, na ktérych tworczyni sie prezentuje, osoby te
prawdopodobnie nie podjetyby sie nauki techniki koronkarskiej. Dzigki
takim wydarzeniom tradycyjne umiejetnosci rekodzielnicze — na przyktad
koronkarstwo — zostajg docenione.

Stanistawa Trebunia-Staszel przekonuje, ze turystyka nie musi wyklu-
czac poszanowania dla kultury, w tym dla niematerialnego dziedzictwa
kulturowego. Odwotujac sie do przyktadu goérali podhalanskich twierdzi,
ze chociaz ich dziatania sg ukierunkowane na rynek turystyczny, szanujg
oni swoje dziedzictwo i sg z niego dumni. Mozliwos$¢ odniesienia korzysci
ekonomicznych moze zmotywowa¢ mtodych ludzi do podjecia nauki gry
na instrumencie lub wykonywania rekodzieta. Mimo ze motywacja jest
ekonomiczna, pozwala ona przetrwac¢ tradycji i umozliwia jej transmisje.
~Jest to juz wszystko bardziej pod turystyke, cho¢ z drugiej strony dobrze,
bo dzieki temu uczg sie gra¢. Jak kto umie potgczy¢ tradycje z komercja,
to wtedy jest dobrze, ale jak tylko dla komercji, to jest to juz zatracenie”
[Trebunia-Staszel 2014: 285].

Jak wspomniano powyzej, czasami twércy wykorzystujgc tradycyjne
umiejetnosci rekodzielnicze siegajg po nowe wzornictwo. Przyktadem
bedzie stynna juz bielizna z Koniakowa czy modne etui do telefonéw
i laptopéw z motywami ludowego haftu. Sami rekodzielnicy zauwazajg
jednak, ze umiejetnosci techniczne, niezbedne do ich wykonania, sg takie
same, jak do produkcji serwety albo obrusu. Zmianie ulega wzér. W cza-
sie badan czesto spotykatam sie z opinig, iz z technicznej perspektywy
nie ma roéznicy miedzy wykonywaniem serwety i wzoru wspoétczesnego.
Nauczenie sie pewnej techniki pozwala na lawirowanie miedzy wzora-
mi tradycyjnymi a nowymi formami przygotowanymi dla wspotczesnego
odbiorcy. Roznica polega na tym, ze produkty przeznaczone na rynek
turystyczny w formie pamiagtek sg przede wszystkim mniejsze, stgd wynika
ich szybsze wykonywanie. Zdaniem Magdaleny Banaszkiewicz pamigtka
to ,miniatura rzeczywistosci” oraz ,materialna forma zjawiska niematerial-
nego” [Banaszkiewicz 2012: 175-176], dlatego powinna odzwierciedla¢
umiejetnosci i kunszt rekodzielnika. Niektérzy twércy sg dumni z tego, ze
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obok odtwarzania ciggle tradycyjnych wzoréw moga stworzy¢ co$ nowego
i oryginalnego. To pozwala im wykazac sie kreatywno$cig, dzieki ktérej,
w ich odczuciu, przestajg by¢ odtwdércami, a mogg by¢ uznawani za praw-
dziwych twoércéw. Jest to takze ich sposéb na aktywne uczestniczenie
w kulturze, sprzeciw wobec skonwencjonalizowanym formom i wzorcom
[Brzezinska 2009: 167].

Bobowa: turystyka i rekodzieto

Bobowa — niewielkie miasteczko w Matopolsce, w powiecie gorlickim
—znane jest przede wszystkim osobom zainteresowanym koronkarstwem.
To niespetna trzytysieczne miasto stynie z wyrobu koronki technikg klo-
ckowg, polegajgcg na krzyzowaniu, przekrecaniu i przeplataniu nitek
nawinietych na specjalne klocki — podtuzne szpulki — przymocowane
na watki [Bezielich 1997: 89]. Nie wiadomo doktadnie, kiedy i kto na-
uczyt bobowskie kobiety tej umiejetnosci. Sami mieszkancy uwazaja,
ze koronka jest produkowana w Bobowej od zawsze. W XIX wieku miej-
scowa dziedziczka rozpowszechnita te umiejetnosci, uczgc bobowianki
koronkarstwa [Kroh 2014: 17]. W 1866 roku fakt istnienia tradycji ko-
ronkarskich w Bobowej opisat w wychodzgcym we Lwowie ,Dzienniku
Literackim” Szczesny Morawski. W czasach Polskiej Rzeczypospolitej
Ludowej koronkarki-chatupniczki dostarczaty swoje wyroby do powotane;j
w 1949 roku Spoétdzielni ,Koronka” i Cepelii. Umiejetnosci rekodzielnicze
byty przekazywane instytucjonalnie, w dziatajgcej od 1899 roku Zawo-
dowej Szkole Koronkarskiej (od 1950 roku jako Panstwowa Zasadnicza
Szkota Koronkarska) oraz nieformalnie, w rodzinach.

Klasa koronkarska dziatata w Zespole Szkét Zawodowych w Bobowej
do 1999 roku, kiedy to zamknieto jg z powodu braku zainteresowania wsréd
miodziezy. Byt to bezposredni skutek rozwigzania Spotdzielni ,Koronka”,
potencjalnego pracodawcy absolwentéw specjalizacji koronkarskiej. Po
likwidacji klasy zabrakto instytucji, ktéra wspomagataby przekazywanie
miejscowego dziedzictwa kolejnym pokoleniom. W takiej sytuacji potrzeb-
na byta inna organizacja, ktéra wzmocnitaby przekaz tradycji. Zadania
tego podjeli sie pracownicy Centrum Kultury i Promocji Gminy Bobowa
oraz cztonkowie powotanego do zycia w 1994 roku Stowarzyszenia Twor-
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czosci Regionalnej. Zaréwno Centrum, jak i Stowarzyszenie organizujg
kursy koronkarskie w Bobowej, dla mieszkancéw miasta i gminy, ale tez
w innych regionach Polski: ,Zawsze uwazatem, ze po pierwsze szkolic.
Edukacja. Skoro nie ma klasy — kursy. Skoro jest z kim, to z dzie¢mi na
poczatku” [prezes Stowarzyszenia Tworczosci Regionalnej, Bobowa,
pow. gorlicki, woj. matopolskie, lipiec 2014]. Kursy zaczety prowadzi¢
takze niektore rekodzielniczki. Jedna z nich otworzyta gospodarstwo
agroturystyczne ,Koronkarnia”, w ktérym oferuje kursy koronkarskie. Jej
dziatalno$¢ taczy w sobie turystyke z naukg rekodzieta tradycyjnego,
i cieszy sie zainteresowaniem turystow z Polski oraz z zagranicy (Wielkiej
Brytanii, Japonii, Hiszpanii). Aby zacheci¢ mieszkancéw gminy do kulty-
wowania dziedzictwa, a takze by da¢ im mozliwos¢ pokazania swoich
umiejetnosci rekodzielniczych, od lat dziewie¢dziesigtych XX wieku za-
czeto organizowac konkursy, ktore z czasem, w 2000 roku, przeksztatcity
sie w organizowany do dzis Miedzynarodowy Festiwal Koronki Klockowej
[Brzezinska 2010: 276].

Festiwal ten przycigga z catego swiata turystow zainteresowanych reko-
dzietem, szczegdlnie koronka klockowg. Na kolejng edycje, w pazdzierniku
2015 roku, do Bobowej przyjechaty reprezentacje dwunastu krajéw Euro-
py. Oprocz tego matopolskie miasteczko goscito takze polskich turystow.
Festiwal cieszy sie stosunkowo duzym zainteresowaniem, chociaz nie jest
imprezg masowa. Tym, co wyrdznia przybywajgcych na niego turystéw
jest zainteresowanie rekodzietem, w szczegdlnosci koronkg klockowa?.
W czasie festiwalu organizowane sg pokazy twérczosci, mody, warsztaty,
wystawy i wyktady. Ogtaszane sg takze wyniki konkursu koronkarskiego.
Na potrzeby turystow otwarto w Bobowej sklep z koronkami oraz mate-
riatami potrzebnymi do ich wyrobu®. Proponowane w sklepie produkty
sg roznorodne: od niewielkich i niedrogich form (gwiazdki, zajgczki), do
bardziej skomplikowanych i drozszych serwet oraz obrusow. Z Bobowej

2 Do Bobowej przyjezdzajg jednak nie tylko turysci nastawieni na rekodzieto tradycyjne,
lecz réwniez pozostali, zwiedzajgcy okolice. Szczegodlnie, ze Bobowa jest nie tylko stolicg
polskiej koronki klockowej, ale dawniej byta réwniez waznym centrum chasydyzmu. Do
dzi$ pielgrzymujg tam wyznawcy judaizmu.

3 Dziata on takze jako sklep internetowy.
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mozna takze wystac karte pocztowg z motywem koronki. W Centrum
Kultury i Gminy Bobowa stworzono galerie, w ktorej prezentowane sg
wyroby rekodzielnicze mieszkanek Bobowej, a zatrudniona w Centrum ko-
ronkarka moze zaprezentowac swoje umiejetnosci zainteresowanym. Od
2008 roku na ptycie rynku stoi fontanna przedstawiajgca koronkarke przy
pracy (powszechnie nazywang przez bobowian Zosig), a w 2015 roku na
Scianie Centrum Kultury odstonieto mural z motywem bobowskiej koronki.
Z inicjatywy przedstawicielki mtodego pokolenia koronkarek planowane sg
takze dziatania majace na celu zebranie starych wzoréw od mieszkanek
miasta i okolicy, w celu ich odtworzenia i zaprezentowania na wystawie:

Chce odzyskac stare wzory, tutaj z Bobowej, bo panie majg przepiekne
wzory. One majg wzorniki w szafach schowane, nie chcg ich dac, ale majg
i sg to wzory, ktére myszy zjadaja, wygladajg nieraz strasznie. [...] | mam
nadzieje, ze dadzg mi te wzory, ja przeprowadze cykl zaje¢, zeby odry-
sowac te wzory, zachowac je. Pdzniej postaram sie jako$ je przekonac,
zeby mi daty oryginaty, oprawic je w ramy i zrobi¢ z nich wystawe, a z tych
przerobionych wzoréw wydac¢ taki album z opisem wszystkich wzoréw
bobowskich, tradycyjnych. Zeby to nie zgineto [koronkarka, Bobowa, pow.
gorlicki, woj. matopolskie, lipiec 2014].

Umiejetnosci i tradycja wyrobu koronki klockowej sg istotne dla lokalnej
spotecznosci. Jak pokazujg daty opisanych wyzej przedsiewzie¢, sg one
stosunkowo niedawne. Bobowa i jej mieszkancy identyfikujg sie z trady-
cjami koronkarskimi, ktére pomagaja tworzy¢ poczucie wspoélnoty. Mimo
iz od ponad pietnastu lat w lokalnej szkole nie istnieje klasa koronkarska,
przekaz umiejetnosci rekodzielniczych jest zywy, a nauka dobrowolnie
podejmowana. W czasie badan rozmawiatam miedzy innymi z uczniem
szkoty podstawowej, ktérego mama zapisata na kurs koronkarski na jego
prosbe. Jednak przekaz tradycji nie odbywa sie wytgcznie instytucjonalnie,
lecz rowniez nieformalnie, w rodzinach. Zatem transmisja miedzypoko-
leniowa jest zywa.

Turystyka w Bobowej wydaje sie nie wptywac negatywnie na stan
niematerialnego dziedzictwa kulturowego. Zewnetrzne zainteresowanie
miejscowym rekodzietem poskutkowato wiekszym przywigzaniem do
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tradycji, zaczeto podejmowac wiele dziatah na rzecz jej kultywowania
i promowania. Przedsiewzigcia te sg zaréwno inicjatywami odgornymi,
inicjowanymi przez wtadze lokalne, ale takze — a moze przede wszyst-
kim — przez spotecznos¢ lokalng, skupiong w Stowarzyszeniu Tworczosci
Regionalnej. Jego cztionkowie chcg chroni¢ i przekazywaé umiejetnosci
koronkarskie kolejnym pokoleniom oraz promowac je zaréwno w Polsce,
jak i na swiecie. Dlatego tez w ostatnim czasie podjeli kroki, ktérych
efektem ma by¢ wpisanie bobowskiej koronki klockowej na Krajowg liste
niematerialnego dziedzictwa kulturowego UNESCO.

Podsumowanie

Gtéwny tematem artykutu jest relacja miedzy niematerialnym dziedzi-
ctwem kulturowym a turystykg. Wzmozony ruch turystyczny moze skut-
kowac¢ negatywnymi konsekwencjami. Najczesciej obawa skierowana
jest w strone utowarowienia, schematyzaciji i uproszczenia dziedzictwa.
Obawy te nie sg bezzasadne. Jednak, jak pokazujg badania prowadzone
wsréd tworcow ludowych, wielu z nich nie traktuje rzemiosta i rekodzie-
ta tradycyjnego jako podstawowej formy zarobku i przyznaje, ze jest to
pasja, nieoptacalna z ekonomicznego punktu widzenia. Mimo iz niektére
produkty dostosowujg oni do gustu odbiorcy, to rownie wazne jest dla nich
ich wtasne poczucie estetyki.

Istotg Konwencji w sprawie ochrony niematerialnego dziedzictwa kultu-
rowego UNESCO z 2003 roku jest jego ochrona, co nie oznacza, iz ma by¢
ono zachowane w niezmienionym stanie. Wraz z przekazem dokonuje sie
modyfikacja tresci, jednak szczegdlnie istotny jest emocjonalny stosunek
cztonkow kultywujacej je wspolnoty oraz wartos¢ symboliczna. Laczy sie
to z koncepcjg autentycznosci konstruktywistycznej i gorgcego sposobu
jej uwierzytelniania. Z tej perspektywy istotg uwierzytelniania dziedzictwa
nie jest jednorazowe stwierdzenie jego autentycznosci przez zewnetrzny
autorytet, lecz proces ciggtego i wielokrotnego jej potwierdzania poprzez
kultywowanie.

Przyktadem spotecznosci, w ktorej tradycje twdrcze sg nadal przekazy-
wane z pokolenia na pokolenie, zaréwno za pomocg instytucji kulturalno-
-o$wiatowych, jak i wewnatrz rodzin, jest Bobowa. To mate miasteczko,

186



=

toédzkie Studia Etnograficzne
tom 55, 2016

(o

w ktérym od 2000 roku organizowany jest Miedzynarodowy Festiwal Ko-
ronki Klockowej, przyciggajacy szczegdlnie turystéw zainteresowanych
rekodzietem i koronkarstwem, a takze innych, ktérzy odwiedzajg region.
Podejmowane tam dziatania nie sg jednak motywowane wytgcznie czyn-
nikiem turystycznym, mimo ze sg atrakcjami turystycznymi. Inicjowane
sg z myslg o samych mieszkancach Bobowej i okolic, ktorzy identyfikujg
sie z tradycjami koronkarskimi miasta, budujgc na ich podstawie wtasne
poczucie tozsamosci.
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Artur Trapszyc

Muzeum Etnograficzne w Toruniu

Nazwy miejscowe — przekaz i Swiadectwo
rzeczywistosci kulturowo-historycznej.
Ochrona, eksploracja, upowszechnianie

Streszczenie: W Konwencji UNESCO w sprawie ochrony niematerialnego dziedzi-
ctwa kulturowego mocno podkresla sie role ustnego przekazu. Wsréd wymienio-
nych elementéw niematerialnego dziedzictwa pominieto jednak toponimy — nazwy
o historycznych tresciach, tak kulturowych, jak topograficzno-przyrodniczych. Nie
oznacza to jednak, ze nie podlegajg one ochronie. Nazwy terenowe i urbanonimy
zastugujg na zainteresowanie antropologa kultury, historyka i muzealnika, nie
tylko jako obiekty badan, ale jako zrédta historyczne wymagajgce takiej samej
troski, jak inne zabytki.

W artykule zwracam uwage na nazwy Torunia, miasta wpisanego na Liste Swia-
towego Dziedzictwa Kulturowego i Naturalnego UNESCO, oraz na nazwy kilku
podtorunskich wsi. Wybér ten ma na celu wskazanie na potrzebe ochrony nazw
zabytkowych, a takze na konieczno$¢ przywrdcenia nazw wyrugowanych z no-
menklatury oraz powotania toponiméw funkcjonujgcych w mowie potoczne;.
Moje refleksje sg wynikiem badan, jakie prowadze w ramach pracy w Muzeum Et-
nograficznym w Toruniu. Majg one charakter interakcji z miejscowg spotecznoscia,
dziataczami lokalnych towarzystw i urzednikami. Doswiadczenia wyniesione z tych
kontaktéw dowodzg, ze $wiadomos$¢ wartosci historycznej nazw miejscowych
oraz znajomos$¢ prawa o ochronie zabytkéw sg u nas wcigz bardzo niskie. Stad
i potrzeba dziatan antropologéw kultury. Nie chodzi jednak tylko o odkrywanie
toponimoéw i tworzenie katalogu nazw zabytkowych, ale o edukacje, ktérg mozemy
prowadzi¢ w dialogu z naszymi rozméwcami.

Stowa kluczowe: niematerialne dziedzictwo kulturowe, toponimy, nazwy terenowe,
urbanonimy, Torun

Place names as an expression of historical and cultural reality.
Protection, exploration, popularisation

Abstract: The UNESCO Convention for the Safeguarding of the Intangible Cul-
tural Heritage strongly emphasises the role of oral tradition. However, among the
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elements of intangible heritage which it mentioned, toponyms— names of historic,
cultural and topographic/natural content — were omitted. This does not mean that
they are not under protection. Place names and urbanonyms deserve attention of
cultural anthropologists, historians and museologists, not only as research objects,
but also as historical sources requiring the same care as other monuments.

In the article | concentrate on the names of Torun, a city included in the UNESCO
World Heritage List, and the names of several villages near Torun. This choice
is aimed at presenting the problem of protecting historic names, the necessity of
restoring the names eradicated from terminology and assigning toponyms used
in colloquial speech.

My reflections are the result of research carried out as part of my work in the Eth-
nographic Museum in Torun. It is based on interaction with members of the local
community, activists of local organisations and officials. The experiences gained
from these contacts prove that the awareness of the value of historic place names
and the knowledge of the law on the preservation of historic monuments are still
very low. Hence the need for cultural anthropologists’ work. However, it should
involve not only discovering toponyms and creating a catalogue of historic names,
but also education, which can be provided in the dialogue with our interlocutors.

Key words: intangible cultural heritage, toponyms, place names, urbanonyms,
Torun

Uwaga i wrazliwo$¢ intelektualna badacza kultury, poczgtkowo rejestru-
jgca to, co widoczne, dostowne i oczywiste, z czasem koncentruje sie na
problemie, faktach i zjawiskach spoza pierwszego planu, ukrytych pod
powierzchnig, niewyraznych lub zapomnianych. To zaciekawienie, bacz-
ne wygladanie, a nie samo patrzenie, rozni wnikliwego eksploratora od
przecietnego obserwatora swiata, jest warunkiem ujawnienia tego, czego
»nie ma”, co znalazto sie poza bezposrednim doswiadczeniem, ulegto roz-
padowi, zagineto, zostato porzucone lub zapomniane. Nie chodzi tu tylko
o metafizyke, symbol czy ,osobliwosci” natury religijnej lub swiatopoglado-
wej, ale tez o zjawiska bardziej prozaiczne, cho¢ tak samo niematerialne.
Nalezg do nich, funkcjonujgce w sferze jezyka, nazwy miejscowe, ktére
zaliczamy do form opisu $wiata, Swiadectwa rzeczywistosci kulturowo-
-historycznej, przekazu wiedzy i pamieci.

Badanie tego wielkiego zasobu, bedgce domeng onomastyki, a Scislej
toponomastyki, jest w duzej czesci odczytywaniem i rozszyfrowaniem
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historii, odkrywaniem minionego obrazu miejsc, zjawisk i faktow. Nazwami
miejscowymi interesujg sie jednak nie tylko jezykoznawcy (onomasci).
Toponimia jest réwniez zrodtem wiedzy dla geograféw, etnograféw, hi-
storykow i regionalistéw, poszukujgcych zwigzkéw nazw z historig osad-
nictwa, jak i ich odniesieniem do wspotczesnosci. Przyktadow tego typu
eksploracji, szczegolnie obejmujgcych mikrotoponimie miast i wsi, ktora
mnie tu interesuje najbardziej, jest bardzo duzo. Wystarczy wymieni¢ choc¢-
by badania nad nazwami ulic i placow miejskich (urbanonimia) [Handke
1970]", hydronimami [Jakus-Borkowa 1993; Kowalik 1974] czy nazwami
pol, nie méwigc juz o samych nazwach miejscowosci, dzielnic lub czes$ci
wsi?. Wyniki tych badan, choé nie zawsze jednoznaczne, umozliwiajg
rekonstrukcje nie tylko dawnego krajobrazu, ale tez fauny i flory okre-
Slonego obszaru [Gornowicz 1977]. Nazwy miejscowe mogg by¢ takze
Swiadectwem pobytu grup etnicznych i narodowych, ktore pozostawity
swoj slad w hydronimii, uznawanej przez lingwistéw za najtrwalszy zapis
o charakterze etnogenetycznym [Gornowicz 1978; Popowska-Taborska
1989]. Cztowiek bowiem ,[...] od zarania dziejow nazywa siebie i zie-
mie. Jest to niezbedne dla orientacji zyciowej i spontanicznie ptyngce
z wewnetrznego nakazu nazywania przedmiotow, zjawisk, terenu, osob”
[Rospond 1960: 5].

Mimo ze dokonania onomastyki polskiej, ktdrej poczatki siegajg
drugiej potowy wieku XIX, sg niezwykle bogate [Taszycki 1960], na-
dal odnotowujemy kolejne odkrycia w tej dziedzinie. Nazwy przeciez
nieustannie powstajg, a jest to proces spontaniczny i planowy. Ciggle
mamy do czynienia z toponimami dotgd nigdzie niezapisanymi lub
zapomnianymi, za to funkcjonujgcymi w przekazie ustnym. Tropienie
ich, to zatem zajecie potrzebne i pozyteczne. Warto tu przywotac sto-
wa Kazimierza Moszynskiego, ktory jako jeden z pierwszych zwrocit

1 Tam tez bogata literatura przedmiotu.

2 Sposrad nich wymienmy badania dotyczgce nazw tzw. wsi stuzebnych, rzemiesiniczych
i zawodowych [Domanski 1974] lub biorgcych swe miano od imion [Rogowska-Cybulska
2014]. Toponimia wsi od dawna interesuje regionalistéw. Jedna z ostatnich publikacji na ten
temat, to ksigzka Z.P. Szewczyka, O pochodzeniu nazw miejscowych Gminy Podegrodzie
i okolic [Szewczyk 2009].
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uwage na koniecznos$¢ badan etnograficznych w tym zakresie. We
wstepie do sporzgdzonego w potowie lat dwudziestych ubiegtego wieku
Kwestionariusza w sprawie nazw topograficznych pisat:

[...] odwieczne te [...] nazwy ulegajg dzis zapomnieniu dostownie z dnia
na dzien, gingc bezpowrotnie, przeto ostatnie juz chwile, by przystgpi¢ do
skrzetnego zapisywania tego, co z nich jeszcze pozostato. [...] przesztos¢
Polski odstaniajg nam nie tylko badania historyczne i archeologiczne, lecz
réwniez — i to w sposéb zupetnie niezastgpiony — dociekania nad nazwami
rzek i potokdw, jezior i moczarow, tak i pdl, uroczysk lesnych, goér itd., itd.
[Moszynski 1959: 356-357].

Znaczenie nazw, w tym takze antroponimow, jako Zrodet, swiadectw
i ,pomnikéw historii”, Srodowiska naukowe docenity wiec bardzo wczes-
nie. Stad i w pracach etnograficznych, choéby Jana Stanistawa Bystronia
[Bystron 1935: 89-160] czy Jana Kartowicza [Kartowicz 1887], od dawna
poswiecano im sporo uwagi. Jednym z przyktadéw rejestrowania nazw
wodnych, w tym wypadku toni na jeziorach i Battyku, mogg by¢ z kolei
monografie z dziedziny rybotéwstwa?®. Swiadectwa zainteresowania to-
ponimig odnajdujemy réwniez w wielu innych publikacjach, zwtaszcza
historycznych*. Ta niekwestionowana warto$¢ tkwigca w hydronimach,
choronimach czy oronimach, przyczynita sie do tworzenia rozmaitych
programow naukowych. Ich celem byta intensyfikacja i ukierunkowanie
dziatan w odniesieniu do konkretnych regionéw, panstw lub miast oraz
nazw poszczegolnych toponimow. Do programow takich zaliczy¢é mozna
na przyktad badania hydronimii stowianskiej, polskiej, germanskiej i eu-
ropejskiej [Borek 1984, 1989; Jakus-Borkowa 1993; Rymut 1989].
Wydawatoby sie wiec, ze od uznania waloréw zrodtowych nazewni-
ctwa juz tylko krok do potraktowania go jak zabytku zastugujgcego na
ochrone prawna. O ile nazwy miejscowosci oraz nazwy geograficzne,

3 Jestto np. Rybotéwstwo Jezior Trockich [Znamierowska-Priifferowa 1930: 62—67] i mono-
grafia nadmorskiej wsi Rewa [Ropelewski 1962: 100-112].

4 Warto tu wskazac na zainteresowania historykdw etymologig nazw miast i wsi oraz nazwami
urbanonimoéw. Badaczy dziatajgcych na tym polu jest tak duzo, Zze nie sposéb tu o wszystkich
nawet wspomnie¢ (m.in. F. Piekosinski, K. Tymieniecki, K. Mikulski, K. Modzelewski).
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poza przypadkami zwigzanymi ze zmiang przynaleznosci panstwowe;j
danego obszaru®, na ogét bronity sie same, to duzo gorzej przedstawiat
sie problem urbanoniméw. Nazwy ulic, placow i dzielnic byty i sg nadal
narazone na czeste przeobrazenia i to nie jedynie z przyczyn natury dzie-
jowej, a z powodu dos¢ swobodnego ich traktowania przez urzednikow
i wladze lokalne [Handke 2005: 181—182; Kotodziejczyk 2013: 185]. Tym
samym wiele nazw historycznych, utworzonych spontanicznie (gtéwnie
przez samych mieszkancow) z motywacji realnoznaczeniowej i informa-
cyjnej, a podlegajgcych pod kryterium nieformalnego (do czasu) zabytku
przesztosci, zostato zastgpionych eponimami. Przy ich powstaniu kie-
rowano sie kryterium pamigtkowym, prestizowym, koniunkturalnym lub
politycznym, zwtaszcza w latach po drugiej wojnie swiatowej. Nastgpito
wiec przesuniecie pozycji nazw wtasnych od funkcji oznaczania, deskryp-
cji, czyli dokumentowania rzeczywistosci, do funkcji symbolicznej [Handke
2005: 186]. Przy wyborze nazw ulic, zwtaszcza w blizszych nam czasach,
coraz wieksze znaczenie miato kryterium estetyczne.

Wobec takiego nurtu zmian powstato zagrozenie eliminacji wartoscio-
wych urbanonimow, przy réwnoczesnym ignorowaniu tradycyjnych nazw
zwyczajowych, ktére funkcjonowaty ,poza planem”, tylko w mowie potocz-
nej. Stato sie to powodem podjecia dziatah na rzecz zachowania takiego
nazewnictwa. Pierwszym aktem prawnym regulujgcym te sprawe byta
Ustawa o ochronie zabytkow i opiece nad zabytkami z 23 lipca 2003 roku
(Dz.U.z2003r., nr 162, poz. 1568), mowigca o ochronie nazw geograficz-
nych, historycznych lub tradycyjnych nazw obiektu budowlanego, placu,
ulicy czy jednostki osadniczej [Dobosz 2005: 233; Handke 2005: 179-192].
Warto podkresli¢, ze w tym akcie ustawodawczym znajdujemy odniesienie
do definicji zawartej w Miedzynarodowej Karcie Ochrony Miast Historycz-
nych, ogtoszonej juz w 1987 roku w Waszyngtonie przez Miedzynarodowg
Rade Ochrony Zabytkow i Miejsc Historycznych (ICOMOS). Gtosi ona, ze
ochronie prawnej podlegajg ,zespoty elementéw materialnych i duchowych,
pod ktérymi kryjg sie historyczne nazwy przestrzeni miasta, jako wartosci

5 Dobitnym przyktadem sg zmiany nazw miejscowosci po drugiej wojnie $wiatowej na ob-
szarach Polski, Niemiec i zachodnich republik dawnego ZSRR.
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odnoszgce sie do jego struktury i stanowigce o jego autentyzmie” [Ktosek-
-Koztowska 2005: 53-54].

W zwigzku z tym, ratyfikowang przez Polske w 2011 roku Konwencje
UNESCO, regulujgcg sprawe ochrony niematerialnego dziedzictwa
kulturowego®, w pewnym sensie uzna¢ mozna za zwienczenie wczes-
niejszych dziatan i nawigzanie do przytoczonych tu aktéw prawnych’.
Odnoszg sie one przeciez do ,zespotu duchowych elementéw” kul-
tury, a wiec do dziedzictwa niematerialnego, jakim sg tradycje ustne,
czyli przekazywane w ten sposdb nazwy geograficzne i miejskie oraz
— W szerszym pojeciu — osadnicze. Zawarta w art. 2. Konwencji defini-
cja nie mowi wprawdzie o nich literalnie, cho¢ pod pojeciem ,przekazy
ustne” (jeden z elementow niematerialnego dziedzictwa) moga kryc sie,
przynajmniej domysinie, takze nazwy miejscowe. Nazw nie wymieniono
tez w formularzu wniosku na Krajowg liste niematerialnego dziedzictwa
kulturowego, sporzgdzong przez specjalny zespot powotany przez Mi-
nistra Kultury i Dziedzictwa Narodowego. W punkcie 1.4. formularza,
ktory miat by¢ odniesieniem zawartej w Konwencji definicji do specyfiki
Polski, czytamy, ze dziedzictwo to przejawia sie miedzy innymi w takich
tradycjach i przekazach ustnych jak bajki, przystowia, piesni, oracje,
opowiesci wspomnieniowe i wierzeniowe, historie, przemowy, lamenty,
zawotania pasterskie i handlowe [Adamowski, Smyk 2013: 11].

Powstaje zatem pytanie, czy zawarta w Konwenciji idea ochrony obej-
muje wytgcznie pozycje ujete w tym dokumencie, czy zalicza do nich inne,
niewymienione? Dla rozstrzygniecia tego problemu istotne wydaje sie
sformutowanie ,miedzy innymi”, zamieszczone w Konwencji [Konwencja. ..
rozdz. |, art. 2, pkt 2] i w krajowym formularzu. Pozwala to sgdzi¢, ze do
niematerialnego dziedzictwa kulturowego mozna dopisac¢ niewymienione
wczesniej ,artefakty”. Stad nie wykluczatbym z niego tradycyjnego na-

6 Konwencje uchwalono 17 pazdziernika 2003 r. w Paryzu podczas 32. sesji Zgromadzenia
Ogdlnego UNESCO. Konwencja weszta w zycie 16 sierpnia 2011 r.

7 Komentatorzy podkreslajg, ze Konwencja z 2003 r. nawigzuje przede wszystkim do Kon-
wencji w sprawie ochrony $wiatowego dziedzictwa kulturalnego i naturalnego z 1972 r.,
a uzupetnia ja Konwencja w sprawie ochrony réznorodnosci form wyrazu kulturowego
z 2005 r. [Jodetka 2005: 169—-170; Ratajski 2013: 21].
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zewnictwa, a wiec nazw terenowych i miejskich, w tym makrotoponiméw
(nazw miast, wsi, osad, kolonii, dzielnic i osiedli). Poparciem dla takiego
rozumowania moze byc¢ dalsza lektura Konwencji, w ktérej mowi sie o ar-
gumentach motywacyjnych na rzecz ochrony dziedzictwa niematerialnego.
Podkresla sie tu jego funkcje poznawczg wskazujgc, ze jest ono zrédtem
poznania historycznej i wspotczesnej rzeczywistosci oraz spetnia role
»Skarbnicy wiedzy” o swiecie i cztowieku [Adamowski, Smyk 2013: 12].
Funkcje takg z pewnoscig spetnia tradycyjna toponimia. Konwencja umoz-
liwia tez aktualizacje Listy niematerialnego dziedzictwa kulturowego, nie
tylko w ramach wymienionych pozyciji.

Zamieszczone tu uwagi pozostawiam do rozwazenia zainteresowa-
nym, cho¢ nie sgdze, by kwestia przynaleznosci tradycyjnych toponimow
do kategorii niematerialnego dziedzictwa kulturowego mogta wzbudzac
watpliwosci. Charakter otwarty ma natomiast pytanie, czy przynaleznos¢
taka miesci sie w formule Konwenciji. Z jej lektury wnioskowa¢ mozna, ze
chodzi o tradycje zywe, aktywne (wrecz styszalne i widzialne), zaliczane
gtownie do kategorii sztuki. Utworzona na podstawie Konwenciji lista
kieruje sie zasadg rejestrowania i upowszechniania przejawéw kultury,
ktére, bedac wyjgtkowo cenione przez spotecznos¢ lokalng, stanowig jej
zywe swiadectwo i sg Swiadomie przekazywane nastepnym pokoleniom
[Ratajski 2013: 23].

Na koniec tej czesci rozwazan pragne odnies¢ sie do kwestii wspo-
mnianego przekazu. W przypadku nazw miejscowych jest on na ogot bez-
refleksyjny, a wartos¢ historyczna toponimoéw rzadko bywa dostrzegana
i doceniana przez srodowiska lokalne. Trudno tez zaliczy¢ je do twérczosci
literackiej, cho¢ niektore nazwy o takg kategorie sie ocierajg. Toponimy
ludowe o wartosci realnoznaczeniowej, podobnie jak jezyk, sg transmito-
wane niejako mechanicznie w procesie enkulturaciji, bez szczegolnej — poza
rolg czysto informacyjng — intencji. Dopiero w przypadku ich utrwalenia na
mapach, w planach i rejestrach, mogg szerzej petni¢ role edukacyjng oraz
stanowi¢ potencjalne lub wywotane (przez badacza) zrodto historyczne.
W istocie przekaz taki jest raczej zapisanym w jezyku i pozostawionym
bezwiednie sladem, lepiej lub gorzej odszyfrowanym i wprowadzonym do
oficjalnego nazewnictwa. Sladem, ktéry w procesie jego odczytywania staje
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sie obrazem (szkicem) rzeczywistosci minionej. Nazwa stanowi no$nik
pamieci, przechowuje fakty, zjawiska i zdarzenia, zwykle niedoswiadczone
przez tych, ktorzy jg stosujg. Ci z kolei, poprzez jej wypowiadanie, wcigz
niejako te tresci wywotuja, odtwarzajg i utrwalajg (czasem znieksztatcajg).
Problematyka nazewnictwa wpisuje sie zatem w tak wazne i frapujgce
wspotczesng humanistyke badania nad pamieciag, a idea ochrony tego
rodzaju ,,zapisu” jest dziataniem na rzecz zachowania pamieci [Halbwachs
1969; Klein 2003; Kaniowska 2004; Skarga 2002; Zawadzki 2014].

W tej czesci artykutu przedstawie przyktady nazewnictwa ilustrujace
zarysowane przeze mnie kategorie nazw, a nastepnie przyjrze sie jak
one funkcjonujg w terenie. Obszarem moich zainteresowan jest Torun
oraz kilka podtorunskich wsi. Interesuje mnie réwniez przestrzeh spo-
teczna tych terendw, a zwtaszcza postrzeganie nazw przez mieszkancow
i urzednikéw administracji lokalnej. Prezentowane przykfady?, cho¢ maja
charakter lokalny i fragmentaryczny, oddajg ogdlne tendencje, zaréwno
jesli chodzi o procesy nazwotworcze, jak i zjawiska zanikania nazw. Ich
dobor zaktada ukazanie problemu ochrony nazewnictwa o statusie zabytku
historycznego oraz nazw o funkcji realnoznaczeniowej, nie zawsze tak
kwalifikowanych. Chodzi mi réwniez o podkreslenie koniecznosci reje-
strowania i utrwalania tradycyjnych toponimoéw, ktére funkcjonowaty lub
funkcjonujg w mowie potocznej, a ktérych brak na mapach, w wykazach
czy rejestrach. Ten fragment artykutu przybiera miejscami charakter do-
kumentacyjnego wyliczenia nazw, mimo to uznatem, ze warto ten zestaw
przywotac. Z jednej strony Swiadczy on bowiem o wykonanej przez autora
pracy (terenowej i gabinetowej), a rownoczesnie staje sie literalnie doko-
nanym aktem przywracania pamieci, co jest spetnieniem jednego z mych
gtéwnych postulatéw badawczych.

Sposrdd wielu klasyfikacji nazw, zwtaszcza dotyczgcych nazewnictwa
miejskiego i jego zabytkowego statusu®, najbardziej przydatnym dla po-

8 Byly to badania terenowe i gabinetowe realizowane przy okazji badan nad rybotéwstwem
i zajeciami wodnymi, ktore to tematy sg gtéwnym obszarem moich dziatan w Muzeum
Etnograficznym w Toruniu.

9 Ich opracowanie znajduje sie¢ m.in. w pracy Kwiryny Handke poswieconej nazwom ulic
Warszawy [Handke 1970: 51-63].
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trzeb prowadzonej przeze mnie analizy, wydaje sie dychotomiczny podziat
o charakterze historyczno-genetycznym [Handke 1970: 56-58]. Jest to
podziat na nazwy: A) zabytkowe i B) niezabytkowe oraz A1) historyczne
i B1) wspotczesne. Pochodng takiej klasyfikacji bedzie rownolegty podziat
na nazwy: A2) posiadajgce wartosc¢ realnoznaczeniowa, udokumentowang
geneze, czyli nazwy z motywacjg semantyczng (podstawowe, wzorcowe,
pierwotne) i B2) nie majgce wartosci realnoznaczeniowej, udokumento-
wanej genezy i bez motywacji semantycznej (pochodne, wtérne). Innymi,
uzupetniajgcymi podziatami moga by¢ nastepujgce dychotomie: A3) nazwy
niepamiatkowe i B3) pamigtkowe lub A4) nazwy kulturowe i B4) niekultu-
rowe (topograficzne, przyrodnicze). O ile grupy klasyfikacyjne AB i A1B1
niemal do siebie przylegaja, to podziat A2B2, cho¢ w wielu punktach na-
ktada sie na AB i A1B1, wykazuje juz pewng rozbieznos¢. Rzecz w tym,
ze jakas czesc nazw wtdérnych bez wartosci realnoznaczeniowej (B2), to
nazwy juz historyczne'. Z drugiej strony niektdre nazwy podstawowe (A2)
trudno uznac za bezwzglednie zabytkowe, skoro powstajg rowniez wspot-
czesnie (kategoria B1). Podobnie jest w przypadku nazw grupy A3B3.
Eponimy utrwalajgce wybitne jednostki (w tym jednostki zbiorowe) lub
instytucje i wydarzenia, czyli nazwy pamigtkowe (B3), istotnie w wiekszosci
nalezg do tworéw wspotczesnych. Wsréd nazw o starszym rodowodzie
spotykamy jednak ulice o podobnym charakterze, mimo ze sg to gtéwnie
imiona swietych zwigzane z budowlami sakralnymi. Dychotomia A4B4
ma wybitnie teoretyczny i pomocniczy charakter, bowiem zaréwno nazwy
kulturowe (A4), a wiec opisujgce dziatalnos¢ cztowieka (wytwory, urzadze-
nia, instytucje, podmioty spoteczne i zawodowe, wybitne jednostki), jak
i topograficzno-przyrodnicze (B4), wystepujg w grupach nazw AB—A3B3.

Przedstawione tu dychotomie mozna uzupetni¢ o takie opozycje,
jak nazwy ludowe (potoczne, zwyczajowe) versus urzedowe (oficjalne)
lub nazwy wiejskie versus miejskie. Biorgc pod uwage problematyke
ujawniania nazw dawnych, bedziemy mieli do czynienia z hazwami
L2UKrytymi pod powierzchnig”, a wiec takimi, ktére wymagajg licznych

10 Mankamentem podziatu A1B1 jest przesuwajgca sie wcigz cezura czasowa wspotczesnosci.
W tym wypadku nalezatoby jg wyznaczy¢ raczej na lata po drugiej wojnie swiatowe;j.
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i zmudnych poszukiwan oraz z nazwami ,,w zasiegu reki”, zachowanymi
na planach, mapach czy w rejestrach. W zwigzku z tym, ze dychotomie
te czesciowo mieszczg sie w wymienionych juz podziatach (nazwy
ludowe — wiejskie czesciej majg wartos¢ realnoznaczeniowg i sg na-
zwami ,ukrytymi”, a urzedowe — miejskie sg stosunkowo fatwymi do
uchwycenia eponimami), bede je traktowac jako dychotomie zastepcze.

Wyznaczone w ten sposob grupy nazw nalezy bada¢ diachronicznie
i synchronicznie. Diachronia pozwala wyodrebni¢ nazwy z motywacjg
semantyczng, czyli najstarsze i wzorcowe (A—A3), od nowszych, bedacych
ich powtdrzeniem (B—B3). Synchronia umozliwia uchwycenie stosunkéw
iloSciowych miedzy typami nazw oraz pomaga wyznaczyC ich zasiegi
[Handke 1970: 58]. W analizie nazewnictwa torunskiego sprobuje kierowac
sie tymi zasadami, cho¢ nie do kohca konsekwentnie. Wybor przyktadow
bowiem — jak o tym wspominatem — jest fragmentaryczny i skierowany na
problem ochrony nazw zabytkowych oraz wartosciowych pod wzgledem
historycznym i poznawczym™.

Torun jako obiekt badan onomastycznych jest terenem interesu-
jacym, gtoéwnie ze wzgledu na swoj sredniowieczny rodowdd oraz
potozenie przy szlaku wislanym. W zwigzku z tym hodonomastyka
Torunia i jego topografia byta przedmiotem wielu badan historycznych
[Jasinski 1983; Mikulski 1997]. Specyfikg miasta oraz przylegajacych
do niego osad mogg by¢ wielowgtkowe zwigzki z kulturg niemiecka, co
ma znaczenie dla etymologii nazw. Poza tym Torun to typowy osrodek
miejski, ktory uzna¢ mozna za reprezentatywny w skali kraju. Blisko
dwustutysieczne miasto podlega pod kategorie miasta sredniego, co
te reprezentatywnos¢ niejako wzmacnia.

Obszar Torunia® sktada sie z dwdch zasadniczych czesci, oddzielo-
nych od siebie korytem Wisty. Starsza i wieksza czes$¢ rozposciera sie
na potnoc od rzeki, na historycznej ziemi chetminskiej. Tutaj znajduje sie
zabytkowy zespot Starego Miasta, wpisany na Liste Swiatowego dziedzi-

11 Zagadnienie to poruszatem wczesniej w artykule zamieszczonym w czasopismie ,Wie$
Radomska” [Trapszyc 2011: 179-188].
12 Obszar ten wynosi 115,72 km? [http://pl.wikipedia.org/wiki/ Toru%C5%84].
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ctwa kulturowego i naturalnego UNESCO. Tereny na potudniowym brzegu
to Kujawy. Miasto dzieli sie na dwadziescia cztery dzielnice™, z ktérych
az osiemnascie lezy po pétnocnej stronie Wisty, a sze$¢ po stronie prze-
ciwnej. Niektére dzielnice posiadajg wewnetrzne enklawy, co powoduje,
ze w sumie wydzieli¢ mozna tu jeszcze wiecej jednostek (osiedli). Ich
miana, przewaznie o starej metryce, pochodzg od osad w pewnym okresie
przytaczonych do miasta lub powtarzajg nazwy historycznych przedmiesc.
Wsrdd nich na uwage zastugujg nazwy topograficzno-przyrodnicze: Glin-
ki, Mokre, Piaski, Pod Debowg Goérg, Podgoérz™, Stawki i Wrzosy oraz
nazwy kulturowe: Barbarka, Bielany, Bielawy, Bydgoskie Przedmiescie,
Chetminskie Przedmies$cie, Hutowo, Jakubskie Przedmiescie, Kaszczorek,
Katarzynka, Rybaki, Koniuchy czy Winnica. Stare nazwy o charakterze
topograficzno-kulturowym to: Przy Kaszowniku, Kozackie Gory, Kepa
Bazarowa (Matpi Gaj)™.

Wszystkie wymienione nazwy, od dawna i przewaznie w niezmienione;j
formie'®, widniejg na réznych, polskich i niemieckich mapach, figurujgc row-
noczesnie w odpowiednich rejestrach i wykazach. Mozna wiec sgdzic, ze
zapisaty sie one trwale w przestrzeni miasta, a ich obecnos¢ jest niezagro-
zona. Nalezy tez dodac, ze powstajgce w ostatnich trzydziestu latach nowe
osiedla, rozrastajgce sie dzielnice i enklawy, albo te nazwy powtarzajg
(Wrzosy Il, Rubinkowo II) lub rozwijajg (Grebocin-Bielawy), albo nadajg tym
miejscom nazwy zupetnie nowe. Wsrod nich sg okreslenia topograficzne,
na ogot wiernie oddajgce charakter terenu — Lesna Polana, Na Skarpie
lub ogdlne, nieadresowane eponimy typu Anna, Bozena, Karolina, Regina
(sektory osiedla Na Skarpie). Niestety tylko niektére toponimy odtwarzaja
funkcjonujgce tu wczesniej nazwy (prawdopodobnie Bukowa Kepa). Inne
— i to coraz czesciej — majg charakter introdukcji o podtozu estetycznym,
cho¢ sprawiajg wrazenie nazw topograficzno-przyrodniczych. llustracja
takiego zjawiska moga by¢ osiedla Brzezina i Jar.

13 Nie sg to dzielnice w sensie administracyjnym, lecz w terytorialnym.

14 Kujawskie miasteczko Podgérz wraz z kilkoma innymi osadami zostato wtgczone do Torunia
w 1938 r.

15 Nazwa zwyczajowa Matpi Gaj odnosi sie do niechlubnej historii wislanej wyspy, na ktorej
pracowaty, przepedzane z miasta, torunskie prostytutki (zwane dawniej Matpami).

16 Zmiana formy tych nazw dotyczy ich zapisu, albo w jezyku polskim, albo w niemieckim.
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Te dwa przyktady warte sg szerszego omowienia, poniewaz mamy
tu do czynienia z procesem zagubienia adekwatnosci nazwy do rze-
czywistosci kulturowo-historycznej i historyczno-topograficznej oraz
niepozgdanym, z punktu widzenia ochrony i tworzenia nazw, pro-
cederem. Miejsce, w ktorym znajduje sie powstate na przetomie lat
osiemdziesigtych i dziewiecdziesigtych XX wieku osiedle domkéw
jednorodzinnych Brzezina, byto wczeéniej terenem lesno-polnym. Funk-
cjonowato tu gospodarstwo rolne z sadem, otoczone lasem sosnowym
ciggngcym sie od zachodnich krahcow miasta do Bydgoskiego Przed-
miescia. Ten niematy obszar o nieznanej, a raczej nierozpoznanej
(,ukrytej pod powierzchnig”) nazwie, stanowi czes¢ Bielan. Tworcy
nazwy osiedla mieli wiec mozliwo$¢ nawigzania do nazwy dzielnicy,
do topografii (nachylenie terenu, réwnina), roslinnosci (las sosnowy,
sad), ewentualnie do nazwiska (lub imienia) wtasciciela gospodarstwa.
Przy jej tworzeniu siegnieto jednak do sfery symboliczno-literackiej
i estetycznej. Nazwa osiedla nie jest odniesieniem do zbiorowiska
lesnego, a do dzieta Jarostawa Iwaszkiewicza i filmu Andrzeja Wajdy
,Brzezina” oraz nawigzuje do poetyki i symbolu lasu brzozowego",
ktoérego tu akurat nie byto'. Motywacja ta jest jednak ukryta i sprzeczna
z pierwszym skojarzeniem (las brzozowy).

Do nieporozumienia dochodzi rowniez w odbiorze nazwy osiedla Jar,
powstajgcego na dawnym poligonie usytuowanym na potnocnych rubie-
zach miasta. Nazwa ta, rozumiana jako forma terenu, w rzeczywistosci
jest swobodng transformacjg skrotu J.A.R., oznaczajgcego jednostke
Armii Radzieckiej, ktéra stacjonowata tu w latach 1945-1991 [Span-
dowski 2015]. Cho¢ w dyskusji mieszkancow Torunia, prowadzonej
takze w Internecie [http://nowosci.com.pl/323634,Czy-chcemy-miec-w-
Toruniu-osiedle-z-okupantem-w-nazwie.html], padaty inne propozycije,
ostatecznie nazwa ta zostata przyjeta. Warto zwréci¢ uwage, ze nie

17 Wiecej na ten temat w artykule B. Mruklik [1970: 6-15].
18 Informacja uzyskana na podstawie rozmoéw z mieszkancami Brzeziny.
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siegnieto ani po nazwe pobliskiej osady Lisi Ogon, ani do oddajgcych
charakter tego terenu nazw przylegtych ulic Polna i Ugory.
Przyktadow niedoceniania, czy wrecz lekcewazenia dawnych nazw
topograficzno-przyrodniczych i kulturowych oraz braku zainteresowania
ich wyszukiwaniem, odnotowaé mozna wiecej. W Toruniu wyrugowaty je
przede wszystkim eponimy upamietniajgce postaci zastuzonych jednostek
(najpierw Niemcow, pozniej Polakow), ktdre zaczety sie tu pojawiac juz
w XIX stuleciu, a w wiekszym natezeniu w okresie miedzywojennym i w la-
tach po Il wojnie swiatowej. Warto zatem przypomniec¢, ze z mapy miasta
zniknety nazwy ulic: Dolinnej/TalstraBe (Klonowica)'®, Lipowej (Kosciuszki),
Krzywej/KrummerWeg (Rubinkowskiego), Nadbrzeznej/UferstralRe (Bulwar
Filadelfijski), Podlesnej/Waldauerstralle (Sktodowskiej-Curie). Podobnie
stato sie z kulturowymi nazwami ulic: Bydleca/Viehmarktstrale (Pradzyn-
skiego, sw. Katarzyny), Kapliczna (lub Kapelmistrzowska)/Kapellenstralle
(Czarlinskiego), Koszarowa/Kasernenstrale (Broniewskiego), Olejarska/
Spritstral’e (Olbrachta), Portowa/Hafenstrale (Popietuszki), Rzeznicka/
Schlachthaustralle (Antczaka), Sadlarska/Smergasse (Krélowej Jadwigi),
Szkolna/Schulstralle (Sienkiewicza), Urzedowa/Amtstralie (Czarnieckiego),
Watowa/WallstralRe (Aleje 700-lecia Torunia, Aleje Jana Pawta I, Waty
gen. Sikorskiego) czy Wodna/Konductstrale (PCK)?. Ponadto znacznie
skrécono topograficzne odniesienie nazw ulic: Bawarczykow (Mtodzie-
zowa), Bielanskiej (Gagarina, sw. Jozefa) i Chetminskiej (Solidarnosci),
a inne nazwy przeniesiono w bardziej ustronne miejsca: Lesna (obecnie
Stowackiego) i Parkowa (Konopnickiej). Niektore ulice zmienity nazwy za
sprawg nieprawidtowego ttumaczenia z jezyka niemieckiego (Konska/
RofstralRe, obecnie Rézana), inne z powodu trudnosci z ich przektadem?'.
Na szczescie mamy liczne przyktady zachowania dawnego nazewni-
ctwa. Pomijajgc obszar Starego Miasta, do ktérego odniose sie w innym
miejscu, sg to przede wszystkim trakty drogowe prowadzgce w kierun-
ku najblizszego lub wazniejszego miasta. Takie swoiste kierunkowska-

19 W nawiasach podaje wspétczesne nazwy ulic.

20 Pomijam tu zamiane starych eponimoéw na nowe (np. ulica $w. Anny na ul. Kopernika).

21 Np. Baumschulenweg (fragment ul. Moniuszki). Osobnym tematem sg wyrugowane eponimy
z kregu kultury niemieckiej (np. Wilhelmstral3e, obecnie ul. Piastowska).
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zy tworzg: Szosa Bydgoska, Szosa Chetminska, Szosa Lubicka, ulica
Bydgoska, Dobrzynhska, Lubicka i Droga Starotorunska??. Pozostate, ale
0 nieco pozniejszym rodowodzie to ulice: L6dzka, Olsztynska, Poznanska,
Warszawska. Sg rowniez ulice powstate na terenie istniejgcych kiedys
osiedli: Dybowska, Nieszawska, Podgorska i Rudacka. Warto dodac, ze
liczne nazwy ulic pochodzgce od miejscowosci nie spetniajg juz takiej roli,
a majg najczesciej charakter nazw pamigtkowych (chocéby ulice Wilenska
i Lwowska). Sposrdd nazw historycznych o realnoznaczeniowej, zazwyczaj
topograficznej wymowie, mozna wymieni¢ nastepujgce: Droga t.gkowa,
takowa, Nad Zatoka, Pod Debowg Gorg, Podgérna, Polna, Przy Kaszow-
niku, Przy Grobli, Stroma, Ugory, Wielki Row, Zakole. Zachowane nazwy
kulturowe to: Balonowa, Majdany, Ogrodowa, Rybaki, Targowa, Winnica,
Wodecka Droga, Wodociggowa. Warto odnotowac, ze wiele nowych ulic
Torunia przybiera nazwy realnoznaczeniowe. Te pozytywng tendencje
wyrazajg ulice: Na Przetaj, Przy Lesie, Przy Nasypie, Przy Skarpie.
Nieco inaczej sytuacja wyglada w okolicznych wsiach, w ktérych
co najmniej od okoto dwudziestu lat osiedlajg sie liczni torunianie.
Zurbanizowane osady przypominajg bardziej osiedla miejskie, a drogi,
do niedawna polne lub lesne, staty sie, obtozonymi gestg zabudowa,
ulicami. Ich nazwy to najczesciej sztucznie tu wprowadzone eponimy
lub hodonimy z bardzo réznych kategorii. Z reguty nie uwzgledniajg
one nazw starych (ukrytych ,pod powierzchnig”), jakich tu zresztg sie
nie poszukuje i nie rejestruje, a te, ktére w jakis sposéb nawigzujg
do miejscowej topografii i szaty roslinnej sg zbieznoscig przypadko-
wga. Pojawiajg sie tez nazwy kuriozalne, jak choéby ulica Gwiazdzista
i Fantazyjna w Kaszczorku, Nostalgiczna i Relaksowa w podtoruriskiej
Ztotorii czy Kon-Tiki w Lulkowie. Ta ostatnia nadana zostata z inicja-
tywy cztonkéw miejscowego Stowarzyszenia Odkrywcow Kon-Tiki,
ktérzy chcieli upamietni¢ swg dziatalnosc. Interesujgce, ze prowadzaca
ze wsi w kierunku Laséw Piwnickich droga, miata swg zwyczajowg
nazwe (Na Ugory). Mimo to nie pomyslano o jej przywroceniu. Brak

22 Nazwa ulicy Starotorunskiej, wykreslona z planu miasta juz w wieku XIX, to odcinek ulicy
Kopernika.
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takiej decyzji kontrastuje z regionalnymi zainteresowaniami cztonkéw
Stowarzyszenia, ktére ma w swym dorobku liczne dziatania zwigzane
z ochrong miejscowych zabytkow?3.

Kolejnym przyktadem zmagan z nazewnictwem ulic jest inicjatywa Nie-
szawskiego Stowarzyszenia Samorzgdowego w Wielkiej Nieszawce. Jest
ono inicjatorem nadania nazwy Mennonitéw drodze biegngcej w kierunku
dawnego cmentarza ewangelickiego. Ulica ta, prowadzgca rownoczes-
nie do powstatego tu Olederskiego Parku Etnograficznego?*, upamietnia
mieszkancow wsi, ktérzy reprezentujgc narodowosc¢ niemieckg, opuscili jg
po drugiej wojnie $wiatowej. Wprowadzenie nazwy, cho¢ niepoprzedzone
staraniem uchwycenia poprzedniego miana drogi, jest jednak wyborem
adekwatnym do historii osady zamieszkatej dawniej przez mennonitéw.
Przyktad potwierdza jednak brak wiekszego zainteresowania problema-
mi ochrony tradycyjnego nazewnictwa przez miejscowych spotecznikéw
i urzednikéw oraz ich obojetnos¢ wobec takich wartosci. Wydaje sie to
niezrozumiate zwtaszcza, ze w wiekszosci wykazujg oni zainteresowanie
historig swej matej ojczyzny.

Nie inaczej problem przedstawia sie we wspomnianej juz Ztotorii, miej-
scowosci o udokumentowanych tradycjach flisackich i rybackich. Wyrazem
dbatosci o ten watek historii osady jest powotanie ulicy Flisackiej. Takze
i tu brak jednak szerszych préb odtworzenia i wprowadzenia nazewnictwa
tradycyjnego do oficjalnej nomenklatury. Tymczasem bardzo interesujgca
i powszechnie w Ziotorii stosowang nazwg zwyczajowg jest tryfta?. Starsi
mieszkancy okreslajg nig przejscia miedzy posesjami, gtéwnie prowadzg-
ce do rzeki. Tryftg nazywa sie takze jedng z ulic, ktéra dzisiaj nosi nazwe
ulicy Szkolnej?¢. Do nazw ,ukrytych”, i jednoczesnie bardzo zagadkowych,
nalezy Banof — miano, jakim okresla sie skrzyzowanie ulicy Torunskiej
z Dobrzynska. Przyktadem pozytywnym moze by¢ z kolei dziatanie miesz-
kancow sgsiedniego Kaszczorka, starajgcych sie o przywrécenie nazw

23 Jednym z nich byto uporzadkowanie dawnego cmentarza ewangelickiego w Lulkowie.

24 Oddziat Muzeum Etnograficznego w Toruniu.

25 Jest to nazwa pochodzenia niemiecko-holenderskiego oznaczajgca droge lub przejscie,
przede wszystkim takie, ktorym przeganiato sie bydto (wygon).

26 Na podstawie wywiadow z mieszkancami Ztotorii.
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Wygoda i Kunort, figurujgcych tylko na starych mapach oraz utrwalonych
w mowie potocznej.

Na koniec pragne zwrdci¢ uwage, jak idea ochrony toponimii realizo-
wana jestw Toruniu. Torunskie stare miasto stanowi przeciez zabytek
sam w sobie i podlega szczegdlnemu nadzorowi stuzb konserwator-
skich. Zte praktyki i ograniczona swiadomos$¢ decydentow sg jednak
obecne réwniez w miastach o najwiekszych walorach historycznych,
bedgcych réownoczesnie centrami nauki i kultury. Nawigzaniem do
potozenia Torunia jest problematyka nazewnictwa rzecznego, co tgczy
sie z historyczng rolg miasta jako portu handlowego.

Obszar Starego Miasta oraz przylegajgcego do niego zespotu sta-
romiejskiego obfituje w typowe nazwy ulic, etymologicznie nawigzujgce
do sredniowiecznych rzemiost (Browarna, Jeczmienna, tazienna, Mate
Garbary, Wielkie Garbary, Piekary, Sukiennicza, Szczytna, Szewska),
Zlokalizowanych tu kosciotéw i dawnych klasztoréw (Dominikanska, sw.
Ducha, Franciszkanska, sw. Jakuba, Najswietszej Marii Panny) lub do
nazw bram miejskich i traktéw drogowych (Chetminska, Mostowa, Prosta,
$w. Katarzyny, $w. Jakuba, Zeglarska)?’. Warto nadmienié, ze w latach
PRL-u tylko nieliczne z nich zostaty zamienione na nazwy o charakterze
politycznym (ulica Chetminska na Dzierzynskiego, plac Teatralny na plac
Armii Czerwonej, plac Sw. Katarzyny na plac Gen. Swierczewskiego)?®.

Nazw ulic odnoszacych sie do Torunia, jako nadrzecznego portu han-
dlowego?®, jest niewiele. Z trzech posréd nich, jakie tu funkcjonowaty,
przetrwata tylko ulica Zeglarska, prowadzgca przez Brame Zeglarskg do
dawnego nadbrzeza portowego*. Na planach Torunia z lat siedemdziesia-
tych XX wieku krzyzuje sie ona jeszcze z biegngcg wzdtuz Wisty i murow
miejskich, ulicg Nadbrzezng. Do tej ostatniej dochodzi ulica Portowa,

27 Sposrod wymienionych tu bram miejskich do dzisiaj zachowaty sie Brama Zeglarska i Mo-
stowa.

28 Po 1989 r. ulicom tym przywrécono ich dawne brzmienie.

29 Sredniowieczny Torun miat takze status portu morskiego [Rymaszewski 1971: 113—114].

30 Prawdopodobnie nazwa ta jest btednym ttumaczeniem nazwy Ziegel Thore (Brama Cegla-
na). By¢ moze mamy tu tez do czynienia z obocznos$cig nazwy bramy oraz prowadzace;j
do niej ulicy.
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ktéra przylega do basenu Portu Zimowego, usytuowanego na zachéd od
$redniowiecznego miasta, na przedmiesciu Rybaki®'.

W 1977 roku nazwa ulicy Nadbrzeznej zostata zmieniona na Bulwar
Filadelfijski (na czes¢ Filadelfii, miasta partnerskiego Torunia). Juz w latach
osiemdziesigtych XX wieku w miejscu ulicy Portowej pojawita sie ulica
Ksiedza Jerzego Popietuszki. Do ulic, ktérych miano przetrwato, podkre-
Slajgc wcigz zwigzki miasta z rzeka, nalezg: ulica Mostowa (prowadzgca
do Bramy Mostowej)*?, Fosa Staromiejska, Fosa Zamkowa, Most Paulinski,
Strumykowa oraz ulica Rybaki na Przedmiesciu Bydgoskim. Nazwami,
ktére warto jeszcze wymienic, sg dwa torunskie porty: sgsiadujgcy z dziel-
nicg staromiejskg Port Zimowy i, usytuowany na obrzezach Torunia, Port
Drzewny. Oba akweny powstaty na przetomie XIX i XX wieku.

W swietle ustawy o ochronie zabytkéw i opiece nad zabytkami, temat
przywrécenia dawnych nazw dzisiejszej ulicy Bulwar Filadelfijski i ulicy
Ksiedza Jerzego Popietuszki, ktére miaty charakter zabytkéw kultury
niematerialnej, wydaje sie pilny, cho¢ z réznych powoddéw nietatwy. Nie
wchodzac gtebiej w to zagadnienie mozna tylko powiedzie¢, ze dotykamy
tu problemu ocierajgcego sie o ideologie i polityke, co nie sprzyja podej-
mowaniu merytorycznych decyzji. Prezentowany przyktad rownoczesnie
pokazuje, ze nazwa realnoznaczeniowa o charakterze zabytku, tak z hi-
storycznego, jak i prawnego punktu widzenia, powinna by¢ nadrzedna
i podlegac ochronie. Trudno jednak powiedziec, czy ten niewatpliwy ktopot,
przede wszystkim natury prawnej, jest przez wtodarzy Torunia w ogole
roztrzgsany i czy sg oni jego Swiadomi.

O stronie prawnej tego zagadnienia niech zatem wypowiadajg sie
jurysci. Antropolog, etnolog, historyk i muzealnik mogg jednak nawo-
tywac do ochrony zabytkow niematerialnego dziedzictwa kulturowego
oraz edukowac tych, ktérzy nim zarzadzajg. Powinni oni takze sami takie
zabytki odkrywac, eksponowac i waloryzowac¢. Powstaje zatem pytanie,
czy nie nalezatoby tworzyc¢ lokalnych katalogéw nazw wymagajgcych

31 W Sredniowieczu byto to przedmiescie usytuowane blizej muréw miasta. Obecnie Rybaki
sg czescig Przedmiescia Bydgoskiego, potozong miedzy ulicami Rybaki i Bydgoska.

32 Brama Mostowa (wczes$niej Przewozna), usytuowana w miejscu dawnego przewozu pro-
mowego, a potem przeprawy mostowej, funkcjonujacej tu w latach 1500-1877.
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ochrony i zastugujgcych na ich przywrécenie? Czy przebywajacy w te-
renie badacz nie powinien skuteczniej wptywac na spoteczno$ci lokalne
i decydentow, ktorzy czesto nieswiadomi wartosci historyczno-kulturowe;j
toponomastyki i obowigzujgcego prawa, wymazujg te wiedze i pamieé
z naszej kulturowej rzeczywistosci? Moje doswiadczenia z bezposrednich
kontaktéw z przedstawicielami lokalnych wtadz i towarzystw kulturalnych
pozwalajg mie¢ nadzieje, ze Swiadomos¢ w tym zakresie, cho¢ obecnie
w fazie zalgzkowej, bedzie sie jednak rozwijac.
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Fot. 1

Fot. 2 Tablica informacyjna Stowarzyszenia Odkrywcow Kon-Tiki
na cmentarzu ewangelickim w Lulkowie pod Toruniem

Skrzyzowanie ulic w Zamku Bierzgtowskim pod Toruniem

Majac rJa celu przeprowadzenie prac porzadkowych cmentarza i nadania
ponownie godnego charakteru temu miejscu, zwracamy sie z prosbg do
wszystkich zainteresowanych mogacych poméc w upor iu wiedzy na
‘temat 0séb spoczywajacych na nim, jak réwniez chcacych przekdzaé jakiekolwiek
inne informacje lub uwagi z nim zwigzane, badz jakkolwiek wigczyé sie w prace, o
kontakt.

Mit dem Ziel, den alten evangelischen Friedhof von Lulkau/Lulkowo wieder in
Ordnung zu bringen und diesem Ort einen wiirdigen Charakter zuriickzugeben,
bittéh wir alle Interessierten um Folgendes: Bitte helfen Sie uns, soweit moglich,
mehr Gber die auf dem Friedhof ruhenden Personen zu erfahren. Wenn Sie
weitere Informationen zu dem Friedhof haben oder uns irgendwie anders
behilflich sein wollen, kontaktieren Sie uns.

Stowarzyszenie Odkrywcow Kon-Tiki

www.kon-tiki.org.pl
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Fot. 4 Tablica kierunkowa na autobusie
Miejskiego Zaktadu Komunikacji w Toruniu



Fot. 5 Tablica z nazwg ulicy przytwierdzong do muru budynku



Fot. 6 Naroznik ulicy Zeglarskiej w Toruniu
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Niematerialne, ale czy dziedzictwo? Tradycje wynalezione
w Potajewie (powiat czarnkowsko-trzcianecki)
i ich popularyzacja na gruncie spotecznosci lokalnej

Streszczenie: Celem artykutu jest szczegdtowy etnograficzny opis dwoch wy-
branych przyktadéw niematerialnego dziedzictwa kulturowego, odnotowanych
w trakcie badan terenowych prowadzonych w ramach projektu Atlas niemate-
rialnego dziedzictwa kulturowego wsi wielkopolskiej na terenie gminy Potajewo
(powiat czarnkowsko-trzcianecki). Pierwszym z nich jest zwyczaj dorocznych
spotkan kobiet 8 marca, podczas tak zwanego Sabatu Ciot Potajewskich; drugim
cykliczne spotkania w Potajewie kolednikdw-dudziarzy, w druga niedziele stycznia.
Oba zwyczaje, mimo iz sg przedtuzeniami lokalnych tradycji zapisanych w prze-
kazach oficjalnych (tryptyk Pokton Pasterzy, od ktérego wywodzi¢ ma sie tradycja
gry na dudach) oraz ustnych (legendy dotyczgce obecnosci w gminie czarownic),
w aktualnej formie funkcjonujg wzglednie od niedawna. Gtéwnym problemem
towarzyszgcym ich opisowi jest postawienie pytania, na ile sg one zwigzane
z tradycyjnie pojmowanym niematerialnym dziedzictwem kulturowym, na ile zas
stanowig pewne novum kulturowe, wynalezione (invented) przez animatoréw
w celach ozywienia partycypacji w kulturze lokalnej? Poszukujgc odpowiedzi na
to pytanie, w czesci analitycznej artykutu odwotuje sie do koncepciji tradyciji Erica
Hobsbawma oraz Jerzego Szackiego.

Stowa kluczowe: tradycja, tradycja wynaleziona, kulturowe dziedzictwo niema-
terialne, Potajewo

Intangible, but Is It Still a Heritage? Invented Traditions
in Potajewo (Czarnkéw-Trzcianka district)
and Their Popularization among the Local Community

Abstract: The aim of the article is to provide a detailed ethnographic description
of two significant examples of intangible cultural heritage researched during the
realization of the fieldwork project Atlas niematerialnego dziedzictwa kulturowego
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wsi wielkopolskiej (Intangible Cultural Heritage Atlas of Greater Poland Village).
The first one is a custom of annual women’s meetings on 8 March during the
so-called Sabat Ciot Potajewskich [literally: the Sabbath of Potajowo Aunts], the
second one is a local festival of pipers that takes place in Potajewo on 2 January.
Despite the fact that they are in a way extensions of old-time local traditions, in
their present form both of them have been practised for a relatively short while.
The main problem of the article is to find an answer to the crucial question — are
they still phenomena belonging to the traditionally understood intangible cultural
heritage or rather should be considered a cultural invention introduced by anima-
tors to revive the participation in local culture. The analysis is provided in terms
of the conceptions of tradition proposed by Jerzy Szacki and Eric Hobsbawm.

Key words: tradition, invented tradition, intangible heritage, Potajewo

Celem artykutu jest przyjrzenie sie dwém zjawiskom kulturowym — Saba-
tom Ciot Potajewskich oraz dorocznym spotkaniom kolednikéw-dudziarzy
w Potajewie — zarejestrowanym i zbadanym podczas etnograficznych
badan terenowych Atlas niematerialnego dziedzictwa kulturowego wsi
wielkopolskiej, prowadzonych przeze mnie na zlecenie Muzeum Naro-
dowego Rolnictwa i Przemystu Rolno-Spozywczego w Szreniawie na
terenie powiatu czarnkowsko-trzcianeckiego'. Ich szczegétowy opis oraz
dalsze rozwazania teoretyczne poswiecone bedg sposobom, w jakie
wyeksploatowane tresci kulturowe, stanowigce o0$ tradycyjnego przekazu
miedzygeneracyjnego, zastepowane sg przez nowe (do tej pory drugopla-
nowe) figury oraz jak zmienia sie myslenie o lokalnej tradyciji i jej aktualne
praktykowanie. Uwazam bowiem, ze w wyszukiwaniu i odzyskiwaniu
nieoczywistych znaczen, zawierajgcych sie w dawnych i powszechnie
znanych wytworach lokalnej kultury, objawia sie jej dynamika, bedaca
odzwierciedleniem aktualnych potrzeb spotecznych. W artykule postu-
ze sie terminem ,tradycja wynaleziona”, zaproponowanym przez Erica

1 Projekt Atlas niematerialnego dziedzictwa kulturowego wsi wielkopolskiej finansowany
przez Ministerstwo Nauki i Szkolnictwa Wyzszego (Narodowy Program Rozwoju Huma-
nistyki; 11H/11/026580) realizowany byt w latach 2012—2015 na terenie siedmiu powiatéw
Wielkopolski. W powiecie czarnkowsko-trzcianeckim badania etnograficzne prowadzono
w gminach Czarnkéw, Drawsko, Krzyz Wielkopolski, Lubasz, Potajewo, Trzcianka oraz
Wielen. tgcznie przeprowadzono 227 wywiadow w 103 wsiach powiatu.
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Hobsbawma [2008], by odpowiedzie¢ na pytania: czy mozliwa jest koeg-
zystencja zwyczajoéw dawnych i nowych oraz czy te drugie sg zagrozeniem
dla tych pierwszych? Na czym zasadza sie atrakcyjnos¢ potajewskich
tradycji wynalezionych oraz co sprawia, ze ich praktykowanie staje sie nie
tylko nieodtgcznym elementem kalendarza lokalnych swiat, ale réwniez
wizytowka wptywajgcg na zewnetrzny obraz gminy jako dbajgcej o swoje
(rzekome lub postulowane) kulturowe dziedzictwo?

Rozwazania w pierwszej kolejnosci poswiece etnograficznemu opiso-
wi rozpatrywanych tu zjawisk, ktére mozna by okresli¢ mianem tradycji
wynalezionych. Opis ten w duzej mierze bazowac¢ bedzie na materiale
empirycznym — wypowiedziach mieszkancow Potajewa zarejestrowanych
w trakcie badan?. Celem takiego zabiegu bedzie przedstawienie recepciji
lokalnych tresci kulturowych (tradycja przedmiotowa; dziedzictwo, przede
wszystkim niematerialne), stosunku do nich (tradycja podmiotowa) oraz
procesu ich reinterpretacji i przetwarzania (transmisja spoteczna i kultu-
rowa) [Szacki 2011].

Tryptyk z Potajewa, czyli tradycja odnaleziona

Przy bocznym ottarzu kosciota pod wezwaniem sw. Michata Archaniota
w Potajewie znajduje sie renesansowy tryptyk autorstwa Mateusza Kossio-
ra zatytutowany Pokton Pasterzy, wykonany technikg olejng w 1572 roku.
Przekazy ustne gtoszg, ze w czasach najazdu Turkéw na Europe byt on
obrazem polowym Jana lll Sobieskiego, ktéry podobno miat sie do niego
modli¢ podczas oblezenia Wiednia w 1683 roku. Bardziej prawdopodobng
wersje opisuje Bogdan Garstecki, lokalny historyk, autor zbioru podan
oraz legend z Potfajewa i okolic:

[...] jesli mowa o tych legendach to niektorzy ludzie tak wspominajg i ciut
w tym prawdy moze by¢, bo jeszcze ojcowie wspominali, ze najstarszy
obraz w naszym kosciele, tryptyk Kossiora Mateusza, ze to byt jako ottarz
polowy kréla Sobieskiego pod Wiedniem. Moze to by¢ prawda, ale nie So-
bieskiego. Ja tak dochodzitem i znalaztem w Internecie zyciorys naszego

2 Wywiady znajdujg sie w archiwum projektu Atlas niematerialnego dziedzictwa kulturowego
wsi wielkopolskiej. gcznie zarejestrowano 24 wywiady.
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dziedzica. Po Czarnkowskich kupili to Migczyhnscy — Atanazy Migczynski
byt bliskim przyjacielem Sobieskiego, nawet zycie mu uratowat w bitwie
pod Wiedniem. Byt z nim razem tam tez, jest nawet na obrazie Jana Ma-
tejki, stoi tam w takiej czamarze [szesnastowieczny meski kozuch — M.S.],
tam Migczynski jest, nasz wtasciciel, wiec mogt on miec ten ottarz. Byt tu
witascicielem i ofiarowat go do kosciota po tej bitwie, tak mogto by¢, tak
przypuszczam ja [PO_PO_08]3.

Centralna czesc¢ tryptyku przedstawia scene Narodzenia Panskiego
wraz z adorujgcymi Jezusa swietymi, aniotami i pielgrzymami. Kiedy
w 1994 roku, po gruntownej renowacji obrazu w Muzeum Narodowym
w Poznaniu, okazato sig, ze w prawym dolnym rogu skrywa on koledujg-
cego przy ztobie Jezusa pasterza grajgcego na dudach, obrazem zywo
zainteresowat sie Janusz Jaskulski, kustosz Muzeum Instrumentéw Mu-
zycznych w Poznaniu, a takze pracownik poznanskiego Centrum Kultury
Zamek i instruktor Kapeli Dudziarzy Wielkopolskich — Romuald Jedraszak,
ktéry postanowit zatozy¢ w Potajewie nowy zespdt, przekazujgc technike
grania na dudach mtodym potajewianom.

W ten sposéb odkrycie jednego z najstarszych zachowanych w Polsce
wizerunkow dudziarza przyczynito sie do zawigzania sie w 2001 roku
Miodziezowej Kapeli Dudziarskiej, odbywajacej odtgd cotygodniowe préby
w Gminnym Osrodku Kultury w Potajewie. Warsztaty prowadzone sg pod
kierownictwem Romualda Jedraszaka, ktéry, tak jak niegdys jego mistrz
— Stanistaw Grocholski, uczy gry na dudach metoda tradycyjng ze stu-
chu. Do zespotu w listopadzie 2012 roku nalezato trzech dudziarzy (dudy
wielkopolskie) i cztery skrzypaczki (skrzypce podwigzane)*. Sktad kapeli

3 Kody w nawiasach kwadratowych sg odno$nikami do wywiaddw, z ktérych pochodzg cytaty
wykorzystane w artykule. Sposéb kodowania: GMINA_WIES NUMER.WYWIADU. Na
terenie gminy Potajewo badania prowadzono w nastepujgcych miejscowosciach: Boruszyn
(PO_BO); Krosin (PO_KN); Krosinek (PO_KK); Mtynkowo (PO_MLt); Potajewo (PO_PO);
Przybychowo (PO_PRZ); Sierakéwko (PO_SI).

4 Wiecej na temat charakterystyki i specyfikacji wielkopolskich ludowych instrumentéw mu-
zycznych znalez¢ mozna w rozdziale Instrumenty muzyczne autorstwa D. i A. Pawlakow
zamieszczonym w tomie 3 Kultury Ludowej Wielkopolski pod redakcjag J. Burszty [Pawlak,
Pawlak 1967: 269-298].
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zmienia sie dynamicznie, bowiem uzalezniony jest od liczby chetnych do
nauki gry na dudach. Jak wspomina kierowniczka GOk-u:

No to nie jest az tak duzo, bo to jest szeS¢ czy siedem 0s06b, bo to skrzypki
i dudy tylko i wytgcznie, bo to jest ze stuchu grane, tam nie ma zadnych
nut. A dudy niestety sg drogim instrumentem. Juz jest nabér drugi czy
trzeci nawet. Tak jakos$ jest [...]. My tu mamy dwojke w zasadzie takich,
co sg od poczatku. Jedna dziewczyna, jeden chiopak, gdzie juz studiujg,
majg prace i przychodzg na probe [PO_PO_06].

Zespot dudziarzy z Potajewa podejmuje statg wspotprace i koncertuje
wraz z kapelami z Polski (Kapela Kozlarska ,Swiecary”, Kapela Dudziarska
»Manugi”, Kapela Dudziarska ,Kozlary”, Kapela Dudziarzy Wielkopolskich
CK ,Zamek” Poznan, Mtodziezowa Kapela Dudziarska Zespotu Folklory-
stycznego ,Szamotuty”, Mtodziezowa Kapela Dudziarska z Gotebina Sta-
rego), Stowacji (Zespot z Podpoljania Lubomira ,Tatarki”, Kapela Gajdoszy
.Beskyd”, Kapela Gajdoszy ,Tal’Agovci”), Czech (,Rodzina Reznych”) oraz
Belgii (Kapela Dudziarzy ,Musa”). Potajewianie biorg tez udziat w festiwa-
lach muzyki dudziarskiej, miedzy innymi w stynnym Pipefest w Edynburgu
w 2010 i 2011 roku, a ponadto w Muzeum Chleba w Jaraczu, na XXV
Konkursie Kapel Dudziarskich w Bukowcu Gérnym, X Konfrontacjach Ka-
pel Dudziarskich w Poznaniu oraz uczestniczyli w konkursach: Konkursie
Muzyki Ludowej w Kopanicy i konkursie ,Stara Tradycja 2012”.

Od 2000 roku w Potajewie organizowane sg w trzecig niedziele stycznia
Spotkania Kolednikéw ,Do szopy hej pasterze-dudziarze!”. W trakcie piet-
nastu edycji (ostatnia odbyta sie 18 stycznia 2015 roku), ten poczgtkowo
niewielki lokalny festiwal wyewoluowat do rangi wydarzenia o charakterze
miedzynarodowym, na ktére co roku przyjezdzajg wspomniane kapele
dudziarskie z Polski i z zagranicy. Program wydarzenia obejmuje zazwy-
czaj kilka istotnych punktéw®. Spotkania kolednikdw otwiera uroczysty
przemarsz spod Gminnego Osrodka Kultury w Potajewie pod koscidt pod

5 Szczegdtowe harmonogramy poszczegolnych spotkan dudziarskich oraz bogata galeria
zdje¢ i filmow ze wszystkich edycji festiwalu dostepne sg na stronie internetowej gminy
Potajewo: http://www.polajewo.pl.
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wezwaniem $w. Michata Archaniota, gdzie nastepnie odprawiana jest Msza
Pasterska. Po nabozenstwie wszystkie zaproszone zespoty spotykajg sie
na wspolnym koledowaniu pod tryptykiem Pokton Pasterzy. Po powrocie
z kosciota odbywa sie oficjalna gala, ktérej przewodniczg przedstawiciele
lokalnych wtadz: starosta powiatu czarnkowsko-trzcianeckiego, wojt gminy
Pofajewo oraz organizatorzy wydarzenia. Zwienczeniem gali sg wyste-
py kapel dudziarskich oraz towarzyszgcych im zespotéw artystycznych
z okolicznych miejscowosci.

Idea wspodlnego koledowania podczas spotkan dudziarskich spotyka
sie w catej gminie z bardzo dobrym odbiorem spotecznym. Z roku na rok
przybywa stuchaczy, a potajewski zespét zapraszany jest na ré6znego
rodzaju uroczystosci lokalne: dozynki, festyny, odpusty, jubileusze pozycia
matzenskiego [Rybarczyk 2013: 71]. Popularnos¢ Miodziezowej Kapeli
Dudziarzy sprawita, ze obecnie ich dziatalnos¢ jest jednym z najbardziej
rozpoznawalnych przejawéw kultury ,tradycyjnej” w gminie, o czym do-
bitnie swiadczg petne dumy wypowiedzi jej mieszkancéw. W 2012 roku
Fundacja Rozwoju Demokracji Lokalnej wyroznita inicjatywe styczniowych
spotkan dudziarskich, doceniajgc jej zatozenia, czyli powrét do starych
zwyczajoéw koledowania poprzez ozywienie sceny Bozego Narodzenia
z zabytkowego tryptyku [Rybarczyk 2013: 72].

*k%

,CO nowego powstato, i oby przetrwato, to na pewno dudziarze — kapela
dudziarska — bo tego nie byto tu nigdy” [PO_PO_08] — wspomniat w jednej
z rozméw Bogdan Garstecki, potwierdzajgc wynalezienie tradycji grania
na dudach w Potajewie i wyrazajgc jednoczesnie che¢ jej podtrzymania.
Ten paradoks zdaje sie by¢ cechg nierozerwalnie zwigzang z wieloma
nowymi zjawiskami, ktore pretendujg do miana tradycji, odnoszac sie do
przesztosci jedynie powierzchownie. Eric Hobsbawm pisze, ze ,ich osob-
liwos¢ — o ile odwotujg sie w jaki$ sposob do historii — polega na tym, ze
ich zwigzek z przesztoscig jest sztucznie wytwarzany” [Hobsbawm 2008:
10]. Warto zastanowic sie, czy jest tak réwniez w przypadku dudziarzy
w Potajewie i co doktadnie w tym kontekscie znaczy ,wynajdywanie”.
Etymologia tego stowa sktania do jego dwojakiego rozumienia. Z jednej
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strony czasownik wynajdywac¢ (ang. inventing) moze znaczy¢ tyle, co
odkrywac (wymyslaé¢ co$ nowego lub odnajdywac co$, co pozostawato
w ukryciu). Z drugiej zas strony, potoczne jego rozumienie konotuje sko-
jarzenia z ,doszukiwaniem sie” (z czynnoscig wykonywang celowo, nie-
rzadko ,na site”). Jakkolwiek trudne bedzie ustalenie, ktére z powyzszych
znaczen przyswiecato (Swiadomie lub nie) wynalazcom zwyczaju grywania
na dudach, warto ustali¢, w jakim stopniu to, co zostato wynalezione jest
przedtuzeniem bgdz zerwaniem z tradycjg (w sensie przedmiotowym,
czyli dziedzictwem).

Pretekstem do rozpoczecia dziatalno$ci Mtodziezowej Kapeli Dudziar-
skiej i zainicjowania cyklu spotkan koledniczych stato sie (niespodzie-
wane?, przypadkowe?) odkrycie. Materialny nosnik kulturowy, element
lokalnego dziedzictwa — w tym przypadku obraz — okazat sie impulsem
do wytworzenia nowego rodzaju jakosci; przeniesienia tego, co przed-
stawit autor tryptyku Pokton Pasterzy w swiat rzeczywisty — przetozenia
danych ikonograficznych na praktyke spoteczng, niezaleznie od tego,
czy wyrazona przez malarza sytuacja miata jakiekolwiek potwierdzenie
historyczne lub etnograficzne®. Pasterz-dudziarz, bedgcy zaledwie jednym
z elementéw warstwy ikonicznej obrazu jako spojnej, zamknietej formy,
otrzymat nowe znaczenie; na tyle, jak sie okazuje, sprawcze, ze stat sie
symbolem i protoplastg trwajgcego pietnascie lat festiwalu. Fragment
malowidta, poprzez celowy zabieg jego wytaczenia i przypisania mu
instrumentalnego znaczenia, stat sie pars pro toto catosci, jakg wspot-
tworzyt. W tym kontekscie trudno nie zgodzi¢ sie z Hobsbawmem, ze
bazg wynajdywania tradycji ,jest wykorzystywanie starych materiatow do
budowania wymyslonych tradycji nowego typu w imie catkowicie nowych
celow” [Hobsbawm 2008: 14]. Mozna by w tym miejscu zapyta¢, czy nie
jest czasem tak, ze tryptyk w Potajewie nie kojarzy sie juz okolicznym
mieszkancom z zabytkowym dzietem sztuki lub swietym obrazem, tylko
z tym, ze widnieje na nim pasterz-dudziarz? Aby odpowiedzie¢ na to py-
tanie, trzeba by oczywiscie przeprowadzi¢ osobne szczegétowe badania.

6 Mam tutaj na mysli fakt obecnosci dud jako instrumentu charakterystycznego dla tej cze-
$ci Wielkopolski, nie za$ potwierdzenie faktu obecnos$ci dudziarza podczas Narodzenia
Panskiego.
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Istotg wyrazonych wyzej watpliwosci jest jednak uzyskanie odpowiedzi na
pytanie zgota inne: co sprawito, ze zwyczaj grania na dudach stat sie tak
atrakcyjny, ze zasymilowat sie z potajewska tkanka kulturowa tak dobrze?

Najprawdopodobniej, zaszczepiony, zresztg z zewnatrz, zwyczaj ko-
ledowania przy akompaniamencie dud, trafit na bardzo podatny grunt
— dotychczasowa wiedza na temat rzeczonego tryptyku, umiejscowionego
w lokalnym kosciele parafialnym nieco na uboczu, w lewej nawie, pozosta-
wata uspiona. Owszem, obraz istniat jako element lokalnego dziedzictwa
kulturowego, nie stanowit jednak osi, wokoét ktorej ksztattowaty sie wspot-
czesne zjawiska kulturowe. Dopiero wraz z jego renowacja, rewitalizacjg
objeta zostata réwniez jego warstwa symboliczna, na tyle nosna, by przy
pomocy dziatan animacyjnych dostata sie do zbiorowej swiadomosci
mieszkancow Pofajewa.

Sabat Ciot Potajewskich, czyli tradycja oswojona

Legenda dotyczaca ciot pofajewskich” opisywana byta do tej pory w réz-
nych zestawieniach podan i legend ludowych doliny nadnoteckiej [Lysiak
1992; Garstecki 2010]. Najbardziej prawdopodobna wersja jej powstania
odnosi sie do czasow zaboru niemieckiego, kiedy to na tak zwanych
Gorach — najstarszej czesci Pofajewa potozonej na wzniesieniu — w po-
blizu wiatraka wchodzacego w sktad gospodarstwa Niemca Torny, miaty
straszy¢ nocami, ukryte wsrod zadrzewien, czarownice. Wiatrak zdaniem
Bogdana Garsteckiego pracowat jeszcze w czasach drugiej wojny swiato-
wej, przypuszczalnie do momentu wysiedlenia gospodarza Torny [Garste-
cki 2010: 241]. Najwyzsze wzniesienie w Potajewie, do dzisiaj nazywane

7 W tomie 3 Kultury ludowej Wielkopolski Zbigniew Jasiewicz zauwaza, ze nazwa ciota (jako
synonim stowa czarownica) spotykana jest jedynie w Wielkopolsce i na niektérych terenach
z nig sgsiadujgcych [Jasiewicz 1967: 466]. Jakkolwiek powstanie samej nazwy nie jest jasne,
Jasiewicz wskazuje na jej bezposredni zwigzek z zaangazowaniem w praktyki magiczne
starszych, niezameznych kobiet ubozszego stanu okreslanych mianem ciotek [Jasiewicz
1967: 467]. Obecnie funkcjonujagce okreslenie nie odnosi sie jednak ani do statusu mate-
rialnego, ani do stanu cywilnego kobiet odtwarzajgcych zwyczaje zwigzane z potajewskimi
ciotami; wskazuje jedynie na przedtuzenie funkcjonowania w jezyku potocznym stowa
ugruntowanego juz w lokalnym folklorze.
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Tornowg Gorka, stato sie wedle przekazéw ustnych mieszkancow nie tyle
miejscem odbywania sie sabatéw, co statym siedliskiem ciot.

Bliska obecno$¢ ciot wywotywata wsrod mieszkancdw Potfajewa oba-
we, dostarczajgc jednoczesnie w miare racjonalnego wyttumaczenia, kiedy
w poblizu gospodarstwa czy domu wydarzato sie cos niespodziewanego
lub niedobrego w swoich skutkach. Zazwyczaj wine za tego typu zdarzenia
przypisywano czarownicom, ktére nie wprost, a pod przykrywkg kamuflazu
z czaréw, lubowaty sie w rzucaniu urokéw. Tak zrodzity sie w Potfajewie
przesady dotyczgce réznych sfer codziennego zycia oraz praktyk zapo-
biegania badz przeciwdziatania skutkom urokéw. W sytuacji, kiedy nie
wie sie doktadnie, ktéra z kobiet we wsi jest ciotg, szczegdlnie unika sie
krzywych i zazdrosnych spojrzen sgsiadek, majgcych skutkowac celowym
zauroczeniem. Mtode matki nie pokazujg swoich niemowlat do momentu
chrztu, nie wieszajg takze pieluch na sznurach do prania zawieszonych
w obejsciu, by nie dawac sygnatu ciotom o tym, ze w domu pojawito sie
dziecko — ,kazdy, kto wierzy w to naprawde, ma swoje sposoby, by prze-
szkodzi¢ zauroczeniu i wie, jak mu zaradzi¢” [Garstecki 2010: 241]. Do
dzisiaj pamieta sie zresztg o dwoch najpowszechniejszych sposobach
zdejmowania urokéw z dzieci. Pierwszym nich jest pozbycie sie stonego
potu, ktory jest pierwszym objawem ,ociotowania”:

Trzeba tam magiczne wrecz okultystyczne jakie$ tam czynnosci wykonaé,
ale z drugiej strony moze spowodowac, ze to dziecko bedzie ptakato dalszg
czes¢ dnia i one wiasnie bardzo czesto sg zwigzane z dzie¢mi nie wiem
czemu [...]. Trzeba poliza¢ czoto, ksztatt krzyza na czole [wykonac — przyp.
M.S.] i wtedy podobno [mozna — przyp. M.S.] poczué¢, ze czoto ma ten stony
smak ztego uroku rzuconego i wtedy to matka zlizuje [PO_PO_05-06].

Drugi sposob polega na odczynieniu uroku w trakcie kgpieli z dodatkiem
ostroznia [tac. cirsium oleraceum], potocznie nazywanego czarcim ze-
brems8: ,[...] u nas matki, ktére majg dzieci tak zwane ociotowane, kgpig

8 Na temat roslin uznawanych przez lokalne spotecznosci wiejskie za posiadajgce wtasci-
wosci lecznicze i odczyniajgce uroki, przeczyta¢ mozna w artykule Anny Drozdz Kotysanie
Diabta — zwyczaje wierzeniowe jako przyktad niematerialnego dziedzictwa kulturowego
[2013].

226



=

toédzkie Studia Etnograficzne
tom 55, 2016

(o

je w czarcim zebrze i wylewajg na skrzyzowaniu. Drogi nie muszg sie
doktadnie przecinac, ale jedna musi wpadac¢ do drugiej. | wylewasz te
wode z umycia” [PO_BO_25-26]. ,Moja znajoma musiata sie kgpac trzy
dni, jest takie zioto, to sie nazywa czarcie zebro. Juz na pierwszy dzien
byto duzo takiej brudnej piany [...] i przeszto. Wszystko zalezy od tego
czy w to wierzysz. Bo jak w to wierzysz, to ci pomoze, niewazne, czy to
jest czarcia woda, czy swiecona woda” [PO_PRZ_33-34].
Najpowszechniejszym natomiast dziataniem apotropeicznym byto,
a bywa tak réwniez do dzisiaj, przywigzywanie do wozkow dzieciecych
czerwonych wstgzek, majgcych odwracac¢ uwage czarownic od dziecka
jaskrawoscig koloru tak, by pierwsze, petne ztego uroku ciofowskie spoj-
rzenie padto wtasnie na wstgzke, nie zas na dziecko: ,Ta czerwona wstg-
zeczka przy wozeczku to tez tu byto, chociaz teraz tego sie nie spotyka,
moze tam babcie jeszcze co$ tam, ale to sie konczy” [PO_PO_08]. ,No
kiedys mowili, zeby przed chrztem nie wyjezdzac z dzieckiem na ulice, ale
teraz to juz nie ma tego. Ale wstgzeczki to nie raz przypng!” [PO_Mt_01].
Zywotno$¢ legendy, a takze zawartych w niej praktyk kulturowych, wy-
stepujgcych rowniez wspoétczesnie, potwierdzajg autochtoniczni mieszkan-
cy Potajewa i pobliskich miejscowosci: , To funkcjonowato w srodowisku,
wsrdd znajomych, kolegow, gdzies tam. Jak to przekaz, jak to legenda,
zawsze sie ustyszy cos$, nie ze ktos tam usiadt i opowiedziat o tym tylko to
zyje razem z tym jak ja wzrastatam w tym srodowisku” [PO_PO_05-06].
»,Czarownice u nas byty. Jak sie urodzitam, to te czarownice byty, to moéwia,
ze cioty potajewskie! | ze sg do dzi$, ale ja jeszcze nie widziatam zadnej!”
[PO_PO_10]. ,Zawsze [...] straszyli ciotami potajewskimi. Znaczy, jako
ze ja w tej czesci Potajewa mieszkatam, nie chodzilismy na Goéry, ja sie
tam normalnie dopiero jako osoba dorosta rozpatrzytam” [PO_PO_09].
Wierzenia w czarownice i rzucane przez nie uroki byty i sg do dzisiaj
zywotne w srodowiskach wiejskich pétnocno-zachodniej Wielkopolski
[Zadrozynska 1985, 2002; tysiak 1992]. W wielu relacjach terenowych
podkreslany jest ambiwalentny charakter ich ukrytej obecnosci — warto
zauwazyc, ze ciotom przypisywano niegdy$ nie tylko moc czynienia uro-
kow, ale réwniez zdolno$ci wynikajgce ze znajomosci ludowej medycyny
i ziotolecznictwa. Fach ten, kulturowo przypisywany jest wtasnie kobietom
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— wiejskim ,babom” — odbierajgcym porody, asystujgcym w trakcie ostatniej
postugi, posredniczgcym miedzy swiatami ludzi i nie-ludzi, zywych i umar-
tych [Zadrozynhska 2002: 42]. O tym, ze cioty mieszkajgce w Potajewie nie
zawsze uchodzity za zte, wspomina jedna z mieszkanek:

To jest takie wtasnie na granicy [...] bardzo sie wczytatam w Anne Zadro-
zynska [...] ta ciota i tamte czarownice, wiedzmy sg ujete, jako takie osoby
pomiedzy swiatami — pomiedzy swiatem realnym, a tym magicznym. One
tam czesto odbierajg porody, sg akuszerkami, czyli pomagajg cztowiekowi
przyj$¢ na ten swiat, takze ludzie sie z nimi bardzo liczg, bo one co$ wiecej
wiedzg o tym Swiecie, moze co tam jest po drugiej stronie? A jednoczesnie
troche sie ich boja, bo ta ciota moze cos zrobi¢ dobrego, czyli zna duzo
tych obrzedow jak wyleczy¢ dziecko, jak jest chore [PO_PO_05-06].

Jest to jeden z prawdopodobnych powodoéw oswojenia postaci cioty i proby
odczynienia jej upiornego wizerunku. Drugim z nich moze by¢ rozpozna-
walnos$c¢ potajewskich ciot poza administracyjnymi, a takze etnograficznymi
granicami gminy Potajewo. Wskazywac na to mogg fragmenty wypowiedzi
zarejestrowane w trakcie badan:

[...] tutaj w Obornikach Wielkopolskich, jak jedziemy do Poznania, to nie
jest daleko i mozliwe, ze jakas tam ludno$¢ naptywowa, to moze to takie
dziwne nie byto, jak kto§ mowit, ze z Potajewa to tam, gdzie sg te cioty.
Natomiast jak juz trafitam do Poznania na studia i pojawita sie dziewczy-
na gdzies$ tam spod Olsztyna, i ona moéwi, a Potajewo, to tam, gdzie sg
te cioty, to juz tam zaczeto cos, tam w gtowie $wita¢, bo te cioty, to nie
jest taki tylko zwykty wymyst. No i ta ciota jest tutaj chyba od pokolen. Te
cioty, to jest taki staty element tutaj krajobrazu naszego [PO_PO_05-06].

Jak kiedy$ kupowatam bilet do Potfajewa, jak wracatam z Poznania, to
sprzedawca mowi: tam gdzie s3 te cioty potajewskie?! [PO_PO_10].

Zgodnie z cytowanymi wypowiedziami, potoczne czy tez zwyczajowe

okreslenie potajewian (uzywane zaréwno przez mieszkancow innych
miejscowosci w gminie, jak i przyjezdnych lub obcych) utrwalito status
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znaczenia terminu ciota potfajewska jako charakterystycznego dla regionu
egzoetnonimu. Jak wskazuje Mitostawa Nowicka-Mazur — pomystodaw-
czyni wspotczesnych Sabatéw Ciot Potajewskich — ugruntowanie sie sko-
jarzenia z ciotami nalezato wykorzystac¢ na polu aktywizacji spotecznosci
lokalnej oraz promocji miejscowosci, poprzez wykorzystanie specyficznych
dla niej zwyczajéw: ,W réznych okolicznosciach, w roznych srodowiskach
obracatam sig i bardzo czesto spotkatam sie z tym, ze ludzie kojarzg taki
termin ciota potajewska, ze to jest swego rodzaju marka, ktorg trzeba opra-
cowac¢” [PO_PO_05-06]. Dlatego tez w 2010 roku, z okazji Dnia Kobiet,
Gminny Osrodek Kultury zorganizowat pierwszy Sabat Ciot Pofajewskich,
ktéry od tej pory odbywa sie w Potajewie cyklicznie. Przebieg wydarzenia
co roku wyglada podobnie, zazwyczaj rozpoczyna sie uroczystg odprawg
korowodu ciot przybytych pod Gminny Osrodek Kultury w Potajewie. Po
tyku magicznej mikstury ,na odwage”, wspolnych zdjeciach na miottach
(wykonanych przez jednego z potajewskich twércow ludowych) i wy-
wiadach dla lokalnej telewizji, korowdd rusza w rytm muzyki, w asyscie
cztonkéw Ochotniczej Strazy Pozarnej. Pochdd odbywa sie wzdtuz gtow-
nej ulicy miejscowosci, w kierunku Tornowej Goérki — pierwotnej siedziby
ciot — a towarzysza mu tance z miottami i Spiewy ,na ciotowska nute”. Jak
wspominajg uczestniczki parada jest tak widowiskowa, a zarazem pozba-
wiona znamion okultyzmu czy elementow czarnej magii, ze nawet lokalny
proboszcz nie ma nic przeciwko niej. Po dojsciu na Tornowg Goérke, cioty
zbierajg sie w krag i jednogtosnie deklamujg tekst dowcipnej przysiegi:

Dobrg ciotg by¢ $lubuje,

Cnét ciotowskich dochowuje.
Straszy¢ bede kogo da sie,

Swym ciotowstwem w petnej krasie.
Magii, legend pilnie strzec,

Bo to jest ciotowska rzecz.

Dzi$ przyrzekam juz nie straszy¢,
Dziatek w wozkach z gminy nasze;.
Innych kobiet ciotowanie,

Niech sie innych celem stanie.
Gdy zawiode inne cioty,
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Niech mnie predzej zjedzg koty.

A gdy wzbudza¢ bede zbedne wasnie,
Niech w mg miotte piorun trzasnie.

| w asyscie ciot sgsiadek,

miottg mnie walnijcie w zadek

[tekst Slubowania z roku 2010].

Jej wypowiedzenie skutkuje utrwaleniem statusu cioty i dotyczy to zarow-
no kobiet o ugruntowanej pozycji w spotecznosci ciot potajewskich, jak
i ciot-nowicjuszek. Jest to kulminacyjny punkt imprezy, ktéra nastepnie
przenosi sie do Osrodka Kultury, gdzie cioty wraz z osobami towarzyszg-
cymi biesiaduja, ukfadajgc ciotowskie zawotania: ,Na potajewskg ciote
kazdy ma ochote!”; ,Ciota swojg miotte ma i na nosie wszystkim gra!”;
,Chcesz by¢ ciotg — zyj z ochotg!”; ,Gdy cioty po wsi latajg, to chtopy pod
stoty sie chowajg”.

Wiosenne sabaty czarownic, podobnie jak spotkania dudziarzy, sg
jednym z kluczowych wydarzen w dorocznym kalendarzu kulturalnym
mieszkancow Potajewa. Cztery dotychczasowe edycje doczekaty sie nie
tylko zwolennikow wsréd lokalnej spotecznosci, ale wzbudzity rowniez
zainteresowanie mediow®. W 2014 roku Sabat Ciot Potajewskich odbywat
sie (co prawda w nieco zmienionej formie, bowiem towarzyszyt Swietu
powitania wiosny) pod auspicjami Roku Kolberga'®.

*kk

»[---] po co wymyslac tradycje nowg, skoro juz funkcjonuje. Tak jak du-
dziarze. Jest na obrazie jaki$ slad tego, mamy juz cos swojego, mamy juz
jakies$ dziedzictwo i do tego mozna cos tam ozywic, nadbudowac i fajnie
to pokojarzy¢” [PO_PO_06]. Problem tkwi jedynie w tym, iz przekonanie,
wyrazone w powyzszym cytacie wzietym z wypowiedzi jednej z oséb
pracujgcych w Gminnym Osrodku Kultury w Potajewie, nie do konca ma

9 Reportaz telewizyjny: http://www.tvn24.pl/poznan,43/korowod-ciot-przeszedl-przez-po-
lajew0,310935.html; reportaz radiowy: http://www.radiomerkury.pl/informacje/pozostale/
cioty-w-polajewie.html.

10 Odnos$nik do strony wydarzenia na oficjalnej stronie Roku Kolberga: http://www.kolberg2014.
org.pl/pl/2014/wydarzenial/iv-zlot-ciot-polajewskich.

230



=

toédzkie Studia Etnograficzne
tom 55, 2016

(o

swoje odzwierciedlenie w rzeczywistosci. Jezeli wezmiemy pod uwage,
iz faktycznym niematerialnym dziedzictwem Potajewa jest popularnos¢
praktyk para-magicznych lub zywotno$¢ legend dotyczgcych ciot, to zwy-
czaj dorocznego wyprawiania im sabatow pod patronatem GOK-u jest juz
niestety wspotczesnym kulturowym wynalazkiem. Nie sposdb zaprzeczyc,
ze inicjatywa spotkan czarownic jest w pewnym sensie przedtuzeniem ich
obecnosci w codziennym zyciu pofajewian, jednak nie stanowi elementu
dotychczasowej lokalnej tradycji w rozumieniu przedmiotowym — do tej
pory cioty, jezeli w ogdle, spotykaty sie z dala od instytuciji kultury i pozo-
statych siedzib ludzi.

Podobnie jak w przypadku dudziarzy, mamy tutaj do czynienia z nada-
niem dawnym elementom dziedzictwa kulturowego nowych znaczen. Po
pierwsze, samo upowszechnienie sie okreslenia ciota pofajewska i jego
subwersywne uzywanie, w kontrze do pierwotnej wersji semantycznej,
przestato by¢ pejoratywne, odstonito wcale nie tak mroczne oblicze lo-
kalnych czarownic — cioty pofajewskie staty sie synonimem radosnego
Swieta, wiosny, korowodoéw, Dnia Kobiet. Po drugie, czgstka tozsamosci
kulturowej mieszkancow Potajewa, jakg stanowity czarownice, zaczeta
petni¢ funkcje dominujgca — kiedys we wsi byto zaledwie kilka ciot, ktore
pozostawaty w ukryciu, obecnie zas cioty ujawniajg sie dobrowolnie,
manifestujgc swojg obecnosc¢. Po trzecie, powszechnos¢ jezykowego
uzywania terminu ciota zaczeta rozciggac sie rowniez na mezczyzn, ktorzy
tak samo jak ich matki, ciotki, partnerki czy sasiadki zaczeli by¢ kojarzeni
terytorialnie z miejscem bytnosci ciot i wspétorganizacjg ich wiosennych
pochodoéw (w ktérych sami nota bene uczestniczg). Mamy tu zatem znéw
do czynienia z uzyciem, jak to okre$lit Hobsbawm, starego materiatu do
budowy tradycji nowego typu. W przeciwienstwie do dudziarzy, ktorzy
,zrodzili sie” z fragmentu przesztosci zapisanej w postaci materialnej,
wspotczesne cioty staty sie totum pro parte miejsca, jakie zajmowaty
w przekazach ustnych i codziennym zyciu mieszkancow Potajewa. Spo-
teczna transmisja niematerialnego dziedzictwa kulturowego oraz jego
wykorzystanie jako instrumentu aktywizujgcego i animacyjnego, spowo-
dowaty nie tylko odrodzenie sie tresci zapisanych w folklorze stownym,
ale rowniez ich wyeksponowanie.
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Niematerialne, ale czy dziedzictwo?
Tradycja, zgodnie z modelem zaproponowanym przez Szackiego, moze
by¢ rozumiana w trojnasoéb: po pierwsze — czynnos$ciowo — odnosi sie
wtedy do miedzypokoleniowego przekazywania dobr kulturowych (trans-
misja spoteczna); po drugie — przedmiotowo — wskazuje, nie sposob
przekazywania tychze dobr, lecz opisuje, ktoére z nich sg przekazywane
(dziedzictwo); po trzecie — podmiotowo — dotyczy stosunku danego poko-
lenia do przesztosci, objawiajgcego sie w zgodzie na dziedziczenie débr
kulturowych badz ich odrzucaniu [Szacki 2011: 102]. Opisane w artykule
zjawiska kulturowe, mimo iz odnoszg sie do tradycji lokalnej (czerpig
z dziedzictwa; przekazywane sg mtodszym generacjom; sg modyfikacja-
mi wynikajgcymi z okreslonego stosunku do przesztosci), nie stanowig
jednak tradycji w $cistym znaczeniu tego stowa, sg raczej pewnymi uno-
woczesnionymi jej wariantami, ztozonymi z dos¢ arbitralnie wybranych
elementéw. Ich nagte pojawienie sie i natychmiastowe utrwalenie, jest
efektem zapotrzebowania na zapetnienie luk rozrastajgcych sie w dotych-
czasowej obrzedowosci (zanik zwyczajow o charakterze integracyjnym,
jak chociazby darcia pierza czy spotkan Két Gospodyn Wiejskich, a takze
brak waznych wydarzenh o charakterze cyklicznych spotkan z tworczoscig
artystyczng). Dlatego tez mogg by¢ one traktowane jako emanacje kul-
turowej inwencji. Proces wigczenia spotkan dudziarzy i czarownic w tryb
dorocznego kalendarza wydarzen o charakterze kulturalnym, zasadza sie
na podobnych do opracowanych przez Hobsbawma [2008: 17] funkcjach
tradycji wynalezionej, ktora:
e integruje spotecznos¢ i wzmacnia jej poczucie przynaleznosci do grupy
ja kultywujgcej (cykliczne obchody Sabatéw i Spotkan Dudziarskich);
e legitymizuje sposéb jej przekazu, uznajgc pewne instytucje jako jej no$-
niki (dziatalnos¢ Gminnego Osrodka Kultury i lokalnych animatorow),
a wytwory kultury, na ktérych sie zasadza, jako teksty dla niej kano-
niczne (przekazy ustne dotyczace ciot oraz tryptyk Pokfon Pasterzy);
e ustala pewne normy jej praktykowania oraz wartosci i znaczenia im
odpowiadajgce (reinterpretacja tradycji dawnej, jej uwspoétczesnienie,
performatywny charakter jej odtwarzania).
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Jak stusznie zauwazyta jedna z wcze$niej juz cytowanych mieszkanek Po-
tajewa, jesli posiada sie jakgkolwiek forme uznawanego kolektywnie dzie-
dzictwa, pewnego kapitatu kulturowego, ktéry mozna wykorzysta¢ w celu
ozywienia kultury tradycyjnej, to dlaczego tego nie zrobi¢ [PO_PO_06]?
Tym bardziej, ze powodzenie jednego przedsiewziecia udowadnia sensow-
nos¢ tworzenia kolejnych, co wiecej — wychodzi naprzeciw oczekiwaniom
spotecznym. Z tego punktu widzenia, najwazniejszym aspektem tradycji
okazuje sie chec jej transmisiji i aktualizacji, wola dziedziczenia, jak by to
ujat Stanistaw Ossowski [1966: 81—-82]. Miedzygeneracyjny przekaz dzie-
dzictwa, ktére zdaniem Szackiego [2011] oznacza nie tyle zbiér elemen-
téw materialnych, co przede wszystkim wartosci i wzory postepowania,
pozwala na zachowanie ciggtosci dawnych tradyciji, ale réwnoczesnie
ich ewolucje. Istota przekazu tkwi w tym, iz kazde pokolenie posiada
mozliwos¢ dokonywania sgdow na temat tego, co otrzymuje w spadku po
swoich przodkach lub czym jest obarczane. Przejmowane tresci kulturowe
moga zostac uznane zaréwno za istotne, jak i za warte zapomnienia jako
anachroniczne lub nieuzyteczne. Wartosciowanie dziedzictwa (czy prze-
sztosci w ogole), rozne dla poszczegolnych grup pokoleniowych, moze
wptywac na tworzenie sie lub zmniejszanie dystansu pokoleniowego,
hamujgc badz pobudzajgc komunikacje miedzygeneracyjng [zob. Mead
2000], a tym samym przekaz niematerialnego dziedzictwa.

W przypadku poruszanych w artykule przyktaddéw istotne jest pod-
kreslenie, ze w proces transmisji pokoleniowej zaangazowane zostaty
podmioty profesjonalne, a oddolny przekaz ustny zastgpiony zostat przez
odgodrng inicjatywe konwersji tresci kulturowych w tradycje-marke, uzy-
teczng z punktu widzenia instytucji kultury. Niemniej jednak oba omawiane
przyktady, mimo iz posiadajg charakter tradycji wynalezionych, petnig
wazne funkcje dla spotecznosci lokalnej, ktora przystata na ich pod-
trzymywanie w zaproponowanej przez animatoréw formie. Zeby ocenié¢
stopien odniesienia nowych potajewskich tradycji do pierwotnego wzorca,
jakim jest lokalne dziedzictwo kulturowe, trzeba krytycznie spojrze¢ na
ich wzajemne podobienstwa. W obu przypadkach:
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mamy do czynienia z pewnego rodzaju kulturowym recyklingiem, ktory
zaktada wykorzystywanie tradycyjnych tresci kulturowych do powoty-
wania nowych zwyczajow;

zwyczaje te sg spontaniczng i swobodna reinterpretacjg bgdz wariacjg
na temat przesztych tresci kulturowych, z ktorych sie wywodzg;
istotng role dla ich powstania i trwania petni nosnik tradyciji, tekst ka-
noniczny, jak by powiedziat Hobsbawm — w przypadku dudziarzy ma-
terialny, w przypadku ciot niematerialny;

inicjatywa wynalezienia nowych tradycji stata po stronie animatorow, co
przeczy naturalnemu procesowi oddolnego wyksztatcania sie kultury
(ludowej, wiejskiej)™;

wazne miejsce zajmuje przekaz miedzypokoleniowy czy tez pamiec
komunikacyjna — w przypadku dudziarzy podstawg opanowania war-
sztatu muzycznego jest nauka w relacji mistrz — uczen; w przypadku
ciot potajewskich wymyslane obecnie przysiegi i przyspiewki odwo-
tujg sie bezposrednio do tresci lokalnych podan i folkloru stownego,
przekazywanych ustnie — z tym jednak zastrzezeniem, ze gdyby nie
interwencja animatorow przekaz ten mogtby ulec zatrzymaniu;
praktykowanie zwyczaju przybiera forme obrzedowego korowodu,
ktéremu towarzyszy rozbudowany folklor muzyczny. Towarzyszaca
obu wydarzeniom oprawa nosi zatem bardzo widoczne znamiona
folkloryzmu, ktérego celem jest wyeksponowanie elementéw arty-
stycznych — w trakcie widowisk, koncertow, przegladow kapel — oraz
celowe estetyzowanie wydarzenia w celu wykreowania pozoru jego
autentycznosci — uzycie strojéw ludowych stworzonych na potrzebe
Spotkan Dudziarzy oraz przebran czarownic uszytych na podstawie
wzorow zapozyczonych [Burszta 1987: 125-127].

Jakkolwiek odpowiedz na postawione w tytule artykutu pytanie nie jest
tatwa, nalezy, w pewnej przynajmniej mierze, zgodzi¢ sie z cytowanym
juz wczesdniej Hobsbawmem: ,Tam, gdzie dawne zwyczaje sg wcigz zywe,
tradycje nie muszg by¢ ani ozywiane, ani wymyslane” [2008: 16]. Trzeba

11 Ztgjedynie réznicg, ze animatorka i pomystodawczyni Sabatu Ciot Potajewskich wywodzi

sie z lokalnej spoteczno$ci, natomiast inicjatorzy spotkan dudziarzy sg poznaniakami.
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jednak zauwazy¢, ze w przypadku opisywanych przyktadéw, wynalaz-
kiem kulturowym jest nie sama tradycja w rozumieniu przedmiotowym
(dziedzictwo), ale jej znaczenie i forma jej dziedziczenia (transmisja spo-
teczna). Dawne tresci kulturowe, tracgc swoje pierwotne funkcje, zostaty
odtworzone poprzez nadanie im funkcji zupetnie nowych, aktualnych,
uzytecznych, atrakcyjnych. Kwestig zastugujgcag na podkreslenie jest to,
ze obu tradycjom wynalezionym oddolnie przypisuje sie bardzo wazne
znaczenie, poniewaz wynikajg z bezposredniego odniesienia do uznanych
spotecznie elementow dziedzictwa — obrazu i opowiesci. Tradycje te, ozy-
wione poprzez dziatania animacyjne, staty sie przedtuzeniem lokalnego
dziedzictwa, zostaty potraktowane przez mieszkancéw Potajewa tak, jakby
byty dziedzictwem samym w sobie. Warte sg zatem nie tylko dalszego kul-
tywowania, ale rowniez podjecia ich badania i ochrony. Przede wszystkim
dlatego, ze sg to tradycje nowe i dynamiczne. Ich dalsza obserwacja moze
w przysztosci dostarczy¢ odpowiedzi na pytanie: kiedy zwyczaj staje sie
zwyczajem, a dziedzictwo dziedzictwem?
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Spis fotografii

Fot. 1

Fot. 2

Fot. 3

Fot. 4

Fot. 5

Fot. 6

Pokton Pasterzy. Renesansowy tryptyk autorstwa Mateusza Kossiora
w kosciele sw. Michata Archaniota w Potajewie; archiwum Gminnego
Osrodka Kultury w Potajewie.

Dudziarz na renesansowym tryptyku autorstwa Mateusza Kossiora; fot.
K. Rybarczyk.

Zespot dudziarski pod tryptykiem w kosciele $w. Michata Archaniota
w Potajewie; archiwum Gminnego Osrodka Kultury w Potajewie.

XIV Spotkanie Kolednikéw-Dudziarzy w Potajewie, styczen 2014 roku;
archiwum Gminnego Osrodka Kultury w Potajewie.

| Sabat Ciot Potajewskich, marzec 2010; archiwum Gminnego Osrodka
Kultury w Potajewie.

Il Sabat Ciot Potajewskich, marzec 2013; archiwum Gminnego Osrodka
Kultury w Potajewie.
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Fot. 1 Pokton Pasterzy. Renesansowy tryptyk autorstwa Mateusza Kossiora
w kosciele sw. Michata Archaniota w Potajewie

Fot. 2 Dudziarz na renesansowym tryptyku autorstwa Mateusza Kossiora



Fot. 3 Zespo6t dudziarski pod tryptykiem w kosciele $w. Michata Archaniota
w Potajewie

Fot. 4 XIV Spotkanie Kolednikéw-Dudziarzy w Potajewie



Fot. 5 | Sabat Ciot Potajewskich

Fot. 6 [ll Sabat Ciot Potajewskich
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Tymoteusz Krol

Collegium Invisibile, Warszawa
Wydziat ,,Artes Liberales”
Uniwersytet Warszawski

Czym jest dla dzisiejszych Wilamowian jezyk wilamowski?
Rézne funkcje, rézne postawy jezykowe

Streszczenie: Wilamowice sg miastem wyjgtkowym gtéwnie ze wzgledu na jezyk
wilamowski, ktory przywieziony zostat przez trzynastowiecznych osadnikéw i mimo
trudnej historii Wilamowian przetrwat do dzisiaj. Z powodu powojennych zakazow,
wysiedlen i wywozek do obozéw pracy, zaktdcony zostat wsrod mieszkancow
przekaz miedzypokoleniowy. Dzieci mowigce jedynie po wilamowsku byty tego
jezyka przymusowo oduczane, co doprowadzito wsrdd wielu z nich do traumy na
cate zycie — ojczysty jezyk wilamowski zostat zapomniany, a byto juz za p6zno, by
akwizycja jezyka polskiego nastgpita w sposob naturalny. Wiele oséb uwaza dzis,
ze nie zna wilamowskiego, jednak rozmawiajgc po polsku o stroju, tradycjach czy
wartosciach kojarzonych mocno z tozsamoscig wilamowskg, uzywa zapozyczen
z tego jezyka, uwazajgc, ze oddajg one lepiej sens ich wypowiedzi. Mimo prognoz,
ze jezyk wilamowski zaniknie catkowicie jeszcze w XX wieku, u progu drugiej de-
kady XXI wieku rozpoczeto jego program rewitalizacyjny, w ktory zaangazowaty
sie Uniwersytet Warszawski i Uniwersytet Adama Mickiewicza w Poznaniu oraz
naukowcy zagraniczni. Wymysiderys wprowadzany jest do szkoty, organizowane
sg spotkania dla osob nalezgcych do kilku generacji. W rewitalizacje wigczyli sie
sami Wilamowianie. Wzrosta znajomos$c¢ oraz czestotliwo$¢ uzywania jezyka wsrod
mtodziezy, zaczagt on spetnia¢ funkcje komunikacyjng, ale takze coraz czesciej
tozsamosciowg oraz funkcje kodu zrozumiatego tylko dla waskiego grona oséb.

Stowa klucze: Wilamowice, Wymysorys, wilamowski, rewitalizacja jezykowa,
mniejszosci etniczne, jezyki mniejszosciowe

What is the Wymysorys Language for Vilamovians Today?
Different Functions, Different Language Altitudes

Abstract: What makes the Wilamowice town so unique is the original language,
Wymysorys. Vilamovian was brought to Poland by the settlers from the Western
Europe and survived through the historical storms in the region till today. However,
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due to the after-Second World War suppressions of the German-like speaking com-
munity — bans of using the language, population displacement and deportations to
the labor camps — the intergenerational knowledge transfer was disrupted. Children
for whom the Vilamovian was their first language were being force to “unlearn”
the language on the behalf of the dominating Polish. This violent political practice
resulted in life-lasting trauma and unbreakable fear of speaking Vilamovian. Their
native language was being forgotten by the post-war generations, although it was
too late for them to naturally canvass Polish instead. Accordingly, a number of
people declaring to do not know Wymysorys use particular words from it, while
talking in Polish about traditional Vilamovian clothing, customs and values, deeply
associated with Vilamowian identity. Contradictory to the earlier predications that
Vilamowian language will die completely by the end of the 20th century, in the be-
ing of the second decade of the 21st century the dedicated revitalization program
was introduced in the region. The initiative engaged scientists from major Polish
universities — the University of Warsaw, Adam Mickiewicz University in Poznan
— as well as foreign scholars. Wymysorys was introduced to the curriculum of the
local schools and the intergenerational meetings are being held regularly. After
some time, the Vilamovians also engaged into the revitalization program, even
though there are strong differences in their linguistic bases. Today, the knowledge
and use of Vilamowian is vividly growing amongst the young. The language once
almost forgotten starts not only to gain back its communicative function, but more
and more often takes upon a functions of identity construction and linguistic code,
understood only by the narrow group of people.

Key words: Wilamowice, Wymysorys, Vilamovian, Wilamowicean, language re-
vitalization, ethnic minorities, minority languages

Wos ej fjy dy holtnikja Wymysioejer dy wymysioerysy sproh?
Fersidnikjy funkcyja, fersidnikjy sprohstetnana

Ferkjycnan: WymysoU ej a ekstrastot ss'mast didh dy wymysiderysy $proh, wyty
widd mytgybroht fun germanysa ozidlyn jynt fum Owyt ym dercyta hundytjir, an
guk zy hot & swjery gysiht, derhatd zy zih bocy holt. Diéh dos, do dy $préh wide
ndém krig ferbdta, dy tolt widda cynistgymaht an y fersidnikja lagyn gysokt an
olisgyzidlt fun Péta, wide dy $préh ny wetergan yn kyndyn. Dy kyndyn, wo zy nok
wymysioerys kuzta, musta zih dos $my oustjyn, an diéh dos hon zy nerwyn didh
s’gancy tawa — dy wymysiderysy mutersproh widd fona fergasa, an s’'wide sun
cy $pot, do zy zih zutda ponys$ otz mutersproh olstjyn. Hefa fu dan touta kyna
wymysioerys ny kuza, oder wen zy pony$ kuza fun ktadyn, tradycyja oba yht eht
wymysioerysys, do fota jyn hefa wymysiderysy wjytyn aj, bo zy ziéen, do zy beser
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pasa. Gik dy gytideta zideta, do n6 ym cwenciksta hundytjir wyt dy $préh zajn
olsgystidrwa, yn canda jur fum anancwenciksta hundytjur fing ma o dy $proéh cy
rewitalizjyn. Diot ata olstendysa uniwersyteta an ot UW an UAM. Wymysidery$
wjyd’s gytjyt yr $ul, ny nok kyndyn, ok ou etder generacyja. Yr rewitalizacyj ata ou
dy Wymysibejer zoluwer, gik zy fersidnik fu dam mann. Wo amoét mejer jungy tout
kyna an tun wymysiderys kuza undernander, zy $pjyn zih ot wymysiderys y dam
an zy kuza didh dos gyhajm.

Stysutwjytyn: Wymysoli, wymysiderys, wymysidejer, $prohbytawa, etnysa klin-
felkjyn, klinfelkjynsproha
[Gydolmect fum Odtor]

O Wilamowicach i Wilamowianach

Wilamowianie to grupa etniczna wywodzgca sie z miasta Wilamowice.
Nazwy ,Wilamowianie”, ,jezyk wilamowski” to przyjete przez literature
naukowg uzusy jezykowe. Wilamowice sg matym miastem w Kotlinie
Oswiecimskiej, zatozonym w XIII wieku przez osadnikéw germanskiego,
lecz blizej nieokreslonego pochodzenia. Przez blisko osiemset lat utrzy-
mali oni swojg tozsamos¢, jezyk i strdj, miedzy innymi przez endogamie,
do ktérej sktaniali sie z powodu znacznie wyzszego statusu majgtkowego
niz mieszkancy okolicznych wsi. Odrebnosc¢ ta odnosita sie nie tylko do
polskojezycznych mieszkancow, ale takze do potozonej niedaleko nie-
mieckiej bielsko-bialskiej wyspy jezykowej'. Odrebnosci ttumaczy rowniez
lokalna legenda o holenderskim pochodzeniu Wilamowian. Pierwszym
naukowcem, ktéry wspomniat w 1853 roku o holenderskosci jezyka wi-
lamowskiego, byt Jézef Lepkowski [b.a. 1853: 4]2. Niedtugo pdzniej, bo
w 1860 roku, Jacob Bukowski, niemieckiej narodowosci inspektor szkolny
z Biatej, wysunagt w swoim wierszu teorie o angielskim pochodzeniu Wila-
mowian. O nieniemieckim i niepolskim, za to holenderskim pochodzeniu

1 Terminem ,bielsko-bialska wyspa jezykowa” (Bielitz-Bialaer Sprachinsel) uczeni niemieccy
okreslali szereg miejscowosci wokét lezacego na Slasku Cieszynskim Bielska i matopolskiej
Biatej. Wigkszos$¢ mieszkancow tych miejscowosci do drugiej wojny Swiatowej postugiwata
sie jezykiem niemieckim.

2 Zainformacje o tej publikacji dzigkuje pani Elzbiecie Teresie Filip z Dziatu Etnografii w Mu-
zeum w Bielsku-Biatej.
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tej grupy etnicznej pisali rowniez inni badacze, miedzy innymi Ludwik
Miynek w 1907 roku oraz Jézef Latosinski w 1909 roku.

W 1808 roku Wilamowianie wykupili sie z poddanstwa, a w 1818 roku
wies, ktérg zamieszkiwali otrzymata prawa miejskie. Charakteryzowali sie
duzg mobilnoscig i przedsiebiorczoscig. Byli handlarzami, podrézowali ze
swoimi towarami do wielu miast europejskich, takich jak Stambut, Wieden,
Voralrberg, Berlin, Paryz, Moskwa, Krakdéw. Dzieki tym podrézom kultura
wilamowska wzbogacita sie o cechy miejskie?, jednak wiele jej elemen-
téw pozwala zaklasyfikowac jg do kultury typu ludowego. Odrebnos¢ tej
grupy etnicznej podkresla szczegolnie fakt posiadania wtasnego stroju
i jezyka, dla ktorych okres najwiekszego rozkwitu przypada na przetom
XIX i XX wieku. Mieszkancy Wilamowic postugiwali sie germanskim je-
zykiem wilamowskim. W 1945 roku na wniosek Polakéw z okolicznych
miejscowosci zabroniono noszenia strojéw i uzywania jezyka wilamow-
skiego, a osoby, ktére sie do owego zakazu nie dostosowaty, byty surowo
karane. Najdotkliwszg karg byta wysytka do powojennych obozéw pracy,
miedzy innymi w O$wiecimiu i Jaworznie oraz na Ural i Sybir, gdzie zgineto
kilkudziesieciu Wilamowian. Kilkadziesigt rodzin wysiedlono i wyrzuco-
no na bruk, nie zapewniajgc im zadnego lokum do mieszkania. Kobiety
noszgce stroje wilamowskie publicznie rozbierano, a stroje niszczono
i palono. Oprawcami byli czesto mieszkancy okolicznych wsi, ktorzy uznali
Wilamowian za Niemcoéw i zazdroscili im sporych majgtkéw. Mimo wielu
przesladowan, Wilamowianie nie zarzucili swej kultury; po 1989 roku za-
czeli wracac do korzeni i dzi$ znow istnieje grupa ludzi, ktéra kultywuje
tradycje, strgj i jezyk wilamowski. Najbardziej zywym i kontynuowanym
niemal nieprzerwanie od co najmniej stu pie¢dziesieciu lat jest wielkanocny
i weselny zwyczaj $miergustu, ktéry mimo iz wystepowat takze u innych
grup etnicznych, stat sie dzis jednym z symboli kultury wilamowskiej.

Jako Wilamowianin nieobojetny na los swego ojczystego jezyka i ro-
dzimej kultury, prowadze ciggtg obserwacje Wilamowian, ich otoczenia
oraz sposobow uzywania jezyka. Podczas moich badanh zebratem ponad
siedemset godzin nagran rozméw w jezyku wilamowskim, kilkadziesigt

3 Cechy te objawiajg sie przede wszystkim w stroju oraz zajeciach ludnosci.
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godzin nagran w jezyku polskim oraz kilkadziesigt stron notatek robio-
nych w obu jezykach. Od 2003 roku uczestnicze aktywnie w dziataniach
Stowarzyszenia Na Rzecz Zachowania Dziedzictwa Kulturowego Miasta
Wilamowice ,Wilamowianie”, od 2007 roku w Zespole Regionalnym ,Wi-
lamowice”, a od 2011 roku takze ucze jezyka wilamowskiego. Artykut ten
jest moim spojrzeniem na program rewitalizacyjny jezyka Wymysiderys*,
ktéry w ciggu ostatnich dziesieciu lat zaangazowat wielu naukowcow pra-
cujgcych na kilkunastu uczelniach w kraju i za granica, a przede wszystkim
uaktywnit wielu Wilamowian.

Krétki zarys historyczny jezyka wilamowskiego

Jezyk Wilamowian zostat najprawdopodobniej przywieziony w Xl wie-
ku przez pierwszych osadnikow. Byt on pierwszym jezykiem dla niemal
wszystkich mieszkancow Wilamowic. Trudno nam dzi$ oceniac, na ile
dialekty germanskie, ktérymi mowito sie w okolicznych miejscowosciach,
takich jak dzisiejsza Stara Wie$ (wtedy nazywana Starymi Wilamowi-
cami), Pisarzowice, Kozy i Hatcnéw byty do tego jezyka podobne. Dwie
pierwsze miejscowosci spolszczyty sie prawdopodobnie krotko po swoim
powstaniu i dzi$ nie ma w jezyku tamtejszej ludnosci sladu po ojczystej
mowie ich przodkéw. Podobnie zmiana jezykowa wygladata w Kozach,
z tg réznicg, ze tam spolszczenie jezyka nastgpito znacznie poznie;j.
Hatcnéw natomiast utrzymat swoj jezyk az do 1945 roku. Przestat on by¢
uzywany na czas przesladowan powojennych, jednak pozniej byt znow
stosowany przez wysiedlonych i rozproszonych po okolicy Hatcnowian,
kiedy spotykali oni swoich ziomkow, takze tych przyjezdzajgcych z Nie-
miec na Heimatbesuch. Dialekt hatcnowski od wilamowszczyzny, mimo
wzglednego podobienstwa, rézni jednak wiele. Przede wszystkim inaczej
jest postrzegany przez mowigcych — Hatcnowianie uwazaja, ze ich jezyk
to poderys, czyli wiejska gwara jezyka niemieckiego, i narodowos$ciowo
czujg sie Niemcami.

4 Program ten wspierany jest przez lokalng spotecznos¢, Stowarzyszenie ,Wilamowianie”,
Wydziat ,Artes Liberales” Uniwersytetu Warszawskiego, a takze Urzad Miasta i Gminy
w Wilamowicach.
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Po zastoju w badaniach nad jezykiem wilamowskim spowodowanym
przes$ladowaniami, przetomowym dla Wymysiderys, jak sami Wilamo-
wianie nazywajg swoj jezyk, okazat sie rok 1989, kiedy do Wilamowic
przybyt Tomasz Wicherkiewicz, wowczas student, dzis kierownik Pracowni
Polityki Jezykowej i Badan nad Mniejszosciami na Wydziale Neofilologii
UAM w Poznaniu. Natrafit on u Wilamowianki, Heleny Bilczewskiej na
manuskrypt z poezjg Floriana Biesika w jezyku wilamowskim, co stato
sie impulsem prowadzenia badanh do pracy doktorskiej. Wkrotce spotkat
Anne Foxowa fum Lift, a nastepnie kolejne osoby, ktore staty sie lokalnymi
znawcami tematu i przyjety funkcje odzwiernych [Hammersley, Atkinson
2000: 73—77] dla kolejnych badaczy jezyka wilamowskiego, kt6rg spetniaty
przez nastepne trzy dekady. W 1991 roku wydano facsimile manuskryptu
Floriana Biesika z krotkim komentarzem dotyczgacym aktualnej sytuacii
jezyka wilamowskiego [Majewicz 1991].

W 1995 roku wyemitowany zostat przez TVP film Doroty Latour Dante
z Wilamowic opowiadajgcy o zyciu Floriana Biesika. W filmie znalazty sie
takze sceny ze wspoétczesnych Wilamowic z udziatem Wilamowian. Tym
samym jezyk wilamowski pierwszy raz byt obecny w telewizji w Polsce,
co wptyneto na podwyzszenie jego statusu zaréowno w samych Wilamo-
wicach, jak i w kraju.

W latach dziewiecdziesigtych XX wieku zorganizowano zespot ba-
dawczy pod przewodnictwem prof. Antoniego Barciaka z Uniwersytetu
Slgskiego, ktéry podjat sie wydania nowej® monografii Wilamowic. Praca
ukazata sie w 2000 roku pod tytutem Wilamowice. Przyroda, historia,
Jezyk, kultura oraz spoteczeristwo miasta i gminy [Wilamowice. Przyroda,
historia... 2000]. Prace nad nowg monografig, jak czesto jg nazywajg
sami Wilamowianie, zwrécity uwage wielu mieszkancéw na odrebnosc
oraz wartoséci ich kultury, w tym i jezyka. Czytajagc jednak poszczegdine
artykuty oraz analizujgc wypowiedzi Wilamowian po wydaniu tej ksigzki,
mozna odnie$¢ wrazenie, ze miata by¢ ona pozegnaniem z odrebna kulturg

5 Mianem ,starej monografii” okreslajg mieszkancy Wilamowic wydang w 1909 roku Mono-
grafie miasteczka Wilamowic autorstwa Jozefa Latosinskiego [Latosinski 1909].
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Wilamowic: ,Dobrze, ze to wszystko spisali i wydali, bo i tak juz nikt tak
nie mowi, a przynajmniej to zostato spisane dla potomnych”®.

Z wydaniem monografii zbiegto sie tez inne wazne wydarzenie — po pie-
cioletniej przerwie w dziatalnos$ci, reaktywowany zostat Zespot Regionalny
~Wilamowice”, co oznaczato powrot uzytkownikéw jezyka wilamowskiego
do publicznych inicjatyw kulturalnych miasta. Aby zapewni¢ zespotowi oso-
bowosc¢ prawng, powotano Stowarzyszenie Na Rzecz Zachowania Dzie-
dzictwa Kulturowego Miasta Wilamowice ,Wilamowianie”. Prezesem obu
instytucji zostat Bolestaw Nycz. Do pierwszych dziatan Stowarzyszenia
nalezata miedzy innymi wspétorganizacja imprezy ,Wilamowskie Smier-
gusty”, w ktérej Wilamowianka — Elzbieta Matysiak fum Hala-Mockja, pre-
zentowata wilamowskojezyczne piosenki razem z Zespotem Regionalnym
~Wilamowice”. Nagranie jej spiewu znalazto sie takze w filmie Nazywali
ich Hotdy-botdy Doroty Latour, przy powstawaniu ktérego uczestniczyto
Stowarzyszenie ,Wilamowianie”.

By¢ moze rowniez dzieki zaistnieniu jezyka wilamowskiego w sferze
publicznej, w 2002 roku Jozef Gara, Wilamowianin i emerytowany gérnik,
zaczagt tworzy¢ poezje w tym jezyku. Wkroétce opracowat takze stownik
polsko-wilamowski oraz wilamowsko-polski, opatrzony ttumaczeniem na
niemiecki i angielski. Wiersze oraz stownik wydane zostaty przez Stowa-
rzyszenie ,Wilamowianie” [Gara 2004]. Jozef Gara z wtasnej inicjatywy
nauczat nieodptatnie jezyka wilamowskiego w szkole podstawowej w Wi-
lamowicach w roku szkolnym 2004/2005, a nastepnie w domu prywatnym
w roku 2005/2006.

W tym czasie ponownie wzrosto zainteresowanie jezykiem wilamow-
skim w mediach, zwtaszcza tych ogdlnopolskich, co przetozyto sie takze
na ideologie jezykowe [Ahearn 2013: 33—-35] w Wilamowicach — jezyk
wilamowski zaczeto postrzegac jako cos waznego, co warto uratowac
od zapomnienia. Wiekszo$¢ artykutow czy filmow dotyczgcych jezyka
wilamowskiego, przedstawiata go wskazujgc jedynie na powojenne prze-
Sladowania, lokalny folklor czy regionalizm, a nie srodek komunikacji czy
wyznacznik odrebnosci grupy.

6 Badania wtasne autora.
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W roku 2006, z powodu braku zainteresowania wilamowskiej mtodziezy,
przerwana zostata regularna nauka jezyka. Brakowato takze chetnych do
pracy w Zespole Regionalnym ,Wilamowice”. Powstaty w 1987 roku mto-
dziezowy Zespot Regionalny ,Cepelia-FIL Wilamowice” spiewat piosenki
w jezyku wilamowskim, takze te autorstwa Jozefa Gary, sprowadzajgc
jezyk wilamowski wytgcznie do folkloru. Na polskojezycznej stronie inte-
netowej zespotu, poza tekstami i nagraniami kilku piosenek, umieszczono
wtedy informacje o jezyku wilamowskim i jedno zdanie w tym jezyku: ,wjyr
kuza ny mejr wymysojerysz — nie méwimy juz po wilamowsku” [http:/
www.fil.wilamowice.pl/page.php?id=8]. Zaczerpnieto je najpewniej z tytutu
artykutu Tomasza Wicherkiewicza [Wicherkiewicz 1998: 236-242]. Nic
dziwnego, skoro nie byto w tym zespole nikogo, kto znatby jezyk wilamow-
ski nawet na podstawowym poziomie.

Na spotkanie ze studentami Kota Naukowego Instytutu Filologii Ger-
manskiej Uniwersytetu Jagiellonskiego, ktérzy do Wilamowic przyjechali
na kilkudniowg sesje poswiecong Wilamowicom, zaproszono mtodziez
— uczniow Jézefa Gary oraz cztonkéw Zespotu Regionalnego ,Wilamo-
wice”, do ktérego nalezato wtedy kilka méwigcych po wilamowsku kobiet.
Na spotkaniu nawigzata sie wspdtpraca miedzy zespotem a miodziezg
zainteresowang ocaleniem od wymarcia jezyka wilamowskiego. Wkrétce
nastolatkowie sami stali sie cztonkami zespotu oraz patronujgcego mu
Stowarzyszenia ,Wilamowianie”, po czym zaczeli stopniowo angazowac
inne osoby w dziatania na rzecz rewitalizacji jezyka wilamowskiego. Oczy-
wiscie z racji mtodego wieku’ i, co za tym idzie, matego doswiadczenia
— popetniono wiele bteddw, jednak dziatania te zbudowaty fundament
pod kolejne etapy rewitalizacji. Przede wszystkim do zespotu przyszta
grupa mtodziezy zainteresowanej nie tylko $piewem i tarncem, ale takze
jezykiem i innymi elementami kultury wilamowskiej. W lutym 2008 roku
Zespot Regionalny ,\Wilamowice” prezentowat jezyk i kulture Wilamowic na
Zamku Krolewskim w Warszawie. Wywotato to bardzo pozytywne emocje
widowni. Wilamowianie poczuli, ze to, co pokazali, warte jest zachowania,
i mocno wigczyli sie w kolejne dziatania. Poczucie to wzmochnit film z serii

7 Gtéwnie mowa tutaj o Justynie Majerskiej, obecnie studentce w Instytucie Etnologii i An-
tropologii Kulturowej UJ oraz o mnie, oboje urodzeni w 1993 roku.
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Szansa na zycie z udziatem znanej aktorki Teresy Lipowskiej, wyemitowa-
ny w kwietniu 2008 roku. Wzrosto takze zainteresowanie Wilamowicami
w innych mediach.

W Wilamowicach badania terenowe rozpoczeli takze zagraniczni
naukowcy, miedzy innymi prof. Vladimir Baar z Ostravy, Rinaldo Neels
z Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego Jana Pawta Il oraz Uniwersytetu
w Leuven oraz Alex Andrason z Uniwersytetu w Reykjaviku.

Program rewitalizacyjny oraz edukacja®

Amatorskie dziatania, majgce na celu zachowanie jezyka wilamowskiego

od zapomnienia, prowadzitem przez kilkanascie lat wraz ze Stowarzysze-

niem ,Wilamowianie” oraz innymi osobami, o czym pisatem wczesnie;.

Powazniejszy program rewitalizacyjny powstat dzieki zaangazowaniu

naukowcow Wydziatu Artes Liberales Uniwersytetu Warszawskiego,

szczegOlnie dr Justyny Olko oraz mgr. Barttomieja Chromika. Wspotpra-
ca odbywa sie miedzy innymi w ramach kilku projektéw, ktére pokrotce
przedstawie.

e Gingce jezyki. Kompleksowe modele dziatan i rewitalizacji®.
Przedmiotem badan sg trzy zagrozone jezyki w dwoch krajach: na-
huatl w Meksyku, temkowski i wilamowski w Polsce. Gtéwnym celem
projektu jest wypracowanie interdyscyplinarnego i kompleksowego
modelu badan nad zagrozonymi jezykami, powigzanego Scisle z teo-
retycznymi strategiami oraz praktycznymi sposobami ich rewitalizacji,
a takze gromadzenie dokumentaciji jezykowej. Na podstawie dziatan
rewitalizujgcych tak rozne jezyki, stworzony zostanie kompleksowy
model, ktéry bedzie uwzgledniat specyfike poszczegdlnych jezykéw
i spotecznosci. Bedzie on przydatny takze dla badan i préb rewitaliza-

8 Fragment napisany na podstawie informacji ze strony projektu: www.revitalization.al.uw.
edu.pl.

9 Projekt jest realizowany na Uniwersytecie Warszawskim, we wspoétpracy z Instituto de
Docencia e Investigacion Etnolégica de Zacatecas (IDIEZ) w Meksyku oraz Uniwersytetem
Adama Mickiewicza w Poznaniu i Uniwersytetem Pedagogicznym w Krakowie, jak rowniez
z udziatem Wired Humanities Project (University of Oregon, Eugene) i Universidad Auto-
noma de Tlaxcala.
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cji innych zagrozonych jezykdw. Integralnym elementem projektu jest
interaktywny portal internetowy udostepniajgcy bogate zasoby nauko-
we, archiwalne, literackie i dydaktyczne zwigzane z jezykami nahuatl,
temkowskim i wilamowskim. Umozliwia on takze ich uzytkownikom
publikowanie swojej tworczosci w poszczegolnych jezykach. Portal
dostepny jest w jezykach: wilamowskim, temkowskim, nahuatl, polskim,
hiszpanskim i angielskim. Projekt jest finansowany przez Narodowy
Program Rozwoju Humanistyki (NPRH).

Dzieki wspotpracy naukowcéw z Wydziatu Artes Liberales UW, Wydzia-
tu Neofilologii UAM w Poznaniu oraz Uniwersytetu Pedagogicznego
w Krakowie z lokalnymi dziataczami ze Stowarzyszenia ,Wilamowia-
nie”, cztonkami Zespotu Regionalnego ,Wilamowice”, wladzami miasta
i gminy oraz dyrekcjg Zespotu Szkot w Wilamowicach, od pazdziernika
2014 roku jezyka wilamowskiego uczy sie mtodziez w Zespole Szkot
w Wilamowicach. W przygotowaniu, w ramach projektu, jest takze
wilamowski stownik obrazkowy oraz podrecznik do nauki jezyka wila-
mowskiego. W Wilamowicach, w 2014 roku zorganizowano miedzy-
narodowa konferencje o rewitalizacji jezykowej, a takze obchody Dnia
Jezyka Ojczystego w 2015 roku.

Dokumentacja jezykowego i kulturowego dziedzictwa Wilamo-
wic. Celem projektu jest dokumentacja jezyka wilamowskiego oraz
elementoéw kultury materialnej i niematerialnej charakterystycznych
dla Wilamowic. Transkrybowane oraz przettumaczone majg zosta¢
juz zgromadzone nagrania rozmow z uzytkownikami jezyka wilamow-
skiego. Ponadto projekt obejmuje zinwentaryzowanie istniejgcych
elementéw wilamowskiego stroju ludowego. Opracowane materiaty
wspomoga rewitalizacje jezyka wilamowskiego, zwiekszg znajomos¢
jezyka wilamowskiego rowniez wsrod oséb pracujgcych w projekcie
oraz dostarczg bogatego materiatu jezykowego na potrzeby tworzenia
materiatéw edukacyjnych. Publikacje o wilamowskim stroju i muzyce
majg by¢ dwujezyczne, co dodatkowo wptynie pozytywnie na ideologie
jezykowe.
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Stworzenie klastra turystycznego w gminie Wilamowice w oparciu
o jezyk wymysioerys i zwigzang z nim kulture. Barttomiej Chromik,
dtugoletni badacz jezyka i kultury Wilamowic, zostat laureatem trzeciej
edycji konkursu Impuls, organizowanego przez Fundacje Nauki Polskiej
na komercjalizacje wynikow badan, z przeznaczeniem na wsparcie
rewitalizacji jezykowo-kulturowej w Wilamowicach. Stworzone majg
zostac miejsca pracy dla oséb mowigcych po wilamowsku i zajmujg-
cych sie rekodzielnictwem. Rozbudowane zostanie takze zaplecze dla
turystow przybywajgcych do Wilamowic.

Nauka jezyka wilamowskiego — Stowarzyszenie ,,Wilamowianie”.
W 2011 roku zaczatem udziela¢ prywatnych lekcji jezyka wilamowskie-
go. Na poczatku przychodzita grupa czterech uczniéw urodzonych
w 1999 roku. Dzisiaj ucze dwie grupy pozaszkolne. Grupa podstawowa
rozpoczeta nauke w listopadzie 2014 roku, w wymiarze trzech godzin
lekcyjnych w tygodniu. Uczeszcza na nig pieciu uczniéw urodzonych
w roku 1999. Grupa zaawansowana ma zajecia w wymiarze czte-
rech godzin lekcyjnych w tygodniu. W listopadzie 2014 roku odbyt sie
na Wydziale Artes Liberales Uniwersytetu Warszawskiego egzamin
z jezyka wilamowskiego dla trojki uczniow, zdany na poziomie B1,
z wynikiem ponad osiemdziesigt procent. Egzamin zostat przeprowa-
dzony takze pod patronatem Wymysiderysy Akademyj — Accademia
Wilamowicziana.

Nauka jezyka wilamowskiego — Zespo6t Szkét w Wilamowicach.
W pazdzierniku 2014 roku, z inicjatywy dr Justyny Olko z Wydziatu
Artes Liberales UW, odbyty sie w Zespole Szkét w Wilamowicach
wyktady i warsztaty z psycholingwistkg — dr hab. Ewg Haman, dla
ucznidw, nauczycieli i rodzicéw, na temat korzysci wynikajgcych z wie-
lojezycznosci. Uczniowie mieli za zadanie zaprojektowac sytuacje,
w ktorych uzywaliby jezyka wilamowskiego, gdyby go znali. Niektére
zich propozycji skojarzone byty jednoznacznie z regionalizmem: ,aby,
doskonali¢ kulture wilamowska, lepiej pozna¢ Wilamowice, podtrzymy-
wac tradycje, do pokazania piekna jezyka, do poznawania dawnych
dziejéw, do poznawania historii” — mowili. Byty jednak i takie, w ktérych
jezykiem wilamowskim postugiwano by sie w codziennym zyciu: ,Aby
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modli¢ sie w kosciele, aby zabi¢ nude, do kontaktu z réwiesnikami, do
listbw mitosnych, do mys$lenia po wilamowsku”, a nawet ,Jako «tajny
jezyk», aby wydawac sobie tajne komendy na boisku™°. Zaraz po war-
sztatach odbyt sie nabor na lekcje jezyka wilamowskiego wsrod dzieci
z rocznikdow 2000-2002. Zapisato sie okoto trzydziesciorga dzieci,
z ktérych ponad dwadziescioro kontynuuje nauke do dzis. Lekcje sg
bezptatne, a nauczyciel nie jest wynagradzany. Urzad Miasta oraz
dyrekcja szkoty popierajg wprowadzenie jezyka wilamowskiego do
programu szkoty i planujg stworzy¢ etat dla nauczycieli, co by¢ moze
nastgpi w dalszych etapach rewitalizacji.

Jezyk wilamowski na wyzszych uczelniach. AWWA — Accademia
Wilamowicziana — Wymysiderysy Akademyj zostata zatozona 7 listo-
pada 2013 roku na Uniwersytecie Warszawskim. AWWA jest wspolnotg
rodzimych uzytkownikow Wymysiderys, badaczy i aktywistoéw, skupiong
wokot dziatan zmierzajgcych do ochrony jezyka wilamowskiego i jego
oficjalnego uznania za jezyk mniejszosciowy lub regionalny. Inicjatywa
ma na celu zaréwno dokumentacje jezyka, jak i wsparcie dla jego rewi-
talizaciji, dzieki wspotpracy lingwistéw, uzytkownikéw Wymysiderys oraz
przedstawicieli spotecznosci Wilamowic [http://www.revitalization.al.uw.
edu.pl/pol/Wymysorys?view=50]. Akademii przewodniczy Australijczyk
Carlo Ritchie, autor ksigzek dla dzieci w jezyku wilamowskim. Czescio-
wo w jezyku wilamowskim prowadzony jest takze przedmiot ,Miniatury
etnograficzne: Wilamowice” w Instytucie Etnologii i Antropologii Kultu-
rowej Uniwersytetu Warszawskiego. Przedmiot koriczy sie praktykami
dokumentacyjnymi, ktére Scisle zwigzane sg z dziataniami projektu
Dokumentacja jezykowego i kulturowego dziedzictwa Wilamowic.

Jezyk wilamowski w przestrzeni publicznej

Popularnos¢ Wilamowic w prasie, radiu i telewizji wzrosta w ostatnich la-
tach zaréwno na szczeblu lokalnym, jak i krajowym. Emitowane sg jednak
gtéwnie reportaze, filmy dokumentalne i audycje radiowe o Wilamowicach,
w ktorych krotkie fragmenty w jezyku wilamowskim sg traktowane jedynie
jako ciekawostka.

10 Na podstawie zdje¢ tablic z propozycjami dzieci, archiwum Stowarzyszenia ,Wilamowianie”.
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Wyjatkiem byta audycja ,Goscie — w cztery strony Swiata. Koncert ko-
ledowy w Dwdjce (Filharmonia Dwojka)” wyemitowana w Polskim Radiu.
Podczas przygotowanego przez Jacka Hatasa koncertu, mtodzi Wila-
mowianie zaspiewali kilka koled w jezyku wilamowskim nie tylko w celu
propagowania jezyka, ale gtownie w celach artystycznych.

W lokalnej prasie, na przyktad w gazecie ,Wilamowice i Okolice”, wy-
dawanej przez Miejsko-Gminny Osrodek Kultury w Wilamowicach, nigdy
nie publikowano artykutéw w jezyku wilamowskim, a jedynie krétkie teksty
piosenek.

Podczas corocznej imprezy ,Wilamowskie Smiergusty”, organizowanej
miedzy innymi przez Miejsko-Gminny Osrodek Kultury w Wilamowicach,
jezyk wilamowski zajmuje marginalne miejsce. Przez dwa dni trwania
festynu obecnos¢ Wymysiderys ograniczona zostaje tylko do kilkunasto-
minutowych wystepow dwdéch wilamowskich zespotow, w ktérych wila-
mowskojezyczne piosenki stanowig jedynie nieznaczng czes$¢ programu.

Jezyk wilamowski nie pojawia sie takze oficjalnie podczas spotkan
Kota Gospodyn Wiejskich ani Towarzystwa Krzewienia Kultury Fizycznej
,Zywiot” Wilamowice, chociaz jest czasem uzywany przez obecnych na
tych zebraniach cztonkéw. W 2013 roku festyn zorganizowany w zwigzku
Z jubileuszem tych organizacji prowadzono czesciowo w jezyku wilamow-
skim, co przyjeto z ogélng aprobatg widowni. ,Dwujezycznie” odbywajg
sie niemal wszystkie spotkania Stowarzyszenia ,Wilamowianie” oraz ju-
bileusze Zespotu Regionalnego ,Wilamowice”.

Ludzi méwigcych po wilamowsku mozna ustyszec takze w autobusach
jezdzgcych z Wilamowic do Bielska-Biatej. O ile mieszkancy Wilamo-
wic, ktérzy nie znajg jezyka wilamowskiego, nie zwracajg na to uwagi,
to podrozujacy tymi autobusami mieszkancy Pisarzowic wyrazajg nie-
raz niepochlebne opinie na temat styszanego jezyka, zarébwno podczas
jazdy, jak i na forach internetowych [http://forum.manutd.pl/viewtopic.
php?f=12&t=154&start=825]. Sam bytem swiadkiem, kiedy starszy Wila-
mowianin skarcony zostat za méwienie po wilamowsku przez kontrolera,
co skomentowat stowami: ,Widze, ze 1945 rok powraca”.

W kosciele jezyk wilamowski pojawia sie bardzo rzadko, najczesciej
przy pojedynczych modlitwach, podczas waznych uroczystosci oraz kon-
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certéw koledowych. Wierni znajgcy ten jezyk, uzywajg go jednak czasem
podczas kroétkich rozméw w kosciele.

Pierwszg wilamowskojezyczng strong internetowg byta, powstata
w 2007 roku, strona Zespotu Regionalnego ,Wilamowice”. Obecnie jedyng
strong www w tym jezyku, jest strona projektu Gingce jezyki. Kompleksowe
modele badan i rewitalizacji prowadzonego przez Wydziat Artes Liberales
Uniwersytetu Warszawskiego [www.revitalization.al.uw.edu.pl]. Dostepna
jest w kilku jezykach, miedzy innymi temkowskim i nahuatl.

Od kilku lat obserwowa¢ mozna byto sporadycznie wilamowskoje-
zyczne statusy na portalach spotecznosciowych Nasza klasa czy Gadu
gadu. Jednak jezyk wilamowski najbardziej obecny jest na Facebooku.
Widocznym tego przejawem sg podstrony, takie jak ,Jezyk wilamow-
ski”, gdzie codziennie publikowane jest ,wilamowskie stowko na dzien”
z ttumaczeniem na jezyk polski. Strona powigzana jest ze Stowarzysze-
niem ,Wilamowianie”. Facebook jest tez pomocg w nauce wilamowskiego
— w grupie ,Nauka jezyka wilamowskiego” umieszczane sg zadania czy
ogtoszenia, najczesciej w jezyku wilamowskim.

Wilamowskojezyczne wpisy pojawiajg sie jednak nie tylko na stronach
organizacji. Mtodzi Wilamowianie umieszczajg takie opisy statusu na tabli-
cach swoich profili, a takze w komentarzach do statuséw, zdje¢ czy filmow
znajomych postugujgcych sie tym jezykiem. Jezyk wilamowski jest takze
jezykiem facebookowego czatu, zwtaszcza pomiedzy osobami uczgcymi sie
tego jezyka. Mimo trudnosci z wprowadzaniem wilamowskich liter, mtodziez
radzi sobie doskonale z konwersacjami po wilamowsku albo zastepujgc um-
lauty ,,0”, ,6” dwuznakami ,ue”, ,0e”, albo wklejajgc teksty napisane wcze$-
niej w edytorze tekstu. Obecnos¢ jezyka na Facebooku jest impulsem do
rozwoju internetowego stownictwa: ,s'paswiit” — to ,hasto” (od angielskiego
.password”), ,dy tdwul” — to ,tablica”. Szczegadlnie interesujgce sg czasow-
niki, takie jak ,:pa” oraz ,xpa”, wyrazajgce uzywanie symboli ,:p” oraz ,xp”.

Stosunkowo nowym zjawiskiem jest nazywanie profili wilamowskimi
imionami i nazwiskami, a takze przydomkami. Niektérzy zostawiajg nazwi-
ska, na przyktad Rafat Schneider fum Pejter, Jisja fum Bidetut (Justyna
Majerska), a niektorzy zastepujg je catkowicie przydomkami, na przyktad
Krystjan fum Paca, Dorka fum Polkner, Monika fum Witta, Natalja fum
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Mercok. Wilamowskie przydomki umieszczajg na Facebooku nie tylko
osoby méwigce po wilamowsku, ale takze takie, ktére nie znajgc jezyka,
czujg sie z kulturg wilamowskg zwigzane.

Pierwszg publikacja, w ktorej jezyk wilamowski zaistniat w funkcji gtow-
nie informacyjnej, jest Stroj wilamowski [Filip, Krol 2009] wydany przez
Stowarzyszenie ,Wilamowianie”. Gtowny tekst opublikowany zostat po
polsku, jednak pod zdjeciami kompletéw strojow znalazty sie dos¢ ob-
szerne wilamowskojezyczne wyjasnienia. Pierwszg publikacjg niemal
w catosci w jezyku wilamowskim jest S‘tawa fum Wilhelm — rymowana
opowies¢ o legendarnym pierwszym Wilamowianie, Wilhelmie, wydana
w 2011 roku przez to samo Stowarzyszenie, z pomocg Urzedu Miasta
i Gminy w Wilamowicach [Krol 2011].

Wraz z zaangazowaniem Wydziatu Artes Liberales UW w rewitalizacje
jezyka wilamowskiego pojawili sie kolejni piszacy po wilamowsku oraz
kolejne publikacje. Stworzono serie wilamowskojezycznych ksigzek dla
dzieci ,Ynzer kyndyn”. Pierwszg z nich byta Ynzer boiimmdiiter [Ritchie
2014], bajka o drzewie napisana przez Carla Ritchie — mtodego Austra-
lijczyka, ktory nauczyt sie jezyka wilamowskiego. Kolejng publikacjg z tej
serii byta — Wymysi6ejer fibl [Majerska 2014], czytanki w jezyku wilamow-
skim i polskim autorstwa Justyny Majerskiej fum Bitetut, wilamowskiej
dziataczki, prezesa Stowarzyszenia ,Wilamowianie”.

W zwigzku z tym, ze jezyk wilamowski jest rownoprawnym jezykiem wy-
darzen, takich jak konferencja Gingce jezyki. Kompleksowe modele badan
i rewitalizacji"" oraz obchody Dnia Jezyka Ojczystego w Wilamowicach,
rozwija sie mtodziezowa tworczo$¢ artystyczna w jezyku wilamowskim.
Podczas konferencji odbyto sie przedstawienie Der Kliny Fjyst — Maty
Ksigze w jezyku wilamowskim, przygotowane przez mtodziez na podsta-
wie ksigzki Antoine de Saint-Exupery’ego. Na potrzeby przedstawienia
powstata takze piosenka Styt, $tyt, $tyt, wajt s’fiystta $t6fa wyt. Podczas
obchoddéw Dnia Jezyka Ojczystego, 22 lutego 2015 roku odbyto sie w je-
zyku wilamowskim przedstawienie Hobbit. Hejn an cyryk na podstawie
ksigzki J.R. Tolkiena Hobbit. Zaréwno scenariusz przedstawienia, jak

11 Realizowana w ramach opisanego w tym artykule grantu o tej samej nazwie.
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i piosenki znane z serii filméw Hobbit w rezyserii Petera Jacksona, takie
jak Misty mountains gold czy | see fire, zostaty przez wilamowskojezyczng
miodziez przetozone na jezyk wilamowski oraz zaprezentowane podczas
przedstawienia. Na potrzeby obchoddw przettumaczono i wykonano takze
Trodm fu Victoria na podstawie piosenki Sen o Victorii zespotu Dzem.

Opisane powyzej dziatania $wiadczg o zmianie lokalnego nastawienia
do ideologii jezyka, a zarazem o powrocie jezyka wilamowskiego do kultury
popularnej dzieki lokalnej spotecznosci — jezyk ten nie tylko jest nosnikiem
tozsamosci, ale takze staje sie narzedziem rozrywki. Jesli tendencja ta
sie utrzyma, bedzie to niewatpliwy sukces rewitalizacji.

Oprocz wielu wspomnianych juz wczesniej dziatan, na zmiane ideologii
jezykowych lokalnej spotecznosci wptynety znaczgco trzy wydarzenia.
Pierwszym z nich byta konferencja Europejskie i regionalne instrumenty
ochrony jezykow zagrozonych, ktéra odbyta sie 5 listopada 2013 roku
w Sejmie RP. Przed Komisjg do Spraw Mniejszosci Narodowych i Et-
nicznych Wilamowianie referowali problem braku wsparcia prawnego dla
jezyka wilamowskiego. W konferencji brali udziat takze Wilamowianie
mowigcy po wilamowsku oraz mtodziez uczgca sie jezyka wilamowskiego.
Nie zabrakto przedstawicieli lokalnych wtadz, ktérzy dostrzegli wartos¢
jezyka wilamowskiego, co spotkato sie z duzym zainteresowaniem Ko-
misji, postow i innych uczestnikéw konferencji. Réwniez obecny podczas
wydarzenia kardynat Kazimierz Nycz wspart w swojej przemowie idee
rewitalizacji jezyka wilamowskiego.

Drugim wydarzeniem byta miedzynarodowa konferencja naukowa Gi-
ngce jezyki. Kompleksowe modele badan i rewitalizacji, ktora odbyta sie
w czerwcu 2014 roku w Wilamowicach'. Oprocz sesji naukowych, z kto-
rych jedna w cato$ci poswiecona byta Wymysiderys, otwarcie, zamkniecie
konferencji oraz towarzyszace jej wydarzenia kulturalne, miedzy innymi
przedstawienie Maty Ksigze, odbyty sie w jezyku wilamowskim. Podczas
konferencji otwarto takze przygotowang w dwoch jezykach, wilamowskim
i angielskim, wystawe na temat historii rewitalizacji jezyka wilamowskiego.
Pierwszy raz na publicznej wystawie jezyk wilamowski zostat ukazany

12 Zorganizowana przez Wydziat Artes Liberales UW oraz Stowarzyszenie ,Wilamowianie”
w ramach projektu o tej samej nazwie.
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w oderwaniu od jezyka polskiego, co poczgtkowo wzbudzato u niekto-
rych kontrowersje, jednak wkroétce sprawito, ze wiecej ludzi zaczeto po-
strzega¢ wilamowski jako petnoprawny jezyk, tak samo wazny, jak polski
czy towarzyszgcy mu na wystawie angielski. Tych, ktérych znajomos¢
wilamowskiego na skutek nieuzywania nie jest doskonata, brak polskich
ttumaczen zachecit do czytania wilamowskojezycznych tekstow, a co za
tym idzie — do doskonalenia swoich umiejetnosci jezykowych.

20 lutego 2015 roku odbyty sie w Wilamowicach pierwsze obchody
Dnia Jezyka Ojczystego pod patronatem Linguapax'. Podczas obchodéw
wspominano zmartych Wilamowian, pomagajgcych niegdys przy rewitali-
zacji miejscowej kultury i jezyka. Wydarzeniu towarzyszyty rowniez przed-
stawienie Hobbit w jezyku wilamowskim, wystep Zespotu Regionalnego
~Wilamowice” z monolingualnym — wilamowskim repertuarem, wreczenie
dyplomow z egzaminu z jezyka wilamowskiego, recytacja wierszy Floriana
Biesika, wyktady na temat wilamowskiego oraz innych jezykdéw gingcych.
W uroczystosci uczestniczyli uczniowie ze wszystkich szkét z gminy Wi-
lamowice, ktorzy pozniej wzieli udziat w warsztatach poswieconych kul-
turze wilamowskiej oraz jezykom gingcym Azji i Ameryki tacinskiej. Na
spotkanie zaproszono takze kilkoro Hatcnowian wzruszonych faktem, iz
w Wilamowicach rozbrzmiewa jezyk podobny do ich matczynej mowy, kto-
ra juz dawno w ich rodzinnej miejscowosci przestata by¢ uzywana. Mowili:
,U nas nie jest to mozliwe”. Prowadzenie imprezy odbyto sie w catosci po
wilamowsku, z czesciowym ttumaczeniem na jezyk polski.

Jezykiem wilamowskim dawniej postugiwali sie wytgcznie Wilamo-
wianie mieszkajacy w Wilamowicach, ewentualnie zyjgcy na pograniczu
Wilamowic i Bielan. Mieszkancy tak zwanej Granicy Pisarskiej oraz Gra-
nicy Jawiszowskiej w ogromnej wiekszos$ci nie méwili ani nie ubierali sie
po wilamowsku. Dzisiejsi uzytkownicy jezyka wilamowskiego zamieszkujg
wiekszy obszar. Kilka osob moéwigcych po wilamowsku mozna spotkacé
w Warszawie, a nawet w Australii (jest to Australijczyk — Carlo Ritchie).
Takich pasjonatéw uczacych sie jezykow gingcych bytoby na pewno wielu,
gdyby w Internecie mozna byto znalez¢ wiecej materiatéw do nauki tego

13 Zorganizowane przez Stowarzyszenie ,Wilamowianie”, Wydziat Artes Liberales UW oraz
Zespot Szkét w Wilamowicach.
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jezyka. Nie ci pasjonaci zaskakujg jednak najbardziej — na lekcje jezy-
ka wilamowskiego uczeszczajg takze uczniowie z dzielnic Wilamowic,
w ktérych po wilamowsku sie nie mowito, a takze uczniowie z okolicz-
nych Hecznarowic i ze Starej Wsi. Utozsamianie jezyka wilamowskiego
z Wilamowicami sie nie zmienia, jednak przestaje on byc¢ jezykiem tylko
Wilamowian. Wytwarza sie raczej nowa spotecznos¢, spotecznos¢é mo-
wigcych po wilamowsku, a jej cztonkdw tgczg mocne wiezi.

Podsumowanie

Wilamowice sg miastem wyjatkowym gtéwnie ze wzgledu na jezyk wi-
lamowski, ktory mimo trudnej historii Wilamowian przetrwat do dzisiaj.
Z powodu powojennych zakazow, wysiedlen i wywozek do obozow pracy,
zaktdcony zostat przekaz miedzypokoleniowy. Dzieci mowigce jedynie po
wilamowsku musiaty na kilka lat catkowicie zamilkng¢, co doprowadzito
wsréd wielu z nich do traumy na cate zycie. Ojczysty jezyk wilamowski
zostat przez nie zapomniany, a przyswojony dopiero w wieku szkolnym
jezyk polski pozostaje dla nich jezykiem obcym. Wiele z tych oséb uwaza,
ze nie znajg wilamowskiego, jednak gdy rozmawiajg po polsku o stro-
ju, tradycjach czy wartosciach kojarzonych z tozsamoscig wilamowska,
uzywajg zapozyczen z wilamowszczyzny, uznajgc, ze oddajg one lepiej
sens ich wypowiedzi. Mimo prognoz z lat dziewiecdziesigtych XX wieku,
ze jezyk wilamowski zaniknie catkowicie jeszcze przed koncem stulecia,
u progu drugiej dekady XXI wieku rozpoczeto jego program rewitalizacyjny,
w ktéry zaangazowaty sie podmioty zewnetrzne: wydziat Artes Libera-
les Uniwersytetu Warszawskiego, Uniwersytet im. Adama Mickiewicza
w Poznaniu oraz naukowcy zagraniczni. Jezyk wilamowski wprowadzany
jest do szkoty, organizowane sg spotkania dla osob nalezacych do kilku
generacji. W rewitalizacje mocno witgczyli sie sami Wilamowianie, mimo
bardzo ré6znorodnych postaw wobec jezyka wilamowskiego. Wzrosta zna-
jomos¢ oraz czestotliwos¢ uzywania jezyka wsréd mtodziezy, zaczat
on spetnia¢ funkcje komunikacyjng, ale takze coraz czesciej tozsamos-
ciowg oraz stat sie kodem zrozumiatym tylko dla waskiego grona oséb.
Przeniknat takze do popkultury w postaci piosenek oraz komentarzy na
portalu spotecznosciowym Facebook. Silna wola Wilamowian pragngcych
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uratowac swoj ojczysty jezyk sprawita, ze z marzen waskiej grupy ludzi
rozwingt sie powazny program rewitalizacyjny, angazujgcy miedzyna-
rodowe grono naukowcéw pracujgcych w ramach kilku projektéw oraz
tgczacych Wilamowian, ktoérych dzielity granice ich dzielnic czy réznice
miedzypokoleniowe. By¢ moze ich dziatalnos¢ przetozy sie kiedys$ i na
status prawny jezyka wilamowskiego™.
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Fot. 6 Wilamowianie podczas konferencji
Europejskie i regionalne instrumenty ochrony jezykéw zagrozonych



Fot. 7 Jubileusz 65-lecia istnienia Zespotu Regionalnego ,Wilamowice”

Fot. 8 Przedstawienie Maty Ksigze w jezyku wilamowskim
podczas konferencji Gingce jezyki. Kompleksowe modele rewitalizacji,
po lewej Carlo Ritchie
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Uniwersytet Mikotaja Kopernika w Toruniu

Swietos$é po goralsku — opowiesé o Kundusi z Siwcowki

Streszczenie: Prosta goralka, zyjagca do potowy XX wieku w jednym z osiedli
matopolskiej wsi Stryszawa, stata sie trwatym elementem lokalnej ikonosfery.
W okolicy stynacej dotad z tradycji rekodzielniczych drewnianego zabawkar-
stwa, od kilkunastu lat rozwija sie kult Kunegundy Siwiec (zwanej Kundusig). Na
portalach internetowych zwigzanych ze Stryszawg, obok reklam gospodarstw
agroturystycznych, pojawiajg sie informacje na temat mistyczki. Wspomnienia
0 niej, zaréwno te utrwalone materialnie w przestrzeni wsi, jak i te wydobywane
w czasie rozmow, swiadczg o wzroscie zainteresowania nig, a niekiedy o zmianie
dotychczasowego nastawienia do niej.

Stowa kluczowe: Kundusia, Kunegunda Siwiec, Siwcowka, Stryszawa
Highland Saintliness — a Tale of Kundusia from Siwcéwka

Abstract: A simple highland girl, who lived until the mid-20th century in one of
the Lesser Poland’s villages, namely Stryszawa, has become a permanent ele-
ment of the local iconosphere. Stryszawa has always been an important centre
of folk sculpture and toy-making. Nowadays, the village is famous for an autoch-
thonic mystic, Kunegunda Siwiec (diminutive: Kundusia). Websites connected
with Stryszawa, apart from advertisements for agrotourism and multi-coloured
birds for sale at the Beskid Centre of Wooden Toy, provide information about the
mystic. Memories of her, both those written down and those that can be heard from
local inhabitants, point to the increased interest in Kundusia and positive changes
in people’s attitude towards her.

Key words: Kunegunda Siwiec, Kundusia, Siwcowka, Stryszawa
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Mitologia gor i przysiotkow, wzbogacona mitologizujgca postawg badaczy?,
utrwalita w Polsce casus goralszczyzny, jako wyjagtkowo dobrego przyktadu
obcosci?. Uczynita to skutecznie, bo i ponizszy tekst oscyluje wokoét niej.
Piszac o swietosci bede pisat o gorach, goéralach, a zwtaszcza o jednej go-
ralce — mistyczce Kunegundzie Siwiec z Siwcéwki w Stryszawie®. Kim byta
Kunegunda Siwiec? Wedtug zapisu z parafialnej ksiegi chrztéw kosciota
pw. $w. Anny w Stryszawie byta urodzonym 28 maja 1876 roku dziewigtym
z kolei dzieckiem Jana i Wiktorii Siwcow. Dziadkowie byli zatozycielami
nowedo osiedla, ojciec posiadat znaczne ilosci gruntéw polnych i lesnych,
cieszyt sie opinig dobrego gazdy. Dom, w ktérym przyszia na Swiat i umarta
Kundusia, nie wyrdzniat sie niczym od pozostatych, byt typowg dymng
chatg (z czasem dopiero wyposazong w komin). Podobna do innych kobiet,
Kunegunda wraz z nimi nosita wode ze strumienia, prata kijankami, znajagc
technike obrébki Inu — przedta i tkata, od dziecinstwa pomagata tez w polu
i przy gospodarstwie. Bedac ,jedng ze swoich” uczestniczyta w zwyczaj-
nym zyciu éwczesnej Stryszawy, co, zwtaszcza w okresie pierwszej wojny
Swiatowej, oznaczato zmaganie sie z przeciwnosciami losu: rekwizycjg
mienia na potrzeby wojska, gtodem, epidemiami [Zielinski 2010: 41].
Zarowno dom rodzinny, jak tez codzienna atmosfera Stryszawy, so-
cjalizowaty Kundusie ku wartosciom wyzszym, ,bo wiara w Boga, w jego
prawdy i prawa byta tez jednoczesnie podstawg catej filozofii zyciowej
i norma postepowania” [Bartkowski 2008: 16]*. W bozg protekcje wierzyli
wszyscy, udziat w praktykach religijnych byt powszechny, ale dla Kunegun-
dy Srednia modalna byta niewystarczajgca. Dlatego, aby moc prowadzic
doskonalsze zycie religijne, postanowita nie wychodzi¢ za mgz. Wybor
takiej drogi zycia nie byt na wsi czyms powszechnym i w petni akcepto-

1 Na koniecznos¢ uwzgledniania mitycznosci badanej kultury (a wiec wymiaru horyzontal-
nego) i mitologii badacza (wymiar wertykalny), zwracat uwage juz przed laty Stanistaw
Weglarz [Weglarz 1994: 84].

2 lronicznie na ten temat pisat Antoni Kroh w swoim Sklepie potrzeb kulturalnych [Kroh 2005].

3 Poza dostepna literatura, wykorzystuje wyniki wtasnych badan terenowych prowadzonych
miedzy rokiem 2012 a 2014. Sygnalizowane w tekscie tezy znalazty swoje rozwiniecie
w moim artykule opublikowanym w ,Literaturze Ludowej” [Kalniuk 2015].

4 Fakt ten stoi w sprzecznosci z obserwacjg Wtadystawa Orkana, piszgcego o goralach, ze
,dom na wsi nie jest wcale wychowawczg klasg” [Orkan 1946: 130].
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wanym. Staropanienstwo i starokawalerstwo wigzato sie bowiem z wy-
obcowaniem jednostki[Thomas, Znaniecki 1976: 110-124]. Mieszkancy
Siwcowki jednak nie tylko decyzje Kundusi zaakceptowali, ale okazywali
jej swoj szacunek. Wielu dobrowolnie badz z inspiracji ksiedza korzystato
Z jej porad, zwtaszcza kiedy po przejsciu stosownych kurséw, Kunegunda
zostata Swieckg katechetkg zwigzang z kregiem tak zwanych sidziniarek®.

W przypadku Kunegundy, do cenionej przez lud zyciowej madrosci
dochodzita jeszcze wiedza nadprzyrodzona, ptyngca z jej mistycznych
kontaktow z Chrystusem. Dopdki zyta, o niezwyktosci sgsiadki wiedzieli
jedynie domownicy i siostry zakonne, u ktérych codziennie sie modlita. Do-
piero z czasem do kregu 0s6b zorientowanych w sprawie zostat zaliczony
jej spowiednik — ksigdz Bronistaw Bartkowski. Kaptan spowiadat jg juz od
kilku lat, wiec niespodziewane wyznanie, jakie poczynita o styszanych gto-
sach, widzianych osobach i rozmowach, zachwiato jego dotychczasowym
obrazem Kundusi, ktdrg znat jako osobe duchowo dojrzatg i emocjonalnie
zrownowazong. Choc nie podejrzewat klamstwa i wykluczyt halucynacje, to
nie byt bezkrytyczny i postanowit catg rzecz zbadaé. Skuteczna odpowiedz
nieba na jego modlitwe, utwierdzita go w przekonaniu o prawdziwosci ob-
jawien. Duchowny zdecydowanie odrézniat Swieto$¢ Kundusi od znacznie
czesciej spotykanej wsrdd ludzi religijnych niezdrowej dewocyjnosci: ,Nic
tam nie byto cieplarnianego, ksigzkowego, nic na pokaz — pisat’ [Bart-
kowski 2008: 20-21]. Ona sama miata sSwiadomos¢ swojej grzesznosci
i niegodnosci, ale to jeszcze bardziej uwypuklito przestanie mitosierdzia,
jakie Bog zdecydowat sie przez nig przekazac: ,Kochaj mnie mitoscig
dzieciecg! O jakze pragne, aby wszystkie dusze kochaty mnie mitoscig
dzieciecg! Ojcem jestem i [dlatego — przyp. B.B.] pragne mitosci dziecie-
cej, bo dzieci najmniejsze sg najmilsze rodzicom” [Bartkowski 2008: 213].

Kundusia nie byta $wiadoma faktu, ze czynione przez jej spowiedni-
ka notatki zostang kiedykolwiek upublicznione. On sam, dostrzegajac
ich wartos¢, nie zabiegat o druk, pomimo czynionych mu nieraz w tym
wzgledzie sugestii. W efekcie tekst, cho¢ pozytywnie zaopiniowany przez
biskupa pelplinskiego Kazimierza Kowalskiego i znany prymasowi Stefa-

5 Potoczna nazwa kobiet skupionych wokét proboszcza z Sidziny, ks. Wojciecha Btaszczyn-
skiego i pomagajgcych mu w pracy duszpasterskiej wsrod ludu.
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nowi Wyszynskiemu, przez wiele lat udostepniany byt jedynie wagskiemu
gronu oso6b®. Tres¢ dialogéow Kunegundy prowadzonych z Jezusem, Maryjg
i innym swietymi, wpisuje sie w nurt tak zwanej matej drogi dziecinstwa du-
chowego, ktérego odkrywczynig byta francuska swieta — Teresa z Lisieux
(ulubiona swieta Kundusi). W Polsce aspekt Bozego mitosierdzia rozpro-
pagowany zostat przez pisma zyjgcej w czasach Kunegundy i nieopodal
jej (bo w krakowskich tagiewnikach) Swietej siostry — Faustyny Kowalskiej.
Na te zbieznos$¢ losow i mysli zwracajg uwage teologowie, stwierdzajac,
ze w przypadku Kunegundy Siwiec mamy do czynienia z interesujgca
syntezg [Praskiewicz 2010: 116] oraz pielgrzymi: ,Jak sie czyta objawienia
Kundusi to tam jest strasznie duzo sformutowan identycznych, czy prawie
identycznych do Dzienniczka swietej Faustyny, ta sama przeogromna
prostota: «méw do mnie, pro$ mnie, kochaj». Duzo mysli powiedzianych
dostownie w identyczny sposéb” [informatorka z Wroctawia, lat 52]".

Kapelan siéstr zmartwychwstanek, jak sam przyznaje, poczatkowo to
podobienstwo odebrat negatywnie:

Jak tu przyjechatem to od razu rzucitem sie na zapiski Migjsce mojego
mitosierdzia i odpoczynku, szukatem jakiej$ oryginalnosci w tych obja-
wieniach, ale jej nie znalaztem. Wszystkie tego typu objawienia, rozmowy
z Panem Jezusem sg do siebie podobne, dlatego bytem troszeczke roz-
czarowany, ale przeciez czegdz nowego szukac — stwierdza ostatecznie
[informator ze Stryszawy, lat 68].

Marcin Jakimowicz pisat na tamach ,Goscia Niedzielnego”: ,Nie znajdzie-
my tu sensacji, zadnego gotowego scenariusza programu Nie do wiary.
To zapis dialogu samotnego cztowieka i opuszczonego przez ludzi Boga”
[Jakimowicz 2009].

6 Pierwsze wydanie ksigzkowe miato miejsce w 1995 roku.

7 Korzystam z wiasnych badan terenowych przeprowadzonych w ramach grantu dla mto-
dych naukowcoéw pt.: Geneza i rozwdj nowych miejsc kultu religiinego we wspoéfczesnej
Polsce na przyktadzie wsi Stryszawa (pow. suski, woj. matopolskie), realizowanego w roku
2014 w Katedrze Etnologii i Antropologii Kultury UMK. Wywiady znajdujg sie w moim ar-
chiwum prywatnym.
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Dla wiekszos$ci mieszkancéw Stryszawy wspominajgcych Kundusie,
byta ona pobozng i dobrg babcig, zewnetrznie nie odrézniajgcag sie od
innych:

Tych Kundusiow to tam byto duzo, takich starych bab platato sie duzo, ale
ta byta taka prawdziwa, chodzita tam na Siwcéwke do kosciota. Ja to wiedy
miatem jakie$ pietnascie lat to takimi starymi babkami kulawymi to sie nie
zajmowatem. Wtedy to ja nic nie wyrdzniato, tyle tylko, ze to byta panna
i miata gospodarke wielkg, pola, lasy, to teraz siostry majg — relacjonuje
mezczyzna [informator ze Stryszawy, lat 80].

Informatorka z sgsiedztwa wyznaje: ,Ona taka byta, taka... dobrotliwa.
Nawet jej bliska krewna moéwi, ze dzieciaki chodzity pod jej okno i takie
brzydkie piosenki Spiewaty, a Kundusia dawata im cukierka. Kontakt z nig
byt taki serdeczny, tak sie z nig rozmawiato jak dobrg babcig” [informator-
ka ze Stryszawy, lat 74]. Spokrewniona z nig sgsiadka mowi: ,O Kundusi
osobiscie nie moge zle powiedzieé, bo byta dobra kobita, modlita sie tak,
ze zadna z zakonnic tak sie chyba nie umie modli¢” [informatorka ze Stry-
szawy, lat 82]. Kapelan z zastyszanych opowiesci rozcigga poboznosc¢
Kundusi na caty jej dom: ,Siwcowie, jak mi opowiadano, to wszyscy byli
bardzo pobozni, zwtaszcza brat Kundusi, Michat” [informator ze Strysza-
wy, lat 68].

Opinie negatywne dotyczg na ogot darowizny ziemi, jakg na rzecz
klasztoru uczynita Kunegunda: ,Bo tu jest takie nastawienie na ziemie
i ludzie nie rozumieja, jak to mozna oddac¢ ziemie nie-rodzinie. Czy w kon-
cu zrozumieli, kiedy nikt teraz nie gospodarzy i pola lezg odtogiem to ja
nie wiem” — konczy refleksyjnie jedna z informatorek [informatorka ze
Stryszawy, lat 88]¢.

Ludzie, nawet tacy bliscy, to moéwili, ze oni [Siwce — przyp. T.K.] nie byli
dobrzy. A dlaczego, to juz nie powiedzg. Byta taka biedna rodzina i ojciec
tam tak strasznie pit i stale po cos$ do nich przychodzit. Siwce nie chcieli,

8 Szacunek do uprawianej ziemi jest w wielu opisach kultury ludowej przedstawiany jako jej
konstytutywna cecha. Jednostka na wsi byta ,agrocentryczna”, a posiadanie ziemi decy-
dowato o statusie gospodarza [zob. Baniowska 2003: 127; Oledzki 1999: 168].
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zeby on tak pit i wszystko wynosit od nich, bo to niesprawiedliwe. Dokgd
mieli mu dawac?, a jak on pozyczat to juz na amen. Do tej pory mowig,
ze tu, gdzie jest klasztor to nie jest ojcowizna Kundusi tylko jej sgsiadéw
[informatorka ze Stryszawy, lat 74].

Mezczyzna z potozonych nizej Roztok stwierdza: ,O Kundusi to tam nikt
nic nie wie i dobrego stowa nie powie. Dlaczego? Tam trzeba byto praco-
wac, ona byta sama, miata duzo ziemi i potrzebowata pomocy, ale skad
na to pieniedzy?” [informator ze Stryszawy, lat 80]. Jedna z respondentek
przedstawia te kwestie nie abstrahujgc od sfery sacrum: ,Gdzie jest do-
bro, Swietos¢ tam zawsze diabtéw jest duzo. Ludzie na wsi zazdroscili im
[Siwcom — przyp. T.K], bo oni mieli wszystko. Byto ich tam sporo w domu
i rodzita sie pszenica, ziemniaki, a brat Kundusi Michatek to umiat pieknie
bednarzy¢ i z tego byty pienigdze” [informatorka ze Stryszawy, lat 82].
W stosunku ludzi miejscowych do Kundusi uwidacznia sie polaryzacja,
siegajgca od osobistego nabozenstwa ku niej do szeptanej krytyki:

Ludzie tutejsi majg swoje zdanie na temat Kundusi, nieraz bardzo kry-
tyczne, bo to dla nich byta kobieta jak kazda inna, nie wiedzieli, ze mia-
ta rozmowy z Jezusem, to byty sprawy bardzo intymne. Poza tym byta
troszeczke oryginalna przez fakt, ze postanowita nie wychodzi¢ za maz
[informator z Stryszawy, lat 68].

Zmiana struktury spotecznej wsi, wymiana pokolen, postepy w procesie
beatyfikacyjny® Stuzebnicy Bozej Kunegundy Siwiec, skutkujg przewaga
opinii pozytywnych: ,Ludzie nie znali Kundusi, to teraz sie zmienia przez
ksigzki” [informatorka ze Stryszawy, lat 74]. ,Raczej jest teraz nastawienie,
ze ludzie zaczynajg mysle¢, ze tu cos sie dziato. Nawet ludzie stad, ktorzy
pamietajg Kundusie, jak wokoto przechodzg kataklizmy, burze, pozary,

9 ,Proces beatyfikacyjny Kunegundy Siwiec rozpoczat sie 21 grudnia 2007 roku w Kurii
Metropolitalnej w Krakowie. Natomiast w pigtek 28 pazdziernika 2011 roku nastgpito za-
mkniecie dochodzenia diecezjalnego w sprawie zycia, cnét i opinii Swietosci Stuzebnicy
Bozej Kunegundy Siwiec ze Swieckiego Zakonu Karmelitéw Bosych, zmartej w 1955 roku
w Stryszawie k. Suchej Beskidzkiej w archidiecezji krakowskiej” [Le$niewska 2011].
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a tu nic sie nie dzieje na Siwcoéwce, to moéwig, ze to Kundusia sie opiekuje”
[informatorka ze Stryszawy, lat 59].

Podobnie sprawe ocenia opiekujgca sie domem Kunegundy kobieta:
.leraz zdarza sie, ze jak czasami kogos spotkam i zapytam skad jest,
to mowi, ze ze Stryszawy, co wczesniej byto wyjgtkiem, bo Stryszawa
kontrastowata” [informatorka ze Stryszawy, lat 88].
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Dobrawa Skonieczna-Gawlik
Muzeum ,,Gérnoslaski Park
Etnograficzny w Chorzowie”

Misie z Niegowy — przesztos¢, terazniejszos¢, przysztosc

Streszczenie: Na terenie Zagtebia Dgbrowskiego, obszaru lezacego na pogra-
niczu matopolsko-$lgskim, wspotczesnie nadal istnieje wiele przejawoéw niema-
terialnego dziedzictwa kulturowego wystepujgcego w autentycznej przestrzeni,
kultywowanego przez miejscowg ludnos¢ i przekazywanego z pokolenia na po-
kolenie. Przyktadem tradycyjnego, wcigz zywego, lecz ulegajgcego przemianom
zwyczaju sg misie, czyli wodzenie niedzwiedzia, praktykowane na terenie gminy
Niegowa, w powiecie myszkowskim, w wojewodztwie Slaskim.

Stowa klucze: wodzenie niedzwiedzia, misie, Zagtebie Dgbrowskie, Niegowa
The Misie Custom in Niegowa - the Past, the Present, the Future

Abstract: There are still many instances of intangible cultural heritage within
Zagtebie Dabrowskie area (the region situated between Lesser Poland and Upper
Silesia), which, passed from generation to generation, have long been cultivated
by local people and are still present in their authentic forms. An example of such
heritage in its best form is the misie custom. This tradition of leading with around
a man wearing a straw costume of a bear, despite some recent transformations, is
still alive. The custom has been observed within Niegowa community in the district
of Myszkéw (Silesian voivodeship).

Key words: misie (men wearing straw costumes of bears), Zagtebie Dabrowskie
area, Niegowa

Na terenie Zagtebia Dgbrowskiego, na obszarze lezgcym na pograniczu
matopolsko-slgskim, wspotczesnie nadal spotka¢ mozna wiele przejawéw
niematerialnego dziedzictwa kulturowego wystepujgcego w autentyczne;j
przestrzeni, kultywowanego przez miejscowg ludnos$c¢ i przekazywanego
z pokolenia na pokolenie. Przyktadem tradycyjnego, wcigz zywego, acz

274



=

toédzkie Studia Etnograficzne
tom 55, 2016

(o

ulegajgcego przemianom zwyczaju, sg misie, czyli wodzenie niedZzwiedzia,
praktykowane na terenie gminy Niegowa.

Niegowa jest gming wiejska, zlokalizowang na potudniowy wschéd
od Czestochowy, w dorzeczu Pilicy i Warty, w powiecie myszkowskim,
na obszarze wojewodztwa slgskiego. Ludnos¢ zamieszkujgca ten teren
etnograficznie zaliczana jest do grupy matopolskiej [Bystron 1925: 8].
| wtasnie tutaj, w okolicach Niegowy, w ostatnie dni karnawatu, domo-
stwa odwiedzajg misie, czyli grupy zapustne, w ktérych prym wiedzie mis
— mezczyzna owiniety stomianymi powrostami.

Tradycja wodzenia niedzwiedzia w niegowskiej gminie znana byta za-
pewne w latach miedzywojennych, a moze i wczesniej? Trudno stwierdzic,
bo jak méwig mieszkancy ,nikt nie pamieta, kiedy to sie wszystko zaczeto”.
Pewne jest, iz wiele os6b majgcych dzis ponad szes$c¢dziesiat lat, pamieta
misie z dziecihstwa, a wielu mezczyzn w swoich latach mtodzienczych
byto cztonkami tego rodzaju grup zapustnych.

W roku 2015 misie chodzity w Postaszowicach, Trzebniowie, Lutowcu,
Mzurowie i Niegéwce oraz Niegowie, lecz w latach poprzednich zapust-
nych przebierancow spotkaé mozna byto takze w Moczydle, Mirowie
i Tomiszowicach.

Misie w poszczegolnych miejscowosciach w gminie Niegowa roznig sie
pomiedzy sobg zaréwno liczebnoscig grupy, jak i wystepujgcymi postacia-
mi. Obok stomianego misia spotkaé mozna poganiaczy, baby, Zyda, dziada
i grajka, a takze lekarza, ksiedza, pana mtodego i panne mitodg, Cygana
oraz Cyganki. Wzbogacanie sktadu grupy dowodzi, iz zwyczaj nie jest
niezmienny, ulega wptywom otaczajgcego $wiata, bo obok tradycyjnych
postaci pojawiajg sie réwniez postaci nowe, zupetnie wspodiczesne, na
przyktad przestepca z pierwszych stron gazet czy bajkowy Smerfi Shrek.

Niegowskie grupy zapustne obchodzg domostwa w sobote, niedziele
lub poniedziatek poprzedzajgcy Popielec. Jeszcze w latach piecdziesig-
tych XX wieku wodzenie niedzwiedzia odbywato sie tylko w dwa ostatnie
dni karnawatu (poniedziatek i wtorek). Przeniesienie zwyczaju w poszcze-
golnych wsiach na dni wolne od pracy, spowodowane byto obowigzkami
zawodowymi 0s6b biorgcych udziat w zapustach. Jedynie w Niegowie
(wsi) misie nadal odwiedzajg mieszkancéw w poniedziatek.
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Przygotowania do ,wyjscia na wies$” rozpoczynajq sie wczesnie rano.
Cata grupa zbiera sie u jednego z gospodarzy, gdzie poszczegolne po-
staci sie przebierajg, a jednego z chtopcdw owija sie powrdstami ze stomy
zytniej lub owsianej (dawniej wykorzystywano takze grochowiny). W czyn-
nosciach tych biorg udziat rowniez osoby nie bedgce cztonkami grupy, ale
posiadajgce doswiadczenie, gdyz same dawniej uczestniczyty w wodzeniu
niedzwiedzia. Pomagajg kobiety — kompletujg stroje lub przygotowujg
poczestunek. Wielu mieszkancéw przychodzi sie przyglada¢ ubieraniu
misia, ktore trwa okoto trzech godzin. Podczas tych przygotowan czesto
na akordeonie przygrywa grajek, a cate spotkanie przybiera charakter
biesiadny.

Misie z Postaszowic rozpoczynajg obchod wsi w ostatnig sobote kar-
nawatu. W grupie tej wystepuje czterech poganiaczy, baba nazywana
,Mariolkg”, diabet, $mier¢, dziad, Zyd, Smerf i dwoch grajkéw. Jeden
z poganiaczy w rekach trzyma kfapacza — duzy drewniany teb z rogami
i ktapigcg szczeka, umieszczony na kiju. W roku 2014, oprécz Smerfa,
w grupie wystepowata inna postac z bajki, a mianowicie Shrek oraz drugi
stomiany mis.

W Trzebniowie, rowniez w sobote, gospodarstwa obchodzi grupa za-
pustna liczgca pietnascie oséb. Oprocz stomianego misia, prowadzonego
na fancuchu przez poganiacza, w jej sktad wchodzg: pan mtody, pani mio-
da, ksigdz, lekarz, Zyd, baba, Cygan, pie¢ Cyganek i grajek. W 2014 roku
dodatkowo pojawity sie postaci zakonnicy i przestepcy. W wodzeniu niedz-
wiedzia udziat biorg kobiety poprzebierane za Cyganki, a pana mtodego
odgrywa drobna dziewczyna w garniturze i kaszkiecie, z domalowanymi
wagsami i brodg. Trzebniowskie misie, w zwigzku z wystepowaniem Cy-
ganek, zwane sg misie-Cyganki; jest to jedyna grupa w gminie Niegowa,
w ktdrej obecne sg kobiety.

W niedziele grupy misiow spotka¢ mozna w Niegoéwce i Moczydtach,
tutowcu oraz Niegowie. Grupa obchodzgca domy w Moczydtach i Nie-
gowce sktada sie z misia owinietego powrdstami z siana, trzech babek,
dziada, Zyda, Cygana, grajka oraz trzech poganiaczy. Natomiast w tu-
towcu — z misia, czterech bab, dwdch Zyddw oraz dwoch grajkdw przy-
grywajacych na akordeonach.
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Misie z Niegowy, to obecnie ostatnia istniejgca w gminie grupa, w ktorej
wystepujg dwa misie — mezczyzni owinieci powrdstami ze stomy, z twarza-
mi zastonietymi czarnymi ponczochami, z wykonanymi otworami na oczy
i usta. W grupie tej spotka¢ mozna ponadto trzynastu poganiaczy, trzech
Zydéw, babke oraz towarzyszgcych im dwdch grajkéw wygrywajgcych na
akordeonach skoczne melodie biesiadne. Misie z towarzyszami wyruszajg
na objazd miejscowosci traktorem ciggngcym przyczepe — nastepnie, juz
pieszo, rozpoczynajg odwiedzanie poszczegolnych gospodarstw, dzielgc
sie zazwyczaj na dwie lub trzy mniejsze grupy.

W Niegowie, w poniedziatek przed Srodg Popielcowa, ponownie na
ulice wychodzg misie, jednakze sg to tak zwane misie starsze, czyli mez-
czyzni, ktorzy ukonczyli dziewietnascie lat i posiadajg doswiadczenie
w wodzeniu niedzwiedzia. Zaréwno liczba postaci, ale tez ich ucharaktery-
zowanie jest podobne do misiéw chodzgcych w Niegowie dzien wczesniej.

W 2014 roku misie obchodzity domostwa takze w Mirowie i Mzurowie.
Grupa mirowska chodzita z dwoma misiami, natomiast w Mzurowie pojawit
sie, tak jak w Postaszowicach, kfapacz.

Poszczegdlne osoby, wchodzgce w sktad kazdej z grup, charaktery-
ZuUjg sie specyficznymi atrybutami pozwalajgcymi okresli¢ rodzaj postaci.
Mis, jak juz wspomniano, to mezczyzna owiniety w stomiane powrdsta.
Na gtowie ma zatozony kapelusz, czapke wetniang badz futrzang lub
dodatkowo, na przyktad u misia z Niegowy — zastonietg twarz. Zyd ma
charakterystyczny garb, dtugg konopng brode i kij. W koszu lub ocynkowa-
nej starej miednicy nosi przedmioty na sprzedaz: tabletki i masci na rézne
dolegliwos$ci, kapsle majgce nasladowa¢ medale, ,papierosy” z zytnich
stomek oraz tym podobne przedmioty. ,Sprzedajgc” swoj towar, zbiera
datki w postaci pieniedzy i jajek oraz zaprasza na wieczorng zabawe.

Chiopak grajgcy babke ubrany jest w sukienke, zapaske naramienng,
zakiet bgdz futro, na gtowie ma zatozong peruke lub chustke, posiada
znaczgco wyeksponowany biust. Babki zaczepiajg gospodarza, tancza
z nim, a czesto takze zbierajg pienigdze, ktére chowajg do niesionej ze
sobg torebki.

Poganiacze zazwyczaj noszg ciemne ubrania, czasem kozuchowe
kamizelki, a w pasie, na przegubach dtoni i w kostkach stép przewigzani
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sg stomianymi powrdstami, z przypietymi wstegami kolorowej bibuty. W re-
kach trzymaijg dtugie stomiane baty. To oni smarujg twarze odwiedzanych
i napotkanych oséb, szczegdlnie dziewczat, czarng mazig sporzgdzong
na bazie sadzy, pasty do butéw lub farby. Oczywiscie w poszczegdlnych
grupach pewne czynnosci, takie jak brudzenie twarzy, zbieranie pieniedzy
i jajek, taniec z gospodarzem wykonujg tez inne postacie.

Wszystkie misie chodzg od domu to domu, tanczg z gospodarzami,
zyczg dostatku, a tam, gdzie nikt z domownikdéw nie wyjdzie do nich na
podwdrko psocg, rozsypujac sieczke i brudzgc okna sadzg. Za odwie-
dziny przebierancy otrzymujg przede wszystkim pienigdze i jajka, ale
takze alkohol. Wiele gospodyn nadal skubie z misia stome, aby dawnym
zwyczajem podtozy¢ jg do kurnika (gniazd kurzych lub gesich) wierzac, ze
kury i gesi bedg lepiej niosty jajka. Misie sg bowiem symbolem obfitosci,
sity i ptodnosci, a zatem oprowadzanie maszkar zapustnych wrozy szczes-
cie i powodzenie w gospodarstwie, a taniec gospodyni lub gospodarza
ze stomianym niedzwiedziem ma zapewni¢ dostatek i urodzaj. Nadal
sporo 0sob jest przekonanych, ze odwiedziny zapustnikow zagwarantujg
szczescie catemu gospodarstwu i jego mieszkancom.

Tradycyjnie w widowiskach tego typu uczestniczyli mezczyzni, jak to
ma miejsce do dzisiaj w Niegowie, tutowcu, Moczydle, Niegéwce, Po-
staszowicach, a w latach ubiegtych takze Mzurowie i Mirowie. Jeszcze
kilkanascie lat temu cztonkami grup zapustnych wodzgcych niedzwiedzia
byli tylko i wytgcznie kawalerowie. Obecnie nie wszystkie grupy tego
przestrzegajg i coraz czesciej w sktad misiow wchodzg mezczyzni zo-
naci. W grupie misiow-Cyganek udziat biorg dziewczeta, co jednak, jak
wspominajg mieszkancy, jest zwyczajem bardzo starym, bo juz w latach
piec¢dziesigtych XX wieku w trzebniowskim wodzeniu misia udziat braty
kobiety przebrane za Cyganki.

Po zakonczonym obchodzie, w kazdej wsi odbywa sie zabawa organi-
zowana w remizie, szkole lub osrodku kultury, na ktérg zapraszani sg wszy-
scy mieszkancy. Dawniej spotykano sie w izbie u jednego z gospodarzy
i, tak jak dzi$, bawiono sie do rana. Warto podkresli¢, iz na terenie gminy
Niegowa nieznane sg i nigdy nie byty praktykowane sposoby ,usmierca-
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nia” misia. Po prostu stomiane powrdsta rozcinano i albo pozostawiano
je w jakim$ miejscu na granicy wsi albo palono.

Pomimo iz tradycja zapustnych grup w gminie Niegowa jest nadal zywa
i chetnie praktykowana, to zdarzajg sie przypadki rezygnacji z wodzenia
niedzwiedzia (Mzuréw, Miréw, Tomiszowice). Powody bywajg rézne — od
braku lokalnego organizatora grupy, poprzez przestanki polityczne (np.
zmiane lokalnej wtadzy), do nieakceptowania, czasem nawet niecheci wo-
bec tego typu zwyczajéw niektérych cztonkéw wspdlnoty (np. oséb innego
wyznania lub nowych mieszkancow wsi, dla ktérych symbolika i kontekst
przekazu kulturowego misiéw sg niezrozumiate). Bywajg jednak momenty,
kiedy zwyczaj jest reaktywowany, pojawia sie ponownie — na przykfad
w Mirowie, gdzie wodzono niedzwiedzia przez dwa lata (2013 i 2014 rok).
Jak twierdzg uczestnicy, najwiekszg zachetg do kontynuowania pochodéw
jestich docenianie przez samych mieszkancow, ktorzy chetnie przyjmujg
przebierancéw, wyczekujg ich nadejscia, pozostawiajg otwarte bramy
i wychodzg z powitaniem na droge, bo — jak mowig — ,Misie byty, sg i beda,
tak byto zawsze i nie moze byc¢ inaczej”.
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Fot. 6 Misie z Postaszowic, 2015 rok




Fot. 7 Misie z Trzebniowa, 2015 rok

Fot. 8 Obdarowywanie jajkami, Moczydto 2015 rok



Fot. 9 Skubanie misia, Moczydto 2015 rok

Fot. 10 Babka, Moczydto 2015 rok



Fot. 11 Misie z Mzurowa, 2014 rok
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Wesele kresowe na Slasku Opolskim

Streszczenie: W podopolskiej miejscowosci Grodziec, niemalze w cato$ci zasied-
lonej przez ludnos$¢ pochodzgca z Kreséw Wschodnich, preznie prowadzone jest
Stowarzyszenie ,Nasz Grodziec”, ktérego dziatania majg na celu ocalenie tradycji
kresowych od zapomnienia. Jego cztonkowie, w tym zespoty folklorystyczne
,Grodziec” i ,Jutrzenka”, przygotowali inscenizacje Wesele kresowe. Fabuta przed-
stawienia jest fikcyjna, ale obrazuje zwyczaje i obrzedy bedgce nieodtgcznymi
elementami wesel w podlwowskiej Bitce Szlacheckiej, z ktérej wywodzg sie aktu-
alni mieszkancy Grodzca. Gtoéwnym celem artykutu jest przyblizenie tradycyjnego
repertuaru weselnego $piewanego dawniej na Kresach i podtrzymywanego nadal
na Slasku Opolskim dzieki cztonkom zespotow folklorystycznych.

Stowa kluczowe: tradycyjne wesele, muzyka ludowa, Kresy Wschodnie, insceni-
zacja, podtrzymywanie tradyciji kresowych na Slgsku Opolskim, folklor

The Borderlands Wedding in Opole Silesia

Abstract: In the town of Grodziec, situated near Opole, almost entirely settled
by the population coming from the Eastern Borderlands, works the very vigorous
“Nasz Grodziec” Association, the purpose of which is saving the Eastern Border-
lands’ tradition from oblivion. Their members, including the folk music ensembles
“Grodziec” and “Jutrzenka”, prepared a stage production titled Wesele kresowe
(The borderlands wedding). The story presented in the show is fictional, but it illus-
trates the customs and ceremonies which used to be the inseparable elements of
the weddings in Bitka Szlachecka, situated near Lwdw, where the current habitants
of Grodziec come from. The main purpose of the article is the approximation of the
traditional wedding repertoire sung in the past in the Eastern Borderlands and still
maintained in Opole Silesia thanks to the members of the folk groups.

Key words: traditional wedding, folk music, Eastern Borderlands, staging, main-
taining the tradition of borderlands in Opole Silesia, folklore
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Zmiany granic z 1945 roku spowodowaty, ze na Opolszczyznie zosta-
ta osiedlona czes$¢ dawnych mieszkancow Kreséw Wschodnich Il RP.
Przyktadem jest wie$ Grodziec, potozona w gminie Ozimek, niemalze
w catosci zasiedlona Kresowiakami, wypedzonymi z podlwowskiej Bitki
Szlacheckiej. Dawni jej mieszkancy pogodzili sie z utratg matej ojczyzny
i uznali Grodziec za swoje nowe miejsce zamieszkania, ale do dzis ich
potomkowie kultywujg zwyczaje kresowe. W 2005 roku powstato Stowa-
rzyszenie ,Nasz Grodziec”, ktére dziata na wielu ptaszczyznach zycia
spoteczno-kulturalnego. Giéwnym celem organizacji jest ocalenie od
zapomnienia tradyciji kresowych. W ramach tego dziatania zorganizowa-
no wystawy — malarskg i fotograficzng, wydano dwie ksigzki, nagrano
wspomnienia najstarszych mieszkancow oraz ptyty z piesniami ludowymi
wykonywanymi przez zespoty folklorystyczne ,Grodziec” i ,Jutrzenka”
— czlonkami obu zespotdw sg mieszkancy Grodzca. Stowarzyszenie ,Nasz
Grodziec” przygotowato takze dwie inscenizacje, w tym interesujgce mnie
Wesele kresowe.

Fabuta przedstawienia jest fikcyjna, lecz w zabawny sposéb obrazuje
zwyczaje i obrzedy, ktére byty nieodtgcznym elementem wesel w Bit-
ce Szlacheckiej. Waznym ogniwem inscenizacji sg autentyczne piesni
i przyspiewki spiewane dawniej podczas wesel na Kresach. Odtworzyty
je cztonkinie zespotow folklorystycznych ,Grodziec” i ,Jutrzenka”. Autorem
scenariusza jest prezes Stowarzyszenia, Krzysztof Kleszcz. Wykonawca-
mi nie sg profesjonalni aktorzy, wiec przed wystepami prosi sie widzéw
o wyrozumiatos¢. Scenografia jest dosy¢ wystawna: wokét sceny ustawio-
ne sg nakryte obrusami stoty, obfitujgce w dania i napoje przygotowane
przez cztonkinie wspomnianych zespotéw folklorystycznych. Podczas
catego przedstawienia przy stotach tych siedzg cztonkowie ,Grodzca”
i ,Jutrzenki”, Spiewajg przyspiewki oraz spozywajg jadto. Na srodku sceny
stoi podobnie przystrojony stot, przy ktérym zasiadajg rozni wykonawcy,
zazwyczaj rodzice mtodej pary. Akcja toczy sie na zmiane — przy stole
lub przed sceng, na fawce. Czasami przed sceng réwniez znajduje sie
nakryty stét, przy ktérym siedzg druzbowie, w przedstawieniu grajgcy role
drugoplanowg. Na koricu sceny, najczesciej po jej prawej stronie, ustawia
sie kapela w sktadzie: skrzypek, gitarzysta i akordeonista, czasami rowniez
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muzykant grajacy jednoczesnie na bebnie i tamburynie. Na prawdziwych
weselach w Bitce Szlacheckiej w pierwszej potowie XX wieku grata wiejska
kapela o nazwie ,Pastuszki”. Kapele te tworzyty cztery osoby. Instrumenty,
na jakich grali to: skrzypce, cymbaty, trgbka, beben'.

Omawiane przedstawienie rozpoczyna sie piesnig Oj, Dunaju, oj, Du-
naju, cicha woda, w ktérej dziewczyna zastanawia sie, kim bedzie jej maz,
oraz prosi swojg matke o wydanie za dobrego, kochajgcego mezczyzne.
Melodia prezentuje sie nastepujgco:

4 J:69 v . (+J) . 227"

10j.Dunaju, oj, Dunaju, cichawo-da, komuzjasi¢ spodobala takamlo-da.

Druga piesn, Na moim podworzu tu wyrosta sosna, byta Spiewana kiedys
w ostatni wieczor przed weselem. W domu panny mtodej zbierano sie
i bawiono przy muzyce. Zabawe te nazywano wiankami, poniewaz w tym
czasie druzki plotty dla panny mtodej wianek z mirty.

A |J:89 - - ; -
G o e —
e ©) i 14 i 4 — f !
1. Na mo - im po - dwo rzu  tu Wy - 1o sla  sos na,
162"
0 | pap— [\ pp— [\ y L
P AEN/A 1 | I I Py Y T | I | A I N i |
@ b I v > —® @ 7 I F v I
| et | |I) 1|
1 I |74 I
[Y) [ [
po-wiedz ty, dziew-czy - no, przy kim ty wy -ro - sla

Po ods$piewaniu tych piesni rozpoczyna sie rozmowa zakochanych, Wojtka
i Zosi. Podczas ich dialogu zjawia sie Jasku, ktory wrécit z Ameryki, gdzie
zarobit duzo pieniedzy. On réwniez podkochuje sie w Zosi. Jaska udaje
sie zby¢, a mtodzi ustalajg, ze Wojtek wysle swata do rodzicéw Zosi. Po

1 Relacja Jozefy Michalak, Grodziec 23.11.2011. Wywiad znajduje sig¢ w archiwum prywatnym
autorki.
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tej scenie zespoty wykonujg przyspiewke zalotng Hej, popod las, popod
las oraz piesn Nie zginaj kaliny:

jLBS
#g% Il [ I I Il I #I‘ I L > ]
[ES)) ] 1 ] | ] ] I ‘[\l I }
_@_87 I _l_dﬁ—l
oJ (8
1.Hej, po-pod las, po-pod las ja-re zy - to wscho -dzi,
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ANV 1 | 1 1
D) =
hej, po - wiedz mi, Ma-ry - siu, kto do cie - bie cho-dzi.
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boty jejniewezmiesz, czarna, morowa,czarna, morowa, czarna, _dziewczyna jest.

Nastepnie odbywa sie swatanie. Do rodzicow Zosi przychodzi swat Misku
i zaczyna wypytywac o corki, a takze opowiada o zaletach przysztego
meza. Podczas takiego spotkania proszono réwniez o zgode rodzicéw
na $lub oraz ustalano wiano dla dziewczyny. Po wyjsciu swata z domu,
Zosia prosi rodzicéw o zgode na $lub i po matym targu uzyskuje jg. Zosia
przyprowadza do domu przysztych te$ciow. Rodzice mtodych wspdlnie
ustalajg warunki matzenstwa — ile pola dadzg mtodym, jakie wiano dosta-
nie dziewczyna. Dochodzi do porozumienia. W kolejnej scenie odbywa
sie zapraszanie na wesele. Druzki i druzbowie podchodzg, ktaniajg sie
trzykrotnie i méwia: ,prosimy na wesele”2. W dzien wesela, przed slubem

2 W przedstawieniu nie wspomniano o zapowiedziach w kosciele, na ktére mtodzi dawali
pienigdze. Zapraszanie na wesele odbywato sie na Kresach po trzeciej zapowiedzi: panna
mioda z druzkami prosita swoich gosci, a pan mtody z druzbami swoich.
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przychodzity do panny mtodej druzki, aby jej pomdc sie ubraé. Przy tej
okazji $piewano pies$ni zaprezentowane w przedstawieniu: Oj, jak ja rozpo-
czne swoje weselisko; Oj, tam na gérze debina oraz szereg przyspiewek
rozpoczynajgcych sie od ,Hej, siedziata na rowie” na takg samg melodie,
jak wspomniana wczesniej przyspiewka Hej, popod las, popod las.

A J:99 200

1. Oj,jakjaroz-poczng swoje wese-lis-ko  wtej mamusi- nej sie - ni,

£ 4 — | g | 193"
o I T 5 o & I Il T I I I I I { } - H
- - i H
D) a - ——
narobi ja placzu, narobi ja za-lu calej swojej ro-dzi - nie.
J:93
f) & ] [ . 14
o o ¢) Il | 1T T | | T | T
Y 4N A (O] Il 1 ' ' s ' ' F p p F F ;
| I I | T I I I ! ! T I Il ]
o B 1 I L
1.Ojtamna gé-rze d¢-bi - na, 0j, tam na gé-rze d¢ - bi-na,
18,7"

pod ta d¢ - bi - na le - szczy na, pod ta d¢ - bi - na le-szczy - na.

Nastepnie zespoty ,Grodziec” i ,Jutrzenka” wykonujg piesn Mamusiu,
mamusiu, ja céreczka wasza, ktéra jest prosbg panny mtodej o kupno
korali, skierowang do jej matki. W tekscie piesni matka jej odmawia, jed-
nakze w przedstawieniu Zosia dostaje czerwone korale. Piesn ta jest
jedng z dwoch zaspiewanych dwugtosowo. Dodany gtos jest o tercje
nizszy od pierwszego i nie obejmuje pierwszego wersu ani ostatnich
trzech dzwiekow:
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kupcie mi ko-ra - li, kupciemi ko-ra-li do same -go pa - sa.

Po tym utworze wykonawcy $piewajg piesn Hej, cos mi ojcze zrobit, ktéra
réwniez ma te samg melodig, co Hej, popod las, popod las. Gdy panna
mioda jest juz ubrana, przychodzi pan mtody z druzbami. Rodzice btogo-
stawig mtodej parze i caty korowdd weselny udaje sie do kosciota na Slub,
Spiewajgc piesn W ogrodzie przy wodzie, ktorej refren pierwszej zwrotki
wykonany zostat w przedstawieniu dwugtosowo — dodany gtos rowniez jest
nizszy od gtéwnego, jak w piesni Mamusiu, mamusiu, ja cOreczka wasza.
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zaprz¢ gaj, Jasienku, zaprzg gaj, Jasien ljcu ¢ siwe ko-ni - ki.

[ |9

Zawarcie zwigzku matzenhskiego w kosciele zostato pominiete w insceni-
zacji. Jeszcze w trakcie Spiewania piesni W ogrodzie przy wodzie korowod
wraca do domu, czyli na scene. Tam starostowie witajg nowozencéw chle-
bem i solg. Nastepnie mtodzi otrzymujg dwa kieliszki — w jednym jest wodka,
a w drugim woda. Ten, kto napije sie wodki, bedzie rzgdzit w domu, a kto
wypije wode, bedzie stuchat pierwszego. W przedstawieniu na wodke trafia
Zosia, wiec Wojtek jest nieco zlekniony. Potem wszyscy siadajg do suto
zastawionych stotéw. Podczas omawianej inscenizacji wesela kresowego
na stotach znajdujg sie pierogi, kapusta, korowaj (ciasto drozdzowe) lub
paczki oraz napoje. Ludzie z widowni traktowani sg rowniez jako goscie
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weselni i czestowani sg potrawami. Zespoty Spiewajg wiele piesni, wsrod
ktérych brakuje jednak piesni korowajowych. Wykonujg kolejno: BgdZcie
mi zdrowe druzeczki na melodie wspomnianej wczesniej piesni Oj, tam na
gorze debina; a nastepnie Ej, szumiata leszczyna jak sie rozwijata zndw na
melodie Hej, popod las, popod las. Ta melodia pojawia sie zdecydowanie
najczesciej podczas Wesela kresowego, spiewane sg na nig zarbwno cate
piesni, jak tez krotkie przyspiewki. Wsréd kresowych piesni i przy$piewek
weselnych znamienne jest wykorzystywanie jednej melodii do wielu teks-
tow. Innym przyktadem na powyzsze stwierdzenie jest pie$n traktujgca
o ztych stosunkach miedzy tesciowg a synowa, o incipicie Nie na kazdym
polu kakol sie urodzi, na melodie omawianej na poczatku piesni Na moim
podworzu tu wyrosta sosna. Wykonania roznig sie tym, ze piesn Nie na
kazdym polu kakol sie urodzi zaspiewana zostata szybciej i w nizszej to-
nacji. Istotny jest fakt, ze najstarsze cztonkinie zespotu ,Grodziec”, Jozefa
Michalak i Anastazja Domrecka, zaspiewaty mi podczas przeprowadzania
z nimi wywiadu? inng melodie piesni Nie na kazdym polu kakol sie urodzi:
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nic kaz - da sy -no - wa tes - cio - wej do - go - dzi

tatwo zauwazyc, ze rytm, a nawet tempo tych wykonan sg identyczne,
jednakze melodie odmienne. Gtéwng réznicg jest tryb: wariant Spiewany
podczas przedstawienia jest mollowy, a ten drugi — durowy. Pierwszy
wariant ma tukowy ksztatt linii melodycznej, natomiast melodia drugiego
wariantu jest descedentalna.

W kolejnym punkcie programu wykonawcy Spiewajg przyspiewke
o ttustej, niedobrej kapuscie. Sktada sie ona z dwdch kontrastujgcych

3 Relacja Jozefy Michalak i Anastazji Domreckiej, Grodziec 23.11.2011. Wywiad znajduje sie
w archiwum prywatnym autorki.
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czesci. Pierwsza ma wolne tempo, rytmike dos¢ swobodng, o zmiennym
metrum. Intonuje jg Jozefa Cichowska z zespotu ,Grodziec”. Nastepnie
wszyscy te melodie powtarzajg oraz $piewajg drugg czesé, ktéra ma
charakter taneczny, metrum trojdzielne, rytmike mazurkowa i wykonana
jest w szybkim tempie:
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nie do bra, nie - dob ra, nie so lo-na, nie pie przo-na, nie do bra, nie - do bra.

Po tej przy$piewce wykonywana jest piesn Hej, daliScie mnie, dali, za
kogoScie chcieli, znbw na melodie Hej, popod las, popod las. Kolejne
zwrotki tej piesni przeplatane sg wersjg instrumentalng. W ten sposob wy-
konywana jest wiekszo$¢ piesni z repertuaru omawianego przedstawienia.

P&zniej nadchodzi czas na wazny punkt wesela, czyli darowanie. Mtodzi
siadajg za stotem przed pustymi talerzami, a weselni goscie podchodzg
do nich i ofiarowujg im pienigdze. W zaleznosci od tego, kto podchodzit
do pary mtodej, $piewano inng przyspiewke. Wszystkie sg na te samg
melodie co pierwsza czes¢ przyspiewki Nasza kapusta ttusta. W trakcie
darowania Spiewato sie jeszcze przyspiewki o druzbie oraz o staroscinie
—zndéw na melodie Hej, popod las, popod las. Tekst tej przyspiewki brzmi:

A nasza staroscina z wielkiej kamienicy,
A przyszta na wesele w podartej spodnicy.

A nasza staros$cina jeszcze nic nie data,
A za te pare groszy sie umalowata.
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Po darowaniu dalej trwa zabawa. Wykonawcy przez kilka minut tanczg
do muzyki instrumentalnej granej przez kapele. Podczas tancow zostaje
réwniez wyspiewany szereg przyspiewek weselnych na melodie Hej, po-
pod las, popod las, czyli sktadajgcych sie z dwoch wersow po trzynascie
zgtosek, a nastepnie seria przyspiewek na inng melodie:

Te przyspiewki réwniez sktadajg sie z dwoch wersow, ale po dwanascie
zgtosek. Ich tempo jest umiarkowane, metrum dwudzielne, charakteryzujg
sie one rytmikg krakowiakowg. Teksty sg rubaszne i nieco wulgarne, na
przyktad: ,Nie spiewaj, nie $piewaj, bo masz gtos indyczy; Ludzie sy po-
mys$la, ze to krowa ryczy”; ,Gdzies sie to wyrwata z takg gtupig Spiewka,
lepiej sobie przyklep po dupie pokrywkg”.

Na prawdziwych weselach w Bitce Szlacheckiej ptacito sie kapeli za
konkretne piosenki do tafca. Tanczy¢ mogty tylko te pary, ktore zaptacity
za taniec. Jesli jaka$ para chciata sama zatanczy¢, to musiata zaptaci¢
kapeli wiecej, wowczas grano piosenke tylko dla nich i nikt inny nie mogt
wchodzi¢ na parkiet®.

W inscenizacji zredukowano wazny obrzed oczepin do elementu, w kto-
rym staroscina zdejmuje mtodej mezatce wianek i welon, zaktada chustke
oraz daje jej bochen chleba. Nie zostata przy tym zaspiewana zadna piesn.
Druzbowie pakujg wiano mtodej pani, czyli pierzyne, poduszke, posciel,
obrusy, ubrania i obrazy. W tym czasie spiewano piesn Oj, siadaj, siadaj,
siadajze z nami, w ktérej pani mtoda dziekuje kolejno: swojej mamie za
wychowanie, tacie za to, ze byt dla niej dobry oraz rodzenstwu za wspdlnie

4 Relacja Jozefy Michalak i Anastazji Domreckiej, Grodziec 23.11.2011. Wywiad znajduje sig
w archiwum prywatnym autorki.
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spedzone lata. Nastepnie druhny i druzbowie zabierajg wiano i caty koro-
wod udaje sie do domu pana mtodego, gdzie zazwyczaj mieli mieszkaé
nowozency. Tam dalej sie bawiono i $piewano przyspiewki. Cztonkowie
wystepujgcych zespotdéw na koniec spiewajg kolejng serie przyspiewek
na melodie Hej popod las, popod las, z tekstem skierowanym do publicz-
nosci: ,Hej, przepraszamy panstwa, prosze sie nie gniewac; Hej, bo to
na weselu mozna wszystko spiewac”. Przedstawienie sie konczy, jednak
prawdziwe wesela trwaty jeszcze trzy dni, a nawet dtuze;j.

Podsumowujac 0ogoing analize piesni i przyspiewek nalezy zauwazyc,
ze przewazajg w nich tempa umiarkowane, rytmika taneczna, czesto
mazurkowa lub krakowiakowa. Chociaz przyjeto sie, ze tradycyjny reper-
tuar spiewany na Kresach w wiekszosci byt w trybie mollowym, okazuje
sie, ze tylko jedna melodia (ale dwie piesni na te melodie) jest w trybie
mollowym, reszta zas jest durowa. W wykonaniu narzuca sie czeste
stosowanie glissandowego fgczenia dzwiekdw. TreS¢ omawianych pies-
ni i przy$piewek przewaznie negatywnie odnosi sie do zamgzpdjscia.
Spiewa sie o nieszczesciu panny mtodej, co nie do konca jest adekwatne
wobec sytuacji na scenie — Zosia wyglada na szczesliwg. Inscenizacja
Wesele kresowe zawsze spotyka sie z wielkg aprobatg widowni. Jest to
moim zdaniem bardzo dobry sposéb na upowszechnianie i ocalenie od
zapomnienia kresowych tradyciji.

Spis fotografii
Fot. 1 Zosia rozmawia ze swatem i rodzicami, Opole, 16.10.2011; fot. E. Rete-
cka.

Fot. 2 Panna mtoda prosi druhny o pomoc w przygotowaniach do slubu, Opole,
16.10.2011; fot. E. Retecka.

Fot. 3 Druhny ubierajg panne mioda, Opole, 16.10.2011; fot. E. Retecka.

Fot. 4 Rodzice udzielajg btogostawienstwa miodej parze, Opole, 16.10.2011;
fot. E. Retecka.

Fot. 5 Pani mtoda po oczepinach, Opole, 26.10.2013; fot. E. Retecka.
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Fot. 1 Zosia rozmawia ze swatem i rodzicami

Fot. 2 Panna mtoda prosi druhny o pomoc w przygotowaniach do slubu



Fot. 3 Druhny ubierajg panne mtodg



Fot. 5 Pani mioda po oczepinach






