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Folkloric orality
in contemporary culture

Folklorystyczna oralnosc w kulturze wspolczesnej

Folklore has so firmly established its stereotypical, often ideological dimension in the
Polish humanistic tradition, as well as in colloquial circulation, that using it nowadays
immediately introduces associations that make a substantive discussion impossible.
Folklore studies still remain a “poor cousin of plebeian origin” in the humanities, and
ideas about folklore are "shaped mainly by stage bands and occasional, regional pub-
lications, rather than by scholarship” (Bartminski 1990: 128)." Moreover, the contro-
versy surrounding the concept of contemporary folklore even leads to the negation of
the existence of folklore studies as a discipline whose object of analysis is, precisely,
folklore. The question arises, however, whether the disappearance of the traditional
subject of folklore studies means a crisis of the discipline itself.

The core of the problem lies in what researchers recognise as the object of folk-
lore research, for to leave it at the statement that it is folklore is obviously no longer
enough these days. Czestaw Hernas, to whom folklore was first and foremost a part
of culture, stated unequivocally: “The development of folklore studies, which open up
flelds of research in new territories, leads to such a diversity in the understanding of
the object of research that the construction of a single, universal definition of folklore
is currently not possible” (Hernas 1984 265). Analysing the proposals put forward by
many scholars, Hernas highlighted the syncretic nature of folkloric creativity, distanc-
ing himself, however, from the necessity of taking into account the criterion of oral

1 All citations from non-English-language sources have been translated solely for the purpose of the present article.
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transmission (after all, he had already proved that print had from the very beginning
reinforced and exploited the content present in direct circulation?). This view resulted
from his perception of the cultural character of folklore, which, in his opinion, could
not be combined only with the “spiritual culture of the simple folk”, since alongside ru-
ral folklore, he distinguished urban folklore and the folklore of various environments
and professional groups. To Hernas, folklore was “still a vibrant layer in contemporary
culture, continually self-adapting to today’s socio-cultural transformations” (Hernas
1984: 265). In his view, this nature of folklore also influenced its transformations, deter-
mining “the ongoing disappearance of many particular subcultural traditions in favour
of general cultural patterns”. His doubts about the understanding of orality as a de-
terminant of folklore Hernas signalled elsewhere as well: “I think that even when ana-
lysing the texts of peasant subculture, the criterion of orality cannot be maintained as
alimitof definition, but only as aninternal tool for ordering messages - let alone when
this criterion is transferred to the analysis of urban folklore, where ephemeral street
printout has long been one of the basic forms of communication” (Hernas 1976: 478).3

Hernas questions the classical literary paradigm of folklore (orality, aesthetics, folk
source) based on his perception of folklore studies in an anthropological dimension, as
well as fram his emphasis on the cultural context of the production of folklore texts. In
fact, Hernas accused folklore scholars of inaccurate “awareness of the laws governing
the living circulation of texts in an environment, for collectors have long been inter-
ested in texts, notin their circulation in a one-off, authentic realisation, together with
the complex semiotics of performance, situation and reception” (Hernas 1976: 477).

The essential characteristics of folkloric orality

The long-lasting debate on reformulating the object of study of contemporary folk-
lore studies has been concluded with a decisive victory of the concept of perceiving
folklore studies in an anthropological dimension. This required a redefinition of the
notion of orality in contemporary culture. As put by Roch Sulima (O zbieraniu i wy-
dawaniu.. 1979: 5): "Personally, | would look for editions that reflect not folklore as
a state, but folklore as a process, thatis, a phenomenon in motion, one related to the
social practice of the performers, the bearers. (..) | would therefore see not only the
texts, but also the people behind them”. Jerzy Bartminski, in turn, expected the syn-
cretism of a folkloric text to be taken into account because, as he stressed, besides the

2 Discussing 17®"-century manuscript collections of anecdotes, Hernas stated that "print or handwrit-
ing constitute only an auxiliary form during the transmission of text, because what counts here is not
only the textual ‘script’ but also the performer’s histrionic talent, on which depends the artistic value
of an anecdote” (Hernas 1973: 136).

3 Viktor Gusiev's unambiguous statement that “some variants of folklore are generally possible without
the oral element” (Gusiew 1974: 117) is worth recalling at this point.
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verbal text, besides the music, “there is, after all, the situation - a ritual, customary or
occasional one - and to the performer, the situation is perhaps the most important
element” (O zbieraniu i wydawaniu.. 1979: 8). The necessity of taking the situation in
which a particular folkloric text is performed into account was also highlighted, as
has already been mentioned, by Hernas: “In the traditional folkloric order, it these are
the situations of the liturgical year, the situations of human life, etc. But | would also
introduce the notion of circumstance, i.e. under what circumstances he [the creator]
performs the text, whether this is done in his group, as a ritual performer, or for the
recording researcher” (O zbieraniu i wydawaniu.. 1979: 12).

Inspired by the conceptions proposed by Walter J.Ong,# in his subsequent works,
Sulima continued his reflections on the phenomenon of folkloric orality. He considered
orality to be "the irreducible determinant of folklore” and “an oral way of existing in
the world, understood as an autonomous, humanistically legitimate type of existence”
(Sulima 1995: 58). Ultimately, he unequivocally defined contemporary folklore studies
as an anthropology of the spoken word (Sulima 2005).

Understood as an anthropology of the spoken word, folklore studies allow for
a broad perception of orality in contemporary culture. This is because orality is not
only a way of existing in the world, but also a way of knowing it, since it determines
“the manner of modelling the world”, i.e. creating (‘ordering”) its image, which Joanna
Tokarska-Bakir defined as ontological orality, “a certain cognitive/existential style”
(Tokarska-Bakir 2000: 165). Hence, orality cannot be reduced only to the oral (direct)
transmission of content. It can also be realised in the form of written (typographic),
visual, as well as electronic communication. What is more, folklore can be considered
“a basic form of categorising reality” (Kajfosz 2011: 75). The narrative dimension of so-
cial experience, therefore, means that “storytelling serves to tame reality, it situates
people in that reality and can anticipate it; it can even construct it as a sphere of in-
tellectual, sentimental or emotional values” (Sulima 1980: 85).

In order to be able to analyse folkloric sources from an anthropological perspec-
tive, the methods of obtaining research material need changing. This is because this
material cannot be identified with a written record, whether by hand or in print. This
“typographical image of folklore”, according to Sulima, “to a large extent affected the
way in which folklore itself exists” (Sulima 2005: 85). Thus, if the criterion of orality
is considered a distinguishing feature of the subject of folklore studies, not only does
Kolberg's impressive collection turn out to be, as Sulima put it, “the largest cemetery
of orality” (Sulima 2005: 86),° but also much should be done in order not to expand

4 W.J.Ong considered orality to be not only a manner of transmitting a text but, above all, a mode of
thinking and expression: "a verbomotor lifestyle” (Ong 2002: 66-68, 112-113).

5 In Wtodzimierz Pawluczuk’s perception, however, “folklore collected in books is a dead art” (Pawluczuk
1978: 131). This was pointed out in the 1960s by Boris N.Putilov: “The life of a folkloristic text is typi-
fied by transience, dynamism, a definite lack of stability. Constant movement is inherent in its nature.



Janina Hajduk-Nijakowska  Folkloric orality in contemporary culture

that “cemetery”; thus, the methods of recording folklore need to be fundamentally
changed - an achievement which, incidentally, is not overly complicated, considering
the currentdevelopment of technology, although it may arouse some controversy. Only
a full film recording of the situation in which the utterance is realised,® expanded by
an interview, would enable the folklorist to change his/her perspective on the object
of research, to break away from analysis, which has hitherto concentrated mainly on
what was communicated (i.e. on the story), and to focus on how it was communicated
(i.e. onthe activity of telling the story). The focus is thus shifted to the action, which is,
afterall, carried out by the narrator in a concrete situation and the extended analysis
of which enriches the context of the utterance with the behaviour of the narrator him/
herself and with the reactions and behaviour of the other participants in the event. This
leads to the reconstruction, as far as possible, of the cultural process of creating and
transmitting the meaning and, as a result, makes it possible to bring out the essential
characteristics of the message’s orality.

“Orality taken broadly, including as a way of existing in the world, would therefore
emerge as the main criterion of folklore and the primary subject of folklore studies.
(.) Orality conceived as a worldview, as an oral way of existing in the world, accentu-
ates that aspect of a folkloric source which is individual, which is subjective” (Sulima
2005: 87-88). Orality perceived in this manner, corresponding to J. Tokarska-Bakir’s
concept - that is, as not reducible to the oral, direct transmission of text, but at the
same time admitting the possibility of revealing its character of a way of existing in
the world and a way of knowing that world, while at the same time overlapping with
the other systems of culture - allows for the realisation of a message also in the form
of visual (iconographic) communication.

Over time, this form of communication was strengthened by photography, which
in traditional culture proved to be an important criterion for describing and learning
about the world. The belief in the authenticity of figures and landscapes captured in
photographs reinforced the role of the image in a traditional culture, until then domi-
nated by words. It was “photography, not painting, not a description, diary, newspaper
or book, that finally heralded the breaking of the monopoly of the spoken word in
popular culture, although it proved unable to dominate this culture. The truth of the
spoken word has been replaced in the most glaring way by the truth of photography”
(Sulima 1992:118). The task of the word was to supplement this “truth of photography”,
make the image concrete and comment on it. In these circumstances, an image from
a television source will have the greatest credibility; as a result, with the development

Asingle recording does not make this dynamism visible; on the contrary, it seems to ignore it, putting
the folkloristic text into a state of immobility that is alien to it” (Putitow 1973: 39).

6 Interestingly, Putilov signalled the usefulness of recordings made “on film with sound (in which case
the visual aspect of the performance is also preserved)” (Putitow 1973: 43).
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of electronic media and the emergence of new interactions connecting people with
the media, it will create a progressive ability to create visual messages (cf. Hajduk-
Nijakowska 2010), with those messages which nowadays are the most popular, the
memes, at the forefront.

Folkloric communication on the Internet

Contemporary folklore cannot be analysed in isolation from the media, as they are
a constitutive feature of the cultural context and have a decisive influence on the trans-
formations taking place in folklore. The rapid development of new media, especially
the Internet, has initiated major changes in the cultural sphere dominated by direct
cultural communication. The electronic form of folkloric communication (i.e.folkloric
communication conducted via the Internet) can nowadays be considered an alterna-
tive form of the informal (colloquial) oral narrative. This perception will make it pos-
sible to recreate the cultural process of the creation and transmission of the mean-
ing, and the communication process itself will then fully reveal its syncretic character.
If the Internet had not been used primarily for conversation, the process of folklore
sources “entering” culture would probably have taken much longer; but as things are,
all that everyday babble, the chatting, the gossiping, the innumerable confidences or
counsels took the virtual world by storm to support the process of co-creating a vir-
tual community. Of course, speech had to be “made written’, but it still simulates
face-to-face conversation so effectively that not only theorists refer to it as second-
ary orality. Ong described this concept as follows:

Secondary orality is both remarkably like and remarkably unlike primary orality. Like pri-
mary orality, secondary orality has generated a strong group sense, for listening to spoken
words forms hearers into a group, a true audience (..). But secondary orality generates
a sense for groups immeasurably larger than those of primary oral culture—McLuhan's
‘global village' (Ong 2002: 133).

But, more importantly to a folklorist, Internet users themselves perceive inter-
face-to-interface contact as a “real” online conversation. Wojciech Burszta made an
explicit comment on the situation of a participant in virtual reality: ‘I cannot see the
interlocutor as a flesh-and-blood person, but | see them through what they have writ-
ten down and sent to me, to others, in cyberspace. Virtual language is therefore also
a substitute not only for natural language, but also an expression of the hope thatan
encounter with another person is always possible” (Burszta 2004: 145). The Internet
therefore requires not only a “making a writing” of speech, but also a “simultaneous
oralisation of writing” (Gorska-Olesifiska 2005: 458).
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Making use, in a nearly natural way, of the Internet for transmitting contents
typical of traditional folklore indicates not only that its bearers have gained access
to technical means enabling unhindered electronic communication, but also that they
have achieved the ability to use them efficiently. In Arjun Appadurai’s perception,
‘new forms of electronically mediated communication are beginning to create virtual
neighborhoods, no longer bounded by territory, passports, taxes, elections(..), but
by access to both the software and hardware that are required to connect to these
large international computer networks” (Appadurai 2005: 195). In practice, such a vir-
tual neighbourhood fulfils functions typical of a “real” local community. And, most
importantly, content that until now functioned offline is penetrating the Internet as
a matter of course, while at the same time it lends itself successfully to Internet in-
spiration; this determines the qualitative enrichment of the formula of this content
and, almost outside the awareness of Internet users themselves, serves to co-create
the social dimension of the new media. Herein lies the most exciting challenge for
contemporary folklore research.

Thus, the fact that folklore has entered the Internet naturally facilitates the emer-
gence of virtual neighbourhoaods. This is because even if they “seem on the face of it
to represent just that absence of face-to-face links, spatial contiguity, and multiplex
social interaction that the idea of a neighborhood seems centrally to imply” (Appadurai
2005:195), the true power of virtual neighbourhoods lies in their ability to mobilise
people in real-life existential neighbourhoods and to transform the relationships
between them. This is manifested first and foremost in the constant “production” of
the sense of locality and the feeling of a network community (cf. Hajduk-Nijakowska
2012a). In addition, “virtual communities have generated many new communication
models conducive to new folkloric situations” (Burszta, Pomiecifski 2012: 5). Thus,
“in ways not anticipated by humanists, new media are reworking the logics and stand-
ards of local cultures, that is those that have been the focus of traditional ethnology”
(Kowalski 2011: 45).

The object of a folklorist's interest should therefore be phenomena that circulate
and spread primarily (and sometimes exclusively) on the web, which can be both a “pri-
mary” and a “secondary” environment for them. These are phenomena referred to as
e-folklore, which function in a culture dominated by communication via the Internet.
They can therefore be labelled as network culture or, following Violetta Krawczyk-
Wasilewska, digital culture, "because the cultural extraction and transmission of
meanings has always, naturally, taken place by way of coding (or rather, categorisa-
tion of concepts), which has nowadays become digitalised” (Krawczyk-Wasilewska
2009:16). Scholars are, however, not unanimous as to how the very subject of such
research should be named. In Poland, the term ‘e-folklore” has been accepted for this
phenomenon. Its definition, as proposed by Piotr Grochowski, includes
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all kinds of texts (verbal, pictorial, audio, multimedia, behavioural/situational) functioning
in different channels of Internet communication, which constitute the collective “property”
of a specific group of Internet users and which are characterised by: 1) repetitiveness/
popularity, 2) spontaneity/informality, 3) relative anonymity. (..) In my view, in the study
of Internet texts itis possible, even necessary, to combine the project of “anthropological
folklore studies” with the project of “text-oriented folklore studies” (Grochowski 2013: 63).

One thing is, however, certain: e-folklore cannot be analysed without taking into ac-
count the unique activity of network users inherent in its nature. This is because there
is no doubt that being a part of web culture, e-folklore is radically different from tra-
ditional folklore (cf. Hajduk-Nijakowska 2012b). First of all, it is exceptionally dynamic
due to the activity of its recipients (that is, to be precise, Internet users) who are its
creators, carriers and consumers at the same time. Itis therefore impossible to study
e-folklore without concurrently analysing processes occurring synchronously and di-
achronically. This aspect was highlighted by Robert G. Howard, in whose opinion new
media “can be more folkloric than old media because much online communication
is more like a process than an object. When these processes occur in dynamic webs
of discourse, they give rise to what Appadurai and Breckenridge call zones of con-
testation, where ‘national, mass, and folk culture provide both mill and grist for one
another” (Howard 2008: 200).

Nearly twenty years have passed since Michael Herzfeld wrote about the role of
an anthropologist in the study of the wider public: “Ethnography gives us the possibil-
ity of ideal access to the place where local forms of perception and practice converge
with mass-produced forms of representation” (Herzfeld 2004: 410), because the me-
dia, as he putit, “create a space where the play of imagination and the construction of
identity occur” (Herzfeld 2004: 417). This space constitutes a sui generis arena where
the collective imagination and intelligence are revealed.

While the Internet is successfully used to transmit content typical of traditional
folklore, this content no longer has a similar status; the change of context forces
a change in the content itself and the use of the potential of electronic transmission.
On the other hand, however, as P.Grochowski points out, entirely new phenomena
are emerging, for instance

various types of adaptations (of computer games, scenes from popular films, televi-
sion programmes), alternative narratives based on popular fantasy novels and online
games (..). Moreover, in virtual space, as in the real world, it is possible to distinguish
the sphere of inter-social folklore, which is available to the vast majority of net users
(e.g. websites with jokes or chain letters sent by e-mail), and the sphere of environmen-
tal folklore, which is the property of particular groups of Internet users (e.g. players of
a particular online game, users of a particular IRC channel, etc.) (Grochowski 2013: 50-51).
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Thus, folklore and folklore-like phenomena reach far more diverse groups than they had
atany time in the past and they help to satisfy contemporary needs by, among others,
producing virtual neighbourhoods. “I would even venture to claim’, adds Grochowski,
“that folklore today exists primarily on the Internet” (Grochowski 2013: 48). It is, how-
ever, hard to accept this stance.

The Internet inspires the participants of specific sites to participate in “conversa-
tions” and to search for like-minded people; it enables the rapid global circulation of
transmitted content that enriches local narrative traditions; it supports creativity that
has clear hallmarks of a folkloric activity and fosters the development of imagination. In
the context of folkloric orality, Internet users - and the numbers of those have rapidly
increased, particularly after two years of social isolation during the pandemic - suc-
cessfully manage spontaneous/unofficial “sense-making”in the Internet space. Diverse
content penetrating from the global world into local cultural structures is “appropriated”
there, indigenised and given new, tame meanings.

Thus, the process of cultural socialisation unfolds not only in an different space, but
also in a new way. Traditional forms of creating knowledge about the world, which are
based on analogue reading, are being abandoned and replaced by a computer interface
offering new options of extending the text: combining the word with moving images,
sound or music; their variants take the form of digital arrangements of image and sound.
This grassroots creative activity of Internet users has been termed convergence by Henry
Jenkins. In his view, the power of convergence lies in the fact that it “occurs within the
brains of individual consumers and through their social interactions with others. Each
of us constructs our own personal mythology from bits and fragments of information
extracted from the media flow and transformed into resources through which we make
sense of our everyday lives” (Jenkins 2006: 3-4). The process of contemporary cultural
socialisation has been in a nearly natural way enriched by folkloric orality.
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Summary

Accepting the anthropological perspective of analysing oral folklore, understood as a part of
culture - any culture - requires a redefinition of the notion of orality in contemporary culture.
Orality does not mean solely oral direct transmission of texts; it also reveals a way in which
human beings operate in their world, as well as the manner of its cognition formed by folk-
type thinking. A message may also be transmitted in the form of visual or electronic commu-
nication. Analysing contemporary folkloric texts from the anthropological perspective requires
changing the existing method of acquiring research material. This includes primarily the situa-
tion in which the given text is realized. The cultural context is especially significant in analysing
Internet-based form of folkloric communication, where it is necessary to take the role of virtual
community into account. By penetrating the Internet, the content which until then functioned
outside it is subjected to changes resulting from the Internet-related inspiration. It therefore
co-creates e-folklore, the analysis of which must take the exceptional activity of Internet users
into consideration. The process of contemporary cultural socialisation has been in a nearly nat-
ural way enriched by folkloric orality.

Keywords: orality, folk-type thinking, e-folklore

Summary translated by J. Jedrzejowski

Streszczenie

Przyjecie antropologicznej perspektywy analizowania folkloru stownego, rozumianego jako
czes¢ kultury (kazdej kultury), wymaga zredefiniowania pojecia oralnosci w kulturze wspotcze-
snej. Oralnos¢ nie oznacza tylko ustnego, bezposredniego przekazywania tekstu, ale ujawnia
rowniez sposob funkcjonowania cztowieka w Swiecie oraz sposob jego poznawania uksztatto-
wany przez myélenie typu ludowego. Przekaz moze by¢ realizowany réwniez w formie komu-
nikacji wizualnej lub elektronicznej. Analizowanie wspotczesne przekazéw folklorystycznych
z perspektywy antropologicznej wymaga zmiany metody pozyskiwania materiatu badawczego,
uwzgledniajacego przede wszystkim sytuacje w jakiej realizowany jest dany przekaz. Kulturowy
kontekst szczegolnie wazny jest przy analizowaniu internetowej formy komunikacji folklory-
stycznej, w ktorej konieczne jest uwzglednienie roli wspolnoty wirtualnej. Tresci funkcjonujace
dotad poza siecig przenikajac do internetu, poddawane sg zmianom wynikajacym z internetowej
inspiracji i wspottworza e-folklor, ktérego analiza wymaga uwzglednienia wyjatkowej aktywno-
Sci uzytkownikéw sieci. Proces wspotczesnej socjalizacji kulturowej niemal w naturalny sposob
zostat wzbogacony folklorystyczng oralnoscia.

Stowa kluczowe: oralnos¢, myslenie typu ludowego, e-folklor

Translated by K. Michatowicz
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Motyw kreacji przez
rysunek w folklorze polskim

1 wschodniostowianskim

The creation by drawing motif
in Polish and East Slavic folklore

Funkcje czynnosci rysowania w obrzedowosci stowianskiej zwiazane byty z wyzna-
czaniem lub przekraczaniem granicy miedzy orbis exterior i orbis interior. Wytycza-
nie granicy miedzy Swiatem zywych i umartych mogto przyjmowac forme rysowania
kregu - realnego (np. zaorana ziemia wokot wsi w czasie zarazy) lub symbolicznego
(np. obwodzenie palcem chorego miejsca podczas zamawiania, werbalne rysowanie
granicy w formutach finalnych zaméw) (Belova 2004: 11-12; Tolstaya 1999: 243-244;
Wojcicka 1995). W magicznym folklorze dzieciecym rysowanie otwierato kanat komuni-
kacyjny miedzy Swiatami, np. w strasznych opowiesciach nieboszczyk mogt wychodzi¢
noca przez trumne namalowana fosforyzujaca farba na dywanie (Usachév, Uspenskit
2001:69), a w dzieciecych rytuatach wywotywania duchéw goscie z zaswiatow przedo-
stawali sie do ziemskiego $wiata przez narysowany dom lub schody (np. Arkhipova
2005). Takze w ludowym folklorze stownym obecny jest motyw rysowania granicy
miedzy Swiatami, np. w opowiesciach wierzeniowych czytanie psatterza przy jed-
noczesnym staniu w narysowanym okregu jest warunkiem bezpiecznych spotkan
ludzi z sita nieczysta (m.in. watki SUS 307" ,Dziewczyna wstajaca z grobu”, SUS 810

1 SUSinumer - oznaczenia watkow bajek wschodniostowianskich wg klasyfikacji: Sravnitel'nyy ukaza-
tel’ syuzhetov 1979.
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,Sieci ztego ducha (diabet w magicznym kregu)). Z innym skutkiem czynnosci ryso-
wania mamy do czynienia w tekstach folkloru opowiadajacych o zmaterializowaniu
narysowanego przedmiotu lub ozywieniu narysowanej postaci. Motyw ozywajacych
rysunkow ludzi i przedmiotow jest rozsiany w roznych gatunkach folkloru polskiego,
ukrainskiego i rosyjskiego (legendy ajtiologiczne, legendy bohaterskie, bajki magiczne,
bajki humorystyczne), jednak dotychczas akt kreacji przez narysowanie nie zostat
sklasyfikowany jako odrebny motyw polskich ani wschodniostowianskich tekstow
ludowych?, stad na potrzeby niniejszej analizy przyjetam termin ,motyw kreacji przez
rysunek”. W analizowanych tekstach akt ten moze by¢ dokonany za pomoca réznych
przedmiotow mogacych pozostawiac fizyczny $lad? (kreda, wegiel, otdwek, patyk,
palec) na powierzchni ptaskiej lub w materiale sypkim (piasek, ziemia). Poréwnanie
egzemplifikacji motywu kreacji przez rysunek w r6znych gatunkach folkloru oraz wy-
branych tekstach kultury popularnej (kinematografia, literatura dziecieca) ma na celu
wykazanie jego powszechnosci i trwatosci, wynikajacych z odpowiedzi na uniwersalne
ludzkie marzenie posiadania przedmiotu spetniajacego zyczenia®.

Cecha charakterystyczna motywu kreacji przez rysunek jest rudymentarny zwig-
zek z mitem stworzenia, gdyz postugujacy sie nim wtasciciele tworza obiekty $wiata
na podobienstwo Demiurga. Stad punktem wyjscia niniejszej analizy bedzie ludowa
legenda ajtiologiczna jako gatunek prozy folklorystycznej siegajacy mitéw o stworze-
niu $wiata i cztowieka. W wielu kulturach rozpowszechniony jest rzemiesiniczy model
aktu kreacji Swiata jako procesu tworzenia wytworu jakiegos rzemiosta (garncarstwo,
tkanie, szycie), przejscie od bezksztattu do formy (Madlevskaya 20071: 509). Wedtug
Alberta Baiburina jest to mityczny schemat stworzenia $wiata i wytwarzania rzeczy,
ktory stanowit podstawe prymitywnej technologii (Baiburin 1989: 67). W ocenie Olgi
Belovej i Galiny Kabakovej przekazywane jeszcze w XX w. narracje o pochodzeniu
Swiata wyraznie pokazuja, ze nawet wspotczesny cztowiek potrzebuje opowiesci
o0 tym, co wydarzyto sie in illo tempore (Belova, Kabakova 2014 6). Potwierdza to
np. obecno$¢ motywu cztowieka narysowanego przez Boga odnotowywana przez
etnografow we wspotczesnych rosyjskich legendach ajtiologicznych. Jeden z przy-
ktadéw takiego przekazu pochodzi z roku 1999 z Kargopolu (obwéd archangielski):

Sotvorenie zhenshchiny [Kto byli pervye liudi?] Tak pervye liudi uzhe mnogo proshlo
tysiach let, do nasher ery shest’ tysiach let proshlo, da vot uzh u nas poslednii god

2 Por.: Sravnitel'nyi ukazatel” siuzhetov 1979; Krzyzanowski 1962, 1963.

3 Pozostawiony na powierzchni $lad-rysunek przemieniajacy sie w tréjwymiarowy obiekt zasadniczo
odréznia akt kreacji przez rysowanie od dziatania magicznej rézdzki, rozpowszechnionej w kulturze
popularnej, rowniez w sposéb magiczny powotujgcej przedmioty do istnienia.

4 Takich przedmiotow w folklorze stowianskim jest wiele, np. latajacy dywan, kije samobije, lampa Ala-
dyna (zob. szerzej np. Propp 2000: 112; Wéjcika 2018: 80-85), jednak zaden nie kreuje rzeczywistych
obiektow przez rysowanie.
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nachal. Samye pervye liudi byli Adam i Eva. (..) Potom Gospod' i govorit lisusu Khristu:
«Daval, - govorit, - sdelaem my cheloveka po obrazu nashemuy. Vot Gospod’ nariso-
val na zemle, na peske cheloveka. Vdunul v nego, vdokhnul i vdunul dushu, v nas dokh
Gospoda Boga. Vdunul dushu i stal zhivor chelovek, s zhivoiu dushol. | etomu cheloveku
dal imia Adam (Bielova, Kabakova 2014: 233).

Stworzenie kobiety [Kim byli pierwsi ludzie?] Od pierwszych ludzi przeszto juz wiele
tysiecy lat, szeS¢ tysiecy lat mineto przed nasza era, a teraz nastat nasz ostatni rok.
Pierwszymi ludzmi byli Adam i Ewa. (..) Nastepnie Pan moéwi do Jezusa Chrystusa:
,ChodZ" - méwi - ,uczynimy cztowieka na nasz obraz”. Wtedy Pan narysowat cztowieka
na ziemi, na piasku. Tchnat w niego, wciagnat powietrze i tchnat dusze, oddech Boga
jest w nas. Tchnat dusze i pojawit sie zywy cztowiek, z zywa dusza. A cztowiekowi dat
imie Adam (Belova, Kabakova 2014: 233)5,

A kolejny, z roku 2007, z obwodu niznonowogrodzkiego:

Kak chelovek poiavilsia? (..) Gospod' lisus Khristos narisoval... cheloveka, dunul, ivot - che-
lovek (Bielova, Kabakova 2014: 419).

Skad sie cztowiek wziat? (..) Pan nasz Jezus Chrystus narysowat... cztowieka, dmuchnat,
noijuz - jest cztowiek (Belova, Kabakova 2014: 419).

Przytoczone legendy ajtiologiczne powtarzajg typowy schemat narracji ludowych
0 czynach Boga Stworcy Wszech$wiata: wybér materiatu, jego przemiana i ozywie-
nie tego, co powstato. W zadnej z dwoch przytoczonych legend nie zostat wskazany
przedmiot lub czes¢ reki (palec?) wykorzystany przez Stworce do rysowania, nazwane
zostaty jedynie czynnosci - rysowanie i tchniecie ozywiajacego oddechu, jednak w obu
tekstach zostaty odwzorowane etapy tworzenia cztowieka analogiczne do opisanych
w Ksiedze Rodzaju: ,Pan Bog ulepit cztowieka z prochu ziemi i tchnat w jego nozdrza
tchnienie zycia, wskutek czego stat sie cztowiek istota zywa’ (Rdz. 2:7) (Biblia Tysiqcle-
cia1980). Zachowujac zgodnos¢ z biblijnym przekazem odnosnie do materiatu (proch
ziemi - piasek), ludowa ajtiologia zamienita jednak sposob uksztattowania cztowieka
z tworzywa (lepienie - rysowanie na piasku)®.

Motyw kreacji przez rysunek odnajdujemy takze w ukrainskich legendach o Ko-
zakach, epickich opowiesciach zawierajacych rudymenty wiadomosci o prawdziwych
osobach i wydarzeniach. Legendowy obraz zbojnika wyrasta z wizerunku mitycznego
antagonisty przeciwstawiajacego sie mitycznemu przodkowi (Krinichnaia 1989:11),
a rudymentem tych wyobrazen sg m.in. zdolnosci magiczne legendowych bohaterow,

5 Ttumaczenie wszystkich tekstow na jezyk polski - A. Gotebiowska-Suchorska.

6 Por. metafore malarska o stworzeniu Swiata uzyta w kazaniu przez ks. Fabiana Birkowskiego: ,Takimze
sposobem on rzemiesInik wszystkich rzeczy, Bog, gdy szeroka tego $wiata tablice napetniat obrazami
wszelakich kreatur, wydzielit ziemie, morza, lasy, zwierzeta, ludzie, i inne wszystkie rzeczy, tak od reki
(i ze tak rzeke) rzucajac pedzlem” (Birkowski 1858:18).
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np. znajomos¢ magicznych formut, zdolno$¢ do zmiany postaci (Krinichnaia 1991: 22).
W ludowym wizerunku rozbéjnika Stenki Razina - Kozaka donhskiego, przywaédcy po-
wstania z lat 1670-1671, pozostatoscia mitycznych mocy jest umiejetnos¢ urealnienia
todzi i wioset narysowanych na scianie:

Sten'ka, educhi, sidit v zhelezakh da tol'ko posmeivaetsia. Privezli ego v Moskvu i po-
sadili v tiur'mu. Sten'ka dotronulsia do kandalov razryvom-travoiu - kandaly spali;
potom Sten'ka nashel ugolék, narisoval na stene lodku, i vésla, i vodu, vse kak est, da,
kak izvestno, byl koldun, sel v etu lodku i ochutilsia na Volge (Kostomarov 1994: 439).

Stenka, ptynie, siedzi w kajdanach i tylko chichocze. PrzywiezZli go do Moskwy i wsadzili
do wiezienia. Stenka dotknat kajdan rozryw-zielem - kajdany spadty; potem Stenka
znalazt wegielek, narysowat tédke na scianie i wiosta, i wode, wszystko tak jak jest,
wiadomo, on byt czarownik, wsiadt do tej todzi i znalazt sie od razu na Wotdze (Kosto-
marov 1994: 439).

Narisoval sered’ polu legku lodku i skazal: «Sadis’, rebiata, so mnoil» Polilas’ iz ostrogu
voda, otvorilas' dver’ i uekhal Sten'ka v luga; uvez s sobor novykh dvenadtsat’ chelovek,
vernulsia domoi (Skazki i predaniya Samarskogo kraya 2003:334).

Narysowat na $rodku podtogi lekka todz i powiedziat: ,Siadajcie ze mna!". Z wiezienia
wylata sie woda, otworzyty sie drzwi i Stenka wyptynat na tgki; zabrat ze sobg dwunastu
nowych kamratéw, do domu wrocit (Skazki i predaniya Samarskogo kraya 2003: 334).

Wedtug Siergieja Nekludova mechanizmem wyzwalajacym proces folkloryzacji magicz-
nego wizerunku Stenki byty fakty z jego biografii, rozpowszechniane w formie plotek,
dotyczace zwiazku Razina z woda (zycie na statku, ptywanie jako sposob pokonywania
przestrzeni, wodne egzekucje, rozboj na wodach) (Nekliudov 2014: 267). Stenka Razin
byt uwazany przez lud za charakternika (Bystron 1928:191-197), tj. silnego czarno-
ksieznika zdolnego m.in. zamawiac kule, tapac je gotymi rekami, przebywa¢ pod woda
przez wiele godzin, stac sie niewidzialnym i kontrolowac pogode. W opowiesciach Iu-
dowych rowniez o innych rabusiach z Wotgi mowito sie, ze ztapani i 0sadzeni w gru-
bych murach wiezien, ratowali sie w ten sam sposob, co Razin: ,Nachertiat na polu
tiur'my melom ili uglem lodku i vésla, siadut v nee i vynesutsia v shirokuiu razdol'nuiu
Volgu" / ,Narysuja na podtodze w wiezieniu kreda albo weglem t6dz i wiosta, usiada
w niej i przeniosa sie na szerokie wody Wotgi” (Vlasova 2008: 352). Pono¢ umiejetnos¢
tworzenia todzi kreda na $cianie posiadat rowniez rozbojnik Ustim Karmeluk, chtop
ukrainski, przywaodca ruchu ludowego na Podolu w latach 1813-1835:

Ustym Karmaliuk mav nadliuds'ku sylu. Vin skhovav smert’ u ban'ku i kinuv u stavok,
de i prymulylo namulom. Vin mig prymovyty i poduty na kaidany i vony rozsypalysia
popil'. Mig namaliuvaty lodku na stini tiuremnoi kamery, sisty v niu i poplysty - vtekty
z tiurmy (Legendy ta perekazy 1985: 280).
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Ustym Karmalyuk miat nadludzka site. Wsadzit Smier¢ do beczki i wrzucit do stawu, gdzie
ja mut zakryt. Mogt zamowic kajdany i dmuchnac na nie, a one rozpadaty sie w popi6t.
Mogt narysowac tédke na scianie celi wieziennej, wsias¢ do niej i poptynac - uciec z wie-
zienia (Legendy ta perekazy 1985: 280).

Bohaterowie legend o ukraifskich Kozakach i charakternikach nie stwarzali ludzi, jak
Bog w legendach ajtiologicznych, poniewaz w przekonaniu ludu nie byli Demiurgami,
a jedynie odbiorcami i uzytkownikami magicznej mocy. W przekazach ludowych o ko-
zackich zbojnikach kosmogoniczne znaczenie aktu rysowania z legend ajtiologicznych
zastapito znaczenie indywidualne i utylitarne - pragnienie wolnosci osobistej.

Stopniowa utrata ajtiologii jako zasady tresciowo-kompozycyjnej jest, wedtug
Jewgienija Kostiuchina, typowa dla ewolucyjnego przejécia od mitu do basni (Kostyuk-
hin 1987:100), w ktorej takze odnalez¢ mozna realizacje motywu kreacji przez rysunek.
Na przyktad w rosyjskiej bajce magicznej o chtopskim synu Iwanie i chtopku-paluszku
z wasami na siedem mil (SUS 300A™ ,Zwyciezca smokow zdobywa cudownego ko-
nia”) czarownik rysuje obraz na piasku:

Starichki skazali: «Pozhalui, Ivan krest'ianskii syn, my gotovy tebe usluzhit’ - tvoego ko-
nia dostat™». - «Pomogite, rodimyel» Starichki byli ne prostye liudi: éto byl Studenets,
Obzhora i koldun. Koldun vyshel na bereg, narisoval na peske lodku i govorit: «Nu, brattsy,
vidite vy etu lodku?» - «Vidiml» - «Sadites’ v nee». Seli vse chetvero v étu lodku. Govorit
koldun: «Nu, legkaia lodochka, sosluzhi mne sluzhbu, kak prezhde sluzhilax.

Vdrug lodka podnialas’ po vozdukhu i migom, slovno strela, iz luka pushchennaia, pri-
vezla ikh k bol'shot kamenistoi gore (Narodnye russkie skazki 1984 235).

Starcy rzekli: ,By¢ moze, Iwanie-chtopski synu, jestesmy gotowi ci stuzy¢ - zdoby¢ two-
jego konia". ,Pomozcie, kochanil”. Starcy nie byli zwyktymi ludzmi: to byt Studzieniec,
Zartok i czarownik. Czarownik zszedt na brzeg, narysowat t6dz na piasku i powiedziat:
,Coz, bracia, widzicie te t6dz?" - ,Widzimy!". ,WejdZcie do niej". Wszyscy czterej wsiedli
do tej todzi. Czarownik powiedziat: ,Coz, lekka todeczko, wyswiadcz mi przystuge, jak
juz wezesniej bywato”.

Nagle t6dZ wzniosta sie w powietrze i natychmiast, jak strzata wystrzelona z tuku, prze-
niosta ich do duzej skalistej géry (Narodnye russkie skazki 1984: 235).

Bajkowy rysunek wykonany przez czarnoksieznika na piasku przywotuje skojarzenia
ze stworczym aktem Boga z przytoczonych wczesniej legend ajtiologicznych (uzyty
materiat). Jednak, aby zmaterializowac¢ przedmiot narysowany przez bajkowego cza-
rownika, potrzebna byta magiczna formuta, a nie oddech. Rezultat czarodziejskiego
rysowania - t6dz oraz jej utylitarne, cho¢ nietypowe przeznaczenie (latanie) zbliza ten
akt kreagji do czynéw legendowych zbdjnikéw. t6d7, zmaterializowang w tej bajce
czarodziejskiej, Wtadimir Propp sklasyfikowat jako magiczne narzedzie, ktore zostaje
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wykonane (Propp 1928:53-54). Bajkowy akt tworczy czarownika, podobnie jak ak-
tywnosci zbéjnikdw w ukraifskich legendach, to dziatanie dla dobra wtasnego (prze-
niesienie w inne miejsce), o zakresie oddziatywania mniejszym niz kreacja dla dobra
ogotu dokonywana w legendach ajtiologicznych. W opowiesciach o Kozakach i bajce
magicznej motyw kreacji przez rysunek petni funkcje kompensacyjna, poniewaz suk-
cesy bohaterow rownowaza zyciowe przykrosci i niepowodzenia odbiorcow tekstu.

Utylitarna i indywidualna motywacja wykorzystania cudownej zdolnosci prze-
ksztatcania narysowanego w realne pojawia sie takze w humoresce tgarskiej, odmia-
nie bajki humorystycznej wykorzystujacej adynata, czyli nonsens stowny i sytuacyjny
(Propp 1998:32; Wréblewska 2000:183). W polskiej bajce humorystycznej z Kujaw
(T 19217 ,Ktamstwo nad ktamstwami (pan i chtop)”) wiesniak, chcac uchroni¢ krolowa
pszczo6t (hiperbolizowanej wielkosci) przed atakiem dwudziestu wilkéw, narysowat
kij kreda na chuscie i zaczat nim odgania¢ zwierzeta:

wzion chusteczke swojg i kréda wyrysowat czy napisat kij sekaty na chusteczce, i tym
kijem jak zaczon macha¢, bi¢ na wszystkie strony, tak poodpedzat wszystkich wilkéw
(Kolberg 1978:193).

W tej tgarskiej opowiesci zauwazalny jest nie tylko zanik zilustrowanej wczesniej aj-
tiologicznej funkcji motywu kreacji przez rysunek, ale przede wszystkim wzmocnienie
funkgji ludycznej. Cudowna zdolno$¢ materializowania tego, co narysowane, bohater
wykorzystuje wprawdzie dla osobistych korzysci, jak w legendach czy bajkach ma-
gicznych, jednak kryzysowa sytuacja i skutek wykorzystania zmaterializowanego kija
sg tak niedorzeczne, ze wywotujg nie poczucie rekompensaty, ale efekt komiczny.

Wszechmoc Boga w legendach ajtiologicznych jest jego atrybutem jako Demiurga.
Natomiast Kozacy z legend, czarownik z bajki magicznej czy wiesniak z nonsensowne;
opowiastki obdarzeni sa mocami magicznymi zgodnie z ludowymi wyobrazeniami
o ludziach znajacych (ros. znatkie liudi), ktérych kompetencje w zakresie relacji ze
Swiatem nadprzyrodzonym i wiedzy o nim wykraczaja poza umiejetnosci i mozli-
wosci przecietnego nosiciela kultury ludowej. Wedtug ludowych wyobrazen czto-
wiek posiadajacy tajniki rzemiosta jest kontynuatorem dzieta rozpoczetego przez
Demiurga, poniewaz niejako powtarza operacje in illo tempore wykonalne tylko dla
Stworcy (Baiburin 1993:200). Przywotane warianty motywu kreacji przez rysunek
odnalezione w réznych gatunkach folkloru odzwierciedlaja witasnie taki ewolucyjny
model realizacji analizowanego motywu, zarowno w odniesieniu do wykonawcy aktu
kreacji, jakijego skutkdéw - od obrazu Boga Stworcy cztowieka, poprzez rozbéjnikow,
czarnoksieznikow dbajacych o wiasne korzysci, do komicznego wizerunku prostego
wiesniaka-tworcy absurdalnego patyka.
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Na kazdym nowym etapie rozwoju kultury ,niesmiertelne elementy archaicznosci”
sa zachowywane, odnawiane i aktualizowane (Bakhtin 1979:121-122), dlatego obec-
nos¢ nadprzyrodzonosci, magii w tekstach kultury przeznaczonych dla dzieci, pisa-
nych (np. basn literacka, prasa dziecieca) czy audiowizualnych (np. bajka animowana)
jest cecha gatunkowa, pochodzaca z folkloru, cho¢ nie zawsze mozliwe jest jedno-
znaczne udowodnienie owej sukcesji. W bajkach literackich i animowanych motyw
kreacji przez rysunek tworzy atmosfere cudownosci odpowiadajaca potrzebom dzieci
oraz ich sktonnosci do ozywiania otoczenia, nadawania charakteru, pragnien nawet
przedmiotom nieozywionym. W centrum $wiata dziet przeznaczonych dla dzieci jest
bohater, z ktorym mtody odbiorca moze sie identyfikowa¢, dlatego wyzyskuja one
takze potencjat dydaktyczny analizowanego przeze mnie motywu.

Zaczarowany otéwek to tytut polskiego animowanego serialu rysunkowego dla
dzieci realizowanego w Studio Matych Form Filmowych Se-ma-for w latach 1963-1977
(Filmpolski.pl https:/filmpolski.pl/fp/index.php?film=422515) o przygodach zwyczaj-
nego chtopca Piotrka, wtasciciela cudownego otowka. Wyjasnienie posiadania przez
chtopca zaczarowanego przedmiotu wywotuje skojarzenia z popularnym motywem
bajek ludowych o wdziecznych darczyncach, najczesciej zwierzetach, poddajacych
gtébwnego bohatera probie, proszac o pomac lub litos¢, a w nagrode za szlachetng
postawe oddajacych sie do dyspozycji bohatera, dajacych mu bezcenne rady lub
magiczne srodki niezbedne do pokonania antagonisty (Propp 1928:90-92; np. watki:
SUS 3021, Smier¢ Koécieja w jaju”, SUS 554 ,Wdzieczne zwierzeta', T 554 Wdzieczne
zwierzeta”). Piotrek z polskiej bajki animowanej zostat rowniez poddany probie, zanim
otrzymat magiczny otéwek: uwolnit brodatego karzetka unieruchomionego w putapce
na myszy, a wdzieczny krasnoludek podarowat mu otéwek, ktéry mogt zmaterializo-
wac dowolny przedmiot lub zywa istote narysowane przez jego wiasciciela. Posia-
dajac przedmiot o magicznych wiasciwosciach, Piotrek nie tylko umiat poradzi¢ sobie
w kazdej sytuacji, ale potrafit takze wzia¢ na siebie odpowiedzialnos¢ i rozwiazywac
problemy moralne. Za pomoca otdéwka chronit stabych, pomagat gasi¢ pozar, ratowat
narciarza podczas gorskiej katastrofy, pomagat $w. Mikotajowi w przygotowaniu pre-
zentdw Swiatecznych itp. Dydaktyczny wzorzec przekazywany za pomoca motywu
kreacji przez rysunek w tej bajce rysunkowej jest dwojaki - pomoc zostaje nagro-
dzona, a nadprzyrodzona zdolnos¢ jest wykorzystywana rozsadnie i dla dobra innych.
Potencjat wychowawczy motywu kreacji przez rysunek w polskim serialu animowa-
nym realizowany jest wiec przez prezentacje pozytywnych skutkow wykorzystania
magicznych mozliwosci wzmacniajgcg prawidtowa postawe etyczng mtodego widza.

Inna strategie dydaktyczna zastosowano w komiksie rosyjskim o Otéwku (ros. Ka-
randash) drukowanym od 1956 r. w miesieczniku dla dzieci ,Wesote Obrazki’
(ros. Vesélye kartinki”). Komiksowy Otoéwek, stworzony przez rysownika Iwana Sie-
mionowa, to artysta, ktory zamiast nosa ma czerwong kredke, a wszystko, co narysuje,
natychmiast ozywa i zmienia sie w rzeczywiste. Bohater zostat spopularyzowany
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takze przez bajke literacka Jurija Druzkowa Przygody Otéwka i Samodetkina (Dru-
zhkov 1964)8, rowniez eksploatujaca dydaktyczny potencjat motywu kreacji przez ry-
sunek. W rysunkowych i literackich opowiesciach o przygodach Otéwka wielokrotnie
przedstawiane sg konsekwencje Zle spozytkowanej umiejetnosci rysowania zywych
istot i przedmiotow. Na przyktad bohater, przygotowujac sie do wystawy, narysowat
lwa i ratujac sie przed ozywionym zwierzeciem, musiat narysowac kraty (Vesélye
kartinki 1957:10). Innym razem Otowek narysowat i zjadt sto porcji lodow, przeziebit
sie i w wysokiej goraczce nierozsadnie namalowat zb6jcow, a oni natychmiast ozyli
i chcieli zmusi¢ go do rysowania tego, co oni zechca (Druzhkov 1964: 73-83). A chcac
udowodni¢, ze potrafi malowa¢, nieroztropny artysta bez zastanowienia narysowat
matego chtopca, ktory ozyt i okazat sie bezradny i catkowicie zalezny od innych, wiec
bohater musiat sie nim opiekowa¢ (Druzhkov 1964: 29 i nast.). Potencjat wychowaw-
czy motywu kreacji przez rysunek w komiksie i bajce o Otéwku bazuje na prezentacji
konsekwencji Zle wykorzystanych mozliwosci, majacej zapobiec nieprawidtowe] po-
stawie etycznej mtodego odbiorcy.

Funkcja wszystkich omowionych dotychczas wariantéw motywu kreacji przez
rysunek (ludowych, literackich, kinematograficznych) jest podobna - dynamicznie
zmienia on fabute (Tomashevskii 1996:185): cztowiek, zwierze lub przedmiot zostaja
stworzeni i aktywnie wptywaja na losy bohateréw; bohater zostaje uwolniony, po-
konuje antagoniste, ponosi konsekwencje swoich twaérczych decyzji. Zdolnos¢ ma-
terializacji i ozywiania narysowanego charakteryzuje rozne typy charakterologiczne
bohateréw - wszechmocnego Demiurga, sprytnego rozbojnika, poteznego czarno-
ksieznika, rzutkiego chtopa, szlachetnego chtopca, nierozsadnego artyste. Motyw
kreacji przez rysunek reprezentowany jest takze w pozbawionym fabuty hybrydal-
nym gatunku dyskursu internetowego z wyraziscie zaznaczona dominacja wizualno-
Sci (tzw. wzrokocentryzm - Banks 2009: 39), czyli demotywatorach (Wilowicz 2010).
Polskie demotywatory, w ktérych zaczarowany otéwek pojawia sie w komentarzach
i na obrazkach, nie nawiazuja do tradycji ludowej, czerpia inspiracje z kultury popu-
larnej - polskiej bajki rysunkowej Zaczarowany otowek. Dominuje w nich motywacja
ludyczna, jednak w wymiarze intencjonalnym stuzg one takze jako zwierciadto rzeczy-
wistosci spotecznej i staja sie nosnikiem pogladow i nastawien wobec konkretnych
zjawisk wspotczesnych w Polsce i na $wiecie (Kudlinska 2014: 316-317).

Demotywatory z kadrami z rysunkowej bajki Zaczarowany otéwek czesto stuza
mediatyzacji miedzy przesztoscia a terazniejszoscig w tonie humorystyczno-nostal-
gicznym, np.:

Zaczarowany otéwek Zawsze chciates go miec¢ (Zawsze chciates 2022).

8 Drugi bohater - Samodetkin, towarzyszacy Otowkowi takze w komiksie, byt matym robotem ztozo-
nym z réznych czesci, ktory miat magiczne rece i potrafit naprawi¢ wszystko w kilka sekund.
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Zaczarowany otéwek Nie wyrostem jeszcze z marzen o nim (Nie wyrostem 2022).

Zaczarowany otéwek Przyznaj sie, jak byte$/as dzieckiem tez chciates/as taki mie¢
(Przyznaj sie 2022).

Zaczarowany otéwek Moje niespetnione marzenie z dziecinstwa (Moje niespetnione
marzenie 2020)°.

Niektore podpisy pod demotywatorami z motywem kreacji przez rysunek sktaniaja od-
biorce do zastanowienia, jak wykorzystatby mozliwosci cudownego otoéwka np.: ,«Za-
czarowany otoweks A ty majac taki co bys narysowat?” (Co bys narysowat 2021);
,Dostajesz «zaczarowany otéweks Co namalujesz jako pierwsze zyczenie?” (Co na-
malujesz 2022) .

Niekiedy teksty demotywatoréw wyrazaja przyziemnosc i indywidualnos¢ pra-
gnien potencjalnie spetnianych dzieki otowkowi. Prozaicznos¢ marzen wspotczesnego
cztowieka ilustrujg zwtaszcza demotywatory sugerujace, w potaczeniu z obrazkiem,
wykorzystanie magicznej mocy do zapewnienia wystarczajacej ilosci alkoholu, np.:,Za-
czarowany otowek a po flaszce kredki” (A po flaszce 2020); ,Zaczarowany otowek
idealny na weekend” (Idealny na weekend 2021).

Efektem wspbtczesnych mozliwas¢ wizualizacji obiektow trojwymiarowych (gra-
fika 3D, film 3D) oraz wytwarzania przedmiotéw metoda druku 3D sa demotywatory
nawiazujace do magicznego otowka tylko tekstem i ilustrujace jego mozliwosci fo-
tografiami obiektoéw 3D, np.: ,Zaczarowany Otowek Pierwsze podejscie do idei dru-
karki 3D" (Pierwsze podejscie 2021); ,Swiat z drukarki 3D Zaczarowany otowek teraz
to nie tylko bajka” (To nie tylko bajka 2020); ,Zaczarowany Otdwek on naprawde ist-
nieje (zdjecie graffiti 3D)" (On naprawde istnieje 2022).

Odrebng grupe tematyczng stanowig demotywatory z motywem kreacji przez
rysunek w tonie refleksyjnym, odnoszace sie np. do sytuacji politycznej w Polsce czy
niepetnosprawnosci, np.:

Czasami sobie mysle Ze fajnie bytoby miec taki zaczarowany otéwek.. mozna bytoby
wiele zmienic¢ na lepsze w naszym zyciu (kadr z bajki rysunkowej) (Czasami sobie my-
éle 2022).

To bytby piekny obrazek A gdyby tak narysowac Polske bez Kai Godek, bez Episkopatu,
bez PISu.. (kadr z bajki rysunkowej) (To bytby piekny obrazek 2022).

9 Zachowana pisownia i interpunkcja oryginatow. Cytowane demotywatory sg powielane w serwisach
spotecznosciowych (Facebook) i na portalach rozrywkowych umozliwiajacych wyswietlanie aktual-
nych tresci udostepnianych w réznych najpopularniejszych serwisach z obrazkami, demotywatorami
(np. Demotywatory.pl, Joe Monster.org, Wiocha.pl, Besty.pl, Obrazkowo.pl).
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Zaczarowany otowek w Palestynie spetnitby zupetnie inne dzieciece marzenia niz w Pol-
sce (zdjecie graffiti przedstawiajacego dziecko z graffiti Banksy'ego rysujace drabine
prowadzaca na szczyt wysokiego ptotu) (Zaczarowany otéwek w Palestynie 2022).

A ty co bys zrobit.. Majac zaczarowany otowek? (zdjecie chtopca bez nogi i chtopca
z wielkim otowkiem) (A ty co bys zrobit 2021).

Przeanalizowane warianty realizacji motywu kreacji przez rysunek pokazaty, ze bedac
genetycznie powigzanym z folklorem i jego rudymentarnym komponentem mitologicz-
nym, zachowuje on swoja aktualnos¢ takze we wspétczesnych autorskich gatunkach
literackich i filmowych oraz powraca do folkloru w jego nowych e-formach, nadal za-
tracajacych autorstwo. Motyw kreacji przez rysunek wyzyskuja teksty kultury o roz-
nej intencji nadawczej - informacyjnej (legendy ajtiologiczne), ludycznej (humoreski,
demotywatory), kompensacyjnej (bajki magiczne, legendy o bohaterach), dydaktycz-
nej (literatura i kinematografia dziecieca) i nostalgicznej (demotywatory). Nostalgia
wydaje sie wspolna dla wszystkich omowionych tekstow kultury, poniewaz zywot-
nos¢ i wielowariantowos¢ motywu kreacji przez rysunek jest efektem uniwersalnej
tesknoty cztowieka za tym, co wyobrazane jest w marzeniach jako sposob szybkiej
realizacji pragnien i poprawy wtasnego zycia lub Swiata.
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Streszczenie

W artykule podjeta zostata proba egzemplifikacji ludowego motywu ozywiania przedmiotéw
oraz ludzi przez rysunek. Taki akt kreacji nie zostat dotychczas sklasyfikowany jako odrebny
motyw ustnego folkloru, dlatego przyjeto termin roboczy ,motyw kreacji przez rysunek’. Przy-
ktady realizacji motywu odnaleziono w gatunkach polskiego, ukrainskiego i rosyjskiego folkloru
(legendy ajtiologiczne, legendy bohaterskie, bajki magiczne, bajki humorystyczne), polskiego
e-folkloru (demotywatory) oraz w polskiej i rosyjskiej literaturze i kinematografii dla dzieci.
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Motyw kreacji przez rysunek jest obecny w tekstach kultury o réznej intencji nadawczej - infor-
macyjnej (legendy ajtiologiczne, legendy o bohaterach), ludycznej (humoreski, demotywatory),
kompensacyjnej (bajka magiczna), dydaktycznej (literatura i kinematografia dziecieca) i nostal-
gicznej (demotywatory). Trwatos¢ motywu kreacji przez rysunek w réznych tekstach kultury
wynika z uniwersalnej tesknoty cztowieka za mozliwoscia szybkiej realizacji pragnien i poprawy
wiasnego zycia lub Swiata.

Stowa kluczowe: motyw kreacji przez rysunek, bajka, legenda, demotywator, bajka animowana

Summary

The article attempts to illustrate the folk motif of bringing objects and people to life by means
of drawing them. Such an act of creation has not yet been classified as an independent motif of
oral folklore, so the working term: “the creation by drawing motif” was chosen. Examples of the
implementation of the motif have been found in various genres of Polish, Ukrainian and Russian
folklore (porquoi stories, heroic tales, magical fairy tales, humorous fairy tales), Polish e-folk-
lore (demotivators) and in children’s literature and cinematography (Polish and Russian). This
motif is present in cultural texts with different broadcasting intentions - informative (porquoi
stories), ludic (humoresques, demotivators), compensatory (heroic legends, magical fairy tales),
didactic (children’s literature and cinematography) and nostalgic (demotivators). The permanence
of the creation by drawing motif in various cultural texts results from the universal longing for
the possibility of a quick fulfilment of desires and improvement of one's own life or the world.

Keywords: creation by drawing, fairy tale, legend, demotivator, animated fairy tale
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Peasant diary
as a text of folklore?

Pamietnik chlopski jako tekst folkloru?

From the history of peasant diarism

The earliest peasant diaries known to us date from the early nineteenth century.
Noteworthy among them are the records by a Polish highlander, the farmer Jerzy
Gajdzica (often referred to in the literature as Jura Gajdzica), from the years 1805-1824
(Gajdzica 1930a, 1930b) discovered by Jan Wantuta, and Kazimierz Deczynski's diary
describing the course of a dispute between the gromada (village community) and
the manager of a landed estate in the first half of the nineteenth century (Deczynski
1978). Among the sources dating from the second half of the century, there are Jan
Stomka'’s diaries describing the life of a peasant in a Galician village (Stomka 1983),
reminiscences from the January Uprising by the peasant soldier Ignacy Drygas (Drygas
1913), the memoirs by Maciej Szarek (Szarek 1956) and Jozef Pilch’s account of the
Chochotow Rebellion (Pilch 1909). Accounts written in the first half of the twenti-
eth century include the memoirs of the Greater Poland peasant Tomasz Skorupka
(Skorupka 1980) and his son Wawrzyniec (Skorupka 1975), the notes by Jedrzej Mytnik
(Mytnik 1999) and the famous memoir written by Wtadystaw Wisniewski on commis-
sion from Florian Znaniecki and William Thomas (Wiéniewski 1976), which can be con-
sidered the cornerstone of the diaristic method in sociology (Bukraba-Rylska 2008: 35).

The twentieth century is a special period in the history of Polish peasant diarism
owing to the development of the diaristic method in the social sciences. Its assump-
tion was research based on diaries written en masse by members of various social
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groups, among which peasants and workers (often of peasant origin) were the most
readily studied. Research material was obtained through competitions for diaries.
The first initiative of this kind was a “competition for the best biography of a worker,
written by himself”, organised in 1921 by Florian Znaniecki at the Sociological Institute
in Poznan (Rodak 2022: 11-12). Over the inter-war period, eighteen such competitions
were announced, of which no less than seven were addressed specifically to peasants,
farmers or residents of rural areas (Jakubczak 1966). It must be noted, however, that
other similar competitions by no means excluded members of that social class; for
instance, many peasant authors took part in the 1936 competition for émigré mem-
oirs and the 1938 competition for life stories of teachers.

Interest in peasant diaries did not cease after the Second World War; in fact, ini-
tiatives to collect the wartime records of the rural population were taken even while
the war was still in progress (Gotebiowski, Grad, Jakubczak 1983:560). It is estimated
thataround 1300 to 1400 diary competitions were organised in the People’s Republic
of Poland, and another hundred in the last decade of the twentieth century (Rodak
2022:10). The organisers of the largest competitions were able to reach an extremely
wide audience and collect hundreds or even thousands of texts. For example, 498 au-
thors responded to a competition for peasants’ diaries announced by the Institute of
Social Farming in 1933 (Krzywicki 1935: XXII), more than one and a half thousand re-
acted to the ‘competition for a description of the life, works, thoughts and aspirations
of countryside youth” announced by Jozef Chatasinski at the State Institute of Rural
Culture in 1936 (Chatasinski 1988: XXVI), and 5475 text were sent in response to the
‘competition for the diaries of countryside youth” organised jointly by the Rural Youth
Association, the Committee for the Research on Contemporary Culture and the Chair of
the Sociology of Rural Areas, both at the Polish Academy of Sciences, and the Ludowa
Spétdzielnia Wydawnicza publishing house in 1961 (Rodak 2022: 23). The large num-
ber of competitions made it possible to gather a huge collection of diaries authored
by members of the underprivileged masses of Palish society. However, a large part
of those texts was destroyed; some collections did not survive the war, and very
many vanished during the political transformation in the 1990s (Wierzcho$ 2008).

Thus, the corpus of peasant diaries consists of two main sets of texts: firstly, the
extensive material yielded by competitions organised by scientific or cultural and
educational institutions over the last hundred years, and secondly, the spontane-
ously written diaries, much less numerous but more varied, which from the early
nineteenth century onwards were certainly being produced. The list of differences
between these two categories of autobiography is lengthy indeed, as they stem from
the time of writing, the mativation of the authors, the imagined audience, the scale
of the undertaking and the nature of the text itself. In fact, since the inception of the
memoir movement through its peak in the 1970s to the currently observed resur-
gence of interest in peasant autobiography, this issue has been the subject of many
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methodological reflections and analyses. From the point of view of the subject matter
I am interested in, however, the differentiation between the elicited and the sponta-
neous diaries is of little significance, as both types of records present similar value as
illustrations of changes in communication practices in rural communities.

I will analyse the already mentioned spontaneously written autobiographies, as
well as diaries sentin response to the Institute of Social Farming competition of 1931,
Chatasinski's competition of 1936, the competition for village women's diaries an-
nounced in 1970 by the Institute for the Research on Industrialised Regions at the
Polish Academy of Sciences in cooperation with farmer and village women organisa-
tions, and diaries from the period 1948 to 1978 collected in the third volume of the
anthology Pamietniki Polakéw (Gotebiowski et al. 1983). Thus defined, this collec-
tion of texts sets the chronological framework of my considerations as ranging from
1805 (first records jotted down by Gajdzica) to 1978 (the closing year of Pamietniki
Polakéw timeframe), with the initial caesura determined by the availability of sources
and the final one by the changes in the social structure of rural areas and the tran-
sition of the countryside from the pre-industrial to the industrial phase, which took
place in the eighth decade of the twentieth century (Halamska 2020: 21-57).

The authors, especially of the oldest autobiographies, were predominantly men.
The proportion of women among diarists increased over time. Only 17 of the 498 dia-
ries sentin for the IGS competition of 1931 had been written by women, representing
only 3% of the authors. In 1936, Chatasinski received 1544 texts by young villagers,
among them 381 by girls (24%). The third set of texts to be analysed herein consists
exclusively of women’s autobiographies, but data from other competitions is worth
quoting in order to compare the gender proportions among post-war diarists. Among
the authors writing for the 1965 competition collecting the memoirs of self-taught
persons, 45% were women, while in the competition entitled “One hundred years of
my farm” from 2017, this share rose to 58%. The increase in the proportion of women
in the total number of memoirists must be linked with the cultural changes taking
place in the Polish countryside. The traditionally understood role of a peasant woman
was limited to the sphere of home and farmyard, excluding active participation in
public life (Knothe 1990; Medrzecki 2000; Kuzma 2003). The spread of education,
which should be understood as the introduction and enforcement of compulsory
schooling for all village children, played an important role in putting an end to this
approach. It should be remembered that in peasant families, which usually had very
limited resources at their disposal, priority was given to educating boys at the expense
of girls. The decrease in illiteracy was followed by an increase in readership among
women, and this led to a more willing involvement in social matters previously re-
served for men. A change in this respect taking place in inter-war Poland is perfectly
demonstrated by the proportion of female authors in two competitions organised
in the 1930s. In the 1931 competition intended for peasants, only 3% of diarists were
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women, while in the 1936 competition aimed at village youth, the proportion was
already as high as 25%; this can be interpreted as illustrating a generational change
(Wilczynska 2017:38-39)." Another breakthrough in the perception of the role of
women occurred after 1945, when power in Poland was seized by the communists,
who carried gender equality on their banners. Even though this postulate was not
consistently implemented by the ruling party, there is no doubt that increased partic-
ipation of women in the labour force, as well as avenues of social advancement then
opening to villagers, influenced the development of emancipatory attitudes among
rural women (Titkow 2007; Fidelis 2010).

Making use of the term “peasant diarism’, | understand it as the autobiographical
output produced by inhabitants of the Polish countryside regardless of their gender.
I recognise, of course, the differences in experiencing the world, and perceiving one’s
own place in it, resulting from culturally conditioned gender roles and the difference
in the paths of development of male and female diarism in the countryside, but, con-
sidering the category of gender to be secondary, | exclude it from the description of
the phenomenon in which | am interested. The fundamental concern of my reflections
is class identity, i.e. the authors’ conviction that they belong to the peasant estate
and the resulting worldview.

Between an oral communication and the printed word

Researchers of peasant diarism rarely attempt to answer the question of why this
phenomenon emerged in the first place. In their analyses, they usually include those
motives which directly prompted the diarists to take the trouble to record their rem-
iniscences; mentioned among them are the need to tell the stories of their lives and
to share their experiences with posterity (Gotebiowski 1973:98-99) or the need to
capture a picture of a vanishing world (Pigon 1974: 90). Another area of interest are
the conditions that had to exist in order for peasants to consider writing down their
own biographies at all; here, the researchers point primarily to the abolition of serf-
dom (Pigon 1974: 89) with all its consequences: emigration, transformation of the
socio-ecanomic structure of the countryside, and the broadening of its inhabitants’
cognitive horizon (Berger, Berger, Kellner 1974:140), the development of education
and readership in the countryside (Robotycki 2011), the spread of the press, the for-
mation of a national identity among the peasants and an increased belief in their own
agency (Pigon 1974: 42-47). In my opinion, however, the most significant element that
furthered the development of peasant diarism was the inclusion of peasants in the

1 Itis worth noting that women's interest in participating in a particular competition may have been
influenced in no small a part by the wording of its announcement, usually addressed to men (cf. Grabski
2004:353). There were also cases when the committee decided to exclude women’s diaries from the
competition, despite noticing their high value (Rodak 2022: 13).
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system of universal education and thus the integration of this social group into a print-
based culture, resulting in significant changes in the mentality of the rural population.

llliteracy was not merely a technological barrier preventing the realisation of the
literary ambitions of the Polish peasants. The ability to write itself was not necessary,
after all, given the existence in local communities of relevant specialists: scriveners,
who in certain situations provided their services to their neighbours. In traditional
peasant culture, the idea of recording an individual person’s experiences could not
have arisen at all, precisely because illiteracy was its fundamental determinant. As
is well known, in cultures based on oral transmission, only the information essen-
tial to the proper functioning of the group is included in the framework of collective
memory. From this perspective, personal experiences are irrelevant unless they can
be generalised and transferred to all members of the community or to some cate-
gory of those (Goody, Watt 2007:305-311; Havelock 2006: 54-62; Ong 2002: 36-56).
The dominance of the spoken word in peasant culture shapes “the philosophical sys-
tem of that culture, which permeated human behaviour - and also songs - with the
practical or even utilitarian wisdom of generalisations, assessments and judgments”
(Mysliwski 2018: 317-318) 2

The first diarists still subjected their records to the rigorous laws of orality, even
though they themselves were already skilled enough in writing to produce a rela-
tively long and logically coherent work; they were also familiar with printed books,
to which issue | will return later. The notes of Jerzy Gajdzica, considered to be the
oldest Polish peasant diary, is a chronicle of the region; the author described events
important to the local community: the course of the Napoleonic wars, the visit of the
Austrian emperor to Cieszyn or the celebrations of the three-hundredth anniversary
of the beginning of the Reformation by Martin Luther. Gajdzica devoted much space
to issues connected with farming, describing exceptionally plentiful years and those
with extremely low harvests, writing about floods, weather anomalies and the pur-
chase prices of agricultural produce, thus painting a picture of the surrounding reality
from the point of view of a member of the peasant class.

Gajdzica's notes are almost completely devoid of the author’s individual traits;
hence it is difficult to see them as a diary. Yet although created much later, Jedrzej
Mytnik's Ksigzki dla moich dzieci i innych ludzi.. recznie spisane (Mytnik 1999), writ-
ten in the first half of the twentieth century, and Michat Wiecko's Historia Pomygacz
(Sulima 1992: 52-69), dating from its second half, are similar in character. The ques-
tion whether these texts are proto-memoirs or whether they are so formally different
from diaries that they should be considered in terms of peasant chronicles or report-
ages remains open. The absence or negligible manifestation of the autharial “I" would

2 All citations from non-English-language sources have been translated solely for the purpose of the
present article.
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point to an affinity with chronicles, since even in the case of accounts of events in
which the author personally participated, he limits his involvement to observing and
describing external reality. On the other hand, according to Andrzej Cienski, the au-
thor’s specifying his role as a witness to the described events allows us to consider
this kind of account in the categories of a para-memoir form (CiefAski 2002: 85). This
matter certainly calls for in-depth genological research, especially since, despite the
formal diversity of these works, it has become accepted in specialist literature to in-
clude all of them in the perhaps too broadly understood category of diarism. However,
regardless of the genre affiliation of these works, it should be emphasised that the
oldest known peasant records were far from demonstrating individual experiences,
let alone the attitudes, feelings or reflections of the authors.

The traits that unite the authors of these records are not only a belief in the need
to record the reality around them, but also a love of books, which Stanistaw Pigon
considered to be a common feature of the first peasant writers, including diarists,
saying that "this innate and unquenchable curiosity for books, this ever-dominant
hunger for knowledge among the leading individuals, ones clearly gifted and sponta-
neously awakened in the villages at the beginning of the second half of the nineteenth
century - this is one of the main reasons for the emergence and growth of elemental
folk literature” (Pigoh 1974: 42).

It seems that it was precisely their contact with the culture of print that awakened
literary ambitions among the peasants, which they realised by writing down the sto-
ries of their own lives. The authors of the earliest peasant autobiographies emphasise
a love of learning they displayed as children: ‘I don't know wherefrom, but the desire
to learn awoke in me at an early age” (Szarek 1956:155), ‘I, thank God, found learning
at school easy” (Skorupka 1980: 57). The interest in books they displayed in adulthood
is also a matter of record (Gotebiowski 1973:117): Gajdzica was the owner of the ear-
liest known peasant ex-libris and also had a large collection of books (Ulijasz 2013);
Deczynhski worked as a village teacher, Szarek wrote not only a diary, but also poems
and short prose pieces, and maintained contact with the circle of Cracow intelligentsia
(0z6g 1956:9-10); Stomka, even though he himself had attended school “all of two
winters” (Stomka 1983:7), perfectly understood the need to spread education in the
countryside (Stomka 1983:170-171) and educated all of his eight children (CieAski
2002:207). All of the forerunners of peasant diarism (as well as a large proportion
of entrants in diary competitions) emphasised that the acquisition of literacy - often
achieved outside the inefficient educational system of the time - was a watershed
experience in their lives and sparked their fascination with the printed word that
definitely set them apart from the rural community (Boncza-Tomaszewski 2005: 78) 2

3 Itis worth noting that the first diarists could be considered pioneers in many other fields as well.
They often held public offices and undertook social initiatives aimed at improving the quality of life in
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The influence of their entry into the culture of print on the diarists’ future work
is perceived by Roch Sulima, who asserts, writing about Wiecko, that the ideal point
of reference for his work was “the myth of the printed (written) word, which was
nonetheless impossible to attain and, for the author of Historia.., had the value of
an indestructible entity, a pass card to eternity. The mythology of ‘writing’, the my-
thology of ‘print’ determines and motivates the goals of the rural chronicler’s ac-
tivity” (Sulima 1992:57). Elsewhere in his argument, still with reference to Wiecko's
work, he affirms:

It confirms, in a sense, a characteristic trait of non-competition peasant diaries, which
can be explicated thus: whoever has learnt to write wants to describe the whole world,
wants to write its history. Of course, monographic ambitions are not dictated by the
choice of this particular genre of expression. They are a compulsion of form, a syn-
cretic form not yet separated from the reality described and the reality of the describer
(Sulima 1992: 57).

Sulima observed a very important aspect of peasant diarism, one which | believe
is a testimony to the authors’ being still strongly rooted in a culture based on oral
transmission, namely the narrator’'s embedding in a social context, the non-sepa-
rateness of the individual from the group. This observation is important insofar as
earlier scholars of peasant diarism perceived this focus on the world external to the
narrator as a feature of the collective peasant personality. They recognised this trait,
but contented themselves with noting it. Pigon commented on it as

a certain characteristic feature inherent in all these memoirs viewed together. Namely,
they are strikingly impersonal. The diarist was obviously driven by a passionate need
to recreate the external world around him. On his own activities, in turn, he usually
reported only where they touched on what was shared with others, be it family life or
community life; he was silent with regard to his own inner sensations or emotions, his
personal emotional life in general. Taken as a whole, these memoirs show a very slender
component of subjectivity (Pigon 1974: 83).

Jozef Burszta, in turn, writing on Tomasz Stomka’'s memoir, made the following
comment:

His writing is characterised by modesty, by not bringing his own person to the fore;
there is also some bizarre peasant matter-of-factness in its objective presentation of
human events and life processes in a manner that is not chronological, but organised

the countryside and raising the cultural level of its inhabitants. They did not shy away from modern tech-
nologies or from making investments not only in the farm, but also in non-agricultural sources of income,
which, in the conditions of traditional peasant culture, may be perceived as a willingness to take risks.
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in advance according to an assumed factual division. The author’s person becomes only
a synthesising point of observation, imposing order on the spheres of matters, and at the
same time evaluating them with the seriousness of his judgment (Burszta 1980:19-20).

Distinctiveness of the individual authorial “I" is an indispensable condition for the emer-
gence of autobiography, not only in Polish peasant culture of the nineteenth century.
The origins of autobiography in modern Europe date back to the Renaissance and
its break with the earlier principle of the author’s subservient role towards the work
and the principle of objectivity dictated by the requirements of the genre; this was
when individualism began to emerge (Cienski 2002: 21). With time, memoirs, initially
written exclusively by members of the elite, acquired a distinctiveness. Their first au-
thors described events rather than their own experiences; but the eighteenth-century
and later diarists focused on their own uniqueness against the background of society
(Cienski 2002: 26-28). It is not by accident that the development of individualistic at-
titudes coincides with the invention and dissemination of print (Burke 1997), because
this technique makes it possible for the individual to detach himself from tribal ties
(McLuhan 1964: 86-87) and construct his identity in relation to what is intra-individ-
ual rather than what is exclusively socially conditioned. Writing also facilitates the
inclusion of a perspective external to one’s own group (Riesman 2004: 438).

Their integration into the culture of print granted the pioneers of peasant diarism
the opportunity to step outside the bracket of collective thinking; it would, however,
be unreasonable to expect a complete change in the way they perceived and inter-
preted reality to have occurred in the course of one person’s life. Their fascination
with literature, or perhaps with reading, opened wider horizons before them, but it
did not result in a complete break with the oral-type culture; a culture in which, af-
ter all, they had not only been brought up but had functioned throughout their lives.
The changes taking place within popular culture under the influence of the spread
of new technologies (not only communication ones) left their mark on diarists and
also motivated them to record its vanishing shape; yet these changes were not rev-
olutionary in nature.

The authors’ attachment to the canons of orality is evident not only in the restric-
tion of their own role to representing the community, but also in the social legitima-
tion of this role. As a rule, the diarists did not explicitly write about the reasons why
they were predestined to record the history of the given village and the fortunes of
its inhabitants, or to provide their own commentary on these events. They were all
older men, however, heads of families, often occupying a high position in the local
community; Gajdzica, for instance, was a softys, that is a village community head-
man (Uljasz 2013: 44), Stomka was a wojt - an administrator of a rural commune,
Deczynski represented his gromada, community, in a dispute with the landowner,
Wiecko was involved in social work and enjoyed the esteem of his neighbours
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(Sulima 1992: 63). Their position of local leaders, to put it in contemporary terms,
and at the same time their status of old men with a wealth of life experience, sanc-
tioned their role as disposers of collective memory (Sulima 1977:129). A memoir thus
becomes a sui generis storytelling-in-writing, with the authors using script to record
content that in the conditions of traditional folk culture would have been transmit-
ted orally (Burszta 1980:19).

The above factors determine the shape of peasant diaries, especially the earliest
ones and those written spontaneously. This is because their authors drew on a famil-
iar pool of genres (Sulima 1977:130-131), formulas and themes that could be taken
up when spinning a tale about their lives and their villages. What could be written
and how it could be written was, in this case, a derivative of what and how it could
be said (cf. Bartminski 1990:13). The later autobiographical texts produced by the
inhabitants of Polish villages evince a considerably less tight dependence on the rules
of orality. Diarists born in the twentieth century had at their disposal a wider range
of patterns to which they could refer in their narratives, augmented, for example,
by the conventions made popular by the mass media and literary fiction (Stanczak-
Wislicz 2012). However, Anna Giza's in-depth analysis of the diaries of young people
which had been submitted for the 1979 competition showed that the texts written
by authors of rural origin stood out in terms of their attitudes towards life and lan-
guage. Giza noted that “in [telling] the stories of their lives, farmers and unskilled
labourers who had advanced to city life showed a deterministic orientation and
a synthetic attitude towards language” (Giza 1991:206). In other words, they were
inclined to attribute a decisive influence on the course of their lives to external fac-
tors, and to perceive their lives as determined primarily by a predestined social role
and the status acquired by being born into a particular family. This attitude is indica-
tive of a not fully crystallised sense of individuality (Giddens 2002). Interestingly, the
synthetic approach to language, which Giza defines as the “treatment of language
as a sul generis reality; failure to distinguish between reality and its symbolic im-
age; failure to perceive the conventionality of language; ‘immersion in the language’
concurrent with an inability to achieve an awareness of its deep structure; implicit
manner of expressing meanings; inability to conceptually abstract from contextual
variation in experiences of the same type” (Giza 1991: 211), is characteristic of partic-
ipants in oral cultures (Engelking 2000; Ong 2002). Giza's findings would therefore
indicate that the structures of thinking typical of oral societies were affecting even
the generation born after the Second World War.

Immersion in a culture based on oral transmission brings peasant diarism closer to
folklore sensu stricto, understood as a specific kind of oral creative production (Burszta
1972:83). Of course, this claim only makes sense if the postulate of oral transmission
as a distinctive feature of folklore phenomena is rejected, which standpoint may
be debatable. However, this is precisely the approach proposed by the researchers
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of peasant diaries (Cienski 2002:193-197, Robotycki 2011: 40-41), who note their
affinity with oral literature, and especially with one of its more ephemeral genres,
a reminiscence story.

The reminiscence tale: an oral (proto-)memoir account?

Folklorists have pointed to the reminiscence story as a type of narrative related to
afolklegend, but they tend to classify it as a new, non-traditional genre of folklore,
or to exclude it from oral literature as a type of autobiographical narrative having
only a certain folklore-generating potential. Probably due to the diverse subject
matter of oral reminiscences and the lack of clear formal distinctions in these texts,
there is no clear definition of the genre that could be used here. However, Janina
Hajduk-Nijakowska, presenting a detailed review of the literature on the sub-
ject, came to the conclusion that folklorists agree on two determining features of
such narratives: firstly, they take up new themes, unknown to traditional folklore,
and secondly, they usually refer to important historical events, which in terms of
genre would bring them closest to a folk legend relating historical events (Hajduk-
-Nijakowska 1980: 28).

In her analysis of stories about the Silesian uprisings narrated in the 1970s in a ru-
ral environment, Dorota Simonides noted the following;

The old traditional themes, containing mostly religious, demonological and fantastic
material, are slowly devaluing. Growing in their place is a new genre based mostly on
fact, on circumstances derived from real life. We call this genre a reminiscence story or,
more broadly, a story from life. As a rule, it emerges wherever traditional genres are
disappearing, and it takes their place (Simonides 1972:14).

The peasant memoir could be characterised in the same way: as a genre that replaces
old texts of traditional folklore, introduces new themes that correspond to the chang-
ing conditions of life, and is more firmly rooted in categories of modern rationality as
opposed to old beliefs. The writers of peasant memairs, similarly to the narrators of
reminiscence stories, distance themselves from traditional peasant culture, question-
ing its content. This attitude is clearly noticeable in their autobiographies, especially
as they often expressed it explicitly, criticising old beliefs, saying for instance, that
“people used to be so superstitious and gullible in the past, but (..) even nowadays
there is still no shortage of witch-doctors and unenlightened people who allow them-
selves to be duped. Let no one believe in any sorcery or witchcraft, because itis both
foolish and an insult to God” (Stomka 1983: 75). This kind of etic view of village culture
may be harder to identify in reminiscence stories recorded by folklorists, but the very
fact that these stories are set in historical time, in a specific moment in history, rather
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than in the mythical "now and always’, suggests a break with the values of folk-type
culture; values which tradition had made sacred.

The second determining feature of a reminiscence story, and at the same time the
feature linking it to a peasant memoir, is its being embedded in a historical context.
Both forms of narrative often refer to important historical events (Hajduk-Nijakowska
1980:9), presenting them from the perspective of a narrator who is - usually in both
cases - not an individual, but “a bundle of social roles that belong, for example, to
a head of the family (an old man/sage), a local leader, a gifted narrator, a story-
teller known to all” (Sulima 1992:138). Unusual events - peasant revolts, uprisings,
wars - upset the ordered rural life, disrupt its monotony, and therefore deserve to
be recorded, whether in an oral or a written narrative. Many of the earliest peas-
ant memoirs deal with such incidents: the November Uprising (Deczynski 1978), the
Chochotow Rebellion (Pilch 1909), the January Uprising (Drygas 1913; Szarek 1956),
which were described not only because participation in the fighting was a formative
experience for the authors, but also because these events were strongly lodged in
the collective memory of the villagers. Simonides’s research into stories about insur-
rections showed that they were much more popular in the countryside than in towns
and industrialised regions, the reasons for which Simonides sought in the shock ex-
perienced by the rural population as a result of the sudden break in the established
rhythm of everyday life (Simanides 1972: 20).

A historical event became the warp on which the narrator weaves the story of
his own experiences. Narratives about extraordinary events, ones clearly different
from ordinary life situations, were the most highly valued, and it is these narra-
tives that were most often folklorised and transformed into fabulates (Mianecki
1999:53-54). This is how Simonides describes this process in reference to stories
about insurrections:

As a rule, the folklorisation of stories about insurrections is carried out in such a way
that everything that is too individual in them, too specific, everything that expresses
contents too distant from the consciousness of a given social group, is eliminated in
favour of what is common, typical and comprehensible to all. Thus, the events of the
Silesian uprisings, the history of their planning, the procurement of weapons, the prepa-
rations for the plebiscite and the dramatic circumstances associated with all of this have
been transformed here in the image and likeness of the conventions of folklore. This
is evidenced by the very existence of text variants, their life in numerous versions, the
tendency to exaggerate, to expose unusual things, etc. (Simonides 1972:30).

On this basis, Andrzej Cienski has reached the conclusion that “in our old folklore (six-
teenth to eighteenth century), a memorate and a fabulate known in the Polish lan-
guage as a ‘reminiscence story’ functioned instead of an autobiography or a memoir”
(Cienski 2002:197). Itis difficult to agree with this view, if only due to the fundamental
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distinctiveness of a memorate and a fabulate, which makes itimpossible to put them
together and enclose in the category of “oral memoirs”. A memorate, being a personal
story expressing the experiences and emotions of an individual, would probably be
closer to a diary, which is a sui generis emanation of the author’s personality. However,
due to the nature of oral transmission, it was too intimate and too ephemeral to enter
the stock of folklore at all. Afabulate, in turn, as a generalised narrative, one inscribed
within the framework of genological requirements and depicting the fate of a peasant
everyman, is what Jack Goody called “an individual creation in an oral medium” (Goody
1977:26). Itis thus so far transformed by the process of folklarisation that it can no
longer be regarded as an example of individual expression inherentin a memoir; itis
too far biased towards a folk legend (Hajduk-Nijakowska 1980: 20).

More pertinent, in my opinion, is the description of the relationship between
a reminiscence story and a peasant memoir presented by Sulima, who concluded
that “the emergence of a first-person account, which either relates a stance towards
a text dating from the distant past or constitutes a description of the narrator’'s own
life, heralds the birth of peasant diarism” (Sulima 1992: 141). Incidentally, the chrono-
logical precedence of the reminiscence story as assumed by Sulima is not obvious to
me. The simultaneous development of both forms of expression - under the influence
of the same cultural conditions but using different tools of transmission, speech for
the story and writing for the memoir - seems to me impossible to rule out, espe-
cially since it is the medium of transmission that is the most easily discernible factor
differentiating the two categories of expression.

It would be an oversimplification to say that a reminiscence story differs from
a peasant memoir only in the technology used to convey the content. The interre-
lationships between folklore and folk diarism which | have outlined here point to
the more complex nature of this relationship. It is, however, worthwhile to conclude
these reflections by outlining how the form of transmission conditions yet another
difference between traditional oral folklore and diarism. Namely, in folklore the con-
tent, including reminiscence stories, is communicated directly and is addressed, by
definition, to representatives of one's own group. In view of this, the sender and the
receivers use the same code and the content of the narrative is identical to both
parties. The written word, on the other hand, makes it possible to go beyond the
framework of the community and to reach people outside it (Sulima 1977:130), those
living outside the village and the immediate area, but also people living in another
time: the posterity. This makes it necessary for the sender, when constructing the
message, to take into account possible misunderstandings resulting from his use
of a different cultural code than the one that may be appropriate for the recipi-
ent. This obliges the sender to clarify certain points, outline the cultural and social
context, portray the characters more accurately. This also forces the diarist to con-
sider the ideal addressee of his message. In connection with this, Sulima observed:
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“The opening of a text is thus not only a transition from one reality to another, from
‘non-text’ to ‘text’, but it is also an occasional transition from one cultural system to
another” (Sulima 1977:130).

Conclusions

Peasant diarism developed at the interface between traditional peasant culture based
on oral transmission and the culture of print, which offered entirely new possibilities
to ambitious folk artists. Due to the first diarists being strongly rooted in the struc-
tures and aesthetics of orality, their work may evoke assaociations with folklore, but
the observed similarities do not, in my opinion, give grounds to consider the peasant
diary as a text of folklore; rather, the latter should be viewed as a source of conven-
tions and a framework shaping the authors’ worldview. However, the development of
peasant diarism (and perhaps of the thematically similar reminiscence story) would not
have been possible without the clear influence of writing and print on the peasants’
worldview. This is even more apparent as narrative patterns borrowed directly from
fiction, pop culture and mass media become increasingly visible in more recent texts,
indicating the growing influence of forms of communication alien to traditional culture.
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Summary

The article attempts to answer the question of the genological status of peasant diaries. These
texts were certainly being written from the beginning of the nineteenth century, but it is not
impossible that peasants recorded their reflections earlier as well. The genre flourished in the
post-war years, when organisers of numerous competitions encouraged the villagers to write
their autobiographies, and lasted essentially until the late 1970s. The source material makes it
possible to study the transformations that the texts themselves underwent over the period of
a century, as well as the way their authors perceived reality and their own place in it.
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Researchers of autobiographical records point to the formation of the beginnings of an indivi-
dualistic attitude as a prerequisite for a person taking the trouble to record the events of their
own life. Peasant diaries make it possible to trace the dynamics of changes in peasant conscio-
usness: from a traditional society based on oral transmission to a (proto-)modern one, rooted
in the culture of writing (print). The author poses the hypothesis that the origins of peasant dia-
rism should be sought in oral folklore, as indicated by the formal similarity of the first records of
this type to traditional folklore genres. Over time, however, diarism breaks away from its roots,
turning into an expression of the authors’ individual traits and thus coming closer to literature.

Keywords: peasant diaries, folklore, oral culture, written culture

Streszczenie

Artykut jest proba odpowiedzi na pytanie o status genologiczny pamietnikdw chtopskich. Teksty
te powstawaty z cata pewnoscia od poczatku XIX w. niewykluczone jednak, ze chtopi notowali
swoje refleksje takze wczesniej. Rozkwit gatunku przypadt na lata powojenne, gdy mieszkan-
cow wsi do spisywania autobiografii zachecali organizatorzy licznych konkurséw i trwat zasad-
niczo do konca lat 70. XX w. Materiat zrodtowy pozwala zbada¢ przemiany, jakim podlegaty na
przestrzeni wieku same teksty, jak i sposob postrzegania rzeczywistosci i swojego w niej miej-
sca przez ich autorow.

Badacze zapiséw autobiograficznych zwracaja uwage na koniecznos¢ uformowania sie zalazkow
postawy indywidualistycznej jako warunku koniecznego dla podjecia trudu spisywania wtasnego
zycia. Lektura pamietnikow chtopskich umozliwia przesledzenie dynamiki zmian zachodzacych
w Swiadomosci chtopéw od spoteczenstwa tradycyjnego, opartego na przekazie ustnym, do
(proto)nowoczesnego, osadzonego w kulturze pisma (druku). Autorka stawia hipoteze, ze korzeni
pamietnikarstwa chtopskiego nalezy szukac w folklorze ustnym, na co wskazuje formalne podo-
bienstwo pierwszych tego rodzaju zapiséw do tradycyjnych gatunkow folkloru. Z czasem jednak
pamietnikarstwo odrywa sie od swojego pierwotnego podtoza, stajac sie wyrazem ekspresji
indywidualnych cech autorow i staje sie tym samym blizsze literaturze.

Stowa kluczowe: pamietniki chtopskie, folklor, kultura oralna, kultura pismienna

Translated by K. Michatowicz
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Ludowa bajka
konkursowa — nowa

forma folkloru?

A competition folk tale — a new form of folklore?

W potowie XX w. instytucje i towarzystwa zajmujace sie ludoznawczg problematyka
regularnie zaczety ogtaszac¢ ogolnopolskie oraz regionalne konkursy, ktorych zasad-
niczym celem byto zebranie tradycyjnego materiatu folklorystycznego. Tego rodzaju
interesujaca inicjatywa zrodzita sie z obserwowanych przez badaczy chtopskiej kultury
stopniowych zmian, jakie zachodzity w jej obrebie pod wptywem dynamicznych prze-
mian cywilizacyjnych. Do zauwazalnych tendencji nalezat zanik dawnej obrzedowosci,
wierzeniowosci, jak tez sztuki opowiadania, co wynikato z przeksztatcen kulturowych
i spatecznych obserwowanych w Polsce po Il wojnie $wiatowej (m.in. migracja ludno-
Sci ze wsi do miast, powszechna edukacja, wzrastajaca popularnos¢ mediéw - prasy,
radia). Poniewaz nie dato sie na biezaco wszystkich zmieniajacych sie zjawisk reje-
strowac w terenie, ogtaszano otwarte konkursy, ktére miaty przyczyni¢ sie chociaz
w czesci do zachowania odchodzacego w niepamie¢ niematerialnego dziedzictwa
kulturowego wsi, w tym dawnych przekazow ludowych (zaob. https:/www.unesco.
pl/kultura/dziedzictwo-kulturowe/dziedzictwo-niematerialne/).

Jak gtosi tresc¢ jednej z zachowanych torunskich ulotek konkursowych z lat 50.
XXw.:,(..) gromadzenie tego rodzaju materiatow jest szczegdlnie pilne, gdyz ging one
bezpowrotnie wraz ze Smiercig ludzi starych, a sa one bardzo cenne, gdyz ilustruja
nasza przesztos¢, ksztattowanie sie mysli ludzkiej, poglad na swiat i zycie, uzdolnie-
nia artystyczne itp." (Lopatynska 2006: 205). Spoteczny odzew na publiczne apele,
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ogtaszane w prasie i radiu, okazat sie bardzo duzy, ale trudno jednoznacznie stwier-
dzi¢, czy wynikat z troski o zachowanie tradycji przodkéw, chociaz nie mozna i takiej
pozytywnej motywacji wykluczy¢, czy raczej byt efektem oferowanej nagrody (finan-
sowej badz rzeczowej). Nadsytano réznorodne materiaty, niekiedy zestawy prac wraz
z rysunkami i kronikami danych miejscowosci, ale w powyzszym kontekscie rodzi sie
pytanie, na ktére sprobuje w niniejszym artykule odpowiedzie¢, czy zgromadzone za
sprawa konkursow opowiesci rzeczywiscie wykazuja jakis zwiazek z tradycyjnymi nar-
racjami ludowymi, czy tez raczej stanowig nowg forme folkloru, powstatg na potrzeby
instytucjonalnej inicjatywy. Poniewaz nie sposob opisa¢ wszystkich pozyskanych
przekazow, podstawe moich badan stanowia jedynie wybrane bajki w jej gtownych
odmianach gatunkowych (magiczna, zwierzeca, nowelistyczna, komiczna, podanieile-
genda), tak jak definiowata przywotane formy Stanistawa Niebrzegowska-Bartminska
w stownikowym hasle Bajka ludowa (Niebrzegowska-Bartminska 2018: 54-70). Z ko-
lei termin ,folklor” traktuje - zgodnie z propozycja Piotra Kowalskiego, odwotujacego
sie do ustalen Doroty Simonides i Jozefa Burszty (Kowalski 1990: 12-14) - jako zbiér
tekstow kulturowych o okre$lonej poetyce, ale tez powigzanych z codziennoscia ich
uzytkownikéw i zaspokajajgcych potrzeby poznawania Swiata oraz bycia w Swiecie
(Kowalski 1990:14-18). Waznym dopetnieniem przywotanej definicji moga by¢ spo-
strzezenia Jerzego Bartminskiego, ktéry do prymarnych cech dawnych chtopskich
przekazow zaliczyt oprocz ustnosci i zwiazanych z nig pochodnych, typu gest, mimika,
dzwiek, takze estetyzm i kolektywnos¢, co znacznie dookresla sytuacje ich prezenta-
qji, tj. koniecznos¢ istnienia zarGwno zywego, bezposredniego nadawcy, jak i odbiorcy
(Bartminski1990:10-11). Co jednak najwazniejsze, ,utwory folkloru, wyrastajace z ele-
mentarnych sytuacji egzystencjalnych cztowieka, poddaja réwnoczesnie spoteczne
sprawdzone wzorce ich przezywania” (Bartminski 1990:10).

Wykorzystane w pracy zrodta zostaty nadestane na ludoznawcze konkursy ogta-
szane w latach 1955-1966 przez Muzeum Etnograficzne im. Marii Znamierowskiej-
-Prufferowej w Toruniu, Polskie Towarzystwo Ludoznawcze - Oddziat torunski oraz
Polskie Radio w Bydgoszczy. Adresatami szesciu konkursowych edycji byli mieszkancy
dawnego wojewddztwa bydgoskiego, obejmujacego ziemie chetminska, dobrzynska,
Kujawy, Patuki, Krajne, Bory Tucholskie, Kociewie oraz Kaszuby. W sktad jury wcho-
dzili przedstawiciele miejscowego muzeum, radia, Wydziatu Kultury Prezydium Wo-
jewodzkiej Rady Narodowej w Bydgoszczy, a przewodniczyta zespotowi prof. Maria
Znamierowska-Prifferowa. tacznie zgtosito sie 198 uczestnikow i pozyskano ponad
6500 réznego typu przekazow, w tym ok. 350 bajek. Autorow nagradzano kwotami
od 200 do 2600 zt, a takze ksiazkami (Wroblewska 2022a: 22-28). W kazdym kon-
kursie zazwyczaj wytaniano tréjke zwyciezcow, niejednokrotnie przyznajac miejsca
ex gequo zarbwno instytucjom, towarzystwom, jak i osobom prywatnym, chociaz
zdarzato sie, ze typowano wiecej laureatow, dostrzegajac szczegblng wartosé na-
destanych prac. Wysoko oceniano teksty dostarczajace bogatej wiedzy na temat
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II. 1-2. Przyktadowe materiaty konkursowe z Muzeum Etnograficznego w Toruniu (2022).
Fot. V.Wroblewska.

przesztosci przodkow, ale pozostajgce tez w zgodzie z poetyka tradycyjnych prze-
kazow, nie tylko bajek ludowych, gdyz przywotane dane wskazuja, Ze te popularne
formy folkloru stanowity nieznaczna czes¢ konkursowych materiatow. Warto dodac,
ze wiekszos¢ zgromadzonych Zrédet do tej pory pozostaje w archiwum, czes¢ zostata
przepisana przez pracownikéw muzeum na maszynie badz skserowana (il. 1, 2), czes¢
zdigitalizowana, tylko nieliczne z nich wydano drukiem w ciggu ostatnich kilkunastu
lat w artykutach naukowych badz antologiach.

W jednejz prac poswieconych tej tematyce zawarto wybrany zestaw przystow po-
chodzacych z przywotanych konkursow, a nadestanych przez Kazimierza tukomskiego
(Lopatynska 2007:205-212). W kolejnym artykule, Bajki ludowe Feliksa Paczkow-
skiego z Wtoctawka (Karpinska-Jézwiak 2011), ktory powstat na podstawie rozprawy
napisanej przez Krystyne Karpinska-Jozwiak pod kierunkiem dr Teresy Karwickiej
w 1978 r. na Podyplomowym Studium Etnografii na UMK w Toruniu, zamieszczono
wraz z rozbudowanym komentarzem wybrane teksty tytutowego pisarza, jednego
z najbardziej aktywnych, ale tez w najwiekszym stopniu uzdolnionych tworcoéw bio-
racych udziat w torunskich konkursach. Na podstawie innych zarchiwizowanych
Zrodet zostata przygotowana przez kustosz Hanne topatynska z torunskiego mu-
zeum, adresowana do dzieci antologia - Bajki dla odwaznych (topatyhska 2013) wraz
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z audiobookiem. Ostatnia z publikacji opartych na konkursowym materiale (34 prze-
kazy zréznicowane pod wzgledem gatunkowym) jest wydana w minionym roku edycja
krytyczna Bajka ludowa na Kujawach (Antologia tekstéw z lat 1955-1966) wraz ze
wstepem i przypisami (Wroblewska 2022b)!. Wiekszos¢ z udostepnionych czytelni-
kom opowiesci realizuje znane watki skatalogowane przez Juliana Krzyzanowskiego
w Polskiej bajce ludowej w uktadzie systematycznym (Krzyzanowski 1962; Krzyza-
nowski 1963), chociaz o réznym stopniu wiernosci w stosunku do dawnych fabut.
Cze5¢ z nich ulegta znacznym modyfikacjom, zostata wzbogacona o elementy obce
kulturowo, jak dygresje o tresci historycznej czy obyczajowej, co rodzi watpliwosci
odnosnie do ich tradycyjnosci, jakiej poszukiwali organizatorzy ludoznawczych kon-
kursow. Dawne narracje, zapisywane w XIX i pierwszej potowie XX w., nawet jesli je
utrwalali i modyfikowali etnografowie oraz pisarze, chociazby Oskar Kolberg, Stani-
staw Ciszewski czy Kazimierz Wtadystaw Wojcicki, kierujac sie kryterium atrakcyjno-
Sci, jak tez poprawnosci jezykowej i obyczajowej, stanowia wytwor oraz Swiadectwo
kultury chtopskiej, bowiem w wiekszosci przypadkow pochodzity od wiejskich infor-
matorow i byty zanotowane w czasie istnienia zywej jeszcze kultury ludowej?. Stad
powraca pytanie, czy zapisy z potowy XX w. rzeczywiscie mozna zakwalifikowac do
grupy tradycyjnych bajek, czy jednak stanowia nowa forme folkloru, ktora daje sie
okresli¢ mianem ludowej bajki konkursowe;j.

Ludowa bajka konkursowa - préba definicji

Rozwazania warto zacza¢ od tytutowego pojecia, ktore wydaje sie by¢ przydatne
w badaniach folklorystycznych, bowiem dzieki niemu tatwiej oznaczy¢, a tym samym
odrozni¢ dwojakiego rodzaju zrédta: z jednej strony materiat pozyskiwany w terenie,
w warunkach naturalnych albo do nich zblizonych, czyli przekazy opowiedziane i za-
rejestrowane w $rodowisku gawedziarza i bezposrednio od niego (bajka ludowa), zas
z drugiej - teksty spisane, nadestane na konkurs, a niewykluczone, ze pod tym katem
odpowiednio zmodyfikowane (ludowa bajka konkursowa).

Proponowany termin mozna rozumie¢ - najogolniej rzecz ujmujac - jako 7ro-
dtowy materiat, zazwyczaj niepublikowany, niekiedy udostepniony zainteresowanym
w formie drukowanej badz zdigitalizowanej, archiwizowany w jednostkach muzeal-
nychiinnych podobnego typu, nadsytany na konkursy ludoznawcze/folklorystyczne

1 Zantologii Bajka ludowa na Kujawach (Antologia tekstow z lat 1955-1966) bede czerpa¢ przyktady, jak
tez odwotam sie do niektérych zawartych tam ustalen.

2 Pomijam dyskusyjna kwestie ludowosci kojarzonej z chtopstwem badz szerzej - z warstwami ubozszymi.
Ostatnio polemicznie do sprawy tego rodzaju nazewnictwa odniosta sie Ewa Klekot w ksigzce Ktopoty
ze sztukq ludowg (2021), stawiajac teze o ludowosci jako konstrukcie stworzonym przez inteligencje. Nie
wdajac sie w tego rodzaju rozwazania, pozostaje przy dobrze osadzonym w badawczej tradydji i czytelnym
terminie ,bajka ludowa’, konsekwentnie stosujac tez wymiennie pojecia ,kultura ludowa” i kultura chtopska”.
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organizowane przez instytucje kultury. Tekst konkursowy wykazuje cechy tradycyjnej
bajki ludowej, jednak utrwalony zostat w formie pisemnej przez samego uzytkownika
folkloru, rzadziej inna osobe, co rzutuje na jego ostateczny ksztatt. Sposéb pozyska-
nia materiatu - zgtoszenie na konkurs gotowego przekazu - zasadniczo rézni sie od
metod rejestracji opowiesci z poprzednich epok w wigkszosci przypadkow zapisy-
wanych bezposrednio od nieznajgcych pisma i zwykle blizej nam nieznanych infor-
matorow, ktérych danych biograficznych zazwyczaj nie utrwalano badz robiono to
sporadycznie. W wypadku bajki konkursowej sami zainteresowani, zapewne skuszeni
wygrana badz kierujacy sie innego typu pobudkami, spisali (napisali) i przestali znane
opowiesci badz ich zestaw (takie przypadki sie zdarzaty). W odréznieniu tez od Zzrédet
dawnych dysponujemy podstawowymi danymi identyfikujgcymi informatora’, takimi
jak imie i nazwisko, adres zamieszkania, a niekiedy poznajemy Zrodto bajki (okolicz-
nosci pozyskania opowiesci).

W powyzszym kontekscie otwarte pozostaje pytanie, co z tradycyjnoscia tego
rodzaju materiatu. Czy na okreslenie konkursowych prac nie wystarczy znany termin
,bajka ludowa’, skoro w przesztosci i tak teksty utrwalano na papierze, tyle ze tego
zadania podejmowali sie nie sami uzytkownicy folkloru, lecz wyksztatceni mitosnicy
i poszukiwacze dawnych narracji? Pytanie nie wydaje sie bezzasadne, bowiem bez
trudu mozna wskazac cechy, ktore nadestane przekazy zblizaja do dawnych opowiesci
oralnych, chociaz, o czym bedzie mowa, do konca nimi by¢ nie moga, gdyz stanowig
forme posrednia miedzy tekstem ustnym a (s)pisanym (zob. Kowalski 1990: 48-61).
W sytuacji zapisu tekstu folkloru

niektore cechy prymarne ustne zamienia ekwiwalenty literackie (obowiazkowo sub-
stancje dZzwiekowa zastepuje substancja graficzna), niektore po prostu traci (srodki
somatyczne, dialogowos¢ w ptaszczyznie przekazu). Pewne cechy ustne zostaja jednak
zachowane (struktury gramatyczne, leksyka), czasem tylko jako wewnetrzne «otwarcie
miejsca» na co$, czego nie ma naocznie, ale co jest zatozone i implikowane przez tekst
(Bartminski 1990: 11).

Na oralny charakter zgromadzonych w muzealnych archiwach bajek wskazuje wiele
réznych elementéw konstrukcyjnych, zaréwno jezykowych i kompozycyjnych (Lord
2010: 89-115), jak powtarzenia, wyliczenia, formuty, czyli gotowe konstrukcje inicjalne,
medialne i finalne, np. ,Byto to bardzo dawno temu’, utatwiajace zapamietywanie
i odtwarzanie narracji (Wréblewska 2022a: 49). Nierzadko brakuje charakterystycz-
nych dla pisma tzw. wskaznikéw zespolenia, jezykowych elementow nawiazujacych,
chociazby zaimkowych, budujacych zdania ztozone, a decydujacych o ptynnym prze-
chodzeniu od jednej do drugiej mysli lub kolejnej czesci. Catos¢ wypowiedzi niekiedy
sprawia wrazenie niedopracowanej, utrzymanej w duchu niekontrolowanego strumie-
nia S$wiadomosci, bez wyraznego zwiazku przyczynowo-skutkowego, co dodatkowo
zostaje uwypuklone przez niestandardowa interpunkgje:
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Zadowolony urzadzit bal na ktory zaprosit sasiadow zadowolony ze moze nawet po-
wiekszy¢ swoj inwentarz wiosng, co go bardzo podnosito, to tez wychwalat sie, ze jest
dobrym gospodarzem ze bedzie mogt podwyzszy¢ swoje konie kupujac od innych ta-
niej pomiedzy zaproszonymi gos¢mi znalazt sie czarnoksieznik ktory styszac co ksiaze
mowi, postanowit uszczerbi¢ mu jego gospodarstwa i tak po odbytym balu za trzy dni,
czarnoksieznik zamienit sie w konia ogromnego po 12stej w nocy porwat jeden stog
siana (Kottowski 2022b: 57).

Nie brakuje takze innych licznych btedéw, m.in. stylistycznych, ortograficznych oraz
gramatycznych, $wiadczacych o braku korekty, a tym samym o niktym stopniu $wia-
domosci jezykowej autorow nadsytanych materiatow.

Omawiane bajki odznaczaja sie réwniez symptomatyczng dla tradycji ludowej
wariantywnoscia. Uczestnicy konkursu niezaleznie od siebie przysytali opowiesci
bedace realizacjami tego samego popularnego watku badz kontaminacji kilku zna-
nych schematéw fabularnych, np. z grupy T 327, skupionych wokot zdarzen o Jasiu
i Matgosi, w tym T 327C ,Jedza i karzetek”, T 327D ,Czarownica ludozerczyni’, T 327E
,Ucieczka od czarownicy” lub T327A ,Czarownica i dzieci (Jas i Matgosia)” (Wrdblewska
2022b:123-130; 63-67)i T3308B ,Stary zotnierzi diabli” (Wréblewska 2022b: 122-123;
145-149 - tu potaczenie z T 475 ,Palacz piekielny”; por. Krzyzanowski 1962: 106-108).
Wielos¢ przyktadow poswiadcza powszechnos¢ i rozpoznawalnos¢ bajkowych histo-
rii, chociaz analiza poréwnawcza wariantow dowodzi niekiedy znacznej odmiennosci
w podejsciu do bajkowego dziedzictwa. Zréznicowanie nadsytanych propozycji sy-
gnalizuja juz zwykle bardziej rozbudowane akapity wstepne, niekiedy wyrastajace
z tradycyjnych formut:

Dawno temu, w jednej osadzie potozonej niedaleko rzeki mieszkat ubogi wiesniak. Miat
on dwie coreczki i jednego chtopca, ktory bytjego prawa reka i mogt go zawsze i wsze-
dzie w pracy zastapi¢. Zona wiesniaka nie byta zdrowa kobieta. Czesto zapadata na ja-
kas chorobe, ktérej zadna z zielarek nie mogta sie rozpoznac. Za to ja w pracy domowej
zastepowata nieco starsza coreczka. Tak szto im zycie w codziennym trudzie i w pracy
domowej i w polu (Paczkowski 2022a: 63).

Pewnego razu za gora wysoka, a za rzeka gteboka i za lasem wysokim, a za polem sze-
rokim, zyty sobie dwie czarownice. Ale jedna z drugg zyty w niezgodzie, poniewaz obie
sobie pozazdroscity, cho¢ jedna jak i druga o sobie czyli o swoim zysku wiedziaty, totez
ktérej sie dobrze powiodto, to wieksza nienawiscia pataty do siebie. Jedna zwata sie
Zazdroscig a druga Ztoscia, ale obie byty bogate i zyty jak chciaty i co chciaty to robity,
bo moc mieli czarodziejskom (Paczkowska 2022b: 123-124).

W nadestanych na konkurs tekstach nie brakuje formut krotszych, blizszych poetyce
oralnych zdan inicjalnych badz finalnych, chociazby ,Byto to bardzo dawno temu”
(Kottowski 2022b: 74; analogiczne, np. s.120, 130, 137, 249, 254), ,Byto to w czasach”
(Paczkowski 2022b: 91), ,(..) zyli szczesliwie spedzajac swoje zycie razem w polubieniu
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jedno drugiego” (Kottowski 2022a: 91). Niemal we wszystkich przyktadach, nieza-
leznie od odmiany gatunkowej - bajka magiczna, zwierzeca, nowelowa, wystepuja
rowniez typowe dla dawnych przekazow ludowych zasady kompozycyjne, m.in. kon-
trast, paralela albo troisto$¢ (tugowska 1981). Swiat przedstawiony najczesciej jest
prezentowany w sposéb schematyczny, wybibrczy, a wszyscy bohaterowie pozba-
wieni sg pierwiastka indywidualizacji. Tym samym bajki konkursowe pod wzgledem
konstrukcyjnym pozornie wydaja sie nie wykazywac zbyt wielu réznic w stosunku
do przekazow tradycyjnych:

Byta sobie raz wdowa. Miata pie¢ corek: Kasie, Basie, Bronke, Julke i Marysie. Ciezko wdo-
wie sie wiodto. W jej zyciu niedostatek wygladati z kazdego kata (Paczkowski 2022d: 115).

Pewin gospodorz postot parobka po drzewo do lasu. No a parobek postuchot gospodorza
no i sie wybrot. Zabrot ze sobum siekire wsiad na wéz i pojechot (Miskiewicz 2022: 227).

Rowniez zakres gatunkowy analizowanych opowiesci specjalnie nie odstaje od ze-
stawu form genologicznych funkcjonujacych w dawnym repertuarze chtopskim. Wsrod
nadestanego materiatu znajdujg sie przywotane juz podania, legendy, bajki komiczne,
magiczne i zwierzece, jednak w samej realizacji poszczegolnych form zdarzaja sie
nowe propozycje odczytania watku i znaczne odstepstwa fabularne, jak w opowiesci
opartej na rozpoznawalnym schemacie T 200 ,Antagonizm psa i kota™

Dawno juz temu, na przestronnej polanie zebraty sie zwierzeta, by zgodnie podzieli¢
sie terenami towieckimi. Lew byt krélem na zebraniu. Siedziat na scietym pniu. Inne
zwierzeta tworzyty krag a psy byty goncami. Tylko wielbtad jednogarbny nie przybyt
na zebranie. Wobec tego polecono psu, aby przyprowadzit zwierze, ktére ma garb. Pies
puscit sie w droge w poszukiwaniu takiego zwierzecia. Natknat sie na kota, ktéry zrobit
garb. Wiec przyprowadzit kota przed krola - lwa. Wszystkie zwierzeta parsknety szy-
derczym $miechem. Pies puscit sie za kotem, a ten ostatni zrobiwszy po raz drugi garb
zaczatuciekac. Od tego czasu kot i pies zyja w wielkiej niezgodzie. (Sa niestety i wyjatki,
gdzie pies z kotem zyja w lepszej zgodzie, niz ludzie) (Bartkowiak 2022b: 253).

W tradycyjnych wersjach konflikt miedzy psem a kotem miat wynikac z niewywigzania
sie z danego stowa - nieupilnowania waznych dla jednej ze stron dokumentow badz
resztek zywnosci, ktére ostatecznie zjadty myszy (Krzyzanowski 1962: 68):

0t67 bardzo dawno temu, ukradty psy rzeZnikowi bardzo duzo miesa. Nazartszy sie, de-
batowaty, gdzie schowac reszte. Jeden z nich doradzit, prosi¢ koty, by zjadtszy, ile im sie
podoba, reszte zaniosty do ogrodu i pilnowaty. Zaproszone koty, po zjedzeniu pewnej
ilosci, zabraty mieso do ogrodu i pilnowaty go. P6Zno w nocy zachciato sie katom spac.
Gdy te spaty, przyszty myszy i wszystko migso zjadty. Dlatego dzis pies nie lubi kota,
a gdy sie z nim spotka, warczy: Gdzie mieso?! (Magierowski 1902: 424).
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Jaktatwo zauwazy¢, w wariancie konkursowym nie tylko poszerzono zakres wystepu-
jacych zwierzat o gatunki egzotyczne, ale rowniez wskazano odmienny powaod sporu,
czyli nieporozumienie oparte na nieznajomosci gatunkéw przedstawicieli fauny i wy-
nikajace z tego faktu oSmieszenie jednej ze stron - w tym przypadku psa. Ponadto
nowszy wariant popularnej bajki w czesci finalnej zawiera morat odnoszacy sie do
Swiata ludzi, niczym w literackiej bajce ezopowej (Abramowska 1991: 61-72), czego
nie znajdziemy w oralnej wersji tradycyjnej. Tym samym zwierzecg bajke konkursowa
mozemy uznac za bardziej ztozona pod wzgledem ideowym i urozmaicong w zakre-
sie konstrukcji S$wiata przedstawionego od jej ludowej odpowiedniczki. Poniewaz nie
udato sie odnalez¢ podobnych przyktadow bajki zwierzecej ukazujacych analogiczny
konflikt miedzy bohaterami, trudno jednoznacznie stwierdzi¢, na ile wprowadzone
zmiany pochodza od uczestnika konkursu i stanowig jego oryginalny pomyst na ozy-
wienie schematycznej fabuty, a na ile wynikaja z tradycji rodzinnych czy lokalnych
nadawcy tekstu.

W bajkach konkursowych mozna zarejestrowac zdecydowanie wiecej réznego
typu zmian, co nie pozwala nazwac ich z catym przekonaniem opowiesciami ludo-
wymi i nie tylko dlatego, ze w wiekszosci majg swego autora albo posrednika - kogos,
kto dana historie wybrat, spisat badZ napisat. Przy okazji pojawia sie kolejny problem,
tym razem w zakresie jednoznacznego okreslenia roli nadawcy materiatu konkurso-
wego - kim on jest? Posrednikiem, uzytkownikiem, gawedziarzem, a moze juz auto-
rem3? W zgtoszeniach wystepuja nierzadko informacje o okolicznosciach poznania
opowiesci, niekiedy zastyszanych od cztonkow rodziny, sasiadow, ale bywa, ze i od
ludzi zupetnie obcych, nawet pochodzacych z innych krajow, jednak trudno okresli¢,
na ile spisana historia byta zakorzeniona w tradycji rodzinnej uczestnika konkursu,
jesli w ogble w niej funkcjonowata, a na ile jest wymystem autorskim:

Te bajke tez styszatam od babci, ktéra miata 79 lat .M., zam. Koneck pow. Wtoctawek.
Jak stuzyta u dziedzica, to ten starzec co past krowy opowiadat (Paczkowska 2022b: 130).

Te bajke styszatam od Niemki, z nazwiskiem K.E.zam. wies (..) pow. Wtoctawek lat
miata 63. Ona styszata od swego ojca, prawdziwego Niemca, rodakiem z Berlina, lat 73.
Byt bardzo uczony i zamozny. Ja stuzac u tej Niemki majgc lat 13 to wszystko co moge
zaznaczyc¢. Teraz ta Niemka juz nie wiadomo gdzie (Paczkowska 2022¢: 193).

Ta bajke styszatam od ojca swego D.I., murarz. Pochodzi z Chodcza pow. Wtoctawek
lat 57. On styszat od jednego uczonego ksiedza, co byt razem w lagrach, pochodzit z bia-
tostockiego miat lat 61 nazywat sie Z.L. rodak z Biategostoku (Paczkowska 2022a: 260).

3 Problem autorstwa folkloru, w tym udziat pierwiastka zbiorowego i indywidualnego, szerzej omowili
autorzy klasycznej juz dzié rozprawy Piotr Bogatyriew i Roman Jakobson Folklor jako swoista forma
twérczosci (Bogatyriew, Jakobson 1978: 52-65).
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Idac wskazanym tropem, dostrzegamy kolejna niejasnos¢ dotyczaca charakteryzo-
wanego materiatu. Z jakiego typu materig mamy do czynienia - ludowa czy nielu-
dowa. Niektore z nadestanych przyktadéw bywaja tak bogate w réznego rodzaju
elementy kulturowo obce, szkolne, literackie czy tez wielorakie odniesienia, ze w gre
moze wchodzi¢ juz zjawisko zblizone do literackiej adaptacji, tak jak rozumiata ten
rodzaj przektadu Jolanta tugowska (Lugowska 1981). W ujeciu badaczki w sytuacji
artystycznej obrobki ustnego materiatu dochodzi do swoistego przekodowania ele-
mentow tworzywa ludowego na system znakéw literatury, przystosowanie dawnego
tekstu do nowego kontekstu oraz przeksztatcenie zgodnie z planowanymi funkcjami,
jakie ma petni¢ w nowej sytuacji komunikacyjnej (tugowska 1981: 31-33). Poniewa?
wspomniana folklorystka zajmowata sie jedynie przyktadami utworow dla dzieci, nie
uwzgledniata adaptacji stworzonych dla potrzeb konkursowych, dokonywanych przez
0soby nieparajace sie pibrem, wiec zagadnienie wymagatoby szczegbtowych badan
porownawczych wybranych wariantow - dawnych i wspétczesnych, przeprowadzo-
nych w podobnym duchu jak uczynita to autorka Ludowej bajki magicznej jako two-
rzywa literatury. Warto dodac, ze niektore z nadestanych materiatow, m.in. Feliksa
Paczkowskiego, w duzej mierze spetniaja kryteria artystyczne obecnie stosowane
do oceny literatury pieknej, wiec problem wydaje sie godny odrebnego rozpatrzenia.

Wsrod konkursowych bajek zdarzaja sie takze opowiesci nietypowe, niedajace
sie odnalez¢ wsrod znanych narracji ludowych. Nie znajdziemy moze zbyt wielu no-
watorskich przyktadéw, w kazdym razie w edycjach torunskich, ale brak badan na
szerszg skale nie pozwala na uznanie wskazanej tendencji za dominujaca. Na uwage
zastuguje np. wyjatkowa bajka O karle potworze opracowana przez wspomnianego
Paczkowskiego (Paczkowski 2022¢: 218-222) - o okrutnej wtadczyni, ktora odku-
puje od pary biedakéw ich brzydkie, ale niezwykle silne dziecko - karta. Pani trzyma
chtopca w zamknieciu - w piwnicy, a kiedy dorasta i staje sie mtodziehcem, wykorzy-
stuje do najokrutniejszych zadan, w tym do zabijania niewygodnych dla siebie ludzi.
Sama kobieta, pragnac zachowac¢ mtodos¢, kapie sie w krwi dziewczat podstepnie
sprowadzanych na zamek (rzekomo do pracy w roli stuzacych), a nastepnie w perfidny
spos6b mordowanych. Fabuta, ktérej na prézno szukac w systematyce opracowanej
przez wspomnianego Krzyzanowskiego, daje sie powiazac z historia siostrzenicy Ste-
fana Batorego - Elzbietg Batory, zwang Krwawa Hrabing z Cachtic, wiadczynig zyjaca
w XVIw. i stynaca z podobnego typu okrucienstwa (Bartosiewicz 2018:101-121). Jed-
noczesnie moze nasuwac skojarzenia z popularna swego czasu romantyczna powiescia
Zygmunta Krasinskiego Msciwy karzet i Mastaw ksigze mazowiecki, wydang miedzy
1828 21829 1. (Sokulski 2017:136). Niewykluczone w tym przypadku, ze o wyborze fa-
buty przez Paczkowskiego zadecydowaty wptywy lektur, z ktérymi mogt sie zapoznac,
ale nie posiadamy zadnych doktadniejszych informacji na ten temat.

Istotna roznica w stosunku do oralnych bajek jest rowniez wspomniana, a zauwa-
zalna dygresyjnosc¢ konkursowych opowiesci. Tematyka pojawiajacych sie nierzadko
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komentarzy, wtracen i dopowiedzen odznacza sie niezwykta roznorodnoscia - od
informacji geograficznych, poprzez historyczne, architektoniczne, do obyczajowych,
jak np. w bajce nadestanej przez Bartkowiaka:

Dwa kilometry od naszej wsi rozciaga sie wielki las. Wielkos¢ jego wynosi okoto 7000 ha.
Mniej wiecej jeszcze przed 150 laty byt on prawie jeszcze raz tak wielki. Do czasow Fry-
deryka Wielkiego (krola pruskiego) nalezat las miradzki do zakonu Cysterséw w Strzel-
nie. Kiedy nastapita kasacja powyzszego zakonu, rzad pruski odebrat owe lasy i upan-
stwowit je. Byty to czasy, kiedy nastapit | rozbiér Polski - 1772 1. (Bartkowiak 2022a: 197).

Oczywiscie nie wszystkie uwagi czy wtrgcenia napisano poprawng polszczyzna, nie-
ktore fragmenty sprawiaja wrazenie niezdarnych, niedokonczonych, jednak dowodza
wiekszego zakresu wiedzy i stopnia Swiadomosci spotecznej autorow konkursowych
prac w stosunku do pozbawionych regularnej edukacji gawedziarzy z przesztosci.
Whptyw szkoty wyraZnie zauwazalny jest m.in. w zakresie stopnia uzycia jezyka regio-
nalnego. W nadestanych tekstach pojawiaja sie tylko nieliczne wyrazenia gwarowe,
Swiadczac o zaniku dawnego sposobu méwienia badz $wiadomym unikaniu postugi-
wania sie mowa ojcow, aby nie zosta¢ posadzonym o kulturowe zacofanie. Na te ostat-
nig zmiane zdaja sie rowniez wskazywa¢ wprowadzone do wypowiedzi nowe stowa,
obce dawnym przekazom, jak cytryna, urzad bezpieczehstwa czy zwigzek matzenski.
Nie bez znaczenia pozostaje takze uzywanie wyrazow ,zabobon” lub ,zacofanie” na
okreslenie tresci wierzeniowych, w ktére chtopi niegdys wierzyli, a co do ktérych juz
w jakims$ stopniu sie dystansowali badZ uwazali, ze powinni sie dystansowac, biorac
pod uwage okolicznosci konkursowe, np. ,Te bajke czyli zabobon tez styszatam od
mego ojca 1.0 (Paczkowska 2022d: 249). Dostrzegalna tendencja jest takze wieksza
Swiadomosc¢ polityczna i spoteczna 0s6b nadsytajacych bajki, bowiem narratorzy
wprost krytykuja panszczyzne, dziedzicow, panéw, a wychwalaja powszechna edu-
kacje, nowy tad oraz mozliwos¢ samodzielnego wyboru partnera zyciowego, w ten
sposob dowodzac takze znacznego zakorzenienia w porzadku spotecznym powojennej
Polski. Informacje odsytajace do rzeczywistosci wzbogacaja takze tres¢ nadestanych
opowiesci i stanowia zapis doswiadczen w danej wspolnocie, co jest w petni zgodne
z przywotanymi na wstepie zasadami funkcjonowania folkloru.

Wskazane réznice, jedynie szkicowo tu przedstawione, nie pozwalaja nazwac ba-
jek konkursowych wytacznie bajkami ludowymi. Charakteryzuja sie one zdecydowa-
nie wieksza réznorodnoscia i indywidualizacja niz przekazy z przesztosci, ktore byty
spisane przez uczonych - jezykoznawcow, etnografow, folklorystow, a przez ten fakt
przestaja by¢ wtasnoscia kolektywna. Co nie bez znaczenia, wskazana odmiennos¢
utworow w wiekszosci przypadkow nie bierze sie z ich artystycznego nacechowania,
skadinad drugorzednej wtasciwosci w badaniach nad tworczoscia ustna, lecz no-
wych propozycji rozwigzywania akcji. Z tego tez powodu co najwyzej w pojedynczych
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przypadkach mozna méwic o literackich bajkach czy adaptacjach tekstu ustnego. Z ko-
lei uzycie krotszego terminu ,bajka konkursowa” nie dookresla jakosci przekazuimoze
prowadzi¢ do utozsamiania z materiatami zgtaszanymina inne konkursy, rownie licznie
organizowane tak dawniej, jak i dzis. Wiadomo bowiem, ze oprocz folklorystycznych
przedsiewzie¢, nastawionych na pozyskanie tradycyjnych zrodet, ogtaszano rowniez
konkursy innego rodzaju, chociazby nakierowane na opracowanie literackich adaptacji
bajek ludowych. W 1949 r. Ministerstwo Kultury i Sztuki, zamierzajac wydac zbiér basni
adresowanych do dzieci w wieku 8-10 lat, oczekiwato artystycznego, jak tez odpo-
wiednio ideologicznie sprofilowanego opracowania konkretnych bajkowych watkow,
takich jak: ,O chtopcu, jego kotku, piesku i lewku”, ,Nadzwyczajni pomocnicy”, ,Zona
szuka utraconego meza', ,Jak Bartek zostat lekarzem™i,0 ciekawej babie”, wskazanych
przez specjalistyczne gremium, na czele ktorego stat Julian Krzyzanowski (Budrowska
2009: 213). Poniewaz nadestane na konkurs materiaty nie spetniaty oczekiwan komi-
sji, zwrdcono sie bezposrednio do wybranych pisarzy i w efekcie zdecydowano sie na
druk Basni polskich Hanny Januszewskiej, zbioru utworow dalece odbiegajacych od
dawnych chtopskich narracji, natomiast zgodnych z profilem ideologicznym okresu
socrealizmu (Januszewska 1952).

W powyzszym kontekscie nie nalezy réwniez zapominac o tradycji konkursow
gawedziarskich, takze i obecnie cieszacych sie znacznym zainteresowaniem, w kto-
rych rywalizacja polega na wygtoszeniu okreslonych regulaminem tekstow przy-
gotowanych specjalnie na te okazje. Zywy kontakt z publicznoécia i jury, imitujacy
dawne warunki bajania, znacznie jednak od nich odbiega, bowiem wytwarzana jest
sytuacja sztuczna - konkursowa, parateatralna, natomiast same opowiesci czesto
niewiele maja wspolnego z tradycyjnymi przekazami, o czym pisaty swego czasu Jo-
lanta tugowska (1999: 25-36) i Teresa Smolinska (1986), przy okazji dokonujac typo-
logii konkursow oraz gawedziarzy. W rozwazaniach obu badaczek nie uwzgledniono
jednak konkurséw na teksty (s)pisane, odznaczajace sie specyfika wynikajaca z zapo-
Sredniczenia kontaktéw nadawcow i odbiorcéw wtasnie za sprawa papieru jako ich
nosnika (Calame 2010: 273-310), chociaz wspomniano o innych formach zaposredni-
czenia, jak rejestracja dzwieku za pomoca dyktafonu czy dzwieku i obrazu za sprawa
kamery. Warto jedynie odnotowac, ze konkursy literackie inspirowane twoérczoscia
ludowa wspotczesnie sa ogtaszane m.in. przez Stowarzyszenie Tworcow Ludowych,
ktére corocznie prowadzi nowa edycje nagrody im. Jana Pocka, a uhonorowane
utwory - zazwyczaj wiersze i opowiadania sg drukowane na tamach czasopisma
,Tworczos¢ Ludowa” badz w pokonkursowych antologiach (https:/zgstl.pl/dzialalnosc/
ogolnopolski-konkurs-literacki-im-jana-pocka/).

Biorac pod uwage réznorodnos¢ zaprezentowanych zjawisk, mieszczacych sie ra-
czej w sferze folkloryzmu niz folkloru (Dziadowiec 2016: 66-92), termin ,bajka konkur-
sowa” w moim przekonaniu powinien by¢ dodatkowo dookreslony i to w taki sposob,
aby sygnalizowa¢ odbiorcom, o jakiego typu materiat chodzi. W wypadku okreslenia
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Judowa bajka konkursowa" pierwszy z cztonéw pozwoli wyraznie zaakcentowac
zwigzek z tradycja oralng, z dawnym chtopskim repertuarem, a trzeci - wskaze na
okolicznosci powstania opowiesci, jak wiadomo, przektadajace sie na jakos¢ catosdi,
oscylujgcej miedzy sztuka stowa zywego a pisanego. Petna nazwa gatunku wskazuje
z kolei na réznice miedzy przekazem tradycyjnym, zwanym bajka ludowa, a przeka-
zem literackim, znanym jako basn (literacka) (Wréblewska 2018:293-299). Ludowa
bajka konkursowa, jako ze spisana przez samych uzytkownikow folkloru, jednak juz
posiadajacych pewien zasob wiedzy oraz doswiadczen wykraczajacych poza typowe
przezycia chtopskie, wynikajace z mieszkania i pracowania przez lata zwykle w jed-
nej wsi, wydaje sie by¢ ogniwem posrednim miedzy tradycja a nowoczesnoscia, mie-
dzy przesztoscig a terazniejszoscia, tworczoscig ustng a pisana. J. Bartminski mowit
0 istnieniu tzw. zjawisk przejsciowych, jako przyktady wskazujac chtopski list, wpis
do pamietnika i nagranie (Bartminski 1990: 11). Sadze, ze w tym przypadku mamy
do czynienia ze zjawiskiem podobnym, nie tyle z nowa forma folkloru, co unowo-
czesniona jego postacia, ktéra mozna nazwac folklorem (s)pisanym i to na potrzeby
okreslonych instytucji, a nie wynikajaca z indywidualnych pobudek (o dylematach
w definiowaniu folkloru: Rekas 2018:163-188). Niewykluczone jednak, ze wieksze
rozeznanie w tego typu konkursowym materiale pozwolitoby na doprecyzowanie
badz zweryfikowanie powyzszej tezy.
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Streszczenie

Zasadniczym celem artykutu jest prezentacja ludowej bajki konkursowej oraz préba odpowie-
dzi na pytanie, czy jest to nowa forma folkloru. Podstawe materiatowa rozwazan stanowia
przekazy/teksty nadsytane na konkursy ludoznawcze ogtaszane w latach 1955-1966 przez
Muzeum Etnograficzne im. Marii Znamierowskiej-Prufferowej w Toruniu, Polskie Towarzystwo
Ludoznawcze - Oddziat Torun oraz Polskie Radio w Bydgoszczy. Z ponad 6 500 nadestanych
tekstow uwzgledniono w badaniach jedynie bajki (ponad 350), ktére w zatozeniu organizatorow
konkurséw (tacznie odbyto sie szes¢) miaty stanowic zapis tradycyjnych chtopskich przekazéw.
Wybrane opowiesci, w wiekszosci realizacje znanych watkdéw opisanych w Polskiej bajce ludo-
wej w uktadzie systematycznym przez Juliana Krzyzanowskiego, poddano analizie, wydobywa-
jac z nich cechy zarowno je taczace, jak i odrebne w stosunku do przekazow z przesztosci, aby
scharakteryzowac¢ nowe zjawisko, z ktérym mamy do czynienia, czyli ludowa bajke konkursowa.

Stowa kluczowe: konkurs, folklor, bajka ludowa, muzeum, ludowa bajka konkursowa
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Summary

The aim of the article is both to describe the competition folk tale and to attempt to answer
the question whether it is a new form of folklore. The material basis for the considerations are
the texts sent to the ethnological competitions announced in the years 1955-1966 by Maria
Znamierowska-Prufferowa Ethnographic Museum in Torun, the Polish Ethnological Society,
Torun Branch, the and Polish Radio in Bydgoszcz. Out of over 6,500 submitted texts, the anal-
ysis includes only fairy tales (over 350) which, according to the assumptions of the organizers
of the competitions (of which there were 6 in total), were to be a record of traditional peasant
texts. Selected stories, mostly realisations of well-known threads described in the Polish folk
tale in a systematic order by Julian Krzyzanowski, were analysed, extracting from them com-
mon and distinct features in relation to earlier folk texts, in order to characterise the new phe-
nomenon, i.e. competition folk tale.

Keywords: competition, folklore, folk tale, museum, competition folk tale
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Funkcje bajki we wspomnieniach obozowych Zofii Posmysz

During the occupation, from 30 May 1942 to 2 May 1945, the Cracow-born Zofia Posmysz
(1923-2022), a writer, author of film scripts and television shows, was a prisoner of
German Nazi concentration camps: Auschwitz-Birkenau, Ravensbruck and Neustadt-
Glewe." After the liberation, she moved to Warsaw, where she studied Polish philology
and made her debut in 1945in the "Gtos Ludu” with her camp memoirs Znam katéw
7 Belsen.. (Posmysz 2017b). From 1952, she was associated with the Polish Radio.
Popularity came to her with her novel Pasazerka (1962), translated into many lan-
guages, in which Posmysz took up the theme of a complicated relationship between
two women: an SS functionary and a Polish inmate of a concentration camp, and ana-
lysed the psychology of a torturer (Burska 1992: 465). She also focused on themes re-
lated to German camps in, among others, Wakacje nad Adriatykiem (Posmysz 2005),
anovel first published in 1970 and considered to be a glorification of camp friendship, as
well as the extended interview entitled Krélestwo za mgtq (Posmysz 2017a), which she
gave to the journalist and historian Michat Woéjcik (Urbas 1985; Kaczynski 2010). In ad-
dition, Posmysz was also actively involved in, and cooperated with, institutions show-
ing concentration camps in new perspectives and serving to testify “for good against
evil” (Potocka 2021:10), such as the Auschwitz-Birkenau State Museum, the POLIN
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Museum of the History of Polish Jews, or the Konrad Adenauer Foundation. Her life
work can be summed up by the words pokonac nienawis¢, “to overcome hatred"2

The last published work by Zofia Posmysz, the extended interview of 2017, be-
gins with the words of the interviewer, Michat Wojcik, "A long, long time ago..”, which
she takes up, continuing the sentence following the model of the classic opening
formula of the Polish folk tale: “.beyond seven rivers, beyond seven mountains,
there lay the Empire of the Knights of the Dead Man’s Skull” (Kr 153). This draws the
folklorist's attention to aspects of the fairy tale, encouraging an in-depth analysis.
It also indirectly refers to the novel Wakacje nad Adriatykiem, where the author
tells of her concentration camp experiences - and she had survived three years in
the hell of a concentration camp, with medical experiments, a death march, typhus,
durchfall (starvation diarrhoea), work in the fields, knee-deep in water, and in the
food warehouse as a scribe, the loss of camp friends, etc. - through a fairy tale.
Posmysz used this stylisation to construct the camp narrative in those passages in
the novel where the memories of the protagonist, a Polish woman - the author’s alter
ego - transport her from a sunny beach on the Adriatic to the Auschwitz-Birkenau
camp, where she appears as the Secretary (in Polish: Sekretarka, an unmistakably
female form), from whose point of view the narrative is told. In these passages, the
novel tells the story of the friendship between two camp inmates, Birdie (in Polish:
Ptaszka, also a female form) and the Secretary. The two women differ in their out-
look on life and approach to survival in the camp. Years later, her novel was called
“absolutely pioneering. Today unjustly forgotten. No one had written about the camp
in this way before. (..) On so many levels, tiers of narration. And in this convention,
too” (Wojcik 2017:8). In view of the above, the aim of my analysis is to try to de-
termine what functions the fairy tale plays in the context of a narrative concerning
a concentration camp experience.

The material basis for my analysis is provided by two books by Zofia Posmysz: the
novel Wakacje nad Adriatykiem and the extended interview as a self-commentary to
this novel. The novel reveal that in the camp, the person who used to tell fairy tales
to her fellow inmates was Birdie (Wa 125-1294). This is an authentic figure, about
whom Posmysz says: “Zosia Jachimczak. Number 7546. Sweet Birdie. She was older

2 Pokonac nienawis¢ was the title of one of the debates in which Posmysz took part after a showing of
the film Szrajberka z Auschwitz (2017) directed by Grzegorz Gajewski, of which she is the protagonist.
Unless otherwise indicated, all the citations from Polish-language works have been translated for the
purpose of the current article.

3 Posmysz 2017a, Krélestwo za mgtq, henceforward referred to by the abbreviation Kr followed by a page
number. All citations from non-English-language sources have been translated solely for the purpose
of the present article.

4 Posmysz 2005, Wakacje nad Adriatykiem, henceforward referred to by the abbreviation Wa followed
by a page number.
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than me. Having graduated from the music academy, she came to the SK® in Budy.
(..) Skinny, petite, delicate. We became friends” (Kr 143). Posmysz gave her the camp
nickname “Birdie” while they were still in Birkenau (Kr 143-144). And "Birdie knew so
well how to tell stories, when it rained on a Sunday we would sometimes be leftin the
Colony and there we were, sitting with Birdie on a shelf, picking lice out of the seams
of dresses” (Wa 126). In Wakacje nad Adriatykiem, the Secretary quotes Birdie's words
and her tale of Piotrowin®: “There lived a wise king, above measure bold, butimpious,
and a very saintly bishop” (Wa 125). This makes it clear that there was a place for fairy
tales in a concentration camp, as evidenced at least by reprint publications: Bajki
z Auschwitz (Pinderska-Lech, Mensfelt 2009; cf. Kulasza 2002) and Halina Banasiak’s
Bajki (Banasiak 2012). The first is a reprint of six lavishly illustrated fairy tales of var-
ious types, which were made illegally, under threat of losing their lives, by Auschwitz
inmates and smuggled out of the camp, passed to their own children and to a girl in
the neighbourhood whose mother was helping the inmates. Banasiak, in turn, wrote
down rhymes, dedicating them to her own children, whom she was never to see again:
transported to the camp in the late 1943, she died there. Even if the prisoners could
not read or tell these fairy tales or rhymes to their children, they wrote them down
and illustrated them with the children in mind. In turn, the oral transmission of fairy
tales took place - ina manner similar to the case of Jachimczak and Posmysz - alsain
Soviet prisons and gulags, as recalled by Beata Obertynska (Obertyhska 2005).7 Such
examples confirm thatit is appropriate to analyse camp stories in the context of a fairy
tale, and supply the first dimension of the relationship between a camp and a fairy tale.

The second dimension of that relationship is Posmysz's stylisation of the concentra-
tion camp as presented in the novel into a folktale of the “magic fairy tale” variety, also
known as a fable in folklore studies (tugowska 1981:12; cf. Wrdoblewska 2003: 24-27).
In doing so, Posmysz does not use the typical themes of folk prose, but rather individ-
ual motifs, freely combining the real world with the fantastic, fairy-tale, mythological
and oneiric one. In the architextual perspective, the relationship between the magic
fairy tale and Posmysz's writing operates at the level of convention. At the same time,
this stylisation can be seen most clearly in such dimensions of the depicted world as
space, time, characters and magical objects, as well as in the morphology, plot, met-
amorphoses, wording and comic quality (Smyk 2023).8

5 SK - German: Strafkompanie, a penal sub-camp.

6 Protagonist of an 11"-century hagiographic legend: a man brought back from the dead by Bishop Stanislaus
of Szczepanéw (future Saint Stanislaus) to testify to the truth of the bishop’s words (translator’s note).

7 In her memoirs, Obertynska describes how she or other inmates told fairy tales, how inmates would
meet in one cell for those storytelling sessions, and in what way they thanked her for telling fairy tales:
Obertynska 2005:56-57, 64, 74, 77,107,129, 134, 172-173.

8 Areview of further fairy-tale elements present in Posmysz's novel, such as the morphology, plot, met-
amorphoses, wording and comic quality, is beyond the capacity of this essay.
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Posmysz leaves no doubt that the “copyright” to such a literary solution belongs
to Zofia Jachimczak, stating: ‘I borrowed the idea (..). Auschwitz as a fairy tale. (..)
Is it precursory? I don't know. But it belongs to Birdie, let's write this clearly” (Kr 146).
And she adds:

And she was the first to understand that Auschwitz was not a world that could be
grasped by the human mind. One day she said: “Kingdom”. That the camp was a king-
dom from a fable. From a terrible and strange fable, one not from our world. And the
SS-men were knights from a fable. This was her vision. Order of the Knights of the
Dead Man'’s Skull. She created this allegory, and | must admit that even then - before
the end of 1942- it... well, fascinated me (Kr 143).

Further on, Posmysz comments that Jachimczak

‘[flantasised. Look, Look, here comes Brunhild! - she would grab my hand and show
me some SS-woman. Or when Mandl [Maria Mandl, an SS overseer - K.S.] rode her
horse (..), Birdie immediately recognised her as the Great She-Knight. Then, excited,
she would tell tales of the Kingdom. | owe this idea to her. A way to express Auschwitz”
(Kr144; cf. Wa 127).

The first fairy tale, therefore, was told by Zofia Jachimczak - Birdie, and she can be
named the source author and source narrator. She shared her fairy tales with her fel-
low inmates in the camp, while Zofia Posmysz tells them to us - outside the camp. Thus,
we are dealing here with two differing models of a communicative situation®: the in-
tra-camp one and the post- or extra-camp one. At the same time, the source variant of
Birdie’s camp fairy tale remains unknown, as too many communicative circumstances
have changed, the first one being that the sender of the primary oral communication
is dead. What occurs here, therefore, is a re-contextualisation (cf. Gtowinski 1986: 86),
as a result of which Birdie’s story is mediated to today’s recipients by Posmysz's writ-
ing in two variants, by means of two channels: the novel and the commentary found
in the extended interview. The figure of Birdie ties the three variants together and
allows them to be considered comprehensively as a camp fairy tale.™ In the follow-
ing section, | undertake an analysis of the functions of the fairy tale as conceived in
this way in the writings and memoirs of Zofia Posmysz.

9 Afolk fairy tale and a literary fable were inscribed into the communicative scheme by Jolanta tugowska
(tugowska 1981: 8-11, 31-33).

10 Slavoj Zizek's idea for a concentration camp comedy as a separate film sub-genre (Zizek 2004;
Ubertowska 2008: 58-59) prompts us to define anew variant of fairy tale: the concentration camp
fairy tale. For more on the defining traits of this variant, see Smyk 2023.
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Functions of a concentration camp fairy tale: interpretational perspectives

Interpretation of Zofia Posmysz's camp fairy tale can be conducted in two ways:
(I) by making use of the findings of folklorists, or (II) by supporting the analysis with
research in the field of literary studies. Each of these approaches invites deeper anal-
ysis, which the capacity of this essay does not allow; let us, therefore, limit ourselves
to considering the most important issues.

I. A folkloristic perspective in the study of the camp fairy tale

The material under analysis, namely: Jachimczak's intra-camp narrative practice
and Posmysz's post-camp literary statements, can be approached through folklore
studies, more specifically: through the functions of the fairy tale and the relation of
a story to trauma. In terms of functions (cf. Grochowski 2018), the camp fairy tale
fulfils the following:

(1) socio-integrative functions - owing to the fairy tale, a relationship was built
between two female inmates, Jachimczak and Posmysz, in the performative act of
telling/listening to a fairy tale. Also, a fairy tale belongs to the universal language of
Polish culture and of many cultures in general;" therefore, applied in Posmysz’s liter-
ary work, it can contribute to an effective communication with the readers, who are
members of a communicative community which uses the fairy tale as the language
of its cultural universe.

(2) aesthetic functions - important to folk tale tellers especially in the transmis-
sion of magical fairy tales (Grochowski 2018: 25) - in Posmysz’s literary work should
be regarded as being in the foreground. However, the focus on aesthetics does not
obscure the informative function of a camp fairy tale perceived as focused on narrat-
ing the camp experience. With such an approach, aesthetic functions can therefore
be considered secondary.

The apotropaic and ludic functions were (or are) realised less strongly through
this type of fairy tale, whereas (3) the moralising (didactic/educational) functions
related to the ethical aspect, essential for the folk tale, effected by “demonstrations
of patterns of behaviour” (Kasjan 1994: 69-70; Przybyta-Dumin 2014:56) manifest
themselves more strongly.

The most strongly manifested functions - in the case of both a fairy tale told in the
concentration camp context and one used for artistic stylisation - are (4) the compensa-
tory and cathartic ones, served by the fairy-tale idealisation of reality. Grochowski points
out, inreference to old fairy tales: “These were narratives which both depicted a perfect
reality and allowed listeners to identify with idealised heroes” (Grochowski 2018: 26).

11 For fairy tale as the langue of culture, see tugowska 1981: 21.



Katarzyna Smyk  Functions of a Fairy Tale in the Auschwitz Camp Memories of Zofia Posmysz

Fairy tales, and therefore camp fairy tales as well, became a substitute form of dream
fulfillment for listeners and story-tellers alike, “who at least in the imagination and in
the story born from it could achieve a change of fortune” (Przybyta-Dumin 2014: 56);
a change which the inmates of Birkenau wished for themselves as well.

Janina Hajduk-Nijakowska has described the role of folklore in the process of
trauma management (2005), including the role of a reminiscence story (2016%); and
the narrative by Posmysz can be considered to be precisely that: a reminiscence story
about her friend telling a camp tale, constructed using fairy tale motifs. According to
Hajduk-Nijakowska, a victim has “a natural need to tell about the tragedy that occurred”
(Hajduk-Nijakowska 2005:169™) and to verbalise his/her experiences; this is a neces-
sary condition for shedding the role of the victim (Hajduk-Nijakowska 2005: 207-209).
Such acondition was the writing of poems following the 1997 flood in the Opole region
(Hajduk-Nijakowska 2005: 219) as well as - to draw a parallel - the writing of fairy tales
following the concentration camp experience. This is because what Hajduk-Nijakowska
has described are narrative mechanisms for mastering anxiety and for finding answers
to questions that trouble an uneasy mind (Hajduk-Nijakowska 2005: 225). Hence the no-
tion of the therapeutic function of folklore, which allows us to assume that a camp fairy
tale as “a shared cultural tradition helps to manage trauma and, drawing on the folk-
lore tradition, reinforces the value of social support” (Hajduk-Nijakowska 2005: 226%).
A former inmate of Auschwitz pointed to the indelibility of the experience: “Whoever
has succumbed to torture can no longer feel at home in the world. (..) One who was
martyred is a defenseless prisoner of fear. It is fear that henceforth reigns over him”
(Améry 1986:40). Zofia Jachimczak and Zofia Posmysz had to contend with asimilar
fear; the latter, leaving the confines of the camp’s wire fencing after the liberation,
took it with her and tried to tame it by her writing (cf. Postuszny 2014:103-105).* It
is also possible that the fairy tale referred to in Wakacje nad Adriatykiem somehow
allowed Posmysz to come to “feel at home in the world”. Posmysz herself described
the therapeutic function of a camp fairy tale in the following words:

Mayhbe this defused the horror, maybe it was easier for her [Birdie - K.S.] to tame this
camp reality. (..) the tales we tell the children are cruel. Murder upon murder, corpse

12 See esp. the chapter on labour camps set up after the Second World War by the Bureau of Security,
which in the memoirs of Silesians are described in a similar way to concentration camps; Hajduk-
Nijakowska 2016:147-262.

13 Hajduk-Nijakowska made use of the findings of Mikhail Bakhtin, Walter Jackson Ong and Joanna
Tokarska-Bakir.

14 Cf. chapter Il, entitled Autonarracja jako sposéb oswajania rzeczywistosci [Self-narrative as a method
of taming reality] (Hajduk-Nijakowska 2016: 55-81).

15 Cf. strategies for depicting the horror of war and working through the trauma of the Warsaw Uprising
by referring to characters and motifs from Andersen’s fairy tales; Kostecka 2017.
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upon corpse, decapitations, arson, kidnappings. Nevertheless, fairy tales defuse the
horror of life. This is their function (Kr 146).

The process of verbalising individual experiences was described by folklorists through the
sequence: “the emergence of a memorate, its transformation into a fabulate and finally
into a reminiscence story” (Hajduk-Nijakowska 2005: 227; Hajduk-Nijakowska 2016: 65).
Zofia Posmysz's work seems to fit perfectly into this process: the camp experience and
the need to talk about it were a punctum and the moment of the emergence of a mem-
orate. In a traumatic and highly emotional situation such as the camp experience, this
memorate was easily folklorised. It therefore transformed into a fabulate: a narrative
told inside the camp, whose dominant structural feature turned out to be the folk tale.
This fairy tale, in turn, survived in the final version of the reminiscence story: Wakacje nad
Adriatykiem. Folklorists have established that during the process of transmission, texts
not only undergo transformation (just like the fairy tale from Wakacje nad Adriatykiem
differs from the fairy tale found in the extended interview), but also a community ver-
sionis created, conditioned by the social demand for such a variant of the story (Hajduk-
Nijakowska 2016: 65). It is tempting to say that through Posmysz's literary statements,
the camp fairy tale became a property shared by the community of all its recipients.

The status of the camp fairy tale as a fabulate is reinforced by the conviction of
the Nazi, Joachim Wolf, a high official of the Birkenau camp, that no one would hold
the Germans accountable for the concentration camps after the war; for he was cer-
tain, like other Nazis and the Fuhrer himself, that even if any of the victims survived,
“[n]oone would believe them” (Kr 155). The very same observation is the starting point
for Primo Levi's analyses:

Itis significant that the culprits themselves foresaw this rejection well in advance: many
survivors (.) remember that the SS militiamen enjoyed cynically admonishing the prison-
ers: ‘However the war may end, we have won the war against you; none of you will be left
to bear witness, but even if someone were to survive, the world will not believe him. (..)
And even if some proof should remain and some of you survive, people will say that the
events you describe are too monstrous to be believed’ (Wiesenthal, cit. Levi 1989: 11-12).

The fact that this theme runs through the statements of former inmates justifies
a question directly related to this analysis: Is a fairy tale believed? No; in fairytale prose,
the content is not an object of belief (Grochowski 2018: 25). In a reminiscence story,
however, itis. Zofla Posmysz's texts under analysis here come close to a reminiscence
story in terms of their content and function in relation to memory, and to a folk fairy
tale in terms of their form and value system." Making use of a fairy-tale compositional

16 The fairy tale used in the camp story is one of the actuations of the process of mythicisation in the
course of constructing a narrative (for other mythicisation strategies, see Hajduk-Nijakowska 2005:159;
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pattern weakens the power of the reminiscence, thereby making the camp experience
unreal™ and helping to relive it and to talk about it.

IIl. Perspectives of literature studies in the analysis of the camp fairy tale

An approach supported by research in the field of literary studies would make it pos-
sible to define the role of the fairy tale as a material of artistic stylisation and liter-
ary strategies of describing the camp experience. The question of a survival strategy
refers to the fairy tale told inside the camp, where the participants in the process of
transmission are Zofia Jachimczak and Zofia Posmysz. The issue of fairy-tale artis-
tic stylisation refers to the fairy tale functioning outside the camp and passed on by
Posmysz to the readers of her novels, short stories and memoirs. The fairy tale - as
concentration camp literature does in general - serves her to tell a story of adaptation
in the “other warld” (Burska 1992: 741) and turns out to be a good tool for present-
ing - again, as is characteristic of concentration camp literature - universal matters
in the face of the breakdown of the civilisational course of cultural development and
hitherto held worldviews. This is where the need of the authors of camp literature
coincides with the traits of the fairy tale, which through details tells of universal
truths, ones existing beyond the boundaries of time and space, like myth or archetype.
In line with the poetics of concentration camp literature (Burska 1992: 742), in a camp
fairy tale the torturers maintain the status of "supermen” (vide the King and his court
in Posmysz's works) and monsters, while the victims, Birdie and the Secretary, re-
main ideal and in their fight for their lives are guided by moral principles, honouring
friendship as one of the highest values. Works categorised as concentration camp
literature, on the other hand, “are characterised by the fact that they adopt the camp
horizon of values and style of behaviour as the only one possible (..). What is shock-
ing, both morally and artistically, is that the authors grant camp attitudes and behav-
iours the status of custom, the norm” (Burska 1992: 744). Her escape into the world
of fairy tales and mythology serves Birdie to maintain contact with high principles
and universal values - the extra- and pre-camp ones. With the help of the fairy tale,
a world is created that is certainly modelled on the structure and norms of the camp,

cf. Simonides 1981). It is tempting to move further along these lines and use the sociological categories
posed by Hajduk-Nijakowska, namely those of ontological residua (Hajduk-Nijakowska 2005: 195) and
the need of a home (Hajduk-Nijakowska 2005:202), in the analysis of Posmysz's novel.

17 This is what Jean Améry says about the process of making the camp experience unreal: "First of all,
the intellectual did not so easily acknowledge the unimaginable conditions as a given fact as did the
non-intellectual. Long practice in questioning the phenomena of everyday reality [underline S.K.] pre-
vented him from simply adjusting to the realities of the camp, because these stood in all-too-sharp
a contrast to everything that he had regarded until then as possible and humanly acceptable” (Améry
1986:10).



Katarzyna Smyk  Functions of a Fairy Tale in the Auschwitz Camp Memories of Zofia Posmysz

but at the same time these norms and structures are made unreal in this world and,
by the same token, invalidated and transcended; the fairy-tale world enables survival.

Researchers of concentration camp literature point to two extremes between
which the works in this genre are placed. The first extreme is the approach of pre-
senting human misery and hopelessness (e.g. the Auschwitz short stories by Tadeusz
Borowski). On the other extreme is the literature of the “solidarity of memory”, in which
the authors’ belief in the persistence of humanistic values provides the foundation for
the preservation of humanity in adverse conditions (Burska 1992: 743-744). Texts by
Zofia Posmysz belong to the second category; the preservation of human dignity in
an undignified camp is fostered by the memory of the permanent structures of life as
contained in fairy tales.® They also reflect the order of the world, as they “preserve and
expressively present elements of the folk worldview, including the anthropomorphic
vision of the world, the idea of solidarity of life in nature, the idea of just behaviour
and social bonds” (Niebrzegowska-Bartminska 2007: 283).

Interpretative inspirations are provided in great abundance by the second wave
of literature-oriented research on the Nazi exterminations and the Holocaust, the be-
ginning of which is dated to 2002 (Gtowinski 2002: 209; Ubertowska 2007:10). These
studies suggest, for example, that the concentration camp fairy tale by Zofia Posmysz
can be analysed in terms of the strategies of women's writing about the Holocaust
and the war. These strategies have been singled out by Aleksandra Ubertowska
(2014:135-150), who showed how survival tactics translate into the principles of text
creation.” By telling a concentration-camp fairy tale, Jachimczak and Posmysz have
chosen a non-egocentric perspective, focusing - similarly to many female authors of
Holocaust memoirs (Ubertowska 2014:138) - on describing the surrounding world
(Jachimczak) and other people’s suffering (Posmysz). Their narratives document the
increasing loneliness, loss of successive friends and the emptiness growing around
them (Ubertowska 2014:140), which Jachimczak filled with Knights, She-Knights,
Dog-Knights, as she called the male and female SS officers in her fairy tales. Posmysz
shows this attitude in the literary variant of the fairy tale as the strenuous, repeated
and ineffective attempts to save Birdie's life. Among women's Holocaust strategies,
Ubertowska also points to the compulsion to change identity while hiding on the Aryan
side and to adopt an instrumental identity (Ubertowska 2014: 142-143), which in the
case of the fairy tales under consideration here may be understood metaphorically:
Jachimczak decides that in the camp she would play the role of storyteller, whereas
Posmysz personifies her friend Birdie, so to speak, in her literary fairy-tale stylisations.

18 Incidentally, the stereotypical positive ending of a fairy tale: "And they lived happily ever after” takes
on an additional deep and almost practical meaning in the face of the concentration camp hell.

19 Cf. the title of the chapter referred to herein: Gender i Holokaust: strategie przetrwania, zasady teksto-
tworcze [Gender and the Holocaust: survival strategies, principles of text creation] (Ubertowska 2014:135).
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What is seen here is a play on identity patterns; one which serves the purpose of
surviving in a concentration camp?® and rescuing oneself from traumatic memories
after the liberation. In addition, Ubertowska perceives a strong trait of emotionality
presentin women’s literature (2014:147), which is absent from a camp fairy tale: this
tale presents a world obviously filled with fear, but fear that is not expressed explicitly.
Related to this is the strategy of “semanticising silences’, stemming from the “opacity”
of the Holocaust experience (Ubertowska 2014:150) which, in turn, became the fore-
ground strategy formally organising the narrative: in the case under analysis, a fairy
tale conceals the impossibility of making an account of the camp world and the camp
experience. When you feel that words are impossible to utter, you can always - re-
gardless of taboos - tell a fairy tale.

Regarding the axiological organisation of the camp fairy tale narrative, Ubertowska's
comments on women's “culinary narratives’, i.e. often elaborate stories “referring to
the activity of preparing food, which is culturally ascribed to women" (Ubertowska
2014:155), are worth noting. In this light, a concentration camp fairy tale would appear,
similarly to a culinary narrative, to be a story with a‘life-giving” function, “becoming
the camp’s ‘counter-discourse’ of survival: (..) a part of a strategy promoting a survival
broader than mere physical survival. In this discursive game, at stake are the issues
of identity, memory, moral order” (Ubertowska 2014:155). It is in this truly humanis-
tic and axiological light that the functions of Posmysz's camp fairy tale must be seen.

In addition, itis worthwhile to outline research perspectives opened by accepting that
the statements provided by Posmysz can be considered testimonies (Agamben 1999;
Levi 1989; Améry 1986; Czerminska 2000; Majewski 2007; Ubertowska 2008: 69-70).
In this case, a concentration camp fairy tale must be perceived in the context of the
Holocaust as an event sentenced “to be expelled from the world of myth and speech”
(Ubertowska 2008: 69). Hence, many former inmates - philosophers, writers, literary
scholars, artists - have succumbed to what Primo Levi saw as an obligation towards
the dead: “We who were favored by fate tried, with more or less wisdom, to recount
not only our fate but also that of the others, indeed of the drowned (..). We speak in
their stead, by proxy” (Levi 1989: 83-85, esp. p. 84) and also an imperative of search-
ing for a language to express the inexpressible, to talk about the “unsayable” (Agamben
1999:157-158; Adorno 1986; Majewski 2007). The narratives of this search are de-
scribed by Ubertowska as hollowed-out forms; forms that are “negatives’ of codified
genres” (Ubertowska 2008: 84). It can be assume that Posmysz found her own way
of expressing the inexpressible: the fairy tale, which draws on the world of myth, is
a primarily oral genre and operates on ready-made, petrified linguistic clichés, such as

20 Cf. e.g John Boyne's novel about a camp friendship of two children The Boy in the Striped Pyjamas
(Boyne 2006) and the film on its basis under the same title. Another well-known example of a work
involving a play with identity patterns is the comedy-drama film Life /s Beautiful (1997) directed by
Roberto Benigni: for more on this topic, see Zizek 2004 and Ubertowska 2008: 58-59.
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initial formulas. This, all things considered, might facilitate a ‘return to speech”. Bruno
Bettelheim, a student of fairy tales and a former inmate of the Dachau and Buchenwald
concentrations camps, writes:

Through the centuries (if not millennia) during which, in their retelling, fairy tales be-
came ever more refined, they came to convey at the same time overt and covert mean-
ings — came to speak simultaneously to all levels of the human personality (..). [Flairy
tales carry important messages to the conscious, the preconscious, and the unconscious
mind (Bettelheim 2010: 5-6).

Levi accuses the folklorist of making “approximate and simplified” interpretations
(Levi 1989: 85) in his statements about the concentration camp; yet it is perhaps be-
cause of this higher level of abstraction that the fable can be seen as a “hollowed-out
form’, i.e. as a culturally solidified and ordered structure into which any sense can
be inserted; which, as a genre codified over the centuries, is ready by its very nature
to accommodate - epoch after epoch, punctum after punctum, civilisation after civ-
ilisation - all universes and phenomena, and thus even those that are inexpressible.
It allows a suffering and traumatised human being to keep a safe distance from these
matters in the process of externalising them. But it also allows this form to be filled with
positive, salutary content - with good things which give some hope that at some point
in the future, the next time a fairy tale is told, this might happen. Such omnipotence
of the fairy-tale genre, and the expression of the inexpressible as a function of a con-
centration camp fairy tale, seem salutary for former prisoners who, having “regained
their voice” and their language, began to write. This is especially true of Jean Améry,
who felt that “once a gloomy spell appeared to be broken by the writing of the essay
on Auschwitz, suddenly everything demanded telling” (Amery 1986: xxiii), even though
the camp had been a world that was “indecipherable: it did not conform to any model”
(Levi1989:38). The fairy tale could therefore be interpreted in the terms of Holocaust
literature as a handy “overall structure of meaning” (Ubertowska 2008:155-157),%
a ready-made constant form of description for the camp world and camp experience.
In addition, words in the camp wished to reach beyond existence; whereas, as a for-
mer inmate put it, “nowhere else in the world did reality have as much effective power
as in the camp, nowhere else was reality so real. In no other place did the attempt to
transcend it prove so hopeless and so shoddy”; in Auschwitz, words “lost their tran-
scendency” (Améry 1986:19). Let it be noted that the proximity of the human world
to the transcendent is peculiar to fairy-tale prose: “the earthly protagonists interact
with the supernatural protagonists as equals, feeling neither a fear of them nor their
alienness” (Kasjan 1994: 65). To sum up this part of the analysis, let it be said that the

21 And perhaps as a type of illusory ‘redemptive narrative” (Ubertowska 2008: 155-157).
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concentration camp fairy tale seems to be a total fairy tale, encompassing innumera-
ble cosmos and microcosms, if by means of its universalism Jachimczak and Posmysz
could express Améry’s “everything”; the life and the death; the “everything” that en-
compassed also Adorno’s and Agamben’s “inexpressible” and “unsayable”.

* ok ok

The folk tale not only ensured Zofia Posmysz's literary success, but was also a chance
to survive in the concentration camp - in the case of Zofia Jachimczak, if not until its
liberation, then at least for the next few quarters of an hour. In view of this, Posmysz's
work is a strong argument in favour of the power of folklore and the strong position of
the fairy tale in the Polish cultural universe. The question to ask is whether every fear,
every memory, every trauma can be tamed by means of a fairy tale? In the extended
interview, Posmysz recalled a situation when she stood in front of Block X: “I trem-
bled, because this was a block where experiments were done on inmates. And | was
twenty years old, do you understand me..? | screamed, God, how | screamed. | can't
talk about it. | don't want to” (Kr 182). Thus, being a total genre and an overall, omnip-
otent structure of meaning, a fairy tale can achieve much; but it has yet to be tested
whether its saving power can rescue a person in all areas of this world.
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Summary

The article gives a multifaceted interpretation of the functions of a concentration camp fairy tale
from the perspective of folklore studies (i.e. its socio-integrative, aesthetic, didactic/educational,
compensatory/cathartic and trauma management functions) and literary studies (strategies of
women'’s writing about the Holocaust and the war, and the camp testimony). The author anal-
yses the novel Wakacje nad Adriatykiem (1970) and an extended interview Krélestwo za mgtq
(2017) by Zofia Posmysz, an inmate of Auschwitz-Birkenau, Ravensbriick and Neustadt-Glewe,
who stylised her camp memories as a traditional folk tale, thus commemorating the fairy tales
told by her camp friend Zofia Jachimczak, who did not survive Auschwitz. The author comes to
the conclusion that a concentration camp fairy tale seems to be a complete genre and a com-
prehensive structure of meaning that makes it possible to express the inexpressible.

Keywords: folk tale, magic tale, concentration camp, Birkenau, Auschwitz, functions of folklore

Streszczenie

Artykut zarysowuje wieloaspektowa interpretacje funkgji bajki obozowej z perspektywy folk-
lorystyki (funkcje spoteczno-integracyjne, estetyczne, dydaktyczno-wychowawcze, kompensa-
cyjno-katartyczne i opanowanie traumy) oraz literaturoznawstwa (strategie kobiecego pisania
0 Zagtadzie i wojnie oraz kategoria $wiadectwa). Podstawe analizy stanowi powies¢ Wakacje
nad Adriatykiem (1970) i wywiad-rzeka Krélestwo za mgtq (2017) Zofii Posmysz - wiezniarki
obozow koncentracyjnych Auschwitz, Ravensbriick i Neustadt-Glewe. Swoje wspomnienia obo-
zowe wystylizowata na tradycyjna bajke ludowa, upamietniajac bajki opowiadane przez jej obo-
zowa przyjaciotke Zofie Jachimczak, ktora nie przezyta Auschwitz. Autorka dochodzi do wnio-
sku, ze bajka obozowa jawi sie jako gatunek totalny i catosciowa struktura sensu, pozwalajaca
wypowiedzie¢ niewypowiedziane.

Stowa kluczowe: bajka ludowa, bajka magiczna, obéz koncentracyjny, Birkenau, Auschwitz,
funkgje folkloru

Translated by K. Michatowicz
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I have been conducting field research among members of the mentioned minor-
ities for over fifteen years, which has allowed me to observe the similarities and dif-
ferences apparentin the relations between language, culture and ethnic and national
identity. Interviews, participant observation and analysis of media information drew
my attention to how folklore affects collective identity in the context of defining dif-
ferences and delineating boundaries between communities. My study of social and
cultural processes among Teschen Silesians from Trans-Olza began in 2001. Issues
related to the sense of national identity in the context of folklore was also the subject
of my most recent field research, conducted in May and June 2022, which encom-
passed overt, structured interviews with members of minority communities aged
17-25, and focus group interviews among the students of the J. Stowacki Polish Middle
School in Cesky Tésin. My research among the descendants of people from Wista liv-
ing in Ostojicevo has continued since 2008; my latest research visit to Banat was in
October 2022. Research work included direct and participant observation, interviews
with informants, as well as the analysis of secondary material and media discourse.

Categories, not collectives

The analysis presented below is based on a constructivist theoretical foundation that
rejects the axiom of the permanent existence of social groups. In this respect, | fol-
low Rogers Brubaker's and Katherine Verdery's concepts in which groups are condi-
tional, fluid constructs and the sense of identity ought to be regarded as a “change-
able product of collective action’, rather than a stable root of community building
(Calhoun 1991: 59, see Brubaker 1996: 20). In this context, the ethnic group, the nation,
and the ethnic or national minority are not substantial forms that may be defined
or described in terms of collective entities capable of coherent, deliberate, collec-
tive action. These terms designate institutional (not substantial) groups, practical
social categories (not collectives), and contingent events (not entities) (Brubaker
1995:108-118, 2002: 167-170). These terms point to certain outlooks, sets of views
and beliefs, rather than demographic facts. In the light of these assumptions, ethnic
groups, nations, and ethnic or national minorities should not be conceptualised as
“things” or “organisms’, but presented in dynamic relations and described in terms that
express distinctiveness and processuality. Consequently, these categories cannot be
ascribed to specific groups in a top-down, authoritative, irreversible fashion, since
they may be used interchangeably in reference to the same individuals, depending
on the discourse in which they are situated and the relations in which they are pre-
sented. A good example of such a relational approach to defining status - sometimes
ethnic, sometimes national - is found in the groups of Trans-Olzans and Touts, which
are described (or define themselves) as either ethnic or national groups, depending
on the given discourse (institutional or colloquial).
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The category of ethnicity is constituted in social relations between individuals who
see one another as culturally different; with some cultural differences being perceived as
importantand socially significantin the creation of boundaries between “us”and “others”.
Fredrik Barth distinguished two orders that give rise to the cultural contents of ethnic
dichotomies: the order of overt signals or signs, i.e. the distinguishing features that peo-
ple exhibit to present their identity to others (e.g. attire, language, appearance of houses,
lifestyle), and the order of basic values, or the standards of morality and excellence that
are used to evaluate the results of people’s actions (Barth 2004:14). Ethnicity, or rather
ethnicisation, is a political, social and cultural process thatis changeable and processual in
nature. Itis not permanent orimmutable (Brubaker 2002: 167-168). The concept of an eth-
nic minority, inturn, refers to groups that are smaller than the remainder of the population
within a society and are not politically dominant. The key feature associated with that cate-
goryis maintaining individuality, often in spite of the actions of the state authorities aimed
ata completeintegration in terms of culture, politics and economy (Eriksen 2002:122-124).

This being said, itis not ‘ethnic group’ but 'nation’ that constitutes the key category
in contemporary political thought, as its realisation is achieved through the practical use
of the said category in political discourse and activity. The reification and naturalisation
of the category of nation is a social process characteristic for nationalism understood
as a “heterogeneous set of nation-oriented idioms, practices and possibilities that are
continuously available or ‘endemic’ for modern cultural and political life” (Brubaker
1996:10, 18-19; Berger, Luckmann 1983). Katheryne Verdery defines nation as the sym-
bol of and grounds for classifications, the meaning of which - as with all symbols - is
ambiguous and may be used in different ways by different actors. This, in turn allows
different people to be mobilised around the concept, as each of these individuals is
convinced that they all understand it in the same way (Verdery 1993: 38). Characteristic
for nationalismis its approach to statehood, which is based on the "demand” that ethnic
boundaries do not cut across political ones (Gellner 2006:1).

National minority, in turn (as a dynamic, relational concept directly related to the
category of ‘nation’), is a political stance delineated by professing affiliation with another
nation, demanding state recognition for this distinctidentity, and asserting it as the basis
for certain cultural or political rights (Brubaker 1996: 6). The point of reference for national
minorities are their foreign homelands, which ought to be understood not as the coun-
tries which the members of the minority or their ancestors once inhabited, but theimage
thereof shaped by the cultural and political elites using a specific institutional discourse.
Itis also adynamic political stance thatimplies the existence of shared nationhood across
state borders and citizenship, and upholds the idea that this nationhood should be pro-
tected (Brubaker 1996: 66-67). The categories of nationality and national minority are
the axes of social classification used by the institutions of the modern nation-state in pro-
cesses of homagenising their citizens through discourse and political activity, presenting
an image of shared tradition, culture, history and language (Hobsbawm 1990:16-40;
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Verdery 1993: 37-38). It is only in the actions of the modern state and the state system
that the mentioned categories are materialised, thus making the group as a social con-
struct become objective reality and be perceived as something natural that has existed
‘since time immemorial” (Gellner 2006: 55; Berger, Luckman 1983: 146-150).
Ananthropologist studying social relations on the level of everyday life, including the
processes of group formation and their interconnections, as well as the emergence of iden-
tity, acquires data through prolonged research, which allows themto apply in their analysis
the perspective of the individuals under scrutiny. Thus, the research strategy adopted in
the present article involves an emic perspective, which takes into account how the stud-
ied communities organise their views and concepts, and create social rules. This makes
it possible to attempt to explain the logical and empirical systems of members of a given
cultural group based on the their own definitions of various phenomena (Harris 1976).

National attitudes and folklore

The process that may be used as the starting point for the analysis of the creation of
national attitudes through the use of folklore in the reification of social constructs into
social reality is the development of relations between the institutions of the nation-state
and the citizens thereof. Following the social anthropologist and sociologist Andreas
Wimmer, I understand nation-building as the process of shaping and maintaining polit-
ical ties between the citizens and the nation-state; ties which transcend ethnic divisions
in order to integrate the majority and the ethnic minorities into an inclusive system of
power (Wimmer 2018: 2-7). According to Wimmer, identification with a nation goes
hand in hand with political integration. This strengthening of ties is achieved through the
system of power and the aid of organisations (e.g. voluntary associations, professional
groups, parties), which foster the emergence of alliances between the citizens and the
authorities, and facilitate the distribution of financial resources that the state shares
with its citizens (Wimmer 2018: 23-44). The process of nation-building is also closely
connected with the relations between the minorities and their foreign homelands, whose
actions are aimed at legitimising the status of the minority as belonging to their nation,
albeit beyond the borders of that given state. In a sense, persons declaring to belong to
aminority group become “a field of differentiated and competitive positions or stances
adopted by different organizations, parties, movements, or individual entrepreneurs’
who each seek to ‘represent” the minority to the state or to the outside world, to mo-
nopolise the legitimate representation of the group (Brubaker 1995: 112-114).1

The present article calls attention to the activity of institutions and organisations
working for the Polish minority on behalf of its foreign homeland. They certainly use

1 There are institutions supporting Poles abroad, as well as associations of people who identify as belong-
ing to the Polish nation. See https://www.gov.pl/web/polonia/organizacje-polonijne2.
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folklore as an instrument in their endeavours conducted under the auspices of the na-
tion-state and aimed at strengthening the minority's bonds with Poland, and leading to
the reification of the category of ‘nation’in social perception. This task s feasible owing
to the features of folklore, such as recurrence, consistency and conventionality, which
allow for the reproduction of perceptions about the world that perpetuate a particular
image of it and influence reality (Kajfosz 2013). The inclusion criterion for categorising
texts found in social circulation as folklore is the degree to which their content matches
the perspectives, beliefs and action strategies common among the members of a given
linguistic and cultural community. If the texts’ contents are accepted and, most impor-
tantly, shared and emulated by the members of that community in terms of reproducing
structures of meaning, then these texts are conventional and consistent in nature, which
makes them classifiable as folklore (Kajfosz 2011: 54-55). Thus, what is referred here
by the term ‘folklore'is a conventional text, recurrent and reproduced in the process of
communication on the level of langue, or the linguistic and cultural model functioning in
a given environment (Bogatyrev, Jakobson 1980: 4-5), a fixed “sign-and-symbol plane”
(Sulima 2005: 576)?, the functioning of which is conditioned by preventive censorship.

The national census of 2021: “I'm putting in: Polish” (Wpisuje polskd)

One example of the state reification of the category of nationality are national cen-
suses which Benedict Anderson describes as one of the instruments of power rein-
forcing colonial ideology and policy (Anderson 2006: 164-170). At present, politicians
use this instrument to consolidate the hegemony of the nation-state and to legitimise
the status of the dominant group. The end of the First World War, the dissolution of
the Austro-Hungarian Empire and the collapse of the multi-ethnic Habsburg monar-
chy led to the restructuring of the political order in Europe, which brought a strong
nationalisation of the political space in the region (Brubaker 1995:108). In 1920, the
region of Teschen Silesia was split in two by the state border between Poland and
Czechoslovakia, which meant that many native Polish inhabitants with a Polish national
identity living on the left bank of the Olza river were left on the Czechoslovak side of
the border and were dubbed a national minority in Czechoslovakia (Labocha 2016:159).
According to the census of 1921, the Czechoslovakian Teschen Silesia (including the
Frydek county) was inhabited by 177 626 Czechs, 69 360 Poles and 23 005 Germans,
including individuals of Silesian nationality. The native Polish population was spread
over the territory of two counties: Okres Cesky Tésin and Okres Frystat (today this

2 All citations from non-English-language sources have been translated solely for the purpose of the
present article.

3 The final census conducted in the Austro-Hungarian Empire in 1910 noted 139 016 individuals of Polish
nationality, whereas the first Czechoslovak census from 1921 had only 69 360. The reasons for this dis-
crepancy lie in the different criteria of categorisation. Austrian census makers focused on the language
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region is called the Trans-Olza); in the Frydek county the Czechs were the majority,
even though the other inhabitants of the region included not only the ethnic Poles
from Teschen Silesia, but also Polish labour migrants, originating mostly from Galicia,
and a German minority (Gasior 2020:142-143).

In the inter-war period, the autochthonous population of Czechoslovak Silesia
still considered Poland the homeland with which they identified and felt emotionally
connected (Szymeczek 2007:158-159). However, the Czechoslovak government’s
efforts to integrate the acquired area with the rest of the country and its national
policy (including industrialisation and the influx of workforce from other regions of
Czechoslovakia to man the mines and foundries, the weakening of Polish-language
education, the nationalisation of arable land) led to changes in national identity that
resulted in assimilation processes. After the Second World War, the communist regime
suppressed all expressions of nationalism and limited the national life of Poles, despite
the efforts of Polish organisations, such as the Polish Cultural and Educational Union
and the Polish Youth Association. Resentment towards Poland gradually grew, espe-
cially after the forces of the Warsaw Pact entered Czechoslovakia in 1968 (Szymeczek
2007:159-161). Furthermore, the ethnic structure of the Trans-0lza began to change,
as was apparent in the figures recorded in successive censuses: in 1950, the number
of people that declared Polish nationality was 59 005; in 1961, it was 58 867; in 1970,
56 075; in 1980, only 51586 (https:/www.polonica.cz/Files/File/Wizja_2035_tekst.
pdf). The image of Poland did not improve after 1989, and over time the inhabitants
of the Trans-Olza became convinced that they had been left to their own devices and
that their foreign homeland did not care for them at all. In the most recent census,
conducted in 2021, the number of people in the Moravian-Silesian region declaring
only Polish identity was 18 378, whereas in 2011 that number amounted to 26 553
(https:/www.czso.cz/csu/scitani2021/narodnost). This decline in numbers, appar-
ent in each successive census, is largely explained with assimilation processes and
migration, as well as the tendency to refuse all nationality declarations altogether
(Bizon et al. 2015: 7-11).

Analyses of the discourse of the Trans-Olza ethnic identity lead to the conclusion
that the youth is increasingly less likely to consider its affiliation with the Polish na-
tional group. As noted by Jézef Szymeczek, who has studied social and cultural pro-
cesses in the Trans-Olza region, “young Poles in Trans-Olza have problems with defin-
ing their own identity; the reply they typically give is: ‘| am neither Polish, nor Czech,
I am tu stela [from here]’. Poles in Trans-Olza feel no connection to the Polish state”
(Szymeczek 2007:161). Thus, Szymeczek hypothesises that the sense of Polish national
identity is losing its validity in favour of the Trans-Olza ethnic identity, the determinants

of everyday communication, whereas the Czechoslovak ones, on the category of nationality defined
on the basis of ethnic identity (Gasior 2020:131).
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of which are: the use of dialect (speaking po naszymu - “in our own tongue’) not
only in casual relations, but increasingly often also in official contexts (instead of the
Polish language), as well as overt declarations of belonging to a local, not a national
group. Similar observations were made by Janina Labocha, a researcher studying the
linguistic borderlands between Czech and Polish. She demonstrated that the contem-
porary discourse of the trans-Olza youth is characterised by a lack of sentiment to
their Polish roots or the Polish language, recognition of the local dialect as belonging
to both the Polish and the Czech language, and a stronger sense of kinship to Czechs
from the region than to Poles from Poland, as well as greater interest in Czech culture,
cheering for Czech sports teams, etc. (Labocha 2016:162).

Activists from Trans-Olza are perfectly aware that only clear statements of Polish
national identity will give them a leg to stand on, and allow members of the minority
to exercise their rights. What is meant here is the scope of activities defined by the act
on the rights of national minorities passed by the Czech parliament on 10 July 2001.
These rights include the right to use their own language, especially when writing their
names and surnames, marking the names of localities, streets, public administration
buildings, and in official communication and in court; to receive education in their na-
tive tongue in schools and kindergartens; to develop their native culture and cultivate
tradition; and to publish press titles and broadcast radio and television programs in the
language of the minority.* Government policy towards minorities is shaped largely by
the results of censuses; a fact of which not all the interested parties are aware. One
institution that raises awareness of the consequences of nationality declarations is
the Congress of Poles in the Czech Republic, a civic association that coordinates the
activities of other Polish organisations in the country (33 in total) and represents the
Polish community before the majority of the society, state organs, local authorities
and the media. The Congress of Poles led the campaign of Wpisuje polska (I'm putting
in: Palish), encouraging people to declare their nationality as Polish in the 2021 cen-
sus conducted in the Czech Republic (https:/www.polonica.cz/SpisLudnosci2021/).

The instruments employed in that campaign included the option to generate a per-
sonalised online banner on the Congress of Poles website, by adding certain elements
to a pre-prepared background - such as one’s name, surname, or the name of one’s
group, one’s profession or function, and one’s photograph. In addition, one had to
choose from one of the suggested slogans justifying the choice of Polish national-
ity in the census form. The options were: JeZech tu stela (‘I am from here”), Warto
tu zyc¢ ("It's worth it, living here”), Liczymy sie ("We matter”), Jezech twardy Polok
(“'m a stalwart Pole”), Jestern Slqzakiem (‘I am a Silesian”), Dogadam sie, domluvim
se ("We can get along”, repeated in Polish and in Czech), M¢j dom, Zaolzie ("My home,

4 The Act on Rights of Members of National Minorities of 10 July 2001 (Zakon ¢. 273/2001 Sb. o pravech
prislusnikd narodnostnich mensin a o zméné nékterych zakond).
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Fig.1. A personalised banner from the Wpisuje polskd campaign. Acquired from:
https:/www.polonica.cz/Wygeneruj-swoj-baner/.

the Trans-0lza"), Jestem Polakiem (‘I am Polish”), Robiym we werku (‘I work at the
factory [TFiniec Iron and Steel Works]"), Méwiym po naszymu ("We speak our own
tongue”), Jako obywatel Ksiestwa Cieszyriskiego (*As a citizen of the Duchy of Teschen”).
These steps resulted in the generating of an electronic banner that constituted a given
person’s or group’s declaration of being a part of the Polish minority, concluding with
the statement: Wpisuje polskd (“I'm putting in: Polish”) and the hashtag #jezechpolok
(https://www.polonica.cz/Wygeneruj-swoj-baner/). The personalised banners were
published on the Congress of Poles website and could be shared on social media.
The provided choice of slogans giving justification for opting to identify with the
Polish minority is interesting and hardly accidental, as it constitutes an expression of
views, opinions and perception that members of the local community use to self-iden-
tify in opposition to the majority group. These include the use of dialect, bilingualism
(command of Polish and Czech), being tu stela (“from here”), attachment to the region,
historical awareness - all of which are features that characterise the autochthonous
inhabitants of the Trans-0lza region (Szymeczek 2007). The identification of features
important in inter-ethnic relations and using it as the basis for systems of classifi-
cation into “us” and “others” serves to organise the social world and create cognitive
maps. Establishing boundaries between "Poles” and “others” is closely connected to
external circumstances, including the numerical predominance of some groups over
others, and the influence of various centres of power. In the case of the texts under
scrutiny - which were, to a degree, an element of a political campaign - it should also
be noted that these were standardised utterances, repeatable and understandable to
all potential recipients of the message, and approved by them. Therefore, they may be
considered an element of the communication habitus (Kajfosz 2013:107), whose aes-
thetic and cognitive features are reproduced by the natives, who accept them and
identify with them. This hypothesis finds corroboration in numerous statements made
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by my interlocutors who define themselves as stela (originating “from here’), who
manifest a strong local identity, and are linguistically and culturally distinct from both
Czechs and Poles living on the Polish side of the border:

I'm putting in “Polish” nationality, but if there was a box for Trans-Olza nationality, | would
put in that. Homeland for me is the Trans-Olza, not even the entire Teschen Silesia,
because you need only to cross over to Cieszyn or to Kaczyce and things are already
different. Here, Czech is more natural to use in a shop than Polish (..). Here we say “I'm
going to Poland’, even if this means going across the bridge to Cieszyn (male, aged 25).

The Trans-Olza is the people, because even though they don't know one another, they
always speak po naszymu (“in our tongue’). | am annoyed by those Polocy (Poles) who,
the more they say Poland, the more money they want, but cannot put a sentence to-
gether in Polish. I'm putting in “Polish”, but if it were possible, | would put myself down
as being of the “Trans-0lza nation” (female, aged 24).

The statements of my respondents testify to the conventional nature of the slogans
proposed by the Congress of Poles, which reflect the reproducibility and consistency of
views of the segment of society at which that campaign was directed. Reproducing texts
on the level of specific forms and structures of meaning points to how established they
are in the collective consciousness of the target group. Thus, they may be regarded as
texts of folklore, revealing world-views, reproducible and accepted by members of the
Trans-Olza community. A similar use of folklore as means of persuasion could also be
observed in the short videos promoting the slogan Wpisuje polska, appearing on the
Congress of Poles website and distributed through the YouTube channel. Let us examine
one of these videos, which follows the convention of a fairytale, despite clearly referring
to the present-day situation in the borderlands. Elements of the folk tale genre, including
its formulaic nature, composition and directly addressing the audience, were used to con-
struct a promotional video encouraging the viewers to put in Polish as their nationality
in the upcoming census. The characters appearing in the video are a grandfather and
a granddaughter playing a round of chess, during which the grandfather begins his tale:

I will now tell you a story about a small land. It is a land of exceptional beauty. Much
of itis covered in mountains, there are dense forests and rivers.. The people who live
there seem happy, because everyone is doing what they know how to do, what they
enjoy and what they want. The people of that land are very attached to their territory,
to tradition - they respect and cultivate it. Interestingly, they speak different languages.
But it's not like in the Biblical Tower of Babel. Every person speaks how they please,
and yet nearly everyone can understand one another (www.facebook.com/kongres.
polakow/videos/474414843596483/).

Following the dialogue between the grandfather and the granddaughter, the viewer is
to be left with the impression that putting in Polish nationality in the census form will
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help preserve the beauty of that fairytale land which is “here, at home”. The features
assaciated with the Trans-Olza region (as every viewer will realise this is the land in
question), such as the beauty of the mountainous landscape, freedom, attachment
to the land and to tradition, as well as linguistic diversity all from the stereotypical
image of the “little homeland” of the Trans-Olza.

The aim of the campaign under scrutiny was to convince its recipients that the
views and attitudes they represented, as well as the phrases they used - intimately
known, clearly legible and approved of among the autochthonous residents of the
Trans-Olza - are an indicator of belonging to the Polish national community. Thus,
“localness” was equated with “Polishness”. As noted by Jan Kajfosz, a cultural anthro-
pologist studying the communities in the borderlands of Teschen Silesia, a text that
is replicated in many variants may have causative powers, while folklore - as a spe-
cific example of a colloguial text - is contingent on the authorities that create ideas,
shapeidentities and model a particular perception of the world (Kajfosz 2013: 110). The
power of folklore used in media messages therefore had tangible effects in the form
of the legitimisation of the Polish minority inhabiting the Moravian-Silesian region.
Contemporary expertin folklore studies Janina Hajduk-Nijakowska draws attention to
the significant connections between the texts in oral circulation to the ones circulating
in the media. As a result of this dialogic quality, relations functioning in oral circulation
and presenting a colloquial interpretation of reality based on a certain world-view pen-
etrate into mass circulation (Hajduk-Nijakowska 2011: 25). In the analysed case, folklore
not only became aninterpretative clue in the process of acquiring and deciphering the
contents of the media campaign Wpisuje polskd, but also - though the transmission
of models of thinking, perceiving and interpreting the world - legitimised such social
constructs as the nation, the Polish minority, and the foreign homeland, paving the
way to them being regarded as facts. The relations into which the people of the Trans-
Olza enter with their "reified” foreign homeland are not one-dimensional or constant,
but complex and dynamic. On the one hand they distance themselves from Poland
and Poles, not least because of their unfulfilled expectations regarding their foreign
homeland, which did not offer care and support when they had been left to their own
devices, abandoned and lost (Labocha 2016:160). On the other hand, the Trans-Olza
ethnic identity becomes the point of reference for defining the image of national mi-
nority within the institutional discourse created for the purpose of the national census.

The Touts - from an ethnic group to a national minority

Another example of the reification of the category of “national minority” is the foun-
dation of the Nationality Council of the Polish National Minority in Serbia (Nacionalni
savet poljske nacionalne manjine). It was established on the initiative of the Touts,
who are the descendants of 19"-century labour migrants from Wista in Teschen Silesia.
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The Touts” ancestors came to the region of Banat in the first half of the 19t cen-
tury seeking work as saltpetre makers; it was a migration within the borders of the
Habsburg monarchy to which both these regions belonged (Szczypka 2010). When
new political borders were set following the First World War, the village of Tisza Szent
Miklos in Banat (presently Ostoji¢evo), where the migrants from the Beskid region
had settled, became a part of the Kingdom of Serbs, Croats and Slovenes (in 1929
renamed the Kingdom of Yugoslavia), and after the Second World War - a part of the
Federal Peaple's Republic of Yugoslavia. Today, Ostojicevo is a village in the Republic of
Serbia and serves as the headquarters for the Council of the Polish National Minority.

Coming to the southern reaches of the Habsburg empire, the settlers from Wista
did not have a highly developed sense of national identity, as evidenced by the fact that
they adopted the ethnonym “Tout” as the name of their group. The term comes from
the Hungarian Toth, used in reference to newcomers from Upper Hungary (Slovakia).
It should be noted that the categories for community-building used at the time of
that migration were religious denomination and place of origin, since in the early
19t century the concept of “nationality” had not been firmly rooted among the peas-
ants of Teschen Silesia (Kajfosz 2012: 4). The limited contacts the migrants had with
their compatriots in Wista meant that the self-identification of the Wista community
in Banat remained independent from the Silesian sense of identity, which began to
change after the Springtime of Nations and gravitated towards identification based
on nationality, including Polish. The first few generations of settlers from Wista were
classified in censuses as “Slovak’, which was how the members of that community
saw themselves, which - as they themselves admitted - resulted from the linguistic
and denominational proximity. In time, as descendants of ethnically diverse couples
reached adulthood, more of them began to define their nationality as Yugoslavian,
and then Serbian, or often left the question of nationality unanswered or declared
regional identity (Drljaca 2011: 71-72; Marcol 2012:153-156). Official data regarding
the number of individuals declaring Polish nationality in censuses are now difficult
to obtain, as the percentage was very low; it is also impossible to verify whether an-
yone in the Coka commune has declared Polish nationality (the results of the census
conducted in Serbia on 1-31 October 2022 are not yet known at this point in time).
According to the information provided in 2019 on the website of the Embassy of the
Republic of Poland in Belgrade, the estimated number of “persons of Polish origin”
residing in Ostojicevo is 150. Interesting data may be found in the yearbook reports
of the Evangelical Church of the Augsburg Confession in Slovakia, to which the par-
ish in Ostojicevo (established by the migrants from Wista and their descendants)
officially belongs. In 1964 the reports mention 350 members of the congregation;
and 322 in 1985 (Drljaca 2009: 12-13; Drljata 2011: 73). The cantor of the Evangelical
Church in Ostoji¢evo, with whom | spoke in 2019, mentioned that 120 individuals
paid church taxes. However, there can be no doubt that individuals identifying as
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“Touts” have constantly been subjected to the influence of the “majority” (the Catholic
Hungarians, the Orthodox Serbians, and even the Evangelicals from Upper Hungary),
which made the group particularly vulnerable to processes of assimilation.

Since 2007, which is when intense official contacts between the communities in
Wista and Ostojicevo resumed after a hiatus of several decades, the Polish Embassy
in Belgrade has established an area of influence, institutions and non-government or-
ganisations have worked on behalf of the Polish minority, and academic research has
been conducted among the Wisla community in Ostoji¢evo. All these factors brought
about a process of transformation of identity, from ethnic-based (Tout) to national
(Palish) (Marcol 2020:110-121). The emergence of new cultural memory among the
Touts is associated with their acceptance of the Polish symbolic universe referring
to the nation and the appearance of new emblems (e.g. “Polish” folk costumes, the
repertoire presented on stage by “Polish” children’s groups), and still requires active
work towards the affirmation of “Polishness”. Many of these processes are grounded
in ethnic self-identification, based not only on religious denomination (the Evangelical
Church of the Augsburg Confession) and ancestry, but also on heritage language - the
Wista dialect - in which folklore was transmitted. The new national identity is shaped
on the perceived continuity between communicative memory, passed down the gen-
erations in conversations conducted in dialect, and cultural memory, preserved in the
system of national symbols (Marcol 2020: 233-279).

The traditional folklore of the Touts was used in nation-building activities by the
Foundation for the Development of Local Democracy from Kielce. In 2014, the organisa-
tion carried out a project entitled WISt A, powrét do Zrodta. Wzmocnienie i aktywizacja
srodowisk polskich w Serbii (WISEA, the return to origins. Invigorating and activating
Polish communities in Serbia), financed by the Polish Ministry of Foreign Affairs. The
project involved representatives of the Foundation travelling to Ostojicevo to meet
selected members of the “Polish minority” in order to conduct workshops aimed at
stimulating the local community in terms of economy and culture. At the second stage
of the project, selected individuals (the leaders of the minority group) were invited for
a study trip to Kielce and a sightseeing excursion to Krakow and Warsaw. The visit
to Poland also included sessions with experts, in order to develop a strategy for the
Kulturno umetnicko drustvo ,Wisla Ostoicevo” association (Cultural and Artistic Society
“Wisla Ostoi¢evo”: hereinafter: KUD Wisla).5 The directions for the association’s devel-
opment were agreed upon; these covered e.g. enlisting the cooperation of Polish and
international NGOs, achieving financial independence for the association, teaching the
Polish language and - mostinterestingly for the present analysis - striving to cultivate
Polish tradition. This “Polish” tradition to be cultivated by the association was defined

5 Kulturno umetnicko drustvo ,Wisla Ostoicevo” was established by Touts in 2008, to “engage in ama-
teur art, the cultivation of tradition, and the continuation of the cultural heritage of Poles” (according
to the KUD Wisla Ostojicevo Statute).
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by the foundation members as rituals, folk songs and tales, or - more generally - the
folklore of the ethnic group passed down in inter-generational transmission. Family
tales were often mentioned by Touts themselves, who stressed the importance of
inter-generational communication in preserving the sense of community:

What | know, these songs, they were all taught to me by my grandmother. | remembered
everything. | know a lot. My grandmother and | were at home. My Dad had five sisters,
and he was the only son. And then these sisters all married, and Dad stayed home with
grandmother. And grandmother taught all of us, since we were little, both how to pray
and how to sing, so that's how | remember it. And all the grandchildren came to her, there
were thirteen of us. Thirteen grandchildren, my grandmother had (female, aged 76).¢

There can be no doubt that, due to the work of the non-government organisation,
traditional folklore - which is a part of the Touts’ communicative memory as a famil-
iar, reproducible and accepted system of meanings and symbols as well as world-
views - was “transplanted” onto the system of national symbols which had thitherto
been alien and incomprehensible. Thus, in the experience of the Tout community,
the familial dimension of transmissions of memory was connotationally equated
with the national dimension of the “foreign homeland”, which resulted in its reifica-
tion, familiarisation and positive valuation; it may even be argued that the “foreign
homeland” became an object of desire. The imagery related to the “foreign homeland”
began to be based on the poetics of folklore, which has not only provided aesthetic
experiences, but - through the reproducibility of models and formulas - shapes the
world-view, transmits patterns of thinking and validates strategies of legitimation
(Lyotard 1984:18-22). Due to the efforts of the organisation working for the bene-
fit of the “Polish minority in Ostojicevo’, traditional folklore which had thitherto not
been assaciated with any imagined community (and was simply a part of the Touts’
cultural behaviour as a clear and obvious element of their own culture) has become
an indicator of the emerging Palish nationality.

The foundation also motivated the eldest generation to gather old folk songs, re-
call the rituals, and write down the texts they could still remember, as well as to meet
with each other and sing together. These initiatives led to the creation of hand-written
songbooks and notebooks containing information about rituals, which were then used
not only in spontaneous performances, but also in stage shows by the second Polish
association in Ostojicevo - KUD Visljani iz Ostojiceva, established in 2015.

Changes therefore occurred not only the manner folklore texts were perceived,
but also in the purposes of their transmission, as they began to function in the form
of folklorism presented during festivals and other celebrations, during which the sta-
tus of the Polish minority in its local environment was legitimised in relation to the
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Fig.2, 3. Pages from a handwritten Tout songbook, in which songs used in inter-generational
transmission are written down from memory; Ostojicevo (Banat, Serbia) (2019).
Photo by K.Marcol.

Serbian majority and other minorities (e.g. Hungarian or Slovak). Thus, texts of folk-
lore shifted from communicative to cultural memory, whose construction is largely
dependent on institutions and the authorities. Aleida Assmann notes that although
institutions and organs themselves (e.g. nation-states) do not “have” memory, they
still “create” itin a top-down process, in which they use signs and symbols of memory,
texts, images, rites and practices. Institutionally created collective memory leaves no
room for spontaneity or ambiguity, since it is deliberately constituted and symbolically
constructed (Assmann 2013: 48). The transmission of this type of collective memory
is usually associated with positive emotions and aesthetic sensations, which affect
how one shapes the image of the world, and are conductive to a positive valuation of
the messages transmitted. Perceptions of the Touts' past in the context of a national
community are created during official celebrations in the embassy, or during festi-
vals, which evoke aesthetic-sacral sensations, resulting in the transfer of rank from
social practice (a performance of a singing group) to a presented image of the past
(connected to the history of the Polish nation). Thus, the positive connotation with
the Polish nation grants the performance the status of truth witnessed, while folklore
acquires a "national affiliation” (Kajfosz 2013:101).

Jan Kajfosz regards transformations that take place in the perception of folklore,
as well as its modality and intent of transmission as a natural phenomenon, since itis
always a response to current social needs, and the result of the influence of “power”,
understood as a ‘network of overt and tacit (unmaterialised or unrecognised) coercion
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distributed over many centres’” (Kajfosz 2013:98). In the case of the Touts, changes
in folklore are indubitably associated with a chance for an increase in the status of
that ethnic group within social hierarchy, which is achieved through re-defining local
identity into that based in the category of the (Palish) nation. Although the concept
of a “nation” implies an oversimplification of the individual sense of identity, which is
often complex and difficult to define, it has substantial advantages - it is socially ap-
proved, does not require any additional explanation and allows one to clearly define
their identity in relation to others that use the same categories. National identity is
rooted in everyday life, in routine, unreflective activities, and as such is commonplace
and reinforced by habits (Billig 2008: 15-16). As ane of the descendants of the Wista
migrants in Ostojicevo, the new identity gives them a sense of security in a world
where nations are the dominant category defining social bonds (Marcol 2020: 294).

Conclusions

The analysis of the nation-building function of folklore reveals how reproducible struc-
tures of meaning may potentially influence social reality, including people’s choices
and the decisions they make regarding declarations of nationality. Although, from
an academic perspective, efforts toward the reification of the categories of ‘national
minority’ and ‘foreign homeland” are regarded as persuasive action serving, among
other things, to authorise political programmes, in popular perception they function
as objectivised and natural entities in relation to which one needs to declare their
view. As Peter L.Berger and Thomas Luckmann observe, ‘reification exists in the
consciousness of the man in the street and, indeed, the latter presence is more prac-
tically significant” (Berger, Luckmann 1967:90). At the basis of the objectivity of the
social world lie the collective communication practices during which knowledge about
reality is transmitted, views and values are expressed and people’s relations with the
world and society are established (which is what folklore actually means) (Bartminski
1990). Folklore thus appears to be both a condition and a cause of the reification of
the category of ‘national minority’ and ‘foreign homeland'.
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Summary

The article aims to present the relationship between folklore and the formation of national atti-
tudes in members of ethnic minorities. The issue is considered on the example of two ethnic
groups: Silesians from the Trans-0lza (Czech Republic) and Touts living in the region of Serbian
Banat (Republic of Serbia). Folklore is presented from an anthropological perspective, as com-
munication practices of specific communities, which manifest what the communicative com-
munity considers important in terms of content and form of communication, as well as what it
regards as axiologically acceptable. Performing their world-forming function, texts of folklore
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have an impact not only on shaping cognitive habits, but also on forming collective memory or
directing social moods. In the case of minority groups, it is inspiring to observe the nation-form-
ing function of folklore, as well as the influence of folklore texts on defining the boundaries of
an ethnic group.

Keywords: folklore, national minority, nation-building, identity

Streszczenie

Artykut ma na celu ukazanie zaleznosci pomiedzy folklorem a ksztattowaniem postaw naro-
dowych cztonkéw mniejszosci etnicznych. Problematyka ta bedzie rozpatrywana na przykta-
dzie dwu grup etnicznych: Slazakéw z Zaolzia (Republika Czeska) oraz Toutow zamieszkujacych
serbski Banat (Republika Serbii). Folklor jest tutaj ujmowany z perspektywy antropologicznej,
jako praktyki komunikacyjne okreslonych spotecznosci, w ktorych przejawia sie to, co wspol-
nota komunikatywna uwaza za istotne pod wzgledem tresci i formy przekazu, jak rowniez to,
co uznaje za aksjologicznie akceptowalne. Teksty folkloru, petniac funkcje Swiatotworcza, maja
wptyw nie tylko na ksztattowanie przyzwyczajen poznawczych, ale tez na formowanie pamieci
zbiorowej czy ukierunkowanie nastrojow spotecznych. W przypadku grup mniejszosciowych
inspirujaca jest obserwacja narodowotworczej funkgji folkloru, jak réwniez wptywu tekstow
folkloru na okreslanie granic grupy etnicznej.

Stowa kluczowe: folklor, mniejszo$¢ narodowa, budowanie narodu, tozsamos¢

Translated by K. Michatowicz
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“About God at war”.

Forms and features of religious
Internet folklore pertaining
to the Russo-Ukrainian war

»0 Bogu na wojnie”. Formy i funkcje religijnego folkloru
internetowego o wojnie rosyjsko-ukrainskiej

Introduction

The Russo-Ukrainian war began with the Russian Federation invading Ukrainian
territory on 24 February 2022, and constituted an escalation of a conflict ongoing
since 2014, along a frontline running by Ukraine’s eastern border with the separatist
republics of Luhansk and Donetsk. The first days of the war, undertaken on a mass
scale in 2022, did not bring a spectacular victory for Russia (cf. Kowalczyk 2022), but
certainly contributed to the Ukrainian nation becoming unified in their fight against
the invader. Most countries of the Western World condemned the act of Russian
aggression, as did international organisations, providing Ukraine with political and
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military support, as well as humanitarian aid (cf. Szatecki 2023). Within the first few
months of the invasion, Western governments imposed economic sanctions on Russia,
while the nations of Europe - including (on a mass scale) Poland - offered shelter to
citizens of Ukraine fleeing the war zones, mainly women, children and the elderly.
Russia began to work towards the aim of destroying Ukrainian statehood and na-
tional identity, whereas Ukraine was forced to defend her society from extermination
(cf. Debski 2022). The aggression of Russian soldiers has brought widespread destruc-
tion, violation and death to the civilian population of Ukraine; mass graves of local
residents of Ukrainian towns and villages were discovered in territories from which
Russian troops had withdrawn (cf. Sitnicka 2022). The Ukrainian nation was faced
with the great tragedy of war. The authorities ardently sought political and military
support through contact with Western European governments and the USA, while
‘ordinary” people expressed their “victims' cries” in every possible way, also using the
communicative potential of the World Wide Web, including social media platforms.

The experience of war is among the most critical situations in social life, one that
always elicits strong emotional responses - fear, panic, anger, helplessness - and
prompts one to call for other people’s help and seek aid beyond the earthly plane.
Addressing God with a plea of help and supportis a perfectly natural reaction for reli-
gious peopleif their life and health is threatened and their sense of security is lost. Itis
rooted in the belief in the existence of a higher spiritual power which may provide aid
when the established social order is shattered, bring deliverance from the evils one is
witnessing and establish the desired order. Such actions may take various emotionally
charged forms of expression, referring to linguistic and visual concepts that are well
known in a given cultural and religious tradition, including messages with the fea-
tures of folklore. The study of religious (or, more broadly, sacral) elements in folklore
art usually implies asking questions about the vision of the world and of humankind
the analysed content presents and the place it reserves for God. It involves reflection
on the system of values, imagery, religious symbols and motifs present in such folk-
lore, as well as the religious motivation for promoting specific content (cf. Bartminski
1995:10). Answers to questions posed in such a manner reveal how a religious per-
son experiences and interprets the reality that surrounds them, and how religiosity
is manifested in the structure of texts of folklore, in their internal composition and
choice of forms of expression which - significantly - “are treated semiotically and ax-
iologically, as representations of certain hidden core values and assumptions about
the nature of the world” (Bartminski 1995:10).!

The content used as the source material for the present study was published dur-
ing the first stage of the Russian invasion of Ukraine, between April and June 2022,

1 All citations from non-English-language sources have been translated solely for the purpose of the
present article.
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on the online social media platform of Facebook (in its Ukrainian version).2 Within that
period, religious messages with the features of folklore appeared on the platform with
considerable intensity, only to gradually disappear in the following months - which
was due to the nature of the next phase of the war and Ukrainians’ growing accus-
tomed to the constant danger. The space of Facebook was the basic instrument in
the research, as well as the primary source of data and the performance situation
of the posts under scrutiny. The use of the “ethnography of Facebook” as a new type
of research methodology allowed for the overturning of the traditional dichotomies
of “the researcher and the researched’, “the observer and the observed” and “the
agentand the subject’”, casting the researcher in a double role: both a professional “in
the field” and an active participant in the ongoing communication (cf. Trzeszczynska
2016: 24-25). The gathered material may be regarded as a form of collective worship
expressed in texts that are essentially secular in nature - posts made on a popular
social media platform which, owing to its accessibility and social reach, proved to be
the most convenient channel for exchanging information and sharing important and
urgent messages in wartime. It was chosen as the best way to express human de-
spair, pain and helplessness in the face of the war, and to send prayers and pleas for
help to higher powers, for divine aid and intervention. The aim of the present anal-
ysis is to determine the detailed forms of religious folklore messages shared in the
Internet, their connection with other texts of religious nature and modern forms of
Internet communication, as well as to identify the function these messages served
in the context of the Russo-Ukrainian war.

The concept of religious folklore is usually applied to texts that fall under very
specific thematic criteria (related to religiosity), as well as situational and intentional
markers (Bartminski 1995:12). Other significant distinguishing features include the
vocabulary used in such messages and the choice of their main protagonists. All of
these may be dubbed the "emblematic” aspect of texts of folklore. The so-called sa-
cral perception of the world and humankind does not necessarily have to feature in
the foreground (Bartminski 1995:12). What is more important, as Jerzy Barminski
rightfully observed, is the “poetics of the sacrum’, composed of such elements as
the autonomous value of the word, the formulaic nature of expression, repetitions,
parallelisms, symbolism, the concepts of time and space and dialogue with the uni-
verse (Bartminski 1995:13-17). The autonomous role of the world in texts of religious
folklore is not limited to the function of communicating things; in this case the word
carries a certain truth about the world and humankind, and using it means action.

2 All materials under scrutiny were gathered by Iryna Koval-Fuchylo in the course of active participant
observation (cf. Jurek 2013:90) conducted on her Facebook profile. The analysed posts were public,
and the researcher was acting as a person directly involved in the experience of the ongoing Russo-
-Ukrainian war.
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The Internet has become one of the main spaces in which folklore-making situations
are occurring, as it is a place in which informal, grassroots-generated content may
easily be putinto a very broad social circulation (cf. Hajduk-Nijakowska 2009: 23-24;
Grochowski 2013: 47-49). The manifestations of folk religiosity and the associated
e-folklore observable within the space of social media platforms fit the framework
of a collective practice in which even the most personal and difficult experiences are
translatable into standardised formulas and reproducible patterns of behaviour. This
does not negate the depth and gravity of the actual experiences and religious practices
that the individuals engaging in the Internet communication are sharing (cf. Kowalski
2004:104-137). Furthermore, in the analysed case the universally accessible space of
the social media platform has opened up broad opportunities for taking action using
words, and affecting reality.

Analysis of the source material

The Internet materials gathered in the course of research are multi-genre and syn-
cretic in nature, including visual, visual-verbal and purely verbal forms exhibiting the
features of folklore. The principal selection criterion was the number of times a mes-
sage was shared and the noticeable presence of a given text in popular circulation
within Facebook. The material collected encompasses small folklore forms (formulas,
proverbs, sayings, prayers), anonymous messages with the characteristics of naive
poetry, posts referring to personal experiences, employing reproducible linguistic
and semantic conventions, Internet memes (combining visual form with text), visual
forms - photographs, images, collages (signed by the creator or made anonymously).
Their connection to folklore messages is apparent from several basic components:
the repetitive and conventional approach to the subject, the syntactic and lexical fea-
tures of the text as well as its construction, variationality, the fact that the message
is anonymous and functions in popular circulation, and includes formally abbreviated
references to a significant and current social situation.

The religious nature of the texts under scrutiny, in turn, is manifested mainly in
the verbalisation and visualisation of specific topics and meanings. What constitutes
the largest group are texts that may arbitrarily be categorised as forms of prayer.
These include (1) numerous everyday appeals for prayer for the Ukrainian army and
people involved in the fight (prisoners of war, volunteers); (2) signalling that a given
individual, group or nation is praying for the soldiers; (3) texts of prayers; (4) stories
of “miraculous salvation”; (5) direct pleas to God. The most represented category is
group one, illustrated by the examples below:

Once again there is a great request to PRAY FOR MARIUPOL! The boys of the 80™ bri-
gade are very much asking for prayer! These are very difficult days and nights! Our only
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hope is in Him, God is helping a lot! Good people, pray for us, for the 24t brigade, the
46 battalion and all the soldiers, this place is HELL.

21:00-22:00 | invite you to pray the daily Jesus Prayer for God's protection over Ukraine
and our soldiers.

APPEAL! Do not stop praying for anyone that is [in] Severodonetsk, Lysychans’k,
Bakhmut! There is heavy fighting, uneven odds.

The men defending SEVERODONETSK, LYSYCHANS'K, RUBIZHNE, KREMINNA ask for
prayer, they say that they can really feel invisible protection.

Pray for our defenders, there are fierce battles going on. The frontline is actual helll The
boys are asking for prayer, like never before.

I'humbly ask for intense prayer for my son Dmitri, his brothers and all the soldiers that
are now in the frontline...

| beg you, pray for my grandson Arsen, who has been captured. | believe that sincere
prayer will help him come back home as soon as possible.

I ask for sincere prayers for my husband Vitali and his brothers! Heavy fighting is go-
ing on. May the Lord take them under his protection and keep them alive! Thank you.

The posts cited above, as well as texts from the two remaining groups (2. Signalling
that a given individual, group or nation is praying for the soldiers; 3. texts of prayers),
constitute a verbal expression of the belief in the need for and utility of prayer practices
in times of war. To encourage people to pray, these utilise the formula of a ritual folk in-
vitation, typical for rituals in the family cycle, especially nuptials (Dubyna 2010: 99-104;
Koval-Fuchylo 2010: 143). To increase the authenticity of the message, the text included
the names of specific military units and the administrative names of localities involved
in the heaviest fighting. This technique is characteristic for folk tales, anecdotes and
gossip, in which references to specific locations and time of the events, or the name
of a particular character, stem from the genre-specific features of such messages and
allow them to be relatable to a given recognisable social reality. Mentioning the names
of specific localities in which the fighting took place may also be regarded as a kind
of documentation of the war, illustrating and commenting on the most recent events
that happened as the analysed posts were published, e.g. the fighting in Mariupol,
very difficult for the Ukrainian side. It may be surmised that the emergence of the
above-presented posts resulted from the social need felt by the platform’s users to
getinvolved in matters related to the war, to have the people fighting on the frontlines
(often members of their close family) constantly on their mind, to unite in the war effort.

Texts from the second category distinguished here act as confirmation of their
authors’ commitment to prayer, through which they tried to express their emotions
and involvement in the war, as illustrated by the following examples:
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We are praying for you, dear ones. May all the holy heavenly forces protect each soldier.

Mariupol! Hang in there! The whole world is praying for you! We pray to God to help
you hold out! You have to live!

PRAYER FOR UKRAINE. The battle for the east has begun, may God help us. Let us
pray together! God keep the defenders taking part in the fight. We pray for you, Soldier.

This group of texts features the assurance and affirmation of support for Ukrainian sol-
diers through prayer, and moral assistance from the entire nation. In order to reinforce
the semantics of the joint aid, the authors of these messages use the plural pronoun
“we’, the noun “everyone’, the superlative “the whole world” and the adverb “together”.

The third group of texts, created anonymously or signed by their authors, takes the
form of an actual prayer addressed directly to God. These include both commonly known
short-form prayer formulas and longer texts, often based on certain existing structures,
and disseminated in the form of Internet memes and verbal messages. They may be
compared to non-canon individual prayers, which religious people often incorporate
into their daily prayer routine, especially in the case of folk religiosity. In this kind of
prayers, the supplicant composes the entire message from “an open set of segments,
ready-made structures and commonly known formulas”, which serves to mitigate the
threat posed by war (cf. Brzozowska-Krajka 1995: 183; Kuzmenko 2018: 272). Such forms
of prayer are decidedly messages of religious and causative nature, in which - by virtue
of faith - words become a separate entity, performative in character, while the repeated
dissemination of the message is meant to strengthen its causative power (cf. Zowczak
2000: 455-456; Engelking 2000: 44-47; Hunchyk 2011:107). The structure of this type
of message implies starting with a direct appellation, such as: God, Lord, Mother of God,
etc., followed by the formula of supplication. Here are some examples of such content:

May God protect you!
God, save every one of Ukraine’s defenders!

GOD! Walk before our soldiers!
MOTHER OF GOD, walk behind them!
ANGELS, stand on their flanks, protect them on all their paths!!!

Lord, intercede for Ukraine, get ahead of all the soldiers.
Save and protect every son, protect every child from evil and trouble. Amen!

Our Lord God and all the heavenly powers!

Hear the sound of our prayer!

Protect our Ukraine, our soldiers, medics, volunteers.
Protect the entire Ukrainian nation from all evil!

Queen of Heaven, cover our Ukraine with your Veill Amen.
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Fig.1. “We pray for Ukraine”, Facebook, Fig.2. Appeal for prayer, Facebook,
acquired 15 May 2022. acquired 14 June 2022.

Texts belonging to this group are the ones that best fit the framework of content
classified as religious folklore. They seem to be recalled from memory, in contrast
to colloquial utterances, created ad hoc in the process of transmission. They employ
commonly known formulaic expressions and linguistic clichés with an established
semantic charge (cf. Bartminski 1995:13-14). They clearly contain references to folk
Ukrainian supplications in which patron saints directly accompany the recipients of
such messages, e.g.: "Beyond the mountains, beyond the rivers, we go to sleep. Mother
of God at the bed head, Jesus Christ at the foot of the bed, and guardian angels by
the sides - protect my soul till morning come, from the knife, from the sword, from
evil men” (Moskalenko 1993:195); “I leave my house, and Jesus Christ and Mother of
God follow; Nikolai is on the path - helps me in my journey” (Moskalenko 1993:196).
Itis clearly apparent that the appeals to God for salvation found in these messages
constitute an expression of a religious act of faith and hope.

What is more, the visual composition of messages disseminated in the form of
Internet memes most commonly included the image of a pair of hands folded in prayer,
images of Jesus Christ in a supplicant position, Holy Mary, as well as the image of
a Viburnum plant (the symbol of Ukraine), an embroidered pattern and the national
colours of Ukraine (blue and yellow).

At the beginning of the fifth month of the war (in late June 2022), a very poignant
prayer by the famous Lviv-based poet Maryana Savka began to circulate on Facebook:

Our Father, who sees it all,
For everything is better seen from heaven
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Than from down here,

Thy name be

On all who have been slain,

Thy kingdom come

To all who have endured and not betrayed.

Thy will be done -

For without will there will be neither son nor father,
Nor even the Holy Ghost.

Our daily bread we will yet harvest,

Once we have taken the bodies away.

And forgive us for not forgiving them that trespass against us.
And lead us not into temptation

To seek enemies amongst our own,

For it comes from the evil one. Amen.

It is Savka's own original version of the most important Christian supplication, the
“Lord's Prayer”, containing direct references to the realities of the ongoing war in
Ukraine. Through specific wording and phrases characteristic for the text of the well-
known prayer, the author emphasised the most tragic consequences of the war - its
casualties: “Thy name be / On all who have been slain, Our daily bread we will yet
harvest, once we have taken the bodies away”. The original lines “And forgive us our
trespasses, As we forgive them that trespass against us” were rendered into a plea
to forgive Ukrainians for the fact that they are not able to forgive their enemies - the
occupiers. Opinions on whether one can or should forgive the invaders have often
been verbalised in the analysed Internet folklore: “Jesus taught us to forgive and love
people, but he said nothing about Russian occupiers”. In the material under scrutiny,
the prevalent view was that reconciliation is not possible.

Maryana Savka's poetry is not the only example of a specific reinterpretation of
the Lord’s Prayer. A similar message was also circulated on Facebook as a text au-
thored by Bohdan Tomenchuk:

Our Father... Art thou still in heaven?

What does Thy name mean now?

Now this is no longer Thy Kingdom?

Where is Thy will in it?

Give us our daily pain

And forgive us not their trespasses,

After giving bread to them who trespass against us..
And forgive us also our temptation

Come for their souls from this pain..

Lord, we drink from this bitter cup,

Of the cry of the body, in a vineyard of pain.. | believe..
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The above example of naive poetry modelled after a prayer expresses an idea that
was verbalised relatively often in other texts published on Ukrainian Facebook during
the war and pertained to the fundamental question of the doubting man: does God
really exist and, if so, why does he allow so much suffering to happen on Ukrainian
soil? However, there were also other texts of prayer (classified as group four) that
started to feature in public circulation at roughly the same time, and stood in opposi-
tion to the above question, presenting folklorised tales of “true” cases of ‘miraculous
salvation’, i.e. situations in which prayer contributed to saving the life of soldiers, as
illustrated by the following example:

God is with them [the warriors]! And they feel it

Location. Lysychans'k. Kitchen. On the table there are many shared mugs which we
drink from. I start making tea and | suddenly realise - I need MY mug that | have in
my backpack. | exit the kitchen, go down the corridor, take a step towards the door,
and a blast wave hits me from the room. A missile has flown into the kitchen, but
by miracle it did not detonate, only fell apart, saving our lives. Not so long ago the
orcs blew up the chemical plantin Severodonetsk, the aim being to poison us. But
the wind suddenly blew in their direction! Once again the angels have turned the
situation around! Oksana [an apostrophe to a typical Ukrainian woman], there are
many such stories. All of them refer to God, to God at war! His love and justice. Pray
for us, we really need it.

I' may be afraid and want to scream: stop it, you have a family, you could die!

But in these moments my heart knows: it is a soul that follows its own path. Itis fire in
his eyes, the desire to livel The desire to live free!

Praying for our soldiers is our main task!
Pray, sending them the energy of love and faith!

Pray and feel pride, because our warriors are those who sincerely ask themselves: if not
me, then who?!

The above-presented text is composed of a story and a motivational justification of
the need to pray for soldiers, put in the imperative. It employs the motif of a miracle,
which is referred to everyday occurrences - the sudden need to find a specific item
prompts a person to leave the room which, moments later, gets hit by an enemy
bomb that does not explode but “falls apart’, thus saving people’s lives. The second
motif involves the direction of the wind, controlled by angels, which blows toward the
enemy lines after they had bombed a chemical plant. In another tale of miraculous
salvation, a Gospel booklet stops a bullet, thereby saving the life of a soldier who was
sceptical towards the significance of divine providence:
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A story of a warrior

Before the battle began, the priest distributed the Gospel to the soldiers. Small, beau-
tifully designed books. And you took it as well. And you remarked dismissively: “We
need steel and lead here, not books. If steel does not save us, books won't do it either!”
This is the remark you made then, because until that day you had believed that faith in
God was nothing. You saw it as an old piece of clothing that humanity had worn to no
purpose at all, since time immemorial.

But even so, you took the book and put it in the inside pocket on the left side. And what
happened? You yourself call it God's miracle, and | can attest to it. Men were falling
wounded right beside you; and soon enough you too were shot. A grain of steel pierced
through you. Your pressed your hand to your heart, expecting the flow of blood. Later,
when you undressed, you found the bullet lodged in the hard cover of the book; a bulled
aimed straight for your heart. You were shaking as if in fever. The hand of God! The holy
book saved your life from the lethal lead. You consider that day to be your spiritual birth-
day. It was since that day that you began to fear God and study the creed carefully. This
is why belief in Christ is not an old piece of clothing, and is not worn in vain.

God, in his mercy, has opened your eyes. It is written: “God loves the just and pities
the sinners”.

The motif of miraculous escape is known from traditional folklore, where an extraor-
dinary event that cannot be explained rationally serves as proof of belief in the ex-
istence of some higher order and the interference of the (broadly defined) sacrum in
the earthly plane. The characters experiencing it usually manage to avoid unwanted
oppression (cf. Wrablewska 2018:351). Religious miracles are mostly characteristic
of folk legends, in which they refer to the axiological aspect, directly ‘connected to
a given religion and the moral principles professed by it" (Wréblewska 2018: 356).
The topos of miracular protection from a sacred item also appeared in accounts of
World War Il soldiers. The prayer supplications expressed in the analysed material
resemble petitionary offerings which materialise the intention in the form of a writ-
ten message - testifying to an important feature of religious culture. Following Jacek
Oledzki's line of argument, one may note that these oscillate between expressions of
miracular sensitivity and the desire to experience miracles, and an actual ambition to
acquire tangible support from a higher power (cf. Oledzki 1989:147).

The emotionally charged posts and the naive war poetry published on Facebook
also feature the motif of a direct plea to God. It was an expression of the heartfelt en-
treaty for punishment for the occupiers, salvation for Ukrainian soldiers and mercy for
the Ukrainian nation; it also testified to the belief that only God is able to free Ukraine
from her invaders. This theme usually involves asking God rhetorical questions filled
with doubt, which give ample proof of the utter despair of men of faith, as seen in
the following examples:
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Yet | believe that you can do ANYTHING
And this horde will fall!

How much blood does putler
[a modification of Putin’s name as a comparison to Hitler] need?
God, please, kill the executioners!

Oh God! Only don't take him!

I'have no-one but him! He is the only onel!
And God is silent.. This is not his war!

He teaches us to live in peace and love.
But Satan wants to rule the world.

Not even an animal would do the things,

That this accursed filth has done.

Why do you not punish them, Lord,

Why do you not wreak your crushing vengeance?

I'am five.

Mom was killed yesterday

They tortured her in the room... | was screaming.
I'am now alone under heaven.

God, where are you?

| cried out to you so much!

Help me, God, to pray, for | am no longer able to.
The price is rising fast, becoming unaffordable.
At Easter, rain washes over cemeteries,

God, does it not hurt you there? (Maryana Savka)

The above texts portray God as the one who can do anything, helps Ukraine, is “with
us’, is able to punish the occupiers and is merciful. At the same time, however, he
seems indifferent to the ongoing tragedy, does not listen to the pleas of the wronged,
is the one who takes beloved soldiers and ordinary people. Nevertheless, the domi-
nant motif in the gathered material is that of addressing God with hope for aid and
faith in his intercession.

The analysed examples of naive war poetry reveal that in wartime God becomes
a particularly close and important presence, since his aid is very much desired. Even
before the most intense phase of the war began, one of the texts that were very
popular on the social platform of Facebook was “Molytva vojina” (‘Pobud’, mij Bozhe”):

Stay, my God, here with me,

In this field, amidst the battle.

Amidst ruin and amidst destruction,
Do not let me know the depths of fear.
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Do not let me fall into gloom and despair.

And may the brothers not run.

Stay, my God, here among us

Through the soul of a father, a mother’s tear,
Asister’s love, the arms of a brother,

The waiting of a beloved, her eyes.

Be, my God, here with me,

At the centre of the world, at the centre of pain.
Protect me from death, from the enemy bullet.
Be my guard, my God.

| offer you my body and soul.

Stay, my God, with me! | believe! (Lubov Burak)

The messages disseminated on the Ukrainian version of Facebook are a direct reaction
of people experiencing the war, a reaction to their sense of security being shattered.
They may be regarded as an attempt to control the overwhelming fear and panic of
the first weeks of the Russian aggression. They also refer to attempts at nationalising
God, known from cultural practices, in which social groups and individuals try to win
favour and support for their various needs (in this case very urgent and important ones)
through direct references to patron saints, the Virgin Mary or God himself (cf. Bystron
1995). They thus identify the universal Christian macrocosm with the microcosm of the
local homeland, which is the basis for the existence of the homo religiosus (Zowczak
2000: 26-27). This practice, especially in a war situation, “is something extremely com-
mon, appears at every level of social development, in various forms and seems to only
disappear with the dissipation of faith” (Bystron 1995: 30). The analyse text also contain
references to the poetics of the suppliant psalms derived from the Bible - i.e. religious
songs with the nature of a prayer (Stawinski 1989:413). The sender of the plea pre-
sented in these texts finds themselves in a difficult situation in which their life or health
is threatened, while the addressee is God himself. The analysed texts, as examples of
informal and grassroots-created art, evoke even stronger associations with posts of
a votive nature that contained pleas to God to reverse bad fortune, stop some evil or the
progress of a disease, all serving the purpose of building community with God in order
to survive the most harrowing experiences (cf. Kowalski 1994: 13). The messages under
scrutiny therefore fit the semantics of pleading texts, “which have for centuries told the
same story of human anxiety, fear and the need for security” (Kowalski 1994:5). And
although the space in which these posts materialised is not imbued with the sacrum
by design, it acquired a special nature during the war. What became important is pub-
lic expression of individual intentions, which ceased to be connected to the author the
moment they were posted; upon entering public circulation they began to function as
a separate message-entity addressed to a higher power in order to acquire the desired
results. What serves as a votive message in this case is a personal formula of a prayer,
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sometimes poetic in nature. The space of the social media platform is a substitute for
the more traditional means of conveying such messages, such as a book of solicitations
or a box/urn placed in a temple, where the congregation could place their pleas and
intentions, which were later read out by a priest during masses (Kowalski 1994:198).

Religious folklore also contains commonly known ritual forms. During our research,
Ukrainian Facebook users actively employed the subject of the Holy Week and the up-
coming Easter to emphasise the importance of suffering. Palm Sunday, Holy Thursday,
Stations of the Cross and Easter became the basis for creating Internet memes. The
forms used in this thematic group included holiday wishes, magic formulas, comedic
appeals and ritual calendar-related proverbs:

Happy Palm Sunday!

Holy God from Paradise. | beseech You.

Touch Ukraine with a willow branch.

So that she can flourish, have peace and freedom, and not burn in war.

May the willow bless and bring peace to the home,
And may the Lord help and accompany in everything!

For fuck’s sake, putin, surrender!
We need to clean our windows and wash our curtains, Easter is a week away/!

I'am whipping - and a “willow" is whipping! EASTER is next week!

Fig.3. “Willow whipping", Facebook, acquired 17 April 2022.
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The willow branch appeared in memes as weapon to fight
invaders with, functioning in the context of customary ritual
behaviour - whipping others with a consecrated willow
branch on the Sunday before Easter - the so-called Palm
Sunday. One of the texts presents a jocular justification for
the need to have the enemy surrender, because nobody
has time to fight, as they need to prepare the house for
the Easter holiday. The comical implication is that holiday
preparations have become more important than the war. It
also emphasises the importance of Easter as a ritual time
for the Ukrainian nation.

Texts combining visual and verbal elements employed

Fig.4. “Happy Palm Sunday”, Facebook,  the images of willow branches, the Ukrainian flag and com-

acquired 18 April 2022. 13t yehicles named “Willow”, used by the Ukrainian army:

Just before Easter, there was another poem circulating
in social media, a work by Oleksandr Irvanets dedicated to the defenders of Mariupol,
who found themselves in an extremely difficult, life-threatening situation while car-
rying out the order to hold the city:

The ashes and blood of Mariupol

Will not washed away even by the Azov Sea.
If a “Topol” lands a hit,

Everything will disappear in an instant.

And they will always look upon us

They from the subterranean caves.

And the boys have no place to wash

On this Holy Thursday.

And the unbearable pain sucks away at them:
What will the future bring them?

Betrayal and unjust judgment,

And a path to Golgotha? /../

The boys are holding out well,

Although their pain grows greater.

Will some European Simon

Help us bear the cross?

This will always remain incomprehensible
To the damned stench of Moscow.

This is where we become a true nation

And overcome death! (Oleksandr Irvanets)

The poem makes references to the meaning of the folk custom of cleaning houses and
washing clothes on Holy Thursday, before the holiday begins, as well as to the des-
perate situation of soldiers from Mariupol, who have nowhere even to simply wash
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("And the boys have no place to wash / On this Holy Thursday’). There is also a refer-
ence to Jesus' stations of the cross and the tragic position in which the defenders of
Azovstal found themselves ("“What will the future bring? /../ And a path to Golgotha?"),
as well as the motif of Christ receiving help from Simon of Cyrene, forced to carry Jesus’
cross by Roman soldiers. This incident is compared to the situation of the Ukrainian
army, waiting for military aid from their European partners ("Will some European
Simon / Help us bear the cross?”). The entire message is a reference to an Orthodox
hymn focusing on how Christ defeated death through his resurrection (‘overcame
death with death”), just as the defenders of Mariupol overcame their fear of death
with their deeds (“This is where we become a true nation / And overcome death!”).

The form of naive poetry and prayer was used in the online space of social media
to conduct a kind of dialogue with the outside world regarding the war in Ukraine.
The users of Ukrainian Facebook expressed particular disapproval of Pope Francis’
decision to have a Russian and an Ukrainian woman participate jointly in the Stations
of the Cross in Rome, as the Russian occupation of their country continued:

| do not debate, Your Excellency,

You are here, and God is with you..

Yet | am certain, that the heart of Christ

Beats also in me, a sinner... /../

I thank you that my Homeland

Was equated with a violator... /../

Does it turn out that Christ's cross on the Golgotha

Was carried not by the Son of God, but by Pilate himself? (Borys Tomenchuk)

One particularly telling reaction to the Pope’s decision came in the form of a meme
image depicting a woman in yellow-and-blue clothing carrying a cross under the

Fig.5. “Stations of the Cross in Rome 2022", Facebook, acquired 16 April 2022.
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watchful eye of a woman in blue-red-and-white attire, carrying a machine gun. It was
a metaphorical representation of the Russo-Ukrainian relations in times of war, ref-
erencing the events of the Vatican Way of the Cross.

Prayer texts, naive poetry and Internet memes also used Marian motifs, charac-
teristic for Ukrainian religious folklore:

Mother of God, like a star, you are majestic in the sky.
Be the guardian in every hero's struggle.

Help them in their fight at a difficult time.

I'will pray sincerely every God's day

To Jesus and to you, the only Mother..

I raise my hands for Ukraine!

Queen of Heaven,

Holy Mother of God,

we turn to You

ask for your help.

Cover our soldiers with Your Holy Halo,
that protects our land

from the vicious enemy. Amen.

Mother of God walks the earth,
And sees everything burning,
She asked her Son:

- What is this?

Jesus looked at the land,
Where fire is smouldering,
Pointed to Ukraine

And said to Mary:

- These are people who believe,
Their righteous deeds

Cry to the world for peace
Unite against evil. (Tetyana Marochko)

The last of the cited texts is a fragment of a poem written in the form of a conversation
between Mary and Jesus regarding the fate of the Ukrainian nation. The exchange ends
with Mary deciding to save Ukraine. The texts under analysis present Holy Mary as
an intercessor and a guardian watching over soldiers, surrounding them with warmth
and protecting them from evil. The main attribute of the Mother of God is her veil:

Mother of God stopped,

Embraced Mother [Ukraine],

Wrapped in holy robes,

[Pressed her] to her heart. (Tetyana Marochko)
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The image of a veil in wartime texts seems inspired by a popular icon type, the
Protection of the Mother of God, much venerated in Ukraine. The same attribute
(and the motif of Holy Mary in general) was used particularly often in texts referring
to the defence and blockade of Mariupol, the “City of Mary"™:

Yes, your invincible city, Mary!

Free the earth from the bonds of darkness!
Yellow-and-blue ray of hope

Lead us to light and love!

Fig.6. “The Protection of Our Lady of Mariupol’, Fig.7. “Our Lady of Mariupol”, Facebook,
Facebook, acquired 21 May 2022. acquired 07 May 2022.

Two icons depicting Mother of God trying to save Mariupol became popular on the
social media platform. Each of these images featured Mary's veil and was created in
connection with the ongoing war.

The first of the images, dated 20 May 2022 and created by Ukrainian illustrator
and graphic designer Maksym Palenko, depicts Holy Mary whose robes seem to be
woven from Azovstal equipment and the defenders of Mariupol huddling under her
veil. The work is titled “The Protection of Our Lady of Mariupol”and is a digital piece. In
the other depiction provided above, Mary's garments resemble a shell of a residential
building with shattered black windows. An image of Mary also appears in a Kiev mural
entitled “the Virgin with Javelin” Its creator Christian Borys admitted that he came up
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with the idea when he was sent a meme with “Saint Javelin of Ukraine” (cf. https:/elle.
ua/ludi/novosty/bozha-matr-z-dzhavelnom-lyustracya-krstana-borisa-zbrala-mly-
on-dolarv-na-pdtrimku-ukrani/). The use of religious images in the analysed materi-
als was likely intended to help in the effort of directing supplications to God through
the medium of a visible image that materialises the invisible and is an opening to
heaven, allowing for a closer contact with the highest power (cf. Zowczak 2000: 457).
Similarly to textual prayers, the presence of religious imagery therefore testifies to
the importance and impact of the messages circulating in Internet communication.

Conclusions

The poetics of all texts from the material collected is deeply embedded in the war
situation, and the principal intention behind sharing them was mutual support and
integration in the face of crisis, putting emphasis on Ukrainian identity and distinctive
nationhood (including a separate language), as well as an attempt to contribute to
the fight against the aggressor and stop the death of civilians and soldiers defending
Ukraine. In this case, religion served a deeply social purpose. The analysis of the mate-
rials collected, regardless of the space in which they were disseminated, has revealed
the deeply religious mindset of the participants in the communication under scrutiny,
who - having experienced the war - used the space of the social media platform to
create networks of community relations, so important in such circumstances. With
much emotional investment in the task, they stimulated identification with a given
religious community to try and neutralise the sense of danger and hopelessness of the
situation. They were doubtlessly building an online community that provided members
of the Ukrainian nation affected by war with an efficient means of immediate and
possibly widespread mutual exchange of messages (cf. Podgorski 2006: 96-97). The
individuals participating in this communication referred to shared perceptions stem-
ming from a community of social experiences and models of cultural identity, including
its religious aspects (cf. Podgorski 2006: 98; Kowalski 2011: 42). They employed certain
conventional linguistic messages created by a given religious culture, such as prayers,
pleas and appeals which - to a religious person - seem to be the best way for con-
tacting God, owing to their culturally recognisable form (cf. Zowczak 2000: 452). The
choice of certain genre conventions was therefore strongly connected with axiolog-
ical and worldview-related choices made by representatives of the Ukrainian nation,
which translated into producing and distributing texts of religious folklore that were
highly involved in nature. Thus, the messages under scrutiny ought to be interpreted
in the context of the broad social and political situation, and in reference to internal
genre rules for prayer texts and the character of Internet communication.

The final consideration to be made pertains to the role of the new media, not only
in everyday communication, but also their significance at a time of crisis, a challenge
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that transcends the concerns made in times of peace and stability. In such circum-
stances, communication mediated through social media platforms currently seems to
dominate over other channels of mutual contact between people. Facebook becomes
an instrument of inclusion into a community functioning online, allowing for instant
communication and understanding. Due to its immensely wide reach, it provides an
opportunity for “cries of despair” to be heard by supra-local audiences, in this case
the inhabitants of all of Ukraine, who are otherwise difficult to contact in wartime. It
also involves types of activity that used to be reserved for more private and intimate
spaces. By appearing in technologically new performative situations, the analysed
texts of folklore, mainly prayers, gain more power of expression and clearly tran-
scend individual experiences, constituting an attempt at causative intervention into
the surrounding reality, while on the other hand serving as a form of group therapy
providing support in times of extreme crisis.
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Summary

The article focuses on the issue of religious online folklore disseminated in connection with the
Russian invasion of Ukraine on the popular social media platform Facebook (Ukrainian version),
between April and June 2022. The aim of the analysis of the collected material presented in the
text is to show the basic forms and functions of religious folklore in the context of the Russo-
Ukrainian war, their relationship with other messages of religious content (prayers, appeals and
supplications) and the specificity of Internet communication. The authors undertake to show the
connections the studied messages exhibit with religious thinking and the Christian tradition on
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a verbal and visual level, as well as the identity of the Ukrainian people. They also point to the
importance of Internet communication in times of helplessness and deep crisis.

Keywords: Russo-Ukrainian war, religious folklore, Internet communication, prayer, experi-
ence of war

Streszczenie

Artykut dotyczy problematyki religijnego folkloru internetowego, jaki upowszechniany byt
w zwigzku z inwazja Rosji na Ukraine na popularnym portalu spotecznosciowym Facebook
(wersja ukrainska), od kwietnia do czerwca 2022 roku. Celem prezentowanej w tekscie analizy
zebranego materiatu jest ukazanie podstawowych form i funkcji folkloru religijnego w kontekscie
wojny rosyjsko-ukrainskiej, ich zwiazku z innymi przekazami o tresci religijnej (modlitwy, apele
i prosby btagalne) oraz specyfika komunikacji internetowej. Autorki staraja sie pokaza¢ powiaza-
nia badanych przekazéw z mysleniem cztowieka religijnego i tradycja chrzescijanska na poziomie
werbalnym i wizualnym oraz tozsamoscig narodu ukrainskiego. Wskazujg rowniez na istotne
znaczenie komunikacji internetowej w sytuacji bezradnosci i doswiadczenia gtebokiego kryzysu.

Stowa kluczowe: wojna rosyjsko-ukrainska, folklor religijny, komunikacja internetowa, modli-
twa, doswiadczenie wojny

Translated by K. Michatowicz
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The Vilamovians are a small ethnic group inhabiting the town of Wilamowice in the
borderland between Silesia and Lesser Poland. The bonding agents cementing the local
Vilamovian identity include the legend of their Flemish descent (Lipok-Bierwiaczonek
2002), their traditional attire (Filip 2003; Chromik, Krél, Matanicz-Przybylska 2020),
language (Wicherkiewicz 2003; Krol, Olko, Wicherkiewicz 2017; Majerska-Sznajder
2019), engagement in trade and awareness of their being distinct from other groups
(Krol 2022a; Krol 2022b).

The Vilamovians have hitherto been described as a homogeneous community.
However, as my own research has shown, the group was divided into social strata in-
cluding the intelligentsia, large farm owners, traders, small farm owners and servants.


https://orcid.org/0000-0003-1408-6530
https://doi.org/10.12775/LSE.2023.62.08
mailto:wymysojer%40gmail.com?subject=
https://orcid.org/0000-0003-1408-6530

Tymoteusz Krél  Farmers and traders: two ethe of work, two conventions of storytelling...

The present article focuses on large farm owners and traders, who constituted the
two dominant groups, each having its individual, distinct ethos. It demonstrates how
these two ethe translate into different storytelling conventions present among the
Vilamovian community.

The analysis employs material gathered in the course of many years of ethno-
graphic field research consisting of participant observation and interviews with ca.
200 individuals (some of whom were interviewed several times). This allowed me
to observe how texts of folklore function, and how they are fabulised and folklor-
ised. Significantly, | have been immersed in the Vilamovian culture from the start,
being a member of the community myself. | have also comparatively used materials
made available by other researchers, e.g. Dr. Tomasz Wicherkiewicz from the Adam
Mickiewicz University in Poznan, who conducted research on the sociolinguistic sit-
uation of the Vilamovian language as early as the late 1980s.

Since Wilamowice is a small town, | use a manner of marking citations from my
interlocutors that makes it more difficult to identify individuals. Each statement is
therefore labelled separately, even if they were made by the same person. The la-
bel contains: the gender of the interlocutor, their approximate date of birth and the
year in which the statement was recorded. The statements were recorded in either
the Vilamovian or the Polish language; in the present article, both are translated into
English with no attempt at stylisation.

The diversity of memory-based stories told by the Vilamovians

Analysis of the gathered memory-based stories told by the Vilamovians about the war
and the post-war period indicates that regardless of their declared ethnic identity, my
interlocutors belong to more than one community of memory.’ The present article
examines statements made by individuals from the Vilamovian-centric community of
memory.2 Narratives constructed by its members are based on the following interpre-
tative models:? “attachment to one’s native land”, “faith in the State’, “you need to be
a good person’, “‘the Vilamovians were treated unfairly after the war”, “the Vilamovians
are better than everyone else’, “our Poles cannot be trusted”, “a rich man will always

1 Following Lech Nijakowski, | define the community of memory as “an assemblage of individuals (not
necessarily a group) who share a particular biographical experience, not always traumatic in nature,
and their descendants who have inherited the family memory” (Nijakowski 2006: 33).

2 | deliberately use the term 'Vilamovian-centric' and not ‘Vilamovian', in order not to exclude individuals
who identify as Vilamovian but do not share the common image of history characteristic for members
of that group.

3 The term ‘interpretative model’ is understood as recurring, complex models of interpretation adopt-
ing a certain structure of argumentation, and considered obvious by members of a given collective
(Welzer, Moller, Tschuggnall 2009: 383).
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be fine”, “the death of the Vilamovian culture is the death of the Vilamovian people’,
“the cultural otherness of the Vilamovians was the reason for their persecution”.

These models contain numerous topoi and fossilised phrases serving as the foun-
dations for the dichotomous mental images of “us” (the Vilamovians) and “others” (the
Poles, Germans, Red Army soldiers).

Like all texts of folklore, memory-based stories are not individual tales, but are
imbued with motifs and plot themes practised in the narrative tradition of the given
group (Hajduk-Nijakowska 2016:10). A memorate is a story of a witness that exists at
the intersection between an individual and a communal tale. It is selective in nature,
with the manner in which the events are told being influenced by the teller's own
experiences and the present circumstances (Lehmann 2007: 32), as well as the wish
to adjust the story to collective ideology ascribed to a given community (Krawczyk-
Wasilewska 1986: 27).

Once a memorate is embraced by a group, it becomes objectivised, refined and
detached from its original narrator; in other words, it is fabulised and folklorised
(Hajduk-Nijakowska 2016: 65), and “all that was subjective and individual is absorbed
by the collective and becomes anonymous” (Krawczyk-Wasilewska 1986: 27).4 It be-
comes a fabulate, i.e.a qualitatively new memory-based story.

Significantly for the present considerations, the folk repertoire may vary in differ-
ent professional groups, as they can constitute separate communication communities
(cf. Simonides, Hajduk-Nijakowska 1989: 343-345, Kajfosz 2011: 54). Invoking research
conducted in Polish folklore studies (cf. Grzeszczuk 1970: Simonides 1976), Violetta
Wroblewska noted that “[e]ach of the presented groups uses forms of communication
specific to itself, chooses common topics that guarantee understanding, and presents
a similar system of values” (Wroblewska 2005:9).

Thus, the community to whose views folklore messages communicated by the
Vilamovians is meant to cater does not necessarily mean the ethnic group or the com-
munity of memory. It can also signify one of the two professional groups dominant
in Wilamowice, namely farmers and traders. As my research suggests, each of the
two had a separate ethos, i.e.a moral code which "was expressed to the individual
in the form of a set of prohibitions and injunctions. It was based on the oppositions
of: one must - one must not, one should - one should not act a certain way” (Kantor
1982:138). The principal elements of an ethos may be passed down intentionally
through upbringing (Kubica 2011: 61), while the prohibitions and injunctions become
fixed in the mind of the individual and “are remembered all the better, the greater
the authority from which the information originated” (Kantor 1982:139). According
to Katarzyna Marcol, memory-based stories do not discuss models of behaviour

4 All citations from non-English-language sources have been translated solely for the purpose of the
present article.
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or hierarchy of values directly: “It is the protagonists’ actions put in a given context
that reveal what is good and socially acceptable, and what is bad and objectionable
within the group” (Marcol 2020: 223).

If folklore expresses the behavioural norms of a given social group, it therefore
is “a phenomenon related to the everyday human existence of a specific community,
included in the set of values passed down in inter-generational transmission as part
of undisputed legacy of one’s forefathers that constitute an elementary component
of universal folk education” (Simonides 1989:11-12). After all, as noted by Jan Kajfosz,
“the motivation behind the actions and views of folklore protagonists reveal not only
the laws that govern the world presented in the narrative, but very often also the
laws governing the world-view of the teller” (Kajfosz 2009: 140). The existence of two
ethe may therefore affect the form of the story.

The aim of the present analysis is to reconstruct the two storytelling conven-
tions: the farmer- and the trader-centric one, stemming from the dissimilar ethe of
the two groups. It does not endeavour to ascertain whether the protagonists of the
stories did indeed act the way the narrators suggest. Similarly to the ethos of Silesian
Lutherans, the ethe of Vilamovian farmers and traders are myths that allow them “to
be distinct from others, construct their own identity and orient themselves within the
world” (Kubica 2011: 65). | regard storytelling conventions as types of content based
on ethe. They may therefore be characterised by means of analysing the topoi and
fossilised phrases they contain. Topoi are recurring motifs and thought habits that
express knowledge of what is deemed probable. They are only applicable and un-
derstandable in specific circles (Knoblauch 2000: 652-654). On the one hand, they
are based on social experience and collective memory; on the other - they are ex-
pressed in language (Knoblauch 2000: 654; Schroder 2005: 25). Where there are hab-
its (i.e.ready-made scenarios for reaction), people do not need to waste their energy
on reliving events and evaluating facts, since they are provided with ready interpre-
tations in the form of topoi.

Topoi with a more narrow meaning will be referred to as fossilised phrases
(cf. Tokarska-Bakir 2008: 42). What is important in a topos is the recurrence of inter-
pretation; in a fossilised phrase, the crucial element is the recurrence of form.

The successive sections of this work present topoi and fossilised phrases asso-
ciated with the farmer-centric and trader-centric ethos that are typical for the two
storytelling conventions.

The ethe of Vilamovian farmers

The present work sometimes employs the term ‘homesteaders’ (Polish: gospodarze) to
denote Vilamovian farmers, since this is how the group was referred to by the residents
of Wilamowice (cf. Krzyworzeka 2014: 57-58): “When you went a-courting, you would
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look at how many [horse] collars were hung in the hallway. If there were two, it was
a grand homesteader. If one, it was good. If none, you'd already know this was no home-
steader atall” (M/1950-1954/2022%). Thus, not all farmers were dubbed homesteaders;
the term only applied to those that had at least 6 morgen of land.® The acreage owned
may also have affected one’s attire. According to the German ethnographer Adelheid
Marie Beil, women from homesteads that owned less than 6 morgen of land were not
allowed to wear monochromatic skirts with their festive Vilamovian dress (Beil 1942: 22).

Similarly to the farmers studied by Jaworska and Pieniagzek, Vilamovian home-
steaders considered work to be of value in and of itself, and constitute “a measure
of a person’s worth and their responsibility for the land they cultivated” (Jaworska,
Pienigzek 1995:13). In memory-based stories told by residents of Wilamowice in the
farmer-centric convention, the topos of “hard-working Vilamovians” is of considera-
ble importance.

Yes. Because he was a cherished farmer, because before the war and under the occupa-
tion we were model farmers, as we had sixteen morgen of land, ‘cause we had morgen
here. Because we were working like oxen, because there were five of us, and there were
no tractors. We had one horse, one. If there'd been a boy there then maybe there would
have been a pair of horses, but there was one. So we worked with the horse, we made
chaff, we raked, we threshed, as we went about the field “oh, the Ptacnik [family] are in
the field, them we can't outdo”. My granddaughter was here recently, | am not bragging,
as lam old now, seventy years of age. She was here in the field, we were digging about
the cabbage. She says to me, “Granny, granny, you have to live two hundred years. For
your deftness, for your shrewdness for work”. Yes. Because | am afraid of no work, like
any woman here. We are not afraid of work, because we do everything. | am in the field,
in the byre, and amongst people | can also manage (F/1915-1919/1989).

As in the case of Silesian Lutherans, work in this community has “religious and moral
value” and pertains “not to work in an abstract meaning of the term, but understood
specifically - as manual labour” (Kubica 2011: 51). The above tale also reveals other
topoi, e.g. that of "honest Vilamovians” - the “work” of which the narrator is not
afraid is work in the field - honest and compliant with Catholic ethics, and thus also
with the morals of “pious Vilamovians”. Although it is not stated directly, the "work”
mentioned here may implicitly be put in opposition to trade, which the homesteader
ethos presents as something deceitful (cf. Jaworska, Pieniazek 1995:14). The “shrewd-
ness for work” the narrator mentions, and of which she is proud, should therefore be

5 Statements made by my interlocutors have been anonymised. The labels presented herein only pro-
vide the person’s gender and approximate date of birth, as well as the year in which the statement
was recorded

6 The typical acreage was ca. 10 morgen; in the inter-war period only three homesteads had more than
20 morgen of land.
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understood as noteworthy diligence, not as slyness or trickery, negatively valued by
farmers (cf Jaworska, Pieniazek 1995: 14). The woman also expressed pride in the fact
that her family (nicknamed Ptacnik) is identified in Wilamowice as one of hard-work-
ing farmers, not traders. In this storytelling convention, it is common to calculate the
homestead's wealth and independence not only in the acreage, but also the number
of horses. The narrator’'s remark that if she had a brother, and not only sisters, they
would certainly have had another horse, is therefore meant to ensure that her home-
stead is not mistakenly classified as smaller.”

Fossilised phrases appearing frequently in the farmer-centric storytelling conven-
tion include the phrase “they sell their own [produce]” It is used by way of an expla-
nation, to make sure that a given family or individual is not erroneously classified (by
third parties) as belonging to the group of traders. For instance, homesteaders from
Wilamowice sometimes sell surplus produce on the market, whereas traders - setting
up similar market stalls - sell goods they bought from farmers with an appropriate
price markup. In such situations, it is important to emphasise that someone is sell-
ing their own produce - the suggestion that they bought them from someone else at
alower price and are now selling them for profit might come across as offensive. This
is because the farmers considered trade to be “not entirely work’, but rather its “lesser
kind” (Jaworska, Pieniazek 1995:20). “And the things we had worked hard for, they
bought from us for cheap and later sold them at high prices” (F/1920-1924/2022), as
one Vilamovian woman from a farmer family recounted with resentment. The impor-
tance of the information regarding whether someone is a farmer or a trader was clearly
apparent, for instance, in the movie Méwig o nas hotdy botdy, directed by Dorota
Latourin 2003. Itincludes a conversation between two Vilamovian women and a man:

F1: You know how it is, here in Wilamowice. That everyone works, even ones that don't
have to anymore, they still work, don't they? Until they die. For instance these ladies
that sell vegetables here at the market..

F2: Their own.

F1: () they actually have their pensions, benefits, they could just be sleeping or watching
television, but they get up at the crack of dawn and work, like Nuska, no?

One of the two women found it necessary to add that the ladies selling things at the
market are not traders, selling only “their own”. Similarly, when I asked my interlocu-
tors whether their parents had been going to markets, many answered that "yes, but
they were only taking their own [produce]” (F/1925-1929/2022).

7 The most serious work in the fields required a pair of horses. Homesteaders that only had one horse
(usually those that owned less than 10 morgen of land) had to ‘harness up’ together with another farmer.
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Another thing that seems important to those Vilamovians who tell their stories
in the farmer-centric convention is “attachment to the land”: the strip of field one in-
herits from one's ancestors needs to be worked and should not be sold away. One of
my female interlocutors expressed it thus: “The mostimportant things in my life have
been prayer and daily work in the field. I am a Vilamovian farmer. | was born in the
field, and I will die there” (F/1920-1924/2007). According to my interlocutors, work in
the field was congruent with the Catholic faith, whereas trade was not, as it involved
deceit: "My Dad always used to tell me that those traders always need to cheat, oth-
erwise they would make no profit” (F/1920- 1924/2022). Amanda Krzyworzeka also
wrote of farmers perceiving trade as “getting easy profit from someone else’s hard
work” (Krzyworzeka 2014: 296).

To conclude, the pattern of behaviour of a Vilamovian homesteader consists of
the following values: attachment to their land, industriousness, piety and honesty.
Farmers from Wilamowice ought to work their land and refrain from taking away
anyone else’s land or buying other people’s produce to sell them at a profit.

The ethos of Vilamovian traders

Traders from Wilamowice followed a different ethos altogether. They were a diverse
group that had, over the years, greatly changed the scope of their goods and their
modus operandi.® There are well-known stories of Vilamovian traders that had, from
the 17t century onwards, travelled the length of Europe with their goods, visiting
such places as Warsaw, Lvov, Prague, Bremen, Lubeck, Hamburg, Graz, Linz and lasi
(Latosinski 1909: 240). Some of them settled in Vienna, where a sizable Vilamovian
community soon formed, offering support to their compatriots in Wilamowice. Others
engaged in transporting various goods across the Austro-Prussian border. One group
that gained much recognition in the inter-war period were Vilamovian puterbowa
(butter women), who walked on foot or rode in carts to Bielsko-Biata and sold dairy
there. In the Communist period, such women went by bus to deliver dairy to their reg-
ular customers, most of whom were bank clerks, shopkeepers, employees of health
centres, etc.: “For more than a dozen years | went about with the dairy, to the bank,
everywhere. So when | needed to get something done, | got it done faster. Because
they would say »Look, here is this sour-cream granny«" (F/1920-1924/2007). The last
of these women stopped coming to Bielsko-Biata to sell her wares only in the second
decade of the 21 century. However, there are still traders who buy their goods in
other regions of Poland and sell them at higher prices at markets near Wilamowice.
Instead of the horse-drawn carts they once used to bring them in, they now travel in

8 Thedictionary of the Vilamovian language, written in 1936, contains the following sentence: ‘In Wilamowice
it was the merchants that went extinct, in Poland, it was the nobility” (Mojmir 1936: 374).
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delivery vans. There were also other trader groups, e.g. women selling candy, cherries
and other sweets at church fairs.

Regardless of this diversity, all traders shared a specific storytelling convention
in which the topos of the hard-working Vilamovian was replaced by that of the “cun-
ning Vilamovian”. In this case, cunning means the ability to gain the most profit while
extending the least effort, not the already mentioned "shrewdness for work’. In this
context, | have often heard the phrase “an ounce of trade is better than a pound of
work’, which is regionally associated with Vilamovians (cf. Libera, Robotycki 2001: 389).
In contrast with the farmers’ ethos, to traders work is not the goal, but the means to
an end - which is money. One of my interlocutors recounted:

Trade has always appealed to me. And there was nothing here, and | opened a bakery
and a confectionery here, and | had a husband who only knew how to work the field.
He had no other skill, and I liked it [trading]. | took [hired] a baker, so I had to pay him,
and a confectioner too, so | had to pay him as well, and in three years, when they left,
I got [master craftsman] certificates for my husband too. I liked it very much, business.
And as to the field, | didn't like it one bit. There were five cows in the sty here, | didn't
go care for them, but I only liked to trade. So later | sold that [the cows] and turned all
of it into the bakery and the confectionery (F/1925-1929/2008).

In another interview, the same woman stated: “Vilamovians, they really could count.
My Mum [at the market] in Biata, she did everything in her mind, better than a calcu-
lator” (F/1925-1929/2014). The phrase “better than a calculator” is a fossil frequently
repeated in the trader-centric storytelling convention. Narratives told from this per-
spective often feature the topos of “clever Vilamovians” who have more skill than
others and thus are able to earn more. This motif frequently appears in tandem with
the topos of “Vilamovians helping others’, according to which the greater earnings
made by the Vilamovians allowed them to help those in need: “Whoever came and
asked, Iwould always lend money. One cousin came and said: Have mercy, we're get-
ting a house built, lend me some money. And | did. And with another cousin it was
the same. We did trade, so | had something and | could help” (F/1930- 1934/2015).
It should be noted that the topic of lending money was mostly discussed by women,
since they were the ones who typically managed the household funds in trader fam-
ilies from Wilamowice.

To conclude, the behavioural model of Vilamovian traders comprises the following
values: cunning, the ability to earn large sums of money, as well as readiness to help
others. The aim is to work in a manner that will allow a person to gain the largest
profits with the least amount of effort. It is permissible to profit from other people’s
work, yet one is obliged to help those in need, e.g. by lending them money (though not
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atinterest), and to contribute to the local community - one’s town or parish.> Work is
regarded only as a means to an end, which is money. Renting one’s field out to some-
one else is perfectly acceptable, yet selling it would not be deemed so.

The farmer- and trader-centric storytelling conventions thus feature vastly dif-
ferent topoi that stem from the dissimilar ethe of the two groups and the different
values they convey. This is not to mean that the stories told by the Vilamovians may
be divided into two distinct types, since in this kind of content division lines are only
apparent from an analytical point of view, whereas “in empirical data they may some-
times overlap” (Welzer, Moller, Tschuggnall 2009: 355).

Traders as seen by farmers; farmers as seen by traders

Traders were often a part of stories told in the farmer-centric convention. Some of
these included episodes from my interlocutors’ childhood, which they recalled to
highlight significant differences in living standards:

I 'only remember how your sister Nusia went to school with my sister Hilda. And my
sister took me and we went to your sister. And this Nusia had a ball and we played with
it, and then Nusia showed us her rooms, so beautiful, so many rooms, all so pretty. The
prettiest house in Wilamowice. Then we came home and told our parents: Do you know
what a beautiful house Nusia has, so many rooms, so pretty inside, while we have such
an old hut with a single chamber (F/1930-1934/2008).

My cousin’'s wife had money, so | borrowed from her, when we were building or had to
pay these fines (F/1925-1929/2021).

She was actually my cousin, but I was friends with her... because her mother did trade, so
she would bring her oranges, so I always benefited from it somewhat (F/1925-1929/2006).

In the second and third statement, my interlocutors emphasised that although they
themselves did not come from trader families, they enjoyed certain benefits of their
acquaintance with traders. They did not engage in trade themselves and, when asked
about the reasons for this, replied that “you have to be born to a trader family, oth-
ers would not be able to do it” (F/1920-1924/2022), or that they considered trade to
be a dishonest occupation they would not be able to reconcile with the values they
cherished. Trade was also perceived as competition for farmers (cf. Krzyworzeka
2014:92). Differences in the system of values were often highlighted in stories about
daughters-in-law:

9 Even to this day, Vilamovian traders often sponsor various interior elements for the Roman Catholic
church in Wilamowice.
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| have a very good daughter-in-law, though she is not from Wilamowice, she comes
here, talks to me. And the other daughter-in-law.. well, she’'s not bad either, but she
does trade. It's just this kind of family that does trade, these people are simply different.
| don’t have such a connection with her (F/1925-1929/2008).

My daughter-in-law is from a family that traded. Both my daughters-in-law are from
such families. We had everything, machinery, and they had it all sold away and only
traded. The fields, they had them rented out, because it doesn't pay to work it: Work
doesn't pay, only trade (F/1920-1924/2014).

Thus, both women suggested that their daughters-in-law who came from trader
families behaved in accordance to a different model. In the eyes of my interlocutors,
these differences in values make it more difficult to form a connection, or may even
lead to canflict; one of the women clearly resented her daughters-in-law for introduc-
ing changes in her life that were difficult to accept to someone from a farmer family:
selling machinery, abandoning work in the field and focusing on trade.

Mentions of traders in farmer-centric narratives were more frequent than remarks
on farmers appearing in stories told in the trader-centric convention. Most of such
remarks were neutral in tone, e.g.: "they did not trade” (F/1930-1934/2017), or “we
bought milk from them and went to the market with it (M/1930-1934/2017). Negative
comments pertaining to homesteaders were usually made in the context of contem-
porary trade relations, in which one trader complained that a certain farmer wanted
to sell his produce to him at the same price he sold them at the market:

He doesn't know how to trade, it can't be like this that he's selling me, say, parsley, for
5 zloty, and then sets himself up at the market next to me and also sells for 5 zloty.
For me to make a profit I need to mark the price up to, say, 7 (M/1960-1964/2022).

Memory-based stories told in the trader-centric convention rarely featured nega-
tive opinions on farmers; their work is presented as honest, only ‘not for me”, as
the traders with whom | spoke emphasised. Farmers were sometimes portrayed as
less smart, since they devoted their time and attention to work that did not bring as
much profit as trade. The fossilised phrase of “all his/her life [was] spent in the field”
appeared in both conventions, yet was interpreted differently. In trader-centric nar-
ratives it had depreciating connotations: e.g. for the interlocutor who said that her
husband “only knew how to work the field” (F/1925-1929/2008), and when he got ill
“we rented everything out to our neighbour, six hectares, to be free from the hassle”
(F/1925-1929/2008). Another Vilamovian spoke of a certain farmer family: “These
were such lowbrow folk, all their lives spent in the field” (M/1935- 1929/2020). A fe-
male member of the Vilamovian intelligentsia described another woman: "When | re-
call her, she worked in that field, and it's gotten her nowhere” (F/1930- 1934/2014).
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The same fossil was interpreted quite differently in the farmer-centric convention,
as exemplified by the following statement about a neighbour who died: “When | re-
call, this Halusia, all her life spent in the field, such a good woman, and honest, dear
Lord" (F/1925-1929/2007). The dissimilarities stem from a different perception of the
meaning of work found in the farmers’ and the trader’s ethos: for the former, work
was their life’s purpose, for the latter - only a means towards profit.

The two ethe of work and two conventions of telling stories about
the Second World War and the post-war persecution of Vilamovians

An analysis of these two Vilamovian storytelling conventions in narratives about the
Volksliste and post-war persecutions would merit a separate study. However, the spa-
tial constraints of the present article compel me to make substantial generalisations.

The image of Vilamovians emerging from memory-based stories about the
Volksliste and post-war persecutions in the Vilamovian-centric community of memory
was overwhelmingly positive, with a few exceptions. Most of these exceptions were
made for traders whose behaviour did not conform with the farmer ethos, particularly
the part about the “Vilamovian honesty”. This motif appears in a narrative told by
a Vilamovian who claimed that it was not his father, but another Vilamovian - a trader
with the same surname - who was supposed to be deported to a labour camp in
the USSR. However, the trader managed to bribe someone to the detriment of my
interlocutor’s father. Other “bad Vilamovians” were traders that did not appreciate
the work of homesteaders, or treated their displaced compatriots like cheap or
even free labour. In one of the stories, a certain farmer lady (Kaska),™® who used
to be wealthy, after the forced relocation ended up living together with her trader
sister (Nuska). After some time, they were joined by Kaska's daughter (Halusia, my
future interlocutor), who was released from a labour camp. When Nuska went out
to trade, Kaska and Halusia had to work the fields, with poor-quality food as their
only remuneration. After several months, Kaska's other daughter also returned to
Wilamowice. When she saw how emaciated Halusia had become, she said to her:
“You look worse than if you came back from a concentration camp. ‘Cause auntie
would have a little something to eat at the market, she would buy herself some
stew, and me and Mum only ate plain bread” (F/1920-1924/2014). My interlocutor
Halusia later suggested that their trader aunt did not value work in the field, which
was hard and also required proper nutrition.

The farmer-centric convention clearly featured the topos of “‘needing to abide by
the law” my interlocutors perceived tricking people for financial gain as unaccept-
able, even during occupation. In the farmer-centric convention, the Volksliste was
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a document which, despite the element of coercion, did reflect the reality in some
way. For traders it was all fiction that could be used to make survival under occupa-
tion a little easier. Thus, one Vilamovian woman told me that “the Volksliste [category]
two was given to decent people, homesteaders who did honest work, while trad-
ers were already dubious, so they got [category] three” (F/1920-1924/2022). In the
farmer-centric storytelling convention, bending certain rules to help others - Poles,
deserters or Jews - hide or avoid forcible deportation was approved of as “decency”.
Meanwhile traders who ran illegal businesses (e.g. sold moonshine) for profit fit the
rarely used topos of "bad Vilamovians”.

Narratives important in the farmer-centric convention included tales of escap-
ing the Germans in 1939, in which it was emphasised that not all household mem-
bers would leave, because “someone had to stay to manage the cows and pigs”
(F/1920-1924/2007). Numerous stories mentioned Vilamovian homesteaders rec-
ognising their own horses that had been requisitioned for war purposes among the
animals brought by the Polish army, and bringing them oats (F/1920-1924/2007). One
of my interlocutors said that when her family had heard the news of the German army
entering Wilamowice, she ran to the balk strip with her father, because he wanted
to tell the soldiers not to trample his potatoes (F/1920-1924/2014). Narratives in the
trader-centric convention, in turn, emphasised the cleverness with which people man-
aged to avoid being conscripted or arrested: “My brother Jézek, him they didn't snatch,
he would climb a tree somewhere, or hide, they didn't get him” (F/1935-1939/2018).
Another woman, who emphasised her homesteader background, told me how her
father was hiding in the floor beneath the wardrobe. She drew attention to other
aspects: the stressful visits of the SS and Gestapo troops searching for him, as well
as the poverty that the household had fallen into due to the lack of male workforce
(F/1925-1929/2022). The topos dominant in the former of these stories was that of
the clever Vilamavians, in the latter - of the Vilamovians as victims, even though both
narratives feature a protagonist that was the victim of persecution and used cun-
ning to avoid it. The analysis focuses not on the factual behaviour of the protagonists,
but the manner in which they are portrayed in the present, in this case through the
farmer-centric storytelling convention. Features of the two dissimilar conventions of
storytelling are also apparent in two tales about young girls being arrested in 1945
to be sent to a gulag in the Ural mountains:

So then... so like to Wadowice | also went needlessly, because | could have run (...), but
I'wasn't able to get up. | already had anxiety, | must have been sick with nerves, | was
shaking all over, my legs would not hold me. “Mum, pick me up”. My Mum picked me up,
‘come’, opened the closet, ‘get dressed, take your coat”. “No, it'd be a waste to take such
a coat, what would | wear to church [if it got damaged]” (F/1920-1924/2014).
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There came this militia man from Wilamowice. And with this soldier, this Russian, they
came here. And we had a gate that closed by itself. (..) | wanted to go to bed, | was
already in bed, when my Mum heard the gate close. This was not a metal gate, only
a wooden one. As it was closing, it would always make this racket. And Mum came:
‘[name], they will take you, they are surely coming for you now". And indeed, they came,
opened the gate (..) and as they entered, they asked where | was. | was in bed. | got up,
we had a wardrobe and | got inside it. They were so clever that they took the bed quilt
and checked that it was still warm. And me, it was warm, they opened the wardrobe.
I'was in this wardrobe. “Come, get dressed and come, get dressed and come” (..) So | got
dressed, my head full of thoughts what to do, because I was afraid that they would take
me who knows where. And our place is high up, just like here, high up. But | opened
the window and hop! Jumped out. So high up, | could have broken my arms and legs.
And | ran, ran and ran. | ran away. | hid there, there behind the barn and was shaking
so much, such was my fear. But thank God they did not come anymore, and these two
went outside and were standing there stupefied. Two of them and they didn't catch me.
Twol! (laughs) (F/1925-1929/2008).

The first of the two statements contains elements typical for the farmer ethos: asked
to get dressed and knowing she would be taken to detention barracks, the girl refuses
to take her warm coat, since it was only used for church. The narrator commented:
‘Il would have frozen to death in it in the first transport” (F/1920-1924/2014). The teller
of the second story, in turn, emphasises the methods she tried to avoid arrest. First
hiding and, when that failed, escape. Topoi noticeable in the first statement include
that of the “innocent” and “pious” Vilamovians and “Poles as persecutors”. In the latter
tale, the Vilamovians are clever while the Polish persecutors are shown as inept: “Two
of them and they didn’t catch me. Two! (laughs)". Continuing her story, the woman
emphasised that she had been hiding for several months at the houses of several of
her parents’ acquaintances, in a succession of towns over ten kilometres away from
Wilamowice.

In stories told in the farmer-centric convention, the loss of one’s land due to ex-
pulsion was described as a great tragedy:

We had to leave it, | remember how it was. (..) this was a expulsion, 50 households had
to leave, had to leave their properties. And generally these were people that simply
had more farm, more hectares, were managing it well, were good people, pigs, cows,
they made a living out of that. From the farm, from what it yielded. Only what was the
most interesting and the most tragic, what our parents and grandparents said. That
the closest people, sometimes living as neighbours, ‘cause it was an authentic fact and
we know who these people were, who died, who is still alive. They had half a hectare,
they had little, didn't have much to farm with. While grandpa had five hectares, so he
had horses and all the equipment, and he was helping, helping these small farmers,
and for free, for naught. Nothing. He was giving them milk. These were good-natured
people, these farmers who had property. Not rich, only hard-working. They were able
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to use this land so as to live and give to their children, and so on. And what happened
later was lamentable. That when there came expulsion, they had to leave that house,
like everyone else. And then those who had received help, they struck. When there was
expulsion, an official order. And various volunteers would group up, to later attack these
Vilamovians, (..). So harass them they did, and drove all of them away. What strange
times these were: these good people that farmed, like my grandfather, who had been
helping them a lot, that when they had to leave, and they did have to under orders,
because a Russian was standing there with a pepesha, ‘cause there were Russian bri-
gades here. But they were listening to what those people were saying to them. Who
should be deported. And those people knew, so they went “this one, and this one, and
this one’, whoever was better off, out of envy, out of vengeance. About nothing. Yes.
So they were given a day to pack up and leave. No information where they were to go,
these families. Yes. And the people living nearby were watching what was happening,
watching us leave. And they would rush into the pigsty, snatch a piglet, snatch hens, five
at a time, for themselves. Theft. And so shameless, too. Horses. They wanted to take
horses. (..) They lost, they lost everything. And they came to this house, to my grandfa-
ther’s brother, and there was nothing there, everything makeshift, they were poor. But
[it was] just to wait things out. (M/1940-1944/2018).

The man noted that his grandparents had had five hectares of land and a horse, and
that they had been helping others even though they had no sources of income other
than their land: “These were good-natured people, these farmers who had property.
Not rich, only hard-working” Work, in accordance with the farmer ethos, was pre-
sented here as the goal in itself, not a way to become rich; a farmer was a good person,
because he lived off the land. One characteristic element in stories of expulsion told
in the farmer-centric convention involves waiting to be able to reclaim one's home,
which could sometimes take several years (often from 1945 to 1957). Such behaviour
testifies to attachment to the land - the farm one worked and had to leave because
of the expulsions. In the farmer-centric storytelling convention much importance is
placed on who was expelled and who worked that person’s field in their absence, as
well as on the harm done to the expelled family:

They expelled us after we had finished harvesting, and we had put everything in the
barn. And we did that for them, they reaped the benefits. My biggest regret was the
work that we did all summer (F/1920-1924/2014).

And so they expelled [people]. Those that didn’t sow wanted to reap, those that didn't
care for [the animals] wanted to slaughter, those that didn't work wanted to feed. Feed,
‘cause | will not say eat, just feed (K/1925-1929/2008).

In the trader-centric convention, greater emphasis is placed on how people managed
to cope in the new circumstances:
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And then, my Dad, all these men went to work in the mine in Zabrze. There was an
acquaintance there, they are even buried in Wilamowice, these.. what's his name. (..)
He was a foreman there in the mine and he hired these men, these Vilamovians. So
what we did there, Dad rented a flat and my grandmother was there, and my youngest
brother, and my Dad. And so we were, some here, some there. (..) Me and Mum, in turn,
were closer to here. And they were doing very well there, they were good people, these
Silesians, very good people (F/1925-1929/2008).

The narrator of the tale a passage from which is shown above put the most emphasis
not on the suffering she has endured, but on cleverness and resourcefulness. These
qualities allowed her family members to make a life for themselves after leaving
Wilamowice. It should be stressed that Vilamovians stayed in Upper Silesia clandes-
tinely - according to my interlocutor, if the authorities in Wilamowice had found out
where they had been staying, they would have been arrested.

Narratives told in this convention typically include the motif of “acquaintances”
or “colleagues” whom Vilamovians knew due to their trading contacts: "My Dad
did trade, so he had such acquaintances and he made it so that we were not ex-
pelled” (F/1925-1929/2014), “When | ran from a roundup to a labour camp, my Dad
took me to Oswiecim to some acquaintance of his, so that they wouldn't find me”
(F/1925-1929/2008). These individuals appear at every place in which the story’s
protagonist ends up. In the farmer-centric convention, however, the only thing that
can improve one’s fate in life is hard work and waiting for an opportunity to reclaim
one’s lost property.

Vilamovians: farmers or traders?

The preliminary analysis of the gathered material indicates that stories told by
Vilamovians are predominantly set in the farmer-centric convention. There is no sta-
tistical data defining the percentage of farmers and traders in the Vilamovian com-
munity across the years (Fic, Meus, Krzyzanowski 2018: 52-53). The data published by
historians is limited only to acreage, which is why traders are difficult to distinguish
from small farm owners. Asked whether there were more farmers or homesteaders in
Wilamowice, my interlocutors provided contradictory answers. My observations lead
me to believe that the majority belonged to farmer families, even though the number
of large farm owners, or ‘homesteaders’, may have been equal to or smaller than that
of traders. Meanwhile, literature pertaining to the Vilamovians, including academic
texts, tends to emphasise attachment to trade as their typical feature. Vilamovian
traders are usually mentioned in three types of context:

1. the wealth that distinguished Vilamovians from their neighbours and allowed

them to buy their way out of serfdom;
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2. trade journeys to distant places, from which they brought fabrics for the Vilamovian
attire;

3. the resentment and envy felt by residents of the neighbouring villages who did
not engage in trade.

In these three contexts, Vilamovian traders were presented in a positive light
by all my interlocutors, including those that criticised tradesmen in their narratives.
It may be surmised that the statements of farmers who offered positive comments on
Vilamovian traders as a legendary group were associated with the need to promote
a favourable image of the collective to outsiders. Relevant literature also states that the
residents of neighbouring villages, both German and Polish, called Vilamovians “white
Jews" (Libera, Robotycki 2001: 388; Perkowska 2001:198; Bilczewski 2014: 444) or ridi-
culed traders from Wilamowice in other ways (Bathelt 1955: 126, Bathelt 1957: 44). The
allegations (both factual and deemed probable by Vilamovians themselves) levied by
Poles, and formerly also by Germans from neighbouring villages, calling Vilamovians
dishonest because they engaged in trade, compelled Vilamovians to present traders as
resourceful, hard-working and clever. Itis this perception that lays the foundation for
the legendary image of Wilamowice as the ‘little Vienna™ a town of wealthy people that
bought their way out of serfdom, “arranged” to be given municipal rights, built a replica
of St. Stephen’s cathedral. Press articles contained statements made by Vilamovians,
who explained the neighbouring villagers' resentment towards Vilamovian traders
in the following words: “We were hard-working, clever, our people would travel to
Vienna with fabrics, surely this is why they envied us” (£0$1999). Such a narrative has
been employed by local activists from the 1960s onwards. Broadcasts recorded by
the Polish Radio featuring the Regional Folk Band “Wilamowice” in the 1960s contain
statements such as the following:

Naturally, these people were, let us say, a little bit smarter than those around them (..)
And this is why they were laughed at, their wisdom was ridiculed (..). They were mocked
s0. But these were peasants.. They were better off because they were traders, and this
knack for trade has survived here to this day. This is how it is."

Such statements were made to journalists and researchers, thus entering wider circula-
tion, not only within the country, but - mostimportantly - in the town of Wilamowice
itself. They have been fabularised and folklorised, since they correspond to the needs
and values cherished by members of that community.

Contemporary forms of oral folklore are ephemeral in nature, ‘in contrast with
its folk predecessors, they quickly disappear from circulation, making way for new,

11 Aradio broadcast “Pastoratka wilamowicka” [Vilamovian carol] - a 1960s recording held in the archives
of the Regional Folk Band “Wilamowice”.
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more attractive examples” (Wroblewska 2005: 15). As noted by Kajfosz, folklore is “the
realisation of a system that is inherently connected with the current state of social
awareness, which is constantly changing” (Kajfosz 2011:59). This is also the case in
Wilamowice and its farmer-centric storytelling convention, which has become less
attractive than the exoticising narrative about the clever Vilamovians whose “knack
for trade” was what set them apart from the residents of the neighbouring towns
and villages. Thus, the processes of fabularisation and folklorisation have occurred in
those elements of the narrative that the Vilamovians found attractive in recent years.

Conclusion

The article presented two ethe observable in the Vilamovian community - that of
farmers and that of traders, as well as the two corresponding storytelling conventions.
The Vilamovians have hitherto been presented as a homogeneous group, even though,
until very recently, the community had discernible social classes such as the intelli-
gentsia, large farm owners, small farm owners and servants. Different social groups
may (but do not necessarily) develop dissimilar storytelling traditions that affect
the form of transmitted texts of folklore, including memorates, i.e. witness accounts.

In the 20™ century, the Vilamovian community was faced with many changes as-
sociated with political transformations, great wars (Fic, Meus, Krzyzanowski 2018),
persecutions, expulsions (Krol 2022b; 2022¢; 2022d), allegations of endogamy, as well
as folklorisation, the activity of regional folk bands and the arts and crafts chain store
Cepelia (Majerska-Sznajder 2019), globalisation and the pandemic (Majerska-Szna-
jder 2022). Vilamovian traders and homesteaders still exist, though they are no longer
counted among the dominant groups, and their rivalry no longer has such a strong
presence in collective consciousness as it did forty years ago. Nevertheless, the Vila-
movians are still keenly aware of the existence of a negative stereotype of Vilamov-
ian traders, circulating among the residents of neighbouring localities. In response to
these accusations (even if my interlocutors have not heard some of them verbalised
by Poles from the neighbouring villages, they suspected what may have been said),
the Vilamovians made numerous statements emphasising the resourcefulness of the
local traders, owing to whom Wilamowice has long stood out from other localities in
terms of prosperity. These tales have been fabularised and now circulate among dif-
ferent generations of both farmers and traders. Although the farmer-centric story-
telling convention is likely to have been the dominant narrative even after the war (as
accordant with the values of the Catholic Church), the fabulisation of messages that
exoticised Vilamovians has made it less attractive than the trader ethos. Each his-
torical period has its own storytelling culture, which changes with every generation
(Lehmann 2007:13). In texts of folklore, “representation of reality may blend with fic-
tion; content remembered from the distant past is often unwittingly adapted to current
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realities; it is imperceptibly tailored to fit present social needs” (Kajfosz 2011: 60). For
this reason, stories told in the farmer-centric convention have now become a kind of
alternative history, not shared with the media but surfacing during more informal in-
teractions, in which other stories about the past often come to the fore. These might
be “stories of past fission within »the community« (..) highlighting the fact that senti-
ments and goals were not necessarily shared” (Macdonald 2013: 64). Such narratives
were not told to strangers, but to members of the community. Perhaps for this rea-
son it was myself, an insider-researcher, that was able to record them. After all, what
matters in the transmission of folklore is not only the situation, but also the person
of the recipient (Lehmann 2007:12).

In the case of stories about the Second World War and post-war persecutions,
in which the image of the Vilamovians as victims (closer to the farmer ethos) plays
an important role, the farmer-centric convention appears more frequently. However,
regardless of whether the narrators emphasised cleverness and dishonest conduct
(breaking certain rules) or their own honesty, both conventions relate heroic tales
and stories of victims, as well as both active and passive attitudes. A person’s lot in
life could be improved by either cunning or hard work.

The existence of different storytelling conventions may prove an interesting re-
search subject for folklore studies. In the case of Vilamovian folklore, future analysis
should be directed towards the ways the farmer and trader storytelling conventions
are realised in tales about the Volksliste, the post-war persecutions of the Vilamovians,
as well as the legend of Wilamowice being founded by settlers from Flanders. After
a thorough analysis of a larger body of material it would perhaps be possible to dis-
tinguish stories associated with the ethe of other groups, e.g. the intelligentsia or the
poorer classes, such as servants. These different storytelling conventions are models
that constitute the Vilamovian storytelling culture (Lehmann 2007: 20).
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Summary

The Vilamovians are an ethnic group living in the town of Wilamowice in the borderland of Silesia
and Lesser Poland. Literature has presented them as a homogeneous group whose members
were famous for being traders, yet in reality the Wilamowice community was divided into sev-
eral social strata. Especially the two dominant ones - large farm owners and traders - repre-
sented different ethe, which influenced two storytelling conventions, one focused on trade, the
other - on agriculture. These conventions are apparent in memory-based stories told by the
Vilamovians. In the former, it is work that constitutes the central motif and is valued in itself; in
the latter, work is only the means to an end, which is to acquire more wealth. Today, as a result
of the fabulisation and folklorisation of the content disseminated in the media, the trade-ori-
ented convention has become dominant. Meanwhile, the work-oriented convention was more
popular among the older generation, and is still clearly discernible today in memory-based sto-
ries about the Volksliste and the post-war persecution of the inhabitants of Wilamowice. These
stories, however, do not tell us how the Vilamovians really behaved, but about what values the
narrators professed at the time of conveying the given message. Their form was influenced by
the narrative tradition of the given community - be it ethnic or professional.

Keywords: memory-based story, Vilamovians, Wilamowice, storytelling convention, ethos

Streszczenie

Wilamowianie to grupa etniczna zamieszkujaca miasto Wilamowice na pograniczu Slaska i Mato-
polski. W literaturze przedstawiani byli oni jako grupa monolityczna, ktorej cztonkowie styneli
z zajmowania sie handlem. Tymczasem wilamowska spotecznos¢ dzielita sie na kilka warstw spo-
tecznych. Szczegblinie dwie dominujgce - duzi gospodarze i handlarze reprezentowali odmienne
etosy. Wptynety one réwniez na dwie konwencje opowiadania: gospodarska i handlarska, ktore
widoczne sg w opowiesciach wspomnieniowych Wilamowian. W tej pierwszej w centrum stoi
praca jako warto$¢ sama w sobie. Tymczasem w tej drugiej praca jest tylko srodkiem, a celem
jest pomnazanie majatku. Dzi$, w wyniku fabularyzacji i folkloryzacji tresci rozpowszechnianych
w mediach dominujaca stata sie konwencja handlarska. Tymczasem wsrod starszego pokolenia
silniejsza byta konwencja gospodarska, ktora do dzisiaj jest silna w opowiesciach wspomnienio-
wych o Volksliscie i powojennych przesladowaniach Wilamowian. Opowiesci te nie méwig nam
jednak o tym, jak naprawde zachowywali sie¢ Wilamowianie, ale o tym, jakie wartosci wyzna-
wali narratorzy w momencie przekazywania tresci. Na ich forme wptywata tradycja narratorska
spotecznosci, ktora mogta by¢ nie tylko grupa etniczna, ale rowniez zawodowa.

Stowa kluczowe: opowies¢ wspomnieniowa, Wilamowianie, Wilamowice, konwencja opowia-
dania, etos

Translated by K. Michatowicz
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»Nam juz chodzi o wszystko”
— folklor protestacyjny
Strajkow Kobiet w Warszawie
w 2020 i 2027 roku

“It’s about everything now” — the folklore of street protests
of All Women’s Strikes in Warsaw in 2020 and 2021

Zamiast wstepu - kontekst badawczy

22 pazdziernika 2020 r. zostat ogtoszony wyrok Trybunatu Konstytucyjnego dotyczacy
prawa aborcyjnego w Polsce. W tresci orzeczenia znalazty sie zapisy zdecydowanie
ograniczajace mozliwosci terminacji cigzy. Trybunat uznat, ze niezgodne z Konstytucja
i traktowane jak przestepstwo jest przerywanie ciazy ze wzgledu na ciezkie warunki
zyciowe lub trudng sytuacje osobista kobiety ciezarnej, a takze ,gdy badania prenatalne
lub inne przestanki medyczne wskazuja na duze prawdopodobienstwo ciezkiego i nie-
odwracalnego uposledzenia ptodu albo nieuleczalnej choroby zagrazajacej jego zyciu”
(Trybunat Konstytucyjny 2020, sygn. akt K 1/20). Orzeczenie to wywotato ogromny
sprzeciw spoteczny, ktory spontanicznie i btyskawicznie przyjat postac protestow ulicz-
nych organizowanych nie tylko w duzych miastach, ale takze w mniejszych miejscowo-
$ciach w catej Polsce (por. Koscianska, Kosiorowska, Pomian 2021). Tak licznych, i tak
dtugotrwatych protestow oraz demonstracji wtasciwie nie byto od 1989 r. (Magdziarz,
Santora 2020). Najwigksze natezenie uliczne demonstracje przybraty jesienia 2020 .
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Powtarzaty sie jednak cyklicznie do 8 marca 2021r. Ostatni duzy protest odbyt sie we
wrzesniu 2022r., po tragicznej smierci 30-letniej Izabeli z Pszczyny, spowodowanej
odmowa aborcji i czekaniem, az Smiertelnie chory ptéd sam obumrze. Nie udato mi sie
uzyskac doktadnych informacji dotyczacych statystyk catego ruchu protestacyjnego.
Jednak, by zobrazowac skale zjawiska, postuze sie czastkowymi danymi policyjnymi.
Wiadomo, ze 28 pazdziernika 2020 r. w catym kraju miato miejsce 410 protestow,
w ktorych uczestniczyto ponad 430 tys. 0sob (Kuzniar 2020). Najliczniejsza byta de-
monstracja w Warszawie 30 pazdziernika 2020, a wzieto w niej udziat ok. 100 tys.
0s6b (Szczeéniak, Ambroziak, Pankowska, Sitnicka, Pacewicz, Piasecki 2020).
Wydarzenia te stanowity gtowny kontekst, w ktorych rozpoczety sie i przebiegaty
moje badania folkloru protestow ulicznych. Jednak bardzo wazny dla zrozumienia po-
dejscia badawczego jest jeszcze jeden czynnik. Ot6z wiasnie w pazdzierniku 2020r.
rozpoczetam cykl nowych autorskich zajec, ktore chciatam poswiecic folklorowi jako
kategorii analitycznej w antropologii. Konwersatoria te odbywaty sie w trybie online
ze wzgledu na sytuacje pandemiczna. Zdarzyto sie tak, ze juz w trzecim tygodniu trwa-
nia kursu, kiedy zdazylismy porozmawiac jedynie o Williamie Thomsie (1975) i przej-
rzec ksigzke Giuseppego Cocchiary (1971), zostat ogtoszony wspomniany wyzej wyrok
Trybunatu Konstytucyjnego. Wywotat on tak ogromne wzburzenie wéréd studentek
i studentow, ze nasze trzecie spotkanie wtasciwie catkiem odbiegto od planowanej
tematyki. Podczas czwartych zaje¢ okazato sig, Ze wszyscy uczestnicy kursu zaanga-
zowali sie w to, co pdZniej nazwano Strajkami Kobiet. Wiele 0s6b czynnie i osobiscie
uczestniczyto w protestach, inni $ledzili je w przestrzeni medialnej, jeszcze inni angazo-
wali sie w protesty w sieci. Ja takze niemal od samego poczatku uczestniczytam w tych
wydarzeniach. Postanowilismy wiec zmodyfikowa¢ formute spotkan i przeksztatcili-
Smy sie w spontaniczna grupe badawcza, sledzaca folklorotworczy potencjat strajkow
i protestow. Potaczylismy podejscie antropologii zaangazowanej (Laszczkowski 2019)
i autoetnografii (Ellis, Bochner 2000) z tekstami dotyczacymi folkloru i zaczelismy
analizowac sytuacje, zdarzenia, dziatania, przestrzeh symboliczna, dynamike i pro-
cesualnos¢ dwczesnych strajkow narzedziami, jakich dostarczyta nam folklorystyka.
Jednoczesnie zaczelismy poszukiwac tekstow o folklorze politycznym i protestacyj-
nym. Nie powinno dziwi¢, ze wiekszos¢ z nich dotyczyta rzeczywistosci Polski Ludowe;j,
strajkow Solidarnosci i protestow z lat 80. XX w. Pisali o tym m.in. Czestaw Robotycki
(1990), Wojciech tysiak (1998) i Aleksander Jackowski (1990). Szybko doszlismy do
wniosku, ze mechanizmy twaorzenia folkloru protestacyjnego sa dzi$ bardzo podobne,
zmienia sie natomiast symboliczna warstwa odniesien, szybkos¢ przeptywu tresci,
zasieg i rownolegte funkcjonowanie tresci folkloru w przestrzeni fizycznej i wirtualnej.
Bardzo pomocne okazaty sie dla nas takze teksty amerykanskich folklorystow,
ktorzy analizowali protesty uliczne w swoim kraju w 2011r. Za szczegblnie inspirujacy
uznalismy artykut Caseya Schmitta o okupacji budynku wtadz miejskich w Madison
w Wisconsin (Schmitt 2013). C. Schmitt analizowat sytuacje protestacyjna, pokazujac,
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w jaki sposab strajkujacy wykorzystywali elementy lokalnego folkloru do wytwarzania
chwilowej wspolnoty i jak ucielesniali 6w folklor podczas protestow.

Poktosiem naszych badan stata sie strona internetowa Strajk Kobiet - archiwum
etnograficzno-folklorystyczne, na ktorej opublikowalismy eseje dotyczace wybranych
elementéw protestow w 2020 i 2021r. (https:/folklorstrajkukobiet.blogspot.com/).
Dla mnie wspomniane zajecia staty sie tez miejscem wytwarzania wiedzy etnogra-
ficznej w procesualnej postaci postulowanej przez Tomasza Rakowskiego i nazwanej
przez niego ,etnografia przedtekstowa” (Rakowski 2018). Owczesne doéwiadczenia,
obserwacje, rozmowy, odczucia przedstawialismy na forum grupy, dyskutowalismy
o0 nich, analizowaliémy i interpretowalismy z tygodnia na tydzien, co powodowato, ze
wspolne rozumienie tych zdarzen wciaz poszerzato swoje granice. Witgczalismy do
wtasnych headnotes doswiadczenia innych, niejednokrotnie zmieniajac nasz sposéb
pojmowania pewnych tresci. W tym dyskursywnym procesie wspotwytwarzalismy
etnograficzna wiedze. Jednoczesnie chce podkresli¢, ze nie byt to zaden zaplanowany
program oparty na metodzie research-based learning. Raczej sytuacja zdarzyta sie
bez mojej intencji, a decyzja uczynienia z niej pola badawczego byta wyrazem spon-
tanicznej potrzeby i spotecznej ciekawosci, a takze (jak sadze) pragnienia wyjscia
poza przestrzen monitora (studiowanie online wszystkich juz meczyto) i fizycznego
dziatania w terenie. Studenci biorgcy udziat w projekcie byli dla mnie zatem nie tylko
osobami, ktorym miatam przyblizy¢ narzedzia, jakie oferuje folklorystyka, ale stali
sie badawczymi partnerami i partnerkami.

Ponizej zaprezentuje zebrane podczas tych zdarzen i spotkah materiaty oraz ich
interpretacje, ukazujac, jak w sytuacji politycznego wrzenia ulice i przestrzen miejska
zmieniaja sie w pole wytwarzania chwilowego folkloru, ktory jednak moze stac sie
niezwykle waznym elementem wieziotwérczym dla protestujacych, miejscem formo-
wania sie wspolnoty postugujacej sie podzielanymi symbolami i taktykami. Pokaze, jak
przestrzen protestow ujawniata ztozong gre performansu, obrazéw i akustyki (Butler
2016:20), jak stworzona ad hoc spotecznos¢ tworzyta wiasna przestrzen symboliczna,
przekazy, reguty dziatania i zachowania, ktore mozna nazwac ucielesnionym folklorem
(por. Schmitt 2013). W koncu pokaze, ze narzedzia folklorystyki nadaja sie do opisu
i analizowania protestow ulicznych, proceséw wytwarzania wspolnej przestrzeni
symbolicznej i wewnatrzgrupowej komunikacji (por. Jackowski 1990, Sulima 1995).
Wszystkie te folklorystyczne analizy postuza mi takze do proby scharakteryzowania
konkretnych protestéw i ich spotecznego znaczenia.

Metodologia interwencyjna

Jak wspomniatam, moja strajkowa etnografia z jednej strony byta zaangazowana,
z drugiej za$ nosita znamiona autoetnografii. Osobiscie, wielozmystowo, cielesnie
obserwowatam wydarzenia protestacyjne w Warszawie i uczestniczytam w nich.
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Jednoczesnie prowadzitam badania i protestowatam. Nie staratam sie by¢ bezstronna
i nie analizowatam tej konkretnej sytuacji z punktu widzenia 0sob, ktore popieraja wy-
rok Trybunatu Konstytucyjnego w sprawie aborcji. Nie prébowatam rozstrzygac, kto ma
racje, gdyz jasno i jawnie identyfikowatam sie z jedna ze stron konfliktu (por. Laszcz-
kowski 2019). Nie planowatam tez tych badan, sytuacja ,zdarzyta” sie niezalezne ode
mnie. Jednak juz po pierwszym duzym marszu w stolicy poczutam etnograficzny obo-
wiazek badawczy. W trakcie marszow intensywnie obserwowatam, ale tez po pro-
stu gteboko wspétuczestniczytam w badanej rzeczywistosci. Mimo iz moje badania
nie dotyczyty stricte cielesnosci, mysle, ze mozna je uznac za rodzaj ,gestej partycy-
pacji’. o ktorej pisata Jaida Kim Samudra (2008). Odwotujac sie do Geertzowskiego
,gestego opisu’, zaproponowata taka metode badawcza, w ktorej wiedza kumuluje
sie w ciele badaczki w trakcie intensywnego, fizycznego podzielania spotecznych do-
Swiadczen (Samudra 2008: 666-668). Ja uczestniczytam w protestach ,gesto” - nie
tylko jako ,obca” badaczka, ale takze jako réwnoprawna uczestniczka tych wyda-
rzen. Nie musiatam zatem wchodzi¢ w zadna role, nie musiatam starac sie wspot-
uczestniczy¢ i wspotdziatad, jak zazwyczaj dziatam w terenie. Tutaj po prostu to ro-
bitam i robitabym takze, nie prowadzac badan. Dlatego tez z petng swiadomoscia
stwierdzam, ze moje doswiadczanie nosi silne znamiona autoetnografii, rozumianej
nie jako kontestacja tradycyjnych badan etnograficznych (Ellis, Bochner 2000: 433),
lecz jako metoda adekwatna w tej szczegolnej sytuacji. Autoetnografia to dla mnie
mniej autonarracja (Kasperczyk 2014:50), a bardziej sytuacja badawcza, terenowa,
w ktorej mozliwe jest doSwiadczanie catego spotecznego kontekstu dziatan w spo-
s6b taki sam lub bardzo podobny do pozostatych uczestnikow zdarzenia. Autoetno-
grafia najczesciej, w moim rozumieniu, zdarza sie podczas badan ,we wtasnym domu”.
Tym samym mozliwa jest préba zrozumienia spoteczno-kulturowych uwarunkowan
wtasnego subiektywnego doswiadczenia (Anderson 2014)". Dla mnie autoetnografia
jako metoda badawcza przede wszystkim zwraca sie w strone zmystow i ucielesnie-
nia badaczki w sytuacji etnograficznej realizujacej sie w ,jej Swiecie”.

Uczestniczac w protestach, szybko dosztam do wniosku, ze to, co dziato sie pod-
czas spacerow, marszow i demonstracji w Warszawie, byto rodzajem konstytuowa-
nia sie, tworzenia i bardzo elastycznego przeobrazania pewnej konkretnej wspolnoty.
Mysle, ze ta tworzona ad hoc wspolnota wytwarzata spontaniczny, anonimowy,
symboliczny rodzaj komunikacji, ktéry doskonale rozumiany byt przez jej uczestni-
kow, a jednoczesnie przedstawiat jakas wizje rzeczywistosci, Swiatopoglad catej tej
zbiorowosci (oczywiscie tylko na okreslony temat). Uwazam tez, ze to symboliczne

1, Autor proponuje uzycie terminu autoetnografia analityczna do opisu badan, w ktérych badacz (1) jest
petnym uczestnikiem badanej grupy badz srodowiska, (2) pojawia sie jako cztonek badanej grupy
w publikowanych przez siebie tekstach i (3) angazuje sie w rozwijanie teoretycznych wyjasnien doty-
czacych szerszych zjawisk spotecznych” (Anderson 2014:144).
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uniwersum mozna nazwac folklorem i zaryzykuje stwierdzenie, ze zgodzitby sie z tym
Jozef Burszta, ktory folklor definiowat nastepujaco:

[Folklor - M.M.-P] mozna wspotczesnie okresli¢ jako odrebna i samodzielna czes¢ kul-
tury symbolicznej, (..) wiasciwa konkretnym srodowiskom, (..) mniejszym lub wigkszym
grupom spotecznym (..). Sktadaja sie nan zaréwno elementy tradycyjne, zazwyczaj
uwspotczesnione, jak i tresci aktualne o cechach estetycznych, zaspokajajace okreslone
potrzeby miedzyludzkiej komunikacji (Burszta 1987:124).

Tresci folkloru wedtug J. Burszty sa wyrazane gtownie w formie stownej, ale tez mu-
zycznej, tanecznej, obrzedowej, wierzeniowej. ,Przekaz tresci f. zawiera zarazem spo-
s6b pojmowania Swiata i okreslony do tego Swiata stosunek. F. istnieje tylko wtedy,
kiedy jego tresci sa przekazywane” (Burszta 1987:124).

To wszystko, co dziato sie w trakcie manifestacji w Warszawie, byto bez watpienia
jednym wielkim przekazem. Marcel Kwasniak, badajacy wspoétczesne protesty poli-
tyczne pod wzgledem folklorystycznym, pisat, ze w folklorze protestacyjnym przekaz
jest wazniejszy niz tekst. Folklor to tekst w trakcie transmisji (Kwasniak 2000). Zga-
dzam sie z tym stwierdzeniem. Jestem przekonana, ze wtasnie podczas protestow
w Warszawie doswiadczatam momentu dziatania zywego folkloru, ktore C. Schmitt
okreslitjako ,flood of folklore in action” (2013: 395). Badacz pisat takze, ze w sytuacjach,
kiedy polityczne i obywatelskie gtosy sg ttumione lub zastraszane, ludzie podzielajgcy
wspolne interesy znajduja alternatywne drogi ekspresji. Poprzez podzielane dziatania,
argumenty i performanse pojedynczy ludzie tworzg kontrspoteczenstwo, grupe kon-
testujacg oficjalne doktryny i autorytety, definiowana przez wspélne wartosci oraz
identyfikacje. | to oni tworza grupe wytwarzajaca folklor. Takze J.Burszta pisat, ze
folklor zawsze nalezy do konkretnej spotecznosci. Dlatego tez, w pierwszej kolejnosci,
nalezy sie zastanowi¢, kim byli uczestnicy wydarzen Strajkéw Kobiet, a wiec kim byli
tworcy i nosiciele tego folkloru.

Spontaniczny lud i jego folklor

Bez watpienia podczas protestow dominowali mtodzi ludzie: studenci, czasem nawet
licealisci oraz tzw. mtodzi dorosli. Oczywiscie byto tam tez sporo 0séb ze sredniego
pokolenia, najmniejsza grupe stanowili natomiast starsi2. Nie powinno to dziwi¢, bo
przypominam, ze demonstracje rozpoczety sie w czasie kolejnego lockdownu, w mo-
mencie, gdy bardzo wielu ludzi chorowato na koronawirusa, a zgromadzenia uliczne
byty zakazane. Wazne wydaje mi sie zaznaczenie, ze demonstrujacy bardzo réznie

2 W poczatkowej fazie protestow, gdy nie byty one sitowo rozpedzane przez policje, protestowali tez
rodzice z dzie¢mi. Czesto maszerowali wspélnie pod szyldem ,Rodziny przeciw fanatykom”.
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okreslali swoje poglady religijne - takze wiele katoliczek i katolikbw utozsamiato sie
z treSciami protestow. Pisaty o tym Agnieszka Koscianska, Agnieszka Kosiorowska
i Natalia Pomian (2021). Wbrew intuicjom oséb, ktore nie uczestniczyty w marszach,
a takze whbrew samej nazwie - Strajk Kobiet, demonstrujgcymi byty nie tylko dziew-
czyny i kobiety. Prawdopodobnie byto ich wigecej, jednak proporcja z pewnoscia zde-
cydowanie roznita te wydarzenia np. od Strajkow Kaobiet z 2017 ., o ktérych pisaty
Dorota Rancew-Sikora i Magdalena Steciag. W 2020r. sprzeciwu demonstrantow
nie mozna juz byto nazwac ekspresja wspélnoty werbalizowanej jako ,my, kobiety”
(Rancew-Sikora, Steciag 2017). Ograniczenia praw kobiet zgtaszane byty raczej jako
ograniczenia wolnosci obywatelskich i praw cztowieka. Dlatego tez na rowni demon-
strowali: kobiety, mezczyzni, a takze asoby nieidentyfikujace sie z zadna ptcig®. Od-
niose sie do tych kwestii w dalszej czesci artykutu, tu jednak podkreslam, ze gtowna
dominanta tamtych protestow byt zdecydowanie wiek demonstrantéw, nie zas ich
przyporzadkowanie ptciowe czy religijne.

Poza wzgledami $wiatopogladowymi dla mtodziezy sytuacja, gdy cata Warszawa
przerodzita sie w pole strajkowe, okazata sie doskonatg okazja, by wreszcie po miesia-
cach zamkniecia spotkac sie, razem potanczy¢, zabawic, wyjs¢ zdomu. | rzeczywiscie
pierwsze marsze miaty zdecydowanie karnawatowy charakter - gtosna muzyka, po-
jazdy jak sambodromy, kolorowo poubierani mtodzi ludzie z flarami w rekach. Catosc¢
przypominata nieco techno party z Berlina (por. Szwed 2020). Natomiast starsi ludzie
bali sie zachorowan i pewnie rowniez z tego powodu na manifestacje przychodzito
ich bardzo niewielu. Niektorych razita takze karnawatowo-radykalna forma ekspres;ji.
Mtodziez bardzo szybko zaczeta postugiwac sie takimi srodkami komunikacji, ktore
przynaleza do jej pokolenia. Zestaw symboli i tresci, ktore sktadaty sie na 6w prote-
stacyjny folklor, mogt by¢ niezrozumiaty dla 0sob ze Sredniego i starszego pokolenia.
Okazat sie jednak ciekawym polem do analizy tresci symbolicznych, ktore wyznaczaja
mentalng mape $wiadomosciowa mtodych protestujacych.

Gtownymi nosnikami tresci folkloru podczas protestow ulicznych byty: 1) transpa-
renty z hastami i przedstawieniami wizualnymi wznoszone na kartonowych pudtach;
2) dzwieki, a wiec szeroko pojeta audiosfera, na ktora sktadaty sie wykrzykiwane
hasta, muzyka odtwarzana i tworzona na zywo, a takze dzwiekowe sygnaty, 3) oraz
warstwa ,kinezyczna*" (Rancew-Sikora, Steciag 2017) - taniec, chodzenie, tupanie,
przemieszczanie sie, a wiec ucielesnione, informujace uczestnictwo.

3 0 zdecydowanie inkluzywnym charakterze tych protestow $wiadczy tez fakt, ze spontanicznie do
demonstracji przytaczaty sie tez inne grupy: taksowkarze (gtownie mezczyzni), blokujacy ulice i tra-
bigcy w rytm wykrzykiwanych haset, rolnicy, lekarze, tramwajarze. Bardzo szybko bowiem sprzeciw
wobec wyroku Trybunatu Konstytucyjnego przeistoczyt sie w radykalny sprzeciw wobec wtadzy i spo-
tecznej niesprawiedliwosci w sensie bardzo szerokim.

4 ,Kod kinezyczny odnosi sie do mowy ciata, czyli znaczacych elementow jego ruchu. Cielesny wymiar
ma dla manifestacji charakter konstytutywny: to, ze ludzie zbieraja sie w wigkszej liczbie w okreslonej
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Transparenty, ktére Cz. Robotycki zgodzitby sie pewnie wtaczy¢ do swojej kate-
gorii sztuki a vista (1990), staty sie symbolem i znakiem rozpoznawczym protestow.
Pisali o nich dziennikarze: ,Erupcja tworczosci i kreatywnosci jest wrecz niebywata.
Nad ttumami unosi sie las haset. Analogowy internet - co trzecia, czwarta 0soba,
czasem w parach, niesie swoj bon mot na kartonie, czasem kawatku ptétna. Jak wpis
z FB czy Instagrama, ktory uciekt z ekranu” (Pawtowski 2022). Wypowiadali sie takze
historycy i krytycy sztuki, m.in. Maria Poprzecka (2020), ktora zwracata uwage, ze
sam materiat jest juz komunikatem. Karton to najnizszej rangi materiat budowlany,
co$ tymczasowego, zastepczego. | te biedatransparenty staty sie nosnikami wspol-
nego przekazu zawartego w milionach silnie zindywidualizowanych realizacji. Kazdy
uczestnik, wypisujac i niosac wiasne hasto, manifestowat siebie, swojg tworcza 0so-
bowos¢, jednoczesnie odnoszac sie do wspolnej sprawy i wspo6lnego horyzontu onto-
logicznego, ale tez symbolicznego. Wedle M. Poprzeckiej takie balansowanie miedzy
indywidualizmem i tym, co kolektywne, charakteryzuje wspotczesne mtode poko-
lenie w sensie bardziej ogblnym. Kartonowe realizacje doskonale pokazaty, kim sg
tworcy tego folkloru. Waldemar Kuligowski uwaza, ze ,mamy do czynienia z nowa
kulturg manifestowania, ze oto na ulice wylato sie pokolenie uksztattowane przez
youtuberéw, influencerdw, estetyke memaw, trolling, Woodstock Owsiaka, Open’er,
filmy Vegi i seriale Netflixa” (Szostak, Kuligowski 2020). Przekazy transparentow
bardzo czesto odwotywaty sie wtasnie do tych tresci kultury zaréwno w warstwie
stownej, jak i wizualnej. Na transparentach znalazty sie zatem hasta odnoszace sie:
do popularnych piosenek - ,No woman no Kraj’, do gier komputerowych - ,Gdyby
Godek byta w Simsach, to zabratabym jej drabinke”, do seriali - ,Dom z frajeréw’, do
memaow i miniseriali internetowych - ,Moje ciao nie jes kwestio sporno, wyjas z mo-
jego domu’, ale takze do sposobow spedzania wolnego czasu - ,Oderwaliscie mnie
od Netflixa, nie wybacze wam tego".

Jak wida¢ w wyzej przytoczonych przyktadach, jednym z gtownych tropow poja-
wiajacych sie na transparentach byto wysmiewanie wrogow, czyli adwersarzy catego
zdarzenia. Cho¢ wyrok wydany zostat przez Trybunat Konstytucyjny, zto¢ i agresja
demonstrujacych spadta nie tylko na jego prezes, Julie Przytebska (,Mgr Julka, wracac
robic¢ rosotz kaczka"), ale takze na rzadzacych - personifikowanych jaka PiS (,PiS myje
okna w Windowsie” czy ,PiS je swoje gile”), rzad (,Rzad nie ciaza. Da sie usunac¢”) albo
duchowienstwa (,Kuria ma¢”). Czasami hasta wy$miewaty pojedyncze osoby - gtéwnie
Jarostawa Kaczynskiego (,Jarek bije w szczepionke”), Zbigniewa Ziobre (,Ziobrzydza-
nie”), Krzysztofa Bosaka (,Bosak oglada porno do konca, bo mysli, ze na koncu bedzie
$lub”) oraz Kaje Godek (,Godek przestan mi muminki przesladowac”).

przestrzeni, jest jej fundamentem” (Rancew-Sikora, Stecigg 2017, pozyskano z: https:/czaskultury.pl/
czytanki/niech-sie-bawia-o0-zwiazkach-radykalnosci-z-karnawalem-na-demonstracjach-publicznych-kobiet/).
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Te przyktadowe hasta wskazuja jednoznacznie, ze w poréwnaniu z poprzednimi
Strajkami Kobiet z 2017 r. (Rancew-Sikora, Steciag 2017) adresaci sprzeciwu jednak
sie zmienili. Duzo mniej pojawiato sie haset kierowanych do mezczyzn i meskiego
Swiata; a zatem opozycja do kobiecosci nie stawata sie meskos¢. Jako adwersarze
wskazywani byli przedstawiciele wtadzy, Kosciot i aktywisci uwiktani w 6w dyskurs
bez wzgledu na pte¢ - wtadza objawiata sie tu jako pewne abstrakcyjne Zrédto ucisku.

Charakterystyczne byto bezposrednie zwracanie sie do przeciwnikow (,Jarek od-
pus¢, nie ma fal”)® oraz podkreslanie, jak Smieszni i nieporadni sa adwersarze w swo-
ich dziataniach (,PiS mysli, ze in vitro to pizzeria”). Obnazanie gtupoty przeciwnika
w sposéb przeSmiewczy to, jak pisat A.Jackowski, jedna z gtownych cech charakte-
rystycznych dla folkloru strajkowego (Jackowski 1990). W hastach na transparentach
Smiesznos¢, szyderstwo i czasem zaskakujgca dziecieca wyobraznia mieszaty sie jed-
nak z kategorycznym radykalizmem, ktéry zreszta byt silnie krytykowany. Gtéwne
hasto demonstracji brzmiato przeciez ,Jebac PiS"; poZniej zostato ono zamienione
i dzwiekowy JJJ¥.

Ten radykalizm widac¢ takze na kartonowych hastach: ,Nie bede zywa trumna’,

Hkkkk kkk

w znak graficzny

,Chcemy miec dzieci z mitosci i wyboru, a nie z gwattu i terroru’, Ty biskupie, przewro-
cito Cisiew dupie’, ,Tojest wojna’, ,Piekto kobiet”. Gtowne hasto protestéw brzmiato zas
radykalnie iwulgarnie: Wypierdala¢” i ono wzbudzito chyba najwiecej kontrowersji oraz
spotecznych dyskusji. Waldemar Kuligowski w wywiadzie z Violetta Szostak mowit, ze:

dotad tego rodzaju estetyke stowna kojarzylismy z zachowaniami kiboli albo radykal-
nymi grupami subkulturowymi, a tu nagle, w biaty dzien, Srodkiem (..) gtownych ulic
polskich miast, ida mtodzi ludzie, ale tez ich rodzice, matzenstwa, pary, matki z corkami...
I'wszyscy krzycza ,wypierdalac’, niemal z usmiechem. To ciekawe, nie tylko dlatego, ze
to inwektywa wznoszona otwarcie w przestrzeni publicznej, ale ze to nie jest w zasa-
dzie zaden postulat, tylko bardzo generalne zyczenie co do stanu rzeczywistosci. Niemal
zaklecie (Szostak, Kuligowski 2020).

Tim Cresswell analizujacy protesty kobiet w Greenham Common w Anglii, ktorych
gtéwna forma byto zatozenie obozu pod ptotem amerykanskiej bazy nuklearnej w la-
tach 1981-2000, podkreslat, ze odwrocenie norm jako radykalny srodek wyrazu ko-
nieczne jest wtedy, gdy brakuje innych wystarczajgco silnych form reprezentacji. Tylko
wtedy gtos sprzeciwu moze zosta¢ zauwazony (Cresswell 1994). Protestujace osoby
zdawaty sie za pomoca kartonowych haset zgtasza¢ podobna mysl: ,Grzeczne juz by-
tysmy’, ,Miarka sie przebrata” Tego typu deklaracje miaty niejako ttumaczy¢ wulgarny
jezyk. Powstawaty takze pomysty tagodzenia przekazu. A wiec zamiast naczelnego
hasta pojawiaty sie jego wariacje: ,0ddalcie sie stad predziutko’, ,Uchodzcie stad chyzo"
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To napiecie miedzy karnawatem a czyms zdecydowanie bardziej radykalnym wydaje
mi sie tu szczegblnie interesujace. Karnawat jako zjawisko kulturowe nie stuzy bowiem
w swojej istocie inicjowaniu prawdziwej zmiany spotecznej, lecz jest chwilowym zawie-
szeniem, odwrdceniem norm, ktére potwierdza Swiat takim, jakim jest (por. Bachtin 1975;
Turner 2002). Protest, rewolucja z zasady cel maja inny - tu chodzi witasnie o zmiane. Nie-
mniej wtadze czasami traktuja uliczne demonstracje jako rodzaj karnawatowej zabawy,
0 czym przekonywaty D.Rancew-Sikora i M. Steciag, przywotujac komentarz ministra
Witolda Waszczykowskiego dotyczacy Czarnego Protestu: ,Niech sie bawig” (Rancew-Si-
kora, Steciag 2017). Te stowa, jak pisza autorki, miaty ,utwierdzac status quo i prowadzic
do marginalizacji uczestnikéw demonstracji, umniejszac site czy powage ich przekazu, wy-
wotujac poczucie nieszkodliwosci” (Rancew-Sikora, Steciag 2017). W przypadku protestow
720201 2021r. tego pobtazania juz nie byto. Istotne przesuniecie dotyczyto wiec oceny
,szkodliwosci” uczestnikow przez wtadze. Jarostaw Kaczyhskiw przemowieniu do narodu
jasnowzywat do walkizdemonstrujgcymi, a zatem nie traktowatich dziatan jako zabawy:

Ten atak ma zniszczy¢ Polske. Doprowadzi¢ do tryumfu sit, ktorych wtadza zakonczy
historie narodu polskiego. Trzeba sie przeciwstawic. To obowiazek panstwa, ale i nasz,
obywateli. W szczeg6lnosci musimy bronic¢ kosciotow. Za wszelka cene. Wzywam czton-
kéw PiS i tych, ktérzy nas wspieraja (Klauzinski 2020).

Taka deklaracja catkiem przekresla karnawatowa filozofie ulicznych zdarzen. Tym bar-
dziej, ze konkretna realizacja tych mysli stato sie wystanie stuzb mundurowych do ttu-
mienia protestéw - zandarmerii wojskowej do pilnowania kosciotow i policji do rozga-
niania i wytapywania protestujacych. Sadze tez, ze wtasnie agresywna reakcja wtadz
szybko doprowadzita do sytuadji, w ktorej hasta przeciwko zakazowi aborcji zaczety
przeistaczac sie w hasta przeciwko aktualnej wtadzy, jej polityce i brakowi poszanowa-
nia obywateli. Najjaskrawsza egzemplifikacja tej mysli stat sie powtarzany kartonowy
napis ,Nam chodzi juz o wszystko”.

Réwniez z mundurowymi protestujgcy komunikowali sie, uzywajac kartonow. My-
$le, ze odpowiadanie kartonami na sytuacje i dyskusje spoteczne, a takze na dynamike
protestow, Swiadczy o sytuacyjnosci i komunikacyjnym walorze folkloru tych prote-
stow. ,Folklor to oralne kontinuum «kultury niejawnej», spontaniczne komunikowanie
ukrytych regut i wartosci kultury” - pisat Roch Sulima, wskazujac oralna elastycznos¢
jako definicyjna ceche folkloru (Sulima 1995:59). W czasie protestow uwidaczniata
sie ona np. w hastach kierowanych do policjantéw. Poczatkowo ttum zachecat ich, by
przytaczyli sie do protestujacych: ,Chodzcie z nami”. Troche zawstydzajac funkcjona-
riuszy lub probujac poruszy¢ ich sumienie, ludzie krzyczeli: ,Powiedz corce, gdzie dzis
bytes” Jednak z czasem, kiedy protesty nie ustawaty, a zachowania policji stawaty sie
coraz bardziej agresywne, hasta skierowane do policjantéw zmieniaty swoj ton: ,Juz
zadne dziecko nie chce zostac policjantem’”.
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Za pomoca kartonow porozumiewali sie tez sami protestujacy, prowadzac ,we-
wnatrzkartonowy” dialog, co$ w rodzaju kartonowej metanarracji. ,Przestancie! Kon-
cza nam sie kartony” - wypisywali jedni. Inni zas odpowiadali: ,Kartonéw na transpa-
renty nie zabraknie. W koncu to podstawowy budulec tego panstwa”.

Rownolegle z zyciem ulicy kartony byty fotografowane przez niezliczone rzesze pro-
fesjonalnych i amatorskich fotografow, wrzucane do internetu, na Facebooka, powsta-
waty archiwa tych kartonowych ekspresji. Odbiorcami owych przekazéw byli zatem
nie tylko i, ktorzy fizycznie uczestniczyli w protestach, ale takze wszyscy uzytkownicy
mediow. Kartony wywieszali na balkonach i w oknach takze ludzie, ktorzy nie mogli lub
nie chcieli osobiscie p6js¢ na marsz. Kartony zostaty pozniej wykorzystane jako materiat
przez artystow (np. fotografika Krzysztofa Powierzy: https:/powietsza.com/project-1/)
oraz kuratorow wystaw (np. w lubelskiej galerii Labirynt prezentowano wystawe zaty-
tutowana ,Nigdy nie bedziesz szta sama”: https:/labirynt.com/2020/12/15/nigdy-nie-
-bedziesz-szla-sama/). Zapisane obrazy tego spontanicznego folkloru, sztuki a vista,
staty sie symbolami i pamiatka tamtych wydarzen.

Waznym elementem charakteryzujacym omawiane strajki byty takze ich dzwieki,
co wydaje sie mato zaskakujgce, jako ze generalnie ruchy protestacyjne to walka o to,
by by¢ widzianym i styszanym (McGarry, Erhart i in. 2019:15). By¢ moze z tego po-
wodu protesty uliczne bezwzglednie kojarza sie z hatasem. Ten hatas jest celowy, ma
mobilizowa¢, podkreslac niecodziennos¢ sytuacji. Dzwieki protestow, jak pisata Agata
Stanisz, moga wywotywac poczucie inkluzji lub ekskluzji - wprowadzaja podziat na
nas i innych. Hatas jest gtosem podporzadkowanych i marginalizowanych tozsamo-
Sci. Tutaj stawat sie gtosem ludu. ,Generowany przez gwizdy, krzyki, przeszkadzajki,
klaksony, fajerwerki, $piew i skandowanie jest konieczny do podtrzymania synergii
i spojnosci publicznych protestow” (Stanisz 2018:100).

Jak pisatam we wstepie, poczatkowe demonstracje przypominaty gtosne karna-
watowe pochody, gdzie krélowata muzyka taneczna, wyraziste rytmy, ktore prze-
plataty sie z protest songami i skandowanymi hastami. Dosy¢ szybko jednak w tym
pozornym dzwiekowym chaosie dato sie odnalez¢ takie dzwiekowe zdarzenia, ktore
Smiato mozna zaliczy¢ do folkloru tych wydarzen. Przede wszystkim staty sie nim
powtarzane na kazdym protescie spiewane lub odtwarzane utwory, ktore dziataty
jak hymny, deklaracje programowe. Wcale nie powstaty doktadnie z tej okazji, ale
zostaty przez ttum przechwycone lub przerobione, zanonimizowane, uwspélnione.
Dobrym przyktadem jest piosenka Taco Hemingwaya - Polskie Tango, ktora w gorz-
kich stowach opisuje wspotczesna polska rzeczywistos¢ i nieudang transformacje.

Moj kraj wyszedt z klatki, teraz sie mota

Moim krajem moze rzadzi¢ byle miernota
W moim kraju ta oswiata to jest ciemnota
Z jednej strony jarmark, a z drugiej Europa


https://powietsza.com/project-1/
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Tancze polskie tango

Nogi w btocie mam, bo Wista to grzaskie bagno

Narodowe barwy mamy jak Santa Claus

I to ma sens, bo przestatem wierzy¢ w Polske dawno

Tancze polskie tango (https:/genius.com/Taco-hemingway-polskie-tango-lyrics).

Piosenka, cho¢ zaangazowana politycznie, powstata duzo wczesniej i bezposrednio
nie wigzata sie z wyrokiem Trybunatu Konstytucyjnego. Nie dotyczy tez ona w zad-
nej mierze kwestii kobiecej ani aborcyjnej, lecz raczej ogblnej oceny polskiej polityki.
Sadze jednak, ze wtasnie jej wyrazistos¢, mieszanie tresci radykalnych, wzniostych
i potocznych spowodowaty, ze szybko zostata przejeta przez protestujgcych, stajgc
sie wsp6lna wtasnoscia - gtosem i manifestem podporzgdkowanych.

Kolejnym hymnem zostata dawna piosenka wtoskich partyzantow Bella Ciao
2 1942r., ktérg po raz pierwszy, ze zmienionym tekstem, na tle syren policyjnych
wykonata piesniarka taja Szkto. Z akordeonem w rekach, stojac na ulicy, spiewata:

Wiec jesli nie chcesz swojemu ciatu

powiedzie¢ ciao, ciato, ciao, ciao, ciato ciao, ciao!

To bierz transparent jak inne siostry

i bunt swoj po ulicy nies.

Niech ptonie nasz gniew w tysigcach gardet

co krzycza dos¢ ofiarom, dos¢ ofiarom, wara od nas wiaro!

Jestesmy rowne Jestesmy wolne,

i Swiat ustyszy nasza piesn! (https:/www.youtube.com/watch?v=nRhr54r9GN4).

| ta piesn, w ttumaczeniu wykorzystujacym skojarzenia fonetyczne, szybko stata sie
wspotczesnym folklorem demonstracji. Podczas protestow rozdawano kartki z wy-
drukowanymi jej stowami, wszyscy znali melodie, wiec bez trudu przytaczali sie do
Spiewu. Wiekszos¢ protestujacych nie wie pewnie nawet, skad pochodzi ta piesn i kto
jest jej autorem. Zanonimizowana stata sie wyrazicielkg gniewu wielu protestujacych
(kazdej ptci) i spiewana byta niemal na kazdej demonstracji.

Ciekawym przyktadem przetwarzania, spontanicznosci i kolektywnego autor-
stwa folkloru muzycznego protestow jest kolejna piosenka-symbol tych wydarzen.
Podczas jednego z pierwszych marszow pewien uczestnik nagrat telefonem komor-
kowym osoby $piewajace tanczace na ulicy do piosenki Call on me Erica Prydza,
zmieniajace jednak tekst na ,Jebac PiS" Nagranie to zobaczyt producent muzyczny
Cypis, ktory zmiksowat piosenke, zachowujac w refrenie oryginalne nagranie skan-
dujgcego ttumu i dodajac w zwrotkach swoje wtasne stowa krytykujace wtadze. Ta
piosenka nie tylko Swietnie nadawata sie do skandowania i skakania, ale stata sie
tez znakiem rozpoznawczym w przestrzeni miejskiej (https:/www.youtube.com/
watch?v=8tzjVFojoCo&t=41s). Wiele samochodéw jezdzito tamtej jesieni i zimy po
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Warszawie z otwartymi oknami, a kierowcy odtwarzali ten wtasnie kawatek. Stychac
ja byto takze z okien prywatnych mieszkan i lokali ustugowych. Sadze, ze wtasnie jej
radykalizm oraz zbiorowe autorstwo, po czesci wiasnie oddolne i ludowe, staty sie
przyczyna popularnosci i uzytecznosci.

Poza muzyka, istotnym elementem audiosfery protestow byty takze skandowane
hasta, z tym gtownym, ktére juz przywotywatam, na czele. Wykrzykiwane stawaty sie
zbiorowym jednym gtosem protestujgcego ttumu. Czasem stowa zamieniane bywaty
na wyklaskiwany rytm, ktory dziatat jak sygnat dzwiekowy doskonale przez wszyst-
kich identyfikowany: JJJ¥ . Rytm byt takze wytupywany, wytrabywaty go klaksony
samochodow, wystukiwaty grupy bebniarskie. Kolektywne skandowanie haset byto
bardzo waznym elementem budowania poczucia wspolnoty. Gtos, jak pisata A. Stanisz,
to demokracja. Obywatel ma gtos i dlatego uzycie jezyka jest centralne dla praktyko-
wania demokradji (Stanisz 2018:102). Jakub Kopaniecki, ktory analizowat fenomen
haset Strajkow Kobiet z 2017, pisat, ze

akt wykrzykiwania haset zdecydowanie wzmacnia identyfikacje z grupa i jej warto-
Sciami oraz utatwia artykulacje postaw i pogladow w przestrzeni publicznej. Demokra-
Cje przeciez zazwyczaj utozsamia sie z nagtasnianiem, dawaniem i posiadaniem gtosu,
zwykle jednak tego dyskursywnego, a rzadziej innych dzwiekowych form politycznej
wypowiedzi, charakterystycznych dla manifestacji, takich jak okrzyki, kolektywne $pie-
wanie, hatas czy aktywna cisza (Kopaniecki 2021: 73-74).

W catej masie dzwiekowych reprezentacji konieczny jest za$ jakis audialny symbol,
,ktory mozna bedzie tatwo powtérzy¢, powieli¢ i transmitowac, a w rezultacie uczy-
ni¢ go styszalnym duzo wyrazniej od odgtoséw wtadzy, niezaleznie od sity gardet czy
megafonow” (Kopaniecki 2021: 74). A ja dodam, ze w trakcie analizowanych protestow
wypowiadane rytmicznie hasta taczyty sie dodatkowo z ruchem, marszem, blisko-
Scig innych, a wiec gtos stawat sie ucielesniony, co wzmagato poczucie jednosci. Poza
gtownymi, wspominanymi juz hastami, zdecydowanie wulgarnymi i skierowanymi do
wtadzy, wielokrotnie powtarzane byty takze te, ktore wskazywaty na poczucie jedno-
Sci, na wspolnote protestujacych: ,Mojej siostry bede broni¢, kiedy panstwo nas nie
broni”, ,Idziemy po wolnos¢, idziemy po wszystko”. Jak pisata Judith Butler, kiedy ludzie

zbieraja sie razem na ulicy, jedno pozostaje jasne: wcigz tu sa, trwaja, gromadzg sie
i w ten sposéb dowodza swojego zrozumienia lub potencjatu zrozumienia faktu, ze dziela
te sama sytuacje. Nawet kiedy nie moéwia lub nie przedstawiaja szeregu mozliwych do
spetnienia postulatéw, wypowiedziane zostaje zadanie sprawiedliwosci (Butler 2016: 26).

W tym przypadku zadaniem byta radykalna zmiana nazwana ,wolnoscig” i wszystkim’
Podazajac za wskazaniami J. Butler, trzeba zauwazyc, ze takze samo ciato i jego
ruch sktadaty sie na folklor tych wydarzen, tworzac jego ,warstwe kinezyczng”
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(Rancew-Sikora, Steciag 2017). Przede wszystkim ciato i cielesnos¢ staty sie jednym
z gtéwnych tematéw catej tej publicznej debaty. Przeciez od wolnosci kobiecego
,Clata” sie zaczeto, co potwierdzaty liczne hasta, takie jak ,Moja macica to nie ka-
plica” czy zgtaszane przez podmioty meskie ,Jej ciato, jej wybor”. Ponadto wszystkie
demonstracje odbywaty sie w ruchu. Nazywano je nawet spacerami (w tym czasie
obowiazywat zakaz zgromadzen, spacerowanie za$ nie byto niezgodne z przepisami).
Przemieszczanie sig, wyznaczanie i zawtaszczanie przestrzeni miejskiej za pomoca
rysowanych i naklejanych symboli, zmian nazw ulic (Rondo Praw Kobiet zamiast
Dmowskiego) i przystankow (autobus linii ,aborcja na zadanie”) takze organizowato
wspolnote. Zndw moge przywotac J. Butler:

gdy ciata gromadza sie, poruszaja sie i mowia wspolnie, zgtaszaja roszczenie do pew-
nej przestrzeni jako do przestrzeni publicznej (..) demonstracje lub wrecz ruchy cha-
rakteryzowane sa przez ciata zbierajace sie razem, by rosci¢ sobie prawo do publicznej
przestrzeni (Butler 2016: 64).

W Warszawie - stolicy, siedzibie wtadz panstwowych, Trybunatu Konstytucyjnego,
a takze miejscu zamieszkania prezesa partii wtadzy - walka o te publiczng przestrzen
byta wyraznie widoczna. Przed wyzej wymienionymi miejscami odbywaty sie per-
formanse, oznaczano je alternatywnymi nazwami ,dom z papieru” (zamiast Trybunat
Konstytucyjny) itd.

Przestrzen protestow dziatata tym samym jako narzedzie widocznosci. ,Nadaje
ona ksztatt zgromadzonym, pozwalajac, aby pewne rodzaje dziatan spotecznych
«miaty miejsce» w okreslonych lokalizacjach i jako takie ma zasadniczy wptyw na
sposob, w jaki dziataja relacje wtadzy” (Kopaniecki 2021:70). W tych przestrzeniach
w Warszawie, poza spontanicznymi tancami i rytmicznym podskakiwaniem demon-
strujacych (ktore miaty takze walor praktyczny, bo wiekszos¢ protestéw odbywata
sie pdzna jesienia i zima), protestujacy organizowali takze performanse, ktore odwo-
tywaty sie do powszechnie rozpoznawalnych narodowych symboli, ale uzyte w tym
konkretnym kontekscie nabieraty nowego znaczenia. Np. w Warszawie i wielu mia-
stach Polski tez demonstranci tanczyli na ulicach poloneza. Z jednej strony by¢ moze
byta to odpowiedz na brak studniéwek w pandemii. Jesli jednak potaczy¢ te uliczne
polonezy z innymi symbolami, takimi jak polskie flagi, jak odczytywanie Roty Marii
Konopnickiej (nie przeciwko germanizacji, tylko dlatego, ze byta lesbijka, jak ttuma-
czyli demonstrujacy), wszystkie one miaty, moim zdaniem, zadanie komunikacyjne.
Ruch stawat sie jednoznacznym komunikatem protestujacych, ktérzy dawali do zro-
zumienia, ze nie zgadzaja sie na zawtaszczanie przez politykow symboli narodowych
i na przypisywanie im politycznych tresci $wiatopogladowych. Gtosno, fizycznie, cie-
lesnie komunikowali, ze sa tu jako obywatelki i obywatele, jako Polki i Polacy, a nie
thum awanturnikow.
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Przestrzen miejska oznaczana byta takze przez warszawiakow popierajacych
protesty. Ludzie dekorowali okna symbolami strajkowymi, klaskali i krzyczeli z okien
swoich mieszkan. Nawet jesli fizycznie nie szli z protestujacymi, symbolicznie dekla-
rowali przynaleznos¢ do tej wspolnoty. Okazali ja takze wowczas, gdy dziatania policji
stawaty sie coraz bardziej brutalne, gdy uzywano pateki gazu tzawigcego. Kiedy poli-
cjanci zbierali sie, by sformowac tzw. kotty, a wiec zamkna¢ protestujacych w ulicy bez
wyjscia, mieszkancy Warszawy pomagali protestujacym opuscic¢ niebezpieczny teren,
otwierajac furtki na wewnetrzne podworka lub drzwi na klatki schodowe. Nie musieli
nic mowi¢, gestem wskazywali droge ucieczki i otwarte przez siebie bramy. Sadze,
ze przestrzeh miejska stawata sie w tamtych dniach polem dziatania folkloru w ru-
chu - zaréwno w sensie symbolicznego zawtaszczania, jaki deklaracji przynaleznosci.

Czy to wszystko to folklor?

Na koniec warto zadac sobie pytanie, czy zasadne jest uzywanie narzedzi folklory-
styki do opisu oraz - przede wszystkim - proby zrozumienia dynamiki i dziatan pu-
blicznych protestow ulicznych. Wydaje mi sig, ze tak, szczegolnie jesli uznamy, ze folk
lore - wiedza ludu - jest cecha nie tylko tradycyjnie pojmowanego ludu, ale wielu
srodowisk folklorotworczych, jak podpowiadali J. Burszta (1987) czy R. Sulima (1995).
J.Burszta, dokonujac klasyfikacji rodzajow folkloru, wymieniat m.in. spontaniczny
folklor wspétczesny, ktory ,jest spontaniczna, zywiotowa i ciagle zmienna twérczo-
Scia w zaleznosci od sytuadji, zaspokajajaca potrzeby miedzyludzkiego wspbtzycia
i komunikacji” (Burszta 1987:126). Ma on charakter wielopostaciowy i jest wyrazem
stosunku do Swiata - pisat etnolog. W takim sensie transparenty, hasta, piosenki
i dziatania performatywne protestujacych zdecydowanie mozna nazwac folklorem.
Oczywiscie ten folklor odnosi sie tylko do konkretnej sytuacji protestu czy demon-
stracji. Jest wiec chwilowy, sytuacyjny. Jak pisat A. Jackowski, taki folklor to ,przejawy
bezimiennej i powszechnej tworczosci jak kawat, hasto, napis czy rysunek na murze,
uliczny happening”. Okreslenie folklor ,stosuje sie w odniesieniu do spotecznosci, ktore
przez swa sytuacje lub manifestowana odrebnos¢ réznia sie od pozostatych grup
spotecznych, a zwtaszcza od grupy uprzywilejowanej, elitarnej, narzucajacej oficjalny
model zachowania, uciskajace]” (Jackowski 1990:11). W folklorze politycznym musi
by¢ polityczny przeciwnik, ktéry w analizowanym przypadku zostat wskazany bardzo
konkretnie. Lud kontra wtadza. J. Butler uwaza, ze protestujacy lud to nie synonim
jakiej$ populacji, lecz efekt

nakreslenia linii demarkacyjnej (..). Kiedy grupa, zgromadzenie, zorganizowana zbio-
rowos¢ nazywa siebie ludem, postuguje sie dyskursem w pewien konkretny sposob,
zaktadajac, kogo obejmuje ta kategoria, a kogo nie, bezwiednie mowi o populacji, ktora
nie jest ludem (Butler 2016: 7).
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Wedtug niej publiczne protestowanie najczesciej podejmowane jest przez ,ciata”
marginalizowane, te, ktére da sie okresli¢ jako prekaryjne, pozostajace mniejszoscia.
Podczas wydarzen, ktdre ja opisuje, atmosfera i tresci prezentowanego folkloru zda-
waty sie pokazywac cos przeciwnego. Lud protestujacy okreslat siebie jako racjonalna
wiekszos¢, 7adajaca przestrzegania podstawowych praw cztowieka, zas przeciwnikow
kreslit jako fanatycznych, niepraworzadnych i prezentujacych przekonania mniejszo-
sci. Artykutowane na transparentach i w hastach poczucie bycia wspélnota ponad
licznymi podziatami wydaje mi sie tu znaczace. ,Tu obywatele i obywatelki, prosimy
0 nietamanie praw cztowieka” - grzmiaty nagrania z megafonow, ,przedrzezniajace”
policyjne komunikaty.

Folklor kontestacji, jak pisat A.Jackowski, musi charakteryzowac sie trzema ce-
chami. By¢ funkcjonalny, anonimowy i opozycyjny®. Sadze, ze w te definicje doskonale
mozna wpasowat ombéwione przeze mnie przejawy folkloru - wizualne, stowne, mu-
zyczne i ruchowe, dotyczgce dziatania. C. Schmitt, analizujac wydarzenia w Madison
z 2011r,, doszedt do wniosku, ze

podzielane hasta, piesni, symbole, a takze zarty szybko pomogty demonstrujacym, in-
telektualistom i robotnikom, pochodzacym z roznych srodowisk i réznych czesci stanu.

Wielu z nich nigdy wczes$niej nie rozmawiato ani nawet nie spotykato sie ze soba. A jed-
nak wszyscy zaczeli identyfikowac sie jako jedna grupa ze wspblnym zestawem wartosci,
celem i tozsamoscia (Schmitt 2013: 395).

Moim zdaniem w Warszawie, i zapewne innych miejscowosciach w Polsce, podczas
demonstracji w ramach Strajku Kobiet wydarzyto sie co$ podobnego. Omowione
przeze mnie przyktady folkloru politycznego przyczynity sie do wytworzenia wspol-
noty ludzi, ktorych potaczyty silne emocje, cele i poglady. Folklor w dziataniu pomogt
im te tresci komunikowac - zaréwno wewnetrznie, miedzy soba, jak i na zewnatrz - do
przeciwnikéw i tych nieprzekaonanych.

Folk lore to wiedza ludu. Cho¢ moze tu nie o wiedzg, ale o wole bardziej chodzito.
Proponuje wiec, by wprowadzi¢ nowy rodzaj folkloru protestacyjnego - folkwill. Bo
by¢ moze nie ma nic bardziej ludowego niz demonstracje i protesty. One sa ekspre-
sjg woli ludu.

6 Pierwsza cecha, funkcjonalizm, ,taczy i wyodrebnia, daje poczucie przynaleznosci do grupy. Dowarto-
sciowuje, pomaga zy¢, stanowi wzorzec zachowan i forme wypowiedzi artystycznych (para-artystycz-
nych)” (Jackowski 1990:11). Anonimowos¢ z kolei ,wystepuje w procesie obiegu, jest utrwaleniem tekstu
autorskiego tak doskonale sformutowanego, ze zyje w kondycji anonimowej, ulegajac minimalistycz-
nym przeksztatceniom. Stanowi punkt wyjécia do dalszych wariantow” (Jackowski 1990: 11) (idealnym
przyktadem anonimowosci sa omoéwione przeze mnie piosenki). Opozycyjnos¢ natomiast ,jest Swia-
doma demonstracja wtasnej tozsamosci, siegajaca do znamion agresji i prowokacji. Szczegblnie wyrazne
w folklorze politycznym - w sytuacjach zagrozenia, walki, potrzeby samoobrony” (Jackowski 1990: 11).
Folklor polityczny, kwitowat A. Jackowski, jest forma samoobrony spoteczenstwa lub jakiej$ jego grupy.
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Streszczenie

W pazdzierniku 2020 r. ogtoszono wyrok Trybunatu Konstytucyjnego, ktory drastycznie ogra-
niczyt mozliwos¢ dokonywania aborcji, nawet w przypadku powaznych i Smiertelnych wad
ptodu. Orzeczenie to wywotato niespotykane od 1989 r. protesty spoteczne, ktére odbywaty
sie w duzych i matych miejscowosciach w catym kraju. Postanowitam przyjrzec sie, stosujac
narzedzia antropologii zaangazowanej, autoetnografii i folklorystyki, sposobom komunikacji
protestujacych osob i procesom wytwarzania protestacyjnej wspolnoty. W tekscie przedsta-
wiam i analizuje trzy gtowne ptaszczyzny dziatania folkloru protestacyjnego: stowno-wizualng
zawarta na kartonowych transparentach, akustyczna i dotyczaca ruchu, ucielesniona.

Stowa kluczowe: folklor polityczny, protesty spoteczne, antropologia zaangazowana, Strajk
Kobiet, autoetnografia

Summary

In October 2020, the Constitutional Tribunal announced a verdict which drastically limited the
possibility of abortion, even in the case of serious or lethal defects of the foetus. This ruling
sparked social protests unprecedented since 1989, which took place in large and small towns
across the country. Using the tools of engaged anthropology, auto-ethnography, and folklore,
| decided to look at the ways of communication of protesters and the processes of creating
a protest community. In the text, | present and analyse three main spheres of action of protest
folklore: the verbal and visual sphere contained on cardboard banners, the acoustic sphere and
the embodied sphere expressed through movement.

Keywords: political folklore, social protests, engaged anthropology, All Women's Strike, autoeth-
nography
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»Lepiej caly kufel wypic, anizeli
krople rozlac”. Spozycie alkoholu
w Swietle przystow w jezykach
hiszparskim i polskim

»Better to drink a whole tankard than spill
a drop”. Alcohol consumption in the light of proverbs
in Spanish and Polish

Kwestia spozycia alkoholu niewatpliwie nie pozostawia nikogo obojetnym i obecna
jestw folklorze stownym - reprezentowanym w tym artykule przez przystowia - od
wiekdw. Przyjmuje sie, ze pierwsze historyczne wzmianki o alkoholu pochodza juz ze
starozytnych Chin (7000-5600 p.n.e.) i Mezopotamii (5400-5000 p.n.e.), a nastepnie
wiedza o jego produkgji podgzata stopniowo na zachod, do Egiptu, Grecji i potudnio-
wych krancow Potwyspu Apeninskiego (Philips 2014:12-15).

Konsumpcja alkoholu to niewatpliwie gtéwnie aktywnos¢ spoteczna i motywo-
wana kulturowo. Jak podaje David Mandelbaum: ,Alkohol jest artefaktem kulturowym;
forma i znaczenia picia napojow alkoholowych sa kulturowo okreslone, podobnie jak
zastosowania kazdego innego waznego artefaktu’* (Mandelbaum 1965: 281). Pomimo

1 Tekst oryginalny: "Alcohol is a cultural artifact; the form and meanings of drinking alcoholic bevera-
ges are culturally defined, as are the uses of any other major artifact”. W odniesieniu do tego i innych
przypisoéw zawierajacych oryginalne teksty w jezyku angielskim lub hiszpanskim, jezeli nie zaznaczono
inaczej, ttumaczenie wykonane zostato przez autora artykutu.
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uptywu lat?, zdaniem Adama Podgoreckiego, kulturowe wzory i znaczenia picia pozo-
staja niezmienne (Podgorecki 1969:193). Pierwszy z nich okresli¢ mozna mianem rytu-
alistycznego - alkohol przeszczepia sie z ceremonii religijnych do réznorakich sytuacji
z zycia towarzyskiego, aby przydac¢ im odswietnego charakteru. W przypadku spozy-
wania towarzyskiego picie wzmacnia poczucie wspolnoty i akceptacji, a to przektada
sie na wyzsza samoocene. Trzeci z wzorcow stanowi konsumpcja utylitarna, w ktorej
alkohol petni role doraznej pomocy w realizacji celow, np. roztadowuje napiecia emo-
cjonalne lub pozwala radzi¢ sobie ze stresem.

W artykule poruszone zostaty kwestie dotyczace kulturowo motywowanego
spojrzenia i interpretacji modelu konsumpcji alkoholu obecne w zbiorach przystow
w dwoch jezykach (polskim i hiszpanskim w odmianie z Pétwyspu Iberyjskiego i wa-
riancie meksykanskim). Wsréd tychze zagadnien znajda sie m.in. ogolne przyzwole-
nie na picie alkoholu, przyjemnos¢ odczuwana w trakcie jego spozywania, podejscie
do abstynencji, a takze efekty konsumpcji alkoholu (czesto w znacznych ilosciach).

Zatozenia teoretyczne i metodologiczne

W niniejszej pracy pojecie ,paremia” przyjete zostato jako nadrzedny termin obejmu-
jacy pozostate jednostki uniwersum paremicznego - zbioru zawierajacego m.in. afo-
ryzmy, porzekadta, dialogizmy, sentencje, stanowiacy jednoczesnie podstawe dla
nazwy dyscypliny naukowej - paremiologii. W tym kontekscie Julia Sevilla Munoz
(1988:231) okresla ja jako ,arcyleksem” (archilexema?), podczas gdy Gloria Corpas
Pastor (1996:135) preferuje termin ,hiperonim” (hiperénimo). W polskiej tradycji pa-
remiologicznej jako ekwiwalent terminu witaczajacego wszystkie pozostate jednostki
funkcjonuje réwniez ,przystowie” (por. Krzyzanowski 1969; Szpila 2003; Swierczynska
2009), wobec czego stosowane beda one zamiennie. Obecne w polskich badaniach
okreslenie proverbium stosowane jest jako jeden z podtypow paremii w ramach kla-
syfikagji Julii Sevilli Mufioz i Carlosa Cridy Alvareza i okreslane przez tychze badaczy
jako zwigzane ,z tradycja biblijng i antyczng” (Partyka 2019: 37). Ponadto termin ten
stosowany jest najczesciej zamiennie z okresleniem ,przystowie” (ktére wiasnie od
tacinskiego proverbium (pro + verbum) pochodzi, por. Ktosinska 2011:10).

2 Pomimo odwotania sie do prac z potowy i konca lat 60. XX w. pragne zauwazyc, iz interpretacja rze-
czywistosci zawarta w przystowiach ulega niewielkim zmianom, a nierzadko modele kulturowe prezen-
towane przez te jednostki formowaty sie przed kilkoma wiekami i trwajg w nich bez wiekszych zmian
az do czasow wspbtczesnych. Paremie z zebranego korpusu pochodza takze ze zbiorow wydanych juz
w XVIl w., a zawarte w nich obserwacje odnoszg sie do sytuacji i zachowan uprzednich w stosunku do
tychze jednostek, przy czym najczesciej niemozliwe jest precyzyjne okreslenie czasu powstania przy-
stowia, a jedynie moment jego rejestracji w stownikach badZ w literaturze.

3 Tego samego terminu uzywat juz Julio Fernandez Sevilla (1985:195), ktéry w swoim studium komen-
tuje generyczne uzycie stowa dicho, stosowane przez Sharbiego i Osune w XIX w.
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Na potrzeby tego artykutu jako okre$lenie paremii przyjeto nastepujaca definicje:
,zwiezty i skodyfikowany akt mowy, o nieustalonym pochodzeniu i uswiecony po-
przez wielokrotne uzycie przez pokolenia™ (Conca Martinez 1990: 73). Przystowiem
okresla sie zas$, podazajac za Julianem Krzyzanowskim, autonomiczna tekstowo jed-
nostke, ktora ,jest zdaniem, badZ prostym, badzZ ztozonym, niekiedy uktadem paru
zdan, od dwu do czterech” (Krzyzanowski 1969: VII-IX). Poza znaczeniem dostownym
i przenosnym jako wiasciwosci przystowia badacz wymienia takze alegorycznosc,
dydaktyczny charakter, mata zmiennos¢ i powszechno$¢ miedzynarodowa. Ponadto
J. Krzyzanowski notuje, ze ,przystowie okazuje sie zjawiskiem nie tylko jezykowym,
ale rowniez literackim”. Traktuje je jako ,twor graniczny miedzy zjawiskami jezyko-
wymi i literackimi, prosty czy nawet najprostszy, pozwalajgcy dostrzec, jak zdanie
staje sie utwarem literackim” (Krzyzanowski 1969: VIII). 0dmienna postawe przyjmuje
Fernando Lazaro Carreter, twierdzacy kategorycznie, ze ,nalezy oddzieli¢ produkty
literackie od folklorystycznych” (Lazaro Carreter 1981:207), zawierajac tym samym
przystowia w folklorze i definiujac je jako ,folklorystyczne przejawy powtarzanego
dyskursu [discurso repetido] (..) wtaczone do kompetencji uzytkownikow jezyka
tworzacych te sama wspolnote jezykowa'® (Lazaro Carreter 1981:208-209). Jak
wskazuje Maciej Rak, istnieja trzy obszary relacji folkloru stownego i frazematyki
(do ktorej zalicza réwniez przystowia): frazemy motywowane folklorem, frazemy
tworzace teksty folkloru i wchodzace w ich sktad oraz frazemy i folklor stowny nie-
zaleznie motywowane doswiadczeniami, a zatem takze obserwacja, uzytkownikow
jezyka (Rak 2020:538).

Nalezy zarazem zaznaczy¢, ze paremie funkcjonuja rowniez jako zjawiska jezy-
kowo-kulturowe i stuzg za wrota do roznych uniwerséw kulturowych, co podkresla
w swoich stowach Juan José Prat Ferrer, twierdzac, ze w przystowiach obecne sa
,korzenie kulturowe narodéw i ich historia”® (Prat Ferrer 2008:149). Esther Forgas
Berdet zaznacza, ponadto, ze ,przystowia i powiedzenia przekazujg nam kulture
spoteczehstwa, ktora je utrwalita, a takze informuja nas o niektorych aspektach
wspbtczesnej zbiorowosci, ktora sie nimi postuguje’” (Forgas Berdet 1996:19). Pare-
mie stanowia zatem wytwory kultury, ale jednoczesnie przeistaczaja sie w jej modele,
co akcentuje Xavier Pascual Lopez (2012:93).

4 Tekst oryginalny: «un acto de habla breve, codificado, de autor anénimo y consagrada por el uso reite-
rado de generaciones y generaciones.

5 Tekst oryginalny: «manifestaciones folkléricas del discurso repetido (..) incorporadas a la competencia
de los hablantes que forman una misma comunidad idiomatica».

6 Tekst oryginalny: «raices culturales de los pueblos y su historiax.

7 Tekstoryginalny: «los refranes y las frases hechas nos estan transmitiendo la cultura de la sociedad de
fijacion, a la vez de que nos informan de algunos aspectos de la sociedad actual que se vale de ellos».
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Podstawe niniejszego artykutu stanowi korpus ztozony z ponad 2900 paremii
z zakresu jedzenia i picia® w dwoch jezykach (polskim i hiszpahskim - w odmianie hisz-
panskiej i meksykanskiej) powstaty na bazie jednostek z jednego polskiego, czterech
hiszpanskich i czterech meksykanskich zbiorow przystow (wymienionych w bibliogra-
fii). Dysproporcja w doborze zrodet bierze sie z faktu, iz czterotomowa Nowa ksiega
przystéw i wyrazen przystowiowych polskich (Krzyzanowski 1969-1972; Swirko 1978)
zawiera ponad 42 tys. haset gtownych, a wraz z wariantami przystow jest ponad
160 tys., co przektada sie rowniez na liczebnos¢ jednostek z zakresu jedzenia i picia.
Dobor Zrédet hiszpanskich i meksykanskich miat w zatozeniu wyréwnac proporcje
miedzy jezykami, ktore wynosza obecnie: 1828 przystoéw polskich, 761 hiszpahskich
i 334 meksykanskich. Przystowia stanowiace korpus zawieraja stowa-klucze z naste-
pujacych kategorii: chleb i jego odpowiedniki, napoje alkoholowe, migso i ryby, a takze
przystowia ogblne o jedzeniu i piciu.

Co szczegblnie istotne, zebrany korpus stanowi materiat bezkontekstowy, a za-
tem nie odnosi sie do sposobu uzycia przystéw i jest ,nieobecny w dyskursie jako
akt mowy"® (Messina Fajardo 2013: 299). Dane nie ukazuja ewolucji jednostek ani nie
uwzgledniaja ich wariantdw, a przedstawiajg zbior zarejestrowany w stownikach
przystow i gromadzony na przestrzeni wiekow. Ponadto przytaczane paremie - choc
czesto archaiczne lub wspbtczesnie zupetnie nieznane - traktowane s jako ,skarbnica
informacji dotyczacych specyficznej charakterystyki danej spotecznosci kulturowej"
(Pascual Lopez 2014:173) i odzwierciedlaja zawarta w jezyku ,réznie zwerbalizowang
interpretacje rzeczywistosci dajaca sie uja¢ w postaci zespotu sadow o Swiecie” (Bart-
minski 2007:12).

Paremie zawarte w korpusie (zaréwno te pochodzace ze zbioréw hiszpanskich
i meksykanskich, jak i z Nowej ksiegi przystow polskich) cechuja sie, zgodnie z klasy-
fikacja Sevilli Murioz i Cridy Alvareza (2013), anonimowym pochodzeniem i powszech-
nym uzyciem (origen anénimo i uso popular). Grupa ta obejmuje refranes (przy-
stowia), frases proverbiales (frazy przystowiowe), locuciones proverbiales (zwroty
przystowiowe) i dialogismos (dialogizmy). Na przeciwlegtym biegunie znajduja sie za$
proverbios (przystowia") i aforismos (aforyzmy), charakteryzujace sie znanym rodo-
wodem i wymagajace pewnego poziomu wyksztatcenia (origen conocido i uso culto),

8 W streszczeniu w jezyku angielskim postuguje sie ttumaczeniem food and drink proverbs. Sa to paremie
zawierajgce w sobie komponent zwigzany z jedzeniem i piciem w ramach kategorii wyréznionych ponizej.

9 Tekst oryginalny: «no presente en el discurso como acto del habla».

10 Tekst oryginalny: «un deposito de informacion sobre la idiosincrasia de una determinada comunidad
cultural».

11 J. Partyka (2019: 37) uzywa terminu proverbium na oznaczenie przystowia w jezyku polskim, ale nie
popieram tej propozycji, gdyz nie jest on obecnie uzywany w standardowej polszczyZnie. Refranes od
proverbios rozrozniane sq na podstawie ich cech, a w jezyku polskim oba typy funkcjonujg pod wspoing

nazwa przystowie, ktére pochodzi od tacinskiego proverbium.
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ktére zostaty pominiete przy ekscerpcji jednostek ze zbiorow przystow™. Co wiecej,
Joanna Partyka (2019:37) wskazuje, ze klasyfikacja ta z powodzeniem stosowana
moze by¢ na polskim gruncie i ,jak do tej pory jest to najsensowniejsza propozycja”

Czes¢ analityczna artykutu wykorzystuje metodologie prac kontrastywnych w dzie-
dzinach paremiologii i frazeologii. W parze jezykéw hiszpanskiego i polskiego s3 to
m.in. rozprawa doktorska Agnieszki llskiej (2018), postugujaca sie metodami wypra-
cowanymi przez grupe badawcza PAREFRAS z Uniwersytetu Complutense w Madry-
cie, oraz studium poréwnawcze Marcina Sosinskiego (2006). Jesli zas chodzi o pod-
stawy etnolingwistyczne, praca oparta zostata na teoriach i badaniach jezykoznawcow
i paremiologow gtownie ze sfery hiszpanskiej i polskiej, ale takze, cho¢ w mniejszym
stopniu, amerykanskiej (Bartminski 2007; Casado Velarde 1991; Duranti 2000; For-
gas Berdet 1992, 1996; Mtynarczyk 2013, 2016; Pascual Lopez 2012, 2014; Sapir 1949;
Vila Rubio 1990; Wilk-Racieska 2007, 2012).

Jako pierwsze przeanalizowane zostana przystowia hiszpanskie, aby nastepnie
przejs¢ do jednostek meksykanskich i zakonczy¢ na licznych paremiach polskich. Tuz
po wersji w jezyku hiszpanskim zdecydowano sie uwzgledni¢ dostowne ttumacze-
nia przystow®, aby utatwic ich poréwnanie z jednostkami w jezyku polskim. Podane
ponizej przystowia stanowia jedynie ilustracje zjawisk; jednostek traktujgcych o al-
koholu jest o wiele wiecej.

Analiza przystow

Na poczatku warto wspomnie¢, ze we wszystkich trzech zbiorach przystow jednym
z najistotniejszych elementéw jest ogdine przyzwolenie na spozycie alkoholu mani-
festowane przez liczne paremie, co w potaczeniu z silnym zakorzenieniem tych jed-
nostek w kulturze poszczegolnych krajow i ustnym sposobem przekazywania tresci
przystowiowych przektada sie na zdolnos¢, przedstawionych w kolejnych akapitach
opinii i sadow o alkoholu, do trwania w prawie nienaruszonej formie od wiekdw. Stad
tez tak wazny jest namyst nad spuscizng zawarta w przystowiach i frazeologii.

Nalezy podkresli¢, ze wiele paremii zawierajacych w sobie czasownik beber ('pi¢)
odnosi sie, w gtownej mierze, do spozycia napojow alkoholowych, co pokazuja na-
stepujace przyktady:

12 Jako przyktad mozna podac¢ przystowie biblijne zawierajace leksem chleb: Nie samym chlebem zyje
cztowiek (Mt 4: 4). Jest ono obecne w Nowej ksiedze przystéw polskich (NKPP CHLEB 162) obok innych
jednostek, zarowno przystow, jak i fraz/zdan przystowiowych czy tez dialogizmow.

13 Warto zaznaczy¢, ze w teoriach ttumaczeniowych dotyczacych paremii czesto spotykanym termi-
nem jest ,korespondencja” (correspondencia) (por. Sevilla Mufoz 2004) i wskazuje sie na potrzebe ich
poszukiwania, a dostowne ttumaczenia mogg byc¢ jedynie doraznym srodkiem ilustrujgcym znaczenie
danego przystowia.
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— Do entra beber, sale saber ('Gdzie wchodzi w gre picie, tam wychodzi rozum’).

— Ya que no bebo en la taberna, huélgome en ella ('Skoro nie pije w karczmie, to w niej
proznuje’).

Spozycie wina™w kulturze hiszpanskiej jest na tyle rozpowszechnione, ze pija je wszyst-
kie pokolenia o kazdej porze roku (En verano por el calor y en invierno por el frio, nunca
le falta achaque al vino - ‘Latem przez upat i zima przez mréz, na wino nigdy nie brak
powodéw'), od mtodych az po ludzi w podesztym wieku:

— Cuando el viejo no puede beber, la sepultura le pueden hacer (‘Kiedy stary nie moze
pi¢, juz mu moga grob kopac').

— Nifio que bebe vino y mujer que habla latin, no han de tener buen fin (‘Dziecka, ktore
pije wino, i kobiety, ktéra moéwi po tacinie, nie czeka dobry koniec’).

Ponadto hiszpanski zbior przystéw przypisuje winu wtasciwosci odmtadzajace, co sta-
nowi rekomendacje dla starszych do jego konsumpgji, tak jak dzieje sie w przypadku
paremii La leche y el vino hacen al viejo nifio (‘Mleko i wino czynig ze starego dziecka’).

Jak wskazuje Francisco X. Medina (2016:143), pomimo ze wspbtczesnie ,piwo zy-
skuje przewage nad winem w barach i tym podobnych lokalach, zwtaszcza w regio-
nach o cieplejszym klimacie” **, paremie zebrane z wymienionych powyzej stownikow
przystoéw nie stanowia jak dotad odbicia wspbtczesnych tendencji i ukazujg wino jako
podstawowy sktadnik towarzyszacy jedzeniu w kulturze hiszpanskiej. Obraz zmian
zachodzacych w otaczajacej nas rzeczywistosci widoczny jest w jednostkach pare-
micznych z pewnym op6znieniem, cho¢ nie jest mozliwe réwniez okreslenie, czy dane
zjawisko lub element w ogole znajda odzwierciedlenie w przystowiach.

W grupie pokarmow towarzyszacych winu w paremiach hiszpanskich wymienic
mozna m.in.: rosét/bulion (Quien tras el caldo no bebe, no sabe lo que pierde - ‘Kto po
rosole nie pije, nie wie, co traci’), ryby (E/ pez fresco, frio y frito, y tras él, vino - ‘Ryba
$wieza, zimna i smazona, a po niej wino’), boczek (A torrezno de tocino, buen golpe
de vino - 'Po smazonym boczku dobry tyk wina’) i wieprzowina ogolnie rzecz biorac

14 Paremie hiszpanskie w obrebie zebranego korpusu nie rejestruja innego rodzaju alkoholu poza winem
i, w jednym przypadku, wysokoprocentowym destylatem nazywanym aguardiente (gorzatka).

15 Tekst oryginalny: «La cerveza ha ido ganando terreno al vino en bares y establecimientos similares,
particularmente en las regiones de clima mas calido». Na potwierdzenie stow F.X. Mediny wyszuki-
warka Google Ngram Viewer oddaje wzrost wystepowania ciggu beber cerveza ('pi¢ piwo’, https:/
books.google.com/ngrams/graph?content=beber+cerveza&year_start=1800&year_end=2016&cor-
pus=es-2019&smoothing=3) w ostatnich latach w stosunku do zmniejszajacego sie na przestrzeni
XIX, XX i poczatkow XXI w. notowania frazy beber vino (‘pi¢ wino, https:/books.google.com/ngrams/
graph?content=beber+vino&year_start=1800&year_end=2016&corpus=es-2019&smoothing=3), ktéra
to jednak nadal dominuje procentowo. Wspotczesng granice zakresu podanego w wyszukiwarce sta-
nowi w tym przypadku rok 2016 ze wzgledu na moment publikacji pracy F.X. Mediny.
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(Carne de cochino, pide vino - ‘Mieso ze Swini prosi o wino), ale takze rozne owoce (me-
lony, gruszki czy figi) oraz jedzenie ogélnie (A bocado harén, espolada de vino - ‘Oporny
kes popchnij winem).

Alkohol, w tym przypadku gtéwnie wino, spozywany jest przede wszystkim dla
przyjemnosci: Bebe, hermano, que la vida es breve (‘Pij, bracie, bo zycie jest krot-
kie'). Niemniej jednak niektore z przystow przypisuja mu rowniez wtasciwosci proz-
drowotne: En el verano por el calor y en el invierno por el frio, es saludable el vino
(‘Latem przez upat i zima przez mroz jest zdrowe wino).

Ogolne przyzwolenie i aprobata spozycia alkoholu w hiszpanskich przystowiach
znajduje swoje odbicie réwniez w krytyce abstynencji (A quien el vino no plaz, Dios
le quita el pan - ‘Komu wino nie w smak, Bog zabiera mu chleb’) i w zabawnym tonie
jednostek (nawet w odniesieniu do zdeklarowanych konsumentéw):

— Clases de vino hay dos: el bueno y el mejor (‘Klasy wina sa dwie: dobre i lepsze)).

— Quien a la bodega va y no bebe, burro va y burro viene (‘Kto do winiarni idzie i nie
pije, jako osiot idzie i jako osiot wraca).

Jednakze wérod wielu przejawédw przychylnosci dla konsumpcji wina zauwazy¢ mozna
rowniez gtosy krytyki powszechnego jego spozycia: Quien es amigo del vino, enemigo
es de si mismo ('Kto jest przyjacielem wina, jest wrogiem samego siebie’).

Wérod powodow, dla ktérych powinno sie co pewien czas siegnac po jakis tru-
nek, hiszpahskie paremie notuja chocby wywotywana przez niego rados¢ i wesotosc:

— Elvino embeoda; pero alegra (‘Wino uderza do gtowy, ale rozwesela’).

— Lo que no va en vino, va en Idgrimas y en suspiros ('Co nie idzie w wino, idzie w tzy
i westchnienia).

Innym przyjemnym rezultatem picia wina, wedle hiszpanskich przystow, jest uczucie
ciepta wywotywane przez alkohol krazgcy we krwi:

— Elviejo y el horno por la boca se calientan; el uno con vino, y el otro con lena
(‘'Starzec i piec rozgrzewaja sie poprzez usta/otwor; jeden winem, a drugi drewnem).

— Elvino, al desnudo le es abrigo (‘'Wino jest dla nagiego odzieniem’).

Ponadto, jak sygnalizuje paremia Al catarro, con el jarro (‘Na katar, z dzbankiem’), picie
wina miatoby tagodzi¢ w niektorych przypadkach Izejsze dolegliwosci.

Niemniej przewazaja wsrdd paremii hiszpanskich negatywne skutki spozycia al-
koholu. Ponizsze przystowia stanowig ostrzezenie przede wszystkim przed stanem
upojenia, w jaki wprawiajg napoje alkoholowe:
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— Al borracho fino, ni el agua basta ni el vino ("Zdeklarowanemu pijakowi ani woda, ani
wino nie wystarcza).

— Sopaenvino no emborracha, pero agacha (‘Kromka chleba wwinie nie upija, ale przygina).

Kolejne ryzyko dla konsumentéw alkoholu stanowi uzaleznienie, na co wskazuja przy-
toczone ponizej przystowia:

— Cuanto mds se bebe, mds beber se quiere ('lm wiecej sie pije, wiecej pi¢ sie pragnie’).

— Hombre al vino dado, hombre entrampado ('Cztowiek/Mezczyzna' uzalezniony od
wina, cztowiek/mezczyzna w putapce).

Ponadto alkohol zaburza mozliwosci racjonalnego podejmowania decyzji (Do entra
beber, sale saber - 'Gdzie wchodzi w gre picie, tam wychodzi rozum’) i prowadzi do
braku dyskrecji, mogacej mie¢ konsekwencje w dtuzszej perspektywie:

— Después de beber, cada uno dice su parecer ('Po tym jak wypije, kazdy wyraza swoja opinie’).

— Quien bebe vino sin tasa, no tiene mordaza ('Kto pije wino bez miary, nie gryzie sie
w jezyk’).

Posrod negatywnych skutkow spozycia alkoholu rejestrowanych w hiszpanskich pare-
miach podkresli¢ nalezy rowniez znaczne pogorszenie samopoczucia po wytrzezwieniu
(Amor de ramera y vino de frasco, a la mariana dulce y a la tarde amargo - ‘Mitos¢
prostytutki i wino z butelki rano stodkie, a wieczorem gorzkie’), a takze dtugi gene-
rowane przez nadmierng konsumpcje:

— La mujer que mucho bebe, tarde paga lo que debe ('Kobieta, ktéra duzo pije, p6zno
ptaci to, co jest winna’).

— Quien mucho bebe, deberd, si ya no debe (‘Kto duzo pije, bedzie winny, jeslijuz nie jest).

Niezaleznie od ztego samopoczucia wywotanego alkoholem hiszpanski zbiér przy-
stow kompensuje i bagatelizuje efekty jego spozycia, zaznaczajac, ze Yo te perdono
el mal que me haces por lo bien que me sabes (‘Przebaczam ci zto, ktére mi czynisz
przez to, jak dobrze smakujesz’).

Jesli chodzi zas o przystowia meksykanskie, alkohol wydaje sie nieodzownym ele-
mentem spotkan towarzyskich, o czym Swiadczy paremia Después de cada misterio,
hay que tirar un cohetito (‘Po kazdej piosence trzeba wypic kieliszeczek’), gdzie miste-
rio i cohetito - jako meksykanizmy - stanowia odpowiednio: ,utwor muzyczny, ktory

16 W jezyku hiszpanskim hombre okresla zaréwno cztowieka, jak i mezczyzne, a w przypadku paremii zde-
kontekstualizowanych nie sposob dociec, w ktorym z tych znaczen stowo to wystepuje w tym przystowiu.
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jest styszany, S$piewany lub tanczony"”
(Rubio 1940:147) i kieliszek wina.

Nalezy podkresli¢, ze okreslenie vino
obecne w paremiach meksykanskich
moze wydac sie dwuznaczne. Jak wskazuja
zaréwno Dario Rubio (1940: 276), jak i He-
ron Pérez Martinez (2018: 526), stowo to
odnosi sie do wszelkich rodzajow alkoholu.

W tradycji meksykanskiej, podobnie
jak w hiszpanskiej, trunki rowniez sta-
nowig dodatek do jedzenia. Wsrod pare-
mii meksykanskich odnalez¢ mozna sto-
dycze (Después de dulce, vino, borracho
fino - 'Po stodkim wino, schludny pija-
czyna') i zupe lub sopa w znaczeniu po-
trawy sktadajacej sie z kromek chleba

namoczonych w jakims ptynie (Tras de la
sopa, la copa - ‘Po kromce chleba kieli-  1I.1. Miary pulque (Jiménez Farias 1971: 248).
szek)). Tak jak w przypadku przystow hisz-

panskich ogblne przyzwolenie na spozycie alkoholu wyraza sie rowniez w krytyce abs-
tynencji (Como la muerte de Apango: ni come ni bebe ni va al fandango - Jak Smier¢
z Apango™: ani nie je, ani nie pije, ani nie idzie tanczy¢ fandango’) i w zabawnym to-
nie jednostek:

— A las doce, una; y a la una, doce ('O dwunastej, jeden [kieliszek], a o pierwszej,
dwanascie).

— Enel nombre de Dios, ni el veneno hace dario (‘W imie Boga nawet trucizna nie szkodzi’).

Pozostate kwestie obecne w meksykanskim zbiorze przystow nie maja powiazania z pa-
remiami hiszpanskimi. Jedna z nich jest szacunek, jakim darzy sie zdolnych do przyjecia
duzych dawek alkoholu i ich odpornos¢ na skutki wypicia tej substancji: No puedes
con una chica y quieres una catrina (‘Nie mozesz matego, a chcesz wiekszego'), gdzie
zaréwno chica, jak i catrina sa miarami pulgue, czyli napoju alkoholowego otrzymy-
wanego w wyniku fermentacji soku uzyskiwanego z agawy (aguamiel albo tlachique).
Ponadto przystowia meksykanskie pozytywnie wartosciuja nadmiar w kwestii
spozycia alkoholu:
17 Tekst oryginalny: «el trozo de muUsica que se oye, que se canta, que se baila».

18 Miejscowos¢ w meksykanskim stanie Guerrero, obecna w przystowiu jedynie ze wzgledu na rym (Pérez
Martinez 2004: 310).
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— Abocadejarro, sélo la china y el charro (‘Wielkim strumieniem tylko china™ i charro®).
— O la bebes, o la derramas (‘Albo pijesz, albo wylewasz’).

— Una no es ninguna, dos es media, y tres es una (Jeden [kieliszek] nie jest zaden,
dwa to pot, a trzy to jeden).

W zbiorze meksykanskim réwniez odnalez¢ mozna pozytywne i negatywne skutki
picia napojow zawierajacych alkohol. Te pierwsze s3 jednakze w mniejszosci, ponie-
waz jednostki meksykanskie - w nawiazaniu do tradycji hiszpanskiej - traktuja o ra-
dosci i wesotosci powadowanej przez alkohol (Contra las muchas penas, las copas
llenas; contra las penas pocas, llenas las copas - ‘Na wiele smutkow petne kieliszki;
na mato smutkow napetniasz kieliszki’), a takze o jego wtasciwosciach redukujacych
Izejsze dolegliwosci (Para el catarro, el jarro; y si no se quita, la botellita - ‘Na katar,
z dzbankiem; a jak nie przechodzi, z buteleczky’).

Na przeciwlegtym biegunie znajduja sie skutki negatywne, a wérod nich - poda-
zajac sladem paremii hiszpanskich - stan upojenia alkoholowego:

— Algo tiene el agua cuando la bendicen y algo el aguardiente cuando lo maldicen
(‘Co$ ma woda w sobie, ze ja Swieca i cos ma gorzatka w sobie, ze na niego ztorzecza).

— Para agarrar borrachera, bueno es el vino cualquiera (Zeby sie upi¢, dobre jest
jakiekolwiek wino’).

Meksykanski zbior przystow przestrzega jednoczesnie przed ryzykiem popadniecia
w uzaleznienie od trunkow:

— Primero con agua, después sin agua, y al final como agua ('Najpierw z woda, po-
tem bez wody, a na koniec jak woda’).

— Toma vino, mas no dejes que el vino te tome a ti (‘Pij wino, ale nie pozwol, zeby
zawrocito ci w gtowie).

Ponadto spozycie alkoholu prowadzi do stanu zobojetnienia i ogbdinej niewrazliwosci
(Con amor y aguardiente nada se siente - "W mitosci i przy gorzatce nic wiecej nie czu¢)

19 China to wedle Diccionario breve de mexicanismos ‘muchacha que lleva traje tipico, china poblana, czyli
dziewczyna, ktéra nosi tradycyjny stroj meksykanski (wywodzi sie ze stanu Puebla) (Gémez de Silva 2001:54).

20 Charro, wedle Diccionario breve de mexicanismos, odnosi sie do ‘jinete o caballista, diestro en la doma
y el manejo del caballo y otros animales, que viste traje especial compuesto de camisa blanca, chaqueta
corta y sombrero de ala ancha (si es hombre, pantalén ajustado, si mujer falda ancha y larga) (Gémez
de Silva 2001: 49), czyli jezdzca wykwalifikowanego w szkoleniu i utrzymaniu koni i innych zwierzat,
noszacego specjalny stréj sktadajacy sie z biatej koszuli, krotkiej kurtki i kapelusza z szerokim rondem
(dla mezczyzn - obciste spodnie, dla kobiet - dtuga, szeroka spédnica).
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i sprawia, ze nie jeste$my w stanie racjonalnie podejmowac decyzji (cho¢ w tym przy-
padku do pewnego stopnia, poniewaz No hay borracho que coma lumbre - ‘Nie ma
pijaka, co zje ogien?"):

— Naipe, tabaco, vino y mujer, echan al hombre a perder (‘Karty, tyton, wino i kobieta
gubig mezczyzne').

— Quien vive entre amor y vino que no se queje al destino ('Kto zyje miedzy mitoscia
a winem, niech sie nie skarzy na swoj los’).

Niemniej jednak lista przestrog nie konczy sie na wymienionych juz przyktadach.
Wsrad jednostek z meksykanskiego zbioru przystow znajduja sie odniesienia do braku
srodkéw na utrzymanie (Quien con aguardiente cena, con agua desayuna - ‘Kto go-
rzatke ma na kolacje, wode pije na $niadanie), ryzyka utraty pracy (Todo conserva
el alcohol, menos los empleos - ‘Alkohol konserwuje wszystko oprocz miejsc pracy’),
a takze hatasu powodowanego przez pijanych ludzi (La beben de a cinco y la eructan
de a diez - 'Pija za pie¢, a odbija im sie za dziesiec’).

Whioski ptynace z analizy polskiego zbioru przystow z zakresu jedzenia i picia nie
réznia sie diametralnie od rozwazan na temat jednostek hiszpanskich i meksykanskich.
Wychodzac raz jeszcze od czasownika pi¢, nalezy podkresli¢, ze w wielu przypadkach
oznacza on w polskich paremiach spozywanie alkoholu i taka jest podstawowa inter-
pretacja ogblnego znaczenia tychze przystow.

Celem konsumpcji napojow alkoholowych jest, w duzej mierze, przyjemnosc i roz-
rywka, jak wskazujg ponizsze przystowia:

Biesiada sucha, co piany bez piwa.
— Od kieliszka i dziewczyny to i kijem nie odstraszy.

— Przy winie i mitej druzynie czas jakos to ptynie.

Z panng w dwoje, z winem w troje.

Alkohol jawi sig jako substancja jak najbardziej naturalna (Kto kocha, ten zyje, a kto
zdrow, ten pije; Kto pije, ten zyje), ze szczegdlnym naciskiem na produkty o jego
wysokiej zawartosci procentowej? (Kto czego mocnego skosztuje, w czym inszym
smaku mato czuje), a liczne przystowia zaswiadczaja, ze bierze sie pod uwage jedy-
nie spozycie w wielkich ilosciach:

21 Tuw znaczeniu opatu lub Zrodta Swiatta.

22 Jak podkreélajg A. Keckowa i D. Molenda: ,W pierwszej potowie XVI w. pojawita sie gorzatka, ktorej
nie znano w okresie poprzednim, a w XVII w. jej konsumpcja stata sie masowa, zwtaszcza na ziemiach
ukrainskich i biatoruskich. Zmalato natomiast spozycie miodu pitnego” (Keckowa, Molenda 1978: 307).
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II. 2. Kajetan Wincenty Kisielinski II. 3. Kajetan Wincenty Kisielinski

- Pijak z butelkq na tle chaty - Studium dwéch pijanych chtopéw

(Biblioteka Narodowa: https:/polona.pl/item/ (Biblioteka Narodowa: https:/polona.pl/item/
pijak-z-butelka-na-tle-chaty,0DM4NzA1MDg). studium-dwoch-pijanych-chlopow,0DQ3MTAXMDM).

— Alkohol pity w miare nie szkodzi nawet w duzych ilosciach.

Jak pi¢, to catq geba.

Osoba godna pije do dna.

Za kréla Augusta wina petne usta.

W kwestii iloéci spozywanych trunkéw wypowiada sie Marek Ferenc (2004: 155-156),
ktory twierdzi, ze:

Whbrew obiegowym opiniom mieszkahcy Rzeczypospolitej nie pili duzo i pod wzgledem
spozycia alkoholu zajmowali srodkowe miejsce w Europie. Przyjmuje sie, ze w czasach
baroku wiekszos¢ chtopdw i mieszczan oraz drobna szlachta wypijata rocznie ok. 3 | wodki
(.). Duzo wiecej pili magnaci i bogata szlachta - $rednio ok. 20 | wodki, czyli 6 | czystego
alkoholu na osobe rocznie - poza tym sporo wina i piwa. (..) Z biegiem czasu spozycie
alkoholu rosto i w XVIII w. pijanstwo stato sie cechg narodowa. Wyksztatcit sie swoisty
kult picia, ktoremu towarzyszyty rozne rytuaty i zwyczaje pijackie.

W nawiazaniu do ostatnich zdan cytatu, po analizie polskich przystéw szczegolnie
widoczna staje sie wszechobecno$¢ alkoholu posréd wszystkich grup spotecznych:
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Co dobry kufel duszkiem (wypi¢) moze, to grzeczny pachotek.

Nie dbam ja o kasztelana, lecz sie trzymam mocno dzbana.
— Szlachcic do korda i dzbanu stworzony.

— Wodke pijg reformaci, co wypije, to zaptaci.

Wtenczas kowal mtotem bije, kiedy gorzatki napije.

W przeciwiehstwie do jednostek hiszpanskich i meksykanskich wsrod paremii pol-
skich obecne sa rowniez odwotania do samotnego picia (Daj ¢ci Boze zdrowie, Sciana,
Jjak nie wypijesz ty, to wypije sama), chociaz w czasach szlacheckich byto to nie do
pomyslenia (Pi¢ samemu, bi¢ sie na piechote, a gawedzi¢ stojqcy - to rzecz nieszla-
checka). Ponadto niektore paremie wskazuja na szacunek, jakim darzy sie napoje
alkoholowe, i usprawiedliwiaja ich spozycie zbawieniem duszy lub tez odwotuja sie
do wielowiekowej tradycji picia:

— Lepiej caty kufel wypic, anizeli krople rozlac.

— Nie my pierwsi obyczaj picia wprowadZzili, pili Grecy, Rzymianie i Sarmaci pili.

Tak jak w przypadku obu odmian jezyka hiszpanskiego krytyka abstynencji (Kto nie
pije i nie tyka, czysty obraz nieboszczyka) i zabawny ton (Wodka nie woda, geby dla
niej nie szkoda) podkreslaja zakorzenienie w kulturze ogélnego przyzwolenia na spo-
zywanie napojow alkoholowych. Niemniej jednak w polskim zbiorze przystéw obecne
sg rowniez jednostki, ktére wskazuja na wolnos¢ osobista i mozliwos¢ wyboru: Kto
pije, temu nalewajcie, a kto nie pije, temu nie nalewajcie.

Pomimo przewagi liczebnej jednostek polskich w ogdlnym korpusie zebranym
z wymienionych na poczatku zbiorow przystow rejestruja one relatywnie niewiele
alkoholu jako dodatku do jedzenia, a w wigkszosci substancja ta pojawia sie w pare-
miach obok miesa wieprzowego i ryb:

— Do dobrego posiedzenia trzeba picia i jedzenia.
— Po rybach wina mach!

— Swinia potrzebuje wina.

W poréwnaniu z jednostkami hiszpanskimi i meksykanskimi wsréd polskich przystow
odnalez¢ mozna wiecej gtoséw krytycznych odnoszacych sie do powszechnego spo-
zycia alkoholu:
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— Alkohol to zguba ludzkosci.
— Cietrzew maqdry ptak, bo wédki nie pije.

— Wiele pi¢ - niewielka chwata.

Posrdd negatywnych skutkow konsumpcji napojow alkoholowych obecnych w pol-
skich paremiach odnajdujemy odniesienia do stanu upojenia (Kto pije, ten sie upije),
mozliwosci popadniecia w dtugi lub utraty majatku (Co zarobi, to przepije), wzmianki
o ryzyku uzaleznienia (Kto pit, pi¢ bedzie), a takze o utracie rozumu (Od wina gtu-
pieje dziewczyna).

Kolejnym negatywnym efektem alkoholu jest sktonnos¢ do wszczynania ktétni
lub tez pieniactwo, co poswiadczaja liczne przystowia:

Gdzie diabet nie moze, tam posyta trunek.
— | do wypitki, i do wybitki.

— Piwo i piana jednego pana.

Skoro Mazur podpije, wnet chtopa zabije.

W przeciwwadze do negatywnych skutkdw spozycia alkoholu polski zbior przystow
wymienia rowniez rozbudzenie kreatywnosci (Kto pisze fraszki, trzeba mu flaszki)
wraz z ulga (Przy winie i zte odptynie) i wesotoscia, jaka moze wywotac jego kon-
sumpdja (Kiedy smutno w czubeczku, wypijmy po kubeczku).

Whioski kohcowe

Poza obserwacjami wspolnymi dla wszystkich trzech zbioréw przystow - konsump-
¢ja alkoholu do positkow (w jezyku polskim w duzo mniejszym stopniu), ogolnym
przyzwoleniem na jego spozycie, specjalizacjg semantyczna czasownika beber/pic,
krytyka abstynencji, piciem alkoholu dla przyjemnosci i podczas spotkan towarzy-
skich, wywotywanymi przez niego wesotoscia i upojeniem, a takze groznymi w skut-
kach uzaleznieniami i zaburzeniami procesu decyzyjnego - kwestie dotyczgce napo-
jow alkoholowych ukazuja réwniez réznice kulturowe. Wsréd nich wymieni¢ mozna
m.in. wiare w odmtadzajace i prozdrowotne dziatanie alkoholu (wina), a takze tagodze-
nie dolegliwosci (kataru, przeziebienia) w paremiach hiszpanskich (a w tym ostatnim
przypadku takze meksykanskich). Kolejna istotna réznica jest normalizacja obecnosci
alkoholu w kulturze i otaczajacej rzeczywistosci w przypadku przystow polskich, co
motywowane i usprawiedliwiane bywa wielowiekowa tradycja. W zebranym kor-
pusie paremii mozliwy do zaobserwowania, w przypadku jednostek meksykanskich
i polskich, jest rowniez szacunek, jakim darzy sie alkohol (obecny takze w przyktadzie
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tytutowym) na réwni z aprobata spozywania go bez umiaru. Paremie hiszpanskie i pol-
skie wspominaja takze o wszechobecnosci alkoholu - w tym pierwszym przypadku
w przekroju pokoleniowym, a w polskich przystowiach w odniesieniu do wszystkich
grup spotecznych. Co wigcej, niektore jednostki hiszpanskie i polskie (w przeciwien-
stwie do meksykanskich) stanowig rowniez krytyke powszechnego spozycia alkoholu.

Ponadto jedynie polski zbiér przystow wspomina o piciu nie towarzyskim, a uty-
litarnym (odnoszac sie do stow A. Podgdreckiego) i samotnym, a takze o - uznawa-
nym przez niektorych za ceche narodowa - pieniactwie i ktotliwosci spowodowanych
konsumpcja alkoholu. Wsréd paremii hiszpanskich i meksykanskich wymieniane sa
w takim kontekscie jedynie hatas i brak zahamowan w wyrazaniu opinii lub brak
dyskrecji, nie pojawiaja sie zas odwotania do bitnosci lub wigkszej ktotliwosci powo-
dowanej spozyciem napojow alkoholowych. Zaskakiwa¢ moze réwniez fakt, iz jed-
nostki polskie i meksykanskie, w przeciwienstwie do hiszpahskich, nie wspominaja
0 gOrszym samopoczuciu po wytrzezwieniu, niemal nieodtgcznym elemencie anegdot
zwiazanych z piciem. Staje sie to tym bardziej zaskakujace, biorac pod uwage licznos¢
paremii traktujacych o piciu alkoholu w polskim zbiorze przystow.

Biorac pod uwage wszystkie przyktady z poszczegolnych zbiorow paremii, mozna
zauwazy¢, ze jednostki te oddaja perspektywe mezczyzn (Z panng w dwoje, z winem
w troje; La mujer y el vino sacan al hombre de tino - ‘Kobieta i wino pozbawiajg mez-
czyzne rozsadku’), dzierzacych wtadze faktyczng i symboliczna. W przypadku przy-
stéw polskich wyraZnie zarysowana jest rowniez uprzywilejowana optyka szlachecka
(w opozycji do domniemanej madrosci ludowej tzw. zwyktych ludzi). Szlachta w wiek-
szosci mogta pozwoli¢ sobie np. na eksport wina, nieosiagalnego dla warstwy chtopskiej
(Nie szkodzi wino za cudze pienigdze; Od wacpana do wacpana, az wyciekto wszystko
z dzbana). Jak wskazuje Kamil Janicki: ,Wielu szlachcicow dtugo rezerwowato prawo
do pijanstwa dla swojego stanu. Wielu innych dostrzegto jednak okazje do dodatko-
wego zarobku. Najpierw przez spetnienie marzen chtopa, a nastepnie - wymuszenie
na nim ich realizacji” (Janicki 2021: 237), zwtaszcza poprzez obowiazek propinacyjny.

Przystowia, ze wzgledu na przywotywany w czesci teoretycznej dydaktyczny i mo-
ralizatorski charakter, stanowig nierzadko stwierdzenia przyjmowane za dobra monete
w sposob bezrefleksyjny, co moze prowadzi¢ do powielania szkodliwych spotecznie
wzorcow, powotujac sie na autorytet wielowiekowej tradycji, co powinno sktania¢
rowniez do podjecia dyskusji nad krytyczna rewizjg tresci zawartych w paremiach.
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Streszczenie

W artykule w ujeciu kontrastywnym przeanalizowano kwestie dotyczace spozycia alkoholu poru-
szane w zbiorach przystéw w dwaoch jezykach (polskim i hiszpanskim w odmianie z Pétwyspu
Iberyjskiego i wariancie meksykanskim). Obejmuja one m.in. przyjemnos$¢ ptynaca z picia alko-
holu, aprobate lub dezaprobate wobec jego spozycia, stosunek do abstynencji i ludzi niepija-
cych, a takze skutki konsumpgji. Korpus stanowiacy podstawe badan sktada sie z ponad 2900
przystow z zakresu jedzenia i picia, a cze$¢ analityczna wykorzystuje metodologie prac kontra-
stywnych w dziedzinach paremiologii i frazeologii. Celem artykutu jest zbadanie zakorzenionych
w kulturze i kulturowo motywowanych sadéw i przekonan odzwierciedlonych w przystowiach,
a takze zachecenie do ogolnej refleksji nad wartosciami przekazywanymi w paremiach. Wnio-
ski ptynace z analizy pozwalaja dostrzec szereg podobiefistw miedzy jezykami i kulturami, ale
ukazuja réwniez istotne réznice w podejsciu do konsumpcji alkoholu, a dodatkowo takze per-
spektywe, z jakiej byty tworzone.

Stowa kluczowe: paremiologia, przystowia, folklor stowny, spozycie alkoholu, etnolingwistyka,
jezykoznawstwo kontrastywne

Summary

The present study examines in contrastive terms issues concerning alcohol consumption raised
in collections of proverbs in two languages (Polish and Spanish in the Iberian Peninsula vari-
ety and the Mexican variant). These include the pleasure of alcohol drinking, the approval or
disapproval of alcohol consumption, attitudes towards abstinence and non-drinkers, and the
effects of its intake. The corpus underpinning the research consists of more than 2,900 prov-
erbs related to food and drink, and the analytical part uses the methodology of contrastive
work in the fields of paremiology and phraseology. The aim of the work is to explore the cultur-
ally rooted and culturally motivated judgements and beliefs reflected in proverbs, as well as to
encourage general reflection on the values conveyed in proverbs. The conclusions of the ana-
lysis allow us to see a number of similarities between languages and cultures, but also reveal
important differences in attitudes towards alcohol consumption and, in addition, the perspec-
tive from which they were created.

Keywords: paremiology, proverbs, verbal folklore, alcohol consumption, ethnolinguistics, con-
trastive linguistics
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The climate crisis, and the desire to study the local, grassroots ways of under-
stating and experiencing this phenomenon, led me towards researching the broad
field of energy transition in the Lower Silesia voivodeship, in the area of the Turow
mining and power complex. Linked with this field of research were certain observa-
tions and intuitions concerning the emerging framework of the “anthropology of the
actual” (Rabinow 2003), which is increasingly often oriented towards the climate- and
environment-related aspects of the human beings’ operation in various parts of the
world (Eriksen 2016; Nuttall 2016). The gradual recognition of a variety of perspec-
tives and methodological approaches arrived at in such currents of thought as the
anthropology of climate and environment, environmental studies (Evans, Abrahamse
2009; O'Reilly, Isenhour, McElwee Orlove 2020:13-29) or posthumanism brings to
the fore an urgent need to take under consideration the fact that the human race
not an autonomic entity detached from its environment but that it functions as
the crucial reference point towards the ecosystem, and thus that the ecosystem,
‘when damaged, negatively affects the human condition as well” (Ferrando 2019: 22;
cf. Ferrando 2016). These perspectives and approaches have for some time been
affecting my own anthropological imagination, shaping my manner of experienc-
ing the reality as well as the perspectives through which | observe - and see anew,
differently than I have heretofore - various aspects of social life. The feeling is as if
some aspects of reality acquired new shapes, becoming even more relational and
much more clearly interwoven.

Interweave I. The context of mineral extraction
- the research context

Living in late capitalism, in the era of climate crisis, is connected with functioning in
a world governed by the political, economic and ecologic answers to its conditions.
Regardless of whether this is the reality of urban metropolises or small rural settle-
ments, the communities that inhabit them experience, in many different ways, the
destabilisation of everyday life inherent in the process. Carbon transition is one of
the global processes currently underway, in many local variants, in various corners of
the world (Portner et al. 2022). In this sense, it could be called egalitarian; which does
not mean thatitis everywhere and always fair or sensibly planned. Energy - usually
an abstract, indeterminately used concept - is not only the primary driving force of
modern economies, enabling their development and postulated growth (and therefore
one of the most desirable states of the economy in late capitalism), but it is also an
invisible resource enabling modern societies - perhaps not all, but most of them - to
live in comfort and freely exercise such high-energy habits as transport, travel, heating
systems, food and clothing, the production of which involves the consumption of sig-
nificant energy resources (Wilhite 2016). It is also a factor of geopalitical importance,
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one that underpins energy security and thus has a decisive impact on the stability of
political and economic relations (Boyer 2019). Energy, or the shortage of it, affects
the wellbeing of people around the world, as it conditions peace or leads to conflict
and war. Itis the essence of late capitalism, a factor with multidimensional causality
(Salleh 2010:118-143).

Aninquiry into the process of reorienting European and, more broadly, global pol-
icy towards a systematic shift away from fossil fuels towards the introduction and
development of zero-carbon policies and decarbonisation practices (cf. The European
Green Deal 2019) has for some time been an urgent challenge not only for economic
sciences supported by biological, technological, climatological or geological perspec-
tives. Attempts at examining various aspects related to the intertwining of energy,
politics, environment and society are increasingly being undertaken within the social
sciences and humanities (Lolum, Abram, Ortar 2021). Related to this is the inquiry into
a variety of geographical and economic contexts that shape current energy policies
(Strauss, Rupp, Love 2013), as well as the desire to understand how energy manage-
ment at different scales and dimensions intrudes into social and cultural orders (Howe
2019; Smith, Hige 2017). Both of these aspects represent vast and fractious areas of
anthropological inquiry, directing the attention of scholars involved in the research
current of energy anthropology towards local phenomena and processes that often
escape the bird's-eye view conducive to general recognitions and universalising con-
clusions (Hornborg 2019).

In anthropological, ecologically involved cognitive perspectives, the environment
is not only a welcoming space for human functioning but, increasingly, areas trans-
formed and devastated by humans: contaminated water and soil, polluted air, en-
ergyscapes, industrial and postindustrial landscapes (Fortun 2001). All these spaces
constitute potential research fields within which anthropological praxis is developed
amidst practices from the orders of nature, culture, economics and technology. From
the standpoint of these research currents, “industrial unrest” (Penty 2018) is noted
and the abuse of nature is perceived as a particular example of industrial exploita-
tion (Moore 2016).

Scholars working within this intellectual current do not stop at diagnosing the
socio-cultural, economic, ecological and political contexts of energy production and
distribution; they turn their attention to the connections between power and capital,
the development strategies of the mining industry, and the socio-cultural conflicts
involved therein. They also identify the weaknesses and illusions in the analyses of
decarbonisation and low-carbon policies in the context of environmentally attuned
capitalism (Wilhite 2016). Transrelational ethnography proves to be a valuable com-
plement to this perspective, making it possible to see the multiplicity of relations and
connections that stabilise (or destabilise) the explored field, throwing the researcher
off the beaten path of analyses and conceptualisations.
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Interweave Il. Transrelational ethnography

My interest in the process of energy transition that begins around the Turow com-
plex and covers a variety scales and temporalities stems from the desire and need
to incorporate the perspectives, tools and research methods of anthropology into
the development of social theory in the context of the climate and environmental
crisis. Related to this is the aspiration to discover the environmental and economic
problems arising from the development of mining industries, and to impose cultural
and social senses on those problems. The spaces of Upper Lusatia take on the form
of (post-)industrial assemblages “created by material expressions of carbon-based
energy systems and the institutional and cultural practices attached to them’, which
“are shaped at the intersection of infrastructures, technologies, the built environment
and various social, cultural and political regimes that govern them’ (Haarstad, Wanvik
2016:433). The perspective adopted herein involves a critique of the dominant per-
ception of global environmental history, which is not grounded in a tradition of links
to social theory, with the result that social issues are not always seen as relevant to
explaining environmental change (Keskitalo 2022). This is because in an anthropo-
logical perspective, nature and society are inextricably intertwined in human bodies,
in man-made landscapes, and in technologies (Hornborg 2016:58).

To me, an entry - understood empirically and conceptually, as well as affec-
tively - into a field perceived in this way very quickly turned out to be an experience
of functioning in a sui generis laboratory, where not only the limits of representation,
or the meanings of certain concepts and theoretical categories, but also the methods,
techniques and research tools setin motion in research practices were reviewed and
put to the test. It was a field where certain concepts clarified and gained clarity, be-
coming definite in different contexts and uses.

Inidentifying and thickening the field, I do not focus exclusively on researching the
process of decarbonisation and creating landscapes of the region’s post-coal future
(cf. Majbroda 2022). This is because | am interested not only in the ways in which the
local community experiences the process of transition, but also in how the “life over
coal” looks like today; how the coexistence is developing between people and matter,
the raw materials, the mining and energy complex, the technology harnessed by the
mining industry. | also look at how local cultural landscapes are being transformed,
taking the shape of anthropogenically arranged industrial spaces and post-industrial
landscapes, expropriated places, spaces empty of people and spaces undergoing
a sui generis reclamation process involving the proliferation of plants on the land left
behind after the coal had been extracted.

I advocate a way of navigating the field, and engaging in it, which does not rely
on mechanically reproducing a method understood as a specific sequence of actions.
Thus, Iunderstand the practice of anthropology as an active, reflexive and relational
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process of weaving together the various elements of the increasingly dense field. This
process is, to a large extent, experiential in nature and empirical at root, but it remains
closely related to conceptual work, involving an effort of imagination in perceiving the
presence in the field of the human/non-human elements that jointly create the area
of research. Already the initial empirical research, which I started in April 2021 - the
first visits to the field, following people, stories, emotions, moving along the trail of
the coal deposits, the many interviews conducted and the long hours of thick partic-
ipation (Samudra 2008) in the life of the local community - encouraged me to con-
sider the processuality and the multi-layered nature of the unready field in a mode
of thinking that was self-reflective and critical at the same time.

In my view, the perception of transrelational ethnography as a critically oriented
cognitive perspective that draws abundantly on relational currents, new materialisms
and, to some extent, post-humanism, is a response to the discipline’s receptiveness
towards epistemological openness (Fortun 2016); a receptiveness that stems from
the need to name that which binds together the multi-sited, multi-sourced, multi-sub-
jective and multi-situational nature of cognition. Yet regardless of how this perspec-
tive is named, what matters is what lies at its source, namely, the desire to note the
multi-source sensibility of field research (cf. Sunder Rajan 2021: 32) and the necessity
not to overlook the varying perspectives of multiple subjects in the face of transition
in the course of multi-situated cognition (cf. Sunder Rajan 2021).

Transrelational ethnography, similarly to the already mentioned category of as-
semblage (Manuel DeLanda 2006; Bennett 2010:20-38), is not solely a theoretical
proposal, since it has an analytical potential and, in my opinion, can constitute a use-
fullens for adjusting research practices by affecting methodological decisions; | have
written about this in more detail elsewhere (Majbroda 2019:133-164). Recognising
the phenomena of the more-than-social reality as assemblages, and thus seeing them
as emergent heterogeneous configurations of many factors and actants, requires us
to transcend research practices focused solely on the mability, as much that of the
researchers as of the migrating research fields, in order to meet the challenge of un-
derstanding the analysed phenomena not only in their dynamics, but also in their in-
terwoven and complicated character. As rightly noted by the anthropologist Caroline
Gatt: “The life experiences of such people challenge the immaobility and boundedness
demanded by the view of the world as a mosaic of geographically delineated cul-
tural wholes” (Gatt 2009:108). The practices of mobility and “following the research
themes” lie at the foundation of the multi-sited ethnography proposed by George
Marcus (1995), which encourages reinterpretative transgressions, also in the context
of transformations. Transrelational ethnography can thus be seen as a proposal to
broaden both the anthropological imaginarium and the praxis of the discipline in such
away asto - in keeping with Marcus's proposals - follow the people, material objects,
environmental and technological factors, processes, discourses, metaphors, emations,
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experiences, categories and tools (Marcus 1995:95-96). This, however, must be done
without focusing on the physical and conceptual migration of the phenomena under
research, but also on their complexity in all their contexts and conditionings. Itis also
a proposal to focus attention on the interwoven architecture of processes and phe-
nomena, encouraging the anthropologist to untangle them in search of causes and
patterns of interweaves, and to weave them back again into yet untried configurations.

This leads to the reflection that neither a “multi-site” nor a “single-site” perspec-
tive and practice make it possible to devise research that would have the potential
to capture the complex relationships that connect people to landscape, matter and
technology in the environments in which they live. This is because these are not es-
tablished, ready-to-occupy places, but spaces that are created in interactions and
experiences that are not only social.

Related to the practice of transrelational ethnography is the understanding of
unready sites in terms of laboratories in motion. Interestingly, by thinking in terms
of laboratories, we activate practices which are often unsophisticated, commonplace,
but which turn out to be useful in dealing with the complexity of reality, such as, for
example, experiencing, observing, noting, discovering, thinking, comparing, talking,
trying, moving, getting an idea, verifying, reflecting, analysing, interpreting, ascer-
taining, accompanying someone or something, participating, understanding, acting,
gaining awareness, resigning from acting (cf. Majbroda 2019:106).

In a laboratory modus operandi (Kil, Matczynski, Wolska 2017), | do not assume
that the field consists of specific, closed domains which are discovered and named
as the researcher’s presence in that field is getting more dense. | recognise that the
connections between people, energy, technology, matter and environment that | find
in the field are deeply relational. This does not, however, resultin the “naturalising” of
what is technical or industrial, or in placing the environment in technological orders;
instead, it leads to a cognitive openness to the inevitable interdependencies and re-
lations between these domains. Moreover, their ontologies are not assumed a prori,
but are clarified during conversations, observed actions and behaviours, in the course
of juxtaposing/interweaving them with political discourses, strategic documents on
industrial or economic development, and media messages, which all coexist in the
public space.

Interweave lll. The Turéw mining and energy complex
in the process of transition

The landscapes of Upper Lusatia function as complex assemblages linking people, the
environment, lignite, and the material manifestations of energy systems associated
with the extraction of this raw material. For more than 70 years, the Turéw mining
and energy complex has been an extremely important element of the commune of
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Bogatynia in the Lower Silesia voivodeship, creating there a landscape that is anthro-
pogenic, i.e. altered by man, and also what is known as a disturbed landscape, one
altered in consequence of high CO2 emissions, air pollution, soil contamination and
water problems. Today, the spaces of Upper Lusatia include also deserted villages,
where nature has made itself at home, encroaching on the abandoned houses and
entwining the ruins of buildings - remnants of the former life in these villages - with
vegetation. The “mining landscape”is the result of both the development of the mining
industry and the expansion of its infrastructure, which are clearly visible in this region.

Beginning in the 1960s, with the expansion of the lignite mine and the construc-
tion of the power plant fuelled by lignite, the spaces of many towns and villages in
the area known as the Turoszéw Sack (Polish: Worek Turoszowski, the name deriving
from its topographical shape) have been transformed as a result of their proximity
to the mine’s open pit or external dump (Dobrzynski, Skrzeta 1998). | perceive the
coal transition beginning in the area around the mine and the power plant as a local
case demonstrating the globally, transculturally and regionally conditioned process of
transforming fossil energy production towards renewable energy; a process shaped
by the decisions of investors and companies, and one making use of technological
innovations and non-coal based, green environmental resources. The category of
‘mining landscape’ is associated with the conceptualisation of resource extraction
as a dynamic practice unfolding on a “contested terrain with complex socio-cultural,
material and discursive dimensions, emphasising and reflecting considerable shifts
in the way the extractive sector is understood” (Ey, Sherval 2016:177).

In the relatively small space around the Turéw complex, where relations of power
and domination are played out, | look at the relationships between people coming
from diverse social groups, having a variety of professions, and equipped with var-
ied symbolic and economic capital, whose lives are in many ways intertwined with
the mine and the power station, with coal and energy. | reflect on the relationships
these people have with their neighbours, with the management of the mine and the
power plant, and with the employees of the Turéw complex. | listen to the stories of
concrete persons, which reveal their experiences: fears, worries, hopes, prognoses
related to the decarbonisation process and the “life after coal”. I analyse how they live,
how they function in the vicinity of the mine and the power plant, how they experi-
ence the transformation of the environment and the emergence of energy landscapes.
I move in a locality which, geographically speaking, seems a single one, yet which
through its location at the Tri-Point (an area recently referred to, more spatially and
less pointillistically, as the Tri-Land) has a transnational dimension, creating a Polish-
German-Czech nexus divided by administrative borders into Upper Lusatia, Saxony
and the Liberec Region. Moreover, this close proximity, supported by the declared unity
of the main principles of the European zero-emission policy, has made the Tri-Point
a transnational space of diverse but at the same time shared events and situations,
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which, occurring in one specific place, resonate in others, heedless of administrative
borders in the same way the environment is oblivious to them.

European policies and national strategies for decarbonisation of this region have
embedded the local area around the Turéw complex into a global process of estab-
lishing a world that seeks to reduce CO2 emissions as much as possible. The localness
of this complex process intersects with the global and European green deal policies,
the assumptions of climate neutrality and zero carbon emissions by 2050, as well as
global strategies to prevent or mitigate the climate crisis.

The neighbourhood relationship between the local community and the Turow
mine and power station also follows the pattern of interspecies relations. Researching
the energy transition requires a transrelational view of people, matter (coal), the
mining infrastructure and transformed landscapes, which must be seen in terms
of interweaves and human/non-human arrangements, in whose emergence and
transformation an important role is played by variable temporalities (competing
visions of the past and of the expected, projected futures), as well as by different
scales, including the global scale (i.e. capitalism and neoliberalism with their specific
strategies for managing the environment and its resources seen in terms of com-
modities), the planetary scale (related to the climate and environmental crisis), the
European scale (related to decarbonisation and zero-carbon policies and currently
also to the energy crisis), and finally the national scale, which manifests itself in po-
litical and economic decisions, in new forms of managing the mine and mining in-
frastructure, as well as in the connections that link coal with heritage and cultural
identity (cf. Kuchler, Bridge 2018).

Interweave IV. Conflict in the contested landscape around
the Turow complex

Usually, the enrichment and development of the centres is correlated with the impov-
erishment of the periphery, and new forms of entrepreneurship are accompanied by
new manifestations of poverty. Consequently, it is not uncommon for communities
leaving the places of their previous lives to be presented in academic and journalistic
texts as passive, disempowered victims of modernisation processes, who, previously
often having led a low-mobility lifestyle, against their will are forced to leave their
family homes, towns and landscapes in the clash of activities around the extractive
ventures. The category of victims, losers, people exploited by the capitalist system
of development and modernisation, includes the so-called “affected communities”
(cf. Kirch 2014:133), who are usually described as inhabitants of specific areas where
investments and projects are planned over their heads and implemented arbitrarily,
without prior public consultation or despite their clear opposition; it must be noted
that such projects are related not only to the extraction of, for instance, coal, copper,
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gold, oil or shale gas, but also to the production of the so-called green energy, acquired
from renewable sources such as wind, water, sun and biomass (Hornborg 2006).

Anthropological attentiveness shows, however, that it is useful to perceive and
analyse the processes of industrialisation, as well as the associated socio-cultural,
economic, environmental and infrastructural transformations, as non-obvious. While
systemic thinking in terms of long duration fosters a focus on large-scale, extended
changes over time, assemblage-oriented thinking about the phenomena occurring in
the areas where high-energy materials are extracted allows us to see the many shifts
and ruptures in the relationships between the many actors and factors that make up
their concrete, emergent systems (Haarstad, Wanwik 2016:432), as well as to grasp
their dynamics and change at micro-scales.

The perspective | adopted in my research corresponds with the approach de-
scribed by the anthropologist Anna Lowenthaup Tsing, according to whom the es-
sence of sound anthropological research is to constantly analyse global projects, ones
aspiring to universality, in local contexts, conditions and materialisations, carefully
examining contradictions, points of contention, differing perspectives and interests
(Lowenthaup Tsing 2015). In the energy transition process, the different motivations
and expectations of many actors intersect. Concern for the planet, the desire to halt
climate change, anxiety about high CO2 emissions, loss of biodiversity and disruption
of ecosystems are intertwined with green deal policies, environmental justice and
prognoses concerning the curbing of emissions on the regional and national scale.
In contrast, among issues that very commonly appear in the statements of my male
and female interviewees are the fear of the loss of jobs or sources of income, as well
as the fear of another transformation of the landscape (after the one caused by the
coal industrialisation): this time, in the process of reclamation and decarbonisation.

I call the area around the Turéw complex a contested landscape, but | am not
fixated on ‘conflict” as a key research category. In my perception, neither of these
concepts constitutes an a priori assumed, basic lens useful in the process of looking
atwhat is happening or what is activated in the field. This is because transformation
is a process involving not only environmental and technological change or innovation
management (Callon 1987), but also their social dimensions. It is not uncommon for
researchers of economic/ecological processes to focus on the so-called critical mo-
ments (Torrens et al. 2019: 219) in order to explore situations of contention, differing
rationales and incompatible visions of a post-coal future. It is perhaps cognitively val-
uable to scale the dynamics of conflict in an analysis that draws on drama, following
the assumption that conflicts “are part of a dynamic arena where actions are staged,
meanings are discursively negotiated, and stories are becoming a part of a strategic
repertoire” (Yuana, Sengers, Boon, Hajer, Raven 2020:167). At the same time, applying
the model of a clear polarisation of the attitudes and interests of the actors involved
in the process may result in overlooking the complexity of the conflict itself.
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In research within the current of anthropology of energy, but also outside it, it is not
uncommon to use these categories to arbitrarily separate the local community, among
whom the research is conducted, from the decision-makers, politicians, entrepreneurs,
investors, researchers - in a word, from the so-called expert and decision-making
subjects. According to popular opinion, it is these subjects that are the architects of
change as the disposers of plans and decisions and the producers of tools and strat-
egies for their implementation. Along the axis of such a division, groups are usually
positioned as communities of specific, shared interests; their heterogeneity, multiplicity
of opinions and aspirations, as well as their internal conflicts are ignored. The already
mentioned way of conceptualising an environment: as one divided by conflict, fosters
the perception of local communities as victims of top-down decisions and processes
adopted above their local worlds (Cuppen et al. 2019). This regularity is also indicated
by anthropological research on various aspects of political and economic transition
showing that the scholarly discourse labels these groups as passive, maladjusted,
unable to cope with the new transformational realities, all in all, as losers; labels dis-
regarding their agency and grassroots activities (cf. Buchowski 1996; Rakowski 2009).

Aware of the entanglement of pro-environment processes in power relations and
networks of political and economic dependencies, | see conflict as a kind of conceptual
trap, where the researcher is too hasty in stating its sides. This rushed choice largely
obscures the complexity of the tensions that arise in the area adjacent to the mining
and power complex. Recognising the existence of certain cognitive patterns and specific
analogies, | seek to change the lens by proposing what | call a reversed perspective.
This tactic relies on ceasing to see communities situated in specific entanglements of
political, ecological and economic dependencies as groups directed from the outside,
and therefore as ones that live according to the expectations of the dominant actors.
The reversed perspective means making note of their agency, inventiveness, open-
ness to change and willingness to influence their own future (cf. Majbroda 2019:301).
It does happen, of course, that conflict is legitimate as the axis of research and the
binaries generated around it prove useful in explaining the phenomena and processes
under investigation. Usually, however, the fields of anthropological exploration are
less clear-cut, constituting heterogeneous spaces in which diverse values, aspirations,
attitudes and social practices are intertwined.

Activating a transrelational perspective makes it possible to see the diversity of
attitudes and expectations towards a transitional future. My interviewees and the
people whose activities and undertakings | observe are primarily former residents
of Wigancice Zytawskie, Rybarzowice, and residents of Bogatynia, Zgorzelec, Opolno
Zdroéj, Wyszkéw and the surrounding villages. A significant proportion of my partners
in research are employees of the mine and the power plant, small businessmen, and
the “larger players’, ones who count in the region. They are also members of various
non-governmental organisations, local officials, conservators of historical monuments,
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and local activists involved in initiatives aimed at developing and preserving the tan-
gible and intangible heritage of the region.

| observe their lives at local cultural events, at public debates, at outdoor events
and vernissages; at the “Berlinek” open-air market in Bogatynia; in the square in front
of the Clockmaker’s House; at the village hall in Opolno Zdroj; in the former spa park
and in many other places where everyday activities and festive events take place. It
would be too hasty to assume that the residents are maligning the mine management,
organising demonstrations, publicly expressing their opposition, blocking excavators
and bulldozers working on the pit. Thus, the transition encounter does not involve
two sides: the local community and the broadly understood decision-makers, which
had previously been assumed to be antagonistic, to be two involved groups producing
differing narratives, manifesting opposite senses of transition and defining its courses
and directions in differing ways.

Due to the anonymisation of the interviewees’ personal data and the digressive
nature of the point in question, | will use a general example here. Those involved in
instructing the local community to support the energy transition are cautious be-
cause they do not want the local authorities to associate them with activists. They
animate cultural activities, cooperate with artists from Poland and abroad, organise
open-air events, create residencies for painters or sculptors. At the same time, they
are constantly trying to involve the local community in order to breathe life into the
stagnant localities situated in close proximity to the open pit (cf. Depczynski, Stefanska
2022:116-117). In doing so, they are under no illusions: the “good old days” of the
region will not return, but the memory of them can be restored and strengthened.
“Something has to be done to shake people out of the indifference, a sort of lethargy”
in which they are stuck in the face of the energy transition (cf. Krukowska, Rzerzycha-
Mysliwy 2021). Action needs to be taken to remind people - both in the region and in
Poland - of the localities around Turéw, and perhaps to get the Germans and Czechs
interested in this area.

All these activities require funding, so the local NGOs apply for project funds, pre-
pare grants, look for donors, and also ask the mine management for help. From time
to time the situation gets out of hand, especially when events are organised in coop-
eration with the NGOs having a pro-environment profile, who often care less about
political correctness and occasionally deliberately highlight the anti-mine themes.
This applies mainly to organisations that operate outside the region, the ones that
‘come, act and go”.

Some residents are happy to get involved in the organisation of these events, but
some are not interested, for various reasons: local power configurations; unknown
NGOs that implement certain policies ‘not on their ground”; lack of time; their own
support for the mine’s activities. There are also those who do not see a connection
between artistic activities or social life animation in mining towns and the criticism



Katarzyna Majbroda  Activating transrelational ethnography. Interweaves of the field in the process of energy transition

of what is being done by the Turéw complex. Some of my partners in research, how-
ever, emphasise these connections and, when considering the possible scenarios for
the future, fear that criticism and the activities stemming from it may cause the mine
management to lose interest in the revitalisation and equitable transformation of
the region. In the course of their many years of proximity to the mine, the residents
of the Bogatynia commune have learnt how to ‘live on coal” They have woven the
lignite deposit into their personal histories, into the neighbourhood stories and fam-
ily narratives, and thus achieved what might be called a symbolic “coal community”.

Officials and administrative staff of the mine and power plant, too, display a variety
of attitudes towards the transition, by adopting certain attitudes and entering certain
roles. For example, one miner may collaborate with pro-environment organisations;
he would talk to an anthropologist about the importance of expert environmental
diagnoses submitted by one such organisation to the mine’s management and ex-
plicitly point out the negative, damaging impact of the mine on the environment: air,
water, land formation and the biodiversity of ecosystems. Meanwhile, his colleague,
also a miner, cannot imagine living outside of Turéw, believing that the Czechs’ com-
plaints to the Court of Justice of the European Union and the complaints of pro-en-
vironment organisations are no more than "envious rumours” and “deliberate confu-
sion”. Moreover, it is not uncommon for many people to function in several groups at
the same time; in this case, they pursue, at least postulationally, conflicting policies
and goals, doing it by formal and informal means, making use of contact networks,
social relations, family links and so on. As a result, local scandals erupt, which require
new strategies of action to be developed; a course that could be described, following
Annette Kolodny, as "dancing through a minefield” (Kolodny 1980: 4).

This strategic navigating of the shifting and unpredictable space of clashing inter-
ests, power and subordination of multiple individuals and social groups also constitutes
a research tactic and a way for the researcher to function carefully within these con-
crete realities. In this understanding of the field, the anthropologist - to repeat after
Anna Lowenthaup Tsing - experiences momentary encounters of diverse temporali-
ties and trajectories, heterogeneous landscapes of multiple temporal phenomena and
“shifting assemblages of humans and non-humans” (Lowenthaup Tsing 2015:143) in
precarious living conditions and uncertain environments, surrounded by irregularities.

Conclusions

A field in the process of energy transition very quickly verifies the dichotomies and
order-imposing binaries a researcher may have in their head when looking around
in a reality they have not yet encountered. Meanwhile, anthropological distrust fos-
ters the perception and analysis of the process of industrialisation and its associ-
ated socio-cultural, economic, environmental and infrastructural transformations
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as non-obvious assemblages related to broader socio-economic and cultural condi-
tions. Transrelational thinking about the phenomena which occur in the areas where
high-energy materials are extracted allows us to see the many shifts and fractures
in the relationships between multiple actors, while systemic thinking in terms of
long duration fosters a focus on large-scale, extended changes over time (Haarstad,
Wanwik 2016:432). What emerges and clarifies in the process of cognition requires
the work of the anthropological imagination to weave together elements that have
not been seen as interwoven before, and to untangle those that have not been sep-
arated. The activation of a transrelational perspective is accompanied by the practice
of considering multiple aspects of local worlds in their broader global conditions and
connections. Other accompanying phenomena are the shifting of scales and values, the
trying out of new theoretical frameworks, and the creation of diverse configurations
of issues belonging to the social, environmental, material, technological, economic or
political spheres. The shifting of conceptual frameworks and perspectives of cogni-
tion, as well as the invalidation of divisions - between the dynamic situation and the
immovable context, between that belongs to economy and what belongs to ecology,
between what is public or private, local or global - allows the researcher to find new
interweaves in the field and to question customary hierarchies, dominant narratives
and established visions of reality, the e.g. media-based ones.

Establishing and scaling interweaves and connections is not free from misguided
choices, unproductive associations and cognitive failures. Here, | share Kim Fortun's
observation that the task of ethnographic praxis is to provide ways of recognising and
making sense of complexity, not just to establish it (Fortun 2001). Also, researching
energy transition requires a readiness to be multi-situated, which, as explained by
the anthropologist Kaushik Sunder Rajan, “is a call to translate between these consti-
tutive and antithetical scales, perspectives, and (in)tangibilities” (Sunder Rajan 2021:
37-38). In their dance through a minefield, anthropologists relentlessly translate the
micro into the macro, the individual into the universal, and back again.

The post-coal future constitutes a radical difference, a world upside down, an
inversion that does yet not find a language to resonate; despite being enshrined in
regional development strategies and plans, this future has not yet become embed-
ded in the local imagination. Finding interweaves in a field undergoing a process of
transformation in unstable times, in the face of an uncertain future, is a demanding
practice that can lead the anthropologist in hitherto unimagined and unrecognised
directions - in a formula that must be receptive of an unexpected change and a ne-
cessity to turn back and seek different interweaves of the field.
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Summary

The article presents one of the strands of empirical research on the energy transition process
conducted by an anthropologist in Upper Lusatia, in the Bogatynia municipality, in the area
around the Turéw mining and power complex. The perspective of transrelational ethnography
makes it possible to weave together the various elements of this process and look at its chan-
ging environmental/economic, political and socio-cultural conditions. The text shows some of the
many interweaves uncovered in the field, in the decarbonisation process, seen in the perspec-
tive of transrelational ethnography. It focuses on the ambiguities in the worlds of the region’s
residents as brought to light in the study. The author draws attention to epistemological traps,
such as the category of conflict, that await the anthropologist in a field that faces an uncertain
post-coal future. Also, the author stresses the lack of preparedness of the volatile, conceptually
unclosed field and its unstable, complex, assemblage architecture.

Keywords: assemblage, anthropology of energy, transrelational ethnography, multi-site eth-
nography, energy transition, Turéw mining and energy complex, conflict
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Streszczenie

Artykut przedstawia jeden z watkéw badan empirycznych dotyczacych procesu transformacji
energetycznej prowadzonych przez antropolozke na Gérnych tuzycach, w gminie Bogatynia
na obszarze wokot kompleksu wydobywczo-energetycznego ,Turow”. Perspektywa etnografii
transrelacyjnej pozwala na splatanie réznych elementow tego procesu i przygladanie sie jego
zmiennym uwarunkowaniom srodowiskowo-ekonomicznym, politycznym i spoteczno-kulturo-
wym. Tekst pokazuje kilka sposréd wielu splotow odkrywanych w terenie w procesie dekar-
bonizacji widzianych w perspektywie etnografii transrelacyjnej. Koncentruje sie na niejedno-
znacznosci klarujacych sie w badaniu lokalnych Swiatow mieszkancow regionu. Zwraca uwage
na poznawcze putapki, np. kategorie konfliktu, ktore czyhaja na antropolozke w terenie o nie-
pewnej przysztosci po weglu. Tekst akcentuje przy tym niegotowos¢ zmiennego, konceptualnie
nie domknietego terenu oraz jego niestabilng, ztozong - asamblazowa architekture.

Stowa kluczowe: asamblaz, antropologia energii, etnografia transrelacyjna, etnografia wielosta-
nowiskowa, transformacja energetyczna, kompleks wydobywczo-energetyczny ,Turow’, konflikt

Translated by K. Michatowicz
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Ciemna strona tajgi.
Relacje ludzi z ziemiq w Tofalarii

The dark side of the taiga. The relations
between the people and the land in Tofalariya

Wprowadzenie

Podréz do Tofalarii, tak jak kazda podr6z po Syberii, to bardzo dtugie i zmudne przed-
siewziecie. Jej poczatkowym etapem jest wyprawa koleja transsyberyjska do miasta
Niznieudinsk. Stamtad osoba podrozujaca ma do wyboru dwie opcje - lot helikopte-
rem, a zimowa pora takze jazde zimnikiem po zamarznietych rzekach.

Po raz pierwszy odwiedzam to miejsce latem 2018 r. Pociag dalekobiezny Adler-
-Irkuck zatrzymuje sie na dworcu w Niznieudinsku. Swita. Wychodze z dusznego,
pachnacego zelazem i ludzmi wagonu sypialnego na peron. Uderza mnie fala rzes-
kiego, chtodnego, stodkawego od zapachu drzew iglastych powietrza. W ten sposob
uobecnia sie tajga. Niznieudinsk to miasto nig okolone i niknace w jej ogromie. Prze-
chodze z peron6w przez dworzec odbudowany w typowym panelowo-plastikowym
postradzieckim stylu. Na jego $cianach wisza ogtoszenia proponujace: ,Niesamowita
podroz do dzikiej krainy Tofalarii, krainy gorskich rzek, tajgi, dzikiej przyrody i zapo-
znanie sie z unikatowa tradycja Tofalarow™.

1 B. Donahoe (2002) w swoich artykutach $wiadomie rezygnuje z koncowki -lar (koncowka liczby mno-
giej w jezykach turkijskich) i korzysta z kategorii Tofa People. Ja natomiast chciatbym pozosta¢ moz-
liwie wierny temu, jak mieszkancy Tofalarii mowig o sobie. Okreslenie ,Tofalar/Tofalarzy” pojawiato
sie w moich wywiadach najczesciej. W jezyku polskim nie ma konwencji co do prawidtowej pisowni
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II. 1. Tofalaria. Widok z okienka helikoptera (2019). Fot. A. Tikhonov.

Z dworca udaje sie na lotnisko. Cztowiek przyzwyczajony do betonowo-szklanych
gigantycznych nie-miejsc (Augé 2011) nawet by go nie rozpoznat w tej budowli. Port
lotniczy sktada sie dostownie z kilku drewnianych domkéw i starego radzieckiego
helikoptera Mi-4 stojacego przy wjezdzie. Jest tu tyko dla ozdoby, bo lecie¢ bedziemy
nowszym modelem. Na lotnisku nie ma bramek obrotowych, tablic odlotow i przy-
lotow ani sklepow duty free. Natomiast sg poszarpane skorzane krzesetka, domowe
kwiaty w doniczkach i zawsze wtaczony telewizor ustawiony na rosyjskie kanaty. Pa-
nuje tu przytulny, domowy klimat. W porcie lotniczym poznaje poszczegblne osoby
czekajace na wylot i sam wzbudzam zaciekawienie. Jak sie niebawem dowiem, kazdy
moj komentarz zostaje bardzo dobrze ustyszany i zapamietany. Ludzie maja do mnie
dystans, jestem dla nich obcy.

Wylot z Niznieudinska uzalezniony jest od pogody. Na lot mozna czekac¢ od kilku
godzin do tygodnia. Pozostaje zawierzy¢ przygodnosciz. Po potudniu dowiadujemy sie,

etnonimu ,Tofalar”. Jest to zwigzane z tym, ze etnograficzne prace o tej grupie etnicznej powstawaty
najczesciej w jezyku rosyjskim. W ciggu ostatnich trzydziestu lat pisali o Tofalarii, m.in. L. Melnikowa
(1994), V. Kriwonogow (1998), I. Rassadin (2005). W jezyku angielskim pisat o Tofalarach B. Donahoe
(2002). W jezyku polskim za$ prace o Tofalarach opublikowat T. Chodzidto (1960), ktory korzysta z daw-
nej nazwy Tofalarow - Karagasi.

2 Nawigzanie do koncepcji Q. Meillassoux, opisanej w jego eseju Po skorczonosci. Esej o koniecznej przy-
godnosci (Meillassoux 2017).
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ze tego dnia lot odwotano. Rozczarowani ludzie rozchodza sie po miescie z nadzieja,
ze nastepnego dnia dostang zgode na dalsza podroz. Tak wtasnie sie dzieje, wbhrew
temu, ze warunki pogodowe nie ulegajg znaczacej poprawie. Mozna wnosi¢ bagaz
do helikoptera. Kazdy robi to sam, bo nie ma wyznaczonych do tego pracownikow.
W Tofalarii panuje zasada wspotpracy. Rzeczy utozone w kilka rzedow na srodku po-
ktadu beda oczywiscie w trakcie podrozy spadaty na siedzacych przy okienkach ludzi,
ale absolutnie nikomu nie bedzie to przeszkadzac.

Wzbijamy sie w powietrze. Helikopter, grzechoczac, drzac i pachnac paliwem,
wznosi sie nad miastem. Za kilka minut zetkne sie z ogromem tofalarskiej tajgi, ktora
na razie widze z oddali przez okno helikoptera. Zielony ocean drzew to dla mnie abso-
lutny chaos, ale ludzie stad potrafig rozpoznac poszczegblne rzeczki, szczyty gorskie,
tajgi rodzinne, w ktorych zyja i poluja tofalarscy mysliwi.

Dla miejscowych tajga to oswojona przestrzen, napetniona sieciami przer6znych
relacji. Zaczynam to rozumiec juz podczas pierwszego, spontanicznego etnograficz-
nego wywiadu przeprowadzonego w helikopterze. Moim rozmaéwca jest ok. pie¢-
dziesiecioletni mezczyzna, ktory wyglada na Tofa, pije bimber z plastikowe] butelki
i zagryza go chlebem. Siedzgcy obok pasazer nagle chwyta mnie za ramig, pokazuje
co$ na niebie tuz nad helikopterem i krzyczy: Doz idiot, tam wisz - bieta!l"* (Deszcz
pada, tam widzisz, biate!). Silnik gtodno szumi, kiwam gtowa: ,Tak, widze” Nad helikop-
terem po prawej stronie faktycznie unosi sie mgta. Chyba nie powinnismy byli lecie¢
tego dnia ze wzgledu na niekorzystne warunki pogodowe. Helikopter caty sie trzesie.
Podaje mezczyznie chleb, ktory kolejny raz spadt pod tawke, usmiechamy sie, zaczy-
namy pogawedke. Musimy mowi¢ bardzo gtosno, zeby siebie ustysze¢. Okazuje sie,
ze moj towarzysz podrozy ma na imie Dmitrij*. Narzeka na to, ze wszedzie w tajdze
porobili drogi, ze nie tylko uralami®, ale i zwyktymi samochodami jezdza, ze turystow
tam woza. Wskazuje przez okno helikoptera gdzie$ w dot. Probuje wypatrze¢, o co
mu chodzi - rzeczywiscie, miedzy szczytami gor delikatnie widnieja wstazki drog. Moj
rozmoéwca zaczyna opowiadac o swoim zyciu, o polowaniu, o rodzinie: ,\W domu nie
moge siedzie¢, tam [tajga] mnie ciagnie. Posiedze w domu i tam od razu”. Pytam go:
,Czym dla Pana jest tajga?”. Zaczyna snu¢ opowies¢ o swoim miejscu polowan. Mowi,
ze potozone jest pomiedzy dwiema rzekami. Zaczyna pokazywac inne rzeki, wyma-
wiac ich nazwy. Dmitrij pyta mnie, czym tutaj sie zajmuje, do kogo przyjechatem.
Odpowiadam, ze prowadze badania etnograficzne, ze chce zobaczy¢, jak zyja Tofo-
wie i w jakim stanie jest ich kultura. Pyta mnie, czy jestem ,od ziemi” (chyba mysli, ze
zajmuje sie geologia). Mowie, ze nie, ze po prostu chce rozmawia¢ z ludZzmi. Wyraza

3 Rozmoéwca méwi tamana ruszczyzna.

4 Imiona moich informatoréw zostaty zmienione, wyjatek stanowi mysliwy Roman, ktory sam deklaro-
wat, ze chce, aby jego imie byto umieszczone bez zmian.

5 Ural-4320 - radziecka wielozadaniowa ciezarowka.
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II. 2. Widok na wie$ Niercha z okienka helikoptera (2019). Fot. A. Tikhonov.

zdziwienie: ,Al Po ludzku”. ,Tak, po ludzku” - odpartem. Wtedy jeszcze nie zdaje sobie
sprawy, jak wazne miejsce w moich badaniach zajmie ,ziemia”.

Za mniej niz godzine ladujemy w Atygdzerze®, czyli nieoficjalnej stolicy Tofalarii.
Powietrze tu jest czyste, lekkie, nieporéwnywalne z miejskim. Podziwiam soczysta
zieleh trawy oraz idealne trojkatne linie jodet. W toku badan ten wstepny, idealizo-
wany obraz tajgi zostanie poddany znaczacej rewizji, ktorej wybrane aspekty oma-
wiam w niniejszym artykule.

Przedmiotem moich badan, prowadzonych w ciagu trzech lat w Tofalarii, byta rela-

Cja jej mieszkancow z gorska tajga’. Interesowato mnie, jak przedstawiciele wspélnoty

6 Tofalaria sktada sie z trzech wsi potozonych w dolinach rzek gorskich. Za nieoficjalne centrum regionu
uwazana jest wie$ Atygdzer, gdzie mieszka najwiecej osob i gdzie koncentruje sie wieksza czes¢ infra-
struktury. Niedaleko Atygdzera, w odlegtosci 50 km, lezy wies Niercha. Trzecia wie$ nazywa sie Wierch-
niaja Gutara i jest najbardziej oddalona od dwoch pozostatych, lezy na zachodniej granicy Tofalarii.

7 Pierwszy etap badan trwat od marca do pazdziernika 2018 ., z czego faktycznie w terenie spedzitem
trzy tygodnie. W tym czasie eksploracje odbywaty sie we wsi Atygdzer i jej okolicach. Drugi etap trwat
od marca do pazdziernika 2019 r. W tym okresie dwa tygodnie spedzitem we wsi Niercha i pobliskiej
tajdze. Ostatni etap miat miejsce latem 2021r. we wsi Wierchniaja Gutara, w terenie spedzitem mie-
sigc. Na tym etapie badania odbywaty sie nie tylko w samej wsi i jej okolicach, lecz rowniez podczas
wyjazdow do odleglejszej tajgi z mysliwymi. Byt to kluczowy moment w zrozumieniu relacji miesz-
kancow Tofalarii z tajga gorska w praktyce. W trakcie obserwacji skupiatem sie przede wszystkim na
tym, jak Tofalarzy doswiadczajq jej w bezposrednim kontakcie, w czasie przemieszczania sie po niej,
zamieszkiwania w niej, polowania i innych codziennych czynnosci podejmowanych przez mysliwych.
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tofalarskiej® jej dosSwiadczaja i ja postrzegaja w praktykach zycia codziennego, w opo-
wiesciach o przesztosciitp. Badania prowadzitem za pomoca metady jakosciowej, cha-
rakterystycznej dla podejscia etnograficznego. W pracy wykorzystywatem obserwacje
uczestniczacg oraz przeprowadzatem otwarte wywiady etnograficzne. Zasadnicza
czescia moich badan byto to, co Kirsten Hastrup nazywata wspotdoswiadczaniem
(Hastrup 2004). Jest to zwigzane ze specyfika pracy w tajdze gorskiej, charaktery-
zujaca sie koniecznoscia uczestniczenia w zyciu codziennym mieszkancow Tofalarii.
W czasie kilkudniowej wyprawy z mys$liwym Romanem przyjatem strategie uczenia
sie od mojego informatora podstawowych czynnosci potrzebnych do przetrwania
w specyficznych warunkach tajgi gérskiej. Dla K. Hastrup podzielanie doswiadczenia
spotecznego jest gtéwnym (a nawet jedynym mozliwym) sposobem na zrozumienie
funkcjonowania i egzystowania badanej wspolnoty (Hastrup 2004).

We wstepie prébowatem przyblizy¢ czytelnikowi doswiadczenie pierwszego spo-
tkania z Tofalaria z perspektywy etic wtasciwej dla outsidera® - cztowieka z wiel-
kiej ziemi', ktory nigdy wczesniej nie byt w tej czesci Syberii. Jednak swoja uwage
chciatbym zogniskowa¢ na perspektywie emic, ktora zaczatem dostrzega¢ dopiero
po dtuzszym pobycie w terenie. Podczas prowadzenia badan zauwazytem, ze miesz-
kancy Tofalarii duzo uwagi poswiecaja kwestiom relacji pomiedzy aktorami ludzkimi
i nie-ludzkimi w tajdze. Uwzgledniajac te obserwacje, nabratem przekonania, ze jezeli
chcemy przetozy¢ na jezyk teoretyczny sposob postrzegania i doswiadczania tajgi, to
adekwatne, cho¢ problematyczne, bedzie stwierdzenie, ze dla moich informatorow
zyjacych w Tofalarii jawi sie ona jako rozproszona sprawczos¢". Kategoria ta w kon-

8 Zbadan wynika, ze do wspolnoty tofalarskiej zaliczani sa nie tylko etniczni Tofalarzy, ale rowniez przed-
stawiciele innych narodéw zamieszkujacych Tofalarie na state, sa to m.in. Tuwinczycy, Buriaci, Rosjanie.
Wynika to z tego, ze obecnie Tofalarzy sa wspéInotg stosunkowo otwarta. Kategoria tofskos¢i jest wiec
ptynna i kontekstualna. Zagadnienie to nie zostato jeszcze kompleksowo oméwione i zastuguje na pet-
nowartosciowa analize etnograficzng, ktora jednak nie jest przedmiotem tego artykutu. Warto dodac,
ze intencjonalnie odchodze od takich okreslen jak ,lud tubylczy”, ,autochtoni” itp., poniewaz nie s3 to
kategorie, za pomoca ktérych sami mieszkancy Tofalarii méwia o sobie. Uwazam rowniez, ze kazdy
z tych terminéw zawiera w sobie pewne konotacje ,kolonialne”. Tofalarzy méwia o sobie jako o przed-
stawicielach narodu rdzennego. W jezyku polskim okreslenie ,naréd rdzenny” moze by¢ odebrane
jako rusycyzm, dlatego $wiadomie wybratem najbardziej neutralne (i szerokie) okreslenie - wspdlnota
tofalarska.

9 W terenie jako badacz bytem z pewnoscia kim$ z zewnatrz i wtasnie w taki sposob, przynajmniej na
poczatku badan, postrzegali mnie rozmowcy. Swoja éwczesna perspektywe poznawczg okreslam za
t. Smyrskim (2018) pozycja outsidera. W danym kontekscie pojecie to nie ma negatywnej konotacji,
tylko sygnalizuje, ze badacz nigdy nie jest tak samo gteboko zanurzony w teren jak jego rozmowcy, kto-
rzy znajduja sie w pozydji insiderskiej. Przedstawiciele wspolnoty tofalarskiej majg szczegélny rodzaj
relacji ze swoim srodowiskiem, ktérym jest gorska tajga. Uwazam, ze relacja ta, nawet dla badacza,
ktéry intencjonalnie probuje zblizy¢ sie do niej, jest wtasciwie nieosiagalna.

10 Wielka ziemia - ironiczne okreélenie stosowane przez moich informatorow wobec wszystkiego, co sie
znajduje poza Tofalaria.

11 O problematycznosci pojecia ,sprawczos¢” w kontekscie badan syberyjskich pisze w swoim ostat-
nim artykule Géry Attaju nie majg duchéw A. Halemba (2022). Miatem podobne intuicje badawcze
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tekécie danej pracy oznacza moc oddziatywania na istoty (nie)ludzkie, ujawniajaca
sie w pewnych szczegotowych miejscach, w ktore sprawczosc jest wpisana imma-
nentnie. Sprawczos¢ tajgi ukazuje sie tez spontanicznie, np. w spotkaniach z aktorami
nie-ludzkimi. Niniejszy artykut bedzie stuzy¢ rozwinieciu tej tezy.

Ciemna Antropologia

Im dtuzej badacz przebywa w terenie, im bardziej rozlegte sg jego sieci relacji z 0so-
bami, z ktorymi wspotpracuje, tym wieksze sa szanse na to, by dostrzec ukryte przed
ludZmi z zewnatrz strony zycia danej wspoélnoty. Uwazam wiec, ze praca antropologa
w terenie przypomina swoisty ,katabasis"®, ktory w tym kontekscie oznacza zstapie-
nie badacza na kolejne poziomy ukrytej, niewidocznej iz tego powodu ciemnej strony
zycia 0s6b, z ktorymi wspotpracuje. Cheiatbym podac kilka przyktadéw, w ktorych
ujawniona zostaje ciemna strona zycia wspoélnoty tofalarskiej. Mam na mysli, z jed-
nej strony, sytuacje zwiazane z poczuciem przygnebienia, beznadziei, znalezienia sie
w sytuacji bez wyjscia itp. (Ortner 2016), z drugiej - przeswiadczenia ontologiczne
cechujace sie specyficznym sposobem postrzegania i doswiadczania srodowiska
naturalnego, ktére w tym przypadku stanowi gérska tajga. Z wypowiedzi moich roz-
mowcoéw mozna wywnioskowad, ze wazna role w jej postrzeganiu i doswiadczaniu
gra specyficzny rodzaj relacji pomiedzy aktorami ludzkimi i nie-ludzkimi.

Wtasnie w interakeji z aktorami nie-ludzkimi tajga moze najwyrazniej ukazac
SW0ja sprawczosc. Jest to zwigzane z tym, ze do aktorow nie-ludzkich zaliczane sa
nie tylko zwierzeta, ale tez duchy opiekuncze poszczegolnych miejsc, ktore w kontek-
Scie tofalarskim sa nazywane gospodarzami (ros. hoziain)®. Swojego gospodarza ma
np. domek mysliwski, ale moga go miec takze niektére szczegdlne miejsca w tajdze.
Mozna zaryzykowac stwierdzenie, ze moi rozmowcy nie stawiajg sztywnej granicy
pomiedzy tajga a gospodarzem konkretnego miejsca. Bede wyjasniat to nizej na pod-
stawie materiatow z wywiadow.

Sprawczos¢ tajgi ma zatem charakter rozproszony, bo rézne miejsca w tajdze niosa
potencjalng mozliwos¢ spotkan z aktorem nie-ludzkim, takim jak zwierze, gospodarz
tajgi itp. Spotkania te maja przygodny (kontyngentny) charakter (Meillassoux 2017).

jeszcze zanim zapoznatem sie z jej tekstem, przedstawitem je w pracy magisterskiej. Wprowa-
dzam przymiotnik ,rozproszona” (ang. distributed), ktory sygnalizuje dynamiczny, rizomatyczny
charakter sprawczosci tajgi. Ujawnia sie ona m.in. w momentach spotkania cztowieka z aktorami
nie-ludzkimi. Przy tym relacje pomiedzy ludzkimi i nie-ludzkimi aktorami nie majg wyrazniej struk-
tury hierarchicznej, sa ptynne, zmieniajace sie i sytuacyjne.

12 Te metafore przytaczam oczywiscie bez chrzescijanskich konotacji. Nawias jest potironiczny.

13 To jest wiec taki rodzaj aktorow nie-ludzkich, z ktorymi spotkanie jest odbierane jako co$ na
wprost niemozliwego dla epistemologii antropocentrycznej opartej na idei ,obuforowanego ja"
(Taylor 2007).
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Jestto zwiazane m.in. z tym, ze moi rozmowcy nie doszukuja sie w takich interakcjach
jawnej przyczyny opartej na zasadzie racji dostatecznej™.

Analizujac przedstawione w tym artykule przeSwiadczenia ontologiczne, czer-
pie inspiracje z nurtu teoretycznego, jakim jest ciemna ekologia Timothy'ego Mor-
tona (2019), ciemny witalizm Bena Woodarda (2016) oraz z teorii Jeane'a-Marie'ego
Schaeffera (2010). Jednak gtownym narzedziem metodologicznym relewantnym do
analizy wybranej przeze mnie problematyki sa prace wspotczesnych antropologow,
takich jak Tim Ingold (2000), Eduardo Viveiros de Castro (2017), tukasz Smyrski (2018).

Wszystkie wymienione wyzej teorie wigza sie z krytykg antropocentryzmu czy tez
rezimu wyjatkowosci cztowieka®™ (Schaeffer 2010). Dla przyktadu gtownym zagad-
nieniem dark ecology jest dekonstrukcja i zmiana ,zachodniocentrycznego” sposobu
postrzegania i konceptualizacji tego, co mozna nazwac srodowiskiem. Podobne inten-
cje odnoénie do wtasnego terenu badan wyrazit w swoich pracach £. Smyrski (2018).
Optyka konceptualizacji krajobrazu proponowana przez niego moze wydawac sie
bliska sposobowi konceptualizacji natury zaproponowanemu przez T. Mortona (2019).
Cztowiek zawsze znajduje sie w Swiecie natury i jest uwiktany w nieskonczone sieci
relacji z aktorami nie-ludzkimi. Jak pisze t. Smyrski:

Z perspektywy spoteczenstw rdzennych nie mozna traktowac krajobrazu jako neutral-
nego srodowiska. Ich przedstawiciele tworza go aktywnie, nawiazujac relacje z ziemia
i podmiotami nie-ludzkimi. Tak rozumiany krajobraz nie jest widokiem, ktéry mozna
ogarnac spojrzeniem outsidera, ale procesem stanowienia relacji ludzi z ziemig i prze-
sztoscia, w ktorym przestrzen dominuje nad czasem (Smyrski 2018:195).

Zbiezna w rozwazaniach obu badaczy jest tez préba krytyki ,zachodniego” sposobu
postrzegania otaczajacego nas $wiata natury. T. Morton jako filozof, majacy zaplecze
naukowe zwigzane z badaniami romantyzmu w literaturze angielskiej, odnajduje
w literaturze romantycznej poczatek ,europejskiego” sposobu postrzegania natury
jako neutralnej czy transcendentnej wobec cztowieka. Idac dalej, mozna powiedziec,
ze ,cztowiek zachodni” nawet nie manifestuje siebie jako czesci tego ekosystemu.
Zdaje sobie sprawe, ze podobna deklaracja moze wydawac sie bardzo generalizu-
jaca, ale podkreslam, ze T. Morton krytykuje pewien sposéb myslenia o istocie eko-

systemu. Postrzeganie srodowiska naturalnego przez pryzmat mieszkanca tajgi

14 Mysliwy Wasilij, o ktérym dalej bedzie mowa, doswiadczyt obecnos¢ gospodarza tajgi, bo sam
intencjonalnie tego zapragnat. Jednak w jego wypowiedziach, podobnie jak w wypowiedziach wiek-
szosci moich rozméwcow, dotyczacych interakeji z aktorami nie-ludzkimi nieobecnymiw ,ontologii
zachodniej”, nie pojawia sie proba racjonalizacji tego typu interakgji.

15 J. Schaeffer w swojej ksigzce przedstawia krytyke uprzywilejowanej pozycji podmiotu ludzkiego,
ktory jest przekonany, ze rozni sie od przedmiotowego Swiata natury w fundamentalny sposob.
Natura w rezimie ludzkiej wyjatkowosci jawi sie cztowiekowi jako transcendentna.
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gorskiej i mieszkanca Warszawy bedzie sie roznito w sposob zasadniczy, jednak pro-
blemem jest przetozenie ,konwencjonalnych zachodnich struktur poznawczych” na
Swiat innego. O tym problemie bede pisat dalej, odwotujac sie do pracy E.Viveirosa
de Castro (2018).

Probujac odpowiedzie na pytanie, czym jest dla przedstawicieli wspélnoty tofa-
larskiej tajga, ziemia, na ktorej egzystuja, mozna pojs¢ tropem ,apofatycznym” i skupic
sie, uwzgledniajac powyzsze teorie, na tym, czym ona nie jest. Nie jest neutralnym,
ptaskim krajobrazem, jak widzi ja outsider u £.Smyrskiego (2018); nie jest tez este-
tyzowang natura, ktéra wedtug T. Mortona stata sie dla cztowieka czyms transcen-
dentnym, nieobecnym w jego zyciu codziennym. Nie jest tez srodowiskiem, bo samo
to okreslenie zaktada antropocentryczna pozycje - cztowiek stoi w srodku Swiata,
ktéry go otacza. Probujac wyrazi¢ za pomoca dyskursu naukowego szczegolny spo-
sob postrzegania tajgi przez moich rozméwcow, mozna zaryzykowac stwierdzenie,
ze dla nich jawi sie ona jako zywa, sprawcza przestrzen, ktora zawiera w sobie nie-
skonczona siec¢ relacji wtaczajacg aktorow ludzkich i nie-ludzkich. Przy tym postrze-
ganie jej w taki sposéb nie jest mozliwe dla osoby z zewnatrz. Dla outsidera jej istota
zostaje ukryta, ciemna. W kolejnej czesci artykutu odniose sie do konkretnych przy-
ktadow, dzieki ktorym, mam nadzieje, uda mi sie naswietlic¢, jakie zjawiska przypisuje
sie ciemnej stronie tajgi tofalarskiej.

Ciemna strona tajgi tofalarskiej

Za E.Viveirosem de Castro (2018) przyjmuje, ze perspektywa antropologiczna wymaga
ze strony badacza préby przyjecia i zrozumienia ontologicznych prze$wiadczen oséb,
z ktérymi on wspotpracuje w terenie. Najgorsze, co mogtbym zrobi¢ na poziomie ana-
litycznym w tym rozdziale, to kwestionowac albo racjonalizowac sytuacje spotkania
z aktorami nie-ludzkimi, o ktorych mowili moi rozméwcy. Jezeli w ich wypowiedziach
pojawia sie informacja o aktorach, takich jak gospodarz miejsca, kosmita lub duch, to
tych aktorow w ramach etnograficznego eksperymentu myslowego musimy postrze-
gac jako istoty istniejace w sensie ontologicznym. Duchy w Ameryce Potudniowej czy
w Syberii istniejg nie jako cze$¢ mitu lokalnego funkcjonujacego wsrdd przedstawi-
cieli wspdlnot lokalnych. Istnieja w sensie ontologicznym, bo mozna z nimi wchodzi¢
w osobiste relacje, dostrzegac je poprzez praktyki zyciowe. Do momentu, w ktoérym
bedziemy czu¢ sprzeciw wewnetrzny wobec tego, zeby mysle¢ o duchach w sensie
ontologicznym, nasze myslenie bedzie zamkniete w ramach struktur kolonialnych.
Dekolonizacja myslenia to préba przejecia ontologii innego w catej jej petni. Po tych
wstepnych uwagach warto przytoczy¢ kilka wypowiedzi moich rozmowcow, dzieki
ktérym mozna sie zblizy¢ do specyficznego sposobu postrzegania i doswiadczania
tajgi przez mieszkancéw Tofalarii.



Andrei Tikhonov  Ciemna strona tajgi. Relacje ludzi z ziemig w Tofalarii

Mysliwy Roman, ktéry zostat moim dobrym znajomym, a w momencie naszej
pierwszej podrozy po tajdze byt moim przewodnikiem, opisujac zalety organizadji
podrézy turystycznych do Tofalarii, powiedziat, Ze nie moze wiecej polowac, bo ,po-
lowanie to nieskonczone zabojstwo” (W01). Jurij, piec¢dziesiecioletni mysliwy, miatinny
od Romana stosunek do turystyki, bo widziat w niej jeden z czynnikow mogacych wy-
wotac zniszczenie ekosystemu Tofalarii. ,Za jakie$ pie¢dziesiat lat przyjedziesz - nic
juz nie zobaczysz. Ani renifera, nic, [Tofalaria] tylko na obrazkach bedzie” (W02). Za
grozna uwazat tez lekkomysing polityke panstwa rosyjskiego, ktére Tofalarie traktuje
przede wszystkim jako Zrodto zasobow.

Moja starsza rozmowczyni Maria, wyjasniajac, czym jest tofalarska tajga, podata
przyktad tragicznej smierci swojego bratanka, ktory miat nieszczescie polowac w ,za-
bronionej’, wedtug niej, przynoszacej pecha czesci tajgi: ,| wiecie co? Tego samego
dnia juz zmart. (..) Od tego momentu tej tajgi ludzie sie boja. Kto byt na tej gorze (..)
Wszyscy juz nie zyja (W1)'e"

Wedtug Marii ta niedozwolona cze$¢ dawniej byta nazywana Kara-Hij”. Te nazwe
z jezyka tofalarskiego moja rozméwczyni ttumaczy jako czarne (kara) widmo (hij).
Warto jednak zaznaczy¢, ze tajga jako catos¢ tez moze wchodzic¢ z ludZzmi w relacje
roznego typu:

Nie, czy zna pan to miejsce, tajge te? Podczas wojny ona nawet wojne przepowiedziata.
(..) A tam [nad tajga] otwiera sie niebo - mowi babcia - wszyscy przed wojna to wi-
dzieli. Otworzyto sie - mowi - niebo i jak film pokazuje, jak pociggi jada, zotnierze idg,
wszystko! Pokazuje - mowi - jakbysmy film ogladali (W1).

To nie jedyny przyktad tego, jak poszczegdine miejsca w tajdze staja sie sprawcze. Jezioro
Kastyrma, niegdy$ zwiazane z praktykami szamanistycznymi, teraz stanowi atrakcje
turystyczna. Legendy gtosza, ze jezioro to ma swojego mocnego gospodarza, ktéry ob-
serwuje wszystkie zywe istoty udajace sie nad jezioro, kopiuje ich wizerunki w kamykach:

W gbrnym biegu rzeki Kastyrmy, doptywie Chana, znajduje sie mate jeziorko. Mieszka
w nim wielki gospodarz Kastyrma. W ciggu dnia robi rozne kamienne figurki, a w nocy
rzuca je na dno rzeki Kastyrma, przeptywajgcej obok jeziora. Kiedy Tofowie przechodza
obok tego miejsca, to zbierajg figurkii ozdabiaja nimi ubrania. Kazdy taki kamien chroni
osobe przed ukagszeniem weza. W miejsce kazdej zabranej figury Kastyrma umieszcza
nowa. Jesli ktos péjdzie w poblizu jeziora, Kastyrma zrobi jego figurke i cztowiek moze

16 Tuidalej wywiady sa ttumaczone z j. rosyjskiego.

17 Nie znam jezyka tofalarskiego, obecnie juz prawie martwego, wiec pisownia tej nazwy moze by¢ nie-
poprawna. Nazwe zapisywatem na stuch, mam watpliwosci co do drugiej czesci wyrazu, bo stowo hij
(ros. xui) nie wystepuje wspotczesnie w jezykach turkijskich. Pojawia sie jednak w jezyku mongolskim
i 0znacza wyraz ,gaz" (xun), ale tez ,widmo", ,iluzja”, ,halucynacja” (xui y33rgan). Ciekawe, ze wedtug
jednego z moich rozméwcow w tej tajdze akurat znajduje sie podziemny trujacy gaz (W3).
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ja znalez¢ nastepnego dnia. Tofowie, Sojoci i Buriaci bardzo lubia takie kamyki. Kamie-
nie nazywaja sie Kastyrma od imienia gospodarza, ktéry je tworzy (Czudinow 1931: 73).

Kamyki te w naszych czasach utracity swoja istote kultowa, pewnie nikt juz nie po-
strzega ich jako magicznych instrumentow chronigcych przed ukaszeniem weza.
Natomiast widocznie nie sa one bezwartosciowe, poniewaz miejscowi nadal prze-
chowuja je w swoich mieszkaniach, a w lokalnym muzeum sg prezentowane obok
innych eksponatow.

Jeden z moich rozméwcow, mysliwy Wasilij, twierdzit, Ze swoich gospodarzy maja
nie tylko poszczegblne miejsca w tajdze, ale takze kazdy domek mysliwski:

Rodzice mi opowiadali, jak trzeba wchodzi¢ do zimowija [domek mysliwski], jak sie pyta.
Obecnie wielu ludzi tego nie robi, ale ja zawsze robie. Nawet kiedy przychodzitem do
swojego zimowija, musiatem sie spytac gospodarza, czy moge przenocowac. (..) Wcho-
dze i méwie - gospodarzu, pus¢ mnie przenocowac! - koniecznie (W2).

Opowiadat mi takze o jednym z najbardziej poruszajacych przezy¢ w terenie, jakim
byto spotkanie z gospodarzem tajgi, ktérego doswiadczyt bezposrednio - cielesnie:

Leze, patrze w niebo i przypominam sobie, mysle o tym, by zobaczy¢, jaki on jest [gospo-
darz tajgi]. A wszystko to przeciez istnieje! | wtasnie, kiedy o tym pomyslatem (..) - I on
mnie przygniott, no ten.. Nigdy nie odczuwate$ czegos takiego? (.) Tak. On mi sie nie
pokazat, ale dat odczu¢ swoja obecnos¢. Nie mogtem nic zrobi¢, przesunac sie, poruszy¢
reka ani nic. Patrzytem na gwiazdziste niebo, Droge Mleczna, Andrieju, wszystko. (..) on
mnie zrozumiat, on mi sie nie ukazat, ale dat zrozumie¢, ze on istnieje (W2).

II. 3. Kamyk z jeziora Kastyrma z kolekcji mojej rozméwczyni; Atygdzer (2018). Fot. A. Tikhonov.
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Witasénie takiego rodzaju informacje pokazuja nam, czym jest ciemna, czyli niewidoczna,
ukryta przed outsiderem strona tajgi. Na podstawie wyzej przytoczonych wypowiedzi
mozna wskazac wiec na nastepujace jej wymiary:

1. Ciemnos¢ to pesymizm, poczucie przygnebienia, znalezienie sie w sytuacjach
bez wyjscia. W taki sposéb najczesciej wystepuje okreslenie ,ciemne” (dark) we
wspbtczesnej antropologii (W01.W02);

2. Ciemnos¢ czasami jest zwiazana ze skrajnymi formami strachu, z niebezpieczen-
stwem, czasem nawet grozacym smiercia, zwigzanym z prowadzeniem praktyk
zycia codziennego w tajdze (W1.W2);

3. Ciemnos¢ to niemoznos¢ ujrzenia w petni istoty tajgi tofalarskiej, ukrytej przed
outsiderem.

Podziat ten koreluje w pewnym sensie z tym, co pisat o istocie takiego zjawiska

jak ciemny witalizm Ben Woodard (2016: 28-29).

Ze wszystkich wymienionych wyzej przyktadow najbardziej wzorcowy wydaje

mi sie fragment wywiadu ze starsza rozmowczynia o tajdze Kara-Hij (W1). Sprobuje

poddac kilka kolejnych jego fragmentow antropologicznej analizie w nastepnym frag-

mencie. Wazng przestanka w momencie zapisywania tego wywiadu i podczas danej
analizy bedzie metodologia zaproponowana przez E. Viveirosa de Castro (2018), o kto-
rej wspomniatem wczesniej. W ramach eksperymentu myslowego podejme sie proby
zrozumienia ontologii innego w catej jej petni, bez ,narcystycznych” prob wtozenia jej
w prokrustowe toze ,zachodniej” epistemologii.

Kara-Hij

M.Tam [w konkretnej czesci tajgi] teraz ochroniarze mieszkaja od trzydziestu lat. Tam
niedobre miejsce w ogble jakby. Tam niby kosmici ladowali. Widzieli ludzie - laduja.

A W tym sensie, ze sity jakie$ nadprzyrodzone?

M. Tak, tak. Te tajge Tofowie nazywali Kara-Hij. Jest to czarne widmo (priwidienije). Tam
nikt nigdy w zyciu nad to Zrédto nie chodzit. Tofowie wczesniej sie zatrzymywali albo
nie dojezdzali do tego miejsca (...).

A. Czy istniaty jeszcze jakies podobne miejsca?

M. Nie, zna pan to miejsce, tajge te? Podczas wojny ona nawet wojne przepowiedziata.
() Babcia i inni tutaj duzo o tym mowia - Otwiera sie, mowi, niebo i zaczyna pokazy-
wac. Pociagi, czego tam tylko nie byto, Zotnierze ida. A po tym ,filmie” cate niebo stato
sie szkartatne.. Wszystko sie zrobito czerwone i z tamtej strony dotad czerwone byto!
Nawet zielona trawa dziwnie zmienita kolor - méwi - przez to Swiatto czerwone (...) 0j,
duzo ludzi widziato, starzy ludzie mi opowiadali. Z tamtej strony, ze Wschodu tez tam
kawatek, a tam sie okazato, ze Japohczycy pozniej byli, ale ludzie pozniej juz zrozumiel,
ze stamtad Japonczycy, stad Niemcy [ZSRR walczyt na dwa fronty].
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W wypowiedzi mojej rozmowczyni tajga przedstawiana jest jako aktor, ktéry moze
petni¢ role medium - ostrzegac ludzi przed nadchodzacg wojna. Ciekawe, Ze opowia-
data o samym zjawisku (niebo sie otworzyto) tak, jakby to byto cos$ oczywistego. Wy-
raznie nie prébowata tego racjonalizowac. Rzeczy w tajdze moga sie wydarza¢ wbrew
zasadzie racji dostatecznej. Potwierdzeniem ich prawdziwosci sg doswiadczenia
konkretnych ludzi. W wywiadzie w sposéb symbiotyczny przeplataja sie ,tradycyjny”
spos6b mowienia o tajdze Kara-Hij jako o niebezpiecznym dla Toféw miejscu, majacym
swojego niedobrego gospodarza, z narracjg o wojnie i dyskursem paranormalnym.
Jednak nie wszyscy mieszkancy tej wsi postrzegaja te czes¢ tajgi w podobny sposéb.
Dmitrij, mysliwy ze wsi Niercha, ktéry poluje z innej strony tej tajgi, wyjasniat obec-
nosc¢ sit nadprzyrodzonych w tej jej czesci w bardzo racjonalny sposob:

Z tej strony Jurty poluje [Jurta to gora]. Z tej lewej, a za nia jeszcze golec jest [golec to
szczyt gorski]. Tutaj obecnie zototari [ludzie zajmujacy sie wydobyciem ztota] pracuja,
a tam.. tam jaki$ gaz'™. Tam cata tablica Mendelejewa z tej jego strony (W3).

Wida¢ wiec dwa przeciwstawne sposoby mowienia o konkretnym miejscu. Warto
dodad, ze 7 ta czescia tajgi zwiazana jest osobista tragedia w rodzinie mojej rozmow-
czyni. Maria ttumaczy te wydarzenia wptywami sit nadprzyrodzonych:

A potem juz po Miszce moj bratanek Liosza tez tam polowat z innej strony, daleko.
,Oh, jak mnie kosmici ganiaty, ciociu Mario. Oh, nie moge, biegne, a oni za mna, swia-
tto Swiecito na mnie. Nie moge, biegne jak slepy”. A potem pod tymi drzwiami akurat
latem jakié huragan byt i wszystko byto zawalone, natomiast chata zostata. ,A ja pod
tymi drzewami pobiegtem, wleciatem do chaty, nakrytem sie waciakiem, leze". Tak mi
to opowiadat (WA1).

Po tym spotkaniu z ,kosmitami” zycie bratanka Marii zakohczyto sie tragicznie:

,0h, chyba juz zy¢ nie bede, ciociu” Czemu zy¢ nie bedziesz, Liosza? Bedziesz jeszcze
zyt. ,No nie, ciociu, juz nie moge. Mnie oni chyba ten..". | wiecie co? Tego samego dnia
juz zmart. Igor go samochodem przejechat, Liosza biegat tu z bronia, wida¢, ze co$ mu
sie z gtowa zrobito. Od tego momentu tej tajgi ludzie sie boja (..) (W1).

Na przyktadach wypowiedzi tych dwoch rozmowcdéw mozna zauwazy¢, ze sposoby
mowienia o tajdze w zasadniczy sposob sie roznig. Wydaje mi sie jednak, ze dla moich
rozmowcow paradoksalnie nie ma sprzecznosci pomiedzy paranormalnym sposobem

18 Patrz przypis 17.
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jej konceptualizacji (Maria) a racjonalnym (Dmitrij). Ciekawym narzedziem do analizy
tego zjawiska moze zosta¢ koncepcja meshwork™, zaproponowana przez T. Ingolda:

Meshwork jest ontologicznym twierdzeniem, ze zamieszkiwane srodowisko, a nawet
zycie jako catos¢, nie sktada sie z poczatkowo odrebnych obiektow, ktore nastepnie staja
sie ze sobg powigzane. Raczej srodowisko jest tym zwigzkiem; jest to pole generacji,
gobelin w procesie ciggtego tkania. W tym sensie oraz na wieksza skale zadanioobraz?®
(taskscape), krajobraz (landscape) i Srodowisko to terminy o podobnym znaczeniu: Zie-
mia jest to sfera zycia, utkana z roznych zadan, ktore jej ludzcy i nie-ludzcy mieszkancy
wykonuja w swoim historycznym zyciu (Gruppuso, Whitehouse 2020: 594).

T. Ingold opisuje swoja teorie rowniez w nastepujacy sposob:

Ta perspektywa pozwala nam przedstawi¢ ziemie zupetnie inaczej, niz ukazuje ja obo-
jetny i ponadczasowy dwuwymiarowy model genealogiczny. Ziemia jest raczej ogromna
platanina szlakéw - wszechobecna rizomq - ktéra nieustannie rozgatezia sie tutaj
i rozplatuje tam, gdy istoty, ktore ja tworza, rosna lub ,wychodza naprzod” wzdtuz linii
ich relagji. (...) Wiec tutaj nie ma opozycji miedzy historia a ziemia, maja te sama we-
wnetrzna czasowosc. Utkana jak gobelin z zycia swoich mieszkancéw, ta ziemia nie jest
ta sama scena do odgrywania historii, nie jest tez powierzchnia, na ktorej jest zamro-
zona historia. (...) zycie ludzi i historie ich relacji mozna przesledzi¢ w teksturach ziemi
() (Ingold 2000:149-150).

Koncepcja meshwork przedstawia nature jako site sprawcza. Dla T. Ingolda nie ma za-
sadniczej roznicy pomiedzy terminami krajobraz” (landscape), ,Srodowisko” (environ-
ment) i ,zadanioobraz” (taskscape). Przyjmujac te optyke, podstawowa dychotomia
mysli ,zachodniej" - pasywna natura/aktywna kultura - zostaje zniesiona. JesteSmy
wspotsprawczy ze swiatem. Tajga tofalarska jawi sie zatem jako platanina - me-
shwork - roznych praktyk, narracji i dziatan ludzkich i nie-ludzkich aktoréw (gospo-
darz Kastyrma, kosmici, tajga Kara-Hij). Rozméwcy, prébujac nazwac skomplikowany
i wielowymiarowy sposéb postrzegania przez siebie konkretnego miejsca w tajdze,
przedstawiaja rézne typy narracji, w tym ,racjonalne” (W3) i absolutnie ezoteryczne,
zainspirowane wspotczesnym dyskursem zjawisk paranormalnych (W1). Mozna zary-
zykowac stwierdzenie, ze te narracje nie konfliktuja pomiedzy soba, stanowia nato-
miast heterogeniczna cato$¢ w sposobach postrzegania i doswiadczania tofalarskiej
tajgi przez moich rozmowcow.

19 Zostawiam tak jak jest w oryginale pomimo tego, ze istnieja w polskiej literaturze naukowej proby
ttumaczenia tego terminu. D. Wasik, ttumaczka eseju Wiezy i granice. Splgtanie zycia w otwartej
przestrzeni zawartego w ksiazce Splatac otwarty swiat, uzywa stowa ,siatka” w odroznieniu od sieci
(network) (Ingold 2018: 89). K. Wala uzywa stowa ,tkanina” (Wala 2017: 325).

20 Ttumacze to pojecie w taki sposob za E. Klekot. Zob.: Ingold 2018.
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Il. 4. Tajga tofalarska; okolice wsi Wierchniaja Gutara (2021). Fot. A. Tikhonov.

Zakonczenie

Omowione w tekscie narracje mieszkancow Tofalarii pozwalaja wysnu¢ wniosek, ze
nie funkcjonuja oni w rezimie ludzkiej wyjatkowosci (Schaeffer 2010). Perspektywa
antropocentryczna w kontekscie tofalarskim nie jest relewantna, bo praktyki zycia
codziennego w tym regionie sg 5cisle zwiazane z koniecznoscig wspotistnienia z ak-
torami nie-ludzkimi. Cztowiek udajacy sie na polowanie prosi tajge o wartosciowa
zdobycz, przed wejsciem do zimowija prosi gospodarza o zyczliwe przyjecie, uznaje
jego rzeczywista obecnos¢ (W2). Ta wspotsprawczose tworzy Swiat wspotistnienia
ludzkich i nie-ludzkich aktorow w tajdze tofalarskiej. Tajga Kara-Hij w narracjach moich
rozmowcow jest postrzegana jako sprawcza podobnie jak dawniej Tofowie postrze-
gali gospodarza jeziora Kastyrma jako zywa, sprawcza istote. W te konkretne miejsca
sprawczos¢ tajgi jest wpisana immanentnie.

Nauka humanistyczna, zajmujaca sie srodowiskiem w sytuacji antropocenu kon-
wencjonalnie przyjmuje pozycje antyantropocentryczna. Jednak w kontekscie tofa-
larskim ta perspektywa rodzi sie w sposob naturalny, w momencie doswiadczania
i praktykowania w Srodowisku, ktorym jest gorska tajga. Nie chodzi tu o antyantro-
pocentryzm radykalny, mamy do czynienia raczej z antropologia symetryczng. Mie-
dzy tajga a zyjacymi w niej ludzmiistnieje nierozerwalny zwigzek. Tajga stanowi czes¢
jestestwa zamieszkujacych jg osob. To zywa, sprawcza przestrzen, ktora wptywa na
osoby zakotwiczone w sieci wpisanych w nig mnogich relacji i vice versa.
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Streszczenie

Celem artykutu jest dokonanie wieloaspektowej antropologicznej analizy wybranych narracji,
dotyczacych sposobow doswiadczania tajgi w kontekscie lokalnych praktyk mysliwskich stoso-
wanych przez przedstawicieli wspolnoty tofalarskiej. Tofalarzy sa jedna z najmniejszych auto-
chtonicznych grup etnicznych Rosji (ok. 800 0s6b), zamieszkuja w trzech wsiach we wschodniej
czesci pasma Sajanéw w obwodzie irkuckim. Sposob zycia Tofalarow jest zwigzany z otaczajgcym
ich srodowiskiem, czyli gorska tajga. Z przeprowadzonych przeze mnie etnograficznych badan
terenowych mozna wywnioskowac, ze mieszkancy Tofalarii doswiadczaja tajgi w sposob, ktory
trudno poddaje sie opisowi podporzadkowanemu zachodniej epistemologii opartej na perspe-
ktywie antropocentrycznej. Analizujac ten problem, korzystam z prac wspotczesnych antropo-
logobw podejmujacych proby wypracowania nowej optyki antropologicznej, w ktorej cztowiek
nie znajduje sie w pozycji uprzywilejowanej (m.in. Tim Ingold, Eduardo Viveiros de Castro, tukasz
Smyrski). Drugim punktem odniesienia sa dla mnie prace wspotczesnych filozoféw zwigzanych
z nurtem realizmu spekulatywnego, ktorych taczy krytyczny stosunek do antropocentryzmu
oraz czeste odwotywanie sie do kategorii dark/ciemny (np. ciemna ekologia Timothy'ego Mor-
tona, ciemny witalizm Bena Woodarda).

Stowa kluczowe: Tofalaria, Syberia, Srodowisko, tajga, ciemna ekologia, sprawczoé¢, antropocentryzm

Summary

The purpose of this article is to make a multi-faceted anthropological analysis of selected nar-
ratives concerning the ways of experiencing the taiga in the context of local hunting practices
used by representatives of the Tofalar community. Tofalars are one of the smallest indigenous
ethnic groups in Russia (ca. 800 people). They live in three villages in the eastern part of the
Sayan range in the Irkutsk region. Their way of life is connected with the surrounding environ-
ment, which in this case is the mountain taiga. My field studies indicate that the inhabitants
of Tofalaria experience the taiga in a way that is difficult to describe in the light of Western
epistemology based on an anthropocentric perspective. In analysing this problem, | use the
work of modern anthropologists who are trying to develop a new anthropological approach, in
which the human being is not in a privileged position (e.g. Tim Ingold, Viveiros de Castro, tukasz
Smyrski). The second point of reference for me is the work of contemporary philosophers, asso-
ciated with the current of speculative realism, which combines a critical attitude to anthropo-
centrism and frequent references to the category of ‘dark’ (e.g. Timothy Morton's dark ecology,
Ben Woodard's dark vitalism).

Keywords: Tofalariya, Siberia, environment, taiga, dark ecology, agency, anthropocentrism
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Kosmogoniczne Zrodla muzyki
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Nowa perspektywa analizy

Cosmaogonic sources of music in the context of the self-
classification of traditional Hutsul musical instruments.
A new perspective of analysis

Spotecznosci tradycyjne postuguja sie pojeciami odpowiadajacymi okreslonym zja-
wiskom muzycznym lub klasom zjawisk (Steszewski 1974:15). Pojecia te, bedace
posrednikami jezykowymi miedzy $wiadomoscia z jednej strony a rzeczywistoscia
muzyczna z drugiej, pozwalaja bada¢ przechowywane przez dana grupe, z reguty
nieuswiadomione i trudne do zwerbalizowania mechanizmy lezace u podstaw porzad-
kowania rzeczywistosci muzycznej. Stwarzaja takze mozliwos¢ eksplorowania ukry-
tych w tych pojeciach tresci semantycznych przez badania na poziomie emicznym
i etycznym, ktore moga dookresli¢ pierwotne miejsce zwigzanych z nimi zjawisk muzy-
cznych w kulturze. Te ostatnig z kwestii rozwaze w odniesieniu do autoklasyfikacji trad-
ycyjnych instrumentéw muzycznych z Huculszczyzny (Karpaty Wschodnie - Ukraina),
gdzie zostato udokumentowanych wiele reliktowych wierzen i zwigzanych z nimi
obrzedowych form muzycznych (Czastka-Ktapyta 2014:16-48). Sposdb wykorzysta-
nia materii dzwiekowej, jej wtasciwosci, relacji z forma instrumentu i jego dzwiekiem,
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a takze podejmowanie prob okreslenia pierwotnej funkgji narzedzi dzwiekowych
i zamystu ich tworcy to problematyka aktualna w archeomuzykologii (Gruszczyhska-
Zidtkowska 2021:5,6). Zagadnienia kluczowe tej dyscypliny mieszcza sie w trzech
uwzglednionych w artykule problemach zwiazanych z narzedziem dzwigkowym: 1)
materia i forma, 2) zjawiskiem dZzwiekowym, 3) cztowiekiem jako tworca dZzwieku
(Gruszczynska-Ziotkowska 2021:5). Ten zakres tematyczny poszerzy interpretacja
wewnatrzkulturowych metaforycznych skojarzen muzyki z natura, ktéra zainicjowali
Hugo Zemp i Steven Feld (1978, 1990). Z kolei Curt Sachs analizowat zwiazki miedzy
ptcia a formaijakosciami brzmieniowymiinstrumentéw meskich lub zenskich (Sachs
1989). Na gruncie instrumentoznawstwa huculskiego kwestie relacji natura - wierze-
nia - muzyka pierwszy raz zauwaza lgor Macijewski (2012)", cho¢ wczesniej w sposéb
literacki opisuje te symbioze Stanistaw Vincenz (Zmidzinski 2018). Pawet Zajac poswieca
nieco uwagi kodom dzwiekowym w instrumentalnym wykonawstwie w odniesieniu do
dychotomii cisza - hatas (Zajac 2004: 157-162). Kosmogonia wytworow kulturowych
to temat poruszany w interdyscyplinarnych badaniach koledowania huculskiego
oraz jako odrebne zagadnienie w tradycji duchowej i materialnej Podtatrza (Czastka-
Ktapyta 2020a, 2020b, 2020c¢). Kontynuujac te problematyke stawiam pytania: czy ist-
niejacy w $wiadomosci Hucutdw podziat instrumentow muzycznych na boze i diabel-
skie (Czastka-Ktapyta 2014: 416) znajduje uzasadnienie w kontekstach obrzedowych,
jakosciach brzmieniowych, a takze w formie, materii oraz regutach konstrukgji tych
instrumentow, w jaki sposéb relacje dzwiek - instrument odwzorowuja sie w kosmo-
gonicznym Swiatopogladzie wierzeniowym, jakie czynniki mogty sktoni¢ cztowieka
do tworzenia okreslonych jakosci brzmieniowych i opozycyjnych klas instrumentow.

Zakorzeniony w $wiadomosci muzykantéw dualistyczny podziat instrumentéw
na boze i diabelskie wigze sie z kategoria poznawczg odwotujaca sie do kregu religij-
nych wierzen tylko z pozoru chrzescijanskiej proweniencji. Do najwazniejszych instru-
mentow diabelskich naleza: skrypka, dutka, dwojennycja (dwudencitka, monteliw)?
(Macijewski 2012: 94-96)3, a do bozych: trembita, rih (rog) (Macijewski 2012:108)
i flojera*. Kryterium tej opozycyjnosci wyjasnia Hucutom kosmogoniczny mit (Hna-
tiuk 1997). Uzasadnia on powstanie, miejsce, funkcje tych instrumentow wpisujaca sie
w dualizm Swiata przedchrzescijanskiego stowianskiego mitu wytowienia bazujacy

1 |.Macijewski wspomina jednak o tym pobieznie i nie poswieca temu zagadnieniu osobnych rozwazan.

2 Pozostate to: cymbaty, drymba, reszeto (beben jednomembranowy), dwijny rih (dawno wyszedt
z uzycia).

3 Wedtug I. Macijewskiego sa to instrumenty z tej samej rodziny; dwudencitka - 2 kanaty réwnolegte,
5 otwordw palcowych; monteliw - 6 otworéw, kanaty odchylone na boki. Oba wykonane s3 z jednego
kawatka drewna.

4 Do tej kategorii instrumentow zaliczaja Huculi takze inne odmiany piszczatek, jak sopitka, telenka, den-
citka, dzwinek (dzwonek), listek, ktore poza dzwonkiem i rogami pomijam, koncentrujac sie na najbar-
dziej reprezentatywnych wedtug Hucutow instrumentach.
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na dialogu boskich pierwiastkow meskich kojarzonych z pietrem gérnym (ogniem,
niebem) i zenskich z dolnym (wody, jaskinie, ziemia) (Czastka-Ktapyta 2000c), kto-
rym w pozniejszym nawarstwieniu religijnym zaczety odpowiadac kategorie dobra
(Boga) i zta (diabta), co utrwality teksty folkloru (Szyjewski 2003: 27-36). Doswiad-
czanie fadu $wiata przez cztowieka rozumiane byto jako wspotpraca przeciwstaw-
nych i dialogujacych ze sobg sit, dajgca wyobrazenie petni Kosmosu jako wertykalnej
struktury ztozonej z opozycyjnych pieter: gory i dotu, z czterema kierunkami $wiata
odpowiadajacymi zenskim lub meskim stronom $wiata® z mediujgcym miedzy nimi
srodkowym pietrem (ziemskim). W tym pietrze dziata cztowiek przez dziatania rytual-
no-obrzedowe aktywnie podtrzymujacy tad Kosmosu. Jest to proces poznawczy, ktory
stat sie fundamentem rozumienia i taksonomicznego porzadkowania zjawisk Swiata
na podstawie zroznicowanego pod wzgledem ptci mikrokosmosu znaczen (Czastka-
-Kfapyta 2020c¢). W zrekonstruowanym przez etnologow i religioznawcow $wiatopo-
gladzie ludowym dualizmowi Bég - diabet odpowiadaja opozycyjne skojarzenia: me-
skie - Zenskie, stonce - ksiezyc, jasnos¢ - ciemnos¢, niebo - padziemie, ogien - woda,
zycie - $mier¢, porzadek - chaos, cisza - hatas lub tez kierunek w gore (szczescie,
zycie i wiosna) - w dot (nieszczescie, Smierc i zima) (Czastka-Ktapyta 2014: 422). Czy
ten heterogeniczny wytwar archaicznej wyobraZni znalazt swoje odwzorowanie takze
W rzeczywistosci muzycznej, instrumentach muzycznych, a zwtaszcza w dzwieku
z jego zroznicowanymi jakoSciami brzmieniowymi? Rozgraniczenie instrumentow
na boze i diabelskie to juz dowdd istnienia taksonomii w $wiecie muzyki. Jakub Zmi-
dzinski, analizujac miejsce i role dzwieku w epopei Na Wysokiej Potoninie S.Vincenza,
konstatuje, ze Hucut, przebywajac w lesie, nieustannie nastuchuje kazdego dzwieku,
ktéry zawsze wigze sie z konkretng interpretacja, znakiem, informacjg odnoszaca sie
do rzeczywistosci duchowej. Rozmawia z woda, z drzewami, stucha lasu - ,wielkiego
instrumentu muzycznego poruszanego wiatrem’ (Zmidzifiski 2018: 249), czyli czartem
,szumiacym w chmurze” (Szuchiewicz 1904 6). Gtos gromu (pioruna) interpretuje jako
ztota ,trembite Hospoda-Soneczko sprawiedliwe z najwyzszego trzydziewiatego nieba”
(Szekieryk-Donykiw 2007:116). Wiary w istnienie diabta w muzyce skrzypcowej nie
mozna uznac za typowej tylko dla huculskich muzykantéw. Jest tez znana m.in. na
Litwie i w Polsce (Sobieska 2006: 83)¢. Skad wynika potaczenie tego instrumentu z dia-
btem?”. Pierwotnie zdolnosci muzyczno-magiczne mogty wiazac sie z 0soba szamana,
a nastepnie na zasadzie skojarzenia z sitami dolnymi Swiata zostaty przeniesione na
posta¢ diabta (Dahlig 1993: 84). Jednak geneza tej mysli siega jeszcze dalej w gtab

5 Potnoc i zachéd - strony zenskie, potudnie i wschod - meskie.
6 Np. diabelskie” skrzypce na Kaszubach, Mazurach i na Warmii.

7 Piotr Dahlig uwaza, ze Zrodet takiej interpretacji moze by¢ kilka; upatrywat ich w oddziatywaniu kul-
tury mieszczanskiej XVII lub XVIII w. albo nauki Kosciota w okresie Sredniowiecza, wedtug ktorej zto
mogto by¢ spowodowane zbyt namietna praktyka muzyczna.
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historii. W malowidtach jaskiniowych gérnego paleolitu pojawia sie posta¢ szamana
jako hybrydy posiadajacej cechy ludzkie i zwierzece, trzymajgca w dtoni tuk muzyczny
(Szyjewski 2016: 293), bedacy prototypem skrzypiec, ktére - analogicznie jak tuk mu-
zyczny dla ludow afrykanskich i Indian - petnia w obrzedowosci huculskiej funkcje
mediatora ze sferg chtoniczna (diabelska) - $wiatem duchow (Sachs 1989: 42). Jest
ona kluczowa, aby zadba¢ o dobrobyt i opieke dla ludzi, a cztowiekowi doby palealitu
zapewniata pomysInos$¢ polowania i pomnazania zwierzyny (Szyjewski 2016: 293).
Mediacja w przypadku tuku muzycznego odbywa sie za posrednictwem dzwieku wy-
dobytego przez szarpniecie palcem naciagnietej struny, a w skrzypcach przez pociera-
nie strun smyczkiem. Tworza sie wtedy jakosci dzwiekowe enigmatyczne, wywotane
cichoscia i subtelnoscia brzmienia, nieuchwytnoscia i niewidzialnoscia dzwieku, ktore
mogty by¢ interpretowane jako znak przynaleznosci do zaswiatow, jeden ze sposobow
,niewidzialnego” do nich wejscia, analogicznie jak w doswiadczeniach wzrokowych
(Libera 2016:566). Podczas wykonywania koledy dla zmartych gra sie na skrypce
bardzo cicho, ,by nie sptoszy¢ duszy’, albo w zaleznosci od lokalnych upodoban eli-
minuje sie ten instrument, aby stworzy¢ pozadana w Swiecie zmartych cisze wypet-
niong tylko ,bozym" dzwiekiem dzwonka, cho¢ niezroznicowanym, pozbawionym sit
witalnych, monotonnym i regularnie rytmicznym. Dzwiek dzwonka ma przyciagnac
do chaty adresatéw koledy (duchy przodkéw) i chroni¢ zywych przed destrukcyjnym
wptywem ich sit (Czastka-Ktapyta 2014:186-190). W przeddzien Nowego Roku?, gdy
przy dzwiekach skrzypiec Huculi wspominali zmartych majacych odwiedza¢ wtedy
swoje dawne sadyby, na skrypce grano im specjalny taniec, przy ktérym nie wolno
byto sie porusza¢, bo tanczyty duchy przodkéw (Schmidt 2008: 65). W kontekstach
$mierci, podczas wykonywania utworéw przy zmartym, na pogrzebie nastepuja auto-
matyczne zmiany w morfologii melodyki gry nie tylko na tym instrumencie, ale takze
na trembicie, ftojerze i dutce®. Nastepuja: ograniczenie ambitus melodii, ujednolicenie
rytmu, ametrycznos¢, zwiekszenie roli repetycji dzwiekowych, przejs¢ pottonowych
oraz monotonnych descendentalnych struktur melodycznych, zwolnienie tempa,
wahania intonacyjne. Preferowane sg takze nizsze rejestry dzwiekowe. Odnosi sie
to réwniez do realizacji wokalnych (Zeranska-Kominek 2009: 67-81; Czastka-Kta-
pyta 2014)™. Zwiazek ze Swiatem dolnym moga mie¢ tez wystepujace w technice
gry skrzypcowej urytmizowane struktury burdonujgce. Jezeli przyjmiemy, ze niskie
dzwieki wyzbyte zréznicowanej pulsacji rytmicznej faktycznie mniej lub bardziej
Swiadomie kojarzone byty z uktadem dolnym (chtonicznym), to w przypadku skrypki

8 W Swieto Matanki.

9 Wykonuje sie wtedy melodie oparte na molowych skalach z konsekwentnie opadajgcymi strukturami
melodycznymi tzw. smertewne w tuhu.

10 Np. koledy dla zmartych (Czastka-Ktapyta 2014, zat. DVD, nr 8.6 - czas 00:55:58) oraz hotosinia, czyli
lamenty pogrzebowe i weselne.
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obiektywnym uzasadnieniem jej ,diabelskosci’, poza mitem i subtelnymi brzmieniami,
bytaby takze zdolnos¢ generowania niskich dzwiekow, zwtaszcza w sytuadji, gdy grato
dwach skrzypkow i drugi realizowat urytmizowany burdon. Takze szerokie mozliwosci
rejestrowe i techniczne tego instrumentu mogty potegowac wrazenie niezwyktosci
i demonicznosci (Dahlig 1993:84). W tym konteksécie mozliwe byto skojarzenie efektow
dzwiekowych z odwzorowaniem ogromnego potencjatu mocy odrodzeniowych, do
ktérych dostepu mieli strzec zmarli. Bez skrzypiec nie mogty sie odby¢ zadne obrzedy,
Swieta i zabawy (Schmidt 2008: 65). Zwiazek z zaswiatami wyraza zasada konstruk-
cyjna ludowego prototypu tego instrumentu — husli, ktére miaty by¢ ztobione w jed-
nym klocku drewna™, podobnie jak drugi instrument diabelski- dudy/koza - z jed-
nego kawatka koziej skory (odwroconej wtosiem do $rodka) i nigdy niedzielonej, gdyz
jak mowi mit: ,(..) wracit czart do Boga i zaczat prosic, zeby Bog mu dat chocby skore
z kozy. Dam, ale zebys nie kroit! Bog wziat i obtupit koze ze skory. Czart zabrat sobie
skore i zrobit z niej dudy (..)" (Hnatiuk 1997: 25). Niepodzielnos¢ wiaze sie w tym przy-
padku z petnig, doskonatoscia, brakiem zroznicowania, czyli jakosciami charaktery-
stycznymi dla wyobrazenia zaswiatow, gdzie nie ma destrukcyjnego dziatania czasu
i taksonomicznych podziatéw (Kowalski 1998: 224). Do stworzenia skrzypiec uzywa
sie przewaznie Swierka - do gérnej deski i jawora - do dolnej (Macijewski 2012: 60),
co by¢ moze stanowi poktosie archaicznego rozumienia zasady konstrukcyjnej Ko-
smosu - gornemu uktadowi odpowiadatby $wierk, a dolnemu jawar, ktory mediuje
z uktadem dolnym z uwagi na silne zwigzki ze sferg chtoniczna™.

Dutka/koza byta waznym instrumentem diabelskim zwigzanym z kultem przod-
kéw. Uzywano jej na pogrzebach (Macijewski 2012:98), lhrach w pamjat™ (Macijewski
2010:98), weselach, podczas koledowania (Czastka-Ktapyta 2014: 219). Przy pochow-
kach niezonatych mezczyzn zastepowata dzwiek trembity, by wyrownac zaburzong
za zycia rownowage zenskie - meskie. Podstawe jej brzmienia tworzg dwa strumie-
nie melodyczne skontrastowane pod wzgledem barwy i mozliwosci melodycznych.
Pierwszy niezroznicowany ton burdonowy realizuje piszczatka basok, drugi zas prze-
bierka™, z ktérej uwalniane sa melodie grane w wysokich rejestrach o statej, ostrej
sile natezenia, zgodnie z zamystem budowniczych instrumentu majace imitowac gtos
kozy. By efekt ten byt lepiej styszalny, Sciagano ze zwierzecia skore zywcem (Maci-
jewski 2010: 93). W brzmieniu i formie dutki odwzorowana zostata wiec kosmogonia

11 Ta zasada dotyczyta tez pokrewnych huslom matych skrzypiec z innych regionow Karpat i Polski, jak
gesle, ztobcoki (Podhale), oktawka (Pieniny), mazanki (Wielkopolska, Lubuskie).

12 Wedtug Hucutéw na grobach wyrasta brzoza lub jawor, w ktorych zamieszkuje dusza po $mierci.
Z drewna jaworowego sporzadzano trumny.

13 Ttum. zabawy wspominkowe. Gwarowe okreslenie Swieta poswieconego wspominaniu i przywotywa-
niu dusz zmartych przodkow.

14 Druga piszczatka obok basowej - melodyczna.
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kozy jako wytworu zenskiej sfery Swiata (Smierci i odradzania). Wedtug wierzen miata
ona uzyczac swojego ciata duszom zmartych, a jej siers¢ generujaca nieprzyjemny
zapach (mich®™) mogta $ciagac wszelkie nieczystosci, rozpuste, a nawet samego dia-
bta (Kowalski 1998: 249-250). Z nim tez kojarzono obrzedowa wrzawe taneczna, kto-
rej instrument ten towarzyszyt czesto wraz ze skrzypcami (Przerembski 2006: 221,
93). Symbioza obu tych instrumentéw w najstarszym sktadzie muzyki'® wynika z ich
umiejscowienia w $wiecie dolnym i wyptywajacych z tego faktu konsekwencjach, ich
zbieznej funkgji, pewnych zasadach konstrukcyjnych i charakterze brzmienia wpisuja-
cego sie w akustyke dolnej strefy, niezroznicowanego ,beku” kozy lub stonowanego,
niewyraznego dzwieku skrypki.

Ideat kosmogonicznej petni znajduje uzasadnienie w konstrukgji kolejnego diabel-
skiego instrumentu - dwojennycji (Macijewski 2012: 96)7, ktora rowniez musiata by¢
wykonana z jednego kawatka drewna jesionu lub jawora™ (Kowalski 1998:194), za$
jej ustnik z wierzby lub leszczyny™ - drzew skupiajgcych w sobie pierwiastki zycia
i Smierci, ktérym analogicznie mozna prébowac przyporzadkowac dwa kanaty dzwie-
kowe: burdonowy i melodyczny. W formie instrumentu, w jego symetrycznych kana-
tach dzwiekowych zakodowana zostata idea réwnowagi wspotpracujgcych sit dolnego
uktadu. Dwojennycja byta odpowiednikiem bozej ftojery. Zastepowata ja w grze przy
zmartym lub przy grobie®. Odzywata sie tez na potoninach, gdzie wykorzystywano
czesto tylko jej jeden kanat melodyczny (Macijewski 2012: 96).

Zwigzki z kultem przodkéw wykazuje tez trembita - reprezentatywny przyktad bo-
zych instrumentéw. Wedtug wierzeh nalezy do najwyzszego Boga, Jezusa Chrystusa,
Swietych patronow por roku i opiekunéw stad owiec. Kazdy z nich za pomoca zrézni-
cowanych pod wzgledem kolorystycznym jej odmian otwiera pory roku: $w. Dmytro
na miedzianej - jesien, $w. Mikotaj na ztotej - zime, Sw. Jerzy na srebrnej - wiosne.
W niektorych wariantach na ztotej gra Bog lub Jezus Chrystus. Najprawdopodobniej
obie te postacie boskie zastapity wczesniejsze bostwa - Wotosa i Dazboga (Czastka-
-Ktapyta 2016:192). Swieci Jerzy i Mikotaj weszli na miejsce Peruna - boga wojowni-
kéw, mocy witalnych - i Wotosa (Uspienski 1985: 7,122). Zaznacza sie tu relacja miedzy
integralng jednoscig koloru z instrumentem i jego moca a bogami i zaleznymi od nich

15 Mich - sktadowa cze$¢ dutki petnigca funkcje rezerwuaru powietrza wdmuchiwanego przez sysak.
Skonstruowana jest z jednego kawatka koziej skory.

16 Muzyka - okreslenie ludowe, synonim kapeli.

17 Instrument ten i dwudencitka, tak jak dudy i skrzypce, mogty towarzyszy¢ zabawom tanecznym, jako
akompaniament do $piewu, ale tylko w kameralnym sgsiedzko-rodzinnym domowym gronie.

18 Jesion to drzewo kosmiczne taczace wszystkie sfery Wszechswiata.
19 Wedtug Piotra Kowalskiego leszczyna i wierzba reprezentuja sity kosmiczne dolne (zenskie).

20 Nastepowato to wedle wszelkiego prawdopodobienstwa analogicznie do wymiany trembit i ffojery
na dutke i skrypke w sytuacjach, gdy zmarty byt niezonatym mezczyzna.
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jakosciowymi przemianami Kosmosu. Ztoty kolor jest ambiwalentny, rownowazy sity
dolnego (Smier¢) i gbrnego (zycie) $wiata. Funkcja trembity wpisuje sie w archaiczny
kosmogoniczny tréjpodziat Swiata odwzorowany w porach roku: jesieni i zimie odpo-
wiada pietro dolne, wiosnie i latu - srodkowe. Huculi dzielili obrzedowy rok na dwa
okresy: zime (z jesienia) i lato (z wiosna), co odpowiada rekonstrukcji dawnego, przed-
chrzescijanskiego kalendarza stowianskiego (Szyjewski 2003:148)%'. Pierwotna funk-
Cja trembity jest religijna, wtornie sygnalizacyjna na poziomie spotecznej komunikacji
(Czastka-Ktapyta 2016:193). Instrumentu uzywa sie przez caty rok tylko w okreslo-
nych kontekstach obrzedowych: pogrzebowych, koledniczych, kiedys takze wesel-
nych i pasterskich. Moca jego dzwiekow konsolidowano podczas wypasu zagubione
we mgle owce (Chotkewicz 2002: 238). Grano na nim takze przed chata w momen-
cie zgonu, obwieszczajac $mier¢ cztonka rodziny (Szuchiewicz 1902: 88)%, oraz pod-
czas wykonywania koledy dla zmartych (Czastka-Ktapyta 2014: 215). Kiedy nie chciat
czysto gra¢, oznaczato to, ze dusza zmartego byta grzeszna (Kwiecien 2010:105), co
Swiadczy o rozumieniu substancjalnej jednosci dzwieku z dusza. Trembita gra w ob-
sadzie zespotowej (3-6 instrumentow) (Macijewski 2008: 85). Gre instrumentalna Hu-
cutow cechuje, w przeciwienstwie do jednogtosowego spiewu, sktonnos¢ do wyraza-
nia petnego, komplementarnego brzmienia; unisonowego lub ztozonego z harmonijnie
uzupetniajacych sie strumieni dzwiekowych. Pierwszy z nich melodycznie zywy jest
realizowany przez minimum dwie trembity w wysokich i jasnych rejestrach dzwieko-
wych z wyrazna pulsacja rytmiczna i skontrastowana melodyka?. Drugi - burdonujacy
tworza rogi, ktore pod wzgledem ostrosci i mocy brzmienia sg ciemniejsze i ograni-
czone melodycznie?*. W przeciwienstwie do dutki we wtasciwosciach konstrukcyjnych
tego instrumentu ucielesnione zostaty sity zwiazane z pietrem kosmicznym gérnym.
Trembita musi by¢ wykonana z roztupanego na pot drzewa Swierkowego wczesnie
razonego piorunem (hromowyci), by stycha¢ w niej byto ,moc gromu’, ,gtos Boga", ,je]
Stworcy” (Macijewski 2008). Ma by¢ tez owinieta w kore brzozy, ktéra wczesniej ro-
sta pod szumiacym wodospadem, by byta ostuchana z wszelka tajnia wod” (Vincenz
2002:9). Kora miata by¢ sciagnieta odpowiednia miarg ,na trzy palce” (Macijewski
2008: 77). Wtedy dopiero - jak sugeruje mit - instrument osiagnie moc najwazniej-
szych zywiotow kosmicznych, czyli wody i brzozy (sfera zenska) oraz ognia - gromu
(sfera meska) i Swierka (mediatora miedzy tymi sferami). W jego jakosciach brzmienio-
wych i konstrukeyjnych zmaterializowane zostaty wiec ,uswiecone” jakosci akustyczne
21 Archaiczne kalendarze stowianskie nie miaty wspélnych stéw na oznaczenie wiosny i jesieni.
22 Tak byto jeszcze do pierwszych lat po Il wojnie Swiatowej (inf. z badan wtasnych).

23 Dawng praktyke gry cechowato realizowanie przez jedna z trembit nuty pedatowej na dzwieku cen-
tralnym skali.

24 Huculi uzasadniaja pochodzenie rogéw od Boga faktem, ze graja wraz z trembitami i sg Swiecone
w cerkwi na Rizdwo. Ich budulec stanowi $wierk i brzoza (jak w trembicie).
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Nazwa instrumentu

Czesc instrumentu DUTKA (diabelskie) TREMBITA (boze)
ustnik krowi rog Sliwa lub wierzba
korpus skéra kozy odwrécona wtosiem | hromowycia

do srodka
element dodatkowe jawor (basok) brzoza

czarny bez (basok)

Sliwa (karabki)

kolor biaty ztoty
jakos¢ dzwieku ostry mocny
konserwant alkohol alkohol

materiat, jakosci kojarzone ze strefa zefska (chtoniczno-akwatyczna)

materiat, jakoSci kojarzone ze strefa meska (ognista)

materiat nie zwigzany z konstrukcjg instrumentu

II. 1. Materiat konstrukcyjny dutki i trembity i ich jakosci dzwiekowe
- perspektywa kosmogoniczna. Autor: J. Czastka-Ktapyta.

i materialne skrajnych pieter kosmicznych, ktére komunikujac sie, wzmacniaja synergie
swych mocy. Szczeg6lnie wazna jest hromowycia - przedmiot molfarow? stuzacy do
magii mitosnej i ochrony zwierzat gospodarskich przed urokami i nieczystymi sitami
(Musychina 2010: 37). Swierk w kosmogonicznej wizji $wiata byt symbolem ,drzewa
kosmicznego’, czyli pierwotnej kolumny niebios tkwigcej w Srodku rzeczywistego
Swiata i podtrzymujacej sklepienie, a takze na pdzniejszym etapie ewolucji mysli reli-
gijnej rowniez ,drzewem zycia” (Vulkanescu 1979: 39, 40). Trembita analogicznie zdaje
sie petnic te sama funkcje, bedac podobnie jak konstytuujgce ja ,kosmiczne drzewo”
narzedziem mediacji miedzy wszystkimi pietrami Kosmosu (Kowalski 1998: 97) i jak
,drzewo zycia" narzedziem odsuwania choréb, budzenia sit witalnych i ptodnosciowych
oraz ochrony przed ztymi mocami (Janicka-Krzywda 2014: 33, 34). Forma, czyli osta-
teczny ksztatt dany temu instrumentowi, musiata pojawic sie wczesniej w wyobrazni
tworcy instrumentu. Jezeli jest ona wynikiem zbiorowej Swiadomosci, to jakie zjawiska
mogty oddziata¢ na stworzenie konstruktorskiego wzoru myslenia? Huculi twierdzg,
ze trembita musi by¢ tak lekka, jasna jak promienie stonca i delikatna jak kobieta2®.
Jej forma przypomina wiec dtugi, cienki stup o ztocistym kolorze, rozszerzony nieco
na gbérnym koncu (hofosnycia). Nasuwa zatem skojarzenie z ,kolumng niebios’, ktéra
wedtug Romualda Vulcanescu ma wywodzi¢ sie ze stonecznego mitu, na co wskazuje
funkcja mitycznych stupdw solarnych: ,Chtop-rzezbiarz, ociosujac pieh drzewa lub

25 Molfar, czyli czarownik.

26 Informator z Krzywordwni (2009 r.).
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kawat drewna, starat sie upodobni¢ go do promienia stonecznego’, czyli analogicznie
do skojarzen budowniczych instrumentu: ,dzwieki trembity rozchodza sie niczym pro-
mienie stonca i rozmawiaja z nimi jak rowny z rownym” (Macijewski 2008: 77), gdyz
stanowia z nimi jedno ciato. Tworzywo i forma trembity zdaje sie wiec przedstawiac
metonimie stonca kojarzonego z promieniami stonecznymi, pierwszym wiosennym
gromem i kosmicznym drzewem, owym ztotym stupem - ,kolumna niebios”. Analo-
giczny mechanizm myslenia wyraza zamowienie magiczne z Rumuni:

Stonce, stonce Braciencu, masz czterdziesci promieni, spus¢ je nam do ziemi, w ztote
stupy przemien, niech odpedza choroby, skad wrzody, paskudy, ze wzdetymi czuby,
spekane i od Boga zapomniane (..) [Ten a ten] niech sie krzyzem przezegna, niechze be-
dzie oczyszczony, w sobie pojasniony, jak twe ztoto Swiecone, z nieba nam spuszczone!
(Vulkanescu 1979: 144, 145).

Powstanie tego instrumentu mogto nastapi¢ w zwigzku z religijnymi przemianami
Swiatopogladowymi: ,mit drzewa kosmicznego ulegt z biegiem czasu istotnym prze-
obrazeniom, tak samo jak caty system mitologiczny, ktérego byt tylko czescia (..)
stat sie opowiescia wyjasniajaca atrybuty najwyzszego boga niebios; uosobienia
Stonca” (Vulkanescu 1979), ktére miato sprawowa¢ wtadze nad bostwem gromo-
wym, przekazujac mu wiosna iskre w postaci pierwszego pioruna (Szekieryk-Dony-
kiw 2007:117, 319). ,Kolumna niebios” w poczatkowe] fazie przedstawiata drzewo
kosmiczne, a nastepnie stup podtrzymujacy sklepienie nieba, po ktérym w cudowny
sposob przesuwa sie stohce w swoim rydwanie, a w koncepcji Trakéw?” jeden z atry-
butow stonca - promien zmaterializowany na potudniowym brzegu Dunaju w ksztatt
,ztotego stupa” (Vulkanescu 1979:145). Mozna zaryzykowa¢ wniosek, ze jego dosko-
natym odwzorowaniem w ekspresyjnej umuzycznionej formie jest trembita, ktora
w kontekscie akustyki gromu mogta by¢ rozumiana - tak jak u Hucutow - jako me-
tafora instrumentu muzycznego lub broni gromowego bostwa (Szuchiewicz 1902: 261).
Taka hipoteza utatwiataby uzasadnienie wojennej i religijnej funkcji starozytnych trab
(Sachs 1989:126), ktorych dzwieki najprawdopodobniej miaty umacnia¢, kierowac
duchem walczacych wojownikéw i chronic ich przed ztymi sitami wroga. Trembita
jawi sie tu jako potezne narzedzie magii, widzialny symbol ujmowanej w swoiscie
logiczny sposob petni Wszechswiata, gdyz w jej formie, materii, funkji, jakosciach ko-
lorystycznych wchodzacych w relacje z jakoSciami akustycznymi (ztoty kolor - jasna
i mocna barwa dZzwieku) wspoétdziataja boskie moce wszystkich sfer wyobrazonego
Kosmosu. Sity te przetamuja podziaty strukturalne $wiata i ,rozdzieraja zapory”

27 Hipotetycznie trembita trafita na obszar Karpat za posrednictwem legionistow rzymskich, Dakow lub
tez Wotochow uwazanych za potomkow starozytnych Trakow, lliréw i Dakéw lub innych starozytnych
ludéw pasterskich. Trabom przypisuje sie pochodzenie z epoki brazu (Sachs 1989), gdy nastapita nagta
eksplozja kultow solarnych (ognia).
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II. 2. Gra na rogach i trembitach, Bukowiec - Huculszczyzna (2010). Fot. J. Czastka-Ktapyta.

(Vincenz 2002:9), znoszac czas $wiecki i wprowadzajac czas wieczny (sakralny).
Moce pietra gornego ucielesnione w jakosciach brzmieniowych daja o sobie znac
zwtaszcza w obrzedach wigzanych z okresem wegetacyjnym, gdy chodzito z jed-
nej strony o uwolnienie gérnych mocy zaptadniajacych i ochronnych, z drugiej zas
mocy dolnych - odradzajacych i pomnazajacych dobra?®. Dychotomia gora - dot
uwidacznia sie takze w innych muzycznych parametrach zwigzanych z kierunkami
ruchu melodii w gére lub w dot na zasadzie analogii Bég (kierunek w gére) - diabet
(kierunek w dot), a takze w sposobie ustawiania trembit podczas gry, gdy kieruje
sie ich lufty (czasem z rogami) trzykrotnie w dot (do $wiata dolnego) i trzykrotnie
w gbre (do $wiata gérnego) (Il. 2).

Za zmiang ukierunkowania instrumentu podaza automatycznie zmiana barwy
brzmienia (wysokie/niskie) (Czastka-Ktapyta 2014:422). Identyczne odwzorowanie
zachodzi przy opuszczaniu trumny lub przy grze o zachodzie stofca i w innych okolicz-
nosciach wykonawczych, gdzie po ustawieniu instrumentu luftem w gére nastepuje
stopniowe jego obnizanie w dot. Ruch ten moze wyraza¢ symbolicznie rozumienie
czasoprzestrzeniiprzejscie przez wszystkie fazy cyklu stonecznego. Podobnie w struk-
turach melodycznych wygrywanych w kontekstach $mierci zaznacza sie tendencja
do stopniowego opadania melodyki w opozycji do ascendentalno-falistego rysunku
melodii w momentach uruchamiania sit witalnych®.

28 Odnosi sie to tez do gry na rogach.

29 Np.w dzien Rizdwa (poczatek Bozego Narodzenia), przed chatami podczas koledowania, o wschodzie
stofica (gra na potoninie).
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Odzwierciedlenie dychotomii kierunku melodii wyrazniej wida¢ w drugim bozym
instrumencie - ffojerze*, takze zwigzanym z obrzedami pogrzebowymi, dziatalnoscia
duchow i pobytem na pofoninie (Macijewski 2012: 210). Byt to najbardziej prywatny
i najwazniejszy instrument wataha® odpowiedzialnego za magiczna ochrone prze-
strzeni wypasowej, catego dobytku (Janicka-Krzywda 2008: 94) oraz wtasna. Mogt
na nim gra¢ zarowno w ciagu dnia, jak i wieczorem, ale tylko przy watrze (w stai)®
chroniacej go od zaswiatowych mocy aktywizujacych sie wedtug wierzeh po zachodzie
stonca. Uzywat go przy odpedzaniu burzy oraz przy uspokajaniu i jednoczeniu stada
(Chotkewicz 2002: 200). DZwiek ffojery mozna byto ustysze¢ tez w poblizu zmartego
w chacie, a nastepnie przy $wiezo usypanym grobie (Macijewski 2012: 78-80), ale tylko,
gdy chowano zonatego mezczyzne lub zamezna kobiete (Macijewski 2010: 98), czyli
analogicznie jak w przypadku trembity. Jezeli zmarty byt niezonaty, wymienia sie oba
boze instrumenty?® na diabelskie: dutke i skrypke lub dutke i dwojennice (Macijewski
2010). W zaleznosci od kontekstu obrzedowego ffojera generuje albo ponure, melan-
cholijne, stonowane jakosci brzmieniowe zwigzane z niskimi rejestrami dzwiekowymi,
wolnym tempem, ograniczonym ambitus melodii (dolny $wiat) i moze jej wtedy towa-
rzyszy¢ szeptany niski spiew, albo jasne, radosne brzmienia w wyzszych rejestrach,
z zywszym tempem i rozbudowanym ambitus (gorny Swiat) jako akompaniament do
Spiewu3*. Zwtaszcza w momentach stycznosci z chaosem émierci jej udzwieczniona
metonimie tworzy wydobywane gtosem z krtani grajacego state, pozbawione pulsa-
¢ji melo-rytmicznej burdonowe burczenie paralelnie korespondujgce z chtonicznym
tworzywem tego instrumentu, czyli drewnem pochodzacym z czarnego bzu, cisu albo
leszczyny (Czastka-Ktapyta 2014:305)%. Instrument nie posiada otworu zadeciowego
(denka), ajego wylot okreslany jest jako hluchyj konec (gtuchy koniec), poniewaz duch
ne ide w nioho tilki uhodyt dirkami (Chotkewicz 2002: 198). Pod wzgledem formy Curt
Sachs (1989:30) zalicza tego typu instrumenty do fallicznych, imitujacych pracie z wy-
raznie ukierunkowana funkcja budzenia meskich sit ptodnosciowych.

Reasumujac, opozycja boze - diabelskie w instrumentach nie przektada sie jedno-
znacznie na dychotomie meskie — zehskie w warstwie brzmienia i konstrukgji (tylko
w przypadku tworzywa). Zdecydowanie wyrazniej zaznacza sie w formie. Brzmienia

30 Zaleznos¢ te mozna przesledzi¢, analizujac transkrypcje gry na tym instrumencie, ale tez dutce i fto-
Jerze w dziele |. Macijewskiego (2012).

31 Watah - odpowiednik bacy, osoby kierujacej wypasem, obdarzonej charyzmatycznymi mocami.
32 Watra - ogien; staja - szatas.

33 Kazdy z instrumentow gra jednak niezaleznie w okreslonych sytuacjach obrzedowych.

34 Np. podczas dziennego towarzyszenia spiewowi lub gry na potoninie albo przed chata.

35 Cis to drzewo, ktére przez swa dtugowiecznos¢ (rosnie do 1500 lat), brak podatnosci na wiedniecie
i wytrzymate drewno byto uwazane w Karpatach za najmocniejsze i najswietsze sposrod wszystkich
drzew. Jest drzewem boga ($wiata dolnego).
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rozpiete miedzy obydwoma skrajnymi uktadami tworzg jakby jedng harmonijnie uzu-
petniajaca sie catosc, chot wspotrozbrzmiewajaca tylko w kontekstach powagi obrze-
dowej. Instrumenty diabelskie uzywane sg ewidentnie w celu generowania z zatozenia
skontrastowanych brzmien, czyli burdonu, ktéry mogt pierwotnie by¢ traktowany jako
metonimia sit Smierci i wydaje sie on tkwi¢ w najgtebszej warstwie uktadu dolnego
oraz skontrastowanej melo-rytmicznie metonimii sit odradzajacych, reprezentowanych
przez gborny strumien melodyczny. Jej analogie morfologiczne z jakosciami brzmie-
niowymi uktadu gornego wynika¢ mogg z uzasadnionej biologicznymi skojarzeniami
niezbednej interakcji sit odradzajacych z zaptadniajacymi. Brzmienia instrumentow
bozych sa w opozycji do diabelskich jednolite, rozdzielone na sfere nizsza (ffojera)
i wyzszg (trembita). Ich przewaga polega na mozliwosci mediowania z brzmieniami
najnizszej sfery uktadu dolnego, co jest reguta we wszystkich kontekstach smierci®.
Stanowi to wyrazenie idei uniformizacji oraz niepodzielnosci ,$wiata zmartych” i mi-
tycznego czasu poczatku. Koncepcje te realizowano w kontekstach tanecznych zabaw
i obrzedow przejscia, w ktérych mogty brac udziat tylko instrumenty poszczegélnych
kategorii, co wskazuje na osobne kompetencje instrumentow bozych i diabelskich.
Z czasem mogty one ze soba wspotpracowac z wyjatkiem obrzedéw pogrzebowych
(Czastka-Ktapyta 2014: 447, 449)¥. Pietra sit witalnych nie moga z zatozenia kosmo-
gonicznego mitu wyrazac brzmief bedacych metonimia smierci, dlatego odwzorowuje
ten pojedynczy uktad gra na pozostatych instrumentach bozych?®®, albo na ftojerze lub
dwaojennyci (bez burdonu). Zadwiatowe niezréznicowanie odzwierciedla tez niepodziel-
nos¢ tworzywa wszystkich instrumentow diabelskich w opozycji do zréznicowania
bozych wyrazonego w ich podzielnosci konstrukcyjnej (trembita, rih) i brzmieniowej,
czyli potencjale mozliwosci tworzenia dodatkowych niskich brzmien. Typowa dla wy-
obrazenia logiki zaswiatow inwersyjnos¢ (Szyjewski 2016: 356) zaszyfrowana zostata
w materiale konstrukcyjnym instrumentow diabelskich reprezentujgcym lustrzane
odbicie porzadku instrumentow bozych: skéra kozy (odwrécona)/jawor, Swierk kon-
tra hromowycia/brzoza, czarny bez (cis) (I1.1). Jednak tylko instrumenty najmocniej-
sze w obu grupach (trembita, koza) konstytuuje tworzywo substancjalnie zwigzane
z ich rodzimym uktadem. Inne za$ realizuja tendencje kontrastowe, co w zatozeniu
ideowym mogto by¢ podyktowane niezbednym z zatozenia mitu kosmogonicznego
dialogowaniem z przeciwstawnym uktadem sit (Il. 3, 4).

Archaiczna reguta wydaje sie tendencja do uzywania do konstrukgji ustnikow
w obu grupach instrumentalnych twardych odmian drzew zenskich (Sliwa, grusza),

36 Analogiczne myslenie w tradycji ludowej dotyczy wtasciwosci magicznych meskich gatunkow drzew
(jawor, Swierk, jesion).

37 Jestto tendencja pozniejsza. Podstawowy sktad muzyki huculskiej obejmowat jeszcze w XVIIl w. dudy
i skrzypce. Wtedy tez uksztattowat sie sktad tzw. ,troistej muzyki”: skrypka, cymbaty i reszeto (bebe-
nek). W koncu w Il pot. XIX w. poszerza sie o sopitke.

38 Np. telenka, sopitka, dencitka, listek, okaryna.
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Nazwa instrumentu
Czes¢ instrumentu DWOJENNICA (diabelskie) FLOJERA (boze)
ustnik wierzba, leszczyna brak
korpus jawor lub jesion cis lub czarny bez lub leszczyna
jakos¢ dzwieku stonowany, mato wyrazny, | stonowany, wyrazny, jednoka-
dwukanatowy natowy

SKRYPKA (diabelskie)

korpus Swierk (wierch)

jawor (spad)

orzech wtoski (szyjka)

jakos$¢ dzwieku stonowany, mato wyrazny,

stonowany i wyrazny,

ostry itagodny

II. 3. Materiat konstrukcyjny dwojennicy i ftojery i ich jakosci dzwiekowe - perspektywa
kosmogoniczna. Autor: J. Czgstka-Ktapyta.

Nazwa instrumentu
Cze$¢ instrumentu DWIJNY RIH (diabelskie) RIH (drewniany) (boze)
korpus Swierk Swierk
brzoza
jakos¢ dzwieku ostry, ciemny, podwajnie mocny, wysoKki
brzmiacy (w odlegtosci niski
3w lub 3m)

II. 4. Materiat konstrukcyjny podwaojnego rogu i rogu (pojedynczego) i ich jakosci
dzwigkowe - perspektywa kosmogoniczna. Autor: J. Czastka-Ktapyta.

ktére odpowiadaja sferze Smierci i odwiecznego odradzania. Dlatego wtasnie te ga-
tunki drzew mogty wydawac sie zdolne do wchtoniecia ducha (dechu) grajacego®.
|dea przeciwstawnych sit realizuje sie przez odwzorowanie metonimii najsilniejszych
dla skrajnych pieter instrumentéw muzycznych bogow (dutki, trembity) i wyobrazenia
ich gtosow: ,beku kozy” (ostrego, zamknietego przestrzennie) kontra gromu (dono-
$nego, otwartego przestrzennie). Ich moc brzmienia stawia je w wyzszej hierarchii
w stosunku do pozostatych instrumentdéw obu kategorii. Jest to swiadectwo rozu-
mienia i przemyslanego odwzorowywania jakosci akustycznych pansemantycznego
pejzazu dZzwigkowego*® oraz poprzedzajacego ten mechanizm rozumowania wielo-
zmystowego doswiadczania $wiata (1. 6).

39 Kwestia ta wymaga jednak jeszcze dogtebnego przeanalizowania w przypadku innych instrumentow.

40 Donosny ostry dzwiek trembity kontra sttumiony ostry dzwiek dutki. Na istnienie takich zaleznosci
w odniesieniu do instrumentéw kultur archeologicznych zwraca uwage A. Gruszczynska-Zidtkowska (2021).
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Wszystkie instrumenty petnig funkcje komunikacyjna - transcendujaca w obu kierun-
kach wyobrazonego Kosmosu z mediujgcym miedzy nimi uktadem ziemskim. Przestrzen
(gbra-dot) jawi sie jako sacrum ,boze’, a ziemia jako profanum ,spoteczne”. Oba uktady,
dialogujac, przywotuja i rbwnowaza w obrzedach przejscia zaburzony miedzy nimibilans
kosmogonicznej rownowagi za pomoca masy dzwiekowej i materiatowej*. Brzmienia
burdonowe, ciemne z okreslonymi parametrami wykonawczymi ewidentnie tworzg
metonimie Smierci, niewidzialny pomost do $wiata zmartych w opozycji do brzmien
jasnych, zywych, z kontrastowa melodyka, rytmika sit zaptadniajacych, a w przypadku
instrumentow diabelskich - sit odradzajacych i pomnazajacych (II.5). Rozréznienie me-
skie - zenskie dookreslaja muzyczne opozycje: jasne - ciemne brzmienia, szybkie - wolne
tempo, kierunek gora - dot, ustabilizowana intonacja - wahania intonacyjne, brak pul-
sacji metrycznej - urytmizowana struktura, descedentalna - ascendentalna lub falujaca
melodyka, caty ton - pétton, spiew szeptany lub lament - $piew normalny. Brzmienia
te to swoiste ,jezyki muzyczne” dwoch pieter kosmicznych reaktualizujace przestrzen
nieoswojona (sacrum). Dlatego w opozycyjnosci cisza - hatas* (ciche - gtosne), stono-
wane - ostre trudno znalez¢ przetozenie na kategorie swojskie - nieoswojone (Zajac
2004). Jednak w przypadku niektérych instrumentow, w zaleznosci tez od innych mu-
zycznych parametréw*, moze pojawiac sie mozliwos¢ wchodzenia w niezalezne relacje
z pietrem gérnym lub tylko dolnym (ffojera, dwojennycja, skrypka). Najblizszy porzad-
kowi ziemskiemu (profanum) wydaje sie ,jezyk” uktadu gornego w wersji pozbawione;
burdonowych wspétbrzmien, niezwigzany z sytuacjami obrzedowymi*.

W warstwie morfologicznej wielogtosowej muzyki mozna pokusic sie o probe wia-
zania tego pietra ze strukturami melo-rytmicznymi kontrapunktujacymi gtowna linie
melodyczna®. Jakosciom brzmieniowym odpowiadaja jakosci kolorystyczne nie tylko
w omawianych instrumentach, ale takze w tradycyjnej wizji $wiata (Libera 1987); ni-
ski, ciemny - wysoki, jasny dzwiek*s. Jest to dowod na audytywna i wizualng jednos¢

41 Wyraznie to wida¢ w wymianie instrumentow bozych na diabelskie w zaleznosci od stanu cywilnego
zmartego lub w grze na instrumentach bozych (budzenie zycia) po okresie odretwienia zimowego
(wyjécie ze Smierci).

42 Hatas (chaos?) zgodnie z rozszyfrowanym tu archaicznym rozumowaniem wiaza¢ mozna tylko z ukfa-
dem dolnym, z jego nieuporzadkowanymi strukturami melodycznymi realizowanymi np. przez dzwieki
idiofonow, za$ cisze - ze stonowanymi i wyréwnanymi brzmieniami.

43 Rytm, kierunek linii melodycznej, tempo, przejscia diatoniczne i chromatyczne, ambitus melodii.

44 Kontekst czysto spoteczny, komunikacja spoteczna, np. instrumenty do nauki gry jak dencitka,
zazulka albo gra na trembitach, rogach o charakterze informacyjnym (sygnat - znak - informacja
np. o porach udoju itp.).

45 Pewna zbiezno$¢ myslenia wida¢ w Spiewach wielogtosowych ludow Oceanii, ktére okreélaja gtos
kontrapunktujacy gtowna melodie ,gtowe" jako metafore ,wedréwki, przejscia przez las, gtownego
bohatera i towarzysza” (Czekanowska 2008:184).

46 Mam na myéli np. ztoty kolor trembity i jej jaskrawy, gteboki przestrzennie dzwiek oraz biaty kolor
futra kozy i jej jasny dzwiek, ostry i mniej nosny, ograniczony przestrzennie.
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II. 5. Miejsce instrumentéw muzycznych i ich brzmief w kosmogonicznej ludowej wizji Swiata.
Autor: J. Czastka-Ktapyta.

konceptualizowania dychotomii kosmogonicznych i ich imitowania w akustycznych
i materialnych wytworach. Zrodta odmiennych, cho¢ bliskich jakosci dzwiekowych
poszczegblnych klas instrumentow wydaja sie tkwi¢ w imitacji Uniwersum Natury,
skojarzeniach z akustyka ,muzycznych jezykéw" obu sfer kosmicznych, np.: gromu,
lasu, gtosu ptakéw, szumu wiatru (bozego) 4~ szumu wody, wiatru (czarciego) (Vincenz
2005:163), gtosu kozy, z ktérych kazdy wpisuje sie w okreslony, odmienny, ale duali-
stycznie pojmowany ,boski” porzadek sacrum. Jakosci dzwiekowe i ich instrumenty
odwzorowujg zycie, Smier¢ i odradzanie, przy czym $mier¢ wydaje sie kategoria
kluczowa, bo stanowi warunek odradzania Kosmosu i uwolnienia duszy z ciata do
zycia w przeznaczonym jej wymiarze. Uzasadnia moc petnych brzmief najwazniej-
szych instrumentéw bozych i wszystkich diabelskich: ,(..) w szeroko pojetej kultu-
rze ludzkiej na catym Swiecie Smier¢ i odrodzenie, kulty zatobne i kulty urodzaju
wzajemnie sie przenikaja, krzyzuja i stapiaja, tworzac wspblnie organiczng catos¢”

47 Huculi rozgraniczaja wiatr bozy ,gorny” - zaptadniajacy (w pogodny dzien, w szumie lasu poréwnywanym
do dzwiekow ffojery) od wiatru ,dolnego” czarciego odzywajacego sie w czasie burz, gradéw, z jaskin,
w gorach, w czasie ktorego graja na skrzypcach czarci.
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(Zeranska-Kominek 2009: 78). Semantyka sakralna zakodowana w instrumentach
muzycznych, w ich jakosciach brzmieniowych przerasta¢ musiata racjonalny umyst,
stad byta otaczana religijnym tabu. Dzwiek bowiem to ,drabina” dla wstepujacych
i zstepujacych po nim dusz*. Nie podlegajac werbalizacji, zatajone znaczenia znaj-
dowaty wiec upust w niezaleznym od mowy dzwiekowym systemie semiotycznym
(Juzala 2012: 306) wzorowanym na przestrzeni panakustycznej. Muzyka tworzy niewi-
dzialna, ale udzwieczniona 0 Swiata, droge do wyobrazonych wymiarow akustycznie
uswieconej przestrzeni. Jest nieustannym dialogiem, odwzajemniang ofiara miedzy
Swiatem ludzi i bogow (Schneider 1982: 285) (I1.6).

Odwzorowywanie idei binarnosci, opozycyjnosci i jednosci na réznych ptaszczy-
znach myslenia w muzyce i 0 muzyce zdaja sie uzasadnia¢ reguty sympatii wszechrze-
czy i myslenia magicznego wspartego na mitycznym. Prawdopodobnie kazdy in-
strument i kazdy dzwiek ze swoimi parametrami muzycznymi musiat mie¢ wtasne
miejsce w wertykalnej strukturze swiata, zwtaszcza ze w najstarszych mitach dzwiek
uwazany byt za element wibrujgcy wydobyty z gtebi jaskini, Spiewajacej ziemi czy
z ust pierwszego kreatora i tworzyt podtoze wszystkich materialnych zjawisk we
wszech$wiecie (Schneider 1982: 283). Zrodtami jego narodzin sa, poza cztowiekiem,
wyobrazone otchtanie skrajnych pieter Kosmosu. Cztowiek, nasladujac akustyczne
jakosci tych pieter, dazyt do osiagniecia absolutnego z nimi zwiazku, by stac sie jed-
nym z elementow tego akustycznego uktadu i moc porusza¢ mechanizmem $Swiata
w celu stabilizowania jego tadu. Muzyka to potezne narzedzie wtadzy i komunikacji
z przepetnionym duchem Kosmosem zjawisk. Hucut, porzadkujgc mikro- i makroko-
smos, tworzyt muzyczng kosmogonie wzorowang na ordo Natury i na wtasnej dymor-
ficznie umuzykalnionej duszy. Stopniowe doskonalenie tej wrodzonej muzykalnosci
powiazanej z mityczna wyobraznig mogto is¢ w parze z uswiadomieniem sobie juz
przez cztowieka paleolitu sakralnej mocy kobiety oraz odmiennego rozdziatu prac
i obowiazkow obu pici (Szyjewski 2016: 214, 215). Pierwotne umiejetnosci zwiazane
zaréwno z graniem, jak i samodzielnym konstruowaniem instrumentow mogty by¢
odbierane jako Swiadectwo szczegolnego wybrania i dostepu do nadprzyrodzonych
mocy*®, co potwierdzaja takze archeologiczne Zrodta z innych czesci Swiata (Grusz-
czynhska-Ziotkowska 2003:12).

W podziale swiata instrumentow tradycyjnych Hucutéw zaszyfrowana zostata
pierwotna duchowos¢, wyobraznia i wrazliwos¢ cztowieka swiadomego swoich dzia-
tan. To Swiadectwo zrodet muzyki wyrostej z zycia cztowieka w gtebokiej symbiozie
z Natura (Kosmosem), a takze zaszyfrowanego w tej muzyce wysoce archaicznego
podtoza wierzeniowego. ldee te moga siegac swoimi korzeniami do starozytnej refleksji
nad zrédtami dzwieku, porzadku jakosci brzmieniowych w wyobrazonej przestrzeni

48  Podobna funkcje mediacji z duchami petnia aerofony w kulturze Oceanii, co zauwaza A. Czekanowska (2008).

49 W taki tez sposob zdaje sie postrzega¢ muzykantow S.Vincenz (Zmidzinski 2018).
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II. 6. Miejsce i Zrodta zjawisk akustycznych w wyobrazonym mikro- i makrokosmosie czto-
wieka z podziatem na sfere sacrum i profanum. Autor: J. Czgstka-Ktapyta.

Legenda: 1-dzwieki emitowane przez cztowieka w sfere sacrum, 2 - dZzwieki wysytane do czto-
wieka z Kosmosu - sfery sacrum, 3 - dzwigki tworzone w obrebie ludzkiej ekumeny profanum.

makro- i mikrokosmosu, bowiem prototypy oméwionych tu instrumentow, czyli tez
zblizonych jakosci kolorystycznych dzwieku, istniaty juz w starozytnej cywilizacji Su-
merow, Babilonczykow i Grekow (Sachs 1989:55-58, 61, 66, 121)%°. Wyniki zaprezen-
towanej analizy nie stanowig niepodwazalnego punktu wyjscia do wnioskowania o in-
nych tradycyjnych kulturach muzycznych $wiata, ktére powinny by¢ rozpatrywane
zawsze w swietle lokalnych kosmogonii. Jest to wstepna proba zarysowania innej
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perspektywy spojrzenia na zjawiska muzyczne i zarazem propozycja nowej analizy
muzyki tradycyjnej. Nie zalicza sie ona z pewnosciag do zadan fatwych, ze wzgledu
na ryzyko nadinterpretacji. W zwiazku z tym autorka zamierza nadal prowadzi¢ ba-
dania poréwnawcze takze w innych kulturach swiata w kontekscie diachronicznym
i synchronicznym.
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Streszczenie

W tradycji huculskiej instrumenty muzyczne dzielg sie na dwie kategorie: bozZe i diabelskie. Podziat
ten stanowi punkt wyjscia do wieloptaszczyznowej analizy zrodet i wytworow muzyki ludowe;j.
Refleksje badawcze dotyczg proby zrekonstruowania pierwotnego zamystu konstrukcyjnego
tworcy instrumentu, uzasadnienia wyboru odpowiedniego tworzywa instrumentu i sposobu
wykorzystania jego wtasciwosci brzmieniowych. Kluczowe dla rozwazan jest doktadne przesle-
dzenie tych jakosci w roznych kontekstach wykonawczych w zwigzku z archaicznym $wiatopo-
gladem wierzeniowym, ktory odwotuje sie do kosmogonii (mitu), czyli relacji taczacych cztowieka
z naturg (makrokosmosem) i z jego uswiadomionym umuzycznionym mikrokosmosem. W arty-
kule podjeta zostata proba odpowiedzi na pytanie, w jaki sposéb te relacje odzwierciedlaja sie
w formie, materii, jakosciach dzwiekowych, wykonawstwie muzycznym obu grup instrumentow.

Stowa kluczowe: tradycja, instrumenty muzyczne, dzwiek, kosmogonia, klasyfikacja, magia,
wierzenia ludowe, mit

Summary

The Hutsul tradition divides musical instruments into two categories: the divine and the devil-
ish ones. This classification serves as a starting point for a multifaceted analysis of the sources
and products of traditional music. The analysis concerns various factors, including an attempt
to reconstruct the original design idea of the instrument’s creator, the choice of material for the
instrument, and the way in which its sound properties are used. Of key importance to these con-
siderations is a thorough analysis of these qualities in various performance contexts, in relation to
the archaic belief worldview that refers to cosmogony (myth), i.e. the relationship between man
and nature (macrocosm) and with his conscious musicalized microcosm. The article addresses
the issue of how these relationships are reflected in the form, matter, sound qualities, and the
musical performance of both groups of instruments.

Keywaords: tradition, musical instruments, sound, cosmogony, classification, magic, folk beliefs, myth
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Poczatki turystyki $rodowisk robotniczych Slaska Cieszynskiego nie byty przedmio-
tem gtebszej analizy etnologiczno-historycznej ani w Polsce, ani w Czechach. Kilka
ogolnych i szczatkowych informacji na ten temat mozna odnalez¢ w regionalnych
monografiach oraz opracowaniach poswieconych historii ruchu turystycznego lub
robotniczego. Prace powstate w latach 1945-1989, a takze p6ozniejszych, przywotuja
gtownie postacie zastuzone dla ruchu turystycznego Slaska Cieszynskiego, wyliczaja
wazniejsze organizacje turystyczne z uwzglednieniem ich struktury i liczby cztonkow
oraz wymieniajac wybrane ich inicjatywy lub historie niektorych miejsc tworzacych
infrastrukture turystyczna regionu (np. schronisk) (zob. Barcuch i in. 2015; Havrlant
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2015; Sosna 2000; Swies 2015). Publikacje dotyczace organizowania oddolnej tury-
styki robotniczej na Slasku Cieszynskim zwykle pomijaja stojacy za tego typu inicja-
tywami $wiatopoglad, w ramach ktérego tworzono dyskurs dotyczacy ciata i zdro-
wia robotnika. Jedynym opracowaniem, ktore poswieca nieco wiecej miejsca temu
zagadnieniu, jest praca Jozefa Pilcha Stowarzyszenie Polskich Robotnikéw i Robotnic
,Sita” w Cieszynie (1908-1918) (Pilch 1987).

Celem niniejszego artykutu jest omowienie praktyk popularyzacji sportu i tury-
styki robotniczej ww. regionu w pierwszych trzech dekadach XX w. na podstawie
dziatalnosci $laskocieszynskiego robotniczego stowarzyszenia ,Sita”. Chodzi nie tyle
o0 opis konkretnych inicjatyw, ile 0 analize obudowujacych je tresci w postaci odezw
i artykutéw prasowych. Odzwierciedlaja one wiedze, przekonania oraz wyobrazenia
0s0b zwigzanych z ,Sita” dotyczace aktywnosci fizycznej mtodziezy robotniczej. Przy-
wotywane w artykule tresci postrzegane sa w kategoriach dyskursu badz praktyk
dyskursywnych powstajacych w obrebie ruchu robotniczego, ktére konstruuja cha-
rakterystyczny dla niego przedmiot i pole wiedzy zogniskowanej wokot ciata i zdro-
wia robotnika, sposobow mowienia i nadawania im znaczen oraz odsytajacych do
zwigzanych z nimi praktyk czy reziméw (zob. Foucault 1999; Foucault 2002).

Idea tworzenia podstaw turystyki ruchu robotniczego na Slasku Cieszynskim za-
czeta by¢ artykutowana w pierwszej dekadzie XX w. Owczesne Ksiestwo Cieszynskie
(1290-1918), stanowiace wschodniag cze$¢ Slaska Austriackiego, przechodzito gwat-
towna faze industrializacji, ale takze proces ksztattowania sie tozsamosci narodowych
jego mieszkancow. Region ten zamieszkiwali gtownie Polacy, Czesi i Niemcy. Ostatni
austriacki spis ludnosci z 1910 . informowat, ze Polacy stanowili 54,8% ogotu miesz-
kancow regionu, Czesi - 27,1%, a Niemcy - 18,1% (Panic 2016: 205-211). Po rozpadzie
Austro-Wegier Slask Cieszynski stat sie przedmiotem sporu czesko-polskiego. Po wkro-
czeniu czeskich wojsk na sporny teren i rozpoczeciu sie ,wojny siedmiodniowej” oraz
podpisaniu rozejmu w 1919 1., przygotowaniach do plebiscytu, w ktérym miejscowa
ludnos¢ miata sie wypowiedzie¢ o przynaleznosci ziemi cieszynskiej, a nastepnie
po jego odwotaniu, decyzja Rady Ambasadorow z 28 lipca 1920 1. obszar ten zostat
podzielony na czes¢ polska i czechostowacka (Nowak 2015). Ksztatt linii graniczne;
dzielacej region, z wyjatkiem lat 1938-1945, odzwierciedla wspbtczesna granica pan-
stwowa miedzy Polska i Republikg Czeska.

Druga potowa XIX w. i pierwsze dziesieciolecie kolejnego stulecia to czas gwat-
townej industrializacji zwiazanej z odkryciem w zachodniej czesci regionu zt6z
wegla kamiennego. Nastapit wowczas dynamiczny rozwdj weglowo-hutniczego
Zagtebia Ostrawsko-Karwinskiego (obejmujacego tez cze$¢ Maraw) oraz osrodka
hutniczego w Trzyncu (uruchomionego w 1839 r.). Rownolegle umacniat sie takze
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przemyst wtékienniczy (Bielsko, Frydek), maszynowy, spozywczy, papierniczo-dru-
karski, drzewny (Beskid Slaski), a takze transport i handel. Waznym wydarzeniem
byta budowa koszycko-boguminskiej linii kolejowej (1860-1872), usprawniajacej obieg
surowcow i innych dobr miedzy Slaskiem Cieszyniskim a innymi regionami monarchii
habsburskiej. W drugiej potowie XIX w. region byt postrzegany jako jedna z dynamicz-
nie rozwijajacych sie prowincji Austro-Wegier. Swiadczyty o tym stowa: ,Schlesien ist
wie Béhmen und Mahren eine Fabriksland” (,Slask, podobnie jak Czechy i Morawy,
jest krajem fabryk”) opublikowane w wydanym w 1886 r. w Wiedniu podreczniku
krajoznawczym Heimatkunde des Herzogthums Schlesien (Myska 2013:168-256).

Wspomniana industrializacja miata wptyw na przemiany spoteczno-kulturowe,
ekonomiczne i demograficzne na tym terenie. Przeobrazeniom ulegta wie$ Slaska
Cieszynskiego, ktorej mieszkancy coraz czesciej znajdowali zatrudnienie w przemy-
Sle gorniczo-hutniczym oraz powiazanych z nim branzach. W latach 1843-1910 liczba
mieszkancow regionu wzrosta z ok. 190 000 do 436 000 (Myska 1978: 116-117). Przy-
czynita sie do tego takze migracja ludnosci w latach 1880-1910 - atrakcyjnos¢ Sla-
ska Cieszynskiego przyciagata tam Czechéw (w 1910r. z Czech i Moraw pochodzito
ok. 28 200 o0s6b) i Niemcow. Jako lepiej wyksztatceni znajdowali najczesciej zatrud-
nienie w urzedach, administracji, handlu, rzemiosle, na stanowiskach kierowniczych
lub jako pracownicy dozoru fabrycznego. Jednak najliczniejsza grupe przybywajacych
na Slask Cieszynski w poszukiwaniu pracy stanowili Polacy z Galicji (w 1910 1. byto to
54200 0s6b) - przewaznie pochodzili oni z obszaréw rolniczych o niskim poziomie
edukacji, dlatego znajdowali zatrudnienie gtownie jako nisko wykwalifikowani pra-
cownicy fizyczni w przemysle (Nowak 2013:16).

W 1910r. na Slasku Cieszynskim w przemyéle i rzemio$le zatrudnionych byto
ok. 85000 os6b. Konsekwencja tak duzej liczby 0séb pracujacych w przemysle
byto powstanie organizacji walczgcych o interesy ekonomiczne, socjalne i prawa
polityczne robotnikow. Pierwszymi tego typu organizacjami na Slasku Cieszyfskim
byty robotnicze stowarzyszenia spozywcze (np. w Ustroniu zatozono je w 1867r.)
oraz o$wiatowe i samopomocowe (w Bielsku - w 1868 r., w Cieszynie - w 1870r.).
Niektore z nich zaktadano przy wspoétudziale fabrykantéw, z czasem jednak staty
sie narzedziem nacisku na wtascicieli jako osrodki agitacji socjalistycznej. Wazna role
w ich powstaniu odegraty kontakty miejscowej ludnosci z dziataczami z Czech i Mo-
raw, Galicji oraz innych czesci Austro-Wegier (np. z Wiednia) (Pilch 1966:13; 34-38).

Na przetomie XIX i XX w. wérod politycznych graczy walczacych o interesy ro-
botnikow Slaska Cieszynskiego dominowaty partie i stowarzyszenia nurtu socjal-
demokratycznego, powiazane z Socjaldemokratyczng Partia Robotnikow Austrii
(Sozialdemokratische Arbeiterpartei Osterreichs), ktéra w 1897 r. przyjeta strukture
federalistyczna, uwzgledniajaca tozsamosci narodowe jej cztonkéw. Na zréznico-
wanym narodowo Slasku Cieszynskim - wyjawszy okreg bielski o charakterze nie-
miecko-polskim - dominowaty polskie i czeskie organizacje robotnicze. W Zagtebiu
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Ostrawsko-Karwinskim interesy czeskich robotnikow reprezentowata Czechosto-
wacka Partia Socjalno-Demokratyczna (Ceskoslovanska socialné demokraticka strana
délnickd). Od potowy lat 90. XIX w. w imieniu polskich robotnikow wystepowata
Polska Partia Socjalno-Demokratyczna Galicji i Slaska Cieszynskiego (PPSD), ktora
ze wzgledu na odmienng niz w Galicji strukture przemystu, stosunki ekonomiczne
i narodowosciowe powotata odrebny komitet obwodowy z siedzibg w Cieszynie.
Nalezy dodac¢, ze w regionie dziataty tez inne, mniej liczne organizacje robotnicze,
np. Katolickie Stowarzyszenie Gornikéw i Robotnikéw oraz Zwigzek Ogoélnozawo-
dowy Robotnikéw Chrzescijanskich Czechostowacji (Pilch 1966: 202-210).

Socjaldemokraci Slaska Cieszynskiego starali sie realizowa¢ hasta internacjonali-
zmu, podkreslajac, ze kwestie narodowe - jako te o proweniencji burzuazyjnej - nie
powinny przystania¢ nadrzednego celu, jakim jest walka o prawa robotnikow i ro-
botnic, poprawe ich sytuacji bytowej czy uzyskanie petni praw politycznych. Zada-
nie to realizowano m.in. przez zaktadanie polsko-czeskich organizacji i zwigzkow
(np. w 1901r. powstata Unia Gornikoéw dla Moraw, Slaska i Galicji, ktéra w 1903 .
przeksztatcita sie w Unie Gornikéw Austrii i stata sie inspiracja do zatozenia po-
dobnej organizacji o zasiegu krajowym), organizowanie polsko-czeskich zebran
robotniczych, wspolnych manifestacji pierwszomajowych badZ sporzadzanie pol-
sko-czeskich list wyborczych kandydatéw do Rady Panstwa (np. w 1897 i 1906 ).
W 1900, dzieki wsparciu Czecha Petra Cingera (1850-1920), w Ortowej powstato
Stowarzyszenie Zawodowe Gornikow Obojga Ptci dla Slaska i Galigji ,Sita”. Mimo
to tendencje narodowosciowe przenikaty do ruchu socjalistycznego i dawaty o so-
bie zna¢, m.in. w okresie przeprowadzania spisow ludnosci oraz po zakonczeniu
pierwszej wojny $wiatowej, podczas polsko-czeskiego sporu o Slask Cieszynski
(Gruchata, Nowak 2013:125-126).

Ruch socjalistyczny miat charakter polityczny, ekonomiczny, socjalny oraz
kulturowy. Zadat m.in. poprawy warunkow, bezpieczenstwa i skrocenia dzien-
nego czasu pracy, ograniczenia bezkarnosci kadry nadzorczej, podwyzszenia
wynagrodzen, wprowadzenia zabezpieczen socjalnych, ale takze bezposrednich
praw wyborczych. Na praktyki majace polepszy¢ sytuacje robotnikow sktadaty
sie m.in. strajki, protesty, manifestacje pierwszomajowe. Wysitki socjalistow byty
ukierunkowane na wytworzenie wsréd pracownikéw i pracownic poczucia soli-
darnosci zawodowej i $wiadomosci klasowej. Czyniono to przez dziatania agita-
cyjne, wydawnicze, tworzenie wtasnego obiegu towaréw (spotdzielnie i sklepy
robotnicze) oraz praktyki kulturalno-oswiatowe adresowane do robotnikow.
Wszystko to miato pomo6c w rozwinieciu kompetencji kulturowych, spotecznych
i samoorganizacyjnych 0sob z tej grupy spotecznej. Proces ten wspieraty zakta-
dane wzorem wiedenskich socjalistow domy robotnicze. To w nich znajdowaty
swoje miejsce robotnicze organizacje, biblioteki, czytelnie oraz praktyki kultural-
no-oéwiatowe (Rusnok 1989).



Grzegorz Studnicki O potrzebie i poczatkach turystyki robotniczej na Slasku Cieszyfskim...

Kilka uwag o historii robotniczego stowarzyszenia ,Sita”

Jakjuz sygnalizowano, u podstaw zatozenia stowarzyszenia ,Sita” lezata dostrzegana
przez socjalistow koniecznos¢ politycznego i klasowego uswiadamiania robotnikow,
a szczegblnie mtodziezy robotniczej, oraz chec¢ zaktadania niezaleznych osrodkow
zycia towarzyskiego, wolnych od negatywnych wptywdw kapitalistyczno-burzu-
azyjnego porzadku. Potrzeby te czeSciowo zaspokajaty powstajace od lat 80. XIX w.
zrzeszenia gornicze, tworzace ramy dla dziatan stuzacych rozwojowi kulturalnemu
mtodziezy robotniczej. Stowarzyszenie Zawodowe Gornikow Obojga Pici dla Slaska
i Galicji ,Sita” nawigzywato w swych zatozeniach do rozpowszechniajacych sie w Ga-
licji ogbdlnozawodowych stowarzyszen ksztatcacych (Stepniak 1986:114-115). Wsrod
jego celow wymieniano:

(~.) podniesienie poziomu umystowego swoich cztonkéw przez urzadzanie nauk, odczy-
tow, wyktadow i dyskusyj z historyi, nauk przyrodniczych, prawoznawstwa, literatury
inauki o gospodarstwie spotecznem, a z wytgczeniem polityki i religii, przez zwotywanie
zgromadzen, urzadzanie zebran towarzyskich, tworzenie ksiegozbioréw, wprowadzanie
czasopism i pism zawodowych (Statut Stowarzyszenia Gornikéw... 1900:1).

Niemniej w opinii polskich socjalistow dziatania kulturalno-oswiatowe adresowane
do robotnikow i robotnic wciagz byty niedostateczne:

(~.) po roku 1906, skutkiem zaprowadzenia 10-cio, a nawet 8-mio godzinnego dnia ro-
boczego mtodziez robotnicza miata znacznie wigcej wolnego czasu, zaczeta ona sama
zywaotnie dazy¢ do tworzenia wtasnych ognisk zycia towarzyskiego, oswiatowego i kul-
turalnego. Powstawaty coraz to nowe i coraz liczniejsze stowarzyszenia, tu ,Czytelnia’,
tam ,Jednos¢’, dwdzie ,Braterstwo’ itp. Zachodzita obawa, ze drobne te stowarzysze-
nia, pozostawione same sobie, zejda na manowce albo przemienig sie¢ w bezimienne
kluby i spelunki pijackie, karciane, lub budy taneczne. (..) Nasuwata sie mysl ujecia tego
zdrowego pedu w state formy organizacyjne. Tak powstata mysl tworzenia jednolite]
organizacji kulturalno-oéwiatowej, ktora by ujeta w ramy organizacyjne rozproszone
usitowania, nadata im okreslony kierunek ideowy (...) (Reger 1928: 26).

Z obawy, ze mtodziez robotnicza mogtaby zasila¢ szeregi sit politycznych wrogich
socjalistom, 21 czerwca 1908 ., z inicjatywy Tadeusza Regera (1872-1938), Jadwigi
(1873-1936) i Ryszarda (1873-1960) Kunickich oraz innych dziataczy, zawiazano
Stowarzyszenie Polskich Robotnikow i Robotnic ,Sita” w Cieszynie. Postawito ono
sobie za zadanie - oprocz walki z szowinizmem i klerykalizmem - upowszechnia-
nie wiedzy i wyrabianie zamitowania do pracy spotecznej wéréd robotnikéw (Sifa..
1908:1). W tym celu cieszynska ,Sita” wspotpracowata z Iwowska i wiedenska ,Sita",
Towarzystwem Uniwersytetu Ludowego w Krakowie, czeska organizacja Télocvicny



Grzegorz Studnicki O potrzebie i poczatkach turystyki robotniczej na Slasku Cieszyfskim...

spolek ,Lassalle” (Stowarzyszenie Gimnastyczne ,Lassalle”) czy austriackim Arbe-
iter-Turnverein ,Freiheit” (Robotnicze Stowarzyszenie Gimnastyczny ,Wolnos¢”)
(Pilch 1987:12-13).

Cele ,Sity” 21908 r. pokrywaty sie z tymi, ktére zawierat statut organizacji or-
towskiej. Pojawity sie natomiast nowe obszary dziatan: ,podniesienie poczucia ar-
tystycznego i zdrowia fizycznego (.) przez pielegnowanie Spiewu, muzykiisportow,
jako to: gimnastyki, jazdy na kole” (Statut Stowarzyszenia Polskich.. 1908"). Realizo-
wano je przez zaktadanie czytelniibibliotek, amatorskich kot teatralnych, zespotow
Spiewaczych, orkiestr czy odczytow. Jednym z zadan stowarzyszenia byto tworze-
nie sekcji/kot gimnastycznych, kolarskich oraz oddziatow turystycznych popularyzu-
jacych wycieczki gérskie jako forme rekreacji po trudach pracy. Miato to przyczynic
sie ,do rozpraszania mrokow ciemnoty, wychowania w szerokich masach nalezytej
odpornosci wobec fatszowanej wiedzy, zaprawionej jadem szowinizmu czy klery-
kalizmu, (..) wzrostu sit fizycznych i umoralnienia zycia towarzyskiego wsrod klasy
robotniczej” (Z,Sity”.. 1913: 3). Na marginesie mozna wspomnie¢, ze pierwsza zor-
ganizowana wycieczka ,Sity” odbyta sie 29 czerwca 1912 r. Jako cel wybrano szczyt
Jaworowego w Beskidzie Slaskim. Wzieto w niej udziat ok. 120 0s6b, a o jej nieco-
dziennym przebiegu informowat ,Robotnik Slaski”

0d Bogumina poczawszy, na kazdej stacyi zapetniat sie pociag towarzyszami, ktérzy
prawie wszyscy dopiero po raz pierwszy szli w gory, aby nacieszy¢ sie pieknym krajo-
brazem i odetchnac kilka godzin prawdziwie gorskiem powietrzem. W Dabrowej przywi-
tata wjezdzajacy pociag orkiestra robotnicza ,Sity” z Karwiny (..) i odtad przy dzwiekach
kapeli dojechalismy koleja do Trzycieza, a stad pieszo na szczyt. (..) O godzinie 3-ciej
nastapit powrdt do Trzynca, gdyz tam miata sie odby¢ zabawa ogrodowa i pierwszy po-
pis kotek gimnastycznych ,Sity” (). I zndéw przy dzwiekach orkiestry ruszylismy przez
Oldrzychowice do Trzynca. (..). Wycieczka skonczyta sie zabawa taneczna w sali ,Domu
robotniczego” w Trzyncu (..) (Wycieczka ,Sity”.. 1912: 4).

Dziatalnos¢ ,Sity” przerwata pierwsza wojna swiatowa, ale organizacja wznowita ak-
tywnosc tuz po jej zakonczeniu, jeszcze w listopadzie 1918 . W 1919r. ,Sita” zaczeta
wydawac ,0swiate. Pismo dla mtodziezy robotniczej’, ktora ukazywata sie do wy-
buchu drugiej wojny Swiatowej. W tym czasie stowarzyszenie podjeto wspotprace
z Wydziatem Kulturalno-Oswiatowym Polskiej Partii Socjalistycznej w Warszawie.
W Zjezdzie OSwiatowym, ktéry miat miejsce w Krakowie w dniach 1-2 listopada
19191, wzieto udziat 30 cztonkow ,Sity”. Wtedy tez pojawit sie pomyst, by ,05wiata”
stata sie organem Wydziatu Kulturalno-Oswiatowego Polskiej Partii Socjalistycznej
oraz zeby w Polsce powstaty organizacje mtodziezowe na wzor cieszynskiej ,Sity”
(Po Zjezdzie.. 1919:1-2).
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W polsko-czeskim sporze o przynaleznoéé¢ Slaska Cieszynskiego ,Sita” staneta po
stronie Polski. Po wprowadzeniu linii demarkacyjnej w 1919r. oraz decyzji panstw
Ententy w Spa w 1920 r., na mocy ktérej podzielono sporny region, struktury stowa-
rzyszenia znalazty sie w dwaéch panstwach, co pociagneto za soba podziat organiza-
¢ji. Po stronie czeskiej 6 lutego 1921r. w Trzyncu powotano Polskie Stowarzyszenie
Robotnicze Oswiatowo-Gimnastyczne ,Sita” w Czechostowagji. Z kolei dziatacze po
polskiej stronie powotali w Bielsku 8 kwietnia 1923 r. Robotnicze Stowarzyszenie
Kulturalno-O$wiatowe ,Sita”. Mimo istnienia granicy obie organizacje podejmowaty
wspbtprace, a po zajeciu przez Polske Zaolzia w 1938 . potaczyty sie 26 marca 1939,
przyjmujac nazwe Stowarzyszenie Robotnicze OSwiatowo-Gimnastyczne ,Sita". Wy-
buch drugiej wojny Swiatowej przerwat aktywnos¢ organizacji, zas po zakonczeniu
wojny i przywroceniu granic sprzed 2 pazdziernika 1938 . tylko cztonkom po czeskiej
stronie udato sie wznowic dziatalnos¢ pod nazwa Polskiego Stowarzyszenia Oswia-
towo-Gimnastycznego ,Sita” w Czechostowacdji, ktore zostato rozwiazane 12 czerwca
1948-r. (Josiek 2018:296-297).

»W zdrowym ciele zdrowy umyst”

Zdaniem dziataczy ,Sity" sport i turystyka miaty wspomaoc rozwoj intelektualny i mo-
ralny mtodziezy robotniczej, umozliwi¢ poznanie $wiata oraz rozwija¢ kontakty mie-
dzyludzkie. Jednocze$nie zdawano sobie sprawe z trudnosci organizacyjnych w pracy
z mtodzieza, dlatego podpatrywano rozwiazania i zasiegano opinii cztonkéw podob-
nych organizacji spotecznych (Pilch 1987:62). Po 1918 1. ,Sita" korzystata juz z wiedzy
i doswiadczen wtasnych kadr. Dalsza profesjonalizacje miata wspiera¢ wiedza zawo-
dowych instruktoréw, zakupiony sprzet oraz fachowa literatura zgromadzona w ro-
botniczych bibliotekach. Podczas walnego zebrania w Trzyncu w 1921r. ustalono, ze
Srodki na ten cel beda stanowi¢ 15% dochodow Zarzadu Gtéwnego uzyskanych z or-
ganizacji wycieczek, koncertow, festynow, loterii i przedstawien teatralnych (Spra-
wozdanie walnego.. 1921:32).

Dla dziataczy ,Sity" sportiturystyka byty narzedziem wychowawczo-edukacyjnym
stuzacym zaréwno rozwijaniu umystu, jak i poprawie zdrowia oraz higieny ciata mto-
dziezy robotniczej. Na tamach ,0swiaty” publikowano artykuty méwigce o tym, dla-
czegoiw jaki sposob animowac aktywnos¢ fizyczna wsrod robotnikow (Stowo wstepne..
1923:12; Whioski Zarzqdu..1923:7). Przy tej okazji podkreslano oraz opisywano podobne
dziatania ruchu robotniczego w innych krajach: ,[w]obec wielkiego znaczenia tego ro-
dzaju wycieczek, urzadzanych masowo przez proletaryat zachodniej strony Europy,
wzywamy mtodziez i starszych obojga ptci do wziecia licznego udziatu [w wycieczce]” (Ze
,Sity”..1921: 4). Argumentowano, ze aktywnosc¢ fizyczna ,w wolnej naturze, w zdrowym
powietrzu” jest wartosciowa alternatywa, ktora przynosi wieksze korzysci duchowe
i materialne niz ,gry w karty i zatruwanie sie alkoholem w gospodzie” ([Obecny] 1921:1).
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Cztonkowie ,Sity” zdawali sobie sprawe, ze nie da sie zrealizowa¢ zaktadanych
celow kulturalno-oswiatowych, ograniczajac sie tylko do przekazu faktow i agitacji.
Szanse taka dostrzegano w bardziej atrakcyjnych metodach, ktérymi byty sport i tu-
rystyka. Postrzegano je jako zdolne oddziatywac na rozne zmysty mtodych ludzi, od-
ciagac ich od szkodliwego otoczenia, by w przysztosci uczynic z nich podmioty polityki:

Mtodziez robotnicza powinna przede wszystkim ksztatci¢ sie umystowo, powinna ugrun-
towac swa wiedze, naby¢ potrzebne do zycia wiadomosci, a potem dopiero bra¢ czynny
udziatw zyciu politycznym. (..) Nie mozna do mtodziezy przyjs¢ z argumentami rozumo-
wymi jedynie, nie mozna trafi¢ do jej serca, postugujac sie krasomowstwem i gornymi
lub lotnymi frazesami, lecz trzeba przyjs¢ do niej z czems, co by ja zainteresowato (...).
A takimi Srodkami s3 (..) gimnastyka, przedstawienia teatralno-amatorskie, kotka Spie-
wackie i kapele, wycieczki i ekskursye itp. Dopiero pod wptywem tych zajec (..) rozsze-
rza sie horyzont umystowy mtodziezy i wowczas dopiero mtodzieniec jest zdolny do
zajecia sie (..) historya, przyroda, ekonomia (,Sita” wobec... 1919: 2).

Wyprowadzi¢ z dusznej atmosfery karczemnej i tanca do czytelni, da¢ mu odpowiednie
ksigzki i gazety do reki i dbac o to, aby je takze przeczytat. Jeszcze lepszym Srodkiem
jest urzadzenie pogadanek, wyktadéw i odczytéw pouczajacych, aby mtodziez przyneci¢
i przyzwyczaic¢ do nich. (..) Dla otrzymania zdrowego ciata naszej mtodziezy gornicze),
w celu podniesienia jego sity fizycznej nie nalezy zapominac o sporcie tak bardzo roz-
powszechnionym i mitowanym wsrod robotnikow Anglii, Ameryki, Niemczech i w ogéle
wszystkich krajow kulturalnych (Lizak 1919:10).

Znamienne jest, ze w jednym z fragmentow wybrzmiewa negatywny stosunek do tanca.
Ten rodzaj aktywnosci nie cieszyt sie aprobatg srodowisk socjalistycznych ze wzgledu
jego burzuazyjna proweniencje. Niemniej z czasem pojawita sie zacheta do tancow,
tyle ze ludowych i przy uwzglednieniu propagowanej przez socjalizm wspolnotowosci:

Do niedawna organizacje te staty na stanowisku owych gorliwcow z poczatku rozwoju
socjalizmu, ktoérzy zasadniczo wszelki taniec, jako szkodliwa nawyczke burzuazyjna
odrzucali (..).

Tance ludowe s3 bardzo cennym zabytkiem kulturalnym epok dawnych - epoki wspél-
noty (..). Maja one wielkie znaczenie wychowawcze. Obok wyrazenia radosci, rytmu
ciata i ruchu, wyrabiaja poczucie wspolnoty (..).

[Z]apominac nie Smiemy o naszym obowiazku czuwania nad fizyczna zdatnoscia mto-
dziezy, zapominac nie Smiemy o niebezpieczenstwach sali tanecznej. | w tem tkwi sedno
dawniejszych naszych zapatrywan na taniec: chcielibysmy mtodziez nasza uchroni¢
od niebezpieczenstw moralnych i zdrowotnych lokalow tanecznych. Réwnoczesnie
nie wolno jednak nam zamyka¢ oczu na to, ze mtodziez dorosta trudno jest od tanca
powstrzymac. Zadaniem naszem niechaj wiec bedzie postarac sie o nadanie mu odpo-
wiedniej formy (..) (Nasze tarice.. 1928: 2-3).
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Sport i turystyke postrzegano jako sposoby ksztattujace w mtodziezy umiejetnosci
potrzebne do samoorganizacji, wspotpracy, dziatania na rzecz zmian spotecznych
majacych przynies¢ poprawe jakosci zycia klasy robotniczej. Miaty tez kanalizowac
temperament oraz zapanowac¢ nad wynikajacymi z mtodziehczego wieku sktonno-
Sciami do alkoholizmu, nikotynizmu, hazardu czy przestepczosci. Od pierwszych
numerow ,0Swiaty” podkreslano zdrowotne i spoteczno-ekonomiczne negatywne
skutki uzywek, a ich zwalczanie ujmowano w kategoriach walki z kapitalizmem. Na-
wotywano do usuniecia ich z miejsc zgromadzen robotnikow (domy robotnicze) czy
wspbttworzonych przez nich wydarzen (Reger 1919:7-9). Wycieczki postrzegano
tez jako sposob na ograniczenie niepozadanych konsekwencji bliskiego sasiedztwa
przemystu, tj. zanieczyszczenia Srodowiska i hatasu. Miaty one by¢ panaceum na
panujacg w obrebie osiedli robotniczych nude, ktorg bardzo czesto ,zagospodaro-
wywata” pobliska karczma (Feldman 1919: 4).

Dzieki aktywnosci fizycznej mtody robotnik mogt stac sie obywatelem, podmiotem
spoteczno-politycznym, zdolnym mierzy¢ sie z przeszkodami stojgcymi na drodze
do poprawy zycia klas pracujacych. Tym samym turystyka i sport zostaty wtaczone
w szereg dziatan zmierzajacych do obalenia kapitalizmu, nierownosci spotecznych
oraz oporu wobec wrogich socjalizmowi faszyzmu i militaryzmu (Odezwa... 1930: 34;
[T]1921:16; Rezolucya.. 1921: 24). Oferta ,Sity” miata by¢ alternatywa dla podobnych
inicjatyw politycznych konkurentéw, ktére na ,gruncie klasowym" postrzegano jako
przejaw postaw narodowo-klerykalnych i antyrobotniczych (Kwietniowski 1919:3;
Chcq nas rozbic.. 1920:1; [K] 1921: 4-5) - za takie uwazano m.in. czeskie i polskie
organizacje ,Sokot" dziatajace na Slasku Cieszynskim od potowy lat 90. XIX w.

Walka o godnos¢ i wolnos¢ klas robotniczych byta rozpatrywana w kategoriach
moralnych, a w efekcie takiego charakteru nabierata aktywnos¢ fizyczna. Jej ramy
wyznacza obszar przeciecia sie dyskursu polityki, edukacji oraz medycyny i higieny.
Zagadnienia z tych ostatnich dziedzin wybrzmiewaty w artykutach mowigcych
m.in. o tym, jak utrzymac ciato w zdrowiu, jaka stosowac diete, jakie ¢wiczenia
wykonywa¢, jak obserwowac wtasny organizm lub unikac¢ aktywnosci seksualnej
(O higienie.. 1921:10-11; [K.] 1921: 3; Skorupkowa 1924:14-15; [la] 1925:12-13; Sport
dagje.. 1936: 6-7). Wspomniane watki odsytaja do praktyk (rezimow), ktérych celem
jest stworzenie ciata spotecznego, upolitycznionego, gotowego dziata¢ w interesie
klasy robotniczej.

Szczegblne nadzieje edukacyjne poktadano w turystyce, ktéra przedstawiano
w kategoriach ,zrodta’, ,drogi” czy ,dostepu” do wiedzy:

Turystyka (..) jest zrédtem nie tylko wielu rozrywek nieporéwnanych i zachwytéw, ale
daje wiele praktycznych wiadomosci. Badamy rozne okolice naszego kraju, a dalej kra-
jow obcych i wzbogacamy nasze wiadomosci krajoznawcze praktycznie, zapoznajemy
sie z naszym ludem w réznych okolicach i jego zyciem (.) ((W.W.] 1921a: 11).
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Urzadzanie dtuzszych wycieczek, kilkudniowych lub tez wiekszych wycieczek w gory
jednodniowych, wymaga wiekszego naktadu pracy i pewnych zrecznosci. (..). Oprocz
wycieczek Druzyny biora sobie za zadanie badanie gor, ich sktadu, ich szaty roslinnej
i Swiata zwierzecego, badanie sztuki ludowej, piesni ludowych w gorach, popieranie
przemystu gorskiego (..). Ma rozwija¢ u cztonkow zdrowie fizyczne (..) oraz tezyzne
duchowa i urabia¢ nieztomne charaktery (..) ma ksztatci¢ ([W.W.] 1921b: 13).

Animatorzy robotniczego ruchu turystycznego dostrzegali klasowe uwiktanie sportu
i turystyki oraz fakt, ze tego typu dziatania stanowity domene warstw srednich i wyz-
szych. Probowali przekroczyc te ograniczenia, dostrzegajac w rekreacji potencjat po-
prawy kondycji robotnikow. Jednoczesnie zdawali sobie sprawe, ze adresaci moga
postrzegac te forme aktywnosci jako zewnetrzna w stosunku do nich. Starali sie
wiec wykazad, ze turystyka jest dostepna dla robotnikow, ze nie jest czym$ ,obcym’,
zarezerwowanym tylko dla burzuazji. Obok waloréw poznawczych i zdrowotnych,
stanowigcych przeciwwage dla negatywnych stron zycia w osiedlach robotniczych,
podkreslali jej dostepnos¢ w wymiarze finansowym i lokalizacyjnym:

Po catotygodniowej, zmudnej pracy w dymie i prochu weglowym w czelusciach i ziemi,
c6z robi nasza mtodziez, majac czasem wolna niedziele lub swieto? Rano $pi do 10-tej,
a po potudniu to albo do kina, albo do gospody, siedzi w zadymionych lokalach i zamiast
odpoczac nalezycie, niszczy sobie jedynie zdrowie. (..) burzuazya, jest pod tym wzgle-
dem madrzejsza. (..) Brak wérdd naszej mtodziezy swiadomosci o wielkich korzysciach
moralnych i zdrowotnych, jakie odnosi sie z wycieczek gorskich. Ten stan powinien sie
jednakze stanowczo zmienic!

Pomysli sobie moze kto, ze taka turystyka to dobre dla burzujéw, bo majg dos¢ pienie-
dzy i czasu. Otz jest to twierdzenie mylne, bo przeciez i nam trzeba Swiezego powie-
trza, wytchniecia i rozrywki, wydatki za$ na wycieczki sg o wiele mniejsze niz pieniadze
wyrzucane w gospodach lub przy kartach. Bierzemy do plecaka chleb i reszte zywnosci
na dzien lub dwa i procz wydatku na kolej nie trzeba nic wiecej. (..) JesteSmy w tem
szczesliwem potozeniu, ze gbry mamy blisko (Staszczok 1921:8-9).

Mowito sie, ze turystyka moga sie zajmowac tylko ci, ktorzy majg dosy¢ pieniedzy, ze to
jest sport panéw. (..) [Ploliczcie, ile kosztuje dzien spedzony w gospodzie i jakie koszta
powoduje wycieczka w okolice najblizsze. Dojdziecie (..) do przekonania, ze turystyka
to nie zaden zbytek, ale ze jest nam robotnikom tatwo przystepna (Turystyka robot-
nicza.. 1923: 35).

Szanse na rozwoj turystyki robotniczej dostrzegano w obnizaniu kosztow podrozowa-
nia. Taka mozliwos¢ stwarzato m.in. przystapienie czechostowackiej ,Sity” do Svazu
Ceskaslovenskych délnickych turistd (SCDT) w1922, dzieki czemu jej cztonkowie mo-
gli korzystac z ulg w czechostowackim transporcie kolejowym, ale takze rezerwowac
noclegi w gorskich schroniskach czy tatwiej przekraczac granice ,na podstawie legity-
macyi turystycznej, na krétsze oddalenia” (Ulgi kolejowe.. 1923:14; Z sekcyi sportowey...
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1922:11-12). Po polskiej stronie wsparciem dla rozwoju turystyki mtodziezy robotnicze
byty Wycieczkowe Kasy Oszczednosciowe - zaoszczedzone w nich w ciggu roku sumy
miaty pozwoli¢ kazdemu z cztonkéw ,Sity” na udziat przynajmniej w jednej wycieczce
rocznie. W 1929 . pojawita sie idea utworzenia robotniczego osrodka sportowo-tury-
stycznego w Ustroniu, jednak planu tego nie udato sie zrealizowac (Pilch 1987: 75-76).

Do aktywnosci turystycznej zachecaty doniesienia prasowe o dynamicznym roz-
woju ruchu turystycznego w zachodnich panstwach - m.in. we Francji, Szwajcarii,
Niemczech, Austrii. Podkreslano przy tym, ze taka forma ruchu wsréd tamtejszych
proletariuszy jest czyms$ normalnym (Lizak 1923:12-13). Kraje zachodnie, ale takze
Czechostowacja, byty dla dziataczy ,Sity” godnym nasladowania punktem odniesienia:
,Turystyka jest dopiero wsréd naszych robotnikéw polskich w poczatkach rozwoju. Nie
doroslismy jeszcze zwigzkom niemieckim lub czeskim, gdzie turystyka jest nadzwy-
czaj silnie rozwinieta” (Lizak 1923:12). O ile poczatek lat 20. XX w. jawit sie jako okres
niepewnosci, czy uda sie zaszczepi¢ wsrod robotnikow idee turystyki, o tyle niespetna
10 lat péZniej w wypowiedziach ,Sitaczy” styszalny jest optymizm: ,Mamy juz i my swe
organizacje turystyczne, powoli, ale stopniowo stale zdobywa mtodziez robotnicza
dla siebie i te tereny, ktére dotychczas byty przywilejem klas posiadajacych” (Nasze
prawo... 1928: 4). W innym miejscu mozna przeczytac:

Do niedawna jeszcze byta turystyka uznawana - przez szerszy ogot robotnikow - za
jakis przywilej czy monopol sfer lepiej sytuowanych, za co$ robotnikowi nieprzystugu-
jacego. Byt to przesad i spotkac sie musiat z tem, z czem wszystkie przesady predzej
czy pozniej spotkac sie musza, tj. przezyt sie (Wigtasz 1929: 24).

Z perspektywy dziataczy ,Sity” o atrakcyjnosci jej inicjatyw miat decydowac fakt, ze
ma ona oddolny, robotniczy charakter, odzwierciedlajgcy idee socjalizmu. Dyskurs
socjalistyczny, na wzér innych projektow politycznych, przejmuje sposéb méwienia
i wartosciowania sportu i turystyki. Traktujac je jako srodek do realizacji socjalistycz-
nego projektu spotecznego, nadaje im wartos¢ pozytywna - staja sie czyms szlachet-
nym, moralnie i etycznie wtasciwym:

(..) sport robotniczy, gdyz celem jego jest wyodrebnienie tej tak popularnej dzis gatezi
zycia, w szczegblnosci mtodziezy robotniczej z orbity wptywow mieszczanskich i pie-
legnowania rozwoju fizycznego na podstawach ideowego, socjalizmem przepojonego
wychowania. Sport burzuazyjny - to zabawka, dostarczajaca widowisk - to hodowla
zawodnikow o rekordy, ktérzy wkrotce staja sie zdemoralizowanymi zawodowcami,
profesjonalistami. W tem tkwi réznica pomiedzy sportem mieszczanskim i robotniczym,
ktéry jest przyczynkiem do uszlachetnienia, upiekszenia ruchu robotniczego.

Sport, gimnastyka, turystyka itp. - daje site, daje tezyzne, a tego robotnikowi przede
wszystkiem potrzeba - ma nie tylko znaczenie jako fizyczny czynnik wychowawczy;
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to podniesienie poziomu moralnego, ktory krzewi szlachetne wspotzawodnictwo o wy-
sokiej etyce wewnetrznej (Gagol 1929: 11).

W tym Swietle sport i turystyka stuza budowaniu solidarnosci robotniczej i emancy-
pacji mas robatniczych. Maja one naktoni¢ mtodziez robotnicza do przyjecia aktyw-
nej postawy wobec $wiata: ,Wychowanie fizyczne dodaje pogody ducha, energii i sit
fizycznych, dzieki czemu walka nasza jest potezniejsza i radosniejsza” (Na dalszq..
1930:1). Owa solidarnos¢ wyrazaty tez widoczne w przestrzeni publicznej sztandary,
odznaki czy zaprojektowane dla cztonkéw ,Sity” mundury, ktére zalecano ubierac
na wazne dla ruchu robotniczego uroczystosci (np. 1 Maja, pogrzeby cztonkéw ,Sity”)
(por. Uzupetnienie requlaminu... 1923:11).

Z powyzszej analizy tekstow wytania sie obraz cztowieka pozostajacego w relacjach
z otoczeniem materialnym i spoteczno-ekonomicznym, znajdujacych odzwierciedle-
nie w jego zachowaniach. Przebija z nich takze zatozenie, ze ludzie sg zdolni do ra-
cjonalnego, krytycznego myslenia, samodyscypliny, kolektywnego dziatania na rzecz
wyzszego dobra czy pozytywnej zmiany swojego otoczenia, jesli tylko stworzy sie
im odpowiednie warunki sprzyjajace doskonaleniu intelektualnemu, moralnemu,
zdrowotnemu i fizycznemu. W opinii dziataczy ,Sity" warunki takie miaty zapewnic
robotnikom m.in. czytelnie robotnicze, wyktady czy kursy ,uniwersytetow robotni-
czych” oraz publikowane natamach prasy robotniczej teksty popularyzujace wiedze
z zakresu nauk przyrodniczych, spotecznych, historii (ruchu robotniczego, ale takze
narodowego), ekonomii, literatury czy ideologii (np. ,0wiata” publikowata niekiedy
teksty Karola Marksa, Rozy Luksemburg, Piotra Kropotkina). Stuzy¢ temu mogty takze
zajecia muzyczne, teatralne, Spiewacze oraz sportowe i turystyczne. Miaty one nie
tylko rozwija¢ okreslone kompetencje, ale takze uczy¢ odpowiedzialnosci, wspotpracy,
dyscypliny i samokontroli w wytrwatym dgzeniu do pozgdanej zmiany spotecznej.
W wypowiedziach dziataczy ,Sity" dotyczacych turystyki i sportu daje sie rozpo-
znac poglady traktujace rekreacje jako Srodek wychowawczy, a takze normatywne
sposoby widzenia ciata jako zdrowego, krzepkiego, niezawodnego, zdyscyplinowanego,
zdolnego do pracy i stuzby. Jego przeciwienstwem jest ciato zniszczone, pozbawione
energii zyciowej, rozpustne, bedace siedliskiem niekontrolowanych instynktéw sta-
nowigcych antyteze cztowieczenstwa i dobrego obywatela - kazda niekontrolowana
aktywnos¢ ciata badZ wynikajaca z cielesnosci pokusa budzity niepokoj. Mimo ze tury-
styka i sport miaty dyscyplinowac ciato na drodze do przezwyciezenia dominujacego
porzadku spoteczno-ekonomiczno-politycznego i zastapienia go nowym, to w kultu-
ralno-oswiatowych propozycjach socjalistow mozna odnalez¢ refleksy - parafrazujac
stowa Zygmunta Baumana - zasad, mechanizméw i praktyk dyscyplinujacych ciato,
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bedacych produktem nowoczesnego spoteczenstwa Zachodu (nowoczesnosci). W tym
ujeciu wtadza pozada ciata, jego sit witalnych i seksualnych na potrzeby reprodukgji
i podtrzymania systemu kapitalistycznego (Bauman 1995: 89; Btajet 2006: 53). W tym
Swietle narracja socjalistyczna wydaje sie zbiezna z narracja kapitalistyczng oraz na-
rodowa - wszystkie one traktowaty ciato w sposob instrumentalny jako narzedzie
wzmacniajace system istniejacy lub postulowany.
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Streszczenie

W artykule oméwiono popularyzacje turystyki i sportu wérod mtodziezy robotniczej Slaska Cie-
szynskiego w pierwszych dekadach XX w. Analiza tresci dotyczacych aktywnosci fizycznej publi-
kowanych w miesieczniku ,0éwiata” Polskiego Stowarzyszenia Robotniczego Oswiatowo-Gimna-
stycznego ,Sita” pozwala zaobserwowac, w jaki sposob owa aktywnos¢ nabierata politycznego
wymiaru, a jej formy, np. sport i turystyka, stawaty sie narzedziem emancypacji klasy robotniczej.

Stowa kluczowe: turystyka, turystyka robotnicza, ciato upolitycznione, Slask CieszyAski

Summary

The article focuses on the popularisation of tourism and sports among the working-class youth
of Cieszyn Silesia in the first three decades of the 20™ century. The author attempts to demon-
strate how physical activity took on a political dimension and how its forms, for example sport
and tourism, were understood as a tool for the education and emancipation of the working class.
For this purpose, press articles on physical activity published in “O$wiata’, a monthly journal of
Polskie Stowarzyszenie Robotnicze O$wiatowo-Gimnastyczne “Sita” (Polish Worker’s Association
for Education and Gymnastics “Sita”), were analysed.

Keywords: tourism, workers’ tourism, politicised body, Cieszyn Silesia
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Wprowadzenie

Gry, zabawy i zabawki tradycyjne to istotny i perspektywiczny obszar badan nauko-
wych. W nauce $wiatowej od lat podkresla sie potrzebe dokumentowania zanikajacego
bogactwa kultury ludycznej poszczegolnych regiondw, stanowiacej przejaw niema-
terialnego dziedzictwa kulturowego, oraz podejmowania dziatan, ktore przywroca
tradycyjnym wzorom zachowan ludycznych nalezne miejsce w kulturze.

W artykule omowiono metodologie oraz wyniki zrealizowanych badan, opisano
dotychczasowy stan wiedzy na temat kultury ludycznej Slaska Cieszyfskiego i scha-
rakteryzowano badany region, podano definicje gier i zabaw tradycyjnych, zawarto
ustalenia dotyczace sposobu ich ujmowania jako przejawow niematerialnego dzie-
dzictwa kulturowego w swietle Konwencji UNESCO. Rozpatrzono przydatnosc pojecia
rewitalizacji w odniesieniu do opisanych w dalszej czesci propozycji dziatan w zakresie
przywracania do zywej tradydji slaskocieszynskich dzieciecych gier i zabaw o ludowej
proweniencji, w sposéb dostosowany do wspotczesnych uwarunkowan kulturowych
i uwzgledniajacy wnioski z oméwionych w artykule badan.
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Gry i zabawy tradycyjne, niematerialne dziedzictwo
kulturowe i rewitalizacja

Przyjmujemy nastepujace kryteria wyznaczone przez Ronalda Rensona: 1) gry i zabawy
tradycyjne zawieraja pierwiastek aktywnosci fizycznej, 2) opieraja sie na lokalnych
zasadach i elementach kultury danego regionu, 3) sa praktykowane w $rodowisku
lokalnym/w regionie, 4) historyczny moment ich powstania nie jest istotny. Ostatnie
kryterium (5) wyklucza z tej grupy gry planszowe i komputerowe (zob. Bronikowska
2013:32-33).

Gry i zabawy tradycyjne, wraz z umozliwiajgcymiich realizacje akcesoriami ludycz-
nymi, s3 uznawane za element niematerialnego dziedzictwa kulturowego zaréwno
w literaturze przedmiotu, jak i w Konwencji UNESCO przyjetej w 2003 r. Zgodnie ze
wspomnianym dokumentem niematerialne dziedzictwo kulturowe, ktorego sktadni-
kiem sa réwniez gry i zabawy tradycyjne, to:

praktyki, wyobrazenia, przekazy, wiedza, umiejetnosci - jak rowniez zwigzane z nimi
instrumenty, przedmioty, artefakty i przestrzen kulturowa - ktére wspolnoty, grupy
i w niektorych przypadkach jednostki uznaja za cze$¢ wtasnego dziedzictwa kulturo-
wego. Niematerialne dziedzictwo kulturowe, przekazywane z pokolenia na pokolenie jest
stale odtwarzane przez wspolnoty i grupy w relacji z ich otoczeniem, oddziatywaniem
przyrody i ich historig oraz zapewnia im poczucie tozsamosci i ciagtosci, przyczyniajac
sie w ten sposéb do wzrostu poszanowania réznorodnosci kulturowej oraz ludzkiej
kreatywnosci (Konwencja UNESCO...).

Tradycyjna kultura ludyczna, czyli niegdys popularne gry i zabawy, to praktyki, kon-
kretne umiejetnosci i wiedza na temat sposobu ich odtwarzania oraz przedmioty - czyli
zabawki (akcesoria zabawowe) umozliwiajace przeprowadzenie okreslonych zabaw,
jak rowniez czynnosci, ktére przebiegaja zgodnie z przyjetymi w danej grupie ,scena-
riuszami’, wedtug przyjetych regut, w okreslonym miejscu - kulturowej przestrzeni,
ktéra musi spetnia¢ konkretne wymagania. Regionalne zachowania zabawowe typu
tradycyjnego przez dziesieciolecia podlegaty przekazowi miedzygeneracyjnemu, byty
formowane przez lokalne uwarunkowania - w tym dynamike catoksztattu przemian
spotecznych i kulturowych na podtozu miejscowego otoczenia i w zgodzie z nim, spa-
jaty grupe i nadawaty jej niepowtarzalnych, swoistych cech. Wspotczesnie tak rozu-
miana tradycyjna kultura ludyczna poszczegblnych regiondw lub krajow bywa zacho-
wana juz tylko w szczatkowej postaci. Jednak umiejetnie reintrodukowana moze by¢
atrakcyjnym i bogatym tresciowo obszarem zapoznawania kolejnych pokolen z dzie-
dzictwem kulturowym. Partykularny i zarazem uniwersalny charakter zabawy oraz
jej mediacyjne i integracyjne funkcje utatwiajg poznanie za jej posrednictwem kul-
tury wiasnej i kultur obcych. Uznanie ludycznosci za niezbywalny przejaw kazdej kul-
tury oraz docenienie jej kulturotworczego sensu uwypukla jej zwiazek z tradycja oraz
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udziat w formowaniu kulturowo uwarunkowanych wzoréw zachowan, ktére odréz-
niajg jedne grupy od innych. Wypracowane i reprodukowane przez dekady w obrebie
danej spotecznosci sposoby wytwarzania prostych zabawek, umiejetnosci rozgrywa-
nia mniej lub bardziej skomplikowanych gier i form rywalizacji nabyte przez jednostki
w toku socjalizacji sa przejawem tworczej ekspresji danej spotecznosci. Ulegaja one
modyfikacjom pod wptywem lokalnych oraz naptywowych tresci kulturowych i jako
dziedzictwo sa przekazywane potomnym (Piech 2019: 8-9).

Rewitalizacja jest zazwyczaj kojarzona z dziataniami naprawczymi materialnych
aspektow kultury, podejmowanymi w obrebie przestrzeni miejskiej, ale pojawia sie
rowniez w Konwencji UNESCO w odniesieniu do niematerialnego dziedzictwa kulturo-
wego. W padjetych tu rozwazaniach bedzie miat zastosowanie w najszerszym - ety-
mologicznym znaczeniu jako odtworzenie, odnowienie ,sit witalnych” i przywrocenie
do zycia, czyli aktualnej rzeczywistosci spoteczno-kulturowej gier i zabaw tradycyj-
nych. Powotujac sie na ustalenia Piotra Winczewskiego, ktérego praca naukowa row-
niez dotyczy omawianych zagadnien, przyjeto, ze rewitalizacja w odniesieniu do gier
i zabaw tradycyjnych jest szczegolna forma rekonstrukeji (Winczewski 2016: 46-49).
U jej podstaw lezy zatozenie wypracowania takich rozwiazan, ktére pozwola na przy-
stosowanie niegdy$ popularnych wzoréw zachowan zabawowych do zmienionych
warunkéw i nadanie im nowych funkgji. Odnajdywanie ,nowego sensu” gier i zabaw
tradycyjnych zapobiega ich wykluczeniu ze spotecznej praxis i umozliwia przekaza-
nie nastepnym pokoleniom (Winczewski 2016: 43-45). W badaniach jakoséciowych
,kazdy badacz moze eksponowa¢ odmienne czynniki badanego materiatu’, majac na
celu rozwiazanie problemu, w jaki sposob (re)adaptowa¢ dorobek minionych pokolen
do potrzeb wspotczesnych adbiorcow (Winczewski 2016: 46). Przygladajac sie grom
i zabawom tradycyjnym jako atrakcyjnemu dla dzisiejszego hedonistycznego spote-
czenstwa konsumpcyjnego sktadnikowi dziedzictwa kulturowego, rozpatrzono spo-
soby ich rewitalizacji, ktore nie ograniczaja sie tylko do umozliwienia udziatu w jakiejs
dawnej formie rozgrywki. Réwnorzednym celem jest przekazywanie wiedzy o tym,
jakie lokalne tradycje i uwarunkowania kulturowe lezg u ich podtoza, oraz wyselekcjo-
nowanie tych przyktadéw, ktore okazuja sie ,szczegdlnie produktywne wychowaw-
czo i dydaktycznie” w pracy z dzie¢mi (Winczewski 2016: 46-55). W poszukiwaniu
nowych kontekstow rewitalizacji dzieciecych gier i zabaw tradycyjnych chodzi wiec
0 scalanie w tych dziataniach r6znych warstw przekazu o minionej kulturze regionu.

Stan badan gier i zabaw tradycyjnych Slaska Cieszynskiego

Na obecny zaséb wiedzy o tradycyjnych dla Slaska Cieszynskiego zabawkach, za-
bawach i grach sktadaja sie prace naukowe (Kadtubiec, Fryda 1993; Odoj 1997; Ja-
sinska 1997; Marcol 2008; Studnicki 2017) oraz popularnonaukowe opracowania
(np. 200 razy Kolberg 2014) wydane w ciagu ostatnich dziesiecioleci. Ze wzgledu na
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odmienna metodologie i zatozenia badawcze oraz roézny zakres problemowy i czasowy
publikacje te - nawettgcznie - nie stanowig usystematyzowanego ujecia szerokiego
zagadnienia tradycji ludycznych Slaska Cieszynskiego.

Na tle wymienionych prac wyroznia sie polskojezyczna ksiazka Wtadystawa Mtynka’
Kofto, koto mtyriski (Mtynek 1979), ktora wykorzystano do przeprowadzenia opisanych
dalej badan. Jest to popularnonaukowa publikacja, poswiecona cieszynskiemu folklo-
rowi dzieciecemu. Autor opisat m.in. gry i zabawy zapamietane ze swojego dziecinstwa,
ktére przypadto na czasy powojenne. Zebrattez relacje innych oséb zamieszkujgcych
Slask Cieszynski. Ksiazka zawiera opis poszczegolnych gier i zabaw, zapis nutowy,
stowa piosenek, metowania i zwyczajowe zwroty towarzyszace poszczegolnym gru-
powym uktadom taneczno-zabawowym, ktére zostaty podane w zapisie gwarowym.
Jest to wtasciwie jedyne monograficzne opracowanie poswiecone dzieciecym grom
i zabawom tradycyjnym Slaska Cieszynskiego, ktére - pomimo pewnych niedoskonato-
Sci - stanowi nieco zapomniany i dzi$ juz trudno dostepny poradnik na temat sposobu
ich organizowania. Odniesienia do literatury przedmiotu sg w nim nieliczne. W. Mtynek
rozpoczat zbieranie materiatow w 1953 r. Prowadzit wywiady grupowe - z cztonkami
chorow i zespotow folklorystycznych. Korzystat rowniez ze wspomnief matki, ktora
opisata zabawy i gry ze swojego dziecinstwa. Dzieki temu w publikacji udato sie uchwy-
ci¢ elementy kultury ludycznej Slaska Cieszynskiego sprzed 1930r., co daje wglad w za-
chowania zabawowe kilku generacji mieszkancow tego regionu (Mtynek 1979: 59-60).

Dzieciece gry i zabawy tradycyjne Slaska Cieszynskiego
jako przedmiot badan ankietowych

Dalsza czes¢ artykutu jest sprawozdaniem z realizacji jednego z etapow szerzej zakrojo-
nego projektu badawczego poswieconego tradycyjnej kulturze ludycznej Slaska Cieszyn-
skiego? i zarazem kolejng publikacja w cyklu tematycznym, ktory dotyczy zagadnienia
reintrodukcji gier i zabaw tradycyjnych (zob. Szalbot 2019; Szalbot 2021; Szalbot 2022).

1 Wiadystaw Mtynek (1930-1997) - przez cate zycie zwiazany ze Slaskiem CieszyAskim byt pisarzem,
poetg, autorem sztuk teatralnych oraz mitosnikiem i propagatorem kultury regionu. Pracowat jako
nauczyciel w polskich szkotach na Zaolziu: w Trzyncu, Gnojniku, Milikowie, Bukowcu, Ligotce Kameralnej
w Nawsiu. Byt zatozycielem i kierownikiem kilku chérow oraz zespotow folklorystycznych, dyrektorem
artystycznym festiwalu ,Gorolski Swieto”, prezesem Zarzadu Gtownego Polskiego Zwiazku Kulturalno-

-Oswiatowego w Republice Czeskiej, cztonkiem organizacji literackich oraz redaktorem miesiecznika
,Zwrot”. W swojej tworczosci postugiwat sie jezykiem literackim (polskim) i gwara. Zostat uhonorowany
odznaczeniem ,Zastuzony dla Kultury Polskiej” oraz otrzymat Nagrode im. Oskara Kolberga.

2 Realizowany projekt badawczy pt. Reintrodukcja gier i zabaw tradycyjnych na Slqsku Cieszyriskim,
oprocz prac terenowych - wywiadow, obserwacji, sporzadzania dokumentacji audiowizualnej i fotogra-
ficznej, obejmuje kwerendy w muzeach, bibliotekach, archiwach oraz zapis przebiegu autorskich zaje¢
warsztatowych prowadzonych z réznymi grupami odbiorcoéw. Plan badawczy zaktada przeglad dostep-
nych zasobéw archiwalnych, rozpoznanie zainteresowania problematyka ludyczng wéréd cieszynskich
kolekcjonerow, wywiady z regionalnymi tworcami zabawek, nauczycielami wychowania fizycznego oraz
pracownikami sektora kultury wprowadzajacymi w swojej pracy elementy gier i zabaw tradycyjnych.
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Badania terenowe, z ktorych pochodza dane przytoczone w artykule, przeprowa-
dzono w 2022r. Jedna z podjetych Sciezek polegata na realizacji badan ankietowych,
ktore miaty na celu ustalenie, czy najstarsi mieszkancy Slaska Cieszynskiego znaja gry
i zabawy opisane we wczesniej scharakteryzowanej w publikacji W. Mtynka i czy sami
grali w nie w czasach, kiedy byli dzie¢mi. Gtéwnymi kryteriami doboru informatorow
byty: wiek (chodzito o skierowanie ankiety do 0s6b powyzej 60 roku zycia) oraz za-
mieszkiwanie od urodzenia na Slasku Cieszynskim. Osoby, ktore wziety udziat w ba-
daniach, na co dzien postuguja sie jezykiem polskim, czeskim i gwara cieszynska. An-
kieta zostata opracowana w jezyku polskim i czeskim oraz zawierata gwarowe nazwy
i okreslenia czynnosci zabawowych w takim brzmieniu, w jakim zapisat je W. Mtynek.

Trzonem przygotowane] ankiety byta tabela, w ktorej - cytujac Kofo, koto mtyn-
ski - podano 62 nazwy gier i zabaw, przyporzadkowane do 7 grup®. W pierwszej gru-
pie w tabeli ankiety zamieszczono nastepujace gry: ,fapanka” / ,na lajdy™, ,gra na
czepigczki’, ,gra na czornego murzina’, ,gra w chowanego” / ,na skrywki’, ,gra w ku-
liczki”, ,gra na miasta” oraz gre ,w pitke nozna" W grupie gier w kole znalazty sie:
tytutowe ,koto, koto mtynski’, ,gra na utopca” / ,wasermona’, ,Ulijanka’, ,tancowato
jelitko”, ,ztoty pierscien’, klingu, klingu, kowalinku”, ,gra w kota i mysz”, ,gra na fojta”
W trzeciej grupie - gier w parach - w tabeli podano: ,gra na mroganego’, ,ostatnia
para w przdd’, ,gra na trzeciaka” oraz gre ,mietlorz” / ,kijok”. Kolejna, najbardzie;
rozbudowana czwarta grupa obejmowata takie zabawy, jak: ,rzucanie oszczepami’,
,strzelanie z tukow’, ,strzelanie z kanénéw’, ,strzelanie z listkow’, ,strzelanie z pecy-
niokow”, ,strzelanie z pukocza’, ,skakanie przez ogieft’, ,kulanie sie z brzegu’, ,kulanie
bukéw’, ,tazenie po drzewach’, ,ognie w garnkach blaszanych” / ,kaczoki’/ ,wywijoki’,
,hustawki”/ , pistaczki’, ,wogi’, ,karuzele” / ,ryngiszpile’, ,zabawa na konia’, ,zabawa na
barana’, ,buckanie barana’, ,jezdzenie na baranie’, ,jezdzenie z tragaczem’, ,chodzenie
na rekach’, ,stanie na gtowie", ,chodzenie na szczudtach” / ,chodzenie na bocénich
nogach’, ,tomani plackoéw”. Podane przez Mtynka zabawy w wodzie to: ,puszczanie
kaczek’, ,puszczenie toédek” (zrobionych z kory - przyp. autora) oraz ,zabawa na
utopca’. W zbiorze zabaw zimowych znalazty sie: ,grudowanie” / ,rzucanie sniezkami’,
,lepienie $nieguloka” / ,batwana’, ,drazenie tuneli” (w $niegu - przyp. autora), ,jazda
na nartach’, ,skoki na nartach” / ,budowanie skoczni”, ,spuszczanie sie¢ na sankach”
Na koncu tabeli zamieszczono przyktady czynnosci przyzabawowych: ,szycie man-
dor’, ,majsterkowanie’, ,wyrabianie prostych zabawek’, ,wyrabianie fujarek’, ,gra na

3 W zakonczeniu ankiety zamieszczono trzy pytania otwarte. Badanym pozostawiono miejsce na opisanie
1) wybranej zabawki z dziecinstwa, 2) wybranej gry z dziecinstwa oraz 3) wybranej zabawy z dziecin-
stwa. Ze wzgledu na ograniczenia dotyczace objetosci artykutu ta cze$¢ wynikéw badan nie zostanie
omoéwiona w tym miejscu.

4 Wystepujacy w tym i w kazdym nastepnym miejscu znak /" miedzy nazwami gier oznacza, ze W.Mty-
nek podat dwie lub wiecej nazw odnoszacych sie do danej formy aktywnosci zabawowej, ktéra prze-
biegata wedtug tego samego scenariusza.
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grzebieniu’, ,\wyrabianie skrzypek” / ,hosli", ,robienie wiatrakow" / ,zwyrtuli” oraz
,robienie mtynkéw wodnych”.

W nagtéwku ankiety zamieszczono instrukcje, by badani zaznaczyli, ktore z poda-
nych nazw gier i zabaw znaja, oraz wskazali te, ktére osobiscie rozgrywali w czasach
swojego dziecinstwa. Rozgraniczenie to miato na celu wychwycenie tych form zacho-
wan ludycznych, ktére byty osobiscie praktykowane przez najstarszych mieszkancow
Slaska Cieszynskiego, oraz okreslenie popularnoéci pozostatych gier i zabaw, w ktore
by¢ moze sami nie grali, ale ktore pamietaja jako chetnie rozgrywane przez innych.
Dodatkowe puste pole tabeli, przy kazdej z 62 przytoczonych za W.Mtynkiem gier
i zabaw, pozwalato informatorom napisa¢, czy dana gra lub zabawa byta im znana
rowniez pod inna nazwa. Chodzito o uchwycenie ewentualnych roznic w brzmieniu
w poszczegolnych miejscowosciach Slaska Cieszynskiego.

Ankieta nie zawierata pytania dotyczacego autoidentyfikacji narodowej badanych.
Jednak znajomos¢ sktadu narodowosciowego i kompetencji jezykowych mieszkancow
tego regionu wymagata przyjecia zatozenia, ze w badaniu beda uczestniczyli Polacy
z polskiej strony Slaska Cieszyhskiego postugujacy sie jezykiem polskim i gwara, Czesi
uzywajacy na co dzieh gtownie jezyka czeskiego i gwary oraz Zaolzianie, czyli osoby
0 polskiej tozsamosci narodowej zamieszkujace tereny w obrebie przynalezacej obec-
nie do Republiki Czeskiej czesci regionu, ktore postuguja sie wszystkimi wymienio-
nymi kodami jezykowymi.

Ankiete rozprowadzono wérod 60 0s6b: potowa zostata skierowana do zamiesz-
kujacych polska, a druga potowa do zamieszkujacych czeska czes¢ Slaska Cieszyn-
skiego. W zwigzku z usterkami w sposabie jej wypetnienia, uchwyconymina poziomie
kodowania odpowiedzi, do analizy wykorzystano 54 wypetnione formularze. Polsko-
jezyczna wersje wypetnito 28 0sob: 13 kobiet i 15 mezczyzn, natomiast czeska - 26
badanych: 16 kobiet i 10 mezczyzn®. Czes¢ senioréw nie ujawnita roku urodzenia,
niemniej ankiete kierowano do 0sob, ktére miaty 60 i wiecej lat. Badani urodzili sie,
spedzali swoje dziecinstwo i obecnie mieszkaja w Cieszynie, Roztropicach, Skoczowie,
Debowcu, taczce, Simoradzu, Bakowie, Dziegielowie, Puncowie, Wisle, Czechowicach-
-Dziedzicach, Biatej (czes¢ Bielsko-Biatej), Strumieniu oraz Ceskym Tésinie, Véfriovicach,
Dolnim Zukovie, Zavadzie, Loukach, Bohuminie, Hradeku, Havifovie, Trincu, Stanislavi-
cach, Hornim Zukovie, Tranovicach, Ostravie, Hr. Hradisti. Historyczne terytorium oraz
granice tego regionu, bedacego czescia najdalej na potudnie wysunietego fragmentu
Slaska, to dawne Ksiestwo Cieszynskie, usytuowane na obszarze przygranicznym po-
tudniowej Polski oraz p6tnocno-wschodnich Czech, w sasiedztwie terenéw nalezacych
do Stowacji. Mimo wytyczenia w 1920 . na tym terenie przebiegu granicy polsko-cze-
chostowackiej (obecnie polsko-czeskiej) Slask Cieszynski jest obszarem odznaczajacym

5 llos¢ danych poddanych analizie utrudnia rozstrzygniecie wszystkich szczegotowych kwestii. Jednak
uzyskane wyniki pozwalaja dostrzec ogolne i istotne tendencje, ktore sugeruja kierunek prowadzenia
dalszych badan terenowych realizowanych technika wywiadu.



Magdalena Szalbot  Rewitalizacja dzieciecych gier i zabaw tradycyjnych Slaska Cieszynskiego

sie swoistym profilem kulturowym, ktéry réwniez za sprawa podejmowanych lokal-
nych dziatan kultywujacych regionalne tradycje o ludowym rodowodzie ksztattuje
tozsamos¢ mieszkancéw (por. np. Studnicki 2015; Kadtubiec 2016).

Omowienie wynikéw badan ankietowych

Zbiorcze zakodowanie wszystkich uzyskanych odpowiedzi w jednym arkuszu ankiety
i ich analiza prowadzi do kilku wnioskow. Nie odnotowano przypadku, aby ktérakol-
wiek z 62 gier i zabaw podanych w tabeli nie zostata cho¢ raz wskazana jako znana
lub praktykowana przez badanych. Informatorzy potraktowani jako grupa wykazali
sie wiec znajomoscig wszystkich form aktywnosci opisanych przez W.Mtynka.

19 z 62 ujetych w ankiecie gier i zabaw dzieciecych zostato po kilkadziesiat razy
wytypowanych przez badanych jako te, ktére pamietaja i w ktére sami bawili sie,
kiedy byli dzie¢mi. Najczesciej wskazywane to: ,tapanka”/ ,na lajdy’, ,gra w chowa-
nego” / ,na skrywki’, ,gra na miasta’, ,gra w pitke nozng’, ,gra w kota i mysz", ,koto,
koto mtynski’, ,strzelanie z tfukéw’, ,skakanie przez ogief’, ,tazenie po drzewach’,
,hustawki” / pistaczki’, karuzele” / ,ryngiszpile’, ,jezdzenie na tragaczu” ,chodzenie
na rekach’, ,stanie na gtowie”, ,puszczanie kaczek’, ,puszczanie tédek” (z kory, na wo-
dzie - przyp. autora), ,grudowanie” / ,rzucanie $niezkami’, ,lepienie $nieguloka” / ,bat-
wana’, ,jazda na nartach’, ,spuszczanie sie na sankach”. Ten zroznicowany zbior obej-
muje czynnosci zabawowe, w ktore nadal bawi sie obecnie najmtodsze pokolenie,
czyligry i zabawy bedace przejawem niematerialnego dziedzictwa kulturowego, oraz
niepraktykowane juz formy zachowan ludycznych wymagajace rewitalizagji.

Wskazania informatorow pokazaty ponadto, ze w ich pamieci zachowaty sie gry
i zabawy, ktorych gwarowa nazwa $wiadczy o osadzeniu w tradycjach kulturowych
regionu rowniez na poziomie jezykowym. W przypadku takich aktywnosci, jak: ,strze-
lanie z kanonow’, ,strzelanie z pecyniokéw’, ,tancowato jelitko’, ,ztoty pierscien’, kingu,
klingu, kowoliku”, ,ognie w garnkach blaszanych” / ,kaczoki” / ,wywijoki’, ,fomani
plackéw’, ,zabawa na utopca” / ,wasermona’ oraz ,wyrabianie hosli" / ,skrzypek” od-
notowano jednak tylko od 2 do 5 potwierdzen ich znajomosci lub osobiste] realizacji
w dziecinstwie®. Szczegoblne ta najstabiej pamietana grupa wymaga dziatan rewitaliza-
cyjnych, a mozna je przeprowadzad, taczac je z tymi tradycyjnymi zabawami funkcjo-
nujacymiw formie nadal praktykowanego niematerialnego dziedzictwa kulturowego.

Wyniki ankiety potwierdzity zgodnos¢ zachowan badanych z przypisanymi po-
szczegblnym ptciom wzorami zachowan ludycznych, ktore szczeg6lnie w przesztosci
(ale iwspotczesnie) z wiekszym upodobaniem przejawiaja chtopcy badz dziewczynki.
Ale zdarzato sie, ze dzieci bawity sie wspélnie w mieszanym gronie. Owczesnym

6 J Grzegorzewska i M. Kaczurbina (1978:97-101) jako polskie i charakterystyczne dla Slaska Cieszyn-
skiego dzieciece zabawy ludowe podaja: Byt raz jeden ogrodek’, ,Koza brode ma’, ,Zajaczek, zajaczek’,
,Tancowata ryba z rakiem’, ,Zasneta dzieweczka pod lelujg” oraz ,Zasiali gorale”.
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dzieciom znane byty tez zabawy w pojedynke. Najmtodsi wypetniali sobie nimi czas
przeznaczany np. na pasienie krow. Wyzwalaty one kreatywnos¢ i zachecaty do wy-
szukiwania w otoczeniu przyrodniczym inspiracji rozpraszajacych nude. Gry i zabawy
dzieci przed dekadami byty wiec roznorodne i nie obejmowaty wytacznie czynnosci
realizowanych kolektywnie na powietrzu.

Celem badan byto ustalenie, ktore popularne przed dekadami zachowania za-
bawowe przechowata do dzi$ w pamieci najstarsza generacja mieszkancow Sla-
ska Cieszynskiego potraktowana tacznie - jako reprezentacja tej grupy wiekowej
zamieszkujacej region. Dlatego w analizie odpowiedzi udzielonych przez badanych
autoidentyfikacja oraz zréznicowanie jezykowe zostaty uwzglednione, ale nie sta-
nowity klucza do interpretacji wynikow. Chodzito o odszukanie przede wszystkim
tego, co taczy wspomnienia z dziecinstwa seniorow zamieszkujacych tereny obecnie
podzielone polsko-czeska granica, ktore na ptaszczyznie tradycyjnej kultury o ludo-
wym rodowodzie stanowig wspélne dla tego obszaru dziedzictwo kulturowe. Z badan
wynika - ijest to jeden z kluczowych rowniez dla dalszych rozwazan wnioskéw - ze
gry i zabawy o gwarowych nazwach wywotaty stabsze reminiscencje w pamieci ba-
danych, a petniejsza ich znajomoscia wykazaty sie osoby zamieszkujace w obrebie
czeskiej strony regionu.

Przeprowadzona analiza sktania, aby w dalszych rozwazaniach poswieci¢ uwage
przede wszystkim najrzadziej wskazywanym przez badanych, a wiec najszybciej od-
chodzacym w zapomnienie $laskocieszyhskim grom i zabawom, ktorych znajomosc
przechowuje w pamieci coraz mniej mieszkancéw regionu. Ta zanikajaca czes¢ lo-
kalnego dziedzictwa kulturowego zostanie rozpatrzona jako przedmiot rewitalizacji
podczas tematycznych zaje¢ warsztatowych zapoznajacych dzieci z dawnymi for-
mami zachowan ludycznych. Odwotujac sie do tego, co do dzi$ znane wspotczesnym
dzieciom, i siegajac po przyktady gier i zabaw, ktore ,wypadty z kulturowego obiegu’,
mozna w duchu regionalizmu w przemyslany sposéb prowadzi¢ edukacje ukierunko-
wanag na zagadnienia dziedzictwa kulturowego.

Wybrane konteksty rewitalizacji dzieciecych gier
i zabaw tradycyjnych Slaska Cieszynskiego

Uzyskane w badaniach ankietowych wyniki oraz obserwacje potwierdzajg zachodzacy
rowniez na Slasku Cieszynskim proces zanikania tradycyjnych wzoréw zachowan lu-
dycznych, w tym szczegolnie tych ich przejawéw, ktore wyrosty na gruncie i czerpaty
z bogactwa regionalnej kultury ludowej (por. np. Klasifska 2011: 179-183; Burdyka
2017:82-90). Skfania to do podjecia dyskusji na temat organizowania dziatan na
rzecz ich popularyzowania i przywracania obecnie. Celem dalszych rozwazan bedzie
refleksja nad sposobami ponownego wtaczania do zywej tradycji odchodzacych dzis
w zapomnienie gier i zabaw, ktore w warstwie stownej i ze wzgledu na bezposrednie
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powiazania z minionymi realiami kulturowymi regionu stanowia warty przekazania
kolejnym generacjom element wiedzy o przesztosci.

Popularyzowanie dawnych zachowan zabawowych wymaga wspotczesnie ,obu-
dowywania” ich taka narracja i wyszukania takich kontekstow oraz form przekazu,
ktére maja szanse uczynic je atrakcyjnymi dla mtodszych generacji. Ponizej zapropo-
nowano dwa tematy zaje¢ warsztatowych ukierunkowanych na poznawanie gier i za-
baw tradycyjnych Slaska Cieszynskiego. Osadzono je w dwoch roznych kontekstach,
pozwalajgcych nie tylko na zorganizowanie zabawy, ale rowniez na przekazanie ele-
mentow historyczno-etnograficznej wiedzy o zyciu minionych pokolef w tym regionie”.

Kontekst 1: Zabawa gwarowymi stowami. Pierwsza propozycja warsztatdw ma na
celu réwniez zainteresowanie mtodych ludzi problematykg lokalnej gwary. Zorganizo-
wanie takich zabaw jak: ,na skrywki” (s. 12), ,na czepiaczki” (s. 11), ,na lajdy” (s. 11) stwa-
rza okazje, aby uzmystowi¢ najmtodszym, ze ich rodzice, dziadkowie i pradziadkowie
bawili sie w taki sam sposab jak oni dzis, cho¢ okreslali te zajecia innymi nazwami. Jak
zorganizowac warsztaty, aby jedynym osiagnietym rezultatem nie byta tylko wspolna
zabawa? Jedna z mozliwosci to np. pokazanie uczestnikom wydrukowanych na kartach
lub za pomoca rzutnika na scianie sali, w ktorej prowadzone s3 zajecia, gwarowych
nazw poszczegblnych gier jak np.: ,gra w kuliczki” (s. 13), ,gra na fojta” (s. 17), ,gra na
wasermona” (s. 14), ,gra w mroganego” (s. 17), ,mietlorz” /,kijok” (s. 18), ,strzelanie
ze sznajdry” (s.19), ,wogi” (s. 22), ,pistaczki” (s. 22), ,ryngiszpile” (s. 23), ,na czornego
murzina” (s. 11-12). Takie proste dziatanie moze stanowi¢ punkt wyjscia do rozmowy
o gwarze Slaska Cieszynskiego. Czytajac grupie opisy sporzadzone przez W. Mitynka,
najmtodszych mozna zapytac, czy rozumieja wszystkie stowa z tego opracowania.
Starszym dzieciom mozna przy tej okazji zleci¢ komputerowe zapisanie w dokumen-
cie Worda nazw niektorych gier, zeby przekonaty sie, ze zmiany sugerowane przez
edytor tekstu nie zawsze sg trafione i zgodne z gwarowymi konwencjami.

Rozgrywki gier ruchowych warto przeplatac¢ krétkimi komentarzami o cechach
lokalnej gwary, praca ze stownikiem gwarowym, stuchaniem gwarowych nagran lub
tez pokazaniem, jak te nieznane dzieciom pojecia funkcjonowaty, np. w przystowiach.
Samodzielne odczytanie przez starsze dzieci wybranych gwarowych opiséw zabaw
przed wszystkimi uczestnikami moze by¢ rownie emocjonujacym wyzwaniem, co
sam udziat w wybranych konkurencjach. Takie aktywizujace spotkania z gwara Sla-
ska Cieszynskiego, ktorym towarzyszy mozliwos¢ wyprobowania swoich sit w grach
i zabawach tradycyjnych, moga obejmowac tez rywalizacje dzieci podzielonych na
grupy w odgadywaniu, co 0znaczaja stowa stanowigce cze$¢ nazwy danej aktywnosci
(np. ,kuliczki”, ,pukocz”, ,kaczoki") lub tez stowa zaczerpniete z fragmentow przyspie-
wek towarzyszacych przytoczonym za W.Mtynkiem opisom gier i zabaw. Najmtodsi

7 Wszystkie podane dalej nazwy gier i zabaw oraz cytaty pochodzg z opracowania W. Mtynka ze wska-
zaniem stron, na ktoérych zostaty opisane.
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by¢ moze zapamietaja znaczenie gwarowych okreslen przede wszystkim tych gier
i zabaw, ktore najbardziej przypadna im do gustu, niemniej stang sie tez odbiorcami
przekazu ukazujacego jezyk przodkéw w pozytywnym kontekscie.

Kontekst 2: Zabawki z natury. Zaznajamianie wspotczesnych dzieci z grami i za-
bawami tradycyjnymi stwarza okazje, aby przekaza¢ im wiedze nie tylko o tym, jak
mowili ich przodkowie, ale rowniez jak wygladato zycie codzienne ich rowiesnikow
przed dekadami. Dzisiejszemu mtodemu pokoleniu mozna uswiadomi¢, ze zycie,
a wiec i zabawy ich przodkow, w wiekszym stopniu niz dzis uwarunkowane byty za-
leznoscia cztowieka od otoczenia przyrodniczego. Oprécz zaznajamiania najmtodszej
generacji mieszkancow Slaska Cieszynskiego z kolejnymi przyktadami regionalnych
gier i zabaw celem bedzie ukazanie im ,potencjatu ludycznego” naturalnego otocze-
nia przyrodniczego oraz mozliwosci spozytkowania dostepnych w nim zasobow do
zorganizowania réznych rozgrywek i ludycznych aktywnosci w taki sposob, w jaki
przez dziesigciolecia w przesztosci robity to mtodsze i starsze dzieci. Jak wiec zbu-
dowac zrozumiaty i interesujacy dla mtodych przekaz, ktéry z jednej strony bedzie
ukierunkowany na pokazanie im konkretnych przyktadow gier i zabaw tradycyjnych,
ale ktorego rownorzednym celem bedzie uzmystowienie przyrodniczych zrodet za-
baw wywodzacych sie z minionej kultury regionu?

Obecnie najmtodsi juz w przedszkolu zaczynaja uczyC sie 0 otaczajacej ich przy-
rodzie, ale jest to wiedza, ktora rzadko ma zastosowanie przy organizowaniu sponta-
nicznych czy aranzowanych zabaw. Przed dekadami - o czym pisze W. Mtynek - zeby
pobawic sie np. w ,strzelanie z listkow” (s. 20), dzieci musiaty zaopatrzyc sie liscie bu-
raka, kapusty lub karpiela / ,kwaka" (s. 20), potrafity wiec wybra¢ z przydomowego
ogrodka lub z pola te rosliny, ktore najlepiej nadawaty sie do tej zabawy. Wiedziaty,
jakie rodzaje roslin i ktore ich czeSci umozliwia zabawe w ,piskanie na listkach lub na
trawie” (s. 20, 27). Wykonanie instrumentéw oraz innych akcesoriéw niegdy$ wyko-
rzystywanych do zabawy wymagato tez od najmtodszych umiejetnosci rozréznia-
nia gatunkow drzew. Dawniej dzieci pamietaty, ze narty domowej roboty, zwane dg-
gami, byty zrobione z ,drzewa jasieniowego’ (s. 26), a do wykonania fujarek najlepiej
byto wykorzystac gatazki czarnego bzu (s. 27). Natomiast, zeby wystrugac skrzypce /
,hésle” trzeba byto postarac sie o drewno lipowe (s. 27). Dzieci na drodze bezposred-
niego pokazu i miedzypokoleniowego przekazu dowiadywaty sie, ze sporzadzenie na
wiosne w prostych ,piszczkow”, czyli gwizdkdw domowej roboty, jest tatwiejsze, je-
8li wyklepie sie” gatazki olchy lub wierzby (s. 27). Wiedziaty tez, ze Smigta do wiatra-
kow - ,zwyrtuli”lub ,klekotki” robi sie z migekkiego drewna Swierkowego lub jodtowego
(s. 27-28). ,Strzelanie z fukéw” wymagato z kolei od chtopcow zorganizowania sobie
witek leszczynowych - do potaczenia z cieciwg ze sznurka lub rzemyka oraz gatazek
jodty lub Swierku - nadajgcych sie na strzaty (s. 20). Zapraszajac dzi$ najmtodszych
mieszkancow regionu do wyprébowania swoich sit w takich inspirowanych zasobami
przyrody zabawach, same rozgrywki warto poprzedzi¢ wspolnymi poszukiwaniami
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w najblizszym otoczeniu tych potrzebnych naturalnych surowcow. Wycieczka do lasu
po kore brzozowa lub sosnowa moze by¢ dla wspbtczesnych dzieci rownie ciekawym
doswiadczeniem, co puszczanie na wode wystruganych z nich péZniej samodzielnie
todek (s. 25). Rozpoznawanie gatunkow drzew i wiasciwosci poszczegolnych rodza-
jow drewna, co niegdy$ utatwiato dzieciom organizowanie roznych aktywnosci oraz
samodzielne wykonywanie z tego surowca prostych przedmiotdw, takich jak: grze-
bienie, na ktoérych mozna byto gra¢ lub zbiera¢ nimijagody, czy figurki zwierzat i ludzi,
rowniez wydaje sie umiejetnoscia mogaca wzbogacic¢ repertuar zabaw dzisiejszego
mtodego pokolenia i ma szanse zacheci¢ do eksplorowania w celach zabawowych
najblizszego otoczenia przyrodniczego, zarbwno wedtug dawnych wzorow, jak i we-
dtug wtasnych pomystow.

Podsumowanie

Zgodnie z przytoczong na wstepie definicja z Konwencji UNESCO niematerialne dzie-
dzictwo jest zywe i (poki co) nie wymaga rewitalizacji. Dotyczy to czesci gier i zabaw
zapamietanych przez uczestnikow przeprowadzonych badan oraz tych, w ktore na-
dal bawia sie wspotczesne dzieci. Dziataniami o tym charakterze nalezy objac przede
wszystkim dawne gry i zabawy tradycyjne dzi$ juz niepraktykowane. Zanikanie tra-
dycyjnych form dzieciecych aktywnosci ludycznych jest wypadkowa wielu zmian
zachodzacych w kulturze. Szczegolnie gry i zabawy o gwarowych nazwach oraz te
odwotujace sie do minionych realiow kulturowych regionu sa obecnie najstabiej re-
prezentowane we wspomnieniach najstarszych badanych i przez to narazone na
zanikniecie.

Wiele udokumentowanych przed laty na Slasku Cieszyaskim dzieciecych gier i zabaw,
ktore nadal pamietaja uczestnicy badan, stanowi odpowiedni materiat do zainteresowa-
nia najmtodszych generacji miniong kultura regionu. Organizujac warsztaty, bezposred-
nio angazujace mtodych ludzi, w atrakcyjnej - zabawowej formie, mozna nie tylko uczy¢
dawnych gier i zabaw, ale przy okazji opowiedzie¢ o minionych realiach kulturowych,
ktorych byty elementem. Wiele sposrod wywodzacych sie z tradycji kulturowych Slaska
Cieszynskiego dzieciecych aktywnosci zabawowych o ludowym rodowodzie moze - po
stosownych modyfikacjach i opatrzeniu objasniajacym komentarzem - stanowi¢ mate-
riat na zajecia z zakresu edukacji regionalnej, ilustrujace jak przed dekadamiwygladato
zycie codzienneidziecinstwo. Gryizabawy tradycyjne sa szczeg6lnie dostosowanym do
potrzeb mtodszych odbiorcow ,tworzywem” do pracy nad zagadnieniami dziedzictwa
kulturowego. Wtasnie te spuscizne po przodkach mozna w pierwszej kolejnosci spozyt-
kowac jako punkt wyjscia skierowanej do dzieci opowiesci o przesztosci.

Jak wykazano na przyktadzie dwoch propozycji tematycznych zaje¢ warsztato-
wych - gwarowych i przyrodniczych, gryizabawy tradycyjne maja ogromny potencjat
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edukacyjny. Umozliwiaja przekazanie wiedzy o historii i kulturze regionu w sposab,
ktéry odpowiada potrzebom 0séb z najmtodszych przedziatow wiekowych.
Wspotczesnie w wielu miejscach na Swiecie czes¢ gier i zabaw tradycyjnych musi
by¢ juz przedmiotem rewitalizacji. Pozostate, bedace przejawem niematerialnego dzie-
dzictwa kulturowego, wymagaja ochrony i popularyzacji. Istotne jest, aby wszystkie
te zjawiska z obszaru gier i zabaw osadzonych w tradycjach kulturowych poszcze-
golnych regiondw postrzegac jako zasob dziedzictwa kulturowego i w przemyslany
spos6b wykorzystywac ich potencjatw ramach dziatah z zakresu edukacji regionalne;j.
Podjete tu rozwazania nie wyczerpuja dtugiej listy teoretycznych i praktycznych
zagadnieh zwiazanych z rewitalizacja regionalnych gier i zabaw tradycyjnych. Dal-
szej dyskusji wymaga np. kwestia osobistego zaangazowania depozytariuszy wiedzy
o dawnych zabawach i zabawkach w zajecia warsztatowe, zagadnienie dostosowa-
nia niektorych tradycyjnych form zachowan ludycznych do dzisiejszych standardow
(bezpieczenstwa, nietykalnosci cielesnej, higieny oraz w zakresie przeciwdziatania
stereotypizacji niektorych grup) oraz potrzeba opracowania narzedzi dydaktycznych
zastepujacych ksiazkowe poradniki na temat organizowania gier i zabaw tradycyjnych,
ktére doposazone w cyfrowe komponenty znaczaco utatwityby dzisiejszym nauczy-
cielom, animatorom, wychowawcom i rodzicom wywigzanie sie z cigzacego na nich
zadania przekazania najmtodszym wiedzy o tych elementach lokalnego dziedzictwa
kulturowego. Niegdy$ powszechnie praktykowane na Slasku Cieszynskim gry i za-
bawy tradycyjne pozwalaja na podjecie namystu nad wypracowaniem potrzebnych
rozwiazan i beda mogty stanowi¢ podpowiedz, jak prowadzi¢ dziatania majace na
celu zachowanie réznych przejawow tradycyjnej kultury ludycznej innych regionow.
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Streszczenie

Artykut stanowi sprawozdanie z badan diagnozujgcych stan zachowania dzieciecych gier i zabaw
tradycyjnych we wspomnieniach najstarszych mieszkancow Slaska Cieszynskiego. Rozpatrujac
je jako element niematerialnego dziedzictwa kulturowego oraz wykorzystujac wyniki badan,
podjeto refleksje nad zatozeniami dziatan rewitalizacyjnych, ktére maja na celu podtrzymanie
znajomosci oraz wdrazanie - szczeg6lnie najmtodszych - w praktykowanie niegdys popularnych
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zachowan zabawowych wywodzacych sie z lokalnych tradycji kulturowych w sposoéb, ktory
umozliwi przekazanie im wiedzy o dziedzictwie kulturowym regionu.

Stowa kluczowe: gry i zabawy tradycyjne, niematerialne dziedzictwo kulturowe, rewitalizacja,
Slask Cieszynski

Summary

The article is a report on the research conducted to diagnose the state of preservation of chil-
dren’s games and traditional games in the memories of the oldest inhabitants of Cieszyn Silesia.
Traditional games were examined as an element of the immaterial cultural heritage and, together
with the research results, were a basis for reflecting on possible reintroductive actions. Those
are aimed at maintaining the knowledge of these games and game-related behaviours, espe-
cially among the children, in order to practice games stemming from local cultural traditions in
such a way as to teach them about the cultural heritage of the region.

Keywords: traditional games, intangible cultural heritage, revitalisation, Cieszyn Silesia region
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