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Od autorów

Człowiek i jego kultura są nieodłączną częścią środowiska, a zachodzące pomię-
dzy nimi relacje niezwykle złożone. Z jednej strony przyroda kształtuje zachowa-
nia ludzkie, oddziałuje na stosunki społeczne, dynamizuje rozwój ekonomiczny 
oraz kulturowy, z drugiej ‒ działania człowieka wpływają na naturę i ją modyfi-
kują. Przemiany cywilizacyjne prowadzą do głębokich i trwałych transformacji 
w środowisku naturalnym. Człowiek skolonizował świat i przekształcił go w glo-
balną ekumenę. Te procesy nadal trwają i są coraz bardziej widoczne. Wciąż udo-
skonalamy bowiem naszą technologię – naczelny instrument postępu i cywilizacji. 
Należy pamiętać jednak, iż technologia przynosi tyle samo korzyści, co strat. 
Szczególnie dziś lista tych ostatnich wydaje się niepokojąco długa: zdewastowany 
krajobraz, smog, woda z toksynami przemysłowymi, nieodnawialne odpady ‒ to 
tylko kilka reprezentatywnych przykładów. Zaawansowana technologia wywołała 
już wiele ekologicznych kryzysów, jak katastrofa elektrowni atomowej w Czarno-
bylu w 1986 roku czy wyciek ropy naftowej w Zatoce Meksykańskiej w 2010 roku. 

Zadaniem ekologii kulturowej jest tłumaczenie wzajemnych zależności 
pomiędzy człowiekiem – istotą ukształtowaną przez społeczeństwo i twórcą kul-
tury ‒ a środowiskiem. Wyjaśnia ona, jakimi metodami anthropos zdołał zaad-
aptować się do życia we wszystkich niemalże możliwych habitatach, a  także 
‒ jak doszło do tego, że przejął on kontrolę nad ekosystem i przebudował go 
niemalże całkowicie. Ekologia kulturowa zmierza do zrozumienia tych procesów 
z pewnej perspektywy. Bada mianowicie relacje między kulturą a ekosystemem, 
biorąc pod uwagę zarówno parametr czasu, jak i przestrzeni. Taka metodologia 
towarzyszy antropologii kulturowej – której integralną częścią jest ekologia kultu-
rowa – niemalże od samego początku. Determinizm środowiskowy, czyli pogląd, 
iż ekologia ma zasadniczy wpływ na jakość życia człowieka, a kultura jest w swej 
istocie mechanizmem adaptacyjnym, to stara tradycja naukowa, sięgająca czasów 
antycznej Grecji i starożytnych Chin. Dziś wiadomo już, że problem relacji czło-
wieka z naturą jest bardziej skomplikowany. Wiedza ta pochodzi m.in. ze znacz-
nego dorobku teoretyczno-metodologicznego badaczy, a antropologiczny wkład 
w tę subdyscyplinę pochodzi z prac takich uczonych, jak: Daryll Forde, Julian 
Steward, Leslie White, Edmund Leach, Roy Rapport, Roy Ellen czy Clifford 
Geertz. Ekologicznym wymiarem ludzkiej egzystencji zajmuje się do dziś liczne 
grono antropologów reprezentujących wszystkie niemalże szkoły i kierunki. 
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Ekologia jest polem badawczym wielu dyscyplin. Każda z nich patrzy na 
nią bądź od strony biologicznej, bądź socjokulturowej. Niniejsze studium jest zbio-
rem esejów, których autorzy skupiają się zasadniczo na tej drugiej perspektywie 
(przyznajemy jednocześnie, iż biologia jest w tym względzie przynajmniej równie 
istotna). Zaprezentowanie antropologicznego wymiaru studiów nad ekologią to 
główny cel naszej pracy. Szczególnie zależało nam na ukazaniu ich wielokierun-
kowości. Nie jest to obraz pełny ani wzorcowy. W prezentowanym zbiorze teks-
tów mamy do czynienia zarówno z perspektywą lokalną, jak i globalną. W kręgu 
zainteresowania jest to, w jaki sposób tradycyjna kultura korzystała i adaptowała 
się do środowiska naturalnego, jak również pojawia się zagadnienie rekultywo-
wania terenów, które zostały przeobrażone przez człowieka w sposób krańcowy. 
Prezentowane teksty pisane były z różnych perspektyw poznawczych. Łączy je 
jednak wspólna problematyka oraz antropologiczny punkt widzenia. 

Tom rozpoczyna się od wprowadzenia do teorii ekologii kulturowej oraz 
przybliżenia jej podstawowych koncepcji, pojęć i założeń („Ekologia kulturowa 
– koncepcja i metoda”). Są tu przywołane nazwiska badaczy, którzy wykazali się 
aktywnością naukową na tym gruncie, a zwłaszcza Juliana Haynesa Stewarda, pro-
pagatora nowatorskiej koncepcji ekologii kulturowej. W części drugiej niniejszej 
monografii autorzy prezentują i analizują botaniczne oraz etnograficzne materiały 
źródłowe. Eksplikacjom poddane są zbiory etnobotaniczne zgromadzone w latach 
1929‒1935 na podstawie ankiet opracowanych przez Adama Fischera, a także 
wywiady etnograficzne należące do „Etnograficznego Atlasu Słowacji”, przepro-
wadzone w latach 1971‒1975. W rozdziale „Etnoekologiczne badania przeszło-
ści i teraźniejszości” zamieszczono także tekst, w którym poruszona jest kwestia 
relacji między Nilem a kulturą ludową Sudanu północnego. Część trzecia tomu 
– „Ekologia, turystyka, sztuka” ‒ poświęcona jest koncepcji zrównoważonego roz-
woju. Z tej perspektywy poruszane są zagadnienia turystyki przyjaznej środowisku 
naturalnemu i kulturowemu w kontekście odradzającej się gospodarki pasterskiej 
(„Ekologia – turystyka – dziedzictwo kulturowe. Współczesne pasterstwo beskidz-
kie w kontekście zrównoważonego rozwoju”). Zgłębiane są tu również przykłady 
ekologicznych działań z pogranicza nauki i sztuki: pierwszy tekst odwołuje się 
do międzynarodowego projektu dla dizajnerów „Wool Design. Carpathians”, 
drugi z kolei – do koncepcji ekomuzeum realizowanego przez Muzeum Pałacu 
Króla Jana III w Wilanowie. Tom kończy się omówieniem przykładów praktyk 
rewitalizacyjnych na obszarach postindustrialnych.

Na zakończenie pragniemy podkreślić, iż oddawana w ręce czytelnika 
publikacja ukazuje się dzięki subsydiom Mechanizmu Finansowego EOG oraz 
Norweskiego Mechanizmu Finansowego w ramach „Funduszu Stypendialnego 
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i Szkoleniowego”. Celem tego projektu było powołanie w Instytucie Etnologii 
i Antropologii Kulturowej Uniwersytetu Śląskiego, na kierunku etnologia, nowej 
specjalności: „ekologia kulturowa”. Monografia ta, jako jeden z efektów działań 
projektowych, ma pomóc w rozumieniu założeń ekologii kulturowej nie tylko stu-
dentom etnologii i antropologii kulturowej, ale także wszystkim zainteresowanym 
ekologicznym wymiarem ludzkiej egzystencji. Opracowane tu treści mają z jednej 
strony charakter naukowy, a z drugiej – dydaktyczny. Autorzy, opisując analizo-
wane zjawiska, wskazują przykłady dobrych praktyk oraz prezentują efekty swoich 
badań terenowych. Dzięki takiej egzemplifikacji teksty zyskują wymiar nie tylko 
teoretyczny, ale są ściśle związane z praktyką. 

Publikacja „Ekologia kulturowa. Perspektywy i interpretacje” ma wresz-
cie ukazać wagę działań podejmowanych na rzecz ochrony środowiska przyrod-
niczego, wskazując bezpośrednią relację pomiędzy jego stanem a jakością życia. 
Ufamy, iż dzięki tej wiedzy studenci będą mogli w przyszłości stać się cennymi 
współpracownikami różnych instytucji rządowych, pozarządowych, instytucji kul-
tury czy komercyjnych przedsiębiorstw w działaniach na rzecz ochrony i wykorzy-
stania środowiska naturalnego oraz związanego z nim dziedzictwa kulturowego. 
Mamy także nadzieję, że każdy czytelnik po lekturze tej publikacji stanie się bar-
dziej świadomym uczestnikiem życia społecznego, dokonującym odpowiedzial-
nych wyborów i reprezentującym styl życia w zgodzie z założeniami ekologii. 

Maciej Kurcz

Katarzyna Marcol





EkOlOgia kulturOwa  
– kOncEpcja i mEtOda
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GRzEGoRz oDoj
Instytut Etnologii i Antropologii Kulturowej 
Uniwersytet Śląski w Katowicach

Ekologia kulturowa – koncepcja i metoda

Precyzyjne uchwycenie i wyjaśnienie zakresu pojęciowego terminu „ekologia 
kulturowa” oraz jednoznaczne wskazanie statusu epistemologiczno-metodo-
logicznego tej orientacji badawczej sprawia pewne trudności. Oznacza bowiem 
konieczność przekraczania autonomicznych granic określonych dyscyplin nauko-
wych i ujęć teoretycznych. Jest to bezpośrednio związane z dominującą we współ-
czesnej nauce tendencją poznawczą i rozwojową, otwartą na inspiracje napływające 
z odległych nieraz dziedzin wiedzy. W tym kontekście ekologia kulturowa to nie 
tylko integralna część systemów nauk czy też obszar wieloaspektowych praktyk 
społecznych, które wytwarzają, odtwarzają, tudzież przeobrażają różne przyrody 
i związane z nimi wartości (por. Macnaghten, Urry: 2005). To w dużej mierze 
impuls do wnikliwej refleksji humanistycznej, do ponownego odczytania czy też 
zrewaluowania zasadniczych pojęć o człowieku, jego stosunku do natury, innych 
ludzi i odmiennych kultur. 

Rozumienie terminu „ekologia”

Termin „ekologia” wprowadził w roku 1866 niemiecki botanik Ernest Haeckel, 
określając nim naukę „o wpływie środowiska na ustroje żywe i ich wzajemnych 
zależnościach” (Kurnatowska 2002: 8, zob. też: Bowler 2007: 288). Od począt-
ków XX wieku ekologia funkcjonuje jako wyodrębniona dziedzina biologii, która 
zajmuje się rozpoznaniem, badaniem i określaniem struktury oraz funkcjonowa-
nia układów ekologicznych, a tym samym całej przyrody (Stępczak 2005: 361). 
„Owa nauka – wyjaśniają socjologowie Bohdan Jałowiecki i Marek S. Szczepań-
ski (2002: 15) – opiera się na przekonaniu, że świat istot żywych (organizmów) 
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tworzy system dynamicznych współzależności. Każdy organizm, nie wyłączając 
człowieka, podlega ciągłemu przystosowaniu do środowiska przyrodniczego1. 
Każda zatem istota żywa jest nieuchronnie ograniczana warunkami środowisko-
wymi, do których zaliczyć należy nie tylko układy topograficzne, klimat, warunki 
glebowe, ale także obecność innych organizmów, a w przypadku człowieka – rów-
nież jego przestrzeń społeczną”.

Wobec dynamicznie postępującego rozwoju badań wielu zjawisk z pogra-
nicza ekologii i innych nauk termin ten nabrał dodatkowych znaczeń i odniesień2. 
Wynika to z tego, że przedmiot ekologii obejmował niegdyś powiązania wyłącznie 
biologiczne, obecnie zaś odnosi się do całej ekosfery. Ponadto analizy ekologiczne, 
które rozwijały się niegdyś jako część nauk biologicznych, w ostatnich dziesię-
cioleciach zaczęły być wykorzystywane także na innych polach. Dla przykładu 
w latach 80. XX wieku pojawiła się ekologia polityczna, będąca próbą scalenia 
ekologii z ekonomią polityczną, ekologia historyczna, której przedstawiciele usi-
łowali ujmować procesy ekologiczne w perspektywie dziejowej, czy pedagogika 
ekologiczna, zajmująca się możliwościami naprawy stosunku człowieka do ota-
czającej go rzeczywistości poprzez proces wychowania i ustawicznego kształcenia. 
(Można  zatem przypuszczać, że miało to wpływ na zmianę stosunku niektórych 
tradycyjnych dyscyplin naukowych do ideologii ekologicznych i rozpowszechnie-
nie się świadomości ekologicznej). 

Jednym z działów ekologii jest ekologia człowieka. Jest to nauka odno-
szącą się do badań interakcji zachodzących pomiędzy ludźmi i ich środowiskiem 
oraz wymianą energii z różnymi gatunkami – zarówno roślinami, zwierzętami, jak 
i innymi grupami ludzi. W szerokim rozumieniu ekologia człowieka zajmuje się 
wielopłaszczyznowymi relacjami gatunku ludzkiego z wszystkimi organicznymi 
i nieorganicznymi składnikami świata (Campbell 1995: 17). Nie da się zaprzeczyć, 
że powiązania człowieka z innymi ludźmi oraz sposób wykorzystania zasobów 
środowiska, oprócz biologicznego, mają również charakter kulturowy. Biorąc to 

1 W opinii Ewy Nowickiej pojęcie „środowisko przyrodnicze” można rozumieć dwojako: „sze-
rzej, gdy zaliczamy do niego wszystko, co nie należy do kultury – i węziej – gdy ograniczymy jego 
zasięg do zjawisk zewnętrznych wobec człowieka zarówno jako organizmu biologicznego, jak i istoty 
kulturowej”. Przy rozumieniu szerszym w zakres tego pojęcia wchodzi zarówno organizm ludzki, 
jak i „pozasomatyczna rzeczywistość niekulturowa” (Nowicka 1997: 288‒289).
2 Konrad Waloszczyk (1997: 11) czyni spostrzeżenie, że ekologia to pojęcie bardzo pojemne 
i w dużym stopniu pragmatyczne. To nie tylko ścisła nauka przyrodnicza, ale także „całokształt 
wiedzy, działań i narzędzi związanych z ochroną przyrody środowiska ludzkiego. Jest to więc zespół 
idei i postanowień politycznych, prawnych, administracyjnych, a także wiedzy naukowej i popular-
nonaukowej oraz społecznej propagandy”. Ponadto jest to globalna wiedza, przekonania i preferencje 
„dotyczące harmonijnego współżycia człowieka z otoczeniem ludzkim i pozaludzkim. Tak pojęta 
ekologia ma charakter światopoglądu, a jej elementem centralnym, choć nie jedynym, jest filozofia”.
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pod uwagę, współczesna ekologia człowieka wykracza zatem zdecydowanie poza 
biologiczne dyscypliny badawcze, korzystając w zasadniczym zakresie z ustaleń 
psychologii, socjologii, etnologii i antropologii. Jest nauką transdyscyplinarną3 
o człowieku i  jego kulturze4 jako komponencie ekosystemów5. Bada zależno-
ści zachodzące w systemie ekologicznym, którego centrum stanowi populacja 
ludzka. Poddaje analizie biologiczne, społeczno-ekonomiczne, kulturowe i poli-
tyczne powiązania człowieka ze środowiskiem przyrodniczym na poziomie 
osobniczym i populacyjnym. Odnosi się to do powiązań materiałowych, energe-
tycznych, informacyjnych oraz do potrzeb organizmu i sposobu eksploatacji śro-
dowiska (Wolański 2008b: 4‒5). „W tym ujęciu centralnym problemem ekologii 
człowieka, podobnie zresztą jak ekologii w ogóle, jest interakcja. To jest współ-
zależność całej przyrody w sensie systemu powiązań. A więc ekologia człowieka 
polega na badaniu gatunku Homo Sapiens jako efektu ewolucji na tle środowiska, 
w którym powstał i się kształtował, oraz wpływu populacji ludzkich na środowisko 
i wtórnych (czy zwrotnych) oddziaływań zmienionego środowiska na organizmy 
i populacje ludzkie” (Wolański 2008b: 6). Innymi słowy, ekologia człowieka to – 
w ujęciu Piotra Matczaka (2000: 14) – „ekologia populacyjna”, w której człowiek 
rozważany jest jako populacja – społeczeństwo o zorganizowanej strukturze posia-
dającej mechanizm homeostazy. 

Według Andrzeja Malinowskiego (2002: 195‒196, 198) ekologia czło-
wieka poprzez to, że zajmuje się zróżnicowaniem wewnątrzgatunkowym i bio-
logiczną zmiennością czasowo-przestrzenną człowieka oraz środowiskowymi 
uwarunkowaniami jego rozwoju osobniczego, ściśle wiąże się nie tylko z antropo-
logią, ale także z ekologią kulturową i społeczną. 

W  naukach społecznych pojęcie ekologii pojawiło się na początku 
XX wieku. Wówczas to badacze związani z wydziałem socjologii Uniwersytetu 
w Chicago (realizowany przez nich nurt refleksji socjologicznej określany jest jako 
„szkoła chicagowska”), opracowali koncepcję ekologii społecznej (w użyciu jest 

3 Ekologia człowieka ma rozległe powiązania z niektórymi działami medycyny społecznej 
(np. z epidemiologią i z higieną), naukami o ziemi (geologia i geografia), a spośród nauk społecznych 
łączy się również z demografią i z ekonomią. Ma także związki z takimi dyscyplinami naukowymi, 
jak sozologia czy ergonomia. 
4 Z ekologicznego punktu widzenia termin „kultura” odnosi się do celowej działalności czło-
wieka wewnątrz i zewnątrz biosfery (zob. Malinowski 2002: 204).
5 „Ekosystem” to kluczowe pojęcie w ekologii. Jest to jednostka obejmująca wszystkie organi-
zmy żywe na danym terytorium, współdziałająca ze środowiskiem fizycznym w taki sposób, że prze-
pływ energii prowadzi do powstania określonej struktury pokarmowej, zróżnicowania biotycznego 
oraz krążenia materii, czyli wymiany pierwiastków i związków pomiędzy żywymi i nieożywionymi 
częściami tej ekologicznej jednostki (Matczak 2000: 13). 
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również nazwa „ekologia ludzka”). W wymiarze metodologicznym była to próba 
wykorzystania modeli funkcjonujących na gruncie badań biologicznych do analiz 
rzeczywistości społecznej. Badacze z Chicago posłużyli się nimi do analiz zależ-
ności zachodzących między przestrzenią miejską a jednostkowymi i zbiorowymi 
zachowaniami jednostek. Za główną tezę intelektualnego lidera szkoły Roberta 
Parka uchodzi stwierdzenie mówiące, że społeczeństwo uformowane jest na dwóch 
poziomach: biotycznym i kulturowym. Pierwszy wymusza zachowania zbliżone 
do współzawodniczenia gatunków o przestrzeń życiową. Na drugim poziomie 
zachowania te są regulowane przez kulturę, która stanowi płaszczyznę wzajemnej 
komunikacji, porozumienia i współpracy (Majer 2010: 91). Orientacja ta zakładała 
poddanie wszechstronnym badaniom relacji społeczno-przestrzennych w obrębie 
miast w sposób podobny do badań zjawisk ekologicznych, prowadzonych przez 
biologów. W swej istocie analizę ludzkich wspólnot realizowano z uwzględnie-
niem takich podstawowych czynników, jak: populacja, kultura technologiczna, 
kultura symboliczna i zasoby naturalne (Albińska 2005: 11). Na tym gruncie eko-
logowie społeczni sformułowali trzy zasady odnoszące się do badania zachowań 
społecznych względem środowiska. Pierwsza – dotyczy ścisłego związku między 
ludnością zamieszkałą na danym obszarze a otaczającym ją środowiskiem; druga 
– odnosi się do wpływu na strukturę grup i relacji międzyludzkich układu prze-
strzennego wytworzonego przez człowieka; trzecia z kolei – wskazuje na fakt, 
że stosunki interpersonalne przebiegają równocześnie na płaszczyźnie biotycz-
nej i społecznej (Malinowski 1999: 380). Powyższe ustalenia oddają specyfikę tej 
dyscypliny, którą uznać można za wielodziedzinowy kompleks wiedzy o relacjach 
człowieka ze środowiskiem oraz między społecznościami ludzkimi a biosferą. 

Stanowiskiem badawczym bliskim ekologii społecznej jest ekologia kultu-
rowa, nazywana także antropologią ekologiczną. Swoje zainteresowania ogniskuje 
ona na zależnościach adaptacyjnych zachodzących pomiędzy kulturą a ekosyste-
mem. W tym podejściu to właśnie kultura jest określana jako narzędzie umożli-
wiające szerokie przystosowanie się populacji do różnych typów środowiska. 

Podstawowe założenia i prawa ekologii kulturowej

Ekologia kulturowa (antropologia ekologiczna), zdaniem Aleksandra Posern-
-Zielińskiego (1987: 71), jest specjalizacją etnologiczną rozwijającą strategię 
badawczą przejętą w głównej mierze z ekologii człowieka6, analizującą funk-

6 Wśród uczonych nie ma jednolitego stanowiska co do statusu metodologicznego ekologii 
kulturowej. Zgodnie ze znanym poglądem ekologia kulturowa to kierunek osadzony w etnolo-
gii i antropologii kulturowej. Niektórzy badacze uważają jednak, że jest to odmiana czy też dział 
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cjonowanie i zmienność systemów kulturowych w kontekście ich związków ze 
środowiskiem przyrodniczym. W zakresie jej zainteresowań znajdują się przede 
wszystkim formy adaptacji systemów kulturowych do lokalnych warunków środo-
wiskowych, strategie dostosowywania otaczającego środowiska do biokulturowych 
potrzeb człowieka, ekologiczne uwarunkowania kulturowego rozwoju i mechani-
zmy utrzymywania się równowagi między środowiskiem a kulturą. Stanowisko 
to zostało oparte na terminologii zaczerpniętej z nauk biologicznych (m.in. do 
badań kulturowych wprowadzono pojęcie ekosystemu) oraz niektórych prawid-
łowościach ukazanych w ekologii. Prócz tego zachowania społeczne oraz wtórne 
oddziaływanie zmienionego środowiska na człowieka uznano za ważny element 
niszy ekologicznej7. 

Wedle Ryszarda F. Sadowskiego (2009: 171) ekologia kulturowa, wyko-
rzystując ustalenia metodologiczne nauk społecznych, bada wzajemne zależności 
środowiska, technologii i sposobów zachowania się człowieka w celu poznania 
procesów przystosowania oraz zmian danych społeczności w warunkach określo-
nego środowiska naturalnego. 

Nieco inna jest definicja Bernarda Campbella (1995: 17‒18), który 
zauważa, że ekologia kulturowa stara się wyjaśnić sposoby przystosowania kultury 
wytworzonej przez człowieka do zasobów naturalnych środowiska, a także do ist-
nienia innych grup ludzkich. Autor ten podkreśla, że na przystosowanie człowieka 
oprócz zasobów naturalnych, przemożny wpływ mają umiejętności osobników. 
Jego zdaniem „wierzenia każdej społeczności, jej mity i obrzędy, mogą być trak-
towane jako czynniki podtrzymujące jej szczególne przystosowania kulturowe”8.

Istnieje stanowisko, zgodnie z którym narastanie problemów ekologicz-
nych i popularyzacja kwestii środowiskowych doprowadziły do przekształcenia się 

ekologii człowieka, inni z kolei traktują ekologię kulturową jako dziedzinę geografii. Zdarza się też, 
że łączy się ją z antropologią fizyczną. Można przypuszczać, że zasadnicze trudności z jednoznacz-
nym doprecyzowaniem ekologii kulturowej wynikają z ograniczonej liczby opracowań teoretycznych 
dotyczących tej koncepcji. Być może nieporozumienia w tym względzie w polskiej literaturze przed-
miotu powodują też tłumaczenia tekstów ze źródeł obcojęzycznych (zob. Siniarska, Wolański 2003). 
7  Napoleon Wolański (2008b: 466‒467), współtwórca ekologii człowieka, przyjmuje, że nisza 
ekologiczna „to zarówno biologiczne, jak i kulturowe powiązania organizmu i populacji ze środowi-
skiem” (2008b: 466). Wyjaśniając bardziej precyzyjnie zakres pojęciowy tego terminu, przywołany 
autor powołuje się na definicję, z której wynika, że nisza ekologiczna to „zdolność eksploatacyjna 
organizmów i sposób użytkowania środowiska oraz zespół czynników środowiskowych, do których 
przystosowana jest dana populacja, w rezultacie jako zdolność funkcjonalna organizmu i środowiska”.
8  Niebagatelnym czynnikiem przystosowawczym jest również język. Dowodzą tego m.in. bada-
nia realizowane na gruncie pokrewnej ekologii kulturowej etnoekologii, opartej na językoznawstwie. 
W oparciu o analizę występujących lokalnie nazw roślin, zwierząt, rodzajów gleb, wytworów skal-
nych, zbiorników czy cieków wodnych określane są sposoby kulturowej percepcji przyrody i użytko-
wania jej zasobów. 
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ekologii kulturowej w antropologię ekologiczną, która – jak się przyjmuje – powinna 
odnosić się do badań odosobnionych ekosystemów, składających się ze stosunkowo 
niewielkich społeczności ludzkich. Choć nie jest odkrywczym stwierdzenie, że we 
wszystkich kierunkach antropologii czynnik przyrodniczy zawsze w jakiejś mierze 
bywał brany pod uwagę, to jednak w przypadku antropologii ekologicznej został 
on uznany za najbardziej istotny. Ponadto w opinii zwolenników tego kierunku 
bez uwzględnienia kontekstu środowiskowego nie można w pełni wyjaśnić istnie-
nia większości zjawisk kulturowych. Dążąc do określenia istoty antropologii eko-
logicznej i jej przedmiotu zainteresowań, Janusz Piontek (1987: 219) przyjmuje, 
że jest to nauka badająca „związki między biologiczną strukturą gatunku ludz-
kiego, ekonomiczną formą zawłaszczania i przekształcania przezeń środowiska 
życia, ideologicznym uzasadnieniem obranej strategii adaptacji i formą związków 
międzyludzkich jakie w tej strategii funkcjonują”. Autor ów objaśnia, że strate-
gia adaptacji to generowana społecznie koncepcja kształtowania powiązań między 
człowiekiem a otoczeniem przyrodniczym (Piontek 1987: 219‒220). 

Kultura rozpatrywana jest w ekologii kulturowej „[…] jako instrument 
pozabiologicznej adaptacji człowieka do środowiska, zapewniający mu przeżycie, 
stabilizację i replikę systemu społecznego, optymalizację wysiłków egzystencjal-
nych, a także rozwój”. Przy czym adaptacja kultury do warunków ekologicznych 
„[…] uważana jest przez badaczy za proces twórczy i najbardziej istotny w toku 
zmian kulturowych […] i krystalizowania się konkretnego kształtu systemu kul-
turowego […]” (Posern-Zieliński 1987: 71). Kultura stanowi zatem zintegrowany 
rezultat przystosowania do typu środowiska przyrodniczego (ekosystemu, kra-
jobrazu, biomu9) oraz do poziomu zaawansowania technologii eksploatacji śro-
dowiska i do zabezpieczenia bytowania. Jako efektywny mechanizm ułatwiający 
adaptację zapewnia: przeżycie, wszechstronne udoskonalenie warunków egzysten-
cji i odtwarzanie systemów społecznych. Role te wynikają z wewnętrznych mecha-
nizmów rządzących kulturą: dużej elastyczności działań technicznych, zdolności 
przekazywania doświadczeń kolejnym generacjom oraz utrwalania wiedzy w for-
mie symbolicznej (Wolański 2008a: 144). W tym kontekście czytelne staje się 
funkcjonowanie trwałych elementów porządku społecznego, których istnienie 
uznać należy za konsekwencję adaptacji w obrębie społeczno-kulturowej całości.

Dla przedstawicieli omawianej orientacji kultura jest więc przede wszyst-
kim specyficznie ludzkim systemem wiedzy, zachowań i wytworów, za pomocą któ-
rych ludzie dostosowują się do różnych typów środowiska. Wraz ze środowiskiem 

9 Biom traktowany jest jako jednostka wyższa od ekosystemu. Oznacza obszar o specyficznych 
uwarunkowaniach geograficznych i klimatycznych, na którym powstał regionalny układ zespołów 
roślin i żywiących się nimi zwierząt (zob. Niedbała 2005: 72).
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kultura tworzy względną całość, która, według Ireny Bukowskiej-Floreńskiej 
(2006: 16), nabiera cech swoistego ekosystemu kulturowego. Jest to przestrzeń 
kulturowa tworzona przez następujące po sobie populacje społeczne i pokolenia, 
w której ludzie żyją i z którą się identyfikują, stąd jest ona dla nich tak samo ważna 
jak przestrzeń środowiska przyrodniczego. Można zatem stwierdzić, powołując 
się na celną konstatację Piotra Matczaka (2000: 29), że środowisko to ekosystem 
„«przefiltrowany» przez ludzką kulturę”. 

Nadmierne tendencje kulturowe zmierzające do uniezależnienia się 
od środowiska naturalnego mają niejednokrotnie negatywny wpływ na relację 
człowieka z ekosystemem. Świadczy o tym nie tylko kryzys ekologiczny współ-
czesnego świata, ale także liczne kryzysy ekologiczne na mniejszą skalę, które 
w odległej przeszłości były wywoływane przez społeczeństwa preindustrialne 
(zob. np. Szynkiewicz 2005). „Samo to – pisze norweski antropolog społeczny 
Thomas Hylland Eriksen (2009: 209) – że ludzkie społeczności są w stanie pod-
kopać stabilność ekologiczną potrzebną do ich przetrwania, powinno udowadniać, 
że nie jesteśmy zdeterminowani poprzez ekosystem ani idealnie do niego przysto-
sowani. Fakt ten przypomina też, że pomiędzy społeczeństwem a środowiskiem 
zachodzi ciągła i niezbędna wymiana”. Tak więc człowiek, choć pozostaje elemen-
tem ekosystemu, występuje jako byt odrębny od swojego środowiska. W związku 
z tym, aby właściwie określić charakter relacji łączących człowieka ze środowi-
skiem, zasadne jest uwzględnienie następujących kwestii:

 – środowisko winno być postrzegane jako struktura funkcjonalna, 
to znaczy taka, która składa się z elementów fizycznych o określonych 
funkcjach;

 – ze względu na fakt, że środowisko współczesnego człowieka jest 
w dużym stopniu przekształcone pod względem fizycznym, trudno 
ujmować je jako „środowisko naturalne”; 

 – należy mieć na uwadze zmieniony obraz środowiska obecny w życiu 
społeczeństw; 

 – poziom negatywnych przekształceń środowiska sprawia, że staje 
się ono częstokroć barierą rozwoju, źródłem ograniczeń i zagrożeń 
(Matczak 2000: 30‒31). 

Janusz Piontek (1987: 221‒223) wyróżnia cztery paradygmaty mające 
zasadniczy wpływ na kształtowanie się społeczno-kulturowych obrazów relacji 
człowiek ‒ środowisko. Biorąc pod uwagę pojawiające się w rozwoju ludzkości 
strategie adaptacyjne, można je określić i scharakteryzować w następujący sposób:

1. Naturalizm – odznaczający się zasobnością pokarmową i rozwojem 
zachowań narzędziowych. Istotną rolę spełnia tu kultura duchowa, 
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w ramach której wykształcona została świadomość sensu życia i spre-
cyzowana rola człowieka w świecie. Jest to okres antropologicznej 
homeostazy ze środowiskiem przyrodniczym. Struktura systemu 
opiera się na relacji między populacją ludzką, gospodarką i eksploato-
waną ekumeną.

2. Ekspansywizm – to okres, w którym wyraźnie zwiększa się zapotrze-
bowanie materialne, energetyczne i  informacyjne. Powstaje nauka; 
kodyfikowane są normy moralne; kształtują się systemy religijne. 
Rozwój lokalnych systemów społeczno-kulturowych jest eksten-
sywny, co doprowadza do lokalnych kryzysów i katastrof ekologicz-
nych. Zacieśnia się związek między populacją, gospodarką i strukturą 
społeczną. 

3. Mechanicyzm – wiąże się bezpośrednio z  rewolucją przemysłową. 
Pojawiają się nowe surowce i nośniki energii, dynamizuje się rozwój 
nauki. Maksymalizacji ulega zapotrzebowanie materialne, energe-
tyczne oraz informacyjne. Poszukiwanie na dużą skalę surowców, noś-
ników energii i rynków zbytu utrwala ekspansywną strategię rozwoju. 
W powstających programach społecznych podkreśla się konieczność 
dominacji człowieka nad środowiskiem przyrodniczym, co idzie 
w parze z ideami głoszącymi możliwość stworzenia przez ludzkość 
rzeczywistości doskonalszej niż świat przyrody.

4. Systemizm – charakteryzuje się wykorzystaniem osiągnięć naukowych 
do zaspokajania rozrastających się na dużą skalę potrzeb, co wywołało 
głębokie kryzysy w relacji człowiek ‒ środowisko. W celu ich przezwy-
ciężenia zaczęto poszukiwać nowych strategii adaptacji. W działalno-
ści produkcyjnej człowieka pojawiają się znaczące zmiany strukturalne 
związane z racjonalizacją w zużyciu materiałów i energii oraz wiążące 
się ze zmianą rodzajów używanych surowców. Związane z tym pro-
cesy biokulturowe kształtują etyczne stosunki pomiędzy człowiekiem, 
strukturą społeczną i przyrodniczym otoczeniem. 

Ekologia kulturowa, uwypuklając zależność stosunku człowieka 
do  środowiska przyrodniczego od poziomu rozwoju kulturowego, eksponuje 
znaczenie ekonomii i technologii. Wskazuje na kluczową rolę czynników środo-
wiskowych i produkcji w kształtowaniu organizacji społecznej i rozwoju cywili-
zacji (Olszewska-Dyoniziak 1991: 60)10. Dzięki analizie tych czynników, a także 

10 W świetle powyższego niektórzy historycy nauki źródeł ekologii kulturowej upatrują w mar-
ksizmie. Inni badacze dostrzegają jedynie pewne paralele między ekologią kulturową a marksi-
zmem. Przytoczmy stwierdzenie Thomasa Hyllanda Eriksena: „Obie szkoły kładą nacisk na wagę 
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studiom nad dynamiką interakcji energetyczno-technologicznych, zachodzących 
w  trakcie eksploatacji przez człowieka zasobów środowiska, ekologia kultu-
rowa wyjaśnia mechanizm tworzenia się form aktywności życiowej danej popu-
lacji. Ta ostatnia w nieustannie zachodzącym procesie adaptacji „samookreśla 
swój kształt społeczny i zyskuje odróżniającą ją od innych grup specyfikę kul-
turową” (Posern-Zieliński 1987: 71). Koncepcja ta pomaga także zrozumieć 
wzrastające wraz z rozwojem cywilizacji zjawisko uniezależniania się kultury od 
środowiska, jak też interakcje międzykulturowe wynikające z postępu technolo-
gicznego, zwłaszcza w zakresie przekazywania energii i informacji oraz trans-
portu (Sadowski 2009: 175). Węzłowe problemy, z którymi styka się kierunek 
ekologiczny, dotyczą zatem nie tylko stopnia zdeterminowania zjawisk kultu-
rowych przez środowisko, ale też bezpośrednich i pośrednich oddziaływań śro-
dowiska na kulturę. Liczy się także charakter i intensywność tych oddziaływań 
w różnych dziedzinach kultury oraz źródła utrzymywania się trwałych związków 
poszczególnych społeczeństw z określonym środowiskiem (Nowicka 1997: 292). 
Julian Haynes Steward (1968: 337) – uznawany powszechnie za twórcę ekolo-
gii kulturowej11 – głównym problemem badawczym tego nurtu uczynił ustalenie, 
czy procesy przystosowawcze wywołują wewnętrzne transformacje społeczne albo 
też procesy ewolucyjne. Przy czym, w jego opinii, analiza tych przemian i regular-
ności ich występowania powinna uwzględniać wzajemne oddziaływania społecz-
ności i instytucji społecznych oraz interakcje ze środowiskiem naturalnym.

Ekologia kulturowa w ujęciu juliana Haynesa Stewarda

Dla Juliana H. Stewarda ekologia kulturowa to raczej metoda postępowania 
i strategia badań umożliwiająca zrozumienie procesów przyczynowych w kulturze 
aniżeli teoria. Amerykański uczony wyszedł z założenia, że techniki i narzędzia 
wykorzystywane do eksploatacji zasobów środowiskowych stwarzają ogranicze-

czynników materialnych w zmianie społecznej i kulturowej, obie też sprzeciwiają się socjobiologii 
i twierdzą, że «naturę ludzką» można uformować na niemal nieskończoną ilość różnych sposobów. 
Obie też podkreślają wagę czynników zlokalizowanych poza ludzką świadomością (czynników 
«obiektywnych»)” (2009: 205). 
11 Niektórzy znawcy zagadnienia stoją na stanowisku, że Julian H. Steward nie jest twórcą 
ekologii kulturowej. Twierdzą bowiem, że już Thomas Robert Malthus w swoim znanym dziele 
pt. An Essay on the Principle of Population (1798) zaprezentował główne założenia tej koncepcji. 
Inni jej źródeł doszukują się w pracach angielskiego antropologa Cyrila Darylla Forde’a i ame-
rykańskiego geografa Carla Ortwina Sauera. O  badaczach, którzy mieli wpływ na rozwój 
naukowy Luliana H. Stewarda i powstanie koncepcji ekologii kulturowej, wyczerpująco pisze 
Ryszard F. Sadowski (2006).
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nia w organizacji działalności produkcyjnej, co w konsekwencji nie pozo staje bez 
wpływu na inne elementy struktury społecznej. Dążył więc do opisania wielo-
stronnych związków między zasobami, technologią a modelem i natężeniem pracy 
(Barth, Gingrich, Parkin, Silverman 2007: 308, 313). Środowisko przyrodnicze, 
strategie pozyskiwania żywności, konstruowanie schronień oraz interakcje spo-
łeczne uczynił stałymi obiektami swoich badań12. Podejmując problematykę roz-
woju kultury, brał pod uwagę znaczenie wielu czynników współwystępujących 
w tym procesie, przy czym za zmienne niezależne odgrywające zasadniczą rolę 
w rozwoju społeczeństw uznał środowisko i technologię. Trzeba zaznaczyć jednak, 
iż mniej skupiał się na samym pochodzeniu technologii, a bardziej koncentrował 
się na tym, jak jej potencjał może być rozmaicie wykorzystywany w zależności 
od lokalnej specyfiki środowiska. 

Wedle Juliana H. Stewarda u  podstaw ekologii kulturowej leżą trzy 
konstytutywne procedury: analiza relacji zachodzących pomiędzy technologią 
a środowiskiem; analiza wzorców zachowań wynikających z eksploatacji danego 
obszaru z zastosowaniem określonych technologii; ocena zakresu, w jakim wzorce 
zachowań wykorzystane do eksploatacji środowiska wpływają na inne aspekty kul-
tury (Sadowski 2007: 66).

W  myśl tej opcji badawczej czynniki historyczne przestają odgry-
wać pierwszo planową rolę w wyjaśnianiu zjawisk kultury. Swoistym układem 
odniesienia dla analiz przebiegu zmiany kulturowej i procesów integracyjnych, 
które ukazują skutki adaptacji w  ramach całości społeczno-kulturowej, stało 
się środowisko przyrodnicze. Kultura z kolei stanowi uporządkowany mecha-
nizm, umożliwiający człowiekowi rozwiązywanie wszelkich problemów swojej 
egzystencji. Przyjęta przez Juliana H. Stewarda metoda badania przystosowań 
kulturowo-środowiskowych łączy ze sobą dwa odrębne zespoły zjawisk: środo-
wisko przyrodnicze, ujmowane w kategoriach jego podstawowych cech (klimat, 
ukształtowanie terenu, flora, fauna), oraz kulturę, rozpatrywaną w kategoriach 
jej struktury (technika, ekonomia, ideologia, organizacja społeczna i polityczna). 
Posługując się swoją koncepcją, amerykański antropolog wykazywał, iż różno-
rakie sposoby eksploatacji zasobów środowiskowych umożliwiały powstawanie 
zróżnicowanych lub podobnych układów ładu społeczno-kulturowego. W jego 
przekonaniu ludzie co prawda dokonują autonomicznego wyboru, które cechy 
środowiska uznać za jego zasoby, ale wybór ten jest zawsze uwarunkowany kultu-
rowo (Chmielewski 1988: 360‒371).

12 Steward formułował swoje poglądy w oparciu o badania terenowe prowadzone wśród plemion 
Indian Ameryki Północnej, m.in. wśród Pajutów i Szoszonów. Realizował też projekty badawcze 
w Peru i w Portoryko. 
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Julian H. Steward twierdził, że w ramach każdej kultury można wyróżnić 
zespół podstawowych cech, które określił jako jądro kultury (cultural core)13. Cechy 
te są bezpośrednio ukształtowane, tudzież zdeterminowane przez ekosystem 
i zasadnicze uwarunkowania ekonomiczne określonego społeczeństwa w stop-
niu o wiele większym niż pozostałe, czyli tak zwane wtórne cechy kultury. Cechy 
składające się na owo jądro, takie jak instytucje gospodarcze, liczebność i roz-
proszenie zbiorowości, reguły własności i użytkowania terytorium, mają szcze-
gólne znaczenie dla istnienia zbiorowości i wchodzą ze sobą we wzajemne relacje 
funkcjonalno-strukturalne. Od wtórnych cech kultury odróżniają się swym adap-
tacyjnym profilem wobec środowiska. Panuje pogląd, że kategoria jądra kultury 
stanowi kluczowy element ekologii kulturowej. Należy ją uznać za swoisty wzo-
rzec analityczny, mogący mieć zastosowanie w szczegółowych badaniach empi-
rycznych zarówno zróżnicowań, jak i podobieństw kulturowych w społecznościach 
posiadających takie samo jądro kultury (zob. Herzfeld 2004: 250‒252; Bednarski 
1997: 166). Autor omawianej koncepcji zastrzegał jednak, aby brać pod uwagę 
fakt, iż procesy przystosowawcze obecne w społecznościach plemiennych przebie-
gają inaczej niż w społeczeństwach złożonych. Zaawansowana technologia tych 
ostatnich sprawia bowiem, że wpływ środowiska na ich życie jest słabszy i mniej 
bezpośredni, a kultura w sposób niezwykle dynamiczny wytwarza własne środo-
wisko naturalne14. Ponadto stosując metodę ekologii kulturowej, należy uwzględ-
niać zmiany w zakresie wzorców zachowań, płynące z zapożyczeń wywoływanych 
migracją bądź dyfuzją kulturową. Julian H. Steward wskazuje też na wagę czyn-
ników biologicznych w przebiegu adaptacji, takich jak płeć i związane z nią role 
społeczne, wydłużający się czas osiągania przez człowieka dorosłości oraz struk-
tura rodziny. Podkreśla znaczenie funkcjonujących organizacji społecznych, typów 
osadnictwa i gęstości zaludnienia, wynikających z uwarunkowań środowiskowych. 
Jednak w opinii Juliana H. Stewarda nie wszystkie komponenty całościowego 
systemu kultury podlegają takiemu samemu oddziaływaniu ekologicznego przy-
stosowania. W jego przekonaniu elementy powiązane z kwestiami ekonomicz-
nymi są najbardziej istotne (Sadowski 2007: 69‒70).

Zaznaczmy raz jeszcze, że dla Juliana H. Stewarda ekologia kulturowa 
nie stanowiła ugruntowanej teorii, nie była też w stanie zapewnić niepodważalnej 
wiedzy na temat procesów społecznych. Traktował ją wyłącznie jako użyteczną 
metodę analizy danych empirycznych ilustrujących zmiany, którym podlega kultura 

13 W polskim tłumaczeniu książki Michaela Herzfelda (2004) użyte zostało określenie 
„rdzeń kulturowy”.
14 Julian H. Steward podaje przykład stacji kosmicznych, baz polarnych czy aglomeracji miej-
skich powstałych w środowisku bardzo trudno dostępnym dla ludzi (por. Steward 1968: 342).
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konkretnego społeczeństwa. Jak pisał: „Nigdy nie miałem intencji, by wyjaśnie-
nia ekologiczne lub jakiekolwiek korelacje pomiędzy kulturą a środowiskiem były 
wyjaśnieniami niezachwianymi” (por. V. Kerns 2003: 302, za: Sadowski 2006: 57). 

Zaproponowana koncepcja dość szybko spotkała się z wnikliwą krytyką 
niektórych antropologów. Ich zdaniem „Podejście Stewarda niosło obietnicę bar-
dziej dynamicznego rozwiązania problemu kultura – środowisko, w sumie zaś oka-
zało się stosunkowo statyczne i w części deterministyczne” (Bennett 1976: 217, 
za: Chmielewski 1988: 371). W schemacie Juliana H. Stewarda czynniki mate-
rialne w przeważającej mierze warunkują poziom integracji socjokulturowej, 
stąd zarzut zbytniej jednostronności w sposobie traktowania relacji natury i kul-
tury. Wskazywano na pomijanie sfery sztuki, magii, systemu wartości, wierzeń 
czy symboliki. Z kolei nadmierne skoncentrowanie się na zagadnieniach eko-
nomicznych prowadziło do marginalizowania takich obszarów życia społecz-
nego, jak: choroby (zwłaszcza problemy epidemiologii), reprodukcja czy polityka 
(Sadowski 2007: 73). Eksponowano redukcjonizm i wytykano używanie w sto-
sunku do ludzkich społeczeństw terminologii zapożyczonej z nauk biologicznych, 
która jakoby nie jest w stanie w pełni wyjaśnić zjawisk związanych z ludzką świa-
domością, interakcją i intencjonalnością (Eriksen 2009: 206‒207). Ujawniły się 
również niekonsekwencje metodologiczne dotyczące rozstrzygnięć w kwestii roli 
kultury w relacjach człowieka ze środowiskiem. Wynikają one z faktu, iż – objaś-
nia Tim Ingold (2003: 73) – „Steward był wyraźnie niezdecydowany, traktując 
kulturę raz w kategoriach środków, za pomocą których ludzie przystosowują się 
do środowiska, a innym razem jako swego rodzaju superorganizm, który sam prze-
chodzi proces adaptacji, a ludzie w obrębie tego superorganizmu są jedynie nosi-
cielami natury ludzkiej”.  

Pomimo pewnych mankamentów wydaje się, iż poglądy Juliana 
H. Stewarda na temat wzajemnych zależności warunków przyrodniczych, liczeb-
ności populacji, poziomu technicznego oraz ludzkich zachowań tworzą wciąż 
aktualną i efektywną poznawczo procedurę, umożliwiającą zrozumienie zmian 
zachodzących w kulturze. Szczególnie wiele koncepcja ta wnosi do badania oraz 
analizy wieloaspektowych problemów, wynikających z dwustronnego oddzia-
ływania stosunkowo niewielkich społeczności lokalnych i środowiska. Jest też 
skuteczna w diagnozowaniu zasadniczych różnic pomiędzy kulturami, wywoła-
nych przez poszczególne procesy przystosowawcze, poprzez które ludzie ingerują 
w swoje przyrodnicze otoczenie. 

Choć raczej niełatwo uznać propozycję metodologiczną Juliana 
H. Stewarda za spójną i usystematyzowaną (amerykański antropolog wielokrotnie 
dokonywał w niej modyfikacji i przeformułowań), to jednak nie sposób się nie 
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zgodzić, że podstawowe ustalenia były w dużej mierze słuszne. Świadczą o tym 
zarówno wciąż ponawiane próby twórczego rozwijania i udoskonalania tej kon-
cepcji, jak i – a może przede wszystkim – realizowane empiryczne prace badawcze 
inspirowane nowatorską myślą Juliana H. Stewarda. 

Podsumowanie

Zainicjowana przez Juliana H. Stewarda ekologia kulturowa stanowi punkt od-
niesienia dla licznych interdyscyplinarnych i wielopłaszczyznowych analiz oraz 
interpretacji dotyczących egzystencji człowieka w środowisku przyrodniczym 
i kulturowym. Od kiedy zarzucono pogląd, że przyroda winna być przedmiotem 
badań wyłącznie przyrodniczych, a społeczeństwo i kultura podmiotem badań 
społecznych i humanistycznych, problematykę miejsca człowieka w przyrodzie, 
różnorodnych relacji między nim a naturą zaczęto również podejmować w ob-
rębie społecznych, humanistycznych i  przyrodniczych dyscyplin naukowych. 
Pomostem, na którym zaczęła się dokonywać integracja tych dociekań, stała się 
ekologia kulturowa, traktująca konglomerat zależności człowiek – środowisko 
– kultura w jego wielopostaciowej jedności. Orientacja ta „wskazała, iż analiza 
kultury nie może być ograniczona ani do ram wyznaczonych przez jej system 
(postawa relatywistów), ani do porównawczej perspektywy międzykulturowej 
(postawa komparatystów), lecz musi uwzględniać również jej relacje do rzeczywi-
stości pozakulturowej” (Posern-Zieliński 1987: 72). Holistyczny model ujmowania 
problemów ekologii, stanowiący wyraz całości relacji człowieka z ekosystemem, 
można potraktować – dowodzą Halina Chałacińska i Krzysztof Kropaczewski 
(2011: 7) – „[…] jako świadectwo immanentnej gotowości do osiągnięcia kom-
pleksowej jedności poznawczej, będącej jakościowo nową realizacją odwiecznego 
ideału”15. Będąc podstawą wielodziedzinowych podejść do problematyki środowi-
skowej, ekologia kulturowa ma niewątpliwie sporo do zaproponowania w świecie 
współczesnych przemian cywilizacyjnych, wywoływanych m.in. za sprawą nowo-
czesnych technologii informatycznych. Dysponuje też nadal niewykorzystanym 
potencjałem „[…] inspirowania użytecznych pomysłów do badania takich czyn-
ników, jak zbrojenia, nacjonalizm, kierunki rozwoju produkcji i handlu oraz wielu 
innych zagadnień, które wypływają z interakcji między kulturami. W dobie globa-

15 Idea holistycznego ujmowania zagadnień ekologii kulturowej znalazła swoje pełne odzwier-
ciedlenie w  godnej uwagi pracy zbiorowej pod redakcją Haliny Chałacińskiej i  Krzysztofa 
Kropaczewskiego pt. W kręgu problemów ekologii kultury (2011). Zamieszczone tam teksty obejmują 
takie dziedziny, jak: językoznawstwo, ekokomunikację, antropologię kultury, lingwodydaktykę, kom-
paratystykę literacko-kulturową, a także literaturoznawstwo.
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lizacji […] historia każdej społeczności staje się historią każdej innej społeczności 
i każda społeczność staje się środowiskiem innych społeczności. Zdrowy rozsądek 
podpowiada konieczność interpretowania kultur zarówno z «wewnątrz», z per-
spektywy ich wewnętrznych wartości, jak i z perspektywy «zewnątrz» z kontekstu 
środowiska zewnętrznego, w czym ekologia kulturowa może istotnie pomóc” – 
konkluduje Ryszard F. Sadowski (2009: 183) w swym wnikliwym studium po-
święconym roli ekologii kulturowej w badaniach środowiskowych. 

W świetle złożonych zagadnień tworzących pole badawcze ekologii kultu-
rowej ważne jest, aby pamiętać o konieczności teoretycznego rozpoznania i prak-
tycznego zastosowania relacji występujących w dzisiejszej rzeczywistości między 
podsystemami przyrodniczym i kulturowym. W refleksji tej należy uwzględniać 
różnorodność, wyjątkowość i jakość naturalnych walorów otoczenia przyrodni-
czego, a także nie zapominać – co nazbyt często się zdarza – że to właśnie przy-
roda, której człowiek jest integralnym elementem i podlega jej prawom, warunkuje 
ludzką egzystencję i umożliwia rozwój społeczny, ekonomiczny oraz kulturowy. 
Akceptacja wartości przynależnych przyrodzie i właściwe zrozumienie miejsca 
zajmowanego w niej przez człowieka wytyczają nowe perspektywy badawcze 
dla ekologii kulturowej. 
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zarządzanie roślinnymi zasobami  
przez ludność wsi w ii rzeczpospolitej. 

Opracowanie na podstawie ankiet 
gromadzonych przez adama Fischera

Pojęcie etnoekologii można rozumieć dwojako; to jest przedmiotowo lub podmio-
towo. W tym pierwszym ujęciu etnoekologię zdefiniujemy jako interdyscyplinarny 
obszar badawczy, łączący metody i teorie ekologiczne, antropologiczne oraz meto-
dy botaniczne (taksonomiczne). W tej perspektywie badania etnoekologiczne sku-
piają się na relacji między członkami danej społeczności i środowiskiem, w którym 
żyją. W ujęciu podmiotowym etnoekologia stanowi jedną z etnonauk. Te zaś kie-
rują się perspektywą tubylczą i lokalną, czyli perspektywą emic w badaniu wiedzy 
i lokalnych sposobów percepcji oraz klasyfikacji świata; w tym konkretnym przy-
padku świata naturalnego (Pike 1954, za: Hviding 2004). Etnonauki kładą nacisk 
na empiryczne podstawy wiedzy. Z jednej strony odwołują się do paradygmatu 
oświeceniowego, z drugiej zaś, paradoksalnie, starają się przełamać monopol za-
chodniego dyskursu naukowego w ustalaniu uniwersaliów i interpretowaniu ba-
danych zjawisk. Bez wątpienia etnonauki przyczyniły się do odejścia od prostych 
dychotomii, takich jak natura ‒ kultura czy sacrum ‒ profanum, czego najlep-
szym przykładem jest pokonferencyjny tom Nature and Society (Descola, Pálsson 
[1996] 2004). Wielu autorów prac zawartych w tym tomie wskazuje na nieade-
kwatność wspomnianych dychotomii w opisywaniu relacji między ludźmi i świa-
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tem przyrody, obserwowanych w różnych społecznościach na świecie (Descola 
2004; Ellen 2004; Howell 2004; Rival 2004). Niektórzy z nich proponują odsunąć 
się od perspektywy (etno)taksonomicznej i przyjrzeć się bardziej wnikliwie pro-
cesom oraz relacjom, jakie zachodzą między różnymi społecznościami i środowi-
skiem, w którym żyją (Hviding 2004). 

Zwrócenie uwagi na empiryczny charakter wiedzy tradycyjnej było wyni-
kiem licznych prac etnograficznych, wskazujących zarówno na rozległość wiedzy 
o środowisku badanych społeczności (Conklin 1954), jak również na stopień wni-
kliwości i złożoności tej wiedzy (Posey, Balée 1989; Rival 2009). Tym niemniej 
nauki zachodnie (np. biologia i ekologia) stanowią stały punkt odniesienia w anali-
zach porównawczych, co jest nadal przeszkodą w wypracowaniu zrównoważonego 
dialogu między epistemologiami tubylczymi, ludowymi oraz zachodnią epistemo-
logią naukową. Na przykład etnobiolodzy starający się poznać etnotaksonomie 
tubylcze nieustannie porównują sposób porządkowania i kategoryzowania świata 
roślin i zwierząt wśród grup tubylczych z hierarchicznym systemem klasyfikacji 
roślin i zwierząt w nauce zachodniej (Brown 1986; Berlin 1992). Zaś badacze zaj-
mujący się klasyfikacją ekotopów1 w kulturach tubylczych i ludowych porównują 
je do naukowo zdefiniowanych siedlisk ( Johnson, Hunn 2010). Różne rodzaje 
klasyfikacji tubylczych są stale porównywane z jednym, naukowo usankcjonowa-
nym, typem klasyfikacji. Zatem, w porównaniu z mnogością form relacji ze świa-
tem i różnorodnością sposobów jego konceptualizacji i kategoryzowania, podejście 
naukowe jest stałym punktem odniesienia (Brown 1986, krytyka: Hviding 2004). 

Również polscy etnologowie wskazywali niejednokrotnie na to, że zasto-
sowanie opozycji natura ‒ kultura rodzi pewne trudności w badaniu kultury 
chłopskiej. Jak zauważył Roch Sulima, słowo „przyroda”, będące odpowiednikiem 
„natury” w tradycji łacińskiej, oznacza w językach słowiańskich coś, co jest przyro-
dzone, wrodzone, co nie jest wniesione z zewnątrz ani nie jest dodane (Myśliwski, 
Sulima, Jackowski 1994: 134). Chłop więc „nie stawał na zewnątrz przyrody, 
nie wyodrębniał się z niej jakimś aktem świadomości. Dlatego (...) przyroda nie 
mogła być właściwie do pewnego momentu źródłem przeżyć, czy doznań este-
tycznych – w naszym rozumieniu” (Myśliwski i in. 1994: 133). W kulturze tej 
dostrzega się dialogiczność i wzajemność relacji między człowiekiem i przyrodą. 
O ile chłop był uzależniony od przyrody, o tyle, jak sądził, przyroda była uza-
leżniona od niego. Stąd, jeśli wskazujemy na silną antropomorfizację przyrody 

1 Tubylcze/ludowe ekotopy (folk ecotopes) są najmniejszymi jednostkami krajobrazu 
(landscape), wyróżnianymi przez członków poszczególnych społeczności lokalnych lub tubylczych 
( Johnson, Hunn 2010: 2). 
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w języku kultury chłopskiej, powinniśmy też powiedzieć o naturalizacji zjawisk 
społecznych przejawiającej się w tym samym języku (Kujawska, Sosnowska 2012). 

W polskim piśmiennictwie etnograficznym i etnobotanicznym bardzo 
niewiele miejsca poświęcono aspektom etnoekologicznym – analizie sposobów 
zarządzania i eksploatacji zasobów naturalnych przez ludność wsi. Liczne stu-
dia z zakresu ziołolecznictwa właściwie nie poświęcają uwagi siedliskom, z któ-
rych pozyskiwane były surowce lecznicze (Inter alia: Talko-Hryncewicz 1893; 
Gustawicz 1885; Moszyński 1929; Udziela 1931; Spittal 1938; Paluch 1984). 
Mało miejsca poświęcono też sposobom zbierania ziół. Tak powstałą lukę starały 
się zapełnić analizy przeprowadzane w ramach podejścia fenomenologicznego, 
za podstawę biorące ustalenia teoretyczne Mircea Eliadego (1966) oraz struktu-
ralistyczne rozpoznania Claude’a Lévi-Straussa (Paluch 1991; Umińska 1994). 
Opracowania te wpłynęły na ugruntowanie poglądu, jakoby zbie ranie ziół przez 
ludność wsi było czynnością rytualną, połączoną z  zabiegami magicznymi. 
Ponadto Adam Paluch w jedynej dotąd pracy etnograficznej, która w sposób kom-
pleksowy stara się prześledzić sposoby i miejsca pozyskiwania roślin leczniczych 
przez mieszkańców wsi, dzieli przestrzeń na centrum i peryferium, teren oswojony 
i terra incognita, miejsca graniczne, miejsca działania sacrum oraz miejsca zabro-
nione, skażone przez siły nieczyste, tak jakby ludność wsi żyła w jakiejś zaklę-
tej magicznej lub zmitologizowanej przestrzeni (Paluch 1991; por. Paluch 1984). 
Właściwie brak jest prac, które brałyby pod uwagę inny sposób percepcji i wskazy-
wały na użyteczność określonych siedlisk pod względem ich zasobności w rośliny 
mające wartość medyczną oraz te wykorzystywane w innych celach.

Współczesne badania wśród mniejszości polskiej zamieszkującej wsie 
na rumuńskiej Bukowinie (województwo Suceava) oraz wśród Polonii argen-
tyńskiej z prowincji Misiones nie wykazały zależności między popularnością 
określonych roślin jadalnych i  leczniczych a miejscami naznaczonymi sacrum 
bądź wyznaczającymi jakiś porządek przypisywany zwykle miejscom granicz-
nym (Kołodziejska-Degórska 2008, 2012; Kujawska, Pardo-de-Santayana 2015). 
Podobne obserwacje poczynił współautor tej pracy (Ł.Ł.) podczas swoich badań 
terenowych na temat komponowania bukietów święconych w dniu Matki Boskiej 
Zielnej i wianków święconych w Oktawę Bożego Ciała w południowo-wschod-
niej Polsce (Łuczaj 2011a, b, 2012; Oklejewicz, Łuczaj 2015). Ponadto przywołani 
tu współcześni uczestnicy badań, zbierając rośliny, w ogóle nie kierują się wyżej 
wymienionymi podziałami miejsc, które mogłyby wzmocnić działanie tych roślin. 
Monika Kujawska i Manuel Pardo-de-Santayana (2015) wskazują, że jedynym 
momentem w roku, który ma znaczenie dla mocy zbieranych gatunków roślin, jest 
czwartek i piątek wielkanocny, kiedy tradycyjnie ludność północnego Misiones 
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udaje się o świcie na pobliskie łąki i miejsca przydrożne, gdzie zbiera marcelę 
(Achyrocline spp.), następnie suszy ją i stosuje przez resztę roku jako naturalny śro-
dek poprawiający trawienie. Badania tych autorów wskazały natomiast na domi-
nującą rolę ogrodów przydomowych, w których rośnie przynajmniej połowa 
wszystkich gatunków roślin leczniczych wykorzystywanych przez przedstawicieli 
Polonii argentyńskiej z Misiones. Tłumaczy się to faktem, że w badanej społecz-
ności kobiety zajmują się leczeniem (terapiami domowymi), więc to one dbają 
o to, by mieć łatwy i stały dostęp do roślin leczniczych. Ponadto Polacy przybywa-
jący do północnego Misiones mieli ziemi pod dostatkiem i mogli zakładać duże 
ogrody przydomowe, a w nich uprawiać rośliny przywiezione z Polski, takie jak 
piołun (Aretmisia absinthium), te rozpoznane na miejscu oraz te pochodzące 
z upraw bądź z lasu, których nauczyli się używać od Metysów i Indian Guarani. 
Widać zatem, że w sposobie użytkowania roślin przez społeczność Polonii nastą-
piła duża zmiana. Wedle polskich źródeł na temat rodzimej kultury ludowej 
chłopi uprawiali stosunkowo niewiele roślin w celach leczniczych w przydomo-
wych ogrodach (o czym dalej) (Baranowski 1964; Kolberg 1968; Zątek 2003; 
Bach, Bałdysiak 2008; Uruszczak 2012). Naturalną „aptekę” stanowiły bowiem 
wolne skrawki ziemi; często były to miedze stanowiące granice pól (Paluch 1991; 
Kujawska, Pardo-de-Sanayana 2015). 

Iwona Kołodziejska-Degórska (2012) również zwraca uwagę na duże 
znaczenie roślin leczniczych pochodzących z ogrodów przydomowych, stosowa-
nych w terapiach domowych przez Polaków ze wsi Poiana Micului i Pleşa w pół-
nocno-wschodniej Rumunii. Powyższe rozbieżności między starszymi badaniami 
z terenu Polski oraz współczesnymi badaniami wśród diaspory polskiej mogą 
wynikać zarówno z założeń teoretycznych, jak i z przyjętej przez badaczy metodo-
logii. Iwona Kołodziejska-Degórska i Monika Kujawska łączyły wywiad etnogra-
ficzny z obserwacją uczestniczącą z dłuższymi pobytami w terenie. Dzięki temu 
miały możliwość weryfikowania poziomu deklaratywnego uczestników badań 
z poziomem faktycznym. Dla porównania: Adam Paluch (1991: 11) bazował na 
materiałach pochodzących jedynie z wywiadów Oskara Kolberga (Mazowsze, 
cz. VII, 1970), kiedy stwierdzał, że starsze kobiety zajmowały się tradycyjnie zbie-
raniem ziół na wsi ze względu na swój wiek i stan „przekwitnięcia”. Według nas 
w tym stwierdzeniu zabrakło szerszego, wzbogaconego obserwacjami, spojrze-
nia na rolę kobiet w procesie zaopatrywania swych bliskich w rośliny lecznicze. 
Rola ta z pewnością była bardziej złożona i wykraczała znacznie poza cykl repro-
dukcyjny kobiet. 

Naszym ogólnym celem jest analiza sposobów wykorzystywania zaso-
bów roślinnych (uprawianych i dziko rosnących) przez mieszkańców wsi polskich 
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w latach 30. XX wieku. Koncentrujemy się przede wszystkim na próbie ustalenia, 
w jakich proporcjach używane były rośliny dzikie i uprawiane; które z nich mają 
największe znaczenie kulturowe, a także w jakich domenach semantycznych (kate-
goriach użytkowych) występują. Szczególną uwagę zwracamy przy tym na gatunki 
uprawiane w chłopskich ogrodach przydomowych. 

Materiały i metody

Adam Fischer (1889‒1943) zainicjował zbieranie materiałów etnobotanicznych 
z całego terytorium ówczesnej Rzeczpospolitej zaraz po powrocie z I Kongresu 
Filologów Słowiańskich w Pradze, w 1929 roku (Fischer 1929). Jedną z najważ-
niejszych rezolucji tego Kongresu było podjęcie inicjatywy wspólnego wydania 
Słownika wierzeń i zwyczajów słowiańskich, którego pierwsza część miała dotyczyć 
roślin, ich zastosowania i znaczenia w kulturze ludowej. Do realizacji tego zadania 
wyznaczono Komitet Redakcyjny, składający się z pięciu redaktorów: Christa Va-
karelskiego z Sofii, Veselina Cajkanovica z Belgradu, Karela Chotka z Pragi, Ada-
ma Fischera ze Lwowa oraz Dymitra Konstantynowicza Zielenina z Leningradu. 
Głównym pomysłodawcą i redaktorem był Edmund Schneeweis z Pragi (Gołą-
bek 1929; Richter 1929: 269). Wydawcą Słownika w języku niemieckim, który 
planowano przygotować w ciągu roku, miała być firma Walter de Gruyter (Fis-
cher 1929: 240; 1930a: 85; 1930b: 101). Jednak materiały ankietowe były zbierane 
przez współpracowników Fischera przez blisko sześć lat – do 1935 roku – i nigdy 
nie zostały opublikowane. Fischer posłał część Słownika (z hasłami roślin do litery 
K w języku niemieckim) do Pragi przed II wojną. Jego manuskrypt nadal znajduje 
się w archiwum Instytutu Masaryka w Pradze. Nieznane są losy pozostałych części 
Słownika ( Jasiewicz, Riesztow 2003). W archiwum Polskiego Towarzystwa Ludo-
znawczego znajdują się materiały do opracowania haseł Słownika – jest to zbiór 
ponad 6000 fiszek zawierających informacje o roślinach, które zostały zebrane na 
podstawie ankiet przez współpracowników Adama Fischera, jak również wypisy 
z literatury (Kujawska, Łuczaj, Typek 2015). Dotychczas różni badacze, zainte-
resowani etnobotaniką w Polsce, korzystali w sposób bardzo wybiórczy z mate-
riałów ankietowych Adama Fischera, uzupełniając nimi przegląd wiadomości na 
wybrany temat, najczęściej z zakresu medycyny ludowej i ziołolecznictwa (Paluch 
1984; Umińska 1994) oraz z dzikich roślin jadalnych (Łuczaj, Szymański 2007). 

Naszą analizę opieramy na materiałach zebranych przez współpracow-
ników Adama Fischera w  latach 1929‒1935 w terenie, na podstawie ankiety 
przygotowanej przez badacza (Fischer 1929, 1934). Współpracownikami 
byli niezależni uczeni (np. Sebastian Flizak) lub osoby działające z  ramienia 
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muzeów etnograficznych (np. Aniela Chmielińska) – w sumie trzydzieści osób ‒ 
oraz reprezentanci kół krajoznawczych (np. z Bochni, Żywca, Zamościa, Lwowa, 
Czarnkowa). Więcej na temat samej ankiety Adama Fischera, tematów etnobo-
tanicznych, które w niej podejmował, oraz trudności, które napotykał, piszemy 
w osobnym artykule (Kujawska i in. 2015).

Materiały ankietowe pochodzą z  piętnastu województw istniejących 
w układzie administracyjnym sprzed II wojny światowej i obejmują swym zasię-
giem również dzisiejszą zachodnią Ukrainę, zachodnią Białoruś i część Litwy. 
Badania prowadzono w czterdziestu siedmiu powiatach i w stu osiemnastu miej-
scowościach (ryc. 1). Materiały zgromadzone na fiszkach zawierają łacińskie 
i polskie miana zwyczajowe (nie wszystkie), opisy zastosowań roślin oraz notatkę 
mówiącą, kto i gdzie zebrał informację, jak również czy i gdzie dany gatunek 
został oznaczony botanicznie. Brak jest w archiwum Polskiego Towarzystwa 
Ludoznawczego notatek terenowych, które pozwoliłyby nam odtworzyć kontekst 
zbierania informacji, jak i uzyskać dodatkowe informacje na temat wykorzysta-
nia zasobów roślinnych przez ludność wsi. Zatem opracowany przez nas materiał 
pozwala jedynie na pewne ustalenia natury ogólnej. 

Większość materiałów ankietowych nadsyłanych z terenu musiała być 
dodatkowo udokumentowana próbkami zielnikowymi, jako że większość fiszek 
zawiera adnotację, iż materiał zielnikowy został oznaczony w Instytucie Botaniki 
Uniwersytetu Jana Kazimierza we Lwowie lub w  Ogrodzie Botanicznym 
Uniwersytetu Warszawskiego. Często podane jest też nazwisko botanika, który 
określił dany takson. W przypadku, gdy fiszki nie zawierały nazw łacińskich, 
ustalaliśmy je na podstawie zawartych na nich nazw pospolitych polskich lub 
ludowych, ewentualnie zapisanej kombinacji obu tych nazw (Typek, Łuczaj, 
Kujawska 2015). 

wyniki i dyskusja

znaczenie gatunków dziko rosnących i uprawnych w kulturze ludowej

Na podstawie materiałów ankietowych Fischera stworzyliśmy listę zawierającą 
czterysta dziewiętnaście taksonów botanicznych. Większość z nich opatrzona 
jest lokalnymi nazwami. Tylko w niektórych przypadkach dysponowaliśmy infor-
macją, czy dany gatunek był uprawiany, czy też pozyskiwany ze stanu dzikiego 
(ryc. 2a, 2b). W większości przypadków sami ustaliliśmy status odnotowanych 
gatunków. Z przeprowadzonej przez nas analizy wynika, że ludność wsi polskiej 
w pierwszych dekadach XX wieku używała większej liczby gatunków roślin dzi-
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ko rosnących we wszystkich badanych sferach życia (tabela 1). W sumie odno-
towaliśmy dwieście osiemdziesiąt osiem taksonów botanicznych dziko rosnących 
(69% wszystkich roślin użytkowych), sto pięć gatunków uprawianych w różnych 
celach, co stanowi jedynie 25% wszystkich odnotowanych taksonów (w tym 35 
uprawianych w ogrodach), dwadzieścia jeden gatunków, które mogły być zarówno 
uprawiane, jak i pozyskiwane ze stanu naturalnego, i tylko pięć gatunków roślin 
kupowanych – dla celów spożywczych i leczniczych, co świadczy o bardzo du-
żej samowystarczalności ludności wsi polskiej w pierwszych dekadach XX wieku. 
Dysproporcje między gatunkami dziko rosnącymi i uprawnymi są najbardziej wi-
doczne w lecznictwie (214 do 67), następnie w obrzędach religijnych i rodzinnych 
(100 do 60), w weterynarii (44 do 26) oraz o znaczeniu gospodarczym (51 do 27). 
W zestawieniu tym nie uwzględniliśmy gatunków, które mogły być zarówno upra-
wiane, jak i zbierane ze stanu dzikiego (tabela 1). O ile przewaga roślin dziko 
rosnących nie dziwi nas w magii (15 do 8) i innych wyżej wymienionych kate-
goriach użytkowych, o tyle może być ona zastanawiająca w kategorii pożywienie 
(pożywienie codzienne, obrzędowe, głodowe, lecznicze). Już w innym miejscu pi-
saliśmy o tym, że prawdopodobnie badacze terenowi, współpracownicy Fischera, 
skupili się na gatunkach mniej „oczywistych”, występujących w stanie naturalnym, 
stąd tak duża przewaga roślin dziko rosnących (Kujawska i in. 2015). 

Najważniejsze gatunki roślin i ich status

W etnobiologii istnieje przynajmniej kilka dobrze ugruntowanych sposobów mie-
rzenia znaczenia kulturowego roślin (Tardío, Pardo-de-Santayana 2008). W ni-
niejszej analizie wzięliśmy pod uwagę dwa czynniki: liczbę wymienień (cytowań) 
oraz wszechstronność określonych gatunków roślin, przy oszacowaniu gatunków 
o szczególnym znaczeniu dla mieszkańców wsi polskiej w pierwszych dekadach 
XX wieku (tabele 2, 3, 4). Liczba wymienień odnosi się do liczby miejscowości, 
z których pochodzi dana informacja, nie zaś do konkretnych osób, które udzieliły 
informacji (takimi danymi nie dysponowaliśmy). Z analizy wynika, że wśród dwu-
dziestu najczęściej cytowanych taksonów botanicznych znajdują się zarówno ga-
tunki dziko rosnące: wrotycz, macierzanka, dąb, olsza, jodła, brzoza, lipa i podbiał 
(Tanacetum vulgare, Thymus sp., Quercus sp., Alnus sp., Abies alba, Betula sp., Ti-
lia spp., Tussilago farfara), jak również gatunki, które mogły być zarówno uprawiane, 
jak i pozyskiwane ze stanu dzikiego: piołun, rumianek, różne gatunki mięty i chrzan 
(Artemisia absinthium, Matricaria chamomilla, Mentha sp., Armoracia rusticana).  
W grupie najczęściej wymienianych taksonów znalazło się również kilka gatun-
ków uprawianych: boże drzewko, len, nagietek, mak, mięta pieprzowa, barwinek, 
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czosnek i owies (Artemisia abrotanum, Linum usitatissimum, Calendula officinalis, 
Papaver somniferum, Mentha x piperita, Vinca minor, Allium sativum, Avena sativa) 
(tabela 2). Fakt, że wśród najczęściej cytowanych roślin uprawianych jest tylko je-
den gatunek zbóż, stanowi dodatkowy argument na rzecz rozpoznania, że badacze 
terenowi skupiali się najprawdopodobniej na roślinach dziko rosnących oraz na 
kategoriach użytkowych takich, jak: lecznictwo, obrzędowość i etnoweterynaria. 
Alternatywne wytłumaczenie dla tego stanu rzeczy jest takie, że to właśnie w tych 
dziedzinach kultury chłopskiej stosowano najwięcej zasobów roślinnych (szcze-
gólne dziko rosnących). 

Najbardziej wszechstronne gatunki, czyli te wykorzystywane w różnych 
sferach życia codziennego, to zarówno gatunki dziko rosnące, jak i uprawiane 
(podobne proporcje). Do najbardziej wszechstronnych gatunków dziko rosną-
cych należały: tatarak (Acorus calamus), brzoza, dąb – wszystkie wykorzystywane 
w przynajmniej siedmiu kategoriach użytkowych ‒ oraz olsza, leszczyna (Corylus 
avellana), wrotycz i macierzanka – były one stosowane w sześciu różnych katego-
riach. Wśród najbardziej wszechstronnych gatunków, które mogły być zarówno 
uprawiane, jak i  dzikie, znalazły się: róża (Rosa spp.), piołun, mięta i  kalina 
(Viburnum opulus). W większości przykładów rośliny dziko rosnące najczęściej 
cytowane i najbardziej wszechstronne to te same gatunki. Zatem można stwier-
dzić, że o popularności roślin nieuprawianych stanowiła możliwość ich wykorzy-
stania w różnych sferach życia wiejskiego. Nieco inaczej sytuacja przedstawia się 
wśród gatunków uprawnych. Do najbardziej wszechstronnych w tej grupie nale-
żały: cebula (Allium cepa), czosnek, kapusta (Brassica oleracea), jęczmień (Hordeum 
vulgare), lubczyk (Levisticum officinale), lilia (Lilium spp.) i piwonia (Paeonia offi-
cinalis) – gatunki w większości nie należące do najczęściej wymienianych (naj-
bardziej popularnych). Wszystkie wyżej wymienione taksony (najpopularniejsze 
i najbardziej wszechstronne) to rośliny o ogólnopolskim zasięgu. Wspomniane 
gatunki nieuprawiane to rośliny świetnie znoszące antropopresję, a  niektóre 
z nich to wręcz rośliny synantropijne, czyli takie, które lepiej prosperują w śro-
dowiskach zmodyfikowanych przez działalność człowieka. W przypadku gatun-
ków uprawianych rozbieżność między wszechstronnością i popularnością (liczbą 
wymienień) w niewielkim stopniu wiąże się z ich eksploatacją w zasięgu lokal-
nym. Dużo bardziej prawdopodobne jest, że na taki stan rzeczy wpłynął słaby 
rygor metodologiczny podczas zbierania danych, szczególnie że Adam Fischer 
w swym zamierzeniu pragnął opisać całość kultury chłopskiej w kontekście uży-
wania w niej roślin. 
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Rośliny występujące w ogrodach przydomowych

Wspominaliśmy we wstępie, że w niewielu polskich źródłach etnograficznych 
znajdziemy informacje na temat gatunków roślin uprawianych w chłopskich 
ogródkach przydomowych, nie wspominając o  sposobach zarządzania nimi. 
Józef Rostafiński w 1883 roku opublikował odezwę do nie-botaników w czaso-
piśmie „Czas”, w której, m.in., pytał o „kwietnik (co lud hoduje w ogródkach 
i w jakim celu, co znaczy nazwa krokosz i do czego lud tego ziela używa, hodow-
la cyprysu-ziela, hodowla ozdobnych roślin, nogiet, nogietek, nogietka, kar fioły, 
karfiały, śmierdziuszki, Turki, piwonie, ślaz, malwy, słoneczniki, stokrotki, róże, to-
jad, omiąg, omiak, gołąbki, orlik, cynogut, rymszyna, słodyczka, sroczki, śmierdzi 
czka, brunatki, liściowiec, żabionki, fasola z czerwonym i białym kwiatem, oman, 
ruta, rutka, boże drzewko, wrotycz, dzięgiel, litwor, lubczyk, lubczek, lawanda, la-
wenda, majeranek, marianek, czombr, czomber, józefek, szop, maruna, marunka, 
mięta, szałwia, rumianek, lebiodka – dodatkowe pytanie o to, czy rośliny te są 
również uprawiane w pańskich ogrodach)” (za: Umińska 1994: 102). Józef Ro-
stafiński w swym pytaniu zasugerował szereg nazw ludowych wraz z wariantami 
lokalnymi. Niestety, odpowiedzi na to pytanie nie zostały jak dotąd opublikowane. 
Natomiast Adam Fischer w swej ankiecie nie zadał wprost pytania o sposoby po-
zyskiwania roślin przez ludność wsi, nie zwrócił również uwagi na gatunki wy-
stępujące w ogródkach. Informacje te pochodzą zatem od współpracowników 
terenowych badacza, którzy zostali naprowadzeni na te gatunki przez swych 
informatorów, i z konieczności są to informacje fragmentaryczne, rozproszone. 
Najwięcej danych pochodzi z północno-wschodniej Polski (Suwałki), z północ-
no-zachodniego obszaru kraju (Czarnków), z okolic Bochni w Małopolsce oraz 
z obszaru dzisiejszej Litwy. W sumie odnotowaliśmy trzydzieści pięć taksonów 
botanicznych uprawianych w ogródkach chłopskich (tabela 5). W niemal wszyst-
kich przypadkach fiszki nie zawierały więcej informacji ponad zapis: „uprawiana 
w ogródkach wiejskich” (ryc. 2). W niektórych przypadkach udało się ustalić cel 
uprawy roślin ogródkowych, ponieważ informacja o ich zastosowaniu pojawiała 
się na innych fiszkach pochodzących z tej samej miejscowości. 

co mówią nazwy roślin?

Spośród czterystu dziewiętnastu taksonów tylko w przypadku dwudziestu dzie-
więciu gatunków nie odnotowano nazw ludowych. Wśród nazw ludowych po-
chodzących z ankiet Adama Fischera obserwujemy pewną prawidłowość: nazwy 
roślin uprawnych odznaczają się większą stałością niż nazwy roślin dziko rosną-
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cych, używanych przez chłopów w latach 30. XX wieku. Szczególnie dla zbóż 
chłopi posiadali na ogół tę samą nazwę w różnych regionach Polski: jęczmień, ku-
kurydza, owies, proso, pszenica, żyto. Podobnie nazwy niektórych warzyw odzna-
czają się bardzo małym zróżnicowaniem regionalnym: cebula, czosnek (cosnek), 
fasola, groch, kapusta. Wśród innych roślin o dużym znaczeniu użytkowym jedno-
litością nazw odznaczają się rośliny oleiste i włókniste: len (Linum usitatissimum) 
i konopie (Cannabis sativa), jak również kilka gatunków uprawianych w ogrodach 
przydomowych: barwinek (Vinca minor), boże drzewko (Artemisia abrotanum), 
georginja (Dahlia sp.), józefek (Hyssopus officinalis), piwonia, piwonja (Paeonia offi-
cinalis) oraz ruta, rutka (Ruta graveolens). Drzewa odznaczają się również stałością 
nazw, niezależnie od tego, czy dotyczy to gatunków uprawianych, czy dzikich: 
kasztan (Aesculus hippocastanum), orzech (Juglans regia), brzoza, buk (Fagus sylva-
tica), dąb, lipa (Tilia spp.), jałowiec (Juniperus communis), jodła (Abies alba), sosna 
(Pinus sylvestris), świerk (Picea abies), topola (Populus spp.). Wśród dziko wystę-
pujących roślin zielnych najmniej zróżnicowane nazwy mają chwasty zbożowe, 
jak na przykład kąkol (Agrostemma githago) czy perz (Elymus repens) – ten dru-
gi wykorzystywany był jako pożywienie głodowe przez ludność wsi – oraz kilka 
roślin leczniczych: bylica (Artemisia vulgaris), dziewanna, dziewanda (Verbascum 
sp.), pokrzywa (Urtica dioica, Urtica urens), przestęp (Bryonia cretica subsp. dioica), 
ślaz (słyz) (Malva neglecta, Malva sylvestris, Malva verticillata), macierzanka (Thy-
mus spp.), rumianek, rumiènok, rymionek (Matricaria chamomilla). Z drugiej stro-
ny dla niektórych gatunków roślin dziko rosnących odnotowano stosunkowo wiele 
nazw ludowych i wariantów lokalnych, na przykład: podróżnik, uraźnik, dorożnyk, 
twardostoj, grab, grabinka, dzwonik (Cichorium intybus); dędera, pindrynda, blekot 
(Datura stramonium) – trzy różne nazwy odnotowane w okolicach Czarnkowa; 
dramulki, miedulki żółte, nebot, obrymaczki leśne, kocanek, kokocyna, kocianki 
(Helichrysum arenarium); rozmaryn leśny, bagno, bagno świńskie, bagiennik, bagno 
(Ledum palustre). 

Większość z tych ostatnich gatunków była wykorzystywana w lecznictwie. 
Zmienność nazw można w tym przypadku tłumaczyć bardziej zindywidualizo-
wanym charakterem wiedzy ziołoleczniczej niż w innych domenach semantycz-
nych, na przykład pokarmowej lub gospodarczej. Stąd przekazywanie nazw roślin 
użytecznych medycznie najprawdopodobniej odbywało się na poziomie genealogii 
rodzinnej, nie zaś w całej społeczności wiejskiej. Podobne obserwacje poczyniła 
współcześnie Iwona Kołodziejska-Degórska (2008), badająca farmakopeę dia-
spory polskiej zamieszkującej Bukowinę rumuńską. Niski konsensus co do nie-
których nazw roślin, nawet na poziomie powiatu i danego regionu, mógł również 
wynikać z drugorzędnego, a wręcz marginalnego znaczenia niektórych gatunków 
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roślin w kulturze lokalnej. Do takich wniosków doszedł Brent Berlin na podstawie 
swych badań przeprowadzonych wśród potomków Majów w Meksyku oraz ana-
liz nazw roślin lokalnych używanych w różnych kulturach tubylczych i ludowych 
na świecie (Berlin 1992). 

wnioski

Historyczne badania etnobotaniczne są cenne, nawet jeśli mają charakter tylko 
opisowy, gdyż dostarczają niezbędnych elementów do prowadzenia badań dia-
chronicznych. Polskie źródła etnograficzne obfitują w materiały etnobotaniczne, 
niemniej właściwie brak jest opracowań etnoekologicznych. Zdajemy sobie spra-
wę, że powyższa analiza ma charakter ogólny. Bardzo chcielibyśmy móc oszaco-
wać, które siedliska odgrywały największą rolę w pozyskiwaniu roślin użytkowych 
w kulturze ludowej, oraz zbadać, czy istnieje zależność między odległością wystę-
powania roślin od siedzib ludzkich a intensywnością ich eksploatacji. Tego typu 
analiz dokonali ostatnio Kujawska i Pardo-de-Santayana (2015), bazując na bada-
niach terenowych autorki tego rozdziału wśród Polonii argentyńskiej w Misiones. 
Jednak materiał archiwalny Fischera, do którego mieliśmy wgląd, nie pozwala na 
tak wnikliwe analizy, co najwyżej mogliśmy pokusić się o dokonanie wysoce nie-
pewnych spekulacji (musielibyśmy sami ustalić siedliska, z których pochodziły od-
notowane gatunki na podstawie dostępnej wiedzy ekologicznej, nie zaś w oparciu 
o materiały terenowe). Niemniej z naszych badań wyłania się obraz gospodarki 
chłopskiej z pierwszych dekad XX wieku, która odznaczała się bardzo wysokim 
stopniem samowystarczalności, a większość potrzebnych surowców naturalnych 
pozyskiwana była ze stanu dzikiego (blisko 70%). Stosunkowo niewiele gatunków 
roślin uprawiano w ogrodach przydomowych. Pełniły one głównie funkcje ozdo-
bne i często były święcone w ceremoniach kościelnych; niektóre z nich wykorzy-
stywano ponadto jako lekarstwa dla ludzi i dla zwierząt. Miana używane przez 
ludność wsi wskazują na duży konsensus wiedzy tej ludności w zakresie roślin 
uprawnych oraz drzew niezależnie od ich statusu oraz znacznie większe zróżnico-
wanie wiedzy dotyczącej użytkowania roślin dziko rosnących.

Podziękowania

Projekt został w całości sfinansowany w ramach grantu Sonata przez Narodowe 
Centrum Nauki [2014/13/D/HS3/03697].
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 Rycina 1.  Mapa województw i powiatów, w których prowadzono badania tere-
nowe w latach 1929‒1935 na podstawie ankiety Fischera
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 Rycina 2a.  Przykładowa fiszka z materiałów terenowych zawierająca informacje 
etnoekologiczne (archiwum PTL)
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 Rycina 2b.  Przykładowa fiszka z materiałów terenowych zawierająca informacje 
etnoekologiczne (archiwum PTL)
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 Rycina 3. Przykładowa fiszka zawierająca informacje na temat roślin uprawia-
nych w ogrodach przydomowych (archiwum PTL)
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Tabela 1.  Kategorie użytkowe i status roślin 
Kategoria użytkowa 
gatunków roślinnych

Liczba 
gatun-
ków 

ogółem 

Liczba 
cytowań

Liczba 
gatun-
ków 

dziko 
rosnących

Liczba 
gatun-
ków 

dziko 
rosną-

cych lub 
uprawia-

nych

Liczba 
gatun-
ków 

upra wia-
nych

Liczba 
gatun-
ków 

kupo-
wanych

Apotropeiczne 21 26 11 3 7 0
Farbiarskie 10 16 5 0 4 1
Gospodarcze 84 269 51 6 27 0
Kosmetyczne 12 14 9 0 3 0
Lecznicze 298 1060 214 13 67 4
Magiczne 24 32 15 1 8 0
Obrzędowe 170 450 100 10 60 0
Ozdobne 41 76 11 0 30 0
Pożywienie i używki 97 259 43 7 42 5
Weterynaryjne 75 131 44 5 26 0
Wierzenia 1 1 0 0 1 0
Zabawki dziecięce 9 20 8 0 1 0

Tabela 2.  Najczęściej wymieniane gatunki roślin i ich status (jedna miejscowość 
= jedno wymienienie/cytowanie)

Gatunek botaniczny Nazwa ludowa Status Liczba 
cytowań

Artemisia absinthium L. piołu, piełun, piołunek dzika 
i uprawiana

36

Tanacetum vulgare L. wrotycz, jażmo, nawort, polne 
słoneczniki, wodolon polny

dzika 36

Achillea millefolium L. krwawnik, derewyj białogłowy dzika 35
Artemisia abrotanum L. boże drzewko uprawiana 32
Thymus sp. macierzanka dzika 30
Quercus sp. dąb dzika 29
Matricaria chamomilla L. rumianek, rumiènok, 

rymionek, maruna
dzika 
i uprawiana

28

Linum usitatissimum L. len uprawiana 26
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Calendula officinalis L. nagietek, nagietki, majgietki, 
magietki, nagiyłek, 
nahatki, nagatki

uprawiana 25

Papaver somniferum L. mak, makówka, maczek, macek uprawiana 
jadalna

25

Mentha sp. mięta, miętka, marunka, 
ładosznyk

dzika 
i uprawiana

24

Mentha x piperita L. mięta pieprzowa, miętka 
pieprzna, szanta, miyata

uprawiana 23

Vinca minor L. barwinek uprawiana 23
Alnus sp. olcha, olsza, olszyna dzika 22
Abies alba Mill. jodła, jesion dzika 21
Betula sp. brzoza dzika 21
Tilia spp. lipa dzika 21
Allium sativum L. czosnek, cosnek uprawiana 

jadalna
20

Armoracia rusticana 
P. Gaertn., 
B. Mey.&Scherb.

chrzan, krzan, krzon dzika 
i uprawiana

20

Avena sativa L. owies uprawiana 
jadalna

20

Tussilago farfara L. podbiał, grzybień dzika 20

Tabela 3. Najbardziej wszechstronne gatunki roślin i ich status
Gatunek botaniczny Nazwa ludowa Status Liczba 

kategorii 
użycia

Liczba 
cytowań

Acorus calamus L. koławij, francuska 
trawa, tatarak, tatarcuch

dzika 7 15

Betula sp. brzoza dzika 7 21
Quercus sp. dąb dzika 7 29
Rosa spp. róża, różycka dzika 

i uprawiana
7 15

Allium cepa L. cebula uprawiana 
jadalna

6 16

Allium sativum L. czosnek, cosnek uprawiana 
jadalna

6 20

Alnus sp. olcha, olsza, olszyna dzika 6 22
Artemisia absinthium L. piołu, piełun, piołunek dzika 

i uprawiana
6 36
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Brassica oleracea L. kapusta uprawiana 
jadalna

6 17

Corylus avellana L. leszczyna, laskowe 
orzeczy

dzika 6 16

Hordeum vulgare L. jęczmień, jarca uprawiana 
jadalna

6 15

Levisticum officinale 
W.D.J. Koch

lupscek, lubcyk, lubczyk uprawiana 
jadalna

6 19

Lilium spp. lilja, liljot gribilija, żółta 
lilja, gribilija biała

uprawiana 6 10

Mentha sp. mięta, miętka, 
marunka, ładosznyk

dzika 
i uprawiana

6 24

Paeonia officinalis L. piwonja, piwonia uprawiana 6 12
Tanacetum vulgare L. wrotycz, jażmo, nawort, 

polne słoneczniki, 
wodolon polny

dzika 6 36

Thymus sp. macierzanka dzika 6 30
Viburnum opulus L. kalina dzika 

i uprawiana
6 16

Tabela 4.  Gatunki najczęściej cytowane w obrębie kategorii użytkowych i ich 
status

Gatunek 
botaniczny

Nazwa 
lokalna

Status Kategoria 
użytkowa

Liczba 
cytowań

Miejscowość

Achillea 
millefolium L.

krwawnik, 
derewyj 
białogłowy

dzika lecznicze 27 Giby (Suwałki), 
Bytomsko, Buczków, 
Dziewin, Niepołomice 
(Bochnia), Podobin 
(Limanowa), Czyszki, 
Sokolniki (Lwów), 
Biała Góra, Dąbrówka 
Polska, Płowce (Sanok), 
Bratkowce (Stryj), Świeryż 
(Łowicz), Warszawa 
(Warszawa), Olany, Polany 
(Oszmiana), Ostróg 
(Wołyń), Skielniki (?)
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Tussilago 
farfara L.

podbiał, 
grzybień

dzika lecznicze 26 Buczków, Cichawa, 
Dziewin, Krzyżanowice 
× 3, Niepołomice × 3, 
Tarnawa, Leksandrowa 
× 2, Siedlec, Jodłówka 
(Bochnia), Freifeld 
(Lubaczów), Sokolniki 
(Lwów) × 2, Świeryż 
(Łowicz), Zaryte (Nowy 
Targ) × 2, Antyczkowo 
(Oszmiana), Biała 
Góra (Sanok), Giby 
(Suwałki) × 2, Ostróg/
Hor. (Wołyń), 
Sitaniec (Zamość)

Quercus sp. dąb dzika gospo-
darcze

24 Niepołomice, Buczków 
× 5, Cichawa × 2, 
Dziewin × 5, Królówka 
× 2, Krzyżanowice, 
Niepołomice, Tarnawa x 
2, Jodłówka (Bochnia), 
Pewel Ślemieńska, 
Pewel Wielka (Żywiec), 
Dublany × 2 (Sambor)

Matricaria 
chamomilla L.

rumianek, 
rumiènok, 
rymionek

dzika lecznicze 23 Siedlec × 3, 
Leksandrowa × 2, 
Buczków, Cichawa, 
Dziewin, Niepołomice, 
Tarnawa (Bochnia), 
Pewel Ślemieńska, 
Adamki (Żywiec), 
Sitaniec (Zamość), 
Mielniki (Bóbrka), 
ok. Bydgoszyczy 
(Bydgoszcz), Jurgów 
(Nowy Targ), 
Międzyrzec Podlaski 
(Radzyń Podlaski), 
Czarnków (Czarnków), 
Hryniawa (Kosów) 
× 2, Mszana Dolna 
(Limanowa), Grębów 
(Tarnobrzeg)
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Artemisia 
absinthium L.

piołun, 
piołunek, 
piełunek

dzika 
i upra-
wiana

lecznicze 21 Czarnków (Czarnków), 
Podobin (Limanowa), 
Raniżów (Kolbuszowa), 
Loposzyn (Źółkiew), 
Świeryż (Łowicz), 
Giby (Suwałki) × 3, 
Cichawa, Królówka, 
Niepołomice, Tarnawa 
(Bochnia), Sitaniec 
(Zamość), Olany, 
Narbutowszczyzna 
(Oszmiana), Dąbrówka 
Polska, Płowce 
(Sanok), Izdebnik, 
Pewel Ślemieńska 
(Żywiec), Chyrów, 
Dublany (Sambor)

Cannabis 
sativa L.

konopie upra-
wiana

gospo-
darcze

21 Buczków × 3, Cichawa 
× 3, Dziewin × 
3, Królówka × 2, 
Niepołomice × 2, 
Tarnawa × 2, Sitaniec 
× 2, Jodłówka × 2 
(Bochnia), Dublany 
(Sambor), Czarnków 
(Czarnków)

Mentha x 
piperita L.

mięta 
piperzowa, 
męta, 
szanta, 
miyta

upra-
wiana

lecznicze 20 Giby (Suwałki) × 2, 
Mielniki (Bóbrka), 
Sokolniki (Lwów), 
Stary Sambor, Dublany 
(Sambor) × 2, Cichawa 
× 2, Dziewin, Jodłówka, 
Tarnawa, Buczków, 
Rozdziele Dolne, 
Siedlec (Bochnia), 
Olany (Oszmiana), 
Żywiec (Żywiec), 
Mszana Dolna 
(Limanowa × 2

Vinca minor L. barwinek upra-
wiana

obrzędowe 19 Buczków, Bytomsko × 
2, Dziewin, Cichawa, 
Niepołomice, Jodłówka 
(Bochnia), ok. Łucka, 
Jurgów (Nowy Targ), 
Podole, Dublany × 5 
(Sambor), Warszawa; 
ok.. Żywca, Pewel 
Ślemieńska, Pewel 
Wielka (Żywiec)
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Artemisia 
abrotanum L.

boże 
drzewko

upra-
wiana

lecznicze 17 Buczków × 2, Dziewin 
× 2, Jodłówka, 
Królówka, Leksandrowa, 
Niepołomice × 2, 
Rozdziele Dolne, 
Tarnawa (Bochnia), 
Podobin (Limanowa), 
Jurgów (Nowy Targ), 
Pewel Ślemieńska 
(Żywiec), Freifeld 
(Lubaczów) × 2, 
Czarnków (Czarnków)

Thymus sp. macie-
rzanka, 
czombor

dzika lecznicze 17 Giby (Suwałki), Freifeld 
(Lubaczów), Olany 
(Oszmiana), Buczków, 
Dziewin, Krzyżanowice 
× 3, Niepołomice, 
Siedlec × 2, 
Leksandrowa, Bytomsko 
(Bochnia), Pewel 
Ślemieńska (Żywiec), 
ok. Sambora (Sambor), 
Mirany (Sztumsk) × 2

Myrtus 
communis L.

mirt upra-
wiana

obrzędowe 16 Koczurów, Pewel 
Wielka, Pewel 
Ślemieńska, ok. 
Żywca (Żywiec), 
Sitaniec (Zamość), 
Dublany (Sambor), ok. 
Czarnkowa (Czarnków), 
Buczków × 2, Cichawa, 
Dziewin × 2, Królówka, 
Niepołomice, Tarnawa, 
Jodłówka (Bochnia)

Carum carvi L. kmin, 
kminek

dzika pożywienie 15 Giby, Buczków × 3, 
Cichawa, Dziewin 
× 3, Królówka × 
2, Niepołomice 
× 2, Tarnawa × 2 
(Bochnia), Pewel 
Ślemieńska (Żywiec)
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Linum 
usitatissimum 
L.

len upra-
wiana

gospo-
darcze

15 Buczków × 2, Dziewin 
× 2, Królówka × 2, 
Niepołomice × 2, 
Tarnawa (Bochnia), 
Pewel Ślemieńska, 
Pewel Wielka (Żywiec), 
Sitaniec (Zamość), 
Dublany (Sambor), 
Czarnków (Czarnków)

Mentha sp. mięta dzika 
i upra-
wiana

lecznicze 15 Bytomsko, 
Leksandrowa, Królówka, 
Niepołomice (Bochnia), 
Mszana Dolna, 
Podobin (Limanowa), 
Grębów (Tarnobrzeg), 
ok. Czarnkowa 
(Czarnków), Adamki 
(Żywiec), Dąbrówka 
Polska (Sanok) × 2, 
Polany (Oszmiana), 
Sitaniec (Zamość), 
ok. Bydgoszczy 
(Bydgoszcz), Ferifild 
(Lubaczów)

Salvia 
officinalis L.

szałwia, 
szałwja, 
sołwija, 
szoławij

upra-
wiana

lecznicze 15 Niepołomice, Bytomsko, 
Leksandrowa × 2, 
Siedlec × 2, Cichawa, 
Królówka (Bochnia), 
Freifeld (Lubaczów) × 2, 
Sozań (Sambor), Giby 
(Suwałki), Izdebnik, 
Żywiec (Żywiec)

Tabela 5. Rośliny występujące w ogrodach przydomowych 
Gatunek 

botaniczny
Nazwa 
lokalna

Zastosowanie Miejscowość

Achillea 
ptarmica L.

czyszcz uprawiana w ogrodzie, 
święcona na MBZ, podawana 
krowom po ocieleniu

Giby (Suwałki)

Aconitum x 
cammarum L.

toja uprawiana w ogrodzie; 
święcona w oktawę BC; 
do upiększania włosów 

ok. Łucka (Łuck), 
Babin (Kosów)

Agave spp. oljeander, 
jakaż

uprawiana w doniczkach Giby (Suwałki)

Artemisia 
abrotanum L.

boże 
drzewko

uprawiana w ogrodzie ok. Kowna (Kowno)
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Aster 
lanceolatus 
Willd.

(nieczy-
telna)

uprawiana w ogrodzie Giby (Suwałki)

Aster spp. astra, 
iastra, 
aster, 
taziłki, 
talizki, 
astry

uprawiana w ogrodzie Dublany (Sambor), 
ok. Łucka (Łuck), 
Jodłówka (Bochnia)

Calendula 
officinalis L.

nagietek, 
nagietki

uprawiana w ogrodzie ok. Kowna (Kowno), 
ok. Łucka (Łuck)

Coriandrum 
sativum L.

kolendra uprawiana w ogrodzie, 
stosowana na ból głowy

Babin (Kosów)

Dahlia sp. georginja uprawiana w ogrodzie Pewel Ślemieńsa (Żywiec)
Delphinium sp. ostróżka uprawiana w ogrodzie Buczków, Dziewin 

(Bochnia)
Dianthus sp. goździk uprawiana w ogrodzie ok. Kowna (Kowno)
Dracocephalum 
foetidum 
Bunge

samnosy, 
samaśin

uprawiany w ogrodzie, 
stosowany jako 
naturalny repelent 

Jasionów Górny, 
Sokołówka (Kosów)

Helichrysum 
arenarium 
(L.) Moench

obrymacz-
ki leśne

uprawiana w ogrodzie, 
święcona na MBZ, 
stosowana na suchoty

Giby (Suwałki)

Hyssopus 
officinalis L.

józefek uprawiana w ogrodzie; 
stosowana w lecznictwie

Podole, Jodłówka 
(Bochnia)

Inula 
helenium L.

homian uprawiana w ogrodzie, 
stosowana na złamanie 
nóg u bydła

Wiłkomierz (Litwa)

Lilium spp. lilja uprawiana w ogrodzie, 
używana do zdobienia ołtarzy

Tarnawa (Bochnia)

cf Malva spp. różyczka uprawiana w ogrodzie Janów nad Wilią (Litwa)
Matricaria 
chamomilla L.

rumianek uprawiana w ogrodzie, 
stosowana na przeziębienie

Grębów (Tarnobrzeg)

Mentha sp. mięta uprawiana w ogrodzie ok. Kowna (Kowno)
Myosotis spp. niemiący 

kwiat, ża-
bie oczka, 
niezapo-
minajka

uprawiana w ogrodzie Giby (Suwałki), Pewel 
Wielka (Żywiec), 
Czarnków (Czarnków)

Narcissus sp. narcyz uprawiana w ogrodzie Dziewin, Buczków 
(Bochnia)
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Paeonia spp. piwonja, 
piwonia

uprawiana w ogrodzie; 
stosowana na rany; 
święcona w dniu MBZ

ok. Kowna (Kowno), 
Buczków, Dziewin, 
Niepołomice (Bochnia)

Papaver 
somniferum L.

macrek, 
mak, 
maczek

uprawiana w ogrodzie Janów nad Wilią (Litwa), 
ok. Łucka (Łuck), ok. 
Kowna (Kowno)

Phlox 
paniculata L.

floks uprawiana w ogrodzie Giby (Suwałki)

Prunus 
domestica L.

śliwka uprawiana przy chatach Dublany (Sambor)

Reseda sp. rezeda uprawiana w ogrodzie Niepołomice (Bochnia)
Rosa spp. róża uprawiana w ogrodzie, 

używana do bukietów
Buczków, Cichawa, 
Dziewin (Bochnia)

Ruta 
graveolens L.

ruta uprawiana w ogrodzie ok. Kowna (Kowno), ok. 
Łucka (Łuck), Podole

Stachys cf 
officinalis 
(L.) Trevis.

bukwica uprawiana w ogrodzie Jodłówka, Niepołomice 
(Bochnia)

Tagetes spp. aksamitka, 
maranta

uprawiana w ogrodzie ok. Kowna (Kowno)

Tropaeolum 
majus L.

naśturcie uprawiana w ogrodzie Giby (Suwałki)

Valeriana 
officinalis L.

wodolon 
ogrodowy

uprawiana w ogrodzie, 
stosowana w weterynarii

Koniuchy (Brzeżany)

Viburnum 
opulus L.

kalina uprawiana w ogrodzie, 
ozdoba do ołtarzy

Niepołomice (Bochnia)

Vinca minor L. barwinek uprawiana w ogrodzie, 
dodawana do wieńców 
pogrzebowych 

Buczków, Dziewin, 
Niepołomice, 
Jodłówka (Bochnia)

Viola 
tricolor L.

bratek uprawiana w ogrodzie Niepołomice (Bochnia)
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aNNa DRożDż
Instytut Etnologii i Antropologii Kulturowej 
Uniwersytet Śląski w Katowicach

požehnaní host’, čo si si zaujal,  
abiz mau dost’1 

– ludowe sposoby przeciwdziałania 
skutkom pożaru w narracjach rozmówców 

Etnograficznego atlasu Słowacji

Egzystencja ludzka nigdy nie rozgrywała się w próżni. Jej charakter określały nie 
tylko interakcje zachodzące pomiędzy członkami danej grupy, ale również śro-
dowiskiem naturalnym i człowiekiem. Owe sprzężenia, doświadczane i rejestro-
wane przez kolejne pokolenia, stawały się ważnym składnikiem lokalnych kultur. 
To właśnie wspomniane kultury przez cały czas zdobywały i kategoryzowały wie-
dzę o otaczających ich środowiskach przyrodniczych. Konstruowały one system 
klasyfikacji elementów otoczenia, w którym funkcjonowały, w tym roślin, zwierząt, 
gleb, skał i minerałów, klimatu i pogody, powierzchni ziemi i zjawisk astrono-
micznych. Każdy z tych systemów powstawał w oparciu o określony punkt wyj-
ściowy. Ogromna część tej wiedzy (ze względu na specyfikę kultury ludowej) nie 
została zapisana, a podlegała przekazowi ustnemu z pokolenia na pokolenie. Ilość 
tej wiedzy jest zadziwiająca. Świadczy to, iż przedstawiciele tradycyjnych kultur 
bardzo dobrze się orientowali w rzeczywistości, w której przebywali każdego dnia. 
Każda z tych klasyfikacji jest, przynajmniej w jakimś stopniu, kulturową konstruk-
cją rzeczywistości, mającą skłonność do określonego światopoglądu i doświad-
czania codziennych warunków życia. Większość kultur zakodowała swą wiedzę 

1 „Błogosławiony gościu, to co zająłeś, niech Ci wystarczy”.
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ekologiczną w ramach religii i wierzeń magicznych2. Systemy te nie są więc od-
wzorowaniem ogółu zjawisk i obiektów otaczających człowieka, ale ich interpre-
tacją. Zawierają one tylko te składniki, które odgrywają istotną rolę w codziennym 
funkcjonowaniu; pozostałe są pomijane. Taki sposób budowania wiedzy powoduje, 
że nie stanowi ona wyłącznie zestawu informacji o świecie, ale wzbogacona jest 
o subiektywną ocenę jej składowych. 

Prace rolnicze, stanowiące podstawowe zajęcie nosicieli wielu kultur 
tradycyjnych, prowadziły do bezpośredniej styczności z przyrodą oraz zależno-
ści od niej. Układ ten sprawiał, że wypracowano hierarchię zjawisk przyrodni-
czych, którym przypisywano stopień ważności zależny od wpływu, jaki wywierały 
na ludzkie życie. Im większe zagrożenie pojawiało się ze strony określonego zja-
wiska przyrodniczego, tym większe jego obwarowanie magiczno-wierzeniowe. 
Elementy  środowiska naturalnego otrzymywały cechy nadnaturalne (boskie 
lub demoniczne), wymagające w konsekwencji odpowiedniego postępowania. 
Takie działanie stanowiło odpowiedź na wyzwania, które stawiała przed człowie-
kiem natura. Pomimo iż w kontekście myślenia kategoriami naukowymi, empirycz-
nymi kroki podejmowane przez ludność wiejską mogą wydawać się nieracjonalne 
i nieuzasadnione, to w kontekście wiedzy ludowej mają praktyczne zastosowanie. 
Wiele z nich opiera się na obserwacji procesów zachodzących w otaczającym ich 
środowisku. Dzięki nim społeczność uszczegóławia własną wizję rzeczywistości, 
odwzorowując w niej swój stosunek do otaczającego ją świata, oraz wypracowuje 
wytyczne postępowania w określonych sytuacjach3. Dzięki nim członkowie danej 
grupy otrzymują gotowe scenariusze reagowania na typowe zjawiska przyrodnicze.

Chcąc bliżej poznać omawianą problematykę, warto zwrócić uwagę na 
wierzenia związane z przeciwdziałaniem i zażegnywaniem pożaru, jakie znane 
i praktykowane były jeszcze do niedawna na terenie Słowacji. Wybór zagadnie-
nia oraz obszaru zainteresowań nie jest przypadkowy. Ogień był jednym z żywio-
łów niezbędnych do życia. Człowiek miał świadomość zarówno jego znaczenia, 
jak i nieobliczalności. Doświadczenia kolejnych pokoleń pozwoliły wypracować 
jedynie częściową kontrolę nad nim. Moc, którą żywioł ten zyskiwał w czasie 
pożaru, powodowała, że ludzie doszukiwali się jej źródeł w boskim lub w demo-
nicznym pochodzeniu. Konstatacja taka sytuowała go na wysokiej pozycji 

2 Niektórzy badacze stwierdzają, iż mogło to być główną funkcją religii lub przynajmniej zna-
czącym elementem dyskursu religijnego (zob. Sutton, Anderson 2010: 102‒104).
3 Warto się w tym miejscu odnieść do opracowania Janiny Hajduk-Nijakowskiej, które poświę-
cone jest kulturowemu postrzeganiu żywiołów. Autorka rozważa różne sposoby radzenia sobie 
człowieka z nieprzewidywalnością świata przyrody na przykładzie zjawiska powodzi (zob. J. Hajduk-
Nijakowska, Żywioł i kultura. Folklorystyczne mechanizmy oswajania traumy, Opole 2005). 
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w hierarchii zjawisk przyrodniczych, co w wielu sytuacjach determinowało zacho-
wania o znaczeniu wierzeniowo-magicznym. Kroki podejmowane przez ludność 
wiejską wynikały z dość dokładnej obserwacji otoczenia (były więc wynikiem 
empirii), jednak ze względu na ograniczone możliwości wnioski z nich wycią-
gane stały się elementami wchodzącymi w skład systemu religijnego i magicznego, 
a nie systemu wiedzy opartej na racjonalnych przesłankach. W tym kontekście 
system myślenia tradycyjnego pozostaje uniwersalny, wynikający z ogólnych praw 
przyrody, natomiast różnice, które się pojawiają, dotyczą realizacji wypracowanych 
założeń w konkretnych warunkach kulturowo-przyrodniczych.

Do przybliżenia omawianego zagadnienia wykorzystane zostały materiały 
źródłowe zgromadzone w ramach projektu Etnografický atlas Slovenska (Słowacki 
Atlas Etnograficzny, dalej EAS)4. Pierwsze działania inicjujące badania tego typu 
podjęto w 1969 roku. W tym czasie ustalono szczegóły dotyczące eksploracji 
terenowych oraz późniejszych analiz zgromadzonych materiałów5. Pomimo iż 
przedsięwzięte założenia nie odbiegały od ówczesnej europejskiej problematyki 
etnogeograficznej, zgromadzony materiał daje znacznie szersze możliwości inter-
pretacyjne. Odpowiednie podejście do materiałów atlasowych pozwala na wydo-
bycie z nich informacji wskazujących na różnorodność w sposobach kategoryzacji 
środowiska naturalnego. W kontekście badanej problematyki etnograficzny atlas 
słowacki jest wyjątkowy. Kwestionariusz badawczy przygotowany na jego potrzeby 
zawiera zestaw pytań dotyczących zachowań wierzeniowych w trakcie pożaru6. 
Badania terenowe prowadzono w latach 1971‒1975 w wybranych dwustu pięć-
dziesięciu wsiach – punktach badawczych na obszarze Słowacji. Pytano m.in. 
o artefakty wrzucane do ognia podczas pożogi7. W pytaniu tym dawano rozmówcy 

4 Wybór materiałów archiwalnych EAS podyktowany był kilkoma przyczynami. Informacje 
źródłowe pochodzą z terenu całej Słowacji, gromadzone były w tym samym czasie i wedle jed-
norodnego kwestionariusza (pomimo iż w większości pod uwagę brane były wypowiedzi sponta-
niczne, a więc nie wywołane pytaniem badacza, to świadomość użycia tego samego zestawu pytań 
daje pewność, że nie zostały one podyktowane interwencją etnografa). Materiał ten do tej pory 
nie był analizowany z perspektywy pamięci społecznej (zarówno zbiorowej, jak i indywidualnej). 
Współcześnie takie podejście daje nowe możliwości interpretacyjne.
5 Szerzej na ten temat zob. Kovačevičová 1970.
6 W porównywalnych atlasach europejskich to zagadnienie nie zostało, jak dotąd, podjęte; nato-
miast informacje odnoszące się do wierzeń związanych z ogniem (pożarem) pojawiły się niejedno-
krotnie w szerszych kontekstach, często jako wiadomości dodatkowe.
7 Čo dávali do ohňa pri požiari? – svätenú vodu: ‒ posvätené bahniatka: ‒ iné posvätené zele-
niny (aké): ‒ hodili chlieb posvätený na sv. Agátu alebo na sv. Agnešu: ‒ hodili chlieb zabudnutý v 
peci: ‒ liali do ohňa mlieko: ‒ liali do ohňa mlieko od čiernej kravy: ‒ hodili vajce od čiernej sliepky: 
‒ hodili vajce, ktoré sniesla mládka ako prvé: ‒ chránili ho pred ohňom netresk: ‒ klince zabité do 
chocholky na štíte domu a vajcia: ‒ ktorý svätec chránil dom pred ohňom: ‒ čo ešte? (Co dawali do 
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do wyboru wiele możliwych odpowiedzi, ale i w tym przypadku nie wyczerpy-
wały one całego spektrum wykonywanych zabiegów. W wielu miejscowościach 
rozmówcy poszerzali swą wypowiedź o dodatkowe informacje, nie uwzględnione 
przez badacza. Dzięki temu uzyskiwano nieraz niezwykle bogaty obraz tradycyj-
nego światopoglądu oraz zasad porządkujących funkcjonowanie człowieka w ota-
czającym go środowisku. Narratorzy najczęściej odwoływali się do swojej pamięci, 
przedstawiając ogólne poglądy powszechne w czasach ich młodości (pierwsza 
połowa XX wieku), a w niektórych przypadkach odnosili się do konkretnych 
wydarzeń, sytuując je w dokładnie określonym czasie. Tak liczne i zróżnicowane 
sposoby radzenia sobie z pożarem, które zanotowano w czasie eksploracji tereno-
wych, pozwalają przypuszczać, iż było to zjawisko odgrywające zasadniczą rolę 
w życiu ludności wiejskiej. Analiza i interpretacja zgromadzonych wspomnień 
ułatwi zrozumienie sposobów funkcjonowania omawianych zachowań magiczno-
-wierzeniowych w badanych społecznościach.

czynności zabezpieczające przed pożarem oraz ułatwiające jego ugaszenie

Jednym z większych niebezpieczeństw zagrażających człowiekowi i jego mająt-
kowi był pożar. Przed ogniem trawiącym dorobek życia mieszkańcy wsi zabez-
pieczali się różnymi sposobami. O ile jednak nad żywiołem tym zamkniętym 
w czeluści pieca można było zapanować, o tyle w przypadku pożaru jego moc 
była niemal niekontrolowana. Stąd też większość działań prewencyjnych miała 
charakter irracjonalny – wierzeniowy i o symbolicznym znaczeniu. Kolejną, rów-
nie ważną przyczyną takiego sposobu działania było powszechne przekonanie 
o świętości ognia oraz jego boskim pochodzeniu (zob. Kowalski: 371‒378; En-
cyklopédia ľudovej kultúry Slovenska 1995: 429). Nadawanie mu cech świętości ro-
dziło przekonanie, że pożar (szczególnie ten, który powstał w wyniku uderzenia 
pioruna) jest wynikiem boskiej interwencji; człowiek zaś nie posiada dostatecznej 
mocy, by się jej przeciwstawiać. W rezultacie nie podejmowano żadnych działań 
zmierzających do jego ugaszenia lub tylko takie, które miały znaczenie magiczne. 
Ich celem było ograniczenie szerzenia się ognia (zob. Encyklopédia ľudovej kultúry 
Slovenska 1995: 52‒53).

ognia podczas pożaru? – wodę święconą: ‒ poświęcone bazie: ‒ inne poświęcone rośliny (jakie): ‒ 
wrzucili chleb poświęcony w dniu św. Agaty lub Agnieszki: ‒ wrzucili chleb zapomniany w piecu: 
‒ lali do ognia mleko: ‒ lali do ognia mleko od czarnej krowy: ‒ wrzucali jajko od czarnej kury: ‒ 
wrzucali pierwsze jajko zniesione przez młodą kurę: ‒ czy przed pożarem chroniła skalnica: ‒ gwoź-
dzie pakowane w wiązki i jajka umieszczane w szczycie dachu: ‒ który święty chronił dom przed 
ogniem: ‒ co jeszcze?).
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Ta swoista bezsilność w walce z żywiołem, która miała zarówno podłoże 
racjonalne – niedostateczne środki pozwalające ugasić pożar, jak i irracjonalnie 
– autorytet ognia jako świętości, zmusiła człowieka do wypracowania szeregu 
działań zabezpieczających go przed tragedią. Formy zabezpieczające przysta-
wały do kondycji intelektualnej człowieka, jego wiedzy o świecie wynikającej 
z wiary, jak i obserwacji otaczającej go przyrody. Stanowiły one mariaż trafnych 
spostrzeżeń, odnoszących się do zjawisk naturalnych i ich interpretacji, w kon-
tekście wierzeń przedchrześcijańskich i wiary chrześcijańskiej. Z tego względu 
wiele podobnych zachowań i przekonań można było spotkać w niemal wszystkich 
zakątkach świata. W Europie Środkowej relikty niektórych z nich utrzymywały 
się jeszcze w drugiej połowie XX wieku.

Biorąc pod uwagę wyniki badań terenowych, które prowadzono na terenie 
Słowacji w ramach EAS, można wskazać istnienie (zarówno we wspomnieniach 
rozmówców, jak i w powszechnym zastosowaniu) niemal wszystkich form prze-
ciwdziałania niebezpieczeństwu spowodowanemu ogniem. Zanotowane wypo-
wiedzi często zawierały dodatkowe informacje, poszerzając perspektywę w danym 
zakresie. W niektórych przypadkach pamięć była na tyle silna, że narratorzy przy-
taczali konkretne wydarzenia, które miały miejsce w przeszłości. W ten sposób 
przekonywano o funkcjonalności podejmowanego działania lub wierzenia.

Ludność wiejska bardzo rzadko traktowała pożary w sposób jednakowy. 
Rozróżniano te, które powstały w wyniku zaprószenia, ognia oraz te, których 
przyczyną było uderzenie pioruna. W obu przypadkach podejmowano natych-
miastowe kroki, niemniej różnicowano je właśnie ze względu na przyczynę 
powstania8. Powszechnym postępowaniem było również wykonywanie czynności 
prewencyjnych, w głównej mierze gromadzenie przedmiotów apotropeicznych, 
które miały przeciwdziałać nieszczęściu lub skutecznie je zwalczać. W oparciu 
o materiał źródłowy można wyróżnić takie typy działań, które:

 – wynikają z obserwacji przyrody – stanowią interpretację określonych 
właściwości roślin,

 – stanowią efekt wiary w boskie pochodzenie ognia – składanie ofiary, 
 – stanowią efekt wiary w sakralną (boską, demoniczną) moc ognia – nagość 

człowieka przeciwstawiana sile żywiołu, zwalczanie ognia hałasem, uży-
wanie przedmiotów codziennego użytku mających magiczną moc,

 – wynikają z  religijności ludowej i zbudowane są na zasadach wiary 
chrześcijańskiej – używanie przedmiotów poświęconych w celu zwal-
czania pożaru.

8 Pożary spowodowane uderzeniem pioruna obwarowane były większą liczbą zachowań 
magicznych i wierzeniowych. 
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Pamięć o tego typu zachowaniach występowała w wielu badanych miej-
scowościach. Ta powszechność może stanowić odzwierciedlenie siły, z jaką oma-
wiane przekonania zakorzeniły się w lokalnej kulturze, może również wskazywać, 
jak ważną rolę odgrywał ogień w życiu mieszkańców wsi i  jak ambiwalentne 
budził w nich odczucia.

Przeciwdziałanie/zażegnywanie pożaru za pomocą roślin

Jedną z częściej stosowanych grup artefaktów, którym przypisywano moc po-
wstrzymywania ognia, były rośliny. Można przypuszczać, iż jej powszechność wy-
nika z wielopokoleniowych obserwacji przyrody oraz dość dokładnej znajomości 
właściwości jej elementów. Wyniki lat doświadczeń zostały zapisane w tradycyj-
nej wiedzy ludu. Obserwacje te nie zostały jednak przetransponowane w sposób 
naukowy, lecz wierzeniowy (uwzględniający magiczne właściwości konkretnych 
roślin). Dodatkową warstwę wierzeń z nimi związanych przynosi chrześcijaństwo 
bogate w opowieści z życia Jezusa, Maryi i świętych, które tak chętnie przejęła 
kultura ludowa, wykorzystując je do tłumaczenia zjawisk niezrozumiałych. Te dwa 
elementy: doświadczenie oraz wierzeniowa interpretacja zdecydowały o wyborze 
roślin chroniących obejście przez spłonięciem. 

W  oparciu o  zgromadzony materiał można wyróżnić rośliny, u  któ-
rych zakładano właściwości chroniące ze względu na ich cechy fizyczne. W tym 
przypadku najczęściej powtarzającą się rośliną była skalnica (Saxifraga L.). 
Kolejną, znacznie bogatszą grupę, stanowiły rośliny, które wykazywały pewne 
cechy uznane za użyteczne. Nierzadko przypisywano im właściwości chroniące 
przed uderzeniem pioruna (a tym samym przed pożarem), z czasem nadano im 
również znaczenie religijne9. Dzięki temu wykorzystywane były one podczas 
różnych świąt kościelnych, przez co ich właściwości dodatkowo się wzmacniały. 
Ostatni typ roślin chroniących stanowiły tak zwane bazie (kwiatostany wierzby, 
czyli rodzaju Salix, zaliczanego do rodziny Salicaceae), święcone podczas Niedzieli 
Palmowej. Ochrona przed ogniem była jedną z najbardziej znanych ich funkcji.

Wśród wymienianych artefaktów, których właściwości miały chronić 
przed ogniem, wyłącznie rośliny miały tę funkcję jako jedyną lub jako dominującą. 
Ich posiadanie miało skutecznie przeciwdziałać wybuchowi pożaru lub skutecznie 
go gasić. 

9 Mowa tu przede wszystkim o drzewach, takich jak leszczyna i lipa, które uznawane były za 
rośliny pozostające pod szczególną opieką Matki Boskiej. Wątek ten zostanie dokładniej omówiony 
w części pracy poświęconej roślinom chroniącym przed uderzeniem pioruna.
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Skalnica (Saxifraga L.) i rojnik (Sempervivum L.)

W swych wypowiedziach rozmówcy podkreślali, jak ważne są działania prewen-
cyjne – zabezpieczające dom i obejście przed pożarem. W zachodnich, północno-
-zachodnich i południowych regionach Słowacji wskazywano na chroniącą funkcję 
skalnicy. Problematyka użytkowania tej rośliny nie została w trakcie eksploracji te-
renowych pogłębiona, mimo to, dzięki nielicznym spontanicznym wypowiedziom 
badanych, możliwe jest przedstawienie kilku interpretacji. Znajomość zastoso-
wania wspomnianej rośliny w niektórych miejscowościach na Słowacji wskazu-
je na znacznie większą powszechność tej wiedzy w przeszłości. W czasie badań 
wiedza ta zanikała, ograniczając się do pamięci osób najstarszych. Potwierdzają 
to m.in. badania we wsi Lutila10 (Žiar nad Hronom), gdzie zanotowano dość po-
wszechne wśród starszych ludzi przekonanie, że skalnica chroni przed ogniem. 
Pomimo iż w trakcie badań nie uściślono, w jaki sposób postępowano z tą rośliną, 
można przypuszczać, że sadzono ją w pobliżu domu. Taki sposób działania może 
sugerować inna wypowiedź zanotowana we wsi Drábsko (Brezno), w której wedle 
słów rozmówcy na dach dawano (prawdopodobnie sadzono) rojnik, w przekona-
niu, że dzięki temu piorun nie uderzy w budynek. Wspomniane rośliny nie były 
święcone, wiara w ich właściwości zabezpieczające wynikała zapewne z obserwa-
cji i znajomości innych praktycznych sposobów jej zastosowania11. Za tym twier-
dzeniem przemawia również fakt, iż w żadnej z zanotowanych wypowiedzi nie 
pojawiło się wspomnienie o zastosowaniu skalnicy (lub rojnika) jako elementu 
ułatwiającego opanowanie rozgorzałego ognia i gaszenie pożaru. Wraz z ustępo-
waniem wiedzy tradycyjnej pod wpływem racjonalnych działań zostaje zarzucone 
również ich wykorzystanie. Natomiast jej brak wśród roślin, którym nadawano 
znaczenie religijne, proces ten intensyfikuje.

Rośliny poświęcone

Najpowszechniejszą formą zabezpieczania zagrody przed pożarem było umiesz-
czanie w jej obrębie różnego rodzaju roślin, które zyskały specjalne właściwości 
podczas niektórych obrzędów religijnych. W większości badanych miejscowości 
funkcję tę pełniły kwiatostany wierzby, tzw. bazie, które święcono w kościele pod-
czas Niedzieli Palmowej. Gałązki przynoszono do domów i umieszczano w róż-

10 W nawiasach obok nazw wsi podano nazwy większych miejscowości, w pobliżu których leżą.
11 We wsi Banská Belá (Banská Štiavnica) zanotowano przekonanie, że skalnica jest rośliną 
dobrą na wszystko. W kilku innych miejscowościach podkreślano, że jest ona dobrym lekiem na nie-
które choroby uszu.
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nych ustronnych miejscach (np. w rogu u powały12). Ich posiadanie miało chronić 
przed ogniem, także tym powstałym w efekcie uderzenia pioruna. 

W oparciu o wspomnienia mieszkańców badanych wsi można stwier-
dzić, iż burza dość powszechnie budziła wśród nich grozę. Obawiając się 
następstw, już w trakcie jej trwania podejmowano szereg działań magicznych 
mających przeciwdziałać nieszczęściu. W tej sytuacji wykorzystywano przede 
wszystkim wspomniane bazie. W niektórych miejscowościach umieszczano je 
w oknach13 lub palono, co miało gwarantować ochronę przed uderzeniem pioruna. 
Ten ostatni sposób był na tyle powszechny, że na terenie Słowacji można odna-
leźć kilka wariantów tego postępowania. We wsiach Dlhé Pole (Žilina), Domadice 
(Levice), Vysoká (Prešov) i Slančík (Košice) wrzucano kilka kwiatów do pieca14. 
Z kolei w okolicach wsi Terchová (Žilina) bazie palono na żeliwnej pokrywie. 
W przypadku, kiedy nie udało się zapobiec nieszczęściu, bazie wrzucano do 
ognia15 lub też obchodzono z nimi trzy razy płonący obiekt16, by uniemożliwić 
szerzenie się pożogi.

Najbardziej zróżnicowaną grupę artefaktów stanowią rośliny święcone 
podczas wybranych świąt kościelnych: Bożego Ciała17, Zielonych Świątek18, 
Matki Boskiej Zielnej19 oraz wigilii św. Jana20. Podobnie jak bazie, również one 
miały zapobiegać zagrożeniu ogniem, ewentualnie minimalizować jego skutki. 
Przyniesione gałązki ludzie umieszczali w miejscach, które miały zabezpieczać 

12 Zanotowano we wsi Železná Breznica (Zvolen).
13 Zanotowano we wsi Šoporňa (Galanta).
14 We wsi Bzince (Topol’čany) zanotowano następującą narrację: „keď bda bůrku ešte i dnes 
hádžu do ohňa «jabunátka» posvätené na Ducha v kostele, aby nebol požar alebo neudrel hrom” 
(„kiedy zbliża się burza, to i dziś wrzucają do ognia bazie poświęcone na Ducha w kościele, aby nie 
było pożaru lub żeby nie uderzył piorun”). Zarówno wypowiedź informatora zanotowana w czasie 
eksploracji terenowych, jak i znajomość zwyczaju w różnych regionach Słowacji wskazują na fakt 
dużej powszechności omawianego zabiegu w przeszłości.
15 Zanotowano we wsi Úhorná (Spišská Nová Ves).
16 Zanotowano we wsi Zlaté (Bardejov).
17 Zanotowano we wsiach: Banská Belá (Banská Štiavnica), Hnilec (Spiská Nová Ves), Perin (Košice).
18 Zanotowano we wsiach: Dolná Lehota (Banská Bystrica), Vrbovce (Senica n. Myjavou), 
Priekopa (Michalovce).
19 Zanotowano we wsiach: Huty (Liptovský Mikulaš), Jezersko (Poprad), Vyšný Medzev i Vyšný 
Klatov (Košice), Varhaňovce (Prešov).
20 Zanotowano we wsiach: Železná Breznica i Žibritov (Zvolen), Stará Tura (Trenčín), Drábsko 
(Brezno), Východná (Liptovský Mikulaš), Dara (Humenné).
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domostwa: w rogach budynku21, na dachu22, pod strzechą23. Najczęściej rośliny te 
palono w chwili, gdy nadciągała burza24, lub wrzucano je do płonącego ognia25. 
O powszechności stosowania artefaktów roślinnych oraz znacznym zróżnicowaniu 
tego zwyczaju w przeszłości mogą świadczyć pojedyncze wypowiedzi odbiegające 
od większości zgromadzonych wiadomości. We wsi Terchová (Žilina) przez dach 
domu przerzucano wierzchołek z drzewka bożonarodzeniowego, tak by ochro-
nić budynek przed ogniem. W tym samym celu we wsi Kochanovce (Humenné) 
zachowywano rośliny z wieńca dożynkowego. 

Pomimo iż rozmówcy w  swych wypowiedziach nie precyzowali, 
czy podana informacja odnosi się do praktyk dawnych, czy im współczesnych, 
można przypuszczać, że chodzi o działania, od których kolejne generacje odstę-
pują. Wskazuje na to m.in. znacznie już ograniczona wiedza mieszkańców wsi 
na temat gatunków święconych roślin. Znajomość wyłącznie roślin powią-
zanych z  religią chrześcijańską wskazuje na intensywność procesu zanikania 
omawianego zjawiska26. 

Przeciwdziałanie/zażegnywanie pożaru poprzez składanie ofiar

Kolejnym niezwykle powszechnym sposobem ochrony przed ogniem było wyko-
rzystywanie wybranych produktów spożywczych. Rozmówcy przypisywali funkcję 
ochronną pieczywu27, mleku i jajkom, rzadziej wymieniana była sól. Lista tych 

21 W ten sposób gałązki leszczyny poświęconej na św. Jana umieszczano we wsi Žibritov (Zvoleň).
22 W ten sposób umieszczano rośliny zabrane z ołtarza przygotowanego na Boże Ciało we wsi 
Hnilec (Spiská Nová Ves).
23 Zanotowano we wsi Jakubany (Stará Lubovňa).
24 We wsi Železná Breznica (Zvolen) wrzucano do ognia gałązki leszczyny w celu ochrony przed 
uderzeniem pioruna.
25 Zanotowano we wsi Úhorná (Spišská Nová Ves).
26 Wyjątek stanowi leszczyna, którą święcą w wigilię św. Jana. W miejscowościach, w których 
roślinę tę stosowano jako ochronę przed burzą i ogniem, była powszechnie rozpoznawana, znane 
były również powody, dla których pełniła tę funkcję. Znaczenie leszczyny zostanie szerzej omówione 
w części poświęconej drzewom chroniącym przed burzą.
27 Magiczne i symboliczne znaczenie pieczywa charakteryzuje tradycyjną kulturę wielu społecz-
ności na świecie, dzięki czemu możemy mówić o jego uniwersalnej roli. Z tego względu omawiany 
produkt i przypisywane mu funkcje doczekały się wielu opracowań etnograficznych. Warto w tym 
miejscu przywołać kilka publikacji, w których zwrócono uwagę na funkcję sakralną pieczywa: 
Machal H., Nákres slovanského bájesloví, Praha 1891; Bednárik R., Duchovná a hmotná kultura 
slovenského l’udu, Turčansky sv. Martin 1943; Podolák J., Zamagurie, Košice 1972; Encyklopédia 
l’udovej kultury Slovenska, Bratislava 1995. W przypadku pieczywa znaczenie ochronne miało 
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produktów była krótka, niemniej zawierała takie składniki, które odgrywały za-
sadniczą rolę w życiu człowieka. Wynikało to z faktu, iż były one bezpośrednim 
efektem pracy człowieka (uprawa, hodowla), stanowiły też niezbędny element 
ludzkiej egzystencji. Z tego względu były one obwarowane znaczeniem symbo-
licznym i magicznym. 

Pieczywo i sprzęty związane z jego wypiekaniem

Dobór tych składników nie był przypadkowy. W przeszłości wierzono, że wy-
mienione naturalia, ze względu na wagę, którą im przypisywano, mają także nie-
zwykle silną moc – na tyle silną, że swoiste „skonfrontowanie” lub też ofiarowanie 
ich niekontrolowanemu żywiołowi złagodzi jego działanie. W chwili zagrożenia 
pożarem ludność wiejska czyniła różnego rodzaju gesty ofiarne. W przypadku 
chleba funkcję ochronną powszechnie spełniał tzw. chleb zapomniany w piecu28. 
Można przypuszczać, że pieczywo to świadomie było tam pozostawiane („zapo-
minane”) ‒ jako ofiara29. Był to zwyczaj powszechnie znany, chociaż jego prze-
strzeganie obowiązywało w rodzinach zamożniejszych. Sytuację taką przybliża 
informacja ze wsi Hnojné (Michalovce), gdzie wspominano, że był zakaz spoży-
wania tzw. „zapomnianego” chleba z pieca, który stanowił zabezpieczenie w razie 
pożaru. Tylko ludzie ubodzy nie przestrzegali tego zakazu. 

Chleb, który został w ten sposób naznaczony, w czasie zagrożenia był 
w  specjalny sposób użytkowany. W niektórych miejscowościach cały boche-
nek lub  jego części wrzucano do ognia30. Częściej spotykanym zachowaniem 
było wykonywanie z jego pomocą magicznych gestów, które miały ugasić pożar 
lub zapobiec jego szerzeniu się. We wsiach Malá Čausa (Prievidza), Haligovce 
i  Jakubany (Stará L’ubovňa) i Rokycany (Prešov) płonący budynek obiegano 
trzy razy, trzymając w rękach wspomniany „zapomniany” chleb. W niektórych 

również ciasto chlebowe oraz sprzęty używane do jego wypieku. Sposób ich wykorzystania zostanie 
przedstawiony w dalszej części niniejszego tekstu.
28 W trakcie badań terenowych rozmówcy najczęściej wskazywali właśnie na ten artefakt, jako 
chroniący przed ogniem.
29 O zwyczaju tym wspomina m.in. Jan Podolák w monografii pt. Zamagurie (Košice 1972: 257). 
Na funkcję „zapomnianego” chleba wskazują również etnografowie w opracowaniu Encyklopédia 
l ’udovej kultury Slovenska, Bratislava 1995 (zob. poj. „burka”, s. 52‒53 i „oheň”, s. 429). 
30 Zanotowano we wsi Podbiel (Dolný Kubín).
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badanych miejscowościach rozmówcy opisywali podobne zachowanie, do którego 
wykorzystywano „zwyczajny” chleb31. 

Pieczywo stanowiące wyjątkowy składnik ludzkiej strawy postrzegane 
było jako dar boski. Owo sakralne pochodzenie dawało mu również nadnatu-
ralne właściwości. To właśnie dzięki tym przymiotom był on w stanie przeciw-
stawić się mocy ognia, dla którego także upatrywano się boskiego pochodzenia. 
Niezwykła moc przypisywana pieczywu obejmowała również składniki, z których 
był przygotowywany, oraz sprzęty, którymi posługiwała się gospodyni wypiekając 
chleb. Dzięki temu to również przy ich pomocy mieszkańcy wsi przeciwstawiali 
się niebezpiecznemu żywiołowi. We wsi Malá Čausa (Prievidza) gospodyni miała 
obowiązek powstrzymać pożar, kładąc na jego drodze zakwas. Wierzono, że gra-
nicy wyznaczonej przez ten składnik ogień nie przekroczy. Rozmówcy wspomi-
nali różne sposoby wykorzystania wspomnianych sprzętów do walki z pożarem. 
W niektórych przypadkach już podczas burzy zabezpieczano domostwo przed 
groźbą ognia. We wsi Úloža (Spišská Nová Ves) zadanie takie miały spełnić 
łopata chlebowa i pogrzebacz wynoszone przed dom. W okolicach miejscowości 
Michalovice (południowa Słowacja) mieszkańcy pobliskich wsi w sytuacji, kiedy 
ogień już trawił budynek, do przeprowadzenia rytualnej walki z żywiołem wybie-
rali małego chłopca. Ten, wyposażony w przetak do przesiewania mąki, musiał 
obiec płonący obiekt. Miało to spowodować, że ogień nie będzie się dalej szerzył32.

W  kilku miejscowościach właściwości apotropeiczne miały pieczywa 
związane z religijnością chrześcijańską. Zjawisko to stanowi efekt nakładania się 
nowszych wierzeń religijnych na starszą warstwę zwyczajów pogańskich33. We wsi 
Dolná Poruba (Tenčín) w płomienie rzucano okruchy zebrane z wigilijnego stołu. 
Natomiast we wsi Zuberec (Dolný Kubín) do tego celu wykorzystywano wyłącznie 
chleb wypiekany na kolację wigilijną. Zagrody wiejskie chroniono przed pożogą, 
wykorzystując również paschę, czyli kołacz pieczony na Wielkanoc34. W tym 
przypadku poświęcone w czasie Wielkanocy pieczywo miało również właściwo-
ści prewencyjne – zapobiegało w ogóle wybuchowi pożaru. W miejscowościach 

31 Zanotowano we wsiach: Vel’ka Lehota (Žiar) i Žibritov (Zvoleň). We wsi Litava (Zvolen) 
obchodzili płonący budynek, trzymając chleb, który pierwszy szedł do pieca po to, aby pożar dalej się 
nie szerzył.
32 Zwyczaj ten zanotowano we wsi Hnojné. W pobliskiej miejscowości Slavkovce rozmówcy 
pamiętali opisany zwyczaj, nie precyzowali jednak, jaka osoba była zobligowana do przeprowadzenia 
tego rytuału. 
33 Taka forma synkretyzmu jest charakterystyczna dla religijności typu ludowego w Europie, a jej 
przejawy powszechnie funkcjonowały w świadomości wiejskiej. 
34 Zanotowano we wsiach: Hrišovce (Spišská Nová Ves), Vyšný Klatov (Košice), Zámutov 
(Vranov nad Topl’ou).
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Dolná Tižina (Žilina) i Osturňa (Poprad) właściwości chroniące miał chleb świę-
cony w dzień św. Agaty35. 

Mleko

Powszechność katastrof spowodowanych ogniem, zagrażających codziennemu 
funkcjonowaniu na wsi wymogła na ich mieszkańcach opracowanie szeregu dzia-
łań prewencyjnych. O ich dużej roli świadczy powszechna pamięć i wspomnienia 
rozmówców na ich temat. Obserwacja otaczającego człowieka świata pozwoliła 
wyodrębnić kilka szczególnie niebezpiecznych zjawisk. Należała do nich burza, 
której przypisywano nadnaturalne cechy. W owym zjawisku atmosferycznym do-
patrywano się boskich/demonicznych przejawów. Pożar powstały w jej efekcie, 
nabierał w ten sposób cech nadnaturalnych. By skutecznie przeciwdziałać jego 
konsekwencjom, stosowano metody i  przedmioty o  atrybutach magicznych. 
W tym przypadku dużą rolę odgrywały mleko i jajka, które w pewnych sytuacjach 
cechy takie zyskiwały.

Wierząc w sakralny charakter ognia, jednocześnie nadając mu do pew-
nego stopnia cechy ludzkie, dostosowywano do tego obrazu sposób postępowa-
nia. W walce z pożarem nierzadko stosowano metody, których celem było jego 
przebłaganie i  uspokojenie, tak by powstrzymał swoją niszczycielską moc36. 
Służyć temu miało składanie ofiar z produktów żywnościowych, wśród których 
najpowszechniejsze było mleko. Badania terenowe przyniosły informacje doty-
czące stosunkowo dużej wiedzy na ten temat. Wykorzystanie tego produktu nie 
było jednorodne. W niektórych miejscowościach rozmówcy wspominali, że do 
ognia wlewano mleko już w czasie burzy i uderzeń piorunów, co może stano-
wić przykład działań zapobiegawczych37. W powszechnym mniemaniu był on 
jednak środkiem stosowanym dopiero w trakcie pożaru. W większości wypo-
wiedzi rozmówcy nie uściślali, jakie dokładnie efekty można osiągnąć, wlewając 
do ognia mleko (co jest dowodem zanikania tego zwyczaju). Zaledwie w kilku 
wspomnieniach pojawiła się informacja na ten temat. We wsi Belá nad Cirochou 

35 Można przypuszczać, że młodszego pochodzenia jest również przekonanie o wyjątkowych 
właściwościach soli święconej w kościele. Również z  jej pomocą starano się ograniczać szkody 
wyrządzone przez ogień. Zwyczaj ten zanotowano we wsiach: Beňadikovce (Svidník), Pichne 
i Vel’ká Pol’ana (Humenné).
36 W literaturze etnograficznej przytaczane są przykłady wierzeń, wedle których ognia, powsta-
łego w wyniku uderzenia pioruna, nie wolno gasić, gdyż jest to interwencja boska. Wyjątkiem jest 
wlewanie do takiego pożaru mleka, co ma zapobiec jego szerzeniu się (zob. Encyklopédia l ’udovej 
kultury Slovenska, Bratislava 1995: 52).
37 Za notowano we wsi Horné Šaliby (Galanta).
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(Humenné) wierzono, że słodkie mleko gasi ogień, natomiast we wsi Olejnikov 
(Prešov) funkcjonowało przekonanie, że dzięki mleku ogień nie będzie się szerzył. 
Podobne wierzenie zanotowano we wsi Valaská Belá (Prievidza), gdzie sądzono, 
że dzięki takiemu postępowaniu ogień się odwróci (aby sa oheň obratil). 

Z zanotowanych wypowiedzi można wyodrębnić takie wiadomości, wedle 
których mleko służyło do powstrzymywania pożaru bez względu na jego źródło38. 
W niektórych natomiast precyzowano, iż odnosiło się to tylko do przypadku ognia 
pochodzącego od pioruna39. Aby wzmocnić działanie wybranych naturaliów, lud-
ność wiejska stosowała specjalne składniki. W przypadku mleka brano pod uwagę 
jego pochodzenie oraz czas udoju40. We wspomnieniach znacznej grupy rozmów-
ców pojawiała się informacja, iż specyficzne właściwości ma mleko od czarnej 
krowy (ewentualnie od czarnej kozy). Wierzenie to w przeszłości miało zapewne 
większy zasięg i cieszyło się większą popularnością, na co wskazują opisy zawarte 
w opracowaniach etnograficznych. Formułowano w nich pogląd, iż źródło tego 
przekonania znajduje się w myśleniu magicznym i jego odwzorowaniu w postrze-
ganiu otaczającego świata. Emília Horváthová (1986: 223) w opracowaniu Rok vo 
zvykoch nášho ľudu przytacza wierzenie często spotykane wśród ludności wiejskiej 
Słowacji: „Súvislost’ černokňažníka so slnovratnými obradmi nie je náhodná. 
Podl’a starších predstáv ovládal prietrž mračien, rozkazoval búrke, bleskom a z nich 
pochádzajúcemu ohňu. Živil sa len mliekom od čiernej kravy a vajičkami od čier-
nej sliepky. S tým súvisela povera, že oheň, ktorý spôsobil blesk, možno uhasit’ 
mliekom od čiernej kravy”41. Elementy tego wierzenia odnaleźć można w wypo-
wiedziach informatorów EAS. Jeszcze w latach 70. XX wieku znany i powszech-
nie wspominany był zwyczaj opisany przez Horváthovou. We wsiach Bobrov 
(Dolný Kubín), Bacúch (Banská Bystríca) i Haligovce (Stará Ľubovňa) mleko od 
czarnej krowy lano do ognia powstałego od uderzenia pioruna. W czasie badań 

38 Zanotowano we wsiach: Hôrka nad Váhou (Trenčín), Valaská Belá (Prievidza), Vrchteplá 
(Pov. Bystica), Vel’ka Lehota (Žiar), Jabloňovce (Bratislava), Zolná (Zvolen), Muránska Zdychava 
(Rožňava), Vel’ký Blh (Rim. Sobota), Nálepkovo (Spišská Nová Ves), Olejnikov (Prešov), 
Perin (Košice), Kazimir, Zatín i Nová Vieska pri Bodrogu (Trebišov), Karná i Belá nad Cirocho 
(Humenné), Stretava i Jenkovce (Michalovice).
39 Zanotowano we wsiach: Horná Súča (Trenčín), Zázrivá i Malatiná (Dol. Kubín), Bobrovček 
(Liptovský Mikulaš), Matiaška (Vranov nad Topl’ou) (Čertižné, k. Humenné).
40 Jedynie w miejscowości Stretava (Michalovice) wspominano o szczególnych właściwościach 
mleka pochodzącego z pierwszego udoju. To właśnie za jego pomocą starano się gasić pożar.
41 „Związek czarnoksiężnika z obrzędami przesilenia nie jest przypadkowy. Według starszych 
wyobrażeń panował nad chmurami, rozkazywał burzy, piorunom i pochodzącemu z nich ogniowi. 
Żywił się mlekiem od czarnej krowy i jajkamo od czarnej kury. Wiązało się z tym wierzenie, że ogień, 
spowodowany uderzeniem pioruna, można ugasić mlekiem od czarnej krowy”.
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zwyczaj ten ulegał zanikowi, gdyż w wielu przypadkach udało się zanotować jedy-
nie informacje cząstkowe pozbawione szerszego kontekstu. Rozmówcy pamiętali, 
iż w czasie nieszczęścia wlewano do ognia mleko od czarnej krowy, nie potrafili 
jednak  doprecyzować tej informacji42. 

jajka

Szczególne właściwości naturaliów uzyskanych od czarnych zwierząt nie doty-
czyły wyłącznie mleka, równie silne działanie przypisywano jajkom od czarnych 
kur. W czasie pożaru mieszkańcy wsi wrzucali je do ognia, wierząc, że przynie-
sie to pozytywny efekt43. Aby wzmocnić działanie użytych naturaliów, łączono je 
ze sobą. W kilku miejscowościach rozmówcy wspominali o możliwości oddziały-
wania na ogień poprzez jednoczesne stosowanie mleka i jajek od wspomnianych 
zwierząt44. O ile w powyższym przypadku siła artefaktu wiązała się ze specyficz-
nymi atrybutami zwierząt, wzmacniającymi magiczne możliwości podejmowa-
nych działań, o tyle z części wypowiedzi można wnioskować przede wszystkim 
o znaczeniu ofiarnym wykorzystywanych składników. Przemawiają za tym wy-
powiedzi rozmówców, w których dominującą cechą daru jest fakt, że uzyskano je 
od konkretnego zwierzęcia po raz pierwszy. Jajka zniesione po raz pierwszy przez 
młode kury traktowano jako ofiarę w sytuacjach szczególnych, m.in. w czasie po-
żaru45. Aby uzyskać zamierzony rezultat, nierzadko postępowano z nimi w sposób 
rytualny, na przykład przerzucano je nad dachem przez plecy ponad ogień46. 

42 Zanotowano we wsiach: Čierny Balog (Banská Bystríca), Osturňa i Hraničné (Poprad), 
Chyžne (Rožňava), Brádno (Rim. Sobota), Ruská Nová Ves (Prešov), Kochanovce (Humenné).
43 W tym przypadku można odwołać się do literatury etnograficznej, w której autorzy wspo-
minają o  powszechności tego zwyczaju w  przeszłości. Można tu się odwołać do symboliki 
jajka – jako znaku życia i odrodzenia, magicznych właściwości zwierząt o czarnym zabarwieniu 
oraz potrzebie nakarmienia/przebłagania ognia, który ma cechy demoniczne. W niektórych wie-
rzeniach pożar starano się powstrzymać, stosując i mleko od czarnej krowy, i  jajko od czarnej 
kury (por. Horváthová 1986: 223). Zwyczaj wrzucania jajek od czarnych kur znany był we wsiach 
Kamenec pod Vtáčnikom (Prievidza) i Kojšov (Spišská Nová Ves). Można przypuszczać, iż w prze-
szłości spektrum przypadków, w których jajka te stosowano w celach magicznych, było szersze. 
Potwierdza to jeden z rozmówców ze wsi Kochanovce (Humenné), wedle którego jajka takie poma-
gają również w chorobie.
44 Zanotowano we wsiach: Strelniky i Čierny Balog (Banská Bystrica), Kochanovce (Humenné).
45 Zanotowano we wsiach: Raková (Čadca), Muránska Zdychava (Rožňava), Kojšov (Spišská 
Nová Ves), Becherov (Bardejov), Ladomírova (Svidník), Čertižné i Kochanovce (Humenné), Ruská 
Bystrá (Michalovce).
46 Zanotowano w wsi Špania Dolina (Banská Bystrica), Ladomírova (Svidník), Čertižné (Humenné).
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Powyższe zachowania w  przeszłości cieszyły się dużą popularnoś-
cią. Przemawiają za tym liczne wypowiedzi wspomnieniowe przybliżające nie 
tylko ich zastosowanie, ale również szeroką skalę pojawiających się wariantów. 
Analizując materiał źródłowy, zgromadzony w trakcie badań EAS, można prze-
śledzić nie tylko różnorodność w zakresie formy badanego zjawiska, ale również 
dynamikę procesów, któremu podlegało. W drugiej połowie XX wieku prze-
konanie o możliwości wpływania na zagrażający człowiekowi żywioł poprzez 
ofiarowanie mu wyjątkowych produktów żywnościowych nie miało charakteru 
powszechnego. Niemniej pamięć o podobnych działaniach przetrwała w wielu 
miejscowościach. Badania wskazały na wielość wspomnień dotyczących omawia-
nych zachowań na obszarach wschodnich i podgórskich Słowacji, które wyka-
zywały tendencję do konserwowania niektórych przejawów kultury tradycyjnej, 
w przeciwieństwie do zachodnich regionów kraju, gdzie zwyczaje i obyczaje pod-
legały dynamicznym zmianom. Taki rozkład przestrzenny uzyskanych informa-
cji wskazuje na proces zanikania badanego zjawiska. Założenie to potwierdzają 
również uzyskane wypowiedzi. Pomimo iż w większości miały one charakter 
lakoniczny, ich zestawienie umożliwiło bardziej ogólne wnioskowanie. W żad-
nej wypowiedzi rozmówcy nie przytoczyli przykładu konkretnej sytuacji gaszenia 
pożaru z wykorzystaniem omawianych artefaktów, niemniej wielu z nich jedno-
znacznie wskazało na taką możliwość. Zarzucenie praktyki przy jednoczesnym 
zachowaniu wiedzy na temat określonego zwyczaju pozwala przypuszczać, iż jest 
to wskaźnik procesu odstępowania od omawianego zachowania. Funkcjonowanie 
zwyczaju jedynie w postaci teoretycznej (oralnej) w sposób zasadniczy wpływa na 
jego kształt. Przede wszystkim można zauważyć, iż zanikają szczegółowe wiado-
mości dotyczące jego przebiegu (tylko w nielicznych przypadkach rozmówcy wie-
dzieli, w jaki sposób należy używać przedmiotu: przerzucić przez dach, ponad nim 
por. wyżej). Dochodzi także do rozluźnienia zasad precyzujących jego prawidłowe 
działanie (rozmówcy stwierdzają, że do ugaszenia pożaru można używać jajek od 
jakiejkolwiek kury47). W konsekwencji w odpowiedziach pojawiają się wątpliwości 
odzwierciedlające proces zarzucania danej tradycji48.

Zwyczaj, który przetrwał dłużej w pamięci mieszkańców wsi, wiązał się 
z  wykorzystaniem chleba do działań zabezpieczających. Powszechność tego 
działania wynikała z wierzeń dotyczących boskiego pochodzenie i mocy chleba. 
W tym przypadku dochodziło do swoistej „konfrontacji” dwóch sakralnych sił: 

47 Zanotowano we wsi Nálepkovo (Spišská Nová Ves).
48 We wsi Hrochot’ (Banská Bystrica) rozmówca podał, że do ognia wrzucano pierwsze jajko 
zniesione przez czarną kurę, nie był jednak pewien tej informacji.
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ognia i chleba. Respekt wobec pieczywa długo utrzymywał się w kulturze wiej-
skiej. Dodatkowo wzmacniała go istotna rola, jaką odgrywały wypieki podczas 
różnego rodzaju obrzędów dorocznych i rodzinnych. Rolę tę podtrzymywał rów-
nież Kościół katolicki, który zaaprobował niektóre funkcje przypisane pieczywu 
(np. chleb święcony w dniu św. Agaty miał pomagać w gaszeniu pożarów). 

Rolę, jaką odegrał Kościół w utrwalaniu lub też odchodzeniu od niektó-
rych dawniejszych praktyk, można prześledzić na kolejnych przykładach działań 
podejmowanych podczas zwalczania ognia.

Przeciwdziałanie/zażegnywanie pożaru poprzez wykorzystanie przedmiotów 
związanych z kultem i religijnością chrześcijańską

Wzrastające znaczenie religii chrześcijańskiej w istotny sposób wpłynęło nie tyl-
ko na sferę mentalną i zasady etyczne postępowania ludzkiego, ale również na 
postrzeganie i wartościowanie otaczającego człowieka świata. Bardzo często do-
tyczyło ono zachowań prozaicznych, choć w określonych sytuacjach niezwykle 
ważnych. Mowa tu m.in. o katastrofach spowodowanych ogniem. Do podjęcia 
walki z żywiołem mieszkańcy wsi wyposażali się w rekwizyty z przypisaną im 
niezwykłą mocą. Wraz z upowszechnieniem się chrześcijaństwa właściwości takie 
upatrywano w przedmiotach poświęconych49.

woda święcona

Najpowszechniejszym środkiem chroniącym przed zagrożeniem ogniem była 
woda święcona. Jeszcze w czasie badań artefakt ten był wspominany w większości 
miejscowości. Wierzono, że przechowywanie wody święconej skutecznie chroni 
gospodarstwo przed pożarem (w tym również przed burzą, która mogła być jego 
bezpośrednią przyczyną), a w jego trakcie ogranicza działanie żywiołu50. 

49 Zachowanie takie można prześledzić na przykładzie pieczywa, które z czasem nie traciło 
swego symbolicznego i magicznego znaczenia, lecz zyskiwało dodatkowe poprzez włączenie go do 
kultu chrześcijańskiego (por. z akapitami dotyczącymi roli pieczywa w zażegnywaniu pożaru). 
50 We wsi Malatiná (Dolný Kubín) pamiętano zwyczaj, wedle którego ktoś z rodziny na Boże 
Narodzenie przynosił do domu wodę i mówił:
„Prvno voda než oheň / Narod’in sa Kristus Pan tento deň / Pan Boh daj dobry deň”
(„Pierwsza (ważniejsza) woda niż ogień / Narodził się Chrystus Pan w ten dzień / Daj Boże dobry dzień”).
Można przypuszczać, iż kroki te miały charakter prewencyjny, zabezpieczający gospodarstwo przed 
zagrożeniem spowodowanym ogniem. Natomiast wykonywanie tego typu działań w czasie przesile-
nia miało gwarantować ich skuteczność. 
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Szkaplerz i obrazy o tematyce religijnej

Dużą popularnością cieszyły się przedmioty o późniejszej genealogii, upowszech-
niane przez przedstawicieli Kościołów chrześcijańskich. Jednym z nich był szka-
plerz. Na terenie środkowej Słowacji wierzono, że samo jego posiadanie w domu 
chroni przed nieszczęściem. Natomiast w  chwili wybuchu pożaru z pomocą 
szkaplerza starano się wpłynąć na jego przebieg51. Przekonanie o niezwykłej sile 
działania wspomnianego artefaktu udowadniano realnymi zdarzeniami. W miej-
scowości Čajkov (Levice) rozmówca wspomina sytuację, w której dom sąsiadów 
przed spaleniem uchronił przechowywany w nim szkaplerz. Zabiegi podejmowane 
przez mieszkańców wsi miały różny przebieg. We wsi Dolný Oháj (Nové Zámky) 
całowano „škapular” i wrzucano do ognia52. Natomiast w miejscowościach Žele-
zná Breznica (Zvolen) i Liptovská Lúžina (Liptovský Mikulaš) miał on uchronić 
gospodarstwo przed pożarem, który wybuchał w jego pobliżu. W takiej sytuacji 
kobiety umieszczały szkaplerz w tej ścianie własnego domu, która skierowana była 
(graniczyła) z płonącym budynkiem.

Podobnie jak szkaplerz, równie często mieszkańcy wsi wykorzystywali 
obrazy o tematyce religijnej. Szerzenie się ognia miało zatrzymać m.in. obcho-
dzenie płonącego budynku z obrazem św. Teresy53, św. Rodziny54, Matki Bożej 
Nieustającej Pomocy55 czy wynoszenie i ustawianie ich w pobliżu płonącego 
budynku56. Działania te są zapewne modyfikacjami dawniejszych zwyczajów, 
dokonanymi często przez lokalnych duchownych. Przemawia za tym informacja 
zanotowana we wsi Beloveža (Bardejov), w której pamiętano, iż zwyczaj ten wpro-
wadził i upowszechnił jeden z miejscowych popów.

Świeca

Artefaktem preferowanym przede wszystkim przez katolików była poświęcona 
świeca, tak zwana gromnica. Jej funkcja polegała przede wszystkim na ochronie 

51 Zanotowano we wsiach: Krásna Ves i Vel’ký Klíž (Topol’čany), Dolný Oháj (Nové Zámky), 
Nevidzany (Nitra), Čajkov (Levice), Lutila (Žiar nad Hronom), Hrušov (Vel’ký Krtíš), Železná 
Breznica (Zvolen), Hruštín (Dolný Kubín), Liptovská Lúžina (Liptovský Mikulaš), Bacúch (Banská 
Bystríca), Hnojné (Michalovce), Odorín, k. (Spišská Nová Ves),
52 We wsi Raková (Čadca) w tym samym celu do ognia wrzucano święcone obrazki.
53 Zanotowano we wsi Moravany (Michalovce).
54 Zanotowano we wsi Liptovské Sliače (Liptovský Mikulaš).
55 Zanotowano we wsi Malatiná (Dolný Kubín).
56 Zanotowano we wsiach: Hnojné (Michalovce) i Ol’ka (Humenné).
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domostwa przed uderzeniem pioruna. Dlatego też była ona bardzo często zapala-
na w czasie burzy57. Sytuacji tej towarzyszyła bardzo często modlitwa.

zachowania magiczne z wykorzystaniem wybranych poświęconych przedmiotów

Prócz samych przedmiotów ważną rolę odgrywały podejmowane działania będące 
efektem synkretyzmu religii i myślenia magicznego. W myśleniu tradycyjnym na 
ogień, jako na żywioł posiadający niektóre cechy ludzkie, można było oddziaływać 
podobnie jak na człowieka. Z tego powodu podejmowano próby przestraszenia go 
hałasem. We wsiach Beloveža (Bardejov) i Moravany (Michalovce) dzwoniono 
dzwonem na ogień (w tej ostatniej wsi z zastrzeżeniem, że użyty dzwon nigdy 
wcześniej nie dzwonił wisielcowi). Natomiast we wsi Dolný Oháj (Nové Zámky) 
w ten sposób starano się wypłoszyć z okolicy burzę. Ograniczeniem pożaru miały 
skutkować wykrzyczenie (rzadziej wypowiedzenie) odpowiedniej formuły. We wsi 
Seč (Prievidza) wynoszono przed dom koryta chlebowe, odwracano wklęsłą stroną 
w kierunku ognia i krzyczano: „Ti mrcha host’, už t’a máme dost’”58. W miejsco-
wości Trnava pri Laborci (Michalovce) zwyczaj ten przybierał nieco inną postać. 
W chwili, kiedy ludzie nie mogli poradzić sobie z gaszeniem ognia, zaczynano 
biegać wokół płonącego budynku i krzyczano następujące słowa: „Do konce Paňe 
Floriaňe!”, co miało pomóc w opanowaniu żywiołu. Podobne zwyczaje utrzymy-
wały się w niektórych okolicach dość długo, czego potwierdzeniem jest nie tyl-
ko dobra pamięć ich przebiegu i użytych formuł, ale również konkretne sytuacje, 
w których je stosowano59.

Do wspomnianej grupy zachowań należało obchodzenie płonących 
budynków przez księdza. Ze wypowiedzi rozmówców wynika, iż działania te 
polegały na okrążaniu ognia przez księdza, który trzymał monstrancję60. We wsi 
Slavkovce (Michalovice) po obejściu domostwa opłatek wrzucano do ognia. 

Wśród wskazań dotyczących postępowania człowieka w chwili zagrożenia 
ogniem przeważały te, które miały charakter nakazów. Niemniej w jednej z bada-
nych miejscowości rozmówcy wspominali także o zakazie. We wsi Vyšný Klatov 

57 Zanotowano we wsiach: Lutiše i Terchová (Žilina), Lutila (Žiar nad Hronom), Plášt’ovce 
(Levic), Liptovský Ján (Liptovský Mikulaš), Hrabovec nad Laborcom (Humenné), Bačka (Tulišov).
58 „Ty wstrętny gościu, mamy cię już dość”.
59 We wsi Branovo (Nové Zámky) jeszcze w 1917 roku podczas pożaru żegnano się i mówiono: 
„Požehnant host’, čosi si zaujal, abiz mau dost’” („Błogosławiony gościu, to co zająłeś, niech Ci wystarczy”).
60 Zanotowano we wsiach: Žakovce (Poprad), Jakubany (Stará Lubovňa), Slavkovce (Michalovice).



79

Etnoekologiczne badania przeszłości i teraźniejszości

(Košice) wierzono, że nie można odbiegać od płonącego domu, ponieważ pożar 
się rozszerzy na taką odległość, na jaką oddalił się człowiek.

Przeciwdziałanie/zażegnywanie pożaru za pomocą nagości

Kolejną reminiscencją dawnych wierzeń związanych z magiczną mocą omawiane-
go żywiołu było przekonanie o możliwości ograniczania jego negatywnych skut-
ków za pomocą nagości. Jak pisze Piotr Kowalski (1998: 336, 339): „Nagość należy 
do elementów charakterystyki sacrum, świata odmiennego od zróżnicowanej 
rzeczywistości śmiertelników” oraz „w wielu rytuałach i obrzędach nagość jest 
«osobliwym» kostiumem, który służyć ma porzuceniu zwykłej rzeczywistości 
[…] i prowadzić do wkroczenia innej rzeczywistości do świata śmiertelników”. 
W sytuacji, kiedy ogień przybierał formę niszczycielskiej siły, podejmowano dzia-
łania, podczas których starano się go osłabić lub obłaskawić. W tym celu wybrane 
osoby, rozebrane do naga, obiegały płonący budynek. Zachowanie to zostało za-
rzucone, niemniej wspomnienia takich prób podejmowanych w chwili zagroże-
nia zachowały się w pamięci niektórych rozmówców jeszcze w drugiej połowie 
XX wieku. Odnosi się to przede wszystkim do wschodnich obszarów Słowacji61. 
W regionie tym mieszkańcy, chcąc opanować pożar, wysyłali do walki z żywiołem 
nagą kobietę62. We wsiach, w których zwyczaj ten był praktykowany, gospodyni 
obiegała płonący budynek63. W niektórych wypowiedziach precyzowano prze-
bieg tego zabiegu. We wsi Bídovce (Košice) kobieta musiała obiec płonący bu-
dynek trzy razy. W niektórych miejscowościach rozmówcy podkreślali, iż prócz 
nagości równie ważne były rekwizyty, którymi się posługiwano w trakcie oma-
wianych działań. We wsi Jenkovce (Michalovce) rozebrana kobieta, która biega-
ła wokół płonącego budynku, wyposażona była w zwierciadło. Natomiast we wsi 
Gočovo (Rožňava) gospodyni uzbrojona była w chleb – wierzono, że gdy obiegnie 
z nim zajęty ogniem obiekt, pożar nie będzie się rozprzestrzeniał64. We wspo-

61 Na tym terenie badacze EAS odnotowali narracje zawierające wiele szczegółów dotyczących 
przebiegu tego zwyczaju. Zapisy te są o tyle interesujące, że dotyczą zachowania nie uwzględnio-
nego w kwestionariuszu badawczym, tak więc wynikają z inwencji samych rozmówców. Potrzeba 
podzielenia się z badaczem określonym wspomnieniem wynika z faktu, iż traktuje ono o zachowaniu 
powszechnym, istotnym lub nadal aktualnym w społeczności, do której należy narrator.
62 Wyjątek stanowi wieś Chyžne (Rožňava), gdzie zadanie to należało do najstarszego członka 
rodziny. Rozebrana do naga osoba musiała trzy razy obiec płonący dom. 
63 Zanotowano we wsiach: Jakubany (Stará Lubovňa), Stretava i Priekopa (Michalovce), Dara 
i Kochanovce (Humenné).
64 Przykład ten doskonale obrazuje różnorodność wariantów reagowania na zagrożenie płynące 
ze strony sił natury (ogień), przy jednoczesnym zestawie ograniczonych środków działania (nagość, 
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mnieniach niektórych rozmówców pojawiły się zwyczaje, których genealogia jest 
zapewne młodsza, będące konsekwencją połączenia dawnych wierzeń z elemen-
tami typowymi dla religii chrześcijańskiej. W miejscowości Dolná Tižina (Žili-
na) naga kobieta biegała wokół płonącego budynku i kropiła go święconą wodą. 
Działanie ochronne przypisywano czynnościom wykonywanym przez nagą ko-
bietę także we wsi Nižná Vol’a (Bardejov). Tak przygotowana gospodyni, trzy-
mając święty obraz (częściowo również się nim zakrywając), obiegała własny dom 
w przekonaniu, że dzięki temu nie dosięgnie go pożar. 

Powyższy opis wskazuje na drugą grupę praktyk mających na celu pre-
wencję. Rozmówcy opisywali sytuacje, w których podejmowane kroki nie odnosiły 
się do płonącego obiektu, lecz miały za cel ochronę własnego gospodarstwa przed 
spłonięciem. Odmienny wariant takiego działania zanotowano we wsi Stretava 
(Michalovice). Tam pamiętano, że osoba, która pierwsza dostrzegła pożar (bez 
względu na płeć), rozbierała się i rozpuszczała włosy, po czym obiegała własny 
dom, tak by „odciągnąć od niego ogień”65. Z kolei we wsi Šivetice (Rožňava) jej 
roznegliżowany mieszkaniec obiegał budynek sąsiadujący z płonącym obiektem. 
Wierzono, że dzięki temu ogień we wskazanym miejscu się zatrzyma.

Pomimo iż opisane zachowania wynikają z myślenia magicznego i wiary 
w nadprzyrodzoną siłę przyrody, ich powszechność utrzymała się w niektórych 
miejscowościach nawet do XX wieku. We wsi Úloža (Spišská Nová Ves) jeden 
z rozmówców wspominał, iż zwyczaj ten po raz ostatni zastosowano podczas 
pożaru w 1908 roku. W owym czasie płonący budynek obiegała kobieta ubrana 
jedynie w nocną koszulę.

Nie tylko nagość symbolizowała w  kulturze tradycyjnej porządek 
zaświatów i sfery sakralne. Podobne atrybuty przypisywano również bliźniętom. 
Jak zauważa Piotr Kowalski (1998: 28): „Stosunek do bliźniąt wynika z dualistycz-
nych początków świata, według których w stwarzaniu Kosmosu i jego porządku 
uczestniczyli niebiański bóg i jego mitologiczny adwersarz […]”, co często prze-
jawiało się w postaci ambiwalentnego stosunku do nich. Był to z jednej strony 
strach, który wzbudzała wiara w boską/demoniczną ingerencję przy ich poczęciu, 
z drugiej wierzono w ich nadprzyrodzone predyspozycje, które w wielu sytua-
cjach mogły być pomocne. Piotr Kowalski (1998) tak to podsumowuje: „W wielu 
przypadkach jednak urodziny bliźniąt uważano za dobry znak, gdyż potwierdzały 
one obecność bóstwa przy poczęciu, co mogło być ważne z uwagi na niezwykłe 

chleb). Ta zawężona liczba narzędzi, którymi posługuje się człowiek, nie stanowi jednak przeszkody, 
gdyż obdarzone są one szeroką skalą uniwersalnych znaczeń i magicznych właściwości.
65 Podobnie czyniono we wsi Šarišské Dravce (Prešov). Tu jednak rozmówcy precyzowali, iż była 
to kobieta.
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moce, jakie dzieci mogły dzięki temu posiąść”. Niezwykłe właściwości bliźniąt 
wykorzystywano w wielu kulturach tradycyjnych. Działania takie powszechne 
były również na Słowiańszczyźnie. Echem tego przekonania może być zwy-
czaj, który w swej pamięci zachowali mieszkańcy wsi Zázrivá (Dolný Kubín). 
Wspominali oni, iż w czasie pożaru, kiedy nie radzono sobie z jego opanowaniem, 
wybierano jedno z bliźniąt, by trzy razy obiegło płonący budynek. Działanie to 
miało osłabić moc ognia.

Przedstawione wyżej przykłady zachowań, pomimo że już w niewielkim 
stopniu utrzymują się w pamięci mieszkańców wsi, stanowią istotny ślad dawnych 
wierzeń. Odzwierciedlają one ludowy światopogląd, w którym zarówno człowiek, 
jak i przyroda obdarzone były właściwościami nadprzyrodzonymi. W sytuacjach 
codziennych wystarczała pamięć o nich i przestrzeganie zasad, które umożliwiały 
harmonijną koegzystencję. Dopiero kiedy żywioły stawały się niekontrolowaną 
siłą zagrażającą życiu, człowiek sięgał po instrumenty i atrybuty ponadzmysłowe, 
w które wyposażało go myślenie magiczne. Tylko dzięki nim był w stanie kontro-
lować potęgę natury.

Inne działania podejmowane w walce ogniem

Zagrożenie, jakie stanowił ogień, było niezwykle silnym impulsem do kreowania, 
a następnie podejmowania działań umożliwiających przeciwstawienie się jego sile. 
Wariantowość tego typu działań była znaczna. Niektóre z nich powszechne były 
w czasie badań niemal w całej Słowacji, inne zostały zarzucone, niemniej utrzy-
mywały się w pamięci rozmówców. W większości stanowiły one spójne całości 
odwzorowujące ludowy światopogląd. Wśród zarejestrowanych opowieści znalazły 
się również takie, które miały charakter jednostkowy, pojawiły się w jednej lub kil-
ku wsiach. 

W kilku wsiach środkowej Słowacji pamiętano o wyjątkowej roli, jaką 
przypisywano stołowi podczas zwalczania ognia. We wsi Stretava (Michalovice) 
mieszkańcy wynosili z płonącego domostwa stół i stawiali go do góry nogami. 
Podobnie rzecz się miała we wsi Lutila (Žiar nad Hronom), gdzie również odwra-
cano do góry nogami stół, a następnie wrzucano do ognia ofiarę, którą prze-
chowywano w kościele. W miejscowości Podbiel (Dolný Kubín) funkcjonowało 
przekonanie, że kiedy wybuchnie pożar, trzeba szybko chwycić się rogu stołu, 
w ten sposób zachowa się rozum i będzie się wiedziało, co robić.
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Prócz wymienionych wcześniej artefaktów funkcje apotropeiczne przy-
pisywano również: podkowie, którą właściciel przybijał na progu drzwi wejścio-
wych66, oraz czepcom, które wrzucano do ognia67.

Reasumując, można stwierdzić, iż powyższe opisy w zanotowanym kształ-
cie stanowiły odrębne formy działań. Mogły być one reliktem dawnych, bar-
dziej powszechnych zachowań lub też mogły stanowić lokalny wariant szerzej 
znanego wierzenia. 

zakończenie

Rozpatrując zagadnienie związane z podejściem mieszkańców słowackich wsi do 
ognia, można wyodrębnić co najmniej kilka pól interpretacyjnych. Jednym z nich 
jest wartościowanie otaczającej człowieka przyrody oraz wynikające z  tego 
konsekwencje. Natura daje ludziom środki umożliwiające egzystencję, przede 
wszystkim stanowi jednak zagrożenie, przed którym należy się zabezpieczyć. 
Szczególnie dużą siłę przypisywano ogniowi, będącemu jednym z jej elementów 
składowych. Względem niego stosowano wyjątkowo „mocne” rekwizyty zabezpie-
czające (zażegnujące) zarówno w działaniach o charakterze magicznym, jak i re-
ligijnym. Doświadczenia związane z żywiołem sytuują go w dwóch opozycyjnych 
przestrzeniach: naturalnej i sakralnej (boskiej/demonicznej). W interakcji z og-
niem człowiek wyposażał się w artefakty należące do obu tych przestrzeni, tak 
by choć w pewien sposób móc reagować na zagrożenie, które przynosił ogień. 
Szczególną rolę w tym przypadku odgrywała burza oraz wywołany w jej efekcie 
pożar. Przypisywanie jej boskiego znaczenia oraz wynikający z tego zakaz gasze-
nia takiego ognia wskazywały nie tylko na bezsilność człowieka wobec sił natury, 
ale również na jego respekt wobec niej. 

Kolejne pole interpretacyjne ma charakter dynamiczny, wskazuje na pro-
ces odchodzenia od sakralizacji przyrody. Dzięki analizie materiałów źródłowych 
zgromadzonych w ramach projektu EAS możliwe było prześledzenie, a następ-
nie interpretacja przebiegu wspomnianego procesu. Pozwoliła ona wyodrębnić 
dwa etapy zmian. Pierwszy z nich rozgrywa się w czasie, kiedy słabną boskie 
atrybuty ognia. W tradycyjnym światopoglądzie pozostawał on nadal żywiołem 
wyposażonym w nadzmysłowe siły, jednak ich źródłem były przede wszystkim 
istoty demoniczne. Podejmując z nim walkę, człowiek wyposażał się w rekwi-
zyty mające znamiona świętości (artefakty pozostają te same, mają jednak inne 

66 Zanotowano we wsi Dobroč (Lučenec).
67 Zanotowano we wsi Dolná Poruba (Trenčín).
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właściwości dzięki powiązaniu ich z  obrzędem religijnym lub poświęceniu 
w kościele). Następnym krokiem było postępujące uniezależnienie człowieka od 
środowiska naturalnego. Swoista emancypacja dała mu nowe narzędzia umożli-
wiające radzenie sobie z zagrożeniami. Przewaga myślenia racjonalnego, opar-
tego na doświadczeniach, zmniejszyła dystans pomiędzy człowiekiem a przyrodą. 
Natomiast coraz lepsze zrozumienie praw natury podważyło istotę funkcjonowa-
nia dawnych wierzeń.

Podjęta w niniejszym tekście próba prześledzenia określonych działań 
należących do całego spektrum zachowań wynikających z zależności człowiek 
– środowisko naturalne wskazała na ich złożoność i wielowymiarowość. To one 
w dużej mierze stanowiły o bogactwie kultury i wiedzy specyficznych dla danej 
społeczności. Pomimo iż tradycyjna wiedza nie przystaje do nauki opartej na prze-
słankach rozumowych, to nadal pozostaje niezwykle interesująca dla tych, którzy 
próbują: zrozumieć działanie kultury, odkryć sposoby, jakimi wchodzi ona w inter-
akcję ze środowiskiem naturalnym, oraz rozpoznać mechanizmy pozwalające kul-
turze na zgłębienie środowiska przyrodniczego.

Tekst powstał w oparciu o materiał źródłowy zgromadzony w  latach 
1971‒1975 w 250 wsiach – punktach badawczych na terenie Słowacji. Badania 
prowadzone były z wykorzystaniem kwestionariusza: Dotazník III Diel B, (Otázky 
130‒170), Slovenský folklór, Tanec, Hudba a hudobné nastroje, Zvyky, viera, vedomo-
sti, (pyt. 167: Ľudová viera).
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Uniwersytet Śląski w Katowicach

Ekologia, kultura i zmiana  
nad środkowym nilem  

– o roli rzeki w kulturze ludowej 
Sudanu północnego

Na temat Nilu wylano już morze atramentu. Podczas gdy znakomita więk-
szość literatury w  tym zakresie (nie licząc oczywiście tej „pięknej”) dotyczy 
geologii, hydrologii, zapór czy polityki, naprawdę niewiele wiemy (poza kilko-
ma znaczącymi wyjątkami) na temat relacji między Nilem a kulturą w dłuższej 
perspektywie czasowej. 

Rzeka przepływa przez dziesięć krajów afrykańskich, w których łącz-
nie żyje ponad sto milionów ludzi. Dla mieszkańców tego zakątka Afryki Nil 
jest fundamentem ich życia – głównym naturalnym surowcem. To dzięki tej 
rzece powstawały i rozwijały się całe kultury, w tym znaczące organizmy typu 
państwowego. Już w drugim tysiącleciu przed Chrystusem w okolicy III kata-
rakty powstała Kerma, następnie mamy do czynienia z kuszyckimi królestwami 
w Napata oraz w Meroe, których spadkobierczyniami w VI wieku naszej ery stały 
się chrześcijańskie państwa: Alodia, Makuria oraz Nobadia – by wymienić tylko 
te z regionu środkowego Nilu. Gospodarczo wszystkie te państwa opierały się 
na dobrodziejstwach aluwialnej doliny rzecznej oraz prowadziły, poza kilkoma 
niewielkimi centrami, typowo wiejski tryb życia. Znaczenie Nilu nie ograniczało 
się tylko do spraw czysto ekonomicznych (czy geograficznych), ale promienio-
wało także na inne dziedziny życia. Nil był źródłem doświadczenia, na gruncie 
którego kiełkowały rudymentarne dla miejscowych społeczeństw idee, praktyki 
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czy wierzenia. W rezultacie na całym odcinku doliny Nilu doszło do powstania 
rozległego kompleksu kulturowego, rozpościerającego się od wyżyn Etiopii oraz 
jezior i bagien centralnej Afryki i Sudanu południowego do egipskiej delty na 
północy. Determinizm rzeki wpłynął na utrzymywanie się na tym obszarze swego 
rodzaju kontinuum kulturowo-ekologicznego, w którym Nil pełnił rolę kognityw-
nej mapy, będącej znakiem symbiozy przyrody i kultury. 

Jaką rolę Nil pełnił w  „tradycyjnym” systemie magiczno-religijnym? 
To zasadnicze pytanie, na które postaram się dostarczyć odpowiedzi. Będę się przy 
tym opierał na własnych danych pozyskanych w trakcie wyjazdu badawczego do 
Sudanu w 2013 roku. Wywiady i obserwacje prowadziłem w wiosce ed-Ghaddar, 
położnej na prawym brzegu Nilu, w połowie dystansu między III a IV kataraktą1. 
Prace te były związane z realizacją projektu badawczego Sudan jako wielowymia-
rowe pogranicze (0151/NPRH2/H22/81/2012). 

Wodzie – w wierzeniach i obrzędach społeczeństw różnych regionów 
świata – niezwykle często przypisuje się z symbolikę płodności czy czystości, 
a ona sama jest wykorzystywana w obrzędach intensyfikacji. Każda też społecz-
ność żyjąca nad jakąś wodą: morzem czy jeziorem, wierzy w istnienie alterna-
tywnego akwatycznego świata, pełnego magii i nieziemskich istot. Sudańczycy 
z doliny Nilu nie są bynajmniej w tym względzie specjalnie wyjątkowi. Nil jest 
jednak dla nich czymś jeszcze – fizyczną i metaforyczną granicą, stanowiącą pod-
stawę geograficznej i kulturowej koncepcji orbis interior. W niniejszym artykule 
opiszę zwyczaje i wierzenia o Nilu w kontekście lokalnego modelu doświadczenia 
graniczności.

Pojęcie granicy w kontekście tradycyjnej kultury afrykańskiej to temat 
stosunkowo rzadko podejmowany. Jak wiemy, uwaga badaczy skupia się obecnie 
raczej na realnych krawędziach afrykańskiej ekumeny – granicach i pograniczach 
politycznych. Przyjrzymy się, jak mieszkańcy doliny Nilu Sudanu północnego 
porządkują przestrzeń i  jaką rolę przypisują przy tym obszarom granicznym. 
W moich dociekaniach na tym polu skupię się zwłaszcza na Nilu – rzece, która 
moim zdaniem najsilniej, w sensie fizycznym i symbolicznym, wiąże się z doświad-
czeniem graniczności2. 

Studia nad reliktami tradycyjnych wierzeń i obyczajów Sudanu północ-
nego to zadanie niełatwe. Wierzenia te przeszły bowiem radykalną metamorfozę 

1 Miejscowość ta jest ważna z punktu widzenia etnografii regionu. Uważana jest bowiem za 
południową granicę występowania Nubijczyków (Danagla) – ludność autochtoniczna, posługującej 
się językiem z grupy nilosaharyjskiej lub – jak kto woli – wschodniosudańskiej. 
2 Na ten temat pisałem już wcześniej: Kurcz Maciej 2007, Między rzeką a pustynią. Kategoria gra-
nicy w kulturze ludowej Sudanu północnego, „Lud”, t. 91, s. 169‒181.
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na skutek procesów islamizacyjnych, zapoczątkowanych już w XIV i XV wieku. 
Jedne zostały włączone do tzw. islamu ludowego – inne zdążyły obumrzeć, ska-
tegoryzowane jako relikty pogańskich czasów. Szczególnie dzisiaj kultura ludowa 
doliny środkowego Nilu jest poddawana silnej presji ze strony upolitycznionego 
islamu, w którym dąży się do ujednolicenia praktyk muzułmańskich w ramach 
jednego, narodowego systemu.

Na wstępie warto choć zasygnalizować, iż w  Sudanie zachodzą dziś 
wielkie, modernizacyjne zmiany, których część dotyczy sytuacji hydrologicz-
nej. Mam tu przede wszystkim na uwadze tamy i jeziora na Nilu. Na początku 
XXI wieku Chartum powrócił do idei wielkich hydroenergetycznych projek-
tów.  W  latach 2003‒2008 w  rejonie IV katarakty wniesiono Merawi Dam. 
W rezultacie tego powstało jezioro zaporowe, które swoimi rozmiarami przyćmiło 
Jezioro Nasera i Wielką Tamę Asuańską – podówczas największe przedsięwzięcia 
tego typu w Afryce. To jednak nie koniec. Kolejne elektrownie planowane są na II 
(Dal Dam), III ( Jajbar Dam) i V (Sherik Dam) katarakcie Nilu. Sudan północny 
czeka zatem wielka rewolucja ekologiczno-kulturowa. Zapory i elektrownie wodne 
to przecież nie tylko zmiany w krajobrazie czy ekosystemie, ale także przymusowe 
przesiedlania i związane zeń zmiany w kulturze. Problem polega na tym, iż zjawi-
ska te mogą być także „zabójcze” dla miejscowej ludności i kultury. Doświadczenie 
uczy, że zapory wodne radykalnie przyspieszają zmiany kulturowe. W wyniku 
przymusowych przesiedleń wiele instytucji kulturowych zostaje bezpowrotnie 
utraconych. Warto w tym miejscu wtrącić uwagę, iż przymusowe migracje na kon-
tynencie afrykańskim nie tylko wywoływane są przez wojny i kryzysy humani-
tarne, ale są zasługą śmiałych modernizacyjnych projektów, które mają zapewnić 
swym krajom tak pożądane dziś w świecie „bezpieczeństwo energetyczne”.

Granica

To kategoria, jak chyba wszędzie na świecie, cokolwiek ambiwalentna, nierzad-
ko deprymująca, jak w popularnym sudańskim powiedzeniu „Jestem z centrum 
plemienia, a nie z jego granicy”. Dla Sudańczyków granica ma wymiar przede 
wszystkim przestrzenny. Mieszkańcy wsi nad Nilem nie używają w stosunku do 
przestrzeni granicznych jednego terminu. Przestrzeń jest czymś niezwykle waż-
nym, ale i niejednorodnym. Wyraźnie dają tu o sobie znać tradycje muzułmań-
skie, a dokładniej: rozróżnienie na przestrzeń wewnętrzną i zewnętrzną, prywatną 
i publiczną, świętą i świecką, zamkniętą i otwartą… To wszystko są dychoto-
mie o podstawowym znaczeniu do muzułmańskiej kosmogonii. Na określenie 
miejsc granicznych używa się wielu słów. Granice między polami uprawnymi 
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czy fragmentami wiejskiej zabudowy to had (l. mn. hadut), czyli po prostu gra-
nica. To większe kamienie lub różnego rodzaju płotki. Nierzadko używa się wy-
rażeń metaforycznych. I  tak, miejscem kojarzonym przez ludzi z granicą jest 
wejście do domu, nazywane chasm al bab („usta domu”). To punkt łączący dom 
i domowników ze światem zewnętrznym. Równocześnie to także miejsce nie-
bezpieczne, przez które może wkraść się nieszczęście. Wejścia do domu strzegą 
wrota zamykane na klucz, kiedyś drewniane z masywnym zamkiem, dziś raczej 
wykute z żelaza. Główne wejście jest obiektem zabiegów dekoratorskich (fot. 1). 
Są one jednak także po to, by skupiać na sobie wzrok złego człowieka czy ducha. 
Pierwsze spojrzenie jest przecież tym najważniejszym, najbardziej brzemiennym 
w skutkach. W jego wyniku można zapłonąć gorącą miłością, ale też stać się ofiarą 
złego czaru. Niektóre z przedmiotów czy ozdobnych motywów mają – w zasadzie 
przynajmniej – przede wszystkim funkcję apotropeiczną (półksiężyc, krzyż, rogi 
bydlęce, atrapa krokodyla, żeby wymienić tylko te najczęściej spotykane) (fot. 2). 
Dodatkowo, w okresach szczególnie niebezpiecznych, mogą pojawić się zielone 
gałązki palmy, woda z Nilu, a nawet jakieś martwe zwierzę (np. ptak). Wszystkie 
służą odstraszeniu zła. Temu celowi służą też inne praktyki. Przekraczaniu progu 
towarzyszy formuła bismillah – zwyczajowa w przypadku każdej nowo rozpoczętej 
czynności. Znaczenie tego wyrażenia jest głębsze, aniżeli sugerowałoby jego reli-
gijne pochodzenie. To najprostsza i najczęstsza zarazem formuła zabezpieczająca 
przez złem. Wejście do domu to jego „usta”. Może się przez nie do środka dostać 
zło. Tak samo z praktykami czarnej magii. Im bliżej progu, tym mają być one 
skuteczniejsze. Wejście to miejsce szczególne. Dlatego też, m.in., w jego pobliżu 
dokonuje się zazwyczaj uboju zwierząt. Jak wiadomo, dla każdego muzułmanina 
czynność ta wiąże się z ryzykiem skalania. Chodzi tutaj o kontakt z krwią, która 
należy w islamie do substancji kalających. 

Granice między wioskami wyznacza najczęściej dolina jakiegoś okre-
sowego cieku wodnego – nazywana z arabskiego uadi czy khor – także wzgórze 
czy droga. Tak jak chyba wszędzie na świecie, „najlepsza” granica to ta, która 
jest częścią naturalnego krajobrazu czy – jak kto woli – jest naturalnie dobrze 
widoczna. Na starych miejscach granicznych można też zobaczyć wiejski cmen-
tarz (lokowany, jak wiemy, zgodnie z muzułmańskim obyczajem poza przestrze-
nią ludzkiego osadnictwa) lub sanktuarium jakiegoś sufickiego „świętego” (fot. 3). 
Ludzie ci, podobnie jak w innych częściach muzułmańskiego świata, nader chętnie 
lokowali swoje siedziby na granicach plemiennych, by dzięki temu móc wcielać się 
w rolę bezstronnych arbitrów, ludzi będącymi ponad podziałami. Czasami miej-
sca graniczne odsyłają do jakiegoś złego wydarzenia. W rejonie Starej Dongoli 
znajduje się Ardziun de Szejtan – miejsce przeklęte, w którym przechodzień 
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zobowiązany jest ‒ tak jak w Mekce – rzucić kamieniem na znak wyrzeczenia 
się diabła. Takie miejsce posiada niemal każda okolica (fot. 4). Zazwyczaj znaj-
duje się na rubieżach, nieopodal starożytnych ruin, które z reguły uważane są za 
nawiedzone (Stara Dongola, Deiga, Diffar, ed Ghaddar) (Kurcz 2002: 105‒131). 
Nieruchome zabytki z czasów przedmuzułmańskich – w pewnym sensie wyab-
strahowane z lokalnego kontekstu kulturowego – zostały zreinterpretowane jako 
miejsca magiczne, siedliska dżinów i czarowników. Z tego powodu wręcz idealnie 
nadają się do pełnienia funkcji granicznych. 

Nil jako granica

Najsilniejszą granicą w wyobraźni mieszkańców tego zakątka Afryki jest Nil. 
Rzeka nader często jest czynnikiem kształtującym tożsamość grupową. Od naj-
dawniejszych czasów z rzekami związany był rozwój osadnictwa. Pełniły one 
funkcję zasobów naturalnych, sprzyjających rozwojowi gospodarczemu, politycz-
nemu czy kulturalnemu. W wielu przypadkach to przestrzeń, w oparciu o którą 
wyznaczano jednostki geograficzne, administracyjne czy polityczne. Słowem, rze-
ka to bardzo często także granica (Odoj 2013: 7, za: Posern-Zieliński 2001). 

Żadnej opowieści o Nilu nie można rozpocząć od truizmu. Napisano już 
o nim chyba wszystko. Rzeka ta jest źródłem wody, czyli życia. Bez niej nie byłoby 
w Nubii ani ludzi, ani roślinności, ani niczego. Stąd zapewne nazywa się go po 
prostu bahar („woda”). Nie inaczej było w przeszłości. W języku nubijskim, któ-
rym posługiwano się w tych stronach przed pojawieniem się Arabów i islamu, 
rzekę nazywano Ni, co oznacza tyle, co „pić”. 

Nil jest jednak czymś więcej. Jest osią struktury osadniczej, przestrzenią 
rozcinającą ją na dwie, nierówne części. Pejzaż doliny Nilu wydaje się zamykać 
w schemacie: rzeka – po obu jego stronach pola uprawne, przechodzące w wiejską 
zabudowę – a następnie pustynia. Taki krajobraz wydaje się nie mieć końca (fot. 5). 

Dla Nubijczyków z Sudanu północnego Nil jest rodzajem fizycznej i meta-
forycznej granicy. To rzeka przede wszystkim oddziela wieś (hilla) od otaczają-
cego ją świata, równocześnie silnie kształtując lokalną tradycję i obyczaj, wiążąc je 
z przełomowymi, granicznymi momentami w życiu człowieka. Pustynia to obszar 
ostateczny – bezkresny i bezludny – nazywany ogólnie khala. Rzeka natomiast 
to krawędź, strefa oddzielająca dwa realnie istniejące światy, które trwają ze sobą 
w nieustannym kontakcie. Liczy się tylko to, co jest po jej drugiej stronie. Albo coś 
znajduje się na lewym, albo na prawym brzegu rzeki. Rzeczywistość na przeciw-
ległym brzegu, choć obca i tajemnicza, jest równocześnie potrzebna czy wręcz 
konieczna dla funkcjonowania świata określanego „swoim”.  
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Świat magiczny

Nil jest przestrzenią magiczną. Jest odwieczny, a  jego początki nieznane. 
Gwarantuje dostatek, ale także potrafi nieść zniszczenie. To tylko kilka powodów, 
dla których Nubijczycy traktują to miejsce jako szczególne, magiczne, niemalże 
boskie. Rzeka jest obiektem licznych tabu, jak na przykład zakaz odwiedzania 
jej nocą. Przekraczanie rzeki to na tyle niepokojące doświadczenie, iż przesądni 
odmawiają w jego trakcie Fatihę, czyli surę otwierającą Koran. Wiele wskazuje 
na to, że jest to zwyczaj powszechny także dla społeczeństw żyjących w górze 
Nilu. Major Henry Cecil Jackson (1929: 166) donosił, iż Nuerowie, każdorazowo 
przekraczając Nil, składali ofiarę ze zwierzęcia. Ich sąsiedzi i antagoniści zarazem 
– Dinkowie – także wierzą w istnienie istot rzecznych oraz praktykują składanie 
im ofiar. Uważają, że w rzece przebywają duchy przodków. A dokładniej: w naj-
większej głębinie, gdzie nikt nie może do nich dotrzeć. Tam pozostają wciąż żywi. 
To im składane są ofiary ze zwierząt. Bez tego ludziom przekraczającym rzekę 
groziłoby niebezpieczeństwo (Besewick 2004: 116). 

Woda ma charakter uzdrowicielski. To rodzaj miejscowego panaceum. 
Ludzie wciąż preferują ją bardziej aniżeli wodę ze studni, która dziś jest niemalże 
na wyciągnięcie ręki i winna budzić większe zaufanie pod względem czystości. 
Podkreśla się przede wszystkim związek wody rzecznej z płodnością. To oczywi-
ście zrozumiałe. Dzięki niej przecież rodzą się i dojrzewają rośliny. Jedna z infor-
matorek, pijąc wyłącznie wodę rzeczną, była przekonana, że zwiększa swoje szanse 
na zajście w ciążę. Z uzdrowicielskich mocy rzeki korzysta się na ogół w drodze 
kąpieli oraz ablucji. Można w ten sposób na przykład leczyć problemy urologiczne 
czy związane z laktacją. W tym też kontekście woda rzeczna pojawia się w obrzę-
dach związanych z zaślubinami czy z narodzinami. 

To najbardziej chyba uniwersalna substancja apotropeiczna. Chroni przed 
złem wszelakiego rodzaju. Postawiona przy wejściu chroni przed „złym okiem”. 
Do rzeki ekspediowane są przedmioty „nieczyste”. Po porodzie wyrzucane jest 
łożysko, krew porodowa oraz rzeczy rytualnie nieczyste związane z pierwszymi 
czterdziestoma dniami po porodzie3. W rzece umieszczane są także rzeczy, które 
nie są „skażone”, ale mogą być re-użyte przez człowieka lub inne stworzenie do 
czynienia zła. To na przykład kosmyk włosów, ozdoby ceremonialne, ubranie czy 
nawet skrawki paznokci. W tym przypadku rzeka, a dokładniej jej mieszkańcy, 
występują w roli depozytariuszy. Nil ma szczególny związek z walką ze złowrogą 

3 „Nieczystości poporodowe: uważane są za rytualnie skażone i  jak najszybciej usuwane 
z zagrody. Prawdopodobnie chodzi tu o kontakt tych rzeczy z krwi, uważaną w islamie za tabu. 
W Sudanie północnym nie znana jest koncepcja, opisywana w kontekście plemion afrykańskich, iż 
nieczystości te moją swoją osobowość i nazywane są „drugim dzieckiem”. 
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siłą muszahaary (z arabskiego szahar – miesiąc). To zespół wierzeń, które zakła-
dają, iż jeśli jakieś zdarzenie będzie miało miejsce przed pojawieniem się nowego 
księżyca (będącego początkiem nowego miesiąca księżycowego), może wyda-
rzyć się nieszczęście. Ta bezosobowa siła ma mocny związek z krwią, która jest 
uważana za źródło kobiecej płodności, ale też, w przypadku jej deficytu, może 
stać się przyczyną nieszczęśliwych zdarzeń w czasie połogu, obrzezania oraz 
zaślubin (Boddy 1989: 100). Podobnie jak w wielu innych kulturach wierzy się, 
iż dzięki krwi kobieta tworzy nowe życia, ale też może uśmiercać. Utrata krwi 
w czasie periodu, porodu, obrzezania czy defloracji to znak śmierci. Z podob-
nym sposobem traktowania krwi spotykamy się nad środkowym i górnym Nilem. 
Edward E. Evans-Pritchard (2006: 275) wspomina, iż Nuerowie przypisywali 
jej tajemnicze właściwości. Krew jest symbolicznie powiązana z życiem. Według 
Nuerów Bóg zabiera życie albo zabiera krew. Jeśli zabójstwo nie pociągnęło 
za sobą przelania krwi „(…) człowiek nie zabrał życia, śmierć się przydarzyła”. 
Mało tego, krwi przypisuje się własną żywotność. „(…) krew człowieka zabi-
tego włócznią wchodzi w zabójcę. Obrzęd inicjacji musi się odbyć w domostwie, 
gdyż krwi inicjowanych osób nie wolno rozlać poza domem”. Inaczej mogłaby 
wpaść w niepowołane ręce. Muszahaara łączy się zatem z przełomowymi, limi-
nalnymi momentami w życiu człowieka, w których dochodzi do utraty krwi 
(fot. 6). Obowiązuje pewne tabu. I tak na przykład: kobieta będąca w ciąży lub 
w połogu musi wystrzegać się złotej biżuterii, ale tylko tej noszonej przez inne 
kobiety. Sądzi się, iż jeśli sama nie będzie miała złota, zwłaszcza złotego pierście-
nia z medalionem (tzw. khatim ginai masri), w jej otoczeniu może wydarzyć się 
nieszczęście. Podobnie źródłem nieszczęścia mogą stać się odwiedziny człowieka, 
który właśnie przekroczył rzekę albo był na pogrzebie (i widział nieboszczyka). 
Innymi słowy, uczestniczył w sytuacjach granicznych. Takiej osobie należy polecić 
przejść przez zieloną gałązkę palmową lub przejrzeć się w wodzie z rzeki lub ze 
studni. Neutralizujące działanie ma także obmycie się wodą z rzeki i złożenie isto-
tom z Nilu ofiary w postaci potrawy z sorgo – tzw. asiidy. 

Rzeka i jej mieszkańcy

Nubijczycy wierzą w  istoty nadprzyrodzone zamieszkujące Nil. Wiara w nie 
wydaje się być uniwersalną dla mieszkańców doliny Nilu Sudanu północnego 
(Crowfoot 1919: 185). Nazywane są z arabskiego malaikat, czyli anioły (pierwotna 
nazwa nie jest już znana). Ich konceptualizcja jest mieszaniną miejscowych i is-
lamskich tradycji. W islamie wiara w anioły to jeden z podstawowych dogmatów. 
Według Koranu anioły, podobnie jak ludzi, miał stworzyć sam Bóg. To istoty z na-
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tury dobre. Ich głównym zadaniem na ziemi jest pomaganie ludziom. Choć za-
sadniczo nie mają ciała, mogą przybierać postać ludzką, głównie kobiecą. Nie mają 
też imion. To tylko kilka podobieństw, przez które sądzi się, że istoty z Nilu są 
istotami anielskimi opisanymi w Koranie. Sudańczycy nie mają wątpliwości, iż 
wierzenia te są raczej starej daty, a tylko zostały wchłonięte przez islam. Stanowią 
swego rodzaju kompromis między religią i obyczajem. Z tego być może powodu są 
zasadniczo istotami bezimiennymi. „Zwyczaje te są znacznie starsze, aniżeli nazwy 
plemienne, które weszły do użycia po rozpadzie chrześcijańskich królestw w XIV  
i XV wieku naszej ery” – pisał John Winter Crowfoot (1919: 185). Na starą pro-
weniencję tych wierzeń może wskazywać także fakt, iż występują one z relikta-
mi wierzeń chrześcijańskich, przede wszystkim mam tu na myśli znak krzyża. 
Pojawia się on jeszcze, choć coraz rzadziej, jako uniwersalny środek apotropeiczny 
w czasie narodzin czy wesela; rysuje się go (nierzadko krwią ofiarnych zwierząt) na 
ścianach domów czy workach ze zbożem. Sudańczycy łączą te wierzenia, podob-
nie jak wiele innych elementów swojej kultury, z wpływami Egiptu faraońskiego. 
To wciąż popularny, pseudonaukowy sposób wyjaśniania korzeni instytucji trady-
cyjnej kultury Sudanu północnego (na przykład wyrzezania żeńskich genitaliów, 
zwanego potocznie obrzezaniem faraońskim) z reliktami starożytnego Egiptu4. 
Bez względu na prawdziwość tych przypuszczeń, wierzenia wydają się być rodzi-
mej proweniencji i stanowią swego rodzaju kontinuum dla społeczeństw żyjących 
w dolinie Nilu, zarówno w górnej, jak i dolnej jej części. 

Według Nubijczyków rzeka kryje równoległy świat, który bardzo przy-
pomina ich ludzki na powierzchni ziemi. Z  tą może tylko różnicą, że istoty 
rzeczne, choć mają ludzką postać, są w istocie duchami lub, jak kto woli, aniołami. 
Najczęściej przybierają postać pięknych dziewcząt – banaat al hur albo banaat al 
bahar. Opisywane są jako syreny, pół kobiety, pół ryby – tzw. horija. Charakteryzują 
się – trzeba to przyznać – idealną aparycją: jasną skórą, dużymi oczami oraz dłu-
gimi, czarnymi włosami. To po prostu istoty nieziemskiej urody. Wyróżniać się 
mają ponadto pięknym zapachem oraz szczególnym upodobaniem do kohlu – sub-
stancji używanej w tych stronach od pradawnych czasów do dekorowania twa-
rzy (fot. 7). Istoty te można zatem uznać za kwintesencję kobiecości. Być może 
dlatego zatwardziałych kawalerów uważa się za wybranków kobiet z rzeki, a je 
nazywa się „sekretnymi żonami”. 

Nie wszyscy jednak opisują istoty rzeczne w  ten sposób. Najczęściej 
dla starszych informatorów pod względem wyglądu nie różnią się one od ludzi. 

4 Zobacz: Blackman Winifred S. 1927, The Fellahin of Upper Egypt. Their Religious, Social 
and Industrial Life To-day with Special References to Survivals from Ancient Times, George G. 
Harrap&Company Ltd., London.
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Są więc wśród nich młodzi i starzy, brzydcy i ładni. Co ciekawe, mają nie białą, 
a czarną skórę. Są także zazwyczaj nadzy. Ta grupa informatorów przekonywała 
mnie, iż istoty rzeczne to ich praprzodkowie, stąd też należy się im szacunek. 
„Mój ojciec opowiadał mi, jak na pogrzebie dziadka – przywódcy wioskowego – 
lamentowali razem: ludzie i anioły rzeczne”. Z kolei inny informator powiedział 
wprost: „Istoty rzeczne i ludzi łączą więzy krwi. Dlatego też towarzyszą człowie-
kowi w czasie przełomowych wydarzeń”. 

Także pod względem trybu życia podobni są do ludzi. Zamieszkują wsie, 
dzielą się na plemiona itp. Słowem, żyją jak ludzie. Ich czasem, jak mnie zapew-
niała jedna z  informatorek, jest noc, zwłaszcza okolice północy oraz między 
drugą a czwartą (to czas zwyczajowo należący do wszelkiego rodzaju duchów). 
Preferują ciche, odludne miejsca. Z tego powodu spotyka się je coraz rzadziej 
(hałas pomp spalinowych, używanych do irygowania pół uprawnych, ma je szcze-
gólnie odstraszać). Jedno z takich miejsc ma znajdować się w Starej Dongoli, 
w pobliżu ruin chrześcijańskiej stolicy – hadziar al hur. Widują je tam ponoć cza-
sem rybacy. Jeden z nich zapewniał mnie, iż obserwuje tam czasami nagą postać 
wygrzewającą się na słońcu. Gdy ta orientuje się, że ktoś na nią patrzy, wskakuje 
od razu do wody i znika. Takich historii można usłyszeć wiele.

Natura aniołów rzecznych jest ambiwalentna. Mogą odpowiadać za 
zauroczenie czy utonięcie z jednej strony. Z drugiej – stoją na straży wszelkiej 
pomyślności; ich wstawiennictwo może zapewnić dostatek i liczne potomstwo. 
Pewien świątobliwy mąż z Selib zapewniał mnie, iż regularnie zwraca się do istot 
rzecznych o pomoc w leczeniu różnych chorób. Odwdzięcza się, zanosząc im póź-
niej nad rzekę jedzenie. Istnieje związek między ludźmi pełniącymi rolę ducho-
wych przywódców, posiadającymi magiczne umiejętności a istotami rzecznymi. 

Zwykli ludzie także składają aniołom swoje prośby. Oto jedna z krót-
kich historii, którą przytoczę z pamięci. Pewna kobieta tak bardzo chciała wyjść 
za mąż, iż zrobiła przyrzeczenie: jeśli zostanie mężatką, złoży aniołom w ofie-
rze barana. Kobieta ta wkrótce wyszła za mąż. Niestety nie spełniła jednak swej 
obietnicy. Sprzeciwił się temu jej ojciec. Kobieta zwróciła się zatem do aniołów, 
aby same sobie wzięły należną im zapłatę. I tak też się stało. W niedługim cza-
sie w zagrodzie jej ojca zdechło jedno ze zwierząt. Zapewniano mnie, iż wciąż 
jest żywa tradycja pozostawiania dla aniołów z rzeki ugotowanego ziarna sorgo 
przed domem. Praktyka ta ma miejsce codziennie w czasie radziaba – siódmego 
miesiąca kalendarza muzułmańskiego, zwyczajowego okresu szczególnej szczod-
rości. Ma to na celu sprowadzenie na człowieka wszelkiej pomyślności. Z kolei 
w święto Aszura – przypadające na 10 dzień miesiąca muharram – po uroczy-
stym posiłku domownicy udają się nad rzekę, gdzie myją się i piją wodę. Jest to 
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ponoć związane z wiarą, iż w tym właśnie czasie w Nilu płynie woda ze studni 
Zamzam (święta studnia z okolic Mekki, przypisuje się jej właściwości uzdrowi-
cielskie). O podobnej tradycji wspomina Fadwa al Guindi (1978) w Nubii egip-
skiej. Także z okazji tego islamskiego święta ludzie udawali się nad rzekę, gdzie 
zbierali kamienie i układali je w kopczyki. Jeden kamień odpowiadał jednemu 
członkowi rodziny. Następnie do rzeki wrzucane było pożywienie i odbywano 
wspólną kąpiel. Wszystko to, aby zapewnić sobie i swojej rodzinie błogosławień-
stwo istot rzecznych. 

Anioły łączy się z ludźmi, którzy z różnych powodów mieszczą się w kate-
gorii anomalii: osoby bezżenne, świątobliwi mężowie, derwisze, albinosi… (fot. 8). 
Są wśród nich zarówno przypadki normatywnie negatywne, jak i przeciwnie – 
otaczane nimbem świętości. Jak zauważyła Mary Douglas (2007: 80, 81), różnica 
między świętością a nieczystością często jest niewyraźna, a jedna kategoria może 
przechodzić w drugą. Nieczystość nie jest dokładnym zaprzeczeniem świętości. 
Rytualny brud może też dostąpić sakralizacji, i odwrotnie, coś świętego może stać 
się nieczyste. Nil pełni rolę rezerwuaru dla różnego rodzaju „wyjątków od reguły”, 
służy zbożnemu celowi ich racjonalizacji. Nie powinien więc dziwić fakt, iż istoty 
rzeczne łączy się także z dziećmi. Uważa się, iż to one na przykład najczęściej 
widzą anioły. Dzieci w wielu mitologiach czy rytuałach kojarzone są z bogami lub 
ze zmarłymi. W Sudanie czasami biorą udział w sufickich obrzędach, na przy-
kład w ekstatycznym zikrze czy w praktykach wróżbiarskich. W obu przypadkach 
pomagają w komunikacji ze światem nadprzyrodzonym. 

Niegdyś „rzece” składano ponoć ofiary ze zwierząt, ale także z  ludzi. 
Jedną z takich historii opowiedział mi pewien informator. Podług jego słów jesz-
cze w czasach panowania egipsko-tureckiego mieszkańcy okolic Naua – wsi poło-
żonej kilkanaście kilometrów w dół rzeki – praktykowali zwyczaj ofiarowywania 
młodej, dobrze urodzonej dziewczyny „rzece”, gdy przedłużała się klęska nieuro-
dzaju. Praktyka ta miała być ostatecznie zarzucona za sprawą egipskich koloni-
zatorów. Być może jest w tym trochę prawdy. Stephanie Beswick (2004: 116) 
wspomina podobny zwyczaj w  Sudanie centralnym. Badaczka zanotowała, 
iż w 1792 roku bogu „rzeki” lub „deszczu” została poświęcona córka lokalnego 
władcy. Ofiara z dobrze urodzonej dziewicy miała być radą na przedłużającą się 
suszę. Podobnym zwyczajom mieli hołdować Dinkowie z Sudanu Południowego. 
Stephanie Beswick (2004: 117) wspomina, iż w tradycji ustnej tego ludu jest prze-
chowywana pamięć o składaniu rzece ofiar z ludzi. Działo się to, gdy ludzie wraz 
z dobytkiem przeprawiali się na drugą stronę rzeki. Podobnie jak w poprzednich 
przypadkach, musiał być to ktoś wyjątkowy – najlepiej dziewica, córka jednego 
z „wodzów”, tzw. pana rybackiej włóczni. 
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Istoty rzeczne najbardziej zauważalne są w czasie przełomowych wyda-
rzeń: porodu, obrzezania oraz ślubu (fot. 9). Pełnią rolę swego rodzaju duchów 
opiekuńczych, które pomagają człowiekowi w przejściu do nowego stanu społecz-
nego, roztaczając nad nim magiczną ochronę. John Winter Crowfoot (1919: 185) 
wspomina, iż w prowincji Dongola wierzono, że żadne dziecko nie może przyjść na 
świat bez pomocy aniołów rzecznych, a pierwszy uśmiech na twarzy niemowlęcia 
wywołany jest spojrzeniem anioła. Zapewnieniu ochrony ze strony istot rzecznych 
w czasie przełomowych momentów w życiu człowieka służy dzirtig. Ozdoba ta, 
pełniąca funkcję amuletu, noszona jest w czasie okresu ciąży i połogu, obrzezania 
oraz zamążpójścia. Dotyczy osób bezpośrednio związanych z tymi wydarzeniami, 
na przykład pary młodej wraz z drużbami. Chroni przed atakami złośliwych dżi-
nów, złego oka oraz złowrogiej muszahaary. Przykładowo, jeśli kobieta w ciąży 
około siódmego miesiąca nie przejdzie rytuału ozdobienia się dzirtigiem „(…) 
może poronić albo nie być w stanie urodzić dziecka, albo to dziecko urodzi się 
zdeformowane. Podobnie chłopiec, który został obrzezany, może cierpieć na 
bezsenność, mieć koszmary senne albo nieustająco krwawić, jeśli sumiennie nie 
będzie przyozdobiony dzirtigiem” (Crowfoot 1919: 187). Na badanym obszarze 
dzirtig to cieniutka jedwabna bransoletka w kolorze mocnej czerwieni (zapewne 
symbolizującej krew) z niewielką niebieską kulką (księżyc w kole) (fot. 10).    

Procesja nad Nil 

Nil jest miejscem uroczystych orszaków nazywanych sera (z arabskiego „procesja”). 
Odbywają się z okazji narodzin, obrzezania (zarówno dziewczynki, jak i chłopca) 
oraz ślubu (fot. 11). To domena głównie kobiet – mężczyźni biorą udział w tych 
praktykach niezwykle rzadko. Uczestniczą w nich natomiast chętnie dzieci jed-
nej i drugiej płci. Najbardziej żywa jest procesja czterdziestego dnia po porodzie5. 
Kończy się wtedy okres kwarantanny położnicy i  jej dziecka (fot. 12). W tym 
czasie kobieta nie może opuszczać zagrody. Nikt także, poza najbliższym są-
siedztwem, nie powinien jej odwiedzać. W jej domu zasadniczo nie wolno także 
sprzątać. Pod łóżkiem strzeże ją jakiś żelazny przedmiot, Koran oraz kadzidla-
ny dym. Wszystko na wypadek ataku muszahaary. Okres rytualnej kwarantanny 
kończy się czterdziestego dnia wizytą nad rzeką. Ważne jest miejsce, ale i czas. 
Uroczystości  rozpoczynają się późnym popołudniem, by mogły skończyć się 

5 Magiczna liczba 40 jest dobrze znana i w tradycji chrześcijańskiej, i w muzułmańskiej. W obu 
religiach wielkie posty trwają 40 dni, jest Czterdziestu męczenników z Sebasty, czterdzieści tradycji 
Mahometa, czterdziestu ogrów, czterdziestu dżinów, czterdziestu rozbójników, czterdzieści źródeł 
oraz liczne grupy czterdziestu świętych. 
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dokładnie wraz z zachodem słońca. Pora ta nie jest oczywiście przypadkowa. 
Dzień to czas ludzi, noc – duchów. O zachodzie oba te światy mogą się spotkać. 
Krawędź lądu i rzeki oraz dnia i nocy symbolizują i stanowią w tym przypad-
ku czasoprzestrzenną jedność. Procesję poprzedza skromy poczęstunek w domu 
młodej matki. Gości częstuje się rodzajem pączka (zalabia) i popija mlekiem. 
Nierzadko może mieć także miejsce ofiara ze zwierzęcia (krew ofiarnego zwierzę-
cia jest wtedy pozostawiana przy wejściu do domu, a matka po powrocie znad rze-
ki zobowiązana jest do jej przeskoczenia). Następnie kobiety udają się nad rzekę 
w procesyjnym orszaku. Z przodu jedno z dzieci o wyraźnie murzyńskich rysach 
niesie kosz z rzeczami dziecka z okresu kwarantanny oraz śmieci po zamieceniu 
podwórza, gdzie leżała matka wraz z dzieckiem. Po drodze śpiewają o aniołach 
z Nilu. Charakterystycznym gestem towarzyszącym orszakowi jest radosny pisk 
i wymachiwanie zielonymi gałązkami palmy. Na miejscu matka dokonuje ablucji 
siebie oraz swojego dziecka; myje twarz i dłonie, niekiedy także bierze łyk wody. 
Czynności tej towarzyszy kobiecy śpiew przy akompaniamencie niewielkiego 
bębna. Dalej ma miejsce ofiara – wrzuca się do wody słodycze oraz ziarna prosa 
(durra). Do rzeki wpadają także rzeczy dziecka z okresu czterdziestodniowej kwa-
rantanny. Natomiast odzież matki, także uważana za nieczystą, prana jest w rzece 
albo po prostu pozostawia się ją w wodzie. Wszystko winno skończyć o zachodzie 
słońca. Po zakończeniu obrzędu kobieta wraz z dzieckiem może wrócić do nor-
malnego życia. Zasadniczo podobnie wyglądają uroczystości nad rzeką po operacji 
obrzezania oraz po obrzędzie weselnym, z tą wszakże różnicą, iż nie są już tak 
powszechne jak po narodzinach. 

Dawniej obrzędy związane z narodzinami były bardziej rozbudowane, 
a rzekę odwiedzano także niedługo po porodzie. Taką właśnie uroczystość zanoto-
wał John Winter Crowfoot (1919: 188‒189). Nazywano ją intrygująco „Mariyya”6. 
Ceremonia organizowana była drugiego lub trzeciego dnia po porodzie – przed 
pojawieniem się u matki regularnego pokarmu. Izbę, gdzie przyjmowany był poród, 
dokładnie sprzątano; z kłosów zboża wyplatano rodzaj tratwy, przygotowywano 
także ciasto zbożowe. Akuszerka z kolei zanosiła niemowlę nad rzekę w towa-
rzystwie innych kobiet. Tam też zabierane były powyżej wspomniane przedmioty, 
a dodatkowo aplikator do kohlu oraz sama ta substancja (kohl to ruda antymo-
nowa, w formie sproszkowanej, używana przez kobiety po dziś dzień do barwienia 
dolnej wargi oraz okolic oczu). Niesiono także miskę wypełnioną ziarnem oraz 
daktylami. Po drodze rozrzucano zaś jej zawartość, raz przez lewe, raz przez prawe 

6 Sprawa znaczenia tej nazwy jest niezwykle intrygująca. Dla Johna W. Crowfoota (1919) było to 
jedno z określeń aniołów rzecznych. Kombonianin Giovanni Vantini (1982: 30) z kolei jest zdania – 
także na podstawie własnych doświadczeń terenowych – iż chodzi tu o imię Marii, tzn. Matki Boskiej. 
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ramię. Czynności tej towarzyszyła formuła: „By the Mariyya, by the Angels and 
by this new face, grant us, oh God, our desires”. Nad rzeką obmywano twarz, ręce 
i stopy dziecka. Puszczano także na wodę uprzednio uplecione ze zboża łódeczki, 
wkładano w nie podrobione ciasta oraz zapalono oliwne lampki. Na koniec aku-
szerka napełniała wiadro wodą, którą następnie podawano młodej matce do umy-
cia piersi. Po tym wszystkim przystawiano dziecko do karmienia. W tym samym 
oczy dziecka obrysowywane były kohlem lub też – jak podawał John Winter 
Crowfoot – za pomocą smółki rysowano na czole dziecka znak krzyża. Dawało to 
niemowlęciu dodatkową ochronę.   

kobieta, przodkowie oraz rzeka 

Wierzenia związane z Nilem to przede wszystkim świat kobiet (fot. 13). To one 
szczególnie ostrożnie odnoszą się do stworzeń rzecznych i regularnie składają im 
ofiary. Może to być oczywiście zasługa ogólnoislamskiego zorientowania kobiety 
na religijność typu ludowego. Na pewno ma tu także znaczenie – typowe dla ca-
łego Bliskiego Wschodu – konstruowanie kobiecości za pomocą takich symboli, 
jak: księżyc, natura (rzeka), noc czy krew. Fakt ten może być wreszcie związany 
z charakterem miejscowego społeczeństwa, a dokładniej rzecz biorąc, z niegdyś 
utrzymującymi się w tych stronach zasadami matrylinii – liczenia pochodze-
nia i dziedziczenia w linii matczynej. W państwie meroickim władcę wspiera-
ła oficjalnie królowa matka, która w rzeczywistości była rodzoną siostrą władcy. 
Podobnie w chrześcijańskiej Nubii – tron przypadał często nie synowi króla, a jego 
najstarszej siostrze. Do niedawna jeszcze małżonkowie zamieszkiwali pierwsze 
czterdzieści dni po ślubie w domu dziewczyny. Nie tak dawno także regułą było, 
iż kobieta rodziła w rodzinnym domu, zwłaszcza jeśli było to jej pierwsze dziecko. 
Do dziś praktykowany jest zwyczaj pozostawiania kosmyka włosów z pierwszych 
postrzyżyn dziecka. Zanosi się go do pobliskiego grobowca świętego. Równie czę-
sto jednak oddaje się go najstarszej kobiecie ze strony matki. Ta przechowywać 
je będzie w jednym miejscu wraz z kosmykami innych wnucząt. Podobnie postę-
pują niektórzy z mlecznymi zębami. Świadczyć to ma, według samych respon-
dentów, o dużym szacunku wobec krewnych matki. Dzisiaj także można jeszcze 
spotkać wielkie rodziny, w skład których wchodzą córki wraz z mężami. Być może 
z tego powodu właśnie, jak często podkreślali moi rozmówcy, „rzeka woli kobie-
ty”, a wierzenia związane z Nilem ogniskują się wokół kobiet. To one są orędow-
niczkami rzecznych istot, które w większości mają posiadać tę samą co one płeć. 
Kobieta i rzeka doskonale symbolizują koło życia – tajemnicę odnawialności, ko-
nieczność przechodzenia z etapu na etap. Kobieta i rzeka stanowią symboliczną 
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jedność. Obie znaczą tyle, co płodność, życie, ale też ich cechami są ambiwalencja, 
tajemniczość. Związki między systemami magiczno-religijnymi a organizacją spo-
łeczną należą do częstych w kulturze. Jak powszechnie wiadomo, im wyższa po-
zycja kobiety, tym większe znaczenia bóstw żeńskich w panteonie. Kobiecość Nilu 
może także wynikać z jego związku z przodkami czy pokrewieństwem w ogóle. 
Jeśli przyjmiemy, iż istoty rzeczne to krewni żyjących dzisiaj ludzi, kobiety, po-
dług starego obyczaju, stanowiłyby swego rodzaju „pomost” między obydwoma 
światami. Niestety, to tylko sfera spekulacji. Przypuszczeń tych nie da się już dziś 
potwierdzić za pomocą materiału etnograficznego.

W obiegu jest wiele historii o ludziach spokrewnionych z istotami rzecz-
nymi. Ich wspólnym elementem jest tajemnicza podróż do podwodnego świata 
oraz sekretny związek z istotą rzeczną. W większości są to przypadki negatywne, 
swoiste anomalie: pozamałżeńskie dziecko, samotny mężczyzna, albinos czy 
etniczny obcy. Być może jednak to tylko efekt ekspansji islamu, dowód redefinio-
wania pogańskich wierzeń na potrzeby muzułmańskiej ideologii. Być może dawni 
Nubijczycy w swojej mitologii uważali się za spokrewnionych ze światem rzecz-
nym lub też było to miejsce związane ze zmarłymi przodkami. 

Granica a obcy

Każdą przestrzeń łączy z ludźmi skomplikowana sieć relacji. Przestrzeń czy miej-
sce nie są kategoriami stałymi, ale dynamicznymi i relacyjnymi. Jedna i ta sama 
przestrzeń może wiązać się zarówno z bezpieczeństwem, jak i z zagrożeniem. 
Może wyrażać i to, co dla człowieka jest najważniejsze, i to, co budzi jego najwięk-
szą niechęć. Tak też jest w przypadku Nilu. Różne kategorie ludzi mają do rzeki 
różne nastawienie. Dla ludności podstawowej, osiadłych Nubijczyków lub Ara-
bów, to przestrzeń ambiwalentna, niejednorodna i znajdująca się na krawędziach 
miejscowej geografii. Wiąże się z dostatkiem i ze stabilizacją, ale także niesie ze 
sobą wiele niebezpieczeństw, ze śmiercią włącznie. To wreszcie kraniec świata 
uważanego za „swój”. Środowisko Nilu to przestrzeń, która jest silnie identyfiko-
wana z kategorią „moralności” czy jak kto woli – „moralnej geografii” w rozumie-
niu Adelin Masquelier7. Z tego powodu ze środowiskiem Nilu związana jest grupa 
ludności o obniżonym statusie, w znakomitej większości z nadanym jej mianem 

7 Pojęcie „moralna geografia” jest używane w  różnych dyscyplinach (geografii, politolo-
gii, historii czy religioznawstwie). W każdej z nich znaczy coś nieco innego. Adeline Masquelier 
(2002: 829‒855) posłużyła się nim do zanalizowania wypadków drogowych na jednej arterii komu-
nikacyjnej we współczesnym Nigrze, które miejscowa ludność łączyła z duchami zamieszkującymi 
jej okolice. Kategoria „moralnej geografii” to jakie znaczenia ludzie przypisują miejsca, jak pewne 
czynności mogą być uważane za właściwe i niewłaściwie w odniesieniu do różnych przestrzeni. 
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„nietutejszości”. Świat rzeki jest ambiwalentny. Taki też charakter mają praktyki 
z nim związane (przeprawa rzeczna, rybołówstwo) czy istoty duchowe przebywa-
jące tam. Duchy to obcy, a obcy to metaforyczni mieszkańcy „rzecz nego świata”. 

Przykładem niejednoznacznego stosunku miejscowej ludności do świata 
rzeki jest wiara w istotę nadprzyrodzoną nazywaną Baati. To zły duch człowieka, 
który po śmierci zamiast trafić do raju, powrócił na ziemię. W okolicach Starej 
Dongoli opowiada się szczególnie często historie o  ludziach z Naua – wioski 
zamieszkanej przez „żywe trupy”. Wieś ta faktycznie istnieje parę kilometrów 
w dół rzeki, na północnym krańcu basenu Letti. Informatorzy opisywali wygląd 
tych istot jako ludzki, z wyjątkiem oczu, uszu i ogona, które mają jakoby wska-
zywać na ich demoniczną naturę. Mówią zniekształconym głosem, a ubrane są 
w całun, w jaki przyodziewa się zmarłego do grobu. Wiodą nędzny żywot mię-
dzy głębinami Nilu a ziemią. Mają być kanibalami i wielkimi czarnoksiężnikami. 
Można je zdemaskować za pomocą mleka – substancji, którą te istoty mają się 
jakoby szczególnie brzydzić (Kurcz 2007: 169‒181).   

Co ciekawe, wiara w tego rodzaju istoty występuje w całym „rzecznym” 
Sudanie północnym (Trimingham 1965: 173). Podobną tradycję zanotowali w dol-
nej Nubii Armgard Grauer i John G. Kennedy (1978: 115‒123). Interesujące jest 
zwłaszcza to, iż wspominają oni o jakiś starym (nienubijskim?) szczepie, który 
został przemieniony w te stwory. Być może jest to więc uniwersalny dla całej 
Nubii archetyp obcego – ohydnego i demonicznego. Kanibalizm i czarownictwo 
bardzo często w kulturze różnych ludów pojawiają się w kontekście lokalnego 
modelu obcości. W znanych mi nubijskich wsiach wierzenia związane z tymi isto-
tami zawsze występowały w kontekście jednej, konkretnej wioski ‒ leżącej kilka 
kilometrów w dół rzeki ‒ wspomnianej Naua. Być może także był to – jak zwrócił 
mi na to uwagę jeden z rozmówców – jeden z nader często stosowanych sposo-
bów odstraszania przed rajdami łowców niewolników w czasie najazdu egipskiego 
w pierwszej połowie XIX wieku. 

We wsiach nad Nilem dużą rolę odgrywa rybołówstwo. Ryby stanowią 
ważne i cenne uzupełnienie pożywienia, zwłaszcza w sezonie letnim. Wtedy o nie 
najłatwiej. Przez pozostałą część roku wieśniacy zajmują się połowem sporadycz-
nie. Ryby nie należą też do szczególnie cenionego pokarmu. Powód: mieszkańcy 
doliny Nilu zajmują się przede wszystkim rolnictwem. To prawdziwie godne zaję-
cie. Inaczej sprawa ta wygląda w przypadku różnego rodzaju autsajderów: naju-
boższych mieszkańców wsi, w szczególności grup o obniżonym statusie, jak byli 
niewolnicy – tzw. Sudanijja lub po prostu abid. Dla nich rzeka nie jest czymś 
ambiwalentnym, przeciwnie, łączy się z wieloma możliwościami: jest w pierw-
szej kolejności miejscem zawodowej aktywności, a ryby są głównym składnikiem 
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codziennej diety. Podobnie sprawa ta wygląda w przypadku byłych koczow-
ników (tzw. Arabów – w znaczeniu pasterskich nomadów), którzy po przej-
ściu do osiadłego trybu życia i znalezieniu schronienia w wioskach nad Nilem 
także zaliczeni zostali do mieszkańców drugiej kategorii (Kurcz 2007: 169‒181) 
(fot. 14). To samo zjawisko zaobserwował Maciej Ząbek kilkadziesiąt kilome-
trów w górę rzeki. Informował, iż w rejonie IV katarakty rybołówstwem parali 
się Cyganie (Halab) lub koczownicy Manastir (Ząbek 2004: 221). W Afryce 
(i nie tylko tam) pozycja człowieka często idzie w parze z wykonywanym zawo-
dem. Różnego rodzaju profesje używane są do pozycjonowania człowieka czy 
całych społeczeństw. Przedstawiciele grup marginalnych zmonopolizowali także 
przewoźnictwo rzeczne. Dysponując blaszanymi łodziami, napędzanymi zazwy-
czaj silnikami spalinowymi, przewożą ludzi i towary z jednego brzegu na drugi. 
W kwestii transportu rzecznego najwięcej do powiedzenia w okolicy mają jednak 
Koptowie – chrześcijanie egipscy, należący, mimo wysokiej pozycji materialnej, 
także do grupy o obniżonym statusie społecznym. W ich rękach znajdował się 
jedyny kursujący w regionie prom.  

Patrząc na pas osadniczy od strony pustyni, także spotykamy nietutejszych 
– napływową ludność koczowniczą. Tworzą oni bardzo luźną, prowizoryczną oraz 
liczebnie małą zabudowę na rubieżach osad rolników, wyraźnie od nich odse-
parowaną kilkusetmetrowym pasem pustyni lub doliną okresowego cieku wod-
nego. Osadnictwo byłych nomadów stanowi, obok rzeki, kolejną strefę graniczną 
oddzielającą wieś od złowrogiej pustyni. Dawniej, jak pisałem, rolę tę spełniała 
dolina jakiejś okresowej rzeki lub wiejski cmentarzyk (Kurcz 2007: 169‒181). 

Stykanie się ze światem zewnętrznym to czynność na tyle niekomfortowa, 
że powierzana ludności o obniżonym statusie, często naznaczona piętnem „nie-
tutejszości”. Ludzie ci żyją w przenośni i dosłownie na marginesie miejscowego 
społeczeństwa. Z racji swojej descendencji są niejako przypisani do obszaru gra-
nicy, ciągłych kontaktów z „innoziemcami”. Innymi słowy, możemy traktować ich 
w tym przypadku także jako symbolicznych i fizycznych „mediatorów” ‒ „pośred-
ników” między obydwoma światami. 

Prom 

Uważając Nil za rodzaj granicy, warto zwrócić (już prawie na zakończenie) uwa-
gę na jeszcze jedną instytucję z nim związaną – na prom (fot. 15). Sygnalizo-
wałem już, iż rzeka rozdziela dwa intensywnie poddane działalności człowieka 
obszary: pola uprawne i wsie. W Sudanie północnym, jak pisałem, życie czło-
wieka toczy się albo na prawym, albo na lewym brzegu rzeki. Od dawien dawna 
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łącznikiem między tymi dwoma równoległymi światami był prom. Jego znacze-
nie wynikało z warunków ekologicznych – esowatości dużego fragmentu doliny 
środkowego Nilu. Z tego powodu utrzymywała się ciągła potrzeba przekraczania 
rzeki. Przez lata jego pozycja była niezachwiana. Nawet, gdy do Sudanu zawitała 
motoryzacja (która, nawiasem mówiąc, doprowadziła do upadku innego ważnego 
przez długie lata środka transportu rzecznego – statku parowego), nie tylko jego 
rola nie zmalała, ale nawet wzrosła. W związku z rosnącym ruchem samochodo-
wym pojawiła się jeszcze większa liczba jednostek tego typu. Wtedy to, w drugiej 
połowie XX wieku, nastąpiły złote lata żeglugi promowej w Sudanie; dziś należą 
już raczej do przeszłości. Powodem jest nowa i nowoczesna infrastruktura trans-
portowa Sudanu północnego. W ostatnich latach powstało tam kilka stałych mo-
stów. Przede wszystkim jednak ukończono wreszcie magistralę drogową łączącą 
Chartum z Wadi Halfa na granicy z Egiptem. To tam teraz koncentruje się ruch. 
Przeprawy promowe pozostały w miejscach oddalonych od mostów. Jedna z nich 
znajduje się w miejscowości ed Ghaddar. Bliźniaczą wioską po drugiej stronie 
jest el Gaba. 

Prom działa od wschodu do zachodu słońca – przewozi ludzi, zwierzęta 
oraz samochody i wszelki ruchomy dobytek człowieka. To wielka, trawiona przez 
rdzę konstrukcja. Z tyłu maszynownia, nad nią mostek kapitański, a z przodu 
znajduje się miejsce na samochody oraz pasażerów. Statek, jak cały sudański trans-
port, nie działa według jakiegoś precyzyjnego czasowego rozkładu. Rusza, kiedy 
zbierze się komplet pasażerów albo kapitan uzna, że nie ma już na co czekać. 
Liczą się pasażerowie, a nie czas. Ważne są co najwyżej dłuższe odcinki czasu 
(prom działa, jak pisałem, od wschodu do zachodu słońca) czy jakieś ważne wyda-
rzenie (wesele, pogrzeb czy targ). Prom obsługuje dwóch mężczyzn: kapitan oraz 
jego pomagier, zajmujący się zasadniczo załadunkiem, przygotowaniem podjazdu 
dla samochodów oraz zbiórką pieniędzy.

Normalnie dwa, trzy samochody oraz kilka osób – prawdziwy ruch roz-
poczyna się w dni targowe. Najpierw w jedną, później w drugą stronę. Kto naj-
wcześniej zjawi się na miejscu przeprawy, ma szansę pierwszy dotrzeć na targ. 
A to dobry omen. Wierzy się, że będzie to miało przełożenie na cenę produk-
tów. Kto pierwszy, ten lepszy, chociaż przeczy temu targowa praktyka. Jest prawdą 
powszechnie znaną, iż ceny są najwyższe rano, najniższe zaś około południa. 
Nikt, kto nie musi, nie robi więc interesów z samego rana. To uniwersalna chyba 
reguła rządząca targami i jarmarkami nie tylko w Sudanie, ale też poza nim.

Najpierw wjeżdżają na prom samochody. Jeśli się je odpowiednio zapar-
kuje, zmieści się ich nawet sześć; jeden obok drugiego. To wymaga sprawności 
i organizacji. Z tego powodu proces załadunku nie zawsze przebiega gładko. 
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Jeśli sprawy się komplikują, między kierowcami wybuchają mikroawantury. Są one 
tym większe, im mocniej jakiś samochód zostanie zarysowany. Mimo iż żaden 
z reguły nie jest bez skazy czy wgniecenia, nawet niewielka rysa jest powodem 
do awantury. Krzywda to krzywda, nieważne jak duża, jest uszczerbkiem na czy-
imś honorze. A Sudańczycy, jak przystało na muzułmanów, to ludzie honoru. 
Trzeba więc zawsze grać rolę pokrzywdzonego. Gdy już wszystkim kierowcom 
udaje się wjechać, na prom ruszają ludzie i zwierzęta. Kobiety na rufie, wygodnie 
pod osłoną mostka, mężczyźni obok swoich maszyn. W ten sposób zachowany 
jest – w zasadzie przynajmniej – tradycyjny podział na mężczyzn i na kobiety. 
Nad wszystkim wydaje się czuwać kapitan, zasępiony, siedzący na swoim mostku. 
Jego stosunek do świata wydaje się doskonale opisywać napis umieszczany zwykle 
na kole sterownym statków: „Passengers are requested not to speak to the man at 
the wheel”. Po zakończeniu załadunku kapitan wkrótce daje znak do odcumo-
wania; uderza czymś na wzór młotka o dowolny metalowy element konstrukcji. 
Najpierw na wstecznym (czerwony sznurek), później „cała naprzód” (czarny sznu-
rek). Nawet gdy już podnoszony jest pomost, ktoś zazwyczaj wskakuje jeszcze na 
statek. Nie wiadomo przecież, kiedy będzie następny rejs. 

Przeprawa trwa od dziesięciu do piętnastu minut. Czas ten jest wykorzy-
stywany w całości na rozmowy. Nie będąc specjalnie wścibskim, można usłyszeć 
o cenach zboża, zapowiedziach matrymonialnych czy polityce – słowem, o naj-
ważniejszych dla miejscowej ludności sprawach. To pierwsze miejsce, do którego 
docierają sensacyjne wiadomości. Także miejsce, gdzie wiadomości powstają czy są 
komentowane, gdzie ludzie przekazują sobie informację, że ktoś właśnie się uro-
dził lub też umarł. To tu, na tych kilkudziesięciu metrach kwadratowych króluje 
plotka. Zbiorowym podmiotem przeprawy promowej są pasażerowie. Nie stano-
wią oni trwałej grupy. Ulegają jednak wspólnym emocjom i przez chwilę, doraź-
nie, stają się względnie zintegrowaną całością. Taka epizodyczna więź ma także 
pewne konsekwencje. Prom to jedna z niewielu przestrzeni, gdzie złagodzeniu 
ulegają konwenanse, otwarta na społeczną interakcję. Korzystając z narzędzi poję-
ciowych współczesnej antropologii, możemy śmiało nazwać prom nie-miejscem8. 
To pewna niedogodność, w szczególności dla kobiet – ale sytuacja ta niesie ze 
sobą także pewne możliwości. Mężczyzna stoi obok kobiety. Ot, wąsaty jego-
mość, prawdopodobnie tuż po trzydziestce, z miną zawadiaki stoi obok wysokiej 

8 Pojęcie „nie-miejsca”, wprowadzane przez francuskiego etnologa Marca Augé, odnosi się do 
emanacji współczesności: lotnisk, dworców czy galerii handlowych. Moim zdaniem może być jednak 
także pomocne do opisywania innych „krajobrazów”, rodem z zupełnie innego czasoprzestrzennego 
świata. W erze przednowoczesnej nie-miejsca przypominały targowiska, przystanki na karawano-
wych szlakach czy morskie i rzeczne porty. 
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dziewczyny, strzelającej dookoła roześmianymi oczami. Niby oddzielnie, we fratrii 
własnej płci – ale jednak razem, złączeni w czasoprzestrzeni promowej przeprawy. 
To miejsce, gdzie chłopak może przyjrzeć się dziewczynie, a nawet z nią porozma-
wiać. Paradoksalnie takim konwersacjom sprzyja turkot silnika promowego. 

Na promie panuje zazwyczaj radosna, serdeczna atmosfera. Przeciwległy 
brzeg to dom albo świat bliski domu. Dalekobieżni podróżni zdarzają się 
tutaj rzadko. 

Prom oznacza mniejszy lub większy postój. Spowalnia ludzką mobilność, 
okresowo „zakotwicza podróżnego”, zmuszając go do pewnych działań, jak roz-
mowa czy zabawa. Do dyspozycji podróżnych są najróżniejszego rodzaju kon-
strukcje – od prostych, czterech konarów i dachu, po restauracje czy noclegownie. 
Ciągłe postoje to norma w podróżowaniu po sudańskich bezdrożach. Uboga infra-
struktura powoduje, iż konieczne są ciągłe naprawy, przerwy dla uzupełnienia 
prowiantu czy po prostu, gdy człowiek potrzebuje odpoczynku. W czasie postoju 
każdy wie, jak należy się zachowywać: wysiada, rozprostowuje kości, szuka miejsca 
na toaletę, w końcu rozmawia z innymi. Nikt rozsądny nie pozostaje na swoim 
miejscu. Byłoby to w pierwszej kolejności wielce nieeleganckie. Pojawiłoby się 
zapewne pytanie, czemu się alienuje? W całej Afryce za takim pytaniem kryje się 
zawsze oskarżenie. Normalny, bogobojny człowiek nie powinien stronić od bliź-
nich. Analogicznie ‒ samotny człowiek to ktoś niespełna rozumu, osoba chora, 
zła, ukrywająca jakiś złowrogi sekret. Na głównych szlakach co kawałek znaleźć 
można punkty postojowe z mniejszą lub z większą infrastrukturą. Tym instytu-
cjom, jako swoistym tworom kultury, poświęcił uwagę niemiecki etnolog Kurt 
Beck (2013: 426‒445). Zauważył m.in., iż wykorzystywane są do pielęgnowania 
relacji między ludźmi. W Sudanie – podobnie jak w całej saharyjskiej Afryce – 
podróżowanie było zawsze czynnością kolektywną. Podróżując, ludzie łączyli się 
w grupy. Była to kwestia bezpieczeństwa, ale też kultury, w której przynależność 
do jakiejś zbiorowości była rodzajem dogmatu. Nawyk ten wciąż jest aktualny, 
jak się wydaje, w całej Afryce, mimo postępu cywilizacyjnego. 

Przeprawa promowa zakłóca jednorodność podróży, przypomina o  jej 
etapowości. Przed erą asfaltowych dróg podróż po bezdrożach Sudanu była roz-
ciągnięta w czasie, podzielona na wiele etapów, wypełnionych naprawami, uzu-
pełnianiem zapasów czy po prostu odpoczynkiem. Postój jest też momentem, 
w którym objawiać się mogą ważne dla lokalnego systemu instytucje, jak na 
przykład prawo gościnności – fundamentalne dla każdego sudańskiego (i nie 
tylko) muzułmanina. Formą gościnności może być filiżanka herbaty czy dach 
nad głową, gdy okazuje się, iż najbliższy prom będzie dopiero następnego dnia. 
Dobrodziejem okazuje się ktoś z okolicy, jakaś ważna postać. Gościnność w tych 
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stronach nobilituje. Jest zawsze zauważona. Staje się źródłem sławy. O gościnno-
ści niektórych ludzi krążą wręcz legendy. W tym sensie – oczekiwanie na prom 
wydaje się Sudańczykom immanentnym elementem podróży. 

Nawet zwyczajna przeprawa na drugi brzeg ma coś z sacrum, otacza ją 
aura wyjątkowości. Wspominałem już o uwalnianiu się od dotychczasowych 
struktur społecznych, o zwrocie w stronę interakcji czy o zmianie jakości czasu. 
Moment przeprawy jest także głęboko refleksyjny. Promem nie da się rzeki, tak po 
prostu, przepłynąć. Podróż na drugą stronę, choć krótka, skłania do myślenia nad 
tym, co bliskie i nad tym, co dalekie, do zastanowienia się nad naturą podróży 
czy świata określanego jako swój. Aby wyruszyć z domu – lub do niego wrócić, 
trzeba wpierw pokonać Nil – rodzaj bramy. Brama ta otwiera się na inność – jed-
nocześnie przed nią zabezpiecza. Tak oto promy współtworzą wizerunek Nilu jako 
swoistej granicy – przestrzeni łączącej, ale i oddzielającej zarazem; realnej bariery, 
którą – aby pokonać – trzeba przedsięwziąć odpowiednie czynności, zawiesić nie-
które normy czy obyczaje. Wszystko po to, aby bezpiecznie znaleźć się na prze-
ciwległym brzegu. Przeprawa nie jest zwykłą podróżą. To zawsze przeżycie, które 
wzbudza niepokój. Woda to żywioł budzący trwogę. Wypadki zdarzają się mimo 
doświadczenia pracujących tam ludzi. Rzeka wciąż zaskakuje człowieka. Jest po 
prostu nieprzewidywalna (szczególnie niebezpieczny jest okres letniego przyboru, 
wtedy rzeka zmienia swój poziom każdego dnia). Przeprawa to, jak można powie-
dzieć, doświadczenie metafizyczne. Oznacza przecież często podróż do orbis exte-
rior (niesamowitego, obcego, który choć analogicznie skonstruowany, nie może 
być identycznym z naszym). Już w wodach Nilu znaleźć można dowody niesa-
mowitości świata zewnętrznego. To anioły rzeczy czy syreny. Obowiązuje tabu. 
Dotyczy  ono zwłaszcza kobiety w  czasie przełomowych momentów życia, 
jak narodziny czy ślub. W żadnym wypadku nie wolno jej wtedy podróżować na 
drugi brzeg. Prom nie kursuje nocą nie tylko z powodu trudności w żegludze, ale 
także z przyczyn natury magicznej. Noc to czas duchów, a więc i istot rzecznych, 
które niepokojone przez ludzi mogą wyrządzić im krzywdę. Z tego powodu nikt 
rozsądny nie zdecyduje się na przeprawę nocą, czy nawet nie będzie zbliżał się 
wtedy do rzeki. Byłoby to zbyt niebezpieczne, zbyt przerażające. Przeprawa nie-
rzadko wieńczy i rozpoczyna człowieczą wędrówkę. Zdarza się, iż wędrówka ta 
niesie ze sobą jakąś zasadniczą zmianę. Ktoś wraca z pielgrzymki lub wyrusza na 
miesiąc miodowy. W każdym z tych przypadków miejsce przeprawy staje się sce-
nerią uroczystych mitingów, radosnego pisku kobiet, śpiewu oraz ofiary ze zwie-
rzęcia. Odprowadzić kogoś na prom to pięknie się z nim pożegnać. 
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wnioski

Graniczność postrzegana jest przez Sudańczyków na wielu różnych płaszczy-
znach przestrzeni oraz czasu. W rezultacie możemy rozróżnić co najmniej kilka jej 
rodzajów. Co więcej, człowiek przekraczający granicę doznaje skazy nieczystości. 
Skutkuje ona okresowym ograniczeniem jego praw – chwilowym wyłączeniem 
z życia społecznego. 

Rzece, a szerzej ‒ wodzie w różnych społeczeństwach świata przypisuje 
się właściwości oczyszczające i zwiększające płodność. Nie ma także na świecie 
społeczeństwa, które żyjąc nad jakąś wielką wodą, nie przypisywałoby jej nadprzy-
rodzonych cech. Podobnie jest z wiarą w nadzwyczajność obszarów granicznych. 
Ma ona także charakter niemal uniwersalny. Granica to punkt krytyczny. Jest ona 
ważna, nierzadko konieczna z punktu widzenia człowieczej egzystencji, ale zawsze 
skrajnie niebezpieczna. Integralnie przecież związany jest z nią świat istot ducho-
wych, nie zawsze nastawionych do człowieka życzliwie.

Pewnego rodzaju matrycą koncepcji granicy w  ludowej kulturze 
Sudańczyków jest Nil i związane z nim zwyczaje i wierzenia. Jego natura dosko-
nale buduje poczucie istnienia innego świata – nieprzemijającego, transcendental-
nego czy wszechmocnego. Równocześnie pozwala pełnić rolę granicy – fizycznie 
i symbolicznie wyznaczającej ramy mikrokosmosu.

Nubijczycy wiążą przejście od narodzin do śmierci z przekraczaniem Nilu. 
Stąd bierze się podstawowa funkcja istot rzecznych w nubijskich wierzeniach: 
opieka nad człowiekiem w czasie przełomowych wydarzeń. Wyraźna jest także 
korelacja tego systemu z porządkiem kosmicznym, poszczególnymi fazami księ-
życowymi. Nil i księżyc w kole to dwa czasoprzestrzenne łączniki. Nil ma także 
silny związek z kobiecością. Jego natura jest wszakże ambiwalentna, liminalna, 
stoi w opozycji do normatywnego modelu. Noc, księżyc, krew, woda to symbole 
kobiecości. Dlatego też kobieta jest strażniczką rzecznych ceremonii i orędow-
niczką „mieszkańców” Nilu. Mamy tu do czynienia z symetrią kosmosu i ziemi 
w wyobrażeniach o kobiecie. 
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Fot. 1.  Główne wejście do domu, Omdurman 2010, fot. M. Kurcz

Fot. 2.  Wejście udekorowane apotropeicznym przedmiotem, ed Ghaddar 2013, 
fot. M. Kurcz
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Fot. 3.  Grobowiec „świętego” – wokół wiejski cmentarz, Dżebel Barkal 2010, 
fot. M. Kurcz

Fot. 4.  „Miejsce przeklęte” w okolicy Starej Dongoli, 2013, fot. M. Kurcz
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Fot. 5.  Dolina Nilu w okolicach Starej Dongoli, 2013, fot. M. Kurcz

Fot. 6. Chłopiec tuż po operacji obrzezania – na nadgarstkach amulet dzirtig, 
chroniący przed działaniem muszahaary, ed Ghaddar 2010, fot. M. Kurcz
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Fot. 7.  Kobieta udekorowana rudą antymonową, Pustynia Nubijska 2003, 
fot. M. Kurcz

Fot. 8.  Świątobliwy mąż z Selib, 2013, fot. M. Kurcz
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Fot. 9.  Młoda para w czasie ceremonii zaślubin, ed Ghaddar 2010, fot. M. Kurcz

Fot. 10.  Przyozdobienie dzirtigiem w czasie ceremonii zaślubin, ed Ghaddar 2004, 
fot. M. Kurcz
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Fot. 11.  Wizyta nowożeńców nad Nilem, ed Ghaddar 2004, fot. M. Kurcz

Fot 12. Kobieta w czasie rytualnej kwarantanny, ed Ghaddar 2013, fot. M. Kurcz
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Fot. 13.  Nubijka na cmentarzu Hamad al Nil, Omdurman 2010, fot. M. Kurcz

Fot. 14.  Rybak z ludu Nuerów, Omdurman 2010, fot. M. Kurcz.
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Fot. 15.  Prom w ed Ghaddar, 2014, fot. M. Kurcz
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Ekologia – turystyka  
– dziedzictwo kulturowe.  

współczesne pasterstwo beskidzkie 
w kontekście zrównoważonego rozwoju

Wpływy turystyki na środowisko przyrodnicze oraz społeczno-kulturowe regio-
nów turystycznych mogą być rozpatrywane z wielu perspektyw i przynosić róż-
ne, czasem zaskakująco sprzeczne, wnioski. Z jednej strony bowiem turystyka 
generuje pozytywne efekty ekonomiczne: powstają nowe miejsca pracy, rozwijają 
się ośrodki wypoczynkowe, promowane są rejony atrakcyjne dla podróżujących. 
Z drugiej strony jednak źle zarządzany przemysł turystyczny oddziałuje negatyw-
nie na środowisko naturalne, prowadzi do konfliktów społecznych, komercjalizacji 
kultury i zniekształcania krajobrazu kulturowego. Koncepcja turystyki zrówno-
ważonej zakłada taki rozwój produktów i usług, który jest oparty na długofalo-
wych strategiach rozwoju regionów, a ruch turystyczny nie powoduje degradacji 
środowiska przyrodniczego i jednocześnie przynosi korzyści społecznościom za-
mieszkującym odwiedzane obszary. Przykładem zrównoważonego rozwoju jest, 
moim zdaniem, gospodarka pasterska, reaktywowana w ostatnich latach w Be-
skidzie Śląskim. Realizacja założeń przyjętych w opracowanym przez Samorząd 
Województwa Śląskiego Programie Aktywizacji Gospodarczej oraz Zachowania 
Dziedzictwa Kulturowego Beskidów i Jury Krakowsko-Częstochowskiej Owca Plus 
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wpłynęła pozytywnie na rozwój turystyki zrównoważonej, zarówno w kontekście 
środowiska przyrodniczego, jak i społeczno-kulturowego beskidzkich wsi. Anali-
zę przypadku przeprowadzę w oparciu o działalność Piotra Kohuta, bacy z Ko-
niakowa, którego aktywność, prócz wypasu owiec i wytwarzania serów, obejmuje 
wiele płaszczyzn powiązanych bezpośrednio z turystyką.

Rozwój zrównoważony (sustainable development)

Koncepcja turystyki zrównoważonej wynika bezpośrednio z pojęcia „zrównoważo-
ny rozwój” (ang. sustainable development), którym definiuje się rozwój społeczno-
-gospodarczy uwzględniający zachowanie równowagi ekologicznej i zapewnienie 
przyszłym pokoleniom możliwości zrealizowania ich własnych potrzeb (Dury-
divka, Kowalczyk, Kulczyk 2010: 21). Idea zrównoważonego rozwoju jest stresz-
czona w pierwszych zdaniach raportu WCED z 1987 roku – Report of the World 
Commission on Environment and Development: Our Common Future1 ‒ i brzmi: 
„Ludzkość ma zdolność do rozwoju zrównoważonego, to jest takiego rozwoju, 
w którym potrzeby obecnego pokolenia mogą być zaspokojone bez umniejszania 
szans przyszłych pokoleń na ich zaspokojenie. Koncepcja zrównoważonego roz-
woju zakłada ograniczenia – nie bezwzględne limity, ale ograniczenia nakładane na 
zasoby środowiska przez obecny stan technologii i organizację społeczeństw oraz 
zdolność biosfery do absorbowania skutków działalności człowieka. Technikę i or-
ganizację społeczeństw można jednak regulować i poprawiać, rozpoczynając nowy 
etap wzrostu gospodarczego”2. Przywołany tu raport jest podsumowaniem prac 
Światowej Komisji Środowiska i Rozwoju (tzw. Komisji Brundtland), która przy-
jęła koncepcję sustainable developement za podstawę rozwoju społeczno-gospodar-
czego w kontekście zmieniającego się potencjału produkcyjnego ekosystemu. 

Ochrona środowiska podniesiona została do rangi podstawowej funkcji 
państwa już w 1972 roku podczas I Szczytu Ziemi w Sztokholmie, który odbył się 

1 Zob. http://www.un-documents.net/our-common-future.pdf. Dostęp: 20.12.2015. Tekst ten 
jest zwany także Raportem Brundtland od nazwiska przewodniczącej Światowej Komisji 
ds. Środowiskai Rozwoju Gro Harlem Brundtland. 

2 W oryginale tekst ten brzmi: „Humanity has the ability to make development sustaina-
ble to ensure that it meets the needs of the present without compromising the ability of future 
generations to meet their own needs. The concept of sustainable development does imply limits 
‒ not absolute limits but limitations imposed by the present state of technology and social orga-
nization on environmental resources and by the ability of the biosphere to absorb the effects of 
human activities. But technology and social organization can be both managed and improved to 
make way for a new era of economic growth”. Zob. http://www.un-documents.net/our-common-
-future.pdf, s. 16; Nasza wspólna przyszłość. Raport Światowej Komisji do spraw Środowiska i Rozwoju, 
pod kier. G.H. Brundtland, PWE, Warszawa 1991, s. 27.
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pod hasłem „Mamy tylko jedną ziemię”. Wtedy też po raz pierwszy użyto sfor-
mułowania sustainable development. Idea ta została następnie rozwinięta podczas 
Konferencji Narodów Zjednoczonych na temat Środowiska i Rozwoju w Rio de 
Janeiro w 1992 roku (tzw. II Szczyt Ziemi). W ramach konferencji przyjęto kilka 
dokumentów określających fundamentalne zasady w polityce społeczno-gospo-
darczej, które dotyczyły ochrony środowiska, w tym tak zwaną deklarację z Rio 
(nazywaną też Kartą Ziemi). Sformułowano w niej dwadzieścia siedem zasad, 
praw i obowiązków, które miały na celu stworzenie nowych form współpracy mię-
dzy państwami, podstawowymi grupami społecznymi i narodami. Wszystko to, 
aby osiągnąć międzynarodowe porozumienie, korzystne dla wszystkich i chro-
niące integralność światowego systemu środowiska i  rozwoju3. Drugim istot-
nym dokumentem przyjętym na II Szczycie Ziemi była AGENDA 21, w której 
przedstawiono sposób opracowania i wdrażania programów zrównoważonego 
rozwoju w życiu lokalnym. Zawierała on globalny program pożądanych działań 
w zakresie rozwoju gospodarczego i społecznego oraz środowiska (Dokumenty 
końcowe konferencji Narodów Zjednoczonych Środowisko i Rozwój. Szczyt Ziemi 
Rio de Janeiro, 3‒14 czerwca 1992, 1993). 

O  rozwoju zrównoważonym mówią także antropologowie w kontek-
ście przemian cywilizacji i  ich wpływu na środowisko naturalne. Jak zauważa 
Napoleon Wolański (2006: 293) w  pracy dotyczącej ekologii człowieka: 
„Człowiek  jest wytworem biosfery, w  zasadzie ona określiła jego właściwo-
ści. Nie ma więc naturalnej sprzeczności między człowiekiem a środowiskiem. 
Rzecz więc nie w tym, aby człowiek uniezależnił się od biosfery, jest to bowiem 
postulat mało realny i zbędny. Chodzi raczej o to, aby na skutek antropopresji 
tempo przemian samej biosfery, w których ma udział człowiek, nie przekro-
czyło granic tolerancji biologicznej gatunku oraz możliwości kulturowych zmian 
przystosowawczych ludzkości”.

Jedyną właściwą strategią rozwoju cywilizacji, według tego autora, jest roz-
wój zrównoważony, który z jednej strony uwzględnia lokalne i regionalne tra-
dycje etniczne, a z drugiej strony korzysta z nowoczesnej diagnozy właściwości 
danego środowiska przyrodniczego: „częścią ekosystemów jest człowiek ze swą 
kulturą. Kultura nie powinna dominować nad przyrodą, bo wówczas ją znisz-
czy. Kultura musi być częścią wspólnego z przyrodą systemu, dla dobrze pojętej 
przyszłości naszej planety. Powinniśmy starać się zachować typową dla kultury 
wielostronność jej przejawów i  form – na podobnej zasadzie, jak pragniemy 

3 Zasady ogólnych praw i  obowiązków określone w  deklaracji z  Rio de Janeiro w  spra-
wie środowiska i  rozwoju: http://www.mipe.oswiata.org.pl/rozwoj/doc/deklaracja_z_rio.pdf. 
Dostęp: 20.12.2015.
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zachować wszelkie istniejące gatunki zwierząt czy roślin, jako unikalne zestawy 
genów niepowtarzalnie wyselekcjonowanych przez tysiące pokoleń. Nie wolno jej 
zatracić: nie tylko w imię ukochania tradycji, ale także – albo przede wszystkim – 
ze względu na jej wartość dla przetrwania człowieka jako gatunku biologicznego” 
(Wolański 2006: 250). 

wpływ turystyki na środowisko naturalne i społeczno-kulturowe

Turystyka jest jednym z wiodących sektorów gospodarki na świecie. Według ra-
portu World Travel and Tourism Council z 2015 roku o wpływie turystyki na 
gospodarkę światową liczba przyjazdów turystycznych stale rośnie, nawet pomi-
mo globalnego kryzysu gospodarczego4. Sektor turystyczny w 2014 roku genero-
wał 10% światowego produktu krajowego brutto i 277 mln miejsc pracy, co daje 
jedno na jedenaście miejsc pracy. W ostatnich latach wzrost dochodów sektora 
turystycznego był większy niż innych wiodących sektorów gospodarki światowej, 
jak na przykład: motoryzacyjnego, finansowego i medycznego. Liczba przejaz-
dów turystycznych także wzrosła, osiągając w 2014 roku poziom ponad 1 mld5. 
Jak każda gałąź gospodarki, tak i turystyka ma znaczący wpływ na stan środowiska 
przyrodniczego oraz społeczno-kulturowego. Jej wpływy wynikają z określonego 
zarządzania i formy infrastruktury, do której należą m.in.: drogi i lotniska oraz 
obiekty turystyczne, miejscowości wypoczynkowe, hotele, restauracje, sklepy, pola 
golfowe i porty jachtowe. 

Negatywny wpływ turystyki na środowisko przyrodnicze obserwujemy 
wówczas, gdy poziom wykorzystania zasobów naturalnych przez zwiedzają-
cych jest większy niż zdolność do odnowienia tych zasobów, czyli gdy zakłócona 
zostaje równowaga ekologiczna (Zaręba 2013: 13‒16). Źle zarządzany prze-
mysł turystyczny wywiera olbrzymią presję na środowisko naturalne: prowadzi 
do erozji gleby, zanieczyszczenia powietrza, wód i gruntu, wzmożonej podat-
ności na pożary lasów oraz zagłady naturalnych habitatów zwierzęcych i roślin-
nych. Ośrodki turystyczne uszczuplają zasoby słodkiej wody, co powoduje często 
konflikty pomiędzy przyjezdnymi a lokalnymi jej użytkownikami. Emisja dwu-
tlenku węgla jest powiązana zarówno ze stosowanymi technologiami grzew-
czymi, jak i transportem do miejsc destynacji, zwłaszcza komunikacją drogową 

4 https://www.wttc.org/-/media/files/reports/economic%20impact%20research/regional%20
2015/world2015.pdf. Dostęp: 17.12.2015.

5 Raport Travel & Tourism Economic Impact 2015 World, opracowany przez The World Travel 
and Tourism Council, The Authority on World Travel & Tourism, s. 3. 



123

Ekologia, turystyka, sztuka

i lotniczą6. Program Środowiskowy Organizacji Narodów Zjednoczonych UNEP 
(United Nations Environment Programme) definiuje trzy główne obszary bezpo-
średnio negatywnego wpływu turystyki. Są to: wyczerpywanie się zasobów natu-
ralnych (zabór wody i ziemi, eksploatacja zasobów lokalnych, takich jak jedzenie 
czy energia), zanieczyszczenie środowiska (skażenie powietrza, hałas, zaśmiecanie 
środowiska, ścieki, ubożenie krajobrazu) oraz wpływy fizyczne (np. tratowanie, 
deptanie roślinności i gleby, fragmentacja lasów, urbanizacja, rozbudowa komplek-
sów hotelowych i portów jachtowych)7. Według UNEP przemysł turystyczny jest 
współodpowiedzialny także za zjawiska na poziomie globalnym: utratę różnorod-
ności biologicznej zagrażającej równowadze ekosystemu, zubożenie warstwy ozo-
nowej i zmiany klimatu. Wymienione tu zagrożenia są wskazywane także przez 
antropologów jako uboczne skutki cywilizacji, mające bezpośredni wpływ na życie 
człowieka (Wolański 2006: 293‒319). 

Tabela 1.  Szkody w  środowisku przyrodniczym powodowane bezpośrednio 
przez turystykę 

Rodzaj szkody Przyczyna
zabór ziemi i wody infrastruktura turystyczna pochłaniająca wielkie 

powierzchnie gruntów i zużywająca ogromne 
ilości wody do celów eksploatacji bieżącej 
obiektów i urządzeń towarzyszących

ubożenie krajobrazu zabudowa turystyczna niezgodna z naturalnym 
krajobrazem regionu lub kanonami tradycyjnej 
architektury miejscowej; powstawanie „quasi-miast”, 
zaśmiecanie szlaków i regionów turystycznych

zanieczyszczenie 
powietrza i zmiany 
klimatu

motoryzacja i konwencjonalne technologie 
grzewcze, wysoka energochłonność 
obiektów infrastruktury turystycznej

zanieczyszczenie wód: 
eutrofizacja jezior 
i rzek, zanieczyszczenia 
mórz i plaż

ścieki z obiektów hotelarskich, śmieci, wycieki benzyny 
i olejów z samochodów, wycieki ropy z łodzi motorowych

6 Wpływ turystyki na środowisko przyrodnicze na świecie jest definiowany i  monitoro-
wany przez Program Środowiskowy Organizacji Narodów Zjednoczonych UNEP (United 
Nations Environment Programme). Zob. http://www.unep.org/resourceefficiency/Business/
SectoralActivities/Tourism/FactsandFiguresaboutTourism/ImpactsofTourism/tabid/78774/
Default.aspx. Dostęp: 17.12.2015.

7 Environmental Impacts of Tourism: http://www.unep.org/resourceefficiency/Home/Business/
SectoralActivities/Tourism/WhyTourism/ImpactsofTourism/EnvironmentalImpacts/tabid/78775/
Default.aspx. Dostęp: 17.12.2015.
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degradacja gleb: erozja, 
osuwanie się zboczy

narciarstwo (zjazdowe), wzmożona turystyka piesza, 
budowa infrastruktury turystycznej, wprowadzanie na 
cenne przyrodniczo tereny ciężkiego sprzętu budowlanego

niszczenie roślinności: 
zmiana składu 
gatunkowego, wyparcie 
gatunków rodzimych

deptanie, łamanie gałęzi drzew, zbieranie roślin 
i grzybów, narciarstwo, wzmożona turystyka piesza

szkody w świecie zwierząt: 
zmiany w liczebności 
populacji, wyparcie 
gatunków rodzimych 

płoszenie zwierzyny (hałasy, antropopresja), ginięcie 
zwierząt pod kołami aut, wzmożone odłowy ryb 
i owoców morza dla gastronomii turystycznej i przemysłu 
pamiątkarskiego; turystyka samochodowa, wzmożona 
turystyka kajakowa i wodno-motorowa, nurkowanie

Źródło: Zaręba 2013: 17.

Badacze zauważają także znaczący wpływ turystyki na środowi-
sko społeczno-kulturowe wspólnot lokalnych zamieszkujących obszary tury-
styczne (Przecławski 1994, 2001; Mika 2007; Mazurkiewicz, Kowalczyk 2008; 
Durydiwka 2014; Mika 2014). Pomiędzy podróżnikami a mieszkańcami terenów 
odwiedzanych dochodzi do wzajemnych relacji, które mają charakter ambiwalen-
tny. Prowadzą one z jednej strony do integracji, zrozumienia „innych” i wzrostu 
postaw tolerancji, z drugiej jednak strony ujawniają różnice statusu materialnego, 
wzmacniają zachowania konsumpcyjne czy powodują komercjalizację kultury. 
Wspomniane zjawiska są efektem kontaktu pomiędzy osobami o zróżnicowanych 
poglądach, normach, wzorcach postępowania, o odmiennej obyczajowości i przy-
wiązaniu do innych tradycji. Podczas tego „spotkania kultur” większe przemiany 
zachodzą jednak z reguły w regionach recepcji turystycznej ze względu na dłuższy 
czas oddziaływana podróżujących na środowisko społeczno-kulturowe odwiedza-
nych obszarów (Durydiwka 2014: 34). Zmiany te mogą mieć zarówno wymiar 
korzystny, jak i szkodliwy, mogą zachodzić w różnym czasie i z różnym nasile-
niem, w zależności od uwarunkowań regionu turystycznego.

Tabela 2.  Korzyści i  szkody w  lokalnym środowisku społeczno-kulturowym 
wywoływane przez turystykę

Dziedzina Przemiany korzystne Przemiany niekorzystne
struktura 
społeczna

 – wzrost zatrudnienia,
 – różnicowanie się 

struktury społecznej,
 – wzrost dochodów 

i wykształcenia,

 – polaryzacja ludności,
 – uzyskiwanie dochodów bez 

kwalifikacji i wykształcenia,
 – przepływ dochodów z turystyki 

do organizatorów spoza 
regionów penetracji turystycznej,
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 – większa możliwość 
awansu społecznego, 

 – zmniejszenie emigracji 
z obszarów wiejskich

 – sezonowe pogorszenie jakości 
życia lokalnej społeczności: 
utrudnienia komunikacyjne, 
kłopoty z zakupami, hałas, 
zanieczyszczanie środowiska, 
transfer groźnych chorób,

 – nielegalne zatrudnianie dzieci 
w przemyśle turystycznym

relacje 
społeczne

 – modernizacja rodziny,
 – przemiany kontroli społecznej

 – dezintegracja rodziny, utrata 
autorytetu przez rodziców, 

 – „neokolonializm” – kontrast 
pomiędzy biedną ludnością 
miejscową a przyjezdnymi 
wypoczywającymi w luksusie 
i komforcie (widoczne zwłaszcza 
w krajach rozwijających się),

 – inwestycje turystyczne 
dokonywane przez 
międzynarodowe koncerny 
zabierają przestrzeń rdzennym 
mieszkańcom i wypierają ludność 
miejscową z prastarych siedzib

postawy 
i zachowania

 – wzrost postaw tolerancji,
 – rozszerzenie horyzontów 

myślenia,
 – zmiana postaw etnicznych,
 – stymulowanie poczucia 

dumy lokalnej i narodowej

 – rozwój postaw konsumpcyjnych 
ludności miejscowej,

 – przejmowanie wzorców 
zachowań od przyjezdnych,

 – patologie społeczne: 
alkoholizm, prostytucja, 
narkomania, przestępczość,

 – irytacja i antagonizmy 
w stosunku do turystów

kultura  – promocja kultury regionalnej,
 – rozwój kultury regionalnej 

dzięki zwiększeniu nakładów 
finansowych na działalność 
kulturalną ze środków 
krajowych i unijnych,

 – pielęgnowane folkloru, rozwój 
sztuki ludowej, rzemiosła 
artystycznego dzięki projektom 
wspierającym rozwój 
miejscowości turystycznych 

 – akulturacja - gwałtowne 
przeobrażanie się własnej kultury 
pod wpływem innej kultury,

 – zmiany obyczajów i stosunku 
do pierwotnych tradycji pod 
kątem oczekiwań turystów,

 – komercjalizacja kultury 
regionalnej – powstawanie 
kiczu, pseudopamiątek, 
zubożenie i zniekształcenie 
kultury materialnej i duchowej
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krajobraz 
kulturowy

 – poprawa zewnętrznego wize-
runku regionu turystycz-
nego i jego mieszkańców,

 – zainteresowanie ochroną 
i restauracją dziedzictwa mate-
rialnego: obiektów zabytkowych, 
miejsc światowego dziedzictwa, 
wykopalisk archeologicznych, etc. 

 – kosmopolityzm i standaryzacja 
form architektonicznych, wpro-
wadzanie obcych tradycjom 
regionu form architektonicznych,

 – rozproszona zabudowa, 
zanikanie ładu przestrzen-
nego i estetyki krajobrazu,

 – zniszczenia i dewastacja mate-
rialnych dóbr kultury: obiek-
tów zabytkowych, zbiorów 
muzealnych, dzieł sztuki,

 – urbanizacja terenów wiejskich
Źródło: opracowanie własne na podstawie: Przecławski 2001, Zaręba 2013, Durydiwka 2014 oraz 
opracowania UNEP nt. socjo-kulturowych wpływów turystyki: http://www.unep.org/.

turystyka zrównoważona

Krytyka turystyki masowej, definicja zagrożeń, jakie wynikają z niekontrolowane-
go rozwoju tego sektora gospodarki dla środowiska przyrodniczego i społeczno-
-kulturowego, a także wzrost świadomości ekologicznej spowodowały wyłonienie 
się nowej koncepcji rozwoju – turystyki zrównoważonej. Jest ona rozumiana jako 
„zjawisko, w którym działania podejmowane przez turystów nie powodują strat 
lub trudnych do odwrócenia zmian w środowisku przyrodniczym, a jednocześnie 
przynoszą korzyści samym turystom, społecznościom zamieszkującym odwiedza-
ne przez nich miejscowości i obszary, a także osobom i instytucjom świadczącym 
usługi turystyczne” (Durydiwka, Kowalczyk, Kulczyk 2010: 33). Koncepcja ta ma 
być odpowiedzią na potrzebę spędzania wolnego czasu w sposób przyjazny śro-
dowisku bez względu na miejsce i formę wypoczynku (może być on realizowany 
w regionach wiejskich oraz miastach, w małych ośrodkach oraz w wielkich kom-
pleksach wypoczynkowych). Idea opiera się na modelu ekorozwoju, który obej-
muje cztery rodzaje ładów: ekologiczny, społeczny, gospodarczy oraz przestrzenny 
(Zaręba 2013: 37). Priorytety zrównoważonego rozwoju omawianego sektora, 
wskazane w dokumencie Agenda 21 for the Travel and Tourism Industry (Agenda 21 
dla Podróży i Przemysłu Turystycznego)8, są zdefiniowane następująco:

 – turystyka powinna propagować zdrowy i  produktywny tryb życia 
w harmonii z przyrodą, zbliżać do siebie ludzi różnych narodowości, 
kreować otwartość i tolerancję; 

8  Dokument został opracowany przez The World Travel & Tourism Council (WTTC), United 
Nations World Travel Organization (UNWTO) oraz Radę Ziemi: http://www.e-unwto.org/doi/
book/10.18111/9789284403714. Dostęp: 27.12.2015.
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 – rozwój turystyki ma przyczyniać się do zachowania zasobów przyrody 
oraz ochrony rdzennej kultury społeczności lokalnych;

 – rozwój turystyki w regionach powinien dokonywać się przy udziale 
ludności miejscowej, począwszy od etapu planowania; powinien też 
kreować nowe źródła dochodów ludności miejscowej;

 – działalność usługowa i produkcyjna w branży turystycznej powinna 
zmierzać do zmniejszania ilości odpadów oraz oszczędności energii 
i wody, eliminować z użycia substancje niebezpieczne dla środowiska, 
stymulować personel, klientów i społeczności lokalne do zachowań 
proekologicznych itp.;

 – kraje powinny promować politykę otwartego systemu rynkowego 
w turystyce, wolną wymianę usług turystycznych, podporządkowaną 
zasadom zrównoważonego rozwoju i respektującą międzynarodowe 
prawo ochrony środowiska (Zaręba 2013: 38‒39).

Rozwój turystyki zrównoważonej wówczas tylko przynosi efekty, 
jeżeli  u  jego podstaw stoją długofalowe strategie opracowane przez zespoły 
interdyscyplinarne z udziałem przedstawicieli samorządów lokalnych, przedsię-
biorców, zarządców obszarów chronionych, miejscowej ludności i samych podró-
żujących. Koncepcja ta zakłada bowiem zaangażowanie wszystkich interesariuszy 
w kształtowanie usług i produktów, które będą odpowiadać priorytetom zrów-
noważonego rozwoju (Kowalczyk A., Kowalczyk M., Kulczyk 2010: 56‒58; 
Zaręba 2013: 41‒46). Nie bez znaczenia jest zatem podejście holistyczne do 
zarządzania tym procesem, uwzględniające potrzeby i możliwości rozwoju innych 
dziedzin gospodarki w regionie, choć, zdaniem badaczy, tego typu współpraca jest 
niezwykle trudna i zazwyczaj dochodzi przy niej do konfliktów powodowanych 
przez rozbieżność interesów lub konkurencję (Mika 2014: 100‒105).

turystyka zrównoważona w Beskidzie Śląskim 

Beskid Śląski jest jednym z najlepiej rozwiniętych obszarów górskich w Polsce 
pod względem infrastruktury turystycznej i dostępu do atrakcji turystycznych. 
Jak zauważył Mirosław Mika (2014: 52), który przeprowadził badania na temat 
rozwoju tego sektora w największych ośrodkach turystycznych regionu (w Wiśle, 
Ustroniu i Szczyrku), słabą stroną opracowanych programów zrównoważonego 
rozwoju są małe skale przestrzenne (projekty: lokalne, indywidualne) oraz krótkie 
perspektywy czasowe, jakimi są objęte. W oficjalnych dokumentach Samorządu 
Województwa Śląskiego znajdziemy zaledwie kilka wzmianek nawiązujących do 
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koncepcji turystyki zrównoważonej lub do rozwoju turystyki w ogóle9. W do-
kumencie opracowanym przez Urząd Marszałkowski Województwa Śląskiego 
pt. Strategia Rozwoju Województwa Śląskiego Śląskie 2020+ znajduje się zapis, 
że Beskidy należą do jednego z najlepiej zagospodarowanych górskich regio-
nów kraju, a potencjałem dla ich rozwoju, jak i całego subregionu południowego 
województwa, jest „turystyka opierająca się na dobrze rozwiniętej infrastruktu-
rze turystycznej, tradycjach, wizerunku; górskie turystyczne marki regionu”10. 
Innym dokumentem, w którym wskazuje się na konieczność zrównoważonego 
rozwoju turystyki w Beskidach, jest Strategia Ochrony Przyrody Województwa 
Śląskiego do roku 2030, gdzie sektor ten określa się jako czynnik wspomagający 
i zintegrowany z ochroną przyrody (ochrona zasobów przyrody dla turystyki, do-
stosowanie form i natężenia turystyki do pojemności środowiska przyrodniczego). 
Zrównoważona turystyka i rekreacja mają być tu sposobem zabezpieczenia obsza-
rów o wartościach krajobrazowych11. 

Bezpośrednie odwołanie do koncepcji turystyki zrównoważonej 
w Beskidzie Śląskim znajduje się w publikacji Zielona Księga Beskidzkiej 512, 
która jest efektem projektu realizowanego ze środków Mechanizmu Finansowego 
Europejskiego EOG oraz Norweskiego Mechanizmu Finansowego, a  także 
ze środków krajowych w  ramach Funduszu dla Organizacji Pozarządowych. 
Według badań ruchu turystycznego przeprowadzonych w  latach 2006‒2007 
gminy należące do „Beskidzkiej 5” (tj. Brenna, Istebna, Szczyrk, Ustroń i Wisła) 
odwiedza rocznie około 2 mln 700 tys. osób, a dla większości z nich najważniej-
szym powodem przyjazdu są walory krajobrazowe i przyrodnicze tego regionu 
(Dorda  2009:  5). Prezentacja środowiska przyrodniczego w Zielonej Księdze 
ma, według założeń autorów, przyczynić się do większego zrównoważenia roz-
woju turystyki na obszarze Beskidów, do pogodzenia rosnącego natężenia ruchu 
turystycznego z ograniczeniami, jakie nakłada konieczność ochrony środowi-
ska, przy jednoczesnym zrównoważonym rozwoju gospodarczym i społecznym 

9 Ze względu na zakończenie okresu programowania środków unijnych przestała obowią-
zywać Strategia Rozwoju Turystyki w Województwie Śląskim na lata 2004‒2013, a nowy doku-
ment Zarząd Województwa Śląskiego planuje przyjąć w marcu 2017 roku (Załącznik do Uchwały 
Zarządu Województwa Śląskiego Nr 1889/ 69 /V/2015 z dnia 6 października 2015 roku).

10 http://bip.slaskie.pl/dokumenty/2013/07/09/1373369697.pdf, s. 32, 50. Dostęp: 27.12.2015.

11 http://www.slaskie.pl/zalaczniki/2012/11/13/1352796949/1352797020.pdf, s. 106. 
Dostęp: 27.12.2015.

12 „Beskidzka 5” jest nazwą mikroregionu turystycznego obejmującego pięć gmin beskidzkich: 
Brenną, Istebną, Szczyrk, Ustroń i Wisłę. Gminy działają na zasadzie porozumienia i wspólnej 
deklaracji współpracy, bez formalnego ustrukturyzowania. 
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regionu (Dorda 2009: 5). Wymienione tu „dobre praktyki” realizowane na terenie 
gmin beskidzkich są podzielone na trzy grupy: 

1. inicjatywy z zakresu edukacji ekologicznej, mające na celu podniesie-
nie świadomości ekologicznej oraz wiedzy na temat otaczającej nas 
przyrody, na przykład tworzenie przyrodniczych ścieżek dydaktyczno-
-krajoznawczych oraz ośrodków edukacji ekologicznej;

2. przedsięwzięcia, które umożliwiają uprawianie turystyki i aktywny 
wypoczynek na świeżym powietrzu, przy jednoczesnym ograniczo-
nym, ekstensywnym oddziaływaniu na przyrodę, na przykład sieci tras 
rowerowych i tras narciarstwa biegowego;

3. inicjatywy zmierzające do kształtowania środowiska przyrodniczego 
i  krajobrazu Beskidu Śląskiego, z  zachowaniem charakterystycz-
nych dla tego regionu gatunków roślin i zwierząt, m.in. reintrodukcja 
głuszca w Beskidzie Śląskim13, czy odtworzenie gospodarki paster-
skiej w ramach Programu Aktywizacji Gospodarczej oraz Zachowania 
Dziedzictwa Kulturowego Beskidów i Jury Krakowsko-Częstochowskiej 
Owca Plus (Dorda 2009: 191‒194).

Z  wymienionych tu przykładów „dobrych praktyk” omówię szerzej 
koncepcję przywrócenia gospodarki pasterskiej, która była celem nadrzędnym 
Programu Aktywizacji Gospodarczej oraz Zachowania Dziedzictwa Kulturowego 
Beskidów i Jury Krakowsko-Częstochowskiej Owca Plus. Program ten został opra-
cowany przez Samorząd Województwa Śląskiego14. Zakładał odtworzenie gospo-
darki pasterskiej w Beskidach i na Jurze Krakowsko-Częstochowskiej w celu 
zahamowania niekorzystnych zmian przyrodniczych, a także ochrony spuścizny 
kulturowej tych terenów. Prace realizowane w ramach projektu doprowadziły do 
powstania produktów i usług turystycznych, które można nazwać elementami 
zrównoważonego rozwoju.

Gospodarka pasterska a turystyka zrównoważona w Beskidzie Śląskim

Od wielu wieków gospodarka sałaszniczo-pasterska stanowiła w Beskidzie Ślą-
skim, jak i w całym łuku Karpat, podstawę bytu miejscowych górali (Popiołek 1939; 
Kopczyńska-Jaworska 1950‒1951; Spyra 2007; Kiereś 2010). Tędy  przebie-

13 Chodzi o ptaka – głuszca (łac. Tetrao urogallus).

14 Program Owca Plus miał dwa etapy: pierwszy w  latach 2007‒2009 (Uchwała Zarządu 
Województwa Śląskiego nr 1664/90/III/2007 z  dnia 12.09.2007), a  drugi – 2010‒2014 
(Uchwała Zarządu Województwa Śląskiego nr 635/360/III/2010 z dnia 23 marca 2010 r.).
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gał szlak migracji pasterzy wysokogórskich, zwanych Wołochami (Wałachami). 
Wypasali oni owce, idąc grzbietami Karpat od południowego wschodu, prawdo-
podobnie z Półwyspu Bałkańskiego ( Jawor 2000). W XVI-wiecznych dokumen-
tach cieszyńskich notowani są jako osadnicy, którzy przynieśli na obszar Beskidu 
Śląskiego umiejętność przeżycia w trudnych warunkach górskich oraz gospoda-
rowania w oparciu o pasterstwo owiec oraz o przetwórstwo owczego mleka i weł-
ny (Spyra 2007: 18‒19). Wchodzili w relacje z miejscową ludnością, zwłaszcza 
zimą, gdy szukali schronienia w niżej położonych wsiach, co skutkowało z jed-
nej strony przejmowaniem pewnych elementów wołoskiej kultury i gospodarki 
przez beskidzkich osadników, a z drugiej – powodowało osadzanie się Wołochów 
w miejscowych wsiach ( Jawor 2000: 39‒41). Wołosi przekazywali zatem z czasem 
swoją kulturę autochtonom. Gospodarka wołoska opierała się na tzw. sałaszach; 
były to „spółki pasterskie, w których kilku lub kilkunastu właścicieli owiec łączyło 
swoje stada, wspólnie zabiegając o ich wypas i inne potrzeby, dzieląc uzyskane po-
żytki proporcjonalnie do ilości owiec” (Spyra 2007: 18; Sawicki 1919: 145‒148). 
Końcem XVII wieku niektórzy z pasterzy zaczęli kupować od Komory Cie-
szyńskiej kawałki górskich łąk, nabywając do nich prawa, a przełom wieku XVII 
i XVIII uznaje się za złoty okres sałasznictwa na Śląsku (Kiereś 2010: 27). Z tego 
też okresu pochodzi ludowe powiedzenie: „gdo mo łowce, tyn mo, co chce”. Z cza-
sem jednak obciążenia finansowe i ograniczenia dostępu do pastwisk nakładane 
na górali przez kolejne władze Komory Cieszyńskiej powodowały przechodzenie 
pasterzy do gospodarki mieszanej (pastersko-rolniczej). Na zmianę trybu życia 
mieszkańców beskidzkich miejscowości miały wpływ także klęski nieurodzaju, 
konflikty w obrębie społeczności lokalnej, migracja zarobkowa, rozwój przemysłu 
drzewnego i metalurgicznego, a wreszcie rozkwit turystyki, zapoczątkowany na 
przełomie XIX i XX wieku (Spyra 2007; Sawicki 1919: 148‒155).

Właśnie do tej tradycji sałaszniczej odwołują się twórcy Programu 
Aktywizacji Gospodarczej oraz Zachowania Dziedzictwa Kulturowego Beskidów 
i Jury Krakowsko-Częstochowskiej Owca Plus na lata 2010–2014. Choć nadrzęd-
nym celem programu była ochrona środowiska przyrodniczego oraz zachowanie 
bioróżnorodności terenów górskich w oparciu o gospodarkę pasterską, to wyraźnie 
wskazuje się na dodatkowe cele, które wspólnie realizują koncepcję zrównowa-
żonego rozwoju regionu. Przywrócenie gospodarki pasterskiej w Beskidach ma 
zatem prowadzić do: 

1. ekstensywnego wypasu owiec na terenach położonych w wyższych 
partiach górskich Beskidów, co wpływa korzystnie na zbiorowiska 
roślinne oraz zachowanie bioróżnorodności (wyjadanie i przygryzanie 
runi przez owce hamuje przyrost wysokich traw, zapobiega ekspansji 
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chwastów, wstrzymuje zarastanie hal drzewami i krzewami; zdepty-
wanie runi przez zwierzęta kopytne wpływa na poprawę warunków 
wilgotnościowo-powietrznych wierzchnich warstw gleby; wypasane 
łąki i pastwiska są nawożone w sposób naturalny, co przyczynia się 
do poprawy runi pastwiskowej i utrzymania stabilności ekologicznej 
zbiorowisk roślinnych; od regularnego wypasu zależy występowanie 
wielu gatunków bezkręgowców, gryzoni i żywiących się nimi ssaków 
i ptaków; regularnie wypasane pastwiska stanowią bazę pokarmową 
dla wielu drapieżnych ptaków)15;

2. odradzania się zawodów bacy i  juhasa dzięki szkoleniom i kursom 
przygotowującym do zawodu lub przypominającym zasady prowadze-
nia gospodarki pasterskiej;

3. odbudowy bądź budowy i utrzymania obiektów architektury paster-
skiej związanych z  tradycyjnym wypasem (szałasy, koliby, bacówki 
stanowią schronienie dla pasterzy i są miejscem wyrabiania owczych 
serów);

4. kultywowania tożsamości lokalnej oraz dziedzictwa kulturowego 
w oparciu o tradycje sałasznicze;

5. rozwoju rzemiosła i przetwórstwa produktów pochodzenia owczego 
i koziego, a także popularyzacji produktów i potraw z jagnięciny, bara-
niny i koźlęciny;

6. rozwoju turystyki oraz poszerzenia oferty gospodarstw agroturystycz-
nych i lokalnych restauracji, co z kolei spowoduje aktywizację społecz-
ności lokalnej16.

15 Program Aktywizacji Gospodarczej oraz Zachowania Dziedzictwa Kulturowego Beskidów i Jury 
Krakowsko-Częstochowskiej „Owca Plus” na lata 2010–2014, s. 22‒23.

16 Ibidem, s. 32‒64.
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Wykres 1. Wpływ gospodarki pasterskiej na zrównoważony rozwój Beskidu 
Śląskiego 

Źródło: opracowanie własne na podstawie Programu Aktywizacji Gospodarczej oraz Zachowania 
Dziedzictwa Kulturowego Beskidów i Jury Krakowsko-Częstochowskiej Owca Plus na lata 2010–2014

Przywrócenie pasterstwa w  Beskidach zapoczątkowało refleksyjne 
podejście nie tylko do samego wypasu i  związanych z  tym możliwości roz-
woju ekonomicznego. Ujawnił się jednocześnie potencjał turystyczny regionu, 
który ewoluował dzięki tej formie gospodarowania. Redefinicja pasterstwa sałasz-
niczego we współczesnym kontekście kulturowym pozwoliła na zaprojektowanie 
produktów i usług turystycznych nawiązujących z jednej strony do ekologicz-
nego stylu życia, z drugiej zaś – promujących dziedzictwo kulturowe regionu. 
Odpoczynek na łonie natury, poznawanie walorów turystyczno-krajobrazowych 
oraz zapoznanie się z kulturą materialną i duchową miejscowej ludności to ‒ 
z perspektywy turysty przyjeżdżającego w Beskidy ‒ znakomity sposób na spędza-
nie wolnego czasu17. 

17 Odpoczynek na łonie natury, poznawanie walorów turystyczno-krajobrazowych odwiedzanych 
rejonów oraz zapoznanie się z kulturą regionu to, prócz odwiedzin u bliskich, główne cele pobytów 
turystycznych w województwie śląskim według raportu Badanie ruchu turystycznego w województwie 
śląskim w 2014 roku. Raport z badań dla Śląskiej Organizacji Turystycznej, Warszawa, luty 2015.
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Wykres 2. Rozwój turystyki zrównoważonej w oparciu o gospodarkę pasterską 
z perspektywy turysty

Źródło: opracowanie własne na podstawie Programu Aktywizacji Gospodarczej oraz Zachowania 
Dziedzictwa Kulturowego Beskidów i Jury Krakowsko-Częstochowskiej Owca Plus na lata 2010‒2014; 
Michałek 2010.

Wychów owiec na halach, a wraz z nim odkrzewianie i odlesianie terenów 
wypasu, spowodował odsłonięcie panoramy krajobrazów górskich i otwartych 
hal z pasącymi się stadami owiec. Jako że obszary te znajdują się często wzdłuż 
szlaków turystycznych i  ścieżek rowerowych, stanowią efektowny pod wzglę-
dem przyrodniczym i widokowym rejon turystyczny. Usytuowane w Beskidach 
bacówki i szałasy, często odremontowane lub budowane zgodnie z miejscowym 
stylem architektury pasterskiej, prócz pełnienia funkcji gospodarczej, stanowią 
także atrakcję turystyczną. Są nie tylko elementem krajobrazowym, ale bywają 
wykorzystywane jako schronienie dla wędrujących szlakami górskimi oraz miejsce, 
gdzie można się zapoznać z tradycją wytwarzania produktów z mleka owczego. 

Walory przyrodnicze oraz proekologiczna infrastruktura turystyczna 
(ścieżki rowerowe, szlaki do pieszych wędrówek, bacówki) to nie jedyne ele-
menty koncepcji zrównoważonego rozwoju. Niewątpliwą atrakcją turystyczną 
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w Beskidzie Śląskim są odtwarzane co roku zwyczaje i obrzędy związane z hodowlą 
owiec, zwłaszcza z ich wiosennym wypędzaniem na hale i jesiennym powrotem 
do zagród. Stanowią one z jednej strony element dziedzictwa kulturowego inte-
grującego społeczność lokalną, a z drugiej – są niewątpliwą atrakcją turystyczną 
regionu. W Beskidach rekultywowane jest miyszani łowiec, czyli wyprowadzanie 
owiec od gospodarzy i łączenie ich w jedno stado wraz z ustalaniem podziału 
i kolejności odbierania sera oraz podział kosztów związanych z prowadzeniem 
wspólnej gospodarki. Według tradycji, dzień miyszania przypadał w zależności od 
pogody między 25 kwietnia a 25 maja, a jego elementami obrzędowymi były m.in. 
trzykrotne oprowadzanie owiec wokół przystrojonej jodełki lub świerka wetknię-
tego w ziemię, okadzanie ich ziołami oraz kropienie święconą wodą (Szymik 
2012: 106‒108; Michłek 2010: 49; Kiereś 2010: 32‒33). Jaroslav Štika (2010: 74), 
etnograf i badacz wołoskiej kultury pasterskiej, opisuje początek sezonu sałaszni-
czego w następujący sposób:

„Początek sezonu szałaśniczego zależał od ilości trawy. Na Śląsku 
Cieszyńskim i w północnej Wołoszczyźnie Morawskiej była to połowa maja, 
na południowej Wołoszczyźnie Morawskiej o dwa tygodnie wcześniej. W okre-
ślony dzień odbywało się mieszanie lub redyk, wtedy to wyganiano owce na sałasz. 
Owce wszystkich miszanikow gromadziły się w jednym miejscu u podnóża gór, 
po czym jedno wielkie wspólne stado gnano na sałasz. Tam każdy miszanik odda-
wał owce na cały sezon bacy, który ich liczbę zapisywał na lasce, kiju lub belce. 
Prowadził na niej dalsze notatki, na przykład o oddanym serze. Pierwszy dzień 
w sałaszu wiązał się z mnóstwem archaicznych obyczajów, z opowieściami o nich 
można spotkać się w całych Karpatach: rozpalanie ognia, który potem nie mógł 
w ciągu całego sezonu zgasnąć, otaczanie stada wokół jodły, ceremonialne liczenie 
owiec i inne obyczaje”.

Współczesne miyszani łowiec następuje w  tym samym czasie co nie-
gdyś, a więc gdy rozpoczęła się już wegetacja roślin. Jest ono połączone zazwy-
czaj z redykiem, czyli wypędzaniem owiec na hale. Wydarzeniu temu towarzyszą 
występy zespołów i kapel ludowych, wspólna modlitwa z udziałem kapłana, pre-
lekcje, pokaz wyrobu serów i żyntycy. W 2015 roku uroczystości związane z wypę-
dzaniem owiec miały miejsce m.in. na Stecówce w  Istebnej, w  Koniakowie 
oraz w Koszarzyskach na Zaolziu. 

Drugim istotnym wydarzeniem w życiu pasterzy i całej lokalnej społeczno-
ści był tradycyjnie powrót owiec i pasterzy z hal. Okres wypasu trwał w Beskidzie 
Śląskim zwyczajowo do 29 września (dnia Świętego Michała), kiedy to bacowie 
na halach karpackich zarządzali powrotny redyk, zwany rozsodem (rosodem, łos-
sodem). Wówczas gazdowie odbierali swoje owce, a baca rozliczał się z juhasami 
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i pasterzami (Szymik 2012: 106‒108; Kiereś 2010: 33). Powrót pasterzy z hal jest 
współcześnie również urządzany w dzień Świętego Michała. Jest to święto, na które 
zaprasza się lokalną społeczność i gości. Według jednego z portali internetowych 
w rozsodzie owiec na Stecówce w 2009 roku uczestniczyło tysiąc turystów18. 

Organizacja wymienionych imprez – miyszania łowiec i  rozsodu – jest 
efektem redefinicji pasterstwa sałaszniczego. Towarzyszące im współcześnie 
zachowania nie pełnią już funkcji magicznej. Stanowią one okazję do spotkania 
i integracji społeczności lokalnej, a także do działań edukacyjnych tematycznie 
związanych z gospodarką pasterską. Równie ważnym aspektem jest promocja pro-
duktów pochodzenia owczego (wyrobów z mleka, wełny) oraz ukazanie atrak-
cyjności turystycznej regionu. Poza tymi dwiema imprezami, których organizacja 
wynika z kalendarza pasterskiego, w okresie wakacyjnym organizowane są także 
wydarzenia upowszechniające lokalne produkty, rękodzieło i rzemiosło ludowe. 
W ich trakcie odbywają się pokazy wyrobu serów, ręcznego strzyżenia owiec, 
przeróbki wełny, warsztaty rękodzielnicze, występy kapel i zespołów regionalnych, 
np. sierpniowy Jarmark Pasterski w Koniakowie czy impreza „Smaki Karpat – 
Czas na bryndzę!” (organizowana w Koniakowie co roku w sobotę po uroczystoś-
ciach Bożego Ciała).

Etos pasterski a inicjatywy na rzecz zrównoważonego rozwoju (na przykładzie  
centrum Pasterskiego w koniakowie)

Odradzająca się współcześnie gospodarka pasterska na nowo zdefiniowała profesję 
bacy. Zgodnie z tradycją baca był najważniejszą osobą na sałaszu, a zostawał nim 
najczęściej starszy, doświadczony człowiek. Odpowiadał za przetwarzanie owczego 
mleka na ser oraz za jego jakość (za złe zarządzanie był karany), wyznaczał paste-
rzom miejsca wypasu i pomagał przy dojeniu. To on na początku sezonu przyj-
mował owce od miszaników, na końcu sezonu oddawał im tę samą liczbę, a każdą 
brakującą sztukę musiał wynagrodzić (Štika 2010: 75). Przywrócenie w Beskidzie 
Śląskim gospodarki sałaszniczej spowodowało nadanie bacy jeszcze jednej ważnej 
funkcji ‒ stał się on strażnikiem tradycji. Stało się tak na skutek współczesnego 
konstruowania wyobrażenia o „tradycji pasterskiej”, u której podstaw leży „woło-
skie dziedzictwo”. Dla członków społeczności lokalnej jest to bardzo silny czynnik 
autoidentyfikacyjny. Jak zauważa etnolożka Sylwia Tumidajska (2010: 44): „trady-
cja rozumiana jako dziedzictwo niesie w sobie ładunek emocjonalny, bo dziedzi-

18 Zobacz:http://www.wiadomosci.ox.pl/wiadomosc,11229,rozsod-owiec--video.
html?sData=2045-05. Dostęp 11.01.2016.
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czy się ją po przodkach, «swoich» nie po «obcych», do dziedzictwa ma się prawo, 
ale ono również zobowiązuje, o dziedzictwo ma się dbać. Stawianie sprawy jako 
dziedzictwa powoduje tworzenie emocjonalnych więzi między «nimi» (tj. przod-
kami, Wołochami) a nami”. Z tej perspektywy to właśnie na bacy ciąży obowiązek 
pielęgnowania owego dziedzictwa kulturowego. Jest on „mediatorem” pomiędzy 
tradycją a współczesnością, pomiędzy przodkami (Wołochami) a współczesnymi 
mieszkańcami beskidzkich wsi. To wreszcie on jest uprawniony do prowadzenia 
działań, które przywracają pamięć o całokształcie kultury pasterskiej i dają gwa-
rancję zachowania etosu pasterstwa19.

Jedną z bardziej aktywnych osób działających na rzecz przywrócenia 
gospodarki pasterskiej w Beskidzie Śląskim jest baca Piotr Kohut z Koniakowa. 
Wypasa on co roku około tysiąca stu owiec w formie gospodarki szałaśniczej, pro-
wadzi wypas zamiennie na kilku halach, m.in. Podgrapach, Hali Baraniej, Magurce 
oraz Ochodzitej. Identyfikuje on współczesną gospodarkę sałaszniczo-pasterską 
w odwołaniu do „wołoskiego dziedzictwa”, mówiąc o wspólnocie „społeczności 
Karpackiej” (Tumidajska 2010: 43‒44). Piotr Kohut był jednym z uczestników 
Redyku Karpackiego – Transhumance 2013, czyli wędrówki pasterzy ze stadem 
trzystu owiec, z psami, osłami i końmi przez obszary Rumunii, Ukrainy, Polski, 
Słowacji i Czech. W trakcie redyku, czyli w okresie od 11 maja do 14 września 
2013 roku, pasterze wraz ze stadem pokonali trasę około tysiąca dwustu kilome-
trów. W publikacji, która ukazała się jako podsumowanie projektu karpackiego, 
baca z Koniakowa pisał: „złożyliśmy hołd naszym wołoskim przodkom, wskazując 
przy tym na tożsamość, która winna być chroniona i strzeżona – przede wszyst-
kim przez nas samych. Godność pasterza wynika z jego świadomości własnego 
życia w drodze. Nasza siła ‒ siła mieszkańców gór ‒ tkwi w tradycji i korzeniach 
pasterskich. (…) Nadchodzi czas nowej pasterskiej prawdy o życiu człowieka 
«w drodze» – w bogactwie dziedzictwa kulturowego naszych ojców, we właściwym 
poczuciu własności – odkryjmy razem tę tajemnicę «by mieć góry całe, ale umieć 
ich nie posiadać»”20. 

Zdefiniowana przez Piotra Kohuta idea kultury pasterskiej znajduje 
odzwierciedlenie w  podejmowanych przez niego inicjatywach edukacyjnych 

19 Jako definicję etosu pasterstwa przyjęłam wykaz wzorców kulturowych wskazanych w pub-
likacji Dziewięć Sił Karpackich, http://www.transhumance.pl/index.php?menu=diewiec-sil-
-karpackich&j=POL. Wartościami istotnymi dla tej grupy są: pasterska siła zaufania, siła przetrwania, 
siła odpowiedzialności, siła przemijania (życie w drodze, świadomość początku i końca egzystencji), 
pasterska siła tworzenia, siła żywobycia, pasterska siła duchowości, siła kultury, siła wolności.

20 http://www.transhumance.pl/index.php?menu=diewiec-sil-karpackich&j=POL. 
Dostęp: 11.01.2016. 
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i promocyjnych. W Centrum Pasterskim w Koniakowie, prowadzonym przez 
rodzinę Kohutów, realizowane są działania, których wspólnym mianownikiem jest 
tradycja wypasu owiec. Kompleks jest otwarty cały rok, a w jego skład wchodzą 
zabudowania nawiązujące architekturą do tradycyjnego budownictwa beskidz-
kiego: gazdówka, bacówka „Na Szańcach”, Centrum Pasterskie z wystawą i ścieżką 
edukacyjną oraz Sklep Góralski.

Gazdówka to pomieszczenia gospodarcze, w których zamieszkują owce, 
kozy i krowy. Goście mogą odwiedzać zwierzęta i dokarmiać je. Jest to spora atrak-
cja zwłaszcza dla dzieci z dużych miast, które nie miały wcześniej bezpośrednio do 
czynienia z owcami. W okresie zimowym zwiedzający mają możliwość obejrzenia 
młodych jagniąt, które rodzą się po świętach Bożego Narodzenia. Wtedy też nie 
wytwarza się produktów z mleka, bo owce karmią swoje jagnięta. W okresie let-
niego wypasu – gdy owce znajdują się na halach – w tutejszej bacówce odbywają 
się pokazy wytwarzania serów owczych, takich jak: bundz, bryndza, redykołki oraz 
oscypek21. Turyści mogą kupić sezonowo, prócz serów owczych, także jagnięcinę 
beskidzką, wpisaną na krajową Listę Produktów Regionalnych. Całorocznie z kolei 
prezentowana jest wystawa pasterska, gdzie eksponowane są sprzęty pasterskie, 
m.in.: czerpaki, puciery, ferule, kotły czy formy drewniane na sery. Dostępna jest 
także wystawa fotograficzna obrazująca życie na hali i tradycje związane z gospo-
darką pasterską. Centrum Pasterskie oferuje ponadto interaktywną ścieżkę edu-
kacyjną na temat przeróbki runa owczego oraz wełny dawnymi i nowoczesnymi 
metodami. Można wziąć udział w prelekcji na temat tradycyjnego wypasu owiec 
w Karpatach, jego znaczenia dla zachowania dziedzictwa kulturowego i bioróżno-
rodności wraz z degustacją tradycyjnych serów regionalnych lub pokazem prze-
róbki mleka na bundz22. W skład kompleksu turystycznego wchodzi także Sklep 
Góralski, gdzie sprzedawane są ekologiczne pamiątki turystyczne z regionu, wełna 
owcza i wyroby z wełny, stroje góralskie, książki, albumy. W 2017 roku planowane 
jest uruchomienie pensjonatu agroturystycznego.

zakończenie

Zaprezentowane tu działania są efektem przemyślanej koncepcji rozwoju obsza-
rów wiejskich w Beskidzie Śląskim w oparciu o gospodarkę pasterską. To jeden 

21 Oscypek od 14 lutego 2008 r. posiada europejski znak Chronionej Nazwy Pochodzenia. 
Uprawnienia do wytwarzania tego produktu mają jedynie producenci w ściśle określonych rejonach, 
m.in. baca Piotr Kohut z Koniakowa.

22 Przykładowe tematy warsztatów i prelekcji, to: „Co nam dają owce?”, „Kto ma owce, ten ma 
sery”, „Wełna owcza – bezwartościowa czy bezcenna?”.
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z niewielu przykładów, gdzie „zrównoważony rozwój” jest faktycznie realizowany 
na kilku płaszczyznach: gospodarczej, społecznej, kulturowej. Rozwój turystyki – 
zwłaszcza ekoturystyki lub turystyki kulturowej, jest tu postrzegany jako szansa 
dla regionu, społeczności lokalnej i środowiska przyrodniczego. Zdaniem niektó-
rych badaczy jednak, w tym Mirosława Miki (2014: 51‒60), koncepcja harmo-
nijnego rozwoju turystyki przeżywa aktualnie poważny kryzys. U jego podstaw 
leżą rozbieżności pomiędzy teorią a rzeczywistością społeczno-gospodarczą oraz 
silnie zakorzeniony społecznie skomercjalizowany model turystyki. Niemniej jed-
nak w omawianym przypadku należy upatrywać szansę na ewolucję myślenia 
o spędzaniu czasu wolnego w rejonach górskich. Istotną rolę w kreowaniu postaw 
konsumenckich odgrywa dyskurs medialny i reklamowy, który co prawda wciąż 
jeszcze promuje turystykę masową, ale już coraz chętniej wspomina o alternatyw-
nych sposobach wypoczynku. Niewątpliwie istotnym czynnikiem wspomagającym 
rozwój turystyki w Beskidach będzie modernizacja bazy noclegowej i gastrono-
micznej pod kątem zrównoważonego zarządzania energią cieplną i elektryczną, 
oszczędnego gospodarowania wodą oraz zmniejszenia ilości odpadów23. Nie bez 
znaczenia w tej kwestii jest także rozwój sieci transportu kolejowego, który w od-
różnieniu od komunikacji samochodowej jest bardziej ekologiczny i nie wymaga 
wyodrębniania miejsc parkingowych w pobliżu miejsc atrakcyjnych przyrodniczo 
(z tego typu transportu mogą korzystać turyści wypoczywający w Ustroniu i Wi-
śle, gdzie istnieje infrastruktura kolejowa). Pomimo tych mankamentów turyści 
odwiedzający Beskid Śląski mogą już korzystać z form wypoczynku opartych na 
modelu ekorozwoju, do których należą produkty i usługi proponowane w ramach 
przywróconej gospodarki pasterskiej.

23 Działania takie są już podejmowane na poziomie opracowań strategicznych, np. w 2015 roku 
opracowano Plan Gospodarki Niskoemisyjnej dla Gminy Wisła.
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Uniwersytet Śląski w Katowicach 

w poszukiwaniu utraconej symbiozy. 
rzecz o relacji dizajnu i natury

Człowiek żyje w świecie rzeczy. Rzeczy są materialnym wyrazem człowieczego 
jestestwa, domeną ludzkiego bycia. W rzeczach odbijają się indywidualne prag-
nienia i potrzeby, ale również społeczne interakcje, wewnątrzkulturowe relacje. 
„Przedmioty należące do świata zostają włączone do interakcji społecznej i wcie-
lają struktury społeczne, dając wyraz naturze i formie naszego świata społecznego” 
(Barański 2007: 14). Rzeczy reprezentują świat ludzkich wartości, idei, zmysłów, 
ale ‒ jak podkreśla Jerzy Barański ‒ w odróżnieniu od obrazów, idei, rozmowy 
i tekstu, rzeczy nie tylko je reprezentują, ale są fizycznie obecne w świecie, a to ma 
swe materialne następstwa. Tylko w kontekście wymiaru materialnego można zro-
zumieć społeczeństwo i jednostkę, która stanowi jego integralną cześć. „Wyraża-
my się – pisze Jerzy Barański (2007: 24) – jako część właśnie tego społeczeństwa 
przez sposób naszego obcowania z przedmiotami i ich użytkowania. Kultura ma-
terialna wiąże nas z innymi ludźmi w naszym społeczeństwie, podsuwając środki 
umożliwiające podzielanie tych samych wartości, czynności i stylów życia w bar-
dziej namacalny i trwały sposób, niż czyni to język lub bezpośrednia interakcja”.

W tym znaczeniu rzeczy nie są tylko przedmiotami zaprojektowanymi 
w celu zaspokojenia podstawowych potrzeb biologicznych, lecz stanowią wykład-
nię naszej samoidentyfikacji, zarówno w kontekście indywidualnym, jak i społecz-
nym. Potęga rzeczy jest zatem niepodważalna i wraz z postępującą komercjalizacją 
życia codziennego oraz technologizacją społeczeństwa wciąż rośnie. Stąd proces 
projektowania stanowi aktywność złożoną, wieloaspektową, w której odbijają się 
(powinny się odbijać) te same cechy, jakie przypisujemy rzeczom.
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Projektowanie, nazywane równolegle wzornictwem lub dizajnem, 
można rozumieć dwojako: szeroko lub wąsko. Wąsko pojmowany dizajn ozna-
cza konceptualizację i wdrażanie do użytkowania konkretnych przedmiotów 
czy procesów przez profesjonalnie przygotowanych do tej czynności specjalistów. 
Przekraczając granice wzornictwa przemysłowego, grafiki użytkowej, architek-
tury i urbanistyki, projektowanie sukcesywnie przenika do praktyk społeczno-
-kulturowych. Dlatego może być rozumiane również szeroko – jako aktywność 
pozwalająca na lepsze funkcjonowanie w otaczającej nas rzeczywistości, którą 
każdy na swój sposób nazywa i porządkuje. Projektowanie zatem „wykracza poza 
przedmiot”, tworząc środowiska komunikacji, współpracy i relacji międzyludzkich 
(Składanek 2009: 14‒17). 

W tym znaczeniu, jak twierdzi Victor Papanek (2012: 23): „Każdy czło-
wiek jest projektantem. Wszystko, co prawie cały czas robimy, ma związek z pro-
jektowaniem, ponieważ odgrywa ono zasadniczą rolę we wszelkich ludzkich 
dziedzinach. Procesem projektowym jest planowanie i kształtowanie przebiegu 
wykonywania dowolnej czynności z myślą o realizacji pożądanego, przewidywal-
nego celu. Gdybyśmy próbowali wydzielić projektowanie jako rzecz samą w sobie, 
postępowalibyśmy wbrew oczywistym faktom, ponieważ stanowi ono podstawowy, 
elementarny składnik egzystencji”.

Projektowanie, którego prymarnym celem jest zaprowadzenie pełnego 
znaczeń porządku, jak twierdzi Victor Papanek1, to proces świadomy i równo-
cześnie intuicyjny, wymagający zaangażowania zarówno intelektu (czyli myśle-
nia), jak  i odczuwania czy przeczuwania (tzn. intuicji), które muszą być stale 
obecne w  procesie projektowania. Osiągnięcie odpowiednich wyników tego 
działania, w którym forma podąża za funkcją, wymaga spełnienia wielu warun-
ków. Wśród nich niezwykle istotna jest metoda zakładająca optymalną interakcję 
narzędzi, technologii i materiału. Kolejny czynnik to użytkowość pozwalająca na 
współgranie rzeczy ze środkami komunikacji i symboliką właściwą dla konkret-
nej zbiorowości oraz percepcją kultury wizualnej i kanonów estetycznych obo-
wiązujących w  społeczeństwie. Dalej w procesie tym uwzględnienia wymaga 

1 Victor Papanek jest orędownikiem i propagatorem projektowania nazywanego social design, 
czyli projektowania, którego celem ma być polepszenie warunków życia człowieka, a prymarna rola 
projektanta to czynienie świata lepszym. Swoje przemyślenia prezentował m.in. w: Design for the 
Real World: Human Ecology and Social Change z 1984 oraz The Green Imperative z 1995 roku. 
 Role podobne do social design spełniają: projektowanie społecznie zaangażowane (alternative 
design) oraz ecodesign, green design, environmental design, sustainable design. Projektowanie „jest tu 
narzędziem służącym i społeczeństwu, i planecie, w myśl postulowanego modelu «zrównoważonego 
rozwoju» (sustainable development) jako alternatywy dla dominującego i katastrofalnego w skutkach 
rozwoju ekspansywnego” (Bryl-Roman 2009: 21).
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również aspekt skojarzeniowy, kształtowany w oparciu o doświadczenia nabywane 
od wczesnego dzieciństwa, w rodzinie, w toku edukacji, w grupie rówieśniczej. 
Wrażenia zdobywane w przeciągu życia, świadomie lub podświadomie, wpły-
wają na kształtowanie idei – pomysłów realizowanych w akcie twórczym. To one 
w dużej mierze odpowiadają za system wartości, który przyjmujemy lub odrzucamy. 
Wspomniane wyżej aspekty korelują również z kontekstem, odzwierciedlającym 
czas i okoliczności powstania rzeczy, oraz korespondują z ogólnym porządkiem 
społeczno-gospodarczym, w którym ów przedmiot będzie funkcjonować. 

Uwzględnienie wszystkich wyszczególnionych elementów jest warun-
kiem koniecznym w procesie projektowania, które ma odpowiadać na autentyczne 
potrzeby ludzkie, a nie działaniem prowadzącym do wytwarzania rzeczy, które 
służą komercyjnym zachciankom wysokorozwiniętych społeczeństw. W takim 
aspekcie projektowanie stanowi głęboki proces aranżowania i  współtworze-
nia, wraz ze środowiskiem przyrodniczym, przestrzeni życiowej człowieka 
(Papanek 2012: 25‒44).

Ludzie, parafrazując słowa Tima Inglota, uwikłani są w sieć środowisko-
wych zależności. Żyjąc w danym środowisku, „dopasowują” się do otaczającej prze-
strzeni, przypisują nazwy i funkcje rzeczom, których doświadczają. Tworzą w ten 
sposób środowisko własne o określonej organizacji wewnętrznej, której strukturę 
stanowią rzeczy, czyli artefakty świata kulturowego oraz elementy świata przy-
rodniczego. Pomiędzy nimi nie należy szukać dychotomii (Inglot 2003: 75‒76). 
Kultura bowiem staje się konsekwencją kontaktów człowieka z przyrodniczym 
środowiskiem. Jednak nie stanowi tylko aparatu adaptacyjnego, ale pozwala kształ-
tować ludzką rzeczywistość, w której dwa systemy: naturalny i kulturowy stają 
się nierozerwalne, tworząc ekosystem. „Wyposażony w kulturę” człowiek „nad-
daje” elementom świata przyrody cechy, znaczenia, wartości, poddając tym śro-
dowisko przyrodnicze swoistemu procesowi humanizacji. Równocześnie jednak 
pozostaje częścią natury, choć w dobie technologizacji i postępu cywilizacyjnego 
kwestia ta zdaje się umykać. Przesadny konsumeryzm napędzający przemysł oraz 
niepohamowany rozwój urbanizacji to najważniejsze zagrożenia cywilizacyjne. 
Prowadzą one do opozycji między człowiekiem i naturą. Ekologiczne wystąpie-
nia aktywistów, nawet liczne, nie rozwiążą globalnych problemów zagrażających 
środowisku przyrodniczemu, a co za tym idzie – ludziom. Potrzebne są komplek-
sowe działania zmierzające do zmiany myślenia o przyszłości gatunku ludzkiego 
i  jego „naturalnego” środowiska. Dotyczy to oczywiście także projektowania. 
Zachowanie integralności świata przyrodniczego i kulturowego oraz dbanie o ich 
zrównoważony rozwój powininy stanowić kluczowy element w procesie koncep-
tualizacji i wytwarzania rzeczy (Papanek 2012: 238‒269).
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Jedną z  możliwych alternatyw dla projektowania uwzględniającego 
konieczność działań proekologicznych jest zwrot ku kulturze ludowej, uwa-
runkowanej agrarnym wymiarem pracy i podporządkowaniem życia rytmowi 
przyrody (Stomma 1979). Zasobność środowiska naturalnego i umiejętne jego 
wykorzystywanie stało się również jednym z  głównych czynników determi-
nującym ludową twórczość, co w konsekwencji zaowocowało jej regionalnym 
zróżnicowaniem, w którym odbijały się wielorakie uwarunkowania przyrody 
(Grabowski  1967,  1977). Ludowa kultura, a  zwłaszcza sztuka, odzwiercied-
lała symbiozę człowieka ze światem przyrody, „człowiek żył dosłownie w  tej 
sztuce, otaczała go od kolebki do śmierci, przenikała zarówno w sferze marzeń, 
jak i pracy. Wszędzie” (Schrammówna 1938: 31). Ta konstatacja przywołuje słowa 
Scotta Lasha, który w podobny sposób opowiada o kulturze współczesnej jako tej, 
która ma kształt trójwymiarowy, jest „namacalna i dosłowna, otacza nas i wkracza 
w nasze życie – raczej zasiedlamy ją i w niej żyjemy, niż stykamy się jedynie z jej 
oddziaływaniem” (2002, za: Julier: 2009).

Analiza wybranych gałęzi sztuki ludowej wykazuje, jak ścisłe były nie-
gdyś relacje między człowiekiem i naturą (Fryś-Pietraszkowa, Kunczyńska-Iracka, 
Pokropek 1988). Eugeniusz Frankowski (1828: 5) konstatuje, że dzieła sztuki 
ludowej rodziły się i wyrastały z przyrody, z  techniki lub życia gromady jako 
objaw społeczny, a nie tylko jako owoc wyobraźni natchnionej. Bogactwo środo-
wiska naturalnego determinowało chłopskie uposażenie: domy, ubranie, sprzęty, 
etc., a także wpływało na gusta estetyczne, które wyrażały się w rozbudowanym 
zdobnictwie. Dekory florystyczne, a nierzadko zoomorficzne stały się podstawo-
wymi motywami, którymi operował haft, koronka, ścienne malatury czy wyci-
nanka. Należy jednak podkreślić, iż liście, kwiaty czy ptaki były jedynie źródłem 
inspiracji, formą, którą dowolnie „dopasowywano” do własnej artystycznej wizji, 
a nie odtwarzaniem ich morficznych kształtów. Twórca ludowy w swoisty dla sie-
bie sposób „filtrował” elementy świata przyrody, nadając im „kulturową” postać 
(Brzezińska 2012: 38‒46).

Integralność z przyrodą była namacalna na każdym kroku. Przykładem 
mogą być tworzone ręką wiejskiego cieśli zabudowania, które dosłownie „wpa-
sowywały się” w  krajobraz, stając się harmonijnie skomponowaną całością. 
Urbanistyczny zamysł widoczny w układzie i porządku zgrupowania budynków, 
ich formy i zdobienia oraz wykorzystane surowce, a wśród nich przede wszystkim 
drewno, naturalna kolorystyka i podatność na czynniki zewnętrze, sprzyjały wra-
żeniu, że to nie człowiek, a sama natura je stworzyła.

Symbioza, o której mowa, przełożyła się również na operowanie natural-
nymi surowcami ‒ dominowało wśród nich drewno, sporadycznie kamień, glina, 
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wełna czy len. Rodzaj tworzywa determinował pracę, podczas której z materiałem 
nawiązywano swoisty dialog, dlatego obeznanie surowca, na przykład gatunków 
drewna i jego właściwości, było perfekcyjne. Ludowi cieśle czy rzeźbiarze roz-
poczynali swoją pracę od zaznajomienia się ze specyfiką drewna, jego kolorytu, 
wewnętrznej struktury, rozkładu słoi czy sęków. Ważny był również kształt i wiel-
kość klocka. Zdarzało się często, że samorodne formy wymagały tylko „dopowie-
dzenia”, a ingerencja twórcy została ograniczona do minimum (Czerwińska 2009).

Obcowanie ze środowiskiem, zwłaszcza przyrodniczym, poprzez sztukę 
sprawia, że człowiek łatwiej porusza się w zastanej rzeczywistości. Zjawisko to nie 
dotyczy jedynie artystów, choć ich w sposób szczególny. Ścisłe zależności łączące 
człowieka ze środowiskiem przyrodniczym mają wpływ na wiele aspektów ludz-
kiego życia. Niezaprzeczalnie pobudzają wyobraźnię, kształtują wrażliwość, wpły-
wają na kryteria estetyczne. Stają się one prymarnym doświadczaniem piękna, 
którego wzorce człowiek przenosi na inne fragmenty rzeczywistości kulturowej. 
Maria Gołaszewska (1984: 198‒199) twierdzi, że: „Estetyzacja przyrody dokonuje 
się już na planie przedrefleksyjnym, w bezpośrednim jej przeżywaniu (doznajemy 
jej piękna, nie zdając sobie sprawy z tego, że to właśnie wartości estetyczne natury 
nas poruszają), w sposób zaś świadomy rozwija się wtedy, gdy zaczynamy tu sto-
sować struktury zaczerpnięte ze sztuki, a także wtedy, gdy nastawieni jesteśmy na 
wykrywanie struktur nowych”. 

Ważkość współzależności, na które wskazałam, i budowanie na nich kul-
turowych wzorców (jak w przypadku kultury ludowej) stają się główną przyczyną 
ich ciągłej eksploracji. Dzieje się tak również w przypadku interesującego nas tu 
projektowania. Zwrot do świata natury nie jest tylko modą, ale koniecznością, 
szczególnie że zmiany cywilizacyjne są coraz bardziej gwałtowne, głębsze i zagra-
żające ludzkiej egzystencji.

Współczesne projektowanie oczywiście kwestie te uwzględnia, dlatego 
sięga do kultury i sztuki ludowej – do źródeł. Równocześnie fascynacja ludowością 
rekompensuje skutki zerwania ciągłości rękodzieła, rzemieślniczej pracy opartej 
na każdorazowo przemyślanym i dopracowanym przedmiocie, powstałym jako 
owoc – bezpośrednio – ludzkiej myśli i rąk.

Tendencja ta, choć w  ostatniej dekadzie dynamicznie się rozwija-
jąca, nie jest nowa i sięga ruchu Arts and Crafts zapoczątkowanego w Anglii 
w XIX wieku. Inicjatorami przeciwstawiania się masowej, bezimiennej, fabrycz-
nej brzydocie byli John Ruskin i William Morris. Obaj postulowali konieczność 
estetyzacji życia codziennego w oparciu o rzemieślnicze i ludowe doświadcza-
nie przedmiotu, zarówno pod kątem formy, jak i techniki wykonania. Poglądy te 
zyskały swoich zwolenników w całej Europie. W Polsce koncepcję tę podjął 
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m.in. Stanisław Witkiewicz, który zwrócił się ku sztuce Podhala. Trzeba przy tym 
zaznaczyć, iż moda na ludowość, ów powrót do źródeł, zbiegł się w Polsce z dąże-
niami narodowościowymi, a wiejska stylistyka stała się społecznym spoiwem, spo-
sobem na konsolidację narodu i przeciwdziałanie wynarodowieniu Polaków przez 
zaborców (Drozd-Piasecka, Paprocka 1985: 78). W konsekwencji artystyczne 
projekty sztuki użytkowej inspirowane wzornictwem ludowym (głównie podha-
lańskim) upowszechniano jako przykład sztuki narodowej (Wojciechowski 1953). 
Ta podwójna, artystyczna i polityczna, rola sztuki ludowej tłumaczy niemal stałą 
jej obecność na różnych polach aktywności aż do dziś.

Zapoczątkowane w XIX stuleciu inspiracje ludowością były kontynu-
owane w okresie międzywojennym, głównie w sztuce użytkowej i wzornictwie 
przemysłowym. Ponieważ proces projektowania ma charakter złożony, koncep-
tualizacja/akt twórczy wymaga poznania zasad technologicznych, czyli opano-
wania umiejętności warsztatowych. Stąd pomysł połączenia sztuki projektanckiej 
i wykonawczej, współpracy artystów z twórcami ludowymi i rzemieślnikami, kon-
frontacji dwóch ‒ różnych artystycznie ‒ światów. Idea ta stała się kanwą działal-
ności m.in. Warsztatów Krakowskich założonych w 1913 roku (Telakowska 1954), 
a po II wojnie światowej – Instytutu Wzornictwa Przemysłowego, który odpowia-
dał za opracowanie charakteru polskiego projektowania, opartego w dużym stop-
niu na artystycznych i estetycznych cechach sztuki ludowej2 (Mrozek 2010). 

Z inicjatywy Wandy Telakowskiej, długoletniej dyrektorki do spraw arty-
stycznych i naukowych IWP, powołano Biuro Nadzoru Estetyki Produkcji jako 
organ działający z ramienia Ministerstwa Kultury i Sztuki. Głównym zadaniem 
BNEP było podniesienie i utrzymanie estetycznego poziomu przedmiotów pro-
dukowanych przemysłowo oraz nadania im unikatowego, rodzimego charakteru. 
Wśród wielu niezmiernie ciekawych inicjatyw środowiska twórczego działającego 
we współpracy z BNEP na uwagę zasługuje aktywność grupy artystów (Krystyna 
Tołłoczko, Józef Różyski, Maria Bujakowa) skupionych w Zakopanem, realizu-
jących projekt pod hasłem „piękno niewiele kosztuje”. Efektem ich pracy była 
seria produktów wykonanych z odpadów lub tanich surowców, takich jak: słoma, 
nasiona, patyki, odpady stolarskie, krawieckie czy kaletnicze. Działania te, choć 
podyktowane koniecznością ekonomiczną i brakiem materiałów oraz fascynacją 
sztuką ludową, wpisywały się w nurt świadomego, zaangażowanego ekologicznie 
projektowania i tak zwanej zapętlonej gospodarki. Ręczna produkcja, prostota, 

2 Od 1949 roku w  działania te zaangażowano również Centralę Przemysłu Ludowego 
i Artystycznego, zwaną Cepelią, gdzie przygotowano wiele interesujących artystycznie projektów, 
które przez lata kształtowały gusta estetyczne Polaków oraz realizowały założenia polityki kultural-
nej kraju (Korduba 2013). 
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samowystarczalność zarówno w pozyskaniu materiału, jak i procesie technologicz-
nym stanowiły fundamenty pracy projektowej (Demska 2014: 28).

Tendencje te z różnym nasileniem kontynuowano w następnych dekadach 
XX stulecia. Cechą wspólną powstałych projektów było bardzo mocne ich „osa-
dzenie” w otoczeniu, w którym powstawały uformowane kulturowym i przyrod-
niczym kontekstem. Dodatkowo ekspresyjność sztuki ludowej, przy użyciu takich 
środków jak: lapidarność formy, konstrukcyjny zamysł, celowość detalu zdob-
niczego oraz technologia wykonania, oparta na doskonałej znajomości surowca 
wzbudzały niezmiennie fascynację projektantów. I zdają się tłumaczyć ich współ-
czesne, ponowne zauroczenie. 

Intensyfikacja projektowania opartego na głębokich relacjach z kulturą 
ludową, a tym samym na symbiozie z przyrodą, nastąpiła na początku XXI wieku. 
Oddziaływanie tego procesu pozwoliło na redefinicję dotychczasowych stanowisk 
i wprowadzenie nowego pojęcia – etnodizajnu – na określenie współzależności 
pomiędzy tymi sferami aktywności, które w szerszej perspektywie dotyczą dzisiej-
szego podejścia do pracy człowieka, do środowiska, w jakim żyjemy, i do przed-
miotów, którymi się otaczamy.

Analiza współczesnego projektowania inspirowanego polską tradycją 
i wsią jest zadaniem trudnym, ponieważ obejmuje wiele różnorodnych aktywności: 
od prac inspirowanych sztuką ludową w sposób dosłowny, po luźne „skojarzenia” 
z formą, techniką czy surowcem. Marek Krajewski wyszczególnił trzy płaszczyzny 
tego fenomenu: 

1. zbiór przedmiotów, przy projektowaniu których wykorzystuje się 
style, formy, wzory estetyczne zakorzenione w zbiorowej pamięci oraz 
surowce obecne w kulturze wiejskiej; 

2. system relacji i działań, podjętych przez wykorzystanie ludowej sty-
listyki przy projektowaniu; proces projektowania pozwala na odro-
dzenie praktyki – np. dawnych technik lub sposobów pozyskiwania 
materiałów, a to z kolei aktywizuje mieszkańców wsi, czy wreszcie 

3. próba przywołania tradycyjnego sposobu myślenia o świecie i zry-
tualizowanych zachowań będących świadectwem odrębności danej 
społeczności. 

Etnodizajn, który miałby spełniać założenia nurtu projektowania zaanga-
żowanego społecznie/ekologicznie, powinien uwzględniać wszystkie trzy wskazane 
wyżej sposoby jego rozumienia. Częściej jednak, co podyktowane jest względami 
merkantylnymi, sprowadza się do produkcji etnogadżetów, które eksploatują jedy-
nie ludową stylistykę, bez kontekstu, który ją uformował (Krajewski 2009).
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Dla młodych, profesjonalnie wykształconych artystów operowanie tra-
dycyjnym zespołem ideowo-warsztatowym, właściwym dla sztuki ludowej, 
stało się sposobem ucieczki przed uniformizmem, „furtką” do oryginalności. 
Rękodzieło ze swą unikatową stylistyką, opartą na tradycjach poszczególnych 
regionów, jest zupełnym przeciwieństwem bezosobowej i nijakiej masowej pro-
dukcji (Trzcionka, Budziń 2008::6). Projektowane przedmioty mają własną 
tożsamość i niepowtarzalny charakter, który uzyskały dzięki rodzimym wzo-
rom, ale przetransponowane na współczesny język, zyskują zupełnie odmienny 
wyraz. Takie przekonanie towarzyszy wielu projektantom. Wśród nich znajdują 
się Magdalena Lubińska i Michał Kopaniszyn – twórcy marki Moho Design 
i autorzy Dywanu wycinanki mohohej!DIA (utytułowanego najważniejszą nagrodą 
w środowisku projektantów – Red Dot). Nagrodzony dywan wykonany z sukna, 
inspirowany ludową wycinanką stał się ikoną i prekursorem etnodizajnu w Polsce3.

Wśród innych, ważkich przykładów etnodizajnu powstałych w ostat-
nich latach wymienić należy również polski pawilon zaprojektowany na Targi 
EXPO 2010 w Szanghaj autorstwa Wojciecha Kakowskiego, Marcina Mostafa 
oraz Natalii Paszkowskiej. Podstawową ideą tej artystycznej wizji było znalezienie 
motywu, który mógłby w bezpośredni sposób wyrażać odrębność reprezentowa-
nego kraju. Inspiracji dostarczyła, również i w tym wypadku, ludowa wycinanka. 
Obiekt spotkał się z szeroką aprobatą profesjonalistów i pozytywną oceną wśród 
zwiedzających, którzy uznali go za jeden z najciekawszych na EXPO4. 

W szerszym odbiorze, bez znajomości kontekstu kulturowych kodów pol-
skiej tradycji artystycznej, etnodizajn zaciera pierwotne znaczenie sztuki ludowej, 
ale przynosi jej nowy wydźwięk. Dawna twórczość ludowa jawi się jako tygiel, 
z którego czerpie się to, co najciekawsze, co inspirujące, co aktualne i nurtujące. 
Wybrane „fragmenty” dziedzictwa kulturowego łączy się w nowe całości, miksuje 
odległe od siebie czasowo, przestrzennie i kulturowo wzory i formy, dekonteks-
tualizuje, bez skrępowania, swobodnie cytuje (Krajewski 2009). W tym wymiarze 
etnodizajn to swoisty transfer kulturowych elementów, które stanowią synonim 
tęsknoty za sielskością, prostoty życia zgodnego z rytmem natury, mitycznego 
obrazu wsi. Dlatego zjawisko to jest tak bliskie modnym współcześnie kulturo-
wym trendom, jak: world music, slow food czy slow fashion.

Projektowanie inspirowane twórczością ludową jest zatem swoistym dialo-
giem między nowoczesną a tradycyjną interpretacją doświadczanej rzeczywistości. 

3 http://slask.do-celu.eu/magazyn/grudzien-2009/magdalena-lubinska-wszystko-co-robie-
-jest-moja-pasja. Dostęp: 21.12.2009.

4 Polski Pawilon na EXPO 2010 w  Szanghaju,  http://br y la.gazetadom.pl/
bryla/1,85301,4817690.html. Dostęp: 29.05. 2010.
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Popularność etnodizajnu, i  to zarówno wśród projektantów, jak  i konsumen-
tów kultury współczesnej, należy upatrywać w  unikalności kultury lokalnej, 
która w dobie naszych czasów stanowi wartość bezcenną. Operowanie ludową 
stylistyką, osadzoną w  kontekście kulturowego i  przyrodniczego środowiska 
danego regionu czy narodu, w obliczu kulturowego pluralizmu, stało się czytel-
nym komunikatem – ludowe treści przyjmujemy za „własne”, „nasze”, „swojskie”, 
jako część regionalnej czy narodowej tożsamości. W tym ujęciu twórczość ludowa 
nabiera innego wymiaru. Jej twórcza eksploracja to rodzaj ocalenia od zapomnie-
nia, promowanie narodowego dziedzictwa kulturowego, sięganie do źródeł, które 
we współczesnej globalnej rzeczywistości mają to, co najcenniejsze – oryginalność 
i wyjątkową ekspresję. 

W kontekście dizajnu to również rodzaj rewitalizacji dawnego sposobu 
wytwarzania przedmiotów: pozyskiwania surowców i ich technologicznej obróbki. 
Coraz częściej bowiem, wzorem poprzednich doświadczeń, wielu artystów nawią-
zuje współpracę z twórcami ludowymi, by od nich uczyć się nie tylko tajników 
technologii, ale i sposobu postrzegania, interpretowania świata, dawnych kanonów 
estetyki (Czerwińska 2013).

Projektowanie zaangażowane a zachowanie dziedzictwa karpat  
‒ studium przypadku

Wśród wielu współczesnych przykładów ilustrujących symbiozę dizajnu z kulturą 
i twórczością ludową znalazł się projekt Wool Design. Carpathians5 realizowany na 
terenie Beskidu Śląskiego. Kontekst tej artystycznej idei został głęboko osadzony 
w dawnej lokalnej tradycji uformowanej – za sprawą osadnictwa wołoskiego – 
gospodarką pasterską. Wędrówka w poszukiwaniu nowych obszarów wypasu już 
w początkach XIV wieku prowadziła Wołochów z Bałkanów na południowe stoki 
Karpat i stopniowo posuwała się na zachód, w Beskid Babiogórski i Żywiecki, 
by w XV wieku dotrzeć na Śląsk i Morawy (Dobrowolski 1970: 89‒97). 

Typowa dla nomadów wołoskich gospodarka opierała się na wysoko-
górskim wypasie stad bydła, w tym głównie owiec, który odbywał się w okresie 
letnim. Na czas zimowy pasterze schodzili na tereny niższe, o bardziej sprzyja-
jących warunkach klimatycznych, gdzie łatwiej można było zdobyć pożywienie 

5 Projekt realizowano w  okresie sierpień 2014 – czerwiec 2015 roku w  ramach 
Międzynarodowego Funduszu Wyszehradzkiego. Koordynatorem projektu był Zamek Cieszyn 
(Polska), a partnerami: Politechnika Łódzka, Wydział Technologii Materiałowych i Wzornictwa 
Tekstyliów (Polska), Flowers for Slovakia  (Słowacja), ÚĽUV –  The Centre For Folk Art 
Production (Słowacja), TRUC SPHÉRIQUE (Słowacja), Czechdesign (Czechy), Hungarian Wool 
Festival (Węgry). 
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i podchwycić kontakt z miejscową ludnością zajmującą się rolnictwem. Pod wpły-
wem nawiązanych relacji pasterstwo ulegało stopniowym przeobrażeniom w kie-
runku ograniczenia migracji. Pasterze lokowali się w określonych miejscach, 
na czasowe osady: letnie i zimowe, wybierali beskidzkie stoki Śląska Cieszyńskiego, 
zaludniając takie wsie jak: Łomna, Koszarzyska, Bystrzyca, Tyra (Republika 
Czeska), Istebna, Koniaków, Jaworzynka oraz Brenna. Warunki środowiskowe 
Beskidu Śląskiego umożliwiały rozwój prowadzonej gospodarki, która stała się 
bezpośrednią przyczyną trwającej aż do I wojny światowej odrębności kulturowej 
tego obszaru i jego mieszkańców. Hodowla owiec zdeterminowała zarówno kul-
turę materialną górali, jak i jej społeczny i duchowy wymiar (Malicki: 2004). 

Jednym z głównych produktów hodowli owiec była wełna, z której wyra-
biano wszystkie niezbędne elementy ubrania (Hermanowicz-Nowak 1997). 
Umiejętność pozyskiwania jednego z kluczowych niegdyś surowców odzieżowych 
pociągnęła za sobą rozwój tkactwa, które zaspokajało potrzeby nie tylko ludności 
w Beskidach i dolinach Śląska Cieszyńskiego, ale za sprawą miejscowych kup-
ców rozprzestrzeniało się daleko poza jego granice6. Wysoko cenione umiejętności 
obróbki wełny przyniosły prestiż miejscowym góralom.

Zmierzch gospodarki pasterskiej następował stopniowo. Proces ten deter-
minował rozwój rolnictwa na terenach podgórskich, co wpływało na zmniejszanie 
terenów wypasu. Równocześnie w regionie zaczął rozwijać się przemysł włókien-
niczy i tkacki. Masowa produkcja wiązała się z rosnącą podażą wełny i innych 
surowców włókienniczych, które eksportowano z kraju i zagranicy, gdyż miej-
scowi, indywidualni hodowcy nie byli w  stanie zaspokoić potrzeb produkcji 
przemysłowej. Tańsze materiały fabryczne zastąpiły tradycyjne surowce, a tajniki 
technologiczne ich obróbki odchodziły powoli do lamusa. Po II wojnie światowej 
tradycyjny typ gospodarki pasterskiej przestał być opłacalny, co w efekcie w kolej-
nych dekadach rugowało pasterstwo z życia codziennego górali. Jedynie incyden-
talna obecność owiec przypominała o ich dawnej roli w regionie.

Pojawienie się na powrót pasterstwa w  Beskidzie Śląskim nastąpiło 
w ostatnich kilku latach za sprawą prywatnej inicjatywy miejscowych działa-
czy i miłośników kulturowego dziedzictwa gór. Idei tej sprzyja również poli-
tyka regionalna Unii Europejskiej, wspierająca lokalne zasoby przyrodnicze 
i  kulturowe. Najbardziej spektakularne wydarzenie związane z  rewitalizacją 
pasterstwa w  Karpatach stanowił projekt Redyk Karpacki Transhumace 2013. 
Jego inicjatorami byli Piotr Kohut, prezes Fundacji Pasterstwo Transhumacyjne, 

6 W połowie XVIII wieku (spis z 1773 roku) we wsiach beskidzkich, w okresie zimowym tka-
ctwem parało się kilkaset osób, więcej niż we wszystkich miastach cieszyńskich łącznie. Tradycja ta 
przetrwała aż do lat 30. XX wieku, choć oczywiście na dużo mniejszą skalę. Za: K. Popiołek 1958.
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oraz Józef Michałek. W szerszym wymiarze projekt stanowił próbę rewitaliza-
cji tradycji wędrówek Wołochów, które doprowadziły do zasiedlenia obszaru gór 
i powstania wspólnej wysokogórskiej kultury pasterskiej, łączącej społeczności 
zamieszkujące tę przyrodniczą enklawę. Dlatego cel projektu ukierunkowano 
na stworzenie ekosystemu społeczno-środowiskowego, opartego na sieci współ-
pracy między ludźmi, którzy całe swoje życie poświęcili, by zachować i przekazać 
następnym pokoleniom kulturowe dziedzictwo Karpat. Nie bez znaczenia okazał 
się czynnik gospodarczy i możliwość ponownego zarobkowania na hodowli owiec, 
ponieważ projekt obnażył trudną sytuację ekonomiczną tych obszarów zarówno 
w Polsce, jak i w innych krajach karpackich, czerpiących niegdyś profity z paster-
stwa. Działania podjęte w ramach tego przedsięwzięcia zmierzały do integracji 
środowiska oraz upowszechnienia wiedzy o bogactwie kulturowym i unikatowości 
przyrody. Powszechne uznanie tych walorów może okazać się w przyszłości bodaj 
ostatnią szansą na zrównoważony rozwój terenów górskich. 

Powrót w ostatnich latach tradycyjnego wypasu owiec w Karpaty stał 
się kanwą pomysłu wykorzystania wełny – jednego z najbardziej archaicznych 
surowców użytkowanych przez człowieka – we współczesnym wzornictwie. 
Orędownikiem tego konceptu został Zamek Cieszyn – wiodący ośrodek dizajnu 
w  Polsce7, który przyjął równocześnie rolę głównego koordynatora projektu 
o wymownej nazwie Wool Design. Carpathians. Głównym celem tego przedsię-
wzięcia była rewitalizacja wełny jako materiału o szerokim potencjale projekto-
wym i użytkowym. Powrót owiec na beskidzkie stoki związany jest z pojawieniem 
się wełny, która od dawna przestała być tu wykorzystywana do produkcji odzieży. 
Ze względu na brak podaży i pomysłu zagospodarowania pozyskiwaną wełnę uty-
lizuje się poprzez palenie. W obliczu kurczenia się rezerwuarów ziemi, marno-
wanie naturalnych zasobów jest wysoce niestosowne, dlatego znalezienie sposobu 
nowego spożytkowania wełny stanowi nie lada wyzwanie. Pomocne w tym zakre-
sie może być projektowanie zaangażowane społecznie, stąd pomysł na realizację 
działania o wspólnym tytule: Wool Design. Carpathians. Nawiązując do miejsco-
wej bogatej tradycji wypasu owiec oraz przetwórstwa wełny, zaproszono młodych 
projektantów z Polski, Czech, Słowacji i Węgier (czyli krajów członkowskich 
Funduszu Wyszehradzkiego, z którego uzyskano finansowanie) do pracy nad kon-
cepcjami eksplorującymi kulturowe i przyrodnicze dziedzictwo Karpat. 

7 Zamek Cieszyn jest instytucją wspierającą rozwój firm i regionów poprzez wykorzystanie 
potencjału projektowania zaangażowanego. Nabyte doświadczenie w prowadzeniu innowacyjnych 
projektów dla firm, samorządów i instytucji przyniosło Zamkowi uznanie na forum krajowym i mię-
dzynarodowym. Obecnie jest jednym z kluczowych ośrodków wspierania i promowania współczes-
nego dizajnu w Polsce. O roli i działaniach Zamku Cieszyn zob. www.zamekcieszyn.pl.
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Projekt składał się z  kilku etapów o  zróżnicowanym charakterze. 
Zainicjowały go czterodniowe warsztaty odbywające się w plenerze Beskidu 
Śląskiego, w Muzeum Na Grapie, które znajduje się we wsi Jaworzynka. Z tra-
dycją miejsca zaznajomili uczestników: Józef Michałek – miejscowy baca i jeden 
z pomysłodawców powrotu pasterstwa w Karpaty, oraz Małgorzata Kiereś, etno-
grafka z Muzeum Beskidzkiego w Wiśle.

Kolejna faza projektu poświęcona została wełnie jako surowcowi, z któ-
rym wiąże się wieloetapowy proces technologiczny, obejmujący m.in.: zgrzeble-
nie, przędzenie, barwienie, tkanie czy spilśnianie. Do zademonstrowania tajników 
tradycyjnej obróbki wełny zaproszono lokalnych depozytariuszy dawnych umie-
jętności, którzy podczas prelekcji dzielili się z młodymi projektantami unikatową 
wiedzą i praktykami technologicznymi8 (fot. 1, 2, 3, 4). 

Następny etap działania zakładał poznanie produkcji fabrycznej wyrosłej 
z lokalnej tradycji rękodzielniczej. Projektanci odwiedzili dwa niegdyś prężnie 
prosperujące zakłady: Sztukę Beskidzką w Czechowicach-Dziedzicach, produku-
jącą dywany i koce wełniane oraz Fabrykę Kapeluszy Polkap w Skoczowie, specja-
lizującą się w wyrobie kapeluszy i czapek m.in. z filcowanej wełny (fot. 5).

Tak różnorodne spektrum wiedzy o właściwościach wełny oraz moż-
liwościach jej wykorzystania stało się bazą do indywidualnej konceptualizacji 
projektów. Poznanie szerokiego kontekstu pozwoliło uczestnikom na dogłębne 
zrozumienie surowca, z którym pracowali, a drugi z warsztatów, odbywający się 
po kilku tygodniach również w Jaworzynce, stanowił pretekst do konfrontacji idei 
i zamysłów twórczych9. 

Finalnym efektem projektu było przygotowanie piętnastu nowator-
skich rozwiązań wykorzystania wełny, opartych na połączeniu profesjonalnych 
kompetencji dizajnerów z  lokalną tradycją. Prezentowane prace miały bar-
dzo różny stopień konceptualizacji: od dopracowanych, gotowych do wdroże-
nia produktów po eksperymentalne formy, mające zaciekawić i zainspirować do 
dalszych poszukiwań10.

8 Warsztaty dotyczące tradycyjnej obróbki wełny prowadzili: Marcela Sikorowa (Republika 
Czeska) – przędzenie na kołowrotku, Leszek Richter, Otmar Kantor (RCz) – powroźnictwo, 
Petr Teichman (RCz) – filcowanie wełny, Teresa Postrzednik (Polska) – barwienie wełny natural-
nymi metodami oraz Józef Polok (Polska) – tkactwo na krosnach. 

9 Działania projektowe zaplanowano zgodnie z wymogami metody design thinking.

10 Efekty projektu można było podziwiać na wystawie Wool Design. Carpathians zorganizowanej 
na 10. Urodziny Zamku Cieszyn (styczeń 2015), która stanowiła część działania. Inne miejsca, które 
gościły wystawę, to: Bratysława (ÚĽUV – The Centre For Folk Art Production, Słowacja, kwie-
cień 2015), Taliándörögd (Hungarian Wool Festival, Węgry, maj 2015), Sofia (Sofia Design Week, 
Bułgaria, czerwiec 2015), Praga (Czechdesign, Republika Czeska, lipiec 2015). 
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Wśród projektowych koncepcji znalazła się opracowana przez grupę 
Frank Babko propozycja mydła z lanoliny – naturalnego wosku, który pokrywa 
włókna wełny i chroni ją przed zamoczeniem. Lanolina ma bardzo dobre właś-
ciwości pielęgnacyjne: oczyszczające, wygładzające i natłuszczające, dlatego sta-
nowi doskonały naturalny surowiec do produkcji kosmetyków. Jej walory zostały 
dodatkowo wzbogacone lokalnie rosnącymi ziołami, których fragmenty zatopiono 
w powstałym mydle, a całość uformowano w drewnianej foremce wykorzysty-
wanej do produkcji serków ‒ oscypków. Tak przygotowany produkt włożono do 
etui wykonanej z wełnianego filcu, który w procesie użytkowania spełnia funkcje 
peelingujące11 (fot. 6).

Zupełnie odmienną propozycję stworzyła firma Kosmos Project. 
Koncepcja składała się z serii lamp i tkaniny dekoracyjnej – dywanu, tkanego ręcz-
nie na krosnach, przedstawiającego mocno zgeometryzowany beskidzki krajobraz. 
Lampom sufitowym nadano stożkowatą formę, w której połączono drewno i sfil-
cowaną wełnę jako materiał abażuru. Kolorystykę zarówno lamp, jak i tkaniny 
utrzymano w tonacjach zgaszonej zieleni i brązu, tak by stanowiły integralną część 
koncepcji i korespondowały z paletą barw miejscowej przyrody (fot. 7).

Dla kolejnych uczestników projektu – Agnieszki Mazur i  Kacpra 
Lateckiego kontakt z wełną stał się pretekstem do przeprowadzenie ekspery-
mentu. Autorzy pracowali nad nowym rodzajem tworzywa – materiału z wełnia-
nych włókien, które poddano procesom spilśniania w maszynach do produkcji płyt 
paździerzowych. Otrzymany produkt zadziwia fakturą i wzorem – włókna wełny 
w naturalnych kolorach połączone m.in. z nasionami czarnuszki czy brokatu, two-
rzą monochromatyczne kompozycje na podobieństwo tkanek oglądanych przez 
okular mikroskopu. Pokazują wełnę w zupełnie nowej odsłonie, która może stać 
się inspiracją w kolejnych działaniach dizajnerskich (fot. 8).

Inne prace powstałe w ramach projektu to: torby, dywany, czapki, buty, 
pasy, siedziska, wazy, kosz, parawan dźwiękoszczelny oraz bujak dla dzieci (fot. 9). 
Wszystkie prototypy, dzięki odpowiedniej promocji, mogą zostać produktem 
regionalnym i budować lokalną markę. Udowadniają bowiem, jak duży potencjał 
tkwi w lokalnych zasobach przyrodniczych oraz tradycyjnej wiedzy i umiejętnoś-
ciach mieszkańców regionu. 

Dodatkowo wybrane koncepcje stały się częścią wystawy Dizajn u źródeł wraz z pracami pocho-
dzącymi z innych projektów, o podobnym profilu: Opolski ETNOdizajn oraz Craft: Old for New. 
Zob. więcej: www.zamek.cieszyn.pl.

11 Warto tu wspomnieć, iż grupa projektowa, która przygotowała tę koncepcję, jest autorem linii 
kosmetyków opartych na węglu – SADZA SOAP. Pomysł ten również opiera się na wykorzystaniu 
dziedzictwa Górnego Śląska, jednak w zupełnie nowym, niekonwencjonalnym ujęciu. 
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zakończenie

Projektowanie zaangażowane, uwzględniające kulturowy, społeczny i przyrodniczy 
kontekst, jest narzędziem krytycznym wobec naszego bycia w świecie. Zmienia na-
sze myślenie o przedmiotach, o ich przeznaczeniu, o tym, jak rzeczy tworzą lub 
niszczą rzeczywistość, która nas otacza – wreszcie, jak kształtują relacje człowieka 
ze środowiskiem przyrodniczym. Stopień odpowiedzialności projektowania jest 
ogromny, ponieważ to dzięki przedmiotom kierujemy swoją uwagę na problemy, 
które nękają ludzkość, i dzięki niemu możemy je rozwiązać. Odpowiednio skon-
struowane i wytworzone rzeczy mogą sprostać wyzwaniom związanym ze zrów-
noważonym rozwojem i społecznymi oczekiwaniami na lepszą jakość życia.

Pomocnym w realizacji tych zadań może być powrót do źródeł i oparcie 
w tradycji. Pragmatyzm i użyteczność kultury ludowej odpowiada bowiem zało-
żeniom zrównoważonego rozwoju, które ilustruje hasło ‒ 3R: reduce, reuse, recycle, 
co w języku polskim możemy wyrazić jako 3U: unikaj kupowania niepotrzeb-
nych rzeczy, użyj powtórnie, utylizuj. Uwzględnienie tych postulatów i ich zasto-
sowanie w życiu codziennym pozwoliłoby zahamować galopujący konsumeryzm 
i pomogłoby na nowo odkryć wartość dziedzictwa kulturowego i przyrodniczego. 
Schedy, która formuje naszą tożsamość. 
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Fot. 1.  Warsztaty w ramach projektu Wool Design. Carpathians, 2014, Archiwum 
Zamku Cieszyn

Fot. 2.  Warsztaty w ramach projektu Wool Design. Carpathians, 2014, Archiwum 
Zamku Cieszyn
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Fot. 3.  Warsztaty w ramach projektu Wool Design. Carpathians, 2014, Archiwum 
Zamku Cieszyn

Fot. 4. Warsztaty w ramach projektu Wool Design. Carpathians, 2014, Archiwum 
Zamku Cieszyn
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Fot. 5. Warsztaty w ramach projektu Wool Design. Carpathians, 2014, Archiwum 
Zamku Cieszyn

Fot. 6. Projekt autorstwa Frank Babko, 2015, Archiwum Zamku Cieszyn
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Fot. 7. Projekt autorstwa Kosmos Project, 2015, Archiwum Zamku Cieszyn

Fot. 8. Projekt autorstwa Agnieszki Mazur, Kacpra Lateckiego, 2015, Archiwum 
Zamku Cieszyn
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Fot. 9. Projekt autorstwa DurchDuo, 2015, Archiwum Zamku Cieszyn 
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MaGDaLENa SzaLBot
Instytut Etnologii i Antropologii Kulturowej 
Uniwersytet Śląski w Katowicach

w stronę ekologii muzeum

Degradacja środowiska naturalnego i krajobrazu kulturowego powodują, że edu-
kacja ekologiczna i upowszechnianie założeń zrównoważonego rozwoju to nadal 
aktualne zadania. Muzea i paramuzea są instytucjami, które mają ogromne moż-
liwości podejmowania działań na tym polu. Przegląd proekologicznych projektów 
muzealnych pokazuje, że jest to ważny nurt we współczesnym muzealnictwie. 

Jednak zestawienie terminów „ekologia” i  „muzeum” skłania do próby 
wyjścia poza rozpatrywanie oczywistych korzyści, wynikających, na przy-
kład, z  realizowania przez muzea różnych przedsięwzięć uwrażliwiających na 
potrzebę ochrony środowiska czy też projektowania wystaw, które od początku 
do końca będą zdradzały wysoki poziom świadomości ekologicznej ich twórców. 
Dlatego celem będzie również wypracowanie ekologicznego rozumienia muzeum.

W związku z tym, że od 2015 roku program realizowanej w Uniwersytecie 
Śląskim specjalności ekologia kulturowa przewiduje zajęcia z zakresu muzealni-
ctwa, celem spotkań dydaktycznych stało się pokazanie studentom etnologii moż-
liwości praktycznego wykorzystania kompetencji w zakresie ekologii kulturowej 
w projektowaniu różnych działań muzealnych. W rozwinięciu artykułu omówię 
przykłady przedsięwzięć wpisujących się w ten nurt. 

Idea stara jak skansen i nowa jak ekomuzeum

Muzea przyrodnicze oraz paramuzea są instytucjami w  „naturalny” sposób 
predysponowanymi do realizacji projektów o  proekologicznym przesłaniu. 
Etnologowi wypada jednak w tym miejscu przypomnieć, że potrzebę ochrony 
środowiska przyrodniczego oraz krajobrazu kulturowego dostrzegali już twórcy 
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pierwszych skansenów. Dla tej gałęzi muzealnictwa etnograficznego niezwykle 
istotne, wręcz oczywiste było ukazywanie zależności między człowiekiem a oto-
czeniem przyrodniczym i kulturowym. Przyjrzyjmy się, w jakim zakresie misja 
skansenów i ekomuzeów wpisuje się w realizację idei zrównoważonego rozwoju 
i opiera się na założeniu zobrazowania wszystkich aspektów ekologii kultury lo-
kalnych społeczności.

Od 1891 roku, kiedy to Artur Hazelius utworzył pierwszy skansen, 
idea muzeum na wolnym powietrzu dojrzewała i przeobrażała się. W pionierskim 
dążeniu Hazeliusa do odtworzenia realiów życia dawnej wsi od samego początku 
obecna była myśl, którą dziś nazwalibyśmy podejściem ekologicznym. Na prze-
łomie XIX i XX wieku hasła ochrony przyrody nie były jeszcze tak znaczące jak 
już pięćdziesiąt lat później. Dopiero następcy Hazeliusa świadomie zmierzali 
do tego, aby skansen był miejscem zapewniającym ochronę nie tylko zabytkom 
budownictwa, ale również dziedzictwu przyrodniczemu. Nasilające się od drugiej 
połowy XX wieku urbanizacja, industrializacja, a w konsekwencji ‒ degradacja 
środowiska przyrodniczego i kulturowego wyjaśniają, dlaczego właśnie w tym 
okresie odnotowano znaczący przyrost liczby muzeów na wolnym powietrzu 
(Czajkowski 1984: 6, 39).

Drobiazgowe odtwarzanie życia danej wsi i tak tylko do pewnego stop-
nia pozwala zrekonstruować minioną rzeczywistość. Niemniej to właśnie muze-
alnictwo skansenowskie przez dziesięciolecia było „najbliższą oryginałowi formą 
ekspozycyjną kultury wiejskiej” (Adamczewski 2003: 204), które jednocześnie 
stwarzało możliwość objęcia opieką dziedzictwa przyrodniczego. W skansenach 
środowisko naturalne jest tak samo ważnym składnikiem ekspozycji jak zagroda 
z pełnym wyposażeniem. Muzea na wolnym powietrzu pokazują, na czym daw-
niej polegała hodowla zwierząt i gospodarka pasterska. Metodą ochrony lokal-
nego dziedzictwa przyrodniczego jest uprawianie w skansenie tradycyjnych roślin 
zbożowych, przemysłowych, ozdobnych: starych gatunków drzew owocowych 
i roślinności przydomowej. W oparciu o te zasoby skanseny mają możliwość pro-
jektowania działań w zakresie edukacji ekologicznej. Są miejscami, w których 
współczesnemu odbiorcy można unaocznić, w jakim zakresie w przeszłości śro-
dowisko naturalne stanowiło podstawę ludzkiego życia. Celem przechadzki po 
muzeum wsi nie musi być proekologiczny przekaz. Jednak wyniesione stamtąd 
wyobrażenie o życiu przodków, których egzystencję warunkowały cykle przyrodni-
cze, uzmysławia, jak bardzo oddaliliśmy się od natury i jakie są tego konsekwencje. 

Mogłoby się wydawać, że w dziedzinie muzealnictwa etnograficznego 
skanseny stanowią najdoskonalszą formę przedstawiania wszystkich aspek-
tów ekologii kultury dawnych społeczności. Jednak kilka dziesięcioleci temu 
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został zainicjowany ruch na rzecz zakładania ekomuzeów. Termin „ekomuzeum” 
pochodzi od greckich słów: oikos (dom) i museion (zbiór rzeczy). Z  ich połą-
czenia powstaje kolekcja rzeczy związanych z miejscem, z którego pochodzimy 
i w którym żyjemy. Ekomuzeum to sieć rozproszonych w terenie obiektów two-
rzących żywą kolekcję. Celem ich zakładania jest ochrona różnych obiektów 
wraz z całym otoczeniem przyrodniczo-kulturowym. Barbara Kazior1 definiuje 
ekomuzeum jako kompleksową metodę zachowania i żywą interpretację dziedzi-
ctwa. „Takie muzeum bez murów łączy autentyczność miejsca, jego mieszkańców 
i zasobów przyrodniczo-kulturowych z promocją, edukacją i rozwojem regionu. 
Odbywa się to poprzez spotkania ludzi i... inicjatyw” (Kazior 2004).

Idea ekomuzeum zrodziła się z potrzeby ochrony tożsamości lokalnych 
wspólnot zagrożonych postępującą industrializacją i globalizacją. Ojczyzną eko-
muzeum jest Francja. Jest to o tyle zaskakujące, że francuscy muzealnicy dosyć 
długo pozostawali na uboczu popularnego w Europie na przełomie lat 50. i 60. 
XX wieku nurtu zakładania muzeów na wolnym powietrzu. Dopiero „w końcu lat 
60 i następnych udaje się Francuzom zrealizować 8 placówek, które jednak odbie-
gają pod względem koncepcyjnym od ogólnie przyjętych założeń. Wszystkie one 
są związane z parkami przyrodniczymi (…) i bazują na obiektach in situ” roz-
proszonych na większym obszarze (Czajkowski 1984: 47‒48). Jerzy Czajkowski 
uważa ekomuzeum za odmianę muzeum na wolnym powietrzu. W  latach 
80. XX wieku, kiedy idea była jeszcze słabo znana w Polsce, Jerzy Czajkowski 
(1984: 104) pisał, że „muzea ekologiczne stanowią przyszłościową formę, która 
będzie się rozpowszechniać w miarę, jak naukowo traktowana ochrona środowi-
ska naturalnego zdobywać będzie sobie zwolenników”. Przypuszczenie to okazało 
się trafne. Obecnie we Francji i Włoszech można zwiedzać około 130 ekomu-
zeów. Niedawno podjęto też pierwsze próby zakładania ekomuzeów w Brazylii, 
w Japonii i w Chinach, a i w Polsce powstaje ich coraz więcej. 

Ekomuzea wyrastają z  lokalnej historii, tradycji oraz świadomości 
i potrzeby mieszkańców. Są to przedsięwzięcia inicjowane oddolnie, których 
powodzenie zależy nie tyle od aktywności jednostek, ile zaangażowania całej spo-
łeczności lokalnej. Na terenie ekomuzeum wiedza przekazywana jest odbiorcy 
poprzez bezpośredni pokaz. Lokalne dziedzictwo kulturowe otaczane jest opieką 
w  sposób, który harmonizuje z potrzebami ekonomicznymi i gospodarczymi 
mieszkańców. Ekomuzea prezentują kulturę w najszerszym tego słowa znaczeniu. 
Ich formuła pozostaje otwarta. Tak jak różne są obiekty, w oparciu o które można 
stworzyć ekomuzeum, tak nieograniczona jest ich różnorodność tematyczna.

1 Krajowy koordynator programu Ekomuzea realizowanego w Polsce od 2000 roku z ramienia 
Fundacji Partnerstwo dla Środowiska.
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W ekomuzeum uwaga zwiedzających kierowana jest nie tyle na jego 
składniki, co na powiązania między nimi. Ochronie podlega naturalny i przeobra-
żony przez człowieka krajobraz oraz wytwory kultury materialnej i niematerialnej, 
których akumulacja na danym terenie z biegiem czasu nadała niepowtarzalny cha-
rakter regionowi. Zwiedzając ekomuza, można poznać regionalne obrzędy i zwy-
czaje. Są to miejsca, które doskonale nadają się do promocji lokalnych produktów 
i tradycyjnej wytwórczości. 

Prowadzenie ekomuzeum wymaga stałej współpracy między wieloma 
instytucjami, podmiotami i  jednostkami. Ekomuzeum funkcjonuje, jeśli goto-
wość współdziałania wykazują miejscowe placówki naukowo-badawcze i doku-
mentacyjne, centra promocji, informacje turystyczne, właściciele gospodarstw 
agroturystycznych, organizatorzy cyklicznych imprez regionalnych, jednostki 
odpowiedzialne za oznakowanie w terenie i przestrzeni wirtualnej wszystkich 
wartych poznania przystanków danego ekomuzeum oraz lokalni wytwórcy, rze-
mieślnicy i artyści, którzy pod swój dach chętnie zapraszają zwiedzających, poka-
zując im tajniki swojego zawodu.

Od czego zacząć projektowanie ekomuzeum? Cytowana wcześniej 
Barbara Kazior podpowiada, że punktem wyjścia jest chęć popularyzacji idei 
i  zidentyfikowanie miejsc o  ekomuzealnym potencjale, których zwiedzanie 
w czasie wędrówki po ekomuzeum pozwoli poznać tradycje i specyfikę regionu. 
W niektórych przypadkach uzasadnione jest wybranie jakiegoś unikalnego dla 
danego regionu zagadnienia i konsekwentne rozwijanie go w oparciu o obiekty 
rozsiane w terenie. Przykładem tematycznego ekomuzeum jest m.in. Ekomuzeum 
Tkactwa na Dolnym Śląsku, bieszczadzkie Ekomuzeum Kowalstwa, Ekomuzeum 
Młynarstwa Ziemi Człuchowskiej. Są jednak i takie, którym brak określonego 
profilu. Na przykład Ekomuzeum Ziemi Bocheńskiej czy Ekomuzeum Babiej 
Góry są nastawione na prezentację całokształtu dorobku kulturowego i dziedzi-
ctwa przyrodniczego w regionie. 

W  założeniach przyświecających zakładaniu ‒ najpierw skansenów, 
a nieco później  ekomuzeów ‒ od samego początku widoczne jest ukierunkowa-
nie na ochronę dziedzictwa kulturowego i przyrodniczego. Podejście ekologiczne 
przejawia się natomiast w dążeniu do zobrazowania wszystkich aspektów ekologii 
kultury dawnych i współcześnie żyjących społeczności lokalnych.

Ekokoncepcja, czyli przyjazne środowisku projekty muzealne

Temat muzeów pojawia się w potocznym dyskursie często przy okazji oddawania 
do użytku nowoczesnych, ekologicznych budynków muzealnych. Takie przyjazne 
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dla środowiska obiekty architektoniczne powstają z naturalnych materiałów i są 
wysoce energooszczędne. Przykładem może być budynek muzealny Écomusée 
du pays de Rennes we Francji. Ekologiczne rozwiązania zastosowano nie tylko 
wewnątrz. Ogrody na dachu, otulenie nieoczyszczonym drewnem kasztanowca 
wszystkich ścian, zastosowanie filarów z surowych pni drzew powodują, że kon-
strukcja niemal zlewa się z otoczeniem przyrodniczym i sprawia wrażenie, jakby 
budynek rósł. Dziennikarze uznali obiekt za „ciekawy dialog nowoczesności ze 
środowiskiem naturalnym”2.

W  tym miejscu nie będę rozwijać wątku projektowania ekologicznej 
architektury muzealnej, natomiast poświęcę uwagę zagadnieniu ekokoncepcji. 
Omówię jeden przykład, który – mam nadzieję – zachęci do dalszego samodziel-
nego poszukiwania inspiracji w literaturze przedmiotu3.

Guillaume Rovet (2012: 21‒26) opisuje projekt wystawienniczy pt. Objets 
Ressourés (Przedmioty odzyskane), zrealizowany w 2010 roku przez Stowarzyszenie 
L’écume de l’art w  Muzeum Historycznym Miasta Nante. Celem  tego per-
formansu artystycznego było uwrażliwienie pracowników muzeum i  pub-
liczności na zagadnienie zrównoważonego rozwoju i  ochrony środowiska 
z perspektywy procesu przygotowywania wystawy muzealnej. Wystawa opisana 
przez Guillaume’a Roveta powstała na bazie materiałów pozostałych po poprzed-
niej wystawie (pt. La Soie et le Canon). Pierwszym etapem było pogrupowanie 
zdemontowanych materiałów. Następnie przystąpiono do zaprojektowania z nich 
nowych przedmiotów. I tak: z planszy pozostałych po wystawie La Soi et le Canon 
wykonano meble do holu muzealnego. Z drewnianych opakowań po zamówio-
nych na potrzeby poprzedniej wystawy materiałach powstały półki do sklepiku 
muzealnego. A pozostałe elementy – na przykład tabliczki z opisami eksponatów 
– zamieniono na stojaki na ołówki i inne gadżety oraz na pamiątki. 

Realizatorzy projektu mieli świadomość, że nie wszystkie odpady uda 
się poddać recyklingowi. „Przedmioty odzyskane” musiały powstać zgodnie 
z obowiązującymi normami sanitarno-toksykologicznymi. W trakcie opracowy-
wania projektów nowych przedmiotów okazało się, że trzeba na przykład zre-
zygnować z pierwotnego planu przetworzenia plastikowych planszy na śliniaki, 
zabawki i inne akcesoria, gdyż analiza chemiczna tworzywa wykazała obecność 

2 http://ulicaekologiczna.pl/design/ekologiczne-muzeum/.

3 Zob. np.: Ménard Marion, Verrier Éric, Souêtre Bruno 2012, Éco-conception ?… Éco-
système!, „La Lettre de l’OCIM”, vol. 140, s. 16‒20; Pellas Agathe, Hergault Marie-Christine 2012, 
De la diffusion des sciences à l ’Agenda 21, „La Lettre de l’OCIM”, vol. 140, s. 5‒9; Fracchetti Julia, 
Guai Pierre-Arnaud 2011, L’influence d’une exposition environnementale sur les représentations etprati-
ques des visiteurs-citoyens, „La Lettre de l’OCIM”, vol. 134, s. 14‒21. 
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substancji, które w kontakcie ze skórą człowieka mogłyby mieć na niego szkodliwy 
wpływ. Poszukiwanie nowych rozwiązań zajęło więcej czasu, niż przypuszczano. 
Celem było jak najlepsze spożytkowanie cech tworzywa oraz wykorzystanie moty-
wów wywodzących się z lokalnego wzornictwa. O zaplanowaniu całego przedsię-
wzięcia w kategoriach proekologicznych świadczyło zaproszenie do współpracy 
miejscowych twórców, którzy nowe przedmioty wykonali na miejscu tradycyjnymi 
technikami. Dzięki temu ograniczono koszty transportu materiałów. Końcowy 
bilans wykazał, że „nowe życie” udało się tchnąć w 86% materiałów pozostałych 
po zdemontowaniu poprzedniej ekspozycji. Ważnym etapem tego projektu było 
przygotowanie wystawy, która krok po kroku pokazywała, jakim transformacjom 
poddano poszczególne odpady, zanim stały się eksponatami i zarazem pamiątkami 
zaoferowanymi do sprzedaży w sklepie muzealnym. 

Na czym opiera się idea ekokoncepcji? Najprościej rzecz ujmując, zakłada, 
że muzealnicy, rozpoczynając prace nad nowym projektem, przemyślą, jaki wpływ 
na środowisko będą miały wszystkie związane z tym działania. W zgodzie w zasa-
dami ekokoncepcji będzie na przykład wykonanie scenografii wystawy z kartonu 
lub z  innych lekkich i prostych tworzyw oraz zastosowanie modułowych ele-
mentów pozwalających elastycznie organizować przestrzeń wystawy, które po jej 
zakończeniu można ponownie wykorzystać lub zreutylizować. Oczywiście projek-
towanie takich wystaw nie może odbywać się kosztem ich estetyki. Praktyka poka-
zuje, że wcielanie w życie zasad ekokoncepcji mogą ograniczać procedury prawne 
i  administracyjno-finansowe, których muszą przestrzegać instytucje kultury. 
Jednak na poziomie codziennych działań pracowników muzeum cenna będzie 
już sama zmiana ich podejścia, na przykład do przechowywania różnych mate-
riałów zalegających w magazynach muzealnych czy wymiany oświetlenia na 
energooszczędne. Obejmuje to również planowanie wystaw z wykorzystaniem 
eksponatów, których sprowadzenie do muzeum nie wiązałoby się z koniecznoś-
cią zapewnienia transportu drogą powietrzną, oraz podjęcie wysiłku sprawdze-
nia dostępności na rynku etykiet do znakowania eksponatów, które byłyby tańsze 
i wykonane z przyjaznych dla środowiska tworzyw. Poprzez przemyślenie takich 
drobnych spraw muzea mogą pokazać, że myślenie „eko” jest im bliskie na co 
dzień. Z wypowiedzi muzealników, którzy mają już na swoim koncie realizację 
takich ekspozycji, wynika, że wdrażanie założeń zrównoważonego rozwoju „jest 
bardziej problemem kulturowym niż technicznym” (Derouault, Rigogne 2012: 11) 
i tak naprawdę zależy od pomysłowości i dobrej woli zespołu. 
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Pokazać mniej = opowiedzieć więcej

Kiedy oczywiste jest, że wystawy w muzeach różnego typu mogą dotyczyć prob-
lemów ekologii i zrównoważonego rozwoju oraz że możliwe jest przygotowane 
ich w sposób przyjazny dla środowiska naturalnego, można pójść o krok dalej – 
w stronę ekologii muzeum. 

Ekologia muzeum jest koncepcją, którą rozwija Rossella Ragazzi4. 
W  wywiadzie udzielonym Karolinie Dudek, który został opublikowany na 
łamach rocznika „Muzealnictwo”, Ragazzi podaje wskazówki na temat możliwo-
ści zastosowania podejścia właściwego ekologii kulturowej przy tworzeniu wystaw 
etnograficznych (Dudek 2012). Dla etnologa z  pewnym obyciem lub nawet 
doświadczeniem muzealnym rady i pomysły wspomnianej autorki mogą wydać się 
oczywiste. Trzonem koncepcji ekologii muzeum jest otwarcie się na nową, nietra-
dycyjną formę muzealnictwa i spojrzenie na rolę tej instytucji przez pryzmat jej 
powiązań z otoczeniem społecznym. 

Muzeum to medium, instytucja, kulturowy artefakt i miejsce praktyk 
społecznych. Jednak aby uchwycić jego wielowymiarowy charakter, konieczne 
jest potraktowanie go jako „części większego systemu powiązań”, który Ragazzi, 
za Félixem Guattarim i  Gilles’em Deleuze’em, określa mianem kłącza 
(Dudek 2012: 110, za: Deleuze, Guattari 2005). „To jak korzenie drzewa, które są 
ze sobą splecione w wielu miejscach. (…) Należy (…) patrzeć na muzea jako na 
część większego organizmu, w którym odgrywają one pewną rolę, jednak samo zro-
zumienie, na czym polega ta rola, nie wystarcza do zrozumienia, w jaki sposób one 
funkcjonują. Ekologia muzeum oznacza dążenie do rozumienia tego, co muzeum 
tworzy w szerszym społecznym i ekologicznym znaczeniu” (Dudek 2012: 110). 

Ekologiczne rozumienie muzeum podpowiada na przykład, aby nie kon-
centrować się wyłącznie na instytucjonalnym wymiarze jego funkcjonowania. 
Powinniśmy wyjść poza muzeum. W praktyce może to polegać na sięganiu po 
bardziej nowatorskie, a nawet eksperymentalne formy działania. Podejście eko-
logiczne dopuszcza, aby poprzez wystawę opowiedzieć, w jaki sposób muzeum 
weszło w posiadanie przedmiotów tworzących kolekcję, jak przebiegał proces 
negocjowania ich znaczenia ze społecznościami lokalnymi, od których zostały 
pozyskane na cele muzealne. Takie podejście da zupełnie inny obraz histo-
rii muzeum i będzie kształtowało bardziej otwarte relacje z pozamuzealnym 
otoczeniem.

Zastosowanie podejścia ekologicznego wiąże się też z innym spojrzeniem 
na gromadzone w muzeum obiekty. Muzealnicy zajmujący się kulturą współczesną 

4 Profesor Antropologii Mediów i Muzealnictwa współpracująca z Muzeum Uniwersytetu Tromsø.
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często nie wiedzą, które przedmioty powinny zostać zachowane dla przyszłych 
pokoleń. Zbieranie wszystkiego stoi w sprzeczności z ideą zrównoważonego roz-
woju, gdyż ich przechowywanie generuje ogromne koszty. Szczególnie w przy-
padku muzealnictwa etnograficznego niezbędna jest refleksja nad wypracowaniem 
nowych form muzeum – „bardziej elastycznych i mobilnych, o mniej monumen-
talnych strukturach” (Dudek 2012: 109). Misją współczesnego muzeum powinno 
być coś więcej niż przechowywanie i konserwowanie przedmiotów. Chodzi o to, 
aby zastanowić się na możliwością ich rewitalizacji. Skoro wiemy, że „obiekty same 
w sobie nie posiadają wartości” i „mają znaczenie jedynie o tyle, o ile tworzą kon-
tekst dla wiedzy” (Dudek 2012: 109), łatwiej wyobrazić sobie muzeum stworzone 
z kilku lub nawet tylko jednego obiektu. Przedmioty wchodzące w skład kolek-
cji „funkcjonują tylko w relacji do dyskursu, który potrafimy wokół nich stwo-
rzyć” (Dudek 2012: 109), dlatego tak ważne jest przezwyciężenie utrzymujących 
się przez dziesięciolecia w muzealnictwie sztucznych podziałów na to, co mate-
rialne/niematerialne lub kulturowe/przyrodnicze. Trzymając się takich dychoto-
mii, pozbawiamy się możliwości badania „trzeciego wymiaru – relacji pomiędzy 
tym, co nazywamy materialnością i  niematerialnością” (Dudek  2012:  110). 
Opracowując projekt wystawy etnograficznej, ekolog kulturowy, który wie, że „nic 
nie jest tylko niematerialne, tak jak nic nie jest tylko materialne”, gdyż „wszystko 
jest jednym i drugim zarazem, a nawet jeszcze czymś więcej”, powinien dążyć do 
wydobycia owego „trzeciego wymiaru”, na który składają się m.in. relacje między 
obiektami i konteksty, w jakich przedmioty te funkcjonują (Dudek 2012: 110).

W pokazaniu odbiorcy na wystawie określonych przedmiotów nie cho-
dzi tylko o objaśnienie, czym one są i do czego służą. Ich materialna obecność 
może stać się „osnową” opowieści o związanych z nimi praktykach kulturowych. 
Wyjaśniając za pomocą konkretnej, wybranej rzeczy, na czym polega sprzężenie 
tego, co materialne, z tym, co niematerialne (lub tego, co w danym przedmiocie 
ma związek z naturą, a co z kulturą), wkraczamy na ścieżkę eksploracji obszarów 
interesujących dla ekologii kulturowej. 

Za każdym trafiającym do muzeum przedmiotem stoi pewna historia. 
Włączając go w kolekcję, ekolog kultury ma świadomość, że przerwany zostaje 
naturalny cykl jego transformacji. Jednak właśnie ta świadomość powinna 
podsuwać pomysł, żeby na wystawie opowiedzieć całą historię tego przed-
miotu. Dopiero  zrekonstruowanie jego historii nadaje „głębi” muzealnym 
interpretacjom kultury. 

Co w praktyce można zrobić, aby z przedmiotów tworzących wystawę 
wydobyć ów „trzeci wymiar”? Rzeczy są ważne, ale na wystawie nie musi być 
ich wiele. Ciekawsze niż pokazanie materialnych obiektów będzie odtworzenie 
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kontekstów, w których funkcjonowały. W przestrzeni muzeum można udostęp-
nić na przykład bazę zdjęć, pokazać filmy, stworzyć możliwość bezpośredniego 
zaangażowania odbiorcy w różne praktyki polegające na wykorzystaniu tych rze-
czy oraz ‒ za pomocą działań artystycznych ‒ przywołać doświadczenia widza 
związane z nimi. Dzięki temu zamiast „jednowymiarowej wystawy, którą jedynie 
się ogląda”, powstanie w przestrzeni muzeum wielowymiarowa społeczna kon-
strukcja interesującego nas zagadnienia. Wciągając widza nie tyle w oglądanie, 
ile w doświadczanie, przeżywanie i działanie, przekształcamy muzeum w miejsce 
performansu. Wyzwalając performatywność przedmiotów, pokazujemy, że rozu-
miemy i potrafimy zastosować podejście właściwe ekologii kulturowej na pozio-
mie codziennej praktyki muzealnej (Dudek 2012: 112).

Muzeum Pałacu króla jana III w wilanowie a rozwój zrównoważony

Nie trzeba być ekspertem, aby w trakcie lektury raportu Polskiego Komitetu do 
Spraw UNESCO na temat wdrażania założeń zrównoważonego rozwoju dostrzec 
zadania, których (współ)realizacji z powodzeniem mogą podejmować się placówki 
muzealne (Morżoł 2006). Choć termin „muzeum” w tym opracowaniu występuje 
tylko raz, trzeba przyznać, że zarówno muzea przyrodnicze, techniczno-naukowe, 
jak i humanistyczne mogą mieć znaczący udział w upowszechnianiu wiedzy, a na-
wet w praktycznej realizacji założeń zrównoważonego rozwoju. 

Niektóre muzea i paramuzea można wprost uznać za narzędzia wdrażania 
założeń Karty Ziemi, gdyż chronią miejsca o szczególnym kulturowym, estetycz-
nym, naukowym i ekologicznym znaczeniu. Refleksja środowisk muzealnych nad 
przesłaniem wspomnianego dokumentu może stać się inspiracją przy określaniu 
tematu kolejnej wystawy. Pomaga też przeanalizować, czy na poziomie codzien-
nego funkcjonowania muzeum „dba o ziemię” i „realizuje zrównoważony model 
konsumpcji”. W ten sposób muzealnicy wypracowują rozwiązania pomagające 
w odpowiednim zarządzaniu powierzonym im dziedzictwem. 

Pokażmy na konkretnym przykładzie, jakie działania mogą podjąć muzea 
dla zrównoważonego rozwoju. Zagadnienie to rozwinę w oparciu o tekst, który 
przybliża działalność Muzeum Pałacu w Wilanowie (Latawiec 2008). Z rocz-
nego sprawozdania Głównego Urzędu Statystycznego wynika, że w 2014 roku 
muzeum to odwiedziła najwyższa w kraju liczba zwiedzających ‒ ponad 2,6 mln 
osób (www.stat.gov.pl), co niewątpliwie świadczy o jego atrakcyjności. 

Autor wspomnianego tekstu – Michał Latawiec – pokazuje, jak za 
pomocą prostych i sprawdzonych rozwiązań również polskie muzea mogą przy-
czynić się do upowszechniania i wdrażania założeń zrównoważonego rozwoju. 
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Trzeba zaznaczyć, że Muzeum Pałacu w Wilanowie nie jest muzeum przyrodni-
czym, ale wchodzi w skład kompleksu, którego park stwarza możliwości projek-
towania działań ściśle ukierunkowanych na edukację przyrodniczą. Od 2012 roku 
jednostka pełni ponadto funkcje parku kulturowego, czyli chronionego terenu kra-
jobrazowego z wyróżniającymi go zabytkami nieruchomymi (www.stat.gov.pl)5.

Latawiec (2008: 421, 424‒430) omawia trzy obszary aktywności muzeum, 
które są odpowiedzią na potrzebę zrównoważonego rozwoju. Pierwszym polem 
jest edukacja. Poprzez liczne inicjatywy muzeum ukazuje turystom przyrodnicze 
i kulturowe dziedzictwo Wilanowa. Wiedza jest przekazywana podczas lekcji 
tematycznych oraz imprez plenerowych. Atrakcyjną metodą pracy z turystami 
są też ścieżki edukacyjne, które przybliżają świat przyrody oraz historię miej-
sca. W parku otaczającym pałac realizowane są plenerowe programy edukacyjne. 
W 2008 roku były to weekendowe warsztaty pod tytułem Badacze przyrody. 
Każde z dziewięciu spotkań miało inny motyw przewodni (na przykład: woda, 
drzewa, motyle itd.) i było realizowane w dwóch formach. Dla młodszych słu-
chaczy przystępną formą poznawania dziedzictwa przyrodniczego Wilanowa były 
spotkania pod namiotem, które prowadzili studenci II roku ochrony środowiska 
Uniwersytetu Kardynała Stefana Wyszyńskiego w Warszawie w ramach zajęć 
terenowych z edukacji ekologicznej. Za pomocą gier i zabaw o tematyce przyrod-
niczej dzieci poznawały tajniki wilanowskiej fauny i flory. Natomiast dla całych 
rodzin i zorganizowanych grup turystów opracowano programy wycieczek z prze-
wodnikiem po parku wokół muzeum. 

Drugim obszarem działalności tej instytucji kultury na rzecz zrównowa-
żonego rozwoju jest współpraca z miastem. Pracownicy muzeum zgłaszają wła-
dzom miejskim swoje uwagi na temat zagospodarowania przestrzennego dzielnicy 
Wilanów, ochrony zabytków i  środowiska naturalnego. Podejmują starania, 
aby zachować historyczne osie widokowe, które mogą być narażone na zniszczenie 
w związku z realizacją większych inwestycji budowlanych. Wypracowują rozwią-
zania prawne, które dają podstawy do wpisania wybranych obiektów do rejestru 
zabytków lub przyznania im statusu pomnika historii. Na podstawie powstających 
na zlecenie miasta analiz monitorują przyczyny oraz poziom zanieczyszczeń, które 
powodują degradację przyrodniczej i zabytkowej tkanki wilanowskiego kompleksu.

Ostatni obszar to „dbanie (…) o tożsamość miejsca” (Latawiec 2008: 429). 
Zamierzeniem fundatora rezydencji – Jana III Sobieskiego – było harmonijne 

5 Park kulturowy jest formą ochrony przestrzeni historycznie ukształtowanej w wyniku działal-
ności człowieka, zawierającej wytwory cywilizacji oraz elementy przyrodnicze. Celem jest zintegro-
wana ochrona wyjątkowych wartości kulturowych i krajobrazowych wraz z zabytkami nieruchomymi 
charakterystycznymi dla miejscowej tradycji budowlanej i osadniczej.
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powiązanie w tym miejscu kultury i natury. Z biegiem czasu kompozycja pała-
cowo-ogrodowa zmieniła się. Obecni zarządcy odwołują się jednak do tradycji 
i starają się zachować genius loci tej części Wilanowa. Jest to możliwe dzięki pro-
wadzonym przez pracowników muzeum badaniom historycznym, pracom archeo-
logicznym i konserwatorskim. Pytania o dziedzictwo kulturowe i przyrodnicze są 
rozpatrywane na organizowanych przez muzeum konferencjach naukowych oraz 
w ramach działającego przy placówce klubu dyskusyjnego. Pełna wiedza histo-
ryczna jest niezbędna, aby dobrze poznać tożsamość miejsca, a w konsekwencji 
dobrze nim zarządzać. 

Przykład wilanowskiej placówki pokazuje, że nawet pałacowe muzea sztuki 
mogą podejmować działania na rzecz zrównoważonego rozwoju. Imprezy muze-
alne ukierunkowane na problematykę ochrony dziedzictwa przyrodniczego i kul-
turowego są formą edukacji dla przyszłości i dobrą inwestycją w XXI wiek.

wnioski

Tekst dotyczy zaledwie kilku obszarów muzealnictwa, w obrębie których praktycz-
ne zastosowanie podejścia właściwego ekologii kulturowej przynosi interesujące 
rezultaty. Ekolog kultury posiada kompetencje pomocne w rozwijaniu potencjału 
muzeów na wolnym powietrzu w zakresie edukacji ekologicznej. Dysponując do-
kładaną znajomością kultury wybranego regionu, z powodzeniem może też stać 
się ekspertem pomagającym lokalnej społeczności w projektowaniu ekomuze-
um. W codziennej pracy etnologa-muzealnika ekologia kulturowa wyposaża go 
w pewną wrażliwość, która przekłada się na pełniejsze zaangażowanie muzeum 
w działania na rzecz ochrony środowiska przyrodniczego i kulturowego, wdra-
żanie w życie założeń zrównoważonego rozwoju, ale i – co ważniejsze ‒ zmianę 
sposobu pojmowania misji i roli muzeum w życiu społecznym i kulturze.
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metodyka zagospodarowania wybranych 
obiektów postindustrialnych dla celów 

ekologicznych, turystycznych i rekreacyjnych 
na przykładzie krakowa i okolic

Na przełomie lat 80. i 90. XX wieku dokonała się w Polsce transformacja ustro-
jowa, w wyniku której nastąpiła diametralna restrukturyzacja gospodarki naro-
dowej kraju. Te zasadnicze przemiany spowodowały upadek licznych zakładów 
przemysłowych, a malejący popyt na ich produkty spowodował ich nierentowność. 
Zjawisko to dotyczyło głównie górnictwa i hutnictwa. Proces transformacji go-
spodarczej sprawił, że na obszarze Polski znalazło się wiele rozległych obszarów 
postindustrialnych, dla których opracowanie metodyki rewitalizacji, czyli zmiany 
ich funkcjonalności, stało się podstawowym wyzwaniem zarówno dla władz sa-
morządowych, jak i centralnych. Powyższe stwierdzenie odnosi się szczególnie do 
terenów pofabrycznych o znikomym zainteresowaniu ze strony podmiotów go-
spodarczych i o ograniczonych możliwościach przekształcenia rynkowego ( Jar-
czewski 2009; Domański 2003: 103‒107; 2001: 51‒59; 2000: 107‒142; Gasidło 
1998). Jedną z przewodnich ról odgrywały w tej dziedzinie dawne, już niefuncjo-
nujące kopalnie odkrywkowe oraz wszelkiego rodzaju zakłady przemysłowe, które 
pozostawiły po sobie zwałowiska odpadów poprodukcyjnych. Opracowano zatem 
dla tych obszarów wielorakie kierunki rewitalizacji, by mogły pełnić funkcję ko-
rzystną dla środowiska naturalnego, przynosić możliwie najwięcej pozytywnych 
efektów dla zdrowia ludzkiego, a jednocześnie dawać wymierne zyski gospodar-
ce narodowej ( Jarczewski 2009; Domański 2000: 107‒142; 2001: 51‒59; 2003: 
103‒107; Gasidło 1998). W niniejszym artykule wzięto pod rozwagę kierunki 
i sposoby rewitalizacji pięciu obszarów pokopalnianych oraz jednego zajmowa-



178

Ekologia kulturowa, perspektywy i interpretacje

nego przez dziesiątki lat przez stary zakład przemysłowy wraz z hałdami jego 
odpadów, zlokalizowanych w obrębie Krakowa i okolic.

Na przestrzeni dziejów osady piaszczysto-żwirowe i  gliniane oraz 
wapienno-margliste, występujące w podłożu geologicznym Krakowa i okolic, sta-
nowiły niezbędny surowiec eksploatacyjny dla celów budowlanych infrastruktury 
miejskiej, przemysłowej oraz drogowej i kolejowej. Wydobywano budulec metodą 
odkrywkową, tworząc na tym obszarze liczne wyrobiska górnicze, a także lokal-
nie zakłady przeróbcze, z których odpady tworzyły zwałowiska w jego otoczeniu. 
W okresie funkcjonowania przemysłu przekształcanie antropogeniczne krajo-
brazu wywierało negatywny wpływ na środowisko (Bogdanowski 1985: 71‒83). 
Jednak po zakończeniu jego działalności, sztucznie przeobrażona forma obszaru 
mogła stać się elementem charakterystycznym dla danego regionu, mającym 
duży udział we właściwym kształtowaniu jego walorów przyrodniczych i krajo-
brazowych (Pietrzyk-Sokulska 2010: 264‒272; 2011: 37‒65; Jarczewski 2009). 
Ten nowy obiekt, z racji swej atrakcyjności, z reguły zyskuje na popularności 
wśród turystów i ludzi pragnących wypoczynku, ma również duże szanse stać się 
źródłem nowych zysków dla władz samorządowych. Nie bez znaczenia pozostaje 
też sam fakt eliminacji zagrożeń ekologicznych w wyniku zaprzestania działalno-
ści eksploatacyjnej na tym obszarze.

Celem rozważań podjętych w opracowaniu jest pokazanie wybranych 
obiektów postindustrialnych Krakowa i okolic jako aktualnie istotnych atrak-
cji turystycznych i rekreacyjnych tego obszaru, stanowiących obecnie również 
dodatkowe walory przyrodnicze krajobrazu miejskiego. Te poszczególne daw-
niej tam funkcjonujące zakłady górnicze zakończyły swoją działalność na prze-
łomie lat 80. i 90. XX wieku głównie z przyczyn ekonomicznych, a dodatkowo 
z powodu szkodliwego wpływu na środowisko. Analizowane tereny poprzemy-
słowe zostały zrewitalizowane przeważnie w kierunku wodnym i rekreacyjnym, 
a także leśno-przyrodniczym. Do tej pierwszej grupy obiektów należą kąpieliska 
‒ akwen w Kryspinowie, a w obrębie Krakowa: zalew Bagry i zgrupowanie zbior-
ników w Przylasku Rusieckim, powstałe w starych wyrobiskach eksploatacyjnych 
kruszywa, samorzutnie w wyniku stabilizacji stosunków wodnych oraz sztuczne 
jezioro na Zakrzówku w dawnym kamieniołomie wapienia. Ten ostatni obiekt 
stał się także miejscem do nurkowania. Poszczególne zbiorniki zwiększają również 
szanse na szeroki rozwój wielu nowych dziedzin sportu wodnego i jemu towa-
rzyszących. Z kolei na terenie starej kopalni wapienia i margla na Krzemionkach 
Podgórskich utworzono rezerwat przyrody nieożywionej „Bonarka”, w ramach 
ochrony struktur i odsłonięć geologicznych. Część spągowa jest porośnięta lasem. 
Ściany skalne powyższych byłych kamieniołomów skał węglanowych stanowią 
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także doskonałe miejsce do uprawiania turystyki wspinaczkowej oraz zajęć edu-
kacyjnych dla studentów. Eksploatowany wapień na Zakrzówku był surowcem do 
produkcji sody w Krakowskich Zakładach Sodowych „Solvay”, z której odpady 
były składowane na hałdach zwanych Białymi Morzami ze względu na biały kolor 
tych substancji. Po zaprzestaniu tej działaności zrekultywowane zwałowiska gene-
ralnie zarosły lasem i łąkami, lecz w północnej części na jednym z nich posado-
wiono obiekt sakralny – Centrum/Sanktuarium Jana Pawła II „Nie lękajcie się” 
(Miasteczko Papieskie), dla upamiętnienia pontyfikatu papieża św. Jana Pawła 
II, który w czasie II wojny światowej, w latach 1940‒1944 pracował najpierw 
w kamieniołomie na Zakrzówku, a potem w Krakowskich Zakładach Sodowych 
„Solvay”. Powyższy obiekt ma zatem ogromne znaczenie w rozwoju turystyki piel-
grzymkowej na terenie Krakowa, będąc uwzględnionym także w szlaku papieskim 
„Ścieżkami Jana Pawła II” (Gurba,  Jakubczyk 2015: 3‒20). Natomiast zachodnią 
część obszaru byłych zakładów „Solvay”, zajmowaną wówczas przez infrastrukturę 
fabryczną, obecnie wykorzystano na rozległe Centrum Handlowe „Zakopianka”. 

zalew w kryspinowie

Akwen ten obejmuje dwa zbiorniki pogórnicze powstałe w wyniku wypełnienia 
się wodami podziemnymi niecek poeksploatacyjnych piasku i żwiru, północny – 
„Na Piaskach” i południowy – „Budzyński” (ryc. 1, 2a, fot. 1, 2). Zlokalizowany jest 
12 km na zachód od Krakowa w stronę Oświęcimia, w gminie Liszki. Wydobycie 
piasku w celach budowlanych prowadziła tu firma „Kruszywo” w latach 70. i 80. 
XX wieku. Z końcem lat 80. zaprzestano eksploatacji tego surowca z uwagi na 
malejące zapotrzebowanie i tym samym nierentowność kopalni. Władze lokalne 
zadecydowały więc o wykorzystaniu tych dwóch zbiorników wodnych do celów re-
kreacyjno-sportowych, jako jeden z nowatorskich środków do pozyskiwania fundu-
szy, w wyniku rozbudowy infrastruktury (http://budzyn.malopolska.pl/solectwo). 

Zalew Na Piaskach jest usytuowany na północ od drogi Kryspinów ‒ 
Cholerzyn i na zachód od drogi Kryspinów ‒ Balice (ryc. 2a, fot. 1). Leży w oto-
czeniu głównie pól uprawnych, a lasu jedynie od wschodu. Ma 35,4 ha powierzchni 
i maksymalnie 9 m głębokości. Został on udostępniony w celach rekreacyjnych 
mieszkańcom okolicy i Krakowa. Wzdłuż linii brzegowej ciągną się piaszczyste 
plaże, w tym jedna ‒ od strony wschodniej ‒ jest strzeżona. Oprócz powyższego, 
w ramach popularyzacji tego akwenu, na terenie ośrodka wodnego udostępniono 
również wiele innych atrakcji, do których należą: wakeboard, szkoła żeglarstwa 
śródlądowego, wypożyczalnia sprzętu wodnego, zorbing, windsurfing, zjeżdżalnia 
wodna, park linowy, quady, boiska do koszykówki i siatkówki plażowej oraz plac 
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zabaw dla dzieci. Poszczególne obiekty zlokalizowane są na wschodnim brzegu 
zalewu, w zagajniku sosnowym. Zbiornik ten jest obecnie pod zarządem spółki 
„Nad Zalewem” z o.o. W Kryspinowie organizowane są także liczne szkolenia 
z zakresu sportów wodnych przez cały szereg instytucji, m.in. Krakowską Szkołę 
Windsurfingu i Szkołę Żeglarstwa „Navigare Yacht Club”. Kursom tym sprzyja 
dogodne położenie zalewu na otwartej przestrzeni, gdzie często wieją silne wiatry. 
W pobliżu zbiornika znajduje się również dość dobrze rozwinięta baza gastrono-
miczna (www.e-krakow.com/zabawa). 

Zalew Budzyński jest nieco mniejszy, lecz głębszy od północnego 
(ryc. 2a, fot. 2). Jego powierzchnia wynosi około 20 ha, a głębokość dochodzi 
do 16 m. Jest wykorzystywany przez turystów na razie tylko do kąpieli. Plaże nad 
tym zbiornikiem są znacznie słabiej rozwinięte, obejmują tylko jego północną oraz 
północno-zachodnią część. Wedle najnowszych obserwacji poczynionych przez 
autora zaplecze paraturystyczne w obrębie analizowanych zbiorników działa do 
chwili obecnej w bardzo ograniczonym zakresie.

Według planów władz lokalnych w Kryspinowie w przyszłości ma powstać 
rozległa baza noclegowa i gastronomiczna w postaci hotelu z 90 miejscami noc-
legowymi i domków kempingowych dla 45 osób. W dalszej kolejności uwzględ-
niony jest również hotel typu SPA na 200 osób (Pietrzyk-Sokulska 2011: 37‒65). 

zalew Bagry

Zbiornik ten jest położony w środkowo-południowej części Krakowa, w przemy-
słowej dzielnicy Płaszów, bardzo blisko na północ od linii kolejowej Kraków ‒ 
Medyka (ryc. 1, 2b, fot. 3). Od strony północnej otaczają go bloki mieszkaniowe 
osiedla Płaszów-Rybitwy. Powstał w starym wyrobisku eksploatacyjnym piasków 
i żwirów oraz iłów i glin. Surowce te były wydobywane przed i w czasie II wojny 
światowej w ramach rozbudowy węzła kolejowego w Płaszowie oraz na potrze-
by okolicznych cegielni, póki istniało na nie zapotrzebowanie. Po zakończeniu 
eksploatacji niecka samoistnie napełniła się wodami podziemnymi. Akwen ma 
obecnie 29,3 ha powierzchni i bardzo zróżnicowaną głębokość. Do chwili obec-
nej w wyniku sukcesji naturalnej brzegi zalewu obrosły szuwarem trzcinowym 
i pałkowym, co stworzyło doskonałe warunki do rozwoju i lęgu ptaków wodnych. 
Tylko miejscami porastają je drzewa i krzewy (Kasztelewicz 2011a; 2011b). 

W  zalewie Bagry można się teraz kąpać. Korzystają z  niego przede 
wszystkim mieszkańcy pobliskiego osiedla Płaszów-Rybitwy oraz innych oko-
licznych. Plaża strzeżona wraz z nowoczesną przystanią jachtową Akademickiego 
Związku Sportowego i z wypożyczalnią sprzętu wodnego znajduje się od strony 
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północno-wschodniej. Na terenie zbiornika rozwinęło się również żeglarstwo, 
o czym świadczy działalność licznych klubów oraz częste imprezy związane z tą 
dyscypliną sportu. Istnieje tutaj również wyciąg do nart wodnych i wakeboardu. 
Władze miejskie dbają o rozwój sportów wodnych w otoczeniu zbiornika.

W ramach szerzenia rozwoju turystyki wędkarskiej zalew Bagry został 
zarybiony. Udostępniono go przede wszystkim członkom Polskiego Związku 
Wędkarskiego (PZW) (Skórka 2007; Pietrzyk-Sokulska 2010; 2011).

Opisywany zbiornik wraz z przyległymi terenami zielonymi został włą-
czony w Studium Zagospodarowania Przestrzennego Miasta Krakowa do „strefy 
kształtowania systemu przyrodniczego miasta, systemu zieleni i parków rzecz-
nych”, konieczna jest więc ochrona walorów przyrodniczych zalewu i jego oto-
czenia (Pietrzyk-Sokulska 2010, 2011). Sztuczne jezioro Bagry, oprócz pełnienia 
funkcji kąpieliskowej i rekreacyjnej, odgrywa także rolę przyrodniczą.

zalewy w Przylasku Rusieckim

Zbiorniki te, w  liczbie czternastu, są także poeksploatacyjne. Powstały w  la-
tach 50. i 60. XX wieku wskutek wydobywania piasków i żwirów na potrzeby 
budowy Kombinatu Metalurgicznego Huty im. Lenina (obecnie Sendzimira). 
Zajmowało się tym przedsiębiorstwo „Krakowskie Zakłady Eksploatacji Kru-
szywa”, dopóki trwał proces rozszerzania działalności przemysłu hutniczego na 
terenie Krakowa. Zlokalizowane są na wschodnich peryferiach miasta, w dziel-
nicy Nowa Huta, w osiedlu Przylasek Rusiecki. Przylegają do koryta Wisły w jej 
starorzeczu (ryc. 1, 2c, fot. 4, 5). Ich łączna powierzchnia wynosi 86,7 ha. Otacza-
ją je nieuprawiane użytki rolne oraz w znacznej odległości także zabudowa jed-
norodzinna. Oddzielone są od siebie groblami, a ich urozmaicona linia brzegowa 
porośnięta roślinnością stanowi bardzo dogodne siedlisko dla ptactwa i drobnych 
zwierząt (Pietrzyk-Sokulska 2010; 2011).

Sztuczne jeziora w Przylasku Rusieckim są w zdecydowanej większo-
ści stawami rybnymi, należącymi do Polskiego Związku Wędkarskiego (PZW) 
(Skórka 2007). W związku z koniecznością utrzymywania jakości wody odpo-
wiedniej dla ryb kąpiel dozwolona jest więc tylko w jednym z tych zalewów, poło-
żonym najdalej na wschód, najbliżej linii kolejowej Kraków-Batowice – Nowa 
Huta-Podłęże (ryc. 2c). Istnieje tam plaża strzeżona, sanitariaty oraz plac zabaw 
dla dzieci. Ale zaplecze paraturystyczne jest tu jeszcze bardzo znikome.

Wedle zapisów w Miejscowym Planie Zagospodarowania Przestrzennego 
z  dn. 25.11.2003 istnieje możliwość utworzenia w  przyszłości w  Przylasku 
Rusieckim terenów dla wielu form rekreacji i sportów z właściwym zapleczem 
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i dostępnością. Powyższe przedsięwzięcie byłoby możliwe jedynie w wypadku połą-
czenia wszystkich czternastu zbiorników w jedną całość, powiększając powierzch-
nię do uprawiania żeglarstwa i wielu innych sportów wodnych (Pietrzyk-Sokulska 
2010; 2011; Łoginow 2013). 

zalew zakrzówek

Akwen ten powstał w największym wyrobisku eksploatacyjnym wapienia ju-
rajskiego Zakrzówka, w dzielnicy Dębniki, na południowy zachód od centrum 
miasta (ryc. 1, 2d, fot. 6-8). Powierzchnia zbiornika wynosi 12 ha, a głębokość 
przekracza 30 m (www.bestdivers.pl/fotorelacje/polska/zakrzowek/). 

Wapień jurajski w podłożu południowej części Krakowa był już od cza-
sów średniowiecznych używany jako kamień budowlany, lecz największe łomy 
powstały dopiero w 1906 roku właśnie na Zakrzówku, kiedy skałę tę wyko-
rzystywano także w  przemyśle cementowym do produkcji zaprawy wapien-
nej. Urobek transportowano kolejką wąskotorową do Krakowskich Zakładów 
Sodowych „Solvay” w Borku Fałęckim, gdzie używano tego surowca do wytwarza-
nia sody. W czasie II wojny światowej, w okresie 1940‒1941 pracował w kamie-
niołomie Karol Wojtyła, przyszły papież św. Jan Paweł II. Do 1944 roku pracował 
natomiast w Krakowskich Zakładach Sodowych „Solvay” ( Jan Paweł II 2005). 
W  1957 roku znacznie rozbudowano kamieniołom na Zakrzówku. W  1991 
kopalnia zakończyła swą działalność z powodu likwidacji Krakowskich Zakładów 
Sodowych „Solvay”, na potrzeby których istniała. Niecka poeksploatacyjna wypeł-
niła się wodą w wyniku ustabilizowania się układu hydrodynamicznego (Górecki, 
Seremet 2010). 

Położenie zalewu jest bardzo malownicze – w otoczeniu stromych ścian 
skalnych wysokich na 30 m powyżej lustra wody. Występują tam również półki 
skalne, miejscami porośnięte krzewami (fot. 6-8) (Pietrzyk-Sokulska 2011: 37‒65). 
Na zachód od akwenu znajduje się park „Na Skałach Twardowskiego”, doskonałe 
miejsce wypoczynku dla mieszkańców Krakowa (www.frgp.pl). 

Po zakończeniu eksploatacji wyrobisko, wypełniwszy się wodami pod-
ziemnymi, do chwili obecnej nie przeszło procesu rekultywacji technicznej. 
Dlatego też oficjalnie nie udostępniono go do celów kąpieliskowych z powodu 
bardzo dużej nierówności dna zbiornika i nieoczyszczenia go z wielu niebezpiecz-
nych przedmiotów i obiektów, co stwarza duże niebezpieczeństwo w czasie pły-
wania. Jednakże wielu ludzi korzysta z tego akwenu na własne ryzyko (fot. 6-8). 
Odnotowano tam już zatem wiele wypadków utonięć. 
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Ponieważ dno i  podwodna część ścian skalnych zbiornika są bardzo 
urozmaicone, a jego głębokość przekracza 30 m, do dziś obiekt ten jest dzier-
żawiony przez Centrum Nurkowe „Kraken” (pięciogwiazdkowe Centrum PADI 
– Professional Association of Diving Instructors). Płetwonurkowie odkryli tam 
tablicę granitową upamiętniającą pracę przyszłego papieża św. Jana Pawła II 
w latach 1940‒1941, a także dość liczne zatopione wraki samochodów i auto-
busów, jednego nawet z kesonem, dawną przebieralnię dla robotników oraz całą 
masę obumarłych drzew i krzewów. To ostatnie zaowocowało szybkim rozwo-
jem podwodnego życia. Doskonały przedmiot penetracji dla płetwonurków 
stanowią tu kawerny i nisze krasowe wcześniej eksploatowanego wapienia juraj-
skiego, co stwarza możliwość obserwacji postępów procesów krasowych tej skały. 
Zróżnicowanie konfiguracji dna zbiornika oraz duża przestrzeń podwodna przy-
czyniły się do popularyzacji nurkowania w akwenie. Dlatego centrum „Kraken” 
organizuje tu bardzo liczne kursy szkoleniowe, wykorzystując podwodną plat-
formę (Pietrzyk-Sokulska 2011: 37‒65).

Do dziś nie ma oficjalnego właściciela terenu zalewu Zakrzówek, co unie-
możliwia przeprowadzenie niezbędnych prac w ramach jego zagospodarowania. 
Na razie tylko mieszkańcy i ekolodzy dyskutują na temat ewentualnej rozległej 
inwestycji parkowo-mieszkaniowej na tym obszarze o powierzchni około 100 ha, 
obejmującej także pole biwakowe, amfiteatr, ścianki wspinaczkowe oraz baseny. 
Na urwiskach skalnych istniałaby możliwość wmontowania platformy widoko-
wej, a zbocza i tafla wody zbiornika byłyby iluminowane podczas trwania imprez. 
Park otaczałaby także trzykilometrowa ścieżka spacerowa (Pietrzyk-Sokulska 
2011: 37‒65). 

Zdaniem autora w obrębie dawnego wyrobiska powinno znaleźć się także 
miejsce upamiętniające tutejszą pracę przyszłego papieża św. Jana Pawła II w cza-
sie II wojny światowej. Zwłaszcza że kamieniołom wapienia na Zakrzówku jest 
również uwzględniony na trasie papieskiej „Ścieżkami Jana Pawła II” (Gurba, 
Jakubczyk 2015: 3‒20). Oprócz funkcji wodnej i sportowej oraz kulturalnej dawny 
kamieniołom wapienia jurajskiego na Zakrzówku doskonale nadawałby się także 
do pełnienia roli edukacyjnej dla studentów; mogliby tu prowadzić badania bardzo 
interesujących odsłonięć geologicznych na ścianie skalnej. Posłużyłyby do tego 
wmontowane tam platformy widokowe, które mogłyby być wykorzystane również 
przy uprawianiu turystyki wspinaczkowej.
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kamieniołom Libana

Stara kopalnia wapieni jurajskich i margli kredowych Libana1 jest zlokalizowana 
w południowej części Krakowa, na Krzemionkach Podgórskich, u stóp Kopca Kra-
kusa usytuowanego na Wzgórzu Lasoty (ryc. 1, 2e, fot. 9, 10). Powierzchnia tego 
dawnego wyrobiska wynosi 18 ha (Górecki, Seremet 2010: 123‒138).

Eksploatacja była tu prowadzona już od XIV wieku, a wejście do kamie-
niołomu znajdowało się od strony północnej, w pobliżu linii kolejowej Kraków 
– Zakopane/Oświęcim. Bernard Liban, od którego wyrobisko to wzięło nazwę, 
założył w 1873 roku firmę produkującą wapno budowlane i nawozowe oraz 
kamień łamany fundamentowy i brukowy. Nosiła ona nazwę „Kamieniołomy 
i wapienniki Libana i Ehrenpreisa” i z końcem XIX wieku była najważniejszym 
przedsiębiorstwem w branży materiałów budowlanych w Krakowie. W okresie 
1928‒1941 funkcjonowała jako „Krakowskie Wapienniki i Kamieniołomy S.A. 
w Krakowie”. W 1941 roku jej kierownictwo przejęli hitlerowcy, zatrudniając 
do pracy w kamieniołomie Libana około ośmiuset więźniów Obozu Karnego 
Służby Budowlanej, utworzonego w sąsiedniej dzielnicy, Płaszowie w 1942 roku. 
W 1944 roku przekształcono go w obóz koncentracyjny, lecz na początku 1945 
po wyzwoleniu Krakowa rozpoczęto jego likwidację. Z tego okresu do dziś na 
terenie kamieniołomu Libana zachowały się niektóre urządzenia przemysłowe 
w postaci młynów wapiennych i pieców do wypalania wapna (Górecki, Seremet 
2010: 123‒138). Niestety są one aktualnie mocno zardzewiałe i skorodowane, 
gdyż ten dawny teren został zaniedbany (fot. 10). 

Po zakończeniu II wojny światowej firmę produkcyjną „Krakowskie 
Wapienniki i  Kamieniołomy” upaństwowiono i  kontynuowano eksploatację 
skał węglanowych w kamieniołomie Libana do 1986 roku (Górecki, Seremet 
2010:  123‒138). Zaprzestanie wydobycia było spowodowane wyczerpaniem 
się zasobów surowca oraz wywieraniem szkodliwego wpływu na środowisko. 
Ten ostatni czynnik miał szczególne znaczenie z powodu położenia starej kopalni 
odkrywkowej blisko centrum Krakowa (http://podgorze.pl/kamieniolom-libana/).

Natomiast znacznie wcześniej, bo już w  1961 roku, na jego terenie 
w ramach ochrony struktur i odsłonięć geologicznych utworzono rezerwat geolo-
giczny przyrody nieożywionej „Bonarka”. Przedsięwzięcie to umożliwia do dzisiaj 
zarówno rozwój turystyki wspinaczkowej (Rostek 2006), jak i prowadzenie badań 
naukowych w licznych łatwo dostępnych odkrywkach skalnych (Głogowska 2007). 

1 Bernard Liban – krakowski przedsiębiorca pochodzenia żydowskiego, www.wazki.pl/
krakow_liban.html.
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Dawna kopalnia wapieni i margli stanowi obecnie ważny obiekt na Małopolskim 
Szlaku Geoturystycznym2.

W  1993 roku na terenie kamieniołomu Libana kręcono film Lista 
Schindlera Stevena Spielberga. Scenografię do niego obrazującą obóz pracy 
w Płaszowie utworzył Allan Starski3. Na dnie dawnego wyrobiska postawiono 
trzydzieści cztery baraki i jedenaście wież strażniczych. Do dziś pozostały tam nie-
które elementy dekoracji w postaci fragmentów ogrodzenia (drewnianych słupów 
z resztkami drutu kolczastego) oraz ścieżki ułożonej z imitacji macew (Górecki, 
Seremet 2010: 123‒138)4.

Spąg wyrobiska jest obecnie porośnięty lasem liściastym. Na niektórych 
półkach skalnych również obserwuje się grupy drzew (fot. 9,10). 

Do dziś teren starego kamieniołomu nie został jednak należycie zagospo-
darowany pod względem turystyczno-rekreacyjnym, a w dodatku jest w niedosta-
tecznym stopniu zabezpieczony. W górnej części, wzdłuż ścian skalnych prowadzą 
wprawdzie wydeptane ścieżki, tylko na niektórych odcinkach urwiska zabezpie-
czone ogrodzeniem, gdyż jest ono systematycznie niszczone. Żadne dotychcza-
sowe plany zagospodarowania tego dawnego wyrobiska nie zostały zrealizowane 
(Górecki, Seremet 2010: 123‒138). 

Zdaniem autora wzdłuż górnej krawędzi kamieniołomu, po jego ogro-
dzeniu, powinny zostać wytyczone ścieżki rowerowo-spacerowe, a na półkach 
skalnych umieszczone platformy widokowe. Z kolei dawne urządzenia przemy-
słowe w obrębie wyrobiska, pochodzące z czasów okupacji hitlerowskiej, którymi 
zmuszeni byli posługiwać się więźniowie Obozu Karnego Służby Budowlanej, 

2 Małopolski Szlak Geoturystyczny – projekt zainicjowany w województwie małopolskim 
w 2006 roku, mający na celu oznakowanie tablicami informacyjnymi chronionych prawnie obiektów 
przyrody, takich jak rezerwaty przyrody, pomniki przyrody, stanowiska dokumentacyjne, ale także 
obiektów jeszcze nie objętych ochroną, ale ciekawych pod względem geologicznym, np. kamie-
niołomy, przełomy rzeki, nieczynne kopalnie, skałki, torfowiska, jaskinie. Celem projektu jest pro-
mowanie turystyki w regionie, stworzenie dydaktycznego materiału dla szkół, poszerzanie wiedzy 
geologicznej wśród turystów. Projekt realizowany jest przez Małopolską Organizację Turystyczną 
przy udziale specjalistów z  Wydziału Geologii, Geofizyki i  Ochrony Środowiska Akademii 
Górniczo-Hutniczej w Krakowie, którzy opracowują merytorycznie tablice, http://geotyda.pl/szlaki/
malopolski_szlak_geoturystyczny.php. 

3 Allan Starski (ur. 1943) ‒ polski scenograf filmowy i teatralny, laureat Oscara w 1993 roku 
za scenografię do filmu Lista Schindlera w reżyserii Stevena Spielberga, https://pl.wikipedia.org/
wiki/Allan_Starski. 

4 Macewa – żydowska stela nagrobna, najczęściej w formie pionowo ustawionej, prostokątnej 
płyty kamiennej lub drewnianej zwieńczonej linią prostą, trójkątem, półkolem lub dwoma odcinkami 
koła. Górną jej część wypełnia płaskorzeźba, dolną zaś inskrypcja (epitafium), https://pl.wikipedia.
org/wiki/Macewa. 
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powinny zostać poddane renowacji i stałej konserwacji, by mogły stać się elemen-
tem dziedzictwa przemysłowego Krakowa. Miałyby dzięki temu szanse zostać 
w przyszłości włączone do Krakowskiego Szlaku Techniki5.

zagospodarowanie krakowskich zakładów Sodowych „Solvay”

Zakłady Sodowe „Solvay”6 w Krakowie w dzielnicy Borek Fałęcki (ryc. 1, 2f ) po-
wstały w 1901 roku jako Fabryka Sody o nazwie „B&W Liban – Fabryka Pro-
duktów Chemicznych w Podgórzu”. Głównymi surowcami produkcyjnymi były 
skały węglanowe i sól kamienna. Kamień wapienny w postaci urobku był tu trans-
portowany z kamieniołomu na Zakrzówku, a sól tłoczono rurociągiem z Wielicz-
ki i Baryczy, gdzie była eksploatowana (Małecki 1997). Zakłady te produkowały 
600 ton sody surowej, 220 ton sody kaustycznej oraz 50 tysięcy metrów sześcien-
nych odpadów na dobę (Miecznikowski 1995). Ubocznym produktem fabryki był 
m.in. dwutlenek węgla, a odpadami ‒ węglan wapnia i kreda nawozowa.

Pozostałości, najczęściej w postaci szlamów posodowych białego koloru, 
gromadzono w zbiornikach naziemnych, zwanych Białymi Morzami. Powstały one 
w latach 1924‒1934, a ich powierzchnia wynosiła około 13 ha. Do początku lat 
70. XX wieku składowano tam jeszcze odpady w postaci zwałowisk o wysoko-
ści 10‒14 m ponad terenem. Zgromadzony na tym obszarze żużel i nieprzepały 
kamienia wapiennego rozplantowano, a  następnie pokryto warstwą humusu 
i wreszcie obsiano trawą (Boroń i in. 2000). Właśnie w Krakowskich Zakładach 
Sodowych „Solvay”, przy oczyszczaniu wody w  latach 1941‒1944 pracował 
Karol Wojtyła, wówczas kleryk zakonspirowanego w czasie wojny Seminarium 
Duchownego, a później papież św. Jan Paweł II (Biedrzycka 2000). Na Jego cześć 
na jednym ze zwałowisk odpadów poprodukcyjnych zostało potem wzniesione 
Centrum Jana Pawła II „Nie lękajcie się” (Miasteczko Papieskie) (fot. 11, 12).

Niesłychanie szkodliwe oddziaływanie Krakowskich Zakładów Sodowych 
„Solvay” na środowisko atmosferyczne i wodne już z końcem lat 70. XX wieku 
wywołało falę protestów wśród mieszkańców Krakowa i szereg dyskusji na forum 

5 Krakowski Szlak Techniki – szlak tematyczny dziedzictwa przemysłowego w Krakowie 
utworzony w 2006 roku. Został przygotowany i oznakowany przez Wydział Promocji i Turystyki 
Urzędu Miasta Krakowa i Muzeum Inżynierii Miejskiej w Krakowie, https://pl.wikipedia.org/wiki/
Krakowski_Szlak_Techniki. 

6  Ernst Gaston Solvay (1838‒1922) – belgijski chemik i  przemysłowiec. W  1861 roku 
w poszukiwaniu zastosowania odpadowej wówczas wody amoniakalnej opracował przemysłową 
metodę otrzymywania sody z chlorku sodu, amoniaku i dwutlenku węgla – metodę amoniakalną, 
http://encyklopedia.pwn.pl/haslo/Solvay-Ernest-Gaston;3977519.html. 
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władz miejskich. Ostatecznie w dniu 11 sierpnia 1989 roku, decyzją Prezesa 
Rady Ministrów, postawiono tę fabrykę w stan likwidacji. Produkcję sody zakoń-
czono definitywnie w 1990 roku (Boroń i in. 2000). Cały proces polegający na 
przekształceniu tych terenów był zarządzany przez specjalną jednostkę Agencji 
Rozwoju Regionu Krakowskiego S.A. (ARRK), aktualnie Małopolskiej Agencji 
Rozwoju Regionalnego (MARR). Miejsce dawnej zabudowy przemysłowej 
Krakowskich Zakładów Sodowych „Solvay” pomiędzy ulicą Zakopiańską a linią 
kolejową z Krakowa do Zakopanego i Oświęcimia zajął zwarty kompleks pawilo-
nów nowego Centrum Handlowego „Zakopianka” (ryc. 2f ), które zostało otwarte 
w 1996 roku. Inwestycja ta pozwoliła na utworzenie ponad 2 tys. nowych miejsc 
pracy, podczas gdy w chwili zaprzestania działalności wskaźnik zatrudnienia 
Zakładów „Solvay” był dużo mniejszy, bo wynosił tylko 1025 osób. Wysokie zyski 
osiągnięte przez nią umożliwiły pokrycie kosztów poprzednich czynności dotyczą-
cych likwidacji i rozbiórki poprzednich obiektów fabrycznych, a także przebudowy 
i remontu dróg dojazdowych i utworzenie parkingów. Lokalizacja centrum przy 
głównej drodze wylotowej  z Krakowa w kierunku południowym znacznie ułatwia 
mu nawiązanie partnerstwa z sąsiadującym krajem – Słowacją ( Jarczewski 2009; 
Domański 2000: 107‒142; 2001: 51‒59; Goerlich 1997).

Stare hałdy odpadów poprodukcyjnych Krakowskich Zakładów Sodowych 
„Solvay”, zlokalizowane pomiędzy linią kolejową Kraków ‒ Zakopane/Oświęcim 
a korytem Wilgi (ryc. 2f ), po zaprzestaniu działalności przedsiębiorstwa zostały 
zrekultywowane. W wyniku sukcesji naturalnej zarosły lasem i łąkami. 

Na jednym ze starych zwałowisk, usypanym w północnej części obszaru 
tej dawnej fabryki, wzniesiono w 2011 Centrum Jana Pawła II „Nie lękajcie 
się” (Miasteczko Papieskie) (ryc. 1, 2f, fot. 11, 12). Główną motywację dla tego 
przedsięwzięcia stanowiło upamiętnienie dwudziestosiedmioletniego pontyfikatu 
Karola Wojtyły. 

W dniu 2 stycznia 2006 roku, w niespełna rok po śmierci papieża św. Jana 
Pawła II, ksiądz kardynał Stanisław Dziwisz podpisał Statut i wydał Dekret powo-
łujący do życia Centrum Jana Pawła II „Nie lękajcie się”. Ośrodek ten na mocy 
rozporządzenia Ministra Spraw Wewnętrznych i Administracji z dnia 27 stycz-
nia 2006 roku otrzymał osobowość prawną (Dz.U. z dnia 8 lutego 2006 r.).

Kolejnym krokiem było poświęcenie kamienia węgielnego pod budowę 
przyszłego Centrum. Dokonał tego papież Benedykt XVI w czasie swojej pierw-
szej pielgrzymki do Polski w dniu 27 maja 2006 roku. Prace budowlane rozpo-
częły się w 2008 roku.

Dnia 11 czerwca 2011 roku ks. kard. Stanisław Dziwisz uroczyście ery-
gował Sanktuarium bł. Jana Pawła II powstające w ramach Centrum Jana Pawła 
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II „Nie lękajcie się” na Białych Morzach w Krakowie. Od tej pory rozpoczął się 
oficjalny kult Jana Pawła II w tym miejscu.

Centrum Jana Pawła II „Nie lękajcie się” stanowi ośrodek poświęcony 
życiu i twórczości papieża św. Jana Pawła II działający w Krakowie. Ma pełnić 
funkcje wotum dziękczynnego narodu za Jego pontyfikat. Nazwa centrum nawią-
zuje do pamiętnych słów Ojca Świętego wypowiedzianych w 1978 roku pod-
czas inauguracji pontyfikatu: Nie lękajcie się. Otwórzcie, otwórzcie na oścież drzwi 
Chrystusowi! Ma ono za zadanie upowszechnianie i  twórcze rozwijanie dzie-
dzictwa naszego słynnego rodaka, promowanie duchowości, kultury i  tradycji 
związanej z Jego osobą, a także działalność naukową i edukacyjną oraz pomoc 
potrzebującym (www.janpawel2.pl/centrum/cele-i-zadania). 

Miasteczko Papieskie oprócz sanktuarium św. Jana Pawła II obejmuje 
również Centrum Wolontariatu, Niepubliczny Ośrodek Doskonalenia Nauczycieli 
oraz Instytut Dialogu Międzykulturowego, wyposażony w bibliotekę i czytelnię. 
Jest w nim także niewielki punkt gastronomiczny. Obok ośrodka znajduje się 
dzwonnica (fot. 11). 

Sanktuarium zbudowane jest na planie ośmioboku i obejmuje kościół 
górny i dolny, a także siedem kaplic wokół nich i osiem oratoriów. W ołtarzu głów-
nym kościoła górnego i na jego bocznych ścianach znajduje się dekoracja mozai-
kowa. Wokół nawy głównej rozmieszczone są kaplice główne: adoracji, chrzcielna, 
MB Częstochowskiej oraz MB Fatimskiej, a za prezbiterium kaplice: nazareń-
ska, betlejemska oraz krzyżowa. Z dolnych najważniejsza jest kaplica kapłańska. 
Stanowi ona szczególne miejsce modlitwy za kapłanów. W niej bowiem znaj-
duje się płyta z grobu Jana Pawła II pochodząca z Grot Watykańskich Bazyliki 
św. Piotra w Rzymie, którą po beatyfikacji Ojca Świętego otrzymało w darze 
krakowskie Centrum. Oratoria stanowią miejsce modlitewnego skupienia i są 
poświęcone Najświętszej Maryi Pannie, której losy swoje i całego świata zawie-
rzył św. Jan Paweł II w papieskim zawołaniu „Totus Tuus” (www.janpawel2.pl/
centrum/cele-i-zadania). Przestrzeń przed placem od strony północnej zajmuje 
łąka Małych Błoń jako miejsce zgromadzenia wiernych na polowej Mszy Świętej.

Lokalizacja Centrum Jana Pawła II „Nie lękajcie się” w bliskim sąsiedz-
twie sanktuarium Miłosierdzia Bożego, położonego na Pagórze Łagiewnickim, 
w kierunku północnym stwarza duże szanse na dalszy rozwój turystyki piel-
grzymkowej na terenie Krakowa. Ten ostatni obiekt sakralny jest bowiem jed-
nym z najważniejszych miejsc uroczystości, na które co roku przyjeżdżają tłumy 
pielgrzymów z całej Polski i ze świata (Dzięgiel 2013). Władze lokalne powinny 
jeszcze tylko zadbać o  lepszą dostępność komunikacyjną i pieszą Miasteczka 
Papieskiego, choćby poprzez budowę kładek nad torowiskiem kolejowym od 
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strony zachodniej oraz nad korytem Wilgi od strony północnej, idąc od sank-
tuarium Miłosierdzia Bożego (ryc. 2f, fot. 11). Obydwa sławne obiekty sakralne 
są uwzględnione na szlaku papieskim „Ścieżkami Jana Pawła II”. Trasa ta obej-
muje także kościół oo. Redemptorystów na Starym Podgórzu nieopodal Ronda 
Matecznego, gdzie papież Jan Paweł II bardzo często zatrzymywał się na modli-
twę w drodze powrotnej z pracy w Krakowskich Zakładach Sodowych „Solvay” do 
domu przy ul. Tynieckiej na Dębnikach, również uwzględnionym na tym szlaku 
(Gurba, Jakubczyk 2015).

Wśród mieszkańców Krakowa oraz we władzach kościelnych i miejskich 
zrodziła się inicjatywa, by w przyszłości również na jednej z sąsiednich dawnych 
hałd odpadów poprodukcyjnych zakładów sodowych „Solvay”, opodal Centrum 
Jana Pawła II został usypany kopiec poświęcony naszemu słynnemu rodakowi. 
W ramach uwieńczenia Jego działalności i twórczości.

Podsumowanie

Zaprezentowana w artykule charakterystyka wybranych zrekultywowanych daw-
nych odkrywkowych wyrobisk górniczych kruszyw i osadów węglanowych oraz 
innych obiektów postindustrialnych na terenie Krakowa i okolic wskazuje wy-
raźnie, że pomimo początkowo negatywnego ich wpływu na środowisko, dopóki 
działały zakłady wydobywcze, nie zakłóciły one równowagi biologicznej krajobra-
zu po dokonaniu rewitalizacji tych obszarów. Zachowana została znaczna część 
ich walorów przyrodniczych, a dzięki wypełnieniu się większości starych niecek 
wydobywczych wodami podziemnymi dokonały się korzystne zmiany estetyczne. 
Przeobrażenie dawnych ekosystemów rolniczych lub leśnych w wodne spowodo-
wało w dużej mierze wzrost bioróżnorodności. Natomiast liczne nad- i podwod-
ne odkrywki skalne utworów węglanowych (wapieni i margli) znacznie podniosły 
georóżnorodność na terenie Krakowa. Znaczna część opisanych w artykule obiek-
tów postindustrialnych po przeobrażeniu w sposób czysto naturalny, w szczegól-
ności zbiorniki wodne, przy niewielkiej ingerencji człowieka stała się atrakcyjnymi 
obszarami krajobrazowo-przyrodniczymi, zrewitalizowanymi w kierunku tury-
styczno-wypoczynkowym. Sztuczne zbiorniki wodne w większości pozwoliły 
także na rozwój turystyki wędkarskiej. Stare kamieniołomy wapieni i margli na 
Zakrzówku i Krzemionkach Podgórskich mają szansę odgrywać dominującą rolę 
w rozwoju turystyki wspinaczkowej. Jednak niezbędnym warunkiem do tego jest 
inicjatywa władz miejskich w kierunku właściwego ich zagospodarowania i zabez-
pieczenia oraz stałego sprawowania nadzoru nad nimi. Natomiast uformowane 
zwałowisko odpadów poprodukcyjnych Krakowskich Zakładów Sodowych „Sol-
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vay”, obecnie nieistniejących, pozwoliło na lokalizację szalenie ważnego obiektu 
sakralnego – Centrum Jana Pawła II „Nie lękajcie się” (Miasteczka Papieskiego), 
uwzględnionego również na szlaku papieskim „Ścieżkami Jana Pawła II”, co za-
owocuje szerzeniem kultu oraz dziedzictwa Ojca Świętego. Przyczyni się też na 
pewno do dalszego rozwoju turystyki pątniczej na terenie Krakowa w połącze-
niu z wieloma innymi polskimi sanktuariami. Zmiana funkcji użytkowej opisa-
nych obiektów z przemysłowej na turystyczno-rekreacyjną z pewnością znacznie 
ożywi i urozmaici życie społeczne mieszkańców Krakowa i okolic, a także ma 
szanse przynieść znaczące zyski dla budżetu miasta i gmin. Nowe akweny prze-
znaczone do celów wypoczynkowych z rozbudowaną bazą sportową z pewnością 
zachęcą i zmotywują społeczność do uprawiania sportów dla zachowania zdrowia 
fizycznego i psychicznego. Z kolei dawne kamieniołomy wapienia i margla w ob-
rębie Krakowa mogą przekonać jego mieszkańców do dużej wartości uprawiania 
turystyki wspinaczkowej. Natomiast Centrum Jana Pawła II, jako nowy punkt 
pielgrzymkowy, może przyczynić się do pozytywnych zmian w świadomości spo-
łecznej w zakresie wiary, dzięki upamiętnieniu pontyfikatu papieża św. Jana Pa-
wła II i kultywowaniu Jego osobowości. 
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Rycina 1. Lokalizacja obiektów turystycznych i rekreacyjnych w miej-
scu dawnych wyrobisk górniczych na terenie Krakowa i okolic  
(https://pl.wikipedia.org/wiki/Podzial_adminstracyjny_Krakowa) 
[02.2016]
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Rycina 2. Mapki obszarów dawnych obiektów przemysłowych przekształconych 
w atrakcje turystyczno - rekreacyjne: a - zalewy w Kryspinowie; b - 
zalew Bagry; c - zalew Przylasek Rusiecki; d - dawny kamieniołom 
Zakrzówek; e - dawny kamieniołom Liban; f - lokalizacja Centrum 
Jana Pawła II zbudowanego na dawnej hałdzie odpadów popro-
dukcyjnych KZS Solvay (Białych Morzach) (www.mapa-online.pl/
mapa,Kraków,950463.html) [02.2016]
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Fot. 1. Dawna kopalnia piasków przekształcona w atrakcję turystyczno-rekrea-
cyjną. Kryspinów, zalew Na Piaskach, 2010, fot. M. Dzięgiel

Fot. 2. Dawna kopalnia piasków przekształcona w atrakcję turystyczno-rekrea-
cyjną. Kryspinów, zalew Budzyński, 2010, fot. M. Dzięgiel
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Fot. 3. Dawna kopalnia piasków i żwirów oraz iłów i glin przekształcona w atrak-
cję turystyczno-rekreacyjną. Kraków, zalew Bagry, 2010, fot. M. Dzięgiel

Fot. 4. Fragment dawnej kopalni piasków i żwirów przekształconej w atrak-
cję turystyczno-rekreacyjną. Kraków-Nowa Huta, zalew w Przylasku 
Rusieckim, 2010, fot. M. Dzięgiel
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Fot. 5. Fragment dawnej kopalni piasków i żwirów przekształconej w atrak-
cję turystyczno-rekreacyjną. KrakówNowa Huta, zalew w Przylasku 
Rusieckim, 2010, fot. M. Dzięgiel

Fot 6. Dawny kamieniołom wapienia przekształcony w atrakcję turystyczno-
-rekreacyjną. Kraków, zalew Zakrzówek, 2010, fot. M. Dzięgiel
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Fot. 7. Dawny kamieniołom wapienia przekształcony w atrakcję turystyczno-
-rekreacyjną. Kraków, zalew Zakrzówek, 2010, fot. M. Dzięgiel

Fot. 8. Dawny kamieniołom wapienia przekształcony w atrakcję turystyczno-
-rekreacyjną. Kraków, zalew Zakrzówek, 2010, fot. M. Dzięgiel
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Fot. 9. Dawny kamieniołom wapienia i  margla przekształcony w  atrakcję 
turystyczno-rekreacyjną. Kraków, dawny kamieniołom „Liban”, 2015, 
fot. M. Dzięgiel
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Fot. 10. Dawny kamieniołom wapienia i  margla przekształcony w  atrakcję 
turystyczno-rekreacyjną. Kraków, dawny kamieniołom „Liban”, 2015, 
fot. M. Dzięgiel
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Fot. 11. Sanktuarium i dzwonnica należące do Centrum Jana Pawła II, 2015, 
fot. M. Dzięgiel
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Fot. 12. Widok spod Bazyliki Miłosierdzia Bożego na dawną hałdę odpa-
dów poprodukcyjnych Krakowskich Zakładów Sodowych „Solvay” 
(tzw. Białych Mórz), na której jest obecnie zlokalizowane Centrum 
Jana Pawła II, 2015, fot. M. Dzięgiel
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Grzegorz odoj
Cultural Ecology- Concept and Method

Initiated by American anthropologist Julian Haynes Steward, cultural ecology 
sets the benchmark for numerous interdisciplinary and multifaceted analyses as 
well as interpretations of the human existence in the natural and cultural environ-
ment. According to the representatives of this research orientation, the culture is 
primarily a specifically human system of knowledge, behaviours and creations by 
means of which human beings adapt to various types of environment. When the-
orists departed from the view that the nature should be the subject of natural 
sciences, and the society and the culture should be solely the subjects of social and 
humanistic studies, the issue of the place of a human being in nature as well as 
various relations between them started being explored within the fields of social, 
humanistic and natural sciences. The theory that initiated the integration of these 
investigations was the cultural ecology, which treated the conglomeration of hu-
man-environment-culture interdependencies as a polymorphous entirety.

Key words: cultural ecology; adaptation; Julian Haynes Steward

Monika kujawska, Łukasz Łuczaj
The Management of Plant Resources in the Rural Population of the Second 
Commonwealth of Poland, Based on the Surveys Collected by Adam Fischer

Guided by the ethnoecological approach, we examined the ethnobotanical materi-
al gathered by the professor Adam Fischer from the Jan Kazimierz University and 
his collaborators between 1929‒1935. Survey materials come from 15 provinces 
in the administrative system before World War II. The information was collected 
in the field by representatives of 8 Tourist Clubs and 30 independent researchers. 
A substantial collection of information on various aspects of plant use in folk 
culture has not yet been published in whole. The collected material enabled us to 
estimate the number of species cultivated and harvested from the wild and their 
relative proportions. We also determined which wild and cultivated species had 
the most cultural significance. The archival data contain also references to plants 
growing in home gardens – 35 botanical taxa were listed as grown in gardens, 



210

Ekologia kulturowa, perspektywy i interpretacje

sometimes transplanted from other habitats. Given the highly fragmented data 
on species of plants cultivated in the traditional rural home gardens, the analysed 
material may shed new light on practices related to the cultivation of ornamental, 
medicinal, ceremonial plants in the peasant gardens. The names of recorded taxa 
(419) indicate greater stability and uniformity of cultivated plant names, especially 
staples, than the wild plants.

Key words: ethnoecology, rural home gardens, cultural significance of plants

anna Drożdż
Požehnaní host’, čo si si zaujal, abiz mau dost - Folk Ways to Counteract the Effects 
of Fires as Described by the Interlocutors of Ethnographic Atlas of Slovakia

The following text explores the issue of beliefs related to counteracting and put-
ting out fires that were known and practiced until quite recently in Slovakia. 
The choice of the subject as well as the field of interest was not a coincidence. 
The role the fire played in the human life has always been of the utmost impor-
tance. On the one hand, it was necessary to everyday existence, while on the other 
hand, it constituted an incalculable threat, among others, as a conflagration. In or-
der to bring the issue in question closer the source materials gathered under the 
Etnografický atlas Slovenska project were used. During a field research conducted 
between 1971‒1975 in the selected 250 villages ‒ the research points in Slovakia, 
the interviewees were questioned, among others, about artefacts thrown into the 
fire during the conflagration.

On the basis of the source material, it was possible to identify the fallo-
wing types of actions that were intended to counteract or put out a fire:

 – using specific species of plants,
 – offering sacrifices,
 – using objects related to the cult and religiosity of Christianity,
 – by means of nudity and other customary practices.

The investigation of particular actions that form the whole range of behav-
iors arising from the human-natural environment interrelationship, revealed their 
significance to the daily life of the rural community.

Key words: fire, conflagration, Ethnographic Atlas of Slovakia, field research, 
Slovakia
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Maciej kurcz
Ecology, Culture and Change in the Middle Nile Region - the Role of the River in 
the Folk Culture of Northern Sudan

In my article I examine the notion of border in the remains of traditional culture 
of North Sudanese peasants, which I learnt during my field work in Sudan in 
2013. In Sudan it is the Nile that serves as the physical as well as symbolic border 
zone. Traditionally, it is most strongly associated with the experience of crossing 
and sacrum. It is a magical world, ambivalent in nature. It causes fear but at the 
same time it is linked with life and procreation. Because of this, it is a fundamen-
tal model of the conceptualisation of all kinds of places or events, which give the 
impression of border crossing. The phenomena described in this paper, although 
strongly connected with the North Sudanese context, are basically common to the 
other area of Nile valley, to the North and to the South of Sudan.  

Key words: The river Nile, ethnography, folk culture, border notion

katarzyna Marcol
Ecology – Tourism – Cultural Heritage . The Restoration of Pastoralism in the 
Beskidy Mountains in Context of Sustainable Development 

Impacts of tourism on the environmental, economic and socio-cultural develop-
ment can be examined from multiple perspectives and bring various, sometimes 
surprisingly contradictory conclusions. On one hand, tourism wields tremendous 
economic positive outcomes: it is one of the world’s most significant sources of 
economic outcomes and employment. On the other hand, the negative impacts of 
tourism development can gradually destroy the natural resources and socio-cultur-
al environment on which it depends. Sustainable tourism is the concept of visiting 
a place as a tourist and trying to make only a positive impact on the environment, 
society and economy. One of the examples of sustainable tourism development in 
Poland is based on restoration of pastoralism in the Beskidy Mountains. Actions 
taken by local community preserve cultural heritage, promote regional culinary 
products and support ecological tourism.

Key words: impact of tourism, sustainable development, Beskidy Mountains, pas-
toralism, transhumance
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kinga czerwińska
In Search of the Lost Symbiosis. The Issue of the Relationship between Design and Nature

A human, living in a specific environment, ‘’fits into’’ the surrounding space and 
attributes names and functions to things that he or she experiences or creates, 
building through this their own environment characterized by a specific internal 
organization. For this reason, designing of items is a crucial, multifaceted process 
that demands the knowledge of environmental context. Only this knowledge en-
sures that the things that come to existence correspond to the human/environ-
mental needs, rather than being dysfunctional. Such presumptions are close to 
designing correlated with ecology, including particularly popular in the last decade 
ethno design. This cultural phenomenon combines modern designs with the cul-
tural heritage of rural regions, especially folk art resulting from a deep relationship 
between the creator and the natural environment. The exemplification of these 
considerations is the case study of Wool Design. Carpathains project.

Key words: design, ethno design, folk art, anthropology of things

Magdalena Szalbot
Towards Museum Ecology

The purpose of this article is to present which fields of museology, the cultural 
ecology can be applied and the extent to which this approach enables the de-
velopment of the ecological understanding of a museum. The text brings closer 
museum activities in favor of balanced development that are inspired by the eco-
logical approach as well as it highlights the potential of open-air museums and 
eco-museums in the scope of exemplifying the ecology of culture of the histor-
ical and contemporary local communities while at the same time discussing the 
benefits resulting from adherence to the principles of the eco concept, during the 
implementation of the projects of exhibitions and indicating solutions that enable 
the development of more open forms of a museum.

Key words: museum, open-air museum, eco-museum, ecology of museum, sus-
tainable development
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Maciej Dzięgiel
The Methodology of the Development of Selected Post-Industrial Facilities for the-
Purposes of Ecology, Tourism and Recreation, Based on the Example of Cracow and 
its Surroundings

The article presents methods of revitalization of some post-industrial areas in the 
area of Cracow and its vicinity. They include five former open-pit aggregate mines 
in Cracow and Kryspinów, Jurrasic limestone and Cretaceous marl in Cracow and 
the areas of the old industrial waste tip coming from Krakowskie Zakłady Sodowe 
“Solvay”. The old open-pit natural aggregate mines in Cracow – Bagry, Przylasek 
Rusiecki and those in Kryspinów were transformed into water reservoirs as the 
watering places. The post-mining Jurassic limestone quarry in Zakrzówek suburb 
has been filled with underground water and has also become a vast water reser-
voir. It is currently used for diving trainings. “Bonarka” geological reserve has been 
created in the post-mining Jurassic limestone and Cretaceous marl quarry named 
“Liban” in Krzemionki. Whilst, part of the area of the former industrial waste tip 
of Krakowskie Zakłady Sodowe “Solvay” has been reclaimed to form the place for 
the John Paul II Center named “Do not be afraid” (Papal Town) which has been 
built quite recently.

Key words: excavation, quarry, reservoir, pilgrimage tourism
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