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Wstep

Cykl konferencji ,,Gawedy o kulturach” towarzyszy Migdzynarodowemu
Festiwalowi ,,Dialogi Muzyczne nad Bugiem” od 2011 roku. Zaproponowa-
na przez organizatorow formuta tych spotkan naukowych doskonale wspolgra
z wpisang w misj¢ festiwalu ideg migdzykulturowosci, a forma gawedy nadaje
im charakter rozmowy. W takiej atmosferze tatwiej o rozumienie odmiennosci
kulturowych i wzmacnianie wlasnej tozsamosci. Dialogowe interakcje ksztattuja
bowiem postawe akceptacji innych i siebie. To wazny problem edukacyjny, bo
jak stwierdzit Ryszard Kapuscinski ,,XXI wiek bedzie wielokulturowy, bedzie
wiekiem rozbudzonych ambicji. Ludzko$¢ nie przezyje go, jezeli nie nauczy
si¢ tej podstawowej prawdy: ze drugi ma [...] prawo do tego, by by¢ uznanym”
(,,Press”, 15 lutego 2006).

Zapoczatkowana tg publikacjg seria w zamierzeniu jej redaktorow ma miec
charakter interdyscyplinarny i przekrojowy, tj. nie bedzie koncentrowac si¢ na
zjawiskach monokulturowych ujmowanych tylko z jednej perspektywy. Stad tez
zapraszanymi na te spotkania gos¢mi beda antropolodzy, etnolodzy, folklorysci,
etnolingwisci, kulturoznawcy, historycy, socjolodzy, muzykolodzy, dziennikarze,
wydawcy i dziatacze kultury z r6znych osrodkow naukowych w Polsce. Powstata
w ramach wspotpracy Instytutu Filologii Polskiej UMCS i GOKSiR-u w Mielni-
ku publikacja przeznaczona jest dla wszystkich zainteresowanych zachowaniem
dziedzictwa kulturowego.

J.Sz.






Urszula Tomasik
Gminny O$rodek Kultury, Sportu i Rekreacji, Mielnik

Historia mielnickich dialogow muzycznych

Podlasie jest fenomenalnym regionem w skali Polski. To tylko Tu mozna
znalez¢ wielokulturowosé, wieloreligijnos¢. Tu $cieraja sie i uzupetniajg wzajem-
nie rozne kultury, tworzac specyficzny ,,tygiel kulturowy”. Na Podlasiu mieszkali
zaréwno Rusini, jak i Polacy z Mazowsza. W tym regionie w XVI wieku znalezli
schronienie Zydzi wygnani z Hiszpanii i Niemiec.Tu zostali osadzeni przez Jana
III Sobieskiego Tatarzy. W XIX wieku znalezli si¢ tutaj starowiercy przesladowa-
ni przez cerkiew prawostawng w Rosji.

O wielokulturowych tradycjach samego Mielnika $wiadczy to, iz to wlasnie
tutaj 510 lat temu podpisano dokument unii mielnickiej pomiedzy Korong Kro-
lestwa Polskiego a Wielkim Ksiestwem Litewskim. Unii, ktorej postanowienia
tworzyly wielonarodowa Rzeczpospolita na blisko siedemdziesiat lat przed unig
lubelska i ustanawiata Rzeczpospolita jako panstwo wielu narodow. Te tradycje
wielokulturowosci, obecne na naszych terenach od niemalze poczatku panstwo-
wosci polskiej, stanowig dziedzictwo, ktorego kultywowanie jest naszym obo-
wigzkiem.

0d 1990 roku w przepicknej nadbuzanskiej scenerii odbywa si¢ Migdzyna-
rodowy Festiwal ,,Muzyczne Dialogi nad Bugiem”. Punktem wyjsciowym dla
naszego kulturowego dialogu jest oczywiscie muzyka — ta sfera kultury, ktoéra od
wiekow towarzyszyta cztowiekowi w kazdej formie jego aktywnosci. Pragniemy
jednak, by muzyka nie byta tylko bodzcem do prezentacji muzycznego oblicza
r6znych kultur takich, jakimi byly one dawniej wraz z nieodlagcznym dla mu-
zyki tancem. Chcemy tez ukazac¢ dialog migdzypokoleniowy, dajac mozliwos¢
spotkania tworcow dawnej muzyki ludowej z przedstawicielami wspotczesnych
nurtdow inspirujacych sie folklorem. Podczas festiwalu organizujemy réwniez
warsztaty tanca oraz gry na réznorodnych instrumentach.

Nasze dialogi sg rowniez inspiracja do szerszej prezentacji dorobku kultur
takze w ich pozamuzycznym wymiarze. Z tego wzgledu organizujemy cykl kon-
ferencji zwigzanych z kulturg. Wszystko to ma na celu nie tylko przyblizenie
specyfiki poszczegoélnych grup narodowosciowych, ale i uchwycenie pewnych
podobienstw charakterystycznych dla szerszych kregow kulturowych.

Pomystodawca ,,Muzycznych Dialogéw nad Bugiem” byt miejscowy arty-
sta, Mielniczanin z wyboru, Jarostaw Wiszenko. Poczatkowo festiwal miat by¢
muzycznym dialogiem kultury polskiej i ukrainskie;j.
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Rozpoczeto poszukiwania miejsca na realizacje projektu. Wybdr padt na
uroczysko Topolina — miejsce ocienione topolami, przyjazne osobom starszym,
w ktorym znajdowata si¢ drewniana scena z lat osiemdziesiatych XX wieku.

Pierwsze ,,Muzyczne Dialogi nad Bugiem” odbyty si¢ w 1990 roku. Organi-
zatorami byli: Wojt Gminy Mielnik, Gminny Os$rodek Kultury, Sportu i Rekre-
acji w Mielniku oraz Zwigzek Ukraincéw Podlasia.

W 1998 roku do wspotpracy przy organizacji projektu zaproszono Biatoru-
skie Towarzystwo Spoteczno-Kulturalne. Byly to pierwsze i ostatnie ,,Muzyczne
Dialogi nad Bugiem” wspolorganizowane przez Wojta Gminy Mielnik, Gminny
Osrodek Kultury, Sportu i Rekreacji w Mielniku, Zwigzek Ukraincow Podlasia
oraz Bialoruskie Towarzystwo Spoteczno-Kulturalne. W nastgpnym roku Ukra-
incy wycofali si¢ z wspolorganizacji projektu. W tym roku w miejscu drewnianej
sceny zbudowano rowniez nowa, zadaszona. Wokot sceny zamontowano drew-
niane tawki.

W 2000 roku rozszerzono formute festiwalu — do nazwy ,,Muzyczne Dia-
logi nad Bugiem” dodano ,,0go6lnopolskie Prezentacje Kultury Mniejszosci Na-
rodowych i Etnicznych”. Od tego czasu byly to prezentacje kultur: rosyjskie;j,
litewskiej, biatoruskiej, ukrainskiej, stowackiej, czeskiej, niemieckiej, greckiej,
zydowskiej, kurpiowskiej oraz kaszubskiej. Zaproszono ambasadorow Federacji
Rosyjskiej — Siergieja Razowa, Republiki Litewskiej — Antanasa Valionisa, Re-
publiki Biatoru$ — Nikotaja Kreczko, Republiki Ukraina — Dmytra Pawlyczko,
Republiki Stowackiej — Magde Vasarova, Republiki Czeskiej — Jana Misiarza,
Republiki Federalnej Niemiec — Franka Elbe, Izraela — Szewacha Weissa. Hono-
rowymi Patronami byli: Marszatek Sejmu — Marek Borowski, Premier — Wtodzi-
mierz Cimoszewicz oraz Prezydent — Aleksander Kwasniewski.

W kolejnych edycjach ,,Muzycznych Dialogéw nad Bugiem” na scenie pre-
zentowaly si¢ m.in.: biatoruskie zespoly Kupalinka, Katrynka, rosyjski — Rossi-
czi, litewski — Klumpe, romski — Peretka, grecki — Zorba, czeski — Valaski Vo-
jevoda, cyganski — Don Wasyl, ukrainski — Hajdamaky, Mgski Zespot Muzyki
Cerkiewnej pod kierownictwem ks. Szurmaka, zespoty klezmerskie oraz wiele
innych.

Oproécz muzyki prezentowano takze rekodzieto ludowe: koronkarstwo, wikli-
niarstwo, garncarstwo oraz publikacje wydawnicze poszczegolnych mniejszosci.

W 2005 roku do wspoétorganizacji zaproszono Urzad Marszatkowski w Bia-
tymstoku oraz Starostwo Powiatowe w Siemiatyczach.

0Od 2010 roku zmieniono lokalizacje¢ ,,Muzycznych Dialogéw nad Bugiem”.
Od tego czasu festiwal jest organizowany u podnéza Goéry Zamkowej. Organiza-
torem jest Gminny Osrodek Kultury, Sportu i Rekreacji w Mielniku.

Z roku na rok staramy si¢ podnosi¢ poziom artystyczny imprezy, ktora juz na
stale wpisata si¢ do kalendarza imprez kulturalnych wojewodztwa podlaskiego.
Do wspotorganizatorow ,,IX Muzycznych Dialogéw nad Bugiem” dotgczyl Za-
rzad Biatoruskiego Towarzystwa Spoteczno-Kulturalnego w Polsce i przy wspot-
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pracy z Centralng Radg Roméw w Polsce pomogt w ich organizacji. Dzigki nim
swoja kulture obok polskiej i ukrainskiej zaprezentowali Bialorusini i Romowie.
Po tym wydarzeniu festiwal funkcjonowal pod nazwa ,,Muzyczne Dialogi nad
Bugiem — Ogo6lnopolskie Prezentacje Kultury Mniejszosci Narodowych i Etnicz-
nych w Polsce”, a na scenie w Topolinie prezentowaly si¢ nastepujace kultury:
polska, ukrainska, biatoruska, litewska, rosyjska, zydowska, romska, tatarska,
temkowska, czeska, niemiecka, stowacka, grecka, celtycka, goralska, kurpiow-
ska, kaszubska. ,,XII Muzyczne Dialogi nad Bugiem” pod honorowym patrona-
tem Marszatka Sejmu RP — Marka Borowskiego mogty gosci¢ rowniez zespoty
z innych kontynentow.

W roku 2013 odbyta si¢ 23. edycja ,,Muzycznych Dialogow nad Bugiem”.
Wystapily m.in. zespoly z Meksyku, Hiszpanii, Senegalu, Ukrainy oraz z Polski
(Hoyraki, Prymaki, Czeremszyna, Cyganskie Czary).

Obecnie, festiwal jest niepowtarzalnym wydarzeniem, w ktorym nastgpuje
poznanie si¢, zrozumienie 1 poszanowanie innych kultur. Jest spotkaniem tacza-
cym, jak wydawac¢ by si¢ mogto, odlegte kultury.






Matgorzata Dziekanowska
Instytut Socjologii UMCS, Lublin

Kultura ludowa w perspektywie socjologicznej

Kultura ludowa jest przedmiotem zainteresowania wielu dziedzin nauki migdzy innymi etno-
grafii, socjologii i antropologii kulturowej. Kazda z dyscyplin w nieco inny sposob ujmuje to po-
jecie. W socjologii odwotanie si¢ do ludu, jako warstwy wytwarzajacej kulture tradycyjna, czgsto
wiaze si¢ z wielorakimi warto$ciowaniami. W literaturze przedmiotu dominuja dwa modele analizy
kultury ludowej. Pierwszy z nich oparty jest na continuum kultura ludowa — kultura narodowa i od-
nosi si¢ do miejsca oraz roli kultury ludowej w kulturze narodowej, drugi oparty jest na opozycji
kultura ludowa — kultura elitarna. Teoretyczne koncepcje kultury ludowej sa przedmiotem rozwa-
zan zawartych w pierwszej czesci artykutu.

Czg$¢ druga poswigcona jest przemianom kultury ludowej. Czgsto sg one ttumaczone czyn-
nikami historycznymi i wigzane z procesami roznicowana rozwoju gospodarczego, nierownego
dostepu warstw spotecznych do dobr pozadanych oraz przemianami struktury spotecznej. Model
jej badania obejmuje zmiany organizacji pracy w gospodarstwie rolnym, jak rowniez zmiany jego
charakteru, wielkosci, dochodu, struktury zawodowej mieszkancow wsi, struktury rodziny, prze-
miany jej funkcji i miejsca w strukturze spotecznosci lokalnej. W konsekwencji zmianie ulegta
pozycja jednostki, jej potrzeby i aspiracje, udzial w procesie zmian struktur spotecznych i uczest-
nictwo w kulturze. W znacznym stopniu przemiany te zwiazane byly z intensywna industrializacja
i urbanizacja kraju.

W ostatnich dziesigcioleciach na wsi dokonaty si¢ istotne zmiany ekonomiczne, polityczne
i spofeczne, co zaowocowato wielorakim jej zréznicowaniem. Na wsi mieszkaja przedstawicie-
le roznych kategorii zawodowych i warstw spolecznych, zar6wno potomkowie rolniczych rodzin
wiejskich, jak i nowi przybysze o miejskim rodowodzie. Jak wskazuja badania, wspotczesnie inna
jest kompetencja kulturowa mieszkancow wsi, inny jest sposob ich wlaczenia we wspolnote naro-
dowa i obywatelska.

Koncepcje teoretyczne

Kultura ludowa jest przedmiotem zainteresowania wielu dziedzin nauki,
miedzy innymi etnografii, socjologii i antropologii kulturowej. Kazda z dyscyplin
W nieco inny sposob ujmuje to pojecie. Ponadto, trudno$¢ w jego zdefiniowaniu
wigze si¢ z rozbieznosciami w definiowaniu kultury w ogole. Antonina Ktoskow-
ska wyrdznia szes¢ typoéw definicji kultury: 1) opisowo-wyliczajace — wymie-
niaja poszczegodlne jej dziedziny; 2) historyczne — ktadg nacisk na dziedziczenie
dorobku poprzednich pokolen i znaczenie tradycji; 3) normatywne — zwracaja
uwage na zespot regut rzadzacych zyciem danej spotecznosci; 4) psychologiczne
— podkreslaja istnienie takich mechanizméw psychicznych, jak uczenie si¢ czy
wytwarzanie nawykow; 5) strukturalistyczne — wskazujg na catoSciowy charakter
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kultury 1 wzajemne powiazania jej dziedzin; 6) genetyczne — przeciwstawiajg
istote kultury naturze, kultura stanowi efekt spotecznego wspotzycia ludzi (Kto-
skowska 1980: 9-90, por. Bukraba-Rylska 2008).

Niemniej trudnosci dostarcza zdefiniowanie kultury ludowej. Wedtug Woj-
ciecha Burszty, bywa ona okreslana jako suma wytworow uksztaltowanych badz
uzywanych w ramach wiejskiej spotecznosci lokalnej. Czasem jako zbior wzo-
réw, norm i warto$ci rozwinigtych przez warstwe chtopska, innym razem najpier-
wotniejszy model kultury (Burszta 1999: 117-199). Dodatkowe trudno$ci wiaza
si¢ z uzyciem okreslen ,,ludowa”, ,,chtopska” badz ,tradycyjna”. Jak wskazuje
Izabella Bukraba-Rylska, okreslenia te implikuja kolejne trudnos$ci definicyjne.
Jezeli kulturg ludowa odniesiemy do warstw zwigzanych ze wsig i rolnictwem,
to autorka stawia pytanie, ktorg z licznych grup mieszkajacych na wsi i zajmuja-
cych si¢ w ten badz inny sposob rolnictwem nalezy bra¢ pod uwage: gospodarzy,
rzemieslnikow, stuzbe chtopska i folwarczng czy bezrolng biedote? Niektorzy
badacze sktonni sg do odnoszenia tego terminu do kultury chlopow panszczyz-
nianych badz po uwlaszczeniu, inni do kultury chiopskiej z okresu XX-lecia mig-
dzywojennego (Bukraba-Rylska 2008: 465).

Odwotanie si¢ do ludu, jako warstwy wytwarzajacej kulture tradycyjna, czg-
sto wigze si¢ z wielorakimi warto$ciowaniami. Pierwsze dotyczg roli podmiotu
wytwarzajacego kulture, a kluczowa kwesti¢ w tych ustaleniach stanowi §wiado-
mos$¢ spoleczna tej warstwy. Wedlug Izabelli Bukraby-Rylskiej, jesli przyjmie-
my, ze lud stanowi pewng wspolnote etniczng, warstwy tzw. nizsze, utozsamiane
z fundamentem narodu, podporzadkowane i uposledzone, zwane niekiedy ma-
sami ludowymi, wowczas kultura ludowa jawi si¢ jako zbiér elementow uzy-
wanych przez lud, cho¢ przejetych od innych grup spotecznych. Ludowe w tym
kontekscie oznacza przeznaczone do rozrywki, o§wiecenia, umoralnienia ludu.
Beda to rzeczywiste, cho¢ niekoniecznie uswiadamiane przez lud, postawy i da-
zenia. Przyjmujgc istnienie $wiadomosci spotecznej ludu, bedzie on utozsamiany
z kregami kultywujacymi najstarsze, wysoko cenione dla swych waloréw histo-
rycznych, ale tez artystycznych, tradycje narodu. Kultura ludowa bedzie wow-
czas definiowana jako wszystko to, co tradycyjne, a nawet reliktowe, zywiotowe,
naiwne, zwigzane bezposrednio z rzeczywistoscia, oryginalno$cia, Swiezoscig
(Bukraba-Rylska 2008: 466).

Zdaniem Wojciecha Burszty, kultura ludowa jako odrgbna jako$¢ uksztat-
towata si¢ w okresie feudalizmu, a jej rozkwit przypadt na wiek XIX. Paradok-
salnie jednak, w tym samym czasie zacz¢to dostrzegac jej stopniowy zmierzch
jako zwartego zespotu sadow i praktyk (Burszta 1999: 116). Jak zauwaza autor,
juz w potowie XIX wieku Ryszard Wincenty Berwinski zaprzeczyt romantycz-
nym wyobrazeniom o oryginalnos$ci i archaicznosci kultury ludowej i udowad-
nial pochodzenie wigkszosci jej elementdw z zapozyczen. Podobnego zdania
byt niemiecki etnolog Hans Naumann, wedtug ktorego kultura ludowa w swym
podstawowym zrebie jest zbiorem elementow wtornych, ktore przedostaty sie na
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wie$ z warstw wyzszych i w takiej kalekiej postaci trwaja wsrod ludu. Posrednie
stanowisko zajmowal Jan Stanistaw Bystron, twierdzac, ze czg$¢ tresci znalazta
sie¢ w kulturze ludowe;j jako odpad kulturowy z warstw wyzszych, czg$¢ jest zas
oryginalnym tworem $rodowiska wiejskiego (Burszta 1999: 116).

W literaturze przedmiotu dominujg dwa modele analizy kultury ludowe;.
Pierwszy z nich oparty jest na continuum ,kultura ludowa — kultura narodowa”
i odnosi si¢ do miejsca oraz roli kultury ludowej w kulturze narodowej, drugi
oparty jest na opozycji ,.kultura ludowa — kultura elitarna”. Zarysowuje si¢ tu-
taj kolejna linia warto$ciujgcego podziatu odnoszaca si¢ do relacji migdzy tymi
dwoma typami kultury. Poczatkowo okreslane jako tradycja ,,mata” i ,,wielka”,
z czasem zostaty zastgpione wartosciujagcym podziatem na kulture ,,niskg” 1 ,,wy-
soka” (Bukraba-Rylska 2008: 477).

Badacze sa na ogoét zgodni, ze kultura ludowa jest czgscig ogdlnej kultury
narodu. Czesto jest traktowana jako jej zrodto oraz istotny element tozsamosci
narodowej. Szczegdlnie w okresie schytku i upadku Rzeczypospolitej szlachec-
kiej i na poczatku ksztaltowania si¢ nowoczesnego pojecia narodu stawiano znak
réwnosci pomiedzy tym, co ludowe i narodowe. Zdaniem Anny Kutrzeby-Poj-
narowej, kultura ludowa utozsamiana przede wszystkim z modelem zycia chto-
poOwW tego czasu i przeciwstawiana podlegajacej wplywom kosmopolitycznym
kulturze elity kraju, byta uznawana za skarbnice wiedzy o narodzie, jego genezie
i osobliwos$ciach (Kutrzeba-Pojnarowa 1977: 7).

Przemiany kultury czgsto sg ttumaczone czynnikami historycznymi i wig-
zane z procesami roéznicowana rozwoju gospodarczego, nierownego dostepu
warstw spotecznych do dobr pozadanych oraz przemianami struktury spoleczne;j.
Z tego tez wzgledu, zdaniem autorki, kultura ludowa traktowana jest jako kate-
goria historyczna i jako taka jest:

[...] zamknigta w ramach epok historycznych, charakteryzujacych si¢ polaryzacja go-
spodarczg i spoteczna, jest jakby kulturg epoki minionej, kultura ,,tradycyjna” i zamie-
rajaca (Kutrzeba-Pojnarowa 1977: 6).

Nie oznacza to, ze kultur¢ ludowa nalezy analizowa¢ wytacznie jako zjawisko
charakterystyczne dla przesztosci. Nalezy ja wiaczy¢ w szeroko pojmowane pod-
toze historyczne, gdyz jak zauwaza Izabella Bukraba-Rylska:

[...] podtoze historyczne nigdy nie rozptywa si¢ bez §ladu. Jego elementy moga odrywaé
inng niz kiedys role, wchodzi¢ w sktad odmiennych niz dawniej catosci, albo zgota nie
by¢ rozpoznawane przez wspotczesnych jako relikty przesztosci, co nie zmienia faktu,
ze nadal trwaja, sa w nowy sposob funkcjonalne, a przypisane im reguty postgpowania —
zakodowane w spotecznej podswiadomosci — w dalszym ciagu kieruja dziataniami ludzi
(Bukraba-Rylska 2008: 473).

Poza uwzglednieniem roli podloza historycznego szczegodlne znaczenie dla
socjologicznej refleksji nad kulturg ludowa miato odrzucenie sztywnego podziatu
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na 3 dziaty: kultur¢ materialng, duchowg i spoteczng i analizowanie wybranego
aspektu kultury w jego zwiagzkach z pozostatymi. Pozwolito to na uwzglgdnienie
rowniez komponentu ludzkiego obecnego w zachowaniach i postawach. Jak pod-
kresla Antonina Ktoskowska:

[...] sztuka, wierzenia 1 wiedza ludowa splataja si¢ ze soba. Wszystkie razem sa za$
powiazane z praktyka: z praca, regulacja stosunkow spolecznych, z organizacja zycia
indywidualnego i zbiorowego. Kultura symboliczna funkcjonuje w codziennej praktyce
zycia tradycyjnych ludowych spotecznosci, a jej dzialanie nasila si¢ w sytuacjach swia-
tecznych, ale si¢ do nich nie ogranicza (Ktoskowska 1991: 42).

W zwigzku z tym w ramach kultury ludowej wyodrebniono sfer¢ produk-
cji, wymiany i konsumpcji materialnej (zajecia rolnicze i hodowlane, przemyst
domowy, rzemiosto i chatupnictwo, budownictwo, wyposazenie mieszkan, po-
zywienie, odziez, handel chlopski), zycie spoteczne wsi (kwestie spolecznosci
lokalnych, rodziny, wiezi spotecznych, wtadzy i autorytetu, systemu o$wiaty, wsi
rolniczo-ustugowych i przemystowych), system wierzen i wiedzy ludowej (reli-
gijno$¢, wiedza, zwyczaje rodzinne oraz cykliczne, doroczne obrzedy, zwyczaje
towarzyskie, zawodowe i okoliczno$ciowe) oraz kulture artystyczng (sztuka, mu-
zyka, taniec, folklor stowny) (Bukraba-Rylska 2008: 482).

W polowie lat 60. dwudziestego stulecia w polskiej etnografii zaczeto postu-
lowa¢ koniecznos¢ podjecia studidw nad zagadnieniami teorii kultury, zwlaszcza
nad czynnikami i mechanizmami zmiany. W badaniach odstapiono od studiow
porownawczych i uwzgledniano nie tylko zréznicowanie przestrzenne, regional-
ne, ale rdbwniez periodyzacje¢ i procesualny charakter zmian kultury. Pojawily si¢
liczne prace monograficzne nie tylko pojedynczych wsi, ale rowniez regionow.
Zamiast opisu konkretnych faktow umiejscowionych w czasie i przestrzeni przy-
stagpiono do generalizacji historycznej oraz refleksji teoretycznej (Bukraba-Ryl-
ska 2008: 482).

Przemiany kultury ludowej

Etnografowie przyjmuja, ze wlasciwa kultura ludowa w Polsce rozpoczyna
si¢ wraz z utrwalaniem panstwowosci, a wigc od schytku X wieku. W toku jej
rozwoju wyrozniajg etapy zwigzane w warunkami gospodarowania i przemiana-
mi politycznymi. Za istotne dla jej rozwoju uwazaja okres kolonizacji i nasilenia
gospodarki towarowej (XIII — XV wiek), okres organizowania, rozwoju i likwi-
dacji gospodarki folwarczno-panszczyznianej (od potowy XV wieku po uwlasz-
czenie), ze szczegdlnym uwzglednieniem okresu jaki zapoczatkowaty rozbiory
Polski, okres migdzywojenny oraz najnowszy od zakonczenia Il wojny $wiato-
wej (Kutrzeba-Pojnarowa 1977: 254-259).
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Punktem wyjscia dla analiz empirycznych i ustalen teoretycznych, réwniez
dla socjologdéw wsi, jest model kultury chtopskiej skonstruowany przez Kazi-
mierza Dobrowolskiego (1966: 76-110). Chiopska kulturg tradycyjna definio-
wat jako wszelka spuscizne, ktora ustepujace generacje przekazuja pokoleniom
wchodzagcym w zycie. Wykorzystywala ona specyficzne $rodki transmisji spo-
tecznej. Oparte byly one na ustnym przekazie mi¢dzypokoleniowym oraz na
zasobach pamieci cztonkow grupy. Z tego tez wzgledu szczegdlnego znaczenia
nabieraly stycznosci bezposrednie, zespotowe wykonywanie pracy czy korzy-
stanie z technik mnemonicznych (np. istnienie schematéw dziatan praktycznych
ujetych w zwigzle wierszowane formuty). Wymuszato to niejako trwato$¢ trady-
cyjnego zasobu motywow, watkow, ksztalttow, barw i ornamentow.

Brak mechanicznych srodkow utrwalenia dorobku kulturowego sprawit, ze
wierne przekazywanie bylo niezwykle trudne, a rozszerzanie si¢ nowych wy-
nalazkow przebiegalo w sposob niejednolity. Ograniczona tez byta mozliwos¢
przenoszenia dorobku kulturowego z pokolenia na pokolenie, zarowno pod
wzgledem ilosci elementow kulturowych, jak doktadnosci i trwalosci przekazu.
Wptywato to na mechanizmy selekcji dziedzictwa kulturowego. Z nowej twor-
czosci przedstawicieli zyjacej generacji tylko cze¢$¢ wehodzita do zasobow kultu-
ry, a gtownym czynnikiem sprzyjajacym ich utrzymywaniu byta przydatnos¢. Na
zapomnienie skazane byty rowniez wytwory, ktore mialy charakter indywidualny
i wynikaty z uzdolnien jednostek, a nie zostaly zobiektywizowane za zycia twor-
cow.

Specyficznym mechanizmem selekcji byta zmiana sytuacji materialnej
chtopstwa. Drobnorolni chtopi, ktérzy przechodzili do warstw zamoznych, ta-
twiej porzucali niektore elementy kultury zwigzanej z kategoriami ludnosci wiej-
skiej gorzej sytuowane;j. Latwiej tez przejmowali niektore urzadzenia materialne
od klas panujacych. Za czynniki sprzyjajace ksztattowaniu si¢ kultury ludowej
Kazimierz Dobrowolski uznat takze trwatos¢ osiedlenia spotecznosci wiosko-
wych, zajecia rolnicze oparte na niskim poziomie sit wytworczych, znaczny sto-
pien samowystarczalnosci gospodarki naturalnej oraz mata wymiane towarowa.
Trwalosci kultury chtopskiej sprzyjata wzgledna izolacja przestrzenna i $wiado-
mosciowa, mala ruchliwo$¢ spoleczna, zwlaszcza pionowa oraz patriarchalny
ustrdj rodziny chiopskiej. Ten ostatni wigzal si¢ z wysokim autorytetem 0sob
starszych, ktore stanowity gldéwne zrodto wiedzy o pracy, Swiecie i zyciu, z ktorej
czerpaty mtodsze generacje. Zazdro$nie strzezone tajemnice dotyczace sposobow
dziatania, uprawy czy hodowli byty przekazywane tylko wybranym (np. najstar-
szemu synowi obejmujgcemu gospodarstwo). Bylo to tez powodem uzaleznienia
dzieci od rodzicow. Zdaniem Kazimierza Dobrowolskiego, swoisty autorytet le-
gitymizowany tradycja posiadaly rowniez urzadzenia kulturowe, ktore rowniez
autorytarnie oddziatywaty na jednostki. Sprzyjal temu powolny rytm rozwoju
kultury tradycyjnej, dzicki czemu wytwarzato si¢ poczucie trwalosci urzadzen
i przeswiadczenie o ich wartosci. Racjonalna i $wiadoma motywacja dziatan oraz
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wyjasnianie stuszno$ci postgpowania odgrywato nieistotng rolg. Odwotlanie si¢
do tradycji utrwalonej w przekonaniu, ze ,.tak robili nasi przodkowie”, byto wy-
starczajacym argumentem.

Tradycjonalizm kultury chtopskiej utrwalato ubdstwo perspektywy histo-
rycznej. Chtopi jako warstwa spoteczna nie wyksztatcili $wiadomosci narodo-
wej. Pamie¢ przesztosci miata w zasadzie charakter lokalny i dotyczyta gtownie
wydarzen, ktore swa niezwykloscig i skutkami zostawity w przezyciach ludzi
glebokie $lady (np. glody, pomory, wojny, réwniez te toczone z dworem). Na
wplywy zewnetrzne wie$§ zaczela si¢ otwiera¢ wraz ze wzrostem wymiany to-
warowej z miastem, rozwojem szkolnictwa i o$§wiaty oraz ruchow spotecznych
i politycznych na wsi.

Inng cechg kultury Iudowej, §wiadczaca réwniez o zréznicowaniu struk-
turalnym wsi, jest silna tendencja do uniformizmu kulturowego. Znajduje ona
wyraz w nacisku spotecznym, aby w ramach okreslonych warstw spolecznych
wsi istniata jednorodno$¢ podstawowych instytucji spotecznych oraz tresci ide-
ologicznych. Lek przed sankcjami byt waznym czynnikiem utrzymywania si¢
okreslonych wzoréw we wszystkich dziedzinach zycia. Kazimierz Dobrowolski
zaznacza, ze znaczgcg role w tworzeniu wartosci kulturowych odgrywata biedo-
ta, ktora byta nosicielka wiedzy technicznej i produkcyjnej. Z niej rekrutowali
si¢ bednarze, kolodzieje, ciesle, kowale, garncarze, tkacze i artySci wiejscy. Oni
utrzymywali tradycyjne zwyczaje, jak na przyktad chodzenie z turoniem, gdyz
stanowito to dla nich zrodto dochodow (Dobrowolski 1966: 76-110).

Tradycyjnej kultury ludowej nie mozna rozpatrywa¢ z pomini¢ciem chtop-
skiego §wiata wartosci. Zdaniem Jozefa Styka, jego cechg charakterystyczng byta
hierarchicznos¢. Chtopska wizje Swiata mozna podzieli¢ na kilka ptaszczyzn.
Najwazniejszg stanowi kosmologia, ktorej uszczegdétowieniem jest eschatologia
oraz tanatologia. Kolejna dotyczy wartos$ci intrapersonalnych, wsréd ktorych au-
tor wyr6znia autokreacyjne i autoperfekcyjne. Trzecig sfere chlopskiego systemu
wartosci odnosi do drugiego cztowieka oraz do grupy spotecznej i okresla ja jako
warto$ci interpersonalne (Styk 1993: 17).

Swiat jawit sie chtopu jako spojna, zhierarchizowana cato$é, bedaca dzietem
poteznego i madrego Boga, ktory swoj poczatek i koniec mial w akcie stwor-
czym. Cztowiek, jako najdoskonalsza istota na ziemi, jest zarazem tylko czastka
$wiata, a jego zycie i1 praca sg ujete w naturalne ramy przyrodnicze. Solidarnosé
cztowieka z przyroda ma swoje zrodto nie tylko w dziecigctwie Bozym, ale takze
we wspolnocie losu, przemijania i poczuciu komplementarnosci. Postaweg chtopa
wzgledem przyrody cechowatl z jednej strony utylitaryzm, z drugiej quasi-misty-
cyzm oraz odczucie pickna natury i jej celowosci.

Ziemia byta podstawowym sktadnikiem $wiata przyrody. Potrafita si¢ od-
wdzieczy¢ za dbatos¢ o nig 1 wynagrodzi¢ dobrg prace. Czgsto okreslana jako
$wigta, narazona byta na zniewazenie. Podobnie jak inne zywioly mozna byto ja
obrazi¢ na rézne sposoby. Jak zauwaza Jozef Styk:
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[...] wydaje sie, ze podstawowym aspektem kosmologicznym wartosci ziemi dla chto-
pa jest jej trwatos¢é. W przeciwienstwie do jednostek, rodzin, pokolen, a nawet gospo-
darstw, ktore przemijaja, ona jest wieczna (Styk 1988: 62).

Silne zwigzki ze §wiatem przyrody szczegdlnie odczuwano w momentach
przetomowych, np. przyzimki, przedwio$nie, wschod 1 zachod stonca.

W chlopskim $§wiecie istotne miejsce zajmowaly rowniez wytwory czlowie-
ka. Kazdy z nich obdarzony byt nie tylko istnieniem i cechami obiektywnymi,
ale posiadat rowniez swoja indywidualno$¢. Reifikacja przedmiotow refleksji jest
szczegolnie widoczna w odniesieniu do symboli wiary, zwlaszcza sztuki wyobra-
zeniowej, co skutkowalo silnym sensualizmem religijnosci ludowe;j. Preferowano
zbiorowe formy religijnosci, wérdd ktorych najbardziej ceniono zachowania ry-
tualne. Spetnianie praktyk religijnych czg¢sto miato zabarwienie magiczne, szcze-
goélnie widoczne w przypadku zaniechania praktyki, np. nieposwigcenie ziarna
siewnego mogto przynies¢ nieurodzaj. Magiczno-religijny system wierzen nie
uznawal sprzg¢zen przyczynowo-skutkowych. Personifikowano przyrode i przy-
pisywano jej ukryte, magiczne sity. Obawa przed zemstg sil mistycznych ha-
mowata wprowadzenie udoskonalen we wszystkich dziedzinach kultury. Aspekt
przyrodniczo-techniczny oraz $wiadomo$¢ zaleznosci miedzy czynnikami pro-
dukcji a wynikami pracy pojawily si¢ w sytuacji obejmowania gospodarstw
przez mtodych rolnikow. W istotny sposob wplynelo to na poglebienie dystansu
miedzypokoleniowego.

Religia w spotecznosci wiejskiej petnita wazng funkcj¢ integracyjng (zarow-
no na ptaszczyznie rodzinno-sgsiedzkiej, wioskowo-parafialnej i ponadlokalne;),
jak rowniez legalizacyjng i kontrolna. Oprocz wyzej wymiennych nalezy wskazac¢
na spoteczno-towarzyskie funkcje religii w spotecznosci wiejskiej. Przejawiaty
si¢ one nie tylko w rozbudowanej obrzedowosci, ale rowniez w zwyczajach dnia
powszedniego. Czestotliwos¢ 1 regularnos$¢ praktyk religijnych stwarzata takze
dogodne okazje do kontaktow towarzyskich. W szczegdlnosci wymiar spotecz-
no-towarzyski posiadaty uroczystosci rodzinne zwigzane z rytami przejscia, od-
pusty parafialne czy peregrynacje obrazu Matki Boskiej Czegstochowskiej (Styk
1999: 123-126). Jak zauwaza Jozef Styk, pod wzgledem wyznaniowym wies$
byta srodowiskiem homogenicznym, a nawet monolitycznym. Globalna deklara-
cja wiary wynikata przede wszystkim z pojmowania jej jako dziedzictwa ojcow,
nie towarzyszyla jej jednak teoretyczna wiedza religijna. Prawdy wiary stanowity
warto$ci od$wietne, regularnie przypominane przez kaznodziejéow i spowiedni-
kow. W praktyce zachodzily zatem duze rozbiezno$ci migdzy wyznawang religia
a jej nakazami moralnymi. Doktrynalna powierzchowno$¢ oraz znikomy wptyw
wiary na post¢gpowanie byly rekompensowane silnym konformizmem grupowym
i poboznoscia zbiorowa (Styk 1999: 127).

Do istotnych cech — wartosci intrapersonalnych chtopa — Jozef Styk zalicza
rzetelno$¢ 1 pracowito$¢. Ta ostatnia byta najsilniej zinterioryzowang norma mo-
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ralng. Oznaczata rodzaj mistycznego zespolenia ze $wiatem przyrody, stanowita
udziat w kreacyjnej mocy Boga i obowiazek religijny. Praca determinowata takze
dualizm chtopskiej wizji struktury spotecznej. Wszystko, co wigzalo si¢ z praca
fizyczng, nalezalo do znanego i wlasnego $wiata warto$ci, natomiast wartosci
intelektualne i artystyczne nalezaly do §wiata ,,panskiego” (Styk 1988: 229). Sa-
kralny wymiar pracy ulegl zachwianiu w wyniku mechanizacji rolnictwa i wraz
z pojawieniem si¢ mozliwosci podjecia pracy zarobkowej poza gospodarstwem.
Norma pracowitosci, cho¢ ciagle pozadana i akceptowana, nie byta juz tak rygo-
rystycznie przestrzegana.

Obok pracowitosci, wazne miejsce w systemie aksjologicznym chtopa zaj-
mowato oszczedzanie, zaradnos¢ i gospodarnosé, przejawiajaca si¢ w porzadku
w domu, zagrodzie i na polach gospodarza. Cechy te byly nie tylko postulo-
wanym wzorem osobowosci, ale w potaczeniu ze stanem posiadania ziemi oraz
pracowita i wzorowa rodzing stanowity powszechnie uznane kryterium prestizu
spotecznego. Konsekwencja wysokiego prestizu spotecznego bylo posiadanie
autorytetu w spotecznos$ci lokalnej. Opierat si¢ on na srodowiskowych zasadach
zycia spotecznego przejawiajacych si¢ w bezwarunkowym poszanowaniu star-
szych, stosowaniu kryteriow moralnych oraz kierowaniu si¢ poczuciem honoru
w stosunkach migdzyludzkich (Styk 1988: 22).

Swiadomos$ciowa izolacja tradycyjnej wsi sprawita, ze kultura i obyczaj
chtopski byty niejako poza czasem, od zawsze. Przez wieki zamknigta i samowy-
starczalna, wyjasniata caty system przyrodniczy i §wiat pozazmystowy, zawierata
praktyczne wskazowki zyciowe, informacje o charakterze techniczno-zawodo-
wym, normowata stosunki miedzyludzkie.

Niemal cate zycie chtopa przebiegato w zamknigtej przestrzeni geograficz-
nej 1 spotecznej, ktora stanowita dla niego swoisty mikrokosmos. Wspoélne tery-
torium stanowito naturalng baze¢ dla zycia wsi. Zamknigty system spoteczny wy-
twarzat wlasng specyficzng kulture, rzadzacg si¢ wewnetrznymi prawami trwania
i rozwoju. Orbis interior byt §wiatem wlasnym, bliskim i bezpiecznym.

Wptywata ona rowniez na charakter wartosci interpersonalnych. Skutkowata
przede wszystkim poczuciem solidarnosci grupowej i wyznaczata kryteria samo-
oceny. Czynnikiem stabilizujacym byto poczucie wtasnej odrebnosci oraz zespot
wyobrazen o wartosci swojej grupy i jej kultury. Odrebnos¢ kulturowa prowa-
dzita do przekonania o wyzszoéci wlasnej grupy. Swiat zewnetrzny, nieznany
i niezrozumiaty byl warto§ciowany negatywnie. Poza rodzing, ziemig i praca
w gospodarstwie, lokalno$¢ stanowila drugi zespot wartosci podstawowych.
Sprzyjato to powstawaniu stereotypoéw i uprzedzen, ktore prowadzily czgsto do
antagonizmow z innymi spoteczno$ciami lokalnymi. Poczucie dystansu w sto-
sunku do obcych przybierato forme nieufnosci, ktora przybierata do$¢ skrajng po-
sta¢ w stosunku do przedstawicieli ,,wyzszych” warstw spolecznych, natomiast
wzglednie szybko znikata w odniesieniu do chtopa z innych terenow. Wynikato
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to z kompleksu nizszosci tej warstwy spotecznej oraz ze §wiadomosciowej repli-
ki wielopokoleniowego poddanstwa.

Silne wigzi lokalne dawaty jednostkom i rodzinom poczucie bezpieczenstwa
i stanowity swoiste zaplecze spoleczne o znacznym stopniu akceptacji dla czton-
kow wiasnej grupy. Podstawe zycia stanowila zasada solidarnosci, ktéra obo-
wigzywata nie tylko w ramach rodziny. Samodzielno$¢ i wzgledna samowystar-
czalnos$¢ rodzin nie oznaczata catkowitej niezaleznosci od innych. Istnialy stale
wspotzaleznosci 1 wzajemne $wiadczenia ustug. Konieczno$¢ wspotdziatania lo-
kalnego przybrata pod koniec XIX wieku struktury spoteczno-organizacyjne, np.
w postaci ochotniczych strazy pozarnych (Styk 1988: 82-87).

Wraz z przetamaniem izolacji wsi zaczely si¢ rozwijaé zainteresowania in-
telektualne chtopow. Najwczesniej spoteczng akceptacje zyskato czytanie ksigz-
ki do nabozenstwa i zywotow $wietych. Potem nastapito przejscie do literatury
swieckiej oraz prasy. Zaczely si¢ roznicowaé postawy wobec cztonkéw spotecz-
nosci przejawiajacych zainteresowania intelektualne. Poczatkowy dystans i nie-
ufno$¢ z czasem zastapit prestiz i chg¢ nasladownictwa. Zdaniem Jozefa Styka,
czynnikiem, ktory kazat chlopu siggna¢ po ksigzke i gazete na skale spoteczna,
byla ciekawo$¢. Zanikanie izolacji $wiadomosciowej wsi i dostep do kultury
symbolicznej rozbudzity zainteresowanie nowymi faktami, nawet tymi niezwig-
zanymi ze sferg praktyczng (Styk 1988: 74).

Rozwoj kultury masowej sprawil, ze w wewnetrzny system kultury wiejskiej
wszedt informator zewnetrzny. Wnidst nowe elementy, nie zawsze przez chtopa
akceptowane, a cze¢sto rowniez niezrozumiate. Nieufno$¢ wobec nowosci, prze-
waga elementow zastanych nad nowymi przeksztalcily tradycjonalizm w konser-
watyzm i zachowawczo$¢. Postawom proinnowacyjnym sprzeciwiaty si¢ silnie
zakorzenione stereotypy sadow, ocen i sposobow postepowania oraz wizja cia-
glosci kulturowej, tradycji i stabilnosci. Nieufno$¢ wigzata si¢ z ulegtoscia 1 po-
kora, zwtaszcza wobec przedstawicieli warstw niechtopskich (Styk 1988: 75-77).

Zdaniem Jozefa Styka, mozna powiedzie¢, ze model chtopa jako parafia-
nina-katolika, w okresie miedzywojennym zostal wyparty przez model chto-
pa-obywatela. W przeciwienstwie do heteronomicznego modelu pierwszego,
ktorego kryteria tkwig poza spoteczno$cig lokalng, kryteria warto§ci modelu
chtopa-obywatela, tkwig w gromadzie chtopskiej oraz w poczuciu roli chtopstwa
w narodzie. Opierat si¢ na rozwoju ruchu o§wiatowego i samoksztatceniowego,
chtopskich organizacji samorzadowych, gospodarczych i politycznych, wspot-
dziataniu wsi w ramach systemu lokalnego i w ramach klasy spotecznej oraz
na krzewieniu i umacnianiu wartosci profesjonalnych, m.in. przedsiebiorczo$ci
i innowacyjnosci (Styk 1988: 99-103). Lata migdzywojenne to przede wszyst-
kim refleksja nad znaczeniem wsi i chtopow w spoteczenstwie, uyjmowana w per-
spektywie agrarystycznej. W grupie tej dostrzegano podstawowa i najwazniejsza,
z punktu widzenia niezawistos$ci panstwa i dobrobytu narodu, site.
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Najwiegcej trudnosci w odtworzeniu modelu osobowosci chtopa wiaze si¢
z okresem powojennym. Wedtug Stanistawa Siekierskiego, w 1948 roku zdys-
kredytowane zostaty podstawy ideowe kultury chtopskiej, a mianowicie gospo-
darka indywidualna jako system ekonomiczny i spoteczny. Celem 6éwczesnych
dziatan instytucji panstwowych i wszystkich organizacji spoteczno-politycznych
byta zmiana $wiadomosci chtopskiej jako warunku budowy kolektywnego i pan-
stwowego rolnictwa. Koncepcja ta rozbijata spdjnos¢ kultury chtopskiej. Go-
spodarstwo jako warsztat pracy przestalo by¢ glownym czynnikiem spotecznym
konstytuujgcym rodzing chtopska. Przestat funkcjonowac ideal chtopa-dobrego
gospodarza. Do rangi autorytetu lokalnego czy klasowego zostal podniesiony
cztonek spotecznosci wiejskiej, ktory nie dbat o gospodarstwo rolne traktowane
jako interes prywatny, ale o dobro gromady, gminy i panstwa.

Gospodarstwo indywidualne stato si¢ symbolem zacofania, ciemnoty i pry-
mitywizmu. Awans mtodziezy wiejskiej byt rownoznaczny z porzuceniem gospo-
darstwa na rzecz pracy w fabryce.

Los chtopa indywidualnego wpisany zostal w stereotyp cztowieka zyjacego w prymi-
tywnych warunkach, w anachronicznym $rodowisku, nieumiejacego samodzielnie wy-
zwoli¢ si¢ z zamknigtego kregu swojej prymitywnej kultury (Siekierski 1983: 22).

Wszelkie proby nawigzywania do tradycji kultury chtopskiej byly o$mie-
szane lub wrecz potepiane. Symbole oznaczajace przynalezno$¢ do kultury
chtopskiej uznane zostaty przez kulturg oficjalng za oznaki zacofania i niespra-
wiedliwosci spotecznej. Stereotyp bogatego chiopa i dobrego gospodarza byt jed-
noczesnie symbolem wyzysku, chciwos$ci 1 wiary w gusta. W oficjalnym obiegu
kultury akceptowane byty jedynie te elementy kultury chiopskiej, ktore zdotaty
si¢ oderwac od swoich zrodet i funkcjonowac autonomicznie w postaci wytwo-
row folkloru (Siekierski 1983: 22).

Utrwalanie tego negatywnego wizerunku chlopa wraz z dziatalnoscia ide-
ologiczng licznych organizacji mtodziezowych, sprawiato, ze mlode pokolenie
coraz czgsciej aspirowato do nowych wzorow zycia. Narastala migracja mtodych
do zycia bardziej nowoczesnego, czyli do pracy w miescie, poza rolnictwem,
gdzie mozna bylo nauczy¢ si¢ nowego zawodu. Sytuacja ta poglebiata konflikty
migdzypokoleniowe i sprawiata, ze gospodarstwa pozostawaly bez spadkobier-
cow. Nastapit upadek nie tylko kultury chiopskiej, ale rowniez upadtos¢ ekono-
miczno-produkcyjna powojennego rolnictwa

Ponadto, jak zauwaza Stanistaw Siekierski, dyskwalifikacja kultury chtopskiej
wyzwalata autentyczne sily spoteczne tkwigce w najbardziej pokrzywdzonej, po-
zostajacej na shuzbie, grupie mtodziezy wiejskiej. Rozbijato to wielopokoleniowy
system autorytetow, dodatkowo stwarzato warunki do rozbicia kultury chlopskie;.

Biedota bowiem nie mogta stanowi¢ zrodla jej rozwoju, poniewaz pozostawata ona
W powaznym stopniu poza jej systemem, sktaniajac si¢ bardziej ku kulturze i ideolo-
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gii srodowisk proletariackich. Spotecznos¢ zaliczana do warstwy biedniackiej zwigza-
na byta ze strukturg spoleczna wsi stabymi wigzami ekonomicznymi. Przechodzita do
innej pracy w administracji wiejskiej i bez oporéow emigrowata do innych $rodowisk
i regionow. Dzieci biedniakow stawaly si¢ wige postaciami sztandarowymi, nosicielami
nowych wzorcow spotecznych i ideowych (Siekierski 1983: 23).

W tej sytuacji rozpadaty si¢ cate gospodarstwa i wsie.

Procesy te byly wspierane przez system ksztatcenia ideologicznego. Jego ce-
lem byta walka z chtopska wiedza niepisang oraz z wiedza niesiong przez kosciot
katolicki. Starano si¢ koncentrowac uwage mlodziezy gtéwnie na zyciu kultural-
nym i sportowym, co sprzyjato rowniez tworzeniu nowych nawykow. Masowe
migracje mtodziezy do miast sprzyjaty rozluznianiu zwigzkéw z parafig. Stracita
ona na znaczeniu jako str6z norm moralnych i obyczajowych. PiSmiennictwo
propagandowe przedstawiato Ko$ciot jako ostoje ciemnoty i zacofania, osrodek
wspierania wrogich sit klasowych. Coraz bardziej zanikata wi¢z parafian z pro-
bostwem jako osrodkiem zycia spotecznego. Zubozeniu ulegto zycie religijne.
Zmniejszyta si¢ manifestacyjna rola praktyk religijnych, a wiara coraz bardziej
stawala si¢ sprawg jednostki. Stanistaw Siekierski podkresla jednak, ze nie zmie-
nita si¢ funkcja kosciota jako osrodka informacyjnego i kulturalnego w zyciu
niedzielnym mtodziezy i dorostych (Siekierski 1983: 24-25).

Najskuteczniejszym sposobem budowania naukowego pogladu na $wiat
byta szkota. W latach 1945-1948 wzrosta dostgpno$¢ do szkot srednich miodzie-
zy chlopskiej. Jednakze zmiana perspektywy rozwoju rolnictwa spowodowata
takze zmiane¢ systemu ksztatcenia. Zanikaly potrzeby szkolenia niezbednego do
prowadzenia nowoczesnych gospodarstw indywidualnych, a cate szkolnictwo
nastawione byto w kierunku upowszechnienia kadr rolnictwa uspotecznionego.
Rozbudowano szkolnictwo zawodowe, otwierajace dostgp do szkoét dajacych
bardzo szybko kwalifikacje. Stanistaw Siekierski stwierdza, ze stanowily one
,»~rodzaj pompy ssaco-ttoczacej, ktora przerzucata mtodych ludzi do innej kultu-
ry” (Siekierski 1983: 27).

Szkolnictwo ponadpodstawowe w praktyce nie ksztalcito kadr dla wsi. Po-
wodowato odptyw potencjalnych autorytetow spotecznych i zawodowych, glow-
nie do klasy robotniczej, rzadziej do inteligencji. Jak podkresla autor ,,byta to
praktyka eksploatacji wsi, nie za$ jej bogacenia intelektualnego. Sposrod ludzi
wyksztalconych na wsi pozostawat nauczyciel i ksigdz, bardzo rzadko agronom”
(Siekierski 1983: 27).

Mtodziez wyksztatcona i1 ksztatcaca si¢ w miescie wprowadzata do kultury
swojej wsi nowe elementy kultury oficjalnej poznane w szkole oraz propagowalta
formy kultury miejskiej, jak kino, radio, prase, ksigzke, ubior, muzyke rozrywko-
wa. Rowniez polityka panstwa gldwny nacisk ktadta na bezposrednie dotarcie do
odbiorcy wiejskiego tresci kultury oficjalnej przez srodki masowego przekazu.
Upowszechniano pras¢ i radio, rozwijano sie¢ bibliotek publicznych oraz klubow
i $wietlic panstwowych. Jak stusznie zauwaza Stanistaw Siekierski, byt to w poli-



24 Gawedy o kulturach I

tyce kulturalnej PRL jedyny okres, kiedy budowa infrastruktury i produkcja dobr
kultury wyprzedzata potrzeby duchowe odbiorcow. Przy okazji bardzo dbano,
aby systematycznie nasyca¢ kulture wiejska tresciami sprzyjajacymi ksztattowa-
niu postaw aprobujacych kolektywizacje (Siekierski 1983: 28-30).

Szczegoblnie otwarta na nowe media byla mlodziez pozostajaca na wsi, dla
ktorej radio czesto stanowito jedyna rozrywke. Poza programem ideowo-propa-
gandowym wprowadzato ono w Zzycie wsi namiastke takiej kultury, do ktorej
znaczna cz¢$¢ mtodziezy aspirowata. Radio bylo nie tylko informatorem o zyciu
kraju, ale przede wszystkim zastepcza instytucja uczestnictwa w kulturze ponad-
lokalnej. Zycie kulturalne wsi organizowaty glownie $wietlice wiejskie. Powo-
tywaty one do zycia teatry amatorskie oraz zespoty czytelnicze. Ich dziatalnos¢
koncentrowata si¢ gtéwnie wokot funkcji ideowo-politycznych i przyczyniata
si¢ do kwestionowania kultury chtopskiej oraz do likwidacji tradycyjnych form
dziatalnosci spotecznej na rzecz dziatania zinstytucjonalizowanego (Siekierski
1983: 31-32).

Z dobr kultury oficjalnej w znacznie wigkszym stopniu korzystaty wsie
potozone w poblizu miasta, zwlaszcza osrodkow przemystowych. Lokalizacja
taka dynamizowata ich rozwdj na skutek doptywu do rodzin wiejskich srodkow
przeznaczonych na rozwdj przemyshu. Wsie potozone z dala od intensywnie roz-
wijajgcych si¢ miast ubozaly i skazane byty na samowystarczalno$¢, rowniez
w zakresie dobr kultury. Stad tez — jak podkresla Stanistaw Siekierski:

[...] w wielu pamietnikach znajdujemy entuzjastyczne opisy aktywnego zycia, w in-
nych natomiast obraz wegetacji, przepojonej nuda i tgsknota za tym, aby jak najszybciej
awansowac do innej kultury, zglaszajac si¢ do pracy w miescie. Dodatkowym czynni-
kiem sprzyjajacym negatywnym ocenom realnego zycia wsi byt wyidealizowany obraz
wsi skolektywizowanej, preferowany zaréwno w publicystyce o charakterze postula-
tywnym, jak i w reportazach z ZSRR i <wzorowych> spoétdzielni produkcyjnych (Sie-
kierski 1983: 32-33).

Zderzenie wyidealizowanych wizji z rzeczywisto$cia przyspieszato decyzje
migracyjne.

W walkach ideologicznych deprecjacji ulegta réwniez tworczos¢ ludowa.
Termin ,,Judowy” utozsamiany byt z plebejskos$cia i rewolucjonizmem, za$ okre-
$lana tak tworczo$¢ kojarzona byta z brakiem perspektyw i idealizowaniem prze-
szto$ci, co stato w sprzeczno$ci z propagowang postawg proinnowacyjng. Sztuka
ludowa, szczegblnie w jej wymiarze uzytkowym, zostata oderwana od swojego
podtoza. Patronat nad nig objela Centrala Przemystu Ludowego i Artystyczne-
go (CPLiA), ktora uczynita z niej intratne rzemiosto i przedmiot eksportu do
miast 1 innych krajow. Juz samo odwotanie si¢ w nazwie tej instytucji do prze-
mystowego charakteru produkcji, wskazalo, ze jest to sfera podlegajaca planowa-
niu, okreslajaca skalg wytwarzania dobr oraz uwzgledniajaca zapotrzebowanie
potencjalnego nabywcy. Sztuka ludowa nie byta efektem zaspokajania potrzeb



Matgorzata Dziekanowska Kultura ludowa w perspektywie socjologicznej 25

spotecznosci wiejskiej, ale sfera podlegajaca prawom rynku, gtéwnie pozawiej-
skiego. CPLiA, zespoly ludowe piesni i tanca ,,Mazowsze” czy ,,Slask” staty
si¢ symbolami nowej formy sztuki i byty chetnie wykorzystywane w roznego
rodzaju sytuacjach oficjalnych (Siekierski 1983: 33). Byto to dowodem pewnego
rozdwojenia i niejednoznacznego stosunku do wsi i jej kultury. Jak zauwaza Iza-
bella Bukraba-Rylska:

[...] z jednej strony systematycznie deprecjonowano kulturalny i cywilizacyjny dorobek
chlopow, z drugiej jednak dopuszczano promocj¢ niektorych, arbitralnie dobieranych
elementow kultury ludowej jako sktadnikéw nowej kultury socjalistycznej i zarazem
narzedzie legitymizacji wladzy ludowej (Bukraba-Rylska 2008: 470).

Kulture ludowg w tym okresie traktowano jako swoisty rezerwuar, z ktore-
go w dowolny sposéb selekcjonowano elementy przydatne dla nowych ideolo-
gow 1 organizatorow zycia kulturalnego na wsi. Nie realizowano podmiotowego
aspektu kultury, zaktadajacego wnoszenie do niej nowych elementdw 1 jej rozwi-
janie poprzez realizacj¢ jej wartosci.

Wedhlug Jozefa Styka, intensywna kolektywizacja zahamowala tendencje
rozwojowe wsi zapoczatkowane w okresie migdzywojennym. W miejsce wzoru
opartego na chtopskim samostanowieniu wprowadzono pojecia rolnika postepo-
wego, nowoczesnego, czy aktywisty wiejskiego. Przewage zyskuja cechy oso-
bowosci egzogenne w stosunku do wsi i chtopstwa. Propagowane w tym okresie
wartoséci profesjonalne, przedsigbiorczo$¢, innowacyjno$¢, otwarto$¢ na nowe
kierunki gospodarcze, szerzenie wspolnych dziatan na wsi w oparciu o obce jej
struktury organizacyjne nie zawsze byty akceptowane. Postepujaca indywiduali-
zacja mieszkancow wsi, ateizacja i laicyzacja oraz zakwestionowanie dotychczas
pozadanych cech osobowosci: pracowitosci, doktadnosci i cierpliwosci, powo-
dowata poglebiajaca si¢ dezintegracje spoteczng. W konsekwencji ostabieniu
ulegly srodowiskowe wzory osobowosci i nie zostaly one w skuteczny sposob
zastapione nowym modelem rolnika-przedsigbiorcy. Skutki tych dziatan do dzi$
sa obecne w wiejskim systemie spotecznym (Styk 1988: 99-103 i 128, za: Dzie-
kanowska 2012: 65-77).

Nastapita daleko idaca racjonalizacja postaw i zachowan. Gospodarka ryn-
kowa oraz mechanizacja rolnictwa sprawily, ze zasada solidarnosci zaczeta za-
nikac¢. Rzeczowy charakter wigzi i stosunkow miedzyludzkich zaczat przewazac
nad wigziami bezposrednimi i osobistymi, opartymi na wspdlnocie losu i podo-
bienstwie bytowania (Styk 1988: 82-87). Jednakze po roku 1989, w okresie trans-
formacji systemowej, nastapil zwrot ku kulturom lokalnym. Zmiana ta wigzata
si¢ z szerszym kontekstem przemian o charakterze gospodarczym, spotecznym
i kulturowym. W dyskursie publicznym miejsce kultury ludowej zajeta tradycja.
Kultury lokalne byty z jednej strony traktowane jako dorobek pokolen, wyraz
cigglosci kulturowej i zrodto zakorzenienia. Z drugiej zas byly podstawa formu-



26 Gawedy o kulturach I

towania wizji prospektywnych, zrodtem tozsamosci i podmiotowosci srodowisk
wigjskich.

Przemiany kultury chtopskiej w Polsce w II potowie XX wieku wpisujg si¢
w socjologiczne teorie zmiany. Model jej badania obejmuje zmiany organizacji
pracy w gospodarstwie rolnym, jak rowniez zmiany jego charakteru, wielkosci,
dochodu, struktury zawodowej mieszkancow wsi, struktury rodziny, przemiany
jej funkcji i miejsca w strukturze spotecznos$ci lokalnej. W konsekwencji zmia-
nie ulegla pozycja jednostki, jej potrzeby i aspiracje, udziat w procesie zmian
struktur spotecznych i uczestnictwo w kulturze. W istotnym stopniu przemiany
te zwigzane byly z intensywng industrializacja i urbanizacja kraju (Kutrzeba-Poj-
narowa 1977: 272).

Jak zauwaza Anna Kutrzeba-Pojnarowa, modele socjologiczne w niedosta-
tecznym stopniu uwzgledniaty warianty procesu przemian zachodzacego w r6z-
nych uktadach: gospodarczych, spoteczno-zawodowych, specjalnych warunkow
srodowiska geograficznego niesprzyjajacego, np. rozwojowi rolnictwa czy roz-
nej odlegtosci od osrodkéw informacji i organizacji. Niewielkg wage przywia-
zywano rowniez do zréznicowania kulturalnego kraju i niejednakowego przygo-
towania wsi (nawet w obrgbie tego samego regionu spoteczno-gospodarczego)
do przyjecia proponowanych i przewidywanych innowacji w organizacji zycia
i kulturze (Kutrzeba-Pojnarowa 1977: 273-274). Wydaje sie, ze konsekwencje
tych przeoczen sg aktualne w teoriach socjologicznych do dzisiaj, zwlaszcza
w analizowaniu strategii adaptacyjnych mieszkancow wsi do nowej rzeczywisto-
$ci gospodarczej 1 politycznej kraju, jaka powstata po transformacji ustrojowe;j,
a nastepnie po wejsciu Polski do Unii Europejskie;j.

W ostatnich dziesi¢cioleciach na wsi dokonaty si¢ istotne zmiany ekono-
miczne, polityczne i spoleczne, co zaowocowato wielorakim jej z rdéznicowa-
niem. Na wsi mieszkajg przedstawiciele r6znych kategorii zawodowych i warstw
spotecznych, zardbwno potomkowie rolniczych rodzin wiejskich, jak i nowi przy-
bysze o miejskim rodowodzie.

Jak wskazujg badania, wspotczesnie inna jest kompetencja kulturowa miesz-
kancow wsi, inny jest sposob ich wlaczenia we wspolnotg narodowa i obywa-
telska. Odmienne od tradycyjnych sg zrodta utrzymania, substrat materialny wsi
i gospodarstw domowych, mieszkan, obej$¢ gospodarskich, wyposazenie w ma-
szyny i urzadzenia itp. Przemiany te wywotaly przeksztatcenia wzoréw zacho-
wan, wigzi spotecznej w rodzinach, w sgsiedztwie i w spotecznosciach wiejskich.
Zmianom ulegly wyznaczniki statusu i systemy strukturyzacji spotecznej. Inten-
sywne uczestnictwo ludnosci wiejskiej w kulturze masowej sprawito, ze wies$
wyzbyla si¢ wlasnego sposobu percepcji i opisywania Swiata.

Praca na roli ulegta profesjonalizacji i nie jest juz losem czy powotaniem,
a wyborem. Badacze méwig o zaniku chtopstwa, a Maria Halamska, analizujac
wspotczesne systemy wartosci ludnosci wiejskiej, wysuwa teze o powstawaniu
cech pochtopskich, odzwierciedlajacych wejscie wsi w orbite oddziatywania
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spoteczenstwa ponowoczesnego. Jak podkresla autorka, system aksjonormatyw-
ny wspoltczesnych mieszkancow wsi jest niespojny, zdeformowany, uksztattowa-
ny przez peerelowskie zasady i imponderabilia.

Jednym z najwazniejszych przejawow deregulacji systemu aksjonormatywnego wsi jest
powszechne pojawiajaca si¢ relatywizacja norm moralnych, dowolnos¢ ich stosowania
w zaleznosci od kontekstu, subiektywnie zdefiniowanego. Takze indywidualizacja, kto-
ra poszerza sfer¢ wolnosci, ale i sfer¢ niepewnosci (Halamska 2013: 137).

Glebokim przemianom ulegta réwniez kultura mieszkancow wsi. Jak zauwa-
za Roch Sulima:

[...] $wiat rzeczy kultury ludowej umart. Rozpadty si¢ charakterystyczne dla niej typy
wigzi spofecznych, instytucje zycia spotecznego, obowiazki wobec Boga, Kosmosu
i drugiego cztowieka [...] Kultura ludowa umarta, zyje jej mit. Jest marzenie o kulturze
ludowej jako o ludzkiej prakulturze (Sulima 1997: 113-114).

Na interesujacy aspekt tej sytuacji zwraca uwage Czestaw Robotycki (1998:
137), twierdzac, ze cho¢ kultura ludowa nie istnieje, to ,,pozostala pamig¢. Ta
natomiast przenosi kultur¢ ludowa w inny wymiar, wymiar legendy i mitu [...] to
znaki pewnej tradycji”.

Wizje te rozwija Maria Wieruszewska, twierdzac, ze chociaz zanikta kultura
ludowa jako kultura bytu oraz towarzyszace jej normy spoteczne, to nie prze-
sadza to o koncu tego fenomenu. Wcigz zywa pozostaje pamigC jej znaczenia,
oraz mity, stereotypy, warto$ci nalezace do sfery symbolicznej kultury ludowe;.
Zdaniem autorki, zachowata si¢ wiec ,,najlepsza, esencjonalna czg¢s¢ kultury jako
kultu warto$ci” (Wieruszewska 2003: 1). Z pogladem tym do pewnego stopnia
polemizuje Izabella Bukraba-Rylska, zdaniem ktorej nie mozemy jednoznacznie
stwierdzi¢, ze zanikt materialny i spoteczny aspekt kultury ludowej. Autorka od-
wotuje si¢ tutaj do koncepcji podtoza historycznego, ktore:

[...] nigdy nie rozptywa si¢ bez $ladu. Jego elementy moga odgrywac inng niz kiedy$
rolg, wchodzi¢ w sktad odmiennych niz dawniej catosci, albo zgota nie by¢ rozpoznawa-
ne przez wspotczesnych jako relikty przesztosci, co nie zmienia faktu, ze trwaja nadal,
sa w nowy sposob funkcjonalne, a przypisane im reguly postgpowania — zakodowane
w spotecznej pod§wiadomosci — w dalszym ciagu kieruja dziataniami ludzkimi (Bukra-
ba-Rylska 2008: 473).

Powstaje jednak pytanie, czy podswiadomos¢ jest tutaj wystarczajacym wa-
runkiem, aby mowic o trwalosci elementow kultury?

Wspotczesne analizy wsi koncentruja si¢ wokdt dwoch osi. Pierwsza do-
tyczy roli mieszkancow wsi, zwlaszcza rolnikow, w procesach urynkowienia
i modernizacji. Towarzyszacy temu dyskurs operuje pojgciami balastu moder-
nizacyjnego, ludzi zbednych, enklaw ubdstwa, biedy, bezrobocia, zapdznienia
i niedorozwoju cywilizacyjnego. Z drugiej strony pojgcie wsi jest kategorig, kto-
ra ulega nieustannej mityzacji.
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W ujeciu ogdlnym taka wies [tradycyjna — M.Dz.] juz nie istnieje w naszym kraju [...]
jednak w ujeciu szczegotowym mamy do czynienia z wieloma jej reliktami przejawiaja-
cymi si¢ w umystowosci i osobowosci wspotezesnych rolnikéw oraz w funkcjonowaniu
licznych jeszcze retrospektywnych odniesien porownawczych (Kocik 2002: 80).

Hanna Podedworna stwierdza, ze od wspotczesnej wsi wymaga si¢ ,,produ-
kowania wiejsko$ci”. Autorka, podejmujac problematyke wiejskiego stylu zycia,
stwierdza, ze wie$ bywa okreslana jako sielankowa, postmodernistyczna i zawie-
ra wysoko warto$ciowane elementy wiejskiego zycia, do ktdrych zalicza si¢ moz-
liwos¢ kontaktu z przyroda, brak zagrozen ekologicznych i ucigzliwosci zycia
w wielkim miescie oraz roznorodne doznania estetyczne, jakie zapewnia kontakt
z przyroda (Podedworna 2010: 41). Czgsto ta siclankowa narracja obejmuje lu-
dzi mieszkajgcych na wsi, zyjacych bezkonfliktowo 1 bezpiecznie, pracowitych,
zyczliwych, tworzacych wiejska wspolnote. Wizja ta stanowi kontestacje miej-
skiego stylu zycia, nacechowanego napigciami, stresami i po§piechem. To takze
wpisujaca si¢ w nurt postmodernistyczny kontestacja technicyzacji zycia, chgé
ucieczki na wies, do korzeni, do natury (Halamska 2013: 139).

Rozczarowanie spoteczenstw ponowoczesnych postepem i modernizacja
sprawilo, ze nastgpil zwrot ku tradycji. Jednocze$nie powstalty nowe mechani-
zmy spoleczne jej wytwarzania. Rewaloryzacja tradycji obejmuje powr6t, odno-
we, a zarazem jej instrumentalizacje i komercjalizacj¢. Kultura ludowa stanowi
tutaj zrodto inspiracji do wytwarzania nowych form folkloryzmu. Stanowi zasob,
kapitat majacy warto$¢ rynkowsa, wykorzystywany m.in. jako sposob uatrakcyj-
nienia oferty turystyki wiejskiej.

Jak zauwaza Hanna Podedworna:

[...] odkryte ponownie tradycje wiejskie moga by¢ zrodtem nowych smakéw i podniet.
Poddane komercjalizacji dziedzictwo kulturowe nadaje tradycji nowe funkcje spotecz-
ne, czyniac zen zrodlo wzoréw do nasladowania, obiekt tworczego przetwarzania, a na-
wet marketingowej kreacji. Mozliwe staje si¢ wytwarzanie tradycji funkcjonujacych
jako konstrukty spoteczne oderwane od miejsca i czasu (Podedworna 2011: 132).

Wspotczesnie kultura ludowa jest na rozmaite sposoby ozywiana. Izabel-
la Bukraba-Rylska na podstawie analizy treSci przekazéw masowych o kulturze
ludowej wskazata, ze jest ona jednoznacznie pozytywnie wartoSciowana i prze-
ciwstawiana kulturze masowe;j. Jest ona tradycja, dziedzictwem, korzeniami, zro-
dtem dla kultury wspotczesnej, narodowej. Kultura ludowa jest naturalna, prosta,
autentyczna, szczera, spontaniczna i zywiotowa. Wartosci, ktore reprezentuje
okazuja si¢ jedynie prawdziwe, zgodne z naturg, ludzkie, normalne, a przedmioty
do niej nalezace sa pigkne, harmonijne, barwne, bliskie cztowiekowi i zrozumia-
te dla kazdego (Podedworna 2010: 48-49).

Jak stwierdza Izabella Bukraba-Rylska, kultura ludowa stanowi niezbedna
kategori¢ analizy w mysleniu humanistycznym. Wzorzec tadu antropologiczne-
go, kultury autentycznej, spdjnej i kompletnej. Przeciwstawiana kulturze wspot-
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czesnej stanowi narzedzie krytyki zjawisk takich jak rozwoj miast i przemyshu,
niszczenie przyrody czy wptywy obce. Stuzy nie tylko do opisu tradycyjnej spo-
tecznosci wiejskiej, ale rowniez do charakterystyki kultury spoteczenstwa zurba-
nizowanego. Pojawia si¢ w programach przebudowy odwotlujacych sie do ekolo-
gii, rozwoju zrownowazonego, renesansu lokalno$ci, rekonstruowania wspdélnot.
Traktowana jest jako organiczny habitus, trwaty element natury ludzkiej umoz-
liwiajgcy porozumienie i wspotodczuwanie ponad réznicami kulturowymi.
I w tym sensie kultura ludowa, cho¢ nie jest juz wytwarzana, jest ciagle zywa.
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Folk Culture in a Sociological Perspective
Summary

Folk culture is the object of interest for representatives of many scientific disciplines: eth-
nography, sociology, cultural anthropology, and many others. Each of such disciplines understands
this term in a slightly different way. In sociology, referring to the folk as the group that generates
traditional culture is often connected with different sorts of evaluation. In secondary literature,
there exist two main models of folk culture analysis. The first is based upon the continuum: folk
culture — national culture, and refers to the place and the role of folk culture in the nation’s culture;
the second is based upon the opposition: folk culture — elite culture. Theoretical concepts of folk
culture constitute the first part of the present paper.

The second part is dedicated to the transformations of folk culture. They are often explained
by means of historical factors and economic development, and connected with the uneven access of
a given social group to goods and services, as well as with the changes of the social structure. In this
model, the authors deal with the changes of the work in the households as well as the changes of its
character, scope, and income; with the professional structure of the village’s residents, the structure
of the family, the changes of its functioning and its place within the structure of the community. As
aresult, the authors deal with the change of the role of individual, his/her needs and aspirations, his/
her participation in the process of changing of the social structure and his/her presence in culture.
To some degree, these changes are connected with the intensity of the state’s industrialization and
urbanization.

There have been significant changes in the country in recent decades, both political and eco-
nomic; as a result we have a significant change of the character of the villages. There live many
representatives of various professional groups and representatives of various social strata, both
related to rural families living there for a long time and, on the other hand, freshly settled residents
coming from cities. According to some studies, the cultural competence of the people living in rural
areas is very different, and also different is the way they contribute to the national and civil dimen-
sions of the public sphere.



Ewa Miszczak
Instytut Socjologii UMCS, Lublin

Poboznos¢ ludowa jako element kultury religijnej

Mimo dokonujacych si¢ ostatnio wyraznych przeobrazen religijnosci Polakow uwidacznia-
jacych si¢ w tendencjach sekularyzacyjnych, indywidualizacji i prywatyzacji religii, ptaszczyzna
tradycyjnej poboznosci ludowej nadal stanowi istotny element zycia duchowego wielu katolikow.
Jej zywotno$¢ zwiazana jest w duzej mierze z tradycja narodowa i ugruntowana obyczajowoscia
spotecznosci lokalnych. Zgodnie z nauczaniem Kosciota katolickiego, poboznos¢ ludowa stano-
wi nie tylko uzupehienie oficjalnej liturgii, spetnia rowniez wazna role¢ w procesie internalizacji
prawd wiary i zagadnien duchowosci przez zwyktych ludzi. Artykul niniejszy stanowi probe pre-
zentacji najwazniejszych funkcji poboznosci ludowe;j i jej znaczenia dla religijnosci jednostkowej
i zbiorowej w $wietle literatury przedmiotu.

1. Terminologia

Zarowno religia, jak i religijno$¢, stanowig jeden z bardzo istotnych obsza-
row kultury. Kultura jako taka jest rzeczywisto$cia szersza w stosunku do reli-
gii, mozna wigc powiedzieC, ze religia jest wytworem kulturowej dziatalnos$ci
cztowieka. Socjologia zajmuje si¢ religia w aspekcie spotecznym, czyli zbioro-
wym, obserwowalnym i powtarzalnym, a wigc dostgpnym badaniom. Postugujac
si¢ terminami ,,religia” i ,,religijno$¢”, nalezy pamigtac, iz sa one uzywane dla
okreslenia roznych zjawisk, a zatem nie sg to pojecia tozsame. Religia jest dla
socjologa okreslonym systemem wierzen, wartosci i wyptywajacych zen czyn-
nosci kultycznych, podzielanych i wykonywanych przez grupe ludzi uwazaja-
cych si¢ potaczonych we wspolnote moralng i rdznie nazywang, np. KoSciotem
(Piwowarski 1996: 43). Religia jest rzeczywistoscig samg w sobie, wystepujaca
obiektywnie, niezaleznie od okre$lonej konkretnym czasem manifestacji. W tym
kontekscie Irena Borowik stusznie zauwaza, iz:

[...] islam pozostanie islamem, a chrzeScijanstwo chrzescijanstwem nawet wowczas, gdy
umrze ostatni cztowiek przyjmujacy te religie za wlasne (Borowik, Doktor 2001: 50).

Natomiast, religijno$¢ jest zawsze czyja$ religijno$cig, jest przypisana do
kogo$ i1 bez tego kogo$ nie istnieje. Dlatego mowimy o religijnosci mtodziezy,
a nie o religii mtodziezy lub religijnosci ludowej, a nie o religii ludowej. Religij-
nos$¢ jest zatem sposobem istnienia religii w jednostce lub zbiorowosci (Borowik,
Doktor 2001: 50). Inaczej mowigc, religijnos¢ jest realizacja religii w zyciu kon-
kretnych ludzi, w ich codziennej i odSwigtnej egzystencji.
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Pojecie ,religijnosci” jest szerokie znaczeniowo i zawiera w sobie m.in.
termin ,,pobozno$¢”, stosowany czgsto w odniesieniu do ludowych zachowan
kultycznych. Powszechnie uzywa si¢ tego okre$lenia zamiennie z ,,religijnoscia
ludowg”, chociaz skrupulatni socjologowie przestrzegaja przed takim synoni-
micznym uzyciem. Opierajac si¢ na dokumencie Kos$ciota katolickiego pt. Dy-
rektorium o poboznosci ludowej i liturgii (2003), rezerwuja termin ,,pobozno$¢”
zgodnie ze wskazaniami dokumentu dla okreslenia:

[...] manifestacji kultycznych o charakterze prywatnym lub wspolnotowym, ktore
w ramach wiary chrzescijanskiej sa przewaznie wyrazane nie na sposob liturgii, lecz
w formach wywodzacych si¢ z ducha poszczegoélnych narodéw lub grup spotecznych
i ich kultury (Kongregacja ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentow, Dyrektorium
o poboznosci ludowej i liturgii. Zasady i wskazania 2003: 18).

Sa to zatem praktyki religijne, ktorych nie nakazuje liturgia koscielna i kto-
re maja charakter dowolny, tworza si¢ jednak na gruncie osobistej relacji ze
swigtoscia i s w pewnej mierze inspirowane liturgia, ponadto powinny z niej wy-
ptywacé i do niej prowadzi¢. Formy poboznosci ludowej, zatem, nie s3 wynikiem
catkowicie autorskiej inwencji ich uczestnikow, poniewaz nawiazuja do podstaw
wiary zawartych zarowno w Objawieniu, jak i tradycji koscielnej w samej swej
istocie. Bardzo czesto formy te zwigzane sg silnie z folklorem religijnym rozu-
mianym jako wszelkie wytwory i przejawy symbolicznej kultury roznych grup
spotecznych (Sobeczko 2004: 13). Czasami trudno jest jednoznacznie okreslic,
gdzie przebiega granica pomi¢dzy tymi dwiema sferami.

Poboznos¢ ludowa stanowi jeden z elementow kultury religijnej, ktora, najpro-
$ciej mowiac, jest sposobem urzeczywistniania si¢ danej religii w zyciu wiernych.
Andrzej Potocki zwraca uwagg na powszechng wybidrczos¢ przyjmowania ele-
mentow religii 1 ich adaptacje do warunkow zycia danej spotecznosci. Stwierdza:

[...] wyznajac okreslong religi¢, grupa spoteczna [...] dokonuje swoistej selekcji. Nie
przyjmuje wszystkich zalecanych norm zycia religijnego. Odrzuca te, ktére uznaje za
sobie obce lub nieprzydatne (Potocki 2009: 240).

Narzedziem owej selekcji jest przede wszystkim posiadana wiedza (lub jej
brak) na temat istoty i znaczenia elementow sktadowych zycia religijnego, arbitral-
nie oceniana waznos¢ 1 przydatnos¢ dla zycia jednostki i grupy, a takze przeswiad-
czenie o istnieniu powinowactwa tychze elementow z rodzimg (lokalng) kulturg
i tradycja. Zatem, w ramach kultury religijnej, poboznos¢ ludowa stanowi jeden
z wielu sposobow realizacji zasad wiary, posiadajacy niebagatelne znaczenie dla
rozwoju $wiadomosci religijnej, doceniany przez urzad nauczycielski Ko$ciota ka-
tolickiego, widzacy w nim droge do rozbudzenia autentycznego zaangazowania
religijnego zwyktych ludzi (Kongregacja ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramen-
tow, Dyrektorium o poboznosci ludowej i liturgii. Zasady i wskazania 2003: 18).
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Fakt, iz maja one charakter dowolny, nie oznacza, ze sg deprecjonowane
przez Kosciot. Uczestnictwo w réznorodnych formach poboznos$ci ludowej ozna-
cza autentyczne przezywanie zasad wiary, poprzez jej akomodacje do wlasnych
potrzeb, mozliwosci percepcji 1 sposobow ekspresji uczu¢ religijnych.

2. Formy poboznos$ci ludowej

Bogactwo 1 réznorodnos¢ form poboznosci ludowej zwigzane jest w znacz-
nej mierze z charakterem i specyfika miejsca wystepowania oraz wlasciwosciami
lokalnej kultury. Wptyw regionalizméw przejawia si¢ zarowno w kultywowaniu
specyficznych zwyczajow zwiazanych z obchodami §wiat religijnych, tematow
piesni, jak i np. w tradycyjnych wzorach zdobienia pisanek, konstruowania palm
wielkanocnych itd. Wérdéd form poboznosci ludowej wymieniane sg réznorodne
nabozenstwa, modlitwy i piesni zwigzane z kolejnymi okresami roku liturgiczne-
g0, noszenie wyrozniajacych elementow garderoby oraz przestrzeganie lokalnych
zwyczajow. W czasie adwentu i okresu Bozego Narodzenia jest to przystrajanie do-
moéw wiencem adwentowym (lokalnie), uczestnictwo w porannych nabozenstwach
roratnich ze §wiecami lub lampionami, udzial w nowennie przed Bozym Narodze-
niem, znana wszystkim wyjatkowa celebracja wieczerzy wigilijnej, przygotowy-
wanie ztobka, przystrajanie choinki, wizyty kolednikow, $piewanie koled, poboz-
ne §wietowanie konca starego i poczatku nowego roku (Wit 2003: 63). W okresie
Wielkiego Postu mamy do czynienia z nabozenstwami o charakterze pasyjnym,
czyli odnoszacymi sie do meki Paniskiej. Sg to wiec Gorzkie Zale, Droga Krzyzo-
wa, kolejno obchody Niedzieli Palmowe;j i §wigcenie palm, ponadto nabozenstwa
Wielkiego Tygodnia, odwiedzanie Grobu Panskiego, §wigecenie pokarmoéw i ognia
w Wielka Sobotg, catowanie krzyza (Boguniowski 1997: 63-71). Istotne sg rowniez
dokonywane w Wielkim PoScie czyny pokutne, przestrzeganie postu oraz dawanie
jatmuzny, zgodnie z zaleceniem przepisow liturgicznych.

Swoje formy poboznos$ciowe majg rowniez $wigta i obchody maryjne, np.
Whiebowzigcie NMP, Zwiastowanie NMP, nabozenstwa majowe, nabozenstwa
pazdziernikowe, modlitwy maryjne: Aniot Panski, Rézaniec, litanie, uzywanie
symboli maryjnych: szkaplerzy zarezerwowanych dla cztonkéw bractwa oraz
medalikéw dostepnych dla wszystkich chetnych (Nowak 2003: 104). Podob-
nie rzecz ma si¢ z liturgicznym wspomnieniem $wigtych i blogostawionych,
np. $wigta patronalne kosciotow i kaplic otoczone sg licznymi formami poboz-
nosciowymi, wsrod ktorych nalezy wymieni¢ pielgrzymki i procesje, odda-
wanie czci relikwiom i pamigtkom zwigzanym z osobami $§wietymi, modlitwy
o wstawiennictwo i modlitwy dzigkczynne, uzywanie wody ze ,,§wigtego zro-
detka” posiadajacego cudowne wlasciwosci, przypisywane interwencji $wietych
(np. w Krasnobrodzie, Lourdes, Fatimie) itd. (Kumala 2002: 170-171; Janiec
2002: 113-130).
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Innym wyrazem poboznosci o charakterze ludowym jest tworzenie i odda-
wanie czci $wigtym wizerunkom, np. w postaci obrazow, figur, co nalezy do
tradycji chrzescijanstwa. Nalezy pamietac, iz ta praktyka wigze si¢ z tradycyjng
kulturg grecka, od starozytno$ci operujaca wizerunkami postaci ludzkiej i bo-
skiej, adaptujgca zasady nowej religii, jaka bylo chrzescijanstwo, do wlasnych
zwyczajow 1 przekonan (Gieraltowski 2009: 140-143; Ozo6g 2009: 22). Stad tez
Grecy — neofici chrze$cijanstwa, nie przejawiali charakterystycznego dla chrze-
$cijan pochodzenia zydowskiego, wiernych biblijnemu zakazowi tworzenia obra-
26w Boga i cztowieka (Wj 20; 4-5, Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu).
oporu wobec wykonywania §wictych wizerunkéw Swigte obrazy i figury maja
by¢ dla wiernych pomocg w przezywaniu tajemnic wiary, drogowskazem a cza-
sami nawet podstawowa lektura, zwang Biblig dla ubogich, czyli niepismiennych
cztonkow Kosciota. Jednakze, biorac pod uwage zroznicowang wrazliwosc¢ este-
tyczna odbiorcow dziet sztuki, takze sakralnej, nalezy pamietac, iz nie wszystkie
przedstawienia ikonograficzne sa w stanie sprosta¢ zaktadanemu zadaniu (Dra-
guta 2012: 94-95). Obcowanie z obrazami i figurami nieodpowiadajacymi gu-
stowi wiernych, moze skutkowa¢ zmniejszeniem si¢ szacunku dla obiektu kultu
i postrzeganiem go jako curiosum. Sytuacje taka podaje Dyrektorium, przywotu-
jac przypadek kultu Serca Jezusowego:

[...] niektore obrazy, typu oleograficznego, czasem przestodzone, niezdolne do wyra-
zenia powaznej tresci teologicznej, nie utatwiaja wiernym nawigzania kontaktu z mi-
sterium Serca Zbawiciela (Kongregacja ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentow,
Dyrektorium o poboznosci ludowej i liturgii. Zasady i wskazania 2003: 123).

Jeszcze inng, nie mniej wazng forma, jest zespol czynnosci zwigzanych ze
wspomnieniem bliskich zmartych i otaczanie ich modlitwa wstawiennicza. Akty
te skupiaja si¢ gtéwnie na nawiedzaniu miejsc pochéwku oraz roznorodnych for-
mach modlitewnych: nowennie, modlitwie wypominkowej przed Dniem Zadusz-
nym i Swigtem Wszystkich Swietych oraz uzyskiwaniu odpustéw i ofiarowywaniu
ich w intencji zmartych (Kongregacja ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentow,
Dyrektorium o poboznosci ludowej i liturgii. Zasady i wskazania 2003: 183).

Akty poboznosci ludowej nie sa sfera catkowicie indywidualna, pozostaja-
cg poza nadzorem Kosciota. Do kompetencji biskupa miejsca nalezy kontrola
i odpowiedzialno$¢ za wlasciwe ukierunkowywanie aktywnos$ci wiernych w tym
zakresie oraz czuwanie, aby formy te nie zastgpowaly celebracji liturgicznych
i nie mieszaty si¢ z nimi. Ordynariusz ma takze za zadanie zatwierdzanie nowych
tekstow modlitw i formut zwigzanych z aktami poboznosci publicznej i prakty-
kami zewnetrznymi, co oznacza, iz dopiero po uzyskaniu aprobaty i imprimatur
biskupa nowa modlitwa moze by¢ publicznie odmawiana (Kongregacja ds. Kultu
Bozego i Dyscypliny Sakramentow, Dyrektorium o poboznosci ludowej i liturgii.
Zasady i wskazania 2003: 24).
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3. Statystyka uczestnictwa w formach poboznos$ci ludowej

Nalezy nadmienié, iz w socjologii religii badania ilosciowe odnoszace si¢ do
udziatu w praktykach religijnych skupiajg si¢ przede wszystkim na praktykach
obowigzkowych, czyli uczestnictwie w niedzielnej mszy $wigtej oraz $wictach
i uroczysto$ciach nakazanych. Sporadycznie sondaze zawieraja pytania o czgsto-
tliwosci modlitwy prywatnej i udziat w pielgrzymce, natomiast pozostate formy
poboznosci ludowej to praktycznie terra incognita, poniewaz nie istniejg raporty
z badan prezentujagce ilosciowy udzial wiernych w nieszporach, nabozenstwie
r6zancowym, roratach itd. Podobnie, nie pyta si¢ badanych o to, czy swigca po-
karmy w Wielka Sobote, uczestniczg w celebracji Triduum Paschalnego, czy od-
prawiajg nowenng do jakiego$ $wietego lub nosza medalik. Zatem, nie mozna
powiedzie¢ na ten temat niczego, co mogtoby odnosi¢ si¢ do twardych danych
empirycznych. Wiedza na temat udziatu w praktykach poboznosci ludowej opiera
si¢ na doswiadczeniu i potocznym mniemaniu, iz wiele 0s6b w nich uczestniczy.
Natomiast Ko$ciot katolicki prowadzi od wielu lat statystyke uczestnictwa w for-
mach obowigzkowych, czyli w niedzielnej mszy swietej (wskaznik dominican-
tes) oraz przystepowania do sakramentu eucharystii (wskaznik communicantes)'.
Odnosnie praktyk dowolnych publikowane sg czasami dane odnoszace si¢ do
liczby uczestnikdw religijnych spotkan plenerowych (np. Lednica), pielgrzymek
lub uroczystosci odpustowych przekraczajacych przecigtng miare.

Jedno co mozna na pewno powiedzie¢ na podstawie badan ogoélnopolskich
to, to, ze w pielgrzymkach uczestniczy zwykle % lub mniej sposréd osob biora-
cych udzial w badaniach?.

4. Kontrowersje i znieksztalcenia

Niektore z form poboznosci ludowej, mimo iz wykazuja zwiazek z wiarg re-
ligijng, stanowia przejaw myslenia magicznego i zachowan magicznych. Tak jest
w przypadku bardzo powszechnego uzywania medalikéw, relikwii, $wigtych ob-
razkéw, traktowanych jako amulety lub talizmany. Wielu kierowcow umieszcza
w swoich pojazdach wizerunki §w. Krzysztofa, ani razu nie zwracajac si¢ do nie-
go w modlitwie, ale wierzac w automatyczng cudowng opieke §wigtego poprzez
samo posiadanie obrazka (Draguta 2012: 95). Podobnie jest w kwestii stosowa-
nia wody $wieconej, uzywanej jako panaceum na wszelkie bole i dolegliwosci.

! Badania te prowadzi Instytut Statystyki Kosciota katolickiego publikujacy dane w formie kon-
wencjonalnej oraz internetowe;.

2 Na temat praktyk religijnych Polakdw, zob. publikacje pod redakcja Witolda Zdaniewicza i Tade-
usza Zembrzuskiego (2000).
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W takich przypadkach zapomina si¢ o rzeczywistym celu uzywania tego typu
przedmiotow i dokonuje si¢ redukcji, widzac w nich samych zawarta nadnatural-
ng moc. W tak praktykowanej poboznosci §wigci, postrzegani jako bardziej ,,do-
stepni” i1 skuteczniejsi od Boga, uzyskuja tez status wyzszy od Jezusa Chrystusa.
Uczestnictwo we mszy $wigtej zaczyna by¢ traktowane jako akt ochronny prze-
ciw nieszcze$ciom 1 niefortunnym wydarzeniom na zasadzie: ,,P6jde do kosciota,
bo jak nie, to Pan Bog mnie pokarze”. Przystgpowanie do sakramentu Eucharystii
pojmowane jest w takich wypadkach jako absorpcja realnej, mierzalnej mocy
i nadnaturalnej potegi, tak jak w bajkach po wypiciu magicznego napoju.

Jako przyczyny tego stanu rzeczy podaje si¢ przede wszystkim znaczny sto-
pien ignorancji i ogélnego rozeznania w kwestii tego, czym jest chrzescijanstwo
oraz nieznajomos$¢ a przede wszystkim brak zrozumienia i zinternalizowania
podstawowych prawd wiary. Natomiast luki w wiedzy spowodowane sg spora-
dycznym kontaktem z katechizacja, zyciem sakramentalnym i aktywnoscig pa-
rafialng a takze nieznajomoscig i niekorzystaniem z Pisma Swictego i literatury
religijnej (Kongregacja ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentow, Dyrekto-
rium o poboznosci ludowej i liturgii. Zasady i wskazania 2003: 56).

Wypaczenia poboznosci ludowej stanowig realny problem, poniewaz utrwa-
lane i1 przekazywane z pokolenia na pokolenie utwierdzaja bledne przekonania
i zachowania catych zbiorowosci ludzkich. Moga tez torowac drogg sktonno$ciom
schizmatyckim i przyczynia¢ si¢ do pojawiania roztaméw i niepokojow w Kosciele.

5. Socjologiczne spojrzenie na pobozno$¢ ludowa

W odniesieniu do rzeczywistosci religijnej, socjologia stara si¢ zrozumiedé
cztowieka w jego dziataniu zbiorowym, dotyczy to rdwniez form poboznosci lu-
dowej. Pojawiajg si¢ wigc pytania odno$nie motywow, uwarunkowan tworzenia
nieobowiazkowych formy zachowan poboznosciowych oraz funkcji petnionych
w zyciu jednostkowym i zbiorowym. Ponadto, niezwykle istotne sg konsekwen-
cje funkcjonowania tychze form i uczestnictwa w nich oraz instytucjonalizacji
poboznosci ludowej, wyrazajace si¢ w tworzeniu formalnych i nieformalnych
struktur spotecznych takich jak wspolnoty, organizacje, grupy itd. Dodatkowym
aspektem tego typu dociekan moze by¢ rowniez proba prognozy na przyszto$¢ co
do ksztaltu tego zjawiska.

5.1. Motywy

Po pierwsze, jak wida¢, wszystkie te akty poboznosci stanowia niejako
rozszerzenie czy przedtuzenie czynnosci liturgicznych, $cisle okreslonych i po-
wtarzalnych, zawsze takich samych, zgodnych z obowigzujacym kanonem. Ryt
mszalny jest staly, nie mozna zmieni¢ ani slowa, ani gestu. To samo dotyczy
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obrzedow sakramentalnych. Sztywno$¢ ustalonej sekwencji czynnosci i jezyka
liturgicznego wywoluje niedosyt przezy¢ religijnych u ludzi przyzwyczajonych
do gleboko emocjonalnego przezywania swojej wiary. Kanon liturgiczny, jak
kazdy inny, sita rzeczy, ogranicza doswiadczenie religijne do elementow najbar-
dziej istotnych i konstytutywnych dla chrzescijanstwa. Dzieje si¢ tak rowniez ze
wzgledow czysto pragmatycznych, poniewaz zbyt rozbudowana liturgia przekta-
dajaca si¢ na dlugotrwale przebywanie w $§wiatyni najprawdopodobniej przynio-
staby skutek odwrotny do zamierzonego. Nadobowiazkowe czynnosci o charak-
terze pobozno$ciowym, poprzez swoja fakultatywnos¢, sa propozycja dla oséb
rzeczywiscie nimi zainteresowanych. Najczesciej sa one wykonywane z pobudek
religijnych i wskazuja na pewien niedostateczny stopien zaspokojenia potrzeb
religijnych osob wierzacych, dotyczacy roéznych aspektow: emocjonalnych, inte-
lektualnych, wspélnotowych itd. Te formy poboznos$ci stanowig wigc indywidu-
alne uzupehienie tego, co wierni otrzymuja od instytucji religijnej, uczestniczac
w tradycyjnej, obowiazujacej liturgii. Nie poprzestajac na aktach kultycznych
okreslonych liturgia, wierni dokonuja kompensacji na drodze praktyk pobozno-
$ci ludowej, ktore bardzo czgsto sg im blizsze mentalnie i emocjonalnie oraz, co
bardzo wazne, sa dla nich zrozumiate (Sobeczko 2003: 52; Krakowiak 2003: 12).
Pamigtajmy, iz msza $wigta w jezyku narodowym zostata wprowadzona w Ko-
Sciele katolickim dopiero po Soborze Watykanskim II, a wigc praktycznie na
poczatku lat 70. XX wieku. Do tej pory obowigzywat ryt tacinski, dla wigkszosci
wiernych niezrozumiaty i wymagajacy thumaczenia, co powodowato, ze niezbed-
ng pomocg na mszy swiegtej byta tzw. ksigzeczka do nabozenstwa (dla chetnych).
W jezyku narodowym gloszona byta tylko homilia i ogloszenia duszpasterskie.
Dlatego zrozumiala staje si¢ popularnos¢ uczestnictwa w doskonale czytelnych,
charakteryzujacych sie prostota i bezposrednioscig ludowych formach kultu reli-
gijnego. Tak wigc jednym z motywow uczestnictwa w tychze czynno$ciach jest
odczuwanie specyficznego braku lub niedostatku w doswiadczeniu religijnym
i chec jego zaspokojenia (Kongregacja ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramen-
tow, Dyrektorium o poboznosci ludowej i liturgii. Zasady i wskazania 2003: 46).
Inng przyczyng praktykowania form poboznosci ludowej jest potrzeba po-
siadania namacalnego, fizycznego zwiazku z sacrum, ktora jest realizowana po-
przez tworzenie i uzywanie przedmiotow ,.$wietych”. Noszenie medalikow lub
posiadanie wizerunkow swietych sprawia, ze ich wiasciciel czuje sig blizej zwia-
zany z niewidzialnym, nieosiggalnym, transcendentnym Bogiem, ktorego trudno
sobie wyobrazi¢ (Katechizm Kosciola Katolickiego 1994: 396, nr 1674). Stad
w katolicyzmie i prawostawiu tak wielka popularnosé kultu Swietych Panskich
widzianych jako posrednikow pomiedzy zwyktym cztowiekiem a Bogiem.
Kolejny motyw uczestnictwa w aktach poboznosci ludowej zwiazany jest
z oddziatywaniem tradycji i postrzeganiem przynajmniej niektorych form po-
boznosci jako dziedzictwa kultury narodowej, element wspodlnoty z przodkami
i rodakami. Wiele z tych form traktowanych jest jako element tradycji rodzinnej



38 Gawedy o kulturach I

i szerzej — srodowiskowej, a uczestnictwo w nich jest rozumiane jako oczywisty
element zycia zbiorowego (Kongregacja ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakra-
mentow, Dyrektorium o poboznosci ludowej i liturgii. Zasady i wskazania 2003:
164; Marianski 1991: 154). Badania socjologiczne wskazuja niezbicie, ze wiele
0s0b okreslajacych siebie samych mianem wierzacych nie uczestniczy regularnie
w obowigzkowej mszy $§wigtej niedzielnej i zaniedbuje swoje zycie sakramental-
ne, natomiast gremialnie bierze udziat w wielkosobotnim §wieceniu pokarmow.
Podobnie sprawa ma si¢ z uczestnictwem w procesji Bozego Ciata, ktora przez
wiele 0sob traktowana jest jako specyficzny folklor i okazja do spotkania towa-
rzyskiego oraz postrzegana bez zwiazku z mszg $wigtg, tzn. uczestnictwa jedynie
w procesji (Kongregacja ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentow, Dyrekto-
rium o poboznosci ludowej i liturgii. Zasady i wskazania 2003: 173).

Ponadto, udzial w formach poboznosci ludowej zaspokaja bardzo istotng
potrzebe afiliacji, czyli przynaleznosci. Uczestnicy zyskuja $wiadomo$¢ bycia
czescig grupy, wspolnoty osob myslacych podobnie, wyznajacych takie same
idealy, potaczonych wspolng wiarg i systemem wartos$ci, operujacych w zyciu
codziennym i od$wietnym takimi samymi pojgciami, jezykiem, rozumiejacymi
si¢ nawzajem, zyjacymi w podobny sposob, wedlug np. cyklu roku liturgicznego
(Marianski 1991: 151). Przewidywalno$¢ zachowan innych ludzi, brak obcosci
kulturowej, bycie wsrod swoich to wartosci nie do przecenienia i nie do odrzu-
cenia, czesto decydujace o mozliwosci przezycia w danej spotecznosci. Z tego
powodu niektorzy decydujg si¢ na udziat w réznorodnych formach poboznosci
ludowej. Ze wzgleddéw konformistycznych i dla $wigtego spokoju decyduja sie
na udzial w procesji. Sita nacisku grupowego i sprawnos¢ systemu kontroli spo-
tecznej danej spotecznosci moze skutecznie przywota¢ do porzadku najbardziej
zdesperowanego nonkonformiste. Stad niektorzy z uczestniczacych w rdznych
formach poboznosci ludowej §wiadomie decyduja si¢ na udziat w praktykach na
pokaz, powodowani checig wykazania si¢ zaangazowaniem religijnym przed sg-
siadami (Narecki 1983: 294).

5.2. Uwarunkowania

Poboznos¢ ludowa jest bardzo silnie zwigzana z zyciem codziennym i zwy-
ktym rytmem dnia. W spotecznos$ciach tradycyjnych praktykowato sie, i do dzisiaj
praktykuje, Spiewanie piesni i odmawianie modlitw wzorowanych na brewiarzu,
czyli Liturgii Godzin, modlitwy przeznaczonej dla duchownych (Tarlinski 2004:
146). Dzien rozpoczyna si¢ wraz ze §witem jutrznig, w potudnie dzwony wzy-
waja do modlitwy Aniot Panski, o godzinie 15:00 przypada koronka do Bozego
Milosierdzia, o 18:00 rozpoczynajg si¢ nieszpory lub msza $wigta wieczorna,
natomiast dzien konczy si¢ wraz z Apelem Jasnogdrskim o godzinie 21:00. Cie-
szace si¢ popularnoscig formy poboznosci ludowej wskazuja na jej zywotnos¢
1 rzeczywistg asymilacje, inkulturacje i internalizacj¢ nakazanych prawd wiary,
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zalecen 1 przepisow do warunkéw zycia konkretnej jednostki ludzkiej. Mozna
wigc stwierdzi€, iz w poboznosci ludowej przejawia si¢ zywa wiara zwyktych
ludzi usitujacych ogarnaé rzeczywisto$¢ transcendentalna, ,,0swoi¢”, uczynic bli-
skg i zrozumiatg (Sobeczko 2003: 52).

Formy pobozno$ci ludowej uksztaltowane zostaty na przestrzeni dlugiego
czasu, a ich rozwdj zwigzany jest z bytem danego narodu, jego historia, trady-
cja, doswiadczeniami 1 zmieniajacymi si¢ kolejami losu (Marianski 1991: 154).
Z tego powodu sa one zréznicowane nawet w granicach jednego kraju lub jedne-
go kregu kulturowego. Inaczej wigc oddaje sie czes¢ §w. Ricie w Cascii (mieScie
jej zycia), a nieco inaczej w Krakowie w kosciele augustianow, gdzie kult tej
swietej jest do dzis zywy.

Ponadto, jak to juz zostalo wspomniane, pobozno$¢ ludowa ksztattuje sie
na gruncie oficjalnej liturgii z powodu odczuwanej potrzeby przettumaczenia,
dopowiedzenia, uzupehienia, przyswojenia tresci nie do konca zrozumialych
lub powodujacych poczucie niedosytu (Krakowiak 2003: 12). W zaleznosci od
poziomu intelektualnego i mozliwosci percepcji wiernych powstawaty i tworza
si¢ nadal roznorodne formy poboznosci, z ktorych mozna wybraé te najbardziej
odpowiadajace indywidualnej wrazliwosci i gustom. Zatem, jednostkowe prefe-
rencje sg rowniez elementem decydujacym o popularnosci konkretnej praktyki
poboznosciowe;j.

5.3. Funkcje

Najprosciej mowiac, funkcje sg to obiektywne konsekwencje dziatan. Na-
lezy jednak pamictac, ze te konsekwencje moga mie¢ charakter jawny (zamie-
rzony) lub ukryty (niezamierzony) (Merton 1977: 131). Czesto dzieje si¢ tak, iz
to samo zdarzenie czy fakt petni zaréwno funkcje jawne, jak i ukryte. Merton
stwierdzil, iz funkcje jawne odnoszg si¢ do obiektywnych skutkéw dziatan danej
jednostki przyczyniajacych si¢ do jej adaptacji i korygowania a ponadto, ze zo-
staly one wlasnie w tym celu pomyslane czy skonstruowane. Natomiast funkcje
ukryte odnoszg si¢ do tego samego typu skutkow, ale zwykle niezamierzonych
i niedostrzeganych (Merton 1977: 133). Zatem, powstaja one niejako ,,przy oka-
zji”, ale stanowig istotny element zycia zbiorowego, czg¢sto niedostrzegany na
pierwszy rzut oka. Dzieki temu rozréznieniu i docenieniu aspektu funkceji ukry-
tych mozna skuteczniej analizowaé rzeczywiste znaczenie roznorodnych faktow
spotecznych powszechnie uwazanych za dziatania irracjonalne lub przesady.
Merton wskazywat na trwalos$¢ istnienia w réznych spotecznosciach wzorow
spotecznych i dlugotrwalych sposobow postepowania pozornie bezsensownych,
poniewaz niespelniajacych zaktadanych celow?®. Owa trwato$¢ wzoru spoteczne-

3 Na przyktad taniec deszczu u Indian Hopi konczy si¢ regularnie fiaskiem (nie spetnia zatem swego
zadania), a mimo to jest regularnie odprawiany (Merton 1977: 134).
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go w antropologii i socjologii wigzano zwykle z niskim poziomem umystowym
uczestnikéw, niewiedzg 1 inercja. Natomiast Merton (1977: 135), powotujac si¢
na analizy innych badaczy, wykazuje, iz wzory te mogg petni¢ wazne funkcje
ukryte, ktore thumacza ich zywotnosc¢ 1 znaczenie w grupie. Rytualy te petnig np.
funkcje wzmacniania tozsamosci grupowej i jej konsolidacji, a wigc sa funkcjo-
nalne pozytywnie.

W odniesieniu do omawianego tematu, mozemy takze wskazac¢ na funkcje
jawne, zakladane, i na ukryte czy dodatkowe, niezamierzone, ale czgsto ,,pod-
skornie” przeczuwane. Omawiajac funkcje jawne, nalezy zada¢ pytanie: Co daje
uczestnikom udzial w formach poboznosci ludowej lub do czego si¢ sprowadza?
Przede wszystkim nalezy wymieni¢ tu w pierwszym rzedzie realizacje swoistych
potrzeb religijnych wiernych, poniewaz to w tym celu zostaly one pomyslane,
skonstruowane 1 sg skutecznie realizowane. Niezaspokojone potrzeby religij-
ne, bedace motywem aktywnosci w tym zakresie, stajg si¢ rownoczesnie celem
i funkcja istnienia form poboznosci. Udzial w fakultatywnych aktach poboznosci
ma na celu poszerzenie wiedzy religijnej uczestnika, przezycie innego typu emo-
cji, nawigzanie osobistej relacji z sacrum. Innym, zamierzonym, skutkiem udzia-
tu w formach poboznosci ludowej jest zrozumienie §wiata, zarowno doczesnego,
jak i w odniesieniu do perspektywy eschatologicznej. Stowa modlitwy chrzesci-
janskiej, bedacej w istocie rozmowa, nie sg mantrg i niosg jasne i zrozumiate dla
oranta przestanie. Modlitwy, w réznorodnych swych wariantach, maja za zada-
nie sktadanie Bogu dzigkczynienia, okazywanie wdzigcznosci i ufnosci, wyraza-
nie skruchy i prosby o przebaczenie win a takze btaganie o pomoc w trudnych
chwilach zycia (Krakowiak 2003: 13-14). Maja wigc, przynajmniej w zalozeniu,
pemi¢ funkcje komunikacyjng, umozliwiajgc nawigzanie dialogu pomiedzy czto-
wiekiem a Bogiem. Uczestnictwo w nieobowigzkowych praktykach religijnych
moze tez przyczynic si¢ do proby opanowania Igku przed nieznanym oraz usto-
sunkowania si¢ do tzw. kwestii ostatecznych, czyli cierpienia, choroby, $mierci.
Udziatl w Drodze Krzyzowej ma za zadanie nie tylko rozpamietywanie mgki Zba-
wiciela, ale takze odnajdywanie analogii we wlasnym zyciu i probe nasladowa-
nia Chrystusa (Wit 2003: 70). Mozna wiec stwierdzi¢, iz w aktach pobozno$ci
ludowej akcent funkcji potozony jest w duzej mierze na wymiar jednostkowy,
cho¢ nie wylacznie.

Natomiast funkcje ukryte poboznosci ludowej sa niezwykle istotne ze wzgle-
du na jej wymiar spoteczny. Wsrdd funkceji tych wyrdznia si¢ zwykle co najmniej
kilka zwigzanych z zyciem zbiorowym. Gtéwnie jest to adaptacja do srodowiska,
zwykle homogenicznego pod wzgledem wyznaniowym. Pamigtajmy, iz religij-
no$¢ i poboznos¢ ludowa zostata uksztattowana wsrdd prostego ludu i ma swoja
bardzo dtugg histori¢. Religijno$¢ ludowa jest typem bardzo konserwatywnym
i odpornym na ewentualne modyfikacje. Nacisk grupowy i kontrola spoteczna
w lokalnej zbiorowosci sa bardzo silne i skutecznie reguluja wzajemne relacje
pomiedzy cztonkami. Fakultatywnos$¢ praktyk religijnych wynikajacych z po-
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boznosci o charakterze ludowym w takich spotecznosciach jest raczej wzgled-
na. Uczestnictwo w nich jest najczesciej zalecane i aprobowane nie tylko przez
duszpasterzy, ale i przez sasiadow-parafian. Natomiast absencja jest bardzo cze-
sto zauwazana i negatywnie komentowana, przez co uwidacznia si¢ tu funkcja
korygujaca. Z tego powodu udziat w dowolnych praktykach religijnych pozwala
na uzyskanie akceptacji ze strony $rodowiska przejawiajacej si¢ w uznaniu za
»swego”, odnalezienie miejsca wsrod sobie podobnych, nalezacych do tej samej
organizacji religijnej, a takze nawigzanie kontaktow towarzyskich (Piwowarski
1971: 26-28). To wszystko moze przyczyni¢ si¢ do zaistnienia integracji spo-
tecznej srodowiska, konsolidacji danej spotecznosci, jak rowniez kreacji wlasnej
tozsamosci jako czlonka zbiorowosci lokalnej (Marianski 1991: 151-152).

Formy pobozno$ci ludowej peinig tez funkcje poznawcza, podczas gdy
uczestnicy biora w nich udziat z ciekawosci, checi poznania czego$ nowego lub
uzyskania innego do$wiadczenia religijnego, do tej pory niedostepnego. Dzigki
réznorodnosci form zycia duchowego praktycznie kazdy moze znalez¢ cos$ dla
siebie i zrealizowa¢ wlasne cele. Glebsze poznanie wilasnej religii przyczynia
si¢ rowniez do poszerzenia swoich horyzontow intelektualnych i umozliwia bar-
dziej $wiadome funkcjonowanie we wlasnej wspolnocie wyznaniowej (Marian-
ski 1991: 174).

Ze wzgledu na swoj fakultatywny i dobrowolny charakter mozna przyja¢, iz
sg one pozytywnie funkcjonalne, poniewaz w wigkszosci przypadkoéw przynosza
zaroéwno jednostce, jak i zbiorowosci konkretne korzysci: idealne (symboliczne),
psychologiczne lub spoteczne.

5.4. Konsekwencje

Konsekwencje istnienia form poboznosci ludowej s w oczywisty sposob
powigzane z motywacjami uczestnikow i funkcjami, jakie petnig w zyciu osob
wierzacych. Oprécz skutkéw w wymiarze jednostkowym bardzo istotne sg kon-
sekwencje przekladajgce si¢ na zbiorowe funkcjonowanie cztonkéw danej spo-
lecznosci. Pobozno$¢ ludowa nadaje ton i koloryt religijnosci poszczegdlnych
narodéw, grup etnicznych lub zbiorowosci lokalnych. Ze wzgledu na swoje ce-
chy charakterystyczne tatwo rozpoznawalna jest religijnos¢ polska, ktorej rysem
szczegblnym jest maryjnos$¢ lub religijnos¢ wtoska, przesycona widowiskowo-
$Scig i ekspresja emocji.

Jedng z konsekwencji, wynikajaca z istnienia poboznosci ludowej i prak-
tykowania jej form przez wiernych, jest wktad w kulture i tradycje narodowa.
Wplyw ten jest wzajemny, poniewaz poboznos¢ ludowa czerpie inspiracje z ro-
dzimej kultury a jednoczesnie sama ja wzbogaca. Zaleznos$¢ ta ma zatem cha-
rakter sprzgzenia zwrotnego — trudno wyobrazi¢ sobie polskie zwyczaje, jezyk
1 formy zachowan pozbawione elementu religijnego i vice versa.
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Kosciot katolicki wyraza si¢ o poboznosci ludowej z uznaniem i podkresla
jej zastugi dla rzeczywistej inkulturacji religii w spoteczenstwie. W sposob jasny
traktuje o tej kwestii Katechizm Kosciota katolickiego (1994: 396, n. 1679):

[...] poza liturgia zycie chrzescijanskie jest podtrzymywane przez rézne formy poboz-
nosci ludowej, zakorzenione w rozmaitych kulturach. Kosciol popiera formy religij-
nosci ludowej, wyrazajace zmyst ewangeliczny i ludzka madros¢, wzbogacajace zycia
chrzescijanskie, ale rOwnoczesnie czuwa, by je rozswietla¢ $wiattem wiary.

Tak wigc poboznos$¢ ludowa nie jest rzeczywisto$cig obojetna dla rozwoju
zaangazowania religijnego czlonkéw wspolnoty religijnej. Uczestnictwo w jej
formach ma za zadanie ugruntowanie swiatopogladu chrzescijanskiego i rzeczy-
wistg internalizacj¢ zasad i prawd wiary.

Poboznosé¢ ludowa, jako ptaszczyzna religijnosci ludowej, zwigzana jest
z konkretnym typem srodowiska spolecznego, a wigc wiejskiego i matomiastecz-
kowego. Dla zywotnos$ci form poboznosciowych w tych spotecznosciach istotne
znaczenie ma przede wszystkim standaryzacja tychze praktyk, uksztaltowana na
podtozu silnych wigzi sasiedzkich oraz silnie zakorzeniona tradycja uczestnictwa
w praktykach zbiorowych, dominujgca nad indywidualnym udziatem w Zyciu re-
ligijnym. Podobnie inne wyznaczniki religijnosci ludowej, np. niesymboliczne
traktowanie przedmiotow kultu (figur, obrazow), rozbudowany kult §wigtych pa-
tron6w oraz nagminna obecnos$¢ elementow magicznych w mysleniu i dziataniu,
sprzyjaja utrzymywaniu si¢ w tych srodowiskach popularnosci praktyk pobozno-
$ciowych na dos¢ statym poziomie, niezaleznie od kondycji spotecznej, czyli np.
wieku i wyksztatcenia (Potocki 2009: 243-244).

Podsumowanie

Ogolnie uwaza si¢, ze poboznos¢ ludowa jest rzeczywistoscig dos¢ odporng
na zmiany dotykajace wszelkich sfer ludzkiej egzystencji. Jednakze prawdopo-
dobne jest, iz wraz ze zmianami spotecznymi, §wiadomosciowymi i dotyczacymi
warunkow zycia, predzej czy pdzniej metamorfozie ulegnie takze sfera poboz-
nosci ludowej, poniewaz jest ona zjawiskiem dynamicznym, a nie raz na zawsze
utworzong strukturg spoteczng. Najprawdopodobniej niektore elementy zanikna,
natomiast pojawig si¢ inne — nowe. Wraz z procesem sekularyzacji, laicyzacji,
postepujaca prywatyzacja religii, pobozno$¢ ludowa moze straci¢ swdj wybit-
nie masowy charakter i stac si¢ kwestig bardziej zindywidualizowanego wyboru.
Mozliwe jest tez, iz stopniowo zacznie przeistaczaé si¢ w czysty folklor, w sytu-
acji, gdy elementy religijne zostang wyparte przez akcenty ludyczne, promujace
widowiskowos¢. Przyktadem tego typu dziatan sa konkursy na najpickniejsza
palme¢ wielkanocng urzadzane na Kurpiach. Jak pisze Andrzej Potocki (2009:
248):
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[...] urzadzane tam corocznie i oparte na szczegétowym regulaminie konkursy na naj-
pigkniejsza palm¢ dowodzg wysokiego stopnia instytucjonalizacji tego przedsigwzigcia
juz bliskiego charakterem widowisku folklorystycznemu.

W takiej perspektywie realna staje si¢ wizja obchodéw $wigt Bozego Naro-
dzenia skupionych wylacznie na rodzinnym spotkaniu zogniskowanym na wy-
mianie prezentow i biesiadzie. Zachowania ,,religijnopodobne” moga stopniowo
wyprzeé swoj autentycznie religijny pierwowzor, co ma juz miejsce w Stanach
Zjednoczonych i Europie Zachodniej. Jednoczes$nie nalezy pamietac, iz formy
poboznosci ludowej sa inspirowane liturgig i maja z nig bezposredni zwigzek.
Zatem, mozna przypuszczac, iz tak dlugo, jak dtugo bedzie odprawiaé si¢ msza
swigta, beda zywotne formy poboznosci ludowej, uzupehiajace i thumaczace na
prosty jezyk tajemnice zwiagzku cztowieka z Bogiem.
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The folk piety as an element of religious culture
Summary

Despite the fact, that in recent times significant transformations of religiosity that expose
the Poles, like secularisation, individualization and privatization of religion, is noticed, traditional
folk piety still constitutes an essential element of the spiritual life of many Catholics. Its lifetime is
associated largely with the national tradition and well established habits of local communities. In
accordance with the teachings of the Catholic Church, folk piety is only a complement to official
liturgy, however, plays an important role in the process of internalizing the truths of faith and spir-
ituality by ordinary people. This article is an attempt to present the most important functions of folk
piety and its importance for individual and collective life.
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Polska niedziela jako dzien Swigteczny
z perspektywy etnolingwistycznej

Celem podjetej analizy jest rekonstrukcja kulturowego obrazu katolickiej polskiej niedzieli
(zwyklej) z plaszczyzny jezykowej, tj. przeprowadzona zgodnie z metodologia przyjeta w bada-
niach nad jezykowym obrazem $wiata. Material analityczny to leksyka, zréznicowane gatunkowo
i stylistycznie teksty pochodzace z réznych wariantdw polszczyzny (przede wszystkim ogélnej
i gwarowej), wyniki ankiety przeprowadzonej w latach 2011 i 2012 oraz dane przyjezykowe, tj.
zapisy wierzen i praktyk. Analiza pozwolita ukazac¢, Ze status polskiej niedzieli — jako dnia $wia-
tecznego — ewoluuje. Niedziela przestaje by¢ czasem Boga, staje si¢ coraz bardziej czasem wspot-
czesnego cztowieka, ktory odchodzi od ustalonych tradycja norm i tworzy nowa kulturg czasu.
Zrekonstruowany obraz polskiej niedzieli obok do$¢ stabilnych tradycyjnych wzoréw zachowan
o genezie chrzescijanskiej ukazuje, ze niedziela staje si¢ coraz bardziej po prostu czasem wolnym
od pracy modelowanym na wzor kultury zachodnioeuropejskiej oraz amerykanskiej, co powoduje
ze jako warto$¢ kulturowa wymaga specjalnej ochrony.

Status niedzieli w realiach Polski wspotczesnej nie jest wcale takg oczywi-
stoscig. Kwestig problematyczna jest i to dla kogo jest ona swigtem a dla kogo
tylko dniem wolnym od pracy, i to jak owa odswietno$¢ jest manifestowana.
Pisano juz o tym wielokrotnie z roznych perspektyw: religijnej, socjologicznej,
antropologicznej, kulturoznawczej a nawet politologicznej'. Celem podjetych
przeze mnie badan jest analiza uobecniania si¢ polskiej niedzieli z perspektywy
etnolingwistycznej, tj. rekonstrukcja kulturowego obrazu tego dnia z ptaszczyzny
jezykowej. Zgodnie z metodologia przyjeta w badaniach nad jezykowym obra-
zem $wiata? wykorzystam leksyke oraz zroznicowane gatunkowo i stylistycznie

! Najwazniejszym z tekstow porzadkujacych kwesti¢ dnia niedzielnego, z punktu widzenia Koscio-
ta katolickiego, jest List apostolski ,, Dies Domini” Ojca Swietego Jana Pawla II do biskupow, ka-
planéw i wiernych o Swigtowaniu niedzieli (2000) — bedacy swoistym apelem o odkrycie na nowo
niedzieli jako dnia $wigtecznego. Problem podejmowali rowniez socjolodzy (Tarkowska 1998),
politolodzy (Dylus 2005, 2007; Sowinski 2007), publicysci (Nosowski 2007), kulturoznawcy (Mie-
licka 2006), folklorysci (Tolstaja 2008) czy jezykoznawcy. Analizy o charakterze porownawczym
dla jezykow stowianskich znajdziemy m.in. w moskiewskim stowniku etnoligwistycznym (Slav
Tol 2/95-99) a takze w pracach Joanny Porawskiej (2004).

2 Przyjmuje ustalenia lubelskiej etnolingwistyki, zob. przede wszystkim prace Jerzego Bartmin-
skiego. Publikacja zbierajaca prace tego badacza dotyczace jezykowego obrazu §wiata z lat 1984-
2006 jest ksiazka Jezykowe podstawy obrazu swiata (2006). Tam zob. zwlaszcza rozdziat O pojeciu
Jjezykowego obrazu swiata (2006: 11-21).
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teksty pochodzace z roznych wariantow polszczyzny (przede wszystkim ogdlnej
i gwarowej)®. Siegne takze po dane przyjezykowe, tj. zapisy wierzen i praktyk.
W celu weryfikacji wyobrazenia niedzieli utrwalonego w tych materiatach, skon-
frontuj¢ je z wynikami ankiety przeprowadzonej pod moim kierunkiem przez
studentow filologii polskiej UMCS w latach 2011 i 20124,

Na zaprezentowang analiz¢ zlozg si¢ kolejno: krotkie omowienie miejsca
niedzieli w strukturze tygodnia oraz etnolingwistyczna rekonstrukcja polskiego
obrazu niedzieli zwyktej°.

1. Koncept 7-dniowego tygodnia i miejsce niedzieli w jego strukturze

Koncept 7-dniowego tygodnia genezg sig¢ga II tysigclecia p.n.e. i jest tagczony
z Babilonem lub z Palestyng®. Jak pisze zajmujaca si¢ tym zagadnieniem Jadwiga
Waniakowa (1998), wspdlcze$ni badacze opowiadaja si¢ za hipoteza babilon-
ska, argumentujac swoje stanowisko wysokim poziomem wiedzy astronomicz-
nej Babilonczykow. Znalez¢ to miato odzwierciedlenie w praktykach religijnych’
a w efekcie w koncepcji kalendarza i strukturze tygodnia jako jednostki czasu®.
W planetarnym koncepcie tygodnia, bo o nim tu mowa, kazdemu z dni patro-
nowala inna planeta-bdstwo: Slofice — pierwszemu z dni tygodnia, Ksiezyc —
drugiemu, Mars — trzeciemu, Merkury — czwartemu, Jowisz — pigtemu, Wenus
— szostemu, Saturn — siodmemu’. Ten 7-dniowy konstrukt temporalny zaadap-
towat (z pewnymi modyfikacjami) do potrzeb religii monoteistycznej judaizm.
Przypomnijmy poczatek Ksiegi Rodzaju:

1. Na poczgtku Bog stworzyl niebo i ziemig. > Ziemia zas byla bezladem i pustkowiem:
ciemnos¢ byla nad powierzchniq bezmiaru wod, a Duch Bozy unosit si¢ nad wodami.
3 Wtedy Bog rzekl: «Niechaj sig stanie Swiatlos¢!» I stala si¢ Swiatlosé. * Bog widzgc, ze
Swiatlos¢ jest dobra, oddzielil jq od ciemnosci. ° I nazwal Bég Swiatlosé dniem, a ciem-
no$¢ nazwat nocq. I tak uptynqgtl wieczor i poranek — dzien pierw-
szy [wyr6znienie J.Sz.]. ¢ A potem Bog rzekl: «Niechaj powstanie sklepienie w srodku

3 Szczegotowy wykaz stownikow i wykorzystanych tekstow zrodtowych, zob. Bibliografia, gdzie
takZze rozwigzanie zastosowanych skrotow.

* W badaniach wzigto udziat 100 respondentow w wieku do 18 do 85 lat, zamieszkujacych zaréwno
na wsi, jak i w miescie. Wyniki tych badan w zakresie dotyczacym konceptu TYGODNIA oméwitam
m.in. w artykule Segmentacja tygodnia w swiadomosci wspotczesnych Polakoéw (Szadura 2013).

5 Z pola obserwacji wylaczam, z uwagi na ich charakter, takie ,,specjalne” niedziele, jak np.: Srod-
postna, Palmowa, Wielka. Wymagaja one bowiem oddzielnego oméwienia.

¢ Szczegbdtowo, zob. monografia J. Waniakowej (1998).

7 Chodzito o uroczyste obchodzenie zmian faz ksi¢zyca.

8 Babilonczycy znali wowczas pigé planet, co razem ze Stoncem i Ksigzycem dawato liczbe 7.
Innym argumentem byta obserwacja faz Ksigzyca — jedna trwa w przyblizeniu siedem dob (Wa-
niakowa 1998).

® Stad m.in. tacinskie nazwy dni tygodnia: dies Solis, dies Lunae, dies Martis, dies Mercurii, dies
lovis, dies Veneris, dies Saturni, o czym szczegdtowo pisze J. Waniakowa (1998).
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wod i niechaj ono oddzieli jedne wody od drugich!» 7 Uczyniwszy to sklepienie, Bog
oddzielil wody pod sklepieniem od wod ponad sklepieniem,; a gdy tak sig¢ stalo, ® Bog
nazwat to sklepienie niebem. I tak uptyngt wieczér i poranek — dzien
drugi [wyrdznienie J.Sz.]. ° A potem Bog rzekl: «Niechaj zbiorg si¢ wody spod nieba
w jedno miejsce i niech si¢ ukaze powierzchnia suchaly A gdy tak sie stato, '° Bég na-
zwal te suchq powierzchnig ziemiq, a zbiorowisko wod nazwat morzem. Bog widzqc, Ze
byly dobre, "' rzeki: «Niechaj ziemia wyda rosliny zielone: trawy dajqce nasiona, drzewa
owocowe rodzqce na ziemi wedtug swego gatunku owoce, w ktorych sq nasionay. I stato
sig tak. '* Ziemia wydata rosliny zielone: trawe dajgcq nasienie wedlug swego gatunku
i drzewa rodzqce owoce, w ktorych byto nasienie wedtug ich gatunkéw. A Bég widzial,
ze byly dobre. B 1 tak uplyngl wieczdr i poranek — dzien trzeci
[wyroznienie J.Sz.]. '* A potem Bog rzekl: «Niechaj powstang ciala niebieskie, swie-
cqce na sklepieniu nieba, aby oddzielaly dzien od nocy, aby wyznaczaly pory roku, dni
i lata; 5 aby byly ciatami jasniejgcymi na sklepieniu nieba i aby swiecily nad ziemigy.
I stalo sie tak. ' Bog uczynil dwa duze ciala jasniejqce: wigksze, aby rzqdzilo dniem,
i mniejsze, aby rzqdzilo nocq, oraz gwiazdy. '’ I umiescil je Bog na sklepieniu nieba, aby
swiecily nad ziemig, '* aby rzqdzily dniem i nocq i oddzielaly swiatlos¢ od ciemnosci.
Awidzial Bog, ze byly dobre. VI tak uplyngl wieczor i poranek — dzien
czwarty [wyrdznienie J.Sz.]. 2 Potem Bég rzeki: «Niechaj si¢ zarojg wody od roju
istot Zywych, a ptactwo niechaj lata nad ziemiq, pod sklepieniem niebal» ' Tak stwo-
rzyl Bog wielkie potwory morskie i wszelkiego rodzaju pltywajqce istoty Zywe, ktorymi
zaroily si¢ wody, oraz wszelkie ptactwo skrzydlate réznego rodzaju. Bég widzqgc, ze byly
dobre,  poblogostawil je tymi stowami: «BgdZcie plodne i mnozcie sig, abyscie zapel-
nialy wody morskie, a ptactwo niechaj si¢ rozmnaza na ziemi». ® I tak uplyngl
wieczdr i poranek — dzien pigty [wyrdznienie J.Sz.]. > Potem Bog rzeki:
«Niechaj ziemia wyda istoty Zywe roznego rodzaju: bydlo, zwierzeta pelzajqce i dzikie
zwierzeta wedlug ich rodzajow!» I stalo si¢ tak. * Bog uczynil rozne rodzaje dzikich
zwierzqt, bydta i wszelkich zwierzqt pelzajgcych po ziemi. I widziat Bog, Ze byly dobre.
2 A wreszcie rzekl Bog: «Uczynmy czlowieka na Nasz obraz, podobnego Nam. Niech
panuje nad rybami morskimi, nad ptactwem powietrznym, nad bydtem, nad ziemiq i nad
wszystkimi zwierzetami pelzajgcymi po ziemil» *' Stworzyl wiec Bog czlowieka na swoj
obraz, na obraz Bozy go stworzyl: stworzyl mezczyzng i niewiaste. ** Po czym Bég im
blogostawil, mowigc do nich: «Bgdzcie plodni i rozmnazajcie sig, abyscie zaludnili zie-
mig i uczynili jq sobie poddang; abyscie panowali nad rybami morskimi, nad ptactwem
powietrznym i nad wszystkimi zwierzetami pelzajgcymi po ziemiy. * I rzeki Bog: «Oto
wam daje wszelkq rosling przynoszqcq ziarno po catej ziemi i wszelkie drzewo, ktorego
owoc ma w sobie nasienie: dla was bedg one pokarmem. *° A dla wszelkiego zwierzecia
polnego i dla wszelkiego ptactwa w powietrzu, i dla wszystkiego, co sig porusza po ziemi
i ma w sobie pierwiastek zycia, bedzie pokarmem wszelka trawa zielonay. I stato si¢ tak.
31 A Bog widzial, Zze wszystko, co uczynil, bylo bardzo dobre. I tak uplyngl wie-
czor i poranek — dzien szosty [wyrdznienie J.Sz.].

2.1 W ten sposob zostaly ukonczone niebo i ziemia oraz wszystkie jej zastepy [stworzen].
2 A gdy Bog ukonczyl w dniu szostym swe dzielo, nad ktérym pracowal, odpoczql
dnia siodmego po calym swym trudzie, jaki podjqgt [wyrdznienie
J.Sz.]. 3 Wtedy Bog poblogostawit ow siédmy dzien i uczynil go Swietym; w tym bowiem
dniu odpoczgl po calej swej pracy, ktorg wykonal stwarzajgc. * Oto sq dzieje poczgtkéw
po stworzeniu nieba i ziemi. (Rdz 1: 1-31)

W przytoczonym (do$¢ obszernie) fragmencie wyrozniono jezykowo czas
kreacji $wiata (poczatek, kolejne fazy i koniec) oraz czas kontemplacji aktu stwo-
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rzenia. Dokonato si¢ to poprzez uzycie odpowiednich formut: / tak uptyngt wie-
czor i poranek — dzien pierwszy/ drugi/ trzeci/ czwarty/ piqty/ szosty. Gdy akt
stworzenia osiagnal poczatkowa kompletnos¢, wyrazono to stowami: 4 gdy Bog
ukonczyt wdniuszostym swe dzieto, nad ktorym pracowat [formuta zamknie-
cia:] odpoczqt dnia siodmego po catym swym trudzie, jaki podjgif. Tym samym,
na wzor historii §wietej, w jezyku hebrajskim przyjeto nastgpujacy system na-
zewniczy: yom rishon ‘dzien pierwszy’, yom sheyni ‘dzien drugi’, yom shlishi-
‘dzien trzeci’, yom revi’i ‘dzien czwarty’, yom khamishi ‘dzien piaty’, yom shishi
‘dzien szosty’, yom shabbat ‘dzien szabatu’. Nadanie nazw o charakterze nume-
rycznym odzwierciedla strukture tak pomyslanego tygodnia. Natomiast uzycie
nazwy nienumerycznej dla dnia 7. sytuuje go poza tym cyklem. W tym miejscu
warto podkresli¢, ze w Biblii Tysigclecia umieszczono przy cytowanym wyzej
fragmencie Pisma Swietego znaczacy komentarz dotyczacy odpoczynku po sze-
sciodniowym akcie stworczym. Brzmi on tak ,,dostownie: przestal pracowac”.
Stowa te sa kluczowe dla interpretacji istoty dnia 7. w tradycji judaistycznej. Bog
bowiem uswigcit ten dzien'?, ale nie tyle odpoczynkiem, co powstrzymaniem si¢
od tworczego dzieta. Ten sposdb rozumienia szabatu jest $cisle zwigzany z po-
strzeganiem tego $wieta jako $wigtyni w czasie, jako czasu poza czasem ziem-
skim. Jego istotg jest nie tyle odpoczynek!' od/po pracy, co swoista ,.filozofia
nieczynienia” (Heschel 2009: 216). Uczestnictwo w tym $wigcie jest tu przed-
smakiem zanurzenia w czasie wiecznym, w Zyciu w innym wymiarze.

Starotestamentowy koncept tygodnia przejeto chrzescijanstwo oraz islam,
ale przy zachowaniu struktury tygodnia (z sobotg jako dniem 7.) wyrézniono —
w chrze$cijanstwie niedziele, a w islamie — pigtek. W tym miejscu nalezy jednak
podkresli¢, ze, wedle historykow Kosciota, pierwsi chrzescijanie utrzymywali so-
botni szabat (rozumiany jako dzien §wiety) i dopiero w 364 roku n.e. synod w La-
odycei zakazal §wiecenia soboty. Kwestia ta jest podnoszona przez komentatorow
Pisma Swietego, zdaniem ktorych szabat przestat dla chrzescijan by¢ najwazniej-
szym $wigtem juz w czasach apostolskich, czego $wiadectwem sg m.in. stowa Apo-
stota Pawla z Listu do Kolosan: Niechaj wigc nikt o was nie wydaje sqdu co do
Jedzenia i picia, bgdz w sprawie swieta czy nowiu, czy szabatu. Sq to tylko cienie
rzeczy przyszlych, a rzeczywistosé nalezy do Chrystusa (Kol 2: 16 n.)'2,

10 Uswigcenie dnia 7., zgodnie z nakazem Pamigtaj o dniu szabatu, aby go uswigci¢ (Wj 20: 8), polega
na wylaczeniu tego dnia spo$rod innych i powstrzymaniu si¢ od pracy (Pwt 5: 13 i nast.). W innym
miejscu Starego Testamentu czytamy: Dzien zas siodmy jest szabatem Pana, Boga twego. Nie bedziesz
przeto w dniu tym wykonywalt zadnej pracy ani ty sam, ani syn twdj, ani twoja corka, ani twoj niewolnik,
ani twoja niewolnica, ani twoje bydlo, ani przybysz, ktory przebywa w twoich bramach (Wj 20: 10).

I 'Wedle najbardziej rozpowszechnionej hipotezy etymologicznej, stowo szabat ma znaczenie
‘dzien odpoczynku’ (Vas ES 5/391, podob. Briick SEJP 538, Mel ESU 5/363). Inna hipoteza taczy
hebrajskie yom shabbat z babilonska forma Sabattu wzgl. Sabpattu ‘petnia, dzien petni’ (Moszynski
1939: 455), nawigzujac tym samym do genezy planetarnego tygodnia.

12 Warto przypomnie¢ réwniez inne, wykorzystywane przez komentatorow Pisma Swietego, stowa,
np.: Judejczycy tym bardziej starali si¢ Go [Jezusa] zabi¢; bowiem nie tylko naruszal szabat, lecz
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Zrébmy zatem kolejny krok i odpowiedzmy na pytanie, dlaczego chrzescija-
nie $wigtuja niedziele*? Argumentami uzasadniajagcymi $Swigteczno$¢ tego dnia
jest to, ze: w niedzielg zmartwychwstat Chrystus i ukazywat si¢ uczniom: Kiedy
powstat [z grobu] rankiem w pierwszy dzien po szabacie, ukazal si¢ naj-
pierw Marii Magdalenie, z ktorej wyrzucit siedem czartow (Mk 16: 9); A pierw-
szego dnia po szabacie, wezesnym rankiem, gdy jeszcze byto ciemno, Maria
Magdalena udata si¢ do grobu i zobaczyta kamien odsuniety od grobu (J 20: 1)
oraz to, ze w niedziele miato miejsce zestanie Ducha Swietego.

Najpetniejsza wyktadni¢ istoty swigtowania niedzieli jako Dnia Panskiego
dat Jan Pawetl I w LiScie Apostolskim z 31 maja 1998 roku. W dziele Dies Do-
mini papiez podniost 5 aspektow uzasadniajacych wyjatkowy charakter niedzieli
(za: Jan Pawet 11 2000):

1. Dies Domini — dzien Boga-stworcy, pamiatka odpoczynku Bozego po ukon-
czeniu dzieta stworzenia; refleksja nad biblijnym szabatem;

2. Dies Christi — dzien zwycigstwa Chrystusa nad grzechem i $miercia w jego
Zmartwychwstaniu; pascha tygodnia; dzien nowego stworzenia — Osmy
dzien zapowiedziany w wiecznosci, dzien daru Ducha Swigtego i wiary ma-
nifestujacej si¢ w spotecznosci wierzacych;

3. Dies Ecclesiae — dzien KoS$ciota, dzien zgromadzenia eucharystycznego:
uczty Stowa Bozego i uczty Ciata Chrystusa, mszy $§wictej jako misji, obo-
wigzku $wigtowania niedzieli, $wiadomego i czynnego udzialu w celebracji
eucharystycznej;

4. Dies hominis — dzien czlowieczy; dzien rado$ci, odpoczynku i solidarnosci;

5. Dies dierum — ,,dzien dni”, dzien szczegdlny i zapowiedz objawiajacego si¢
sensu czasu, oczekiwania wiecznoSci.

Pierwsze stowa listu papieskiego sa kondensacja jego przestania, cytuje:

Dzien Panski — jak nazywano niedziel¢ juz w czasach apostol-
skich [wszystkie wyroznienia J.Sz.] — cieszyt si¢ zawsze w dziejach Kosciota szcze-
golnym powazaniem ze wzgledu na swa Scista wigz z sama istota chrzescijanskiego
misterium. W rytmie tygodnia, wyznaczajacym uplyw czasu, niedziela przypomina
bowiemdzien zmartwychwstania Chrystusa. Jest Pascha tygodnia, pod-
czas ktorej swigtujemy zwycigstwo Chrystusa nad grzechem i $miercia, dopetnie-
nie w Nim dzieta pierwszego stworzenia i poczatek «nowego
stworzenia» (por. 2 Kor 5, 17). Jest dniem, w ktorym z uwielbieniem i wdzigczno-
$cig wspominamy pierwszy dzien istnienia $wiata, a zarazem zapowiedzig «dnia ostat-
niego», oczekiwanego z zywa nadzieja, w ktorym Chrystus przyjdzie w chwale (por. Dz
1,11; 1 Tes 4, 13-17) i Bog «uczyni wszystko nowe» (por. Ap 21, 5) (Jan Pawet 11 2000).

takze Boga nazywal swoim Ojcem, czynigc si¢ rownym Bogu (J 5: 18, por. tez Mk 2: 24; Lk 6: 2);
Syn Czlowieczy jest Panem szabatu (Mt 12: 8; podob. Mk 2: 28; Lk 6: 5).

13 Nie wszyscy chrzescijanie $wigtuja niedziele. Dla wyznawcow Kosciota Adwentystow Dnia
Siodmego, Kosciota Chrzescijan Dnia Sobotniego oraz Baptystow Dnia Siédmego dniem $wia-
tecznym jest sobota.
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Niedziela zatem, dla chrzescijanina, to Dzien Nowego Stworzenia. Dzien
Osmy, ktéry jest zarazem dniem pierwszym i ostatnim. Jest jak sam Bog — po-
czatkiem i koncem. Jako dzien 6smy znajduje si¢ poza naszym ziemskim czasem.
Jest juz wieczno$cia, bo jest wyjety z czasu ludzkiego. I to jest istota 6smego dnia
w siedmiodniowym tygodniu chrzescijanskim.

2. Polska niedziela

Zacznijmy od struktury polskiego tygodnia. Jest to o tyle istotne, ze w lite-
raturze przedmiotu pojawila si¢ teza o odmiennosci stowianskiego (a wigc i pol-
skiego) tygodnia polegajacej na uznaniu niedzieli za dzien finalny'*. Warto zatem
przypomnie¢, ze do polskiej kultury i jezyka koncept 7-dniowego tygodnia trafit
wraz z chrze$cijanstwem!'s. Jego strukture mozna wyinterpretowaé, kierujac si¢
nazwami jego kolejnych dni. Mamy zatem:

1. niedzielg ‘pierwszy dzien tygodnia’,

2. poniedziatek ‘pierwszy po niedzieli dzien tygodnia’,

3. wtorek ‘wtory po niedzieli dzien tygodnia’,

4. srode ‘$rodek tygodnia’,

5. czwartek ‘czwarty po niedzieli dzien tygodnia’,

6. pigtek ‘piaty po niedzieli dzien tygodnia’,

7. sobote ‘szabat’.

System nazewniczy jest, jak widac¢, spdjny (analizy szczegotowe, zob. Ma-
tuszewski 1978 1 Waniakowa 1998) i podobnie jak w jezyku hebrajskim ma cha-
rakter numeryczny. Specjalny status ma sobota/szabat, niedziela — z uwagi na
chrzescijanski charakter kalendarza oraz $roda, ktéra na wzor niemiecki akcentu-
je strukture tygodnia. Jednak, jak pokazuje praktyka jezykowa, Polacy segmen-
tuja tydzien na dwa sposoby. Potwierdza to m.in. przeglad definicji w stownikach
jezyka polskiego, w ktorych stowo #ydzien jest definiowane jako:

—  ‘okres begdacy czescig miesigca, liczacy 7 dni, od poniedziatku do nie-

dzieli’ (SJP Dor 9/382; SJP Szym 3/560; SWIP Dun 2/453);
—  “Tnastepujacych po sobie dni jako czg$¢ miesigca liczonych od niedzieli
do soboty’ (PSWP Zgo6t 43/386);
—  ‘okres 7 dni liczony od poniedziatku do niedzieli, lub od niedzieli do
soboty’ (ISJP Ban 2/870)
a takze:

14 Por. np. z opinig Franza Miklosicha, ktory pisat: ,,(bei den Slawen) die Woche mit dem Montag,
nicht mit dem Sonntag beginnt” /,,(u Stowian) tydzien zaczyna si¢ z poniedziatkiem, nie z niedzie-
la” (1876: 80-81).

15 Zdaniem badaczy, polski system nazewniczy tygodnia zostal stworzony na potrzeby jezykow
stowianskich prawdopodobnie przez niemieckich misjonarzy (Matuszewski 1978).
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‘kazdy okres liczacy 7 nastepujacych po sobie dni’ (powsz.).

Podobnie w tej kwestii wypowiedzieli si¢ respondenci wspomnianej wcze-

$niej ankiety. Jej podsumowanie daje nastgpujace struktury polskiego tygodnia!®:

— pierwsza dokonywana z punktu widzenia kogo$, dla kogo niedziela,
jako Dzien Zmartwychwstania Panskiego, rozpoczyna tydzien (16%
wypowiedzi);

—  druga formutowana z punktu widzenia kogo$, dla kogo niedziela, jako
swiateczny dzien wolny od pracy, jest analogia dla 7. dnia, podczas kto-
rego Bog odpoczal po stworzeniu $wiata (12% wypowiedzi) i konczy
tydzien'’;

— trzecia — z punktu widzenia kogos, kto pracuje, uczy si¢, poczynajac od
poniedziatku, a odpoczywa w niedzielg i nie powotuje si¢ przy tym na
religijny aspekt tego uktadu, ale na jego spoteczny charakter (72%).

Dochodzi zatem, do zderzenia religijnego i $wieckiego $wiatopogladu.

Zgodnie z religijnym, polski tydzien rozpoczyna si¢ w niedziele albo w ponie-
dziatek (na skutek utozsamienia niedzieli z szabatem'®), zgodnie ze Swieckim
— w poniedziatek.

2.1. Polskie $wietowanie niedzieli

Charakter tradycyjnej polskiej niedzieli, jako dnia $wigtecznego, jest $cisle
zwigzany z kulturg chrzescijanska, zgodnie z ktérg najwazniejszym z niedziel-
nych nakazow jest celebracja mszy §wigtej (uczty Stowa i Ciata Bozego) oraz
rozestanie wiernych w $wiat, by swym zyciem dawali §wiadectwo wierze. W tym
dniu chrzescijanin zostaje wezwany do oczekiwania na dzien ostateczny i wzo-
rem zydowskiego szabatu ma obowigzek powstrzymania si¢ od pracy. Takie ro-
zumienie tego odswigtnego dnia tygodnia ilustruja jego nazwy, tj.:

16 Szczegdtowo wyniki ankiety omawiam w artykule Segmentacja tygodnia w Swiadomosci wspéi-
czesnych Polakéw (Szadura 2013: 239-250).

17 Respondenci odpowiadali m.in.: Bog zaczynal stwarzaé Swiat... Pierwszy, drugi, trzeci, czwarty,
piqty, szosty i dopiero siodmego dnia odpoczywal i mnie si¢ wydaje, ze tym dniem odpoczynku byla
wiasnie niedziela K, . .. Pierwszy jest poniedzialek, a ostatni niedziela, bo Bog stworzyl Swiat
w szeS¢ dni a ostatniego, w niedziele, odpoczqgl K, (56

18 Stato si¢ to przyczyna rozpowszechnienia tezy o odmiennosci stowianiskiego tygodnia, ktory
zaczyna¢ miatby si¢ w poniedziatek. Szeroko problem ten omawia Jozef Matuszewski (1978),
zob. tez Ignacy Ryszard Danka (1999). Zdaniem Andrzeja Bankowskiego, stowo niedziela znaczy
‘Swiateczny dzien tygodnia chrzescijanskiego’ liczony najpierw jako pierwszy w tygodniu, stad
Sroda ‘$rodek tygodnia’, potem (od XIV wieku) jako siodmy, stad wtorek, czwartek, pigtek (Ban
ESJP 2/302, podob. Bor SEJP 360). Krystyna Dlugosz-Kurczabowa czg$ciowo potwierdza taka
hipotezg. Pisze: ,,tak jak jezyku hebr. szabbath to ‘dzien wolny od pracy’, tak i w jezyku dawnych
Stowian dzien $wiateczny byt nazwany ze wzgledu na t¢ sama ceche, por. *ne délati ‘nie dziataé,
nie pracowac’. [...] Kolejne nazwy dni tygodnia byly tworzone ze wzgledu na ich relacje do tego
dnia” (Dtug NSEJP 467).
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a) dzien Panski —nazwa ta do polszczyzny trafita jako pochodzaca z greki
(III wiek n.e.) kalka tac. dies dominica // diés dominicus // tez domenica
‘dzien Panski’. Pojawia si¢ w Apokalipsie $w. Jana (ttumaczenie za Bi-
blig Tysigclecia): Doznatem zachwycenia w dzien Panski i postyszatem
za sobg potezny glos jak gdyby trgby (Ap 1: 10). Fragment ten zostat
opatrzony komentarzem ,,tj. w niedziele”, cho¢ w istocie ,,nie wiadomo
jednak doktadnie, czy chodzi o dzien tygodnia™®. Okreslenie to bywa
uzywane rowniez w odniesieniu do Boga Stworcy (Jan Pawet 11 2000);

b) dzien swigty — ta nazwa tego 1. dnia tygodnia, podobnie jak swigto, po-
jawia si¢ w wielu jezykach. Dotyczy¢ jednak moze kazdego innego dnia
$wiatecznego;

¢) panidni, dzien dni, dzien 6smy — to nie sa powszechnie uzywane nazwy,
pojawiaja si¢ przede wszystkim w tekstach o charakterze religijnym;

d) dzien wolny // wolne (powsz.), tj. taki, w ktérym nie mamy obowigzku
pracy. W kontekscie przemian spoteczno-gospodarczych, nie jest to jed-
nak deskrypcja jednoznacznie odnoszaca si¢ do niedzieli.

e) niedziela — nazwy tej uzywaja (procz Rosjan dla ktérych od XVI wieku
to stowo ma juz tylko znaczenie ‘tydzien’) wszyscy Stowianie (Bor SEJP
360). Etymologicznie wyprowadzana od 7ne délati ‘nie pracowac’, stad
fne-dél-ja ‘niedziatanie, bezczynno$¢; dzien bezczynnosci §wigtecznej
nakazanej przez chrzeécijanskie prawo kanoniczne’ (Ban ESJP 2/302,
podob. Dtug NSEJP 467)*. Stowo niedziela w polszczyznie to (cho¢ juz
coraz rzadziej) takze ‘tydzien’*-*.

Jako dzien $§wiateczny niedziela jest sytuowana poza tygodniem, co doku-
mentuje potoczny zwrot w/na tygodniu, tj. w dni powszednie (czyli wszystkie
procz niedzieli). Sytuuje si¢ rowniez obok innych dni $wiatecznych (por. wyraze-
nie niedziele i Swigta). Dobrze oddaje ten aspekt niedzieli takze uzycie przymiot-
nika niedzielny. W tym miejscu odwotam si¢ do danych z Narodowego Korpu-

19 Szerzej zob. Waniakowa (1998: 29-30).

2 Analogicznie wypowiadat si¢ w tej kwestii Aleksander Briickner: ,,nazwa [niedziela] pochodzi
z VIII w., od zakazu pracy recznej, ne-délja” (Briic SEJP 360). Zdaniem Andrzeja Bankowskiego,
to ,,chyba przektad ludowego grec. chrzesc. dpraktos (héméra) ‘niedziela’ (por. w tym znaczeniu
oficjalne grec. kyriaké, ktore [jest] przektadem tac. dominica) [...] jak inne osobliwe terminy chrze-
Scijanskie st.-cs. z dialektu tych Stowian, ktorzy przyjeli chrzescijanstwo w VI-VII w. osiedliwszy
si¢ w Grecji” (Ban ESJP 2/302).

2 Niegdy$ uzywano go w tym znaczeniu powszechnie, tym bardziej ze forma miesigc (w znaczeniu
kalendarzowym) byta rzadko stosowana — mowiono raczej 5 niedziel, 8 niedziel (Kart SGP 3/298).
22 Znaczenie to, moim zdaniem, potwierdza strukturg polskiego tygodnia liczonego od niedzieli.
Analogicznie ttumaczylabym rowniez funkcj¢ powiedzenia od niedzieli do niedzieli w znaczeniu
‘przez caly czas; ciagle’, czyli przez kolejne tygodnie. Zwrot ten odnotowano w przystowiu Od
niedzieli do niedzieli, diabli to bedg wiedzieli [o ciagtym odwlekaniu termindw] (NKPP niedziela
16). W weselnej piesni zostal wpisany w ustabilizowang formute: Bog wam zaptaé moja matko,/
wychowaliscie mie gladko,/ od niedzieli do niedzieli/ jak cerwone jabko (K 10 Poz 259).
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su Jezyka Polskiego, w ktorym do najliczniej odnotowanych nalezg potaczenia:
niedzielna/-e msza / nabozenstwo a takze niedzielne kazanie®. W zwiagzku z tym,
ze w naszej kulturze obecnos¢ w kosciele taczy si¢ z odswigtnym wygladem do
typowych potaczen w polszczyznie nalezg tez kolokacje: niedzielny/-e/-a gar-
nitur/ ubranie/ buty/ sukienka okreslane tez jako na niedziele czy do kosciota/
kosciotkowe. Podobny charakter majg wyrazenia ubrac si¢ po niedzielnemu, (jak)
na niedzielg czyli ‘od$wietnie’ (SJP Dor 5/65; S SFr 1/503). Przyktadow jezyko-
wego utrwalenia od$wietnosci niedzieli dostarcza tez frazeologia, np.: niedziel-
ny kierowca to ‘niewprawny kierowca rzadko prowadzacy samochod, jezdzacy
nim okazjonalnie, szczegolnie w dni $wigteczne [do kosciota J.Sz.]” (SWJP Dun
1/589; SJP Szym 2/331), analogicznie niedzielny ojciec/ tatus znaczy ‘ojciec zaj-
mujacy sie swymi dzie¢mi rzadko (okazjonalnie), szczegolnie w dni §wigteczne,
anie na co dzien’ (powsz.) czy niedzielny facet — ‘tymczasowy; od §wieta’ (Kacz-
SkubGrab SGS 42).

Stowo niedziela funkcjonowato rowniez w znaczeniu ‘najwazniejsze §wig-
to’, stad zaduszki na terenach ewangelickich (pod wptywem niemieckiej nazwy
Totensonntag) to Niedziela Umarlych (Szyf MiW 73), tez Smiertna Niedziela.
Analogicznie Zielna Niedziela to ‘$wigto Matki Boskiej Zielnej (15 sierpnia)’
(Pluta Dzierz 96).

2.2. Scenariusz $§wieta niedzielnego

Polska niedziela przebiegata wedhug tradycyjnego scenariusza®* podporzad-
kowanego sformalizowanym konwencjom wpisanym w rytm czasu sakralnego
o dychotomicznym charakterze (pozytywnym — boskim i negatywnym — diabel-
skim?®). Na jego format sktadajg sie: dopofudnie, potudnie — jako punkt kulmina-
cyjny oraz popotudnie®.

W niedziele zatem chrzescijanin winien w pierwszej kolejnosci upamigtnié
zmartwychwstanie Chrystusa uczestnictwem we mszy $swigtej (4 w niedziele
bgdz w kosciele, stuchaj stowa bozego NKPP niedziela 1). Udziat w mszy wpraw-

2 zob. http://www.nkjp.uni.lodz.pl/collocations.jsp (dostep: 20.12.2013).

2 Okreslenia ,,scenariusz $wigta” uzywam na zasadzie analogii do uzywanego w literaturze ,,scena-
riusza codziennosci” (Pawluczuk 1979).

» Schemat tej dychotomii czasu przywoluje za Hanng Czerwinska (1984: 76).

26 Por. typowa wypowiedz respondentki: Szfo si¢ rano do kosciola, potem sie robito wyjqtkowy jakis
obiad. Z dwoch dan musial by¢ z deserem, bo w tygodniu to ludzie nie mieli czasu na takie lepsze
gotowanie, tylko tak, aby szybko, bo to trzeba bylo robi¢, a w niedziele to juz mieli czas. No, i po
obiedzie wychodzili sobie na taweczke i taweczki musieli byé przy kazdym domu. Przychodzil sqsiad
do sgsiada w odwiedziny, bo mial czas. No, i opowiadali sobie rozne rzeczy, rozmawiali, a to piwko
Jjeszcze sobie wypili, a to cos tam. No, i wlasnie ta niedziela to byta wyjgtkowym dniem odpoczynku.
A byly tez robione w niedziele zabawy, majowki, bo nie bylo tych dyskotek, tego wszystkiego, tak
Jjak jest dzisiaj, tylko albo na majowke si¢ jechalo do lasu na polang, albo straz urzqdzata zabawy.
[ grata orkiestra, bufet byl i ludzie si¢ bawili w ten sposob i odpoczywali (WA Sokotéow Podl.).
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dzie miat i ma charakter dobrowolny, niemniej jednak w obawie przed sankcja-
mi — jakg ma by¢ kara boska i spoteczne ,,napigtnowanie” tych, co do kosciota
nie chodzg — niegdys$ zwykle wickszos¢ polskich katolikow w niej uczestniczy-
ta. Wprawdzie, najwazniejsza msza niedzielng jest suma (odprawiana zwykle
w potudnie), chetnie jednak uczestniczono w mszach wczesniejszych. Niegdy$
bowiem $cisle przestrzegano zasady, by komuni¢ przyjmowac na czczo”. Za
nieobecno$¢ na mszy niedzielnej w jednej z ludowych opowiesci karze sam
Jezus, ciskajac w bezboznikdéw prochem, ktory zamienia si¢ we wszy (ZWAK
1881/180). Kara spada¢ miata tez na tego, kto w tym dniu uniemozliwiat komu$
pojscie do kosciota. Opowiadano na przyktad, ze w okolicach Okalowa (koto
Wielunia) w miejscu, gdzie ro$nie las, miato by¢ niegdys$ miasto, ktore zapadto
si¢ po tym, jak jego pan nie pozwolit pasterzowi poj$é na msze (Bar SrodP 415-
416). Nie tylko nieobecno$¢, ale i ocigganie si¢ z przyj$ciem na niedzielng mszg,
w tym tez spoznienie, byly zauwazane i zle widziane. Przekonanie to wmontowy-
wano w opowiesci wierzeniowe i teksty bajek. Wedle jednej z nich, Boég pozwolit
wilkowi zjes$¢ tego, kto ostatni przyjdzie w niedzielg do kosciota (Jaz Spis 87).

Przestrzegano przed niechodzeniem do kosciota m.in. tym, Ze czas odprawia-
nia mszy to okres wzmozonej aktywno$ci demondw, np. utopiec wtasnie wtedy
ma spacerowac ze swymi corkami i topi¢ kapiacych sie (dlatego dopotednia nie
wolno si¢ kapac) (Sim Gad 75). Stonecznica z boskiego zrzadzenia trafia tych, co
zamiast i8¢ do kosciota, $pig w polu (Baz Tatr 103). W warminskiej opowiesci do
dzieci, ktore zamiast i$¢ do ko$ciola, wybraty si¢ gra¢ w karty w lesie, przychodzi
diabel. Nie porywa ich tylko dlatego, ze na dzwigk dzwonow obwieszczajacych
podniesienie uklekty (Szyf MiW 102).

Niedzielna msza to dla wspolnoty specjalny czas, podczas ktorego kaptan
dzieli si¢ z nig Stowem Bozym i udziela sakramentéw. W wielu rejonach Polski
wlasnie tego dnia oglaszano zapowiedzi, udzielano $lubow i chrzczono dzieci
(Dzieci si¢ chrzci w niedziele, mato kiedy, chyba ze jest jakas koniecznosé¢, to
tam ktos w codzienny dzien chrzci, ale takie uroczyste chrzty to sq w niedzie-
le przede wszystkim NA Samowicze). Byt to rowniez dobry moment publicznej
pokuty i wymierzania Bozej sprawiedliwosci. Swiadectwem tych przekonan sa
ludowe opowiesci. Wedle jednej z nich, podczas niedzielnej mszy zapasc¢ si¢ miat
kos$ciol na Babiej Gorze wraz ze zgromadzonymi tam wiernymi oraz kaptanem,
poniewaz i parafianie, i ich ksiadz Zle si¢ prowadzili (ZWAK 1883/57).

Po mszy zwykle przygotowywano si¢ do obiadu. Niedzielny positek miat
charakter inny niz na co dzien. Jezykowo utrwalone s3 potgczenia wyrazowe
odnoszace si¢ do tej sfery, np. niedzielny obiad, ktorego obowigzkowym daniem
jest rosot. Ale tym, co dowodzi wyjatkowosci tego positku jest to, ze siada do
niego cala rodzina. Przytocze jedna z opinii respondenta ankiety:

27 Zalecano tym samym, by na niedzielng msze¢ pojs$¢ jeszcze przed $niadaniem: Niedzielne snia-
danie a pigtkowe spiewanie rzadko na dobre wychodzi (NKPP niedziela 14, ts. NKPP piatek 13a).
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Niedziela zas, to u nas dzien rodzinny. Co drugi tydzien dzieci przyjezdzajg na rodzinny
obiad, a jesli ich nie ma, to z zong odwiedzamy tesciow albo moich rodzicow. Z rana
natomiast, idziemy do kosciota na poranng msze (KS Lukow);

[...] w niedzielg jest czas na spotkania rodzinne, na obiady takie rodzinne, spotyka sie
i ta blizsza i dalsza rodzina, i znajomi, i przyjaciele. Jest czas na spacer, na jakgs wy-
cieczke, na zajecie sie swoimi jakimis ulubionymi takimi zajeciami (NA Samowicze).

Niedziela to zatem dzien rodzinny, jak w przystowiu Do pracy sq zwykle
dzionki a niedziela dla matzonki (NKPP niedziela 2). Dzien, w ktorym rodzina
udaje si¢ do kosciota, siada do wspdlnego positku, idzie na spacer — tj. pokazuje
si¢ w miejscu prestizowym zwykle w najlepszych ubraniach. Na odwiedzanie
znajomych, spotkania towarzyskie przeznaczone jest popotudnie i wieczor: Przy
tadnej niedzieli duzo przyjacieli (NKPP niedziela 17). Stad zachg¢cano: Przybijaj
pietq w niedziele swigtq (NKPP niedziela 18), bo Kazdej niedzieli chiop si¢ wese-
li (NKPP niedziela 4). Skutki niedzielnej zabawy dotkliwie odczuwano dnia na-
stepnego, tj. W tzw. cigzki/szewski/murarski poniedziatek (powsz.), dlatego zar-
tobliwie mawiano, ze Lepiej w niedziele caly dzien kopa¢, niz tancowaé (NKPP
niedziela 9).

2.3. Niedzielny zakaz pracy

Forma upamigtnienia §wigtecznego charakteru niedzieli jest powstrzyma-
nie si¢ od pracy. Ztamanie tej zasady w polskiej kulturze tradycyjnej jest
uznawane za grzech: W niedziele sobie nokce [ ‘paznokcie’| woberzngc albo fure
gnoju wywiezé, to je rowny grzech (NKPP niedziela 21). W ludowych opowie-
$ciach pojawia si¢ motyw pouczenia przez Boga albo Jezusa pracujacego w tym
$wietym dniu chtopa stowami: 4 fo ty nie zies, co ses¢ dni robié, a siodmy odpo-
ciwa¢ (Wit Baj 106). W basniach i opowiesciach wierzeniowych kara za prace
w tym dniu (Czub Aneg 41) jest umieszczenie przez Boga lub Jezusa na ksigzycu
chlopa, ktéry w niedziele rozrzucat gnoj (Wista 1894/723; Wista 1896/56-57; K
15 Poz 5; Kul Wiel 3/510), baby, ktora robita masto (Wista 1900/464) — do dzis,
wedle ludowych wierzen, mozna ich zobaczy¢, wpatrujac si¢ w tarcze ksiezy-
ca®®). Opowiesci wierzeniowe mowia tez o kobiecie, ktora z¢ta zboze w niedzielg
—za co ,rzucita si¢ na nig zmija i opasala strasznym obrgczem, ktérego nikt zdjac
nie $mial” (ZWAK 1880/71); podobnie waz miat dusi¢ dziewczyne, ktora w nie-
dziele zbierata jagody w lesie (Czub Aneg 41). W okolicach Sieradza opowiada-
no o kobiecie, ktora piekta chleb w niedziele, za co ,,zapalit jej sie palec i $wiecit

2 Wedle przekazu z Rogozna (Kujawy), kobieta, ktora w niedzielg przedta, zostata zamieniona
w stonce: Tam musi jeszcze teraz krecicé kétko swoje, a ono tak szybko si¢ obraca, ze oslepia czlo-
wiekowi oczy, jezeli si¢ w stonce patrzy (Knoop Him 114). Analogiczna opowies¢ dotyczy umiesz-
czenia jej na ksigzycu (Kul Wiel 5/509-510).
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niby pochodnia”?. Kara za wypalanie garnkow w tym dniu miata by¢ natomiast
ich zamiana w wapno (Czub Aneg 41, 60). Przestrzegano takze przed niedziel-
nym polowaniem, bo temu, kto to robi, zle si¢ dzieje (ZWAK 1881/178)*. Sank-
cja ostateczng jest jednak $mier¢ — jak w opowiadaniu o chlopie, ktéry pomimo
niedzielnego $wicta zwiozt z taki siano a po powrocie do domu miatl upasé na wi-
dly, przebi¢ sobie bok i umrze¢, bo Bog chciat go ukara¢ dla przyktadu (ZWAK
1880/11). W innej opowiesci w takiego chtopa na krzyzowkach uderza piorun
(Wit Baj 107, zob. tez Kul Wiel 3/520). Na tej samej zasadzie oparta jest piesn
o tamigcym Boski zakon dudku:

A w niedziele rano

Grabat dudek siano.

Sowa mu gadata,

nie grab, dudku, siana.

A on grabu, grabu,

Pan Jezus go zabiul.

Scelut go w pokrzywy,

lez, dudku, niezywy.

Wsadziut go znéw w oset,

a dudek gdzies posed. [...] (MAAE 1908/219)

Zaniedzielng prace karza takze demony, np. pofudnica niepokoi tych, ktorzy
w tym dniu ,,wazg si¢ wyjs¢ w pole do roboty” (ZWAK 1885/62). W moc we¢za
wodnego, wedle wierzen, ma dostac si¢ ten, kto w niedziele w potudnie fowi ryby
(Wista 1896/278).

Sankcja za nieprzestrzeganie zakazu pracy jest rowniez utrwalone w przy-
stowiu przeswiadczenie, ze: Kto w niedziele pracuje, wnet biede poczuje (NKPP
niedziela 7) czy Kto w niedzielg sieje i zbiera, temu czesto gtod doskwiera (NN
Wolka Lubelska). Rowniez w opinii wielu respondentéw ankiety praca w tym
dniu nie daje spodziewanych efektow: ciasto upieczone w niedziele czesto ma
zakalca, zebrane siano plesnieje, a kartofle gnijqg w piwnicy i w kopcach tez kto
sieje w niedzielg, ten sieje chwasty (NN, Wolka Lubelska). Przestrzegano, by
nawet nie rozmawiac o pracy, wedle zasady: Nie umawiaj w niedzielg robotnikow
na budowe, bo jej nigdy nie skoriczysz (NN, Wolka Lubelska). Wazne tez i to, ze
kto w niedzielg cigzko pracuje, ten nigdy prawdziwie nie odpocznie (NN, Wolka
Lubelska).

Materiat jezykowy dokumentuje takze sprzecznosci dotyczace niedzielnego
niedziatania. Z jednej strony mowi si¢ bowiem, ze nie wolno w tym dniu pracowac,
szczegblnie wykonywac prac cigzkich, ktore przynoszq zyski (BK Strzyzowice), ku-

¥ Dopiero po odczynionych modtach przestat si¢ §wiecié, ale ku przestrodze zostat umieszczony na
niebie i migdzy gwiazdami go wida¢ (Wista 1900/464).

30 O zakazie polowania w czasie sumy, ,,bo to nie tylko grzech, ale i bardzo niebezpiecznie”, przy-
zwalano jednak na chodzenie na Slady, by sprawdzié¢, ktoredy chodzi zwierzyna (Kot ZSan 155,
156).
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powac, sprzedawac i omawia¢ spraw materialnych. Z drugiej, powszechnie udawa-
no si¢ w tym dniu na targ, co utrwalit rzadko juz dzi$ uzywany frazeologizm (robi¢
cosS) na niedzielny targ ‘pospiesznie, niedbale’ (S SFr 1/503). Mimo to, respondenci
ankiety na temat niedzielnego handlu wypowiadali si¢ krytycznie:

[...] kiedys, na przyktad, w niedziele nie mozna byto robié zakupow... poza tym nie byto
sklepow... nie jak teraz. Cale niedziele ludzie siedzq w tych... swoich centrach... jak to
sig tak nazywa... handlowych centrach [...] (KA Zalesie);

W niedziele, na przyktad, nie mozna pracowacé fizycznie, nie mozna robic¢ zakupow, przy-
najmniej tak kiedys bylto, bo teraz to juz tego nikt nie przestrzega tego, w niedzielg bar-
dzo czesto ludzie robig zakupy. No, kiedys to sig tego nie robito i nie pracowalo sie ani
w polu, ani fizycznie, Zadnych prac si¢ nie wykonywato (NA Samowicze);

[...] kiedys to podobno nie wolno byto nawet igly wzigé w niedziele do reki, o jakiejs
pracy fizycznej to juz nawet nie ma mowy czy pracy w polu, czy gdzies, a obecnie, np.
jezeli sq zniwa a jest taki czas niedobry, nie ma pogody odpowiedniej, a w niedziele jest
tadna pogoda, to kosi sig zboze nawet (PJ Elizowka).

Jezykowym wyktadnikiem niedzielnego handlu jest obecna w polszczyz-
nie forma wyrazowa niedziela handlowa, tj. ‘niedziela, podczas ktorej wszyst-
kie sklepy sa otwarte’ czy kolokacja niedzielne zakupy (nota bene dokonywane
zwykle w centrach handlowych w asyScie rodziny)®!. Rownolegle pojawita si¢
inicjatywa Przymierza na Rzecz Wolnej Niedzieli: Swietuje — nie kupuje, swietuje
— nie pracuje*.

Interesujace, ze pomimo deklarowanego przez Polakoéw przywigzania do tra-
dycji ocena niedzielnego niedziatania bywa negatywna, co potwierdza np. kolo-
kacja leniwa niedziela, leniwy dzien (LM Kol. Kijowiec), bo przeciez Kto nierad
robi, temu zawsze niedziela (NKPP niedziela 5) czy Kto w niedzielg urodzony,
ten robotg nieskalony (LM Kol. Kijowiec). Na tym tle doskonale ttumaczy sie
frazeologizm urodzony w niedzielg, ktory nie odnosi si¢ do kogos, kogo charakte-
ryzuje bogobojnosé, ale lenistwo*. Uwaza si¢ przeciez, ze dziecko urodzone tego
dnia ma by¢ leniwe, dziewczyna bardzo strojna bedzie, a chtopak hulaszczy (JH
Bronistawow Duzy) czy leniwe i lubi sie stroi¢ (NA Samowicze). Z drugiej stro-
ny niedzielne narodziny** to w polskiej kulturze tradycyjnej najlepszy progno-
styk, bo tzw. niedzielak: jest szczesliwy, omija go pech (KA Zalesie; podob. Gaj
Rozw 140; LSE 1963/5/127); ma tatwo w Zyciu, to takie dobre namaszczenie...
z blogostawienstwem Bozym (NN, Wolka Lubelska). Mowi sig, ze takim ludziom

31 Zagadnienie to omawiam szerzej w artykule Konceptualizacja tygodnia we wspolczesnej polsz-
czyznie (Szadura 2014).

32 http://www.wolnaniedziela.pl (dostep: 10.10.2013).

33 Frazeologizm urodzony w niedzielg znaczy ‘len, obibok, cztowiek unikajacy pracy, pasozyt’ (Bab-
Lib SFWP 430; podob. PSWP Zgotk 23/316; NKPP niedziela 19).

3* Szerzej ten temat omowitam w tekécie Aksjologiczny wymiar polskich prognostykéw narodzino-
wych (Szadura 2012).
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bedzie zyto sie dobrze i nie bedg musieli wykonywac pracy fizycznej (NN okolice
Bialej Podlaski). Nie martwig si¢ o pieniagdze, bo sam majgtek im si¢ rodzi (NN,
Woélka Lubelska). Przy czym, nie chodzi o przestrzeganie zakazu pracy, ale o jej
unikanie®. To istotny rys stosunku Polakow do tego dnia, bowiem w naszej kul-
turze nie obowigzywat (i nie obowiazuje) bezwzgledny zakaz pracy w niedzielg.
W zasadzie, tylko jak odprawiata si¢ suma*® w kosciele, to nie wolno bylo nic
robi¢ (NN okolice Biatej Podlaski).

Porownanie wyobrazenia polskiej katolickiej niedzieli z prawostawnym ob-
razem ukazuje szereg roznic. Jedna z nich jest to, ze w kulturze prawostawne;j
popularna jest personifikacja tego dnia tygodnia. Przedstawiano ja jako kobietg
pozbawiong rak (Chorwacja). Na Biatorusi, Ukrainie i w Rosji wierzono, ze ma
si¢ ukazywac¢ jako kobieta (dziewczyna) w bialym, ztotym albo srebrnym ubra-
niu z poranionym ciatem i narzekaé, ze ja kluja wrzecionami, przeda jej wtosy,
rabia, tng itp. To ona wymierza kary za naruszenie jej swigtosci (Slav Tol 3/391-
392; zob. tez Fed Biat 1/138).

W niedziele zatem nalezy wypoczac¢®’. Wydaje si¢ jednak, ze, podobnie jak
w kulturze zydowskiej, najwazniejsze jest powstrzymanie si¢ od kreacji. Sacrum
nie toleruje bowiem zadnych postaci ptodnosci (Wasilewski 1989: 153-154). Ilu-
strujg to wierzenia, zgodnie z ktérymi maz nie powinien wspotzy¢ z zong w nie-
dzielg®® (Wista 1901/179 pow. radzynski). Skutkiem poczecia dziecka w tym
dniu, wedle odnotowanych przekonan, mogto by¢ to, iz bedzie ono wilkotakiem
(ZWAK 1880/29). Nie wolno nawet rozczynia¢ chleba (czyli inicjowac jego ,,po-
ruszenia”), bo ,,po $mierci bedzie si¢ we krwi broczy¢” (LL 1976/1/44). Zakaz
powotywania nowego zycia (podobnie jak zakaz pracy) byt tagodzony po sumie.
Wierzono, np. ze jezeli w niedzielg po sumie podktada si¢ pod kwoke jaja — wy-

3% Zwykle informatorzy o urodzonych w niedziele mowili np.: sq nierobowaci z przyrodzenia, inni
nie wymagajg od nich cigzkiego pracowania, bo od leniuchow nikt niczego nie chce, sam woli
wszystko zrobi¢ (NN Wolka Lubelska); zZes si¢ w niedziele urodzil, to bedziesz prézniakiem, bo
lubisz swigtowaé (GZ Kol. Brzeznica Bychawska); to bedzie lygus albo bedzie koscielnik. Lygus
— to nieroba, bo niedziela nierobocza, tylko jest dzien koscielny (Bart PANLub 2/10). Obok opinii
krytycznych pojawiaja si¢ i takie: majq najlepiej ci ludzie w niedziele urodzeni, nie narobig sig | ...]
nie sq leniwi, ale raczej pracowici, ale im si¢ tak wszystko ukiada, ze majq szczescie, do pienigdzy
(NN, Sandomierz).

3¢ Suma to uroczysta (glowna) msza §wieta odprawiana przez proboszcza w intencji parafian w nie-
dziele i $wigta, zwykle o godzinie 12:00.

37 Pojgcie odpoczynku w kulturze ma szerokie rozumienie. Uwazano na przyklad, ze jezeli cielng
krowe przestanie si¢ doi¢ wlasnie w niedzielg (= da si¢ jej odpoczaé), ocieli si¢ w dzien a nie
w nocy (= da odpoczaé gospodarzom): Jak daje si¢ krowie spoczynek z mlekiem, zeby zapuscié,
zeby nie dawata mleka... [trzeba dojenie] zakonczyé w niedziele, to bedzie si¢ cieli¢ w dzien (GZ
Brzeznica Bychawska). Wedle innego wierzenia ,,W niedziele trzeba zostawi¢ krowe w oborze,
jezeli si¢ chce, Zeby nie ocielila si¢ we dnie” (Wista 1892/658 Mazury).

3% Podobne wierzenie spotkamy tez u Hucutéw, wedle ktorych, wspotzyjac w niedziele, mozna
duszg zatraci¢ (K 55 RusK 418).
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legng si¢ same kokoszki* (ZWAK 1879/73; podob. Gaj Rozw 93), wedle innej
relacji — wylegna si¢ wszystkie kurczeta (MAAE 1908/137), bo to dzien szczesli-
wy (Gaj Rozw 94; podob. L.SE 1963/5/123).

2.4. Niedziela jako dzien mediacyjny

Sacrum nie toleruje rowniez kontaktu ze $miercig. Dlatego zmarlego starano
sie pochowa¢ przed dniem Zmartwychwstania®®, w przekonaniu, ze:

[...]1jak na niedziele umrze, no, to kogos pociggnie za sobq z rodziny (MS Radom);

Mowigq, zZe jak na przyktad ciato lezy przez niedziele, to ktos kolejny umrze albo z rodziny,
albo od sgsiadéw, gdzies zabierze kolejnego, kolejng osobe, zmarty (NN, Sandomierz);

No, pogrzeby to z dawien dawna, to sie robilo tak, zZeby przed niedzielg czy przed innymi
swietami, pochowa¢ ciato, bo uwazali ludzie, ze jak cialo stoi przez niedzielg lub inne
Swieta, to potem ten zmarly za sobg pociggnie kogos innego (WA Sokotow Podl.);

Czestawa Czerpak (ur. 1944) z Goérek koto Bilgoraja wspomina: Jak moja tesciowa
umarta na niedziele, to 40 0sob pociggnela za sobg (Zapis J.Sz. 2009);

Zawsze bylo [tak], Ze jak zmartly przelezy niedziele w domu, to niedtugo w rodzinie be-
dzie drugi pogrzeb i to si¢ pono¢ faktycznie sprawdza. U sgsiada jak matka jego zmarta
i oni po niedzieli chowali, to zaraz ojciec tez zmart (NN, Lublin).

Unikano réwniez grzebania zmartych:

Bardzo rzadko si¢ spotyka, zeby pogrzeb byl w niedzielg, to musi by¢ naprawde jakas
wyjqtkowa sytuacja [...] i dlatego ten jedyny dzien niedziela to jest taki kiedy wlasnie
pogrzebow raczej nie powinno by¢ (NA Samowicze);

W niedziele [...] gdy zajdzie taka naprawde potrzeba, to [...] tylko ksigdz pokropi, ale
nie wprowadza zmartego do kosciola. Pochowa go, ale nie wprowadzi do kosciola (FZ
Biata Podlaska).

Niedziela to bowiem dzien kontaktu tego i tamtego §wiata. Zapewne, tak-
ze dlatego wierzono, ze mozna na kogos$ sprowadzi¢ §mier¢, jesli w niedzielg
rano catkiem nago, siedzgc progu izby, przedto si¢ nitke, krecac na opak (ZWAK
1887/198).

Kontakt z za§wiatami mialy rowniez zapewnia¢ niedzielne narodziny. Nie-
dzielacy maja mie¢ bowiem dar widzenia duchow*' (Bieg Matka 122; Wista

% Niedziela, podobnie jak $roda i sobota, to dzien zenski.

4 Obawiano si¢ zmarlego na niedzielg, bo ,,rychto miat znéw kto§ umrze¢” (Wit Baj 189), w ro-
dzinie — jezeli ten przelezal niedziele w domu, w okolicy — jezeli w kostnicy (Kul Wiel 3/189).
Wierzono, ze nawet koszula $miertelna nie moze by¢ szyta w niedziele (Wista 1897/169).

I Aby te dzieci nie widziaty przychodzacej po ludzi $mierci, starano si¢ nie chrzci¢ ich w niedziele
(Bieg Matka 123; zob. tez Lud 42/553).
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1892/658; NN Wolka Lubelska), szczegolnie jesli przyszli na §wiat o poétnocy
(Szyf MiW 135), a zwierzeta z niedzieli — wyczuwa¢ nadchodzaca $mier¢, np.
psy wyja, gdy ktos w obej$ciu ma umrze¢ (NN Wolka Lubelska; zob. tez Szyf
MiW 135). Urodzony w niedzielne potudnie (kumulacja) miat by¢ wyjatkowym
cztowiekiem. Mowi o tym wierzenie, wedle ktorego btyskawica to moment, gdy
otwiera si¢ niebo i gdy mozna w nim zobaczy¢ anioty; ale udaje si¢ to tylko temu,
kto urodzit si¢ w niedzielg w samo potudnie, i tylko wtedy, kiedy pioruny btyska-
ja o tejze samej porze (Kul Wiel 3/520).

W piesniach ludowych (szczegdlnie w balladach) takze znajdziemy refleks
przekonania o mediacyjnosci tego dnia. Przyktadem jest ballada o dziecioboj-
czyni, ktorej wlasnie w niedziele (rano albo po obiedzie) diabel wymierza kare
(porywa jg do piekta) lub Pan Jezus/Bog udziela jej nauki i nakazuje pdjs¢ do
kosciota:

A w niedziele od rana szta dziewcyna do siana.
I nalazta ztotq nic, zacena z nij wionki wic.
Przysed do nij [dziewczyny| mtodzieniec
i prosit ji o wieniec.
Ach bos to ty mtodzieniec,
tylko z piekta nastaniec.
Po cém’es mnie poznata,
zeS mnie z piekta nazwata?
A i tys nie dziewecka
piecior dzieciom matecka.
Pirse lezy pod tozkiem,
przytrzgsniete bartozkiem.
Drugie lezy pod gruskg,
przycisniete poduskq.
Trzecie lezy pod lawkg,
odziatas je murawkg.
Cwarte’s swiniom skarmita,
pigte w ogien wrzucita.
1 przynios jg do piekta,
i zapukat do okna.
Jedno stoji z dala drzwi,
i oplywa w carnéj krwi.
Drugie stoji pod drzwiamy,
i zalewa sig tzami.
Trzecie smutne pod progiem,
ocy zwraca ku smole.
Cwarte jecy, coz dziecku?
Ocy zwraca ku dziegciu.
Posadzit jq na stole, dal ij dziegciu i smoly (K 22 Lecz 160)%,

2 Pie$n ma liczne warianty (zob.: K 4 Kuj 52-53 i 53; K 46 Ka-S 330-331, 333-334; K 40 MazP
382-383; K 25 Maz 160, 161; K 27 Maz 364-365, 365-366; K 27 Maz 366-367; K 41 Maz 511-
513; K 21 Rad 85-86; K 18 Kiel 188; K 48 Ta-Rz 161; K 49 Sa-Kr 248-249; K 57 Rus$C 735-736).
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A w niedzielg po objedzie
chodziut Pan Bég po tem Swecie,
chodziut chodziut prosbujgcy,
grzysnych ludzi probujqgcy.

I napotkat dziwke miode,
chtorna niesta wiadro z wodo.
Dziwko, dziwko, daj ty wody,
umyc rece, Swiete nogi.

Gosciu, woda jest niecysta,
napadalo z drzewa liscia.

A ta woda najcysciejsa,

a tys, dziwko, najgrzysniejsa.
Siedmius synow porodzita

i w tys wodzie potopita (K 27 Maz 367)%.

W wielu pie$niach, w tym historycznych, istoty nadprzyrodzone interweniu-
ja wlasnie w niedzielg, jak w piesni dziadowskiej o odsieczy wiedenskiej**:

W niedzielg bardzo rano, bramy otwierano. Gdy pod miastem pod Wiedniem, Turek si¢
sforsowal. [...] Przyjechat krél Sobecki, do kosciola wbiezal, padl przed Najswietszg
Panng i krzyzem lezal. O Najswietsza Panienko, ilez tego razy deptali i tloczyli twe
Swiete obrazy. I modlit si¢ gorgco z pétnocy do rana. Zawolata [Najswigtsza Panna]
z obrazu: powstan na kolana! Powstan, krolu Sobecki, ktory krzyzem lezysz, za przyczy-
nq téj panny Turczyna zwyciezysz (K 19 Kiel 131-132; war.: K 19 Kiel 132; Kot Zn 445;
Stoin Zyw 15; Swir Pies 132).

Podsumowanie

Czas jest kategoria spotecznie tworzona i tworzaca. Sposob, w jaki go or-
ganizujemy, jest wykladnig naszej zbiorowej tozsamosci. Szczegdlnie wazny
w tym konteks$cie jest stosunek do $wiat bedacych naszym spadkiem kulturo-
wym. A status polskiej niedzieli — jako dnia §wigtecznego — ewoluuje. Niedziela
przestaje by¢ czasem Boga, staje si¢ coraz bardziej czasem cztowieka, cztowieka
wspotczesnego, ktory odchodzi od ustalonych tradycja norm i tworzy nowa kul-
ture czasu. Zrekonstruowany na podstawie zebranych danych jezykowych obraz
polskiej niedzieli obok do$¢ stabilnych tradycyjnych wzoréw zachowan o ge-
nezie chrzescijanskiej ukazuje, ze niedziela staje si¢ coraz bardziej po prostu
czasem wolnym od pracy. Jak pokazuja wskazniki dominicantes, tj. badan pro-
wadzonych przez Instytut Statystyki Kosciota Katolickiego dotyczacych uczest-
nictwa w niedzielnej mszy swietej, w Polsce, poczawszy od 1990 roku, stale

# Ballada ma liczne warianty (zob. np.: K 40 MazP 384, 383-384; K 21 Rad 86-87; K 20 Rad 101;
K 34 Chetl 45-46; tez w sobote: K 22 Lecz 161).

# Bitwa rozpoczeta si¢ rankiem 12 wrzesnia 1683 roku (w niedzielg) o 4 rano, krél Jan I1I Sobieski
uczestniczyl w mszy $wigtej celebrowanej przez legata papieskiego Marka z Aviano na ruinach
kosciota $w. Jozefa i klasztoru.
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maleje ilo§¢ praktykujacych katolikow (w 2012 roku wynosi juz tylko 40%), co
koresponduje z rosngca laicyzacja naszego spoteczenstwa i zjawiskami o charak-
terze globalizacyjnym (zaro6wno w sferze gospodarczej, jak i kulturowej). Nadal
jednak (moze nawet w wigkszym stopniu) jest dniem stuzacym spotkaniom to-
warzyskim 1 rodzinnym oraz wypoczynkowi. Niestety, praktyka dnia codzien-
nego (bo takim dniem powoli staje si¢ niedziela) pokazuje, ze dla wielu oséb
ekonomicznie zmuszonych do pracy zarobkowe;j jest to dobro nieosiggalne. Tym
samym, niedziela jako dzien socjalnego prawa do wypoczynku wymaga ochrony
prawnej. Natomiast ochrona niedzieli jako wartosci kulturowej wymaga ochrony
wyrastajacej ze $wiadomosci jej roli w naszym zyciu duchowym i spotecznym.
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Tadeusz Zdancewicz, red. Medrad Tarko, Krakow 1970.

T. 46, Kaliskie i Sieradzkie, z r¢kopisow oprac. Jarostaw Lisakowski, Walerian So-
bisiak, red. Danuta Pawlak, Agata Skrukwa, Krakow 1967.

T. 48, Tarnowskie-Rzeszowskie, z r¢kopisdw oprac. Jozef Burszta, Bogustaw Linet-
te, red. Jozef Burszta, Warszawa-Krakow 1967.

T. 49, Sanockie-Krosnienskie, cz. 1, z r¢gkopisow opra¢. Bogustaw Linette, Tadeusz
Skulina, red. Agata Skrukwa, Krakow-Warszawa 1974.

T. 50, Sanockie-Krosnienskie, cz. 2, z rgkopisow oprac. Bogustaw Linette, Tadeusz
Skulina, red. Agata Skrukwa, Warszawa-Krakow 1972.
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K 55 RusK
K 57 RusC
Knoop Him
Kot San
Kot Zn

Kul Wiel

LL
Lud
LSE
MAAE

NKPP
Plut Dzierz

Sim Gad

Stoin Zyw
Szyf MiW

Swir Pie$
Wista

Wit Baj
ZWAK

T. 55, Rus Karpacka, cz. 2, z r¢kopisow oprac. Adam Demartin, Bogustaw Linette,
Medard Tarko, red. Medard Tarko, Warszawa-Krakow 1971.

T. 57, Rus Czerwona, cz. 2, z r¢kopiséw oprac. Witadystaw Kuraszkiewicz, Bogu-
staw Linette, Medard Tarko, red. Medard Tarko, Warszawa-Krakow 1979.

Knoop Otto, Die Himmels — und Naturerscheinungen in der Anschauung des kuja-
wischen Volkes, ,,Hessisehe Bliitter fur Volkskunde® 1904, R. III, s. 112-130.

Kotula Franciszek, Z Sandomierskiej Puszczy. (Gawedy kulturalno-obyczajowe),
Krakow 1962.

Kotula Franciszek, Znaki przeszitosci. Odchodzqce slady zatrzymac¢ w pamieci,
Warszawa 1976.

Kultura ludowa Wielkopolski, red. Jozef Burszta, Poznan, t. 1: 1960, t. 2: 1964, t. 3:
1967.

,,Literatura Ludowa”, Warszawa-Wroctaw, 1957-.
,Lud. Organ Polskiego Towarzystwa Ludoznawczego”, Lwoéw-Wroctaw, 1895-.
,Lodzkie Studia Etnograficzne”, L.6dz-Warszawa 1959-.

,Materialy Antropologiczno-Archeologiczne i Etnograficzne wydawane staraniem
Komisji Antropologicznej Akademii Umiejetnosci w Krakowie”, Krakow 1896-
1919, t. 1-14.

Nowa ksigga przystow i wyrazen przystowiowych polskich, w oparciu o dzieto
Samuela Adalberga opracowat zespot redakcyjny pod kierunkiem Juliana Krzyza-
nowskiego, Warszawa, t. 1: 1969, t. 2: 1970, t. 3: 1972, t. 4: 1978.

Pluta Feliks, Stownictwo Dzierzystawic w powiecie prudnickim, Wroctaw 1973.
Gadlka za gadkg. 300 podar, bajek i anegdot z Gérnego Slgska, zebrali i opracowali
Dorota Simonides, Jozef Ligeza, wyd. 2 popr. i uzup., Opole 1975.

Stoinski Stefan M., Piesni zywieckie, Krakow 1964.

Szyfer Anna, Zwyczaje, obrzedy i wierzenia Mazuréw i Warmiakow, wyd. 2 posze-
rzone, Olsztyn 1975.

Z piesniq i karabinem. Piesni partyzanckie i okupacyjne z lat 1939-1945, wybor
i oprac. Stanistaw Swirko, Warszawa 1971.

»Wista. Miesigcznik geograficzno-etnograficzny”, Warszawa 1887-1905; 1916-
1917, t. 1-20.

Witko$ Stanistaw, Bajdy i Moderowka, Poznan 1977.

,,Zbidr Wiadomosci do Antropologii Krajowej” wydawany staraniem Komisji An-
tropologicznej Akademii Umiejgtnosci, Krakow 1877-1895, t. 1-18.

INFORMATORZY (podaje dane tylko tych respondentow, ktorych wypowiedzi wykorzystano)

BK Strzyzowice Bernat Krystyna, ur. 1951 r., zam. Strzyzowice, gm. Zyrzyn, pow. putawski, woj.

lubelskie.

FZ Biata Podlaska Fedoruk Zofia, ur. 1960 r., zam. Biata Podlaska, gm. Biata Podlaska, pow. bial-

ski, woj. lubelskie.

GZ Kol. Brzeznica Bychawska Grzelak Zofia, ur. 1946 r., zam. Brzeznica Bychawska, gm. Niedz-

wiada, pow. lubartowski, woj. lubelskie.

JH Bronistawéw Duzy Jarzabek Henryka, ur. 1931 r., zam. Bronistawow Duzy, gm. Serokomla,

pow. tukowski, woj. lubelskie.
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K Kobieta, brak danych szczegdtowych.
KA Zalesie ~ Kusiuk Anna, ur. 1960 r., zam. Zalesie, gm. Zalesie, pow. bialski, woj. lubelskie.

KS Lukow Kryczka Stefan, ur. 1960 r., zam. Lukow, gm. miejska, pow. tukowski, woj. lubel-
skie.

LM Kol. Kijowiec Lustyk Marianna, ur. 1946 r., zam. Kolonia Kijowiec, gm. gm. Zalesie, pow.
bialski, woj. lubelskie.

MS Bielowice Miskiewicz Stanistawa, ur. 1940 r., zam. Radom, miasto na prawach powiatu, woj.
mazowieckie.

NA Samowicze Niczyporuk Anna, ur. 1966 r., zam. Samowicze, gm. Terespol, pow. bialski, woj.
lubelskie.

NN okolice Biatej Podlaski  Kobieta, ur. ok. 1940 r., zam. okolice Bialej Podlaski, pow. bialski,
woj. lubelskie.

NN, Lublin  Kobieta, ur. 1943 r., zam. Lublin, miasto na prawach powiatu, woj. lubelskie.

NN, Sandomierz ~ Kobieta, ur. ok. 1962 r., zam. Sandomierz, gm. miejska, pow. sandomierski,
woj. $wictokrzyskie.

NN, Woélka Lubelska Kobieta, ur. ok. 1950 r., zam. Wolka Lubelska, gm. wiejska, pow. lubelski,
woj. lubelskie.

PJ Elizowka  Pluszewska Jadwiga, ur. [brak danych], zam. Elizowka, gm. Niemce, pow. lubelski,
woj. lubelskie.

WA Sokotow Podl. Wojcik Anna, ur. 1950 r., zam. Sokotéw Podlaski, gm. miejska, pow. sokotow-
ski, woj. mazowieckie.

The Polish Sunday as a holiday in the ethnolinguistic perspective
Summary

The article aims to reconstruct the cultural view of the Catholic Polish ordinary-time Sunday
at the linguistic level: the analysis is carried out according to the methodology of the linguistic
worldview conception. The data under scrutiny comprise lexis, genologically and stylistically di-
verse texts from several varieties of Polish (mainly standard and folk-dialectal Polish), results of
a 2011-2012 questionnaire, and co-linguistic data, i.e. records of beliefs and practices. It appears
that the status of the Polish Sunday as a holiday is evolving. The Sunday is now less of a time of
God and more of a time of contemporary humans, who depart from the traditional norms and create
a new culture of time. The reconstructed view of the Polish Sunday shows, besides the relatively
stable, traditional Christian patterns of behaviour, that is becoming simply “time off work”. As
such, being subjected to the Western European and American model, the Sunday as a cultural value
calls for special protection.






Ewa Mastowska
Instytut Slawistyki PAN, Warszawa

Symbolika i profile znaczeniowe dzwonow koscielnych

Artykut poswiecony jest symbolice dzwondéw koscielnych w tradycyjnej kulturze polskiej
i oparty na analizie trzech profili pojgcia: sakralnego, apotropaicznego i antropocentrycznego.
Kazdy z profili ukazuje inny aspekt konceptualizacji dzwonu. W profilu sakralnym ujawnia si¢
mediacyjna funkcja jako duchowego przewodnika, ktory ma przeprowadzi¢ cztowieka z docze-
snosci do wieczno$ci. Przypisywana dzwonom moc oczyszczania powietrza, odpedzania ztych
duchow, chorob, pokonywania burz i huraganow, uwypuklona jest w profilu apotropaicznym. Profil
antropocentryczny kreuje podmiotowy wizerunek dzwonu jako istoty czujacej, posiadajacej dar
mowy i zdolno$¢ wyrazania uczu¢, dzielacej z ludzmi rados¢, wesele 1 smutek. Symbolika dzwonu
obrazuje kosmiczng jedno$¢ w aspekcie przestrzennym i czasowym, wiazac niebo z ziemia i do-
czesno$¢ z nieskonczonoscia.

Azjatycki rodowéd dzwondéw europejskich

Dzwony — instrumenty muzyczne z grupy idiofondéw naczyniowych — znane
byly w Chinach juz w II tysigcleciu przed nasza era. Poczawszy od epoki Zhou
(1122-770 p.n.e.), pehity standardowa funkcje instrumentu nacechowanego re-
ligijng symbolika. Ich pieciostopniowa skala muzyczna odpowiadata pigciu ele-
mentom boskich osobowosci'. W Europie rozpowszechnity si¢ dzigki mnichom
koptyjskim, ktérzy dzwonkiem zwolywali wiernych na modlitwe (Nadolski
(oprac.) 2006: 361; Kwiatkowska-Frejlich 2009: 51). Azjatycki rodowdd dzwo-
now mial niewatpliwie wplyw na ich religijne zastosowanie w Europie, niemniej
jednak kultura chrzescijanska nadata dzwonom kos$cielnym specyficzng symbo-
like 1 funkcj¢. Mozna powiedzieé, ze instrumenty te przeszly proces europeizacji
i zostaly zaadoptowane przez kosciot, poczatkowo tylko katolicki, z czasem tez
przez prawostawie.

Pierwszy dzwon pojawit si¢ w Kampanii we Wtoszech za sprawg biskupa
Paulina z Noli, ktory wprowadzil go na wieze koscielne (stad wloska nazwa
dzwonu campana). Cho¢ dzwon w Kampanii pojawit si¢ juz w IV wieku, to
do liturgii ko$cielnej instrument ten zostat wprowadzony dopiero przez papieza
Sabiniusza w latach 604-609. W 968 roku papiez Jan XII dokonat uroczystej kon-
sekracji dzwonu, nadajac mu imi¢ Jan (Gloger 1900-1903/1978: 112-113). Akt

' Kulturowa rola dzwonow w Chinach zwigzana byta zwlaszcza z rytuatem dworskim. Interesujaca
nas funkcje sakralng rozwingly religie: buddyjska i taoistyczna.
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chrztu nadat dzwonom szczego6lng rangg. Odtad — obok funkcji sygnalizacyjnej
— zyskaty szczeg6lne znaczenie jako przedmiot sakralny, ktorego dzwick wznosi
modlitwy ku Bogu. Jak wskazuje Jean Hani (1994: 75-77):

[...] analiza rytuatu poswiecenia dzwondw ujawnia koncepcje analogiczng do roli brazu
sakralnego, ktory powinien przyzywaé blogostawienstwo i odpedza¢ demony od $wia-
tyni i miejsc zamieszkania, a w szczegélnosci oddala¢ burze i wichry.

Z tego punktu widzenia, zdaniem Marcelego Tureczka, ,,dzwon odgrywa
w naszej kulturze role analogiczng do mtynka modlitewnego uzywanego na ob-
szarze Tybetu. Obracane przez przechodniow mtynki «rozpylaja» teksty modlitw
w powietrzu i uswigcajg nimi przestrzen” (Tureczek 2004: 135). Wprawdzie glos
dzwonu wznosi modlitwe w przestrzen sacrum, niemniej w krajach zachodnio-
europejskich, a za ich posrednictwem réowniez w catym §wiecie chrzescijanskim,
rozwingtly si¢ takze inne funkcje 1 symbole, ktdre znacznie r6znig si¢ od azjatyc-
kiego pierwowzoru. Koncepcj¢ dzwonu, jaka wytworzyta si¢ w kulturze polskiej,
przedstawi¢ na podstawie analizy jego profili? znaczeniowych, poswiadczonych
na materiale jezyka ogdlnego oraz w gwarach i w kulturze ludowej. Sakralny
charakter dzwonu zachowuje wszystkie zachodnioeuropejskie charakterystyki ze
wzgledu na unifikacyjng polityke Kosciota katolickiego wobec przedmiotéw kul-
tu oraz rygorystyczne zasady przestrzegania sposobu ich uzytkowania. Unikalne
tresci wniosta natomiast kultura ludowa, co wigze si¢ z wtasciwym dla spotecz-
nosci wiejskiej sposobem percepcji $wiata opartej na wierzeniach i praktykach
magicznych.

I. Profil sakralny dzwonu

W Polsce dzwony pojawi¢ si¢ musiaty tuz po wprowadzeniu chrzescijan-
stwa, cho¢ brak na to bezposrednich dowodéw, gdyz pierwotnie nie byly one
datowane. Jednakze §wiadectwem ich obecnos$ci na terenach naszego kraju sg
informacje zawarte w kronice czeskiego kronikarza Kosmasa z roku 1039, sta-
nowigce komentarz do najazdu Brzetystawa na Polske, z ktérych dowiadujemy
sie, ze po zwycieskiej batalii na 100 wozach wywozono zrabowane z kraju dzwo-
ny do Czech. Musiato wigc by¢ ich w tym okresie wiele (Tureczek 2004: 134).
Oznacza to, ze w Polsce, podobnie jak w pozostatych krajach Europy zachodniej,
Kosciodt energicznie przystapit do rozpowszechniania dzwonow.

Dokonany przez papieza Jana XII akt chrztu dzwonu stanowi podstawe pro-
filu sakralnego. Konsekracja dzwonu w kos$ciele loretanskim w roku 968 wpro-

2 Terminu ,,profilowanie” uzywam zgodnie z ujgciem Jerzego Bartminskiego i Stanistawy Niebrze-
gowskiej-Bartminskiej (Bartminski, Niebrzegowska-Bartminska 1998, 2004) jako operacji pozwa-
lajacej na ukazanie réznych aspektow pojecia (zaleznie od punktu widzenia).
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wadzita do liturgii koScielnej rytuat chrztu, jakiego nalezy dokona¢ przed zawie-
szeniem dzwonu na wiezy koSciota. Ko$ciot wypracowat szczegotowe zasady
przebiegu ceremonii obowiazujace cata wspolnote. Dawniej rytuat ten byt bardzo
rozbudowany, dzi§ znacznie skrocony, niemniej utrzymujacy najbardziej istotne
elementy ceremoniatlu — jak skropienie wodg $wiecong, okadzenie i namaszcze-
nie $wigtymi olejami (Sinka 1994: 99; Kwiatkowska-Frejlich 2012: 266). Obrzed,
sprawowany przez biskupa oraz towarzyszacy mu orszak duchownych i $wiec-
kich uczestnikow, rozpoczynat si¢ uroczystym obchodzeniem dzwonu przy akom-
paniamencie $piewanych psalméw. Ich tres¢ zapowiadata przyszie funkcje, jakie
peti¢ miat wyswiecony dzwon, z czym wigze si¢ rowniez profilowanie jego zna-
czen. Do kanonu nalezaty nastgpujace piesni: Psalm 50 (wezwanie do pokuty),
Psalm 53 (dzigkczynienie za taski), Psalm 56 (btaganie o pomoc w walce ze
ztem), Psalm 66 (uznanie Boga za jedyne zrodto pokoju i btogostawienstwa),
Psalm 69 (btaganie o pomoc we wszystkich okolicznosciach zycia), Psalm 89
(zwrocenie si¢ do wszystkich narodow $wiata o uwielbienie Boga), Psalm 129
(wezwanie do modlitwy za dusze zmartych). Nastepnie biskup odprawiat egze-
kwie nad woda i sola, ktorymi wlasnorgcznie obmywatl dzwon, przez co odby-
walo si¢ jego oczyszczenie i uswigcenie. Dzwon tym samym zostawal symbo-
licznie wlaczony do systemu semiotycznego reprezentowanego przez wodg i sol,
przejmujac wlasciwa im moc oczyszczajaca. Stowa psalmow, wypowiedziane
nad przygotowywanym do sakralizacji dzwonem, nosza znamiona performatyw-
nych aktow mowy o mocy sprawczej. Dzwon zostaje oddany w stuzbg Bogu,
a zarazem wyposazony w boska moc btogostawienstwa i ochrony przed ztem.
Kolejng czynnoscia byto namaszczenie dzwonu olejem chorych, symbolem Du-
cha Swietego, przy akompaniamencie kolejnych psalméw. Kulminacyjny mo-
ment stanowil sam aktu chrztu z nadaniem imienia przez rodzicow chrzestnych,
po czym przystepowano do uroczystego okadzenia wnetrza dzwonu oraz catej
jego powierzchni zewnetrznej, co konczylo si¢ namaszczeniem wewnetrznej po-
wierzchni dzwonu olejem krzyzma §wietego. Znaczenie tych gestow sprowadza
si¢ do ochrony przed ingerencja sit nieczystych oraz hotdu, sktadanego Bogu
w Trojcy Swietej (Kwiatkowska-Frejlich 2012: 264)°.

Akt chrztu i towarzyszaca mu ceremonia nadajg dzwonom rangg przekaziciela
woli i mocy Boskiej. Instrument ten przejmuje symbolike wody — jej zdolnos¢ do
transformacji wszystkiego, co po zanurzeniu wytoni si¢ na powierzchni¢ — przez
co staje si¢ pogromcg ztych duchow, §mierci i grzechu, podobnie jak Chrystus.
Role boskiego instrumentu wzmacnia gest namaszczania dzwonu olejami $wigtymi
— sakramentem chorych oraz krzyzmem $wietym — symbolami Ducha Swietego.

3 Tak sprawowany obrze¢d obowigzywat do roku 1961. W ostatnim okresie (Nadolski (oprac.) 2006:
363) zrezygnowano nie tylko z samej nazwy chrzest dzwonu, a nawet z terminu ,,konsekracja”, na
korzys¢ ,,poblogostawienie, poswigcenie”, co obnizyto range ceremoniatu i wplynglo na obecng
percepcje dzwonu w zyciu wiernych (wigcej na ten temat — Kwiatkowska-Frejlich 2012: 266-275).
Przytoczona tradycyjna wersja rytualu byta wazna ze wzgledu na rozwdj znaczen symbolicznych.
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W relacji do symboliki dymu i gestu okadzania gtos dzwonu, analogicznie do dymu
ofiarnego, pemi funkcj¢ modlitewnego hotdu wznoszonego do Boga. Z drugiej
strony dzwigk tego instrumentu symbolizuje gtos Pana, skierowany do wiernych,
co ma im przypominac o statej obecnosci Bozego stowa w ich zyciu.

Akt konsekracji wlacza dzwon w proces sprawowania liturgii w Kosciele. Ist-
nieje $cista analogia migdzy $wigtoscig Kosciota a §wigtoscig dzwonu zaréwno
ze wzgledu na charakter rytuatu, jak i pelniona rolg wobec ludzi i Boga. Funkgje,
jakie ten instrument petni w liturgii, polegaja na oglaszaniu Mszy Swictej, Sumy,
nabozenstwa jak tez wyrdznienia najwazniejszego momentu Mszy Swictej. Jego
dzwigk poprzedza cisze, jaka nastgpuje w momencie podniesienia, sygnalizujac
bezposredni kontakt z sacrum i doniosto$¢ przeobrazenia chleba i wina w cialo
i krew Chrystusa.

Trzy symboliczne nazwy nadane dzwonom ze wzgledu na pelniong przez nie
funkcje — Hosanna, Gratia Dei, Tuba Dei — konstytuuja profil sakralny. Dzwigk
Tuba Dei utozsamiany jest z glosem samego Boga, podczas gdy Hosanna i Gra-
tia Dei przekazuje Panu chwalebne i dzickczynne modlitwy wiernych.

Role Hosanna charakteryzuje typowa dlan inskrypcja-postanie dzwonne
Soli Deo Gloria nadajaca boski charakter niesionym dzwigkom (Tureczek 2004:
144). Istotne znaczenie ma tu rowniez samo jego brzmienie. Gleboki, uroczysty
dzwigk nadawat si¢ doskonale do chwalenia imienia Boga stowami psalmow wy-
rytych na ptaszczu dzwonu lub na murze wiezy, jak np. O krolu chwaty, przyjdz
w pokoju*. Glos Hosanna stuzyt do ogtaszania wielkich $wiat i uroczystosci ko-
scielnych, a w wyjatkowych wypadkach panstwowych (jak koronacja Iub $mier¢
wladcy, upamigtnienie wielkiej rocznicy waznej dla narodu).

Tuba Dei jest gtosem Pana niebios skierowanym do wiernych. Jedng z funk-
cji jest przypominanie o obowiazkach wobec samego Boga oraz wobec innych
ludzi. Tuba Dei akcentuje werbalny charakter dzwonu. Jego kaznodziejski glos na
Aniot Panski odzywajacy si¢ trzy razy dziennie (rano, w poludnie i wieczorem)
przypomina o obecnos$ci Boga w zyciu czlowieka od $witu do nocy, a dzwon wie-
czorny o zyciu wiecznym, a tym samym obowigzku modlitwy za dusze zmartych
cierpigcych w czyscécu a takze o poleghlych na wojnie (Gloger 1900-1903/1978:
112). Dzwigk dzwonu wieczornego symbolizuje tajemnic¢ nieskonczonosci,
wiecznego trwania poza granicg $mierci. W ten sposob dzwon wilaczony zosta-
je do tancucha analogicznych wyobrazen zwigzanych z zyciem i §miercia, jaki-
mi sg $wiatto 1 ciemnos¢, dzien i noc. W przytoczonym nizej tekscie inskrypcji
nadzwonnej® wymienione sa kolejno charakterystyczne dlan funkcje:

(1) Chwate Panu Bogu gtosze,

Ksiezy do stuzby prosze,
Lud ze wszystkich stron wotam,

* Cytat z psalmu umieszczony na murze dzwonnicy w Baranowie Podlaskim.
5 Cytuje za Lidig Kwiatkowska-Frejlich (2009: 56).



Ewa Mastowska Symbolika i profile znaczeniowe dzwondéw koscielnych 73

Na Msze swietq do kosciola,

Blgdzgcych przywotuje, gromy tez rozwigzuje,
Umarlych oplakuje, swietom piekna dodaje,
Modli¢ si¢ nie przestaje.

Na szczegolng uwage zastuguje ostatni wers, w ktorym ujawnia si¢ kazno-
dziejska rola dzwonu, ktory — podobnie jak duchowni — sam modli si¢ za wier-
nych. Ze wzgledu na to, ze cytaty z psalméw sg czgsto umieszczane na plaszcezu
dzwonu, kazde jego uderzenie ozywia slowa piesni i niesie modlitwe do nieba
(Forstner 1990: 397; Kwiatkowska-Frejlich 2009: 56).

Glosem kaznodziei przemawia zwlaszcza dzwon pokutny, o czym $wiadczy
umieszony na nim napis Niech glos mdj przenika serce grzesznika®. Inskrypcja
w formie zyczenia wskazuje zar6wno na intencj¢ — nawrdcenia grzesznika — jak
i na wlasciwa mu moc sprawczg — oczyszczenia z grzechow 1 uzyskanie odpustu
(po spowiedzi). Jego glos w potaczeniu z werbalnie wyrazonym przestaniem sta-
nowi wzmocniong forme performatywu. Przypisywana tym instrumentom symbo-
lika czystosci aktywizuje sie¢ w rytualnych czynnosciach ,,dzwonienia na pokute”,
potaczonych z modlitwa za dusze cierpigce w czysécu w celu uzyskania dla nich
odpustu. Dzwon pokutny, dzigki mocy oczyszczania dusz z grzechow, wspottwo-
rzy charakterystyke profilu sakralnego w petni rozwinigtg w funkcji uswiecania
przestrzeni. Zdolno$¢ oczyszczania wytycza $ciezke kognitywng taczaca dzwon
z ogniem oraz z wodg i powietrzem o ambiwalentnej waloryzacji, ze wzgledu na
konotacje taczace je zarowno z moca boska, jak i sitami nieczystymi.

I.1. Sakralizacja przestrzeni

Zasadnicze postanie dzwonu, nadawane mu podczas ceremonii chrztu, wigze
si¢ z czynno$ciami namaszczania go olejami swietymi oraz okadzania jego we-
wnetrznej 1 zewnetrznej powierzchni. Zgodnie z intencja tych dziatan udzielona
mu zostaje moc Ducha Swietego, dzigki czemu bicie dzwonu oczyszcza i uswie-
ca przestrzen w zasiggu swego glosu. Juz samo zawieszenie na wiezy, wysoko
ponad ziemia, wiacza go w symbolike gory — przestrzen intersferyczna migdzy
»tym” a ,tamtym” §wiatem. Funkcja taczenia $wiata z za§wiatami w jedna ca-
1o$¢ nadaje dzwonowi wymiar kosmiczny. Jego glos, wznoszacy sie¢ w kierunku
wertykalnym, laczy niebo z ziemia, a w uktadzie horyzontalnym roznosi si¢ na
cztery strony §wiata, czyniac nad ziemig znak krzyza — chrzescijanski symbol
btogostawienstwa. Symbolike te oddaje rowniez budowa i wyglad dzwonu. Ze
wzgledu na kulisty ksztalt, przypominajacy kopule, dzwon stanowi replike nieba
rozciggnietego nad ziemia, analogicznie do kopuly kosciota (Kop SSym 88)’.

¢ Napis umieszczony na dzwonie z ko$ciota parafialnego w Baranowie Podlaskim.

7 Na kulistos¢, jako ogolnokulturowy znak kosmicznej jedno$ci ziemi i nieba oraz analogi¢ miedzy
ksztattem choinki i dzwonu w wymiarze symbolicznym, zwrécita uwage Katarzyna Smyk (2009:
163-165).
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Kosmiczng symbolike dzwonu uzupetnia wieza, ktora jako ekwiwalent gory,
faczy rzeczywisto$¢ ziemska z niebianska, nie tylko ze wzgledu na fizyczne wia-
Sciwosci. Istotne znaczenie wnosza tu modlitewne inskrypcje nadzwonne (czesto
w formie cytatow z psalmoéw), co w polaczeniu z wiara, ze gltos dzwonu wznie-
sie je wprost do nieba, dato podstawe metaforycznej nazwie dzwonnicy ksiega
psalmow.

L.2. Przestrzen swoja i obca

Intersferyczna lokalizacja dzwonu, zawieszonego wysoko migdzy niebem
a ziemig, nadaje mu charakter semiotycznego centrum. Gtos dzwonu roznoszacy
sie¢ z dzwonnicy wyznacza obszar parafii przez ludnos¢ wiejska odbierang jako
»SW0ja” (= centrum), w opozycji do przestrzeni okreslanej jako drugie dzwony,
co oznaczato ‘inng parafi¢’. Wyjscie poza obszar obj¢ty opatrzno$ciowa mocg
»SWwojego” dzwonu wigzato si¢ z niebezpieczenstwem. Znalazto to wyraz w za-
kazie pochéwku nieboszczyka ,,pod obcym dzwonem”, pod grozba $ciggnigcia
na wie$ gradobicia przez siedem lat (SGP PAN 6/4/314). Analogiczny przyktad
stanowig zakazy przenoszenia ciata zmartego na cmentarz po drugiej strony rzeki
(rzeka stanowi symboliczng granice ,.tego i tamtego $wiata”, wiec jej przekro-
czenie oznaczatoby dla zywych wtargnigcie w sfere $§mierci). Zgodnie z ludowa
wizjg $wiata, wraz z przekroczeniem granicy ,,swojej” przestrzeni cztowiek na-
razony jest na dziatania za§wiatowych ztych mocy?®. ,,.Swoj” obszar objety jest
opieka ,,swojego dzwonu”. ,,Drugie dzwony”, z innej parafii, nie gwarantujg bez-
pieczenstwa obcym. Swiadczy to o silnym zwiazku dzwonu z terytorium i z lud-
noscig, ktorej dzwon stuzy.

1.3. Sakralizacja czasu

Na profil sakralny dzwonu sktada si¢ rowniez opozycja dzwigk : cisza. Bicie
dzwonow oddziela czas $wiecki, zwiazany z doczesnoscia, od czasu $wigtego,
naleznego Bogu. Dzwigk ten, wpisany w rytm zycia ziemskiego, sygnalizuje mo-
menty, w ktorych czlowiek wkracza w sfer¢ wiecznosci poprzez uczestnictwo
w $wietych obrzedach. Przejscie z jednej sfery czasowej do drugiej odbywa sie¢
cyklicznie, zgodnie z kalendarzem $wiat koscielnych, dzigki czemu utrzymy-
wana jest ciggtos$¢ czasu ludzkiego i1 kosmicznego. Odpowiedni do okolicznosci
dzwon symbolicznie otwiera i zamyka cykl wyznaczajacy czas $wicty. Rytualne
bicie i milczenie dzwonu ma znaczenie symboliczne, obrazujace zwigzek z zy-
ciem lub $miercia, doczesnoscia i wiecznoscia (Agapkina 1999: 245).

8 W kulturze ludowej granice ,,swojej” i ,,0bcej” przestrzeni wyznaczane sg roznie, zaleznie od
tego, co uznaje si¢ w danej sytuacji za centrum (Adamowski 1999: 119; Mastowska 2012: 50-51).
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I.4. Zamykanie i otwieranie cyklu

Dzwon Gloria w Wielki Czwartek i w Wielka Sobote oznajmia poczatek
i koniec Triduum Paschalnego. Bicie dzwonu w Wielki Czwartek poprzedza
wielkg cisze przeznaczong na czas czuwania. Milczenie dzwonu, symbolizujace
$mier¢ (takze wieczno$¢ 1 sacrum), trwa az do Wielkiej Soboty, po czym nastepu-
je przerwanie ciszy radosnym biciem w dzwony, zwiastujagcym zwycigstwo nad
$miercig i ztem. Analogicznie do Swieta Zmartwychwstania operowanie cisza
i dzwigkiem stosuje sie podczas sprawowania ofiary Mszy Swictej, gdy dzwiek
dzwonu przed podniesieniem poprzedza cisz¢ przeznaczong na kontakt z sacrum
i uczczenie Najswigtszego Sakramentu.

Akt zamknigcia zycia ziemskiego i przejscia do wiecznosci komunikuje
dzwon zZatobny. W warunkach wiejskich dzwigk dzwonu miejscowego koscio-
fa odprowadza nieboszczyka do granic wsi, po czym wita go glos sygnaturki
cmentarnej, by towarzyszy¢ duszy zmartego do granic ,,tamtego $wiata” (Kwiat-
kowska-Frejlich 2009: 53). Wedtug wierzen ludowych, bijacy dzwon oczyszczat
duszg zmartego z grzechow (Sych SGKasz 6/252), a dobra dusze prowadza dalej
dzwony niebieskie, otwierajac jej niebiosa (SSiSL 1/1/98):

(2) Niebieskie dzwony zadzwonity, Niebiosa si¢ otworzyly. Otworzyl si¢ Bozy grob, Obejrzat
sig mity Bog na mizernego cztowieka (Kot Zn 119);

(3) [Gdy ciato grzesznej dziewczyny spalito si¢ podczas spowiedzi, uwolniong i oczyszczo-
ng dusz¢ dzwony prowadzity do nieba] Dzwony jej same dzwonily, do nieba ja prowa-
dzity (Kot Zn 482);

(4) Anieli dzwonili, duszyczke do nieba niesli. Pan Jezus siedziat na morskim kamieniu (Kot
Zn 421).

L.5. Zaznaczanie moment6w doniostych

Dzwiek dzwonu towarzyszy obchodom najwigkszych §wiat koscielnych —
Bozego Narodzenia, Wielkiej Nocy, Bozego Ciata, ktore stanowia kulminacyjne
momenty zycia duchowego w cyklu rocznym.

Uderzeniem w wielkie dzwony uswietnia si¢ tez wyjatkowe uroczystosci
1 wydarzenia, jak powitanie papieza, narodziny lub $mier¢ kréla, rocznice wiel-
kich wydarzen, np. odzyskania niepodleglosci, rocznicy wybuchu powstania
warszawskiego, rocznic¢ $mierci Jana Pawta I1.

Wyrdznianie centralnych momentéw biciem w dzwony przeszto do jezyka
potocznego w postaci frazemow od wielkiego dzwonu w kontekstach typu: ktos
cos robi, uzywa czegos, od wielkiego dzwonu ‘na specjalna okazje, od wielkiego
swieta’. W gwarach odpowiadaja im frazy na wielki dzwon oraz od wielkiego
dzwonu, np.: sukmany tej uzywano na wielki dzwon, trzewiki od wielkich dzwo-
now (SGP PAN 6/4/314).
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Zwigzek glosu dzwondéw z nadzwyczajnym wydarzeniami ujawnia si¢ row-
niez w wielu gatunkach folkloru. W kolgdzie ludowej cudownos¢ czasu Narodze-
nia Panskiego kreuja niezwykle zjawiska, wystepujace w kolekcjach: dzwony,
ktore same zaczynaja bi¢, organy, ktore same zaczynaja graé, §wiece, ktore si¢
same zapalaja, msze, ktore same si¢ odprawiajg. Analogiczne szeregi wspotwy-
stepujacych zdarzen pojawiaja si¢ w balladzie o dzieciobdjczyni, ktorej spowiedz
wywoluje przeciwstawne zjawiska: $wiece same gasng, organy przestajg grac,
oltarze si¢ odwracaja, dzwony bi¢ przestaja. Motyw samobijacych dzwonow
w sytuacjach nadzwyczajnych (napas¢ wroga, pozar) obecny jest rowniez w folk-
lorze zachodnioeuropejskim. Popularno$¢ watkéw o cudownych wydarzeniach
z udzialem dzwonow zawdzigczamy zapewne wptywom obcym, ktére na naszym
gruncie (rowniez stowianskim) daty impuls do rozwoju wlasnych wyobrazen
i nowych tresci (Agapkina 1999: 225).

11. Profil apotropaiczny

Profil apotropaiczny uksztattowata zwlaszcza opatrzno$ciowa rola dzwonu,
wyrazona na nadzwonnych inskrypcjach: Boga chwale, demonow odpedzam...,
Przepedzam pioruny, burze uspakajam. Zdolno$¢ ochrony przed niebezpieczen-
stwem wiaze si¢ bezposrednio z funkcja sakralng. Konsekracja dzwonu uczynita
zen posrednika $ciggajacego na ziemi¢ blogostawienstwa, jak tez nadata moc
pokonania sit nieczystych do obrony ludzi przed wszelkim ztem — zaréwno ze
strony mocy nieczystych, jak i sit natury (burz, nawalnic, gradow, piorundéw), czy
wrogiem zewnetrznym.

Odpedzanie demondéw za pomocg bicia w dzwon koscielny dotyczyto
wszystkich sytuacji, w ktorych zte moce staraty si¢ wtargna¢ w zycie czlowie-
ka. Glos dzwonu wypedzat zte duchy z ciata grzesznika podczas odprawiania
egzorcyzmow, prowadzit tez dusze¢ zmarlego w zaswiaty, oczyszczajac przed nim
droge od czyhajgcych nan demonéw (Kop SSym 88). Napisy na dzwonach mo-
wig takze o ochronie przez wrogiem zewngtrznym: Niech jedni niosq bron i wal-
czq przeciwko wrogom gwaltownie, a ty strzez swoich od wrogiego jarzma. Data
inskrypcji umieszczonej na dzwonie w Paradyzu, z ktorego pochodzi ten napis,
wskazuje na rok 1635, a wigc czas wojny trzydziestoletniej, co stwarzalo za-
grozenie przemarszu obcych wojsk przez teren parafii, potozonej blisko granicy
Rzeczypospolitej, za ktorg toczyly sie¢ walki. Istnieje wiec prawdopodobienstwo,
ze nadzwonna inskrypcja odnosita si¢ do aktualnych wydarzen (Tureczek 2004:
142-143), zwlaszcza ze ofiarami dziatan wojennych padaty rowniez dzwony jako
cenny materiat do produkcji pociskow i armat.

Przepedzaniu chmur gradowych, piorunéw, a takze morowego powietrza
shuzyly — poza koscielnymi — dzwony na burze, zwane tez czasem dzwonami na
chmury, usytuowane poza terenem kosciota, zwykle na wolnej przestrzeni. Dzig-
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ki nadprzyrodzonej mocy ich glos mogt pokonywac¢ zte duchy, zamieszkujace
chmury i niesione wiatrem w nawatnicach, a takze oczyszcza¢ morowe powie-
trze’. Dzwony te chronity mieszkancow przed skutkami burz i gradobi¢ — przed
glodem i chorobami, w zwigzku z tym otaczano je specjalng troska i przestrze-
gano S$cisle zasad uzycia. Skutecznosc¢ ich dziatania uzalezniona byta od doboru
miejsca, w ktorym ustawiano dzwonnice, czasu, w jakim nalezato zaczaé bi¢
w dzwon, by rozedrze¢ chmure. Chmura by mozna ja byto w por¢ odpedzic,
nie mogta przekroczy¢ granicy wsi (wejs¢ w zasieg glosu dzwonu). Wymagato
to specjalnych umiejetnosci i wiedzy. Dzwony na burze byly pilnie strzezone
i obstugiwane tylko przez wybrang do tego osobg, obdarzong zaufaniem, godna
sprawowania tak odpowiedzialnej funkcji. Dzwonu na chmury nie wolno byto
uzywac do zadnych innych celow pod grozba utraty mocy. Rygorystycznie prze-
strzegano zakazu dzwonienia na $mier¢, a zwlaszcza na $Smieré samobojcy, co
spowodowatoby profanacje dzwonu i sprowadzito na mieszkancoéw nieszczescie
(Agapkina 1999: 257; Swiet Nadr 552). W profilu apotropaicznym mieszczg sig
i inne wierzenia w ochronng moc dzwonu, jaka udziela¢ si¢ moze takze przed-
miotom kulistym, np. ro§linom o kwiatach w ksztalcie dzwonkow lub rosngcym
pod dzwonem, szczegodlnie pod obcym!®. Wedle wierzen ludowych:

—  ziele zzete pod innym dzwonem chroni krowy przed czarami (SGP PAN
6/4/314);

— dzwonki zawieszone na szyi zwierzat chronig je przed chorobami, wil-
kami i ztymi mocami (Kop SSym 87; SGP PAN 6/4/316);

— ziota o kwiatach w ksztalcie dzwonkow bronig noworodka przed bo-
gunka, ktora mogtaby podmieni¢ dziecko (SGP PAN 6/4/317), a kobie-
ty przed mamunami. W jednej z opowiesci mamuny porwaly kobietg
i taszczyly ja do wody. Jedna z nich, kulawa, nie mogta nadazy¢ za to-
warzyszkami i zawotata do kobiety: Anka, trzymaj sie dzwonka! Kobieta
spostrzegta kwiat w ksztalcie dzwonka, uchwycita si¢ go i to uratowato
ja przed $miercia, bo mamuny ja puscity (Agapkina 1999: 259; Matyas
1897: 105);

— ziola z kwiatami w ksztalcie dzwonkow maja wilasciwosci lecznicze
(Agapkina 1999: 259; SGP PAN 6/4/316-320).

® Zwiazek dzwonéw na chmury z demonami opiera si¢ na przekonaniu, ze opanowaty one zwlasz-
cza sfer¢ powietrzng. Za siedlisko ztych duchéw uwaza si¢ chmury, a takze wiatr (SSiSL 1/3/107,
2931316).

10 Wedtug ludowych wierzen, cecha ,,obco$ci” wzmaga moc praktyk magicznych, np. najbardziej
skuteczny jest znachor z innej wsi (Zajac 2004: 49), ogien moze usmierzy¢ obcy zaklinacz (Ma-
stowska 2012: 200; SSiSL 1/1/346), w jezyku magii czgsto uzywane sg niezrozumiale, obce stowa
(Budziszewska 1991). Wiaze sig to z przekonaniem, ze moc magiczna pochodzi ,,nie z tego $wiata”,
ktory z natury swej jest obcy. Stad przybysze, jako obcy, majg do niej tatwiejszy dostep (Mastow-
ska 2012: 52-55; Zajac 2004: 44-46).
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I1I. Profil antropocentryczny

Fundament profilu antropocentrycznego stanowito nadanie imienia dzwo-
nowi podczas aktu konsekracji, zapoczatkowane przez papieza Jana XIII, ktory
swoim imieniem ochrzcit dzwon, rozpoczynajac tradycje jego upodmiotowienia.
Od tej pory wszystkim dzwonom nadawano imi¢ wybranego $wigtego, czesto
patrona parafii, lub imi¢ fundatora instrumentu, lub — kontynuujac tradycje — imi¢
papieza, badz aktualnie sprawujgcego urzad namiestnika $w. Piotra, badZ niedaw-
no zmartego, ktorego pamig¢ cheiano uczcic¢. Charakterystycznym rysem kultury
polskiej sg imiona meskie nadawane dzwonom, podczas gdy we Wtoszech nosza
one imiona zenskie.

Roéwniez nazwy nadane poszczegdlnym czesciom dzwonu, nawigzujace do
centralnych organow ciata cztowieka (serce dzwonu) oraz elementow jego stro-
ju podkreslajacego dostojenstwo (pfaszcz, kotnierz, kryza, korona), wskazuja na
kreacje opartg na metaforze strukturalnej DZWON TO CZLOWIEK, ktdra stanowi
podstawe omawianego profilu.

W jezykowym obrazie dzwonu, opartym na tej metaforze, pierwszorz¢dne
znaczenie ma zdolno$¢ mowienia. Tuba Dei jako tacznik miedzy niebem a ziemig
moéwi do ludzi gtosem Pana, podcezas gdy Gloria i Gratia przekazuja Bogu ludz-
kie modlitwy. Werbalne zdolno$ci znajduja potwierdzenie w napisach nadzwon-
nych. Narracja w tekstach inskrypcji prowadzona jest w pierwszej osobie. Dzwon
wystepuje w funkcji podmiotu méwigcego:

(5) Oto jestem dzwon, nigdy nie oznajmiam zla,
Stawie Boga dobrego, lud wolam, tgcze duchowienstwo,
Zmartych optakuje, Zywych wotam, blyskawice tamig,
Glos maj, glos zycia, wotam was,
Do swietosci przyjdzcie, swigtych chwale, [ ...]
Zagrzewam leniwych, uspakajam okrutnych [...]".

Roéwniez etymologia wskazuje na bezposredni zwigzek znaczeniowy na-
zwy dzwon z dzwigkiem, glosem: pst. *zvonwv < pie. dzwigkonasladowczego
*ghuono-s — doktadny odpowiednik alb. ze ‘glos’. W polszczyznie XIV-XVI
wieku oraz w dialektach notowany jako zvon. Posta¢ z nagtosowym dz- rozpo-
wszechnita si¢ od XVI wieku. Nazwa pochodzi od pst. *zvons ‘dzwick, przyrzad
wydajacy dzwieki’, pol. dz- < z- (St SE 2/210).

Na werbalny charakter dzwonu wskazujg ponadto metafory jezykowe: jak-
by w dzwon uderzyt, tak to szto po wsi ‘o0 wiadomosci szybko rozchodzacej si¢’
(Sych SGKasz 6/256), glosny dzwonek ‘wies¢ rozchodzaca si¢ szybko i daleko,
sensacja’; jeki to guosny zvo'nek, dzwonek-janek ‘o placzliwym dziecku’; dzwo-

I Cytuje za: Kwiatkowska-Frejlich (2009: 56).



Ewa Mastowska Symbolika i profile znaczeniowe dzwondéw koscielnych 79

ni¢ w uszach: Suyse zvunine v "‘usay, moze byz iako nov’ina, ‘spodziewa si¢ no-
winy’; dzwonnica ‘stara panna, plotkara’ (SGP PAN 6/4/317, 320; Sych SGKasz
6/256).

Semantyczny zwiazek nazwy z glosem stanowi punkt wyjscia dla mitycz-
nej podstawy jego symboliki. Dzwiek, podobnie jak tchnienie, jest oznakg zy-
cia. Dzwigk dzwonu, utozsamiany symbolicznie z glosem Boga, uzna¢ mozna
za ekwiwalent pierwotnego glosu ozywionej ziemi (Cirlot 2001: 123-124; Smyk
2008: 199). Bedac pra-gltosem, dzwon jako symbol zycia, wigcza si¢ w caty system
semiotyczny dzwigkow $wiata: ludzkiej mowy, odgltoséw zwierzat i przyrody,
a takze glosow natury, zwlaszcza grzmotu i wichru. Dzwon na jutrzni¢ taczy sie
z pianiem koguta, glosowi dzwonu na trwoge odpowiada krzyk, a zatobnemu
ptacz, dzwonom na rezurekcje odpowiadaja strzelanie z bicza i wielkanocne wy-
strzaly (Agapkina 1999: 273).

Wysoki poziom upodmiotowienia obejmuje roéwniez sfer¢ emocjonalng, na
ktorej opiera si¢ silna wiez, jaka tgczy wiernych ze ,,swoim” dzwonem, ktory
sprawuje nad nimi piecze. Ponadto, jezykowy obraz dzwonu przedstawia go
jako podmiot wyrazajacy swoje uczucia. MOwi si¢ o nim, ze placze, jeczy, mil-
czy, wota, przyzywa, wielbi, oplakuje, zegna, weseli sig, raduje, oglasza, dzielac
z podopiecznymi rados¢ i wspotczujac w smutku. Wprawdzie, jako instrument
muzyczny, zdolny jest wydawa¢ dzwigki pelne ekspresji i wyrazaé najsubtelniej-
sze uczucia, jednakze w ludzkiej wyobrazni wykreowany zostatl obraz istoty czu-
jacej, samodzielnie reagujacej oraz zdolnej nie tylko do wyrazania, ale rowniez
do przezywania silnych uczué¢. Swiadcza o tym rozpowszechnione w folklorze
polskim i europejskim opowiesci o cudownych zjawiskach, gdy dzwony same
zaczynaja bi¢ w takich szczegdlnych okoliczno$ciach, jak Boze Narodzenie,
Wielkanoc, kiedy to ich glosy przytaczaja si¢ do ogolnej radosci. Wesote i pod-
nioste zarazem brzmienie dzwonoéw rozlega si¢ rOwniez w sytuacjach pomysl-
nych wydarzen — zwycigstwa, pokoju, wielkich uroczystosci.

Dzwon taczy si¢ rowniez z ludzmi w smutku, gdy zalosnym dzwickiem
oznajmia $mier¢ lub nieszczes$cie. Wsrdd ludzi kraza opowiesci o zmieniajacym
si¢, zaleznie od okolicznosci, glosie dzwonu:

(6) Nasz dzwon dzwoni bardzo, bardzo, wesolo. Ale starzy ludzie opowiadali jak dzwonil
[...]jak I wojna swiatowa w 1914 i gdy wybuchta druga wojna swiatowa w 1939 roku.
Wtedy nie dzwonit tak radosnie. Bo wtedy dzwoni na gwalt, to jakby sie tzami zalewal.
Nikt w to nie wierzyt, ale teraz, w lipcu 1997 roku, kiedy woda wyrwata w naszej grobli
wielkq dziure [...] to bit, ale nie tak jak zawsze, wesolo, ale tak, jak opowiadali starzy-
kowie, on naprawde plakai®.

W opowiesciach ludowych z obszaru Slaska i Kaszub dzwony przywiazuja
si¢ do swego miejsca, 1,,swojej” przestrzeni, nad ktorg sprawuja piecze i do ludzi,

12 Wypowiedz mieszkanki Popielowa ze Slaska Opolskiego, cytuje za Lidig Kwiatkowska-Frejlich
(2009: 55).
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ktorym shuzg. Wedtug ludowych opowiesci, buntujg si¢ przeciwko przenosinom.
Do wedrownych motywow o cudownych zdarzeniach, naleza powroty dzwonow
na swoje miejsce po przeniesieniu ich do innego kosciota. Czasem tez daje si¢
stysze¢ teskne wotanie dodom, dodom w glosie dzwonu, ktéry domagat si¢ po-
wrotu do swojej parafii (Agapkina 1999: 225-227; Sych SGKasz 6/254).

Teksty folkloru (stowianskiego i europejskiego) dostarczaja rowniez opo-
wiesci o biciu dzwonow, wydobywajacym si¢ z glebi jezior lub spod ziemi
(Agapkina 1999: 233). Legenda kaszubska mowi o dzwonach, ktore nie daty si¢
ukra$¢ obcym wojskom. Szwedzi probowali przewiez¢ je przez rzeke, ale ich
16dz utongta. Po zakonczeniu wojny mtoda dziewczyna, Zuzanna, ustyszata pros-
by dzwonow o wyciagnigcie ich i zabranie do kosciota. Udalo jej si¢ wydoby¢
tylko jeden. Do dzi$ dnia wola jej imi¢ Zuzanna, Zuzanna (Sych SGKasz 6/55).
Inne opowiadanie glosi, ze w Sierakowicach w 1915 roku chlopi ukryli dzwony
w ziemi i dopiero po wojnie odkopali je i uroczyscie zawiesili na wiezy (Sych
SGKasz 6/253).

W profil antropocentryczny wpisany jest obraz dzwonu towarzyszacego czto-
wiekowi przez catg droge zycia — od narodzin do $mierci. Dzwony weselne sygna-
lizujg moment przejscia ze stanu bezzennego w stan matzenski, a dzwon zatobny
(zwany tez $miertelnym) zamyka ziemski etap zycia czlowieka. W akompania-
mencie dzwonu cztowiek przekracza kolejne granice. Dzwonek konajgcy (zwany
dzwonem na skonanie) pomaga mu spokojnie umrzeé, a podzwonne — przekroczy¢
bezpiecznie granice zaswiatow oraz oczysci¢ dusze z grzechow. Glos dzwonu na
Aniot Panski, odzywajacy si¢ trzykrotnie w ciggu dnia, wyznacza jego rytm oraz
utrzymuje wiez cztowieka z Bogiem. Dzwon o jutrzni budzi ze snu, nawotuje do
modlitwy 1 btogostawi rozpoczynajacy si¢ dzien pracy. Potudniowym dzwonie-
niem przypomina o stalej obecnosci Boga i modlitwie przed naleznym positkiem,
nakazujac przerw¢ w pracy. Bicie dzwonu wieczornego, w godzing po zachodzie
stonca, zamyka cykl dzienny, wzywajac do odpoczynku i przypominajac o wiecz-
nosci — obowiazku modlitwy. Specjalnym dzwonieniem (siedem uderzen) wzywa-
no do modlitwy za zmartych naglg Smiercig (Wista 1897/243).

Glos dzwonu, otwierajacy i zamykajacy dzienny cykl zycia cztowieka kreuje
symboliczny obraz kosmicznej jedno$ci nieba i ziemi, oparty na micie poczatku —
wylaniania si¢ §wiata z ciemnosci ($wit) i pierwotnej ciszy (glos dzwonu — dzwick
zycia). Kulisto$¢ dzwonu, symbolizujaca jednos¢, obrazuje réwniez cyklicznos¢
czasu. Operowanie opozycja $wiatlo : ciemnos$¢, cisza : dzwick oddaje wyobra-
zenia egzystencjalne zycia i $mierci, doczesnos$ci 1 wiecznos$ci, w ktore wiaczony
jest byt cztowieka. Dzwon wieczorny, poprzedzajacy ciszg 1 ciemnos$¢, wprowa-
dza w sen — stan symbolicznej $mierci. Nastgpujacy po nocy dzien, sygnalizowa-
ny $wiatlem i biciem dzwonu, budzi ponownie do zycia. Jego dzwiek wiaczony
W naprzemienny rytm nieustannego zamierania i odradzania, ukazuje ambiwalen-
cje znaczen, gdyz $wiatlo i dzien zrodzone sg z nocy, dzigki mocy tworczej ciemno-
$ci i ciszy (jak w akcie stworzenia). Wyobraznia symboliczna tworzy mozaikowe
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obrazy, ktore przyblizy¢ maja ludzkie pojmowanie tajemnicy transcendencji. Zdol-
nos¢ do Iaczenia przeciwienstw obrazuje swiat w catej jego zlozonosci.

Symbolika dzwonow koscielnych w Europie nie pozostawita sladow azjatyc-
kiego pochodzenia, poza sakralng funkcja, ktora zostata catkowicie zaadaptowata
przez kulture chrzescijanska. Wlaczenie dzwonu do mitu poczatku, opartego na
stowie w polaczeniu z rytuatem chrztu, nadato muzycznym dzwickom wtasci-
wosci mowy (ludzkiej i boskiej), dzigki czemu dzwon zostal upodmiotowiony
i uduchowiony. Zawieszenie miedzy niebem a ziemig nadato dzwonom charak-
teru mistycznego. Rytuat sakralizacji uczynit zen przedmiot $wigty, wyposa-
zony w nadzwyczajng moc, co zwlaszcza na gruncie ludowym, dato poczatek
rozwojowi funkcji magicznych. Ze wzgledu na sakralny charakter dzwonu kaz-
dorazowe uzycie nabierato cech rytualu. Dzigki temu uaktywniaty si¢ i krysta-
lizowaty cechy symboliczne o tresciach ambiwalentnych, syntetycznie taczace
doczesno$¢ z wieczno$cig. Opozycja ciszy 1 dzwigku, wlaczona w rytm dzienny,
poprzez polaczenie ze swiatlem i mrokiem wykreowata symboliczne obrazy po-
czatku i konca. Tradycyjny rytm zycia, wyznaczany biciem dzwonow, zobrazo-
wat cykle zamykania i otwierania poszczegolnych czynnosci, a w sensie 0ogol-
nym przekraczania granic poszczegolnych etapéw przechodzenia z doczesnosci
do wieczno$ci. Symbolizacja otworzyta mozliwosci wiaczenia pojecia dzwonu
w system semiotyczny jezyka. Brzmienie dzwonu weszto w paradygmat dzwig-
kow o szczegdlnym znaczeniu. Zarowno czysto$¢ tonu, jak i jego moc wyzwoli-
ly mozliwosci potaczen z prawda, sprawiedliwoscia, a zwlaszcza z wartosciami
absolutnymi — dobrem i ztem, bedacymi atrybutami Boga i szatana. Symbolika
dzwonu — usytuowana w kosmicznym centrum, nosi ogromny potencjal obrazo-
wania nowych znaczen, pod warunkiem zachowania starych lub wykreowania
nowych rytuatéw. Pozbawienie dzwonu waloru sakralnego spowodowato zanik
tradycyjnych znaczen i funkcji dzwonu'®. Bioragc pod uwage zywotno$¢ symbolu,
moze si¢ on odrodzi¢ w nowej formie.
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Symbolics and Meaning Profiles of Church Bells
Summary

This article refers to the symbolics of church bells in traditional Polish culture and is based on
the analysis of three meaning profiles: sacral, apotropaic, and anthropocentric.Each profile embod-
ies a different aspect of the church bell concept. The sacral profile manifests a mediatory function
as a spiritual guide which is to lead man from the worldly life to eternity. The apotropaic profile
emphasizes the power associated with church bells to purify the air, to repel bad spirits and ill-
nesses, and to overcome storms and hurricanes. The anthropocentric profile creates a subjective
image of a bell as a sentient being which possesses the gift of speech and the capability of express-
ing feelings, as well as sharing joy, merriment and sorrow with all people. The symbolics of church
bells stands for cosmic unity in the spatial and temporal aspects, joining heaven with earth and the
worldly life with eternity.
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Wyobrazenia choroby utrwalone w jezyku polskim

Przywotany w artykule material jezykowy ujawnia §lady dawnych wyobrazen zwiazanych
z archaicznym mysleniem o chorobach jako zywych istotach. Uczlowieczanie chordb (podobnie
jak $mierci) ma $cisle okreslony powod: wierzono, ze na oswojong chorob¢ mozna wptywaé tak,
jak wplywa si¢ na innego cztowieka. Mozna wiec z choroba rozmawia¢, wyganiac ja ze wsi, prosic
o odejscie, blagac o litos¢, chwalic itd. Wizerunki choréb utrwalone sa nie tylko w opisach stownych,
wielokrotnie trwalo$¢ poszczegdlnych obrazow podkreslaja teksty semiotycznie ztozone, dziela pla-
styczne zachowane w réznorodnych formach, co wskazuje na stato$¢ wyobrazen i réznorodne formy
ich przejawiania si¢. Jednoczesnie, myslenie o chorobie i $mierci jako o zywych istotach ukazuje
prawidtowos¢ ludzkiego odbierania zjawisk abstrakcyjnych i silne dazenie do ich konkretyzacji.

W wypadku ludowych rytuatow leczniczych, a wiec zachowan zwigzanych
z pozbywaniem si¢ choroby, koncentrowanie si¢ na zwyczajach, wierzeniach, ob-
rzgdach i rekwizytach obrzedowych, a wigc na kontekscie, w ktorym dane jezy-
kowe znajduja wlasciwe odczytanie, ma swoje glebokie uzasadnienie. Podejscie
takie ma zwigzek z postulowanym np. przez Nikite I. Tolstoja i Jerzego Bart-
minskiego (Totstoj 1992: 15-25; Bartminski 1992: 7-13; Bartminski 2006: 14)
uwzglednianiem w badaniach etnolingwistycznych tzw. wiedzy przyjezykowej,
czyli na wszechstronnym wykorzystaniem materialu etnograficznego i folkloro-
wego w rekonstruowaniu jezykowego obrazu $wiata.

Materiat jezykowy, dajacy podstawe do rekonstrukceji obrazu poszczegdlnych
dolegliwosci, czgsto ujawnia slady dawnych wyobrazen nie tylko zwigzanych
z postrzeganiem wiasnego ciala i wszystkiego, co moze temu ciatu szkodzi¢, ale
takze z archaicznym mysleniem o chorobach jako zywych istotach, ktore nalezy
traktowa¢ w odpowiedni sposob. Ciekawym zjawiskiem jest charakterystyczne
dla Stowian tabuizowanie nazw chorob, a takze gteboko zakorzenione przekona-
nie 0 moznosci stownego zjednywania demonow chorobowych. Stowianie czgsto
stosowali nazwy eufemistyczne w stosunku do dolegliwosci uwazanych za groz-
ne i dokuczliwe; na Wielkorusi febre nazywano: kumg, kumochg, sestricg, ma-
tuchg, matuskq, t otuska, na Biatorusi to ¢acucha, na Ukrainie — titka. Serbowie
na dzume wotali kuma lub tétka. Czgsto tez nazywano chorobe gosciem: wlkrus.
gost’ja, gost juska (‘febra’), pol. gosciec (‘reumatyzm, kottun’). Oprocz tego
zjednywano chorobe odpowiednimi stowami, por. wkrus. dobriicha ‘febra’, butg.
dobra ‘karbunkul’, sch. dobri¢ ‘ztosliwy wrzod’ , dobrac ‘ospa’, stowen. dobrci
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‘odra’, wkrus. tichonikoj, smiréncik ‘konwulsje dzieciece’ (Mosz Kul 2/1/181)".
Stanistaw Spittal znakomicie opisat zasady traktowania choréb w kulturach tra-
dycyjnych, zauwazajac, ze:

[...] w pojeciu ludowym, choroba — to wrog czyhajacy na zdrowie czlowieka,
wrog nastany z zewnatrz, z innego czgsto $wiata. Choroba — to duch, posta¢ demo-
niczna, niewidzialna a pot¢zna, ktora bierze kogo$ podstepnie w swa moc i stara si¢
utrzymac ofiar¢ w swych tapach jak najdtuzej, by wyssac z niej wszystkie dobre soki,
wywotujac przy tym przerézne dolegliwosci. Choroba siedzi w chorym spokojnie, gdy
ten jej si¢ nie opiera i niszczy jego organizm, lecz gdy chory z nig walczy, zachowuje si¢
czasem hatasliwie, ryczy, krzyczy, mocuje si¢ z chorym, rzuca si¢ z nim razem w gorg,
wyskakuje z t6zka, mowi cos$ przez usta chorego badz obcym glosem, badz niezro-
zumialym jezykiem, lub jezykiem nawet potocznym, ale niezrozumiale dla otoczenia
(podczas bredzenia czy majaczen goraczkowych chorego). Choroba — to osobistos¢
moze nawet kaprysna, czasem potworna i niemitosierna, to istota, ktora chory widzi
jako smoka jakiego$ czy potwora, potcztowicka — potzwierze o kilku nieraz gtowach
(rozumie si¢, w swych majaczeniach). Choroba zreszta moze przybrac na siebie posta¢
nawet cztowieka wroga chorego, zaby, robaka, moze dusi¢ jako zmora piersi, wierci¢
w sercu, wypijac, czy wysysaé krew itd. Moze takze jako bezpostaciowa, niewidzialna,
przedstawia¢ si¢ na zewnatrz tylko w objawach chorobowych (Spittal 1938: 68-69).

W polszczyznie choroba najczeséciej nazywana sfabosciq, dolegliwoscig,
choroscig, cierpieniem, bolem, chorobskiem, bolescig, schorzeniem, zaburze-
niem, zwyrodnieniem, niezdrowiem, niedomaganiem, niedyspozycjq, pospolicie
francg, wulgarnie syfem, przenosnie — bolgczkq, problemem, utrapieniem, udre-
kq, wadg, w tekstach wierzeniowych takze gosécem/gosciem. Ostatnia nazwa po-
kazuje swoisto$¢ myslenia o chorobie — to gos¢, ktory tylko odwiedza/nawiedza
ciato, a wiec przychodzi i odchodzi, por.:

Gosciec ma znaczenie nierownie obszerniejsze, niz w nauce lekarskiej, gdzie po pro-
stu jest nazwa polska reumatyzmu. Jest to uosobienie choroby mieszkajace w kazdym
czlowieku, jakby go$§¢ niewidzialny [wyrdznienie M.M.], ktéry w razie nie-
odpowiedniego zachowania si¢ cztowieka, wzgledem niego objawia si¢ choroba i to
w przer6zny sposob (Lud 1897/254).

Warto wspomnie¢, ze informacje etymologiczne zwigzane z wyrazem gos¢
ukazuja dos¢ swoisty sposob myslenia o samej chorobie? (‘osoba przybyta lub przy-

! Moszynski przywoluje tez opisy zachowania Jakutow w stosunku do choroby, np. nie leczg oni
ospy, mowiac o niej: mamy goscia (tamze).

2 Por. tez nazywanie kottuna/reumatyzmu/syfilisu gosécem: ‘reumatyzm’ od XVII wieku, znany
takze jako goZdziec, gwozdziec (zaswiadczone juz z poczatkiem XVII wieku) ‘kottun, chorobliwe
splatywanie si¢ i zlepianie wlosow’, (francuski) gosciec ‘syfilis, przymiot’, u Knapskiego gozdziec,
gwozdziec nie tylko ‘choroba wloséw’, ale tez ‘dreczaca gwaltownie nerwy, migsnie kosci’; cz.
i stc. hostec ‘reumatyzm’, ukr. hostem ‘ts.”; phn.-stow. *gosteco= *gostv p. gosé, z nieproduktyw-
nym u nas w tej funkcji przyr. -scs. Pierwotne znaczenie: ‘dobry, mity go$¢’, ‘malenki go$¢’ poka-
zuje dawne myslenie o chorobach, ktore nalezy traktowac jak najmilszych gosci (krewnych), by si¢
im przypodoba¢ i zaskarbi¢ ich zyczliwo$¢ (takze odpowiednimi nazwami). Z tym przekonaniem
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bywajaca w goscing, w odwiedziny, z wizyta’, stp. ‘przybysz, obcy, cudzoziemiec’;
prst. goste ‘przybysz, obcy’ > ‘osoba przybyta w odwiedziny, zaproszona w go-
scing, gos¢’, goc. gasts ‘obey, cudzoziemiec’, tac. hostis pierwotnie ‘obcy, gosé’,
p6zniej ‘wrog, nieprzyjaciel’, od pie. *ostis ‘przybysz, obey’; z jednej strony ktos
pozadany, z drugiej — ‘przybysz niepozadany, wrog’; od tego gosciec ‘reumatyzm’;
cz. hostec ‘ts.’, dial. “‘wysypka, tupiez’, skc. hostec ‘reumatyzm’, dial. ‘liszaj’, ukr.
hostéc ‘reumatyzm’ (St SE 1/328; Bor SE 174); por. takze etymologi¢ epidemii)’.
Choroba jest wige kims$/czyms obcym w organizmie, kim$/czyms, kto/co przebywa
w organizmie tylko czasowo, kim$/czyms nieprzyjaznym cztowiekowi.

W $wiadomosci ludowej choroba istniata konkretnie i materialnie. Obserwu-
jemy to na przyktadzie zarazy: wizualizowano ja jako przedmiot (chuste, szmate,
korale itd.), animizowano (nadawano jej ksztalt zwierzecia, np. jaszczurki, ropu-
chy) lub personifikowano (niewiasta morowa, panna morowa). Kojarzenie cho-
roby z postaciami kobiecymi jest cechg ogolnostowianska* (Slav Tol 1/225-2263).
Najwyrazniej wszystkie te zabiegi wida¢ w wypadku chorob zakaznych, por.:

W 1893 r. pewien mieszczanin zaloziecki wracajacy z podrézy do domu znalazt na
drodze korale. A trzeba wiedzie¢, ze korale czerwone i prawdziwe stanowily do wojny
rzecz bardzo tasg i nawet placily si¢ dobrze. Ucieszony wigc chlop podjat je i wraca
zadowolony, ze mu si¢ taka przytrafita gratka. Lecz im blizej granicy miejskiej, coraz
koniom cigzej, a na wozie cos $piewa coraz glosniej piszczacym glosem, jak skrzypienie
nienasmarowanych kot: ,jade, jadg”. Przestraszony chlop zrozumial, co to za korale.
Nie dojezdzajac wigc do miasta, zostawit na drodze woz, konie i przeklgte korale, a sam
bez czapki nawet popedzit do miasta, dajac znac o trafunku. Zmobilizowani mieszkancy

zapewne taczy si¢ che¢ dogadzania kottunowi, a takze przepraszania go po $cigciu, obdarowywania
chlebem i pienigdzmi (Marczewska 2012: 116).

3 Krzysztof Bracha zwraca uwage na zwigzek pst. gosts ze znaczeniem pie. *g'ostis ‘podrozny do
nakarmienia’, *g"os ‘karmi¢, zywi¢’ (Bracha 2011: 68), co moze mie¢ zwigzek z przekonaniem
o koniecznosci ,,zywienia” choroby, a wigc sktadania chorobie ofiar pokarmowych (jak to si¢ dzie-
je np. w wypadku kottuna). Por. tez epidemia — od grec. epi-démos ‘przybysz’ (Ban ES 1/347).
Stowniki odnotowujg znaczenia przenosne zarazy, ktore po§wiadczaja myslenie o niej, jako o kims
niebezpiecznym: ‘to, co si¢ udziela innym, szkodzac, psujac ich, zepsucie, zgorszenie, demoraliza-
cja; to, co toczy ludzi, jad, trucizna, zgnilizna’, ‘cztowiek niebezpieczny, kazacy obyczaje, gorszy-
ciel, demoralizator, parszywa owca’ (Kar SJP 8/244); ‘z najwyzsza niechgcia, z intencja obrazliwa
o kims$ ujemnie ocenianym’ (SWJP Dun 2/625; Grz USJP 672).

* I nie tylko ogdlnostowianska: zadziwiajaco podobne wyobrazenia choroby zakaznej poswiadczone
sa np. wsrod ludow Syberii: Ewenowie wierzyli, ze duch ospy pojawia si¢ pod postacig kobiety z ja-
snymi wlosami, takimi, jakie maja Rosjanki (obcos¢), ktora przybywala ,,z grupa pasterzy reniferow,
siedzac niezauwazona z tylu na saniach. Ale szaman dostrzegal ja i wiedzial, Zze przybyta ,,w odwie-
dziny”. Szaman przygotowywal si¢ wigc do walki. Wigkszo$¢ szamandw nie byta w stanie walczy¢
samemu przeciw duchowi ospy, ktory wystepowat do boju pod postacia poteznego czerwonego byka.
Jesli szaman dysponowal mocami wystarczajacymi do pokonania ducha, ratowatl swoj rod przed za-
glada. Jesli przegrywal, caly rod razem z szamanem padat ofiara ospy. Zaraz¢ mogly przezy¢ tylko
dwie osoby po to, zeby pochowa¢ swoich zmartych krewnych” (Vitebsky 1996: 77).

5 Zob. tez Judin (2001a: 87-93), Talko-Hryncewicz (1893: 243-245, 247-249), Walczak-Mikotaj-
czakowa (2002: 300).
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wyszli na granice, koledujac, co zniewolito choler¢ do zawrocenia si¢ tam, skad szta
(Spittal 1938: 194).

Stanistaw Spittal wskazywat rowniez, ze np. cholera:

[...] jest to wedle tutejszego wierzenia jaka$ osobowos¢ zywa nie ukazujaca si¢ jednak
stale pod jedna i ta samg postacia (mara, zjawa), lecz podszywajaca si¢ pod najrozmait-
sze przedmioty. Ukazuje si¢ ona jako sloma, korale, jaka$ szmata, chusta, czasem jako
kobieta chuda, na pot naga, ze zwisajacymi piersiami, rozwichrzonymi wlosami itd.
Gdy si¢ gdzies zjawi i zacznie zbierac obfite zniwo, nie trzeba si¢ jej bac, bo tylko ten
zachoruje 1 umrze, kto si¢ jej nastraszy; odwazny moze jg nawet przepedzic, schwytaé,
zwigza¢ lub uwigzi¢ w jakiej$ dziurze, dziupli drzewnej itp. (Spittal 1938: 192; por. tez
Szlagowska 2002: 43-47).

Ciekawe przeswiadczenie o wyobrazeniach dotyczacych zarazy zanotowat
Oskar Kolberg: ,,Zaraza czy cholera w goérach nie grasuje, bo ona ma za mate
nogi, azeby przej$¢ przez wysokie gory” (K 45 Gor 504), co wigze si¢ z jedng
z wazniejszych cech choroby utrwalong w nazwach, czyli chodzeniem. Nic wigc
dziwnego, ze zaraza byla przedstawiana jako zwierze lub czfowiek. Postac zwie-
rzecq® przybiera zwlaszcza zaraza bydleca (bydleczaja smert — bydleca smierc)
— ,,to istota z postawy i wielkoSci podobna do psa; ma ona mordke cieniutkg
jak koza, lekka jest i szczupta i biezy stekajac” (K 34 Chet 212). Duzo czgsciej
zaraza pojawia si¢ jako czlowiek, zwlaszcza kobieta: wysoka i chuda, odziana
brudng wielkg ptachta’ (por. np. wyobrazenie cholery MAAE 1896/1-2); ,.ko$ci-
sta niewiasta o trupiej czaszce, z okiem ognistem i z wyszczerzonemi zgbami”,
,»odziana w mgliste szaty” (Fed Lud 2/302); ,,Cholerg lud sobie przedstawia jako
kobiete stara, wynedzniatg i bardzo brzydka” (MAAE 1896/170; K 31 Pok 92);
w biatej szacie (K 31 Pok 93; Bieg Lecz 290); ,,jest to dziewica, czyli panna
w bieli, chodzaca od siota do siota i przerzucajgca si¢ nickiedy w charta bia-
tego” (K 52 Br-Pol 438); por. tez ,,cholera to kobieta, ktéra ma na sobie tylko
koszulg, a zaraza to jakas bogata pani” (Lud 1896/329); ,,Zaraza z jednéj wsi do
drugiéj przenosi si¢ w postaci pani, lub kobiety wiejskiéj biato ubranéj. Widmo
to pokazuje si¢ jadgcemu lub idacemu cztowiekowi i pyta si¢ o droge” (ZWAK

¢ Zwierzgce postaci przypisywane sg zarazie takze w wierzeniach ukrainskich i ruskich (Bieg Lecz 292).
7 Identyczny obraz zarazy (chodzacej po wsiach dziewicy morowej z chusta w reku) oddat Adam
Mickiewicz w Konradzie Wallenrodzie, por.: Kiedy zaraza Litwe ma uderzy¢, [...]/ Nieraz na pu-
stych smetarzach i bloniach / Staje widomie morowa dziewica, / W bieliznie, z wiankiem ognistym
na skroniach, / Czotem przenosi biatowieskie drzewa, / A w reku chustkq skrwawiong powiewa |[...]
/ Dziewica stgpa kroki ztowieszczemi / Na siola, zamki i bogate miasta; / A ile razy krwawq chustkg
skinie, / Tyle patacow zmienia si¢ w pustynie, / Gdzie nogq stqpi, swiezy grob wyrasta. Wyobrazenie
moru jako kobiety jest powszechng cechg wierzen nie tylko stowianskich, co $wiadczy o pewnym
wspolnym mechanizmie opisywania choréb epidemicznych. Bulgarzy wyobrazali sobie zarazg mo-
rowa jako obiegajaca Swiat kobiete z dzieckiem w powijakach. Ukrainska dziewica morowa stoi
na mogile, macha skrwawiong chustg i dmucha powietrzem. Lud bretonski widzial zarazg jako
niewiaste w bieli, trzymata ona w reku laske, ktorej dotknigcie byto smiertelne (Bieg Lecz 291).
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1885/68); ,,Niewiasta leci na skrzydtach niedoperzych” (K 15 Poz 9); ,,czarna
pani z rozwichrzonymi wtosami” (Gaj Rozw 157). Pomor na dzieci ma ,,posta¢
dziewczyny w bialej szacie, z oczyma urocznymi, z twarza $niada; na czarnych
jej wlosach czerwieni si¢ wianek z maku polnego, a warkocz obwija krwawa
chusta”, w reku trzyma czarny pret (jest to Cicha Woj Klech 69-72; K 42 Maz
343); towarzyszka Cichej byta Kania® — ,,dziewczyna ujmujacej, $licznej urody,
z wdziecznym usmiechem na twarzy”, pojawiajaca si¢ takze jako mglisty ob-
ok (i kuszaca dzieci takociami K 42 Maz 343-344); rzadziej pojawia si¢ jako
mezezyzna: ,$miertelnie blady i wygladat okropnie” (Sim Dlacz 147-148); nagi
cztowiek, ktory prosi o podwiezienie (Udz Med 166).

O zarazie jako kobiecie wyjatkowo szpetnej, starej, z wyszczerzonymi z¢bami,
ubranej w czarng lub biala potatang sukni¢ wspomina tez Bohdan Baranowski: ko-
bieta ta rozsiewata zarazg z trzymanej w reku ptachty (Bar Wkreg 264-265). Cie-
kawostkg jest opisywanie przez informatora (z Zambsk Koscielnych nad Narwia)
tyfusu jako ,,wysokiego, chudego starca o czerwonej, rozognionej twarzy i pozornie
blednych oczach, ubranego w czarny garnitur typu miejskiego, w bialg koszule i czer-
wony krawat. Zarazal on ludzi swym spojrzeniem” (Bar Wkreg 264-265). Widac¢ tu
wyraznie obco$¢ przybysza, ktora podkreslona jest charakterem (miejskoscig) stro-
ju. Baranowski przywotuje rowniez wypowiedz informatora z Mielnika nad Bugiem
o przychodzacej z lasu jedzy’, ktora:

[...] przynosita ze soba worek z chorobami. Mimo swego wyraznie ztosliwego stosunku
wobec ludzi ostrzegla chlopa, ktory ja na drodze zabral na woz, aby zaréwno sam siebie,
jak i wszystkich cztonkéw rodziny okadzal dymem z jatowca, aby w ten sposob mogt si¢
ustrzec przed zaraza. Baba ta podobno miata zelazne nogi i zgby, a ubrana byta w nie-
chlujna, wyrudziata, czarng sukienke. Po jej przejsciu przez wies wielu ludzi zapadato
na tajemnicza chorobe¢ zakazng (Bar Wkreg 264-265).

Wydaje si¢, ze animizowanie i antropomorfizowanie chordb byto charakte-
rystyczng cechg ludzkiego myslenia o demonach chorobowych, por.:

Zimnica np. ma by¢ mloda i pigkng dziewica, ktéra ma moc przeistaczania si¢ w powie-
trze, ktore wdechajac, ludzie choruja. [...] Cholera ma mie¢ posta¢ psa biatego, ktory
gdzie zdechnie, tam si¢ choroba rozwija, lub przedstawiaja ja sobie w postaci kobie-
ty w jednej koszuli z rozpuszczonemi wlosami, ptaczacej, a dokad odgtos jej ptaczu

8 Kania i Cicha miaty by¢ mitycznymi postaciami i pomocnicami wielkiej bogini $mierci — Ma-
rzanny (K 42 Maz 343-344), co potwierdza silny zwigzek choréb morowych ze $miercig. Warto
zauwazy¢, ze np. ,,w ludowych basniach tuzyckich wystepuje zawsze jedna tylko niewiasta moro-
wa, w roznych zas innych podaniach stowianskich wymieniaja trzy siostry morowe, a nawet siedem
siostr” (Wista 1895/711; por. tez: Szlagowska 2002: 46-47).

? Por. jedza pst. *ega ‘przykry, zty’, ‘niemoc, choroba‘, spersonifikowane: ‘zta istota mogaca po-
wodowac niemoc, chorobg’; jedza byta by¢ moze nazwa demona choroby, bolu; prawdopodobnie
pierwotny rzecz. abstr. od baltostow. pierwiastka *ing-, odmianki pie. *aig- ‘rozdrazniony, zty,
szorstki, opryskliwy, chory’ (Briic SE 208; St SE 1/577-578; Bor SE 215).
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dojdzie, tam ludzie umierajg itd. Dzume wsrdd licznych przedstawien i legend o niej,
Iud przedstawia sobie w postaci kobiety lub zatyczki od kota u wozu itd. (Tal Zar 22).

Parg¢ dni wezesniej kilku mezezyzn odbywajacych warte nocng we wsi mia-
o widzie¢ widmo tej choroby [zarazy], jak przez wie$ szta czarna wysoka pani
z rozwichrzonymi wtosami (Gaj Rozw 157).

Charakterystyczne jest widzenie choroby na podobienstwo cztowieka: cho-
roba zachowuje si¢ jak czlowiek, mowi, mys$li, ma rodzing (dzieci), przypisuje
si¢ jej okreslong ptec, por. teksty zamowien:

Byt tu pan zastrzal z panig zastrzatowq, mieli dziewigecioro narodu. Od dziewigciorga,
osmiorgo, od oSmiorga, siedmiorgo; od siedmiorga, sesciorgo, od sesciorga, pigeciorgo,
od pieciorga, cworo, od cworga, trojgo, od trojga, dwojgo, od dwdjga jedno. Od jednego
do jednego, bodéj nie bylo jednego. Nie mojqg mocq, Boskq mocg i Panny Maryi dopo-
mocq (Siar Mat 102; ZWAK 1879/52),

podob. zotw 1 pani zotwiowa (Siar Mat 103; ZWAK 1879/53); kottun 1 kottunica
(Czer Trzy 96). Trzeba tez zauwazy¢, ze wobec choroby nalezy zachowywaé
si¢ tak, jak wobec cztowieka, z przestrzeganiem odpowiedniej etykiety, por. np.
stosowane powitania: Dzien dobry, liszaju (K 42 Maz 333). Zaraza bardzo przy-
pomina pojawiajace si¢ w przekazach ludowych wyobrazenia $mierci. Utozsa-
mienie Niewiasty-Zlego Powietrza i Smierci wida¢ wyraznie w opowie$ciach
zanotowanych przez Kolberga (K 15 Poz 10), por.:

Smier¢ jest to kobieta chuda, bardzo wysoka, i w biatem odzieniu. Ukazuje si¢ ona temu,
kto ma umrze¢ wkrotce. Dawnemi czasy mozna bylo nawet gada¢ ze $miercia. Teraz
jest ona ghucha i zabiera kazdego ze $wiata; nie zwazajac na ptacz pozostatych. Pierwej
jednakze styszata ona dobrze; ale gdy ja postat raz P. Bog, azeby zabrala kobiete majaca
kilkoro drobnych dzieci, $§mier¢ rozczulona ptaczem ich, wrocita z niczem. Wtedy za to,
ze sie sprzeciwita wyrokom bozym, ogluszyt ja P. Bog (ZWAK 1886/113).

Przekazy z materiatow ks. Siarkowskiego (okolice Pinczowa):

Czasami Pan Bog pozwala niektorym ludziom ujrze¢ $mier¢. Przed laty zdarzylo si¢
w Kijach, Zze gdy koto cmentarza, jeden miejscowy chlop wieczorem past bydto, naraz
co$ na cmentarzu zaszelescialo. Chtop zdziwiony spojrzy na cmentarz, az tu z furtki
cmentarnéj wychodzi pani bardzo wysoka, ubrana biato, spddnica jéj szumiata w cho-
dzie jakby byta wykrochmalong. Pani ta poszta na wies, a za pot godziny wrocita na
cmentarz i znikta tam. Na drugi dzien dowiedziala si¢ cata wies$, ze w Czechowie, wsi
o kilka wiorst odlegtéj od Kij, umarta kobiéta. Innym razem we Wtoszczowicach, idace-
mu przez wie$ parobkowi jakas nieznajoma pani, biato ubrana, zastapita drogg, proszac
go, aby ja przeniost przez struge, ktora z przybrania wod wylata; a kiedy ja parobek
przeniost, pani ta, podzickowawszy mu, poszta do domu jednego z miejscowych gospo-
darzy, ktory ,,dlugétko” a obtoznie byt chory. Gospodarz 6w zmart tego samego dnia
(ZWAK 1885/31-32);

Lud wyobraza sobie $mier¢ jako stara, chudg babg, zwang , kostyra”. Mieszka ona na
cmentarzu, a gdy jej zimno, to kryje si¢ do trupiarni i z tych miejsc wychodzi po ludzi.
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Odziana jest w biate chusty i trzyma zawsze kos¢ w prawej rece. Kostyra jest bardzo
wysoka. Czasem do niskiej chtopskiej izby zmiesci¢ si¢ nie moze, staje wigc przed
chatupa, pod oknem tej izby, w ktorej lezy umierajacy chory. Cnotliwy cztowiek przed
samym zgonem widzi $mier¢ przychodzaca po siebie. Po ztego cztowieka przychodzi
zty duch (ZWAK 1890/185);

Smier¢ podobna jest do baby, ubrana jest bialo i ma kose i mtotek. Kosg $cind a mlot-
kiem zabija (Wista 1894/98);

Smier¢ [...] bywa czesto przedstawiana jako kobieta, ktora Kostka, Kostusia, Kostucha,
Kostg zowia, bo sktada si¢ z samych kosteczek, w biatej ptachcie i z kosg na ramieniu.
Posyla ja Bog na ziemie, gdy przychodzi na ktérego z ludzi czas. Smieré staje zwy-
kle w glowach albo w nogach przy 16zku. Jezeli stanie w nogach, to cztowiek umiera
w zupelnej przytomnosci; jezeli zas w glowach, to traci od razu przytomno$é. Smieré
przytem ma z sobg dwie obraczki metalowe, ktore wbija kolejno w gtowe. Gdy pierw-
sza dosiggnie ust, cztowiek traci mowe; druga wciska na gtowe i odbiera przytomnosc,
a czasem whbija ja tak gleboko, ze gtowa si¢ rozstgpuje (Wista 1891/866);

Na skrzyzowaniu drog [...] dojrzat lezaca w rowie przydroznym — jak mu si¢ zdawato —
duza $wini¢. Wigc podszedt do niej i kijem jg poruszyt. Wtedy zamiast §wini podniosta
si¢ z rowu wysoka sucha baba ubrana na biato, a byta to $mier¢, bo oczy miata jak dwie
pokrywki (Gaj Rozw 191);

Byla ona bielutenika jak $nieg i tak ubrana, jak u nas baby chodza, ale glowg to az do
strzechy dostawata (Gaj Rozw 192).

Charakterystyczny wizerunek $mierci utrwalony jest rowniez w nazwach:
kostucha, kostusia, kostyra, kosta, jasnokoscista, chuda/chudo, sucha/sucho, bia-
ta/ta biolo, ta z kosq, biolo pani, Ona, Basia, Baska, Zosia, Zoska, Kasia, Jagu-
sia, Jadwisia, Lopacinska/Lopatynska, pani matka, ciotka, ciotusinka, babusia,
na Stowacji: Zebata, ta z kosq, ta zta'"® (ZWAK 1890/185; Wista 1891/866); tak-
ze: wyglgda jak smieré (angielska, szczepankowska, na urlopie) ‘chuda’ (NKPP
wyglada¢ 92); blady jak smieré, zbledng¢ jak smierc.

Nieprzypadkowe jest tez nazywanie $§mierci zarazq (a zarazy — czarng smier-
cig), co dowodzi kojarzenia chorob zarazliwych ze Smiercia, a jednocze$nie po-
kazuje wiez miedzy demonem $mierci i demonem moru ($miertelnej choroby)!"!
(Wista 1895/723-733; SSSt 1/247; Slav Tol 1/225-226, 3/297; Bieg Smier¢ 1-2;
Pet Dem 172-178). Tendencja do upostaciowienia $mierci, ktora — podobnie jak
choroba —,,w co tylko chce, w to sie przemieni¢ moze” (Bieg Smieré 2), widocz-
na jest takze w relacjach informatorow:

Od wody tak sciezkum idzie osoba, ale to duzo osoba. I zakrunco do nie [ ...] duzo smier¢,
duzo, strasno, bialo, wysoko byta (TN1 Pawlowice 2001);

10 Por. tez Kartowicz (1903: 40), Profantova (1998: 112-113), Krawczyk-Tyrpa (2001: 73-85), Ba-
ranowski (1981: 269-270).
' Por. tez Judin (2001a: 87-93), Baranowski (1981: 267-268), Sznajderman (1994: 14-17).
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[...] cos idzie do mnie, takie biale, takie wielgie zymby mo, ze un widziol te smier¢.
Takie bielutkie, takie wielgie zymby, godo, mo. No to smier¢. I umar, zaro umar (TN2
Pawlowice 2001);

Ja raz to widziatam smieré. Jak umarta ta babka, ty Surnalowy, to ja szlam z roboty,
z drugi zmiany sztam, no to sztam sciezkom. Przy Sciezce, patrze sie, stoi zakonnica. No
skqd si¢ tam pod Dotami wzieta zakonnica w nocy? Tak? Strach zdjgl, takie ciarki po
plecach. No, ale stoi zakonnica w tym dlugiem stroju, tutej z tym bialem, zakonnica. |...]
To byta smier¢ (TN Nietulisko 2001).

Ucztowieczanie chordb, podobnie jak $Smierci, ma $cisle okreslony powod:
lud wierzyl, Ze na tak oswojong chorobe mozna wptywac tak, jak wptywa si¢ na
innego czlowieka. Mozna wigc jg wyganiac¢, wynosi¢ ze wsi, prosi¢ o odejscie
lub wierzy¢, ze zaraza (kierujaca si¢ okreslonymi uczuciami) moze ulec ludzkim
prosbom i ulitowaé si¢ nad mieszkancami wsi. Podobne za$ postrzeganie, np.
zarazy 1 $mierci wiele mowi o rokowaniach wobec chorych morowych, doswiad-
czajagcych na sobie niezwyklej gwattownos$ci dziatania groznej choroby.

Charakterystyczne, ze wizerunki chorob, zwlaszcza zarazy i $mierci, utrwa-
lone sg nie tylko w opisach stownych. Wielokrotnie trwato$¢ poszczegdlnych
obrazow podkreslaja teksty semiotycznie ztozone, dzieta plastyczne zachowane
w roznorodnych formach, co wskazuje na stalo$¢ wyobrazen i roznorodne formy
ich przejawiania si¢. Jednocze$nie myslenie o chorobie i $mierci jako o Zzywych
istotach ukazuje prawidtowos$¢ ludzkiego odbierania zjawisk abstrakcyjnych
i silne dazenie do ich konkretyzacji. W przypadku fenomenu groznego (gwat-
towna choroba i $mier¢) jest to z cala pewno$cia mechanizm obronny, bedacy
rezultatem oswajania wlasnego strachu.
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The images of illness embedded in Polish language
Summary

The healing ritual is a complex procedure that unifies verbal and non-verbal actions and in-
dicates the causative (magical) capacity of words and gestures. All the linguistic data cited in the
paper reveal the way of thinking about illness in Polish folk culture. The illness was thought to
be a normal (living) human being as it is also reflected in semiotically complex texts. Therefore,
people named diseases using kinship terminology and talked to them applying regular conversation
strategies. The main intention of the folk medical magic is clear: to eliminate the sickness by using
both verbal formulas (ie. incantations) and symbolic non-verbal actions that are connected with the
whole system of values and beliefs shared by the cultural community.
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Jezykowo-kulturowy obraz swi¢tego Jana Chrzciciela
w polskiej tradycji ludowej

Celem artykutu jest rekonstrukcja ludowego jezykowo-kulturowego obrazu Jana Chrzcicie-
la — jednego z najbardziej popularnych polskich swigtych. Jego wysoka pozycja wynika z dwoch
przyczyn: religijnej (doktrynalnej) i praktycznej. Doktrynalnej, bo wedle przekazéw ewangelicz-
nych, byt on najbardziej zwiazany ze Swietg Rodzing i Jezusem. Praktycznej, bo dzien poswigcony
temu §wigtemu — 24 VI — jest dniem szczegdlnym w obrzedowym i agrarnym kalendarzu ludowym.
Wowczas to wrézono o przysztosci, wykonywano zabiegi majace na celu zapewnienie sobie zdro-
wia 1 powodzenia oraz zabiegi zwigzane z wegetacja roslin. Poddany analizie materiat ukazal, ze
obraz $w. Jana Chrzciciela w polskiej tradycji ludowej rézni si¢ od obrazu, ktory jest upowszech-
niany przez Kosciol katolicki. Z tradycji ludowej wywodzi si¢ m.in. patronat, jaki §wigty roztacza
nad momentem letniego przesilenia stonica (tzw. sobotki — wazne przedchrzescijanskie Swigto zasy-
milowane przez Kosciot katolicki) i wodami (ktore oczyszcza).

Narzegdziem opisu jezykowo-kulturowego obrazu $wietego Jana Chrzciciela jest stosowana
w Stowniku stereotypow i symboli ludowych definicja kognitywna, ktora sktada si¢ ze zbudowanej
fasetowo eksplikacji i uporzadkowanej gatunkowo dokumentacji.

Dla nosicieli kultury ludowej $wigci sg przede wszystkim patronami dni, por
roku czy poszczegdlnych lat: swiety Andrzej (andrzejki), Swiety Mikotaj (mi-
kotajki), swieta Barbara (barborka), $wigty Jan (noc swigtojanska). W przysto-
wiach kalendarzowych konkretng date zastepuje si¢ imieniem $§wietego (Tomicki
1981: 44), moéwi si¢ np.:

Na swigtego Izydora [10 V] dla bociana pora (NKPP Izydor $w. 3),

Jana Chrzciciela [24 V1] juz kwiecia wiela (NKPP Jan §w. Chrzciciel 10),

Na swiety Bartek [24 VIII] owocu dostatek (NKPP Barttomiej $w. 15),
Na Marcina [11 XI] najlepsza gegsina (NKPP Marcin $w. 14).

Swieci sg kojarzeni rowniez z porami roku:

Od swigtego Marcina [11 X1] zima si¢ poczyna (NKPP Marcin §w. 19),
Ze swietq Matgorzatg [10 V1] zaczyna si¢ lato (NKPP Matgorzata §w. 14),

zjawiskami astronomicznymi:

Na swietego Kazimierza [4 111] dzien si¢ z nocg przymierza (NKPP Kazimierz §w. 4),
Swigta Luca [13 X1] dnia przyrzuca (NKPP Lucja $w. 8),
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pracami gospodarczymi:

Juz swietego Jana [24 V1), ruszajmy do siana (NKPP Jan §w. Chrzciciel 15),
1dzi [1 IX] — siac¢ wyjdzi (NKPP 1dzi $w. 3),

okresami religijnymi:

Swieta Katarzyna [25 XI| adwent zaczyna, $wiety Jedrzej [30 XI| jeszcze medrzej
(NKPP Katarzyna §w. 12),
Swiety Jedrzej [30 X1] adwent przytwierdzi (NKPP Andrzej §w. 12),

zjawiskami spotecznymi:

Na swiety 1dzi [1 IX] w swaty do mnie przydzi (NKPP 1dzi §w. 8),
Na swiety Franciszek [4 X] ozeni si¢ nasz braciszek [jesien az do adwentu byta dawniej
okresem zawierania matzenstw na wsi] (NKPP Franciszek $w. z Asyzu 5)

oraz przepowiedniami pogody i urodzaju:

Jak swiety Jan [24 V1] si¢ obwiesci, takich bedzie dni trzydziesci (NKPP Jan §w. Chrzci-
ciel 9),

W Michat [29 IX], kiedy deszcze wszedzie, cata zima lekka bedzie (NKPP Michat §w. 35),
Na swiety Florian [4 V] deszczyk rzesisty, bedzie plon obfity i dobry, i czysty (NKPP
Florian $w. 3),

Deszcz na swigtego Jakuba [25 VII| — na pszeniczke pewna zguba (NKPP Jakub §w. 2).

W religijnos$ci ludowej dominuje nastawienie praktyczne, zyciowe, dlatego
kult $wigtych ma charakter utylitarny (Czarnowski 1956: 96; Baranowski 1970:
96, 112; Tomicki 1981: 45). Uzytkownicy kultury ludowej wyszukujg $wigtych
patronow, ktorzy pomoga im w codziennych ktopotach. Religia jest dostosowy-
wana do potrzeb wiejskiej spotecznosci. Dla mieszkanca wsi wazni s3 jedynie
ci $wigci, ktorzy opiekuja si¢ sferami rzeczywistosci istotnymi z jego punktu
widzenia. Wigkszos¢ §wiat ludowych, np. dzien $§wigtego Jana Chrzciciela (24
VI), swietego Wita (15 VI), $wietego Marcina (11 XI), ma zwigzek z obchodami
przedchrzescijanskimi, cho¢ otrzymaly i zachowujg interpretacje¢ chrzescijanska
(Stomma 1981: 45-57).

Do grona najpopularniejszych swigtych w polskiej kulturze ludowej nalezy
$wigty Jan Chrzciciel. Jego wysoka pozycja wynika z dwoch przyczyn — $cisle
religijnej, mozna powiedzie¢ doktrynalnej, 1 praktycznej. Doktrynalnej, bo we-
dle przekazoéw ewangelicznych $§wiety Jan byt jednym z najblizszych wspotpra-
cownikéw Chrystusa, uwazano go za najbardziej zwigzanego ze Swieta Rodzi-
ng (Lud 1970/107). Zgodnie z przekonaniami ludowymi, ze wzgledu na bliskie
kontakty z Chrystusem cieszyl si¢ Jego szczegdlnymi taskami (Lud 1970/106).
Praktycznej, bo dzien poswigcony temu $wigtemu — 24 VI — jest dniem szcze-
golnym w obrzedowym i agrarnym kalendarzu ludowym. Wéwcezas wrézono
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o przysztosci, wykonywano zabiegi majace na celu zapewnienie sobie zdrowia
i powodzenia oraz zabiegi zwigzane z wegetacjg roslin.

W moim artykule zrekonstruuj¢ jezykowo-kulturowy obraz tego swigtego
utrwalony w polskich przekazach ludowych. Pojecie jezykowego obrazu $wiata
rozumiem, zgodnie z definicja Jerzego Bartminskiego (2006: 12), jako

[...] zawarta w jezyku, réznie zwerbalizowang interpretacje rzeczywistosci dajaca sig
uja¢ w postaci zespotu sadow o Swiecie. Moga to by¢ sady ,,utrwalone”, czyli majace
oparcie w samej materii jezyka, a wigc w gramatyce, stownictwie, w kliszowanych tek-
stach (np. przystowiach), ale takze sady presuponowane, tj. implikowane przez formy
jezykowe, utrwalone na poziomie spotecznej wiedzy, przekonan, mitow i rytuatow.

Narzedziem opisu jezykowo-kulturowego obrazu §wiata jest dla mnie defini-
cja kognitywna stosowana przez autorow haset w Stowniku stereotypow i symboli
ludowych pod redakcja Jerzego Bartminskiego (1988: 169-170), ktora:

[...] za cel gtowny przyjmuje zdanie sprawy ze sposobu pojmowania przedmiotu przez
mowigcych danym jezykiem, tj. ze sposobu utrwalonej spotecznie i dajacej si¢ poznac
poprzez jezyk i uzycie jezyka wiedzy o swiecie, kategoryzacji jego zjawisk, ich charak-
terystyki 1 warto$ciowania.

Definicja kognitywna ma ,,charakter poznawczy, a nie czysto semantyczny”
(Bartminski 1988: 169). Jej podstawowym sktadnikiem jest ,,sad o przedmiocie
hastowym majacy jezykowy ksztalt zdania lub jego tekstowego ekwiwalentu”
(Bartminski 1988: 179). Zdania definicyjne sa uporzadkowane w kategorie se-
mantyczne zwane fasetami. Definicja kognitywna sktada si¢ z eksplikacji i ga-
tunkowo uporzadkowanej dokumentacji. Wykorzystuje trzy typy danych: sys-
temowe, ankietowe i tekstowe oraz zapisy wierzen i praktyk (Bartminski 1988:
169-179). Baze materiatowg mojego opracowania stanowia roznogatunkowe tek-
sty ludowe, wyekscerpowane przeze mnie na potrzeby rozprawy doktorskiej oraz
zgromadzone w Pracowni ,,Archiwum Etnolingwistyczne” UMCS. Czg¢é¢ wielo-
wariantowego materiatu egzemplifikacyjnego umiescitam w utozonej gatunkowo
dokumentacji, ktora przywoluje, postugujac si¢ cyframi arabskimi.

Swieci w ludowym jezykowym obrazie §wiata sg postrzegani jako orgdow-
nicy w okreslonych sytuacjach, dlatego z punktu widzenia nosicieli kultury lu-
dowej najwazniejsza jest funkcja Swigtego. Majac na uwadze takie postrzeganie
swietych, przy budowaniu definicji kognitywnej w pierwszej kolejnosci omo-
witam funkcje i dziatania przypisywane tej postaci. Kolejne fasety to: CECHY,
ATRYBUT, RODZINA, WIEK, SMIERC, KOLEKCJE, EKWIWALENCIJE.
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Jezykowo-kulturowy obraz §wietego Jana Chrzciciela
w polskiej tradycji ludowej

IMIE 1 JEGO ETYMOLOGIA. Imi¢ Jan ma pochodzenie hebrajskie, pochodzi
od Jeho-hanan ‘Jahwe (Bog) jest taskawy’ (Grzenia 2002:165).

FUNKCIJE I DZIALANIA. Powszechna jest pochodzaca z nauki Ko$ciota wie-
dza o tym, ze, wedle przekazu ewangelicznego (Mt 3,13-17), $wigty Jan ochrzcit
Pana Jezusa w Jordanie (1, 2, 4, 24; zob. tez: Wista 1892/407; K 7 Krak 17; L.SE
1965/34; TN Wojstawice 1996; PSL 1981/3-4/230; PSL 1979/3/184), stad okre-
slenie tego Swietego — Chrzciciel (kasz. réchcécel ‘ten, co chrzci, chrzeiciel” Sych
SGKasz 4/314). W koledzie z okolic Pinczowa $wigty Jan spotyka wracajaca
7z jutrzni Maryje, ktora oznajmia mu nowing, ze be¢dzie chrzcit Boga (7). W innej
jest nazywany ojcem chrzestnym Jezusa (9). Na pamiatke chrztu Jezusa doko-
nanego przez $wietego Jana Chrzciciela chrzci si¢ dzieci (24). W przystowiach:
Nie kgp sie, poki swiety Jan wody nie ochrzci (NKPP Jan $w. Chrzciciel 27), Juz
Jan ochrzcit wszystkie wody, odtqd wam nie bedg szkodzi¢ (Pet Dem 88), Jak
Jan ochrzcil wszystkie wody — umyjcie si¢ dla ochtody (Stel Pom 177) zostato
utrwalone przekonanie, ze od dnia $wigtego Jana Chrzciciela (24 VI) woda staje
si¢ bezpieczna dla ludzi i mozna w niej si¢ kapac, poniewaz istoty demoniczne jg
zamieszkujace przestajg by¢ grozne.

Swiety Jan Chrzciciel byt $wiadkiem epifanii. Podczas chrztu Jezusa miat
widzie¢ Ducha Swietego w postaci gotebia (K 7 Krak 17). Wedle wierzen ludo-
wych, $wiety Jan Chrzciciel wykonuje dziatania sakralne, dlatego w zamowieniu
krwotoku nazywany jest ojcem kaptanem (3).

Wedle przekonan ludowych, patronuje zabawom sobotkowym (Lud
1970/107), ktoére odbywajg si¢ w poswigconym mu dniu. W piesniach sobotko-
wych ma pozwoli¢ pali¢ sobotke (11), rozpocza¢ obrzed (12). Przypisywano mu
funkcje kojarzenia par, co ma zwigzek z matrymonialnymi funkcjami obrzedu
sobotkowego: w piesniach sobotkowych $wiety Jan Chrzciciel przynosi co§ w/
na lopianie/robi co$ w topianie — chce swatac¢ dziewczeta i chtopcow (13, podob.
12). Przynosi dziewczetom i chlopcom wianki z drobnej macierzanki (zioto, kto-
re bylo uwazane za sprzyjajace wyjsciu za maz i ozenkowi) oraz ziota mitosne
(14). W innym wariancie piesni sam chce si¢ ozeni¢, a dziewczeta i chtopcy majg
go wyswatac (13). W pie$ni mitosnej ma zwiastowaé chtopakowi ukochang (16).
Swiety Jan Chrzciciel miat mie¢ wpltyw na poczecie dziecka: zwracaty si¢ do
niego dziewczeta, ktore baty sie zajs¢ w cigzg. Uwazano go takze za opiekuna
nie$lubnych dzieci i ich matek (Lud 1970/106).

W czasach przedchrzescijanskich sadzono, Ze rozpalenie ognia sobotkowego
korzystnie wptynie na urodzaje i ochroni zasiewy przed gradem, stad $wigtego
Jana Chrzciciela, w ktorego dniu odbywat si¢ obrzed, w Kieleckiem uwazano za
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opiekuna urodzajow (K 18 Kiel 50), a w Polsce srodkowej za patrona chronigce-
go pola przed gradem (Bar SrodP 182). Swietego Jana Chrzciciela, jako patrona
urodzaju, proszono o dobre plony: w modlitewce dzigki niemu na zagonie maja
urosna¢ najlepsze kartofle, jeczmien czy pszenica (5).

Swiety Jan Chrzciciel uczestniczy w kreacyjnych dziataniach boskich. W le-
gendzie z Kieleckiego wraz z matym Jezusem zasiewa ziota i kwiaty (18). Na
Slasku zapisano legende, wedtug ktérej §wiety Jan Chrzciciel zostal uwigziony
przez Zydow, a miejsce jego pobytu zostato oznaczone gatazkami leszczyny; za
sprawa swietego Jana Chrzciciela nazajutrz wszystkie domy byly przystrojone
tymi gatgzkami (19).

Swiety ma mie¢ zdolno$é chronienia ludzi przed ztem, chorobami i $miercia.
Wedle listu z nieba, strzeze cztowieka od wptywow diabta i ztych ludzi (6). W po-
daniu sprawia, ze ustaje zaraza, a grad i chrabgszcze nie dokuczaja ludziom (20).

W Wielkopolsce $wigtego Jana Chrzciciela uwazano za opiekuna wod, dla-
tego jego figury stawiano nad wodami (Kul Wiel 1/650). Miat chroni¢ ludzi przed
demonami wodnymi: w opowiesci wierzeniowej topielec uwalnia pasterza, gdy
ten chwyta si¢ figury swietego Jana (23).

W koledzie gospodarskiej §wigty Jan Chrzciciel orze pole gospodarza ztotym
ptuzkiem (10).

Swiety Jan Chrzciciel moze wymierzaé kare, co zostato utrwalone w nazwie
ziota — batogi swigtego Jana ‘podréznik’ (ZWAK 1882/243).

CECHY. Swigtemu Janowi Chrzcicielowi sg przypisywane przez nosicieli
kultury ludowej cechy ambiwalentne. Wedtug pewnej grupy przekazéw ludo-
wych, odznaczat si¢ on wielkg poboznoscia (Lud 1970/106). Pobozno$¢ i cnotli-
wos¢ $wictego Jana Chrzciciela byly wystawiane na probe: swiety byl kuszony
przez rozpustng kobiete (Lud 1970/109). Doskonalit si¢ duchowo dzigki postowi,
o czym mowi przystowie: Swiety Jan Chrzciciel posci, wszak inak nie zbyé ztosci
(NKPP Jan $w. Chrzciciel 43). Jak si¢ wydaje, przystowie to w okresie przednow-
ku dawato mieszkancom wsi religijne wsparcie w sytuacjach wymuszonego bie-
da gtodowania. Swicty Jan Chrzciciel zyt bardzo skromnie: zywit si¢ szarancza,
co zostalo utrwalone w nazwie szaranczynu strakowego chleb — swietego Jana
(Swiet Nadr 612; Udz Biec 386). Ubranie $wigtego Jana byto bardzo skromne;
nosit tylko pas, do czego nawiazuja nazwy widlaka: swietego Jana pas (ZWAK
1895/6; Spol Naz 51), pasek swigtego Jana (K 17 Lub 160) — podstawg onoma-
zjologiczng tych nazw jest wyglad todyg tej rosliny, ktore sg diugie 1 gigtkie.
Wedle innych relacji, $wigty nie gardzit towarzystwem ani wdzigkami mtodych
kobiet, nie stronit od alkoholu, byt wesoty (Lud 1970/106).

Wedle podania z Poznanskiego, zapowiedzial, Ze ustanie zaraza i tak si¢ sta-
to (20).

ATRYBUT. Atrybutem przedmiotowym $§wietego Jana Chrzciciela jest —
zgodnie z zapisami ze Slaska — baranek (Jecz Slask 332). Wedle nauki Kosciota,



102 Gawedy o kulturach I

$wigty Jan Chrzciciel jest przedstawiany na obrazach z barankiem, poniewaz na-
zwal Jezusa Barankiem Bozym (Mk 1, 9 nn; J 1, 29-36).

RODZINA SWIETEGO JANA CHRZCICIELA. Wedle legendy, matka $wie-
tego Jana Chrzciciela jest Swieta Elzbieta (17). W Lodzkiem wierzono, ze matka
swietego Jana Chrzciciela byta §wicta Alina (Halina) — rodzona siostra Matki
Boskiej, osoba o wyjatkowej poboznosci (Lud 1970/109, 110). Jak mowi koleda,
$wigty Jan Chrzciciel, bedac w tonie matki, juz znat Pana Jezusa (8).

WIEK. Wedle legendy z Kieleckiego, $wigty Jan Chrzciciel byt rowiesni-
kiem Jezusa (18).

SMIERC SWIETEGO JANA CHRZCICIELA. Wedle przekazéw ludowych
(zgodnych z Ewangelig), swiety Jan Chrzciciel ponidst $mier¢ meczenska (21;
K 39 Pom 274; Wista 1888/749), a jego Scigta glowa wpadta migdzy bylice i to-
pian (21; Krz PBL nr 2645; K 7 Krak 128, 130; Hens Wiedz 128; Pal Zer 90;
PSL 1983/3-4/175-179, 183; PSL 1994/3-4/106; Bieg Koleb 465) lub ziota (K
19 Kiel 194; PSL 1983/3-4/183) / zostata wrzucona do topianu i zrosta si¢ z cia-
fem (21), a Matka Boska miata uzy¢ bylicy i topianu, aby $cigta glowa §wictego
Jana Chrzciciela polaczyta si¢ z jego ciatem (Wista 1893/752; Mosz Kul 2/328;
Hens Wiedz 128; PSL 1983/3-4/183; PSL 1983/3-4/175-179) i odtad bylica i to-
pian majg wlasciwosci lecznicze (Krz PBL nr 2645; PSL 1994/3-4/106), a topian
pomaga na bdl glowy (21; PSL 1983/3-4/175-179). W wielu regionach Polski,
szczegolnie na wschodzie, swiety Jan Chrzciciel nazywany jest Iwanem Lopu-
chatym, Iwanem Lopusznikiem, Iwanem lub Janem f.opuszystym badz Lopusznym
(PSL 1983/3-4/175-179), co podkresla jego zwigzek z topianem, ktory w dniu
poswigconym temu $wietemu umieszcza si¢ na budynkach. Glowg swietego Jana
nazwano jedno z zi6t stosowane w leczeniu zottaczki, ze wzgledu na jego kulisty
ksztatt (Wista 1894/136). W legendzie z Krakowskiego, nawigzujacej do przeka-
zu ewangelicznego, wedle ktorego swigty Jan zostat $cigty na prosbe corki He-
rodiady, Salome, krolowa zjada upieczong glowe $wigtego Jana Chrzciciela (22).

Zgodnie z przekazami ze Slaska, $wiety Jan Chrzciciel nie zostat $ciety, lecz
utopiony (Po$p Slask 318), dlatego na pamiatke jego meczenskiej $mierci na Sla-
sku zbierano i wrzucano do studni turant (tj. wyzlin polny), w ktorym — ze wzgle-
du na kulisty ksztatt kwiatow — widziano podobienstwo do gtowy $wigtego Jana
(Posp Slask 264, 318).

Wedle piesni naboznej (piesn ma tez swoja wersje koledowa — zob. Bart PKL
111), gréb $wigtego Jana Chrzciciela znajduje si¢ w klasztorze na wysokiej gorze (15).

KOLEKCJE. W legendzie z Kieleckiego $wigty Jan Chrzciciel i Jezus zasie-
waja ziota i kwiaty (18). W koledzie gospodarskiej swigty Jan Chrzciciel i §wiety
Szczepan orza pole gospodarza zlotym ptuzkiem (10).

EKWIWALENCIJE. W Wielkopolsce swigtego Jana Chrzciciela oraz §wigtego
Jana Nepomucena uwazano za opiekunow wod (Kul Wiel 1/650). Dzicki §wiete-
mu Janowi Chrzcicielowi oraz $wigtemu Dominikowi na zagonie maja urosngé¢
najlepsze kartofle, jeczmien czy pszenica (5).
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Podsumowanie

Z przeprowadzonej analizy wynika, ze ludowe wyobrazenie §wietego Jana

Chrzciciela pod wieloma wzglgdami jest rozne od obrazu koscielnego, wiele cech
przypisywanych temu swigtemu przez nosicieli polskiej kultury ludowej (np. patron
zabaw sobotkowych, opiekun urodzajow i wod) nie ma potwierdzenia w jego zywocie,
na ktory powoluje sie Kosciot. Wynika to ze specyfiki religijnosci ludowej, w ktorej
nakladajg si¢ na siebie wyobrazenia ludowe i $wiatopoglad chrzescijanski. W kulturze
ludowej zachodzi proces akulturacji, ktora w etnologii jest definiowana jako

[...] proces zmian kulturowych wywotanych przez konfrontacj¢ autonomicznych od-
miennych (sub)systemow kulturowych w sytuacji ich ciaglego (nie incydentalnego)
i gtdéwnie bezposredniego (cho¢ w niektorych przypadkach takze i posredniego) kontak-
tu, ktory prowadzi do stopniowych transformacji w jednym lub we wszystkich wcho-
dzacych w interakcje systemach. Przeksztatcenia te polegaja na adaptacji obeych tresci
do wtasnej kultury, na eliminacji niektorych tresci rodzimych, na modyfikacji (restruk-
turyzacji) elementow pozostatych i na tworzeniu tresci synkretycznych, co w efekcie
prowadzi do wzrostu podobienstw i zmniejszania si¢ roznic w kontaktujacych sig syste-
mach (Staszczak (red.) 1987:17).

Doktryna koscielna jest przyswajana przez kulturg ludowa w sposdb wybior-

czy itaczona z rownoczesnymi modyfikacjami.

1-

DOKUMENTACJA

ZAGADKI

Swiety Jan Chrzciciel ochrzcil Pana Jezusa.
Dal stuga Panu to, czego sam nie mial, i co jeszcze na $wiecie nie bylo. <Sw. Jan Chrzciciel
ochrzcit Pana Jezusa> Lud 1908/156, war.: Na Swiecie nie bylo i sam nie mial, a panu swemu
dal. <Od sw. Jana chrzest> ZWAK 1892/212.

ZAMOWIENIA

Swiety Jan Chrzciciel ochrzcit Pana Jezusa w Jordanie.

a. [Zamowienie krwotoku:] Szed! Pan Jezus przez gore Oliwng, wszystkim ludziom bylo dziw-
no, a jak go sw. Jan chrzcit w Jordanie, staneta woda w Jordanie, tak stanze i ty, krew, w tej
ranie skamienialq i zapiekalg. MAAE 1896/196.

b. [Zamowienie wscieklizny:] Wezcie widczke i bawelne i zatkajcie ich rany, azeby nie krzy-
czalo, nie ryczato i nie wdrapywalo sie na Sciany, lecz zeby si¢ uspokoito, jak woda w Jorda-
nowie, kiedy sw. Jan chrzcit Pana Jezusa. Wista 1892/407.

¢. [Zamowienie krwotoku:] Panie Boze, poméz mi zatrzymacé te krew, tak jak zatrzymales
rzeke Jordan, gdy sw. Jan mial Cie chrzcié. Sim SlAntr 14,

Swiety Jan Chrzciciel jest kaplanem.

[Zamawianie krwotoku:] Swiety Janie, ojcze kaplanie, niechaj krew stanie w tej ranie! MAAE
1896/196.
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Swiety Jan Chrzciciel wstrzymal wode w Jordanie.
1 tak jak sw. Jan Pana naszego w Jordanie chrzcil, wstrzymujqgc wody, tak i ja ci Katarzyno
wstrzymuja twq krew. W Imie Ojca i Syna i Ducha Swietego Amen. Sim SlAntr 14.

MODLITEWKI

Dzieki $wietemu Janowi Chrzcicielowi na zagonie maja urosnaé najlepsze kartofle/ jecz-
mien/ pszenica.

Swiety Dominiku i ty, Swiety Janie, lepsze daj kartofle na moim zagonie. NKPP Dominik
$w. 4, war.: Najswietsza Panienko i ty, Swiety Janie, najwieksze kartofle na moim zagonie.
NKPP Matka Boska 5; Naswietsza Panienko i ty, Swiety Janie, napigkniéjsy jycmien na mojem
zagonie! Wista 1902/488 jako piesn zniwna; Najswietsd panienko i ty swiety Janie, najlepsa
pszenicka na moim zagonie. ZWAK 1880/166 jako piesn.

LISTY Z NIEBA

Swiety Jan Chrzciciel strzeze czlowieka od wplywéw diabla i ztych ludzi.

Swiety Janie Chrzcicielu, ktorys Chrystusa Pana i Boga moiego Jezusa Chrystusa chrzcil
w rzece Jordanie, strzez duszy i ciata mego od diabta i czleka zawzietego, aby mi szkodzi¢ nie
mogli. Swiet Nadr 550.

KOLEDY

Swiety Jan spotyka wracajaca z jutrzni Maryje, ktéra oznajmia mu nowine, ze bedzie
chrzcit Boga.

Poszta Maryja na jutrzniq, leluja! i spotkat-ci jg Swiety Jan: — Kos ty chodzita, Maryja? —
Chodzitam, Janie, na jutrznig. — Cos ta styszata Maryja? — Styszatam, Janie, cos dobrze: ty
bedziesz, Janie, Boga chrzcil. ZWAK 1885/15.

Swiety Jan, bedac w lonie matki, juz znal Pana Jezusa.

Wejrzyj, o nadziejo, dawco zbawienia, na nedznych ubogich, ktoremu pienia oddajq zorze, ziemia
i morze, co tlko czuje, kolem sie snuje. Jan jeszcze w Zywocie znat cig w istocie. Krzyz Kar 206.
Swiety Jan byt ojcem chrzestnym Jezusa.

A kt6z to byl chrzestng matkg [Jezusa)? — Maryja. Swiety Jan i swieta Anna — lilija. Kot Rzesz
518, przedruk Bart PKL 124.

Swiety Jan Chrzciciel orze pole gospodarza zlotym pluzkiem.

Jaka ta rola, tam koto zapola, a na tej roli, ztoty ptuzek stoji. A za tem ptuzkiem swiety Szczepan
chodzi, a swiety Jan Chrzciciel koniki mu wodzi. Bart PANLub 1/223, zestaw wariantow s. 225.

PIESNI SOBOTKOWE

Swiety Jan Chrzciciel ma pozwoli¢ pali¢ sobotke.

Hej, Jana, Jana bandziemy chwolié, co by dozwolyl sobétka poli¢. Posp Slask 243, war.: 0},
Janie, Janie, bedziemy cie chwali¢, oj, zebys nam pozwolit sobotke palic. Byst Etn 77.
Swiety Jan Chrzciciel ma rozpoczaé obrzed sobotki i wyda¢ za maz dziewczeta.

Swiety Junie, zacnij kypolinecke, wydaj za muz jaky dziwecke, oj, to, to. Bart PANLub 1/459.
Swiety Jan przynosi co$ w/na lopianie / robi co§ w lopianie — chce swataé dziewczeta
i chlopcéw / chce si¢ ozenié i dziewczeta i chlopey cheg go wyswatad.

a. A pocozes przysed bioly Jonie, a cozes num przynios w tym topionie? Przysedym wos wy-
swatac, parobeckow wyjednaé, tych jedynych. LSE 1980/129, war.: ... na tym opianie, przise-
tem sie ozenic, aby sobie namowic¢ grzécno panne. LL 1960/1/45; Hejze ino swinty Jonie, co
tam robis w tym topionie. Gdzizes ty bywot swinty Jonie, cozes nom przyniost w tym topionie?
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Ty sie myslis oZyni¢, a my tobie namowié¢ grzecnum panne. LSE 1962/141; Hejze ino swinty
Jonie, co tam robis w tym lopionie? A jesli sie chces ozynié, my ci dziwke [panne]| namowimy.
LSE 1962/134, ts. Bar Pil 88.

b. O, swinty Janie, przyjedz do mnie, chcesz sie “oZynic, to ci Zunke naraje, swinty Janie! Jest ci
tam u Piuntka nadobno Hanusia, swinty Janie! Bart PANLub 1/461, tamze zestaw wariantow.
Swiety Jan Chrzciciel przynosi dziewczetom i chlopcom wianki z drobnej macierzanki
i ziola milosne/ rose i macierzanke panienkom na wianki/ rose i piwo/ rose i wino.

a. Mily swiety Janie, czas na powitanie. Przynosze wam wianki z drobnej macierzanki i ziota
roznego — do ozeniaczki pomagajgcego. Kot Las 228-229.

b. Swiety Janie, cos nam przyniést nowego? Przywiozlem wam beczke rosy dla chlopcéw na
kosy. Przywioztem nam beczke wina, to dla dziewczqt na zniwa. Bart PANLub 1/461, tamze
zestaw wariantow, nadto: Swiety Janie, pytamy sie ciebie samego, cézes nam przyniést no-
wego? Przyniostem wam rosy, parobkom do kosy, przyniostem wam piwa, dziewczynom do
zniwa. Chod Sp 202, Janie! Janie! $wiety Janie! cézes nam przyniést nowego, cézes nam
przyniost pieknego? Janie, Janie, swiety Janie! przyniostem ja rosy, dzieweczkom do krasy,
takze macierzanki panienkom na wianki. K 24 Maz 348, war.: Pau Gal 25-26; Witamy Jana
swietego! Cozes nam przyniost nowego? Przyniostym Zyta i siana, zakwnelo [‘zakwitto’] ono
jak piana. Bart PANLub 1/460, war.: K 24 Maz 182.

Groéb swietego Jana Chrzciciela znajduje si¢ w klasztorze na wysokiej gorze.

Widzisz, Heleno, wysoke gore. A na tej gorze klasztor budujq. A w tym klasztorze trzy groby
stoi. A w jednym grobie Pan Jezus lezy, a w drugim grobie Matka Bolesna. A w trzecim grobie
swiety Jan lezy. Bart PANLub 3/472, tamze zestaw wariantow, nadto: Sych SKoc 1/5, Lega
Swiec 350 jako piesn wielkanocna, Kot Zn 160, 416-417, 457; MAAE 1900/143-144; K 45
Gor 307-308, 312-313; Pau Gal 74.

PIESNI MILOSNE

Swiety Jan Chrzciciel ma zwiastowaé chlopakowi ukochana.
0j, zeby tak Pan Bog dat, da, i swiety Jan zwiastowal, oj Zeby ja kochaneczke, da, i na rqcz-
kach piastowal. K 46 Ka-S 35-36, war.: K 19 Kiel 113.

LEGENDY I PODANIA

Matka Swietego Jana Chrzciciela byla Swieta Elzbieta.

Niegdys do sw. Anny, matki Najswigtszej Panny, przyszta w goscing sw. Elzbieta, matka sw.
Jana. Otoz sw. Anna, cheqge jg ugoscic¢, wybrata sig na puszcze, Zeby uzbierac nieco grzybow,
ktore nadzwyczaj sw. Elzbieta lubi¢ miata. Zbierajqgc grzyby, mimowoli nasza swieta zapusz-
czala si¢ w glgb gestego lasu, az wreszcie, chcqge wrocié¢ do domu, spostrzegla, ze z drogi
zeszla i blgdzi¢ poczeta. [Spotkata panng, ktora wotata ,,ku! ku! ku! ku!”’]. Nadszed! pétnocek,
a sliczna panienka jak zwodzi tak zwodzi i po puszczy sw. Anng wcigz wodzi. [Za karg §w.
Anna zamienila dziewczyne w kukutke.] Fed Zar 330-331, podob. Wista 1898/402-403.
Swiety Jan zasiewa ziola i kwiaty.

[...] kiedy [$wicty Jan] byt dzieckiem i rowiesnikiem Chrystusa, to wtedy dziecina Jezus, czy-
nigc radosé jego prosbom, sprowadzat z nieba nasiona roznych ziot i kwiatéw, ktore spotem
z malenkim Janem zasiewal [...] . Z tego wigc powodu lud uwaza swietego Jana za szczegol-
nego patrona urodzajow [...]. K 18 Kiel 50.

Swiety Jan zostal uwieziony przez Zydéw, a miejsce jego pobytu zostalo oznaczone ga-
lazkami leszczyny; za sprawg Swietego Jana nazajutrz wszystkie domy byly przystrojo-
ne tymi galazkami.

Na swiyntego Jana sie maito z lyskowego. Bo jak zawrzili sSwiyntego Jana, chcieli go tumun-
czié, tak go Zidzio chycili, a zawrzili go do jednej jizby. A strasznie bylo ¢ma, ze nie widzieli
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nic. Mgta wszecko tak zasiedlo, ze nie widzieli na toczi. Tak kansi tam byta lyska i tuni se po-
znaczili tom chatupym, Ze tam je tyn swiynty Jan. A rano jidom, wszecko zamajone. Ani jedna
Jizba (chalupa) nie byta bez gatonzki. Teraz wiydzcie, w kierym miejscu je. I tak swiynty Jan
pivrszi raz tustémpil wszeckimu. Posp Slask 242.

Swiety Jan sprawia, ze ustaje zaraza, a grad i chrabaszcze nie dokuczaja ludziom.

W czasie wojen szwedzkich zaraza morowa poczeta grasowaé w kraju. Mieszkaricy Rakonie-
wic wyszli z procesjg na pola okoliczne (przed wschodem stonca), aby oddali¢ zaraze. Zapa-
lono kadzidlo. Jesliby dym szedl w gore, miato to oznaczaé, ze prosba bedzie wystuchana. Ale
dym stat sie po ziemi, i wszyscy zdretwieli ze strachu. Wtedy staruszek, dziad dwoch chlopcow
bliznigt, powiedzial, ze mu si¢ $nil sw. Jan z Dziecigtkiem Jezus i przemowil: - Masz wnuki
bliznigta i jatowki biate bliznigta. Kaz im wyora¢ bruzde przy miedzy ze wschodu na zachdd,
a bedziecie zabezpieczeni od wszelkiego nieszczescia. O wschodzie storica bliznigta rozpocze-
ty robote i juz dochodzity do konca, gdy obaj chiopcy i jatowki padtly martwe na ziemig; ale
staruszek zapewnit patrzqcych, ze smieré wymagata ofiary dla siebie, i zZe sw. Jan dotrzyma
obietnicy. Stowa te sprawdzily sig, i zaraza, grad, a nawet chrabgszcze sq w Rakoniewicach
nieznane. Wista 1895/19.

Scieta glowa $wietego Jana Chrzciciela wpadlia miedzy bylice i lopian / zostala wrzucona
do lopianu i zrosta si¢ z cialem.

a. [...] kiedy scigto glowe sw. Janowi Chrzcicielowi, glowa jego upadla pomigdzy bylice i to-
pian. Pomocna dlatego na bole w krzyZach, postrzyknigcia, darcia w cztonkach, bole rodze-
nia,; oktady robiq z niej i kgpiele. K 7 Krak 128, war.: K 19 Kiel 194; K 7 Krak 130; Bieg
Koleb 465; Krz PBL nr 2645; Hens Wiedz 128; Pal Zer 90; PSL 1983/3-4/175-179, 183; PSL
1994/3-4/106.

b. Mowia, ze jak $w. Jana Scigli, to glowe jego wrzucili do topianu, a Pan Bog dat tak, ze
ta glowa poszla do ciala i zrosta si¢. od tego czasu topian pomaga na bdl glowy. ZWAK
1884/293.

Kroélowa zjada upieczong glowe Swietego Jana Chrzciciela.

U grobu Pana Jezusa jest sliczna kaplica, sroga. W tej kaplicy obraz przedstawia pigkng kro-
lowg, co to, mowigq, Ze jej sie zachcialo zjes¢ upieczong glowe swietego Jana. To wszystko jest
wyrazone i stowami wypisane. Przed krolowg lokaj stoi, na potmisku trzyma glowe swigtego
Jana upieczong, pachngcq. A wtem gtowa przemawia do krélowy: — Jedz, krolowa, bom sig
upiekla, a potem sobie pojdziesz do piekta. 1[...] poszta do piekta ta krolowa, bo byla grzeszna
zalotnica, chciwa krwie niewinnej. K 73 Krak 3/39-40.

OPOWIESCI WIERZENIOWE

Topielec uwalnia pasterza, gdy ten chwyta sie figury $wietego Jana Chrzciciela.

Szedl! pasterz pijany blisko glebokiego jeziora: topielec, przybrawszy postaé dziewki, zwabit
go nad brzegi i weiggngl po pas w wodeg, lecz, ze ten si¢ uchwycil silnie rekq figury sw. Jana,
ktora w poblizu stata, puscit go topielec i ze Smiechem rzuciwszy sig w jezioro, znikngt. Woj
Klech 287.

RELACJE POTOCZNE
Swiety Jan Chrzciciel ochrzcil Pana Jezusa w Jordanie.

No, bo swiety Jan Pana Jezusa chrzciof tez wodu w rzece Jordan. To juz na te pamigtke, to juz
chrzczo dzieci, wodo. TN Krasiczyn 1985.
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The Linguistic-Cultural Portrait of Saint John the Baptist in Polish Folk Tradition
Summary

The aim of the article is a reconstruction of the folk linguistic-cultural portrait of Saint John
the Baptist which is one of the most popular Polish saints. His high position results from two rea-
sons — religious (doctrinal) and practical. It results from a doctrinal reason, because, according to
the Gospel, Saint John the Baptist was especially bound to the Holy Family and Jesus, and from
a practical reason, because the day dedicated to this saint, June 24, is a special day in the ritual and
agricultural folk calendar. On June 24 Polish country dwellers told fortunes about the future and
took actions in order to be healthy and have a good luck. They also took actions connected with
plant growing. The analysis of data showed that the portrait of Saint John the Baptist in Polish folk
tradition differs from the portrait of this saint which is popularized by the Roman Catholic Church.
Among others, Saint John the Baptist’s patronage of the summer solstice (so-called sobaotki, an im-
portant pre-Christian holiday which has been assimilated by the Roman Catholic Church) and water
(which Saint John the Baptist is believed to purify) derive from folk tradition.

The tool to describe the linguistic-cultural portrait of Saint John the Baptist is the cognitive
definition, used in the Dictionary of Folk Stereotypes and Symbols. It consists of an explication
built of facets and the documentation, arranged by the text genre.






Olga Kielak
Instytut Filologii Polskiej UMCS, Lublin

A toé to wszystko cisowe...
O cisowych przedmiotach w polskich weselnych
piesniach ludowych

W tekstach ludowych piesni cisowe przedmioty przestaja funkcjonowacé jako przedmioty
konkretne, zyskujac range symbolicznych. Cisowe przedmioty sa (1) kosztowne i pigkne, za$ drze-
wo, z ktorego sa wykonane, jest symbolem bogactwa. Przedmioty wykonane z cisa (2) ulegaja
w piesniach sakralizacji i w niektorych kontekstach zyskuja symbolike $wigtosci. Cisowe drze-
wo, symbolizujace jednoczesnie i zycie, 1 $mier¢, jest rowniez (3) symbolem przejscia i inicjacji.
Obiekty z niego wykonane, obdarzone wlasciwosciami mediacyjnymi, towarzysza cztowiekowi
w momentach przejécia.

W artykule autorka zastanawia si¢ nad przyczyna tak duzej liczby przedmiotow wykonanych
z drewna cisu oraz nad ich znaczeniem w polskich ludowych piesniach weselnych, posrednio po-
kazuje takze specyfike piesniowego obrazu cisa.

Cozkolwiekbqdz, ani na stoly, ani na wrota czyli bramy, gmin
wiejski cisu nigdy nie uzywalt, ale tylko przechowat do naszych
czasow piesni, ktore przed kilku wiekami Spiewala i szlachta,
gdy zachowywala jeszcze prastare obyczaje narodowe, dzis
ludowemi nazywane. (Gloger 1900: 245)

Konwencje gatunkowe folkloru, o czym pisze Jerzy Bartminski w ksigzce
Folklor, jezyk, poetyka (1990: 15), okre$lajg tres¢ i status ontologiczny przed-
stawianego $wiata, obraz nadawcy i odbiorcy wraz z laczaca ich intencja ko-
munikatywng oraz zastosowane §rodki wyrazu. Do interpretowania tresci, ktore
niesie ze sobg okreslony gatunek, przystapi¢ mozna dopiero po dokonaniu jego
gatunkowej identyfikacji (Bartminski 1990: 15)'.

W charakterystyce cisa?, uwzgledniajacej roznorodne zrodta, da sie zaobser-
wowac¢ specyfike poszczegélnych gatunkéw — jedynie w ludowych wierzeniach,

! Kryteria, za pomocg ktorych dokona¢ mozna cato$ciowego opisu gatunkow, sformutowali w wy-
danej w 2009 roku Tekstologii Jerzy Bartminski oraz Stanistawa Niebrzegowska-Bartminska,
wyrdzniajac takie kategorie, jak: nadawca, odbiorca, sytuacja komunikacyjna, intencja komuni-
kacyjna, temat, ontologia $wiata przedstawionego, forma (ustna lub pisana) oraz sposob ujecia
(Bartminski, Niebrzegowska-Bartminska 2009: 145-146).

2 Rekonstrukcja wyobrazen wybranych krzewow w polskiej kulturze ludowej byta przedmiotem
mojej pracy magisterskiej Jezykowo-kulturowy obraz krzewoéw w polszczyznie potocznej i ludowej
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zanotowanych przez zbieraczy folkloru, cis zyskuje miano drzewa $mierci; tylko
w ludowych legendach cisowe drewno jest materiatem, z ktoérego sporzadzono
krzyz Chrystusa; tylko w zamdéwieniach cisowym lasem przechadza si¢ Mat-
ka Boska spotykajaca na swojej drodze Jezusa. Rozne gatunki folkloru moga
bowiem nies¢ ze soba rozny obraz tego samego przedmiotu — w konsekwencji,
nieco inny obraz cisowego drzewa wylania si¢ z tekstow ludowych pie$ni, w kto-
rych wystepuje on pod postacig przedmiotdéw wykonanych z cisowego drewna.

Cisowe stoty, pojawiajace si¢ w polskich piesniach weselnych, byly znakiem
obrzedu weselnego, np. dom, w ktorym znajdowata si¢ panna mtoda, nazywano
w utworach piesniowych cisowym (Wista 1903/304). W piesniach, towarzysza-
cych mtodym na kazdym etapie weselnego obrzedu, mowa o przedmiotach wy-
konanych z cisu.

Ludowa piesn weselna sigga po staty repertuar epitetow, w ktérym, oprocz
przedmiotow cisowych, znajduja si¢, m.in.: biate/bielone/bieluchne, Iniane, nowe
obrusy, pyszne, pszeniczne, rumiane Korowaje, zielona, jara, drobna rutenka, krze-
sta w zlote szycie, zlocone talerze, ztociste kubenki, cynowe tyzki i miski, krysz-
tatlowe okna, jaworowe stoly, debowe tawy i stoliki. Przedmioty pojawiajace si¢
w weselnych tekstach piesniowych sg wspaniate, drogocenne, najlepsze, poniewaz
wyjatkowy jest czas, w ktorym sg uzywane. Juz samo umieszczenie w tym szeregu
rzeczy okreslanych jako cisowe mowi o ich duzej wartosci. Jednak, czy cisowe
przedmioty to w ludowych piesniach jedynie przedmioty pigkne i kosztowne, na
co wskazywat Jerzy Bartminski w rozprawie O jezyku folkloru (1973: 253)? W ar-
tykule sprobuje udzieli¢ odpowiedzi na to pytanie. Ponadto, zechcg zastanowi¢ si¢
nad przyczyna tak duzej liczby przedmiotow wykonanych z drewna cisu oraz nad
ich znaczeniem w polskich ludowych piesniach weselnych.

W tym najbardziej rozwinigtym, wielowymiarowym i wieloetapowym obrzg-
dzie ludowym — jak okreslili wesele Jerzy Bartminski i Mariola Tymochowicz —
bogaty repertuar piesni taczy si¢ z wieloma elementami muzycznymi i taneczny-
mi w synkretyczng calos¢ widowiskowa (Bartminski, Tymochowicz 2011a: 40).
Z tego tez powodu weselne piesni, ktore poddaj¢ analizie, utozytam wedtug wesel-
nego scenariusza, przypisujac je do konkretnych etapéw obrzedu.

Podstawe materiatowg niniejszego artykutu stanowia wybrane polskie pie-
$ni weselne — przede wszystkim konteksty piesniowe z Dzief wszystkich Oskara
Kolberga, zgromadzone w bazie komputerowej FOLBAS, konteksty piesniowe
zgromadzone w kartotece fiszkowej Pracowni ,,Archiwum Etnolingwistyczne”
UMCS oraz pie$ni wyekscerpowane przeze mnie, m.in. z 5-tomowej publikacji
Polska piesi i muzyka ludowa. Zrédla i materialy, tom 4: Lubelskie (w skrocie:
Bart PANLub).

napisanej pod kierunkiem prof. dr hab. St. Niebrzegowskiej-Bartminskiej w Zaktadzie Tekstologii
i Gramatyki Wspotczesnego Jezyka Polskiego IFP UMCS (zob. Kielak 2013).
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Otworzcie mu, otworzcie mu, cisowe wrota

Malzenstwo, uwazane za $wiety obowigzek, zawierane byto dawniej nie
z mitos$ci, a z woli rodzicow. Wieloetapowy obrzed weselny rozpoczynaty swaty
— wizyta dziewosleba, bedacego posrednikiem, ktory w imieniu kawalera propo-
nowat rodzicom dziewczyny matzenstwo z ich corka. Przy zawieraniu zwigzkow
matzenskich nie kierowano si¢ sercem, a wzgledami ekonomicznymi; kwestie
finansowe odgrywaly podczas swatdéw istotng rolg, stad w jednej z weselnych
piesni po cisowym stole toczq si¢ talary, pannie psuja si¢ buciki — ozenek wyma-
ga od pana mtodego naktadow finansowych?:

(1)  Zaloty, zaloty, “oj, co oni kosztujg,
talary sig toco, “of, buciki si¢ psujq.
Talary sig toco, “oj, po cisowym stole,
buciki sie psujq, “oj, Jasienku sokole (Bart PANLub 4/518, tam zob. warianty).

Srodkiem ptatniczym jest w ludowych piesniach talar — wedle Jana Ada-
mowskiego — duza, najbardziej ceniona i poszukiwana srebrna moneta, bedaca
oznakg zamoznosci i wielkopanskosci (Adamowski 1980: 231). Talary czgsto
pojawialy si¢ podczas obrzedéow weselnych: w piesniach rodzice ofiarowywali
dziewczynie talary na wiano, gos$cie weselni — na czepiec, chtopiec za$ tracit tala-
ry na zaloty; z drugiej jednak strony w niektorych tekstach piesniowych talarami
chlopak ptaci dziewczynie za spedzong z nig noc (Adamowski 1980).

Jesli pomysli si¢ 0 malzenstwie jako o transakcji, bardziej zrozumiate stang
si¢ stowa innej weselnej piesni, w ktdrej weselna druzyna wstaje od stotu, szyn-
kareczka za$ ma policzy¢ talary znajdujace si¢ na cisowym stole:

(2) Hej, od stolu, panowie druzyna, od stotu,
zaplacimy miod, wineriko pospotu.
Hej, niechze si¢ nasza szynkarecka nie smuci,
niechze sobie swoje talary na cisowym stole policy (K 16 Lub 204).

3 Analogicznie, w pie$niach zalotnych na cisowym stole pojawia si¢ zaptata za dziewczgca cnotg,
chlopak kladzie pieniagdze/talary, ktore maja by¢ rekompensatg za stracony wianek dziewczyny:
Pamietasz, Jasienku, kiedys mnie namawiatl / w stodole na sianku, kiedys ze mng nocowat? / Obie-
cywales mi pare sukien sprawié, / zeby sig z tobg calg nocke bawié. [...] | Odsungl jej pienigzki na
cisowym stole: /,, Rachujze, dziewczyno, stani ci za twoje. / Lepiej si¢ bylo kochanie odprzysigc, / za
wianek sto zlotych, a za liczko tysigc.” / Zabrala pienigzki w rgbkowy fartuszek / zaplakata oczka,
pojrzawszy na brzuszek (Chod Sp 190). W balladzie panna, ktérej jegomos¢ za chwile cisnie sto
talarow, siedzi przy cisowym stole: Za cisowy stol siadla, drobne rybki jadla; / jako na nij chusta
bialna, jak i ona zbladla. / Cisngl jéj sto talarow na jej biailne foze: / kupze sobie rumianeczku,
mozec¢ co pomoze (K 40 MazP 295).
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Tak jak w piesni weselnej dom, w ktorym znajdowata si¢ panna mtoda, na-
zywano cisowym (Wista 1903/304), tak i w pie$niach zalotnych izba z cisowego
drzewa (ZWAK 1884/81) czy Sciany z cisowego drzewa (Bart PANLub 5/50;
zob. tez Oles Lub 29, Wista 1902/495) oznaczaty obejscie, w ktorym znajduje si¢
panna na wydaniu:

(3) Po cos-cie tu, kawalery, przysli,
moja izba nie na waszej mysli,
Moja izba $ cisowego drzewa,
nie takich tu kawalerow trzeba.
Ino takich co piénigzki majg,
co dziewczqtkom na trzewiczki dajg (ZWAK 1884/81)%.

Cisowe wrota oddzielaja tez panne od kawalera: w tekstach piesni weselnych
panna, ktéra zaaprobowata kawalera, chce wyj$¢ za nie, by sprawdzi¢, czy nie
stoi kawalera kon koto ptota (MAAE 1910/161; K 48 Ta-Rz 121; K 50 Sa-Kr 47-
48; K 57 RusC 87), prosi, aby otworzono je kawalerowi:

4 Oj, wyjde ja, oj, wyjde ja
za wysoki dwor,
cyli jedzie, cy nie jedzie,
pan kawaler mdj.
Otworzcie mu, otworzcie miu,
cisowe wrota, niech nie stoi
pana mego kon koto ptota (K 2 San 130, war.: K 25 Maz 3-4).

Rozsypuj sie, drobna ruteriko, po tym cisowym stole

Po swatach i zrgkowinach mial miejsce ostatni, panienski (zwany tez dziewi-
czym), wieczor przed slubem, ktory panna mtoda spedzata w towarzystwie swo-
ich drozek i przyjacidtek (Gloger 1901: 13). W piesniach weselnych, opisujacych
Ow wieczor, po cisowym stole rozsypuje si¢ ruta:

(5) Rozsypala sie rutenka ze ztocistego kuberika,
po stole, po cisowym, po obrusie, po bielonym (Wista 1901/7)°.

Spiewajacy zastanawiaja sie, kto ja wyzbiera: K16z te ruterike pozbiera, Ma-
rysi wianek uwije? (Wista 1901/7). Wykonaniu pie$ni o rucie, rozsypanej po ci-
sowym stole, towarzyszyly wazne czynnosci — mtoda wynosita z komory rute
i rozsypywata ja po stole. Ruta pojawia si¢ w tym miejscu nieprzypadkowo —
uwazano jg za panienskie ziele rosngce w ogrodzie panny, por. frazeologizm siac¢
rutke — dawniej ‘by¢ na wydaniu’ (Bieg Wes 82), wspolczesnie ‘by¢, pozostawad

* Warianty pie$ni, zob.: K 12 Poz 5; K 33 Chet 254.
5 Warianty pie$ni, zob.: K 16 Lub 230; K 33 Chet 309-310; K 28 Maz 145.
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starg panng’ (S SFr 2/74). Ruta symbolizowala panng gotowa do zamazpojscia,
ruciany wianeczek byl za§ symbolem dziewictwa i gldownym atrybutem panny
mtodej®.

W innej piesni za cisowy stolik panna zaprasza swoje druhenki, aby uwity jej
wianek do $lubu z pachnacej migty i zielonej rutki:

(6) Do mojej swietlicy zajdziecie,
za cisowy stolik sigdziecie,
dla mnie wianeczek uwijecie
z rozlicznych kwiateczkow:
z pachngcej miety i z zielonej rutki (Wista 1900/415).

Panienski wianek byt nie tylko godlem dziewictwa i elementem stroju pan-
ny milodej, ale takze jednym ze sposobow zatwierdzania umowy $lubnej (Bieg
Wes 84). Podczas dziewiczego wieczoru do domu panny mtodej przyjezdzal pan
mtody ze swoja druzyng, aby wykupi¢ od niej wianek i ro6zge (Bartminski, Ty-
mochowicz 2011b: 51). W piesni na cisowym stole Jagusia ktadzie swoj ruciany
wianeczek:

(7)  Na cisowym stole tarnowy ogien gore.
Nie ogien to gore, nie ogien to gore,
daje Jagus dary — swoj wianeczek ruciany (Chod Sp 102).

W innym tek$cie piesniowym po cisowym stole toczy si¢ panienski wianek.
Trafia kolejno w rece pana ojca 1 pani matki, az w koncu przyjmuje go pan mto-
dy. W ten sposob umowa §lubna zostaje zatwierdzona:

(8) Potoczyta Marysia swoj wianeczek po stole, po stole,
po cisowym po obrusie bielonym.
Tocz sig wianeczku do lgczkow,
do pana ojca do rgczkow. [...]
Do pani matki do rgczkow. [...]
Do pana mtodego do rgczkow!
Pan miody go juz przyjma (Gol Lud 62-63, war.: K 26 Maz 99).

Na tem cisowym stole przeogromny dar stoji

Aby lepiej zrozumiec rolg, jaka cisowy stot odgrywa w przytaczanych w ar-
tykule fragmentach pies$ni, nalezatoby odwota¢ si¢ do symboliki stotu w polskiej

¢ Jezykowo-kulturowy obraz ruty byt przedmiotem opisu Ewy Pactawskiej w rozprawie doktorskiej
Jezykowo-kulturowy obraz ziét w polskiej tradycji ludowej napisanej pod kierunkiem prof. Jerze-
go Bartminskiego (Pactawska 2010). ,,Rutg — pisal H. Biegeleisen — przystraja si¢ kolacze, laske
marszatkowska, rozge weselna, czapki i bizuny druzbow, skrzyni¢ z wianem, nawet bicz woznicy
weselnego. O rucie, nietracacej nigdy zieleni, $piewaja tysigczne piesni; dziewczeta przykrywaja ja
na zime, aby mie¢ na niedziele cho¢ kaliwko (zdzbto) do ozdoby wtosow” (Bieg Wes 82).
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kulturze ludowej. Na dawnej polskiej wsi stot nie byt zwyczajnym domowym
sprzetem, przy ktorym spozywano positki (do tego celu stuzyly niegdys dlugie
lawy, ktore na czas jedzenia wysuwano na S$rodek izby) — w takim charakterze
zaczeto go uzywac dopiero w XIX wieku (Butat 1990: 28). Dla mieszkancow
wsi stot poczatkowo miat charakter sakralny, byt miejscem przebywania Boga,
stawiano na nim krucyfiks i chleb, przedmioty bedace wszak ,,srodkiem komuni-
kacji z zaswiatami”. Zazwyczaj ustawiony w ,,$wietym kacie”, stot skupial wokot
siebie domownikoéw podczas waznych uroczystosci obrzedowych (Butat 1990:
28-29).

Ten sakralizowany stot — o czym pisata Hanna Szewczyk-Wierzbicka w ar-
tykule Semiotyka stotu w przestrzeni izby weselnej (1990: 39-42) — byt zawsze
centralnym punktem izby weselnej, zasiadali za nim najwazniejsi goscie, na sto-
le przykrytym biatym obrusem pojawiat si¢ chleb, korowaj i wodka, rekwizyty
i atrybuty obrzgdowe. W ludowych piesniach weselnych ten szczegélny domowy
sprzet — okreslany jako cisowy — jest miejscem, na ktorym stawiano korowaj,
obrzedowe ciasto weselne:

(9) Wyniesiono korowaj z tej nowej komory,
postawiono korowaj na cisowym stole,
na cisowym stole, na biatym obrusie (Wista 1893/699);

(10) Na tem cisowym stole przeogromny dar stoji.
Caly mastem obliwany, caly mastem oblewany,
szczerem zlotem obsypany.

1 jako bor wysoki, jako miesigc szeroki,
Jjako stoneczko jasny (Bart PANLub 2/436).

Podczas blogostawienstwa rodzicow trzykrotnie obchodzono stot, na ktorym
stal korowaj/korowaje (K 28 Maz 164). Na rogach stotu klgkano i catowano we-
selne ciasto. Jedna z piesni weselnych mowi o tym, ze dopiero po ceremonial-
nym okrazeniu cisowego stotu mozna byto za nim zasig$¢. W piesniach weselnych
dziewczyna klania si¢ cisowemu stolowi i ojcu, ktdrego prosi o blogostawienstwo:

(11) Chodzi dziewcyna na okolo stotu,
i bije colem — przed cisowym stotem,
i przed ojcenkiem swojim.
Prosi ojcenka o blogostawienstwo (K 28 Maz 164).

Otwieraj wrota cisowe, niechaj wejdg dzieci zdrowe

W tekstach piesniowych droga z ko$ciota do domu, w ktorym odbywato si¢
wesele, wiodla przez cisowe wrota. Przed panng mtoda/panem mtodym zamykaja
cisowe drzwicki, nie wpuszczajac mtodej/mtodego do srodka:
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(12) Ej, zamknigte cisowe wrota, zamknigte.
Nie puscili mtodej Kasienki ni do sieni (Oles Lub 15, war.: K 16 Lub 204);

(13) Zamkneli cisowe wrota, zamkneli,
o0, nie puscili mtodego Jasienka do sieni (Wista 1893/692).

Przed mlodymi oraz weselnymi go$¢mi zamykano dawniej bramy, prowa-
dzace na podwodrze weselnego obejscia, otwierali je dopiero rodzice, wychodza-
cy na powitanie powracajacych z kosciota dzieci z chlebem i solg (Gloger 1901:
65). Powitanie miato istotne znaczenie, wigzalo si¢ bowiem z ,,odgraniczeniem
waznego epizodu obrzedu, jakim byto pokonanie drogi z kosciota i powitanie
zaslubionej pary przed domem” (Bartminski, Tymochowicz 2011b: 58).

W piesniach weselnych jadacy na wesele goscie sami forsuja cisowa prze-
szkode (famiq cisowe wrota), metaforyczne wytamanie przeszkody uzasadnia
prawdopodobnie obecnos¢ panny mtodej w slubnym orszaku:

(14) Skgdescie dwor najechali,
cisowe wrota ztamali,
zielone podworko zdeptali?
Lado, tado!
Nie frasujcie sig, matuniu,
Jjutro rano przyjedziemy,
waszq szkode naprawiemy.
Lado, tado! (K 16 Lub 148, war.: Wista 1893/500; Got Lud 47).

Warto w tym miejscu wspomnie¢, ze matzenstwo, zaliczane przez Arnolda
van Gennepa do obrzedow przejscia, zmieniato status spoteczny zawierajacych je
0s0b (van Gennep 2006: 127-150). Po $lubie panna stawata si¢ m¢zatka, kawaler —
dotaczat do grona gospodarzy. Droga do $lubu, bedaca zakonczeniem etapu przej-
sciowego, wiedzie w piesniach przez cisowe wrota, cis zas w polskim folklorze jest
krzewem obdarzonym wtasciwosciami mediacyjnymi, utatwia bezpieczne przekra-
czanie granic; z tego by¢ moze powodu stowa jednej z piesni weselnych brzmiaty:
otwieraj wrota cisowe, niechaj wejdq dzieci zdrowe (K 27 Maz 222).

Posadicie go, posadicie go, za cisowy stol

Po przyjezdzie mtodych do domu weselnego miat miejsce obiad weselny.
Cho¢ nad ustawieniem weselnych stotow czy usadzeniem gosci czuwat zazwy-
czaj starosta, w jednej z piesni weselnych orszak weselnikow, prowadzacy nie-
wiastke (synowa, wchodzaca do rodziny swojego me¢za) do domu mtodego, Spie-
wal, zeby matka mtodego wystawita cisowe stoly:

(15) Otworz nam, moja matulu, nowy dwor,
prowadziemy ci niewiastecke kieby wor. [...]
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Powinnas nam, moja matulu, rada by¢,
powinnas nam cisowe stoly wystawi¢ (K 26 Maz 146).

W innym utworze pie$niowym cisowe stoly rozstawia panna mtoda, za$
w domu weselnym, w ktorym sg stoty wykonane z cisu, jest i Pan Jezus:

(16) Postawita sie nasza pani mtoda w postawie,
narozstawiata cisowych stolow w tym domie,
nie byto tam cisowych stotow w tym domie,
jeno tam byt Pan Jezus (Oles Lub 20).

W tekscie piesniowym zanotowanym na Podlasiu weselnicy zapraszaja Pana
Jezusa i prosza, aby przezegnal cisowe stoly i biale obrusy, tj. pobtogostawit
mtodym:

(17) Oy, zawitajze, Panie Jezusie, tu do nas,
przezegnajze cisowe stoty, wszystkich nas.
0j, zawitajze, Panie Jezusie, tu do nas,
przezegnajze biate obrusy, wszystkich nas (Ad Bor 128).

Cisowe stoly, blogostawione przez Jezusa, stoty bedace miejscem przebywa-
nia Boga, podlegaja sakralizacji. Sfera sacrum bowiem — o czym pisat w swoich
publikacjach Mircea Eliade — moze rozszerza¢ si¢ lub zweza¢, w wyniku cze-
go to, co swieckie, moze zyskiwa¢ wymiar sakralny, a to, co sakralne — stawaé
si¢ $wieckim, ulega¢ profanacji. Za pomoca obrzedoéw czlowiek religijny moze
przechodzi¢ od ,,zwyktego trwania” do ,,czasu $wictego” (Eliade 1996/2008: 69;
Bartminski 1995: 10).

Gdy wszyscy weselni goscie zajeli juz swoje miejsca, marszalek wprowa-
dzat panstwa mtodych (Gloger 1901: 69). Czynnosci tej towarzyszyly za$ piesni,
w ktorych stdt symbolizowal zmiang stanu — dziewczyna, ktéra wychodzita za
maz czy chlopak, ktory si¢ zenit — siadali za cisowym stotem:

(18) O da, prosiemy, hej, panie podcasy!
O te panng mlodg prosiemy.
O niechze my jq, hej, panie podcasy!
Za cisowym stolem widziemy.
O da, prosiemy, hej, panie podcasy!
O pana mtodego prosiemy.
O da, niechze go, hej, panie podcasy!
Za cisowym stotem widziemy (K 16 Lub 248).

Przy weselnym stole zasiadali najwazniejsi uczestnicy wesela: panstwo
mtodzi, ich rodzice, dostojnicy weselni oraz znaczniejsi gospodarze (Szewczyk-
-Wierzbicka 1990: 39-42). Zanim jednak pan mtody usiadt za stolem, musiat

7 Warianty zob.: Wista 1893/617; Wista 1904/173; Plesz Migdz 59; K 26 Maz 178; K 33 Chet 333;
Bart PANLub 2/434.
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zosta¢ do niego zaproszony. W piesniach panna prosi, aby kawalera posadzi¢ za
cisowym stotem przykrytym Inianym/cienkim obrusem:

(19) Dajcie koniu, dajcie koniu, siana, obroku,
memu panu kawaleru szable do boku.
Posadzcie go, posadzcie go, za cisowy stof,
zascielcie mu, poscielcie mu, Iniany obrés moj (MAAE 1910/161)8.

Wedle weselnych tekstow piesniowych, Jasienko/pan mlody moze usias¢ za
cisowym stotem dopiero woéwczas, gdy pozwoli mu na to pan ojciec:

(20) Czys ty, Jasienku, herny pan?
Czys ty, Jasienku, ubogie dziecigtko?
Czemu stoisz?
Czemu nie sigdziesz za tym cisowym stotem?
Jakze mam siadac¢?
Trza sie pana ojca spytac:
czy pozwoli, czy nie pozwoli
za tym cisowym stolem sis¢ (Wista 1893/693)°.

W tekscie piesniowym, po zajeciu miejsca za cisowym stolem, druzba pyta,
czy moze postawi¢ na nim stuling, tj. ‘obrzgdowe pieczywo weselne, dawane
nowozencom nazajutrz po poktadzinach’ (objasnienie za: Kart SGP 5/254) ze
stowami:

(21) Niech bandzie pochwalony Jezus Chrystus,
¢y zwolg i z dozwoleniem t¢ stuling na cisowym stole potozy¢? (K 26 Maz 191).

Przy cisowym stole, nakrytym bialym obrusem, stoi staro$cina z darem:

(22) Aby u stolu cisowego,
aby u obrusa bielonego,
tam staroScina z darem stata,
tamoj mtodziuchna rozdawata,
wszystkim bojarom zaprzedata,
tylko druzebce darowata (Wista 1893/696).

W wielu kontekstach cisowe przedmioty to przede wszystkim przedmioty
cenne i pozadane. W piesniach weselnych po skonczonym obiedzie dzigkuje si¢
Panu Bogu oraz gospodarzom za cisowe stoly, cisowe/debowe tawy, cynowe tyzki
i cynowe miski, dobry obiad.:

(23) Dzigkujemy Panu Bogu —
da i tobie, panie gospodarzu z paniq gospodyniq —
po objedzie, po dobrym.

8 Warianty zob.: K 48 TaRz 121; K 50 Sa-Kr 47-48; K 57 RusC 87.
° Warianty zob.: Wista 1902/303; ZWAK 1890/175; K 20 Rad 215.
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To¢ tam byly stoly —

toc¢ to wsystko cisowe,

to¢ tam bytly tawy —

toc¢ to wsystko debowe (K 20 Rad 178; ts. Byst Etn 74);

(24) Toc¢ byly stoly, to¢ byly tawy, to cisowe.
To¢ byly tyzki, to¢ byly miski, to cynowe.
To¢ byly migsa, toc i pieczenie, to jelenie (K 16 Lub 205)°.

W tej wiclowariantowej piesni dzigkczynnej, opisujacej bogactwo domu we-
selnego, nie mogto zabraknac¢ cisowych stotow, ktore pojawiaty si¢ obok innych,
rownie wspanialych przedmiotow. Czas wesela — jak pisat Jan Stanistaw Bystron
— byl okresem nadzwyczajnym, wyniesionym ponad przeci¢tno$¢ codziennego
zycia; w czasie wesela mieszkancy wsi zapominali o cigzkiej pracy, Spiewajac
piesni o cisowych stotach, ztotych naczyniach i wspaniatych potrawach, mtodzi
za$ wystgpowali ,,jakby wielcy panstwo” (Byst Dz 2/76).

Poszla do komory nowej, zamknela zamek cisowy

Przed oczepinami, wedle zwyczaju, panna mtoda chowata si¢ w komorze —
w pie$ni weselnej mtoda idzie do komory i zamyka zamek cisowy:

(25) Kedyz sie mtoda podziata,
co tu z nami wywijata?
Poszta do komory nowej
zamkneta zamek cisowy? (K 16 Lub 151).

Obrzed oczepin polegat na uroczystym zdjeciu pannie mtodej dziewczgce-
go wianka oraz na zastgpieniu go czepcem mezatki (Gloger 1901: 82). Podczas
oczepin mlodg sadzano na dziezy, tu obcinano jej wlosy i zaktadano na glowe
chuste. Obrzed oczepin wiaczat panng mtoda do grona me¢zatek, dzieza — byta
pomostem w momentach przejscia!l.

W jednej z piesni weselnych panna, ktéra zgubita swojg krase, nie zastuzyla
na cisowq dziezke:

(26) Mloda dzieweczka kleczata:
., Dzieweczki, siostrzyce, nie dziwujcie sie temu!
Jam po pokrzywe chodzita.
Sama zapomniata, gdzie swojq krase zgubitam ™.

10 Warianty zob.: K 24 Maz 254; K 26 Maz 184.

1 _[...] podczas przygotowan przed§lubnych dziewczyna przechodzita w stan panny, nastepnie
w czasie rozplecin z panny stawata si¢ panng mlodg, a pdzniej w czasie oczepin z panny mlodej
przechodzita w stan mezatki”. Informacje zaczerpnigte ze strony internetowej Muzeum Etnogra-
ficznego im. Seweryna Udzieli w Krakowie: http://etnomuzeum.eu/index.php?action=Obiekty,78
dzieza (dostep: 19.04.2013).
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Mtoda dzieweczka nie zastuzyta,
u mateczki na cisowq dziezke (Wista 1900/416).

Dzieza byta przedmiotem petnigcym wazne funkcje podczas wesela. Jeszcze
podczas przygotowan do $lubu sadzano na niej panng mtoda, ktora zachowata
dziewictwo, jezeli panna utracita je wczesniej — klgkata na obrusie przed dzieza.
Panng sadzano na dziezy takze tuz przed wyprowadzeniem mtodych do kosciota.

Nazajutrz po weselu miaty miejsce przenosiny. Panna mtoda, opuszczajaca
po weselu dom rodzinny, zegnata si¢ z rodzing, duchami przodkdéw, domowym
ogniskiem i domowymi sprzetami — w piesni weselnej mtoda zegna si¢ m.in.
z cisowymi drzwiami — przeprasza, ze wigcej nie bedzie ich zmywac:

(27) Przepraszam was drzwi cisowe
i was stoly jaworowe,
ktoz was zmywa¢é bedzie,
kiedy mnie nie bedzie? (Lega Swiec 166, war.: Bieg Wes 98).

W innej piesni panna, lekajaca si¢ matzenstwa i zwigzanej z nim przepro-
wadzki do nowego domu, prosi matke, aby schowata ja za st6f cisowy, za obrus
Iniany, za korowal rumiany/pszeniczny (Bart PANLub 2/303-304).

Zakonczenie

Przymiotnik cisowy — o czym pisze Jerzy Bartminski w przywotywanej juz
rozprawie O jezyku folkloru (1973) — poczatkowo oznaczat przedmiot zrobiony
z drzewa cisu, ,,jednakze w uzyciu poetyckim pierwotne znaczenie ustgpito miej-
sca ogoblniejszemu, wartosciujgcemu” (Bartminski 1973: 253). Cisowe przedmio-
ty, o ktorych $piewat lud w piesniach, przestaja funkcjonowaé jako przedmioty
konkretne, zyskujac range symbolicznych.

(A) Wedle Jerzego Bartminskiego (1973: 253), w piesniach, przede wszyst-
kim weselnych, cisowy oznacza nie tyle ‘wykonany z cisu’, ile ‘kosztowny, pick-
ny’. Przedmioty wykonane z cisowego drewna byly cenne, pozadane, warto$cio-
wane pozytywnie — z tego tez powodu stoty i tawy, pojawiajace si¢ w weselnych
utworach piesniowych, okreslane sg jako cisowe, cisowy dom jest miejscem,
w ktorym znajduje si¢ panna na wydaniu — panna czekajaca na bogatego kawale-
ra. Na cisowe meble pozwoli¢ sobie mogli bogatsi, stad cis jest w tekstach folklo-
ru symbolem bogactwa. Biedniejszym pozostawaty piesni obfitujagce w cisowe
przedmioty.

(B) Cisowe stoly — blogostawione przez Jezusa, bedace miejscem przebywa-
nia Boga, cisowe stoty, przed ktorymi klekali mtodzi, proszac rodzicéw o btogo-
stawienstwo — ulegaja w piesniach sakralizacji, w niektorych kontekstach zysku-
ja symbolike §wigtosci. Mircea Eliade pisal, ze przedmiot nabierajacy mocy
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sakralnej pozornie nie r6zni si¢ niczym od innych podobnych mu przedmiotow
(Eliade 1996/2008: 8). Tym samym cisowy stot pozostaje w pie$niach cisowym
stotem (stotem ‘wykonanym z cisu’), bedac jednoczes$nie czyms wiecej (stotem
‘Swietym’, ‘domowym oltarzem’).

(C) Bogactwo i pi¢ckno, przypisywane cisowym przedmiotom, a takze pew-
ne znamiona $wigtosci, to nie jedyne powody tak duzej frekwencji przedmio-
tow wykonanych z cisa w tekstach piesniowych. Cisowe drzewo, symbolizujace
jednoczesnie i zycie, i $mier¢, bylo rowniez symbolem przej$cia, inicjacji
(Kielak 2013). Przedmioty z niego wykonane, m.in. cisowe stoly, cisowe wro-
ta czy cisowa dzieza, obdarzone wiasciwosciami mediacyjnymi, towarzyszyly
cztowiekowi w momentach przejécia. Cisowy stof w piesniach weselnych sym-
bolizowatl zmiang stanu — posadzenie panny mtodej/pana mtodego za cisowym
stotem byto zgoda rodzicow na matzenstwo, w tekstach piesniowych po cisowym
stole rozsypuje si¢ ruta, toczy si¢ panienski wianek dziewczyny. Droga do domu,
w ktorym odbywato si¢ wesele, wiodta przez cisowe wrota, w jednej z piesni we-
selnych z cisowego drewna wykonana jest dzieza, na ktorej sadzano pann¢ mto-
da w chwili oczepin, bedaca rekwizytem towarzyszacym inicjacji, ,,pomostem”
w momencie przej$cia ze stanu panienskiego do stanu matzenskiego. W tych
kontekstach cisowe przedmioty to nie tylko przedmioty ‘wykonane z cisu’, ale
takze przedmioty ‘o wlasciwosciach mediacyjnych’.
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A to¢ to wszystko cisowe... About yew subjects in Polish wedding folk songs
Summary

In the texts of folk songs yew objects cease to function as specific items, earning the rank of
symbolic objects. Yew items are (1) costly and beautiful, and the tree from which they are made,
is a symbol of wealth. Items made of yew (2) gain symbolism of holiness in the sacred songs and
contexts. Yew tree, symbolizing at the same time and life and death is also (3) a symbol of passage
and initiation. Objects made of this material, endowed with the properties of mediation, accompa-
nied by a man in times of transition.

In the article the author reflects on the reason for such a large number of objects made of yew
wood and their meaning in Polish folk wedding songs, indirectly also shows the specificity of lieder
image of yew.
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Pamie¢¢ w metaforach jezykowych

Celem artykutu jest analiza obrazu pamigci utrwalonego w metaforach pojeciowych. Wyrdz-
niono nastepujace konceptualizacje pamieci: PAMIEC to: ZIEMIA, SKALA, CIALO NIEBIE-
SKIE, WODA, OGIEN, ISTOTA ZYWA (CZLOWIEK), CIALO (REKA lub MIESIEN), MIEJ-
SCE/POMIESZCZENIE (SCHOWEK, GNIAZDO, GROB), PRZEDMIOT (KALKULATOR
ODTWARZACZ, GABKA, WALIZKA/PLECAK, KSIEGA), POJAZD/SRODEK LOKOMOCII,
RUCH/PRZEMIESZCZANIE SIE. Pami¢¢ utrwalona w metaforach jezykowych konceptualizo-
wana jest jako struktura (miejsce, gniazdo, rzecz, maszyna, schowek, ksigega) i jako proces. Szcze-
gotowe konceptualizacje pamigci ,,pod$wietlaja” etapy pamigci jako procesu: zapamigtywanie,
pamigtanie, przypominanie i zapominanie.

O swej pamigci myslimy metaforami — nie potrafimy
inaczej. (Draaisma 2012: 8)

Istota pamieci intryguje ludzkos$¢ do wiekow, interesuja sie nig filozofowie,
psychologowie, socjologowie, historycy, jezykoznawcy, kulturoznawcy. Trudno-
$ci z okresleniem, zdefiniowaniem pamigci podkreslane sg przez przedstawicieli
wszystkich wymienionych wyzej dyscyplin. Niektérzy wprost zadaja pytanie,
czy pamigcC, szczegodlnie tzw. spoteczna/zbiorowa jest okresleniem metaforycz-
nym!, czy przeciwnie — bardzo konkretnym. Zagadnienie to jest, jak zauwaza
Paul Ricoeur, pytaniem o rzeczywisty podmiot operacji pamigciowych (Ricoeur
2009: 123). Sam badacz stawia pytanie, ,,komu zasadnie mozna przypisywac pa-
thos, odpowiadajacy recepcji wspomnienia, i praxis, na ktorej polega poszukiwa-
nie wspomnienia” (Ricoeur 2009: 123). Nawet jednak w odniesieniu do pamigci
jednostkowej, ktorej podmiotem jest ,,wspominajacy samego siebie czlowiek
wewnetrzny” (Ricoeur 2009: 128), stosuje si¢ szereg okreslen metaforycznych:
przestronne patace pamigci, magazyn, przechowalnia, gdzie sig¢ ,,sktada”, ,,prze-
chowuje” wspomnienia (Ricoeur 2009: 129). Jako przenos$ni¢ traktuje ja tez np.
Marian Golka. Pamie¢ okresla jako rozmowe z przesztoscig i stwierdza, ze ,.kaz-
da zbiorowos$¢, aby mogtla trwaé, musi t¢ rozmowe prowadzi¢. Pamigcig spo-
teczng jest wszystko to, co z przesziosci trwa w terazniejszos$ci, i wszystko to,
co w terazniejszosci czyni si¢ z wyobrazeniami o przesztosci” (Golka 2009: 7).

! Histori¢ pamigci w metaforach przedstawia Douwe Draaisma (2009).
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Zdaniem Golki, pamig¢ jest ,,swoistg ,,trdjca”, stanowiacg kumulacje przesziej
wiedzy, doswiadczen oraz terazniejszego dziatania™ (Golka 2009: 23).

Powyzsze dwa przyklady to zaledwie wierzchotek gory lodowej, jesli chodzi
o metaforyczne okreslanie pamigci w naukach humanistycznych i spotecznych.
Nie one sg jednak przedmiotem niniejszego artykulu, a metafory potoczne pa-
miegci utrwalone w jezyku. Analiza danych systemowych pozwala odpowiedzie¢
na pytanie o konceptualizacj¢ pamigci w polskim jezykowym obrazie $wiata.

Metafora lgczy rozum z wyobraZnig®

Metafora pojeciowa, ktora bedzie przedmiotem analizy w tej czgséci, moze
by¢ traktowana — jak pisze Dorota Piekarczyk — jako szczegolna organizacja wie-
dzy (Piekarczyk 2013: 9). Potoczne, zapisane w stlownikach jezyka polskiego,
wyrazenia metaforyczne* ukazuja bowiem wiedz¢ potoczng o jakim$ wycinku
rzeczywistosci, w tym przypadku o pamigci. Kognitywna koncepcja metafory
pojeciowej, podkreslona w klasycznych juz pracach Lakoffa i Johnsona:

[...] pozwala pokazaé¢, iz pojawiajace si¢ w naszym j¢zyku wyrazenia metaforyczne nie
sa wylacznie (i nie gtdwnie) sprawa jednostkowych, przypadkowych skojarzen, ol$nien
polegajacych na dostrzezeniu podobienstwa mig¢dzy obiektami nietozsamymi, nalezacy-
mi do réznych obszarow rzeczywistosci, ale wynikaja z metaforycznych, utrwalonych
w naszym mysleniu, struktur pojeciowych (Piekarczyk 2013: 44).

Metafora definiowana przede wszystkim pod katem jej funkcjonalnosci,
okreslana jest jako ,,centralny sktadnik codziennego postugiwania si¢ jezykiem”
(Krzeszowski 2010: 7), ktory ,,ksztaltuje nasze postrzeganie, myslenie i dziata-
nie” (Lakoff, Johnson 2010: 30). Ma wigc wlasciwosci poznawcze.

Wtasciwoscei te wynikaja z jej zdolno$ci do taczenia przeciwienstw. ,,Istota
metafory jest rozumienie, doswiadczanie pewnego rodzaju rzeczy w terminach
innej rzeczy” (Lakoff, Johnson 2010: 31). Metafory ,}acza to, co konkretne,
z tym, co abstrakcyjne, rzeczy percepcyjne z werbalnymi, pogladowe z pojecio-
wym” (Draaisma 2009: 27).

Postugiwanie si¢ konkretnym obrazem umozliwia zrozumienie abstrakcji.
»Metafora jest wiec posrednikiem migdzy mysleniem sensorycznym i percepcyj-

2 Wiecej o pamigci i jej relacjach z dziedzictwem kulturowym oraz o roli pamigci w ludowym stylu
artystycznych zob. publikacje Marty Wojcickiej (2013, 2014).

3 Zob. Krzeszowski (2010: 9).

* Przedmiotem analizy sa wylacznie wyrazenia metaforyczne zapisane w stownikach jezyka polskiego
pod hastem pamigé. Nie kazda z wymienionych metafor pamigciowych ma co prawda liczne
wyktadniki jezykowe, mimo to — jak pokazuja przeanalizowane przez Dougwe Draaisma przyktady
metafor pojawiajacych si¢ w historii refleksji nad pamiecia — warto je wzia¢ pod uwage. Wyrazenie
jezykowe jest bowiem no$nikiem nie tylko metafory pojeciowe;j, ale takze nosnikiem historii pamigci,
a wiec refleksji pokolen nad pamiecia w wymiarze zardwno jednostkowym, jak i zbiorowym.
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nym a werbalnym i semantycznym” (Draaisma 2009: 27). Metafora taczy obraz
ijezyk, aspekt pogladowy i abstrakcyjny (Draaisma 2009: 29), rozum z wyobraz-
nig (Krzeszowski 2009: 9), temat i nosnik:

Wedlug Richardsa, metafora jest sformutowaniem stosunku mi¢dzy dwoma terminami.
Jednym z nich jest temat (fopic term), termin, za pomoca ktérego metafora co$ twierdzi.
Drugim jest no$nik (vehicle term), termin, ktory przenosi znaczenie z innego kontekstu,
~inna” nazwa Arystotelesa (Draaisma 2009: 21).

Potaczenie tematu i nos$nika okresla si¢ jako relacje:

- strukturalne — byty, na ktore wskazujg temat i nosnik, maja podobng
budowg lub podziat,

- funkcjonalne — desygnaty obu termindow metafory funkcjonuja w po-
dobny sposo6b (Draaisma 2009: 30).

»Tylko dzigki kombinacji roznych metafor mozna osiagna¢ mozliwie petny obraz

rzeczywistosci” (Draaisma 2009: 36), chociaz:

Ta sama systematycznos¢, dzigki ktdrej mozemy zrozumie¢ jeden aspekt jakiego$ po-
jecia w terminach innego pojecia [...] jednocze$nie musi powodowaé ukrycie innych
aspektow tego samego pojecia. Pozwalajac nam skupi¢ uwage na jakims aspekcie poje-
cia[...] pojecie metaforyczne uniemozliwi nam jednoczesne skupienie uwagi na innych
aspektach, niemajacych zwigzku z dang metaforg (Lakoff, Johnson 2010: 37).

Pamieé w metaforach jezykowych — stan badan

W kategoriach jakich rzeczy ujmowana jest pamigc¢? Czgsciowa odpowiedz
na to pytanie przynoszg analizy Anny Pajdzinskie;j:

Najliczniejszy zbiér zwiazkéw tworzg realizacje metafory ontologicznej PAMIEC TO
POJEMNIK. Naleza do niego oczywiscie wyrazenia pojemna pamiecé i pojemnosé pa-
mieci, a takze wyrazenia przyimkowe w pamieci i z pamieci, ktorych metaforycznego
podtoza juz zwykle sobie nie u§wiadamiamy. Ujecie pamigci jako pojemnika motywuje
réwniez wiele zwrotow frazeologicznych, np. ktos szuka czegos w pamigci, ktos grzebie
w pamieci, ktos a. cos staje komus w pamieci, cos wyleciato // uleciato // wypadto //
uciekto komus z pamieci (Pajdzinska 2012: 101).

W analizie tej metafory zwraca si¢ uwage na uprzedmiotowienie pamigci,
nadanie jej cech przedmiotow, przede wszystkim wymiarow:

Nieprzedmiotowa pamig¢ zostaje obdarzona w kulturowo-jezykowej konceptualizacji
atrybutami charakterystycznymi dla pudetka-przedmiotu. Przede wszystkim ma obszar
zewngtrzny [usungé cos z pamieci| i wewnetrzny [szukacé czegos w pamigci| ograni-
czony przez jej wymiary [przestrzenie pamieci|. Jednak owo pudetko pamieci czy tez
pudetko z pamigcia, nie jest tylko zwyklym pojemnikiem, do ktérego co$ si¢ wrzuca
iz ktorego cos si¢ zabiera (Nowak, Siwiec 2008: 68).
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Metafora ta ma dwa wymiary: ogdlny i szczegotowy.” W wymiarze ogdlnym
PAMIEC TO POJEMNIK. Wymiar szczegdtowy zostanie przedstawiony w dalszej
czesci artykutu.

Opisywane przez badaczy, metafory pamieci® to:

- istota zywa/organizm/cztowiek: pami¢é jest czescig czto-
wieka, ale tez i samodzielnym bytem, np. pamieé Zywi sie¢ wspomnieniami,
chionna pamieé,

- cenny, warto$§ciowy przedmiot, oktéorym si¢ mowi, ,,uzywajac
batalistycznej i archeologicznej metaforyki (pamiec wydobyta z ziemi)” (No-
wak, Siwiec 2008: 68),

- miejsce, wydzielony obszar, budynek, sejf, ktore sg po-
trzebne, aby umiescic¢ na nich lub przechowa¢ w nich istotne dla spoteczen-
stwa i/lub cztowieka wspomnienia, informacje, uczucia (miejsca pamieci).
,,Pamie¢ postrzegana jest przez pryzmat metaforyki technicznej i technicy-

stycznej” (Nowak, Siwiec 2008: 69). Wskazane powyzej metaforyczne ujecia

pamigci uzupetni¢ mozna o kolejne.

Pamie¢ jako struktura i proces. Szczegolowe sposoby
konceptualizacji pamieci

Pamig¢ konceptualizowana jest jako element kosmosu, do tej metaforyki od-
wotuja si¢ kolejne trzy metafory:

PAMIEC TO ZIEMIA, ukrywajgca/zakrywajgca wspomnienia-przedmioty (od-
kopywac z pamigci) lub wspomnienia-rosliny (zakorzenic¢ w pamieci). Podkresla si¢
w ten sposob procesualny charakter zapamigtywania (zakorzenic¢ w pamieci) 1 przy-
pominania (wygrzebywa¢, odkopywac z pamieci). Ujmowanie pamigci w katego-
riach prac odkrywkowych lub ogrodniczych podkresla, ze zapamigtywanie i przy-
pominanie to procesy celowe, rozciggnigte w czasie, wymagajace wysitku i staran
(zakorzenic). Zapamietywanie to ruch do wewnatrz (zakorzenic), a przypominanie
to ruch od $rodka, od wewnatrz na zewnatrz. WSPOMNIENIA TO ROSLINY, ko-
rzeniami tkwigce w pamieci-ziemi lub WSPOMNIENIA TO SKARBY (wygrzebac
z pamigci), ukryte gleboko pod ziemia, niedostepne obserwacji zewnetrznej. Ko-
rzen to najbardziej trwala, niedostepna obserwacji, podziemna cze$¢ rosliny, to jej
najbardziej trwata czes¢, ktéra umozliwia odrastanie, wyrastanie rosliny. Podobnie

5 Podobnie jak w konceptualizacji tekstu (Mackiewicz 1999: 93).

¢ ,Pamie¢ i jezyk sg ze soba zwigzane na tekstologicznym poziomie komunikacji migdzyludzkiej, ale
tez pamieC 1 taczace si¢ z nig przypominanie to nie tylko sprawa tekstu, ale moze przede wszystkim
dyskursu. Tu trzeba odrézni¢ pamiec jako instrumentalng warto$¢ i wasciwos¢ dyskursu od tej pamigci,
ktora jako warto$¢ sama w sobie stanowi tekst kultury i moze by¢ traktowana jako swego rodzaju modus
dicendi, sposob mowienia o §wiecie, stad tez rozne dyskursy pamigci, przywotujace zwiazki pamieci
z innymi elementami rzeczywistosci, zwlaszcza kolokacje pamieci i historii” (Nowak, Siwiec 2008: 70).
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wspomnienia moga by¢ ukryte gleboko w pamieci i przy sprzyjajacych okoliczno-
sciach ze §ladoéw (korzeni) pamigci mozna wydoby¢ cate wspomnienie. Odnosi si¢
to do tzw. pamigci glebokiej. Agensem jest tu ogrodnik (zakorzenié w pamieci) lub
poszukiwacz skarbow (wygrzebywaé, odkopac z pamieci).

Metafora ta taczy si¢ z kolejna, w historii pamigci chronologicznie wcze-
$niejsza, tj. PAMIEC TO SKALA (wyryé sie w czyjejs pamieci). Odnosi sie ona
do zapamigtywania, ktore jest procesem trwatym, niezmiennym. Cechy te pod-
kre$lane sg przez kolejna metafore, w ktorej pamiec to ZELAZO (wykué/kué na
pamigc), odnosi si¢ ona do zapamigtywania, a jej agensem jest kowal.

PAMIEC TO CIALO NIEBIESKIE: zac¢mienie pamieci (por. zaémienie ksiezy-
ca, stonca). Metafora odnosi si¢ do zapominania, ma charakter czasowy i prze-
mijalny, odwracalny. Zapominanie to brak $wiatla, a wigc pamigtanie implikuje
Swiatlo$¢, oswiecenie, a zatem wigze si¢ z wiedzg. Metafora ta bliska jest wy-
ro6znianej przez Roberta Fludda, wedtug ktérego ludzki umyst to mikrokosmos
(Draaisma 2009: 68). Jest probg zrozumienia procesow pamieci, w ktorych zapo-
mnienie przyrownywane jest do zaémienia.

PAMIEC TO WODA (zmgcona pamieé, wytowié cos z pamieci). Metafora ta
implikuje kolejng cechg pamigci, ptynny i wybiorczy charakter procesu przypo-
minania. Pami¢¢-woda podkresla przypadkowos¢ przypominania, to ze czlowiek
nie zna istoty 1 mechanizméw przypominania sobie. Przypominanie to ruch (fo-
wienie) z wewnatrz na zewnatrz. Impulsem do przypomnienia sobie czego$ moze
by¢ jakies skojarzenie, stowo-klucz, obraz itp., czyli przynety, na ktore agens-
-rybak lowi WSPOMNIENIA-RYBY.

Metaforyka zywiotu przywotywana w cytowanych powyzej wyrazeniach poja-
wia sie takze w kolejnej: PAMIEC TO OGIEN (pamieé ludzka nie wygasta). Metafora
odnosi si¢ do pamietania i zapominania. WSPOMNIENIA TO DREWNO lub PLO-
MIEN, ktére podsycajg pamieé-ogien. Tu rowniez podkresla si¢ czasowo$é pamigci.

W kolejnej grupie metafor pamig¢ podlega animizacji i personifikacji i ujmo-
wana jest jako: PAMIEC TO ISTOTA (Zywa pamiec), glownie CZLOWIEK (wierna
pamigé, serdeczna, tkliwa, wdzigczna pamigc, pamie¢ mnie nie myli). Pamieci przy-
pisywane sg pozytywne cechy ludzkie: czutos¢, wiernos¢, serdecznosé¢, wdzigcznose,
ujawniane tylko w kontakcie z drugim cztowiekiem. Na pamie¢ patrzy si¢ wigc jak
na kogo$ innego od nas samych. Cztowiek i jego pamig¢ pozostaja wiec w bliskich
relacjach. Pamiec¢ jest wtedy waloryzowana pozytywnie. Metafory te podkreslaja pa-
migtanie. W pojedynczych wyrazeniach pamiegci przypisywane sa tez tzw. ludzkie
cechy, np. zawodnos¢ (pamiecé zawodzi), wskazujace na zapominanie.

Metafora PAMIEC TO CZLOWIEK bywa konkretyzowana, co obrazuja kolej-
ne przyktady: PAMIEC TO UCZEN (¢éwiczyé pamiec), pamieé jest wige zmienna,
jej trwato$¢ zalezy od wysitku zard6wno agensa-nauczyciela, jak i ucznia-pamig-
ci. Metafora ta odnosi si¢ do pamigtania.

Z metaforg ta wiagze si¢ kolejna, wedhug ktorej pamie¢ ujmowana jest jako cia-
to lub czg$¢ ciata cztowieka: PAMIEC TO CIALO (whié sie w pamie¢), WSPOMNIE-
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NIA TO DRZAZGI. Czasownik zwrotny nie wskazuje na agensa zapamigtywania,
czyli nie mamy wplywu na to, co zapamigtujemy. Wspomnienia-drzazgi same, bez
naszego udziatu wbijajg si¢ nam w pamig¢¢. Metafora podkresla, Zze nie znamy me-
chanizméw rzadzacych zapamigtywaniem. Zapamigtywanie to ruch z zewnatrz do
wewnatrz; PAMIEC TO REKA (siggac pamigciq). Abstrakcyjna ceche ludzka ujmuje sie
w kategoriach widocznej czgsci ludzkiego ciata. Wedlug tej metonimii, przypomi-
nanie to ruch na zewnatrz. W podobny sposob konceptualizowany jest w jezyku
zmyst wzroku (siegngé wzrokiem); PAMIEC TO MIESIEN (wytezy¢ pamiec). Meta-
fora ta takze odnosi si¢ do przypominania, ktére wymaga wysitku.

Konceptualizacja pamieci odnosi si¢ rowniez do przestrzeni zycia cztowieka
lub zwierzat i ptakow: realnej, ziemskiej. Stad: PAMIEC TO MIEJSCE/POMIESZ-
CZENIE (wychodzi komus z pamigci). WSPOMNIENIA TO ISTOTY ZYWE/WE-
DROWCY, wychodzacy z pamigci-pomieszczenia, same stanowigce o sobie. Za-
pominanie to ruch z wewnatrz na zewngtrz, jest to proces niekontrolowany przez
cztowieka. PAMIEC TO SCHOWEK (zachowaé, przechowywaé co$ w pamieci, za-
kamarki pamigci) shuzacy do przechowywania wspomnien, czyli pamigtania. Me-
tafora ta podkresla dwie cechy pamieci: jej ograniczenie przestrzenne i czasowe.

Warto podkresli¢, ze metafora ta znana jest od czasow $w. Augustyna.
»W Ksiedze X Wyznan pisze on o budynkach, spichrzach, pieczarach i skarbcach
pamieci — obrazy te, jak sam przyznaje, w najlepszym razie daja przyblizona wi-
zje pamieci” (Draaisma 2009: 47). Metafora ta probuje ustrukturyzowaé pamigc,
ktéra sama w sobie miejscem, strukturg nie jest.

Konkretyzacja tej metafory odnosi si¢ do $wiata zwierzat: PAMIEC TO GNIAZDO
(cos ulatuje, wylatuje, wypada z pamieci). Metafora ta odnosi si¢ do zapomina-
nia, ktore nie jest procesem celowym. Zapominanie ujmowane w kategoriach ru-
chu od wewnatrz na zewnatrz. Pamigc¢ to zatem przestrzen wypetniona ulotnymi
wspomnieniami. Przestrzen pamigci nie jest wiec trwata.

Metafore te notuje takze wspominany juz Douwe Draaisma. Przywolywany
za Sokratesem obraz pamigci jako golgbnika lub ptaszarni ,,przedstawia zapa-
mietywanie jako zachowywanie doznania w zamknigtej przestrzeni. Kto chee co$
sobie przypomnie¢, wchodzi na nowo w te przestrzen i probuje odnalez¢ to, co
zostato w niej ztozone” (Draaisma 2009: 47).

Do przestrzeni granicznej odwotuje si¢ metafora: PAMIEC TO GROB (wskrze-
szac¢ w pamieci, odzy¢ w pamigci). Pamie¢ ujmowana jest w kategoriach $mierci.
PAMIEC TO GROB, WSPOMNIENIA TO ZMARLI zloZeni w pamieci-grobie. Za-
pominanie to $§mieré wspomnien, przypominanie to przywracanie do zycia. Me-
tafora pokazuje, ze zapominanie tylko pozornie jest procesem nieodwracalnym.

Kolejna grupe metafor pamigci stanowig te odnoszace si¢ bezposrednio do me-
tafory PAMIEC TO POJEMNIK, stanowigce jej konkretyzacje, odwolujace sie do kate-
gorii wytworéw ludzkich: PAMIEC TO PRZEDMIOT (traci¢ pamieé, stracié pamieé,
zostawi¢ po sobie dobrg/ztg pamigé, zachowacé o kim dobrg pamigé, odjgé komus
pamigc). Metafora podkre§la zapominanie, ujmowane jako utrate warto$ciowego,
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cennego przedmiotu, moze daru, prezentu? (dzigkowaé za pamigc) oraz pamigtanie
(zachowac o kim dobrg pamiec¢). W innych wyrazeniach utrwalone sa cechy pamieci-
-przedmiotu, czyli wymiary/rozmiary (mie¢ krotkqg/diugg pamiec). W wyrazeniach
tych podkresla si¢ cechy pamigtania — trwato$¢. Jednoczesnie jest to przedmiot, ktory
brudzi sie, starzeje, wymaga uporzadkowania (odswiezy¢ pamigc), moze by¢ uszko-
dzony — dziurawa pamigé. Ostatnia metafora odnosi si¢ do pamigtania i zapominania.
Pamigtanie nie jest procesem kontrolowanym przez cztowieka i statym. Skoro pamig¢
jest pojemnikiem przepustowym, to zapominanie to ruch z wewnatrz na zewnatrz.

W metaforach jezykowych pamig¢ ujmowana jest takze jako PRZEDMIOT
CZCI (swigci¢ czyjgs pamieé, szanowac, czcic¢ czyjgs pamiec). Podkreslone jest
tu pamietanie, agensem jest czlowiek oddajacy czes¢ pamigci.

PAMIEC TO ZYWNOSC (swieza pamie¢). Metafora wskazuje na to, jak bar-
dzo pamig¢ jest wazna dla cztowieka, porbwnywana jest to podstawy ludzkiego
funkcjonowania, czyli do pozywienia. Jednoczesnie podkreslony jest tu ograni-
czony czas pamieci. Metafora odnosi si¢ do pamigtania.

Konkretyzacjg metafory PAMIEC TO PRZEDMIOT s3 kolejne: PAMIEC TO
KALKULATOR (szwankuje pamigé, liczyé, policzy¢, dodawaé, dzieli¢ itp. w pa-
migci), stuzacy do przeprowadzania operacji matematycznych. Zapominanie
spowodowane jest usterkag pamigci-maszyny. Ujmowanie pami¢ci w kategoriach
maszyny podkresla takze Draaisma (2009: 111): ,,Pami¢¢ ludzka jest urzadze-
niem dzialajacym czysto mechanicznie, wyposazonym w sprezyny i tryby nasta-
wione do wykonywania odpowiednich ruchéw we wlasciwym czasie”.

PAMIEC TO ODTWARZACZ (odtworzyé cos w pamieci). Przypominanie to
ruch — odtwarzanie wczesniej zarejestrowanych wspomnien. Jest w petni kon-
trolowany przez cztowieka obstugujacego pamiec¢-urzadzenie. Agensem jest tu
cztowiek odtwarzajacy wspomnienia-muzyke/filmy.

PAMIEC TO GABKA (chtonna pamiec). Metafora ta dotyczy zapamigtywa-
nia i pamigtania. Pojemno$¢ pamieci jest zmienna. Wspomnienia to woda (bez
ksztattu, bez rozmiaru, ciekta), ktéra wypetnia pamie¢-gabke. Pamieé, tak jak
gabka, jest zmienna: moze by¢ lzejsza lub cigzsza w zaleznosci od nasaczenia
wspomnieniami-woda

PAMIEC TO KSIEGA (zapisa¢ w pamieci, notowaé, odnotowaé, zanotowaé
coS w pamigci, cos zapisalo sig, utrwalito si¢ w pamigci, wykresli¢ kogos, cos
z pamigci). Wspomnienia to teksty ustne, wymagajace utrwalenia, zapisania,
przemiany w tekst pisany. Pamigc-ksigga jest makroznakiem, tekstem otwartym,
stale uzupelianym, wzbogacanym o nowe teksty. Pamig¢ jest wigc tekstem, ro-
zumianym zarowno jako struktura, jak i proces (notowac¢ w pamigci). Metafora ta
ponownie podkresla gldéwnie proces zapamigtywania (ilo$¢ wskazan), pamigtania
(cos utrwalito sie w pamigci), jak 1 zapominania (wykresli¢ z pamieci, wymazac
(wytrzec) co z pamieci) jako ruchu z wewnatrz. Jednocze$nie wykreslanie z pa-
mieci-ksiegi wspomnien-tekstow pisanych pozostawia jakis slad (wykreslic) lub
nie (wytrzec).
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,,Pamie¢ w koncu sama stata si¢ metaforyczng ksiegg, nieustannie zapetnia-
ng i wzbogacang, niczym strona dodawana do strony” (Draaisma 2009: 55).

Jednoczes$nie pamig¢ moze by¢ ujmowana nie jako wytwor pisarza (ksig-
ga), ale jako sam PISARZ: pamigé nie dopisuje. Problemy z zapamigtywaniem
zwigzane sg wigc z dziatalno$cig pamieci-pisarza, ktory nie dopisuje juz nowych
wspomnien-tekstow do pamieci-ksiggi.

Kolejne metafory ukazujg pamie¢ w kategoriach drogi i podrézowania: PA-
MIEC TO WALIZKA/PLECAK (nosi¢ co$ w pamieci, pamieé przenosna). Meta-
fora ta odnosi si¢ do pamigtania. Pamig¢ ujmowana jest w kategoriach bagazu,
ktory nosimy ze soba, wedrujac przez zycie. PAMIEC TO POJEMNIK (konkretniej
bagaz), ZYCIE TO DROGA, CZLOWIEK TO WEDROWIEC, A WSPOMNIENIA TO
PRZEDMIOTY, ktore nosimy w walizce. Pamigé-walizka to zatem nieodlaczny
atrybut podrozowania przez zycie. Metafora odwotuje si¢ do pamictania.

PAMIEC TO POJAZD/SRODEK LOKOMOCII (wracaé, powracaé¢ pamie-
cig do czegos, do kogos, cofac¢ si¢ pamieciq) — przypomnienie to ruch w jedna
strong, ruch wstecz, nie jest to ujecie koherentne z utrwalong w naszej kulturze
metaforykag DO PRZODU TO DOBRZE, DO TYLU TO ZLE. PAMIEC TO POJAZD
umozliwiajacy przemieszczanie si¢ w czasie. Naktada si¢ na to metafora PAMIEC
TO DROGA. Te¢ metafor¢ wyrdznia Anna Pajdzinska, piszac: utrwalonym przez
frazeologizmy sposobem konceptualizacji pamigci jest potgczenie metafor CZAS
TO PRZESTRZEN I MYSLENIE/ WSPOMINANIE TO RUCH W PRZESTRZENI
(Pajdzinska 2012:102).

Z metaforg tg wigze si¢ kolejna, w ktorej pamie¢ ujmowana jest jako ruch:
PAMIEC TO RUCH/PRZEMIESZCZANIE SIE (przebiec cos pamiecig (w pamieci).
Przypominanie to wyprawa, szybki ruch wewnatrz pamieci, po pamigci-drodze
(przebiec cos w pamigci). Cztowiek przypominajacy sobie to cztowiek w drodze
(homo viator).

Podsumowanie

Jak wspominano, metafory pomagajg zrozumie¢ jakis aspekt pojecia, jedno-
czesnie ukrywajac inne aspekty. ,,Tworza koherentne systemy, wedtug ktorych
konstruujemy pojecia, opierajac si¢ na naszym doswiadczeniu” (Lakoff, Johnson
2010: 75).

Wielos¢ szczegdtowych metafor pamigci pokazuje:

1) zlozonosc¢ 1 ograniczonos$¢ poznawczg cztowieka w stosunku do abstrakcyj-
nego, trudnego do zdefiniowania, pojgcia ,,pamigc”;

2) wielos$¢ proéb uwypuklania i ukrywania roznych aspektow pamieci, co obra-
zuje zalaczona tabela;

3) pamigc traktowana jako pojemnik jest w metaforach jezykowych roznie kon-
ceptualizowana. Raz jest to pojemnik o wyraznie ograniczonych rozmiarach:
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4)

5)

ciato, innym razem o nieograniczonej pojemnos$ci: ziemia, woda. Pamig¢
moze by¢ pojemnikiem zamknietym: schowek, miejsce/pomieszczenie,
grob, bagaz lub otwartym: woda, gniazdo;

najmniej okreslen metaforycznych odnosi si¢ do zapamigtywania, co wska-
zuje na to, ze jest to proces najbardziej kontrolowany przez cztowieka. Zna-
ne s3 mechanizmy zapamigtywania, srodki mnemotechniczne: rytm, rym,
formuty, stowa klucze. Najbardziej metaforyczne wydaje si¢ pamigtanie, co
dowodzi, ze cztowiek nadal nie zna natury i struktury pamigci, nie wie, co
powoduje, Ze co$ pamigta. Zapominanie 1 przypominanie sg porownywalnie
utrwalone w metaforyce jezykowej. Sa to, podobnie jak pamigtanie, procesy,
ktoérych natura jest nadal zagadka;

w metaforach jezykowych czlowiek (agens) jest uyymowany jako wykonawca
czynnosci, w rolach zawodowych: pisarza, ksiggowego, rybaka, kamienia-
rza, kowala, nauczyciela. Z zapamietywaniem taczone sg zawody wymaga-
jace wysitku fizycznego (kamieniarz, kowal, ogrodnik) lub intelektualnego
(pisarz). Zapamigtywanie traktowane jest wigc gtownie jako proces kontro-
lowany przez cztowieka, wymagajacy wysitku, rozciggnigty w czasie;
Podsumowujac, pamig¢ konceptualizowana jest jako struktura i jako proces.

Do kategoryzacji pamigci jako struktury odsylaja szczegdétowe metafory pojem-
nika (miejsce/pomieszczenie, gniazdo, grob, przedmiot, maszyna/urzadzenie,
przechowalnia/schowek, ksiega i in.). Na konceptualizacje pamigci jako procesu
wskazujg ,,podswietlane” przez poszczegolne metafory etapy szeroko rozumia-
nego pamictania: zapamigtywanie, pamigtanie, przypominanie lub zapominanie.
Zawarte w metaforach procesy pamigci zobrazowa¢ mozna nastepujacym dia-
gramem:
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Diagram 1. Cztery fazy pamigci
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Pierwszym etapem pamigci jako procesu jest zapamigetywanie kon-
ceptualizowane jako utrwalanie, czyli przede wszystkim ruch w glab (metafory
pamieci-ziemi, ciata, ksiggi, gabki, skaly). Zapamietywanie mozna, podobnie
jak méwienie wchodzace w sktad mowy, okresli¢ jako proces indywidualny. Jest
to proces polegajacy na ,,wkladaniu” do pojemnika pamieci-struktury nowych
elementoéw, wspomnien, doswiadczen, uzupetnianie tego, co dane (na diagramie
symbolizuje to strzatka skierowana do wewnatrz).

Drugim etapem jestpamig¢tanie jako trwanie, stan, constans (cos komus
stoi w pamieci, mie¢ w pamieci), konceptualizowane jako zycie (Zy¢ w czyjejs
pamieci). Pamigtanie (jako struktura) wchodzi wiec w sktad pamieci jako proce-
su. Pamigtanie przypomina z jednej strony zrozumienie stbw w mowie, z drugiej
spoteczny jezyk. Jest to bowiem przyjecie tego, co zapamigtywane jako swo-
je, wazne, dotozenie do istniejacego juz pojemnika pamieci, na ktory sktada sie
zaréwno to, co jednostkowe, jak i to, co zbiorowe, przekazywane z pokolenia
na pokolenie (do$wiadczenia, tradycje, zwyczaje itp.). Pamietanie okresli¢ wigc
mozna jako proces spoteczny, wlaczajacy to, co jednostkowe w strukturg tego, co
odziedziczone i uzyskane w zbiorowosci.

Trzecim etapem pamigci jest zapominanie ujmowane w kategoriach
porzadkoéw (wyrzucic kogos z pamieci, wywietrze¢ z pamieci). Zapominane jest
to, co niepotrzebne, nieprzydatne, nieaktualne, niespdjne z tym, co juz znajduje
sie¢ w strukturze pamigci.

Ostatni etap to przypominanie, konceptualizowane jako gonitwa (cos
umkneto (czyjejs) pamieci), wysitek (wysila¢ pamigé), wotanie (przywodzic/
przywoltywac na pamiec).

Nasze myslenie o pamigci w pewnym stopniu przypomina naukowy sposob
konceptualizacji mowy, ktory charakteryzowat Tadeusz Milewski:

Cztery fazy mowy nawzajem wynikaja z siebie i na sobie si¢ opieraja. Abstrakcyjny sys-
tem norm spotecznych, jakim jest jezyk, stanowi podstawe procesu mowienia wyraza-
jacego mysli i przezycia indywidualne i konkretne. Poniewaz jednak tresci te wyrazane
s3 w mowieniu zgodnie z normami spotecznymi jezyka, przeto indywidualne méwienie
staje si¢ zrodtem spotecznego procesu zrozumienia. Utrwalony produkt zrozumienia
staje si¢ tekstem, z ktorego zostaja wyabstrahowane normy je¢zyka, a normy te staja si¢
podstawa nowego mowienia. Cztery fazy mowy, nastepujac po sobie, tworza zamknigty
krag i nawzajem si¢ przenikaja, tak ze Sciste okreslenie stanowiska jezyka w catoksztat-
cie mowy jest mozliwe tylko na podstawie analizy opartej na odréznieniu roznych ro-
dzajow znakow (Milewski 2004: 7).

Cztery, ujawnione w metaforach jezykowych, fazy pamieci scharakteryzo-
wac mozna nastepujaco. Cztery fazy pamieci wynikaja z siebie i wzajemnie si¢
warunkuja. Kategorig spoteczng jest pamigtanie, ktore stanowi podstawe pamieci
jako procesu. Indywidualne zapamietywanie wilacza tresci do procesu pamigci,
do spotecznego pamigtania (np. poprzez méwienie, opowiadanie, komunikacje).
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Produkt pamietania z czasem moze ulec zapominaniu, jesli jego tresci nie sg
spojne z tresciami spotecznego i jednostkowego pamigtania. Zapominane moze
na nowo zosta¢ wiaczone do pamigci, sta¢ si¢ podstawg przypominania, czyli
ponownego przywracania do pami¢tania. Cztery fazy pamigci moga tworzy¢ za-
mkniety krag, ale moga tez nie zatacza¢ tego kota. To, co podlegalo procesowi
zapomnienia, moze by¢ przypominane, jesli tres¢ pamigci spotecznej zmieni si¢
na tyle, by stato si¢ to istotne, wazne, warte przywrocenia, na co wskazuja zawar-
te w metaforach jezykowych okreslenia wspomnien (skarby/ro$liny).

Podsumowujac, pamietanie okresli¢ mozna jako strukture taczaca to, co spo-
feczne i to, co jednostkowe, co abstrakcyjne i co konkretne. Zapamigtywanie to
wlaczanie (na krotko lub dtugo) wspomnien w strukture pamigtania. Zapomi-
nanie to usuwanie z tej struktury tego, co niepotrzebne, niewazne, niespdjne ze
strukturg pamigtania (spotecznego i jednostkowego). Przypominanie to niejako
przywracanie do task, ponowne wlaczanie w strukture pamietania tego, co spo-
tecznie i jednostkowo wazne, aktualne, cenne. Przypominanie to ruch z wewnatrz
pamigci na zewnatrz (co na diagramie obrazuje strzatka skierowana na zewnatrz).
Ruch ten wigze si¢ z komunikacja, bo pami¢¢ zyje w komunikacji i dzigki niej
(Assmann 2008: 53).

BIBLIOGRAFIA
OPRACOWANIA

Assmann Jan, 2008, Pamigé kulturowa. Pismo, zapamigtywanie i polityczna tozsamosé w cywi-
lizacjach starozytnych, thum. Anna Kryczynska-Pham, red. Robert Traba, Warszawa:
Wydaw. Uniwersytetu Warszawskiego.

Draaisma Douwe, 2009, Machina metafor. Historia pamigci, przekt. Robert Pucek, Warszawa: Wy-
daw. Aletheia.

Draaisma Douwe, 2012, Ksiega zapominania, przekt. Robert Pucek, Warszawa: Wydaw. Aletheia.

Golka Marian, 2009, Pamieé spoteczna i jej implanty, Warszawa: Wydaw. Naukowe Scholar.

Krzeszowski Tomasz P., 2010, Wstep do wydania polskiego, [w:] Lakoff George, Johnson Mark,
Metafory w naszym zyciu, Warszawa: Wydaw. Aletheia, s. 5-22.

Lakoff George, Johnson Mark, 2010, Metafory w naszym zZyciu, przekt. Tomasz P. Krzeszowski,
Warszawa: Wydaw. Aletheia.

Milewski Tadeusz, 2004, Jezykoznawstwo, Warszawa: Wydaw. Naukowe PWN.

Niebrzegowska-Bartminska Stanistawa, 2007, Wzorce tekstow ustnych w perspektywie etnolingwi-
stycznej, Lublin: Wydaw. UMCS.

Nowak Pawel, Siwiec Adam, 2008, Pamiec i jej konceptualizacje w jezyku i w tekstach kultury, [w:]
Pamie¢ i miejsce. DoSwiadczenie przesztosci na pograniczu, red. Dominika Staszczyk,
Anna Szymanska, Chetm: Wydaw. Panstwowa Wyzsza Szkota Zawodowa w Chelmie,
s. 63-73.



138 Gawedy o kulturach I

Pajdzinska Anna, 2012, Polszczyzna o pamigci, [w:] Tradycja dla wspoiczesnosci. Cigglosé i zmia-
na, t. 6: Pamig¢ jako kategoria rzeczywistosci kulturowej, red. Jan Adamowski, Marta
Wojcicka, Lublin: Wydaw. UMCS,; s. 97-108.

Piekarczyk Dorota, 2014, Metafory metatekstowe, Lublin: Wyd. UMCS.

Ricoeur Paul, 2006, Pamigc, historia, zapomnienie, tum. Janusz Marganski, Krakow: Wydaw. To-
warzystwo Autorow i Wydawcow Prac Naukowych Universitas.

Wojcicka Marta, 2013, Pamie¢ jako nosnik dziedzictwa kulturowego, [w:] Niematerialne dziedzic-
two kulturowe: zrodta — wartosci — ochrona, red. Jan Adamowski, Katarzyna Smyk,
Lublin-Warszawa: Wydaw. UMCS, s. 137-148.

Wojcicka Marta, 2012, Pamigé jako wartosé ludowego stylu artystycznego, [w:] Tradycja dla
wspolczesnosci. Cigglos¢ i zmiana, t. 6: Pamiec jako kategoria rzeczywistosci kulturo-
wej, red. Jan Adamowski, Marta Wojcicka, Lublin: Wydaw. UMCS, s. 169-181.

SEOWNIKI

Stownik jezyka polskiego, red. Elzbieta Sobol, Warszawa 2005: Wydaw. Nauk. PWN.

Inny stownik jezyka polskiego PWN, red. Mirostaw Banko, t. 1-2, Warszawa 2000: Wydaw. Nauk.
PWN.

Bogustaw Dunaj, Wspolczesny stownik jezyka polskiego, Warszawa 2007: Wydaw. Langenscheidt
Polska.

Uniwersalny stownik jezyka polskiego, red. Stanistaw Dubisz, t. 1-4, Warszawa 2003: Wydaw.
Nauk. PWN.

Praktyczny stownik wspolczesnej polszczyzny, red. Halina Zgétkowa, t. 1-50, Poznan 1994-2005:
Wydaw. Kurpisz.

Stownik jezyka polskiego, red. Witold Doroszewski, t. 1-11, Warszawa 1958-1969: Wydaw. Na-
ukowe PWN.

Memory in Linguistic Metaphors
Summary

The aim of the present paper is to analyze the image of memory that is fixed in concep-
tual metaphors. The following conceptualizations of memory have been distinguished: MEMO-
RY means: EARTH, ROCK, CELESTIAL BODY, WATER, FIRE, LIVING BEING (HUMAN),
BODY (HAND or MUSCLE), PLACE/LODGING (CLOSET, NEST, GRAVE), THING (CAL-
CULATOR, RECORDER, SPONGE, RUCKSACK/SUITCASE, BOOK), VEHICLE/MEANS OF
TRANSPORTATION, MOVEMENT/DISPLACEMENT. The memory fixed in linguistic meta-
phors is conceptualized as a structure (place, nest, thing, machine, closet, book) and as a process.
Particular conceptualizations of memory ,,light from below” the stages of memory as a process:
memorizing, remembering, recalling, and forgetting.
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Damian Goco6t
Instytut Filologii Polskiej UMCS, Lublin

Pamie¢c€ przeszlosci a przeksztalcenia opozycji
SWOJ/OBCY w relacji sybiraczki Haliny Gérskiej

Pamig¢ o minionych wydarzeniach ma znaczacy wplyw na ksztatt ludzkiej podmiotowosci.
Wspolczesnie czgsto mowi si¢ wreez o istnieniu narracyjnej tozsamosci. Autor zastanawia sig,
w jaki sposob opowiadana historia wptywa na osadzenie cztowieka w zbiorowosci. Gtoéwnym
przedmiotem zainteresowania jest opozycja SWOJ/OBCY, ktéra pozwala na odroznienie siebie od
innych ludzi. Podstawa badan jest ustna relacja Haliny Gorskiej, ktora wpisuje si¢ w nurt historii
mowionej. Narratorka nalezy do srodowiska sybirakow. W mlodosci przezyta wiele historycznych
przemian, a jej relacja jest bardzo barwna. Narratorka opowiada o wielu grupach spotecznych,
ktore napotykata w trakcie wywozki. Emocjonalny stosunek do opowiadanej historii pozwala na
zaobserwowanie zmian w wizerunku SWOJEGO i OBCEGO. Poczatkowo widzenie 0séb spoza
wlasnej grupy pozbawione jest negatywnego nacechowania. W mlodosci spgdzonej na Kresach
narratorka patrzy na $wiat z punktu widzenia ucznia. Nie widzi wyraznej opozycji miedzy swoja
grupa a innymi. Drugi profil wyrasta z do§wiadczen sasiedztwa. W ten neutralny sposéb postrzega-
ni sg Ukraincy i Rosjanie. Mozna tu méwi¢ o grupie INNYCH, do ktdrych stosunek nie jest wrogi.
Wyjatkiem jest obraz Rosjanina zawarty w opowiesciach rodzicow autorki. Nosi on cechy okru-
cienstwa, msciwosci, wigze si¢ z niebezpieczenstwem. Takie spojrzenie wywodzi si¢ z doswiad-
czen rewolucji pazdziernikowej. Przetom w widzeniu opozycji nastepuje w czasie wojny. Rysuje
si¢ wowczas wyrazna grupa OBCYCH — Ukraincéw czy Rosjan. W inny sposob postrzegani sa
mieszkancy azjatyckiej czgsci ZSRR, z ktorymi narratorke laczy bieda, gtdd, niedola. W pewnym
sensie zaliczani sg oni do grupy SWOICH. Opozycja ulega dynamicznym przeksztatlceniom w toku
narracji. Na widzenie §wiata przez narratork¢ wptywaja nie tylko utrwalone w kulturze i jezyku
wzory, ale rowniez empiryczne doswiadczenie.

Niniejszy artykut wpisuje si¢ w tematyke ,,Gawed o kulturze” w sposob niety-
powy, dotyczy bowiem szeroko pojetego systemu kultury. Materiatem badawczym,
na ktorym si¢ skupiam, jest narracja Haliny Gorskiej, sybiraczki. Narratorka uro-
dzita si¢ w 1922 roku w Milatynie koto Ostroga. Pochodzita z rodziny szlacheckie;j.
W czasie 11 wojny $wiatowej zostala wywieziona w glab ZSRR wraz z rodzing.

Narracja, bedaca przedmiotem mojego zainteresowania, zostala zarejestrowa-
na przez cztonkow grupy, ktorej bytem liderem w trakcie warsztatow Historii Mo-
wionej, jakie zostaly zorganizowane w styczniu 2013 roku przez Studenckie Koto
Naukowe Etnolingwistow UMCS. Jest to przekaz ustny utrwalony w postaci cyfro-
wej. Ma wige wiele wspolnego z szeroko pojeta gaweda!, ktorej najwazniejszymi

' Wedtug stownika pod red. M. Banki, gaweda jest ,,to barwne opowiadanie o jakich§ wydarzeniach
lub czyichs$ przygodach, charakteryzujace si¢ zywym, potocznym jezykiem” (ISJP Ban 1/435).
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cechami sg: fabularyzacja, taczno$¢ ze stylem potocznym, swobodna forma. Jest to
gatunek nastawiony na realizacj¢ ustng oraz interakcje nadawcy i odbiorcy? i osa-
dzony na tle szerszego systemu kultury. Aby uchwyci¢ zwiazki miedzy jezykowa
materig narracji a jej kulturowymi kontekstami skorzystam z aparatu pojeciowego
wypracowanego przez historic méwiong 1 etnolingwistyke.

Na wstepie krotko scharakteryzuje prad badawczy, jakim jest historia mo-
wiona. Metoda ta opiera si¢ na zbieraniu, archiwizowaniu i przetwarzaniu narra-
cji o minionych wydarzeniach. W innym rozumieniu mozemy ja definiowaé po
prostu jako rozmowe ze $wiadkiem historii (Niderla 2010: 13). Nalezy réwniez
podkresli¢ wyrazng interdyscyplinarno$¢ historii mowionej, ktora stosowana jest
wspotczesnie nie tylko przez historykow, ale i przez przedstawicieli innych dys-
cyplin naukowych, takich jak: antropologia, socjologia, etnolingwistyka.

Forma utrwalenia materiatu badawczego historii méwionej nie jest nowa.
W podobny sposéb dziatali juz wezesniej etnolingwisci, dialektolodzy czy folk-
lory$ci (Bartminski 2008: 9). Jezeli chodzi o sposdb zbierania materiatu, przed-
stawiciele roznych dyscyplin naukowych sa ze sobg zgodni. Najczesciej stoso-
wang metoda jest wywodzony z socjologii wywiad otwarty. Ma on prowadzi¢
do stworzenia rozméwcy warunkow dogodnych do rozwinigcia jak najbardziej
swobodnej i pozbawionej ingerencji badacza narracji. MOwiacy nie powinien si¢
sugerowac zachowaniem swojego interlokutora. Dlatego ten ostatni powinien za-
dawac¢ pytania o wysokim stopniu ogo6lnosci i nie komentowaé wypowiedzi nar-
ratora. Po zamknigciu opowiadania przez narratora badacz moze zadac pytania,
ktore precyzuja zakonczona opowies¢ (Filipkowski 2006: 2). Istotnym aspektem
historii mowionej jest rowniez sposob rejestracji wspomnien. W tym przypadku
badacze rowniez sg zgodni. Przewaza zapis cyfrowy — o ile to mozliwe rowniez
z rejestracjg obrazu.

Wyrazne roznice pomiedzy przedstawicielami poszczegdlnych dyscyplin
ujawniajg si¢ na poziomie analizy zebranego materiatu. Kazda nauka wytworzyta
nieco inne metody analizy, jednak mozemy poczyni¢ pewnie uogolnienia w ich
klasyfikacji. Na tle wszystkich typow analizy wyr6zniaja si¢ dwie metody. Pierw-
sza z nich mogliby$my nazwac ,.historyczng”. Zgodnie z jej zatozeniami badacza
interesuje gtownie to, ,,co” opowiada narrator. Analiza ogniskuje si¢ wigc wokot
faktow historycznych. Natomiast w przypadku podejscia ,,socjologicznego” badz
»antropologicznego” wazne jest to, ,,jak” mowi narrator. Taki sposob analizy jest
wazny takze dla etnolingwistyki. Dyscyplina ta wypracowata wtasng metodolo-
gie badan utrwalonego w jezyku obrazu $wiata (JOS). Jest ona uzyteczna takze
dla analizy tekstéw historii mowionej. Potwierdzajg to inicjatywy podejmowane
przez naukowcdw i studentow zwigzanych z Uniwersytetem Marii Curie-Skto-
dowskiej. Lublin jest miejscem o bogatych tradycjach zbierania historii méwio-
nych. Poczatkowo dzialalno$cig tego typu interesowaty si¢ gtownie media oraz

2, Jesli kto$ gawedzi z kim$, to rozmawia z nim w sposob swobodny i poufaty” (ISJP Ban 1/435).
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instytucje kultury. Przyktadem moga by¢ dziatania stworzonego przez red. Cze-
stawe Borowik Studia Historii Méwionej Polskiego Radia Lublin czy Osrodka
»Brama Grodzka — Teatr NN”. Obie instytucje zbierajg i przetwarzajg narracje
swiadkow historii — utworzyty rowniez ich archiwa (por.: Czajkowski 2008;
Jankowska 2008). Tematyka ta zostata rowniez stosunkowo wczesnie podjeta
na UMCS-e. Poczatek tego typu dziataniom daty zajecia z tekstologii medialne;j
prowadzone w roku 2005/2006 przez prof. Jerzego Bartminskiego. W ich ra-
mach studenci zebrali nagrania historii moéwionej, ktore daly poczatek oddzielne;j
sekcji w zbiorach Pracowni ,,Archiwum Etnolingwistycznego”. UMCS rozszerza
swoja ofert¢ programowg o coraz wickszy wybor zaje¢ zwigzanych z historig
mowiong. Dla naszych rozwazan szczegolnie wazne sg prace Studenckiego Kota
Naukowego Etnolingwistow UMCS. Pierwsza inicjatywa nawiazujaca do historii
mowionej, ktorg koto podjeto, byto przygotowanie konferencji Historia méwiona
w swietle etnolingwistyki (maj 2006). Poruszone zostaly wowczas m.in. proble-
my gatunkéw mowy w tekstach historii mowionej, archiwizacji zebranych ma-
teriatdéw czy problematyki JOS®. SKNE UMCS od czterech lat organizuje row-
niez konkurs Historii Mowionej. W styczniu 2013 roku mialy miejsce warsztaty
Historii Mowionej Audiosfera 1. Zajecia poprowadzity red. Czestawa Borowik
i mgr Anna Niderla. Gtéwnym tematem byly zagadnienia zwigzane z utrwala-
niem i przetwarzaniem dzwigku oraz analizg tekstologiczng. Owocem warszta-
tow byly relacje zaproszonych gosci utrwalone przez grupy — jedna z nich jest
omawiana w tym artykule narracja, w ktorej utrwalony zostat pewien obraz $wia-
ta. Opierajgc si¢ na etnolingwistycznej definicji Jerzego Bartminskiego, nalezy
stwierdzi¢, ze jezykowy obraz §wiata to:

[...] zawarta w jezyku, réznie zwerbalizowana interpretacja rzeczywistosci dajaca sig¢
uja¢ w postaci zespolu sadow o $wiecie. Moga to by¢ sady ,,utrwalone”, czyli maja-
ce oparcie w samej materii jgzyka, a wigc w gramatyce, stownictwie, w kliszowanych
tekstach (np. przystowiach), ale takze sady presuponowane, tj. implikowane przez for-
my jezykowe, utrwalone na poziomie spolecznej wiedzy, przekonan, mitow i rytuatow
(Bartminski 2007: 12).

Ten obraz §wiata zawsze jest ,,czyj$” — moze wigc stuzy¢ do badania tozsamosci
samego podmiotu moéwigcego. Waznymi kategoriami w naszej analizie sg wigc:
punkt widzenia i perspektywa. Punkt widzenia to:

[...] czynnik podmiotowo-kulturowy, decydujacy o sposobie méwienia o przedmiocie,
w tym m.in. o kategoryzacji przedmiotu, o wyborze podstawy onomazjologicznej przy
tworzeniu jego nazwy, o wyborze jego nazwy, o wyborze cech, ktore sa o przedmiocie
orzekane w konkretnych wypowiedziach i utrwalone w znaczeniu. Przyjety przez pod-
miot mowiacy jaki§ punkt widzenia funkcjonuje wigc jako zespot dyrektyw ksztattuja-

3 Publikacja materiatow pokonferencyjnych dostepna pod adresem: http://www.umcs.lublin.pl/ima-
ges/media/Polonistyka/Historia.mowiona.w.swietle.etnolingwistyki.pd (dostep: 25.03.2014).
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cych tresc i strukture tresci stow i1 catych wypowiedzi, dajace tez podstawe do identyfi-
kacji gatunkow mowy i stylow jezykowych (Bartminski 2007: 78).

Natomiast perspektywa to:

[...] zespot whasciwosci struktury semantycznej stow, skorelowany z punktem widzenia
i bedacy, przynajmniej w pewnym zakresie, jego rezultatem. Identyfikujac te wlasciwo-
$ci, odbiorca wypowiedzi dochodzi do rozpoznania przyjetego punktu widzenia (Bart-
minski 2007: 78-79).

Niniejsza analiza ogniskuje si¢ wokot jednego tylko aspektu tozsamosci
podmiotu. Skupimy si¢ mianowicie na sposobie opisu opozycji SWOI/OBCY.
To przeciwstawienie jest gteboko utrwalone w zarowno w jezyku, jak i w kul-
turze. Matryce podstawowych opozycji utrwalonych w jezykach stowianskich
stworzyli Wjaczestaw Iwanow i Wladimir Toporow. Opiera si¢ ona na podsta-
wowej parze antoniméw sakralny-§wiecki, co §wiadczy o wyraznym powigzaniu
systemu z wartosciowaniem. Interesujaca nas opozycja ma charakter spoteczny
(Niebrzegowska-Bartminska 2007: 308-316). Bez umiej¢tnosci jej dostrzegania
nie potrafiliby$my tworzy¢ struktur spotecznych. Natomiast dzigki niej mozemy
porzadkowac §wiat w prosty sposdb — SWOI sg podobni do mnie, OBCY to lu-
dzie spoza tej grupy.

Taki sposob postrzegania relacji spotecznych znalazt odbicie w jezyku. Jerzy
Bartminski stwierdza, ze:

Jest rzecza godna szczegdlnej uwagi, jak opozycja ta — obecna na poziomie systemu —
jest konkretyzowana na poziomie norm spotecznych i uzusu, jakich domen dotyczy i do
jakich kryteriow si¢ odwotuje. Opis etnolingwistyczny, laczacy dane jezykowe i kul-
turowe otwiera mozliwo$¢ siggania po skonwencjonalizowane, stereotypowe charak-
terystyki ludzi i rzeczy, utrwalone takze na poziomie spotecznej normy i w kolejnosci
rekonstruowania profili bazowych stereotypow, przez eksponowanie aspektow etnicz-
nych, religijnych, lokalistycznych, ideologicznych, psychologicznych itd. Aspekty te
moga by¢ roznie dobierane i réznie hierarchizowane przez uzytkownikow (Bartminski
2007: 37).

Omawiane wyzej prace dotycza okresu lat 60. i 70. XX wieku. Opozycja
SWOI/OBCY stata si¢ obiektem zainteresowania naukowego o wiele wczesniej.
Pierwsze prace dotyczace tego zagadnienia skupiajg si¢ na charakterystyce OB-
CEGO. Jego obraz rysuje si¢ bowiem bardzo wyraznie — szczegodlnie jesli OBCY
jest uwazany za wroga. SWOJ jest kategoria rozmyta — rozne aspekty tozsamosci
uaktywniajg si¢ w odmiennych sytuacjach. Wtasna grupa z gory jest uznana za
lepsza od innych, a jej opis skupia si¢ na odnajdywaniu przeciwienstw w stosun-
ku do OBCYCH. Podobne podejscie odnalez¢ mozemy np. w pracach Jana Stani-
stawa Bystronia, ktory skupiat si¢ na zjawisku megalomanii narodowej (Bystron
1980: 277-309; Bystron 1995: 63-109).
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Z czasem badacze zwrocili jednak uwage na inne niz negatywne cechy
w opisie OBCEGO. Podejscie do tej grupy czgsto przypomina stosunek do sa-
crum. OBCY moze by¢ straszny czy dziwny, ale nie zawsze zty. Dlatego obok
tej kategorii czesto stosowane w opisie jest bardziej neutralne pojecie INNEGO
(Stomma 2000: 4-17; por. Benedyktowicz 2000). Anna Pajdzinska zwrocita uwa-
ge, ze w polskim dyskursie czesto podziat na SWOICH i OBCYCH opiera si¢
na takich wyznacznikach jak antropocentryzm, religia, narodowos¢, stosunek do
europejskiego kregu kulturowego (Pajdzinska 2001: 34).

W swojej narracji Halina Gorska skupia si¢ gtdéwnie na opisie mieszkancow
ZSRR. Pod wzgledem stosunku do OBCEGO opowies¢ podzieli¢ mozemy na
dwie czesci. Pierwsza dotyczy okresu sprzed wywozki na Syberig. Druga ksztat-
tuje si¢ pod wptywem doswiadczen z pobytu w glebi ZSRR.

W pierwszym okresie obraz OBCY CH ksztattuje si¢ na podstawie kilku do-
swiadczen. OBCYM jest przede wszystkim nie-Polak. Jednakze nie oznacza to,
ze jest on wrogiem. Przyjrzyjmy si¢ fragmentowi (1):

(1) No i przyznam sie, ze atmosfera w szkole pomimo to, ze u nas na Kresach, ja kiedys tu
powiedziatam jednej nauczycielce, ze u nas tak w szkole miatam Polakow, Ukraincow,
Rosjan, Zydéw, Litwinéw i nawet Greczynka jedna sie trafila [$miech]. No i ona mnie
zapytata: ,, To gdzies ty chodzita do szkoly? W Zwiqzku Radzieckim? . Ja mowig: ,, Nie,
u nas byla taka roznorodnos¢” i pomimo to do wybuchu wojny w tym okresie dwudzie-
stolecia naprawde w szkotach taka kolezenska atmosfera byta. Nie robito sig jakichs
specjalnych roznic. Tak ze lata dziecinne wspominam i mlodosci, no bo juz siedemnascie
lat miatam, jak wojna wybuchta, wspominam bardzo mile i sympatycznie.

Powyzszy tekst ukazuje spojrzenie narratorki na opozycje SWOI/OBCY
z perspektywy ucznia. Kontakty z innymi narodowo$ciami byly tam konieczne.
Nie prowadzilo to jednak do zaognienia wzajemnych stosunkow, lecz do budo-
wania atmosfery wzajemne;j tolerancji. Nalezy wigc w tym przypadku mowic nie
tyle o wrogich OBCYCH, co o neutralnych INNYCH. Warto zwréci¢ uwagg na
sposob, w jaki narratorka wprowadza do tekstu charakterystyke SWOICH. Swoj-
skos$¢ jest tu sygnalizowana zaimkiem osobowym my. Jest to typowy dla naszego
jezyka sygnat opozycji SWOJ/OBCY. Jednakze w danym tekscie wiaze sie ona
z pewnym szczeg6lnym aspektem widzenia $wiata. Wskazuje na to zarowno for-
ma odmiany zaimka (Msc. L.mn.), jak i dookreslajacy go okolicznik miejsca (na
Kresach). Takie sformutowanie podkresla lokalistyczny aspekt swojskosci. Jest
ona widziana gtdéwnie przez pryzmat miejsca, stron rodzinnych. Takie spojrzenie
nie stawia rowniez ostrej granicy miedzy zamieszkujacymi Kresy narodowoscia-
mi. INNI (nie-Polacy) zamieszkuja przeciez swojski obszar i dlatego sa bliscy
SWOIM.

Drugg perspektywe nazwac¢ mogliby$my sasiedzka. W sasiedztwie folwarku
Gorskich w Milatynie nieopodal granicy z ZSRR mieszkato wielu Ukraincow.
O wzajemnych stosunkach w tym specyficznym miejscu §wiadczy fragment (2):
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(2) I pamietam taki przyktad, ze jeden gospodarz, Ukrainiec, solidny gospodarz z naszej
wsi, przyszedt do ojca z prosbq, ze cala jego rodzina siostra z mezem z dwdjkq dzieci
i z tesciami jeszcze i przeszli przez granice, i wlasnie sq zatrzymani w tym osrodku
w Kowlu i prosi ojca, zeby za nich poreczyl. I ojciec ich nawet zatrudnial, jak raz byt
Jeden domek dla robotnikow taki dwuizbowy tez budowany juz po wojnie, przyzwoite
zupelnie. Ojciec dwoje tych dorostych zatrudnit. No, dzieci na razie do szkoly nie mogly
chodzié¢, bo jezyka polskiego w ogdle nie znaly, wigc musialy si¢ troszke. Zresztq, to
byly mate osiem i szes¢ lat dzieci. Tak Ze sytuacja byta taka, no, raczej, raczej... nic nie
wskazywato na to, co si¢ potem dziato w czasie tych rzezi na Wolyniu, no nie tylko na
Wolyniu, bo przeciez na Podolu tez to samo byto tam. Tak ze do chwili wybuchu wojny
te stosunki uktadaty si¢ naprawde zupetnie normalnie, przyzwoicie...

Ukraincy widziani sg przez pryzmat zwyklych codziennych czynnosci.
Opowiadajgc o pochodzacym z sasiedztwa chlopie, narratorka skupia si¢ przede
wszystkim na jego cechach zwigzanych z praca. Podkresla glownie jego solid-
no$¢. Rysuje tym samym pozytywny obraz tego narodu. Narratorka skupia si¢
w tym przypadku na opowiesci o codziennym zyciu. Podkresla wage wzajem-
nej pomocy i koniecznos$¢ utozenia normalnych stosunkow miedzy sgsiadujacy-
mi narodami. Ukraincy réwniez sg wowczas INNYMI. Wskazuje na to przede
wszystkim bariera jezykowa. Dzieci nowych imigrantdw nie potrafia bowiem
moéwié po polsku. Gorska nie widzi w tym niczego dziwnego — wszak cale zycie
spedzity one w ZSRR. Wskazuje jednak w ten sposdb na to, ze postugiwanie si¢
zrozumialym jezykiem jest konieczng cechg SWOICH. Sag wigc oni identyfiko-
wani nie tylko poprzez aspekt lokalistyczny i narodowosciowy, ale rowniez lin-
gwistyczny. Narratorka stwierdza jednak, ze bariera narodowosciowa i jezykowa
w zaden sposob nie wplywaly na wzajemne stosunki. Ukraincy oceniani sg na
podstawie swojej pracowitosci i przyzwoitosci. Ojciec bez wahania decyduje si¢
na pomoc, poniewaz uwaza swojego sasiada za sprawdzonego cztowieka. Jed-
noczesnie narratorka wyraza zdziwienie pozniejsza postawg Ukraincow, ktorych
cechujg cechy typowe dla OBCEGO. Ich dziatania okreslane sg leksemem rzez,
ktory konotuje okrucienstwo. Taka zmiana wzajemnych stosunkoéw jest jednak
niezrozumiata dla samej narratorki. Element narracji o rzezi wotynskiej opatruje
swoistym metatekstowym komentarzem — nic nie wskazywalo na to. Obrazuje
to jej niepewny stosunek do nagtych i niespodziewanych przemian spotecznych.
Podkresla jednak, ze przed wojng relacje z INNYMI niczym nie r6znity si¢ od
stosunku do SWOICH. Cztowiek byt oceniany poprzez swoje czyny. Wzajemne
relacje okresla, uzywajac neutralnych — badz lekko nacechowanych pozytywnie
— przystowkow: normalnie, przyzwoicie. Ten niespodziewany dla samej narra-
torki przeskok w postrzeganiu Ukraincow mowi wiele nie tylko o interesujacej
nas opozycji, ale rowniez o strukturze ludzkiej pamigci. Istnieja réozne pozio-
my utrwalenia wspomnien w ludzkim umysle. Obecnie przyjmuje si¢ jednak,
7e pamigC przyjmuje ostatecznie forme opowiadania. Szczeg6lnie psychologo-
wie mowig o swoistej tozsamosci narracyjnej. Pamig¢¢ ma charakter dynamiczny
i zmienny. Ze wzgledu na nowe doswiadczenia podlega cigglej restrukturalizacji.
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Tak jak w badanej narracji zmieniajg si¢ oceny pamigtanych zdarzen czy osob.
Powyzej ukazatem, w jaki sposob zmieniato si¢ widzenie Ukraincow. Druga
istotng dla rozwoju tozsamosci narratorki grupg byli Rosjanie oraz — szerzej —
obywatele Zwigzku Radzieckiego.

Wizerunek Rosjan w okresie przedwojennym nie jest catkowicie zty. Wska-
zuja na to liczne anegdoty o sytuacjach na polsko-sowieckiej granicy. Ponizej
przytaczam jedng z takich opowiesci.

(3) No, bywaly takie smieszne przypadki, pamietam, Ze nie wiem, zblqdzit chyba po pijane-
mu jakis krasnoarmiejec i przekroczyl granice w nocy [$miech]. W KOP-ie go zatrzyma-
li przez dzien i tak prawdopodobnie juz z opowiadan kapitana KOP-u, ktory przyjezdzat
do nas nieraz tam do rodzicow, opowiadal, ze rozplakat sie, ze jego calq rodzing albo
wywiozq gdzies tam do obozu do tagru jakiegos, albo rozstrzelajq. No, wiec w KOP-ie
przytrzymali go caly dzien, w nocy przerzucili przez granice. Po pewnym czasie dzie-
ciaki takie wiejskie pasty przy granicy krowy i krowy sobie przeszly na drugq strone.
W nocy przegonili. Jedna krowa miata kartke do boku przypietq, ze to jest rewanz za
tego krasnoarmiejca.

Narratorka rysuje w tym przypadku ciepty i pogodny obraz Rosjanina. Wigk-
sz0$¢ z okreslen uzytych do jego opisu ma charakter negatywny, ale jednoczesnie
podkreslajacy cztowieczenstwo. Glowne cechy Rosjanina to pijanstwo, nieodpo-
wiedzialnos¢, bezradnosé. Jest wige kims, kto ma liczne wady. Jednakze cechy
te raczej nas $mieszg niz przerazaja. OBCY jest charakteryzowany jako gorszy,
nieporadny, ale jego obraz jest bardzo ludzki. W tym okresie rowniez on postrze-
gany jest jako sasiad, z ktorym stosunki powinny by¢ poprawne. Jednoczes$nie
pojawia si¢ jednak drugi punkt widzenia, ktory zmienia spojrzenie na Rosjanina.
Wystepuje on gtdéwnie w wypowiedziach rodzicow Gorskiej przytaczanych przez
nig opowiesci (4).

(4) Poniewaz moi rodzice oboje pochodzili, cale rodziny pochodzily z Kreséw i wszyscy
przezyli rewolucje w Rosji i na naszych terenach i wiedzieli troche, jak wyglgda sytuacja
w Zwigzku Radzieckim, i co nam z tej strony zagraza, to pamigtam stowa ojca w momen-
cie jak zegnat si¢ z mamq. Mowi: ,, Pamigtaj! Jezeli coskolwiek ruszy sie na Wschodzie,
rzucajcie wszystko i uciekajcie”. Czyli byt bardziej przewidujqcy niz niektorzy nasi po-
litycy.

Wylania si¢ z nich obraz Rosjanina-bolszewika. Cechuje go nieprzewidy-
walnos¢, porywczos$¢ i okrucienstwo. Z tej perspektywy Rosjanin ukazywany jest
jako zagrozenie. Stosunek do niego staje si¢ wyraznie negatywny. To ktos, przed
kim nalezy ucieka¢. Mamy wiec w tym okresie dwa profile Rosjanina — neutralny
i negatywny. OBCY cechuje si¢ wigec przede wszystkim szkodliwg dziatalno$cia
w stosunku do SWOICH. To kto$, z kim nie da si¢ ulozy¢ poprawnych relacji.
Nalezy jednak wyraznie zaznaczy¢, ze te dwa — jakze odlegle od siebie profile —
maja rowniez rézne pochodzenie. Neutralny wizerunek Rosjanina wywodzi sig
z bezposredniego doswiadczenia Gorskiej. Natomiast obraz bolszewika pochodzi
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z opowiesci jej rodzicow. Wypowiedzi odnoszace si¢ do tego profilu sa opatrzone
metatekstowym komentarzem, ktory podkresla, ze jest to przekaz zaposredniczo-
ny. Narratorka podkresla, ze kto$ (matka, ojciec) przezyf, wiedzial, mowit o tym.
Podkresla roéwniez role wlasnej pamigci. Wyraznie zaznacza, ze pamigta stowa
ojca. Obraz ten byt bardzo sugestywny, ale ten kulturowo utrwalony wizerunek
mogl zosta¢ przetamany. Oprocz przekazanych narratorce jezykowych i kulturo-
wych wzorcow widzenia §wiata, istotng role odgrywa w narracji rowniez empi-
ria. Wnioski wyciggane z codziennych do$wiadczen pozwalajg na przelamanie
pierwszego profilu i utworzenie konkurencyjnego obrazu Rosjanina.

Wraz z poczatkiem wojny zmienia si¢ spojrzenie na mieszkancow ZSRR.
Najwczes$niej zmienia si¢ stosunek narratorki do Ukraincow, ktorych zachowanie
ulega teraz radykalnej zmianie (5).

(5) Mysmy sig zbiegaly u siebie, dom rzeczywiscie otoczylo kilka osob, takich miodych
Ukraincow, juz tam: ,, Panowie, oddawac bron!”. No, brat, jak to chtopak, w swoim po-
koju nad tapczanem miat rozwieszony karabin, dubeltowke, szable rozne takie [$miech].
Weszli do jego pokoju, zabrali to wszystko.

Otwarcie ingeruja oni w zycie rodziny, kradng, sa agresywni. Dzialania,
ktore podejmuja to przede wszystkim kradziez — broni, dobytku. Przytoczenia
wypowiedzi Ukraincow ukazuja rowniez leksykalne sygnaty opozycji. Polacy
nie sg juz okreslani jako sasiedzi, pojawia si¢ negatywnie nacechowana forma
panowie, ktora ma akcentowaé ich wyniostos$¢ i pogarde dla innych. W §wietle
wczesniejszych poprawnych relacji, zachowanie Ukraincow wydaje si¢ Gorskiej
zaskakujace.

W tym czasie nastepuje rowniez konfrontacja z bolszewikami. Weryfikacji
w obliczu nowych doswiadczen ulega wigc rowniez obraz Rosjan. To oni decy-
duja o wywozce rodziny na Wschod (6).

(6) Wprowadzili nas do kuchni, ustawili dwa krzesta plecami do siebie, usadzili nas na
tych krzestach, wyciggnat te... trzech ich bylo, byl jeden zwykly Zolnierz z karabinem ze
sztykom czyli z bagnetem, jeden w tak, jak potem dowiedzielismy sie, po jakich odzna-
kach — lejtnant, i zupeinie bez tego, elegancki w skorzanym plaszczu ten ich kierownik
Jjakis tam, ale tez z krotkg broniq. Wyciggngt jakies papiery, odczytal nam, ze jestesmy
element nieblaganadiozny, czyli element wrogi. W zwigzku z tym podlegamy przesiedle-
niu w glgb Zwiqzku Radzieckiego. Pozwolili nam zabrac¢ w pociggu do stu kilogramow
na osobe. Nikt tego nie wazyl, nie mierzyt i godzine na spakowanie rzeczy. No, witasci-
wie mySmy zupetnie stracily orientacje, co brac, chaotycznie zupeinie spakowatysmy
sig i takie to moze Smieszne fragment z calej tej. Zabrali nam wszystko praktycznie,
zabierajq resztki, czyli zostajemy juz kompletnie bez niczego. Lezata zapalniczka ojca
i on zapytal mame, czy moze sobie wzig¢ zapalniczke [$miech].

Cechuje ich ingerowanie w zycie SWOICH, bezczelno$¢, okrucienstwo. Sa
charakteryzowani przez pryzmat wywozki i rabunku (zabrali nam wszystko prak-
tycznie). To Rosjanie wprowadzaja rowniez podziat na SWOICH i OBCYCH,
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uznajac Polakow za element wrogi. Ten negatywnie nacechowany leksem wyraz-
nie oddziela od siebie te dwie grupy. Zachowanie Rosjan jest narratorce wyraz-
nie obce, poniewaz stoi w sprzeczno$ci z systemem wartosci, ktory zapamictata
z czasoéw szkolnych. Poprzednie fragmenty ukazywaly zgodne wspoétzycie roz-
nych narodowosci na Kresach. W Zwiazku Radzieckim sytuacja ta ulega zupet-
nemu odwroceniu. Obce narodowosci sg przesladowane.

Po wywozce obraz mieszkanca ZSRR ulega ponownemu rozbiciu. Wyraz-
nie zréznicowany jest stosunek do mieszkancow europejskiej i azjatyckiej czesci
ZSRR. Fragment (7) opowiada o rozmowach z mieszkancami europejskiej czgsci
ZSRR w pociagu.

(7) Podroz trwata kilka dni, ile to juz doktadnie nie pamietam. No, oczywiscie w czasie
podrozy tez osobowy pocigg, no dyskusje takie trwaly w pociggu w naszym wagonie.
Miedzy innymi jechal jakis prokurator z Alma Aty, no, troche ludzi innych i zaczely sig
dyskusje. Twardo ttumaczyli im juz po tych ponad rocznych doswiadczeniach bezsens tej
ich gospodarki socjalistycznej. Oni z kolei z nami kiocili sig, Ze to jest bardzo pigkne,
nie to co kapitalizm. No, byto migdzy innymi, ale to byla dyskusja jeszcze nie tak ostro
i na poziomie takim do zniesienia. Natomiast jechalo w tej grupie szesciu studentow
z Moskwy i na podstawie tej dyskusji stwierdzili, ze ich rzqd popetnit wielki blgd, de-
portujgc nas, bo powinni wszystkich na miejscu rozstrzelaé, bo my jestesmy teraz zywq
propagandq na miejscu w Zwiqgzku Radzieckim... To my zapytalismy sie, ze jezeli sq
takimi patriotami, to dlaczego uciekajg na koniec swiata, zamiast broni¢ zagrozonej
ojczyzny? No i tego rodzaju dyskusje trwaly kilka dni. W Atma Acie cale to towarzystwo
wysiadto. Zostato dwoch takich jakichs, ktorzy cicho siedzieli, ani stowem nie wtrgcali
si¢ do naszych dyskusji. I jak ci nasi dyskutanci wysiedli, to oni do nas zwrocili sig: ,, No
u was jazyki bez kas't’ej. Wy n’e czerwoni”, zZe apasno, Ze u was jezyki bez kosci. To
u nich oznaczato, ze za tatwo nimi obracamy, nie liczqc si¢ z konsekwencjami. No, ale
Jjakos z nimi normalnie moglismy juz rozmawiac, bo z nimi wiedzielismy, Ze mniej wigcej
poglady, no, nie sq zadowoleni z tego, co tam majg w swojej ojczyznie.

Cecha Rosjan w tym ujeciu jest kierowanie si¢ przede wszystkim ideologia.
Sa okrutni, porywcezy i nie wahaja si¢ osgdza¢ SWOICH. Uzywaja w stosunku
do nich wielu negatywnych okreslen (zywa propaganda), podkreslaja, ze trzeba
ich rozstrzela¢. Z kolei narratorka przypisuje Rosjanom tchorzostwo i niekonse-
kwencje¢. Jednakze dostrzega wsrdd nich wyjatki — §wiadczy to o tym, Ze nie kie-
ruje si¢ w swoich pogladach stereotypami, lecz empirycznym doswiadczeniem.
Glownym probierzem jest tu stosunek do systemu komunistycznego. Osoby nie-
zadowolone z obecnych rzadow sa postrzegane w sposob neutralny. Inny jest
natomiast stosunek narratorki do mieszkancow azjatyckiej czgsci ZSRR. Ponizej
zamieszczam stosowny fragment jej wypowiedzi.

(8) Po pewnym czasie jednak zaczeli nas rozwozic¢ do uzbeckich kolchozow na zbiorke ba-
wetny. I tutaj [sytuacja] bardzo taka swiadczqca o podejsciu tych Uzbekow do nas. Przy-
wiezli nas do takiej wioski uzbeckiej, oni w ogole rosyjskiego jezyka nie znali. Jeden
byl, ktory odstuzyt w armii stuzyl, to jeden jedyny troche po rosyjsku rozmawial. Za jego
posrednictwem mozna byto porozumie¢ sie. Pierwszg noc umiescili nas w takiej szopie,
ktora pot wypetniona bawelng, tutaj byto wolne miejsce. I od razu zjawito sie kilka
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Uzbeczek z wiadrami petnymi takich niewielkich kukurydzianych placuszkow. To byt
dla nas pierwszy posilek po zupetnie glodnych dniach. I przeciez mysmy nie prosili, oni
z wlasnej inicjatywy przyszli, przysziy te kobiety i przyniosty nam to.

Nastepuje tutaj odwrdcenie 16l zazwyczaj przypisywanych Europejczykom
i Azjatom. Europejczyk jest w kulturze polskiej kojarzony z kim$ cywilizowa-
nym, natomiast Azjata to nicobyty dzikus. W tym przypadku to mieszkancy euro-
pejskiej czesci ZSRR sa zaslepieni nienawiscia i okrutni. Natomiast mieszkancy
azjatyckiej czeSci ZSRR — w tym przypadku Uzbecy — kierujg si¢ zdrowym roz-
sadkiem. Sg pomocni, uprzejmi i bezinteresowni. Z narratorka taczy ich wspol-
nota niedoli. Dlatego ta grupa moze by¢ uznana za cz¢$¢ SWOICH.

Jak widzimy, obraz mieszkancow ZSRR jest bardzo zroznicowany. Nie jest
to prosty podzial na dobrych Polakow i ztych Rosjan. W obrazie tych krzyzu-
je si¢ kilka punktow widzenia — ucznia, sgsiada, ofiary rewolucji, wysiedlenca.
Prowadzi to do stworzenia zréznicowanego obrazu mieszkancéw ZSRR. Polary-
zacja opozycji zostaje przelamana. Mieszkancy ZSRR sg postrzegani nie tylko
przez pryzmat utrwalonych spotecznie wzordw, ale przede wszystkim poprzez
codzienne doswiadczenie. Uzyskujemy w ten sposéb kilka profildow mieszkanca
ZSRR — OBCEGO bolszewika, INNEGO sasiada i SWOJEGO mieszkanca azja-
tyckiej czesci ZSRR.
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The memory of the past and the transformations of the opposition OWN / STRANGE
in the narrative of Siberian, Halina Gorska
Summary

The memory of the past events has a significant impact on the shape of human subjectivity.
Today, it is often said even the existence of narrative identity. The author thinks how the story
influences on the embedding of human in community. The main subject is the opposition OWN
/ STRANGE, which allows for distinguish each other from other people. The survey is based on
oral relation of Halina Goérska, which is part of the mainstream of oral history. The narrator belongs
to the circumambience of Siberians. In her youth she experienced many historic changes, and her
relation is very colorful. The narrator talks about the many social groups that encountered during
deportation. Emotional attitude to the story allows for observe changes in the image of OWN and
STRANGE. Initially seeing people outside own group is devoid of negative impression. In her
youth spent in Kresy narrator looks at the world from the point of view of a student. She don’t see
a clear opposition between her group and others. The second profile grow out from the experience
of the neighborhood. In this neutral manner are perceived Ukrainians and Russians. We can talk
about the OTHER group, for which the ratio is not hostile. The exception is the image of Russian
contained in tales of the author’s parents. It carries the features of cruelty, vindictiveness, is associ-
ated with danger. This view derives from the experience of the October Revolution. A breakthrough
in vision of opposition occurs during the war. Then the group of STRANGE — Ukrainians and Rus-
sians — is clearly visible. In another way, are seen residents of the Asian part of the Soviet Union,
with which the narrator connects poverty, hunger, misery. In a sense, they are counted as a group
of OWN. Opposition undergoes a dynamic transformations in the course of the narrative. On the
view of the world by the narrator affect not only persisted in the culture and language patterns, but
also empirical experience.






