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Kashubian Aomo religiosus — religious faith in ethnic community.
The example of folk piety in the Parchowo municipality (Bytéw County)

Streszczenie

Artykut porusza kwestie relacji miedzy religijnoécig a wspélnota etniczna z perspektywy lokalnej. Jego
celem jest préba odpowiedzi na pytanie, jak elementy tradycyjnego typu poboznosci wplywaja na charakter
i ogdlne przemiany religijno$ci w zyciu spotecznosci, ktéra charakteryzuje sie silnym poczuciem przynalez-
noéci etnicznej. Podstawe analizy stanowig jako$ciowe badania terenowe w kaszubskiej spolecznosci za-
mieszkujacej gmine Parchowo (powiat bytowski).

Bliskie sasiedztwo ewangelik6w i konieczno$¢ redefiniowania tozsamosci narodowej spajanej z deklaracja
wyznaniowa wplynely na obraz religijnoéci kaszubskiej i traktowanie jej jako ostoi lokalnych wartosci.
Wytworzona w procesie inkulturacji religijno$¢ zawierala przejawy religijno$ci ludowej potaczone z elemen-
tami etnicyzujacymi obrzedy religijne. Swieta i zwyczaje stanowily istotny element w procesie wieziotwor-
czym i podtrzymujacym odrebno$é etniczng. W dotychczasowych badaniach kaszuboznawczych stawia sie
tezy o kryzysie poboznosci ludowej na terenie Kaszub. Choé rzeczywiScie sa zauwazalne pokoleniowe
przesuniecie akcentéw w praktykach oraz selektywnos¢ i nowe oczekiwania wobec sfery sacrum, to trudno
jednoznacznie utozsamié charakter tych zmian z ogélnokrajowymi. W artykule sprébuj¢ zrekonstruowad
proces przemian i zweryfikowaé tezy, zgodne z ktérymi wartosci chrzescijaniskie sa tak trwale zakorzenione
w Kaszubach, ze ulegaja znacznie wolniejszym przemianom niz w innych rejonach kraju. Uzasadnieniem
takich prognoz miata by¢ integracyjno-tozsamosciowa funkcja niektérych praktyk religijnych, wcigz zywa na
Kaszubach.

Stowa kluczowe: poboznos¢ ludowa, Kaszubi, etnocentryzm religijny, sakralizacja jezyka, przemiany religij-
nosci, wiejski typ religijnosci, etnicyzacja religii

Abstract

The article focuses on the relationship between religiosity and local ethnic community. It attempts to
establish how the traditional piety influences the character and changes of religiosity in the community with
a strong ethnic affiliation. The analysis is based on qualitative field research of the Kashubian community of
the Parchowo municipality (Bytéw County).

Close contact with Evangelicals and necessity to redefine national and religious identity influenced the
perception of the Kashubian religiousness as the heart of the local values. Religiosity formed in the process
of inculturation contained expressions of folk religiousness alongside ethnicized ceremonies. Festivals and
customs determined the process of bonding and underlining ethnic distinction. To date, studies on Kashubians
have proposed a thesis of the folk religiosity crisis in Kashubia. Although a generational shift concerning
religious practices, as well as selectivity and new expectations towards the sacred can be observed, it would
be difficult to categorically identify these changes as nationwide. In this article I will try to reconstruct the
transition process and verify whether Christian values are so deeply rooted in Kashubia, that these changes
occur more slowly than in other regions of Poland. Such forecasts could be justified by the fact that some of
the religious practices give their participants sense of unity and identity, which is still essential in Kashubia.

67



2016: 17(4)

Keywords: folk piety, Kashubians, religious ethnocentrism, language sacralisation, changes in religiosity, folk
religiousness, ethnicization of religion

Wprowadzenie

Spoteczne przejawy religijnosci i jej przemiany stanowia jeden z waznych tematéw podejmowanych przez
nauki spoleczne. Religijnos¢ w Polsce ulega licznym procesom zmiany, jednak w zaleznosci od regionu przy-
bierajg one rézny charakter. Wcigz widoczne sg réznice miedzy praktykami religijnymi w miastach oraz na
wsiach. Ogélnopolskie badania podejmujace problem religijnosci wskazujg na silniejsze zwiazki z religijnoscig
wsréd mieszkanicéw polskiej wsi oraz jej odmienny charakter (przynajmniej w kwestii praktykowania).
Wiejski typ poboznosci czesto jest faczony z modelem katolicyzmu ludowego. Jednak ten model przyjmuje
rézny ksztalt w zaleznosci od wielu czynnikéw, jak np. od uwarunkowafi historycznych lub zréznicowania
etnicznego.

Artykut jest probg odpowiedzi na brak systematycznych i poglebionych badan socjologicznych, ktére
ujmuja religijno$¢ w kategoriach etnicznosci (przynaleznosci regionalnej). Wyjasnienie trwania elementéw
wspolnotowych religijno$ci wymaga przyjecia perspektywy lokalnej, ktéra do tej pory nie byla podejmowa-
na przez badaczy. Ponadto studia nad religijnoscig ludowa nierzadko deprecjonujg ten typ wiary, zespalajac
ja z ,zaSciankowa” powierzchownoscia (Bukraba-Rylska 2013: 509).

Celem mojego artykutu jest rekonstrukcja zwiazku religijnosci ludowej z tozsamoscig etniczng Kaszubéw.
Postaram sie odpowiedzieé na pytanie, jak elementy tradycyjnego typu poboznos$ci wplywaja na charakter
i ogblne przemiany religijnosci w zyciu spotecznosci charakteryzujacej si¢ silnym poczuciem przynaleznosci
etnicznej. Podjeta analiza pomoze wskazad, jakie funkcje spelniaja wspélnotowe elementy religijnosci, i opisaé
je w perspektywie antropologiczno-socjologicznej. Na tym gruncie poruszona zostanie, szczegblnie istotna
dla mnie, kwestia wytworzenia postawy etnocentryzmu religijnego.

Wprowadzajaca cze$¢ mojego artykutu poswiece oméwieniu dotychczasowych studiéw nad tozsamoscia
i kulturg etniczng Kaszubdéw, ze szczegélnym uwzglednieniem wnioskéw plynacych z ostatnich badan nad
przemianami religijnosci kaszubskiej mtodziezy (Bednarek 2015). Podstawe artykulu beda stanowié¢ wyniki
badan empirycznych prowadzonych w maju i czerwcu 2014 r. w kaszubskiej gminie Parchowo, w powiecie
bytowskim'. W ramach badafi przeprowadzono tacznie 45 indywidualnych wywiadéw poglebionych
z mieszkaficami gminy?. Nalezy zaznaczy¢, ze celem badania nie byla eksploracja zycia religijnego Kaszubow,
ale codzienne funkcjonowanie dwujezycznych nazw miejscowosci w jezyku kaszubskim®. Swobodne wywiady
dotyczace etnicznosci i jezyka oraz przyjecie perspektywy spolecznosci lokalnej pozwolily jednak na zdefi-
niowanie innych istotnych sfer Zycia z punktu widzenia badanych. Tym samym pojawianie si¢ watkéw doty-
czacych religii w réznych kontekstach $wiadczylo o waznosci tej kwestii dla badanych Kaszubéw. Jedno-
cze$nie bogactwo watkéw zwigzanych ze sferg duchows i kulturg religijng pozwolito na oddzielng analize
materiatu.

Religijnos¢ ludowa a konstruowanie granic etnicznych
Chcac pokazac role elementéw religijnosci ludowej w kulturze i tozsamosci etnicznej Kaszubéw, nalezy
zwrécié szezegblng uwage na fakt, ze jest to teren bylego pogranicza i przypuszczalnie mozemy tu zaobser-

' Badania stanowily podstawe¢ mojej pracy magisterskiej obronionej w Instytucie Socjologii Uniwersytetu Warszaw-

skiego we wrzesniu 2015 r. pt. Kaszubski homo religiosus. Poboznosé ludowa na Kaszubach.

2 Badania zostaly zrealizowane w ramach projektu ,,Nazwy i granice etniczne. Problemy wprowadzania dwujezycz-
nych nazw w Polsce na podstawie ustawy o mniejszo$ciach z roku 2005”. Praca nad badaniami zostata podjeta w toku
zaje¢ akademickich, prowadzonych przez prof. Stawomira Lodziiskiego oraz mgr. Wojciecha Ogrodnika w IS UW,
pt. ,Dwujezycznosé w praktyce — jezyki mniejszosci narodowych w spotecznosci lokalnej”. Badania terenowe zostaly
przeprowadzone przez dwanascioro uczestnikéw wspomnianych zajeé: Ewe Cichocka, Justyne Kanig, Anne Kokot,
Katarzyne Lewandowska, Monike Mironiuk, Cezarego Niewiadomskiego, Malwine Niewieglowska, Zofi¢ Penze,
Katarzyne Sierawska, Adriana Wréblewskiego, Katarzyne Zero oraz autorke niniejszej pracy.

*  Analiza calosci zebranego materialu bedzie opublikowana w przygotowywanej w Instytucie Socjologii UW ksigzce
Etniczne krajobrazy jezykowe pod redakcja prof. Stawomira Lodzifskiego. Publikacja planowana na poczatek 2017 r.
bedzie stanowita studium poréwnawcze lokalnego funkcjonowania dwujezycznosci gminy kaszubskiej (Parchowo) oraz
$laskiej (Tarnéw Opolski).
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wowaé echa dawnych podziatéw — narodowych, etnicznych i wyznaniowych. Na Kaszubach kontekst histo-
ryczny oraz poczucie odrebnosci etnicznej wykreowaly szczegdlng zalezno$é miedzy obrazem Kaszubéw
a religijnoscig. Dotychczasowe badania prowadzone wéréd mieszkanicéw tego regionu pokazaly silny zwigzek
Kaszubéw z religia, ktéry jest widoczny w autostereotypie grupy. Badania Brunona Synaka (1998: 109) nad
kaszubska tozsamoscia wykazaly, ze najsilniejsza cecha wyrdzniajaca Kaszubéw na tle innych Polakéw,
wedhug samych Kaszubo6w, jest religijnosé. Na podstawie obecnych w badaniach kaszuboznawczych opiséw
religijnosci terenu (Borzyszkowski 2010; Obracht-Prondzyfiski 2012; Perszon 2011) chciatabym postawié¢
teze, ze ta religijno$¢ w duzej mierze jest tradycyjng religijnoscig ludowa, oczywiscie podlegajaca procesom
przemian.

Jak zauwaza Izabella Bukraba-Rylska (2013: 509-510), religijnos¢ ludowa w Polsce, zar6wno w socjo-
logii, jak i naukach pokrewnych, nie zostata dotad calkowicie opracowana. Przyjety model religijnosci ludo-
wej bazuje na ,,pozytywistyczno-scjentystycznej aparaturze pojeciowej”, w ktérym jest podkreSlana jej ,,po-
wierzchowno$¢” wspolwystepujaca z ,,przezytkami pogafiskimi”. W akademickim dyskursie ta forma
religijno$ci opisywana jest réwniez przez kladzenie nacisku na $ciste przestrzeganie rytuatéw i wspélnotowy
aspekt obrzedéw kosztem glebokiego, indywidualnego przezywania oraz refleksji nad moralnoscia (Ciupak
1973; Piwowarski 1983; Tokarska-Bakir 2000; Zowczak 2013).

Szczegblnie cheiatabym zwrdcié uwage na spoteczne oblicze religijnosci ludowej, ktére nabiera istotnosci,
jesli spojrzymy na grupe kaszubskg jako wzglednie zamknietg i podzielajaca jednorodne doswiadczenia histo-
ryczne (Czarnowski 1956: 90). W tym kontekscie warto zwrécié uwage, ze na Kaszubach mozemy doszukaé
sie waznych dla spolecznosci lokalnych kultéw, kaszubskich miejsc pielgrzymkowych i licznych przejawéw
wigziotwdrezych form religijnych — co tym samym pozwala oddzieli¢ grupe od innych i sta si¢ jej wyr6znikiem.

Kaszubska religijnos¢ — przejawy i zmiany

Wplywy podzialéw religijnych z przelomu XVI i XVII w. mialy duze znaczenie dla dalszego rozwoju
religijno$ci. Podzielonym w wyniku kontrreformacji ziemiom Pomorza, miedzy wplywy ewangelickie i kato-
lickie, nalezy sie szczegdlna uwaga z perspektywy wzajemnego przenikania si¢ odmiennych wzoréw przeja-
wiania religijno$ci (Szultka 2000: 75-77). Nalezy przyznaé, ze wielowiekowa blisko$¢ protestantéw mogta
mie¢ wplyw na sposéb konstruowania si¢ szczegélnej religijnosci wsréd Kaszubéw. Jednoczesnie nalezy
zauwazy(, ze spotecznos¢ kaszubska cechowala niecheé wobec zmiany wyznania, ktéra taczyla sie automa-
tycznie z deklaracja przynaleznosci narodowej (Obracht-Prondzyfiski 2003: 227).

Przynalezno$¢ do wyznania katolickiego podtrzymywata wiezi Kaszub6w z narodem polskim, gléwnie za
sprawa jezyka polskiego obecnego w liturgii i innych obrzedach religijnych (Perszon 2011: 43). Ten zwiagzek
wyznania z wiezig narodowo$ciowa odgrywal wazng role w zderzeniu z politykag Ottona von Bismarcka,
ktéry cheac zjednoczenia Niemiec pod przywddztwem Prus, prowadzit antykatolicky polityke. Kulturkampf
uderzatl w Kaszubéw w dwojaki spos6b: po pierwsze przez préby ograniczenia wpltywéw Kosciola, z ktérym
Kaszubi byli silnie zwigzani, a po drugie przez wypieranie jezyka ojczystego. Kaszubi postugiwali si¢ jezykiem
kaszubskim w sferze prywatnej i pétpublicznej — méwiono po kaszubsku w domach, podczas pracy czy oby-
czajéw, jednak jezykiem od$wietnym, przypisanym do mszy i modlitwy, stal sie jezyk polski (Szultka 1996:
53). Stad mozna zaryzykowac teze, ze to ,,walka kulturowa” Cesarstwa Niemieckiego, na przekor zalozeniom,
bardzo istotnie wzmocnita sp6jno$¢ miedzy tozsamoscig Kaszuba katolika i Polaka (Obracht-Prondzyfiski
2002: 135-145).

Na utrwalenie poczucia narodowosci polskiej w tozsamosci Kaszubéw miata silny wplyw II wojna
Swiatowa. Gryf Kaszubski, p6zniej Gryf Pomorski — konspiracyjna organizacja militarna zwigzana z Armig
Krajowa — data podstawy do zakorzenienia definiowania calego Pomorza jako ojczyzny Kaszubéw i zréwna-
nia dobra Polski z dobrem Kaszubéw. Waznym elementem w statusie wspomnianej organizacji byto wyraze-
nie zwiazku Kaszubéw z Kosciolem katolickim i koniecznosci wsp6lnej walki o odzyskanie §wiatyfi i mate-
rialnego dziedzictwa Kosciota (Borzyszkowski 2000: 437-440). Przesladowania kleru w czasie niemieckiej
okupagji odcisnely si¢ duzym pietnem na sytuacji Kosciota katolickiego i kaszubskiej religijnosci. Natomiast
powojenne migracje ludnosci skutkowaly konfrontacjg réznorodnych form religijnosci ludowej — kaszub-
skiej oraz typowej dla ludnosci naptywowej (Obracht-Prondzyniski 2003: 236-238).

Lata powojenne przyniosly, oprécz zasadniczych zmian spoteczno-gospodarczych, duze wplywy pan-
stwowej polityki na sytuacj¢ Kosciota oraz jego wiernych. Mialo to szczegdlne znaczenie dla Kaszubéw,
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gdyz 6wezesne wladze opisywaly Kaszub6w jako grupe, ktdra szczeglnie wyrdznia sie religijnoscig. Polityka
PRL-u wobec typowo kaszubskiego ,.klerykalizmu” zmieniata sie w zaleznosci od biezacej polityki. Grupie
zarzucono tendencje niepodleglosciowe, filogermanizm (,ukryta opcja niemiecka”), konserwatyzm, jak
réwniez na stale wpisany w stereotyp grupy zacofany klerykalizm (Obracht-Prondzyriski 2003: 238).

W tej skomplikowanej historii terenu zachowala sie jednak specyficzna kultura religijna Kaszubéw.
Przyjmujac perspektywe antropologiczna, mozna doszukaé sie wielu form religijnosci, ktére sa silnie zwig-
zane z tozsamo$cia etniczng mieszkafic6w regionu.

Uroczysto$ciami religijnymi, ktére zrzeszaja wiernych z calego Pomorza, sg kaszubskie, silnie zakorzenio-
ne w tradygji, pielgrzymki. Do najbardziej znanych i najliczniej odwiedzanych o§rodkéw kultu maryjnego
nalezg: Sianowo kolo Kartuz, w ktérym miesci sie sanktuarium Matki Bozej Krélowej Kaszub (zwanej
rowniez Matkg Boska Sianowska), oraz Swarzewo z sanktuarium MB Krélowej Morza. Ponadto Kaszubi
pielgrzymuja do dwéch regionalnych kalwarii: w Wejherowie (tzw. Kaszubska Jerozolima) oraz w Wielu
(Obracht-Prondzyfiski 2009: 83). Jak podkreslal Obracht-Prondzyniski (2009: 84), nalezy szczegblng uwage
zwrécié¢ na integracyjny charakter pielgrzymowania, w ktére wlaczane sg réwniez diecezje spoza dawnej
granicy diecezjalnej, np. ziemia bytowska. Badacze kultury kaszubskiej okreslaja cele pielgrzymkowe mianem
»symbolu grupowego” catej kaszubskiej grupy etnicznej (Mazurek 2014: 302). Co potwierdza wprowadzanie
do tych rytualéw elementéw etnicznych - takich jak jezyk, stroje, sztuka regionalna z kaszubskim wzor-
nictwem, kaszubskie piesni czy klanianie sie feretronéw podczas dolaczania nowej grupy pielgrzymkowej
(Obracht-Prondytiski 2009: 85).

Laczenie kaszubskosci z religijno$cig jest widoczne nie tylko w typowo kaszubskich rytuatach, ale podczas
obchodzenia swiat ogdlnych w Kosciele katolickim. Szczegdlnie widoczna etnicyzacja religijnosci jest widoczna
w procesjach Bozego Ciala, wlaczajac w to dlugie przygotowania kaszubskiej ornamentyki wokét oltarza
(Obracht-Prondzyfiski 2009: 87). Podobne nadawanie regionalnego charakteru obrzedom religijnym ma
miejsce przy Swietach Bozego Narodzenia czy Wielkanocy. Na Kaszubach praktykowane jest bozonarodze-
niowe koledowanie z elementami piesni kaszubskich podczas odwiedzania doméw. Za§ w czasie Wielka-
nocy mozna zauwazy¢ echa pradawnych ceremonialéw nawigzujacych do sit zywiotéw, podczas rytuatéw
kapieli o §wicie w Niedziele Wielkanocna czy $wiecenia ognia. Warto tu wspomnieé¢ o odmiennej tradycji
»dyngowania” na Kaszubach — zwyczaj oblewania wodg jest obecnie znany w tym regionie, ale tradycyjne
»dyngowanie” polegalo na chlostaniu galgzkami jalowca po nogach. Wedlug wierzefi mialo to przynosié
szczeScie w mitosci — analogicznie do oblewania wodgq w innych rejonach Polski — natomiast zjedzenie
po$wieconych bazi, tzw. kotkéw, traktowano jako zapewnienie sobie zdrowia (Borzyszkowski 2010: 163).
Te wierzenia i specyficzne przejawy religijnosci zdaniem kaszubskiego teologa, ks. Jana Perszona (2011:
43-44), skladaja si¢ na elementy ,teologii ludowej”, w ktérych zostaje przesuniety akcent z obrzadku kos-
cielnego na wymiar rytualny. Mozna tu postawié pytanie, czy dostosowanie elementéw tradycyjnego typu
poboznosci do lokalnych obrzadkéw tworzy odrebny wymiar teologii ludéw — ,,kaszubskg teologie ludowa”.

Kaszubi duzg role przypisuja réwniez materialnemu dziedzictwu Ko$ciota, obok dbania o $wigtynie kultem
otaczane sg przydrozne krzyze i kapliczki. Te elementy, wpisane w kaszubski krajobraz, czesto znajdujg sie
w szczegllnych miejscach zwigzanych z lokalng historig czy wierzeniami — w centrach wsi, przy rozstajach
drég lub tez przynalezg do konkretnej rodziny jako wyraz wdziecznosci czy upamietnienia waznych rodzin-
nych tradycji. Przy tych, w duzej mierzej wspdlnych miejscach kultu, spotecznos$¢ wsi gromadzi sie podczas
majowych i pazdziernikowych spotkan rézaficowych, ktére sa wyrazem podtrzymywania silnego na Kaszubach
kultu maryjnego. Takie spotkania odbywaja sie gtéwnie we wsiach polozonych dalej od kosciotéw i maja
niezwykle istotny charakter integrujacy spotecznosé (Borzyszkowski 2000: 315-316).

Na Kaszubach praktykowany jest réwniez zwyczaj zwigzany z zatoba, ,,puste noce”. Polega on na spotka-
niach rodziny, przyjaciét i sasiadéw zmartego i wspSlnym odmawianiu modlitwy rézaficowej w jego intencji
oraz $piewaniu pies$ni zatobnych. Obrzed rozpoczynal sie dziefi przed pochéwkiem i koficzyt w momencie
wyprowadzenia zmarlego z domu. W ostatnich latach ten zwyczaj ulegl zmianie — puste noce odbywaja si¢
zazwyczaj w domach pogrzebowych i trwajg do péinocy dnia poprzedzajacego pogrzeb. Ten zwyczaj czesto
taczyt sie z goszczeniem uczestnikéw przez rodzine. Ow rytuat zostat wypekiony réwniez w przeddziefi po-
grzebu Jana Pawla II, podczas ktérego zebrali sie Kaszubi z calego rejonu w sanktuarium MB Sianowskie;j
(Bednarek 2015: 48).

Oméwione praktyki religijne majg wspdlnototwérczy wymiar i choé zauwazalne jest pewne podobieni-
stwo do praktyk z innych czesci kraju, podkreslenia wymaga ich zetnicyzowanie na terenie Kaszub. W tym
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kontekscie zwrécenia wymaga jezyk kaszubski, ktory jako wyréznik grupy (przynajmniej w $wietle instytu-
¢jonalno-prawnym) powinien by¢ obecny w waznych uroczystosciach regionu.

O jezyku kaszubskim w dzisiejszych analizach socjologicznych méwi sie (przynajmniej) dwojako — z jednej
strony analizuje sie go jako element instytucjonalnych dzialai rewitalizujacych jezyk regionalny, z drugiej
jako wazny komponent ,kaszubskich wartosci”. Pierwsza perspektywa, nazwijmy jg instytucjonalna, jest
aktualnie silnie obecna w socjologicznych studiach regionalnych, co bezposrednio laczy sie z ostatecznym
uregulowaniem statusu prawnego jezyka kaszubskiego. W przyjetej na poczatku 2005 r. Ustawie o mniej-
szoSciach narodowych i etnicznych oraz o jezyku regionalnym* jezyk kaszubski stal sie jedynym prawnie
uznanym jezykiem regionalnym w Polsce. W praktyce oznacza to, ze jezyk kaszubski pelnoprawnie wkroczyt
do sfery publicznej w postaci szkolnych lekgji, jezyka pomocniczego w administracji publicznej czy polsko-
-kaszubskich tablic z nazwami miejscowosci.

Z kolei z perspektywy aksjologicznej méwi sie o jezyku kaszubskim jako ikonie kaszubskosci i rytualnym
wyzwalaczu tozsamosci etnicznej (Mazurek 2009: 93). Jezyk grupy staje sie przedmiotem §wiadomego pod-
trzymywania kaszubskosci, co jest mocno widoczne w dziatalnosci regionalnych organizacji (Obracht-Pron-
dzyfiski 2012: 20). Dostrzezenie faktu, ze jezyk kaszubski jest warto$cia w podtrzymywaniu tozsamosci,
oznacza postawienie w inny sposéb pytania o jego moc komunikacyjng. Warto zatem zastanowic sie, w jakich
sferach nabiera on znaczenia w zyciu spotecznosci lokalnej i czy spelnia funkcje symboliczna, czy uzyteczna.
Jedna z préb rewitalizacji i podnoszenia rangi jezyka kaszubskiego bylo wlaczenie go w obrzedy religijne.
Mamy tu do czynienia z sytuacja, w ktérej jedna wartos¢ (religijno$¢) w pewnym sensie przywraca znaczenie
drugiej (jezykowi).

Poczatki jezyka kaszubskiego w Kosciele katolickim sa nieznane, zaréwno w czasach reformacji, jak
i zaboréw. Powojenne préby rewitalizacji jezyka kaszubskiego lacza sie z osoba ksiedza Franciszka Gruczy,
ktéry jako dziatacz na rzecz kaszubszczyzny prébowal wprowadzi¢ ten jezyk do obrzadku. W §lad za nim
poszli inni duchowni, jednak biskupstwo pelplifiskie nie popierato takiej aktywnosci. W efekcie dziatalno$ci
lokalnego kleru do zycia religijnego kaszubski wszedl w formie piesni i czytania®, jednak nie stat sie jezykiem
liturgii (Dolowy-Rybiriska 2011: 477-478). Badaczka jezykéw mniejszo$ciowych Nicole Dolowy-Rybiriska
(2011) zauwazala, ze poczatkowo obecnosé jezyka regionalnego w czasie liturgii spotykala si¢ z duzym
sceptycyzmem, zarGwno ze strony duchowiefistwa, jak i samych wiernych. Nieche¢ do obrzadku po kaszub-
sku byla argumentowana przez kler tym, ze nie jest to jezyk zrozumialy dla wszystkich wiernych — nawet
Kaszub6w, a takie proby rewitalizacji poprzez liturgie sg narzucaniem czego$ ,,udziwnionego i zaskakujgcego”.
Obecnie msze z elementami jezyka kaszubskiego mozna spotkaé w kilkunastu parafiach (w zaleznosci od
parafii — raz w miesigcu lub kilka razy do roku), co wedlug dziataczy na rzecz kaszubszczyzny nie spelnia
potrzeb wiernych. Za przelomowe zdarzenie dla nobilitacji jezyka kaszubskiego w religii mozna uznaé
wizyte Ojca Swietego w 1997 r., ktéry zwracajac si¢ do Kaszubéw, zaapelowat o dbanie o wartosci i dzie-
dzictwo zwigzane z kaszubska tozsamoscia. Uznawanie Jana Pawla II za autorytet przelozylo si¢ na przywia-
zywanie wiekszej wagi do kultury i jezyka w zakresie religii — za taki przejaw mozna uznaé pielgrzymke do
Jerozolimy w 2000 r., podczas ktérej odstonieto w kosciele Pater Noster tablice z kaszubskim przekladem
modlitwy Ojcze nasz.

Cho¢ faktyczne zapotrzebowanie Kaszubéw na msze w jezyku kaszubskim jest zréznicowane, ten jezyk
jest obecny w waznych uroczystosciach skupiajacych Kaszubéw z calego Pomorza (Dotowy-Rybyriska 2011:
471-482). Uzywanie jezyka kaszubskiego podczas obrzedéw religijnych nadaje etniczny wymiar religijnosci,
podkreslajac specyfike kultury kaszubskiej. Otwarte pozostaje pytanie, czy jest to rodzaj inscenizacji, czy
powrotu do waznej tradydji.

Mimo zachowania wielu form tradycyjnej poboznosci w badaniach kaszuboznawczych oczywiscie do-
strzegane s3 przemiany wzoréw religijno$ci mieszkaiicéw regionu, gléwnie wigzane ze zmianami makro-
strukturalnymi niosgcymi ze sobg nowe style zycia. W tym miejscu nalezy postawié pytanie, czy mamy do
czynienia z kryzysem poboznosci na Kaszubach, czy tez z jego przemianami. Jedne z wazniejszych studiéw
nad procesem zmian tej religijno$ci prowadzit ks. Jan Perszon (2001: 56-74). Kaszubski duchowny dostrzegat
kryzys poboznosci ludowej na terenie Kaszub, co laczyl z szeroko pojetymi zmianami cywilizacyjnymi.

4 Ustawa o mniejszo$ciach narodowych i etnicznych oraz o jezyku regionalnym, Dz.U. 2005, nr 17, poz. 142;

zostala uchwalona 6 stycznia 2005 r., a zacze¢la obowigzywaé od 1 maja 2005 r.
5 Pierwsze przeklady Pisma Swietego na jezyk kaszubski datuje sie na XVI w.
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Wedlug niego popularyzacja i umasowienie nowego stylu zycia przelomu XX i XXI w. stopniowo wypieraly
tradycyjne formy kultury obecne na wsiach. Prowadzone badania i analiza historyczna doprowadzily
Perszona do wysnucia bardzo silnej tezy o erozji kaszubskiej religijnosci (Perszon 2010: 233-235; zob.
Obracht-Prondzyniski 2002: 236).

Z jednej strony nie spos6b nie zgodzic sie z istotnym wplywem zmian cywilizacyjnych na obraz kaszub-
skiej religijnosci czy religijnosci w ogéle — niezaleznie od regionu Polski. Z drugiej strony wlasnie powszech-
nos$¢ tych proceséw w skali calego kraju pozwala wysunaé teze, ze w tych analizach pewna specyfika kultury
religijnej regionu zostala pominieta. Chociazby w Swietle obecnych na Kaszubach form religijno$ci
— opisywanych wyzej, nie moge zgodzi¢ sie z teza Perszona, ze mamy do czynienia z kryzysem poboznosci
na wielu szczeblach zycia spolecznosci kaszubskiej. Owszem, biorac pod uwage wcze$niejsze przejawy
religijno$ci tradycyjnej na tym terenie, nalezy dostrzec jej przemiany, ale na pewno powinno sie w nich
uwzgledniaé silng wiez etniczna, ktéra skutkuje bogactwem wciaz widocznej obrzedowosci.

Przyjmujac perspektywe etniczng w namysle nad przemianami religijno$ci na omawianym obszarze, chce
w tym miejscu przywolaé teze plynaca z badan Brunona Synaka (1998: 118). Zgodnie z zalozeniem Synaka
wartosci chrzeScijaniskie sg tak trwale zakorzenione w Kaszubach, ze ulegajg znacznie wolniejszym przemia-
nom niz w innych rejonach kraju, o czym miata §wiadczy¢ integracyjno-tozsamo$ciowa funkcja niektérych
praktyk religijnych, wcigz widoczna na Kaszubach.

Prébe weryfikadji tej tezy podjeta Agnieszka Bednarek (2015) w badaniach nad deklaratywnym stosunkiem
do religijnoéci wsr6d mtodych Kaszub6w. Ilociowa cze$é badania pokazata, ze 92% badanych okreslito
siebie jako osoby wierzace, wszyscy natomiast wyrazili swoje przywigzanie do tradycji. Deklaracje przy-
nalezno$ci do wspdlnoty katolickiej i akcentowanie waznosci wiary przestaly iS¢ w parze z praktykami
religijnymi, a przynajmniej z ich regularnoscia. Zmienit sie réwniez charakter religijnoéci w sferze prze-
zywania — podkre$lana byla wazno$¢ modlitwy (nawet wsréd oséb niepraktykujacych) i zwracanie uwagi na
sens tresci religii oraz dopasowywanie go do wlasnego wzoru, co §wiadczylo o postepujacej indywidualizagji
religii.

Refleksja plynaca z badaii Bednarek (2015: 54-55) potwierdzata aktualno$é tezy Synaka — religia dla
badanych byla ostoja, ktéra stanowita podpore dla wiezi rodzinnych i spolecznych, czyli ,,pelni funkcje
wychowawcza i etyczng”. Badaczka zauwazyla jednak rozbiezno$¢ miedzy deklarowanymi pobudkami
wyboréw moralnych a naukga spoteczng Kosciota, konkludujac, Ze mamy do czynienia z modelem katolicyz-
mu selektywnego.

Zredefiniowat sie tym samym autostereotyp mtodych Kaszubéw — tym, co jest zbiezne z analogicznymi
badaniami Synaka sprzed lat, jest laczenie kaszubskiej tozsamosci z religijno$cia jako tradycji grupy. W ba-
daniach uwzglednione zostaly réwniez postawy wobec tozsamosci kaszubskiej, jak wnioskowata Bednarek
(2015: 54), zdecydowana wiekszo$¢ badanych wyrazata dume z bycia Kaszubem lub Kaszubka. Warto jednak
zauwazy(, ze fragmenty wywiadéw, ktdre zostaly zdefiniowane jako poczucie dumy, czesto spontanicznie
odnosily si¢ do kategorii wstydu — choé byt on w nich negowany, to mozna wyciggnaé¢ wnioski, ze sa to
refleksy negatywnego stereotypu Kaszubéw. Stad moim zdaniem pytanie: ,,czy bycie dzi§ Kaszubem to
wstyd?”, wciaz pozostaje bez zdecydowanej odpowiedzi.

Podsumowujac te cze$¢ artykutu, warto zwréci¢ uwage na rozbieznosé interpretacji przemian kaszubskiej
religijno$ci. Wynika ona zapewne z przyjmowanych réznych punktéw odniesienia — przyréwnujac dzisiej-
szych Kaszubéw do tradycyjnego ludu wiejskiego sprzed rewolucji technologicznej czy nawet przemystowe;j,
nietrudno stawiac tezy o schylku czy erozji regionalnej religijnosci. Jednak z drugiej strony ostatnie badania
pokazuja, ze wspdlczesna mlodziez odwoluje sie do starych wzoréw zapisanych w autostereotypie grupy
etnicznej. Taki stan rzeczy, nawet przy dostrzegalnych zmianach w kierunku indywidualizagji i selektywizacji
religii, nie pozwala bezwzglednie traktowac tych zmian jako kryzysu wspdlnotowej religijnoéci kaszubskie;.

Religijnos¢ w gminie Parchowo
W tej czedci tekstu cheiatabym przejsé do materiatu empirycznego, ktéry zostat zebrany, tak jak zapowia-
datam wczesniej, wiosna 2014 r. w kaszubskiej gminie rolniczej Parchowo, w powiecie bytowskim®. Cho¢

¢ Gmina Parchowo sklada si¢ z 11 solectw, jest zamieszkiwana przez 3631 os6b. Na stronie internetowej gminy

mozna przeczytaé, ze jest to ,kaszubska gmina o charakterze rolniczym”. Jest oddalona od osrodkéw przemystowych
— co stanowi atut pod wzgledem turystycznym czy ekologicznym, jednak przyczynia sie do wysokiego wskaznika bez-
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dzi$ znajduje sie ona w centralnym miejscu Pomorza, przez wieki znajdowala sie na polsko-niemieckim po-
graniczu (Borzyszkowski 2005).

Na terenie gminy Parchowo znajduja sie dwie parafie: parafia parchowska, o ktérej pierwsze wzmianki
znajdujg sie w Zrédlach XllI-wiecznych, oraz stosunkowo nowa parafia $w. Jadwigi Krélowej w Nakli.
Kosciét w Parchowie i w Nakli stanowia centrum wydarzen religijnych w gminie. Na terenie gminy znajduja
sie rowniez: koscidt filialny w Grabowie Parchowskim (pod nakielskg parafig) oraz Zaklad i Dom Zgro-
madzenia Siéstr Benedyktynek — Samarytanek od Krzyza Chrystusowego w Parchowie (Borzyszkowski 2005:
505). Dwie wsie znajdujace sie w granicach gminy przynalezg do parafii poza jej granicami — odpowiednio:
Jamno do Pétczna (z kosciolem poewangelickim), a Zukéwko-Soszyca do Pomyska Wielkiego (z czego czesé
mieszkaficéw tej miejscowosci jest wyznania greckokatolickiego).

Rola i pozycja religii w zyciu spoleczno$ci gminy Parchowo

Oméwienie roli religii oraz Ko$ciola wraz z autoidentyfikacjg pozwoli odnie$¢ badania o autostereotypie
religijnego Kaszuba do poziomu lokalnego. Ponizej zostaly przywotane deklaratywne znaczenia religii wsréd
badanych — zostang one zestawione w kolejnych czeSciach artykutu z przejawami religijno$ci — w tym wspél-
notowych form.

W wywiadach silnie akcentowane byto przywigzanie Kaszubéw do sfery religijnej — co réwniez wedlug
rozméwcow przeklada sie na zycie wiekszo$ci mieszkaficéw gminy Parchowo. O Kosciele katolickim jedna
z 0s6b powiedziata: ,,bardzo wazny, jest niesamowicie wazny dla Kaszubéw, religia to jest, mySle, pierwsze,
wchodzi sie¢ do domu i méwi: »Niech bedzie pochwalony Jezus Chrystus«, wychodzi: »Zostaricie z Bogiem«”
[K2 24])". Na plaszczyznie deklaratywnej wszyscy badani byli osobami wierzacymi, jednak réznig sie
w kwestii przywiazania do Ko$ciola — zaréwno jako instytucji, jak i wspélnoty. Jeden z proboszczy méwit
o swoich parafianach: ,,Oni sg religijni, bardzo religijni, chociaz jest i taki, ktérego trzeba by nawet psem
wgoni¢ do Kosciola, bo tak nie chce wejs¢” [K1_07].

Uczestnictwo w praktykach religijnych, zwlaszcza cotygodniowej mszy, czesto bylo postrzegane w kate-
goriach zobowiazania wobec lokalnej tradycji, by¢ moze réwniez stanowito efekt silnej kontroli spoteczne;.
W wywiadach mozemy zaobserwowac silny nacisk na przekazywanie wiary mtodszym pokoleniom. Jedna
z badanych pytana o role Kosciota katolickiego powiedziata: ,,To jest... tradycja nawet. (...) Ale to jest na
tyle mocne, ze to jest jakby obowigzkiem, w kazda niedziele i$¢ do kosciota. Jezeli jakies $wieta, tak samo.
I dzieciom to si¢ tez przekazuje. I dla mnie niedziela bez kosciola to nie jest niedziela” [K2_07]. W innym
wywiadzie znajdujemy podobng perspektywe: ,,No takze rola Kosciola jest naprawde, no tutaj przynajmnie;j
u mnie w domu, bardzo, bardzo taka, bardzo wazna. (...) Albo jak, no nawet w tygodniu jest jaka$ tam uro-
czysto$é, ze tez jest obowigzek pojscia do kosciota (...)” [K1_04].

Podczas badania wylonita sie kwestia zwigzana z rozdzwiekiem deklaracji uczestnictwa w zyciu religij-
nych parafii a praktykami: ,,Ale takg rzecz powiem, rzadko chodzi do kosciola” (Kaszub — przyp. LO), ,ale
katolik, ale jak co$ tego — to jo, on jest przeciez wierzacy i nie wolno mu ublizy¢ (...) jest nawet gotéw sie bié
o to, ze on jest katolik i tak dalej. Ale on jest... nieraz réznie wobec obowigzku wobec Pana Boga, wobec
Kosciola — to réznie bywa” [K1_07]. W oczach cytowanego wyzej proboszcza Kaszubi manifestuja swoja
religijno$¢, jednak obserwuje on nieprzekladalnosé tych zapewnien w Zyciu codziennym, o czym moga
réwniez $wiadczy¢é obecne w gminie problemy spoleczne. Jednoczesnie to stanowisko potwierdza silnie
zakorzeniony ,,zarliwy” katolicyzm kulturowy.

Co ciekawe, pozadeklaratywne przejawy obecno$ci i waznosci religijnosci pojawialy sie réwniez
w sytuacjach zaobserwowanych wokét prowadzonych wywiadéw. Zdarzalo sie, ze wywiady prowadzone
w piatki byly umawiane pod dyktando postnych obiadéw, réwniez w trakcie wywiadéw (zwlaszcza gdy byly
one przerywane przez pojawienie si¢ innej osoby — nieSwiadomej przeprowadzanego wywiadu), pojawiaty
sie spontaniczne pozdrowienia i zwroty o charakterze religijnym. Przykladem moze by¢ sytuacja, gdy podczas
wywiadu do domu rozméwczyni wszedl jej siedemnastoletni syn, jeszcze w korytarzu — nie widzac badacza
— uzyl kaszubskiego zwrotu chwalacego Boga, co rozméwezyni skomentowata: ,,... O! Pochwalit Boga po

robocia lub koniecznosci dojazdéw do miast. Ze wzgledu na walory krajobrazu w XIX w. teren, zawierajacy gmine,
zostal nazwany ,,Szwajcaria Kaszubska”.

7 Oznaczenia wywiadéw maja forme: K1 lub K2 — wskazuje na ture, kolejna liczba jest porzadkowym numerem wy-
wiadu. Cytowane fragmenty wywiadéw sa pisane kursywa.
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kaszubsku, to jest Kaszub! Do pani powiedzial potem: dziefi dobry! To tez u nas przyjete, ze sie chwali Boga,
wchodzac do domu, zawsze...” [K2 20]. Badani podkreslali, ze obecnosé¢ tego typu zwrotu w ich codzien-
nym jezyku §wiadczy o duzym znaczeniu religii w zyciu Kaszub6w. Sg to zwroty gléwnie zarezerwowane dla
»swoich” i czesto wystepuja w jezyku kaszubskim. ,,To tak na przyklad jak kto$ jest w ogrodzie, co$§ tam robi,
to jest to takie kultywowane u nas, to ,Szcze$¢ Boze!”, (...) ,BOze pomagéj” tak jest no, po kaszubsku”
[K2_14].

Nasi rozméwcy praktycznie jednoznacznie deklarowali waznosé religii w zyciu codziennym gminy,
nierzadko stawiali jg na pierwszym miejscu. Uznawanie religijnosci za jedng z wazniejszych wartosci w zyciu
opieralo si¢ na przywolywaniu sytuacji codziennych, w ktérych jest obecny pierwiastek religijny, a takze na
wypelnianiu cotygodniowego obowigzku uczestnictwa w niedzielnym nabozefistwie.

Swieta i zwyczaje religijne w gminie Parchowo — perspektywa antropologiczna

Waznos¢ religii w zyciu mieszkaficow gminy byla widoczna w powszechnej partycypacji w organizowa-
nych przez parafie §wietach i uroczystosciach. Swicta i zwyczaje typowo kaszubskie byly naturalnie przez
rozméwcow kojarzone z obrzadkami o charakterze religijnym. Najczesciej opisywane przez badanych obrzedy
i praktyki rehgune wigzaly sie z obchodami wielkanocnymi oraz bozonarodzemowyml Wspominane byly
réwniez Zielone Swiatki, zaznaczano, ze ,,Jana obchodzimy”, oraz dziefi Wszystkich Swietych.

Wielkanocne tradycje na Kaszubach wiazg si¢ z typowym tylko dla tego obszaru ,,dyngowaniem”, miesz-
karicy gminy sg $wiadomi wyjatkowosci tego zwyczaju i podkreslajg konieczno$¢ dbania o jego przetrwanie
w miodszych pokoleniach. ,Wielkanoca jeszcze w dalszym ciagu (...) chodzg ci ludzie czy dzieci i chodza
z dyngusami, to sg gatazki jalowca, i smyrgaja tq galazka inne osoby, takze to jest chyba w innych regionach
Polski nie spotykane” [K2_15]. Ten najbardziej zywy ze zwyczajéw wielkanocnych na badanym terenie
ulega dopasowaniu do wspélczesnych realiéw — dostosowaniu sie do ,,nowoczesnego” stylu zycia mieszkan-
cow (gléwnie zwigzanego z odejéciem od pracy w rolnictwie). Tak zwane dégusé — dyngowanie jest przeno-
szone na pozniejsze pory dnia: ,nie chodzimy jako§ bardzo wczesnie rano na to dégusé, zeby ludzie mogli sie
wyspaé, szanujemy tq prywatnosé, ten wolny czas ludzi, bo przeciez jednak wiekszo$¢ pracuje” [K1_15].

W przypadku wielkanocnych tradycji trwa dopasowywanie siec — wspdlczesne potrzeby mieszajg sie
z bardzo tradycyjnymi lub nawet zabobonnymi praktykami. W jednym z wywiad6éw tradycja wielkanocna
zostala opisana z perspektywy przekazywania najdawnijejszych tradycji dzieciom: ,,W telewizji widzi sie te
kolorowe palmy, wlasnie z kwiatkéw, z bibuly czy z czegos, u nas w ogéle takich rzeczy nie ma, u nas sa
bazie. Takie bazie, jak ksigdz je poswieci w kosciele, to sie przychodzi do domu i sie kazdemu w rodzinie, ja
nadal to kultywuje, to jest moze chore, ale nawet moje dzieci juz tego pilnuja, méwia: ,mamo, teraz kazda
bazie musisz nam da¢”, i kazdemu tego kotka odrywam, a oni tego kotka zjadaja...” [K1_16].

Wazne tradycje dla mieszkaficow gminy tacza sie réwniez z obchodzeniem Bozego Narodzenia. Obrzedy
zwigzane z koledowaniem sg wcigz zywe i wlgczaja najmlodsza cze$¢ mieszkaficéw. Podobnie jak w przypad-
ku Wielkanocy réwniez koledowanie ulegto pewnemu dopasowaniu do zmienionego stylu zycia. Koniecz-
no$¢ zmiany pory koledowania nie wypiera jednak obecnosci tego zwyczaju. Mimo zachowania zwyczaju
jego modyfikacje spotykaty sie z krytyka — nowe formy sg bardzo odlegte od tradycji koledowania Gwiazdek
(Gwizdze). Jedna z nauczycielek przygotowujaca dzieci do koledowania wskazywala na mala liczbe chetnych
dzieci i niecheé przyjmowania kolednikéw, gdy zwyczaj bardziej przypomina kweste. ,,No trudno mi powie-
dzieé, ze to s Gwizdze (...), w tej grupce jest powiedzmy, Maryja z dziecigtkiem, tam cztery czy pie¢ 0séb,
tak wiec za malo, zeby to byl Gwizdze, a moga miedzy soba co$ tam o czym$ porozmawiaé, tak, na koniec
zawsze im proponuje, znaczy sie nie proponuje, wrecz nakazuje, ze trzeba ztozy¢ zyczenia, tak, podziekowaé
za to, ze gospodarze wpuscili, (...) a puszka bedzie jeszcze predzej niz dzieci, ja méwie, to nie liczcie na to, ze
was kto§ za rok wpusci. Wiec zadnych puszek, ja nie chce widzie¢ zadnych puszek. (...) Niech to bedzie
koszyczek na stodycze — przyp. LO), niech to nie sugeruje od razu, ze ja chce kase, nawet jesli tak myslicie”
[K1 15].

Pomimo przesuniecia pokoleniowego w kwestii waznosci kultywowania niektérych tradycji w wywiadach
pojawialy sie przyklady na istotno$¢ tych praktyk réwniez w mtodym pokoleniu. Przeniesienie akcentéw
w podtrzymywaniu pewnych tradycji bylo bardzo widoczne w momencie zestawienia zaangazowania mtode-
go pokolenia z wyobrazeniami o §wietach w pokoleniu najstarszym. W jednym z wywiadéw starsza osoba
opowiadajaca o koledowaniu przytacza histori¢ znacznie przekraczajaca granice przesadéw: I sg gwiazdki
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tzw., jest miedzy nimi i bocian, i diabel, i aniol, i §mieré. Tam jest sporo ludzi przy tym, i kr6l Herod. Bardzo
wiele. Cala historia religijna to tam jest. No i przewaznie, gdzie jest panna, gdzie jest popiét, bo kiedys byly
piece inne, teraz sg gazowe, to ten popidl wszystek na podloge wyrzucil, tym gwiazdkom. Bylo takie
zdarzenie w Stezycy” (kaszubska wie§ w powiecie kartuskim — przyp. LO): ,,ksiadz z Panem Jezusem, kolega,
kiedys sie klekalo, teraz tego sie nie widzi. Bo przeciez i szedl ministrant z ksiedzem i byl dzwoneczek, i tak
dzwonil, to kazdy klekal. No przeciez przed Panem Bogiem trzeba klekaé. A diabel powiedzial: ,,Ja nie
klekne, bo ja jestem diablem. Nie musze Boga chwali¢, nie”. A ten diabet to byl mezczyzna, on byl ubrany
— ten diabel w niedZwiedzig skore. I tak skéra do niego przyrosta. Do niego przyrosta ta skéra. Byla tragedia.
Tam nie mozna bylo sobie z tym diablem poradzié. Biskup przyjechat i zrobil §wiecone miejsce z kreda
$wiecona. I do kosciota go wprowadzit. Tez to musial umieé, bo to nie jest fatwa sprawa, nie?” [K1_12].
Nalezy przyznad, ze wiara w takie zdarzenie byla niepowtarzalnym wyjatkiem wsréd rozméwcéw.

Niemniej jednak swieta Bozego Narodzenia w calej parafii nakielskiej majg swdéj sensualistyczny, nawig-
zujacy do porzadku agrarnego wymiar. Dotyczy to zwlaszcza zwyczaju chodzenia po koledzie, jak opisywat
to nakielski proboszcz: I teraz jest tak, ze mam 16 wstepéw koledowych (...) na caly dziefi! Ja zaczynam
kolede w ten sposéb: caly rejon koledowy najpierw przychodzi tu do kosciota na msze. (...) I wtedy mam
tam 40, moze 50 os6b na tej Mszy Swietej, bo ona jest odprawiana tylko w ich intencji — domostwa, ich
dobytku, czyli tam krowy, kozy i $winie i tak dalej, bo do chlewéw tez chodze z woda $wiecona, zeby sie
rosty w sily” [K2 19]. Pomijajac wymiar wiary, to taka praktyka ma ogromne znaczenie dla integracji
sasiedzkiej czy spajania z lokalnym Kosciolem.

Nawet uroczysto$ci $wieckie, jak gminne festyny, sa traktowane podobnie jak zwigzane z religijng
tradycyjng dozynki — kt6érych elementem jest wsp6lna modlitwa, niekiedy msza, oraz niemalze obligatoryjna
obecnos¢ lokalnego proboszcza. Integracyjne spotkania mieszkaficéw gminy, bez wzgledu na charakter
uroczystosci, majg oprawe religijng. Dozynki sg $wietem czesto przywolywanym przez rozméwcéw — mozna
zaryzykowaé teze, ze wyznaczaja pewne wzory Swietowania w gminie. Uroczystosci rozpoczyna sie od
modlitwy w koSciele (jesli to dozynki obchodzone przez pojedyncza wie§, modlitwa odbywa sie przy
kapliczkach lub krzyzach), po czym przechodzi si¢ do czgdci wlasciwej — wystep6w, konkurséw wieficéw,
koficzac na wspdlnej zabawie i taficach.

Dozynki sa $wietem, ktére swoimi tradycjami najbardziej nawiazuje do natury i pracy rolnika. W wywia-
dach byla podkreslana ciezka praca rolnikéw, jednak daleko do sakralizacji ich funkcji. Zmiana modelu
gospodarowania i pewna niezalezno§¢ rolnikéw (zaréwno od natury, jak i koniecznosci wspéldziatania
z innymi rolnikami) przesunela akcenty podczas $wietowania. Cho¢ mieszkaficy wcigz wyrazajg pewna
wdzieczno$¢ za plony, dzi§ swigtowanie skupia si¢ na konkursie wieficow dozynkowych (gléwnie z wizerun-
kami maryjnymi) oraz wspdlnej zabawie przy wystepach lokalnego, kaszubskiego zespotu Modraki. Jednak
w wypowiedziach niektérych rozméwcéw weciaz status rolnika wiaze sie z ponadprzecietng religijnoscia, co
zostalo przywotane w stowach: ,,A to jeszcze, to mysSle, ze wazne, jak jest jakie$ Swieto koscielne, moze by¢
w $rodku tygodnia — nie zobaczy pani rolnika na polu. (...) Nie ma. To jest dzieni dla Pana Boga, tak jest, no”
[K1_14]. Silnie podkreslony podczas dozynek kaszubski charakter nie zawsze przenosi sie na jezyk uzywany
podczas uroczystosci. Rozméwey nie potrafili precyzyjnie okreslié, czy uroczystosci odbywaja sie po polsku,
czy po kaszubsku, wskazujac na pewng losowos¢ i uzalezniajac to od decyzji ksiedza.

Koniec prac zwiazanych z uprawa, choé najhuczniej $wictowany podczas gminnych dozynek, nie jest
jednak jedynym zachowanym zwyczajem w gminie. Obchodzony jest takze ,,zwyczaj uzupelniajacy” czas zniw
i dozynek — tzw. dozniwk. Polega on na oblewaniu wodg osobe, ktéra $cina ostatni snopek podczas zniw,
i laczy sie z wierzeniem, zgodnie z ktérym ilo$¢ wylanej wody wigze sie z dorodnoscig plonéw w nastepnych
latach.

Dawnym zwyczajem, ktéry réwniez przetrwal za sprawg inkulturacji, sa kultywowane w gminie soboétki.
Mieszkaricy gminy palg duze ogniska w wigilie dnia $w. Jana Chrzciciela, czyli noc §wigtojafiskg z 23 na 24
czerwca. Osoby, ktére méwily o nocy $wietojariskiej, sg Swiadome pogariskiego pochodzenia tego zwyczaju,
ale traktujg to jako bardzo wazing tradycje. W niektérych wywiadach pojawial sie watek przeksztalcania
zwyczaju i wylaczania z praktyk np. zbierania kani, jednak zachowujac $piewanie pie$ni przy ogniskach.
W mieszkaficach gminy wcigz byla zauwazalna potrzeba spotkan sobétkowych, taczonych z elementami
wspOlnej zabawy w gronie sgsiadéw. ,,No na pewno silng tradycjg jest ta sobétka, ja to zaobserwowatem, bo
to tez nie wszedzie w Polsce zaobserwowalem, ten obrzed, no tradycja przesilenia wiosenno-letniego i pani
sobie przejechala przez Kaszuby z nocy 23 na 24 czerwca... (...) ta tradycja jest ciagle zywa, jakas potrzeba
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wewnetrzna, aha jest, no tak naprawde to jest pogariskie swieto, ktére przetrwalo, ale jakby pani sie prze-
jechata, to zobaczy pani mnéstwo ognisk!” [K2 17]. Cze$¢ organizacji nocy $wietojarniskich przejely gminne
instytucje kultury, dokladajac stroje, wianki i lampiony, jednak tam, gdzie ta ,specjalizacja” nie siega, dzia-
lania sg podejmowane oddolnie. Noc $wietojaniska jak wiekszo$¢ $wiat, ktére rozméwey opisywali szerzej,
jako te, ktére automatycznie kojarza si¢ z rejonem ich zamieszkania, jest Swietem, ktére gléwnie integruje
spotecznos¢ lokalna. Jednak wydaje sie efektywniej niz inne zwyczaje przyciagaé mtodsze pokolenia.

Innymi waznymi, ale poza$wigtecznymi przejawami religijno$ci, ktére tacza mieszkaficow gminy, sa
obrzedy zwigzane z kultem maryjnym. Przede wszystkim w badaniach zostaly podkreslone spotkania majowe
i zwigzana z nimi modlitwa rézaficowa — co moze wynika¢ miedzy innymi z pory przeprowadzania badani na
terenie gminy (gléwnie tury majowej). Bez watpliwosci, niezaleznie od pory, kult Matki Boskiej jest jednym
z najwazniejszych w §wiadomosci badanych, co réwniez przejawia sie w pielgrzymowaniu. Méwigce
o nabozefistwach majowych, rozméwcy silnie akcentowali obecno$é mieszkancéw z calej wsi, traktujac te
spotkania jako mozliwo$¢ bycia razem, wspdlnego robienia czego$ przyjemnego. W jednym z wywiadéw
wyraznie zostal podkreS§lony towarzyski czy nawet przyjemnosciowy charakter tych obrzedéw: ,Teraz
niedawno chodziliémy na majowe. To jest takie, przy figurce sie modlimy przez caly miesigc do Matki
Boskiej. Takie fajne, odstresowujace spotkanie. Mozna sobie pospiewad. Litanie $§piewamy, jakie§ piesni
religijne. I u nas akurat w Sylcznie to bardzo licznie przychodzg. Dorosli i dzieci, no mlodziezy jest najmniej,
ale jest...” [K2_22]. Majowe odbywaja si¢ gléwnie w poblizu przydroznych krzyzy lub w miar¢ dostgpnosci
figurek maryjnych. Ich przebieg przypomina nabozefistwa tego typu z innych rejonéw Polski i nie wkom-
ponowuje sie w nie kaszubskich pie$ni czy modlitw.

W rozmowach zaznaczano udzial mtodszego pokolenia w majowych, co zostalo réwniez potwierdzone
podczas obserwacji prowadzonej podczas trzeciej tury wyjazdu badawczego. Dzieci oraz mlodziez sa
aktywnie angazowane w nabozefistwo — s3 odpowiedzialne za jego czesSci, m.in. czytanie litanii. Obecnosé
dzieci i mlodziezy szkolnej czesto wynika z obowiazku, ktéry naklada na nie katecheta uczacy religii w szkole.
Za potwierdzony przez zelatora® udzial w majowym uczeii dostaje dodatkowe punkty, ktérymi moze
podnies¢ sobie ocene z religii, a tym samym ogdlng Srednig ocen. W przypadku miodziezy licealnej jest to
réwniez zwigzane z ,rozliczeniem” przy dopuszczeniu do sakramentu bierzmowania.

Wspdlnotowy charakter kultu maryjnego jest réwniez zauwazalny w grupowym odmawianiu modlitwy
rézancowej, zwiazanej z kolami Zywego Rézafica, ktore funkcjonuja w ciagu catego roku. W rozmowie
z gléwna zelatorkg két Zywego Rézafica przy kosciele w Parchowie zostata nakreslona organizacja grupy
oraz funkcjonowanie jej cztonkéw. Uczestnictwo w kole wiaze sie z przypisaniem do mniejszej grupy, ktéra
okresla sie mianem ,,r6zy”. Koto w parchowskiej parafii sklada sie z szesnastu réz po dwadziescia os6b
i obejmuje zasiegiem trzy wsie — Parchowo (osiem réz), Jamno (sze$¢ réz) i Golczewo (dwie réze). ,,Kazda
réza jest pod innym patronatem, tworzymy calo$¢, mamy raz w miesigcu adoracje w kosSciele i tam sie
spotykamy. (...) Kiedy Pan Jezusek stoi w naj$wietszym sakramencie i czeka na nas. Wczoraj mieliémy tez
adoracje, trzygodzinng — Bytéw przyjezdza, bo to sg zaprzyjaZnione panie i panowie (...) — jest zawsze
$piewane, méwione i dlatego u nas jest tak pigknie (§miech). Mamy pomoc z géry!” [K2_03]. Organizacja
kot Zywego Rézanica pozwala na regularne spotkania pojedynczych ,,ré6z”, ale réwniez zrzesza kota z sasied-
nich miejscowosci, wychodzac poza teren gminy czy parafii. Integrujaca funkcja kot polega réwniez na
wlaczaniu w dzialalno$§¢ mlodszych pokolefi — jak wynikato z rozmowy z zelatorka, dotyczy to gléwnie
mlodych matzefistw.

Kolejnym przykladem laczenia kultu maryjnego z innymi cechami religijno$ci ludowej jest darzenie
szczegblng czcig obrazéw z wizerunkiem Matki Boskiej. Najstarsze pokolenie mieszkarficéw gminy niekiedy
jest bliskie utozsamianiu wizerunku $wietej z przedmiotem kultu. Taki przejaw sensualizmu religijnego
obecny w przypisywaniu obrazowi mocy sprawczej i dostrzeganie wplywu na wlasny los zaobserwowano
w wywiadzie: ,,Ja osobiscie, tzn. wierze, no wierzylam od dziecka, w Boga wierze i w Matke Boska, ale
jeszcze wierze w $w. Antoniego. On jest patronem zgubionych rzeczy i w ogéle chyba wszystkiego. Takze mi
duzo mi... duzo... w wielu sprawach mi pomégl. Ja go mam zawsze tam na szafce, za Matka Boska... (...) bo
ja mam taki starodawny obraz i brzydki, no brzydki, no Matka Boska jest fadna, no ale on przedwojenny,

8 Termin ,zelator” oznacza osobe kierujaca grupa Zywego Rézafica, ”réza”. Byt to termin znany i czesto uzywany

przez badanych. W praktyce oznacza koordynacje spotkan, organizacje wsp6lpracy z innymi parafiami etc.
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i albo go sobie odnowié, albo spali¢ i inny kupié... ale spali¢ nie... bo ta Matka Boska tez mi bardzo duzo po-
mogta” [K1_11].

Z przytoczonych wypowiedzi dotyczacych kultu maryjnego wynika jego integracyjna, wspélnotowa rola.
Nie mozna obserwowaé szczegdlnego nastawienia dla przedmiotu kultu, ktére mozna poddaé analizie
(w duzej mierze ze wzgledu na brak pytan o ten kult w narzedziu badawczym), nie liczac kilku przypadkéw
religijnego sensualizmu. Jednak z punktu widzenia funkcjonalizmu praktyki zwigzane z kultem maryjnym
— gléwnie spotkania podczas nabozefistw majowych (oraz odpowiednio czerwcowych czy pazdziernikowych)
oraz zorganizowane kota rézaficowe — skupiaja wiernych z calych wsi. Mieszkaricy moga poby¢ ze soba,
pos$piewaé razem pieéni, a to wszystko jest zorganizowane wokét tradycyjnego kaszubskiego kultu Matki
Boskiej. Nie mozna pominaé kwestii préb wlaczenia w te praktyki mtodszego pokolenia.

Naszkicowana powyzej kwestia kultu maryjnego w pewnej czesci znajduje swoje rozwiniecie w prakty-
kowanych przez cze$¢ mieszkaficow gminy pielgrzymkach. Najcze$ciej w wywiadach pojawialy sie nawigzania
do typowo kaszubskiego celu pielgrzymoéw, jakim jest Sianowo, w ktérym znajduje si¢ sanktuarium Matki
Bozej Sianowskiej, zwanej rowniez ,,Krélowg Kaszub”. Wspominane byly réwniez miejsca kultu chrystocen-
trycznego jak Wejherowo czy Wiele — réwniez potozone na Kaszubach. Jeden z badanych nalezacy do star-
szego pokolenia wspominat: ,,Musze o tym powiedzieé, tutaj dla mnie pielgrzymka, Kaszubi majg sanktuaria.
Wiele, Wejherowo, Sianowo, to sg kaszubskie miejsca. I mySmy, ja bylem, i tam, i tam. MySmy do Wiela
chodezili, i to cale pielgrzymki. Co§ nadzwyczajnego, trzeba widzied, co to za piekne widoki, jak te obrazy sie
klaniajg. Co$ pigknego. (...) Na Boze Cialo. To jest. Pierwsza ta msza ranna, ale na Boze Cialo tez. Przykta-
dowo Parchowo idzie pielgrzymka na Lipusz. Wita sie z Lipuszem pielgrzymka. Pézniej Ziemiany, spotykaja
sie, p6ézniej idg razem, bo to harmonogram pracy, zeby sie zgrywato.” (Moderator: Daleko to jest?) ,,30 km
do Wiela. (...) Potem jak jest ceremonia, to sie potem zegnaja. Wszystkie sie zegnaja. Tam, gdzie pierwsza
pielgrzymka odchodzi, to wszystkie jej sie klaniaja. I tak stopniowo, stopniowo kazda odchodzi. (...) Tu nie
ma tego witania, ale msza tylko. Takze co$§ wspanialego, takze warto takie rzeczy kultywowaé” [K1_12].
Ponadto w obu parafiach na terenie gminy sa organizowane pielgrzymki do pozalokalnych miejsc kultu
— zar6wno w Polsce, jak i za granicg. Pielgrzymki byly wspominane gléwnie przez najstarsze pokolenie
mieszkaficéw — jako wspomnienie swojej aktywnosci lub jako obserwacja popularnego w regionie zwyczaju.
Dla mtodziezy szkolnej sa organizowane Diecezjalne Spotkania Mlodych w Koscierzynie, ktére od 2014 r.
stanowily przygotowania do Swiatowych Dni Mlodziezy.

W przeprowadzonych badaniach kult maryjny bardziej niz w pielgrzymkach byl widoczny w funkcjono-
waniu két Zywego Rézanica czy nabozefistwach. Mozna zaryzykowac teze, ze przejawy religijnosci zwigzane
z czcig Matki Boskiej sg wazniejsze w perspektywie lokalnej — ale nie regionu Kaszub, tylko pojedynczych
wsi. Spotkania na majowych czy wspélny rézaniec przy przydroznych figurkach i krzyzach daja poczucie
wiezi w spotecznosci. Tradycyjne obchodzenie §wigt przez mieszkanicéw gminy sprzyja nie tylko integracji
wewnatrz spolecznosci, ale pelni réwniez wazng funkgje dla rodziny. Dla cztonkéw rodzin, ktérzy wyemi-
growali z gminy — czy to do miast, czy za granice — $wieta sg dobrg okazja do odwiedzenia krewnych:
~Mamy dozynki, mamy tutaj, no odpusty sa takie bogate, to przyjezdzaja krewni. Wszystkich Swictych, to
wtedy wiesz, po prostu w domach sie gromadza, jest wspdlny positek i to ich taczy. Wszystkie wiasciwie
$wieta to ja tu widzg obcych ludzi, ktérzy pochodzg tu stad, a ktérzy przyjezdzaja do swoich krewnych
i odwiedzajg sie nawzajem” [K2_19]. Te stowa potwierdzaja, ze kultywowanie $wiat pelni podwdjna funkcje
pozareligijng — z jednej strony podtrzymuje lokalne tradycje o charakterze wspélnotowym, z drugiej stanowi
pewne spoiwo i okazje do spotkan dla rodzin, ktére gléwnie ze wzgledéw ekonomicznych opuscily gmine.

Jezyk a praktyki religijne w gminie

Zinstytucjonalizowana dwujezycznos¢ do gminy Parchowo zawitala w 2010 r. (jezyk pomocniczy
w urzedzie), a umocnita sie w 2011 r. (polsko-kaszubskie tablice z nazwami miejscowosci). Jednak juz
weczeSniej byta obecna w sferze spotecznej, co przejawiato sie i przejawia do dzi§ réwniez w obecnodci jezyka
kaszubskiego w niektérych formach zycia religijnego. Pomimo to, tak jak pisata Dotowy-Rybiniska (2011),
nabozefistwa w jezyku kaszubskim odbywaja sie jedynie w kilku parafiach na terenie calego regionu. Czesto
w zalezno$ci od postrzegania rangi jezyka kaszubskiego i indywidualnego postugiwania sie nim mieszkanicy
gminy wyja$niali brak ich jezyka regionalnego podczas cotygodniowych mszy. Ksieza, ktérzy opanowali
standaryzowany kaszubski, niekiedy odprawiaja msze w tym jezyku, jednak ich przyjazd do parchowskich
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parafii wiaze sie zazwyczaj z waznymi Swietami i uroczysto$ciami. Co ciekawe, niektérzy badani wskazywali
konkretne parafie jako te, w ktérych takie msze sie odprawia regularnie, jednak taki stan rzeczy byt demen-
towany przez jednego z proboszczéw parafii na terenie gminy. Zastanawiajac sie, skad wynika takie prze-
$wiadczenie, mozna domniemywaé, ze stanowi to wynik sukcesu promocji jezyka kaszubskiego, ,,0 ktérym
sie méwi, ze jest obecny w nabozefistwach”, a nie ,,ktérym si¢ méwi podczas nabozefistw”.

Mieszkaricy gminy zwracali réwniez uwage na brak zakorzenienia takiej formy liturgii w tradycji kaszub-
skiej. Dla wiernych stanowi to rodzaj nowinki, ktéra zrywa z tradycyjnym obrazem lepiej wyksztalconego
ksiedza, postugujacego sie jezykiem oficjalnym, urzedowym. Standaryzacja i odgérne préby podnoszenia
statusu jezyka kaszubskiego zmieniajg ten obraz, wprowadzany jezyk regionalny do liturgii zyskuje na znacze-
niu i nie jest (stara sie nie by¢) juz odbierany jako jezyk nizszych warstw spotecznych. Jeden z rozméwcéw
ujat to sfowami: ,,(...) msza kaszubska to jest raczej nowo$é, a nie tradycja. Jest to jaka§ nowo$é, jest to jakas
ciekawostka, ale nie jest to co$, co bylo zakorzenione. Chociaz ludzie méwili wszyscy po kaszubsku, méwie
o starych dziejach, ale msza byla zawsze po polsku.” (Moderator: Paradoks troche.) ,Nie wiem, czy
paradoks. Znaczy bylo tak przyjete, ze msza jako co$ uroczystego byta w jezyku polskim, ksigdz byt zawsze
wyksztalcony i uzywat jezyka, ktéry byt do tej obrzedowosci przypisany” [K2_22].

Brak zakorzenienia jezyka kaszubskiego w praktykach religijnych jest widoczny nie tylko podczas nabo-
zefistw. Jedna z rozméwezyn zauwazala, ze choé wychowywata sie w domu, w ktérym jezyk kaszubskim byt
jezykiem codziennym, to wspé6lna modlitwa odbywata sie po polsku. Przywotujac wsp6lng modlitwe,
moéwita: ,Nawet sg modlitwy po kaszubsku, chociaz no dla mnie te modlitwy tez sg wlasnie takie obce, (...)
nawet moja mama, méwigc po kaszubsku, kiedy na przyklad klekaliémy do pacierza, to bylo po polsku”
[K1_02].

Msze z kaszubska oprawg (prowadzone po kaszubsku, uzupelnione o kaszubskie piesni) odbywaja sie
jedynie przy wiekszych $wietach czy uroczystosciach parafialnych, zazwyczaj wiaze sie to z wizyta ksiedza
z zewnatrz’. Wyjasniajac, czemu w jednej z parafii nie ma mszy w jezyku kaszubskim, jeden z proboszczéw
zwracal uwage na konieczno$¢ dostojnoéci stowa w liturgii, ktéra nie jest mozliwa bez znajomosci
oficjalnego, standaryzowanego jezyka kaszubskiego. Pomimo znajomosci tego jezyka i deklarowania jego
uzywania, rozméwca przytaczal: ,,kaszubski nadaje si¢ do obory, ale nie do oltarza” [K2_19]. Ta wypowiedZ
pozostawata w sprzecznosci z p6zniejszym deklarowaniem rozmoéwcy, ze jezyk kaszubski nie jest jezykiem
»wiejskim”, czy ogdlniej nizszych warstw spotecznych. Kolejny raz zapytajmy, z czego wynika ten rozdzwigk?
By¢ moze o jezyku nie przystoi dzi§ méwié Zle, skoro kaszubscy aktywisci zajeli sie jego rewitalizacja.

Jedynym momentem realnego styku jezyka kaszubskiego z religijnoscia w badanej gminie byly pie$ni
religijne, znane w calym regionie Kaszub — $§piewane podczas wspdlnych pielgrzymek czy nabozefistw zwig-
zanych z odmawianiem rézafca: ,Jak my zapraszaliémy ten zespét kaszubski, to $piewali po kaszubsku,
o naszej Krélowej Sianowskiej” [§piew po kaszubsku] [K2 03].

Uzywanie (lub wlasciwiej nieuzywanie) jezyka kaszubskiego podczas liturgii jest silnie zwigzane z historig
regionu i prébami zachowania odrebnosci etnicznej podczas kulturkampfu. Cytowany wyzej proboszcz,
opowiadajac o jezyku liturgii, méwit: I ten jezyk polski wchodzit do nas tak bardzo stopniowo. Ksieza, no
kazania byly po polsku, chociaz w czasach kulturkampfu byt zakaz gloszenia kazafi po polsku, ale ksieza sie
z tego wymigiwali. W ten sposéb, ze méwil w czasie kazania; rozpoczynal kazanie w ten sposéb, ze: »In
Namen des Vater und des Sohnes und des Heiligen Geistes, a terys che wom nasyt zarzec«” [K1_09] (cze$é
z jezykiem kaszubskim zapisana fonetycznie — przyp. LO).

Préby wprowadzania jezyka kaszubskiego do sfery koscielnej nie mialy dla mieszkaficow gminy Parchowo
znaczenia. Mimo przektadéw Biblii czy modlitewnikéw po kaszubsku jezyk ten dla rozméwcoéw nie ma rangi
sakralnej. Obecno$¢ jezyka kaszubskiego podczas uroczystosci czy $wiat jest odbierana jako rodzaj cieka-
wostki czy nowinki, natomiast jezykiem zwiazanym z doniostoscig nabozenistw czy ogdlng sferg sacrum
pozostaje jezyk polski.

Badania ukazaly, ze jezyk kaszubski jest bardzo ceniong wartoscia grupy, jednak dwujezycznosé gminy
i préby rewitalizacji jezyka kaszubskiego nie przelozyly sie na nadanie mu rangi sakralnej. Jezyk kaszubski
jest jednak coraz czesciej obecny w zyciu religijnym, ale nie taczy sie z regularnymi praktykami religijnymi,
tylko z waznymi $wietami dla calego regionu.

® Z dwoch proboszczéw jeden okreslat sie jako ,,Kaszuba”, znat jezyk kaszubski, drugi pochodzil z odleglego regio-

nu potudniowej Polski.
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Przemiany religijno$ci w gminie Parchowo

Naszkicowany problem przesuniecia pokoleniowego w zakresie przezy¢ wiary religijnej w innych bada-
niach spoftecznosci kaszubskiej jest réwniez widoczny w gminie Parchowo i silnie powigzany jest z kwestig
indywidualizagji religii. W wywiadach ze starszym pokoleniem pojawialy sie liczne obserwacje zmiany nasta-
wienia i praktyk wzgledem religii u 0s6b z mtodszych pokolen. Te zmiany bywaly wigzane z migracjami do
miast i lepszym wyksztalceniem, jednak duzy nacisk byl kladziony na kultywowanie tradycji kaszubskie;j,
o czym $wiadczyla wypowiedZ: ,,Oni gdzie§ tam sg wyksztalceni w wielkich miastach i wracajg tutaj do
Parchowa albo i nie wracaja, (...) ale znam bardzo duzo wartosciowych Kaszubéw, bardzo fajnych, ktérzy
kultywuja tradycje kaszubska, a nie chodza do ko$ciola” [K1_16]. Udzial w liturgii juz nie jest obligato-
ryjnym wskaznikiem przynaleznosci do swojej grupy etnicznej — nie trzeba by¢ osoba wierzaca, by by¢
spelnowartosciowym” Kaszubem.

Udzial mlodego pokolenia w praktykach religijnych byl wiazany nie z kultywacja tradycji czy potrzebami
duchowymi, lecz z obowigzkiem. W momencie zakoiiczenia nauki w gimnazjum, ktéry zbiega si¢ z przyjeciem
sakramentu bierzmowania, obowiazek sie koniczy. Dalsza nauka religii, w tym potwierdzanie obecnosci na
nabozenistwach czy innych praktykach, nie jest potrzebna z punktu widzenia potencjalnego udzialu w zyciu
religijnym (majgc sakrament bierzmowania, mozna przystapi¢ do innych sakramentéw). Z drugiej strony
mozna sie zastanowi¢ nad kwestig wlasnie tej kontroli, pod wplywem ktérej mozliwo$¢ przystepowania do
kolejnych sakramentéw uchodzi w tej spolecznosci za co$ oczywistego. ,,Kiedy$ to tu byla praktycznie cata
wies, a teraz to tylko na szybcika, co majg bierzmowanie, bo ja p6Zniej musze podpisywaé obecno$¢ (Smiech).
(...) Takze to jest poniekad wymuszenie. (...) Od Boga sie oddalaja. Malo jest takich z prawdziwego
zdarzenia, ktérzy chcieliby uczestniczy¢ w tych nabozefistwach. Takze to réznie bywa z tym, z ta mlodzieza
kochang” [K1_12].

Réznice miedzy pokoleniami widaé réwniez w emocjonalnym nastawieniu do waznosci wydarzeri
religijnych, nawet do cotygodniowych mszy. Mlode pokolenie cechuje dystans do kwestii zwigzanych
z Kosciotem, podczas gdy starsi mieszkaricy gminy wyczekuja momentu §wigtowania — moment uczestnictwa
w liturgii jest bardziej celebrowany. Przedstawicielka mtodszego pokolenia méwita: ,,Zawsze w niedziele jest
tak, ze rodzice i moja babcia idg do kosciota na wpét do dziesigtej, a ja z mezem ide na wpdt do dwunaste;j,
takze jak oni tutaj wyjezdzaja, to my jeszcze $pimy, jak oni sg w kosciele, to jako§ tam jemy $niadanie (...)
pijemy kawe i czasami jest tak, ze siedzimy, siedzimy, gadamy i ,,Jezu!”, patrzymy, ,,Boze... to juz jest za pieé
wpét do”, nie? A wpét do jest msza, to my sie szybko zrywamy i w ogdle nie, a babcia gdzie§ tam sie
wynurza wtedy (...) no i wtedy patrzy na zegarek...” [K1_04]. Ta wypowiedZ pokazuje zmiane spojrzenia na
kwestie religii. Mtode osoby, ktére decydujg sie pozostaé we wspdlnocie koscielnej i praktykowad, deklaro-
waly jej wazno$¢ przy wypracowaniu innego stosunku do religijnosci i pewnym u$wiadomieniu naciskéw
starszego pokolenia.

Inng kwestia, na ktéra warto zwré6ci¢ uwage w kontekscie przeobrazen zycia religijnego badanej gminy,
s3 modyfikacje niektérych zwyczajéw i tradycji. Pewne normy czy reguly obowigzujace przy wybranych
Swietach stajg sie umowne i zdecydowanie mniej rygorystyczne w miodszych pokoleniach. W niektérych
przypadkach mozna obserwowad pewng wybidrczos¢ i odrzucenie niuanséw majacych zwigzek z wiarg
ludowa, spleciong z kulturg kaszubska. Jedna z badanych, a warto tu zaznaczy¢, ze byla to osoba zaangazo-
wana w zycie kulturalne gminy, méwila o transmisji pokoleniowej zwyczajéw tak: ,,W Wielki Pigtek u mojej
babci absolutnie nie wlaczato sie telewizora, absolutnie nie wilaczalo sie radia, chodzito sie caly dzied
o glodzie, to byly takie bardzo drastyczne metody. Zwiazane z KoSciolem, ale tez z tradycjami, méwie,
kaszubskimi. W czwartek konieczne byto przesadzanie kwiatéw, konieczne grzebanie w ziemi, bo taka byla
nasza tradycja, ze w Wielki Czwartek jak sie co§ tam zrobi w polu, jak sie co$ tam przy drzewkach przesadzi,
poda im nowa ziemie, to lepiej rosna. I te tradycje z ziemig kultywuje, natomiast z drastycznym piatkiem
absolutnie nie!” [K1_16]. Tym samym badani byli §wiadomi przemian i dopuszczali ewoluowanie praktyk
religijnych, jednocze$nie nietrzymanie sie starych zasad nie wykluczalo postrzegania siebie jako osoby religij-
nej. Co wiecej, taki stan rzeczy byt wprost thumaczony wiekszym u$wiadomieniem w poréwnaniu do poko-
lenia starszego, co ogniskuje sie na wylgczeniu poczucia obowigzku uczestnictwa w praktykach oraz wilacze-
niu uwewnetrznionej potrzeby i odczuwania czasu odswietnego. ,Wiem, ze to moze tak sie wydaje
z zewnatrz, niektérzy oceniajg ludzi w kosciele, bo oni chodzg i sie modla, a za chwile w domu znowu co$
tam sie Zle dzieje, cos sie ktGcg, rozrabiaja, s nieuczciwi. Moze jest czeSciowo w tym prawdy, nie wszyscy s3
jednakowi, nie wszyscy tak samo przyjmuja jakie§ tam wartosci, ale ja to moge powiedzie¢ o sobie i o wiek-
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szo$ci moich wspétmieszkaricéw, ktérych spotykam w kosciele, ze chodza, bo lubia. (...) Jako$ niedziela jest
takim dniem, kiedy chce sie inaczej poczud, po prostu po to ide, zeby jako$ odswietnie sie poczué. Chociaz
ja interesuje sie tez innymi wiarami i czytam sobie na ten temat, i widze, ze te wiary maja wspdlne wartosci”
[K2 22].

Srednie i mlodsze pokolenie mieszkancéw gminy formutowalo precyzyjne wymagania co do atmosfery
nabozenistw, ale réwniez dostrzegalne bylo, ze te oczekiwania wobec aury sacrum staly sie po czesci sprywa-
tyzowane. Rozméwcy, ktérzy deklarowali zwiazek z lokalnymi tradycjami religijnymi, wskazywali na pewna
niezalezno$¢ wiary od Kosciota (jako instytugji, a nie wspélnoty). Jedna z mieszkanek gminy deklarowata:
»Ja jestem katolikiem z dziada pradziada, jak to méwia, ale mi si¢ wydaje, ze Kosciét nie jest najwazniejszy,
tylko Bég i Matka Boska. No pewnie idzie sie do kosciola, bo tam jest Dom Bozy. A niektérzy méwia
»O! Ide, a to za tych sie¢ modle!”, nie, no czy kto§ musi wiedzie¢, bo wszyscy musza wiedzieé, gdzie ja sie
modle i kiedy ja sie¢ modle, i o co ja sie modle? To jest moje osobiste...” [K2_07].

Pomimo redefiniowania miejsca religii w swoim zyciu mieszkaicy — réwniez ci mtodzi — nie rezygnuja
z zaangazowania we wspélnotowe §wieta. W rozmowach o mlodym pokoleniu czesto zostawaly przywoly-
wane praktyki, obrzedy z udzialem mlodziezy — w wielu przypadkach dokonuje si¢ transmisja tradycyjnych
praktyk. Przykladem moze by¢ fragment wywiadu: (Moderator: Jakie s3 wazne tradycje kaszubskie tutaj,
kulturowe i religijne?) ,,Do tej pory jeszcze caly czas gwiazdki chodzily tak jak przed Bozym Narodzeniem,
to jedyna z takich, co by bylo. W tym roku tez juz po ilu§ tam latach, ze na Wielkanoc dyngowali, chodzili
po wiosce z koszykiem, bo to kiedys my jako dzieci robili§my, a w tym roku od ilus$ lat znowu, widocznie
jakie$ tam nowe pokolenie, ze tez chodzili...” [K2_07]. W przedstawionej powyzej wypowiedzi zastanawia-
jacy jest zwrot ,od ilu$ lat znowu” powtérzony w zmienionej formie dwukrotnie. Moze to oznaczal, ze
W pamieci rozméwczyni istnieje czas calkowitego zaniechania przez mlodziez praktyk religijnych czy udziatu
w ludowych obrzedach. A stan obecny jawi sie jej jako stan powrotu do tradycji i odbudowywania zaanga-
zowania mlodziezy — przynajmniej w te obrzedy nawiazujace do ludowych korzeni. W tym miejscu ciekawe
okazuje sie pytanie, na ile bogate obrzedy religijne w gminie s3 jej tradycja, a na ile pewng rekonstrukeja.
Otwarte pozostaje pytanie, dlaczego wobec tego ciggltos¢ tradycji zostala przerwana i czyja aktywno$¢ spra-
wila, ze zostala wznowiona.

Wypowiedzi, ktére prorokuja schylek religijnosci i koniec miedzypokoleniowego przekazu wzorcéw
religijnosci, w tym kaszubskiej religijnosci, sa kontrastowane z opiniami, wedhug ktérych taki stan jest
typowy dla mtodziezy, niezaleznie od wplywéw nowoczesnych wzorcéw — wedlug niektérych badanych jest
to syndrom wieku, a nie czaséw. ,,I dla mnie niedziela bez kosciota to nie jest niedziela.” (Moderator: I nikt
sie raczej nie wylamuje?) ,,Nie, nie. Mlodzi sie troche buntujg teraz juz, no ale to...” (Moderator: Ale tez
chodza?) ,,No oczywiscie, ze tak” [K2_07]. Inna mieszkanka o zmianie pokoleniowej méwita: ,,My idziemy,
pokazujemy, jak robimy, to nasze dzieci tez to widza, mysle, ze stowa nie maja takiego znaczenia jak
przyklad, nasze czyny, a wiekszos§¢ ludzi tu jest wierzacych i praktykujacych. Tu rzadko jest tak, zeby kto$
tam, jak chodzi o religie, wiekszos¢ jest wyznawcéw katolicyzmu” [K2 20].

Zmiany w nastawieniu do religijno$ci wsréd przedstawicieli mtodego pokolenia s réwniez czesciej
akceptowane (nierzadko réwniez wspierane) przez pokolenie $rednie, a nawet starsze. Wspolczesna rzeczy-
wistosé, ktdra jest nastepstwem m.in. takich czynnikéw jak liczne migracje czy postep technologiczny,
wplotlta w religijne zycie gminy prywatyzacje, indywidualizacje — rozbudzita nowe oczekiwania wobec sfery
sacrum. Obecnie dla mieszkaficow gminy zmiany dotycza gtéwnie sfery prakeyk religijnych, selekcji obrzedéw
— kwestie samej wiary odsuwajac na margines. W wywiadach najmtodsze osoby — majace koto dwudziestu
lat — deklarowaly przynalezno$é¢ do wspdlnoty katolickiej oraz nie zawsze regularne uczestnictwo w niedziel-
nych nabozefistwach. Obawy o calkowite odejscie od kaszubskich obrzedéw religijnych byly kierowane
w strone jeszcze mlodszych mieszkaficéw gminy. Wiazaly si¢ one réwniez z zachowaniem mlodziezy podczas
nabozefistw: ,,(...) kosciét jest caly czas pelen, no widzi sie, ale chociaz tak jak juz mlodzi... to widzi sie, ze na
zewnatrz stoja, gdzie§ ida papierosy pali¢, mlodzi to juz tam tak 15-16-latki, to jest takie nie bardzo”
[K1_10].

Podobne obserwacje dotyczace zachowania mlodziezy opisywat Stefan Czarnowski (1956: 104) w studiach
nad wiejskim typem poboznosci: Mlodziez meska zachowuje si¢ przewainie indyferentnie. Jesli chodzi
w niedziele do kosciotfa, to daje czesto do zrozumienia, ze czyni to dla spotkania innych, nie wchodzi do
wnetrza, czasami nawet zachowuje si¢ ostentacyjnie lekcewaiqco, palgc, rozmawiajgc glosno i Smiejgc sie
pod kosciotem w czasie nabozeristwa (Czarnowski 1956: 104). Socjolog upatrywal w tym zachowaniu
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og6lnego charakteru religijnodci, ktéra wzmacnia si¢ z wiekiem, natomiast nie §wiadczy o ogdlnych prze-
mianach we wzorach praktykowania. Gdyby analiza Czarnowskiego okazala si¢ trafna dla wspélczesnych
czaséw, odejécie od praktyk religijnych, przynajmniej w sferze wspdlnotowej, na tym terenie bedzie
przebiegaé wolniej, niz mozna przewidywaé na podstawie ogdlnych trendéw.

W tym miejscu uzasadnione jest méwienie o pewnej hybrydowosci kaszubskiej religijnosci — z jednej
strony zachowujg si¢ zmodyfikowane formy wspdlnotowe, zas z drugiej mozna zaobserwowac pokoleniowo
zréznicowane potrzeby indywidualizagji religii. Waznym pytaniem pozostaje to, na ile funkcjonalna w pro-
cesie tych przemian jest wieZ etniczna.

Etnocentryzm religijny

Zastanawiajaca i wazng cechg religijnosci mieszkaficéw gminy Parchowo okazal sie etnocentryzm religij-
nych. Z niektérych rozméw wylonito sie postrzeganie grupy wiasnej — kaszubskiej — jako grupy, ktéra jest
ostojg wiary katolickiej. Nie zaobserwowano stricte zjawiska, ktére Czarnowski (1956: 91) nazywal nacjo-
nalizmem religijnym, lecz pewna jego forme. Badani Kaszubi nie odwolywali sie do szczegdlnej religijno$ci
Polakéw, lecz do kaszubskosci religijnosci, ktéra stanowi pewien etos grupy. Wlasnie méwienie o specyficznej
formie religii, o jej ,kaszubskosci” potraktowatam jako przejaw etnocentryzmu, rozumianego jako trakto-
wanie warto$ci centralnych grupy wlasnej jako punktu odniesienia w ocenie i stosunku do innych grup
(Bokszaniski 2002: 195).

Kontrastowano siebie — Kaszubéw — z ogétem Polakéw czy Europejczykéw, stawiajac sie w pozycji
zbiorowosci bardziej moralnej, o bogatszej kulturze duchowej. Z drugiej strony mozna bylo zauwazy¢ czeste
przyréwnywanie do gorali, ktérzy zgodnie z podobnie skonstruowanym stereotypem, réwniez uchodza za
grupe niezwykle religijna. Za przyklad takiego stanowiska moze postuzy¢ fragment wywiadu: (Moderator:
A jak wazny jest wedlug pani dla Kaszubéw Kosci6l?) ,,No to jest jedna z podstaw. Jak gérole, tak i Kaszubi.
0j, to jest prawie tutaj...no sa przybysze, mamy tez tak te 95% wszystko Katolicy, nie.” (Modertor: Czyli na
przyktad nie zna pani osoby ktéra by byta Kaszubg i nie chodzita do kosciota?) ,,Niemozliwe. Po prostu to
jest niemozliwe. Nie, naprawde nie znam” [K1_17]. Inna osoba nie wyrazala az tak stanowczej opinii,
uwzgledniajac jedno$¢ wiary w calym kraju: (Moderator: A jakie§ wazne tutaj tradycje s3 obchodzone,
typowe dla Kaszub6éw?) ,,One sa bardziej zwiazane z wiara katolickg i sa pewnie wieksze niz w innych
regionach Polski, przy czym to sie wiele nie rézni, bo to jest wiara” [K2_ 15]. Niezaleznie od sily i zasiegu
postrzegania Kaszubéw jako wyjatkowych przez rozméwcéw cze$é badanych utozsamiala $wieta, ktére
przeciez s3 obecne w innych regionach Polski, za typowe jedynie dla omawianego regionu: (Moderator: Sa
jakies tradycje charakterystyczne dla Kaszubow?) ,,To musielibySmy si¢ do kosciola przejs¢, ale przede
wszystkim $wieta kaszubskie, Zielone Swiatki tutaj sa, nie wiem, czy dalej u was sa, Swicta Bozego Naro-
dzenia, Wielkanocne to takie typowe dla tego regionu. Ja méwie o tym, co ja wiem” [K2_11].

Jednym z argumentéw potwierdzajacych wyjatkowosé terenu dla badanych byly wlasne doswiadczenia
z miast spoza regionu. Ponizszy fragment kontrastuje grupe wlasng z coraz bardziej $wieckimi duzymi
miastami: (Moderator: A pani juz wspominatla troche o roli Kosciota katolickiego jakby w tej kaszubskosci,
dla Kaszub6éw. Czyli to jest wazne, tak?) ,Jest to wazne, wie pani co, mam takie poréwnanie, méwimy tu
o takich, to tak...dla mnie to jest taki najprostszy test. Kiedy sg $wieta, nie méwimy o wielkich $wietach,
typu Boze Narodzenie, Wielkanoc czy tam Wszystkich Swietych i tak dalej, nie méwimy o takich obowiaz-
kowych. Méwimy o takich $wietach, na przyklad trzeciego maja bylo Matki Bozej Krélowej Polski, niedawno.
(-..) zdarzyto mi si¢ kilka razy (...) by¢ wlasnie przy okazji tych innych $wiat, czesto wlasnie tych majowych,
ale innych czasem tez, by¢ w kosciele gdzie$ indziej, typu, raz bylam w Gdanisku, raz bylam w Lublinie
u znajomych. O, w Sopocie kiedy$ bytam. I tam nie bylo tak jak u nas. U nas jest caly ko$ciét podczas takich
$wigt. Tam nie. No w sumie nie ma obowigzku, nikt nie musi, nie ma zadnego, ani grzech, ani nic, jak sie
nie pojdzie. Ale chodzi o to podejécie. Widaé te réznice wyraznie. (...) Tutaj jest takie Swieto, to ludzie sa
jednak w kosciele. Tam nie” [K1_15].

Interesujace w tym kontekscie jest réwniez przyréwnywanie Kaszubéw do innych grup regionalnych (jak
wspominatam, gléwnie gorali), ktoére stereotypowo réwniez uchodza za religijne, a ktérych obrzadki
i tradycje czesto pozostaja podobne i zbiezne z kaszubskimi, nawigzujac wspdlnie do poboznosci ludowej
i odregbnosci etnicznej. W jednym z wywiadéw zostalo podkreslone ponadprzecietne zaangazowanie gérali
w zycie Kosciola: (Moderator: Kosciét katolicki, jaka jest tutaj jego rola, na Kaszubach?) ,,Bardzo duza, rola
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Kosciola jest ogromna, podobnie oceniam jak w gérach, Kaszubi, jak i gérale sa szczegdlnie zwiazani z Kos-
ciolem. Sg bardzo religijni, czynnie uczestniczg w kosciele, chodzg na msze” [K1_00].

Kolejna strona etnocentryzmu jest widoczna w kontekscie przemian religijnosci na badanym terenie. Tak
jak pisalam w innej cze$ci — przemiany (gtéwnie pokoleniowe) istnialy w §wiadomosci badanych. Bardzo
ciekawa natomiast okazala si¢ etnocentryczna interpretacja tych przeobrazefi. Zauwazalny spadek uczest-
nictwa w uroczysto$ciach i $wietach religijnych byl kontrastowany z obrazem catkowitego zaniku tych
praktyk w pozostalych rejonach kraju. Co réwnoczesnie stawia grupe wlasna jako pewnego rodzaju bastion,
jedno z ostatnich miejsc waznego kultu czy waznych obrzedéw w calym kraju. W jednym z wywiadéw
pojawila sie opinia poréwnujaca mlodziez kaszubska z polska i europejska, na tle ktérych ta kaszubska
pozostaje najwierniejsza zasadom wiary katolickiej: (Moderator: A jak mtodzi czesto chodzg do kosciota, jak
sie chodzi w niedziele do kosciota, to sporo mlodych czy starszych?) ,,Sporo mtodych, wlasciwie tutaj nie
widaé takiego odchodzenia od Kosciola przez ludzi mlodych, chociaz jest to proces widoczny w Polsce
i Europie, ze duzo mtodych, pomimo ze byli ochrzczeni, nie praktykuja, nie chodza do Kosciola” [K2_15].

Te wypowiedzi $wiadcza o wcigz obecnej silnej identyfikacji Kaszubéw z religijnoscig. Kaszubskos¢ religii
jawila sie jako jeden z centralnych punktéw w méwieniu o wlasnej tozsamosci. W tym $wietle ciekawe staje
sie to, ze wiekszo§¢ badanych oprécz poczucia bycia Kaszubem deklarowata bycie Polakami, jak réwniez
w wigkszoéci Europejczykami. Mimo zlozonych identyfikacji warto$ci zwiazane z religia wiaza wylacznie
z tozsamoscia kaszubska.

Podsumowanie

Dokonana analiza byla prébg odtworzenia zwigzku miedzy tradycyjng religijnoscia a tozsamoscia
etniczng Kaszubdw, jednak moze staé si¢ przyczynkiem do poglebienia refleksji nad ujmowaniem religijnosci
w kategoriach przynaleznosci etnicznej. Na przykladzie Kaszubéw warto rozwazyd, jakie funkcje spelnia
religijnos¢ w tworzeniu sie wspélnoty etnicznej i podtrzymywaniu jej integralnosci.

Jak pokazal material empiryczny i inne badania kaszuboznawsze, czesto trudno oddzieli¢ to, co swieckie,
od tego, co religijne w kulturze Kaszubéw. Opisane praktyki i obyczaje wskazuja na potwierdzanie tez o silnym
zakorzenieniu religii w kulturze kaszubskiej. Badania potwierdzily obecno$¢ autostereotypu religijnego
Kaszuba, ktéry czesto laczyl sie z etnocentryzmem religijnym. Kaszubsko$¢ religii stanowi pewien etos
badanej grupy i jedna z jej centralnych wartosci, co moze by¢ uwarunkowane historycznie.

Historia Kaszub jako terenu pogranicza wymuszata na Kaszubach redefiniowanie tozsamosci narodowe;
spajanej z deklaracjg wyznaniows, tworzgc tym samym specyficzne nastawienie do kwestii wiary. Religia
byla traktowana jako ostoja kaszubskich wartosci, przez co mozna w opisanych zwyczajach zauwazyé
zjawisko etnicyzacji religii. Wytworzona w procesie inkulturacji religijno$¢ zawierata przejawy poboznosci
ludowej, skupiajac akcenty na wspdlnotowym charakterze rytuatéw, pielgrzymowaniu i zwigzanym z nim
partykularyzmem czy kultem maryjnym. Gléwne przejawy religijnosci zbiorowej obecnie na Kaszubszczyz-
nie pelnig bardzo wazna funkcje w procesie wieziotwdrczym, spajajacym lokalna spotecznosé oraz podtrzy-
mujacg odrebnos¢ etniczna.

Jednak koniecznoscia jest uwzglednienie przemian, ktérym podlegaja tak religijno$é, jak i kaszubska
kultura. Badania uwidocznily przesuniecie akcentéw w praktykach, ktére taczyly sie z indywidualizacja
i prywatyzacja religii, zwlaszcza w mlodym pokoleniu. Mieszkaicy gminy Parchowo wykreowali nowe
oczekiwania wobec sfery sacrum — dochodzi do ,,odsiewania” niekt6rych ludowych elementéw z praktyk,
ktére sa uciazliwe we wspédlczesnych czasach, dopasowywania zwyczajéw do wspoélczesnego trybu zyciu.
Jednak zastanawiajace jest podtrzymywanie wspélnototwdrczych rytualéw zwigzanych z religia. Oczywiscie
nierozstrzygniete pozostaje pytanie, na ile ta zetnicyzowana, wspélnotowa religijnos¢ jest inscenizacja, a na
ile wigze sie z wiara. Jednoczesnie nie widze koniecznosci patrzenia na te dwie perspektywy rozlacznie.

Waznym wnioskiem plynacym z badafi w gminie Parchowo jest traktowanie religii jako pewnej etnicznej
linii demarkacyjnej. Kaszubska religijno$¢ przez obrzedowos¢ charakterystyczng dla tradycyjnego typu reli-
gijnodci i elementy etnicyzujace moze by¢ traktowana jako cecha odrézniajaca spoleczno$é, za czym prze-
mawia réwniez pojawienie sie specyficznego etnocentryzmu religijnego.
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