Tomasz Kalniuk

Ludowi outsiderzy. Reminiscencje,
autorskie kreacje czy stygmatyzacje?

Trudno przyzna¢ innym nalezne im miejsce,
bez osadzania potepiania czy zawisci.
Trudno zaakceptowa¢ odmiennos¢ innych,
szczegoblnie kiedy ich temperament i styl

sa calkowicie r6zne od naszego.

(Vannier 1993: 120).

Wiasciwoscig kultury jest ustalenie swojego ksztattu w kooperacji z podmiotem.
Natura interakcji sprawia, ze ani cztowiek nie jest automatem w magazynie kultury (Mary
Douglas 2003: 155), ani badacz nie jest milczacym skrybg zastuchanym w opowies¢
swojego interlokutora. Wspoélnie zapehniajg oni istniejace ramy podstawowych norm i
wartosci  spoteczno-kulturowych negocjujac zastang postaé S$wiata swojg wiedza,
wyobrazeniami i dotychczasowymi przezyciami (Buchowski 1994: 144). Dialog powoluje
do istnienia ,kolaze kulturowe”, w perspektywie ktorych analiza zjawisk stanowi
wypadkowa pozycji badacza i badanego (Clifford 2000: 126-127, Geertz 2003: 193-194).
W ten sposéb kultura jest wcigz interpretowana i redefiniowana. Proces ten wspiera
rozpoznanie odmienno$ci, dlatego, ze ,,obcy” Kwestionujac zasadnicze przekonania o
$wiecie inicjuje negocjowanie jego ksztattu (Perzanowski 2009: 48).

Przyktady ,,obcych” ! funkcjonujacych na wsi na ziemiach polskich przetomu XIX i
XX, tworzac etnologiczny obraz badanej kultury, daja tym samym wglad w kulturowe
mentalité badacza. (Weglarz 1994: 83-84). Niniejszy artykul jest wstepng sugestig
odniesienia dotychczasowych wynikow badan nad obcoscig do nowszych teorii kultury.
Wspodtautorstwo badacza, jego czynna rola w konstruowaniu obrazu kultury poszerzaja
horyzont poznawczy; czynig z antropologicznych studiow obco$ci miejsce spotkania z
wewnetrznymi $wiatami badaczy. Opowiesci o ,,obcych” stanowig W tej perspektywie
zarowno zapis obserwowanych zdarzen, jak i metaforyczne odwzorowanie wiasnych
nawykoéw myslowych autorow. W terminologii Ervinga Goffmana zaliczaja si¢ oni
przeciez do grupy normalsow, a wigc ,ludzi w pelni”, ktorzy przeciwstawiajac sobie

napi¢tnowanych (a szerzej osobliwie wyroznionych), tworza standardy ocen, ktorym sami

1 Cze$6 rozwazan i przyktadow pochodzi z mej pracy doktorskiej Mityczni obcy. Dzieci i starcy w polskiej

kulturze ludowej X1X i poczgthku XX wieku, Torun 2012 (praca w maszynopisie). Praca zostata napisana
pod kierunkiem dr hab. Violetty Wroblewskiej, jej obrona odbyta si¢ 25 maja 2012 roku.
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niekoniecznie podlegaja. W ten sposob, porownujac, uzyskuja dostep do tych cech, ktore
ich pozytywnie wyro6zniaja (Goffman 2007: 36). Wynika stad, ze prezentowana w opisach
kultury ,,obco$¢”, jesli nie zostala catkowicie wykreowana, to z pewnoscig wzmocnity ja

kulturowe kompetencje akademikéw ekstrapolowane w przestrzen naukowej literatury.

Etnografia ,,obcosci”

Z przekazow etnograficznych dotyczacych spotecznosci wiejskiej z przetomu XIX i
XX wieku wynika, ze obcymi byli zarowno ludzie dotknigci rozmaitymi psychofizycznymi
defektami, a wigc $lepi, kulawi, ghupi, etc. (Benedyktowicz 2000: 136-137), jak rowniez
funkcjonujacy w spotecznym odbiorze jako tacy z powodu przypisanych im, bardziej
ukrytych, cech, jak chocby: czarno$¢ podniebienia, przykry zapach czy domniemane
praktyki ludozercze (Bystron 1995: 65-82). Powszechnie wigzano z obcymi
przeswiadczenie o ich kontaktach z zaswiatami. Nierzadko zachodzita wowczas paralela
pomigdzy nieprzystosowaniem do okreslonych wymogoéw zycia spoleczno-gospodarczego,
odbieganiem od przyjetej normy, a zwigzkami ze sferg nadprzyrodzonego. Wplywato to na
ambiwalentne traktowanie osob, ktore czy to z przyczyn dostrzegalnych
(psychofizycznych), czy tez przypisanych im cech, zajmowatly miejsce na marginesie
glownego nurtu zycia. Wyobrazenia 0 obcych, jak pokazuja wybrane przyklady,
charakteryzujg si¢ kontradykcja elementéw, motywow i watkow (Benedyktowicz 2000:
134). Dodatkowym elementem tego wezta w wizerunku obcego jest, sugerowana wyzej,
osoba antropologa, z jego spoteczno-kulturowa kondycja i psycho-emocjonalng
konstrukcja. Skoro, jak twierdzi Bernhard Waldenfels, nie mozna mieé¢ wlasnego bez
obcego (Waldenfels 2002: 70), to w jakiej$ mierze t0 0 czym pisze etnolog, jest czescig
jego samego. W tej perspektywie pisanie o obcych stanowi praktyke zblizong do refleksji
Susan Sontag dotyczacej fotografii. Zdjecia, W jej opinii, utrwalaja stan obecny, zachgcaja
aby to co si¢ dzieje trwato nadal (Sontag 2009: 20). Podobnie zyciowe do$wiadczenia
badacza, bedace czg$cig owego stanu obecnego sg utrwalane w jego sposobie widzenia i
rozumienie §wiata manifestujacych si¢ w naukowym opisie.

Kobieta

Kobiety w spotecznosciach tradycyjnych posiadaty status niepelnych cztonkow
grupy (Znaniecki 1930-1931: 199), co czynito z nich swoich - obcych i sprzyjato
rozwojowi wierzen z nimi zwigzanych. ,Magiczna sila, ktérg ludzkie wyobrazenia
obdarzaly kobietg, nie pozwalata jej na uczestnictwo w meskich zajeciach...” (Nowina —
Sroczynska 1997: 30), a jednoczesnie stwarzata takie dziatania, w ktorych ujawniata si¢

ich wyjatkowos¢. Wskazuje na to chocby dawny scenariusz wiejskiego grzybobrania, co
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do ktorego jeden z uczestnikow wypowiada si¢ nastepujaco: ,,dawniej grzyby zbieraly
baby z dzie¢mi, ojciec nigdy nie szedt do lasu” (Marczyk 2003: 110). Przypisywane
kobietom przez lud relacje z ,,zaswiatami” predestynowaty je do pobytow w przestrzeni
sacrum, ktorej reprezentantem byt m.in. las. W zgodnej opinii uczestnikow ludowego zycia
obszary niezamieszkane, nalezaty do porzadku nadprzyrodzonego. Gdy trzeba byto wejsé¢
na jego terytorium posytano ,,specjalistow”. W ludowej taksonomii pomigdzy kobietami a
lasem i grzybami zachodzita osobliwa korespondencja: grzyby i kobiety w kulturze
ludowej znajdowaly sie¢ w tym samym ciggu semantycznym zwigzanym 2z noca,
ciemnos$cig, dotem i diablem (Pawluczuk 1988: 7). Lud wierzyt w relacje kobiet z
demonami i ttumaczyt je np. ich (kobiet —T.K.) lubiezna cielesnoscia (Berwinski 1862:
80). Grzyby natomiast byly rezultatem nieudanych dziatan kreacyjnych podejmowanych
przez diabta.

Mityczna konstrukcja ludowego swiata dziatata w oparciu o system tabu, w ktorym
grupa znajdowata skuteczng forme¢ ochrony przed ,,nadprzyrodzonym” (van Gennep 2006:
29-39). Tradycyjne spoteczno$ci wymagaly od kobiet stosowania si¢ do calej gamy
rytualnych zakazow (Pozorski 2013: 8-66). Zabiegi izolujace kobiete, zwlaszcza w okresie
cigzy i pologu, byly interpretowane w zwigzku z fazg liminalng, w ktérej si¢ znajdowata
(Bystron 1947: 161) oraz w odniesieniu do sytuacji poczatkowej. Cigza potwierdzata i
zwielokrotniata przypisywang kobietom odmiennos¢ co skutkowato naktadaniem
funkcjonalnych ograniczen zaréwno w sferze obrzedowej, stad brzemienna nie mogta by¢
np. kumg czy uczestniczy¢ w weselu badz pogrzebie, jak i w sferze gospodarczej, wskutek
czego nie wolno jej byto: sia¢, sadzi¢, rwac, doi¢, chodzi¢ po zasianym polu czy do studni,
gdyz grozito to nieszczesciem dla grupy (Kwasniewicz 1981: 104, Dworakowski 1935:
16). Magia stanu poczatkowego silnie znaczacego myslenie tradycyjne koncentrowata z
kolei uwage ludu na rozwijajacym si¢ ptodzie: ,,wiara, ze cigza wyciaga silg zyciowa z
otoczenia — zwtaszcza za$§ z form rosngcych, zarodkowych — i przekazuje je ptodowi”,
rodzita zdaniem Jerzego Stawomira Wasilewskiego potrzebe wyltaczenia (Wasilewski
2010: 159-160). Kobieta w cigzy byta izolowana tak dla swojego dobra, jak i dla dobra
ptodu; co wigcej — dla $wiata, ktorego rownowaga mogtaby zosta¢ zachwiana, gdyby nie
hamowac¢ nienasyconego apetytu zarodka.

Niezaleznie od motywacji wydaje si¢, ze zarowno biologiczna, jak tez spoteczna
odmienno$¢ kobiet 1 mezczyzn stanowi istotny wklad w rozwdj historii kultury.
Przeciwienstwo pici, podzial domostwa i obowigzkoéw w oparciu o elementy meskie 1
zenskie — fakty stwierdzone juz w paleolicie zintensyfikowaty si¢ W okresie rewolucji

neolitycznej (7000 lat p.n.e.). Wyrazne wyodrebnienie biegunowych zasad stuzyto
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woweczas akcentowaniu ich komplementarno$ci, a symboliczne $cieranie si¢ roznic miato
powodowac wzrost roslin (Eliade 1994: 16, 1997: 30-31). Tematyka pflci jest tez waznym
sktadnikiem dyskursu wspolczesnosci. Ruchy feministyczne przekonane o dyskryminacji
kobiet i podejmujgce z nig walke (Nikonow 2011) przyczyniaja si¢ do rewitalizacji mysli o

ich niepelnym czlonkostwie 1 obcosci.

Dziad

Pozytywne waloryzowanie czasu przesziego (Robotycki 1980: 78) oraz fakt
funkcjonowania wsi w warunkach komunikacji ustnej wymagajacej dobrych narratoréw
(Lehr 2007: 34, Stachowska 2009: 122) umieszczaly starcow w gronie lokalnych
autorytetow (Bystron, Dynowski 1948: 36). Podeszty wiek nie wyczerpywal wszakze
otaczajacego seniorow Symbolicznego bogactwa. Nagromadzenie wilasciwosci widaé
dobrze na przyktadzie dziadow-wtoczegdéw, u ktorych kojarzona z sacrum staros¢ byta
dodatkowo wzmocniona przez katalog odpowiednich cech zewngtrznych (np. kalectwo,
nedzny strdj, akcesoria religijne, jak rdézaniec czy krzyzyk) i charakterologicznych
(gtownie pokorna 1 pokutna postawa).

Analiza zachowanych materiatow dowodzi tego, ze dziadowie nie musieli by¢
faktycznymi wiekowymi starcami. Funkcjonowali oni w pewnym zespole spolecznych
wyobrazen, zgodnie z ktérymi dziad to zebrzacy wtoczgga, obey przybysz nie wiadomo
skad. Permanentny zwigzek z przemieszczaniem si¢, droga — goScincem kazat traktowaé
ich jako gosci (Adamowski 1999: 156, 167). Mobilny charakter egzystencji dziada
,wyrzucal go” poza orbis exterior i czynit z niego badZz to reprezentanta $wiata
nadprzyrodzonego, badz doskonalego z nim mediatora. Dziadowie, pisze Piotr
Grochowski: ,,byli zawsze przybyszami z dalekiego $wiata 1 nalezeli do kategorii obcych”
(Grochowski 2009: 38), wskazujacej na rzeczywistos¢ sacrum:

Tajemnicze zycie, wiek zebraka (zdaje sie, ze sa oni nieémiertelni, bo widzi sie ich bez kofca,

zawsze nieznani, zawsze prawie tacy sami, starzy, chorzy) w oczach wiesniaka okrywajg dziadow jakim$
urokiem; wierzy on w ich gusta, czci ich mimo woli, lecz Igka si¢ ich zarazem (Piatkowska 1894: 786)

Dziad jako obcy musiat by¢ niepodobnym do przecigtnego cztowieka: ,,Ptaszcze ich
1 kapelusze, okryte skorupami plazow, obrazkami swietych, rdznity ich strdj od innych”,
notowal Kazimierz Wojcicki (Wojcicki 1843: 158; zob. tez Pigtkowska 1894: 785).
Niezwykle moce przypisywane wloczegom przez lud (,,Zebracy w ogole bywaja uwazani
za czarownikow”, wskazywata Pigtkowska; taz 1894: 785), byly potrzebne nie tylko

grupie, w ktorej akurat przebywali, lecz im samym, zapewniajagc 6w specyficzny autorytet.



Odréznienie od $wiata ludzi (poprzez pochodzenie, wyglad, czesto tez przez chorobe
lokujaca w poblizu $mierci®), pozwalalo dziadom pemi¢ funkcje posrednikow z
rzeczywisto$cig nadprzyrodzonego (Michajlowa 2010: 97). Recepcja chrzescijanstwa
wzmocnita ich pozycje mediatorow. Lud myslac 0 Chrystusie jako ubogim wedrowcu
wystrzegal si¢ niego$cinnosci wzgledem dziadow: ,,Przed ich laskg wszelakie drzwi
stawaly otworem” (Wojcicki 1843: 157, Grochowski 2009: 38).

W literaturze mieszkancow wsi chetnie opisywano jako wymagajacych
ucywilizowania®. Wielkie reformy agrarne i uwlaszczeniowe zainicjowane w drugiej
potowie XIX wieku, ukierunkowane byly m.in. na poprawe¢ egzystencji przedstawicieli
ludu. Reorganizacja zycia wsi obejmowata tez wspieranie jednostek zmarginalizowanych,
ktorych potozenie jawito sie obserwatorom jako nieludzkie. Ze wzgledu na swoj ubogi
wyglad, niski stan posiadania i analfabetyzm byli oni obiektem naznaczania obcoscia.
Praktyka ta znajduje swoje potwierdzenie rowniez we wspoélczesnosci, kiedy dzielnice
nedzy opisywane sa jako getta, a ich mieszkancy postrzegani jako niebezpieczni obcy

(Pirveli i Rykiel 2007).

Pustelnik

Szczegdlnego rodzaju miejscem w topografii obcosci ludowego $wiata byly
obszary niezamieszkane przez ludzi. Pustynie, gory, lasy, bagna, moczary, stanowigc
obszar niezbadany, amorficzny (Kowalski 1998: 489-494), zaliczaty si¢ do przestrzeni
pozostajacych w mocy zlego. Wytaczone spod wiladzy czlowieka, ktory, jako rolnik,
rzadko tam przebywat i1 nic nie uprawial, wyrdzniaty si¢ ,,demonogenng semantyczng
konotacjg” (Adamowski 1999: 48-49) Slowianski mit kosmogeniczny obarczat
odpowiedzialnoscia za ich powstanie diabta (Tomicki 1976: 60). Pustkowia byty
zamieszkiwane zarowno przez demony, jak i istoty mediacyjne. Struktura tych miejsc
odpowiadata mitycznemu chaosowi i korespondowata m.in. z zarysowanym wczes$niej
obrazem ludowego dziada-zebraka, ktory swoim wygladem i sposobem bycia zaprzeczat
cztowieczenstwu. Przybywajacy ,,znikad”, bardzo czesto przychodzit on wtasnie z lesnych
puszczy. Odludne przestrzenie wraz z rozwojem chrzeécijanstwa stawaty si¢ osrodkami

zycia religijnego - eremickiego (Laboa 2009). Pustynia stanowita, jak to zauwaza Alfonso

Trudno orzekaé, na ile choroby i kalectwa wedrownych zebrakow byty stanem rzeczywistym, na ile
symulowanym. Niekiedy, jak po$wiadczajg dane historyczne, ataki wymierzone w dziadéw wynikaty
wprost ze zdemaskowania ich falszywej poboznosci i podszywania si¢ pod patnikow, darzonych
pierwotnie szacunkiem. Oszu$ci zorganizowani w grupy nazywane ,biegunami”, ,niecny frymark z
rzeczy $wietych robili” (Wojcicki 1843:161).

Wraz ze wzrostem samo$wiadomosci i pod wplywem kontaktow zewngtrznych rowniez chtopi zaczgli
wypowiada¢ si¢ krytycznie na temat warunkow zycia ich grup, por m.in. (Krzywicki 1936: 451).



M. di Nola, niejasny, cho¢ charakterystyczny topos biblijny; mnichom — pustelnikom
przypadto w udziale odzyskanie tego obszaru dla Boga. Obecno$¢ osob $wietych na
nieprzyjaznych czlowiekowi przestrzeniach uchodzacych za nawiedzane przez demony
sakralizowata je (Adamowski 1999: 133-136). Eremici, ,,chrystianizowali by¢ moze takie
miejsca przez transpozycje, nadajac im nowy sens” (Weglarz 1983: 152, Nola 1997: 186).
W kulturze ludowej pustkowie byto nie tylko obszarem zamieszkiwania demonow,
lecz rowniez miejscem, do ktorego kierowano zto. W trakcie wykonywania rozmaitych
praktyk leczniczych, znachor przepedzatl zte duchy do lasu. Fakt ten obrazujg liczne teksty

ludowych zaméwien, w ktorych wyraznie odsyta si¢ choroby poza granice wsi*:

Na gory, na lasy!
Tam ci bedzie dobrze mieszkac!

Tam ci¢ wiater nie dowieje,

Tam ci¢ stonce nie dogrzeje.

Tam ci bedzie jak najlepiej,

Wszystko krzepiej!
Tam ci bedzie bardzo dobrze,
Wszystko szczodrze! (ZWAK 1889: 70).

W podobny sposob postepowano w przypadku osob doswiadczajacych zia i
op¢tanych. Do podejrzanego o kontakty z diablem zwracano si¢ m.in. stowami: ,,IdZz
czarcie na skaly, na lasy, na puste miejsca, nie za$ tam, k¢dy sa ludzie” (Biegeleisen 1929:
43). Jedna z najstarszych zachowanych tego rodzaju polskich formut magicznych pochodzi

z 1741 roku, z miejscowosci Smolniki i brzmi nastepujaco:

Biale ludzie, zimne ludzie, odstapcie od tego ochrzczonego Daniela, nie mgczcie, nie gubcie jego
serca, jego ciala i ko$ci — idzcie lepiej na zielone lasy i suche pustynie. I jak ten jasny i radosny dzien jest,
niech on takze bedzie wesot i zdrow przez Boga i Ducha $w. (ZWAK 1889: 70)°.

Przestrzen pustyni stoi w radykalnej opozycji do procesu postgpu cywilizacyjnego.
Liczne sg przedstawienia pustelnikéw ukazujgce ich jako zyjacych w harmonii ze $wiatem
natury. Eremici pilnowani przez lwy, wspomagani przez ptaki przywotuja na mysl ,,ztoty
okres” dziejow ludzkosci, w ktérym pomigdzy wszystkimi gatunkami istniata sympatyczna
wiez komunikacji. Mit raju jest gleboko zakorzeniong w ludziach tgsknota, a pustelnicy
wyraznie jg sygnalizujg. Ich samotne i ubogie zycie kontrastuje z réznorodnoscig form

wlasciwych wspotczesnej kulturze (Benedyktowicz 1983: 167). Eremici ze swoja negujaca

* W miejscach tych nie tylko nie byto cztowieka, czesto tez nie docieraly tam zyciodajne woda i stonce, co

wzmacnialo ich semantyczng obcos¢ (Adamowski 1999: 49)

Istnienie podobnych praktyk i prze$wiadczenie o ich skuteczno$cig wigzato sie z magicznym
postrzeganiem §wiata i takim warto$ciowaniem stow, ktore uznawato je za rownowazne bytom
materialnym. Wigcej na ten temat zob. (Engelking 2000: 47-91).



histori¢ i antycypujacg wiecznos¢ postawg byli (i pozostaja) wyrdzniajacym si¢, choc
réznie interpretowanym znakiem: ,na przetomie wiekéw wedrowali droga budzaca z
jednej strony zdumienie i podziw, z drugiej za$ wrecz przeciwnie, $miech badz irytacje”
(Wencel 2000: 9). Bez wzgledu na rodzaj reakcji znaczaco oddziatywali na $rodowisko,

ktore bacznie si¢ im przygladato.

Szaleniec
Samo zachowanie ,,bozych ludzi” (tzn. wszelkiego rodzaju matotkow) — notowat
Moszynski — pelne jest — w oczach wiesniakow — glebokiego wieszczego znaczenia”
(Moszynski 1967: 413). Osoby budzace zaklopotanie, wyr6zniajace si¢ na tle spoltecznosci
wiejskiej odmiennym wygladem lub zachowaniem przywotywaty mysl o rzeczywistosci
sacrum. Nieprzewidywalne reakcje, nieskoordynowana mowa, znaczaco odrozniajac
jednostke od grupy — normalsow wykluczaly ja z ,.tutejszej” przestrzeni zycia i wlaczaty w

»tamtejszg” sferg chaosu i $mierci.

Glupota i szalenistwo, chociaz nie tozsame ze soba, zajmuja wspolne miejsce, jako
bieguny w sferze nie-rozumu lub antynormy (Kurczewski 1996: 132, Skwara 1996: 89-

99)°. Wyizolowany ze spolecznosci ghupek egzystowal w sferze mitycznego sacrum:

Oblakany uosabia to, co niepoznawalne, nieprzewidywalne, wymykajace si¢ kategoriom, w jakich
pojmuje si¢ zwykly $wiat. W ich §wietle szaleniec to ktos, kto btadzi, nie respektuje praw rzeczywistosci.
Jego zycie oddaje topos wedrowki bez celu, ,kotowanie”, zagubienie, ,,otumanienie”, ,,mylenie”,
,.zapadniecie w mrok” (Kowalski 1998: 540)’

Jednostka szalona byta pozadana, podobnie jak zabawa i $wicto, i rOwnie, a moze
jeszcze bardziej — ze wzgledu na stalos¢ swojego szalenstwa — niebezpieczna. W
karnawale czy w rytuale znany $wiat si¢ chwieje, dzieki czemu mozliwym staje si¢
(krotkotrwate i kontrolowane) obcowanie z rzeczywistos$cig nadprzyrodzonego. Wioskowy
ghupek w swym trwatym szalenstwie nie podlegat innej kontroli poza wykluczeniem i
stygmatyzacja. Rzadko kiedy bowiem poddawano go zabiegom leczniczym, chyba zZe
istniato podejrzenie opgtania. Wowecezas, dazac do wypedzenia diabta, uciekano si¢ albo do
pomocy ktérego§ ze znanych znachorow, albo doswiadczonego duchownego, ktory w

opinii ludu powinien by¢ wyjatkowo madrym i oczytanym ksigdzem (Baranowski 1981:

Na sgsiedztwo okreslen ghupiec, szaleniec i obtgkany wsrod polskiego ludu zwracat m.in. uwagg Jan
Kartowicz, por. (Kartowicz 1900, s. 91).

Szalenstwo i obted stanowia synonimy zaswiatow, do ktoérych mozna byto trafi¢ gubiac si¢ i tracac
orientacje, por. (Wasilewski 1980, Moszynski 1967: 97).



249 i n)®.

Fakt, ze i ludowi $wigci potrafili zachowywacé si¢ nietypowo pozwala na czeSciowe
wlaczenie szalonych do kregu postaci $wietych. W ludowej sacrosferze znani byli tzw.
bozy szalency. Ich obecno$¢ daje si¢ zauwazy¢ zwlaszcza na bizantyjskim Wschodzie,
gdzie nazywani byli jurodiwymi® . Reguta benedyktynska, organizujaca zycie monastyczne
Zachodu, nie sprzyjata oddolnym inicjatywom samotnych mnichow- wtdczggdw. Niemniej
w polskiej kulturze ludowej poglosy opowiesci o ghupcach, czy bozych szalencach
mozemy znalez¢ w licznych przekazach XIX-wiecznych. Sa to utwory glownie o

rodowodzie koscielnym, realizujace watek tzw. dziwnych sadow Bozych.

Historie tego typu ukazujg zazwyczaj posta¢ tajemniczego przybysza, zwykle
starca. Zabierajagc w podroz pustelnika, dopuszcza si¢ on Kradzierzy, oszustw i morderstw
dobrych ludzi, czym wywotuje uzasadnione zdziwienie i przerazenie wspottowarzysza
podrozy'®. W niektorych wariantach wystepuja jeszcze inne obrazy — np. wedrowiec
$mieje si¢ przed kosciotem, a na kolana pada przed karczmg. Dziwne zachowania, ktore
widz, bedacy uczestnikiem wydarzen, a za nim shuchacz badz czytelnik tlumaczy
szalenstwem lub obtedem, okazuja si¢ w pelni zrozumiate w perspektywie sacrum. Starzec
- morderca lub ztodziej jest bowiem wcieleniem aniota, zestanego przez Boga. Zabijajac
dziecko zapobiega jego przysztym S$miertelnym grzechom. Pozbawiajagc goscinnych
wiesniakow dobr materialnych przypomina im o warto$ciach wyzszych obowigzujgcych w
zyciu kazdego chrzescijanina. Z kolei posta¢ wedrowca, wybuchajacego $miechem na
widok kosciota badz modlacych si¢ wiernych ujawnia niezwykta przenikliwos¢: widzi to,
czego zwykli ludzie widzie¢ nie moga, czyli grasujace w $wigtyni diably, spisujace na
skorze wotowej poczynione przez uczestnikow nabozenstwa przewiny, takie jak zazdros$e,
lenistwo, gadulstwo itp. Placzacy przed karczma, gdzie bawig si¢ beztrosko wiesniacy,
dostrzega natomiast nadchodzaca katastrofe, ktéra doprowadzi niebawem do tragicznej
smierci ludzi przebywajacych w gospodzie, nie szanujacych $wigtosci niedzieli. Dziwne
zachowania stajg si¢ W tej perspektywie znakami danymi przez Boga, do zrozumienia

ktérych jednak dopuszczeni zostaja tylko nieliczni .

W celu wypedzenia diabta, udawano si¢ tez na odpusty do miejsc §wigtych, gdzie opiekunowie kapali i
bili osobe opgtana (Kolberg 1962-1963: 55). Na temat sposobow egzorcyzmowania zwalczanych przez
Kosciot, por (Berwinski 1862: 103-104).

Termin nieprzektadalny na jezyk polski, jak podaje Cezary Wodzinski, etymologicznie spokrewniony ze
stowami: szpetny, pokrecony, kaleki, naniesionymi na ewangeliczny plan, por. (Wodzinski 2000: 22-23).
Zob. m.in. tekst Pustelnik i Aniof, zredagowany w jednym z tomow Ludu Oskara Kolberga (Kolberg
1961-1967: 166-167).

1 pisatem szerzej na ten temat w artykutach, por. (Kalniuk 2007: 112-122; 2004: 15-20).
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Swiat chordb i zaburzen psychicznych jest dla wiekszosci ludzi zagadkowy i
niedostgpny. Pomimo przeprowadzanych kampanii spotecznych stosunek do cierpigcych
np. z powodu schizofrenii nie ulega znaczacym przeobrazeniom zakladanym przez
organizatorow. W dalszym ciggu upos$ledzeni intelektualnie, psychicznie sg jak gdyby
mieszkancami $wiata rownoleglego. Nie brakuje wsrdod nich rdéznego rodzaju
nadwrazliwych artystow, niespokojnych myslicieli i wizjonerow, wobec ktorych ogot
spoteczenstwa wykazuje niespdjne reakcje emocjonalne si¢gajace od Ieku do fascynacji. W
skrajnych wypadkach zawiedzeni stanem kultury wspotczesnej intelektualni pesymisci
sktaniajg si¢ do przyznania im miana prekursor6w nowego porzadku (Makowiecki 1996:
135).

*kxk

Przestanka o odmienno$ci kultury wsi poszukiwata i1 odnajdywata swoje
potwierdzenie w badanej przez etnologa rzeczywistosci. Niskie standardy higieniczne'?,
demoralizacja'®, swojacka moralno$¢', sztuka naiwna i religijnos¢ ludowa® nie byty li
tylko rzeczowo rejestrowanymi zjawiskami kultury; wywolywatly emocje, zaréwno te
pozytywne - zachwyt i urzeczenie, jak i negatywne — dezaprobate lub odraze. Standardy
akademickie nie pozwalaty na ujawnianie antypatii pozostawiajac co najwyzej miejsce dla
wzmianki o problemach, ktére dzielnie rozwigzywal etnograf. Doswiadczany przez
badacza dyskomfort znajdowat szerszy wyraz w niepowaznie traktowanych pamigtnikach.
Monografie skrywaty napigcia m.in. W sprzyjajacej temu dwuznacznej strukturze figur
obcych. Opinia grupy wyrdzniajaca i/lub marginalizujaca niektorych czlonkow wiasnej
spotecznos$ci spotykata si¢ z biograficznym obcigzeniem badacza. Symptomatyczne jest w
tym kontek$cie umiejscowienie ,,obcych” na obrzezach zaréwno ich wiasnej kultury, jak i
jej etnograficznego opisu. (Perzanowski 2009: 60). Sladowa obecno$é i peryferyjna
pozycja nie sg rownoznaczne z ich lekcewazeniem lecz wspotbrzmig z ogdlnoludzka
konstrukcjg psychologiczna, ktora stara si¢ lokowac napigcia na obrzezach §wiadomosci.

Przedstawiciele nurtu krytycznego w antropologii podkreslajg wptyw wlasnych,
nierzadko dramatycznych przezy¢ rodzinnych na zrozumienie badanej rzeczywisto$ci, co

sktania do przyjecia tezy o kompilacji obrazu kultury przy uzyciu fragmentéw Zyciorysu

' Badajacy kulture mieszkaniowa ludzi wsi w okresie miedzywojennym Jozef Czarnecki konstatowat

smutno, ze charakterystyczne po wejsciu do izby sg panujgca w niej dusznos$¢ i przeskakujace pchty oraz
wszy, ktérych wiele znajdowato si¢ na ,,zgnojonym t6zku”, por. (Czarnecki 1937; 169-175).

O pijanstwie i ztodziejstwie na wsi pisal m. in. w oparciu o materiat pamietnikarski Ludwik Stomma, por
(Stomma 2002; 285-291).

Na fakt relatywizmu moralnego w spotecznos$ci wiejskiej wskazywal m.in. Wojciech Burszta, por.
(Burszta 2013: 226)

Szczegdtowo scharakteryzowat ja przed laty Stefan Czarnowski, por. (Czrnowski 1956: 92)
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etnologa. Postulat ich wyodrebnienia i wskazanie np. samotnos$ci lub poczucia odrzucenia
jako wiasciwych podstaw stosunku badacza do obcych wydaje si¢ jednak niemozliwy.
Obco$¢ charakteryzuje si¢ splataniem. Definicja swojskosci czy obcosci jest bowiem, jak
tlhumaczg niektérzy z fenomenologdéw, nieczysta, stanowi skrzyzowanie si¢ wzorow.
Wobec czego swojskie nie daje si¢ pomysle¢ bez obcego, a obce nie stanowi samo o sobie.
(Waldenfels 2002: 70). Intelektualna fascynacja obcoscia taczy si¢ z o0sobistymi
rozterkami, pragnieniami i uprzedzeniami naukowca ekstrapolowanymi w postaé¢ obcego.
Wyjsciowa teoria kultury ewoluuje zasilana przezywanymi przez badacza stanami
emocjonalnymi i rejestrowanymi wydarzeniami. Ludowe wyobrazenia o obcych stanowig

zatem opis zarowno tych, do ktorych si¢ odnosza, jaki i tych, ktérzy ich opisuja.
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