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Stado i Kupala w praktykach obrzedowych
polskich rodzimowiercow.
O rewitalizacji Zrodel etnograficznych
i historycznych

The feasts of “Stado” and “Kupala Night”
in the rituals of the Polish Rodnovers.
A revival of ethnographic sources

Abstract: It is argued in this study that contemporary Rodnovers (practitioners of
Slavic Native Faith, or Rodnovery) revive ethnographic and historical sources by applying
two strategies: (re)construction of pre-Christian Slavic rituals and (re)paganisation of
19th-c. folk rituals. It is a new kind of practice: source materials are not modified for the
purpose of presentation to receipients from “outside” (as is the case with folklore and
historical reconstruction) but function as the basic substrate of religious customs and
beliefs, practiced by Rodnovers themselves. Despite appearances, this is not a continuation
of folk tradition but a new religious phenomenon, whose major actors use ethnography
and folk content in a creative and unorthodox manner.

Key words: new paganism; Rodnovery; new religious movements; Slavic Native Faith;
folk rituals; Kupala Night

Wstep

Teza, ktora chcialbym rozwinaé¢ w niniejszych rozwazaniach i zilustro-
waé¢ dwoma przyktadami, jest nastepujaca: Formy obrzedéw religijnych
praktykowanych przez wspoétczesnych polskich rodzimowiercow ksztaltuja
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sie w wyniku procesu, ktory nazywam rewitalizacja Zrodet etnograficznych
i historycznych poprzez ich twoércza, nieortodoksyjng i wariantywna inter-
pretacje, a zarazem adaptacje, czyli dostosowywanie do zrekonstruowanych
wczesniej wierzen przedchrzescijaniskich Stowian oraz wspoélczesnych wa-
runkéw spoteczno-kulturowych. W owej rewitalizacji zrédel stosowane sa
rézne techniki i strategie, jednak mozna tu méwi¢ o dwoch zasadniczych
kierunkach dziatania, ktére okreslam jako:

a) (re)konstrukcje przedchrzescijaniskich obrzedow stowianskich,

b) (re)poganizacje¢ chrzescijariskich obrzedow ludowych.

Ujecie prefiksu re- w nawias oznacza w tym przypadku, ze uznanie czego$
za, rekonstrukcje badz konstrukcje moze byé¢ przedmiotem dyskusji lub ze
proporcje miedzy konstrukcja a rekonstrukcja w poszczegdlnych przypadkach
moga sie ksztaltowaé¢ rozmaicie. Podobnie problematyczna moze by¢ tez
chrzescijanska badz przedchrzescijanska geneza poszczegdlnych elementdow
obrzedowosci rodzimowierczej. Toczace sie — zwlaszcza w nauce rosyjskiej —
polemiki wokol zjawiska synkretycznosci ludowej wersji chrzescijaristwa (ros.
dvoeverie, ang. double belief) pokazuja, ze w wielu przypadkach uznanie
pewnych praktyk religijnych za pozostalosci poganstwa jest dyskusyjne
(Levin 2004; Rock 2007), a tym samym ich wspoélczesne przetwarzanie
i wykorzystywanie w obrzedach rodzimowierczych moze byé¢ postrzegane
zarowno jako przywracanie im pierwotnych znaczen i funkeji (repoganizacja),
jak 1 narzucanie takich, ktorych wczesniej nie posiadaly (poganizacja).

Podstawa materialowag moich rozwazan sa dane pozyskane w trakcie
badan terenowych prowadzonych przeze mnie wraz z grupa studentéow kultu-
roznawstwa Uniwersytetu Mikotaja Kopernika w Toruniu w latach 2018-2019
roku'. Badania te polegaly na serii wywiadow etnograficznych z cztonkami
réznych grup rodzimowierczych?, obserwacji uczestniczacej prowadzonej
w trakcie $wieta Stado w Owidzu (2018) i w Sulistrowicach (2019)3 oraz pod-

LW artykule tym wykorzystuje réwniez badania prowadzone réwnolegle przez Ewelineg
Wolska na potrzeby przygotowywanej pod moim kierunkiem pracy magisterskiej (Wolska
2019).

2 W sumie przeprowadzono 20 wywiadéw indywidualnych i zbiorowych. Grupa roz-
moéweow byla zroznicowana zaréwno pod wzgledem wieku 1 plei (9 kobiet i 16 mezczyzn
w wieku od ok. 25 do ok. 50 lat), jak i wykonywanych zawodéw (pracownicy fizyczni,
rolnicy, pracownicy sektora ustug i stuzby zdrowia, pracownicy o$wiaty i kultury, studenci)
oraz miejsca zamieszkania (wojewddztwa kujawsko-pomorskie, mazowieckie, wielkopolskie,
$laskie, pomorskie, swietokrzyskie; wszyscy rozméwcey sa lub byli w jaki§ sposéb zwiazani
z wiekszymi o$§rodkami miejskimi, np. poprzez prace lub edukacje, choé¢ aktualnie nie
zawsze mieszkaja w duzych miastach).

3 W obu przypadkach w $wiecie Stado wzieto udzial ok. 250-300 zarejestrowanych
uczestnikow, ktorzy reprezentowali wiele Srodowisk i gromad rodzimowierczych z terenu
calej Polski.
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czas wszystkich obrzedéow cyklu rocznego (w tym trzech obrzedéw Kupaty)
organizowanych przez gromady Kaldus z Torunia i Zertwa z Bydgoszczy,
a takze na analizie materialéw zastanych w postaci publikacji zamieszcza-
nych na stronach internetowych, postéw oraz dyskusji znajdujacych sie
na publicznych profilach w mediach spoteczno$ciowych, materiatéw wideo
dostepnych w serwisie YouTube oraz drukow (czasopisma, ksiazki), ktorych
autorami sa polscy rodzimowiercy.

Wspoéblczesne rodzimowierstwo i problem rekonstrukcji
obrzedéw religijnych

Polskie rodzimowierstwo jest czescia ruchu okreslanego jako rodzimo-
wierstwo stowianskie, ktory funkcjonujac w réznych odmianach etnicznych,
doczekal sie juz dosé szczegdtowych analiz (Aitamurto 2016; Aitamurto,
Simpson 2014; Ivakhiv 2005; Kavykin 2007). Jego podstawowym wyznaczni-
kiem jest wiara w istnienie — a zarazem traktowanie w kategoriach sacrum —
osobowych istot boskich (w wariancie politeistycznym lub henoteistycznym),
ktére znane sg ze zroédel odnoszacych sie do religii przedchrzedcijanskich
Stowian. Rodzimowierstwo czesto postrzegane bywa jako jeden z nurtéw
szerszego zjawiska, jakim jest neopoganstwo (Okraska 2001; Strutynski 2014),
jednoczesnie ujmuje sie je takze w kategoriach tzw. nowych ruchow reli-
gijnych. Oznacza to, ze cho¢ nawigzuje ono do wierzen dawnych Stowian
i czerpie z nich podstawowe watki, to jednak nie stanowi ich bezposredniej
i prostej kontynuacji. Jest ono zjawiskiem (stosunkowo) nowym, pozostaja-
cym w wielorakich i §cistych zwiazkach z kultura wspotczesna. Odwotywanie
sie do wiary przodkéw polega w tym przypadku nie tylko na réznorodnych
prébach jej rekonstrukeji i przywracania, ale jednocze$nie na jej adaptacji
w taki spos6b, by odpowiadalta zaréwno aktualnym realiom spotecznym
i technologicznym, jak i potrzebom wspotezesnych ludzi (Barker 1997; Simp-
son 2000).

Obecnie w Polsce aktywnie dziataja dwa oficjalnie zarejestrowane ro-
dzimowiercze zwiazki wyznaniowe, a mianowicie Rodzimy Kosciét Polski
(RKP) oraz Rodzima Wiara (RW)*. Procz tego istnieje jednak jeszcze ok.
20 grup rodzimowierczych (okreslajacych sie zwykle jako gromady), ktore
nie posiadaja statusu zwiazkéw wyznaniowych, dziatajac w sposéb bar-
dziej lub mniej sformalizowany, czesto rejestrujac sie jako stowarzyszenia

4 W wykazie koécioléw i zwiazkéw wyznaniowych wpisanych do rejestru Ministerstwa
Spraw Wewnetrznych i Administracji znajduja sie jeszcze dwa inne zwigzki rodzimowiercze
(Polski Kosciot Stowianski oraz Zachodniostowianski Zwiazek Wyznaniowy ,,Stowianska
Wiara”), ktore jednak od dluzszego czasu nie wykazuja zadnej aktywnosci.
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lub fundacje®. Liczba polskich rodzimowiercéow jest trudna do oszacowania,
glownie ze wzgledu na owo rozproszenie organizacyjne oraz z powodu tego, ze
w wiekszodci gromad przystapienie do tej religii nie wymaga ani dopelnienia
jakichs szczegolnych obrzedow, ani formalnej rejestracji (np. zapisania sie
do stowarzyszenia); poza tym wiele grup oraz dziatan rodzimowierczych
przyciaga tez spore grono sympatykéw, ktorych status jako wyznawcoéw moze
byé niejednoznaczny i ptynny. Na podstawie ilodci i przecietnej liczebnosci
grup oraz roznych form aktywnosci podejmowanych przez rodzimowiercow
mozna przypuszczaé, ze aktualnie ich liczba w Polsce miesci sie w granicach
od 1000 do 2000 wyznawcow®.

Jednym z podstawowych probleméw wspotczesnego rodzimowierstwa
stowiariskiego jest to, ze — jak powszechnie wiadomo — dysponujemy ubogim
zasobem zrddet do poznania przedchrzescijanskiej religii Stowian. Szcze-
gb6lnie dotkliwy jest tu brak Zroédet pisanych tworzonych przez samych
wyznawcoOw. Sprawia on, ze dzi§ mozliwe sg jedynie naukowe rekonstrukcje
o charakterze hipotetycznym, tworzone na podstawie danych archeologicz-
nych, lingwistycznych oraz stosunkowo nielicznych wzmianek w dokumentach
$redniowiecznych, ktorych autorami byty osoby spoza $rodowiska pogariskich
Stowian. Prowadzone w tym zakresie badania historykéw, archeologéw i reli-
gioznawcOw mozna w uproszczeniu podzieli¢ na dwa nurty, ktére na potrzeby
niniejszych rozwazan pozwole sobie nazwaé¢ umownie ,szkota” Lowmianskiego
i,szkota” Gieysztora. Pierwsza, dokonujac bardzo rygorystycznej krytyki zro-
detl, dochodzi do wniosku, ze w istocie na temat przedchrzescijariskiej religii
Stowian mozemy powiedzie¢ bardzo niewiele, a zarazem stawia teze, ze religia
ta byta najprawdopodobniej bardzo prosta i nie posiadata ani rozbudowanego
systemu wierzeri, ani wyrazistych i bogatych form kultu (Lowmianski 1986;
Sikorski 2018). Ze zrozumialtych wzgledéw takie podejscie jest niewygodne
dla wspoblczesnego rodzimowierstwa i spotyka sie w jego obrebie z kontestacja
lub fundamentalng krytyka. ,,Szkota” Gieysztora, czerpiac inspiracje z prac

5 W roku 2017 cze$é z tych grup podjela inicjatywe wspolnego zarejestrowania nowego
zwiazku wyznaniowego o nazwie Zwiazek Wyznaniowy Rodzimowiercow Polskich Rod.
W roku 2018 prowadzona byta akcja zbierania podpiséw pod wnioskiem o rejestracje
tej organizacji w Ministerstwie Spraw Wewnetrznych i Administracji; w chwili obecnej
(poczatek roku 2020) trwa proces rejestracji zwiazku.

5 W kontekscie informacji o rodzimowiercach w mediach pojawig sie niekiedy szacunki
okreslajace ich liczbe na 10-14 tysiecy (np. Krzemiriska 2011; Chotdowski 2018). Wynika
to zwykle z btednego utozsamiania polskiego rodzimowierstwa z neopoganstwem, ktére
w istocie jest zjawiskiem duzo szerszym i obejmuje wyznawcow wielu tzw. religii etnicznych
(np. celtyckich, germariskich, syberyjskich) lub wspétczesnych synkretycznych koncepcji
rozwoju duchowego. Zawyzone szacunki moga tez braé sie stad, ze jako rodzimowiercow
traktuje sie wszystkie osoby zainteresowane kultura i religia Stowian, ktére angazuja sie
w rézne formy jej propagowania i rewitalizacji (tzw. rodzimokulturowcy).



Stado i Kupala w praktykach obrzedowych polskich rodzimowiercow. . . 217

Georga Dumezila i Mircea Eliadego, miesci sie w nurcie tzw. nowej kompa-
ratystyki religioznawczej, ktéra pozwala na wykorzystanie duzo wiekszego
zasobu zrodet, a tym samym — co niezwykle istotne dla rodzimowierstwa
i doceniane przez jego przedstawicieli — umozliwia tworzenie znacznie bar-
dziej szczegblowych rekonstrukceji wierzen, przy okazji dowarto$ciowujac
religie Stowian i ukazujac ja jako réwnie ztozonag i bogata jak inne znane
religie poganskie (Gieysztor 2006; Szyjewski 2003). Dla omawianego w tym
tekscie zagadnienia wazne jest podkreslenie, ze w komparatystyce tej wyko-
rzystane zostaja dwie perspektywy: synchroniczna i diachroniczna. Pierwsza
zaktada istnienie zasadniczego podobieristwa wierzeri i obrzedéw religijnych
u ludéw indoeuropejskich, dopuszczajac mozliwo$é uzupelniania fragmenta-
rycznych zrodet dotyczacych jednej grupy bardziej szczegbéltowymi Zrodtami
dotyczacymi innych grup’. Druga stanowi zmodyfikowana wersje roman-
tycznej koncepcji ,starozytnosci ludowych”, pozwalajac wykorzystywaé XIX-
i XX-wieczne zrodia etnograficzne do odtwarzania hipotetycznego ksztattu
przedchrzedcijaniskiej religii Stowian. Warto w tym miejscu odnotowad, ze ta
ostatnia perspektywa jest czesto stosowana w badaniach folklorystycznych
(np. Tolstoj 1989; Putilov 1990; Mianecki 2010), a podobne podejscie —
utrzymane jednak w duchu ewolucjonizmu i dyfuzjonizmu — zaprezentowal
duzo wczedniej takze Kazimierz Moszynski, ktory w swej Kulturze ludowej
Stowian, opisujac zycie religijne ludu, stawial teze o jego ,twardej zacho-
wawczosci”, a zarazem probujac odtworzy¢ przedchrzescijanskie formy kultu
Stowian, odwotywal sie do materiatéow etnograficznych zanotowanych wsrod
ich sasiadow (np. Czeremisow i Wotiakow), ktorzy — jego zdaniem — przejeli
i przechowali ,do ostatnich czaséw” pogarnskie formy stowianskich wierzen
i obrzedow (Moszyniski 1934: 231-265).

Trzeba podkresli¢, ze dla wspoétezesnego polskiego rodzimowierstwa ko-
rzystajacego z koncepcji Kazimierza Moszyniskiego oraz nowej komparatystki
religioznawczej niezwykle istotne jest nie tylko ustalenie, w co wierzyli dawni
Stowianie, ale takze jak wygladalty ich obrzedy oraz inne formy kultu. Chodzi
tu bowiem o silng potrzebe wypelnienia wiary praktykami wspélnotowymi,
okreslenie zasadniczych form rytualnych, a takze stworzenie pewnych ,sce-
nariuszy” obrzedowych, pozwalajacych ,skoordynowaé” religijne dziatania
i zjednoczy¢ wyznawcow gromadzacych sie z okazji roznego rodzaju Swiat.
W przypadku odtwarzania wierzen rodzimowiercy zwykle odwotuja sie do
prac historykéw, archeologéw oraz religioznawcéw, poddajac wyniki ich ba-
dan intensywnym dyskusjom, krytykujac je, a zarazem rozwijajac istniejace

" W niektérych srodowiskach rodzimowierczych w rekonstrukeji przedchrzescijan-
skich wierzen stowiainskich wykorzystuje sie teksty wedyjskie, co laczone jest niekiedy
z kontrowersyjna koncepcja pierwotnej wspolnoty Ariostowian.
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koncepcje w sposob, ktory niekiedy daleko wychodzi poza ich pierwotny
ksztalt. Ze wzgledu na brak wyraznych autorytetéw oraz sformalizowanych
o$rodkéw opiniotwoczych i decyzyjnych jest to proces polegajacy na grupowej
deliberacji i poszukiwaniu konsensusu (por. Simpson 2017: 29-33), jednak
zarazem dynamiczny i skomplikowany, obfitujacy w sytuacje o charakterze
konfliktowym i wymagajacy od jego uczestnikéw okreslonego poziomu kom-
petencji, zwlaszcza orientacji w naukowej krytyce materiatéw zrédtowych
o charakterze niepewnym oraz ewidentnych falsyfikatow®.

W przypadku obrzedéw w pewnym sensie rzecz komplikuje sie jesz-
cze bardziej. Konieczno$é doprecyzowania ich ksztaltu, tak by ,dziataly”
one jako praktyki wspolnotowe, oraz znacznie wicksza fragmentarycznosé
zrédet historycznych i archeologicznych sprawiaja, ze wyznawcy rodzime;j
wiary sg niejako skazani na korzystanie gtéwnie z materiatow etnograficz-
nych dokumentujacych stowianskie obrzedy i wierzenia ludowe z XIX i XX
wieku. Mozna powiedzieé¢, ze w tym przypadku — znajdujac jedynie nikle
wsparcie i punkty odniesienia w pracach i materiatach historycznych czy
archeologicznych — na wtasna reke tworza oni formy §wiat i rytualow, ktore
tylko hipotetycznie albo pod wzgledem strukturalnym czy ideowym maja
odpowiadaé¢ obrzedom praktykowanym przez dawnych Stowian.

W swej zasadniczej formie kalendarz obrzedowy polskich rodzimowiercow
oparty jest na cyklu solarnym. Cztery z pieciu gtéwnych $wiat przypadaja
na letnie i zimowe przesilenie oraz wiosenng i jesienna réwnonoc, pigte
(Dziady) — lokowane jest na przetlomie pazdziernika i listopada. Analiza
faktycznych praktyk obrzedowych oraz konkretnych kalendarzy rocznych pu-
blikowanych i realizowanych przez poszczegélne gromady prowadzi do kilku
interesujacych wnioskéw (por. tabela nr 1). Po pierwsze, pie¢ podstawowych
Swiat, ktore sa opisywane w tekstach programowych oficjalnie dziatajacych
zwigzkow wyznaniowych (RKP i RW)? oraz praktykowane przez wszystkie
niezrzeszone gromady, a wigc w pewnym sensie mozna je uznaé za obo-
wiazkowe, jest bardzo czesto uzupelniane kilkoma dodatkowymi swietami.
Swiadczy to o wyraznej potrzebie wspolnotowych praktyk religijnych, ktorej
nie jest w stanie zaspokoié¢ pie¢ swiat gléwnych. Po drugie, zestaw §wiat do-
datkowych w poszczegélnych gromadach jest r6zny i moze byé modyfikowany
w kolejnych latach. Po trzecie, terminy obchodzenia zaréwno $wiat gtéwnych,

8 Przyktadem tego typu konfliktowych sytuacji moze by¢ spotykana dosé czesto wérod
rodzimowiercow krytyka tych oséb, ktére uzasadniajac swe przekonania religijne, odwotuja,
sie do Ksiegi Welesa (por. Alekseev 2004).

9 Teksty te sa dostepne na stronach internetowych Rodzimego Kosciota Polskiego (https:
//rkp.org.pl/swieta) oraz Zwiazku Wyznaniowego Rodzima Wiara (https://rodzimawiara.

org.pl).
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jak i dodatkowych moga sie¢ réwniez rézni¢ w praktykach poszczegélnych
grup. Po czwarte wreszcie, sytuacja taka uznawana jest przez zdecydowana
wiekszos¢ rodzimowiercéw za naturalng i zrozumiala, a takze wlasciwg dla
tej religii i nawet w pewnym sensie korzystna!?. Wspolczesna obrzedowosé
rodzimowiercza juz na poziomie podstawowym (a wiec ustanawiania ka-
lendarza $wiat) cechuje sie wiec silna wariantywnoscia, charakterystyczna
dla tych praktyk spotecznych, ktére maja charakter zywej tradycji i nie
podlegaja instytucjonalnej kontroli. Wariantywnosé ta zaznacza sie jeszcze
wyrazniej na poziomie ksztaltowania konkretnych dziatar obrzedowych. Bez
watpienia mozna by wskazaé kilka przyczyn takiego stanu rzeczy, jednak
decydujace znaczenie zdaje sie mieé¢ fakt, ze rodzimowierstwo uwazane jest
przez znaczng czes¢ wyznawcow, w tym takze zercow (osoby prowadzace
obrzedy, bedace zarazem nieformalnymi liderami religijnymi poszczegdlnych
gromad) za religie policentryczna. Oznacza to brak dazenia do jakiego$
odgoérnego i zasadniczego ujednolicenia wierzeri i obrzedéw oraz powszechna
zgode na to, by kazda gromada — zachowujac podstawowe wyznaczniki sto-
wianiskiego politeizmu — ksztaltowala na wlasng reke i wedtug wtasnych
zasad zycie religijne swoich cztonkéw.

Stado jako przyklad strategii (re)konstrukcyjnej

W polskim rodzimowierstwie Stado jest swietem ,mltodym”. Zostato
ono w pewnym sensie ,odkryte” i z(re)konstruowane stosunkowo niedawno,
a pierwszy raz obchodzono je w roku 2016. Jest to §wieto pod pewnym wzgle-
dem nietypowe, poniewaz jako jedyne jest organizowane wspoélnie w jednym
miejscu i czasie przez wiele gromad rodzimowierczych; zdecydowana wiek-
szo$¢ gromad nie obchodzi tez Stada na wlasna reke!l. Nietypowosé ta
polega réwniez na tym, ze w latach 20162018 obrzed ten organizowany
byt we wspotpracy z Grodziskiem Owidz (jest to samorzadowa instytucja
kultury, znajdujaca si¢ w poblizu Starogardu Gdanskiego), na jego terenie,
w ramach duzej, publicznej imprezy o charakterze festiwalowym, sktada-
jacej sie nie tylko z obrzedu, ale takze z wykladow, warsztatéw, pokazow
filmowych, koncertow, kiermaszu rekodzieta oraz réznego rodzaju zabaw,

zawodow i konkursow!2.

10 Umozliwia ona np. uprawianie tzw. turystyki obrzedowej, czyli wyjazdéw na obrzedy,
ktorych nie praktykuje wlasna gromada, albo tez odwiedzanie kilku obrzedéw tego samego
rodzaju organizowanych przez rézne gromady w réznych terminach.

1 Dlatego prawdopodobnie nie jest ono odnotowywane w kalendarzach $wiat przez
rodzimowiercze zwiazki wyznaniowe oraz znaczna cze$¢ gromad.

12 Nalezy odnotowaé, ze w roku 2019 Stado zostalo zorganizowane w nieco innej formule
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W odniesieniu do cyklu solarnego Stado jest nazywane $wietem ,$rodka
wiosny”, cho¢ w praktyce lokowane jest blizej letniego przesilenia, w okolicy
trzeciej pelni po réwnonocy wiosennej. Jest ono zarazem wiazane z Zielo-
nymi Swigtkami, ktére uznaje sie za schrystianizowang wersje wezedniejszych
praktyk poganiskich. Zgodnie z przekonaniami rodzimowiercow istota $wieta
polega na tym, ze para boska Lado i Leli wstepuje w ciata dwoch dziewczat
i pod ich postaciag wedruje po ziemi, odwiedzajac domy, gdzie jest przyjmo-
wana przez ludzi, ktérzy ofiarowuja jej rozne dary, proszac o zapewnienie
dostatku i urodzaju. Pod wzgledem ideowym, strukturalnym oraz funkcjo-
nalnym obrzed ten mozna wiec uznaé¢ za odpowiednik koledowania (por.
Czachowski 2004: 7-21).

Catosé dziatan obrzedowych mozna sprowadzi¢ do nastepujacych ele-
mentéw strukturalnych!3:

1. wejscie w role bostw — zespo6t dziatan, podczas ktérych w ciata dwoch
mtodych kobiet wchodzg bogowie Lado i Leli;

2. orszak — wedrowka pary boskiej wraz z orszakiem przez grod, w trakcie
ktorej zgromadzone na placu gromady rodzimowiercze wreczajg im dary,
czemu towarzysza, stosowne formuly stowne, Spiewy i tarice;

3. zgromadzenie przy Swietym ogniu — zespol dziatan, na ktore skladaja
sie przede wszystkim rozpalanie §wietego ognia, zamkniecie obrzedowego
kregu, wzywanie bogéw, modlitwy i sktadanie daréw przez zercow oraz
modlitwy, rytualne toasty i wezwania wykonywane przez wszystkich
uczestnikdéw stojacych w obrzedowym kregu;

4. biestada — nocne zgromadzenie wszystkich uczestnikow swieta przy ogni-
sku biesiadnym, potaczone ze $piewami i konsumpcja jedzenia oraz alko-
holu;

5. wyjScie z roli bostw — zespo6t dziatan wykonywanych nastepnego dnia
w godzinach przedpoludniowych, podczas ktoérych bogowie f.ado i Leli
wychodza z cial kobiet.

Stado moze by¢ uznane za przyktad rewitalizacji postugujacej sie strategia
(re)konstrukeji z dwoch powodow. Po pierwsze, nie zachowato sie ono w zywej
tradycji do czaséw wspodlezesnych, a dziatania obrzedowe rodzimowiercoéw
nie polegaja na adaptacji ludowych zwyczajow zielono$wigtkowych, choé

przez samych rodzimowiercow w Osrodku Wypoczynku Swigtecznego w Sulistrowicach
pod Sleza. Mialo ono ,skromniejsza”, mniej festiwalowa oprawe, aczkolwiek précz obrzedu
w ramach spotkania odbywaly sie réwniez koncerty, prelekcje, konkursy sprawnosciowe,
prowadzono takze sprzedaz literatury rodzimowierczej oraz wyrobéw rekodzielniczych.

13 Ze wzgledu na ograniczong objetosé artykutu, dokonuje tu wylacznie schematycznego
opisu struktury obrzedu, ktory w istocie jest dtugi (zaczyna si¢ ok. godz. 17, a koriczy ok.
godz. 12 dnia nastepnego) i bardzo bogaty w réznego rodzaju dzialania, muzyke i teksty
(piesni, przemowy, modlitwy) oraz rekwizyty (zob. Wolska 2019).



Stado i Kupata w praktykach obrzedowych polskich rodzimowiercéw. . . 221

wykorzystuja pewne ich elementy. Po drugie, cho¢ rodzimowiercy ,,odkryli”
i z(re)konstruowali Stado, kierujac si¢ wskazowkami zawartymi w pracach
naukowych, to jednak w praktyce znacznie wykroczyli poza te wskazowki,
wykorzystujac i adaptujac do swoich potrzeb wiele elementéw, ktorymi
uzupelnili ogélne i niejednoznaczne opisy zwarte w zZrédtach historycznych,
tak by stworzy¢ konkretny ,scenariusz” obrzedowy.

Obrzed o nazwie stado wzmiankowany jest bezposrednio w dwoch zro-
dtach historycznych. Pierwszym jest znany powszechnie fragment z Kronik
Jana Dlugosza (1455), ktory w rozdziale poswieconym zalozeniu Gniezna
i poganskim béstwom stwierdza:

Na ich cze$¢ ustanawiane byly i urzadzane igrzyska w pewnych porach roku |[...].
Obrzadek tych igrzysk, raczej niektore jego szczatki [istnieja] u Polakéow az do naszych
czasOw, mimo ze wyznaja oni chrzescijanstwo od 500 lat, powtarzane sa co roku na Zielone
Swieta i przypominaja dawne zabobony pogariskie dorocznym igrzyskiem, zwanym po
polsku «stado», co ttumaczy sie po lacinie grex, kiedy to stada narodu zbieraja sie na
nie i podzieliwszy sie na gromady, czyli stadka w podnieceniu i rozjatrzeniu umystu
odprawiaja igrzyska, sktonni do rozpusty, gnusnosci i pijatyki (Dlugosz 1962: 166-167).

Drugim Zrédtem historycznym jest Postylla Yukasza z Wielkiego Koz-
mina (ok. 1405-1412). W jednym z kazan na Zielone Swiatki autor wspomina
o gromadach ludzi, ,ktore w jezyku Polakéw nazywaja «stada»”, dodajac,
ze w tych dniach ,do naszych czasé6w” urzadza si¢ obrzed, ktorego elemen-
tem sa ,tanice wykonywane przez dziewczeta z mieczami, jakby na ofiare
demonom, a nie Bogu czynione, i przez chtopcéow uzbrojonych w miecze
i kije, ktore nawzajem sobie roztupywali” (Bracha 2010: 380). Poniewaz
zaré6wno Dhugosz, jak i fLukasz z Wielkiego KoZzmina nazwe stado tacza
z okresem Zielonych Swiatek, w opracowaniach naukowych dotyczacych tego
zagadnienia przywotuje sie réwniez inne zroédta historyczne, w ktorych nie
pojawia sie nazwa stado, jednak znajdujemy tam opisy réznych poganskich
zwyczajow (tance, $piewy, nocne czuwanie) zwigzanych z tym momentem
cyklu rocznego (Potkaniski 1924; Wojciechowska 1991; Bracha 2014).

Ze wzgledu na fragmentarycznosé opiséw w zZroditach historycznych
w (re)konstrukeji Stada rodzimowiercy wykorzystuja zrodta etnograficzne
dwojakiego rodzaju.

Po pierwsze, idac tropem wspomnianego przez Lukasza z Wielkiego Koz-
mina tanca dziewczat z mieczami, adaptuja do swych potrzeb chorwacki
zwyczaj ljelje/kraljice. W ogolnych zarysach polega on na tym, ze orszak
mtodych dziewczat odgrywajacych role kréloéw i krélowych, ktorym towa-
rzysza muzykanci oraz chlopcy z koszami (zebracy), obchodzi gospodarstwa
i na podwoérkach wykonuje specjalne piesni oraz uklady taneczne z sza-
blami, a nastepnie jest podejmowany przez gospodarzy poczestunkiem oraz
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obdarowywany pieniedzmi, winem i jedzeniem. Zaréwno struktura dziatan
obrzedowych (zwlaszcza odmienny sposob przyjmowania orszaku w gospo-
darstwach mtodych mezatek), jak i tres¢ $piewanych piesni (forma zyczen
dostosowanych do konkretnej sytuacji w danym gospodarstwie) wskazuja
wyraznie na to, ze pierwotng funkcja rytuatu byto zapewnienie dostatku
i plodnosci (Predojevi¢ 2012). W (re)konstrukeji Stada zachowane zostaly
podstawowe elementy strukturalne chorwackiego obrzedu. Orszak mtodych
dziewczat z szablami podzielony zostaje na druzyne Leli (krélowe) oraz
druzyne Lado (krdlowie) i przemieszczajac sie przez glowny plac grodu
w Owidzu, podchodzi kolejno do uczestnikow swieta uformowanych w trzy
grupy. Przy kazdej grupie powtarza sie nastepujacy zesp6t dziatan: spiew
i uktad taneczny z szablami wykonywany przez orszak Leli i Lado; sktadanie
daréw Leli i Lado przez poszczegdlne grupy; taniec wykonywany wspolnie
przez wszystkich uczestnikow swieta. Dziewczetom towarzysza mezczyzni
z koszami, do ktorych wkiada sie ofiarowane dary, oraz muzykanci grajacy
podczas tancow, ktore réwniez wzorowane sg na formach kolo uzywanych
w przypadku ljelje/kraljice. W ramach (re)konstrukeji Stada nie dazono
jednak do dokladnego odtworzenia chorwackiego zwyczaju, dostosowujac
jego uktad przestrzenny do warunkéw panujacych w grodzisku Owidz, usu-
wajac pewne elementy (np. poczestunek dla orszaku) oraz wypelniajac jego
strukture pasujacymi do niej tresciami ,rodzimymi” (np. stroje, instrumenty,
piesni, szczegdly ukladow tanecznych, rodzaj sktadanych darow). Trzeba
przy tym zwroci¢ uwage, ze juz same chorwackie ljelje/kraljice stanowia
przyktad obrzedu zrekonstruowanego, ktory przez kilkadziesiat lat nie byt
praktykowany w zywej tradycji, a obecnie — cze$ciowo za sprawg instytu-
cjonalnych dziatan spod znaku ochrony dziedzictwa niematerialnego' —
odrodzit si¢ i funkcjonuje rownolegle w warunkach in situ oraz w formie
wystepow scenicznych (Vitez 2006). Te ostatnie sa przy tym nierzadko doku-
mentowane w formie wideo i udostepniane w mediach elektronicznych; wiele
przyktadéw tego typu dokumentacji mozna znalezé w serwisie YouTube.
Rodzimowiercy, przygotowujac ,scenariusz” obrzedu Stado, mogli wiec ko-
rzystaé zaréwno ze zrodel etnograficznych dokumentujacych tarice typu kolo
oraz dawne [jelje/kraljice, jak i z ich wspotczesnych opracowan scenicznych
tatwo dostepnych w internecie. Tym samym mieliby$Smy tu — przynajmniej
czesciowo — do czynienia z adaptacja drugiego stopnia, polegajaca na prze-
twarzaniu nie tyle znanych z zapiséw etnograficznych elementéw folkloru, co
dostepnych za posrednictwem wspotczesnych mediéw elementow folklory-

14 W 2009 roku obchod ljelje/kraljice zostal wpisany na liste Niematerialnego Dziedzic-
twa Kulturowego UNESCO.
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zmu. Jeden z organizatoréw Stada, Tomasz ,,Poswist” Rogaliriski tak opisuje
proces ,odkrywania” i (re)konstuowania obrzedu:

Juz nie pamietam w ktérym roku — 2013 czy ktéryms$ — znalezliSmy zapis o tym, ze
ganil ktorys z ksiezy w swoich pismach, ze sie odbywaja obrzedy do tej pory |[...], gdzie
miedzy innymi jest taniec kobiet z mieczami [...]. StwierdziliSmy, ze to jest wizualnie
fajne, doceniajace kobiety [...]. Szukajac dalej, okazalo sig, ze obyczaj przechowal sie
w Chorwacji. Jego bylo trudno odnalezé, dlatego ze obecnie funkcjonuje tam posrod
antropologoéw pod troche zla, mylaca nazwa: obrzed kralewic [...]. ZaczeliSmy szukac.
Okazuje sie, ze obrzed w dzisiejszych czasach zaczal gina¢. Na uniwersytecie w Zagrzebiu
postanowiono popracowaé nad tym, zeby obrzed przystosowaé¢ do wystawy scenicznej
i przechowaé¢ go w formie festiwalu. To sie udalo, trzeba byto zmieni¢ wystep kobiet, ktore
nie chodzily do domu, tylko wystepowaly na scenie, ale obrzed sie rozwinal, takze w ten
sposob, ze ludzie zaczeli by¢ z niego dumni i zaczeli go wprowadzaé¢ réwniez w swoich
wsiach w formie scenicznej badz niescenicznej, tylko tej oryginalnej. Tam zyskaliSmy
najwiecej informacji. Przettumaczy¢ trzeba bylo te prace [...]. W kazdym badz razie

siegnelismy do tego i nam sie duzo rzeczy uzupetlnilo. Rzeczywiscie tam tancza kobiety,
:15

obecnie juz nie z mieczami, ale z szablami™”.

Procz materiatow odnoszacych sie do obrzedu ljelje/kraljice 1 taricow
kolo w (re)konstrukeji Stada wykorzystano jednak wiele innych zrodet doku-
mentujacych folklor stowianski zwigzany z r6znymi formami obrzedowosci.
Przyktadowo, orszak Leli i Lado podczas wedréwki przez grodzisko i tancow
z szablami $piewa piesni weselne oraz wiosenne piesni kolednicze (gaikowe);
przed orszakiem idg dzieci sypiace kwiaty; ostatnia czesé obrzedu odbywa sie
przy ustawionym w centrum grodu stupie majowym, ktéry po zakoniczeniu
rytuatu jest przewracany, a znajdujacy sie na jego szczycie wieniec jest
rozrywany na kawalki zabierane przez uczestnikéow spotkania do doméw; Leli
i Lado oraz wszystkie dziewczeta z ich orszakéow, a takze czesé z pozosta-
tych kobiet uczestniczacych w obrzedzie maja na glowach wianki uplecione
wczesniej wlasnorecznie z zi6t i kwiatow.

Nalezy doda¢, ze — jak wspomnialem wcze$niej — z(re)konstruowany
za pomocy wskazanych powyzej typoéw zrodet obrzed jest wpisany w rame
imprezy o charakterze festiwalowym, tym samym zostaje obudowany ele-
mentami zaczerpnietymi ze wspotczesnej kultury popularnej i funkcjonuje
w ich kontekscie. Kontekst ten niewatpliwie wpltywa réwniez na strukture,
znaczenia i funkcje samego obrzedu'®. Mozna wiec zaryzykowaé stwierdze-
nie, ze wspolczesna kultura popularna stanowi tu takze pewnego rodzaju

15 Wywiad przeprowadzony przez Pauline Bischof i Karoline Likus. Grodzisko Owidz,
27 maja 2018 roku.

16 Np. poszczegolne jego czesci musza zostaé skoordynowane z innymi wydarzeniami,
takimi jak wyktady, koncerty; w trakcie obrzedowej biesiady przy wspoélnym ognisku czeéé
uczestnikow wybiera inne formy lub miejsca aktywnosci.
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,zrodto” elementow (konwencji, tresci), ktore w jakis sposob — bardziej lub
mniej Swiadomie — sa wykorzystywane do (re)konstrukeji Stada.

Kupata jako przyklad strategii (re)poganizacji

W przypadku rodzimowierczych praktyk obrzedowych zwiazanych ze
$wietem Kupaly mamy do czynienia z zasadniczo odmienng sytuacja, ktéra
sprawia, ze podejmowane tu dziatania mogg by¢ uznane za przykltad zasto-
sowania strategii (re)poganizacji. Jest tak z kilku powodow.

Przede wszystkim — jak wiadomo — w réznych formach zwyczaje zwiazane
z letnim przesileniem byty bardzo dtugo praktykowane w kulturze ludowej,
dzieki czemu dysponujemy bogata dokumentacja etnograficzna, zawierajaca
wzglednie szczegotowe opisy obrzedoéw kupalnych (sobétkowych) z roznych
czasOw 1 regionow stowiariszezyzny (Tolstaja 1978; Sokolova 1979; Agapkina
2002; Michajtowa 2011; Rokosz 2016; Valencova 2016). Ponadto pewne
elementy wierzen i praktyk zwiazanych z sobotka, ulegajac daleko idacym
transformacjom, przeniknety do roznych form kultury wspotczesnej (np.
literatura, film, teatr obrzedowy, masowe imprezy miejskie, a nawet szkolne
programy edukacyjne), w zwigzku z czym mozna powiedzie¢, ze w bardzo
ogblnych zarysach sobodtka jest obrzedem powszechnie znanym.

W konsekwencji wspélczesne rodzimowierstwo nie musiato ,odkrywac”
Kupaly (tak jak to byto w przypadku Stada), ktora — jak wspomnialem —
nalezy do $§wiat gléwnych, a zarazem ,starych”, czyli jest obchodzona od
wielu lat przez wszystkie gromady rodzimowiercze. Nie trzeba byto takze po-
dejmowaé szeroko zakrojonych i wymagajacych pewnego wspélnego wysitku
prac (re)konstrukcyjnych i organizacyjnych, a tym samym — znéw inaczej niz
w przypadku Stada — nie ma tu jednego ,scenariusza” obrzedowego, kazda
grupa organizuje Kupate dla swoich cztonkow (i gosci) we wlasnym zakresie
i na ,swoim” terenie, a poszczegblne wersje obrzedu moga znacznie réznic¢
sie od siebie.

Najistotniejszy jest jednak fakt, ze niezaleznie od owych réznic w przy-
padku rodzimowierczej Kupaly zachowane zostaja podstawowe elementy
strukturalne obrzedu ludowego, czyli czas (letnie przesilenie), przestrzen
(miejsce poza wsia/miastem, nad woda, na wzgorzu), dzialania (rozpalanie
ognia, ruch po kole lub stanie w kregu, skoki przez ogienr, kapiel w jezio-
rze/rzece, Spiewy, puszczanie wiankow) oraz rekwizyty obrzedowe (ogien,
woda, ziota, wianki). Kupala nie jest wiec (re)konstruowana w takim sensie
i w taki sposob, z jakim mamy do czynienia w przypadku Stada. Nie jest
ona jednak takze wariantem czy jakas forma kontynuacji ludowej sobotki,
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tylko jej adaptacja na potrzeby wspotczesnego rodzimowierstwa. Adaptacja
ta polega przede wszystkim na dwbch typach dziatan.

Po pierwsze, podstawowa struktura obrzedu ludowego zostaje wypel-
niona licznymi elementami nawiazujacymi do wierzeri przedchrzescijaniskich
Stowian. Przykladowo, ruch po kole uzupeliony jest dziataniami oczysz-
czajacymi i zabezpieczajacymi (okadzanie uczestnikow, skrapianie woda,
posypywanie kregu solg, uderzenia bebna), ogient stuzy do sktadania ofiar
i palenia kukty Jaryty, niekiedy rozpalane sa trzy ogniska poswiecone poszcze-
gbélnym bogom lub momentom dobowego cyklu stonecznego, $piewane piesni
i wznoszone wezwania zawieraja tresci odnoszace sie religii rodzimowierczej,
w zestawie rekwizytéw obrzedowych pojawiaja sie takie elementy, jak posag
Swietowita, symbole solarne, rog stuzacy do spetiania obrzedowych toastow
oraz caly zestaw produktéw stanowigcych dary dla poszczegédlnych bogdéw
(np. miod, mleko, piwo, chleb/kotacz, kosci wotowe, ziarna zboz).

Po drugie, wykorzystujac elementy ludowe zaczerpnicte ze Zrédet etno-
graficznych, dokonuje sie ich ,oczyszczania” z tredci chrzescijanskich, ktore
zwykle sa zastepowane pasujacymi do danego kontekstu tresciami rodzimo-
wierczymi. Dotyczy to zwtaszcza tych elementéw, ktore zawieraja motywy
odnoszace sie do postaci §w. Jana, ktérego $wieto w tradycji ludowej natozyto
sie na wczesniejsza sobotke. Przyktadem takiego zabiegu moze by¢ adaptacja
piesni Oj ty Janie, sobdtkowy, wykonywana w trakcie Kupaly przez niektore
gromady rodzimowiercze:

0y, ty Kupato sobdtkowy,

ty studnie kopiesz, wody nie masz,
ty studnie kopiesz, wody nie masz.
Przybyto wody odrobina,

to jg wypita mata dziecina.
Przybyto wody okruszyna,

to jg wypita mata muszyna.
Poleciat Kupata pod niebiosa,
uczepit wiadro do pasa.

Wiadro stukato i brzekato,

ludzie na niebo spoglgdali.

Ludzie na niebo spoglgdali,
kupalnej wody wygladali.

Ludzie na niebo spoglgdali,
kupalnej wody wyglgdali.

0y, ty Kupato sobstkowy,

ty studnie kopiesz, wody nie masz,
ty studnie kopiesz, wody nie masz.
Przybyto wody odrobina,

to ja wypita mioda dziewczyna.
Przybyto wody okruszyna,

to jg wypita mata ptaszyna.



226 Piotr Grochowski

0Oy, ty Kupato sobdtkowy,

ty studnie kopiesz, wody nie masz,
ty studnie kopiesz, wody nie masz.
Przybyto wody odrobina,

0j to jg wypit mtody chtopczyna.
Przybyta wody okruszyna,

to ja wypita mata dziecina.

0y, ty Kupato sobstkowy,

ty studnie kopiesz, wody nie masz,

ty studnie kopiesz, wody nie masz'".

Nalezy podkresli¢, ze wskazane powyzej rodzaje dziataii podejmowane sa
w przypadku wielu obrzedow, a strategia (re)poganizacji wyznacza ogdlny
stosunek rodzimowiercéow do kultury ludowej. Mozna powiedzieé¢, ze jest
ona przez nich eksplorowana i interpretowana zgodnie z koncepcja Kazi-
mierza Moszynskiego, ktory twierdzil, ze ,|chrzescijanski] Bog i owi $wieci
sa nieraz tak przez lud pojmowani, ze z pewnoscia znacznie im blizej do
dawnych béstw pogariskich, niz do istot, ktére pod ich mianem czci Kosciot
o$wiecony” (Moszyniski 1934: 237). Idac tym tropem, badacz eksponowatl
w swej pracy te elementy kultury ludowej, w ktoérych zachowalo sie najwiecej
tresci przedchrzescijatiskich, poddajac je zarazem interpretacji majacej na
celu odczytanie ich pierwotnych form i znaczeri charakterystycznych dla
pogariskich Stowian. W odréznieniu od analiz prowadzonych przez wybitnego
etnografa rodzimowiercze interpretacje materiatow zréodtowych cechujg sie
jednak podejsciem, ktére okreslam jako nieortodoksyjne i tworcze. Poniewaz
ich nadrzednym celem jest ustanowienie okreslonych praktyk wierzeniowych
i obrzedowych, a nie obiektywne i ,,czyste” poznanie, abstrahujg one w pewnej
mierze od naukowych reziméw metodologicznych, dopuszczajac mozliwosé
daleko idacych przeksztatcern w obrebie Zrodet. Tworcza inwencja jest tu
usprawiedliwiona i motywowana wzgledami pragmatycznymi i ideowymi.
Zaproponowane odczytanie tradycji ludowych musi byé uzyteczne i miesci¢
sie w og6blnych ramach stowiariskiego politeizmu oraz spoteczno-religijnych
koncepcji rodzimowierczych.

Mozna wskazaé wiele przykladéw tego typu podejécia do zrodet etnogra-
ficznych. Jednym z najciekawszych i najbardziej wyrazistych jest obchodzona
przez niektore grupy Gromnica. Na uwage zastuguje zwlaszcza charaktery-
styczna deklaracja organizatoréw obrzedu, ktoérzy w zaproszeniu stwierdzaja,
ze podczas tego $wieta ,czci¢ bedziemy Boginie Dziewanne, w p6zZznych

7 Wariant wykonywany przez czlonkéw gromady Zertwa podczas $wieta Kupaly
w 2018 r. Archiwum autora. Podstawsa, tej adaptacji jest najprawdopodobniej wariant
ludowy wykonywany przez Nine Nikolajuk, wydany na ptycie CD Suwalskie. Podlasie.
Seria ,Muzyka Zrodel”, Polskie Radio SA 1997.
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wierzeniach ludowych znana jako Matka Boska Gromniczna (Wilcza lub
Niedzwiedzia)’!8. Z nieortodoksyjng i tworcza interpretacja zrodet mamy tez
do czynienia w przypadku obrzedéw przesilenia zimowego, do ktérych bardzo
czesto wlacza sie pewne dziatania zaczerpniete z ludowego koledowania (np.
z turoniem lub koza) oraz liczne piesni kolednicze oczyszczone z elementow
chrzescijaniskich. Przyktadem takiej (re)poganizacji koledy ludowej moze by¢
utwor Gdy Pan Jezus we drzwi puka:

Gdy Pon Jezus we dzwi puka, “Oj lelu, lelu we dZwi puka.
Matka Boska mu “odmyko, “Oj lelu, lelu, mu *odmyka.
Whnijdzze Jezu w moje progi, “Oj lelu, lelu w moje progi.
Chocioz d*om mdj jest ubogi, “Oj lelu, lelu jest ub“ogi.
A na dachu gotomb gruka, “Oj lelu, lelu gotomb gruka.

I wygrukot bryte ztota, “Oj lelu, lelu bryte ztota.

A chtop “odnids do ztotnika, * Oj lelu, lelu do ztotnika.
Ztotnik ulot dwa kielichy, “ Oj lelu, lelu dwa kielichy.

A ktu z nich bydzie pijot, “Oj lelu, lelu bydzie pijot.

Sum Pun Jezus i Maryja, “Oj lelu, lelu i Maryja'®.

W wersji rodzimowierczej koleda ta przybiera nastepujaca postac:

Kiedy Swarég we drzwi puka, oj lelu, lelu, we drzwi puka.
Matka Mokosz mu odmyka, O lelu, lelu, mu odmyka.
Wejdz Swaroze w moje progi, Oj lelu, lelu, w moje progi.
Chociaz dom mdj jest ubogi, Oj lelu, lelu, jest ubogi.

A na dachu gotgb grucha, Oj lelu, lelu, gotgb grucha.

I wygruchat bryte ztota, Oj lelu, lelu, bryte ztota.

A chiop oddat do ztotnika, Oj lelu, lelu, do ztotnika.
Ztotnik ulat dwa kielichy, Oj lelu, lelu, dwa kielichy.

A ktéz z nich bedzie pijal, Oj lelu, lelu, bedzie pijal.

Jasny Lado i Lelija, Oj lelu, lelu, i Lelija.

Sam Jaryto z mtodziericami, Oj lelu, lelu, z mtodziericami.
I Dziewanna z dziewczetami, Oj lelu, lelu, z dziewczetami.
Mocny Perun z wojami, Oj lelu, lelu, z wojami.

I Pan Weles z przodkami, Oj lelu, lelu, z przodkami.

Sam Swarozyc z kowalami, Oj lelu, lelu, z kowalami.
Srogi Trygtaw z rybakams, Oj lelu, lelu, z rybakami.

Stary Rod z Rodzanicami, Oy lelu, lelu, z Rodzanicami.

I Swietowit z zercami, Of lelu, lelu, z ercami®®.

18 Cytat pochodzi z ;wydarzenia” umieszczonego na portalu spotecznosciowym Facebook
przez gromade Kaldus.

19 Wykonanie Janina Kosatka, Kliczkow Maly; CD Sieradzkie, seria ,Muzyka Zrodel”,
Polskie Radio SA 1998. Nie jest jasne, czy podstawa adaptacji bylo wtasnie to nagranie,
czy tez niemal identyczne pod wzgledem tekstu, ale duzo bardziej popularne wykonanie
Kapeli Brodéw, nagrane na ptycie Kapela Brodéw, Piesni ¢ melodie na rozmaite swieta,
Raz Dwa 2001.

20 Wariant wykonywany przez czlonkéw gromad Kaldus i Zertwa podczas Szczodrych
Godow w 2018 r. Archiwum autora.
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Podobne zabiegi zaobserwowaé¢ mozna réwniez w sytuacjach zwigzanych
z obrzedowoscia zaduszna, na potrzeby ktorej adaptuje sie katolickie pie$ni
o $mierci i wedrowce dusz (np. Straszny termin dla cztowieka/ Gdy dusza
z ciata ucieka).

Trzeba dodaé, ze zaréwno w przypadku Kupaly, jak i wielu innych
$wiat rodzimowierczych, adaptacja obrzedéw ludowych polega nie tylko na
ich (re)poganizacji, ale takze na ich dostosowaniu do pewnych uwarunko-
wan kultury wspoélczesnej, czyli okreslonych norm i oczekiwari spotecznych,
a takze mozliwosci organizacyjnych i technologicznych. Przyktadem tego
typu zabiegdw moze byé przesuwanie terminu obchodzenia Kupaly z mo-
mentu rzeczywistego letniego przesilenia na jeden z sasiadujacych z nim
weekenddw, tak by umozliwié¢ uczestnictwo w obrzedzie wiekszej liczby osdb.
Innym zabiegiem jest dostosowanie miejsca obchodzenia Kupaty do istniejg-
cych przepiséw oraz mozliwosci logistycznych cztonkéw gromady. Z jednej
strony obowiazujacy w wielu miejscach zakaz rozpalania ognisk, z drugiej
strony powszechna dostepnosé prywatnych srodkéw transportu sprawiaja,
ze obrzedy kupalne organizowane sg czesto w znacznym oddaleniu od miast,
w ktorych mieszkajg rodzimowiercy, np. w wyznaczonych przez nadlesnictwa
miejscach biwakowo-ogniskowych, na prywatnych dziatkach rekreacyjnych
czy w innych tego typu lokalizacjach. Kolejnym przyktadem tego typu dosto-
sowan jest praktykowane w okresie jesienno-zimowym i wczesnowiosennym
(a wiec niedotyczace Stada i Kupaly) dzielenie §wiatecznych spotkan na
dwie czesci i przenoszenie obrzedowej biesiady do pomieszczenn zamknictych
(kluby, puby, osrodki turystyczne), niekiedy znacznie oddalonych od miejsca
wlasciwego obrzedu.

‘Whnioski

Opisane powyzej strategie (re)konstrukcji i (re)poganizacji wspoélnie skta-
daja sie na praktyke, ktéra mozna nazwaé rewitalizacja Zrodet historycznych
i etnograficznych?!. Rewitalizacja ta polega na tym, ze utrwalone w dawnych
dokumentach elementy przedchrzescijanskich wierzen Stowian oraz stworzone
przez etnografoéw opisy XIX i XX-wiecznych obrzedéw ludowych zostaja
poddane ponownej interpretacji, ktora z punktu widzenia metodologii badan
naukowych mozna okresli¢ jako nieortodoksyjna. W dalszej kolejnosci wy-
niki owej interpretacji podlegaja przetworzeniu (oczyszczanie, uzupekianie,

21 Jak wspomniatem, niekiedy sa to rowniez zrédla o innym charakterze, np. wczesniejsze
opracowania zrodel etnograficznych na potrzeby wystepéw scenicznych czy szerzej praktyk
artystycznych i dzialan zwigzanych z ochrong dziedzictwa kulturowego.
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adaptacja) i zostaja wykorzystane w taki sposob, ze staja sie na powrot
elementami zywych praktyk spotecznych.

Niezwykle wazne jest przy tym, ze owe praktyki maja charakter reli-
gijny. Tym samym dziatania rodzimowiercoéw sg istotnym novum w zakresie
tego, co wspotczesnie ,robi sie” z elementami kultury ludowej i nie mozna
ich interpretowa¢ w kategoriach folkloryzmu, folku czy tez popularnych
ostatnio r6znego rodzaju przedsiewzie¢ rekonstrukcyjnych??, choé na pierw-
szy rzut oka moga wydawaé sie do nich podobne. W folkloryzmie, folku
czy nurcie rekonstrukcji mamy réwniez do czynienia z wykorzystywaniem
zrodet etnograficznych oraz adaptacja elementéw kultury ludowej i two-
rzeniem nowych zjawisk przynaleznych do kultury wspolczesnej (Burszta
1974; Rokosz 2009; Dziadowiec 2016). Fundamentalna réznica polega jed-
nak na tym, ze w przypadku rodzimowierstwa analizowane w tym tekscie
obrzedy nie sa przygotowywane i praktykowane po to, aby pokazaé je od-
biorcom zewnetrznym (,obcym”) wobec samych rodzimowiercow. Sytuacja
komunikacyjna jest tu analogiczna do tej, z jaka mamy do czynienia w obrze-
dach ludowych /religijnych. Ich uczestnicy sa zarazem aktorami (nadawcami)
i glownymi widzami (odbiorcami), a obecno$é osob ,z zewnatrz”, cho¢ zda-
rza sie stosunkowo czesto, ma znaczenie drugorzedne i nie wpltywa w jakis
istotny sposéb na przebieg dziatan obrzedowych. Wazne jest réwniez to,
ze w odréznieniu od folkloryzmu, folku i nurtu rekonstrukcji podstawows
funkcja podejmowanych dziatan jest tutaj funkcja religijna, a wiec — méwiac
najogolniej — ustanawianie i podtrzymywanie relacji z sacrum, co bezposred-
nio wiaze sie z wiarg w moc sprawcza rytualu. Wskazuja na to jednoznacznie
wypowiedzi rodzimowiercow, ktorzy moéwia o motywacjach i celach swoich
praktyk obrzedowych:

Na pewno jest to spostrzeganie $wiata poprzez pryzmat boskosci. Caly $wiat powstal
wskutek dzialania Bogéw i za wszystkie dobre rzeczy, ktére mnie spotykaja, staram
sie by¢ wdzieczny Bogom, dzigkowaé |...]|. Uwazam, ze jestem jednym z nieskoriczonej
ilosci elementow skladajacych sie na Swiat, lecz ta wdziecznosé, celebracja swietosci,
ktora Bogowie przejawiaja sie w $wiecie, jest dla mnie dosy¢ wazna [...]. Co dzien
staram sie klaniaé storicu, gdy zobacze je pierwszy raz danego dnia. Czasem, bedac na
$Swiezym powietrzu, §piewam Bogom rézne pie$ni, w sumie tez po prostu réznym istotom
niematerialnym obecnym miedzy nami, odpowiednie do danego okresu. Zapalam $wieczki
z intencja badz w podziece®.

22 Mam tu na mysli nie tyle ruch rekonstrukeji historycznych, co raczej rézne dziatania
odnoszace sie do kultury ludowej, np. warsztaty, ,zywe skanseny”, prezentacje ,,ginacych
zawodoéw” czy nurt muzyki in crudo.

23 Wywiad przeprowadzony przez Eweline Wolska, i Sare Orzechowska; Torun, 23
listopada 2018 r.
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Sakralny aspekt obrzedowosci rodzimowierczej jest réwniez mocno pod-
kreslany przez mtode kobiety, ktore w czasie §wieta Stado byly cztonkiniami
boskiego orszaku:

Idac pod shup, w milczeniu, czuje jakbym pomalu zostawiata za sobg $wiat doczesny
i wszystkie zwiazane z nim sprawy: dzieci, organizacje, zabawe, problemy osobiste itd.
Bedac pod stupem, staram sie mysle¢ o Bogach, orszaku i obrzedzie, a p6zniej juz tylko
uwolni¢ umyslt, oczysci¢ sie z ziemskich spraw. Wracajac spod stupa mam wrazenie,
jakbym poruszala sie juz w zupelnie innej przestrzeni. Widze i stysze wszystko, ale to
mnie juz nie dotyczy. Juz wzywam Bogow.

Uczestniczenie w obrzedzie podczas $wieta Stado, jako druhna krélowej bylo do-
$wiadczeniem mocno mistycznym. I mocno ukierunkowanym na kobieca sfere duchowa,
przez to, ze po wezwaniu Bogini w cialo dziewczyny odgrywajacej krolowa, czutam sie
mocno polaczona z ziemia, woda, kobieca seksualnodcia. Sama obecno$é¢ podczas rytualu
przywolania wprawila mnie w odmienny stan §wiadomosci, moje ciato cierpto i czuto duze
energie. Zdecydowanie od momentu wyciszenia sie przy slupie majowym do momentu
zakonczenia gléwnego obrzedu znajdowalam si¢ w mentalnej przestrzeni sacrum.

Podczas obrzedu przejscia prawie zemdlalam po nalozeniu wienica, potem pamietam
jeszcze do koiica obrzed przejscia i tyle. Nie pamietam, jak wychodzilySmy i sztySmy na
grodzisko, mam kilka takich urywkoéw-migawek z tego wszystkiego |[...|. Mialam uczucie
kompletnego odrealnienia. Nie potrafie powiedzie¢, czy czutam boska obecnosé, ale na
pewno nie czulam swojej. Moje ciato robito to, co mialo robié, a ja bytam gdzies w srodku,
jakby obserwujac to wszystko bez czynnego udziatu [...]. Pod koniec obrzedu Bogowie
podzielili sie kolaczem weselnym i kiedy go rozrywalysmy, to byl ten moment, kiedy
znowu poczulam sie soba, i to bylo bardzo gwaltowne, tzn. granica miedzy jednym stanem
a drugim bytla ostra jak ciecie nozem. Po prostu nagle w jednej sekundzie znowu bytam ja?*.

Podsumowujac krotko powyzsze wypowiedzi, mozna stwierdzi¢, ze bez
watpienia potwierdzaja one teze, iz ostatecznym efektem opisywanych tu
roznorodnych zabiegéw rewitalizacyjnych jest obrzed a nie teatr obrzedowy.
Dominujgce w praktykach folkloryzmu, folku i nurcie rekonstrukeji funkcje
estetyczne, ludyczne i edukacyjne w dziataniach rodzimowiercéw schodza na
dalszy plan, cho¢ bez watpienia w réznym stopniu sa caly czas obecne.

Spogladajac w szerszej perspektywie na opisywane w niniejszym tekscie
zjawisko, warto doda¢, ze mamy tu do czynienia z fenomenem, ktory stanowi
odwrotnos¢ dobrze opisanego przez wielu badaczy procesu chrystianiza-
cji pierwotnej kultury Stowian, poréwnanego przez Czestawa Hernasa do
wieszania ,krucyfiksu na poganskim $wietym drzewie” (Hernas 1965: 92).
Przyktad tego typu zabiegdw na materiale koled zyczacych przeanalizowat
Jerzy Bartminki (1986), pokazujac szczegoltowo, w jaki sposob ksztattowaly
sie synkretyczne formy polskiej kultury ludowej. W rodzimowierstwie kultura

24 Wszystkie trzy wypowiedzi pochodza z wywiadéw przeprowadzonych przez Eweline
Wolska na potrzeby pracy magisterskiej (Wolska 2019).
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ta zostaje z kolei poddana dechrystianizacji oraz poganizacji, majacych pro-
wadzié¢ do jej oczyszczenia z ,,obcych” nalecialosci oraz uzgodnienia z podsta-
wowymi tresciami stowianskiego politeizmu w jego obecnej, zrekonstruowane;j
postaci. Efektem tych dziatan nie jest jednak powrét do przedchrzescijari-
skiej religii Stowian, lecz powstawanie form nowych, w znacznej mierze
posiadajacych réowniez charakter synkretyczny. Trzeba bowiem podkreslié,
ze omawiane w tym szkicu dziatania obrzedowe sa tylko czescia ztozonego
procesu (re)konstruowania rodzimowierczych praktyk religijnych, w ktorym
wykorzystywane sg réwniez inne strategie, np. sakralizacja natury i prze-
sztosci, estetyzacja pewnych elementow rzeczywistosci czy indygenizacja
idei i praktyk zaczerpnietych z ,obcych” religii i systeméw Swiatopoglado-
wych (Simpson 2017). Wszystko to prowadzi do powstawania zjawiska, dla
ktorego przedchrzescijaniska kultura Stowian stanowi niewatpliwie bardzo
wazny punkt odniesienia, jednak nalezy je okresli¢ jako wspotczesng kulture
rodzimowierczg.
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Streszczenie: W artykule zaprezentowana zostala teza, ze wspodlczesni wyznawcy ro-
dzimowierstwa dokonuja rewitalizacji zrodel etnograficznych i historycznych, postugujac
sie dwiema strategiami: (re)konstrukcji przedchrzescijaniskich obrzedéw Stowian oraz
(re)poganizacji XIX-wiecznych obrzedéw ludowych. Jest to nowy rodzaj praktyk polega-
jacy na tym, ze materialy Zrodlowe nie sg przetwarzane i stylizowane w celu zaprezento-
wania ich w nowym konteksécie odbiorcom ,z zewnatrz” (jak w przypadku folkloryzmu
czy rekonstrukeji historycznych), ale staja sie¢ podstawowym substratem wierzen i obrze-
dow religijnych, ktorych ,uzytkownikami” sa sami rodzimowiercy. Nie mamy tu jednak
do czynienia z kontynuacja tradycji ludowych (choé na pierwszy rzut oka tak to moze
wygladac), lecz z nowym zjawiskiem religijnym, ktoérego gléwni aktorzy postuguja sie
etnografig i folklorystyka w sposob tworczy i nieortodoksyjny.

Stowa kluczowe: neopoganizm; rodzimowierstwo; nowe ruchy religijne; religia Stowian;
obrzedy ludowe; sobodtka; kupala



