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ROMOWIE I RELIGIA

O RROMA THAJ I RELIGIA
THE ROMA AND RELIGION







Johannes Ries (Stuttgart, Niemcy)

U-CIELESNIENIA' SWIETOSCI.
UWAGI O ESTETYCE CIAEA
W KULTURACH CYGANSKICH?

Ciato jest przektadem duszy na to, co widzialne
(Christian Morgenstern)

R:ligia istnieje po to, by okresla¢ nieogarnione, wyrazac to, czego nie da
i¢ wypowiedzie¢ i przedstawiac to, co niewidzialne. Jedng z jej gldw-
nych intencji jest umozliwienie cztowiekowi sensownego wgladu w to, co
w absurdalny sposob wykracza poza mozliwosci jego zmystow. Tym samym
religia jest Sci§le zwigzana z estetyka, jesli t¢ ostatnig rozumie¢ nie jako czy-
sta wiedze o pieknie, lecz, zgodnie z etymologicznym Zrédiem tego stowa,
estetyka wywodzi si¢ od greckiego czasownika aisthanesthai — postrzegac’.

Kazdy cztowiek, religijny czy nie, potrzebuje zmystow, ktorych dostar-
cza mu jego cialo i ktére pozwalaja mu uchwycic jego otoczenie w postrze-
ganiu. Etnologia wie za§ od dawna, ze zmystowy obraz otoczenia ciata jest
roézny w rozmaitych kontekstach kulturowych.

Czlowiek postrzega nie tylko swoje otoczenie, lecz jednoczesnie siebie
samego, w tym swoje cialo, ktore czyni go zdolnym do postrzegania zmy-
stowego. Za pomoca estetyki cielesnej cztowiek projektuje obraz wiasne-
go ciata i organizuje swoje dziatania odpowiednio do tego wzoru. Marcel
Mauss w precyzyjny sposob ukazal, ze wszystkie techniki cielesne przyj-
mujg wyuczone formy, niezaleznie od tego, czy chodzi o spanie, bieganie,

I'W ten sposob oddaj¢ stosowany przez Autora termin Ver-Korperungen. Autor uzywa
takiego zapisu, aby podkresli¢, ze zajmuje si¢ aktami ucielesnienia, ktore — cho¢ symboliczne
— dokonuja si¢ w materialnym ciele i poprzez nie — przyp. thum.

2 Artykut ten jest poprawiong wersja tekstu, ktory ukazat si¢ jako Ver-Korperungen des
Heiligen. Notizen zur Korperdsthetik der Zigeunerkulturen [w:] M. Miinzel, B. Streck (red.),
Ethnologische Religionsdsthetik. Beitrdge eines Workshop auf der Tagung der Deutschen
Gesellschaft fiir Volkerkunde in Halle (Saale), 2005 — przyp. red.
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mycie, rozmnazanie si¢, czy jedzenie’. Samo ciato indywidualne powstaje
zatem jako ,,calosciowe zjawisko spoteczne” dopiero poprzez zwigzki mig-
dzyludzkie. Inni autorzy, np. Michel Foucault, w swoich znanych pracach
o europejskim skrzywieniu antropologii, umiescili ludzkie ciato w samym
centrum dyskursu nauk spotecznych®.

Chciatbym si¢ tu zaja¢ konkretnym problemem estetyki cielesnej
w kulturach cyganskich’. W tym celu chcialbym zaprosi¢ czytelnikow do
siedmiogrodzkiej wsi Trabes, w ktorej zyja cztery rozne grupy cyganskie
— Tigani (‘Cyganie’), Tigani de matase (‘Jedwabni Cyganie’), Corturari
(‘Namiotowi Cyganie’) i Cyganie nawroceni przez zielono$wiatkowcow®
— ktoére majg catkiem odmienne sposoby postrzegania ciata, odr6zniajace
je przy tym od rumunskiej wigkszosci. Wigzanie obrazu ciala w kulturach
cyganskich z religia moze si¢ wydawac paradoksem, jako ze w potocznym
mniemaniu (a takze w duzym stopniu w podej$ciach naukowych) Cyganie
funkcjonujg jako ,,poganie”, nieposiadajacy ,,prawdziwej” lub ,,wlasne;j” re-
ligii. Poglady takie wyptywaja jednakze nie tyle ze znajomosci przedmiotu,
ile z bezrefleksyjnego i sztywnego podejscia do religii. Z pomoca ,,socjologii
sakralnej” (sociologie sacrée) — alternatywnej teorii religii, ktdra poszukuje
$wigtosci nie w niebie czy Kosciele, lecz w sferze wytworow spotecznych
— chciatbym pokaza¢, jak kultury cyganskie na wiele sposobow, literalnie
u-ciele$niajg $wigtose.

1. WYKLUCZENIE I TRANSGRESJA

Faktycznie, to byla Roza. Dwa lata temu, podczas mojego pierwszego
pobytu badawczego w Trabes poznatem ja w zamieszkalej przez Cyga-
néw biednej czesci wsi — dzis ledwo ja poznaje, tak bardzo si¢ zmienita.
Podczas naszego pierwszego spotkania wpadtem na ok. 40-letnig kobiete,

3 M. Mauss, Die Techniken des Korpers [w:] M. Mauss, Soziologie und Anthropologie,
Fischer, Frankfurt am Main 1997.

* Np. M. Foucault, Uberwachen und Strafen: Die Geburt des Gefiingnisses, Suhrkamp,
Frankfurt am Main 1994,

> Uzywam terminu ,,Cyganie” w sposob wolny od wartosciowania, aby w zbiorczy
sposob okresli¢ badane przeze mnie grupy. Nawet jesli w Niemczech termin ten jest przez
wielu uwazany za ,,politycznie niepoprawny”, to w niniejszej pracy w adekwatny sposob
opisuje cato$¢ badanego przeze mnie etnicznego spektrum, w ktérym tylko jedna grupa
postuguje si¢ jezykiem romani i odczuwa przynalezno$¢ do Romow. Wszystkie opisane tu
grupy cyganskie, niezaleznie od swoich specyficznych etnonimow, okreslaja si¢ przy tym
z duma jako 7Tigani, a wigc za pomoca rumunskiego odpowiednika stowa ,,Cyganie”.

®W niniejszym tekscie bede si¢ na ogot postugiwat rumunskimi etnonimami, za pomocag
ktorych grupy te okreslaja si¢ same.
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ubrang w typowy dla tego miejsca sposob: poprzez jej wytarta spodnice
ze szmateksu mozna byto zobaczy¢ kolana, zas tego, co mowit wyblakty
napis na jej T-shircie, mozna si¢ bylo jedynie domysla¢. Dzi$ spotkalem
mocno umalowang kobiet¢ z farbowanymi na jasny blond, modnie ucze-
sanymi wlosami. Roza, ktéra wyraznie przybrata na wadze, nosita teraz
modny markowy dres, czerwony jak pomidor, a jej szyja, uszy, nadgarst-
ki i palce byly udekorowane delikatng ztota bizuterig. Koniecznie chciata
mnie zaprosi¢ do wiejskiej knajpy, gdzie nie tylko postawita mi piwo, lecz
takze poczestowata barmanke drogimi Marlboro, kilka razy uzywajac przy
okazji protekcjonalnego ,,moja kochana”. Calej wsi, ktora zawsze uwazala
ja jedynie za kurwe, pokazywala teraz swdj sukces. Z ciata i zachowania
Rozy mozna bylo odczytaé, ze gwattownie odmienila ona swoje zycie.
Przy piwie Cyganka opowiedziala mi, jak w ciggu minionych dwoch lat
urzeczywistnita swoj plan, ktory przedstawila mi juz przy naszym pierw-
szym spotkaniu. Przekonata mianowicie niejakiego Hermanna, ktérego po-
znata, gdy przez jaki$ czas zajmowata si¢ w Niemczech prostytucja, aby
si¢ z nig ozenit i zabrat do Niemiec. W Trabes Hermann kupit corce Rozy
dom i Roza przyjezdza teraz kilka razy w roku w odwiedziny. Wraca nie
jako uboga Tiganca do swojej koslawej chalupy w cyganskiej czesci wsi,
lecz jako bogata Tiganca de matase odwiedza nowy dom, wyrdzniajacy si¢
z szeregu budynkéw w czesci wsi zamieszkanej przez Rumunow swoim
neonowo z6ttym kolorem.

W Trabes mieszka niewielu Tigani de matdse; wigkszo$¢ stanowig ,,zwykli”
Cyganie. Od stuleci w potudniowej cz¢sci wsi osiedlali si¢ Cyganie, pozo-
stajgc w bliskim kontakcie z rolniczg ludnos$cia, zamieszkujacg reszte wsi,
dla ktérej wykonywali rozne proste prace. Cyganie usitowali kulturowo do-
pasowac si¢ do Rumundw, aby moc uczestniczy¢ w nowoczesnym $wiecie
wigkszosci spotecznej. Wszystko, co robig Rumuni, robig tez Cyganie, jak
pewna Jiganca podsumowata zyczenie swojej czesSci wsi, aby by¢ czescig
zycia spotecznego wigkszosci. Rumuni nie sg z kolei zainteresowani integra-
cja Cyganow i postrzegaja ich kulturowg asymilacje jako podporzadkowa-
nie spoteczne. Siedmiogrodzcy chtopi usitujg poprzez dyskryminacje raso-
wa (nierzadko przypominajaca potudniowoafrykanski apartheid), utrzymac
status quo podzielonego na grupy etniczne spoleczenstwa. Tak wigc Cyganie
zyja w ,.kulturze nedzy’”, ktora radykalnie odroznia ich od kultury Rumu-
néw. Poniewaz, w nastepstwie politycznych przemian w Rumunii, Cyganie
jako pierwsi stracili swoje miejsca pracy w fabrykach i zaktadach produk-

70. Lewis, La Vida: A Puerto Rican Family in the Culture of Poverty — San Juan and
New York, Random House, New York 1966.
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cji rolnej, muszg obecnie dorabia¢ do skromnych zasitkow jako pracownicy
dniéwkowi na polach Rumunoéw, aby w ogole przezyc¢.

Tak marzenie Cyganow, aby sta¢ si¢ czescig wiekszosci, jak i ich rze-
czywista dyskryminacja i negdza, znajduja swoje odzwierciedlenie w ich
cielesnych reprezentacjach. Cyganie ubierajg si¢ nowoczesnie, jednakze
ich ubrania noszg wyrazne cechy ubostwa. Orientuja si¢ na mod¢ pocho-
dzaca z Zachodu, dla ktorej charakterystyczny kult ciata dotart takze do
matych miasteczek i wiosek Siedmiogrodu. Mezczyzni noszg obuwie spor-
towe i dzinsy, T-shirty i dresy z kolorowymi nadrukami, odwotujacymi si¢
do ikon popu, gwiazd filmowych czy reklam. W lecie chodza w szortach,
a w zimie ubierajg kurtki dzinsowe lub bluzy z kapturem, aby uchronic¢ si¢
od zimna w ich przewiewnych chatupach. Najpopularniejszymi dodatkami
sa okulary przeciwstoneczne i czapki bejsbolowe. Jesli zdarza si¢ okazja
do $wigtowania, me¢zczyzni wkladajg skorzane potbuty, szerokie, czarne
spodnie i rownie szerokie, biate lub czarne koszule, wktadane do spodni.

Kobiety cyganskie majg albo dlugie, odkryte wilosy, albo tez krot-
kie fryzury. Czgsto farbuja si¢ na blond lub robig sobie pasemka. Tak jak
mezczyzni, kobiety nosza kolorowe T-shirty i bluzy. Ubieraja si¢ zarowno
w spodnie, jak i w spodnice, przy czym, jesli chodzi o te ostatnie — preferujg
raczej krotsze niz dtuzsze. Modne sg rowniez legginsy, ktore, podobnie jak
gleboko wydekoltowane bluzki, podkreslaja figure. Przy swiatecznych oka-
zjach kobiety wybierajag kombinacj¢ krotkiej gory z minispddniczka, albo
podkreslajace ciato bluzki z dluzsza spddnica. Najlepsze buty to szpilki
albo sandatki wigzane wokot kostki. Mocny makijaz i krzykliwa bizuteria
dopehniajg swigteczny image Cyganki, stanowiacy czesto ideat, nieosiggal-
ny z powodu biedy. Cyganska mlodziez usituje podaza¢ za moda swoich
rumunskich rowiesnikow. W czasie moich badan terenowych chlopcy nosili
przede wszystkim szerokie sportowe spodnie i ciasne T-shirty, podkreslajace
muskulature. Dziewczgta natomiast ubieraly si¢ w sportowe dresy, spodnie
za kolano 1 bluzki odstaniajace pepek, wpisujac si¢ w ten sposob w modne
trendy kultury muzyki popularne;j, ktdra poprzez telewizje i czasopisma dyk-
tuje sposob postrzegania wlasnego ciata wérod rumunskiej mtodziezy.

Pomimo tej skierowanej na zewnatrz estetyki cielesnej, wyrazajacej zna-
jomo$¢ nowoczesnych trendow, ujety jako catos¢ wyglad Cygandéw sprawia
wrazenie zacofania. Z powodu sytuacji ekonomicznej, w jakiej si¢ znajduja,
Cyganie nie moga sobie pozwoli¢ na nowe, najmodniejsze ubrania. Zaopa-
truja si¢ w swojg garderobe na targach uzywanej odziezy albo otrzymuja ja
od organizacji, zajmujacych si¢ pomocg spoteczng. Uzywane ubrania nosza
znaki uptywajacego czasu: ich stopien zuzycia §wiadczy o wieku i trwaniu,
przeciwstawiajac si¢ wszelkiej aktualnosci. Cyganska mtodziez jest nie tyl-
ko op6zniona o miesigce czy nawet lata wobec najnowszych trenddw, ale tez
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ich inscenizacje ciata nie§wiadomie komunikujg anachronizm, a tym samym
nie tylko ich nie integruja, ale wrecz oddzielaja ich od innych. Z powodu
biedy Cyganie nie moga adekwatnie przedstawia¢ swojego obrazu ciala.
Cielesne autoprezentacje Cygandéw dokumentujg na zewnatrz marzenie, aby
stac sie czeScig nowoczesnosci; brak srodkdéw sprawia jednak, ze zaden rze-
czywisty skok w nowoczesnos$¢ nie jest mozliwy, a biedne ubrania wyrazaja
raczej ,,prymitywnos¢”.

Moze si¢ wydawac dziwne, w jaki sposéb przedstawiony tu projekt kul-
turowy 1 jego u-ciele$nienia mogg by¢ powiazane z zagadnieniem sacrum.
Socjologia $wigtosci, ktora rozwijali Georges Bataille, Roger Callois i Mi-
chel Leiris wraz z innymi surrealistycznymi dysydentami i nonkonformista-
mi w Paryzu lat 30. ubieglego wieku uczy jednak, ze zasadniczo wszystko
moze si¢ sta¢ $wigtoscia®. Wedlug tej szkoly sacrum odnalez¢ mozna nie tyle
w danej przez Boga esencji, ile w strukturze wytworow spotecznych. Kazdy
organizm spoleczny otacza siebie i wybrane obszary granicami (u§wiada-
mianymi lub nie), ktore oddzielaja profanum od sacrum. Wewnatrz odgra-
niczonych przestrzeni znajduja si¢ wszystkie obiekty, ktore spoteczenstwo
homogenizuje, tzn. definiuje jako ,,normalne” i przynalezne mu, a tym sa-
mym przyporzadkowane $wieckiej sferze zycia codziennego. Poza granica
skupiajg si¢ wszystkie (nie-)rzeczy’®, ktore spoleczenstwo heterogenizuje,
czyli przedstawia jako nienalezace do niego, a przez to jako ,,oddzielone”
w sposob charakterystyczny dla sacrum®.

Na wszystkich kontynentach, w najrézniejszych krajach i w rozmaitych
kontekstach spotecznych Cyganie stanowig transnarodowa mniejszosc,
znajdujacy sie w asymetrycznym stosunku do wigkszo$ci spotecznej. Z po-
wodu dyskryminacji sg oni zawsze wykluczeni, tzn. wygnani ze sfery homo-
genicznej, a przez to — zgodnie z definicjg sacrum, podang przez socjologie

8 Instytucjonalne ramy dla socjologii $wigtosci stanowit Collége de Sociologie, ktory
w latach 1937-1939 byt miejscem regularnych wyktadow i dyskusji. Jednakze oddziatywanie
socjologii $wietosci jako projektu intelektualnego byto o wiele dtuzsze. W pracy Carlosa
Marroquin (Die Religionstheorie des Collége de Sociologie. Von den irrationalen Dimensionen
der Moderne, Parerga, Berlin 2005) zostata przedstawiona teoria religii, uprawiana w ramach
College, podczas gdy Stephan Moebius (Die Zauberlehrlinge. Soziologiegeschichte des
College de Sociologie (1937-1939), UVK, Konstanz 2006) szczegélowo przedstawit jego
miejsce w historii socjologii.

° Tzn. rzeczy, ktore ,,realnie” nie istniejg — przyp. thum.

10 Zob. R. Caillois, Der Mensch und das Heilige, Carl Hanser, Miinchen-Wien 1988,
s.17-35; G. Bataille, Der Gebrauchswert D.A.F. de Sades (Offener Brief an meine gegenwiirtige
Genossen) [w:] G. Bataille, D.A.F. de Sade, Justine und Juliette, Matthes und Seitz, Miinchen
1993, s. 24-26; G. Bataille, Theorie der Religion, Matthes und Seitz, Miinchen 1997, s. 46-64.
Teoria $wigtosci przenika zreszta cate dzieto Georgesa Bataille’a. Tu wskazuje na fragmenty,
w ktorych mozna znalez¢ jego poglady w skoncentrowanej formie.
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$wietosci — zostajg uswigceni. Nawet gdy Cyganie muszg pasywnie znosic
swoje wykluczenie, reprezentuja — jako wygnancy spoteczenstwa — tragicz-
ny obraz sacrum.

Jednakze, jak pokazuje to historia Rozy, istnieja takze Cyganie, ktorzy
moga wydoby¢ sie z nedzy. Sukces finansowy ukazuje Cyganom mozliwo$¢
awansu spotecznego i stwarza nadziej¢ na wyrwanie si¢ z cyganskiej osady.
Wielu Cyganom udaje si¢ faktycznie opusci¢ dzielnicg nedzy i1 kupi¢ dom
w rumunskiej czgéci wsi lub mieszkanie w miescie. Wielu z nich dystansuje
si¢ nastepnie w zdecydowany sposob od cyganskiej grupy etnicznej i pod-
kresla swa rumunska przynalezno$¢ narodowa. Znacznie mniejszej liczbie
udaje si¢ faktycznie wykona¢ skok w nowoczesng cywilizacje i dopasowac
si¢ do niej. Pozbywajg si¢ oni wowczas swojego statusu jednostek swigtych/
wykletych i staja si¢ czescia $wiata profanum — $wiata wiekszosci. Z dru-
giej jednak strony, wsrod Cygandéw mozna znalez¢ rowniez jednostki, ktore
odniosty sukces, lecz ktore, pomimo swego uczestnictwa w nowoczesnym
$wiecie, w dalszym ciggu z dumg okreslajg si¢ jako Cyganie, konkretnie
jako Tigani de matdse"'. Mozna powiedzie¢ nawet, ze przesadzajg oni w do-
stosowywaniu si¢ i realizujg z nadwyzka wymogi wigkszosci. Ich stosunek
do wigkszo$ci manifestuje si¢ przy tym rowniez w sposobie ubierania: nie na
darmo etnonim ,,Jedwabnych Cyganoéw” pochodzi od materiatu, z ktorego
nierzadko uszyte sg ich ubrania.

Tigani de matase sa przy kazdej okazji ubrani bardzo gustownie i nawet
w domu nie wyzbywajg si¢ oznak elegancji. M¢zczyzni przechadzaja si¢ po
ulicach gtadko ogoleni, w doktadnie wyczyszczonych i §wiezo odprasowa-
nych garniturach, a starannie zawigzany krawat i wyglansowane skorzane
buty dopehiaja ich wizerunku. Odpowiednie akcesoria, takie jak masyw-
ny sygnet czy spinki do mankietow, stanowiag wazny szczego6t ubioru. Do
tej inscenizacji ciata dopasowuja si¢ codzienne zwyczaje: kobiety wita si¢
zasadniczo uktonem i pocalowaniem re¢ki i nalezy uwaza¢ na odpowiedni
dobor grzecznosciowych frazesow. Traktowane z taka galanterig kobiety
rowniez dbajg o swoj wizerunek: zawsze jak najlepiej uczesane i w staran-
nym makijazu, pachngce perfumami i ze zrobionym manicure. Takze na
wsi 1 w matych miasteczkach epatuja arystokratyczng elegancja, wktadajac

" Tigani i Tigani de matase uchodza za swojego rodzaju ,,plemi¢” (rum. neam),
aczkolwiek nie sa powiazani wspolng genealogia ani wigzami pokrewienstwa. Odrdzniaja
si¢ od siebie przede wszystkim pod wzgledem statusu finansowego i spolecznego. Podczas
gdy inne cyganskie ,,plemiona”, jak na przyktad Corturari, definiuja si¢ poprzez wspdlne
pochodzenie i za pomoca endogamii odgraniczaja si¢ $cisle od innych grup cyganskich,
Tigani moga si¢ sta¢ Tigani de matase w drodze awansu finansowego i spotecznego. Rdznica
pomigdzy tymi hybrydycznymi grupami musi by¢ traktowana jako ptynne kontinuum, a oba
»plemiona” nie stanowia endogamicznych catosci.
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na spacer szpilki, bogata bizuteri¢ i wytworny zakiet, a do tego jedwabng
koszule i spodnicg. Zdarza si¢ zatem spotkac ,,Jedwabng Cyganke”, odsta-
wiong jak na wyscigi w Ascot, wybierajaca si¢ na zakupy.

Tigani de matdse u-ciele$niaja inny aspekt §wigtosci, o ktorym mowi
socjologia sacrum. To, co §wigte, moze istnie¢ jedynie wtedy, gdy jest chro-
nione przed wszelkiego rodzaju kontaktami z profanum. Funkcje te petnig
normy, a doktadniej — zakazy, ktore sprawiaja, ze heterogeniczny obszar
spoteczenstwa nie miesza si¢ z obszarem homogenicznym, bedac od nie-
go oddzielonym. Wedtug podejscia wlasciwego socjologii sacrum, religie
mozna okresli¢ jako uklad regut i tabu, ktére rownowaza stosunek migdzy
$wietym a §wieckim i regulujg kontakty migdzy nimi. Sam zakaz nie moze
jednak istnie¢ jako instytucja bez przekraczania go, co czyni go komplet-
nym i ustanawia jego istnienie. Kto, jako swiecki cztowiek, nalezacy do co-
dziennego $wiata pracy, chce uczestniczy¢ w $§wigtosci, musi przekroczy¢
granice, a wigc zakaz, aby moc wkroczy¢ w obszar tego, co heterogeniczne.
Nawet jesli tego typu przejscie jest Swigtokradczg profanacja $wietosci, ma
ono samo w sobie zasadniczo charakter sakralny. Spoteczenstwa archaiczne
pozwalaty cyklicznie na to, aby w $cisle okreslonym czasie i w ograniczonej
przestrzeni to, co heterogeniczne, ,,inne”, wkraczato w ich homogeniczna
sfere ,,normalnego” zycia. W tych momentach trwonienie zyskuje przewa-
ge nad wytwarzaniem, odurzenie nad rozumem, krotko mowiac: chaos nad
porzadkiem. Swigto o charakterze sakralnym cyklicznie ,,stawia na glowie”
rzeczy dnia codziennego i tym samym uswigca cate spoleczenstwo'.

W swoich wystepach na arenie spolecznej Jigani de matdse moga na
pierwszy rzut oka sprawia¢ wrazenie doskonatych przedstawicieli swieckiej
nowoczesnosci, a jednak w swoich u-cielesnieniach stajg si¢ niewolnikami
sakralnej transgresji. Poniewaz nie pasujg oni do spoteczenstwa, ktorego ety-
kiete i normy dotyczace ubioru starajg si¢ wypehia¢, sami si¢ od niego ak-
tywnie réznicujg poprzez przesadne dopasowanie. Wprawdzie potwierdzaja
swoim zachowaniem obowigzywanie norm wigkszosci, lecz starajac si¢ re-
alizowac¢ je w przesadny sposob, zamieniajg je w karykature. Poprzez swoje
szczegoblnie stylowe ubranie, celebracje uprzejmosci i wyszukane ,,ucywili-
zowanie” ustanawiajg swoj stosunek do wigkszosci jako gre o charakterze
sakralnym. Tigani de matase przejmuja od wigkszosci (sakralne) niedzielne
ubrania i profanuja je, uzywajac ich na co dzien. Jednoczesnie uswiecaja sie
w tym naruszeniu tabu i jako $wieci glupcy spoteczenstwa wigkszosciowego
otwierajg dla siebie przestrzen, w ktorej sens zycia — jak zapewnia filozofia
$miechu — opiera si¢ na przesadzie, przekroczeniu i wynoszeniu si¢ ponad

12 Zob. G. Bataille, Die Erotik, Matthes und Seitz, Miinchen 1994, s. 38-68; R. Caillois,
op. cit., s. 75-166.
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innych. W swoich codziennych wystepach Jigani de matdse proklamuja —
z catkowita powaga — $wigta rozrzutnos¢ i sakralny luksus jako nalezyty
cel zycia, ktory podporzadkowuje sobie codzienng prace i $wiecka oszczed-
nos¢. Tym samym czynig zasada codziennosci to, co §wigte, a wige to, czego
wigkszos¢ spoteczna doswiadcza jedynie podczas dni Swigtecznych.

2. CZYSTE I NIECZYSTE

,,Jak picknie bylo we Wioszech, gdy nie musialem ciagle nosi¢ tego kape-
lusza”, narzekat Corturar Timi, §cierajac z czota krople potu, wyplywajace
spod grubego filcu. ,,Ale tu, w osadzie, musze go nosic stale...” Tuta zasmia-
fa si¢ chichotliwie ze swojego mgza i siggneta po chuste, ktdra w ten upalny
letni dzien zsungla jej si¢ z glowy, przesuwajac ja z powrotem w kierunku
czola. Jej synowa, lova, wlasnie wyciagneta swojemu synowi Timisorowi
z ust grzechotke, klnac przy tym strasznie po romsku, gdy Timi bez stowa
opuscil nasze towarzystwo, by w najbardziej dyskretny z mozliwych spo-
sobow odda¢ mocz za domem. W chwile potem glowa domu tak samo bez
stowa pojawita si¢ z powrotem na $wiezo wysprzatanym dziedzincu domu
rodziny Caldarar. Podczas gdy w dalszym ciagu rozmawiatem z Tutg, Timi
poszedt do studni, wyciagnat wiadro wody i umyt rece. Nastgpnie podszedt
do swojej zony i wytart rece w jej fartuch. Tuta zauwazyta moje pytajace
spojrzenie i spontanicznie wyjasnita: ,, Tak to jest w zwyczaju u Corturari’.

Nie tylko ten zwyczaj, lecz wszystkie opisane wyzej dziatania s3 wyrazem
estetyki ciata, charakterystycznej dla Corturari i stajg si¢ zrozumiate dopiero
gdy wiemy, ze kapelusz i chusta na gtowe funkcjonuja jako symbole cygan-
skiej czystosci, ze maty Timisor znalazt si¢ w niebezpieczenstwie skalania
swego wewnetrznego ciala poprzez ssanie zabawki, a czyste rgce Timiego,
poprzez kontakt z jego narzadami ptciowymi, staly si¢ melali — co oznacza
taka kategori¢ nieczystosci, jakiej sama woda nie moze usungc.

Corturari (‘Cyganie namiotowi’), ktorych ok. 380 mieszka dzi$
w Trabes, uchodza w Siedmiogrodzie za ,,prawdziwych”, ,tradycyjnych”
Cyganow. Faktycznie, porzucili oni wedrowne zycie dopiero w latach 60.
ubiegtego wiceku 1 osiedlili si¢ we wsiach takich jak Trabes. Mg¢zczyzni,
oprocz handlu wszystkimi mozliwymi towarami, zajmuja si¢ i dzi$ jesz-
cze prestizowym rzemiostem — kotlarstwem. Cz¢$¢ wsi, w ktorej mieszkaja
i w ktorej mowi si¢ wylacznie w romani, przecieta jest szeregiem patryli-
nearnych linii pokrewienstwa, a wlasciwe im instytucje wywieraja wielki
wplyw na cale zycie Corturari. Ze wzgledu na swoje rozwinigte kontakty
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handlowe z zagranicg, wielu Corturari prowadzi obecnie catkiem dostatnie
zycie. Jedna z ich wazniejszych instytucji, istniejacg takze w wielu innych
grupach cyganskich, stanowi zespdt wierzen i praktyk dotyczacych czysto-
$ci, ksztaltujacy takze estetyke cielesng Corturari. Czysto$¢ 1 nieczysto$¢
przejawiaja si¢ zasadniczo w ciele cztowieka. Linia bioder stanowi gtowna
08, oddzielajaca nieczysty dot od czystej gory ciata. O ile czystos¢ koncen-
truje si¢ w twarzy, narzady plciowe (zwlaszcza kobiety w czasie menstru-
acji) uwazane sg przez Corturari za najbardziej nieczysta cze$¢ ciata. Czynia
one calg dolng cze$¢ ciata melali (‘nieczysta’) i niosg ze sobg ciagle niebez-
pieczenstwo skalania'.

Ten biegunowy sposob postrzegania ciala normuje zachowania Cor-
turari tak w sferze publicznej, jak 1 prywatnej: okresla on ubior, sposob
jego prania, codzienng pielggnacj¢ ciala i stosunki pomigdzy cialem a oto-
czeniem. Kazda czg$¢ ubrania odpowiada ktorej$ czesci dwoch opozycji:
gora — dot, wewnatrz — zewnatrz, i zgodnie z tym jest przez Corturari przy-
porzadkowana czystosci lub nieczystos$ci. Najbardziej zewngtrzne okrycie,
jak rowniez ubranie, okrywajace gorng czg$¢ ciala, naleza do sfery czyste;j.
Rzeczy, znajdujace si¢ blizej ciata oraz dolnych jego czesci, sa przez Cortu-
rari traktowane jako melali. Mezczyzni nosza przy kazdej okazji kapelusz
z czarnego filcu, ktory stanowi najbardziej jednoznaczng oznake etniczng
Corturari. Tak samo czyste jak kapelusz sa koszule: jasne lub w kolorowe
wzory, jak rowniez ciemne pulowery i marynarki, ktore mezczyzni nosza
w zimniejszych porach roku. Aczkolwiek meskie spodnie okrywaja dolng
polowe ciata, nie sg mimo to uznawane za melali, poniewaz sa one chro-
nione przez nieczystg bielizne przed bezposrednim kontaktem z narzadami
plciowymi. W czasie §wiat, takich jak wesele czy Wielkanoc, mezczyzni no-
sza obszerne biate koszule, a szeroki czarny pas symbolizuje axis corporis,
ukazujac granice miedzy czysta a nieczystg potowg ciata.

Ubior kobiecy podlega rownie $cistym regutom obowigzkowej estetyki.
Corturarite od dziecka pozwalaja swoim wlosom rosna¢ swobodnie, jednak
publicznie wystepuja wylacznie z zaplecionymi warkoczami, tzn. z ,,poskro-
mionymi” wlosami. Oprocz tego kazda kobieta, najpodzniej od zamazpdjscia,
przykrywa wtosy chusta, bez ktorej nie opuszcza domu. Dikhlo (‘chusta’)
stanowi kolorowg oznake kobiecej czystosci. Bluzy, koszule, dziane swetry
i pulowery, podobnie jak w przypadku mezczyzn, sa traktowane jako czy-
ste ubranie wierzchnie. Natomiast w przeciwienstwie do meskich spodni,
spddnica, ktora musi zakrywac nogi az do kostek, nalezy — jako wierzchnie
okrycie dolnej czesci ciata — do kategorii melali. Kobiece narzady plciowe

13 W przeciwienistwie do innych grup cyganskich, Corturari nie maja specjalnego
terminu w romani na oznaczenie sfer czystych. Okreslaja je oni jako ,,nie melali”.
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»~promieniujg” tak silnie, Ze zanieczyszczajg nie tylko bielizng, lecz takze
spddnice. Z tego powodu kazda Corturaritd nosi na spodnicy fartuch, ktory
— jak ukazala to przedstawiona tu historia — reprezentuje czystos¢ na ze-
wnatrz.

Pranie tak skategoryzowanych ubran podlega réwnie $cistym regutom
czystosci. Kobieta piorgca musi pilnie uwazac, aby czyste i nieczyste czesci
ubrania nie znalazty si¢ razem w jednej misce. Poza tym nie wolno jej nigdy
pra¢ swoich wilasnych rzeczy z rzeczami mgza. Nawet gdy rodzina posiada
jedng pralke, musi si¢ trzymac regut: rzeczy nalezy podzieli¢ w zaleznoSci
od plci i osoby posiadacza, a nastepnie prac je osobno, przy czym dotyczy to
jedynie rzeczy ,,czystych” — nieczyste ubrania sg prane recznie w oddzielnej
misce. Kazdy mezczyzna i kazda kobieta trzymajg swoje ubrania Scisle od-
dzielone od ubran innych.

Dwie miski to jednak niewystarczajace wyposazenie domu Cortura-
ri. Kazdy meski czlonek rodziny musi od urodzenia posiada¢ przynajmniej
dwie wlasne miski. W jednej myje nogi i nieczyste dolne czesci ciala az
do bioder, w drugiej myje czysta gorna potowe ciata. Ci Corturari, ktorzy
przyktadaja szczegolng wage do regut czystoSci, uzywaja jeszcze trzeciej
miski, w ktérej myja wylacznie twarz. Dziewczeta myjg si¢ takze we wia-
snych naczyniach, jednakze po zamazpdjsciu dzielg naczynia swych mezow.
Matzonkowie tworzg taka jedno$¢, ze w sferze prywatnej nie mogg si¢ na-
wzajem zanieczyscic¢, jak dlugo kazde z nich zachowuje separacje potowek
ciala. Oddzielne pranie ich ubran, ktdre prezentuja na zewnatrz, pozostaje
w zgodzie z tym, ze w podzielonej ze wzgledu na ple¢ sferze publicznej
osiedla Corturari matzonkowie funkcjonujg oddzielnie.

Zespot regut, zwigzanych z czystoscia, organizuje rowniez relacje po-
miedzy ciatem a obiektami jego otoczenia, zwlaszcza zwigzanymi z przygo-
towywaniem i spozywaniem jedzenia. Cata rodzina je wspdlnie z jednego
naczynia, przy myciu ktoérego nalezy szczegdlnie uwazaé, aby nie zostato
zanieczyszczone w sposob oddziatujacy na zawartos¢. Mycie naczyn wy-
maga jeszcze jednej, specjalnej miski, albo tez moze odbywac sie¢ w zle-
wie, ktory jednak nie moze by¢ juz uzywany do innych aktow oczyszcza-
nia. W zadnym przypadku pozywienie nie moze wej$¢ w kontakt z mydtem,
gdyz to ostatnie nie jest — jak w przypadku wiekszosci spotecznej — oznaka
higieny, lecz przeciwnie: brudnym przedmiotem, do ktérego w trakcie mycia
przywieraja nieczystosci.

Artykutow spozywczych, ktore spadty ze stotu, zadna woda na $wiecie
nie pozbawi statusu melali, poniewaz podtoga jest ogolnie postrzegana jako
nieczysta. Z tego powodu Corturarite codziennie sprzataja dom i podworze,
przy czym chodzi tu nie o to, aby pokaza¢ sasiadom troske o czystosc, lecz
przede wszystkim o poswiadczenie wobec wiasnej rodziny troski o zacho-
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wanie regul czystosci. Judith Okely, ktora badata rownie ztozony system
regul dotyczacych czystosci wsrod angielskich Cyganow z grupy Travellers,
w dobrze uzasadniony sposob pisze o istnieniu wérod Cyganow drugiej dy-
chotomii, zwigzanej z cialem: obok podziatu ciata na czystg gore i nieczysty
dot mozna tez mowic o podziale na czyste cialo wewngtrzne i nieczyste ciato
zewnetrzne. To, co przyjmuje si¢ do wewnetrznego ciata, musi by¢ bezwa-
runkowo czyste'.

To, co zostato skategoryzowane jako melali, zasadniczo grozi skala-
niem. Najwazniejszym celem kazdej reguly, wchodzacej w sktad zespotu za-
sad, dotyczacych czystosci, jest zapobieganie tej grozbie, czyli zapobieganie
kontaktom miedzy czystym a nieczystym. Ten, kto taczy ze sobg kategorie,
znajdujace si¢ w opozycji, zostaje merimo (‘skalany przez wymieszanie’).
Termin ten funkcjonuje jako oskarzenie: kris (romski sad) moze w najgor-
szym przypadku zdecydowac o wykluczeniu ze spotecznosci osoby uznanej
za zanieczyszczong przez wymieszanie. Pojecie to oznacza jednak rowniez
nieuniknione sytuacje, w ktorych oddzielenie czystego od nieczystego jest
niemozliwe: np. gdy kobieta w czasie menstruacji czy porodu nie jest w sta-
nie utrzymaé separacji ciata wewngetrznego od zewnetrznego. Odpowiednie
rytualy, np. czasowego wykluczenia, przywracaja wowczas rozdzielno$¢
czystego 1 nieczystego.

Corturari, co wazne, nie traktujg zjawisk okreslanych jako melali w ka-
tegoriach moralnych: jako czegos niegodnego. Boja si¢ i traktujg z ostrozno-
$cig to, co zatrzymalo si¢ w fazie merimo: na przyklad kobiety, ktore stracity
dziewictwo przed §lubem, duchy zmartych (mule), ktore blakajg si¢ miedzy
zyciem a §miercig, lub ,,zepsutych” Cyganoéw (rom gaze), ktérzy (jak Tigani)
porzucili tradycje i staraja si¢ zintegrowa¢ z wiekszoscig. Nie powinno si¢
takze traktowac zespotu wierzen i praktyk zwigzanych z czystoScia, uznawa-
nych przez Corturari, jako instytucji moralnej w naszym rozumieniu:

Temat stosunku dobra i zta, tak czgsty w zachodnim $wiecie, stanowi kiepska
analogie do filozofii Cyganéw. Romowie rozrdzniajg miedzy whasciwym a nie-
wiasciwym'’.

Corturari, na podstawie zachowywania przepisow dotyczacych czystosci,
oceniaja przede wszystkim doczesng obyczajowos¢, nie wyposazajac czy-
stosci lub nieczystosci w wymiar eschatologiczny. Dzigki nim wiedza, kto

14]. Okely, The Traveller Gypsies, Cambridge University Press, Cambridge 1994,
s. 80-83.

5R. C. Gropper, Gypsies in the City: Culture Patterns and Survival, The Darwin Press,
Princeton 1975, s. 119.
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zachowuje si¢ w sposob zastugujacy na szacunek, a kto powinien si¢ wsty-
dzi¢. Doczesny charakter takich przekonan nie oznacza jednak, ze poglady
Corturari na temat czystosci nie majg zadnego wymiaru religijnego. Socjo-
logia $wigtosci, poszukujaca ,religii spraw tego Swiata™'®, definiuje ostatecz-
nie sacrum jako cos, co jest w tym $wiecie odgraniczone i oddzielone od pro-
fanum. Pomimo tego jednoznacznego stanowiska, §wigto$¢ przejawia pew-
ng zasadnicza dwuznaczno$¢, poniewaz to, co wykluczone i heterogeniczne,
krystalizuje si¢ w przestrzeni rozpigtej miedzy biegunem $wiatla (czystosc)
1 biegunem ciemnosci (nieczystos¢). Dwuznaczne sacrum oscyluje miedzy
nimi, przy czym, jak w polu magnetycznym, czysta czes¢ przyciaga, pod-
czas gdy cze$¢ nieczysta wytwarza uczucie bycia czyms odrazajacym. Z tg
samg troska, z jaka spoleczenstwo podtrzymuje rozdziat miedzy profanum
i sacrum, czyste oddziela si¢ od nieczystego wewnatrz swigtosci i unika ja-
kiegokolwiek pomieszania obu sfer. Mimo to wspomniane rozdzielenie nie
jest zwigzane z moralnym warto§ciowaniem obu sfer, gdyz sacrum artykutu-
je sie poza dobrem i ztem, istniejac wylacznie w swojej dwubiegunowosci'’.
Takie ujgcie sacrum pasuje do powyzszej interpretacji Cygandéw jako
wykluczonej, a przez to sakralnej czesdci spoteczenstwa wigkszosciowego.
Szeroka paleta najrozniejszych stereotypow odzwierciedla wieloznacznos¢,
jaka stanowi cyganskie sacrum dla profanum wigkszoSci: ,,chaos cyganskiej
hordy” odstrecza mieszczanskiego dorobkiewicza, a rownocze$nie ,,wol-
nos$¢ cyganskiego zycia” magicznie pociaga nie tylko cztonkow bohemy.
Zespot pogladow 1 praktyk dotyczacych czystosci, charakteryzujacy
Corturari, doktadnie odzwierciedla biegunowa strukturg sacrum. Corturari
u-cielesniajg nie tylko sacrum: sa nosicielami heterogenicznosci, gdy zgod-
nie z regutami dokonujg rozdzielenia potowek ciata. Respektujac tabu, Cor-
turari wylaczaja swoje ciata z obszaru profanum i umiejscawiajg je w sferze
$wigtosci. Jednocze$nie ich czysto-nieczyste cialo jest obrazem spotecznego
i kosmicznego porzadku. Tym samym ambiwalentne ciato Corturari moze
by¢ interpretowane jako wolna od warto§ciowania i jednoczes$nie sakralna
manifestacja odwiecznej sprzecznosci mi¢dzy rozumem (gtowa) i namig¢tno-
$cig (narzady piciowe). Ciato stanowi odpowiednik organizmu spotecznego
z jego oddzieleniem sfery publicznej ze wzgledu na pte¢. Podzielone ciato
Corturari odzwierciedla réznice migdzy dwoma $wiatami, migdzy ktorymi
si¢ przemieszczaja, lecz ktore sg od siebie $cisle oddzielone: §wiat Cyganow
i $wiat nie-Cyganow. Poprzez trzymanie si¢ zasad zwigzanych z czystoscia,
Corturari ustanawiajg (sakralny) kontrast miedzy sobg a (§wiecka) wickszo-

16 G. Bergfleth, Die Religion der Weltimmanenz [w:] G. Bataille, Theorie der Religion,
op. cit.
17 Por. G. Bataille, Theorie der Religion, op. cit., s. 60-64; R. Caillois op. cit., s. 37-73.
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$cig. Sakralizujg oni przy tym nie tylko swe samo-odroznienie, dokonywane
za pomocg instytucji kulturowej, lecz takze inkorporacj¢ wieloznacznosci:
u-ciele$nionej oscylacji miedzy akceptowang czystoscia i odrzucang nieczy-
stoscig.

3. GRZECH I ZBAWIENIE

Rozmowa byta dos¢ jednostronna, poniewaz gdy usiedliémy z Catdlinem, jego
zong Claudia i ich corka Rahela wokot misy i zaczeliSmy obiera¢ kolby kuku-
rydzy, mowita w zasadzie tylko Claudia. Znalem jg ze spotkania nawrdconych.
Byta jedna z pierwszych Cyganek w Trabes, ktore juz w latach 80. ubiegtego
wieku nawrdcily si¢ i przystaty do zielonoswiatkowcow, do dzi$ patajac mitoscig
do Jezusa. Podczas mojej dzisiejszej wizyty wystarczyto jedno pytanie o wiarg,
aby uruchomic¢ potok stéw o Bogu i nawroceniu. Reszta rodziny musiata do$¢
czesto doswiadczac na sobie gadatliwosci Claudii, bo Rahela co chwila rzucata
mi zirytowane spojrzenia. ,,Bog pomdgt nam wyrwac si¢ z cyganskiego $wia-
ta. Dziekuj¢ Panu z catego serca, ze wyciagnal nas z brudnego §wiata grzechu!
Dzieci nie mogty spa¢ przy calym tym hatasie pijakow i awanturnikow. Jak mo-
glyby si¢ tam czegokolwiek nauczy¢?”, kontynuowata Claudia. Wprawdzie jej
maz, Catalin, 1 ich czworka dzieci byli jeszcze nienawroconymi ,,ludzmi §wiata”
i — jak pozwalaly sadzi¢ ich zdenerwowane spojrzenia — nie bardzo chcieli si¢
sta¢ dzie¢mi bozymi, to jednak cata rodzina byla szczgsliwa, ze gmina zielono-
$wigtkowcow za pomoca kredytu i innych form pomocy umozliwita im zamiang
ich glinianej lepianki na maty dom w rumunskiej czg¢sci wsi. Claudia poprawita
opaske na wlosy 1 wygladzita swojg prosta spodnicg. ,,Ci Cyganie, to sg niedo-
brzy ludzie: brudni, niewyksztatceni, zli. Tylko Jezus Chrystus, nasz Pan, moze
uratowa¢ Cygandw”. Poniewaz po raz pierwszy styszalem Claudi¢ tak wymysla-
jaca na Cygan6w, bytem poruszony — w koncu ona tez urodzita si¢ jako Cyganka.
Wkrotce jednak zrozumiatem, ze Claudia poprzez swoje nawrdcenie wykroczyta
poza przynaleznos$¢ etniczna i nalezy obecnie do ponadetnicznego ludu Boga.

Gmina zielonoswiatkowcoéw w Trabes powstata w latach 80., dzigki pota-
czeniu si¢ réznych niewielkich grup siedmiogrodzkich Sasow, ktorzy weze-
$niej modlili si¢ w ko$ciotach zielonoswigtkowych i gminach, znajdujacych
sie¢ w innych wsiach. Wkroétce rowniez Rumuni i Cyganie zaczgli bra¢ udziat
w ich zgromadzeniach, a po zmianie ustroju liczba cztonkoéw wspdlno-
ty gwaltownie wzrosta. Nawroceni — tak okreslajg si¢ zielonoswigtkowcy
w Rumunii — szybko nawigzali najpierw sekretne, a obecnie oficjalne kon-
takty z pewna niemieckq organizacja misyjna, dzi$ koordynujaca dziatalno$¢
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finansowanej z Niemiec misji zielono§wigtkowej w Rumunii, funkcjonuja-
cej jako rumunska placowka miedzynarodowej misji cyganskiej. Na cotygo-
dniowe zgromadzenia, prowadzone przez dwoch swieckich saskich kazno-
dziejow, przychodzi ok. 120 osob, z czego potowe stanowia Cyganie. Jako
cze$s¢ ruchu ewangelicznego, wspdlnota zielonoswigtkowa z Trabes opiera
si¢ na literalnym odczytaniu Biblii, jeszcze wazniejszy jest jednak osobisty
stosunek jej cztonkow do Boga i doswiadczenie Ducha Swictego w czasie
entuzjastycznych nabozenstw. Ich misja zorientowana jest na wszystkich lu-
dzi, niezaleznie od ich pochodzenia etnicznego i polega na wzywaniu ich do
podporzadkowania ich zycia paradygmatycznej zmianie'® poprzez nawroce-
nie.

Zmiana ta daje si¢ odczyta¢ z cielesnej estetyki nawroconych Cyga-
now. Odpowiednio do Bozej troistosci, nawroceni dziela ludzkie ciato na
trzy sfery: ciato, ducha i dusze. Wszystkie elementy tej triady sg zintegro-
wane 1 wzajemnie ze sobg powigzane. Odpowiednio do tego misjonarze usi-
huja przekonywac jeszcze nie nawrdconych, nawiazujac do wszystkich tych
sfer. Domy gminne, wznoszone w osiedlach cyganskich na terenie calego
kraju, sg zaprojektowane do petnienia rozmaitych funkcji i stuzg nie tylko
nabozenstwom i gloszeniu chwaty Panskiej, lecz takze jako warsztaty, cen-
tra szkoleniowe, przedszkola i kuchnie dla ubogich. W Trabes nawroceni
wybudowali przy wejsciu do dzielnicy cyganskiej wlasne przedszkole, co-
dziennie odwiedzane przez cyganskie dzieci. Nawrdcone opiekunki troszcza
si¢ tu 0 wzmocnienie ciata, duchowe wyksztalcenie i ratunek dla duszy tych,
ktorzy — gdy osiggng petoletnios¢ — powinni si¢ zdecydowac na zycie w Je-
zusie Chrystusie. Misjonarze swiadomie przyktadaja wage do misji wsrod
dzieci, poniewaz sg przekonani, ze skuteczniej jest motywowac ludzi do zy-
cia w Bogu, gdy jeszcze niezbyt dtugo znajdowali si¢ w szponach szatana.
Od dziecka tez starajg si¢ oni wyrobi¢ w Cyganach nowy stosunek do ich
ciala.

Nawroceni wiedza, ze zdrowy duch i czysta dusza mieszkaja w pet-
nym zycia ciele i dlatego z centrum misyjnego w Trabes udzielajg wsparcia
Cyganom w calej Rumunii, wlaczajac w to transporty z pomoca. Istnieja
osiedla cyganskie, ktore tylko dzigki tej pomocy moga si¢ zaopatrzy¢ w pod-
stawowe artykuly Zzyciowe i ubrania. Nawroceni wiercg studnie w dzielni-
cach nedzy, umozliwiajac im tym samym zaopatrzenie w wolng od zarazkow
wode. W ramach rozmaitych projektow zdrowotnych zajmujg si¢ za dar-
mo chorymi bez srodkoéw do zycia i dostarczajg im lekarstw. Jak wszedzie,

18 Na temat interpretacji konwersji jako zmiany paradygmatycznej zob. M. Wohlrab-
Sahr, Konversion zum Islam in Deutschland und den USA, Campus, Frankfurt am Main-New
York 1998, s. 87 n.
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tak 1 w przedszkolu, znajdujacym si¢ w Trabes, Cyganie otrzymujg ,,nowe”
ubrania 1 solidne buty, pochodzace z paczek z uzywang odzieza, jakie za-
chodni zielonoswigtkowcy wysytaja na Wschod. Poza tym dzieci moga tu
kazdego wieczora zje$¢ chleba z mastem, tak Zze majg zapewniony przynaj-
mniej jeden positek dziennie. Opiekunki grup dziecigcych ucza przy tym
dzieci zasad higieny i skfaniajg je do prowadzenia zdrowego trybu zycia.
Kazde dziecko musi umy¢ rece wchodzac do przedszkola, a alkohol i niko-
tyna sg codziennie wyklinane jako grzeszne Zrédta chorob.

Nawrdceni Cyganie muszg nie tylko dba¢ o zdrowie i higieng ciata, ale
takze demonstrowac¢ duchowa czysto$¢ w swoim zachowaniu. Tak podczas
nabozenstw, jak i w zyciu codziennym, zielono$wigtkowcy pielegnuja mi-
to$¢ blizniego poprzez demonstracyjnie serdeczny stosunek do siebie na-
wzajem, wzajemne wspieranie si¢ i zachowywanie szczegolnej uprzejmosci.
Rozmowy sg przyjazne i ozywione, ale spokojne — bez przerywania sobie
nawzajem. Opiekunki w przedszkolu codziennie pozdrawiajg dzieci, poda-
jac im reke 1 zamieniajac z kazdym z nich z osobna kilka stéw. Dobre zacho-
wanie, spokoj 1 dyscyplina sa w przedszkolu obowigzkowe, a przeklenstwa
i brzydkie stowa spotykaja si¢ z natychmiastowa reakcja. Duchowa czystos¢
zaktada dla nawrdoconych jasno§¢ umystu, ktorag mozna osiagnac jedynie
przez wyksztalcenie. Wielu Cygandw, wsrod ktorych analfabetyzm daleko
przekracza krajowa $rednia, nauczylo si¢ czyta¢ po nawroceniu, aby — jak
to jest wymagane od nawrdconych — mogli codziennie studiowac Biblig.
Czlonkowie gminy, ktoérzy angazuja si¢ w zycie wspolnoty i petnia w nigj
urzgdowe funkcje, uczestnicza w regularnych warsztatach, szkoleniach
i konferencjach. Kotko biblijne i spotkania dyskusyjne stuzg poprawie dys-
kursywnych umiejetnosci nawroconych. W przedszkolu uczniowie, ktorzy
czesto po czwartej klasie nie potrafig dobrze pisac i czytac, maja zapewniong
pomoc w odrabianiu zadan, dodatkowe lekcje, a takze otrzymuja pomoce
szkolne, takie jak otowki, zeszyty czy tornistry. Dzieciom, ktore znajduja si¢
w polu szczegolnej uwagi zarzadzajacych gming, misja cyganska finansuje
nawet autobus szkolny, podwozacy je do najblizszego miasta, co umozliwia
im zdobycie lepszego wyksztalcenia.

Oczywiscie jesli idzie o nauczanie i wychowanie dzieci nawroceni ufa-
ja bardziej Biblii niz elementarzowi. Codzienne zaj¢cia w oparciu o Bibli¢
stanowig glowny element pracy misjonarskiej w Trabes. Wszystkie inne
tresci wychowawcze 1 merytoryczne znajdujg interpretacje i legitymizacje
w naukach biblijnych. Higiena ciata i czystos¢ duchowa sg dla nawrdconych
przede wszystkim wyrazami czystosci duszy. Ten ostatni wymiar cielesnej
triady stanowi ostateczny wymiar duchowej formacji, nie jest jednak au-
tomatyczna konsekwencja przestrzegania regut zawartych w poprzednich
dwoch wymiarach. Nawrdceni sg przekonani, ze grzech jest odpowiedzial-
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ny za wszelkie cierpienie — od momentu, w ktérym czlowiek przez grzech
oddalit si¢ od Boga, $wiat ziemski znajduje si¢ w posiadaniu szatana. Tylko
ten, kto si¢ nawrécit, moze strzasngé z siebie grzech pierworodny, a §wiato-
poglad nawrdconych jest tu zgodny z Sadem Ostatecznym: wszyscy ,,ludzie
$wiata”, w przeciwienstwie do nich, skazani sg na wieczne potepienie. Aby
moc naleze¢ do wybranych, czlowiek musi si¢ sta¢ swiadomy swojej grzesz-
nej natury, zatowac za grzechy i wyznac¢ je przed Bogiem i ludzmi. Z dusza
oczyszczong przez boskie odpuszczenie grzechow nawrocony przyjmuje
w komunii Ducha Swictego i jest od tej pory zobowigzany prowadzi¢ $wia-
tobliwe zycie (oraz poddawac swoja dusze ciaglej kontroli i oczyszczaniu
poprzez pokute). Nawroceni transcendujg przy tym wszelkie granice etnicz-
ne: przedstawiajg bozg oferte wiekuistego zbawienia, poprzez oczyszcze-
nie duszy wszystkim siedmiogrodzkim grupom etnicznym: Sasom, Rumu-
nom, Madziarom i przede wszystkim Cyganom. Jednakze $wieckie granice
etniczne, z ktorych nawroceni si¢ wyzwolili, zostaly zastagpione nowym
podziatem: lud potepionych grzesznikéw zostal przeciwstawiony nawro-
conym jako transetnicznemu ludowi bozemu, ktory oczekuje na ponowne
zmartwychwstanie cztowieka fizycznie higienicznego, duchowo czystego
1 o niepokalanej duszy.

Idee umytego ciata i czystego ducha osiagaja swa pelng site motywacyj-
ng dopiero w transcendentnej i symbolicznej reprezentacji czystosci duszy.
Odpowiednio do idei higienicznego ciata, nawrdceni przyktadaja wage do
tego, ze kazdy cztonek wspolnoty powinien by¢ na co dzien, zwlaszcza zas
podczas nabozenstwa: umyty, porzadnie uczesany i czysto ubrany. Misjo-
narze klada nacisk, Ze nie jest wazne, czy chodzi o ubranie nowe, uzywane
lub nawet potatane — wazne, zeby bylo czyste i okrywato umyte ciato, aby
podobato si¢ Bogu. Czystos¢ duszy prezentuje si¢ nawroconym jednakze
nie tylko poprzez czysto$¢ ciata i ubrania, lecz takze poprzez styl ubierania
si¢. Przydaja oni warto$ci nedznym ubraniom, ktére wizualizuja ,,ubostwo
ducha” ich nosicieli w obliczu Boga i poprzez ich oczywista prostote pod-
kreslaja postawe ascetyczng. Nawroceni zobowigzujg si¢ przestrzegaé para-
dygmatu kulturowego nierzucania si¢ w oczy i odpowiednio do tego przy-
stosowuja tradycje swojej grupy etnicznej. Kazde zachowanie, odbiegajace
od paradygmatu, traktuja jako egocentryczne, a tym samym jako grzeszng
autokreacje.

Megzczyzni 1 kobiety — czy to Rumuni, czy Cyganie — ubierajg si¢
w Trabes tak jak rumunska wiekszos¢, zwracaja jednak uwage na to, aby
ich sposob ubierania nie rzucat si¢ w oczy i preferuja w zwigzku z tym
ciemniejsze kolory. Mgzczyzni wpuszczaja koszule w spodnie i uczestnicza
w nabozenstwach odziani w garnitury. Kobiety zaznaczaja swa, pochodzga-
cg od Boga, lecz $cisle kontrolowana kobieco$¢, za pomoca zapietych po
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szyj¢ bluzek z dlugimi regkawami. W czasie nabozenstwa dlugie najczesciej
wlosy kobiet muszg by¢ ,,zdyscyplinowane” za pomoca chusty lub opaski,
co demonstruje jednoczesnie pokore wobec Boga i podporzadkowanie mez-
czyznie. Przy okazji chrztu, ktory dla nawrdconych jest oznakg opowiedze-
nia si¢ po stronie Boga, estetyka cielesna wysuwa si¢ na pierwsze miejsce.
Neofita jest ubierany w $nieznobialg szate, aby czystos¢ jego duszy byta wi-
doczna dla wszystkich. Dwoch chrzceicieli zanurza nastepnie cate stare cialo
chrzczonego w ,,grobie wodnym” w imi¢ Ojca (dusza), Syna (ciato) i Ducha
Swigtego (duch). Po przemianie, symbolicznie antycypujacej przyszte zmar-
twychwstanie, wszyscy nawrdceni witaja nowo narodzonego na tonie bozej
rodziny.

Ciato nawroconych u-cielesnia $wieto$¢, ktora przedstawia si¢ inaczej
niz sacrum w innych kulturach cyganskich. Georges Bataille ukazat w swo-
ich pracach, jak chrzescijanstwo podjeto ,,archaiczng” koncepcje¢ sacrum,
poddato je dyskursywnej transformacji i na nowo skonfigurowato jako
chrzescijanska §wietos¢. Ta nowa konstrukcja przesuwa nieczysta czes¢ sa-
crum w obszar profanum, potepia ja i1 przeksztalca w zto. Rownoczesnie
transcenduje czysta cz¢$¢, uwalnia ja z materialnego Swiata i ustanawia jako
swietos¢, przyshugujaca jedynie Bogu. Zly $wiat pozostaje pod wplywem
szatana. W procesie racjonalizacji i rozwoju moralnos$ci chrzescijanstwo
wigze boza §wigto$¢ z dobrem i rozumem, podczas gdy szatanskie profanum
zwigzane jest ze zlem i bezrozumnos$cig. Réwnoczesnie chrzescijanskie po-
jecie $wietosci przesuwa zainteresowanie osoby wierzacej z ,.tu i teraz” na
odlegla eschatologiczna przysztosc. Jezus Chrystus, Syn Bozy, ktory stat si¢
ciatem, staje si¢ teraz jedynym posrednikiem miedzy ztym Swiatem a dobry-
mi niebiosami — jego wyjatkowa pozycja podkresla jednak rownoczesnie to
rozejscie si¢ $wiatow. Tam, gdzie ,,archaiczne sacrum” zasadza si¢ na istnie-
niu bolesnego rozdziatu obu obszarow, a rOwnoczes$nie wymaga jednak cy-
klicznego przekraczania granicy miedzy nimi, chrzescijanstwo orientuje si¢
na linearne przejscie od zltego profanum do dobrego $wiata sacrum: zalezng
od ludzkiej woli, ostatnig i nicodwracalng transgresja'”.

Tym samym mozna zrozumie¢, dlaczego nawrdceni Cyganie widza
w swoich dawnych ,,wspdtplemiencach” zwolennikéw szatana. Bieda wy-
kluczonych spotecznie Cyganéw jest dla nawrdconych logiczng konse-
kwencja grzechow tego Swiata. Przy catej mitosci blizniego, przy$wieca-
jacej dzialaniom misyjnym wsrod najubozszych, nawrdceni operujg jednak
sztywnym podzialem ludzi: kto nie ratuje wlasnej duszy z grzesznej biedy
poprzez nawrdcenie, pozostaje — tak jak jego ziemskie cialo — na wieki stra-

19 Zob. G. Bataille, Die Erotik, op. cit., s. 114-135; Idem, Theorie der Religion, op. cit.,
s. 60-70.
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cony. Inscenizacje ciata, dokonywane przez Jigani de matdse, sa przez na-
wréconych traktowane jako kult mamony, poniewaz ich doczesna tesknota
za prestizem i rozrzutno$¢ stanowia bezposredni kontrast z pokorng asceza
i pracg dla Krolestwa Bozego. W ten sam sposob ,,wierzacy” postrzegaja
rytualy i wierzenia ,,niewierzacych” Corturari: sa one dyktowane przez dia-
bta. Nawrdceni nie mogg zaakceptowacé koncepcji, ktéra uznaje istnienie
nieczystej czegsci Swiata (przez nich traktowanej jako zlo) i cztlowieka oraz
inkorporuje je jako jeden z biegunéw wolnego od wartosciowania sacrum.
Wraz z nawrdceniem wszelkie formy cyganskiego sacrum przestajg cokol-
wiek znaczy¢ dla ponownie narodzonych chrzescijan, ktorych droga do zba-
wienia staje si¢ wylgcznie ich wlasna koncepcja swigtosci.

4. UWAGI KONCOWE

W artykule tym przedstawitem cztery rézne grupy cyganskie, postugujace
si¢ roznymi estetykami ciata, postrzegajace swoje ciato z odmiennych per-
spektyw 1 zgodnie z nimi dokonujgce autoprezentacji na zewnatrz. Jigani
usitujg przykroi¢ nowoczesnos¢ do swojego ciala, jednakze ich ,,wykrdj”
ujawnia anachroniczny prymitywizm, w ktorym uwidacznia si¢ kultura bie-
dy. Podobnie jak Tigani, rtowniez Tigani de matdse przejmuja reguly ubioru
wigkszos$ci, jednakze podejmuja oni gre z obowigzujacymi normami i tamig
je w procesie ostentacyjnie przesadnego dopasowania. Corturari postawili
na kulturowe odgraniczenie i podkreslajg swoim typowym strojem grani-
c¢ migdzy $cisle odseparowanymi od siebie obszarami, ktorym nie mozna
pozwoli¢ na wymieszanie si¢. Wreszcie nawroceni Cyganie, poprzez swoja
cielesng autoprezentacje, odmienng od tej, ktora jest wlasciwa wszystkim
»ludziom §wiata”, ukazuja na zewnatrz swoja dusze, wizualizujac ja poprzez
cialo i ubranie.

Z pomoca socjologii sacrum interpretowatem wspomniane estetyki i re-
prezentacje jako u-cielesnienia swigtosci. Tigani, jako spotecznie wyklucze-
ni, odroznieni i odseparowani, ilustruja swoim biednym ubraniem tragiczny
aspekt sacrum, podczas gdy Tigani de matdse w rozrzutny sposob realizuja
na co dzien wizj¢ sacrum jako transgresji. Z kolei Corturari, podporzadko-
wujac swoje ciala zespolowi regul dotyczacych czystosci, manifestuja sa-
kralng oscylacje miedzy tym, co przyciagga, Swiatlem, czystoscig a tym, co
odpycha, ciemnoscia 1 nieczystoscig. Wreszcie nawroceni Cyganie ukazuja
w swoim ciele skonfigurowany na nowo obraz swigtosci, w ktorym tylko to
moze mie¢ nadzieje na dobra, racjonalng i transcendentng Boza §wigtos¢,
co wyrzeka si¢ wszystkich grzechow ztego, irracjonalnego i immanentnego
$wiata szatana.
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Estetyka ciata, stosowana przez wspomniane cztery grupy, stanowi jed-
nak nie tylko zmystowy obraz wlasciwego kazdej z nich Nomos, lecz row-
niez jest komunikatem, skierowanym na zewnatrz i wptywa na sposob po-
strzegania grup mniejszosciowych przez wigkszos¢. Tigani, ktorych wysitki
przystosowawcze sg przez Rumunéw blokowane za pomocg praktyk dys-
kryminacyjnych, potwierdzaja za pomocg swego biednego ubioru wszyst-
kie negatywne stygmaty, przypisywane Cyganom jako brudnym, obdartym
i bez nadziei. Ich bracia, Tigani de matdse, sa przez Rumunow traktowani
réwnie mato powaznie jak Tigani, jednakze w ich przypadku nienawis¢ za-
mienia si¢ przynajmniej w $miech, a Rumuni doceniaja w ich przesadnych
zachowaniach ,,bogactwo” i ,,ucywilizowanie”. Corturari z powodu swego
wypracowanego stylu ubioru i konserwatywnych zwyczajow sg przez wigk-
szo$¢ traktowani jako ,,autentyczni” przedstawiciele wlasciwej sobie kultury,
oceniani pozytywnie przede wszystkim dlatego, ze aktywnie separujg si¢ od
innych grup etnicznych, a tym samym nie stwarzajg grozby wymieszania si¢
z wigkszoscia. Z kolei nawroceni sg traktowani przez prawostawnych Ru-
munow jako religijni ,,fundamentalisci”’, wykraczajacy poza zdrowg miarg
chrzescijanskich praktyk, jednakze doceniaja ich i sa catkowicie zaskoczeni
Scisla czystoscia, porzadkiem, ascezg czy walka z alkoholizmem, charakte-
ryzujagcymi zielonoswiatkowcow. Wiasnie tu wida¢ niezwykty postep, jesli
chodzi o funkcjonowanie stereotypow stygmatyzowanej grupy cyganskiej:
poprzez skrupulatne, a nawet przesadne realizowanie ascetycznych aspek-
tow kultury wiekszos$ci, nawroceni Cyganie sg w stanie kompensowaé swoj
negatywny obraz bez kapitatu ekonomicznego i zdystansowac si¢ od ogol-
nego, negatywnego stereotypu.

Moje wywody pozwalaja czesciowo wyjasni¢, dlaczego poszczegdlne
grupy cyganskie pozytywnie reaguja na dzialalno$¢ misyjna zielonoswiat-
kowcow. Jednakze sukces ich misji zalezy tez od zgodnosci, wlasciwej na-
wroconym, koncepcji ciala z projektami cielesno$ci, charakteryzujacymi
rézne grupy cyganskie. Tak wigc posrod nawrdconych jest niewielu Jigani
de matdse, poniewaz ich kulturowa hiperreakcja na normy wickszosci stoi
w sprzecznosci z zielonoswigtkowym paradygmatem niewyrdzniania sig.
Unikajg oni misji, gdyz ich ,,archaiczna” transgresja sakralna, ich rozrzut-
ne i przesadne dopasowanie si¢ do zasady luksusu jest przez nawrdconych
odrzucane jako grzech proéznosci. Zielonoswigtkowa asceza nie pasuje do
estetyki pychy ,,Jedwabnych Cyganow”. Takze Corturari nie nawracaja sig,
gdyz pielegnuja oni zamknigty uktad wierzen i praktyk zwigzanych z czy-
stoscia, ktory dyktuje im podzial Swiata na odrgbne sfery i jako obraz §wiata
jest wsrdd nich silnie zakorzeniony. Wola oni separowac sie od wszystkich
innych grup, tak cyganskich, jak i niecyganskich, w tym réwniez od zielono-
swiagtkowcow. Kto miesza ze sobg to, co rozdzielone, jest wedlug zasad este-
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tyki Corturari merimo 1 tym samym zagraza kulturowej autonomii wszyst-
kich innych. O ile nawet nawroceni mogliby tolerowac ubior Corturari,
to nigdy nie mogliby pogodzi¢ si¢ z ich ,,archaiczng” koncepcja sacrum,
w ktorej demonizowana przez chrzescijanstwo nieczystos$¢ jest w wolny od
warto$ciowania sposob akceptowana.

Tak wigc w Trabes sg przede wszystkim Tigani, ktdrzy sa otwarci na
dziatania misyjne i czesto si¢ nawracaja. Jako wykluczeni uczestniczg w pe-
wien sposob w sacrum, jednakze bieda nie daje im mozliwosci odpowie-
dzi na wykluczenie spoteczne za pomocg jakiej$ gry. Wielu z nich Zle znosi
ciemna strong sacrum i poszukuje jasniejszej formy swietosci. Jigani zyja
na marginesie w skrajnym ubdstwie i pod wzgledem cielesnym sg faktycznie
zdani na materialng pomoc nawréconych. Misjonarze, zgodnie ze swoim
triadycznym pojmowaniem ciala, naciskaja jednak na to, zeby Tigani, wraz
z cielesng, przyjmowali réwniez ich ofertg¢ duchowa: kto chce korzysta¢
tylko z pomocy materialnej nawroconych, wkroétce przestaje otrzymywaé
jakiekolwiek wsparcie. Jigani nie widza zadnego problemu w przyjeciu
podczas nawrdcenia nowej estetyki ciata, poniewaz paradygmat kulturowe-
go niewyrdzniania si¢ odpowiada ich staraniom dopasowania si¢ do kultury
wiekszosci. Nalezace do cielesnej estetyki nawrdconych pojecie ,,duchowe-
go ubodstwa” wobec Boga, pozwala dodatkowo pozytywnie dowarto$cio-
wacé materialne ubostwo Cygandéw. Nawroceni wyjasniaja zly stan rzeczy
w dzielnicy nedzy jako chorobe spowodowang grzechem i proponujg prosty
sposob wyjscia z klopotow: ,,Nawroccie sig!”. Dlatego 7igani maja nadzie-
je nie tylko na zmartwychwstanie w dniu Sadu Ostatecznego — juz w dniu
chrztu powstajg oni z baptysterium jako nowo narodzeni, wraz z nowym
cialem, wyposazeni w reguty nowej estetyki.

Jedna wies, cztery rozne grupy cyganskie, cztery rézne koncepcje cia-
la, do tego mozliwo$¢ zmiany poprzez konwersje — artykut ten pokazuje,
jak wielowarstwowe jest ciato fizyczne, gdy cztowiek wyposaza organizm
biologiczny w znaczenie spoteczne. Poprzez swoje ciato cztowiek moze
wskazywac na swoja pozycje spoteczng, reagowaé na dyskryminacje, od-
zwierciedla¢ konfiguracje wilasnej grupy — krotko mowiac: formowac swoje
wyobrazenia o ludziach i $wiecie. Niezaleznie od tego, jak konkretnie wy-
glada jego kulturowe u-cielesnienie, zawsze wskazuje ono na sacrum. Ciato
ludzkie, jako catosc i jako interakcja swoich czgsci, zawiera w sobie bowiem
pewien wymiar, ktory, pomimo wszelkich ludzkich wysitkow, aby wszystko
pomierzy¢ i skategoryzowac — pozostaje czyms niezroéwnanie roznorodnym,
posiadajacym nieopisywalng aure i nietykalng wzniostos¢é: zycie.

Ttum. Stawomir Kapralski
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Johannes Ries
IN-KARNACIA E SVUNTIAQERI. PAL-E TRUPOSQERI ESTETIKA
ANDE VERVERA FORME E RROMANE KULTURAQERE

Sarkole manusesqe kamlon pen xoditka xacarimata, so thavden lesqére trupos6dr,
kaj te $aj dikhel trujal pesbe, te dikhel pes xodes aj te dikhel pesqéro trupo. Labarel
trupitko estetika kaj te del avri i projékcia pesqére xoditkone trupesqéri thaj te
del orientacia pesqére xoditkone kerimatenqéri pal-ada mode¢lo. Ada artiklo sika-
vel sar o Rroma dikhen pengéro tripo. O avtoro lizal e drabavnes dr-o gav Trabes
Transilvaniafe, kaj besen ververa rromane grupe (endaja): Tigani de matase (,,phan-
rune Rroma”), Korturara (,,cerhenqére Rroma”) aj vi pokarime Rroma, saven si len
barbut javér trupitko estétika, desar phurikane Rroma aj vi desar-e Rumuniaqére
gaze. Dr-¢ perspektiva e kategoriengéri katar-i sociologie sacrée (alternativo teoria
e religiaqéri, savi rodel o sacrum na dr-o bodlipen ja dr-e Khangeri, tok dre mala
socio-kultural konstruime), o avtoro sikavel sar ververa rromane endaja labaren pe-
nqéro trupo kaj te aresen 3i k-e sacrum-esqéri in-karnacia, te sikaven penqéri socialo
pozicia, te den reakcia mamuj-i diskriminacia aj te mothoven i andratuni struktura
pengére endajenggéri.

Johannes Ries
EM-BODIMENTS OF SANCTITY. CONSIDERATIONS ON BODY
AESTHETICS IN GYPSY CULTURES

Every human being needs senses, located within their bodies, to see their surroun-
dings, themselves and their very bodies. They use body aesthetics to design the ima-
ge of their bodies and orient their actions around that formula. The article presents
the way Roma people/Gypsies perceive their bodies. The author takes the readers
to a Transylvanian village called Trabes, inhabited by various Roma/Gypsy groups
Tigani (‘Gypsies’), Tigani de matase (‘Silk Gypsies), Corturari (‘Tent Gypsies’)
and the converted Pentecostal Gypsies, who use different body aesthetics which also
helps them diversify from the Romanian majority. Using the categories called socio-
logie sacrée (an alternative theory of religion which seeks sacrum not in heaven or
the Church but in socially-created areas) the author shows how various Roma/Gypsy
groups use their bodies to em-body the sacrum, and by doing it, mark their social
status, react to discrimination and reflect the inner structure of their group.



Elena Marushiakova, Vesselin Popov (Sofia, Bulgaria)

KULT ROMSKIE]
SWIETE]J BIBIJI

Przez cate wieki na Batkanach zyty ro6zne
narody, charakteryzujace si¢ nie tylko swo-
imi wlasnymi, szczegdlnymi systemami etno-
kulturowymi, ale réwniez — w o wiele wigk-
szym stopniu — synkretyczng jedno$cia tych
systemow w ramach ogodlnego regionu kultu-
rowo-historycznego. Wsrdd catej réznorodno-
$ci etosow 1 wspdlnot etnicznych, zyjacych na
Balkanach, swoje szczegdlne miegjsce zajmuja
Cyganie. Sg oni jednym z klasycznych przykta-
dow etnicznej wspdlnoty, zyjacej w formie dia-
spory, ktora zwlaszcza na Balkanach jest nie-
rozerwalnie zintegrowana z catoscia spotecznej
struktury i wspdlnego systemu kulturowego.

Ikona $wigtej Bibiji na plakacie
- R ; ; (Muzeum Romskie
Pomimo tej integralnos$ci oraz wzajemnego w Belgradzie, 2010)

przenikania zjawisk etnokulturowych, Cyganie

tworza 1 przechowuja swoj wyjatkowy system etnokulturowy, ktory z po-
wodzeniem funkcjonuje do dnia dzisiejszego, mimo ich zmiennych losow
w historii.

Cyganie posiadaja charakterystyczng etnospoteczng strukture i organi-
zacje wlasnego zycia, realizowang na réoznych poziomach ich specyficznej
wspolnoty etnicznej (tzw. miedzygrupowej wspolnoty etnicznej)'. Ich kultu-
ra jest z zasady otwarta na obce wpltywy, wyjatkowo adaptuje ,,zewnetrzne”
elementy i formy, ktore ulegaja przetworzeniu i wlaczeniu w obcy etnokul-
turowy system, gdzie uzyskuja nowy sens i funkcjonuja juz jako swoje, czyli

' J. Marusiakova, K problematike ciganskej skupiny, ,,Slovensky narodopis”, 1985,
R. 33, nr4, s. 694-708; E. Marushiakova, V. Popov, Gypsies (Roma) In Bulgaria, Peter Lang,
Frankfurt Am Main 1997, s. 45-60.
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przeksztalcaja si¢ w nierozerwalng czgs¢ ich systemu?. Proces ten jest juz
tak powszechny 1 ciagly, ze dzi$§ prawie nie ma form i elementow kultury,
o ktorych z calg pewnoscig mozna by stwierdzié, ze sg przyniesione przez
Cygandw na Batkany — czy to z ich praojczyzny, czy za sprawg ich wielo-
letnich migracji po $wiecie. Z tego powodu etnokulturowy system Cygandéw
okazuje si¢ wyjatkowo synkretyczny, nawet w poréwnaniu z ,,batkanskimi
normami”, np. jesli chodzi o obowigzywanie, dopasowywanie i wzajemne
przenikanie dwoch przeciwleglych systemow religijnych (chrzescijanstwa
i islamu) — u Cyganow powstajg o wiele pelniejsze formy, niz u innych na-
rodow batkanskich.

Aktywnie przebiegajace procesy zapozyczania i adaptacji przez cy-
ganski system etnokulturowy niektorych form kulturowych (np. trady-
cyjnych wierzen, obyczajow, §wiat, obrzedow itd.) trwaja juz od wiekow,
dlatego wazniejsze okazujg si¢ wyjatki, wykraczajace (przynajmniej na
pierwszy rzut oka) poza ramy tych proceséw. Prowadzg one do pojawiania
si¢ specyficznych zjawisk kulturowych wsrod Cyganow, ktorym braku-
je bezposrednich analogii w kulturze wspolnie zyjacych z nimi etnosow.
Klasycznym przyktadem takiego zjawiska wsrod Cygandw jest kult Bibiji
1 zwigzane z nim uroczystosci, obyczaje i obrzedy. Niniejsze badanie po-
$wigcone jest historycznym korzeniom tego kultu, jego genezie, rozwojo-
wi, cechom oraz specyfice w ogélnym, batkanskim kontekscie kulturowo-
-historycznym.

kg

Po raz pierwszy o szacunku do ,,Cudotworczej tetki (tj. ciotki) Bibiji”
wspomina w jednym ze swoich artykutow Tihomir Djordjevi¢ na poczatku
XX w.2, ale klasycznym opracowaniem, gdzie szczegdtowo opisany jest kult
Bibiji u serbskich Cygandw, jest obszerne studium Aleksandra Petrovica
z lat 30.* W podzniejszym okresie kult ten oraz zwigzane z nim wierzenia
i obrzedy opisywane byly niejednokrotnie przez roznych autoréw®, przed-

2 V. Popov, The Gypsies and the Traditional Culture of the Bulgarian People, ,,Journal
of the Gypsy Lore Society”, 1993, Seria 5, Vol. 3, No. 1, s. 21-34.

3 T. bophesuh, Obuuaju y Lueana y Kpamwesune Cpouje, ,Jomuimuna Huxone
Yynuha”, 1903, t. 22, s. 80-82.

4 A. Petrovi¢, Contribution to the Study of the Serbia Gypsies, ,,Journal of the Gypsy
Lore Society”, 1937, Seria 3, Vol. 16, No. 3, s. 111-137; 1939, Vol. 18, No. 4, 5.176-183.

> R. Uhlik, L. Beljkasi¢, Neka vjerovanja Cigana cergasa, ,,Glasnik zemaljskog
muzeja u Sarajevu”, 1958, t. 13, s. 204; R. Duri¢, Seobe Roma. Krugovi pakla i venac srece,
Biblioteka Publicistika, Beograd 1983, s. 266; T. Bykanosuh, Povu (yueanu) y Jyeocrasuju,
Hoga Jyrocnasuja, Bpanbe 1983, s. 275, 279; N. B. Tomasevi¢, R. Puri¢, Roma. Eine Reise
in die verborgene Welt der Zigeuner, Verlagsgesellschaft, Kéln 1989, s. 23.
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stawiajgcych rozmaite wyjasnienia, dotyczace jego genezy i rozwoju, jak tez
zwigzanych z nim praktyk obrzedowych.

We wspomnianym juz artykule Aleksandra Petrovica, okreslony jest
doktadnie czas tworzenia si¢ kultu Bibiji oraz opisane sg szczegotowo jego
glowne aspekty — legendy, dotyczace powstania i cudow Bibiji, $wiat Bibiji
1 rytualéw z nim zwigzanych; wreszcie ikonografia Bibiji. Wedlug legend
Bibija pojawita si¢ gdzies w latach 80. minionego wieku (mowa o XIX w. —
przyp. thum.): jako pierwsza ujrzata ja Cyganka-wrézka Kona z rejonu Klo-
ka (na potudnie od Belgradu), ktora zmarta w 1935 r., majac 100 lat. Istnieja
réwniez inne warianty tej legendy, ale we wszystkich powtarza si¢ zarow-
no chronologia pojawienia si¢ Bibiji, jak i jej umiejscowienie w rejonach
na potudnie oraz potudniowy wschdd od Belgradu. Zestandaryzowane sa
takze podstawowe wyobrazenia Bibiji — to stara kobieta, ktéra chodzi noca
po domach; ktora nie lubi nieuporzadkowanych domow i brudnych naczyn
(dlatego je thucze), szczegdlnie w czasie swojego Swigta; przynosi choroby
ludziom, ktérzy jej nie szanuja (najczesciej dzieciom); mozna jg zobaczy¢
tylko u Iudzi najuczciwszych i sprawiedliwych®.

Istnieje roéwniez szereg legend o cudach Bibiji, ktoére sprowadzaja si¢
glownie do ukarania tych, ktorzy jej nie uznaja — np. pewna kobieta wysmie-
wala si¢ z Bibiji, za co zostala sparalizowana (legenda belgradzka); pewien
cudzoziemiec drwit z Bibiji, a nawet $ciat drzewo gruszy w okolicach Bel-
gradu, gdzie obchodzono jej swieto — w nastepstwie zmarla cala jego rodzi-
na, a na koncu on sam (legenda z Krusovca)’.

Po raz pierwszy historycznie zaswiadczone obchody $wieta Bibiji
w Belgradzie pojawiaja si¢ w 1888 r., kiedy z okregu Kloka przybyli trzej
bracia Djordjevicowie, ktorzy opowiadali, ze dotkneta ich epidemia chole-
ry. W celu wypedzenia choroby, wie$niacy ubrali kilka mlodych dziewczat,
ktére mialy przedstawiac zaraze, w szaty panienskie i §lubne, a nastgpnie
caly orszak wraz z muzyka (surma, skrzypce, bgbny) odprowadzit je poza
wies, gdzie zastawiono wspoélny stot. Cyganie belgradzcy, aby prewencyjnie
zabezpieczy¢ si¢ przed cholera, zorganizowali taki sam pochdd — z szumng
procesja i glosna muzyka, ktory okrazat dzielnice itd., natomiast wspolny
stol roztozony zostal poza miastem, niedaleko pewnego potoku®.

W kolejnych latach $wigto Bibiji utrwala si¢ wsrod Cyganoéw w Bel-
gradzie, a szczeg6lny rozmach jego obchody osiagaja w okresie miedzywo-
jennym. W 1935 r. tworzy si¢ specjalne stowarzyszenie, ktore mozna uwa-
za¢ za samozwancza, zinstytucjonalizowang forme kultu Bibiji — Udruzenja

¢ A. Petrovi¢, op. cit., s. 115-118.
7 Idem, s. 122-123.
8 Idem, s. 124-125.
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Beogradskih Cigana svecara Bibije (Tetkice)’. Stowarzyszenie gromadzito
srodki materialne poprzez regularne, miesi¢czne sktadki oraz dobrowolne
datki. Ze $srodkow tych zakupiona zostata ziemia niedaleko Belgradu (na
tzw. Pasino Brdo), z nich rowniez wybudowana oraz utrzymywana byla spe-
cjalna $wiatynia dla Bibiji, gdzie corocznie obchodzono jej $wieto. Przed
$wiatynig postawiony zostat maszt z flagg z niebieskiego jedwabiu, na ktorej
po jednej stronie znajdowat si¢ ikonograficzny wizerunek Bibiji z jej dziec-
mi, a po drugiej stronie §w. Nikota. Sama $wigtynia wybudowana zostata
jak chrzescijanska kaplica — chociaz oczywiscie sama serbska cerkiew pra-
wostawna nie uznala oficjalnie Bibiji za chrzescijanska $wieta — na ottarzu
staty ikony tzw. Cudotworczyni ciotki Bibiji oraz $w. Nikoty. Laczenie przez
Cyganow kultu Bibiji z kultem $w. Nikoty jest charakterystyczne tylko u Cy-
gandw w Belgradzie i wynika z faktu, ze wigkszo$¢ belgradzkich Cygandéw
obchodzito swoja slava (dzien patrona, opiekuna wskazanej rodziny) w dniu
$w. Nikoty'. Sama ikona Cudotworczyni ciotki Bibiji przedstawiala starg ko-
biete o ciemnej twarzy i cyganskich rysach, z dwoma dlugimi warkoczami,
trzymajaca w lewej rece drewniany krzyz, a prawa btogostawiaca; kobiete
stojaca za stolem okrytym biatym obrusem, wokot ktorego siedzg jej dzieci.
Nad stotem, w okolicy jej glowy widnieje napis ,,Cudotworcza ciotka Bi-
bija”. W czasie uroczystosci Bibiji przed §wigtynie przynoszono stot z bia-
tym obrusem, przy ktéorym zasiadato dwoch stopani (gospodarzy — przyp.
thum.) §wieta, zwykle starszych mezczyzn (prawo do bycia gospodarzem
wykupywato si¢ kazdego roku na publicznej licytacji), jeden trzymat w rece
ikong i podnosit ja, aby ja ucatowac, drugi tamat kolacz (obrzedowy chleb,
kotacz — przyp. thum.), lezacy przed nim i przykryty biatg chustka, uprzed-
nio poswigcony przez duchownego, i nastgpnie rozdawat oddajacym czesé
Bibiji. Swigto obchodzone byto nie tylko przez Cygandw, ale i przez wiele
serbskich kobiet, glownie z wiosek w poblizu Belgradu, ktore réwniez przy-
chodzity do $wiatyni Bibiji w dzien jej Swigta'’.

Samozwancze instytucjonalizowanie si¢ kultu Bibiji oraz obchodze-
nie $wieta w duchu chrzescijanskiej tradycji stopniowo obumiera w czasie
I wojny $wiatowej, ale sam kult i zwigzane z nim wierzenia i obrzedy
trwaja, by zaja¢ state miejsce w zyciu duzej czesci Cygandw jugostowian-
skich. Wedlug panujacych wierzen, Bibija jest starg kobieta ubrang w czern
(a w innych wariantach — to mtoda kobieta ubrana na biato i ozdobiona zto-

° D. Ackovi¢, Istorija informisanja Roma u Jugoslavii 1935-94, Romski kulturni klub,
Drustvo Vojvodine za jezik i knjizevnost Roma, Belgrad-Novi Sad 1994, s. 45-54,

10'Szacunek do $§w. Nikoty byt charakterystyczny w Belgradzie — w 1877 . 36% rodzin
belgradzkich obchodzito crasa konkretnie w tym dniu (M. Munuhesuh, JKusom Cpéa
cemaka, [Ipocsera, beorpan 1984, s. 264).

' A. Petrovié, op. cit., s. 125-133.
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tem), zyjaca gdzies w gorach lub lasach, ktora pojawia si¢ w nocy, potrafi
lata¢ 1 wchodzi¢ do domow przez dach lub komin, nie mowi, nie $piewa,
a ujrze¢ ja mogg tylko uczciwi i sprawiedliwi ludzie. Nie je, nie pije, nie ma
rodziny (mgza ani dzieci), nie znosi brudnych i niechlujnych doméw, przy-
nosi choroby (glownie dzieciom), chroni przed dzumg (lub to ona sama jest
,»dzuma”) itd. Bibiji nie boja si¢ tylko ci ludzie, ktorzy zjedli psie lub kocie
ucho, i w ten sposob nie moze ona im nic zrobi¢'2.

Poczatkowo istniaty r6zne dni, podczas ktorych obchodzono §wigto Bi-
biji (np. niedziela po pierwszym postnym dniu, trzeci piatek przed Poklade
(Wigilia), siodmy piatek przed Wskrys (Wielkanoc), ale stopniowo utrwalit
si¢ trzeci pigtek Wielkiego Postu (w ciagu tzw. Krstpokladna nedelja). Przy-
gotowania do $wigta trwaty caty tydzien — gruntownie sprzatano caty dom,
wyrzucano $mieci, a na poddaszu przygotowywano miske z woda, ktadac
po jednej stronie grzebien, a po drugiej kawatek mydta (zeby Bibija mogta
si¢ umy¢ i uczesac). Uprzednio wydzielane byto miejsce, gdzie miat stac
jej osobisty, Swiateczny stot — lokowane byto ono poza wioska (ale na jej
ziemiach), pod wielkim drzewem, najczesciej grusza. Legendy mowia jed-
noglosnie, ze Bibija lubi szczegblnie gruszg, a po raz pierwszy jej ikone¢ zna-
leziono wiasnie pod drzewem gruszy (legenda z Krusevca). Z gory (jeszcze
w poprzedzajagcym roku) wybierany byt gospodarz §wigta, ktory utrzymy-

12 R. Uhlik, L. Beljkasi¢, op. cit., s. 204.
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wal w czystosci miejsce pod drzewem gruszy w ciagu catego roku, czasem
zajmowat si¢ rowniez podtrzymywaniem ognia w specjalnej lampie oliwnej,
wiszacej na drzewie. W przeddzien §wicta przygotowywat on specjalny ko-
lacz, wazacy do 10-12 kg, ktory nastepnie btogostawit duchowny, natomiast
samg grusze nalezato ozdobi¢ czerwonymi wstazkami. W okreslonym dniu
odbywat si¢ pochdd z muzyka przez dzielnice, a potem cata procesja wy-
chodzita poza wies, aby zasig$¢ przy wspolnym stole pod przyozdobionym
drzewem gruszy. Gospodarz tamal kolacz i rozdawat wszystkim obecnym
,za zdrowie Bibiji” (Bibijaki sastipe); stot byt zastawiony bogato, ale nakry-
ty tylko postnymi potrawami (np. fasola, ryba)'.

Istniaty rowniez warianty, kiedy to na cze$¢ Bibiji zarzynato si¢ pod
tym drzewem kurg, ale w pdzniejszych czasach porzucono ten zwyczaj.
Podobnie wygladaty obchody Bibiji u tzw. tureckich Cyganow (muzul-
mandéw) we wschodniej Serbii, ktorzy swoj bogaty stot zastawiali migsny-
mi daniami (najczesciej pilawem wolowym lub drobiowym), noca, pod
gwiazdami'.

Wspolczesnie powstaja uzupelniajace proby wyjasnien kultu Bibiji
u samych wyznawcow kultu — np. Bibija jest jak tasica, pluje w garnki ja-
dem i moze usmierci¢ cata rodzing; Bibija jest ,,Boza matka”, oredowniczka
dzieci; $wigto Bibiji obchodzi si¢ w piatek, poniewaz jest to dzien sw. Petki,
a Bibija jest jego siostra; kult Bibiji istnieje u Cygandw jeszcze z czasow,
kiedy zyli oni w Masr (Egipt), a ona wybawita ich od dzumy itd."

Powyzsze roznorodne opisy pokazuja jedynie szerokie warianty rzeczy-
wistego funkcjonowania kultu Bibiji, nie zapewniaja jednak odpowiedzi na
glowne pytanie — o przyczyny i mechanizmy genezy tego kultu. W tym kie-
runku idg dwa gtowne nurty, ktore szukaja odpowiedzi na to pytanie, a moz-
na je okresli¢ jako ,,serbski” i ,,romski”.

Wedlug Aleksandra Petrovica, kult Bibiji jest pod do§¢ mocnym wpty-
wem Serbow i ich tradycyjnej kultury narodowej — Cyganie chcieli si¢ eman-
cypowac od serbskiego spoteczenstwa i pragngli mie¢ swoje, ,,czysto cygan-
skie” §wieto, ktore rowniez sami Serbowie uznaja, dlatego réwniez u nich
tworzy si¢ i obowiazuje kult Bibiji, taczacy szereg cech $wiat, obrzgdow
i odnosnych wierzen. W oparciu o swoje wnioski, autor wykazuje paralele
z serbskimi obyczajami zavetina i litija, podkreslajac, ze Cyganie nie czcza
swoich patronéw (slava), a poniewaz nie majg ziemi, nie sg dopuszczeni do
uczestnictwa w $wiecie wespot ze wsia. Swicto Bibiji jawi si¢ jako cygan-

3 A. Petrovi¢, op. cit., s. 124-133; R. Uhlik, L. Beljkasic, op. cit., s. 204; N. B. Tomas$evi¢,
R. Buri¢, op. cit., s. 23.

14 A. Petrovi¢, op. cit., s. 133; R. Uhlik, L. Beljkasi¢, ibidem; N. B. Tomasevic,
R. Buri¢, op. cit., s. 23.

15 A. Petrovi¢, ibidem; R. Uhlik, L. Beljkasi¢, ibidem.
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ska zavetina, powtarzaja si¢ w nim gléwne elementy z serbskiego ,,orygi-
nalu” — obchdd ziem, stot pod drzewem, ,.,gospodarz $wigta”, obrzedowy
kolacz itd.'® Na potwierdzenie tego ujecia mozna wskaza¢ informacje¢ Tiho-
mira Djordjevica o Cyganach ze wsi Osanica (niedaleko Trsteniku), ktorzy
do I wojny $wiatowej uczestniczyli we wspolnej, wiejskiej litiji, ale ponie-
waz wiele ich dzieci wciaz umierato, zdecydowali si¢ zrobi¢ swoja [itije,
ktoéra nazwali ,,Bibija”, w innym dniu niz ta powszechna. Zamiast na drugi
dzien po Swigtej Trojcy (jak to ma miejsce w przypadku /itiji powszechne;),
Cyganie obchodza Bibije w pierwszym tygodniu po Swigtej Trojcy, bardzo
uroczyscie, z wielkim pochodem po terytorium wsi, gdzie ustanawiaja trzy
zapisa przeciw chorobom'”.

Druga teza, wyjasniajaca kult Bibiji, tworzy si¢ o wiele pozniej, wraz
z rozwojem romskiego ruchu, i pochodzi od romskich intelektualistow.
Doszukuja si¢ oni korzeni tego kultu w indyjskiej praojczyznie Cygandw,
szczegolnie w niektorych staroindyjskich kultach drzew (ozdabianych ni-
czym bostwa, ktorym przynoszono w ofierze ryby i jedzenie postne), jak
réwniez w kulcie bogini Kali (,,czarna” w romanes), walczacej ze ztymi du-
chami'®.

Powyzsze dwie tezy (o poszukiwaniu wlasnych, cyganskich fundamen-
tow oraz uswiadomienie sobie wptywu wywieranego na okoliczng ludnosc)
przy wyjasnieniach genezy kultu Bibiji na pierwszy rzut oka sg logicznie
uzasadnione, przynajmniej jako kierunek dla poszukiwan naukowych.
Wszystko to jednak nie jest wystarczajace, poniewaz lekcewazy si¢ w ten
sposob szereg innych, waznych czynnikow i zagadnien. Na pierwszym miej-
scu nalezy postawi¢ wspdlny, batkanski, kulturowo-historyczny fundament
oraz konkretne przejawy roznicy wierzen i praktyk obrzedowych; zarazem
nie mniej istotna jest kwestia, w jaki sposob kult Bibiji odnosi si¢ do catej
mozaiki rozlicznych grup cyganskich i metagrupowych wspolnot na Bat-
kanach oraz wobec ich historii. Od tego miejsca oraz w nastepstwie dalszej
analizy zjawisk 1 procesOw nalezy: po pierwsze — dostrzec inne zjawiska
i jakich Cyganow moga obejmowac (bezposrednio lub posrednio) w kul-
cie Bibiji i zwigzanych z nim wierzen, obyczajow i obrzedow; po drugie —
zrozumie¢, ktore wierzenia, obyczaje 1 obrzedy okolicznej ludnosci (przede
wszystkim Serbow, Bulgaréw i Rumunow z kontaktowego obszaru tworze-
nia si¢ 1 rozwoju tego kultu) wywarty na nig swoj wplyw, co jest zapozyczo-
ne wprost, co jest adaptacja, modyfikacja, transformacjg itd.; po trzecie —
wskazac¢ konkretny mechanizm tworzenia si¢ kultu Bibiji oraz jak odnosi si¢

16 A. Petrovi¢, op. cit., s. 124.
'7T. Bophesuh, Obuuaju y ueana y Kpawesune Cpouje, s. 79.
8 R. Purié, op. cit., s. 266; N. B. Tomasevi¢, R. Puri¢, op. cit., s. 229.
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on do historycznego losu i migracji Cyganéw na Batkanach na przestrzeni
wiekow. Lub mowiac najogolniej: konieczne jest postawienie, rozpatrzenie
1 zanalizowanie zagadnienia, dotyczacego historycznych korzeni i rozwoju
kultu Bibiji w ogdlnym kontekscie kulturowo-historycznym Batkanow.

sk

Wsrod Cyganow na Batkanach niewiele jest bezposrednich analogii, zwig-
zanych z kultem Bibiji. Na tym planie wyjatkowo waznym ogniwem, otwie-
rajacym ze swojej strony drzwi ku analogiom i zwigzkom z calym innym
kregiem zjawisk, okazuje si¢ zwyczaj ,,przeganiania dzumy lub Bibiji”
z miasta Widyn (w potnocno-zachodniej Bulgarii). Samo stowo bibi ozna-
cza w jezyku cyganskim (i to prawie we wszystkich dialektach) ‘ciotke’,
a ciotka na Batkanach jest okresleniem tabu, odpowiadajacym — dzumie".
Swigto to obchodza miejscowi Cyganie w Dzien Atanasa (18/31 stycznia)
i opisany jest jeszcze na poczatku wieku (1911 r.) przez Michaita Arnaudo-
va. Wedtug tego opisu ,,dzuma” przedstawiana jest jako mtody mezczyzna,
ubrany niczym kadyna (tj. Turczynka), ktéremu towarzyszy cata procesja
przebranych ludzi (,,z fancuchami i strzelbami’). Procesja obchodzi dzielni-
c¢, wychodzi poza miasto, gdzie przygotowany jest wspdlny stot. Tam spo-
zywa si¢ 1 pije pod gotym niebem, a nastepnie rozbija si¢ wszystkie uzywane
naczynia i wszyscy uczestnicy swigta uciekaja do miasta, nie ogladajac sie
za siebie (,,zeby nie dogonita ich dzuma”).

Obecnie ,,przeganianie dzumy” w Widyniu odbywa si¢ bardzo uroczy-
$cie 1 wzbogacone jest licznymi nowymi, dodatkowymi elementami. Samo
$wieto obchodzi si¢ w Dniu $w. Atanasa wg ,.starego stylu”, czyli 31 stycz-
nia, 1 wlaczaja si¢ do niego wszyscy mieszkancy cyganskiej dzielnicy (tzw.
dzielnica Bonczova lub kwartal Nowa Droga). Z gory wybiera si¢ organi-
zatora (gospodarza) obchoddw, ktory realizuje przygotowania do $wicta
— najmuje kapelg, placi za przebrania itp. (por. gospodarz przy obchodach
na czes$¢ Bibiji). Gospodarz organizuje obchody — to on najmuje muzykow,
zapewnia kostiumy, dobiera uczestnikow, ¢wiczy z nimi itd. Weze$nie rano
31 stycznia, z dzielnicy wyrusza przygotowany pochod poprzebieranych
mezczyzn, na przedzie procesji idzie ,,Bibija” (lub ,,dzuma”) — mg¢zczyzna
w ubraniach starej kobiety zwigzany ,tancuchami”, w masce z rogami. Za
nim inni przebrani m¢zezyzni — raszaj (pop), dzamutro 1 bori (pan mtody

19 Rowniez serbskie okreslenie na $wigta ,,cudotworcza tetka Bibija” zawiera w sobie
pojecie tetka (czyli ‘ciotka’ w jez. serbskim), takze i tutaj majace dodatkowo funkcje
eufemizmu, zastepujacego stowo dzuma.

20 M. ApwnaynoB, Cmyouu evpxy Owreapckume obpeou u aecenou, BAH, 1972, t. 2,
Codus, s. 208.
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i panna mloda), kilka ,,straszydel”. Razem z muzyka procesja obchodzi cata
dzielnice z zartami i zaczepkami, uczestnicy wchodzg do domdw, rozwese-
lajg gospodarzy (,,pop” blogostawi dom i przepedza z niego choroby i ng-
dze, ,,panna mtoda” caluje reke gospodarza itd.) i bywaja obdarowywani
przez gospodarzy (jedzeniem, piciem, a najczeséciej — pienigdzmi); rowno-
czesnie zabieraja, przechowywane przez domownikéw od Dnia §w. Wasyla,
survaczki. Survaczki to r6zgi upigkszone gatazkami dereniowymi, z ktory-
mi, w czasie $wigta Dnia §w. Wasyla (Nowy Rok), dzieci obiegaja domy
i uderzajg kazdego, kto wierzy, ze przynosi to zdrowie na caty rok. Rozgi te
w cyganskiej dzielnicy miasta Widyn zachowuje si¢ az do Dnia $w. Atanasa,
kiedy zamaskowane twarze je zbieraja i ,,zdejmujg z nich chorobe”. Dopdki
pochod obchodzi dzielnice w domach si¢ sprzata, myje si¢ wszystkie naczy-
nia, przygotowuje obrzedowe positki — ,,stodka potrawe z kury z suszonymi
sliwkami” (raczej nie przyrzadza si¢ wieprzowiny, poniewaz ,,dzuma jest
Turczynka”), banice, specjalny podptomyk ,.dla Bibiji”, stodki ryz z mle-
kiem (,,ona uwielbia stodkie”). Kiedy §wigteczna procesja obejdzie dzielni-
ce, wszyscy zbierajg si¢ na placu, gdzie gra muzyka i bawig si¢ §wigtujacy
ludzie, potem rodziny jadg poza dzielnicg, natomiast podptomyk dla Bibiji
niesiony jest przez najmniejsze dziecko —,,zeby odpedzi¢ choroby z domu”.
Niegdys chodzito si¢ do pobliskiego lasu, teraz tylko wychodzi si¢ na po-
wietrze, na obrzeza cyganskiej dzielnicy i przygotowuje sie Swiateczny stot
(wg rodzin i rodow), rozktadajac go na ziemi. Na stole palg si¢ §wiece, spo-
zywa sie najpierw postnie (na znak, ze zima juz przeszia), potem stodkie (na
znak, ze lato juz przyszto). Pije si¢ wino z toastem: ,,Atanas odszedl, zima
odeszta” 1 ,,Atanas przyszedl, lato przyszto”. Na koncu wyrzuca si¢ rozgi
i stare ubrania, a resztki jedzenia i wino zostawia na ziemi razem z zapalony-
mi $wiecami, potem rozbija si¢ uzywane naczynia, blogostawi si¢ stowami:
E Bibijaki sastimaske, te chan, te pien, e Bibija te zasa ando vesha, andi
mytni paja, ando dasa (‘Na zdrowie dla ciotki, jadta, picia, ciotka niech idzie
do lasu, w mg¢tne wody, do Butgarow’).

Na uwagg zastuguje jedno z wyjasnien dotyczacych genezy swicta, kto-
re mozna uslysze¢ od samych uczestniczacych w nim Cygandéw. Wedlug
niektorych z nich, obyczaj ten byt bulgarski, a jego korzenie sa ,,prastowian-
skie”, od czasu, kiedy wierzono w ,,boga Tangra”; jednak stopniowo zapo-
minany przez Bulgarow, w czasie butgarskiego Odrodzenia (XIX w.) istniat
tylko w Widyniu, Wracy, Tetewenie i Elenie, gdyz mieszkancy tych miast
zaczeli si¢ wstydzi¢ uczestnictwa w nim i dali go na wykup Cyganom, pta-
cac im przebraniem, muzyka, jadtem, piciem, a oni sami obecni byli jedynie
jako widzowie?'.

2 T1. XapkunerpoB, B maxarama - 2onenemo na vymama, ,,Poma”, 1991, R. 2, nr 2, s. 6.
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,Przeganianie dzumy” w Widyniu pokazuje szereg tozsamych lub po-
dobnych cech z obchodami Bibiji w Serbii, gdzie w regionie Resawy miej-
scowi Cyganie czczg Dzien $w. Atanasa rowniez jako ,,koniec zimy”. Z tego
powodu cata ludnos$¢ dzielnicy wychodzi wspolnie poza wies, pali si¢ §wie-
ce na pniach gruszy, a pod nig rozktada si¢ wspolny stot, na ktorym stawia
si¢ kolacz, ozdobiony czterema bukietami kwiatow. W czasie wspdlnego
pozywiania si¢ wszyscy utamuja kolacz tak, aby nie zniszczy¢ zdobigcych
go bukietow. Po zakonczeniu wszyscy wstaja nagle i biegng do wsi bez ogla-
dania si¢ za siebie, a resztki jedzenia zostawiajg psom?.

Obchody $w. Atanasa (Dzien Atanasa) przez Cygandéw bulgarskich
traktowane sa powszechnie jako swigto Cyganow-kowali. Jako takie zazna-
cza si¢ ono w wigkszej czesci u Erlii z Sofii (dawnych kowali i podkuwaczy,
kilka pokolen wstecz — muzutmandéw), ktérzy tego dnia zarzynali czarng
kure. Dzien ten byt rzemie$lniczym $wigtem Cyganow-kowali i Slusarzy ze
Slivenu (Dasikane Roma lub ,,butgarscy Cyganie”, tj. chrzescijanie). Zaczy-
nali go uroczystym nabozenstwem w specjalnie wynajetej cerkwi. W innych
przypadkach czczenie go nie jest moze tak uroczyste, np. tylko z okreslony-
mi obrzgdowymi positkami (indyczka z ryzem) u Dasikane Roma w okoli-
cach Starej Zagory lub tylko jako ,,dzien mistrzowski” u Chorochane Roma
w okolicach Pazardzik (,,majstrami” nazywaja si¢ zwykle Cyganie-kowale
lub wykonujacy inne zajecia, zwigzane z obrobka zelaza)®.

W innych przypadkach czczenie Dnia Atanasa zwigzane jest nie tylko
ze $wictowaniem go jako dnia kowali, ale rowniez z zapobieganiem cho-
robom. U Zvanczari (muzulmanie) z Dolnej Bani spotyka si¢ legende, ze
$w. Atanas byl cyganskim kowalem, ktory jako pierwszy wymyslit kowal-
skie obcegi, widzac jak pies przed jego ogniskiem krzyzowat tapy. W nocy
podczas jego $wieta (po potnocy) zarzyna si¢ jedng lub wigcej czarnych
kur (w zaleznosci od liczby mezczyzn w domu). Uwaza sie, ze dzieci nie
powinny oglada¢ zarzynania kur ani ich pieczenia, zeby uchroni¢ je przed
babg Szarkq (eufemizm butgarski, zastepujacy nazwe choroby odry). Z tego
samego powodu na drugi dzien nie zasiada si¢ do stotu w domu, a jedzenie
ktadzie si¢ na zewnatrz, na ziemi, aby nie weszta baba Szarka. Celem za-
pobiezenia chorobom przygotowuje si¢ podptomyk nasmarowany miodem,
ktory, potamany, ktadzie si¢ na stole, oraz maly kolacz, rdwniez nasmaro-
wany miodem, ktory wiesza si¢ na drzwiach. Po odbyciu $§wigta w domu,
przygotowuje sie¢ wspdlny stot dla calej dzielnicy. Wszyscy przynosza je-

22 C. Tpajanosuh, I 1aenu cpncku scpmeenu oouuaju, ,,Cpricku ETHorpadckn 360pHUK”,
1911, t. 17, s. 207; T. Bykanosuh, Cmyouje uz oanxancroe ¢gponkiopa, ,,Bpancku riacHuk”,
1973,t.9,s. 139-147.

3 Por. rowniez cyganskie wspolnoty tureckojezyczne tzw. ycra munuer (tur. dost. ‘lud
mistrzow kowalskich’) w potnocno-wschodniej Bulgarii, preferujace tozsamosé turecka.
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dzenie (najczesciej piersi kurze) i po goscinie wymieniajg si¢ podarkami.
Czasem, w innych cyganskich grupach, Dzien Atanasa swigtuje si¢ nie tyl-
ko jako $wigto ochrony przed chorobami — np. u ,trakijskich” Kalajdziji
w okolicach Plovdiv tego dnia przygotowuje si¢ specjalng zupe¢ z czarnej
kury (tylko z wodag i cukrem) — ,,dla baby Szarki” lub ,, za zdrowie ciotki”.

Jak jasno wida¢ kult Bibiji (wraz z odno$nymi wierzeniami i obrzeda-
mi) mozna wlaczy¢ w jeden dos¢ szeroki krag wierzen i obrzedow u batkan-
skich Cygandéw. Wyraznie nalezy podkresli¢, ze formuje si¢ wlasnie krag,
zawierajacy okreslony zestaw wzajemnie obowigzujacych elementow, kto-
re tacza si¢ w roézne (czesto przecinajace si¢ drogi) semantyczno-funkcyjne
fancuchy, jednak bez tworzenia catosciowe;j struktury.

kekck

Sytuujac caty krag wierzen i1 obrzgdéw u Cygandow na Batkanach zwigzany
z kultem Bibiji w kontekscie balkanskim, okazuje si¢, ze faktycznie caly
zestaw podstawowych elementow, ztaczonych z kultem Bibiji u Cygandw,
dzieli (wprost lub posrednio) swoje liczne analogie z zamieszkatymi na Bal-
kanach narodami (przede wszystkim
z Bulgarami, Serbami i Rumunami).
Co wigcej, caly obszerny krag zwia-
zanych z tym kultem lub tylko po-
dobnych (w formie lub poprzez funk-
cje) wierzen 1 obrzedow u Cygandw,
wpisuje si¢ organicznie w cato$ciowy
kontekst tej tradycyjnej kultury?*.
Wyjasnienia nalezy tutaj szukaé
przede wszystkim w samym typie et-
nokulturowego systemu u Cyganow,
w jego wyjatkowo wysokim stopniu
adaptacji do nowych warunkow - a &
czegos$ calkowicie zrozumiatego ze AN BIBIAKO SASTIPE
wzgledu na ich los dziejowy. Przy Y BBUJVHO 3PABJbE
tym ta adaptacja nie wyczerpuje si¢
tylko poprzez przyjmowanie okreslo- (et e
nych wierzen i obyczajow, Swiat i ob-  Obchody Dnia $wietej Bibiji, Belgrad
rzedoéw, od okolicznej, razem z nimi  (Muzeum Romskie w Belgradzie, 2010)

2 Patrz szczegdtowo w: B. Tlonos, Kyimwvm kvm bubu 6 Oankancku KyumypHo-
ucmopuuecxku kowmexcm [w:] P. Tlono, Emnoepaghcrku npobremu na napoonama oyxosna
xkynmypa (wybor), EUM, Codus 1996, t. IV, s. 186-218 i cytowana literatura.
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zyjacej, ludnosci. Proces ten jest obustronny — okoliczna ludno$¢ rowniez
adaptuje Cygandéw do wilasnego sposobu zycia 1 ogolnego obrazu $wiata,
niejako z tego powodu Cyganie organicznie wpisujg si¢ w zycie batkanskich
narodow w warunkach tradycyjnej kultury®. Typowym przyktadem pod tym
wzgledem moze by¢ los Cyganoéw-kowali.

Cyganie-kowale zajmujg wyodrebnione i wazne miejsce wsrod pierw-
szych fal przybywajacych na Batkany Cyganow. Pierwsze wiadomosci
o Cyganach-kowalach pochodza z wyspy Korfu (1375 r., 1386 r.) oraz
z miasta Modon (dzi$ Metoni) na Peloponezie (1384 r., 1483 r.)**. Wspomina
si¢ o nich czgsto rowniez w osmanskich dokumentach (np. Prawo-uchwa-
fa imperium za suttana Mehmeda II Fatima, Prawo dla zarzadzajacego cy-
ganskim sandzakiem, Prawo dla Cygandéw w wilajetach Rumelii za sultana
Sulejmana Wielkiego itd.)*””. Kowale sg wsrod pierwszych Cygandw, ktorzy
rozpoczynaja na state osiada¢ na batkanskich ziemiach, porzucajgc swoj ko-
czowniczy tryb zycia. Osiadanie przebiega zar6wno w miastach (na poczat-
ku glownie rzemieslnicy, pracujacy na potrzeby armii), jak i na wsiach. Za-
spokajajac okreslone potrzeby miejscowej ludnosci, Cyganie wchodza trwa-
le w jej zycie i zajmujg szczegdlne miejsce nie tylko w zyciu codziennym,
ale i w ogdlnym systemie §wiatopogladowym tej ludnosci. W tradycyjnej
kulturze batkanskich narodéow Cygan-kowal jawi si¢ jako istota o magicz-
nej mocy (i odpowiednio — jego patron, Sw. Atanas, rowniez jest zwigzany
z sitami nieczystymi lub diabtem) i stad pochodzi jego obowigzkowe uczest-
nictwo w szeregu obrzgdow i obyczajow — np. rozniecanie ,,zywego ognia”
i wykuwanie metalowej r6zdzki, ktorg opala si¢ dobytek na zdrowie lub tez
wykuwanie metalowych szczypiec, ktorymi zabezpiecza si¢ nieboszczyka
przed przemiang w wampira®.

OczywiScie rowniez mitologiczne korzenie wierzen kowali sg Scisle
starozytne i w tym sensie taczenie ich z Cyganami jest procesem wtornym,
w duzym stopniu wynikajagcym zaré6wno ze zbiezno$ci konkretnych czyn-
nosci pracy, jak i z cato$ciowych wyobrazen o Cyganach w tradycyjnym
$wiatopogladzie. Przyczyna takiego konstruowania wyobrazen zwigzanych
z Cyganami, a nade wszystko drobnych, archaicznych poje¢, jest mecha-

BV. Popov, op. cit., s. 21-34.

2 G. C. Solis, The Gypsies in the Byzantine Empire and the Balkans in the late Middle
Age, ,,Dumbarton Oaks Papers”, 1961, nr 15, s. 143-165.

2TE. Marushiakova, V. Popov, Gypsies in the Otoman Empire, University of Hertfordshire
Press, Hatfield 2001, s. 23-35.

2 111 Kynmwwh, I1. XK. Ierposuh, H. Manrtenuh, Cpnexu mumonowxu peunux, Honur,
beorpan 1970, s. 166; P. Ilonos, Ceemyu 6rusnayu 6 6wieapckus HaApooeH Kalenoap,
BAH, Codus 1991, s. 66-67; P. [Tonos, Hapoonusm xyim kom Ce. Amanac y 6wreapume,
,bbirapcka ernosorus”, 1991, R. 2, t. 4, s. 25.
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nizm charakterystyczny dla tego tradycyjnego §wiatopogladu. Sa one w du-
zym stopniu podporzadkowane zasadom archaicznego myslenia za pomoca
izomorficznych opozycji binarnych. ,,Cyganie”, jako jedna ze stron opozycji
»SWOj-obcy”, w etnicznym planie okazujg si¢ funkcjonalno-semantycznie
réwnowazni z ,,obcymi”; jako realne zjawisko i odpowiednie ich wyobra-
zenie w wierzeniach, obrzedach i1 folklorze ,,Cyganie” odpowiadajg sta-
rym, archaicznym prototypom i przyjmuja ich funkcjonalno-semantyczne
obcigzenie — jako reprezentanci drugiej strony, chronicznych sit ,,chaosu”,
w przeciwienstwie do miejscowej ludnosci, przedstawicieli grupy kulturowo
oswajajacej ,.kosmos”. Ten proces przenoszenia archaicznych charaktery-
styk przedstawicieli innych etnokulturowych wspolnot jest szeroko rozpo-
wszechniony w warunkach tradycyjnej kultury legendarnych podan o ,,Hel-
lenach”, ,,Zydach” i ,facinnikach” lub réznych wariantéw postaci protagoni-
stow w eposach bohaterskich (,,Czarny Murzyn”, ,,Zéta Przekupka”, ,,Filip
Madziar”, ,,Gino Albanczyk” i in.)?.

Wiasciwie istotne tutaj jest pewne zjawisko, ktére mozna umownie
nazwac ,.efektem podwojnego lustra” — Cyganie wywoluja okreslony ob-
raz (i — odpowiednio — odbicie w wierzeniach oraz obrzedach) u okolicz-
nej ludno$ci, a potem sami przejmuja ten wizerunek (odnosne wierzenia
i obrzedy) 1 zamieniajg go na swoj. W tych przypadkach wywotuja taczenie
kultu kowala $w. Atanasa z Cyganami, a potem aktywnie je przejmujg i prze-
obrazaja w swoje podstawowe $wieto i w $wigtego (patrona) kowali-Cy-
ganow. Nawet kiedy okoliczna ludno$¢ podtrzymuje kult $w. Atanasa jako
swoj, ci szukajg dodatkowo powigzania z nim (Bulgarzy-kowale w Prilepie
pod koniec ubieglego wieku czcili $w. Atanasa jako swojego patrona, a cech
rzemies$lniczy Cyganow-kowali razem z Cyganami-muzykami i tragarzami
swigtowal dzien wczesniej — na $w. Antoniego)®*. W innych przypadkach,
kiedy to okoliczna ludno$¢ uznata juz obchody tego dnia, wtedy Cyganie
przeobrazili je w catosci w swoje $wieto — tak byto w przypadku Swigta §w.
Atanasa w Sliven, gdzie w latach 40. XX wieku nie bylo juz Bulgaré6w-ko-
wali, ale dla Cyganow-kowali Dzien Atanasa byl najwiekszym rzemiesIni-
czym $wigtem (mimo iz de facto cech rzemieslniczy juz nie istniat), a sami
Bulgarzy zaczeli je przyjmowac jako ,,cyganskie swigto™.

Wskazany specyficzny efekt mozna zaobserwowac rowniez w kregu
wierzen zwigzanych z przedstawieniami Dnia $w. Atanasa jako konca zimy
i poczatku lata, w koczowniczym sezonie Cygandéw-koczownikoéw. Wedtug

¥ Ar. Unues, Bvieapcku npedanust 3a UCRONUHY, HAPUHAHU eAUHU, HCUO0SE U JIAMUHUL,
,,COOpHHUK 32 HApOJIHU YMOTBOpPEHHMS, Hayka 1 KHkHUHA”, 1890, t. 3, s. 179-205; 1891, t. 4,
s. 231-156.

30 M. HeneukoB, Obuuau om Ilpunen, ,,COOPHUK 32 HAPOIHU YMOTBOPEHHs, HayKa
u kHmkHUHA”, 1898, t. 15, s. 181.
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butgarskich wierzen tradycyjnych $w. Atanasa czgsto uwaza si¢ za ,,obce-
go”, niebutgarskiego $wietego, a nierzadko nazywa si¢ go ,,Atanasem cy-
ganskim”, zwiastunem ,,cyganskiego lata™'. Znow, wedhug wierzen, w tym
dniu oczekuje si¢ z niecierpliwoscia Cygandw-zebrakow, ktorych niewielkie
zapasy jedzenia i drewna sg juz na wykonczeniu; w ten dzien zaczynaja oni
przygotowywac tabor do podrdzy, poniewaz lato juz nadchodzi, przenosza
ogniska ze $rodka szatasu ku jego wyjsciu; w Swigto zastawia sie wielkie
stoly, przyjmuje si¢ gosci. Istnieje tez legenda o cyganskiej rodzinie, ktora
pomylita zimowego $w. Atanasa z letnim (5 lipca), wyruszyta do bacowki
1 zamarzla na $niegu®.

Powstaje pytanie, do jakiego stopnia cyganskie wierzenia sg autentycz-
ne, uwarunkowane przez prawdziwe zycie, czy tez sg to §wigta przejmowane
poprzez panujace wyobrazenia okolicznej ludnosci. Mozna powiedzie¢, ze
to drugie jest bardziej prawdopodobne, jakkolwiek paradoksalnie by to nie
brzmialo. Jak juz zostato wykazane, samo przedstawienie Dnia Atanasa jako
czasu przejscia, jako formy uporzadkowania czasu (p6ér roku) w tradycyj-
nym, rocznym kalendarzu, jest — ze swoimi starozytnymi korzeniami oraz
oczywistym zwigzkiem z Cyganami — stosunkowo pozniejszym zjawiskiem.
Przy czym uznawanie za poczatek koczowniczego sezonu Dnia $w. Atanasa
spotyka si¢ przede wszystkim u osiadtych Cyganéw, czyli faktycznie u tych,
ktorzy nie koczuja od pokolen i ktorzy w réwnie wysokim stopniu powigza-
ni s3 z wierzeniami i obrzedami okolicznej ludnosci. U samych koczowni-
kow (obecnie bytych, ale z dobrze zachowanymi wspomnieniami o swoim
koczowniczym zyciu) Dzien §w. Atanasa wiaze si¢ glownie z zabezpiecze-
niem i obrong przed chorobami, ale nie z poczatkiem koczowniczego sezo-
nu. Rowniez w zyciu samo koczowanie nie jest zwiazane z ta data, poniewaz
jest to $rodek zimy i Cyganie w tym czasie pozostawali jeszcze w swoich
zimowych osadach®.

Naktadanie ,,cyganskich” charakterystyk na archaiczne pojgcia, powig-
zane zwykle z nieczystymi, wrogimi cztowiekowi sitami, zarysowuje si¢
jeszcze w wierzeniach i obrzgdach zwigzanych z dzuma. Wedhug tradycyj-
nych batkanskich wyobrazen dzuma to stara, straszna kobieta, czarna, w po-
szarpanych ubraniach, czyli obraz bardzo podobny do tradycyjnych, ste-
reotypowych wyobrazen o Cygankach. Co wiecej, w szeregu przypadkow

3UP. Tlonos, Ceemyu Onusnayu 6 Ovieapckus napooen Kaienoap, op. cit., s. 62;
P. ITonoB, Hapoonusm kynm kvm Ce. Amanac y ovieapume, ,,bwirapcka ernonorus”, 1991,
R.2,t.4,s.28.

32 P. Tlonos, Ceemyu Onusnayu 6 Ovieapckus napooen kanemoap, op. cit., s. 82;
P. TTonoB, Hapoonusm xyim kem Ce. Amanac y owneapume, op. cit., s. 30.

33 E. Marushiakova, V. Popov, Gypsies (Roma) in Bulgaria, op. cit., s. 105-115.
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wyraznie si¢ podkresla, ze dzuma to ,,czarna Cyganka’*, czyli wprost doko-
nuje si¢ identyfikacji jej ze §wiatem Cyganéw. Interesujacym niuansem jest
okreslenie dzumy jako ,,Woloszki” lub ,,Kalajdzijki”*, co wigze si¢ wtasnie
z Cyganami, wiodgcymi koczowniczy tryb zycia (piesniarski motyw ,,zta
tesciowa kupuje od Cyganki-wtoczegi ztowrogie ziota”)*. Wtasnie u Cyga-
néw, prowadzacych koczowniczy tryb zycia, glownie kobiety zajmuja si¢
wrozbami, przepowiadaniem przyszto$ci, magicznym leczeniem, sprzedaza
ziol, tworzeniem lub neutralizowaniem magii itd. — wszystkie czynnosci,
ktore w tradycyjnych wyobrazeniach wymagaja zwigzkéw z nieczystymi
sitami i ktore uwarunkowuja kontaminacje obrazu dzumy (oraz choroby
w ogole) z Cyganami.

Tu nalezy wyraznie podkresli¢ jeszcze jedna, bardzo charakterystyczna
osobliwo$¢ Cyganow i ich etnokulturowego systemu — wchtaniajac od oko-
licznej ludnosci okreslone wierzenia i obrzedy, nie tylko wilaczaja je w swdj
system etnokulturowy, ale zachowuja i chronig, nawet jesli u okolicznej lud-
nosci przestaty one juz aktywnie funkcjonowac i istnieja juz tylko we wspo-
mnieniach (a w niektorych przypadkach nawet i wspomnienie o nich znik-
neto). Przyktadow w tym wzgledzie jest sporo, dlatego mozna wskazaé tylko
niektdre, szczegodlne, charakterystyczne przypadki. Tak tez np. na przetomie
XIX i XX w., obyczaje, dotyczace przyzywania deszczu (peperuda/pepe-
ruga, dodola) u Bulgaroéw, Serbéw 1 Rumunow, zaczynaja by¢ masowo re-
alizowane gltéwnie przez dziewczeta-Cyganki®’. Z nadej$ciem nowoczesnej
epoki batkanskie narody juz postrzegaja ten obyczaj jako anachroniczny, ale
wcigz wspierajag Cygandw (poprzez obdarowywanie jedzeniem, drobnymi
kwotami pienigdzy), by go wypetniali i w ten posredni sposdb zachowuja
swoje tradycje. Z tego samego powodu tazarzowanie (obrzed inicjacyjny dla
dziewczat) u Bulgarow, w latach 20. i 30. XX w. powszechnie zaczyna by¢
wykonywane przez Cyganki, a nawet w niektorych przypadkach sam oby-
czaj zaczyna przybiera¢ nazwe ,,cyganskiego” lub ,,egipskiego Lazarza™*.

3% P. CnaseiikoB, bvaeapcku napoonu eapeanusi u obuyau, Codust 1925, s. 107; Us.
Teopruesa, bwreapcka napoona mumonoeusi, Hayka u uskyctso, Codus 1983, s. 146; Cs.
IerkoBa, @yuxyuu u ynkyuonarnu npeobpazyeanus Ha uymama @ necennusi QoKiop,
»bbarapcku ¢onkiaop”, 1988, R. 14, t. 4, s. 37, Cs. IletkoBa, [Ipedcmasu 3a uymama
6 Ovicapekama gonxnopua nposa, ,,buirapcku doskiaop”, 1990, R. 16, t. 3, s. 56-57.

35 C. IletkoBa, [lepconugurayuu na 6orecmu 6 10M4CHOCIABIHCKUS NECEHEH (OIKIOP
[W:] Bwvreapckusm gonxnop 6 crassanckama u oarkanckama xyumypua mpaouyus, bAH,
Codust 1991, s. 124.

3¢ B, Yosakos, bwieapcku napoden coopruk, bonrpan 1872, s. 32.

37U .C. dcrpebo, Obbiuau u necnu mypeykux cepbos, Cankr-IletepOypr 1886, s. 267,
M. ApHnaynos, Cmyouu ewpxy 6wvacapckume obpeou u nezenou, t. 1,s. 181-187.

38 M. Apnaynos, @oaxnop om Enencko, ,,COOpHUK 38 HApOIHH YMOTBOPCHHS, HayKa
u kuwkHuHa”, 1913, t. 27, s. 342; Xp. Bakapencku, bum na mpaxutickume u Manoazuiickume
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Z tego powodu okazuje sig, ze Cyganie przechowuja w swoim etnokulturo-
wym systemie obyczaje okolicznej ludnosci, jakby to dziwnie nie brzmiato,
jako pewien ,,otwarty system” z duzymi mozliwosciami aktywnego przej-
mowania i adaptacji w szerokim wymiarze ,,zewnetrznego” fenomenu kul-
turowego.

Szczegoblnie interesujace sg przypadki, w ktorych Cyganie przechowujg
oraz podtrzymuja okreslone obyczaje i obrzedy, definitywnie juz zapomnia-
ne przez okoliczng ludnos¢ i przyjmuja je juz od niej jako calkowicie ,,cy-
ganskie”. Tak jest w wypadku wypeianego przez Cyganki fazarzowania
z kuktq we wsi Ajdemir (region Silistry), nieznanego dla okolicznej ludnosci
(ewidentnie przyjete przez trakijskich przesiedlencow w dawnych czasach).
Podobna jest sytuacja z kaluszari (mgskie tance i obrzedy lecznicze) w mie-

Obchody Dnia $wigtej Bibiji, Widyn (fot. E. Marushiakova, V. Popov, 2011)

scie Widyn. Wedtug Mihaila Arnaudova (zapis z 1912 r.): ,,wotoscy Cyganie”
podczas obrzeddéw tygodnia po Wniebowstapieniu organizuja jednoczesnie
karnawat 1 kaluszari®. W tym kierunku niewatpliwe zainteresowanie budzi
pytanie lub raczej stwierdzenie, ze obyczaj ,,przeganiania dzumy” w Widy-
niu byt kiedys bultgarski (w czasie Odrodzenia), jednak pdzniej Bulgarzy sie
wstydzili go wypehiac i zaczeli ptaci¢ Cyganom, zeby go wykonywali.

6vreapu, ,,Tpakuiicku coopauk”, 1935, 1. 5, s. 434-435.
39 M. ApnayoB, Cmyouu ebpxy Ovaeapckume oopedu u iezenou, t. 2, s. 141-142.
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Wychodzac z ogolnych przestanek oraz poréwnan z innymi obyczaja-
mi, takie przypuszczenie nie brzmi tak niewiarygodnie i w zasadzie jest do-
puszczalne. Analogia z obyczajami peperudy i tazarzowania, odgrywanymi
przez Cyganki, nie budzi watpliwosci — pojawiaja si¢ one oczywiscie wtedy,
kiedy sami Bulgarzy nie zycza juz sobie wykonywac osobiscie tych obrze-
dow, przy zatozeniu, ze nie tylko nie majg nic przeciw Cygankom (zeby
to robity), ale rowniez wspieraja je poprzez swoje dary, tzn. najwazniejszy
jest dla nich sam akt wykonania danego obyczaju, a nie — przez kogo jest
realizowany. Wedlug Cani Ginczevej, w czasach dzumy ztodzieje rozbierali
sie¢ do naga, smarowali si¢ sadza, przebierali si¢ w straszydta-dzumy i dosia-
dali koni, aby straszy¢ ludnos¢ i rabowa¢ domy; wedtug Simeona Tabakova
w 1812 r., w czasach ,,wielkiej cholery”, czg$¢ mieszkancow Slivenu opusz-
czala miasto, ale niektorzy z pozostatych ,.robili si¢ na dzume”, przebierali
si¢ ,,jak kukeri”, ozdobieni dzwonkami i przybrani bawolimi rogami*’. Na-
lezy mie¢ na uwadze, ze w przypadku ,,przeganiania dzumy” w Widyniu
mowa jest o okreslonym regionie (o pdétnocno-zachodniej Butgarii), w kto-
rym tradycja narodowych obyczajow karnawatowego typu jest powaznie
naruszona — brakuje tu zimowych i wiosennych obyczajow karnawatowych,
ale tylko tutaj mozna spotkaé letnie sedenkarskie obyczaje karnawatowe
(bulg. tradycyjna wieczorna zabawa mtodziezowa, podczas ktorej panny,
wykonujac zenskie prace, Spiewaty, a kawalerowie zabawiali je, przygadu-
jac i zaczepiajac — przyp. ttum.)*, ktore sg przejawem obumierania tradycyj-
nych obyczajow i przemijania ich w sferze zabawy.

W ten sposob zachodzg wspomniane dotagd mechanizmy (przynajmnie;j
w najogolniejszej postaci), ktdre zmieniajg okreslone obyczaje i obrzedy naro-
dow balkanskich w ,,cyganskie” i ktore nastepnie staja si¢ czescig cyganskiego
systemu etnokulturowego. Konkretyzowanie tych podstawowych zasad i me-
chanizméw (np. ktore doktadnie wierzenia, obyczaje i obrzedy si¢ przejmuje,
jak si¢ modyfikuja, transformujg itd.), jest o wiele bardziej dlugotrwatym pro-
cesem, ktorego wyjasnianie jest konieczne, biorac pod uwagg rowniez szereg
dodatkowych faktow z réznych dziedzin — sama specyfika cyganskiej wspol-
noty oraz oddzielnych grup i metagrup wlaczonych do niej, ich specyficzne
kulturowe charakterystyki i sposoby zycia, ich migracje historyczne, konkret-
ne warunki historyczne, w ktdrych ten proces przebiegat itd.

Pierwszg fale cyganskich migracji, zwigzang z trwalym pojawieniem
si¢ Cyganow na Batkanach (a doktadnie na ziemiach zasiedlonych przez

40 11. Tunues, Haronxo dymu 3a camoousume, ,.Tpyn”, 1888, R. 2, s. 966; C. Tabakos,
Onum 3a ucmopus na 2pad Cnusen, Copust 1911, s. 477.

4 T. Kpaes, Cedenxapcku mackapadnu uepu [w:] Peeuonannu npoyusanus ha
ovreapckus goaxiop, BAH, Codus 1989, t. 1, s. 142-154.
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Butgarow, Serbow i Rumunow, ktore w tym przypadku najbardziej nas inte-
resujg) mozna datowac¢ w przyblizeniu na XIII-XIV w., kiedy definitywnie
ten proces zamknieto w ramy imperium osmanskiego”. W Bulgarii przed-
stawicielami tych migracji sg Jerlii, z podstawowymi wewnetrznymi meta-
grupowymi podgrupami — Dasikane Roma 1 Chorochane Roma, w ramach
ktorych istniejg oddzielne zachowane grupy®. W Serbii, Macedonii i Koso-
wie przedstawicielami tej fali sg wspolnoty Arlii i Arabadzi (lub Kovaczi),
jak i ci, ktorzy zatracili swoj jezyk — tzw. biali Cyganie*. Dominujaca czg$¢
Cyganéw, potomkowie tej pierwszej fali, jest trwale osiadta i tylko oddzielne
grupy, jak Burguziji w Bulgarii 1 Bugurdzi w Kosowie, prowadzili w prze-
szto$ci koczowniczy tryb zycia, a ich tradycyjne zaje¢cia zwigzane byty z ob-
robka zelaza.

Pozostate cyganskie wspolnoty w Bulgarii sa potomkami migrantow
z Ksiestw Wotoskiego i Motdawskiego. Wraz z przybywaniem na ziemie
Ksiestw w XIV w. Cyganie otrzymywali status poddanych (ksigcia, klaszto-
réw 1 bojaréw) i pozostali nimi az do potowy XIX w. Oprocz osiadtych pod-
danych (Vatraszi), istniaty rowniez grupy wiodace koczowniczy tryb zycia
(Aurari, Lingurari, Ursari i Laeszi) 1 ptacacy okreslony roczny podatek®.

W zaistniatych warunkach historyczno-spotecznych czgs¢ Cyganow
z Ksigstw Wotoskiego i Motdawskiego opuszczata ich granice i osiedlata
si¢ w imperium osmanskim. Szczegdlnie duze rozmiary proces ten przyjat
w XVII-XVIII w. (w zwiazku z czasowg okupacja przez Austri¢ péinocno-
-wschodniej czesci Serbii, czesci pénocno-zachodniej Butgarii i Ksigstwa
Wotoskiego), kiedy to razem z rumunskimi przesiedlencami do dzisiejszej
pénocno-wschodniej Serbii naptynety rowniez rzeki Cyganow, ktdrzy stop-
niowo rozsiedlili si¢ po calych Batkanach*. Sg to metagrupy Gurbetow
w Serbii 1 Bo$ni, Vlachiczkow w zachodniej Butgarii; Lachéw/Lachorow

4 E. Marushiakova, V. Popov, Gypsies in the Otoman Empire, op. cit., s. 12-22.

4 E. Marushiakova, V. Popov, Gypsies (Roma) in Bulgaria, op. cit., s. 89-99.

“ T. Pophesuh, O Lueanuma yonuwime ¥ 0 HUXOBOME J0CEbEHhY Ha BajkaHCKO
MonyoctpBo n y Cpbujy, ,.Cprcku KmikeBHM macHuk”, 1904, t. 11, s. 297-303;
T. BykanoBuh, Pomu (yueanu) y Jyeocnasuju, s. 138-147.

4 M. Kogalniceanu, Esquisse sur ['historie, les moeurs et la langue des Cigains,
connus en France sou le nom de Bohemians, Berlin 1837; Gh. Potra, Contributioni la
istoricul Tiganilor din Romania, Fundatia Regele Carol I, Bucuresti 1939; E. Marushiakova,
V. Popov, Gypsy Slavery in Wallachia and Moldavia [w:] T. Kamusella, K. Jaskulowski (red.),
Nationalisms Today, Peter Lang, Oxford 2009, s. 89-124.

4 T. Bophesuh, U3 Cpouje knesa Murowa. Cmanosnuwimea-nacesma, VI3naBadka
kibokapauiia [eria Kona, beorpan 1924, s. 114-131; Ct. Pomancku, PomwHume mencoy
Tumox u Mopasa, ,Maxenoucku nperien”, 1926, R. 2, t. 1, s. 33-68; C. I'aspunosuh, [Ipuroz
ucmopuju mpeosune u muepayuje bankan — Iooynasmwe XVIII u XIX cmoneha, CARHY,
beorpan 1969, s. 133-168.
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we wschodniej Butgarii, w ramach ktoérych moze istnie¢ zarbwno mniej, jak
i wigcej zachowanych grup (np. Czergari, Dzambaszi, Kaloperi) w innych
w krajach bylej Jugostawii¥’. Poczatkowo Cyganie z drugiej fali migracyj-
nej prowadzili koczowniczy tryb zycia, ale przez pierwsze dziesigciolecia
XX w. stopniowo zaczeli osiada¢ w miastach i wsiach.

Relatywnie mniejsza liczba sposrod Cyganow na Batkanach to wspol-
noty, ktore pojawily si¢ na tych ziemiach w czasach wielkich cyganskich
migracji z drugiej potowy XIX w. i z pierwszych dziesigcioleci XX w.,
ktore wiodly koczowniczy tryb zycia do potowy XX w. W krajach bytej
Jugostawii nazywali si¢ oni ogblnie Lejaszi, a w Bulgarii Kaldaraszi/Kar-
daraszi (nazwa wilasna Rrom Cyganiak, w znaczeniu ,,prawdziwy Rom”)*.
W czasach tej trzeciej fali migracyjnej na Batkanach osiedlaja si¢ cyganskie
wspolnoty rumunskojezyczne, okreslajace si¢ jako Rudari/Ludari w Bulga-
rii i wschodniej Serbii, Beaszi w Chorwacji i we wschodniej Serbii, Banjaszi
w Vojvodinie, Karavlasi w Bosni itd.*

Rozpatrywane dotad wierzenia i obrzedy, wiaczone w jeden wspolny
krag kultu Bibiji, sa rozprzestrzenione nierownomiernie wsrod poszczegol-
nych wspolnot cyganskich. Nalezy przy tym koniecznie podkresli¢, ze Bi-
bije szanujg 1 czcza nade wszystko (ale nie tylko) Gurbeti, zyjacy gltownie
w Serbii, Kosowie, Czarnogérze i Bosni*. Wierzenia i obrzedy, zwigzane
z wyobrazeniami $w. Atanasa jako opiekuna kowali (i odpowiednio Dzien
Atanasa jako ich $wigto), mozna spotka¢ gtéwnie u Cygandw z pierwszej
fali migracyjnej, co oznacza, ze wigkszo$¢ z nich dawno juz osiadta, zajmu-
jac sie (dzi$ lub w przeszto$ci) r6znymi wariantami kowalskiego fachu. Wy-
obrazenie Dnia Atanasa jako dnia wystrzegania si¢ i ochrony przed choro-
bami jest rozpowszechnione rownomiernie i obchodza go wszystkie wspol-
noty cyganskie. Obraz Dnia Atanasa jako poczatku nowego roku spotyka
sie gtdwnie u Cyganow na ziemiach butgarskich (u Serbéw brak podobnego
znaczenia). ,,Przeganianie dzumy” to w Widyniu $wigto, ktorego organiza-
torem (gospodarzem) jest dziedzicznie jeden z tzw. Cucumanow lub Resze-
tarow, nalezacych do drugiej migracyjnej fali (czyli pokrewni Gurbetom),
w dalszej kolejnosci przyjmuje si¢ go rowniez z innych cyganskich grup
w dzielnicy (Kalajdziji 1 Koszniczari).

47 E. Marushiakova, V. Popov, Historical and Etnographic Background. Gypsies, Roma,
Sinti [w:] W. Guy (red.), Between Past and Future: the Roma of Central and Eastern Europe,
University of Hertfordshire Press, Hatfield 2001, s. 36-37.

4 E. Marushiakova, V. Popov, Historical and Etnographic Background. Gypsies, Roma,
Sinti, op. cit., s. 36-37.

4 E. Marushiakova, V. Popov, ibidem, s. 36-37.

0 R. Uhlik, L. Beljkasi¢, op. cit., s. 204.
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Przy wyjasnianiu rozbiezno$ci przy przejmowaniu okreslonych wie-
rzen i obrzeddéw od okolicznej ludnosci przez rézne grupy cyganskie, na-
lezy wzig¢ pod uwage czynniki z réznych dziedzin. Wychodzac od losow
dziejowych i1 migracji poszczegdlnych wspdlnot cyganskich, jak i od ich
trybu zycia, wydaje si¢ calkiem naturalne przejmowanie przez osiadlg lud-
no$¢ cyganska okreslonych kulturowych wzoréw bezposrednio od zyjacej
razem z nimi ludnosci lokalnej. Dodatkowo, jesli wzia¢ pod uwage migra-
cje koczujacych grup cyganskich, mozna przypuszczac, ze np. u zyjacych
w Ksiestwie Wotoskim czy Moldawskim wptyw na ludnos¢ bedzie silniej-
szy tam, gdzie zyli od wiekow. Te wyjasnienia sa jednak mocno uproszczone
i schematyczne (chociaz jest w nich rowniez niemato prawdy). Sama jednak
idea, aby rozgranicza¢ zjawiska od tradycyjnej kultury narodow batkanskich
na poziomie etosu, w batkanskich realiach kulturowo-historycznych (lub
historyczno-etnograficznych) jest sporna, poniewaz kwestionuje warianty
oddzielnych etnicznych wspolnot wspdlnego batkanskiego typu kulturowo-
-historycznego, w ktorych to ramach oddzielne zjawiska tradycyjnej kul-
tury materialnej i duchowej (w terminologii Nikity Tolstoja — izopragmy
i izodoksy) bardzo trudno jest okresli¢ etnicznie’!, a samo rozgraniczenie
moze mie¢ formy zamknigte tylko na poziomie systemow etnokulturowych.
W tym sensie wyjatkowo trudno stwierdzi¢, ze dane zjawisko tradycyjnej
kultury jest np. bulgarskie (lub zapozyczone od Bulgarow), poniewaz fak-
tycznie analogiczne lub przynajmniej podobne zjawiska wystepuja u innych
narodéw balkanskich (i odpowiednio, co si¢ czgsto dzieje, wedle tej samej
logiki twierdzi si¢ odwrotnie — wystarczy tylko przypomnie¢ dtugoletnie
dyskusje wokot ,,serbskiej slava”, powstale na zasadzie ,,dokad jest slava,
dotad jest Serbia”).

W przypadku Cygandéw sytuacja komplikuje si¢ dodatkowo zard6wno
za sprawg koczowniczego trybu zycia czesci z nich, jak i przez ich niektore
specyficzne charakterystyki etnokulturowe, jak wybiorczos¢ przy przejmo-
waniu kulturowych wzorcow, ich modyfikacji w ramach wlasnego syste-
mu kulturowego, swoista konserwatywno$¢ (przechowywanie okreslo-
nych wzorcow kulturowych, juz zapomnianych przez okoliczng ludnosc).
W konkretnych przypadkach dodatkowe trudnosci wnosi rowniez ustalony
region poczatkowej genezy omawianego kultu Bibiji (dzisiejsza wschod-
nia i pélocno-wschodnia Serbia), charakteryzujacy si¢ w XVII-XIX w.
etniczng réznorodnos$cig ludnosci (Butgarzy, Serbowie, Rumuni i in.). Przy
objasnianiu genezy i rozwoju kultu Bibiji trzeba mie¢ na uwadze réwniez

SUH. W. Toncroi, Hekomopobie coobpasicenust 0 peKoOHCMpPYKYUU CIA6IHCKOU OYXO6HOU
rkyemypol [w:] Cnassnckutl u 6ankanckuil onvkaop. Pexonempykyus opesnetl ciassnckoul
0YX08HOU KyIbmypul: ucmopudecku memoost, Hayka, Mocksa 1989, s. 7-22.
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specyficzne warunki historyczne, w ktorych tradycyjne wierzenia i obrze-
dy z jednego kregu kulturowego przemieniajg sic w zjawiska jakosciowo
nowej natury.

W konkretnym przypadku kultu Bibiji nalezy wziag¢ pod uwage losy
historyczne Serbow i — odpowiednio — zyjacych na ich terenie Cyganow.
Po ustanowieniu niezaleznego panstwa serbskiego tzw. tureccy Cyganie
(. muzutmanie) byli zmuszani do zmiany swojej religii i nazwisk, zmiany
nie objely jednak specjalnego podatku — tzw. ,,cyganskiego haraczu”, nie
pojawily sie rowniez dgzenia, aby zmusi¢ koczownikéw do osiedlania si¢ na
state2. Te samg polityke kontynuowano na ziemiach wcielonych na nowo
do Serbii po kongresie berlinskim (wg tajnego rozporzadzenia biskupa Ti-
moka z 1892 r. wszyscy Cyganie-muzutlmanie mieli by¢ ochrzczeni przed
eparchi¢)®, ale tym razem sukces tej polityki nie byl absolutny (do dzi§ we
wschodniej Serbii zyja Cyganie-muzulmanie). Wazniejsze jednak tutaj sa
wcigz powracajace dazenia do osiedlania si¢ Cyganow. Serbskie prawodaw-
stwo w 1884 1. rozdzielito ziemie w kraju (na panstwowe, gminne i prywat-
ne) i zabronito czasowego przebywania w nich Cyganéw. Zmusito to duza
ich czes¢, dotad korzystajacych tylko z zimowych siedlisk, zeby zaczeli si¢
osiedla¢ na stale w cyganskich dzielnicach po wsiach i miastach.

Proces osiedlania si¢ potrzebuje pewnych wyjasnien z uwagi na specy-
fike samej cyganskiej wspolnoty. Faktycznie dotyczy on pewnej okreslonej
czesci z niej, przede wszystkim Gurbetow, tj. przedstawicieli drugiej fali
migracyjnej, osiedlonych na serbskich ziemiach XVII-XVIII w. i kontynu-
ujacych koczowniczy lub pétkoczowniczy tryb zycia. Wptywu aktow usta-
wodawczych i administracyjnych na te procesy nie nalezaloby przecenia¢
(mimo iz okreslony wpltyw ewidentnie istnieje), poniewaz procesy zatrzy-
mywania si¢ znaczacych czesci przedstawicieli wspomnianej drugiej fali
emigracyjnej mniej wiecej w tym samym czasie obserwuje si¢ rowniez gdzie
indziej. W Bulgarii w czasach przed I wojna $wiatowa wicksza czg¢$¢ z nich
juz zyta w trybie osiadtym lub przynajmniej przeszta do ograniczajacej for-
my potkoczowniczego trybu zycia — i to bez interwencji ze strony panstwa,
a do konca lat 30. proces osiedlania byt dla nich juz niemal definitywnie
zakonczony®,

52 T. ‘Bophesuh, Bepa, nauun scusoma u 3anumanuje y Lueana Kpamwesune Cpouje,
L omuimuia Hukone Yynmha”, 1908, t. 27, s. 106.

53 T. Bophesuh, Bepa, nauun scusoma u 3anumanuje y Lueana Kpamwesune Cpouje,
op. cit., s. 43.

5+ T. Bophesuh, Bepa, nauun scusoma u 3anumanuje y Lueana Kpamwesune Cpouje,
op. cit., s. 46-47.

3 E. Marushiakova, V. Popov, Gypsies (Roma) in Bulgaria, s. 119-120.
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Przechodzenie do osiadlego sposobu zycia przez Gurbetoéw doprowa-
dzit do bardzo powaznych zmian w ich etnokulturowym i socjalno-psycho-
logicznym systemie. Postawieni w nowych warunkach zycia, wpisujac si¢
na nowo w strukture spoteczna makrospoteczenstwa, znalezli si¢ w wyjatko-
wo nieprzychylnym potozeniu. Wedlug panujacej w tym czasie w Serbii opi-
nii, Cyganie sg a priori 1 jako cato$¢ pogardzani i zaliczani do najnizszych
warstw spoteczenstwa. Sytuacja z Gurbetami jednak byla bardziej skompli-
kowana, bowiem z pogarda odnosili si¢ do nich ponadto rowniez inni Cyga-
nie. Od dawna osiadli Cyganie (miejscami nazywani ,,biatymi Cyganami”,
mniej lub bardziej serbskojezyczni) patrzyli na nich z gory ze wzgledu na
swoje juz ustanowione (chociaz i obiektywnie nie do pozazdroszczenia)
miejsce w spoleczenstwie, z wyzszego stopnia integracji w tym spoteczen-
stwie, wedle panujacych w nim norm i warto$ci. Z kolei przedstawiciele
trzeciej fali migracyjnej (zwani w Serbii powszechnie Lejaszami), patrzyli
na Gurbetow jak na ,,nieprawdziwych Cyganow”, ktorzy zerwali z trady-
cyjnym (wedhlug nich) cyganskim sposobem zycia, z cyganskimi normami
i warto§ciami, 1 w tym sensie tez odnosili si¢ do nich (jak i do wszystkich
pozostatych Cyganoéw) z pogardg. Catkowicie naturalne jest, ze w tych wa-
runkach wlasnie u Gurbetéw pojawity si¢ silne reakcje zwrotne w procesie
swojej emancypacji i poszukiwanie wspolnego prestizu w makrospoteczen-
stwie. Swietne mozliwosci demonstracji owego prestizu dat ,,swoj whasny,
cyganski” kult Bibiji. Po zatwierdzeniu tego kultu w serbskim spoteczen-
stwie, stopniowo zaczat on przyjmowac si¢ w innych cyganskich wspolno-
tach — z pierwszej fali migracyjne;.

W przypadku kultu Bibiji u Gurbetow w Serbii nalezy wzigé pod uwage
réwniez inne okolicznosci, zwigzane z procesem jego formowania i rozwo-
ju. Jak juz zostato odnotowane, kult ten powstaje na fundamencie pewnego
szerokiego kregu wierzen i obrzgdow, charakterystycznego dla narodéw bal-
kanskich. Nie jest jednak catkiem przypadkowe, Ze jego poczatek znajduje
si¢ na ziemiach dzisiejszej wschodniej Serbii, charakteryzujacych si¢ w tym
czasie etniczng mieszaning ludnosci, z bogactwem roéznych etnokulturowych
tradycyjnych obrzgdow. Wplyw konkretnych, historycznych warunkow jest
odpowiedzialny za formalng stron¢ kultu Bibiji — z jednej i tej samej pod-
stawy (wskazany krag ogdlnobatkanskich wierzen i obrzgdow) wyrastaja,
rozdzielone przez jedng granicg panstwowa, dwa do$¢ r6zne w formach zja-
wiska: kult Bibiji oraz ,,przeganianie dzumy”, oba sg przy tym jednak bardzo
podobne co do tresci.

Powiazanie ,,przeganiania dzumy” z Dniem Atanasa jest logiczne
z punktu widzenia funkcjonalno-semantycznego obcigzenia tego dnia u oko-
licznej butgarskiej ludnosci. Swigto Bibiji nie bylo jednak umieszczone
w kalendarzu kanonicznie, podczas swojego przenikania wedrowato i wig-
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zano je z innymi $wigtami okolicznej ludnosci serbskiej (np. z corocznym
wiosennym porzadkowaniem domow, ktore jest rzeczywiscie 1 obrzedowo
zmotywowane tradycyjnymi wierzeniami). Wazne sg takze czynniki, zwig-
zane z przejmowaniem okreslonych form i tresci kultu Bibiji. Problem do-
tyczy przypuszczalnych ,,indyjskich korzeni” (lub przynajmniej ,,wlasnych,
cyganskich korzeni”) tego kultu. Oczywiscie naiwne jest mniemanie, jakoby
Cyganie przyniesli ze swojej praojczyzny i przechowali okreslone obrzedo-
we formy lub wierzenia, majac na uwadze zasadnicze wtasciwosci ich etno-
kulturowego systemu. Wskazane juz proby powiagzania kultu Bibiji z indyj-
skim kultem Kali (Kali/Diurga) Iub z innymi staroindyjskimi wierzeniami
i rytuatami, przedstawia w duzym stopniu formalng analiz¢ porownawcza,
ktéra nie ujawnia prawdziwych wymiardw staroindyjskiego dziedzictwa
w kulturze Cyganow (i w konkretnym przypadku — w kulcie Bibiji). A wptyw
tego dziedzictwa (lub doktadnie powiedziawszy — ,,cyganskich wymiarow”
tej spuscizny) istotnie jest zauwazalny, ale owych wplywow i odpowiednie-
go wydzwieku nalezy szuka¢ w dosy¢ szerokim kontekscie.

Staroindyjski charakter etnokulturowego systemu Cygandéw przeja-
wia si¢ w jego otwartosci na zewngtrzne wptywy kulturowe, ktore adaptu-
je, synkretycznie taczy, a ktore organicznie w niego si¢ wpisuja. W naszym
przypadku kultu Bibiji widaé to szczegdlnie wyraznie, rownoczesnie jednak
wywoluje szereg pytan. Czy przyjmuje si¢ wszystkie ,,obce” wplywy, czy
istniejg jakies$ ,,wlasne, cyganskie” kryteria doboru, co ,,nadaje si¢” do przyje-
cia; w jakiej postaci i formie wystepuje przejety wzor, jakie sa kierunki prze-
twarzania 1 modyfikacji itd. Wtasnie w odpowiedzi na ten krag pytan mozna
szuka¢ ,,wlasnych, cyganskich” wymiarow danych kulturowych zjawisk.

Bezspornym faktem jest to, ze Cyganie maja okreslone preferencje co do
tradycyjnych wierzen i obrzedéw okolicznej ludnosci, a widoczne jest to w ich
stosunku do tradycyjnej kultury narodow batkanskich. Bez koniecznosci cato-
sciowej analizy tego problemu, trudno nie zauwazy¢ okreslonych preferenciji,
co do réznych wierzen i obrzedow, zwigzanych z ochrong przed chorobami
(szczegodlnie matych dzieci), odzwierciedlonych w kulcie Bibiji (dlatego tez
jego elementy w réznych wariantach wiaczaja tyle réznych elementow cate-
go cyklu wierzen i obrzedow réznych narodow balkanskich). Jak juz wspo-
mniano, naiwne jest twierdzenie, ze Cyganie niosg Swiadomie wspomnienie
o bogini Kali, opiekunce przed ztymi sitami. Natomiast to, ze majg uprzednie
przygotowanie, aby przyjac elementy z kultury okolicznej ludnosci z podob-
nym, funkcjonalno-semantycznym obcigzeniem, jest niewatpliwe. Czy jest
to ,,staroindyjskie dziedzictwo” — to kwestia oddzielna, ale we wszystkich
przypadkach nie jest to obecno$¢ uswiadomiona (gdyby taka byla, istniata-
by przynajmniej jako wspomnienie). Nie nalezy wyklucza¢ réwniez wptywu
tradycyjnego sposobu zycia i odpowiednich nastepstw ,,wybiorczosci” wobec
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obcych kulturowo wzoréw. Naturalnie dla Cyganow, w tym dla bytych ko-
czownikow takich jak Gurbeti, bardziej istotne niz rolnicze obrzedy beda inne
rytuaty, chronigce przed chorobami (wedtug niektorych wyliczen Smiertelnosé
dzieci u koczownikoéw w przesztosci wahata sie migdzy 60 a 80%)*.

Rowniez inne wiasciwosci kultu Bibiji daja podstawy, by dostrzegaé
w nich jakies starsze korzenie (wlasnie — korzenie, a nie dziedzictwo). Cze-
sto zwraca si¢ uwage na ikonograficzny obraz Cudotworczyni ciotki Bibiji
(kobiety o czarnej twarzy) jako bezposrednig paralele z wizerunkiem Kali
(dostownie ,,czarna)*’. Prawdg jest, ze u Cyganow nierzadko spotykanym
zjawiskiem jest szczegdlny stosunek do ,,czarnych $wigtych”, jak np. do
»czarnej Marii Panny” z Czgstochowy, ale naiwne jest myslenie w tym sa-
mym kontekscie o jakiej$ staroindyjskiej spusciznie. Tak czy inaczej, bar-
dziej prawdopodobnie brzmi pomyst o powtérnym zdefiniowaniu chrzesci-
janskiej tradycji, wzmocniony przez analogi¢ z czarnym kolorem (,,czarny
Chrystus” w afrykanskiej ikonografii). Podobna jest sytuacja ze slawng
»czarng sw. Sarg” z Saint-Maries-de-la-Mer w potudniowej Francji i two-
rzenie si¢ kultu, ktory rowniez ujawnia pewne wspoélne cechy z kultem Bi-
biji, np. w dazeniu do wpisania go w religijno-kulturowe tradycje okolicz-
nej ludnosci i wraz z tym wyodrebnienie ,,wlasnego, cyganskiego” miejsca
w niecyganskim $wiecie (wedtug podania Sara to Cyganka, ktdra otrzymata
,,B0zZe objawienie” i przyjeta chrzescijanstwo).

Nie tylko powstanie i rozwdj kultu Bibiji, ale i dalsza ewolucja jest bar-
dzo nierownomierna i kontekstualnie powigzana z ogélnym historycznym
srodowiskiem oraz z sama specyfikg Cyganow jako miedzygrupowej, et-
nicznej wspolnoty. Powstaly koncem XIX w., w pewnym okre§lonym, cy-
ganskim $rodowisku (Gurbetowie we wschodniej Serbii), kult ten poczatko-
wo burzliwie rozszerzat si¢ wsrod czesci osiadtych Cygandéw w Serbii, osig-
gajac swoj szczyt rozwoju w latach 20. 1 30. XX w., by po Il wojnie §wiato-
wej stopniowo zwalnia¢ w swoim rozwoju, ograniczy¢ rozpowszechnianie
i formy obowigzywania, stopniowo traci¢ swoj reprezentatywny charakter
1 zawezaé si¢ w rodzinno-rodowe ramy. Réwnoczesnie jednak znajomos¢
i kult Bibiji rozszerza swoj zasieg w cyganskich grupach (wlaczajac réwniez
Cygandéw-muzutmandw) na terenie bylej Jugostawii, ktére zmieniajg jego
znaczenie z kultu w rodzinno-rodowy obyczaj, charakterystyczny dla etno-
kulturowej tradycji i duzych czesci cyganskich wspdlnot.

Po przemianach w latach 90. XX w. i rozpadzie bylej Jugostawii ob-
serwuje si¢ znowu rozszerzanie spotecznych wymiarow kultu, jego wy-

56 J. Marusiakovd, Rodinny zivot valasskych ciganov na Slovensku a jeho vyvinove
tendencie, ,,Slovensky narodopis”, 1986, R. 34, nr 4, s. 613.
STR. Buri¢, op. cit., s. 268-269.
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chodzenie z rodzinno-rodowej sfery
i osiggniecie nowych, powszechnych
rozmiardow, tacznie z budowg miejsc
kultu, np. w tzw. Orlowskim Naselie
(cyganska dzielnica na przedmiesciach
Belgradu), gdzie na wygrodzonej prze-
strzeni obudowano grusz¢ matym otta-
rzem z obrazem Bibiji. Cyganskie ro-
dziny rozktadaja tam swoje stoty pod-
czas $wieta patronki.

W ostatnich kilku latach, pod
wplywem rozwijajacego si¢ ruchu rom-
skiego, obchody $wigta Bibiji nabie-
raja nowych spolecznych wymiarow.
Stopniowo $§wieto zaczyna wchodzi¢
w publiczng przestrzen w réznych for-
magh (pu'blikac.je w pras.ie, filmy, au- Orlovo Neselje,Belgra q
dycje radiowe i telewizyjne, muzealne (ot E. Marushiakova, V. Popov, 1996)
eksponaty itd.), a Bibija staje si¢ waz-
nym elementem cyganskiego dziedzictwa historyczno-kulturowego i $wieta
wszystkich Cygandéw w Serbii®. Poza tradycyjnymi formami $wigtowania,
organizuje si¢ takze inne przedsiewzigcia, najczesciej Swiateczne kolacje,
przygotowywane przez roézne romskie stowarzyszenia®. Na tym etapie jesz-
cze nie mozna przewidzie¢, jak dalece ten proces odbije si¢ na cyganskiej
wspolnocie, ale w kazdym przypadku jest pewne, ze kult romskiej swigtej
Bibiji wciaz si¢ rozwija.

sk

W omawianym materiale wida¢, jak posréd Cyganow na Batkanach (bez
zawezania do ram danego terytorium etnicznego lub konkretnego regionu)
tworzy si¢ catosciowy krag rozpatrywanych wierzen i obrzgdéw, zwiazanych
z kultem Bibiji. W obreb tego kregu wilacza si¢ wierzenia i obrzedy okolicz-
nej ludnosci, niebezposrednio zwigzane z konkretnymi kulturowymi wzorami
u Cyganow, a przeniesione na o wiele szerszy fundament — wiasciwie calej
balkanskiej kultury tradycyjnej. Podstawg tego przyciggania i tgczenia w ramy
wskazanego kregu wierzen i obrzgdéw jest ich semantyczno-funkcjonalne

8 D. Ackovi¢, An Bibiano sastipe. Katalog izlozbe, Rrominterpress, Belgrad 2010.
% D. Ackovi¢, ,, Tetkica Bibija”. Prosloave Bibie u ogledalu dnevne i periodicne stampe
u poslednijh sto godina, Rrominterpress, Belgrad 2004, s. 55-148.
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ukierunkowanie, a wigc proces ten nie jest mechanicznym aktem przenikania,
posiada swoja wewnetrzna, okre$lona logike. Wiasnie ten krag wierzen i ob-
rzedéw, przejetych od okolicznych narodéw batkanskich, ale uksztattowany
jako jednolity kompleks w obrebie etnokulturowego systemu Cyganow (ze
swoimi wariantami w poszczegdlnych wspdlnotach cyganskich), jest w isto-
cie podstawa (odpowiadajaca historycznie i typologicznie tradycyjnej kul-
turze narodoéw batkanskich), na ktorej powstaja i rozwijaja si¢ modyfikacje,
przedstawiane juz jako ,,wlasne, cyganskie” zjawisko kulturowe. Takich mo-
dyfikacji, ze wzgledu na samg specyfike etnokulturowego systemu Cyganow,
jest wlasciwie niewiele, przynajmniej w postaci calo§ciowych, skonczonych
form, ale w tym przypadku wazniejsza jest powszechna zasada ich tworzenia
oraz rozwoju. Najbardziej charakterystycznym przypadkiem jest tu kult Cu-
dotworczej ciotki Bibiji, a w pewnym sensie mozna zaliczy¢ do niego réwniez
obyczaj ,,przeganiania dzumy”’ (konwencjonalnos¢ jest tu podyktowana przez,
mimo wszystko nie do konca wyjasniony, mechanizm).

Podsumowujac, narzuca si¢ wniosek o podwojnej predestynacji kultu
Cudotworczej ciotki Bibiji. Z jednej strony powstaje kult, ktory rozwija si¢
wsrod Cygandw w pewnym okreslonym, batkanskim, kulturowo-historycz-
nym konteks$cie, a z drugiej strony okazuje si¢ on (wprost lub posrednio) za-
lezny od etnosocjalnych parametréw i etnokulturowych charakterystyk cy-
ganskiej wspolnoty. Ten wniosek jest potwierdzeniem zasady, ze Cygandéw
zawsze nalezy bada¢ nie jako jednolitg i nierozerwalng cato$¢, a w dwoch
wymiarach (jako wspolnote i jako czg§¢ spoteczenstwa)®, ze wzgledu na
ich specyficzng strukture jako szczegoélnego rodzaju wspolnote etniczng.
Roéwnoczesnie obowigzkowo nalezy zda¢ sobie sprawg z tego, jak ogromny
wplyw na ich system etnokulturowy ma konkretne, historyczne srodowisko,
w ktorym zyja.

Ttum. Edyta Ondycz
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Elena Marushiakova, Vesselin Popov
O KULTO E BIBIAQERO MASKAR RROMENGE

O avtord den adaj deskripcia aj analiza ¢ Bibiaqére kultosqéri, sar 3i adadives si
tradino maskar Rromenfe dr-o Balkano. Akada kulto ondilds angleder karing-
e XIX-tone $elibersesqéro agor aj kerdilds vasno dr-o angluno dopas e XX-tone
Selibersesqéro. Lesqéri genéza girel but xoreder and-o ¢irlatunipen. Avel katar-jekh
buxlo berno balkanitkone pakamatenqgéro aj bersitkone ritualenqéro, save sas phand-
le e nasvalimatencar aj e candencar sar te brakhel pes o manus lenfar.

Maskar Rromen6e kerdilas jekh partikularo aj komplékso komtaminacia e religien-
qéri aj e ritualenqéri. Adalesfar vazdisajlo jekh specifiko rromano kulto, savo si
direkt dr-i relacia e rromane identitetaqére afirmaciaga dr-o Balkano.

Elena Marushiakova, Vesselin Popov
THE CULT OF THE ROMANI SAINT BIBIJA

The authors present and analyse the cult of the holy Roma Bibija, still present in the
Balkans. This popular Roma cult dates back to the end of the 19th century, and was
popularized in the first half of the 20th century in Serbia but its origins run much
deeper. It comes from a wide circle of Balkan beliefs and rituals related to illnesses
and the ways of avoiding them, and also related to their other annual ceremonies.
The Roma community has experienced a contamination of their religious beliefs and
ceremonies. As a result there occured a specific Roma cult, directly associated with
the development of the Roma identity in the Balkans.



Jarostaw Charchuta SJ (Madryt, Hiszpania)

PRZEMIANY RELIGIJNOSCI
ROMSKIE] W POLSCE -
ANALIZA SOCJOLOGICZNA
WYBRANYCH ZAGADNIEN

W jednej ze swoich prac Zygmunt Bauman (ur. 1925), charakteryzu-
jac wspdlczesne spoteczenstwo, stwierdzil, ze istotng jego cechag
jest przebywanie w ciagtym ruchu. I nie chodzi tu tylko o przemieszczanie
si¢, wynikajace z konieczno$ci zaspokajania potrzeb zyciowych jednostki
czy petnienia przez nig okreslonych rol spotecznych'. Ten ruch objawia si¢
przede wszystkim brakiem spoczynku wewngtrznego i ciagtym poszuki-
waniem doznan. Zachodzace przemiany spoteczne — ich szybko$¢ i skala
— odciskajg si¢ na zyciu jednostki tak mocno, ze zmuszaja ja do cigglego
ruchu takze w wymiarze wewngtrznym?. Bez wzgledu na to, czy zgodzimy
si¢ z interpretacjg przyjmowang przez Baumana czy nie — trudno jest zaprze-
czy¢ temu, ze wspolczesne zycie spoteczne charakteryzuje si¢ mobilnoscia
w skali wezesniej niespotykane;.

W konsekwencji tego bardzo mocno przeobrazajg si¢ tez poszczegol-
ne przestrzenie zycia spotecznego — tak w wymiarze indywidualnym, jak
réwniez grupowym. Wyjatkiem nie jest tu takze ptaszczyzna religijna, kto-
ra w ostatnich stuleciach takze ulegta glebokim przemianom. Dlatego wiec
istotne jest prowadzenie badan i dokonywanie obserwacji, ktore pomoga
W ujawnieniu najwazniejszych mechanizmow i tendencji w tej przestrzeni
zycia spotecznego. Rezygnujac z tego, skazujemy si¢ na daleko posunig-
te uproszczenia, a w dalszej kolejnosci na liczne nieporozumienia i btedne
interpretacje. Co wigcej, moze to skutkowac pojawieniem si¢ wielu stereo-

' Z. Bauman, Globalizacja. I co z tego dla ludzi wynika, tham. E. Klekot, PIW, Warszawa
2000, s. 92.
2 Idem, s. 93.
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typow i obiegowych opinii, ktore bedg mialy negatywny wplyw na stan wie-
dzy i przyjmowanych wzorow zachowan®. Brak rzetelnej wiedzy i prowa-
dzonych badan moze prowadzi¢ do licznych uprzedzen, a nawet wrogosci
miedzy spotecznosciami.

Dlatego tez niezmiernie wazka wydaje si¢ zaproponowana przez redak-
cje ,,Studiow Romologica” tematyka obecnego tomu. Podj¢cie rzeczowej re-
fleksji na temat przejawow religijnosci w spolecznosci romskiej jest zagad-
nieniem waznym i wymagajacym gruntownej analizy. Moze to przyczyni¢
si¢ do skutecznego obalenia wielu obiegowych mitow opartych na wiedzy
potocznej, pozbawionych jednak glebszego uzasadnienia. A w dalszej ko-
lejnosci moze pozwoli¢ na lepsze poznanie i wigksze wzajemne otwarcie.
Jezeli niniejszy artykut chociaz w niewielkim stopniu przyczyni si¢ do re-
alizacji tych, jakze ambitnych planow, stawianych przez redakcje, bedzie
mozna uznac, ze jego gtéwny cel zostal osiagnigty.

1. PODSTAWOWE RODZAJE DEFINICJI

Dyscypliny naukowe, ktore zajmuja si¢ badaniem zycia spolecznego — bez
narazenia si¢ na redukcjonizm — nie mogg pomija¢ kwestii dotyczacych re-
ligijnosci. Stanowig one bowiem istotny element catej struktury spoteczne;.
Dlatego takze socjologia umieszcza te kwestie w polu swoich zainteresowan
i czyni z nich wazny przedmiot swoich analiz. Socjologia religii jest tu oczy-
wiscie najwazniejsza sposrod innych socjologii szczegdtowych. To wiasnie
jej gtéwnym przedmiotem badan sg zagadnienia dotyczace religijnosci. Na
potrzeby niniejszej pracy nie wydaje si¢ konieczne precyzyjne okreslanie
zakresu badan socjologii religii w kontekscie innych subdyscyplin socjolo-
gicznych. Wystarczy tylko nadmieni¢, ze kwestie zwiazane z religijno$cia
byly obecne w socjologii od samego jej poczatku i mozemy je odnalez¢
w pracach wlasciwie wszystkich najwazniejszych jej teoretykow.

Powszechnos¢ zagadnien dotyczacych religii zaowocowata w socjo-
logii wielo$cia stanowisk i koncepcji teoretycznych. Nie jest oczywiscie
mozliwe — ze wzgledu na ograniczony rozmiar pracy — omowienie tutaj ich
wszystkich. Dlatego tez w tej czgsci przywolane zostang tylko najwazniejsze
zagadnienia, ktore sa istotne ze wzgledu na temat prowadzonych rozwazan.
Obiektywne ograniczenia, zwigzane z objetoscia pracy, wymagaja takze do-
konania pewnych uproszczen w przedstawianych dywagacjach. Wydaja sie
one uzasadnione dla lepszego ukazania omawianych zagadnien.

3 Por. E. Aronson, Czlowiek istota spoleczna, thum. J. Radzicki, PWN, Warszawa 2005,
s. 280 n.
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Na wstepie tej czesci rozwazan warto takze zaznaczy¢€, ze socjologia
religii analizuje spoteczne przejawy religijnosci — nie wypowiada si¢ na te-
mat dogmatow, lezacych u jej podstaw. Jest to wazne zastrzezenie, wyraznie
okreslajace zakres zainteresowan badawczych socjologii, jak rowniez sto-
sowang metodologie. Socjologia nie rosci sobie bowiem prawa wkraczania
w przestrzen badawczg innych dyscyplin naukowych, poniewaz stosowane
przez nig metody okreslaja jej miejsce i aspekt, w jakim analizuje kwestie
zwigzane z religijnoscig. Uzywajac jezyka tej dyscypliny naukowej — so-
cjologia religii skupia si¢ na zagadnieniach dotyczacych religijnosci, jako
pewnych faktach spotecznych, posiadajacych swoja zobiektywizowana
i z reguly usankcjonowang forme. Na tej podstawie socjologia religii stara
si¢ odkry¢ glowne tendencje i zaleznosci, a takze wskaza¢ na podstawowe
funkcje, jakie religia pelni w zyciu spolecznym.

Socjologia religii wielokrotnie probowata, w ramach dokonywanych
analiz, ujac¢ religi¢ w ramy definicyjne. Zaproponowanie rozwigzania, kto-
re satysfakcjonowaloby wszystkich, jest jednak praktycznie niemozliwe do
osiagniecia. Dlatego tez na przestrzeni swojego rozwoju socjologia wypra-
cowata wiele réznych definicji tego istotnego elementu przestrzeni spotecz-
nej. Roznice migdzy owymi definicjami sg czesto konsekwencja zatozen
konkretnego badacza w kwestii samej koncepcji socjologii. Nie wdajac si¢
w szczegOlowe rozwazania, warto jednak pokrotce omowic gtowne typy de-
finicji, jakie mozemy rozr6zni¢ na terenie socjologii religii. Pomoze nam to
w lepszym ukazaniu gldwnego tematu naszych analiz, a takze uchroni przed
niepozadanymi naduzyciami.

Ogolnie definicje mozna podzieli¢ na nominalne i realne’. Te pierwsze
ograniczajg si¢ do okreslenia — moéwigc najprosciej — znaczenia jezykowego
danego terminu. W tym momencie naszych rozwazan ten rodzaj definicji
jest dla nas mniej istotny. Znacznie wigksze znaczenie ma dla naszych analiz
drugi rodzaj definicji — okreslanych jako realne. Ten typ definicji koncentru-
je sie na uchwyceniu charakterystycznych cech przedmiotow, ktdre zostaja
wlaczone w zakres danego terminu. Mozemy tu wyrdznic¢ — co jest istotne
ze wzgledu na specyfike religii — trzy gldwne ujecia: genetyczne, substan-
cjalne i funkcjonalne’. Pierwsze z tych uje¢ stawia sobie za cel ukazanie
zrodha procesow spotecznych, ktdre przyczynily si¢ do powstania religii.
W koncepcjach tego rodzaju przyczyny sa jednak zazwyczaj interpretowane
jako wypadkowa roznych elementow spolecznych. Zwigzane jest to z przyj-

4 Por. Ch. Fraknfort-Nachmias, D. Nachmias, Metody badawcze w naukach spolecznych,
ttum. E. Harnowska, Zysk i S-ka, Poznan 2001, s. 44 n.

5> Por. E. Babbie, Badania spoteczne w praktyce, thum. W. Betkiewicz, M. Bucholc,
P. Gadomski, PWN, Warszawa 2004, s. 36 n.
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mowanymi zatozeniami i ograniczonym zakresem poszukiwania zrodet po-
wstania religii. Pomimo pewnych réznic miedzy definicjami tego rodzaju,
zauwazamy ze charakterystyczny jest dla nich jednak pewien redukcjonizm.

Nieco inaczej kwestie zwigzane z religia ujmuja definicje substancjal-
ne. Zwolennicy tego stanowiska nie ograniczaja przyczyn powstania religii
jedynie do wypadkowej zachodzacych proceséw spolecznych. Zauwazaja
lezace u podstaw jej powstania odniesienie do transcendencji. Nie oznacza
to bynajmniej, ze w tym przypadku socjologia wykracza poza swdj obszar
badawczy. Zwracajgc uwage na odniesienie, w przyczynach powstania re-
ligii, do elementdéw transcendentnych, zwolennicy tego rodzaju koncepcji
podkreslaja jedynie ograniczony zakres mozliwosci badawczych, wynikaja-
cych z metod stosowanych w naukach spotecznych. Posiadajg one bowiem
swoja specyfike i charakterystyczny aparat pojeciowy, ktory z koniecznosci
ograniczony jest do pewnego zakresu przestrzeni spotecznej. Dlatego tez nie
moze stuzy¢ do pelnego wyjasnienia przyczyn powstania religii.

Inne stanowisko w kwestiach dotyczacych religii reprezentujg zwolen-
nicy definicji zaliczanych do grona funkcjonalnych. Przyjmujac oczywiste
ograniczenia, wynikajace z charakteru stosowanej metodologii, skupiaja si¢
oni nie tyle na poszukiwaniu zrédet religii, ile na okresleniu jej funkcji spo-
fecznych. Skoro bowiem okreslenie pelnej listy przyczyn powstania religii
wymyka si¢ naukom spotecznym, to bardziej uzasadnione — zdaniem przed-
stawicieli tego stanowiska — wydaje si¢ skupienie na badaniu funkcji, jakie
religia petni w Zyciu spolecznym®. Te dwa rodzaje definicji — a whasciwie
nalezaloby stwierdzi¢, ze spory miedzy ich zwolennikami — przyczynily si¢
w duzym stopniu do rozwoju i specjalizacji socjologii religii. Obecnie natu-
ralng koleja rzeczy wydaje si¢ przyblizenie kilku najwazniejszych stanowisk
interpretacyjnych, jakie wypracowata socjologia na przestrzeni swojego roz-
woju.

2. WYBRANE KONCEPCJE BADAWCZE

Jak zostato to juz wczesniej zaznaczone, istotne dla badan dotyczacych reli-
gii byly zalozenia przyjmowane w odniesieniu do samej socjologii. Dlatego
nalezy w tym miejscu przywotaé kilka nazwisk i przedstawi¢ charaktery-
styczne elementy kilku najwazniejszych stanowisk interpretacyjnych. Be-
dzie to oczywiscie obraz ograniczony — ze zrozumiatych przyczyn nie ma
bowiem mozliwosci, aby przedstawi¢ tu pelng panorame pogladow socjolo-

6 Por. J. Sztumski, Wstep do metod i technik badari spolecznych, Slask, Katowice 1995,
s. 18 n.
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gicznych. Nada to jednak prowadzonym do tej pory rozwazaniom bardziej
praktyczny wymiar i pomoze w trafniejszym ich interpretowaniu.

Ze wzgledu na gtowny temat naszych rozwazan, wydaje si¢ uzasadnio-
ne rozpocza¢ od przywotania w tym momencie postaci francuskiego socjo-
loga, ktorego koncepcje mialy duzy wptyw na rozwoj tej dyscypliny nauko-
wej — Emila Durkheima (1858-1917). Jednym z jego gtéwnych postulatow,
dotyczacych nie tylko badania religii, ale i catej przestrzeni spoteczne;j, byt
ten, wzywajacy do traktowania faktow spotecznych jako rzeczy. A co za tym
idzie, aby nie przyjmowac zadnych interpretacji przed zakonczeniem ba-
dan’. Durkheim uzasadniat takg metodologiczng niewiedze potrzeba obiek-
tywnoS$ci w badaniach spotecznych. Francuski socjolog stat na stanowisku,
ze bez niej wyniki badan moga by¢ zafatszowane poprzez przyjete uprzednio
poglady, ktore pochodzity z wiedzy przednaukowej®. Dla naszych rozwazan
istotny jest postulat Durkheima, aby dokonujac analiz kwestii zwigzanych
z religia, ale oczywiscie takze innych, zwigzanych z zyciem spotecznym,
zachowa¢ obiektywizm i nie ulega¢ emocjom czy opiniom, niemajacym
oparcia w rzetelnej wiedzy.

Kolejng wazng postacia, ktorej nie mozna poming¢ piszac o religii, byt
niemiecki socjolog Max Weber (1864-1920). Zapoznajac si¢ z dorobkiem
Webera, nie mozna oprze¢ si¢ wrazeniu, ze absorbowalo go analizowanie
funkgji, jakie religia pelni w zyciu spotecznym. Na tej podstawie probowat
okresli¢ takze wplyw religii na rozwdj i kierunki zycia spolecznego’. Starat
si¢ takze okresli¢ przyczyny ludzkich dziatan, aby mozna bylo je zrozumieé¢
i bada¢'. Ze wzgledu na temat prowadzonego przez nas wywodu istotne sa
dwa postulaty Webera — po pierwsze, ten dotyczacy funkcji religii i jej wpty-
wu na sfere gospodarcza zycia spotecznego. A takze ten, ktory zaktada mozli-
wos¢ opisania i badania przyczyn ludzkiego zachowania w kontekscie religii.

Idac dalej w naszych analizach, musimy zatrzymac si¢ takze na chwile
przy postaci polskiego antropologa i socjologa Bronistawa Malinowskiego
(1884-1942). Jego dorobek naukowy jest imponujacy — nas jednak interesuje
przede wszystkim ze wzgledu na postulat, w ktorym przeciwstawia si¢ on
spotecznej genezie religii. Jego zdaniem bowiem spoteczenstwo nie two-
rzy religii, ale okresla jedynie jej zewnetrzny ksztalt, jej zrodta sa natomiast

" E. Durkheim, Zasady metody socjologicznej, ttum. J. Szacki, PWN, Warszawa 1968,
s.9n.

8 Idem, s. 12 n.

® M. Weber, Gospodarka i spoleczeristwo. Zarys socjologii rozumiejgcej, thum. D. La-
chowska, PWN, Warszawa 2002, s. 181 n. Wiele uwagi poswigcit w swoich pracach etosowi
protestanckiemu, ktory, jak twierdzil, prowadzi najszybciej do powstania kapitalizmu. Por.
M. Weber, Etyka protestancka a duch kapitalizmu, thum. J. Mizinski, Test, Lublin 1994.

1 [bidem, Gospodarka i spoleczenstwo..., op. cit., s. 8 n.
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gdzie indziej''. Jako socjolog, Malinowski byt wierny paradygmatowi empi-
rycznemu — niemniej jednak w swoich pracach wskazywat na ograniczony
zasieg badawczy metodologii nauk spotecznych. Co wigcej, stal na stano-
wisku, ze, badajac zrodla religii, nie mozemy poming¢ odniesienia do trans-
cendencji, poniewaz nie jest to tylko hipoteza badawcza, ale rzeczywistosc,
wymykajaca si¢ socjologicznej metodologii'>. W zwigzku z naszymi roz-
wazaniami warto podkresli¢ znaczenie pogladéw Malinowskiego w kwestii
pozaspotecznych zrodet religii.

W socjologicznych analizach religii na stale wpisaty si¢ rowniez kon-
cepcje o charakterze fenomenologicznym. Do najwazniejszych przedstawi-
cieli takiego podejscia nalezy zaliczy¢ miedzy innymi takich autorow jak:
Alfred Vierkandt (1867-1953), Max Scheler (1874-1928) czy Theodor Litt
(1880-1962) —jest to tzw. pierwsza socjologia fenomenologiczna'?. W gronie
przedstawicieli drugiej socjologii nalezy przede wszystkim wspomnie¢ na-
zwisko jej tworcy 1 gldownego propagatora, Alfreda Schultza (1899-1959)'.
Nie wdajac si¢ w szczegotowe okreslenie roéznic migdzy koncepcjami przed-
stawicieli tego stanowiska, warto tylko podkresli¢, Zze o wiele mocniej niz
poprzednicy podkreslaja oni odniesienie do transcendencji w kwestiach do-
tyczacych poszukiwan zrodet religii®.

W pewnej opozycji do przedstawicieli socjologii fenomenologiczne;j,
a tym samym do przyjmowanego przez nich pogladu co do genezy religii,
stoja zwolennicy teorii sekularyzacji'®. Wsérod najwazniejszych przedsta-

' B. Malinowski, Mit, magia, religia, tam. B. Le$, D. Praszatowicz, PWN, Warszawa
1990, s. 410 n.

12 Idem, s. 457 n.

13 J. Szacki, Historia mysli socjologicznej, PWN, Warszawa 2002, s. 483.

4 Idem, s. 486 n.

1> Trafnie to stanowisko charakteryzuja stowa polskiego socjologa Wtodzimierza
Pawluczuka, ktéry w jednej ze swoich prac tak pisze, przedstawiajac charakterystyke
podejscia fenomenologicznego: Spierac si¢ mozemy o rzeczy istniejgce lub nieistniejgce
w Swiecie rozumianym jako najszerzej pojeta rzeczywistos¢ czasoprzestrzenna. Jesli chodzi
o Boga, to porzgdek ulega catkowitemu odwroceniu: Bog nie jest w swiecie, to Swiat jest
w Bogu; nie mozna zatem udowodnic¢ Jego istnienia ani nieistnienia, natomiast mozna dzieki
analizie fenomenologicznej odstoni¢ Jego obecnos¢ w zyciu czlowieka, W. Pawluczuk,
Judasz, WAB, Warszawa 2004, s. 119.

16 Na potrzeby naszych rozwazan nie wydaje si¢ konieczne rozstrzygaé, czy okre$lenie
»teorie sekularyzacji” jest wystarczajaco uzasadnione. W dziedzinie nauk spolecznych od
dawna tocza si¢ spory miedzy zwolennikami takiej interpretacji a jej przeciwnikami. Ci
ostatni stoja na stanowisku, ze okreslenie to jest duzym naduzyciem, poniewaz nie ma na
nie wystarczajacego potwierdzenia, systematycznie opracowanego od strony teoretycznej
ani tez empirycznej. Uzywajac tego okreslenia, pamigtamy zatem o kontrowersjach z nim
zwigzanych. Szerzej to zagadnienie omawia praca: K. Dobbelaere, Sekularyzacja. Trzy
poziomy analizy, ttum. R. Babinska, NOMOS, Krakoéw 2008.
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wicieli tego stanowiska warto przywolac takie nazwiska jak: Bryan Wil-
son (ur. 1926), Robert Neelly Bellah (ur. 1927) czy Peter Ludwig Berger
(ur. 1929), a takze Rodney Stark (ur. 1934). Badacze ci, analizujac zmiany,
jakie zachodza w zyciu spotecznym przede wszystkim na przestrzeni ostat-
niego stulecia, starali si¢ udowodnic, ze funkcje i rola religii ulegaja ciggte-
mu procesowi ograniczania ich znaczenia. Najlepszym tego przyktadem jest,
zdaniem Bergera, zmniejszajaca si¢ liczba symboli religijnych w przestrzeni
zycia spotecznego!’. Wedtug tego autora — jest to jednak tylko zewnetrzny
przejaw o wiele glebszych zmian, ktore zachodza w spoteczenstwie'®. Dla
naszych rozwazan istotne wydaje si¢ przede wszystkim zasygnalizowanie,
ze zwolennicy teorii sekularyzacji podkreslaja zanikanie dotychczasowych
form obecnosci religii w zyciu spotecznym.

W tym kontek$cie nie mozna poming¢ takze pogladow Thomasa Luck-
manna (ur. 1927), ktory przeciwstawiat si¢ zdecydowanie koncepcji sekula-
ryzacji w wymiarze globalnym. Stat na stanowisku, ze religia nie moze znik-
nac z zycia spotecznego, poniewaz grozitoby to jego destrukcja'®. Zdaniem
tego autora, znikanie przejawow religijnosci z zycia publicznego jest tylko
pozorne, jest to wynik proceséw modyfikacji, ktorym podlegaja te przejawy,
a ktore majg by¢ konsekwencjg zmian zachodzacych w zyciu spotecznym?.
Najwazniejszg kwestia, ktorg nalezy podkresli¢ ze wzgledu na prowadzony
przez nas wywod, jest to, ze Luckmann opowiada si¢ za prywatyzacja religii
w zyciu spotecznym, czyli innymi stowy — przesunigciem jej do sfery pry-
watnej zycia jednostki®!.

O ile Luckmanna mozna zaliczy¢ do grona umiarkowanych zwolenni-
kow teorii sekularyzacji, o tyle Jose Casanova (ur. 1951) jest jej zdecydo-
wanym przeciwnikiem®. Za nieuzasadnione uwaza on roéwniez stanowisko
zwolennikow prywatyzacji religii, ktorzy ograniczajg ja jedynie do sfery
prywatnej®. W tych dwoch stwierdzeniach najkrocej mozna opisa¢ poglady
Casanovy. Charakterystyczne jest dla niego to, Ze nie ogranicza si¢ jedynie
do argumentow teoretycznych, ale przedstawia bogaty material empirycz-
ny, ktory potwierdza jego stanowisko. Casanova jest przekonany, ze religia
nie znika ze sfery publicznej, ale przeciwnie, w wyniku zachodzacych prze-

17 P. L. Berger, Swiety baldachim. Elementy socjologicznej teorii religii, tum. W. Kru-
dziel, NOMOS, Krakdw 2005, s. 150 n.

18 Idem, s. 170 n.

1 T. Luckmann, Niewidzialna religia. Problem religii we wspélczesnym swiecie, tham.
L. Bluszcz, NOMOS, Krakow 2006, s. 87 n.

2 Idem, s. 93 n.

2l Idem, s. 115 n.

22 Por. J. Casanova, Religie publiczne w nowoczesnym Swiecie, thum. T. Kunz, NOMOS,
Krakow 2005, s. 35 n.

2 Idem, s. 83 n.
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mian spoleczno-politycznych jeszcze glgbiej w nig wnika. Mowi on wreez
o deprywatyzacji religii w czasach wspotczesnych?., Co wazne, autor ten
podkresla takze duze mozliwo$ci transformacyjne i akomodacyjne tkwigce
w religii — co pozwala zaktada¢ dalszy rozwdj form jej obecnosci w zyciu
spolecznym?.

Socjologia religii ma wielu wybitnych przedstawicieli, nasze rozwa-
zania w tej czeSci artykutu ograniczy¢ si¢ jednak musiaty do niezbednego
minimum, ktoére wydaje si¢ konieczne ze wzgledu na temat pracy. Przedsta-
wione tu poglady i koncepcje stanowig bowiem podstawe teoretyczng dla
dalszej czgsci naszego wywodu.

3. RELIGIJNOSC ROMSKA W PROCESIE PRZEMIAN

Analizowanie przemian, zachodzacych w religijno$ci Romoéw, jest kwestiag
ztozona i niezwykle trudno poddajaca si¢ systematycznym badaniom. Wy-
nika to co najmniej z trzech glownych racji. Po pierwsze, badanie samej re-
ligijnosci jest kwestig ztozong 1 wicloaspektowa — czego najlepszym dowo-
dem sa rozwazania poprzednich czgséci pracy. Wielos¢ koncepcji i stanowisk
swiadczy o tym, Ze ta przestrzen zycia spotecznego bardzo trudno poddaje
si¢ wszelkim naukowym analizom. Ale oczywiscie jest tez potwierdzeniem
tego, ze jest to mozliwe — czy wrecz konieczne, ze wzgledu na wplyw, jaki
ma ona na cato$¢ zycia spotecznego — tak w perspektywie jednostkowej, jak
réwniez szerzej.

Kolejna trudno$¢, jaka wigze si¢ z tematem naszych rozwazan, wynika
ze specyfiki historycznego rozwoju spotecznosci romskiej. Diuga tradycja
i bogata kultura spowodowaty nalozenie i wymieszanie si¢ elementéw po-
chodzacych z roznych obszaréw kulturowych?. Sprzyjat temu wedrowny
sposob zycia, ktory Romowie kultywowali przez pokolenia?’. Bardzo mocno
odcisnetly si¢ rowniez na tej grupie bolesne doswiadczenia ostatniego stu-
lecia, a przede wszystkim okres I wojny $wiatowej i przesladowan z nia

% Idem, s. 351 n.

% Idem, s. 363 n.

2% Por. J. Milewski, O Cyganach/Romach stéow kilka [w:] A. Caban, G. Kondrusiuk
(red.), Romowie przewodnik. Historia i kultura, Romano Wast — Pomocna Dlon, Radom
2009, s. 10 n. Szeroko to zagadnienie analizuje takze praca L. Mroz, Geneza Cyganow i ich
kultury, Fundacja ,,Historia pro Futuro”, Warszawa 1992.

27 Por. A. Bartosz, Nie bdj si¢ Cygana, Pogranicze, Sejny 1994, s. 20 n; A. Kowarska,
Stereotyp czy tradycja. O etosie wedrowcy i wartosciowaniu przestrzeni u polskich Romow,
Zwigzek Romow Polskich: Instytut Pamieci i Dziedzictwa Romow oraz Ofiar Holokaustu,
Szczecinek 2010, s. 5 n.
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zwigzanych®. Wszystko to sprawia, ze kultura romska przeniknigta jest wie-
loma tradycjami, co powoduje, ze wymyka si¢ ona prostym klasyfikacjom
iuogdlnieniom?. Oczywiscie nie mogto to rdwniez pozostaé bez wptywu na
religijnos¢ Romow. Dlatego tez analizujac ja, nalezy pamigtac o tych wpty-
wach i przenikaniu si¢ wielu roznorodnych elementow.

Wielu badaczy wyraza opinie, ze cechg charakterystyczng religijnosci
Romow jest synkretyzm*®. Argumentuja to gtdwnie przez historyczne uwa-
runkowania, w jakich religijnos¢ ta si¢ ksztattowata. Nalezy rzeczywiscie
przyzna¢, ze religijnos¢ Romdw, podobnie jak ich kultura, ma swoje ko-
rzenie w wielu, czesto do$¢ odmiennych tradycjach. Niemniej jednak war-
to takze podkresli¢, ze wielo$¢ zrodel nie przesadza jednoznacznie o samej
klasyfikacji religijnosci. Warto zaznaczy¢, co réwniez podkreslajg znawcy
problematyki, Ze istotnym elementem, wplywajacym na religijno$¢ samych
Romoéw, jest religijno$¢ dominujaca w spotecznosci, w ktorej oni zyja’l.
W Polsce, co potwierdzajg aktualne badania, wyznaniem zdecydowanie do-
minujacym jest wyznanie rzymskokatolickie™. Nalezy uwzgledni¢ ten fakt
przy analizie przemian, zachodzacych w religijno$ci romskiej, gdyz badanie
przemian religijno$ci konkretnej grupy spotecznej, bez odniesienia do prze-
mian religijno$ci catego spoleczenstwa, skutkowatoby niepelnym ich obra-
zem 1 znieksztalceniem wnioskéw koncowych®. Religijnos¢ romska, jako
element struktury zycia spotecznego, nie poddaje si¢ tatwo jednoznacznym
interpretacjom — dlatego tak istotne jest calosciowe badanie tego zagadnie-
nia. Niewystarczajace jest tu opieranie si¢ jedynie na badaniach, majacych
charakter analizy konkretnych przypadkdéw. O ile mogg by¢ one bardzo in-
spirujace i pomocne w innych dyscyplinach spotecznych, o tyle dla socjolo-
gii — jak si¢ wydaje — stanowia jedynie punkt wyjscia.

I w tym momencie dochodzimy do trzeciej zasadniczej kwestii, ktora
jest zrodtem trudnosci przy analizie przemian, zachodzacych w religijnosci
romskiej. Chodzi mianowicie o fakt, ze brak jest catosciowych badan, po-
dejmujacych t¢ problematyke. O ile mozna odnalez¢ w literaturze nieliczne,
mniej lub bardziej udane, proby badania konkretnych przedstawicieli tej
spotecznosci, o tyle jednak nie ma badan, obejmujacych swym zakresem

2 Por. W. Chrostowski, Zapomniany holocaust. Rzecz o zagladzie Cyganow, ,,Przeglad
Powszechny”, 1993, nr 4, s. 74 n.

» Szeroko to zagadnienie analizuje praca: A. Mirga, L. Mroz, Cyganie. Odmiennosé¢
i nietolerancja, PWN, Warszawa 1994,

30 A. Mirga, L. Mréz, Cyganie a religia, <http://www.niniwa2.cba.pl/cyganie_a religia.
htm> [dostep: 11.06.2011 r.].

3L A. Caban, Romowie w Polsce — ponad 500 lat historii [w:] A. Caban, G. Kondrusiuk
(red.), Romowie przewodnik. Historia i kultura, op. cit., s. 15 n.

32 Por. Maly Rocznik Statystyczny Polski 2010, GUS, Warszawa 2010, s. 130 n.

33 Por. S. Opocki, Religijnos¢ Cyganéw, ,,Studia Angerburgica”, 2000, t. V, s. 84 n.
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Romoéw w catej Polsce. Sytuacja jest wigc z perspektywy metodologicznej
trudna, choé, jak si¢ wydaje, nie beznadziejna. Warto bowiem w tym kon-
tekscie zwroci¢ uwage na fakt, ze badania, dotyczace innych przestrzeni zy-
cia spolecznego, wykazuja duza zbieznos¢ przemian, jakie zachodza w spo-
fecznos$ci romskiej, z tymi jakie zachodzg w skali catego spoteczenstwa
polskiego. Mozna tu przywota¢ cho¢by kwestie, dotyczace funkcji rodziny
czy struktury zatrudnienia oraz wynikajacych z nich rol spotecznych. Za-
lozenie, dotyczace tych zbieznosci, moze by¢ pomocne przy analizie prze-
mian religijnosci romskiej, jak rowniez wskaza¢ wiasciwy kierunek ich
prowadzenia — dlatego warto poswieci¢ mu w tym momencie nieco wigcej
miejsca.

Przemiany spoteczno-polityczne po II wojnie Swiatowej, jakie zacho-
dza w Europie, a w tym takze w Polsce po Il wojnie $wiatowej, pociagaja
za sobg glebokie zmiany w strukturze i formie zycia spotecznego. Nabraty
one szczegolnie szybkosci w latach 90., kiedy to procesy globalizacyjne daty
o sobie zna¢ z nowa sitag. W ich wyniku zycie spoteczne poddane zostato
réznorakim przemianom w skali do tej pory niespotykanej. Pojawienie si¢
nowych form i rodzajow komunikacji sprawito, ze §wiat skurczyt si¢ i stat
si¢ — jak okreslit to Marshall McLuhan (1911-1980) — globalng wioska®.
Skalg tych przemian potwierdzaja takze liczni badacze zycia spotecznego,
podkreslajac czesto negatywne konsekwencje zwigzane z homogenizacja
kultury*®. W konsekwencji tych glebokich przemian, zachodzacych w zyciu
spotecznym, zmianie ulegaja takze przejawy religijnosci, bedace w pewnej
mierze jego czegscia.

Aby lepiej zrozumie¢ obecne przemiany, zachodzace w religijnosci Ro-
moéw, nalezy podkresli¢, ze w latach 60. XX stulecia nastgpily radykalne
zmiany w strukturze tej spotecznosci. Wowczas to, w wyniku administra-
cyjnych rozporzadzen, Romowie zostali zmuszeni do zaprzestania wedrow-
nego trybu zycia i osiedlenia si¢ na state®”. Pociagneto to za sobg m.in. prze-

3 Liczne badania i prace potwierdzaja stuszno$¢ tego wniosku. Cf J. Czapinski,
T. Panek (red.), Diagnoza spoteczna 2009. Warunki i jakos¢ zZycia Polakow, Rada Monitoringu
Spotecznego, Warszawa 2009; zob. takze: F. Adamski, Rodzina. Wymiar spoleczno-
kulturowy, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakéw 2002; L. Dyczewski
(red.), Malzenstwo i rodzina w nowoczesnym spoleczenstwie, Wydawnictwo Katolickiego
Uniwersytetu Lubelskiego, Lublin 2007.

35 Po raz pierwszy tego okre$lenia uzyt McLuhnan w swojej ksiazce wydanej w 1962 r.,
ktora zatytulowana byta The Gutengerg Galaxy. Obszerny wybor tekstow tego autora w jezyku
polskim, a w tym réwniez wspomniane dzielo, znajduja si¢ w pracy: E. McLuhan, F. Zingrone
(red.), Marshall McLuhan. Wybor tekstow, Zysk i S-ka, Poznan 2001.

3¢ A. Ktosowska, Kultura masowa. Krytyka i obrona, PWN, Warszawa 2005, s. 320 n.

3TW. Szostak, Administracja publiczna wobec Roméw po 1989 roku. Sytuacja spoteczno-
polityczna Romoéw Polsce po 1989 roku, Zwiazek Romow Polskich, Szczecinek 2006, s. 3 n.
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miang¢ w strukturze zawodowej tej grupy. Zawody do tej pory dominujace
stracity na znaczeniu, poniewaz ich przydatno$¢ w nowych realiach byta nie-
wielka®. Zaowocowato to jednak nie tylko konsekwencjami ekonomiczny-
mi, ale takze zmianami obyczajowymi, poniewaz wykonywany zawod byt
w duzej mierze wyznacznikiem pozycji spotecznej. Utrata zawodu wigzata
si¢ wiec ze stratg prestizu w grupie — a tym samym czesto z marginalizacjg
pozycji jednostki.

Skutki takich zmian wykraczaty jednak poza jednostkowe konsekwen-
cje. Pociggaly za sobg bowiem giebokie przemiany w strukturze rodzin rom-
skich. Wielopokoleniowe rodziny o mocno zhierarchizowanej strukturze
zostaly rozdzielone, co spowodowato, ze dotychczasowe tradycje 1 wzory
zachowan ulegly zmianie*®. W konsekwencji tego znaczenie rodziny i pet-
nione przez nig funkcje ulegly ostabieniu, a niektore w ogole zaniklty*. Kul-
tywowane od pokolen tradycje i akceptowane formy relacji wewnatrz grupy
zostaly zakwestionowane*'. OczywiScie pociggnelo to za sobg takze prze-
miany religijno$ci romskiej, ktora utracita wiele ze swej specyfiki i stata si¢
bardziej podatna na zmiany, zachodzace w szerszej skali spotecznej. Stato
si¢ tak dlatego, ze dynamika zycia spolecznego nie toleruje pustki, wigc for-
my zachowan tracgce na znaczeniu szybko zastepuje innymi. W tym przy-
padku tradycyjne wzory zachowan — i tym samym takze lokalnie usankcjo-
nowane formy religijnosci — zostaty wyparte przez te, proponowane przez
kulturg masowa. Zachodzace przemiany sprawity jednoczesnie, ze elementy
struktury spotecznej — ktore wezesniej cechowaly si¢ wigkszg autonomig —
zostatly obecnie silniej w nig wigczone, poddane wigkszemu jej wptywowi®.

Zamiany zachodzace w zyciu spotecznym, jak podkreslaja to jego bada-
cze, czesto ostabiajac hierarchie uksztattowana na mocy tradycji, zastepuja
ja szybko nowag®. Zmienia sie wowczas takze zakres wartosci spotecznie
pozadanych, od posiadania ktorych uzaleznione jest miejsce, jakie jednostka
zajmuje w tej wlasnie hierarchii. Jedng z takich warto$ci obecnie cenionych
jest wyksztatcenie. Jest to istotne w kontek$cie naszych rozwazan, poniewaz
w wyniku zachodzacych przemian Romowie borykaja si¢ w tej ptaszczyznie

38 Por. A. Paszko, R. Sutkowski, M. Zawicki (red.), Romowie na rynku pracy, Malopolska
Szkota Administracji Publicznej Akademii Ekonomicznej w Krakowie, Krakow 2007, s. 37 n.

¥ Por. A. Kowarska, O romskich autorytetach [w:] A. Caban, G. Kondrusiuk (red.),
Romowie przewodnik. Historia i kultura, op. cit., s. 32 n.

4 Por. A. Giddens, Socjologia. Zwigzle lecz krytyczne wprowadzenie, tham. J. Gilewicz,
Zysk i S-ka, Poznan 1998, s. 129 n.

4 Por. M. Courthiade, O rromskim sqdzie obyczajowym, ,,Studia Romologica”, 2008,
nrl,s. 13 n.

42 Por. N. Luhmann, Systemy spoleczne. Zarys ogolnej teorii, tham. M. Kaczmarczyk,
NOMOS, Krakow 2007, s. 29 n.

4 Z. Bauman, op. cit., s. 102 n.
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z duzymi trudnos$ciami*. W tradycyjnie zorganizowanych grupach edukacja
byta jednym z elementow wiaczania w zycie wspodlnoty lokalnej. Przygoto-
wanie do zycia w grupie byto potagczone z wykonywaniem okre§lonych prac
najej rzecz, czyli innymi stowy z wykonywaniem okreslonego zawodu, kto-
ry jednoczesnie przyporzadkowywat jednostce okreslone miejsce w struktu-
rze lokalnej. Zmiany, jakie zaszty w zyciu spotecznym, dokonaty przewar-
tosciowania i spowodowaly, ze umiejetnosci, cenione w spotecznosci lokal-
nej, staly si¢ mato przydatne w szerszym kontekscie spotecznym. Co wigcej,
automatyzacja przemyshu sprawita, ze wiele z romskich zawodow przestato
by¢ optacalne. Dlatego tez kwestia podniesienia poziomu edukacji stata si¢
w tym $rodowisku bardzo istotng sprawg®.

Warto zwroci¢ na to uwage w odniesieniu do naszych rozwazan z co
najmniej dwoch powodow. Po pierwsze, od poziomu edukacji w duzej mie-
rze bedzie zalezato przyszte miejsce cztonkow tej spotecznosei w strukturze
spotecznej. Odpowiedni poziom edukacji moze uchroni¢ ich przed margina-
lizacja czy wykluczeniem spotecznym. A to w konsekwencji pociagnie za
sobg takze konkretne formy realizowania przez nich zadan i 16l spotecznych.
Pelnigc je natomiast, mogg bardziej $wiadomie wptywacé na ksztalt struktur
spotecznych — tak w wymiarze mikro- jak i makrospotecznym. Drugg istot-
ng kwestig jest to, ze stajac si¢ Swiadomymi uczestnikami Zycia publicz-
nego, beda rowniez mogli bardziej §wiadomie przezywaé swoja odrebnosé
kulturowa. A co za tym idzie — beda mogli ubogaci¢ zycie spoleczne tym
wszystkim, co charakteryzuje ich kulture i okresla ich jako wierzacych. In-
nymi stowy, wigkszy poziom edukacji to gwarancja wigkszego uczestnictwa
w zyciu spotecznym, a takze bardziej twdrczego przezywania swojej tozsa-
mosci — w tym rowniez tej religijne;j.

Na podstawie przedstawionych tu rozwazan zasadne wydaje si¢ przy-
jecie zatozenia, ze rowniez przemiany w religijnosci romskiej sg w pewnej
mierze zbiezne z tymi, zachodzacymi w religijnosci catego spoleczenstwa
polskiego*. Jest to konsekwencja zmian, jakie zaszly, a wlasciwie nieustan-

4 L. Mamica, Model aktywizacji zawodowej Romow [w:] M. Zawicki (red.),
Aktywizacja zawodowa Romoéw, Matopolska Szkota Administracji Publicznej Uniwersytetu
Ekonomicznego w Krakowie, Krakow 2007, s. 32 n.

4 J. Milewski, Dylematy romskiej edukacji [w:] A. Caban, G. Kondrusiuk (red.),
Romowie przewodnik. Historia i kultura, op. cit., s. 63 n.

46 Warto w tym miejscu podkresli¢ to, na co zwracaja uwagg badacze tej problematyki,
ze w konsekwencji procesow globalizacyjnych przemiany spoteczne nabraly bardziej
uniwersalnego charakteru. To znaczy, ze w poréwnywalnym czasie podobnym przemianom
poddane sg szersze przestrzenie zycia spolecznego, niz mialo to miejsce wczesniej.
W wyniku tego elementy struktury spolecznej, pozostajace poprzednio we wzglednej
izolacji, podlegaja obecnie o wiele szybciej podobnym przemianom. Na pewnym poziomie
ogolnosci w analizach, dotyczacych religijno$ci Romow, uzasadnione wydaje si¢ traktowanie
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nie zachodza przez ostatnie dekady w strukturze spotecznej. Procesy globa-
lizacyjne, ktore zmniejszyly dystans miedzy grupami spotecznymi, zyjacy-
mi do tej pory w pewnej izolacji, spowodowaty jednak, ze muszg si¢ one bo-
rykac¢ z nowymi i, co wazniejsze, podobnymi problemami. Kultura masowa,
obejmujac swoim wptywem spotecznosci lokalne, upodabnia je do siebie
nawzajem, a co za tym idzie — generuje takze podobne trudnosci. Przyjecie
takiego kierunku analiz, jak si¢ wydaje, jest dobra propozycja przetamania
trudnosci wynikajacych z braku danych empirycznych, dotyczacych religij-
nosci romskiej, o ktorych byta juz wczesniej mowa. Nie rozwigzuje ono co
prawda wszystkich problemow zwiazanych z ta kwestia, ale umozliwia dal-
sze prowadzenie rozwazan w oparciu o dane liczbowe.

Analizujac zmiany w religijno$ci romskiej z perspektywy zmian, za-
chodzacych w religijno$ci calego spoteczenstwa, zyskujemy niewatpliwie
mozliwo$¢ uchwycenia tych pierwszych w szerszym kontekscie. Co wig-
cej, mamy rowniez dostep do licznych badan i literatury przedmiotu, ktora
szeroko opisuje te kwestie*’. Oczywiscie nalezy zaznaczy¢, ze czym innym
jest obfito$¢ materiatu badawczego, a czym innym kwestia jego interpreta-
cji. O ile co do pierwszej panuje wzgledna jednomys$lnos¢, to w przypadku
drugiej zaobserwowa¢ mozemy liczne rozbieznosci. Badacze zycia spotecz-
nego bowiem, wychodzac od tych samych danych, dochodza do r6znych
wnioskow, niekiedy nawet sprzecznych ze sobg. Dlatego tez warto zazna-
czy¢, ze nie jest mozliwe w tej pracy udzielenie jednoznacznej odpowiedzi
na podejmowane kwestie. Zostata tu jednak podjeta proba wskazania na kie-
runek analiz, ktoéry wydaje si¢ uzasadniony ze wzgledu na specyfike podjetej
problematyki.

ich catosciowo. Nie nalezy zbyt szybko dokonywaé podzialdéw na wyznania czy zwiazki
religijne, poniewaz poddane sa one podobnym przemianom. Dlatego tez w prowadzonych
w pracy rozwazaniach nie podnosi si¢ kwestii przynaleznosci cztonkow tej spotecznosci do
konkretnych wyznan czy zwigzkow religijnych.

47 Jest to zagadnienie, ktore niewatpliwie daleko wykracza poza rozmiary niniejszej pracy
i moze stanowi¢ przedmiot oddzielnych rozwazan. Warto jednak w tym miejscu przywotaé
kilka waznych tytutéw, ktore podejmuja te problematyke i stanowiag cenne zrédto informacji
w tej kwestii: Dwie dekady przemian religijnosci w Polsce. Komunikat z badan, CBOS,
Warszawa 2009; J. Marianski, Katolicyzm polski — cigglos¢ i zmiana. Studium socjologiczne,
WAM, Krakow 2011; J. Lazarow (red. techn.), Katolicyzm polski dzis i jutro, Wydawnictwo
M, Krakow 2001; J. Marianski, Religia i Kosciol w spoleczenstwie pluralistycznym, RW KUL,
Lublin 1993.
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Jarostaw Charchuta
PARUVIMATA DR-E RROMENQERI RELIGIOZITETA DR-E POLSKA —
SOCIOLOGIKO ANALIZA ALOME MATERIALENQERI

Akada artiklo lel upra pesfe o puchipen e paruvimatengéro, save ondile dre palatune
desibersa dr-e Rromenggéri religiozitéta dr-e Polska. Sirdel katar teoretitka principa,
sar si pinzardune dr-e religiaqéri sociologia, o avtoro zumavel te kidel paspase o va-
snedera tipd definiciengére, save si labdrde dre socialo zantrimata thaj dureder te
xarakteruil o Serutne koncépcie dre relacia e religiaga, sar $aj arakhas klasikonfe
dr-aja disciplina. Nakhavel vi dr-e analiza o xarakteristiko paruvimata, save dikhon
dr-e rromane dostipnasqéri struktura. Lesqéri res si te arakhlol 3ikaj si avtonomo
akala paruvimata katar-odola so kerdon adr-o buxlo dostipen e themesqéro. Thovel
i emfaza p-o vasnedera probleme, save si relacuime akala problematikaca thaj zuma-
vel te del soluciengére propozicie.

Jarostaw Charchuta
THE TRANSFORMATION OF ROMA RELIGIOUSNESS IN POLAND -
A SOCIOLOGICAL ANALYSIS OF SELECTED QUESTIONS

The article discusses the question of transformations in Roma religiousness in Po-
land in the last decades. By means of the theoretical fundamentals of religion sociol-
ogy, an attempt has been made to point out the most important types of definitions
used by the social sciences, and to characterize the main concepts relating to religion
itself, such as exemplified by the classics of the discipline. Additionally, an analysis
of the characteristic changes in the structure of Roma society has been conducted.
The aim of such considerations was to define the level of the Roma autonomy in
relation to the going-on transformations within their whole society. As a result, the
most important problems related to the topic have been pointed out, along with sug-
gested solutions.
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ANALIZA RELIGIJNOSCI ROMOW
NA PRZYKEADZIE RYTUALU
PRZYSIEGI PRZED KRZYZEM!

Niniej szy artykut jest wynikiem dtugich badan, przeprowadzonych na te-
renie wschodniej Stowacji, a jego celem jest proba opisania charakteru
1 specyfiki religijnos$ci mieszkancow romskich osad, ktorej charakterystycz-
nym rysem jest opieranie si¢ na praktykach magicznych, ubranych w ze-
wnetrzne formy chrzescijanstwa.

W niniejszym artykule fakt ten bedziemy si¢ starali poprze¢ konkretny-
mi przyktadami instytucji przysiegi przed krzyzem, mamy bowiem wrazenie,
ze pomimo tego, iz mowa tu o praktykach powszechnie znanych i czgsto
opisywanych w literaturze, wigkszos¢ dotychczasowych wzmianek ma cha-
rakter pobieznego opisu, pozbawionego wyczerpujacej analizy istoty tych
praktyk. Naszym celem jest zatem uchwycenie wewnetrznej logiki tego ob-
rzedu, co moze pomodc w zrozumieniu catego systemu religijnego mieszkan-
coéw romskich osad, gdyz w wielu przypadkach chodzi o przyktad modelo-
wy, w ktorym warstwa magiczna zostata ukryta pod fasadg chrzescijanstwa,
co na plaszczyznie strukturalnej moze mie¢ istotne znaczenie.

1. PRZYSIEGA PRZED KRZYZEM

Instytucja przysiegi przed krzyZzem stuzy do rozstrzygania w sprawach doty-
czacych niektorych wykroczen w sferze spotecznej, a wyjatkowo réwniez
w sytuacji kradziezy czy zabojstwa. Najczesciej jednak praktykowana jest
wobec zjawiska niewiernosci matzenskiej, dlatego w tym konteks$cie mozna
mowicé takze o przysiedze wiernosci. Zwykle chodzi o niewiernos¢ kobiety,
poniewaz niewierno$¢ mezczyzn w romskich osadach jest na ogot tolerowa-

! Niektore fragmenty niniejszego artykutu sa zaktualizowang wersja czgsci tekstu:
L. Budilova, M. Jakoubek, Specifika romské religiozity [w:] M. Jakoubek, O. Poduska (red.),
Romské osady v kulturologické perspektivé, Brno 2003, s. 95-105.
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na, a jedynie w wyjatkowych przypadkach, na prosbe Zony, procedura ta jest
stosowana rowniez wobec mezczyzny.

Istotg tego aktu jest przysiega ztozona przed krzyzem przez niewier-
ng (lub oskarzong o niewierno$c¢) kobietg, majaca dowies¢ jej niewinnosci.
W wigkszosci zdarzen do przysiggi dochodzi na prosbe megza, ewentualnie
w wyniku naciskow rodziny. Przysiegi odbywaja si¢ w nocy, a miejscem ce-
remonii jest kosciol, cmentarz, kapliczka lub inne miejsce swigte; obowigz-
kowa jednak jest obecno$¢ krzyza. Kobieta musi mie¢ rozpuszczone wlosy
i nie moze mie¢ na sobie nic, co mogloby ja ,,zwigzywaé™ (pier§cionki, bran-
soletki, naszyjniki...). Niektorzy informatorzy mowia, ze kobieta musi by¢
naga, inni zas, ze powinna by¢ rozebrana do pasa — szczegoty te roznig si¢
w poszczegolnych miejscach.

Za pierwszy przyklad niech poshuzy nam przysiega przed krzyzem,
ktora miata miejsce w miejscowosci Abranovee?. Przysiegi odbywaja si¢ tu
w publicznie, w miejscu, gdzie wezesniej stat drewniany krzyz, zastapiony
obecnie krzyzem kamiennym. Ostatnia wzmianka o przysi¢dze przed krzy-
zem pochodzi od najstarszej kobiety z osady, zwanej Babo. Gtowna aktorka
wydarzenia byta siostra informatorki, miejscowa, urodzona w Abramovcach.
Jej maz pochodzit z innej osady. Kobieta ta miata romans ze znajomym swo-
jego meza, a o jej niewiernosci powszechnie wiedziano. Kiedy o zdradzie
dowiedzial si¢ maz, zmusit zone¢ do przysiegi przed krzyzem. Takze o tym,
ze ma dojs$¢ do przysiegi, wiedziata cala osada, tacznie z dziec¢mi, ale oprocz
winnej kobiety i jej meza nikt inny w obrzgdzie nie uczestniczyt.

Kobieta musiata w noc petni ksigzyca umy¢ si¢ i odpowiednio przygo-
towac: rozpuscic i rozczesa¢ wlosy (wedlug naszych informatoréw musiata
by¢ ,,oczyszczona“), nastgpnie musiala si¢ rozebra¢ do pasa i pdjs¢ za swym
mezem na wyznaczone miejsce, pod krzyz. W drodze miata na sobie tylko
lekkie okrycie, ktore miata nastepnie zdjac i potozy¢ pod krzyzem, uklgkngé
do krzyza przodem, objac go i powtarza¢ za stojacym za nig m¢zem ustalong
formutke. W kazdym przypadku wymienia si¢ konkretne imiona m¢zczyzn,
z ktérymi zona zdradzala me¢za (lub jest o to podejrzewana) — a wiec na
przyktad: Ja, Verona Horvathova, nigdy nie bytam niewierna swemu mezowi
z Josefem Mikg, Frantiskem Zigq ani z Romanem Kalejq... przysiegam przed
swym mezem i przed Bogiem.

Niewierno$¢ kobiety, zgodnie z kultura romska, byta w tej rodzinie
uznawana za co$ niedopuszczalnego, dlatego byt to temat bardzo delikat-
ny. Niezrecznie byto wiedzie¢ o tym, Ze przysigga miala miejsce, wigec po
dokonaniu obrzedu czlonkowie rodziny zachowywali si¢ tak, jakby nigdy

2 A. Svétlikova, whasne badania antropologiczne na terenie w miejscowosci Abranovcee,
2000.
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nic si¢ nie stato i niechetnie wracali do tego wydarzenia. Zgodnie z ich wila-
snymi stowami, uwazano, ze poprzez przysi¢ge cata sprawa zostata rozwia-
zana 1 wszyscy byli szczesliwi, ze mieli to juz za sobg. Wszyscy wiedzieli,
ze doszto do zdrady. Wiedzieli rowniez z kim. Wszyscy takze wiedzieli, ze
przysiega miala miejsce, ale od tego czasu o catym zajSciu nie moéwiono,
zycie toczylo sie dalej, jak gdyby nigdy nic si¢ nie stato. Obywatele osady
traktuja przysiege jako oczyszczenie przed Bogiem, co$, co trzeba zrobic, aby
wszystko wrocito do normy.

Drugi przyktad, przysigge w kosciele we wsi Rozkovany?, wybralismy
dlatego, ze jej glownym aktorem jest me¢zczyzna. Mamy wigc do czynienia
z przypadkiem wyjatkowym, cho¢ w swej strukturze — typowym. Powodem
przysiegi byta niewierno$¢ mezczyzny. Rowniez w tym wypadku chodzi
o znany epizod, ktory z wielu powodow (z ktérych najwazniejszym byta
cigza kobiety) wymagal rozwigzania. Cata rodzina (wie§) postepek mez-
czyzny osadzita i zmusita mezczyzng do poddania si¢ przysiedze. Przysiega
miala miejsce w kosciele, bez $wiadkdéw. Podczas ceremonii malzonkowie
przysiegali sobie nawzajem, ze byli sobie wierni 1 ze wierni sobie pozosta-
ng w przysztosci, pod grozba sankcji. Z rozméw z mieszkancami osady
i z kobieta wynika, ze mimo dowodow na niewierno$¢ m¢zczyzny (chodzito
o krzywoprzysigstwo), podkreslano zawsze, ze najwazniejsze jest to, ze mat-
zonkowie przysiegli sobie przed Bogiem, ze byli sobie wierni (i bedg w przy-
sztosci), a wiec, podobnie jak w poprzednim przypadku, fakt, ze przysiega
miata miejsce, pozwalat przywroci¢ spoteczng rownowage, sprawa zostata
przez wszystkich uznana za zakonczong.

Z informacjami na temat przysi¢gi przed krzyzem spotykamy si¢ row-
niez w literaturze fachowej. Pisze o nich np. Ame B. Mann w swej pracy
poswigconej cyganskim §lubom, gdzie czytamy:

Istotnym powodem sporéw matzenskich i rozpadu wspotzycia jest niewiernos$é
w malzenstwie. Podczas gdy w przypadku mezczyzn jest ona najczgsciej tolero-
wana (cho¢ nie aprobowana), w przypadku kobiet jest surowo oceniana. W tym
konteks$cie interesujgcym jest zwyczaj przysiggi wiernosci malzenskiej, rozpo-
wszechniony wsrod ludnoscei cyganskiej na terenie calej Stowacji. Podejrzliwy
mezczyzna zmusza swojg zone do zlozenia przysiggi: odbywa si¢ ona zwykle
noca na cmentarzu (Markugovee, Reviica, Zehiia), w kosciele (Markugovee, Sp.
Tomasovce) lub w domu (Strba).

Kobieta rozbiera si¢ do pasa, rozpuszcza wlosy, nie moze miec¢ na sobie zadnych
0zdob (kolezykow, spinek), klgka, krzyzuje palec wskazujacy i serdeczny na obu

3 M. Hajska i O. Poduska, wlasne badania antropologiczne w miejscowosci Rozkovany,
2003.
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rekach (Markugovce) i przed krzyzem lub $wigtym obrazem (Markusovce, Strba)
sktada przysiege, ze byta wierna mezowi. Przysigga jest skfadana bez §wiadkow,
jedynie w miejscowosci Bystrany poproszono osobe (trzecig — przyp. red.), ktora
ow obrzed poprowadzita (...). Po takiej przysiedze (czgsto o charakterze kla-
twy, ktora kobieta na siebie rzuca), mezczyzna uwierzy kobiecie [podkreslenie
aut.]. Przytoczong przysigge opisata pod koniec lat 50. w TrebSovie E. Davidova,
a zwyczaje tego rytuatu w czterech miejscowosciach powiatu martinskiego opi-
safa z kolei H. Bilkova®.

Trzeba jednak wspomnie¢, ze niektorzy autorzy, zajmujacy si¢ problema-
tyka przysiag wiernosci, pojmuja catg kwestie zgota inaczej niz w prezen-
towanych przez nas przyktadach i naszych komentarzach. Wedtug tychze
badaczy obrzed jest stosowany (...) w celu zaprzeczenia lub potwierdzenia
podejrzenia® i chodzi wowczas o swego rodzaju test wiernosci®, ktorego wy-
nik jest pewny i niepodwazalny, gdyz zadnemu Romowi (...) nie przyjdzie
do glowy sklada¢ fatszywej przysiegi, poniewaz, gdyby tak uczynit, nastep-
stwa dla jego dalszego zycia (...) moglyby by¢ katastrofalne’. Nalezy zauwa-
zy¢, ze cytowany autor nie przedstawil w swej pracy ani jednego przyktadu
przysiegi, ktora dowiodtaby niewiernosci, a jedyny poddany analizie przy-
ktad przysiegi (dla ktorej impulsem byta sytuacja, w ktorej kobiete pode;j-
rzewano o to, ze dziecko, ktorego oczekuje, nie jest mezczyzny, z ktorym
zyta czy tez chciala zy¢ i ktory zainicjowat przysiege), autor podsumowuje
stowami [kobieta] powiedziala, ze jest to jego [dziecko], a oW mezczyzna jej
uwierzyt (por. co wyzej powiedzial Arne B. Mann: po takiej przysiedze (...)
meZczyzna uwiergy kobiecie) bez jakichkolwiek watpliwosci (wydaje sig, ze
W przysiege uwierzyl tez sam autor).

Nie chcemy oczywiscie w zadnym wypadku poddawac¢ w watpliwosc,
ze tak pojete przysiegi, przedstawione przez M. Kovaca, nie sg praktyko-
wane w romskich osadach. Domyslamy si¢ jednak, Zze mamy do czynienia
z wariantem ,,nietradycyjnym*, ktory powstat poprzez kontaminacje $wiato-
pogladowych wyobrazen wickszosci spoleczenstwa. Przysigga pojmowana
w ten sposob wykorzystuje uniwersalne wyobrazenie ,,obiektywnej* praw-
dy, ktora w spoteczenstwie romskim — z jego dominujgcg strukturg organiza-

4+ A. B. Mann, Zdkladné znaky svadby Cigdnov-Rémov na vychodnom Slovensku,
»Slovensky narodopis®, 1989, R. 37, nr 1-2, s. 117.

> M. Kovag, Sinko pre spravodlivych: Posvitnost prisahy a BoZia sankcia medzi
horehronskymi Romami u obce Telgart [w:] M. Kova¢, A. B. Mann (red.), Boh vsetko vidi.
Duchovny svet Romov na Slovensku/O Del sa dikhel. Romano pataviben pre Slovensko,
Bratislava 2003, s. 142.

¢ Ibidem, s. 142.

7 Ibidem, s. 138.
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cyjna, na czele ktorej stoi pokrewienstwo — wplywa na postrzeganie prawdy,
ktamstwa czy sprawiedliwosci. W takich spoteczno$ciach prawda nie jest
warto$cig niezalezng od interesu grupy, nie chodzi tez o kategori¢ neutralng
(prawda musi by¢ zaréwno ,,dobra®, jak i korzystna dla danej grupy).

Nasze przyktady wskazuja na fakt (przy czym hipoteza ta wymaga dal-
szych badan), ze charakter przysiag w miejscowosciach Abranovce i Ro-
zkovany® prezentuje pierwotny typ tegoz obrzedu, podczas gdy przyktad
M. Kovaca prezentuje nowszy wariant, majagcy w tym wypadku prawdopo-
dobnie zwigzek z przemiang organizacji spotecznej w romskich osadach na
Stowac;ji.

2. PRZYSIEGA PRZED KRZYZEM 1 SAD BOZY

Przysigga, w najrozmaitszych formach i transformacjach, jest rytuatem, kto-
rym postuguje si¢ wiele grup etnicznych w najrézniejszych zakatkach swiata’.
W stosunku do opisywanego terenu waznym jest rowniez fakt, ze chodzi o ob-
rzed przedchrzescijanski, ktory byt czedciag starszych systemow prawnych!”
1 ktory, jako jeden z wielu przedchrzescijanskich rytuatéow i obyczajow praw-
nych, byl przyporzadkowany do kanonu prawnego wczesnosredniowieczne-
go Swiata chrzescijanskiego. Pierwotng podstawa tej praktyki byto wypowie-
dzenie formuly przysiegi, ktorej zadaniem bylo oczyszczenie od oskarzenia.
Chrzescijanstwo przejeto poganski rytual przysiegi, dopehiajac go o nowa
tre$¢, przy czym najwigksza zmiang byto uznanie Boga za instancj¢ odwolaw-
cza 1 w koncu zastapienie przysiag Sgdami Bozymi (ordaliami).

Podobnie jak wczesniej przysiegi, Sady Boze byty czesto praktykowane
w Sredniowieczu przy rozwigzywaniu sporow, ktore nie mogly zosta¢ roz-
strzygniete za pomocg ludzkiej argumentacji, dzigki czemu orzeczenie uzyski-
wano za pomocg procedur, ktore, jak wierzono, byly przejawem woli Boze;.

Sad Bozy (ordalia) jest systemem, za pomoca ktorego w dawnych czasach decy-
dowano o winie lub niewinnosci, o prawosci lub nieprawosci oskarzonego, ktory
nie mogt przedstawi¢ dowodu w inny sposob (...). Jesli Sad Bozy zakonczyt si¢
dla niego przychylnie, byt uznany za niewinnego, w innym razie byt skazany

(.

8 Z identycznym przypadkiem spotkalismy si¢ w miejscowosci Chminianske Jakubo-
vany (L. Budilova, M. Jakoubek, badania terenowe, 2002).
° L. Lévy-Bruhl, Mysieni ¢loveka primitivaiho, Praha 1999, rozdz. Orddlie.
0V, Prochéazka, Prisaha, orddl a svédectvi u polabsko-pobaltskych Slovanii [w:] Vznik
a pocatky Slovani (ro6zni autorzy), Praha 1958, s. 169-180.
1 Ottitv slovnik naucny, Praha 1997, T. IV, hasto: Bozi soud (ocista, orddlie), s. 52.
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Podstawe Sadéw Bozych stanowito zatem wyobrazenie, ze spor, ktotnia
lub inny niejasny konflikt zostang rozwiazane przez jakas wyzsza, nadprzyro-
dzong sife. Decyzja w kwestii winy nalezata wiec do sit nadprzyrodzonych'2.
Czlowiek winien podporzadkowa¢ si¢ osadowi, poniewaz w gre wchodzi
nicomylny autorytet, ktorego werdykt jest wigzacy. Rozpowszechnienie or-
daliow jest zatem S$ci§le zwigzane z chrzescijanstwem, przy czym proces
wypierania przedchrzescijanskich przysiag byt wspierany przez Kosciot
i nimi mialy by¢ zastgpione poganskie przysiegi®. W pdzniejszym czasie
ordalia staty si¢ kluczowym narzgdziem chrze$cijanskiego prawa, a przed-
chrzescijanskie przysiggi, podobnie jak zwigzany z nimi przedchrzescijanski
system, stopniowo zostaly przez ordalia zepchnigte i nimi zastgpione.

Z powyzszego wynika rowniez, ze rozprzestrzenianie si¢ chrzescijan-
skich Sadéw Bozych datuje si¢ na okres pdzniejszy od istnienia przysiag.
Fakt, ze w $redniowieczu chrzescijanskie ordalia zastapity pierwotne przy-
siegi, moze stuzy¢ jako poparcie hipotezy, ze przysiggi wiernosci pochodzg
z dawnego systemu prawnego Romow, ktory nie zostat przejety od obywateli
danych terenow. W czasie pojawienia si¢ przodkow dzisiejszych Romow na
naszym terytorium (XIV w.), przysiegi zostaly juz zastgpione przez ordalia
(oczywiscie nie wszedzie; te hipotezg nalezaloby jednak uscislic poprzez
dalsze badania).

Idac tym tropem, mogliby$my uznaé przysigge przed krzyzem za czg$é
pierwotnego systemu prawnego niegdysiejszych spotecznosci romskich,
z tym ze krzyz — dzi§ symbol tych praktyk — jest pozniejszym i jedynie ze-
wnetrznym suplementem. Pierwotnie na jego miejscu znajdujemy przedmio-
ty o magicznej sile, jak np. kamienie, drzewa, zwierzeta, bron czy zrodta'4,
gdyz whasnie w tych, uwazanych za magiczne przedmiotach, nie w Bogu,
upatrywano gwarancji waznosci przysiegi. Chodzi tez o wiar¢ w magiczna
sife stow, ktore sg jakby gwarantem waznosci przysiggi. Jak widzieliSmy
na podanym przyktadzie przysiegi w Abramovcach, jej sens tkwi wiasnie
w wypowiedzeniu pewnej formulki (byfam wierna etc.), ktora przywracaé
ma pierwotny stan rzeczy. Nie poszukuje si¢ prawdy ani pogladéw Boga na
ten temat.

12 J_ Klabouch, Staré ceské soudnictvi. Jak se v Cechdch soudivalo, Orbis, Praha 1967,
s. 316.

13 V. Prochazka, ibidem, s. 177.

14 Zob. V. Prochazka, ibidem, s. 174.
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Sad Bozy stopniowo zastepowal przedchrzescijanskie przysiegi. Chodzi
o praktyki, ktére sg z gruntu rzeczy odmienne w swym charakterze, przy
czym wiasnie na ich réznicy najtatwiej jest pokaza¢ specyfike przysiggi.
Celem Sadow Bozych bylo rozwigzanie spordéw, wskazanie winnego, oglo-
szenie wyroku. Podstawa sg tu starania o doj$cie do prawdy, aczkolwiek
W sposob, ktory jest nam obcy — za pomocg sity nadprzyrodzonej. W prze-
ciwienstwie do wyzej opisanego przyktadu, nie chodzi o przedstawienie do-
wodu winy, odkrycie prawdy czy rozstrzygniecie o winie lub niewinno$ci
— sens przysiggi tkwi raczej w odnowieniu (spotecznego) porzadku, ktory
zostat naruszony. Typowym przyktadem jest wiasnie przysiega przed krzy-
zem w Abranovcach lub przysiega w kosciele w Rozkovanach — wina byta
weczesniej dowiedziona, celem przysiegi nie byto zatem odkrycie prawdy, ale
raczej oczyszczenie z winy zaro6wno kobiety (mgzczyzny), jak 1 calej spo-
fecznosci, a w rezultacie powr6t do poprzedniego stanu. Mezczyzna (kobie-
ta) przysiegalt/a, ze byl/a wierny/a i od tej chwili byl/a postrzegany/a przez
zong/meza i cala spotecznos¢ jako wierny/a maz/zona. Nie chodzi zatem ani
o prawdg, ani o kare, ale o doprowadzenie do pierwotnego stanu rzeczy's.
W tym wypadku najwazniejszy byt sam fakt, ze przysiega miata miejsce. Jej
sensem nie byto odnalezienie prawdy, ale, poprzez zastosowanie procedu-
ry, odnowienie statusu spotecznego kobiety (mezczyzny) jako wiernej zony
(wiernego meza). Niewinnos¢ zony (meza) byta wiec traktowana bardziej
Jako status spoteczny, anizeli wypowiedz o ,,faktycznym” stanie rzeczy.
Przysigga przed krzyzem, jako praktyka poganska, bazujaca na magicz-
nej mocy stowa, przetrwata az do dnia dzisiejszego dzieki temu, ze przybrata
chrzescijanski wymiar i uzywa chrzescijanskiej retoryki oraz symboli. To, Ze
praktyka ta nie ma nic wspolnego z wiarg chrzescijanska (oprocz wrazenia
wywotanego obecnoscig krzyza) widac juz na pierwszy rzut oka. Gdybysmy
sobie wyobrazili chrzescijanskg wersje tej praktyki, miataby ona prawdo-
podobnie form¢ wyznania grzechu, przyznania si¢ do niego i prosby o od-
puszczenie (a wigc: popetnitam grzech rozpusty etc., etc.). W osadach rom-
skich spotykamy si¢ wszakze z odwrotnym modelem — mezczyzna (kobieta)
przysi¢ga, ze byt/a niewinny/a i za takiego/taka jest potem uznany/a. Takie
wyznanie z perspektywy chrzescijanskiej nalezy jednak uzna¢ za kfamstwo,
co przeciez nie jest przedmiotem refleksji tych, ktdrzy dopetniaja rytuatu.
Wskazuje to, jak rozne jest pojecie prawdy w rdéznych spotecznosciach.

15 Zob. J. Copans, Zdklady antropologie a etnologie, Praha 2001, s. 61.
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kekesk

Mozemy zatozy¢, ze dotychczasowe badania, skierowane raczej na elemen-
ty widoczne anizeli na ukryte mechanizmy i strukture, w wielu przypadkach
byty w swych wnioskach podyktowane obecnoscig chrzescijanskich symbo-
li i wypowiedzi.

Najczesciej przy przeprowadzaniu badan na temat stosunku mieszkan-
cow romskich osad do wiary wychodzono z zalozenia, ze gtdéwny komponent
ich religijnosci stanowi chrzescijanstwo oraz pewne elementy, bedace pozo-
statoscig minionych epok. Te ostatnie bywaja na ogdt uznawane za przezytek
czy relikt ,,pierwotnej* romskiej religijnosci 1 badacze czynig starania o ich
dokumentacje, jako jedynego zachowanego dowodu dawnej wiary. Wydaje
nam si¢ jednak, ze takie podejscie nie jest wasciwe. W wigkszosci przypad-
koéw religijno$¢ mieszkancow romskich osad ma charakter chrzescijanski
(z wyjatkiem wymienionych przyktadow), przy czym chrzescijanstwo jest
jedynie ,,fasada®, pod ktdra skrywa si¢ ,.tradycyjna“ (przedchrzescijanska)
struktura ich systemu religijnego czy wewnetrzna logika poszczegdlnych,
archaicznych rytuatow.

Wykazalismy, ze pomimo iz romska religijnos¢ postuguje si¢ chrze-
scijanska retoryka i symbolami, ma jednak charakter pradawnych, magicz-
nych rytuatow, ktorych natura pozostaje w sprzecznosci z chrzes$cijanstwem.
Z naszych dotychczasowych badan wynika, ze mieszkancy romskich osad
z niezwykla tatwoscia przyjmuja symbole chrzescijanskie, jednoczesnie
konsekwentnie pozostajac wiernymi ,tradycyjnemu‘ typowi religijnosci
magicznej. Podczas badan religijno$ci mieszkancow osad romskich pod-
stawg powinno by¢ przedstawienie jej ogodlnego charakteru oraz zwiazkow,
wystepujacych pomiedzy poszczegdlnymi jej komponentami, bowiem cha-
rakter religijnosci jest w duzym stopniu zwigzany z kontekstem, w ktorym
si¢ znajduje 1 funkcjonuje. Wydaje sie, ze charakter religijnosci mieszkan-
cow romskich osad nie moze by¢ okres§lany poprzez fakt przewagi elemen-
tow chrzescijanskich, poniewaz jej znaczenie jest wyznaczane kontekstem,
w ktorym sie znajduje. A kontekst ten, jak wnioskujemy, jest na wskro$ ma-
giczny.

ko

Zostawmy jednak zewngtrzng strong religijnosci mieszkancoOw romskich
osad i zatrzymajmy si¢ na strukturze ich systemu religijnego. Niech prze-
stang by¢ dla nas relewantne i kluczowe wypowiedzi naszych informatorow
oraz ich refleksje na ten temat (nie zaprzeczajac oczywiscie, ze sg one rele-
wantne w innym dyskursie, np. panstwowo-politycznym). Dochodzimy do
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poniekad paradoksalnej sytuacji, w ktorej mieszkancy romskich osad przy-
znaja si¢ do chrzesdcijanstwa (i Kosciota katolickiego), jednak w praktyce
temu zaprzeczaja. Stan ten mozna udokumentowac poprzez analize¢ zacho-
wan, w ktorych wystepuja elementy chrzescijanstwa.

Na przyktad chrzest wsrdd mieszkancow romskich osad nie jest rozu-
miany jako przyj¢cie nowego cztowieka do spotecznos$ci chrzescijanskiej,
odkupienie grzechu pierworodnego i udzielenie taski bozej. Chrzest jest
przez nich pojmowany jako magiczny sposob ochrony dzieci i dorostych
przed ztymi sitami, ktorych, w mniemaniu obywateli, jest w romskich osa-
dach bardzo duzo. Sitami takimi sa przede wszystkim mulo (zjawy, duchy
martwych), ktorych boja si¢ zarowno dzieci, jak i dorosli. Mulo moze ‘sia¢
groze* (rom. mukhel dar), paralizowac¢ cztowieka tak mocno, ze ze zgro-
zy nie moze on mOwi¢ ani si¢ poruszac. Z tego powodu starsze dzieci (ale
tez dorosli) boja sie¢ samotnych spacer6w w nocy, dzieciom zostawia si¢
przez cala noc wlaczone $wiatto. Rodzice matych dzieci boja si¢ z kolei,
ze ich dziecko zostanie porwane przez czarownice lub gulidaj (nadprzyro-
dzong istote-ducha matki, ktéra zmarta przy porodzie i ktora zabiera dzieci
innym matkom'®). SpotkaliSmy sie tez z obawa, ze dziecko, dopdki nie jest
ochrzczone, moze szybko umrzec¢'”. Jako ochrong przed tym u najmniejszych
dzieci stosuje si¢ szereg magicznych srodkow zapobiegawczych: zawigzanie
czerwonej tasiemki na rece, odwracanie koszulki na lewg strone'®. Chrzest
petni zatem funkcje ekwiwalentu pewnych magicznych sposobow ochrony.

Te magiczne dziatania, z punktu widzenia osob praktykujacych — sa
skuteczne. Jest bezspornie udowodnione (zweryfikowane przez krytyke
przedpopperowska), ze jezeli dziecku zostanie zawigzana czerwona kokard-
ka na rece lub bedzie mialo odwrocong na lewa strone koszulke, wtozo-
ny grzebyk lub nozyczki pod poduszke (lub zostanie ochrzczone), nic nie
moze mu si¢ sta¢, przestanie ptakac¢ lub wyzdrowieje (i na odwrot: jest wiele
przyktadow na to ze, nieochrzczone dziecko zmarto z tego powodu). Kilku
naszych informatorow spotkalo si¢ tez z guliadaj, ktéra chciata im ukrasé
dziecko (dowodem na wizyte gulidaj miato by¢ wypadnigcie dziecka z ko-
tyski lub dziecko z naciagni¢ta na twarz czapeczka). Jeden z informatoréw
miat nawet pobi¢ si¢ z gulidaj. Mieszkancy romskich osad nie sg zatem zad-

16 M. Hiibschmannové, H. Sebkova, A. Zigova, Romsko-cesky slovnik, Praha 1998.

17W tym przypadku oraz w kolejnych odwotujemy si¢ do badan w Terezie, przeprowad-
zonych przez autoréw w miesjcowosci Chminianske Jakubovany (powiat Presov) w latach
1999-2002.

18 Wszystkie ostre przedmioty maja moc rozpraszania ztych sit. Odwrocenie odziezy na
lewa strong ma zwie$¢ owe sity i odwroci¢ ich uwage. Taka samg funkcje pelni, wedtug stow
Mileny Hiibschmannovéj i zgodnie z romskimi zabobonami, aver nav (‘drugie, inne imi¢*),
zob. M. Hiibschmannova, Saj pes dovakeras/Miizeme se domluvit, Olomouc 1998, s. 65.
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Romskie dzieci w Breznie (fot. Natalia Gancarz, 2011)

nymi szalencami czy bluzniercami, przeciwnie, ich zachowania poddawane
sg analizie i merytorycznej krytyce, a niefunkcjonujace zostajg odrzucone.
Tym samym funkcjonowanie opisywanych praktyk i ich skutecznos¢, po-
dobnie jak istnienie wymienionych istot, jest postrzegane jako rzeczywiste
i —udowodnione.

W osadach wielkg popularno$cia cieszy si¢ takze woda swigcona, ktéra
chroni czlowieka przed ztymi sitami, takimi jak mule Iub sitami przyrody,
ktorych si¢ obawiajg. Czesto zwracajg si¢ do ksigzy (nie tylko katolickich,
ale tez ewangelickich, ktorym obce jest stosowanie wody §wigconej), aby
nabrali wody $wieconej do przyniesionych, plastikowych butelek. Wode
$wigcong mozna wykorzysta¢ pozniej np. podczas burzy. Polewanie domu
ma zapobiec uderzeniu wen pioruna. Innym celem, do ktdrego stosuje si¢
$wigcong wode jest odganianie mulo — niedawno zmarlego i powracajacego
po $mierci jako duch (oddaleniu nieboszczyka stuzy takze palenie swiec).
Zgodnie z wiedzg krytyczng mieszkancoéw osad, weryfikowana podczas na-
szych badan, weryfikowang rowniez przez nich samych podczas ich krytycz-
nej analizy — takie zachowania sg zgodne z logikag wewngtrzng grupy. Tak
wigc, chociaz w $wietle norm i1 warto$ci spolecznosci wigkszosciowej oraz
jej wiedzy zachowania takie mogg wydawac¢ si¢ absurdalne i bezsensowne,
w kulturze romskiej maja one umocowanie w tradycji i dos§wiadczeniu, wy-
rastajg z wiedzy lokalnej, zatem sg logiczne.

Ttum. Matgorzata Mikoszewska, Natalia Gancarz
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Marek Jakoubek, Lenka Budilova
ANALIZA E RROMENQERE RELIGIOZITETAQERI P-O
MATERIALI E COLAXESQERO ANGIL TRUSULESOE

Dr-e rromane pere/gava (telépa) e diSorigutne Slovakiaqére, 31 adadives $aj dikha
eo ritualo e colaxesqéro angil trusulesfe. O Rroma labaren akala praktike kana
si bipakdpen maskar-o rrom aj i rromni thaj o jacho si i colax ,,colaxarav so som
pativalo/pativali murre rromnéaqge/rromesqe”. 1 colax ¢huvel pes ratidfe, angl-o tru-
$ul, aj musaj te ovel adaj o rrom ja i rromni so achilds tel-i akuza kaj athardas pesqére
rromnd/rromes. O aver prijarel les/la ja na, thaj lesqéro/lagéro status sar rrom/rromni
¢acardol palem ja na ¢acardol. Adac¢hande si dino agor sa e puchipnasqe maskar-
-0 rrom aj i rromni aj vi maskar sa i kumpania. Si ada jekh tradicionalo rituali, savo
achilas pal-i phurikani krisitko sistéma ¢ Rromenggéri.

Mukhindo rigafe o avrutune aspekta e colaxaqgére, o simbola thaj kola... save xuter-
de kontaminacia e dasikane tradiciafar, $aj dikhas so i andratuni logika e ritualesqéri
si savorral magialo. OdolesOar $aj nikalas konkluzia so tel-o dikhldvera elementa
e dasikane religiaqére, $aj arakhas garadune strukture magiaqére, save si o jacho
¢ Rromenggére religiozitetagéro.

Marek Jakoubek, Lenka Budilovad
THE ANALYSIS OF ROMA RELIGIOUSNESS BASED
ON THE RITUAL OF THE OATH BEFORE THE CROSS

In Roma settlements of western Slovakia one can still come across the ritual of tak-
ing an oath before the cross. Such practices are used in cases of marital infidelity
and their substance lies in the very act of taking the oath (1 swear I am faithful to my
husband/wife). The oath is taken at night, before a cross, by a man/woman accused
of adultery and is accepted by their husband/wife, whereupon the status of a faithful
spouse is confirmed/restored. By this act the problem of the couple and the whole
community is brought to an end. It is a traditional ritual which, as we indicate, is
a remnant of the old Roma judiciary system.

Setting aside the external aspects of the oath, symbols used etc., which have un-
dergone contamination with Christianity, one can discern that the inner logic of the
ritual is magical throughout. Our conclusion, based on this fact, is that under a layer
of the obvious Christian elements, a magical structure can be found, making up the
essence of religiousness in Roma settlements.



Peter Besenyei (Koszyce, Stowacja)

DZIAXALNOSC DUSZPASTERSKA
WSROD ROMOW SEOWACKICH
OD ROKU 1990 PO WSPOECZESNOSC

o dokonaniu spisu powszechnego ludnosci na Stowacji w 2001 r., 53,0%

Romoéw zadeklarowato przynalezno$¢ do Kosciota rzymskokatolickie-
go'. Wiara w Boga pomaga Romom w przezyciu i pokonaniu codziennych
trudnosci, ubodstwa, wylaczenia poza nawias i pogardy wigkszosci spote-
czenstwa. Mimo tych probleméw Romowie nadal si¢ rozwijajg. Jest w nich
ogromna che¢ zycia, ekstremalna wrecz elastyczno$¢ w przystosowaniu si¢
do nawet najtrudniejszych warunkéw zyciowych. W miarg polepszania si¢
warunkow socjalnych Romowie otwieraja si¢ na wartosci duchowe. Przy-
jazn z tymi, ktoérzy niosg im ewangeliczne postanie jest dla nich wazniej-
sza, anizeli tre$¢ samego postania. Nigdy ,,nie zaprzedamy* swojego Boga,
dopdki nie sprzedamy samych siebie?. Inwestycja w przyjazne relacje jest
droga wiodaca do serc Roméw.

Dziatalno$¢ duszpasterska wsrodd spotecznosci romskiej na Stowacji
ulegata stopniowej systematyzacji dopiero po upadku komunizmu. W 1990
1., podczas Konferencji Biskupéw Stowackich, powstata Rada ds. Duszpa-
sterstwa Romow 1 Mniejszosci, ktorej przewodniczy od 1993 r. bp Bernard
Bober, biskup pomocniczy diecezji koszyckiej (od 10.07.2010 r. arcybiskup
koszycki). Rada po kilkuletnich staraniach stopniowo rozszerzyta swa dzia-
falnos¢ z regionalnej na ogdlnostowacka. Jej cztonkowie spotykaja si¢ dwa
razy w roku.

W 2006 r. opublikowano nowy plan dziatalnosci duszpasterskiej Ko-
$ciola na Stowacji, na lata 2007-2013. W tym planie jest mowa o Romach
jedynie w punkcie 54., w ktorym zostali oni przyporzadkowani grupie osob
znajdujacych si¢ w potrzebie.

'J. Juran, Hladanie ciest spoluprdce Statu a cirkvi pri rozvoji kultury romskych komunit,
<http://www.foruminst.sk/publ/egyeb/romakultura/romak 10.pdf> [dostep: 30.09.2004 r.].

2 J. Lancari¢, Katholische Zigeunerseeisorge in Deutschland, Am Kielshof 2, Kdln,
informacja ustna [5.03.2007 r.].
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Na Stowacji dziata szesciu diecezjalnych rzymskokatolickich oraz dwoch
grekokatolickich ksiezy, jeden diakon staty i pie¢ siostr zakonnych, pocho-
dzacych ze spotecznosci romskiej: ks. Frantisek Kaco, ks. Eugen Fejczo, ks.
FrantiSek Telvak, ks. FrantiSek Curej a, ks. Viktor Tom¢anyi, ks. Jozef Marko-
vi¢, ks. Peter Horvath (gr. kat.), ks. Igor Cikos (gr. kat.), diakon Michal Horvat,
s. Maristella Kacova z Congregatio Iesu, s. Atanazia Holubova OSBM (bazy-
lianka — przyp. red.), s. Sebastiana Jarkova OSBM, s. Tadea Pompova OSBM
is. Jana Kalova (Mala Siostra Jezusa).

1. SPECYFIKA DZIALALNOSCI DUSZPASTERSKIEJ
WSROD ROMOW

Podczas dziatalnosci misyjnej wsrod Romow spotykamy si¢ z pewnymi
specyficznymi problemami. Chodzi o niepewng sytuacje w osadach, czesta
migracje, trudnos$ci dzieci w szkotach, uprzedzenia, stereotypy i obustronne
przejawy rasizmu, obojetnosci oraz brak zainteresowania zmianami u sa-
mych Romow. Ich problemy wzrastaja pod wptywem poczucia stanowie-
nia mniejszosci, przez nieufno$¢ i oderwanie od wiekszosciowego spote-
czenstwa, ktore ich otacza. Dodatkowo duza role odgrywa nieumiejetnosé¢
wspotistnienia i brak poczucia odpowiedzialnosci Romoéw za samych siebie.
Oczekujg oni, ze problemy zwigzane z sytuacja zyciowg rozwigze za nich
kto$ inny, wigkszo$ciowe spoteczenstwo, panstwo.

Dla Romow charakterystyczna jest wielowarstwowo$¢ wyznania, kto-
rej efektem jest nierzadko bardzo specyficzna forma poboznosci. Czesto
zglaszaja si¢ oni do nowych organizacji wyznaniowych, ktore oferuja im
nowa tozsamos$¢ oparta na religii, tozsamos¢, w ktorej odnajduja poczucie
szacunku do samych siebie i rOwnosci z innymi, nieromskimi wierzgcymi®.

Zyja juz kilka stuleci pomigdzy chrze$cijanskimi obywatelami, ale
réowniez w sferze zycia duchowego sg nadal spychani na margines. Kultu-
ra Romow jest mieszanka elementow wielu krajow, przez ktore wedrowali.
Romowie sg chrzescijanami ,,upodobnionymi* — przyjma i przejma religi¢
otoczenia, w ktorym zyja, ale wybierajg z niej jedynie to, co im odpowiada,
co pasuje do ich psychiki i wyobrazen. Niektore przykazania odsuwaja od
siebie 1 ich zycie biegnie w dalszym ciagu gladko*. Z chrzescijanstwa przej-
muja pewne koscielne $wigta 1 obyczaje z nimi zwigzane, ale tylko w ich

3 Navrh strednodobej koncepcie rozvoja Romskej ndrodnostnej mensiny v SR, <http:/
www.rnl.sk/modules.php?name=News&file=print&sid=9872> [dostep: 29.05.2003 r.].

4 M. Riboldi, Comitato per la Canonizzazione, Via Commenda 5, Milano, 2000-2008,
informacja ustna.
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zewngetrznych przejawach. Regularne chodzenie do kosciotfa i przyjmowa-
nie sakramentow zaniedbuja. W Boga wierza, ale nie chodza do ko$ciota,
poniewaz Bog jest wszedzie. Ich religijno$¢ jest bardzo emocjonalna i im-
pulsywna’.

Romska misja pomaga Romom, aby nie zamykali si¢ w sobie, poma-
ga zapobiec utracie ich wlasnego dziedzictwa religijnego, ktéremu zagraza
materializm, thumiagcy kazda potrzebe bliskosci z Bogiem®. Romowie ze
srodowiska o cigzszej sytuacji materialnej maja szczegdlny stosunek do
wiary, jednak bieda i brak zapewnienia podstawowych potrzeb zyciowych
jest czesto przeszkoda dla chrzescijanskiej nadziei. Tam, gdzie nie ma na-
dziei na zmian¢ na lepsze zycie powstaje miejsce dla ateizmu. Za mate-
rialng bieda, ktora jest bardzo widoczna, ukrywa si¢ bieda o wiele wigksza
— bieda duchowa. Dopoki nie zostanie wyeliminowana bieda duchowa, do-
poty niemozliwe bedzie usuni¢cie biedy materialnej. Integracji Romow ze
spoteczenstwem dokonujemy poprzez intensyfikacje ich zycia religijnego
i wytworzenie wrazliwosci na chrze$cijanski system wartosci, co stanowi
podstawe ich dalszego rozwoju. Podczas ewangelizacji Romow konieczne
jest polaczenie imprez charytatywnych, socjalnych, spotecznych, kultural-
nych, wychowawczych i edukacyjnych — bezposrednio w romskich osa-
dach. Najwicksza uwage poswieca si¢ ewangelizacji romskich dzieci, ale
obecnie nie zaniedbuje si¢ rowniez ewangelizacji dorostych. Pracownik
pehigcy misj¢ przekazuje im odwage i pomaga zwickszy¢ poczucie wia-
snej wartosci, tak aby umieli dziata¢ samodzielnie rowniez w spolecznosci
mnigjszosciowej. Wazne jest prowadzenie i wspolne kroczenie, szczegdlnie
na poczatku.

2. SPOSOBY PRZEJAWIANIA WIARY W PRAKTYCE

Gloszenie wiary w$rod Romow jest zatozone nie tylko na argumentach ro-
zumowych, ale rdwniez na przezyciu duchowym. Romowie, zyjacy na Sto-
wacji i mieszkajacy w osadach badz licznych miejskich lub wiejskich zgru-
powaniach, s3 w wigkszo$ci osobami bez wyksztalcenia, ktore nie rozumiejg
abstrakcyjnych pojec¢ i dogmatycznych przejawow wiary. Dlatego tez sg im
oferowane elementy, na ktore sg szczeg6lnie otwarci (zachwyt, wzruszenie,
okazywanie uczu¢, szacunku...).

Poprzez obecnos¢, wspdlne dzielenie Zycia i poswigcenie im uwagi,
mozna tatwo osiagna¢ zaufanie. Okazuje si¢ by¢ uzyteczng praca w matych

° L. Doughtyova, Ohné v temnoté, Barrister a Principal, Brno 2007, s. 60.
¢ Smernice pre pastordciu Romov, SSV, Trnava 2007, s. 33.
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grupach, w ktorych powstaja przyjacielskie relacje i w ktérych mozna w 1a-
twiejszy sposob podzieli¢ si¢ do§wiadczeniami zwigzanymi z wiarg.

W takich grupach mtodzi Romowie spotykajg si¢ we wiasnym kontek-
scie kulturowym’. Dobrze jest zacza¢ od dzieci, ktore przejawiaja wrazli-
wos$¢ na kwestie wiary, a za ich posrednictwem dotrze¢ do dorostych. Dotar-
cie tylko do mlodych, bez dotarcia do ich rodzicow i srodowiska, w ktorym
spedzaja wigkszo$¢ czasu, nie przynosi bowiem efektow.

Zycie w rodzinie i otaczajace ja $rodowisko odrywa od oferowanych
wartosci. Ale gdy zgodnie z wiarg zaczng zy¢ roéwniez rodzice, ktorzy wy-
chowuja swe dzieci, stopniowo nastgpi oczekiwana zmiana w sposobie my-
$lenia, a w rezultacie w zachowaniu. Jest to krok, ktory posuwa naprzéd
dziatalno$¢ duszpasterskg wérod Romow. Sg im oferowane spotkania w gru-
pach, wyjazdy motywacyjne, turnieje, obozy, wystepy kulturalne, odnowa
duchowa, ¢wiczenia duchowe. Opieramy si¢ na do$wiadczeniu, ze kazdy
mtody cztowiek lubi muzyke, sport, taniec, ruch. Pozyskujemy ich dla Chry-
stusa, aby uczestniczyli w swym ludzkim i chrzeécijanskim dojrzewaniu.
Narzedziami duszpasterstwa sg tez boiska, Swietlice, sale gimnastyczne, si-
fownie i1 kluby muzyczne. Dziatalno$¢ charytatywna, stypendia i wycieczki
shuzg jedynie jako uzupetniajacy element motywacyjny.

Bezposredniego kontaktu z Kosciotem poszukujg Romowie tylko wte-
dy, gdy czegos potrzebuja (chrzest, pogrzeb i in.). Dobrze jest to wowczas
wykorzysta¢, nie zrazajac trudnymi do spetnienia warunkami. Cate duszpa-
sterskie dos§wiadczenie 1 madro§¢ mozna zamkna¢ w jednym zdaniu: Ko-
chaé ich i mie¢ dla nich czas. Romowie majg ogromng potrzebe czucia si¢
potrzebnymi i kochanymi. Uswiadamiajg sobie to, ze pochodza od Boga,
ze ich chroni i pomaga przezy¢. Zycie traktuja jako dar, ktory przezywaja
z dnia na dzien — dlatego w petni przezywaja kazda chwilg.

Dziatalno$¢ misyjna ma pomoc w poprawianiu socjalnego, ekonomicz-
nego, kulturowego poziomu zycia w romskich osadach. Punktem wyjscia
dziatalnosci misyjnej Kosciota sg trzy kierunki: bycie z ludzmi w miejscach,
gdzie Kosciot jest obecny w matym stopniu i wspotdzielenie ich warunkow
zycia, prowadzenie dialogu, przy czym punktami stycznymi z chrzescijan-
stwem jest kultura romska i romska rodzina oraz starania o inkulturacje,
podczas ktorych dochodzi do wecielenia ewangelii do miejscowej kultury
1 wniesienia miejscowej kultury do zycia Kosciota®.

" Dokument konicowy [w:] Papezska rada pre pastordciu migrantov a cestujucich
v spoluprdci s Konferenciou Biskupov Nemecka, Siesty svetovy kongres pre pastoraciu
Roémov Freising 2008, s. 7.

8 L. Bucko, Vychodiska misijnej Cinnosti cirkvi v romskych komunitich [w:] Nové
smery rozvoja perspektivy romskej ndrodnosti v pluralitnej spolocnosti: sbornik prispévkii
z mezindrodni konference, Jihoéeské univerzita v Ceskych Budgjovicich Zdravotné socidlni
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3. MODEL DZIALALNOSCI DUSZPASTERSKIEJ

Romska mtodziez jest uboga we wszystkich dziedzinach (duchowej, inte-
lektualnej, uczuciowej, materialnej, moralnej) i znajduje si¢ na marginesie
zycia. Dlatego istnieje potrzeba duszpasterstwa, skierowanego zwlaszcza na
dzieci i mtodziez. Skutki i $wiadectwo apostolatu wsréd Romow sg zawsze
kwestig wspolnoty, ktdra czesto ma za zadanie zastepowac rodzing i szkote,
ale tez nie$¢ mitosierdzie. Rozwoj narodu nie dokonuje si¢ poprzez pienia-
dze ani pomoc materialng czy struktury techniczne, ale w pierwszej kolejno-
$ci poprzez formowanie $wiadomosci, dojrzewanie pogladow i zwyczajow.
Centralnym elementem rozwoju jest cztowiek, nie pieniadze ani technika.
Problemy nie zostang rozwiazane poprzez ich odsuwanie’. Wtedy jedynie
narosng.

Proponowany model dziatalnosci duszpasterskiej osiggamy za pomoca
trzech podstawowych krokow.

Gloszenie-ewangelizacja — poprzez obecnos¢ grupy zakonnikow i la-
ikow, zyjacych dwa do trzech lat wérod Romow. W ten sposob dojdzie do
przetamania uprzedzen, ktore podczas setek lat obustronnie przetrwaty i jed-
noczesnie powstang wzajemne relacje. Ten pierwszy krok obejmuje rowniez
katechezg (szkolng i pozaszkolng), przygotowanie do sakramentow (chrzest,
spowiedz, Eucharystia, bierzmowanie i matzenstwo). Regularnos¢ i porza-
dek stopniowo zaowocuja sukcesem. Romowie s czesto niestabilni, ale ka-
techeza nie moze by¢ chaotyczna. Doswiadczenie potwierdza, ze poprzez
respektowanie doktadnosci i porzadku, stopniowo uczg si¢ jej réwniez Ro-
mowie. Ich wytrwato$¢ 1 dyscyplina jest uwarunkowana naszg.

Oddawanie czci — sporadyczne udzielanie sakramentow i stuzenie
w mszach swigtych (na Wielkanoc i Boze Narodzenie), p6zniej raz w mie-
sigcu, a po kilku latach obecnosci mozna odprawia¢ msze swiete nawet dwa,
trzy razy w tygodniu.

Zajecia — wazne jest zaoferowanie réznorodnych form dziatalnosci. Bu-
dowa ,,centrow misyjnych®, ktore staja si¢ gtdwnymi punktami kulturalnego
i duchowego zycia mniejszos$ci, stopniowo zmieniajg si¢ w zintegrowang
przestrzen dla catej parafii.

W ewangelizacji Romoéw chodzi o inkulturacje jako podstawowy po-
glad i jednocze$nie proces. Dzialalno§¢ duszpasterska wsrod Romow jest
zadaniem trudnym i wymagajacym wysitkow. Czgsto jawi si¢ jako bez-
owocna, a wysitek 0sob pracujacych wsrod Romow wydaje sie by¢ zbytecz-

fakulta, Ceské Budgjovice 2007, s. 136-145.
® Smernice pre pastordciu Rémov, op. cit., s. 7.
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nym. Uwaza si¢ ja jako zbyt duza inwestycje ludzkich sit, energii, §rodkow
finansowych i materialnych, a nie przynoszaca adekwatnego, oczekiwanego
efektu'®. Lecz z calg pewnoscig nie jest to praca zbedna.

4. PRZYGOTOWANIE 1 WYDANIE
MATERIALOW KATECHETYCZNYCH

Na Stowacji wydano kilka pozycji formacyjnych, przeznaczonych na rzecz
misji wéréd Romow. Zostat wydany katechizm dla dzieci, Devieskere chave,
w jezykach stowackim i romskim; zyciorys btogostawionego Zefirina, Opra-
vdivy Rom — dwie edycje; Biblia dla dzieci Miri jekhto Biblija andro obrazki
(‘Moja pierwsza Biblia obrazkowa’) w trzech romskich dialektach, opraco-
wana we wspolpracy z miedzynarodowa spotecznoscia biblijna; oraz ksigzki:
Viera v Zivote Romov, Romske ticho 1 Preventivny systém v romskom svete.

5. ROMSKIE PIELGRZYMKI

W najwickszym miejscu pielgrzymek koszyckiej archidiecezji (w Gabol-
towie), od 1992 r. w kazda pierwsza niedziele sierpnia, ma miejsce rom-
ska pielgrzymka, ktora zaczyna si¢ kilkugodzinnym kulturalno-duchowym
programem, podczas ktdrego prezentuja si¢ r6zne grupy Romow z réznych
czesci Stowacji (w roku 2010 — 18. edycja wydarzenia). Ta pielgrzymka
stala sie¢ waznym momentem w zyciu Romoéw na ich osobistej drodze do
Boga, w poglebieniu szacunku do Panienki Marii i w budowaniu wspolnego
spoteczenstwa. Poczatkowa inspiracja dla tej pielgrzymki byly pielgrzymki
Romoéw do Matki Bozej Bolesnej w Limanowej, ktore od dawna organizuje
ks. Stanistaw Opocki.

6. PIELGRZYMKA DO RZYMU

Przy okazji beatyfikacji pierwszego Roma, Zefirina J. Malli, 4 maja 1997 r.
podczas uroczystej mszy $wietej, ktorej przewodniczyt papiez Jan Pawet 11,
wystapit zespol Devleskere ¢have z Bardejowa. W uroczystosci beatyfika-
cyjnej w Watykanie wzieto udziatl dziewigcdziesieciu Romow z catej Sto-
wacji.

10 Pastoracny plan Katolickej cirkvi na Slovensku, <http://www.pastoracnyplan.sk/?id=
22 www.kbs.sk> [dostep: 5.12.2007 1.].



P. BESENYEI — DUSZPASTERSTWO WSROD ROMOW SEOWACKICH... 101

7. ORGANIZACJA MIEDZYNARODOWYCH SEMINARIOW
I KONFERENCJI

W 2000 r. miato miejsce seminarium w Bardejowie zatytutowane: Pasto-
racia Romov (‘Dziatalno$¢ duszpasterska wsroéd Romow”). W 2008 r. zosta-
fa zorganizowana w Koszycach konferencja Viera v Zivote Romov (‘Wiara
w zyciu Romow’). Natomiast w 2009 r. zostata zorganizowana miedzyna-
rodowa konferencja w Koszycach, ktorej tematem byt: Preventivny systém
v romskom svete (‘System prewencji w romskim §wiecie’).

8. POWSTANIE I DZIALALNOSC NOWYCH CENTROW
DUSZPASTERSKICH I PUBLICZNYCH KAPLIC
W ROMSKICH OSADACH NA SLOWACJI

Zywotnoé¢ dzieta wérod Romow jest uwarunkowana zaréwno osobami, jak
i budowaniem struktur. Jednym z zadan duszpasterskich wsréd Romow jest
budowa i zarzadzanie prostymi centrami misyjnymi i obiektami sakralnymi
w romskich osadach. Poczatkowa dziatalnoscia, niewymagajaca wysokich
naktadoéw, bywa postawienie prostego krzyza, gdzie w ograniczonym stop-
niu moga odbywac si¢ okazyjne nabozenstwa.

Osrodki takie oferujg zajecia wypetniajace wolny czas, nauke, rozwoj
zawodowy i zajecia zwigzane z wymiang kulturalng, gdzie Romowie moga
odkrywa¢ wartosci wlasnego srodowiska. Bardzo waznym elementem jest
tez odkrycie i szkolenie liderow z ich spotecznosci'.

8.1. Bardejow (wschodnia Stowacja)

W 1990 r. salezjanie rozpoczeli budowe nowego dzieta przeznaczonego dla
Romoéw — w Bardejowie na Postarce. Wybudowano kosciol, ktory zostal po-
Swigcony pierwszemu romskiemu meczennikowi — Zefirinowi Jiménezowi
de Malla. Otworzono tez Romskie Centrum Duszpasterskie (Romske pasto-
racné centrum — RPC), ktore w pelni dziata od 1998 r. W 2001 r. utworzo-
no pierwsze przedszkole dla dzieci romskich, a pdzniej szkote podstawowa
pierwszego stopnia.

1 Dokument koncowy, op. cit., s. 8.
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Wnetrze kosciota bt. Zefiryna na Postarce w Bardejowie (fot. N. Gancarz, 2011)

8.2. Pecovska Nova Ves (wschodnia Slowacja)

W romskiej osadzie w 1996 1., z inicjatywy biskupa Vojtecha Kmeca, zostata
ukonczona budowa kaplicy $w. Marii Goretti. W kaplicy odbywaja si¢ cza-
sem msze Swigte.

8.3. Jarovnice (wschodnia Slowacja)

Szczegdlny rodzaj duszpasterstwa wsrdd Romow juz od wielu lat rozwija
si¢ w romskiej osadzie w Jarovnicach. Pod wzglgdem liczby Romow jest to
najwicksza osada na Stowacji (zyje tu 4000 Romoéw). Dziatalno$¢ ewange-
lizacyjna w osadzie peini s. Atanazja ze zgromadzenia $w. Bazylego Wiel-
kiego (bazylianek — przyp. red.), Male Siostry Jezusa i salezjanie. Kateche-
z¢ szkolng juz od dwudziestu lat gorliwie prowadzi s. Anna Semancikova,
ktora opiekuje sie rowniez chorem dziecigcym w osadzie. Nieoceniong jest
dziatalno$¢ Marii Paleckovéj z Uzovskych Pekl'an, ktora odwiedza rodziny
i organizuje wspolne modlitwy.

Budowa kosciota i sal katechetycznych w Jarovnicach rozpoczeta sie
w 1998 r. W 2000 zostata ukonczona i oddana do uzytku parafii'2.

12 P. Besenyei, Rémske ticho, Vydavatel'stvo Don Bosco, Bratislava 2009, s. 70.
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8.4. Snina (wschodnia Slowacja)

W Sninie juz od dhuzszego czasu kwestig romska zajmuje si¢ s. Stellama-
ris — Anna Tothova ze Zgromadzenia Siostr Bozego Odkupiciela. Prowadzi
ona rowniez tez kotko teatralne, Chave Khamoro oraz regularnie organizuje
warsztaty artystyczne, konkursy biblijne, wystawy i in.

8.5. HanuSovce nad Toplou (wschodnia Stowacja)

To jedna z niewielu parafii, w ktorej udato si¢ zaangazowa¢ Romow w zycie
parafii, respektujac jednoczesnie ich tozsamos$¢ i tradycje. Romowie maja
tu swoj wilasny chor, ktory uczestniczy w licznych uroczystosciach organi-
zowanych przez parafie. Romowie nalezg tez do chéru parafialnego wraz
z nieromskg mtodzieza. Oprocz zaje¢ duchowych oferowane sg rowniez za-
jecia doskonalgce kwalifikacje dorostych Roméw. Zostata zorganizowana
szkota animacji dla mtodych Roméw z okolic. Duchowym przewodnikiem
jest tu diakon romskiego pochodzenia, Michal Horvath, ktéry uczestni-
czy w dziatalno$ci duszpasterskiej Romoéw nie tylko w HanuSovciach, ale
réwniez w okolicy. W parafii dziata jako katecheta i koordynator Centrum
Wspolnotowego.

8.6. Koszyce — Lunik IX (wschodnia Stowacja)

Od lipca 2003 r. dziatalnos¢ duszpasterska jest oferowana rowniez najwigk-
szemu romskiemu osiedlu na Stowacji — Lunik IX w Koszycach, za posred-
nictwem dwoch ksiezy diecezjalnych, ktorzy mieszkajg na tymze osiedlu
i proponuja szeroka game duchowych i spotecznych zajec. W sierpniu 2005 .
na osiedlu Lunik IX rozpoczgto budowe centrum duszpasterskiego. Od 1 lip-
ca 2008 r. na osiedlu dziatajg salezjanie, ktorzy przejeli catkowitg opieke nad
duszpasterstwem wsrod Romow 1 wznowili po dwuletniej przerwie budowe
centrum duszpasterstwa.

8.7. Secovce (wschodnia Slowacja)

Z inicjatywy br. Lukasa Reugemberga, benedyktyna z Kolonii nad Renem,
w 2004 1. zostala postawiona pasyjka Chrystusa na betonowym stupie i roz-
poczeto budowe kaplicy w SeCovcach, w romskiej osadzie HabeS. Pierwsza
msza $wieta miata miejsce 2 lipca 2008 r., w $wieto Nawiedzenia Panny Ma-
rii, a uroczystego poswigcenia kaplicy w dniu 6 lipca 2008 r. dokonat biskup
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pomocniczy archidiecezji koszyckiej'. Katechezg szkolng juz od wielu lat
prowadzi grekokatolicki ksigdz Michal Fedor¢ak. Osade wielokrotnie od-
wiedzaly Mate Siostry Jezusa, ktére z tamtejszymi Romami spedzily pewien
czas. Miejscowy dziekan odprawia msze §wigte w osadzie raz w tygodniu.

8.8. Citava (wschodnia Slowacja)

Centrum duszpasterskie dla Roméw zostato zatozone w 2005 r. Jego dzia-
alnosci patronuje stowarzyszenie Horuci Tim. W 2006 r. rozpoczeto week-
endowe spotkania w ramach szkoty formacyjnej. Wspolnymi wydarzeniami
dla dzieci, mtodziezy i dorostych sg regularnie odprawiane niedzielne msze
w domu kultury w miejscowo$ci Vranove nad Toplou, w grekokatolickiej
$wiatyni w Soli i w domu kultury w miejscowo$ci Hlinné. Dziatalno$¢ stop-
niowo zostala rozszerzona na liczne osady. Najwigksza impreza stat si¢ rom-
ski festiwal muzyki gospel Festrom.

8.9. Brezno (Srodkowa Slowacja)

Od grudnia 2004 r. w dzielnicy romskiej w Breznie zyja Male Siostry Jezu-
sa. Mieszkaja w bliskim sasiedztwie Romoéw (na tej samej ulicy, na ktorej
mieszkajg tylko Romowie) i wraz z nimi pracuja, w ramach solidarnosci,
ale 1 zarobkowania na zycie. Pracujg w tych samych miejscach i w ten sam
sposob, co Romowie. Wspolnote (fraternité) tworza cztery siostry z czterech
panstw: Stowacji, Czech, Polski i Niemiec. Poprzez przyjazn, jaka oferuja,
przekazuja Romom laske Boza, a swym zyciem daja $wiadectwo, ze Bog
kocha i szanuje ,,maluczkich®.

8.10. Plavecky Stvrtok (zachodnia Slowacja)

W 2002 r. Misjonarki Mitosci (Matki Teresy z Kalkuty) zdecydowaty si¢
glosi¢ ewangelic w romskiej osadzie. Zaczely odwiedza¢ rodziny, organi-
zowac krotkie katechezy i przygotowania do $wiat, a w niedziele prowadzi¢
dzieci 1 mtodziez do koSciota. Z czasem dotgczyli do nich wolontariusze.
W 2003 r. rozpoczgto budowe osrodka dla dzieci i mtodziezy romskiej, ktore
stato si¢ miejscem spotkan, modlitwy i zabawy. We wrzesniu 2004 r. otwo-
rzono przedszkole. Oprocz rozbudzania i rozwoju duchowosci w dzieciach,
za cel obrano sobie motywowanie do edukacji poprzez program Vita victis
(‘“Zwycieskie zycie’). Romom pomaga si¢ taczy¢ ich wlasne wartosci z war-
tosciami spoteczenstwa wigkszosciowego i znajdowac drogi dla obustronnie

13 J. Tres¢ak, Zivy Boh zostiipil na Habes, ,,Setovsky obzor*, 2008, nr 7, s. 2-3.
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Na obiedzie u Matych Siostr Jezusa w Breznie; w $§rodku Romka, Jana Kal'ova
(fot. N. Gancarz, 2011)

korzystnego wspotzycia. Uczy si¢ ich przejmowac odpowiedzialnos$¢ za swa
przysztos¢ i samodzielne dzialanie. Siostry salezjanki prowadzg w osadzie
przedszkole.

8.11. Nitra (zachodnia Stowacja)

W Nitrze zajmujg si¢ Romami siostry ze Zgromadzenia Misyjnego Stu-
zebnic Ducha Swigtego (werbistek — przyp. red.) i Siostry Mitosierdzia $w.
Wincentego a Paulo (szarytki — przyp. red.). Kosciot ewangelicki wyznania
augsburskiego zainteresowat si¢ Romami w 1968 r., w Slavosovciach. Dzi$
dziata tez w miejscowosci Rejdova, Dobsina, Spisska Nova Ves, Ruzombe-
rok, Gelnica i w Koszycach.

Swe projekty rozwija Stowacka Katolicka Dziatalnos¢ Charytatywna,
jak rowniez Diakonia Ewangeliczna'®.

4 M. Lyko, Niektoré principy Studia misijnej prdce v kontexte pastordcie Rémov na
Ustave romologickych studii Univerzity Konstantina Filozofa v Nitre [w:] P. BeSenyei i in.,
Preventivny systém v romskom svete, Vydavatel'stvo Don Bosco, Bratislava 2010, s. 145-157.
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9. DZIALALNOSC W WIEZIENIACH

Ordynariat sit zbrojnych, ktory powstat w 2003 r., umozliwia wi¢Zniom
posiadanie swego kaptana. Wielu ksiezy wykonuje postuge dla wigzniow,
z ktorych 80% stanowiag Romowie.

Asksk

Dopoéki z romskiego $rodowiska nie zostanie wyeliminowana duchowa
bieda, niemozliwa jest skuteczna pomoc w zlikwidowaniu biedy material-
nej. Integracji Romoéw w spoteczenstwie nalezy dokona¢ w sferze wartosci
chrzescijanskich, poprzez aktywizacje ich zycia religijnego i wypracowanie
zmystu chrzescijanskiego systemu wartosci, co stanowi podstawe ich dalsze-
go rozwoju. Poprzez rozbudzenie zainteresowania wartosciami duchowymi
i edukacjg wzros$nie wsréd Roméw poszanowanie samych siebie, ograni-
czona zostanie liczba nieletnich matek, zmaleje przestgpczosc i polepszg si¢
wzajemne stosunki ze spoteczenstwem wickszosciowym. Duszpasterstwo
nalezy kierowa¢ na program zaje¢ socjalno-charytatywnych i organizowa-
nie wolnego czasu.

Ttum. Matgorzata Mikoszewska
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Peter Besenyei
I BUTI KERDINI E RASAJEN®AR MASKAR RROMENGE
DR-I SLOVAKIA KATAR-O B. 1990 31 AKANA

Ada artiklo sikavel so si specifiko dre Slovakiagére Rromengqéri religioziteta thaj
savi buti keren dr-i Slovakia o rasaja e romokatolikane aj grekokatolikane khan-
geréngére. O avtoro mothovel xurdikanes e khangeraqéri aktivitéta (buti) dr-o ¢en-
dena rromane pere pla-o b. 1990.

Peter Besenyei
THE PASTORAL ACTIVITY AMONG THE ROMA IN SLOVAKIA
FROM 1990 TO THE PRESENT

The article presents the specificity of Slovak Roma religiousness and the directions
of the ministry organized by the Roman and Greek Catholic Church in Slovakia. The
author portraits in detail the activity of the Church in particular Roma settlements
and its development after 1990.



Ks. Stanistaw Opocki, krajowy duszpasterz Romow
(fot. N. Gancarz, 2010)



Natalia Gancarz (Tarnow, Polska)

MALE SIOSTRY ]EZUSA
WSROD ROMOW
(PODSUMOWANIE BADAN)

2007 i 2008 r. miatam okazje kilkakrotnie gosci¢ u Matych Siostr
Jezusa, mieszkajacych w stowackim Breznie. Prowadzac jednoczesng
analize $rodowiska zycia ich i sagsiadow, obserwacje uczestniczacg' (,,nieza-
angazowang”, obejmujaca obcg mi kulturg Matych Siostr, jak rowniez ich
sgsiadow — oraz ,,zaangazowang”, bo z czasem z obserwatorki przedzierz-
gnetam si¢ w kolezanke) i positkujac si¢ formalnymi (kwestionariuszowy-
mi) i nieformalnymi wywiadami (rozmowami luznymi, ale ukierunkowa-
nymi na zatozony wczesniej cel), pozwolitam sobie nastgpnie na dokonanie
pewnych podsumowan, zastanawiajac si¢ nad charakterem misyjnym Zgro-
madzenia Matych Siostr Jezusa, typem prowadzonej przez nich dziatalnosci
(misji?) oraz nad zmiang kulturows, jakiej ulegaja siostry oraz ich sgsiedzi
— Romowie, w wyniku wzajemnych, regularnych kontaktow.

1. ZGROMADZENIE MALYCH SIOSTR JEZUSA

Zakon zostat zatozony w 1939 r. w Touggourt (w Algierii) przez Magdeleine
Hutin (Francuzke). Zgromadzenie rozprzestrzeniato si¢ po $wiecie, przyj-
mujac kobiety roznej narodowosci, a w pewnym okresie nawet roznej religii
(sic!), by w latach 60. XX w. dotrze¢ rowniez na Stowacje (i do Polski). Ak-
tualnie zgromadzenie liczy ok. 1350 sidstr r6znych narodowosci, wyznania
katolickiego.

Stanowi ono w pewnym sensie grup¢ homogeniczng, przy czym po-
szczegoOlne domy (nazywane fraternité?) noszg rys wigkszej homogeniczno-

! Por. Y. Winkin, Antropologia komunikacji: od teorii do badan terenowych, Warszawa
2007, s. 131.

2 Fraternité (fr.) — doktadnie oznacza: pol. braterstwo, slov. bratstvo. Jest to zarbwno
nazwa catego zgromadzenia (wielka litera), jak i poszczegdlnych domow, bedacych zardwno
miejscami zamieszkania, jak i wspolnotami zycia religijnego (mala literg).
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$ci niz cato$¢ zgromadzenia. Jednorodno$¢ zakonu jest wynikiem jego poli-
tyki formacyjnej i ideologii (duchowosci, charyzmatu?), ktore maja wigksze
znaczenie dla ksztattowania ogoélnego charakteru zakonu, niz fakt, ze jego
czlonkinie pochodzg z odmiennych kultur i Srodowisk, reprezentujg rozma-
ite warstwy spoleczne, materialne czy intelektualne.

Strukture zakonu tworzg poszczegdlne fraternie, czyli wspolnoty,
w ktorych mieszkaja 3-4 siostry. Jedna z nich jest odpowiedzialng, tj. kim$
w rodzaju przelozonej. Analogicznie, odpowiedzialng regionalng nazywa
si¢ osobe zarzadzajaca wszystkimi wspolnotami w danym kraju. Natomiast
radna to siostra, ktora pehi role taczniczki pomigdzy catym kompleksem
wspolnot z kontynentu a odpowiedzialng generalng, ktora urzeduje w Rzy-
mie (w Tre Fontane), w jedynym tak duzym domu, Ze jest w stanie pomie$ci¢
wszystkie siostry ze zgromadzenia.

Cechy charakterystyczne opisywanego zgromadzenia to jego ducho-
wosc¢ 1 zaktadana przez reguly 1 konstytucje zakonne specyficzna dziatalnosc.
Jesli uproscimy mocno opis ich cech typowych ujrzymy, ze duchowos¢ spro-
wadza si¢ do prostoty, ,,dziecigctwa”, gtebokiej wiary i ufnosci, a dziatalno$¢
na rzecz spotecznosci, z ktorymi mieszkajg — do przyjazni. W duchowosci
charakteryzuje je kontemplacyjne podejscie do modlitwy, z kolei w prak-
tyce — ubdstwo i praca fizyczna. Jest to dos¢ niezwykte, bezprecedensowe
polaczenie, ktdre same siostry nazywaja kontemplacjq w swiecie. Ubdstwo
oznacza, ze w strukturze spotecznej zajmuja swiadomie miejsce nizszych
warstw spoteczenstwa: poczawszy od niewykwalifikowanych pracownikow
fizycznych, przez osoby niezaradne 1 dotknigte rozmaitymi uposledzeniami,
az po tzw. margines spoleczny. Ewenementem ws$rdd innych typow zycia
konsekrowanego jest rowniez to, ze Male Siostry §wiadomie podejmuja si¢
zarobkowania (nie sg dotowane), wykonujac stabo ptatne zajecia niewykwa-
lifikowanego personelu robotniczego (ma to zreszta uzasadnienie historycz-
ne: okoliczno$ci powstania zgromadzenia).

Wyrazem robotniczego charakteru zgromadzenia jest w zwigzku z tym
nawet ubior zakonnic, szyty przez nie same, a zaprojektowany tak, by przy-
pominat strgj robotnic fabrycznych: drelichowa niebieska sukienka, petniagca
rolg habitu oraz niebieska chusta na glowie. Calosci dopetniaja sandaty (chy-
ba ze nie pozwalajg na nie warunki klimatyczne). Elementami religijnymi
w ubiorze sg: drewniany krzyz z mosi¢znym zarysem serca umieszczonym
na zlaczonych belkach (symbol hasta zakonnego: Jesus — Caritas, tj. ‘Jezus
— Mitosierdzie’) oraz czasami umieszczony przy pasku drewniany roézaniec.
W krajach niekatolickich owych symboli przy stroju zakonnym moze nie

3 Charyzmat, tj. szczegolne powotlanie, przekonanie do jasno okreslonych

i ukierunkowanych dziatan, indywidualny charakter danej grupy czy zakonu.
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by¢ w ogole. Ciekawostka jest, ze habit uzywany jest przez siostry pracu-
jace rzadko, od $wigta. Do pracy ubieraja to, co tatwiej wymieni¢ w razie
zniszczenia — utrzymang w kolorystyce odziez roboczg, drelichowe spodnie,
dzinsowa spodnice, niebieski sweter lub T-shirt itd.

Mate Siostry mieszkaja i pracujg z tymi spotecznosciami, ktore znajdujg
si¢ na obrzezach duzych spoteczenstw. Sg to zawsze osoby biedne lub na-
pietnowane. Sa to wigc zwykle srodowiska, o ktorych spoleczenstwo wigk-
szo$ciowe stara si¢ zapomnie¢, ukrywa je lub wrecz nie wie o ich istnieniu,
np. przetrzebione plemiona afrykanskie, prostytutki, wiezniowie, cyrkowcy
itd. Grupy te na ogo6t nie majg lub maja w bardzo niewielkim zakresie za-
pewniona opieke duszpasterska (pastoracjg).

Siostry prowadzq zycie takie, jak grupy wsrod ktorych zyjg — mieszkaja
w podobnych domach (np. w blokach, wozach, barakach, namiotach etc.),
najmujg si¢ do takich samych zaje¢¢ (sprzatanie, roboty interwencyjne, tra-
dycyjne rekodzieto) lub dotyka ich bezrobocie*. Nie podejmujg si¢ zadnych
prac, zwigzanych bezposrednio z instytucja Kosciola katolickiego — nie ka-
techizuja, nie udzielajg si¢ w parafii (bardziej niz inni parafianie), nie petnia
shuzby na plebanii, nie sg kancelistkami ani pielggniarkami. Ich charyzmat
zakonny mowi o tym, ze zadaniem Malej Siostry jest praca fizyczna i przy-
jacielskie towarzyszenie tym, ktorzy dla spoteczenstwa wigkszosciowego
sa niewazni lub stanowia problem. Sens dziatalnosci sidstr dobrze obrazuje
wypowiedz msJ® Wandy: Skoro wszystko jest u Boga Swiete, co za roznica
czy jestem przetozong, czy prostq siostrq od prac fizycznych? Nie ma miejsca
na poréwnania. Jesli jestem na ostatnim miejscu, jest OK®.

Dodatkowo znaczacy moze by¢ fakt, ze nie uzywaja migdzy soba ty-
tutow (,,siostro”, ,,matko”), ale zwracaja si¢ do siebie po imieniu. Podobnie
zresztg odnoszg si¢ do nich Swieccy.

2. IDEOLOGIA (DUCHOWOSC) I CELE

Gdyby chciec¢ ,,otagowac” Mate Siostry, jak to si¢ robi w celu latwiejsze-
go wyszukiwania np. w Internecie, niewatpliwie nalezatoby zestawic¢ ze

4 Pewna sgsiadka Malych Siéstr tumaczyla kobietom z innego plemienia (chodzi
o plemiona afrykanskie — przyp. aut.), kim sq siostry, ktore zyjg u nich: ,,Sqg chrzescijankami,
duzo si¢ modlg, a poza tym robig wszystko to, co i my: szukajg drewna, wody, przerabiajq
welne, watkujg kuskus... i lubig nas, to wszystko”, A. Daiker, Milos¢ przekracza granice,
Wydawnictwo Esprit, Krakow 2007, s. 113.

> MsJ —tj. Mala Siostra Jezusa — skrot uzywany przez zakonnice.

¢ A. Mateja, Male Siostry bez znaczenia, ,,Tygodnik Powszechny”, 2003, 2 lutego, nr 5
(2795).
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soba pojecia 1 zjawiska: jednosci, powszechnosci, apostolstwa przyjazni,
lagodnosci, ubostwa, pracy fizycznej, robotniczej; dziecigctwa, $lepego
postuszenstwa, islamu, bycia ,,bez znaczenia” oraz miejsc znaczacych nie
tylko poprzez swoje konotacje biblijne, lecz rowniez symbolicznych dla
duchowosci wspolnoty — Betlejem i Nazaret, Galilea, Betania, Jerozolima.
Wszystkimi nimi, a pewnie wymienia¢ mozna by duzo wigcej, nasycona jest
duchowos¢ Matych Siostr Jezusa.

Jednos$¢ — ma dotyczy¢ zardwno solidarnosci z wykluczonymi i najbied-
niejszymi, jak i z siostrami, r6znigcymi si¢ kulturowo i mentalnosciowo’. Apo-
stolstwo przyjazni i fagodnosci ma przejawiac si¢ w towarzyszeniu obranym
spotecznosciom w ich codziennym zyciu, a nie w nauczaniu®. Ubodstwo, za-
réwno jego pragnienie, jak i realizacja — stanowi naturalng spuscizne inspira-
tora powstania zakonu — Charlesa de Foucauld, ktory powiadat: By¢ bogatym,
zy¢ spokojnie, dostatnio, w dobrobycie — a Ty byles biednym, w utrudzeniu
zarabiales na zycie cigzkq pracq — co do mnie ja tak nie moge, moj Boze... Nie
potrafie kochac w ten sposob...°. Jego ideologia w potaczeniu z charyzmatycz-
na postaciag Magdeleine Hutin, data fundament pod t¢ dos¢ ekstremalng forme
zycia zakonnego w Kosciele katolickim, jaka sag Male Siostry.

MsJ Magdalena, zatozycielka, w klarowny sposob wytyczyta, w jakim
kierunku ma si¢ rozwija¢ dzialalno$¢ cztonkin zgromadzenia:

,,Migdzynarodowe zgromadzenie robotnicze” — to okreslenie naszej Wspolno-
ty. Nie jest ono jednak petne. Powinno si¢ mowic: Wspolnota miedzynarodowa

"Duza liczba narodowosci wsréd matlych siostr wilasnie winna by¢ czynnikiem
stwarzajqgcym podstawy jednosci. Pie¢ narodowosci w Radzie i trzy rozne rasy mocno juz
zmienily nasze perspektywy. Jestesmy po prostu szczesliwe, ze nie pozostajemy w naszym
ciasnym kotku, gdzie wszyscy mieliby te same wady, te samg mentalnosc i ten sam sposob
patrzenia na problemy!

Chcialabym, aby kazda z was poczula w sobie pasje w kierunku jednosci, jak artysta ma
pasje w kierunku pickna, a mysliciel w kierunku prawdy... Winno by¢ podobnie jak z muzykiem,
ktory cierpi z powodu kazdej najdrobniejszej falszywej nuty, ze potrafi az podskoczyé, tak
i wy powinniscie odczuc¢ bolesnie w sobie najmniejszy zgrzyt wobec jednosci (...), wycinek
z Listow msJ Magdaleny, cyt. za: msJ Annie, Mala Siostra Jezusa — Magdalena. 1950-1965.
Mitosé¢ do wszystkich ludzi, 1998, b.m., s. 108-109.

8 Nie nalezy mowicé: ,, Nie zajmujemy si¢ apostolatem”. Brzmi to tak, jakby si¢ méwilo, ze
w Nazarecie Pan Jezus nie interesowal si¢ zbawianiem swiata, a przeciez pracowat nad tym
nie tylko przez ofiare catego swojego zZycia, ale rowniez przez Swiadectwo ubdstwa i pracy.
Starajmy si¢ da¢ ludziom jasno do zrozumienia, ze naszym powolaniem jest nasladowanie
zycia Jezusowego, ktore przez 30 lat w ukryciu Nazaretu byto pozornie niewydajne, a przeciez
w Nim byla stale moc nauczania przyciggajgca Humy, cyt. za: msJ Annie, ibidem, s. 106.

9 Ch. de Foucauld, cyt. za: M. Hutin, Sladem brata Karola (Zielony zeszyt), Esse-Gi-
Esse, Rzym 1977, s. 16-17. Zielony Zeszyt jest bodaj najbardziej skondensowang wersja
przepisow i regut oraz calej ideologii zgromadzenia, spisang przez Magdeleine Hutin.
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1 rownoczesnie robotnicza i kontemplacyjna.

Wszedzie, gdzie jeste$my, winny$my by¢ robotnicami fizycznymi i mieszka¢ po-
$rod innych realizujagc zwyczajng obecnos¢ przyjazni bez bezposredniego celu
ewangelizacyjnego ani rozwoju socjalnego. Wyrazam si¢ ,,bez bezposredniego
celu”, gdyz nasza zwyczajna obecnos¢ stanowi juz sama w sobie element ewan-
gelizacji i rozwoju'®.

Kolejne wyrazenie kluczowe, ,.$lepe postuszenstwo”, wbrew pozorom nie
oznacza bezwolnego, marionetkowego poddania si¢ woli przetozonych. Jest
w pewnym sensie konsekwencja zaufania i postawy dziecka (dziecigctwa'').
Magdeleine ujeta je w proste, wielokrotnie przez nig powtarzane zdanie: Bog
ujgt mnie za reke, a ja slepo posztam za Nim. Myslimy tu raczej o poshu-
szenstwie swiadomym, wymagajacym od przetozonych znajomosci tempe-
ramentow siostr, ich mozliwosci, uzdolnien etc., a od samych sidstr gotowo-
$ci zaufania tej znajomosci. Wszelkie polecenia odpowiedzialnych, zgodnie
z regutami zakonnymi, muszg bra¢ pod uwage poszanowanie osoby ludzkiej
i jej wolnosci'2.

MsJ Magdeleine, za Charlesem de Foucauld, w szczego6lny sposéb kie-
rowala si¢ empatiag wobec ludow islamu. Dlatego tez ciggle wymagata od
Matych Siostr gotowosci pos§wiecenia, ba, oddania zycia na catopalenie za
ludzi islamu (jak stoi w codziennej modlitwie zakonnic). Stato si¢ to kolej-
na fundamentalna zasada Fraternité, pewnego rodzaju priorytetem dziatan,
z koniecznosci jednak stanowigcym jedynie drobng cze$¢ wsrod wielu in-
nych kierunkow ich aktywnosci.

I wreszcie by¢ ,,bez znaczenia”, w rozumieniu Matych Siostr, to ,,na-
leze¢” do klasy robotniczej, do biednych, zmarginalizowanych i obcych
w spoteczenstwach wigkszosciowych. To, co wigcej, by¢ czescig tych spo-
fecznos$ci, nie roszczac sobie prawa do bycia pomostem migdzy klasami
i posrednikiem miedzy ,,lepszymi” a ,,gorszymi”'?. Zatozycielka upraszcza
jeszcze bardzie;j:

W 1944 roku, w Rzymie stangtySmy u stop papieza Piusa XII i przedstawily-
$my si¢ oficjalnie jako ,,mate siostry bez znaczenia” — aby nikomu nie przyszto
na mysl, zeby nas mozna bylo powazaé. Przedstawily$my naszg Fraternité jako
zgromadzenie robotnicze, z klasy spotecznej ubogich pracownikow fizycznych

10 Wycinek z Listow msJ Magdaleny, cyt. za: msJ Annie, ibidem, s. 72.

"' Nie wolno [jednak] myli¢ dziecigctwa z dziecinnosciq. 1o bylaby jedynie karykatura
i zupelne przeciwienstwo dziecigctwa, uwazata Magdeleine, A. Daiker, op. cit., s. 77.

12 MsJ Annie, Mala Siostra Jezusa Magdalena. 1965-1959. ,, Nie pragnelam niczego
innego, jak realizowa¢ dzielo mitosci”, 2002, b.m., s. 14-16.

13 MsJ Annie, Mala Siostra Jezusa Magdalena. 1950-1965, op. cit., s. 11.
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i ktorego jedynym pragnieniem jest i$¢ drogg upokorzenia i wzgardy po $ladach
naszego Umilowanego Brata i Pana Jezusa'®.

Jesli chodzi o miejsca znaczace dla duchowosci zakonu, tj. posiadajace ko-
notacje ideologiczne, sg to kolejno: Nazaret, Galilea, Betania i Jerozolima
— wszystkie zwigzane z osobg Jezusa. Nazaret symbolizuje tzw. zycie ukry-
te Jezusa, czyli 30 lat pracy ciesielskiej, ktore siostry chca nasladowac po-
przez swoja pracg fizyczng. Galilea jest symbolem drogi i nauczania Jezusa,
a dla siostr owocuje imperatywem docierania wszedzie tam, gdzie ich rodzaj
,hiewidocznej” pracy wydaje si¢ by¢ pomocny spotecznosciom lokalnym'.
Betania, miejsce, gdzie mieszkali przyjaciele Jezusa (Lazarz, Maria i Mar-
ta) — przypomina o koniecznoS$ci bliskosci z drugim cztowiekiem'®, z kolei
Jerozolima, miasto chwaty (wjazd na osiotku) i $§mierci Jezusa — symbolizuje
walke o wierno$¢ swojemu powotaniu zakonnemu i wytrwato$¢ w podaza-
niu obrang droga.

Dos¢ pobiezny i zredukowany przeglad podstawowych filarow ideolo-
gii Matych Sidstr pozwala choéby intuicyjnie wychwyci¢ intencje, jakimi
kieruja sig, przyjezdzajac do swoich miejsc zycia i pracy.

3. ROMOWIE

Wedle danych Urz¢du Miasta Brezna!’, w 2004 r. w mieScie zamieszkiwato
1060 Romoéw, co stanowi 4,63% populacji Brezna'®, przy czym za jezyk
podstawowy uznato jezyk romani 4,1% mieszkancéw Brezna. Romowie sg
najliczniejszg mniejszoscia, a ich liczba, w trakcie prowadzonych tam ba-
dan, nie ulegta znaczacej zmianie.

Czgs¢ breznenskich Romow zamieszkuje kilka ulic w dzielnicy Mazor-
nikovo, np. ul. Lesna (przy ktorej takze mieszkajg Mate Siostry) czy ul. Stro-
mova (nazywang Draksiar). Sa to Romowie Stowaccy (Slovenskda Roma)’,
znani mieszkancom miasta od lat, np. rodziny muzykantéw, aktywnych

M. Hutin, ibidem, s. 18.

1SMagdeleine zwykta identyfikowacé si¢ z ludami wedrownymi, jako ze od czasu zatozenia
zgromadzenia cate swoje zycie dzielita na prace z koczownikami oraz przemieszczanie si¢
pomiedzy fraterniami: Naprawde jestem koczowniczkqg, wewnetrznie i zewnetrznie. Zob.
A. Daiker, ibidem, s. 124.

16 Por. A. Daiker, ibidem, s. 175.

17 Zob. Program hospoddrskeho a socidlneho rozvoja mesta Brezna, s. 17, <http://www.
celodin.org/files/sk/6129786055.pdf > [dostep: 14.09.2011 r.].

18 Dodajmy, Zze w catej Republice Stowackiej Romowie stanowig mniej niz 2% populacji
kraju.

19 Jest to grupa o tych samych tradycjach, co polska Bergitka Roma.
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Romowie na ul. Lesnej w stowackim Breznie (fot. N. Gancarz, 2011)

przed i po Il wojnie $wiatowej, czy tez przedstawiciele innych tradycyjnych
romskich profesji, np. kowali. Drugim skupiskiem Romoéw jest osada Hlavi-
na, usytuowana poza miastem, po drugiej stronie rzeki Hron. Mieszkaja tam
glownie Romowie naptywowi?’, ktorzy przybyli do Brezna po IT wojnie do
pracy w nowo powstatych zaktadach, oraz Romowie wyeksmitowani z nie-
optacanych i zdewastowanych domow w roznych cze$ciach miasta. Trak-
towani sg przez mieszkancoOw Brezna jako element ,,gorszy” od rodzimych
Romoéw. Réwniez Romowie od dawna mieszkajacy w miescie — uwazaja
si¢ za grupe prestizowg w stosunku do pdzniej przybytych. Podobnie, jak
w innych miastach stowackich, obie wymienione grupy (w wigkszosci) cha-
rakteryzuje slabe wyksztatcenie, duze bezrobocie, rozmaite patologie oraz
alienacja od nieromskich mieszkancéw miasta. Mieszkaja w swoistym get-
cie, jesli podejmuja si¢ pracy — zwykle sa to zajecia interwencyjne (kilka
godzin tygodniowo przy segregacji $mieci i porzadkowaniu miasta, za ktore
przystuguje im niewielka ptaca i ekwiwalent w postaci drewna na opat), kto-
re wykonujg niemal wylacznie w romskim towarzystwie. Poza wyjsciem do
sklepéw lub na przystanek autobusowy wilasciwie nie wida¢ ich w nierom-
skiej czesci miasta.

Pracownicy Urzedu Miasta Brezna, opracowujac swoj Program gospo-
darczego i spotecznego rozwoju miasta dokonali m.in. analizy SWOT dla

20 Gtownie Stowacka Roma.
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problematyki romskiej. I tak za silng stron¢ obecnosci spotecznosci w mie-
$cie uznano (wylacznie) — tradycje kulturowe Romdw. Stabe strony to nato-
miast kolejno: wysoki wskaznik urodzin, nieplanowane rodzicielstwo i niski
wiek matek, niewystarczajaca opieka nad dzie¢mi, niski poziom wyksztal-
cenia, brak zainteresowania edukacja, obojetno$¢ lub nieche¢ do podjgcia
pracy, niski poziom higieny, alkoholizm, uzaleznienia od narkotykow, prze-
stepczos¢, przemoc, niefunkcjonalno$¢ programéw romskich. Wsrod ,,mozli-
wosci”, ktore wigza si¢ dla miasta z obecnoscig Roméw wymieniono: korzy-
stanie z zasobow romskiej tradycji kulturowej, zaspokojenie potrzeb miasta
przez zatrudnianie pracownikow o niskich kwalifikacjach zawodowych oraz
mozliwos$¢ korzystania z programow unijnych i in. w organizowaniu projek-
tow romskich. Zagrozeniami natomiast sg: zwickszajaca si¢ liczba ludnosci
romskiej, zagrozenie epidemiologiczne, wzrost wewnetrznych konfliktow et-
nicznych i konfliktow pomigdzy Romami a innymi obywatelami, obnizenie
poziomu ochrony srodowiska, izolacja spoteczna Romdw i wreszcie — zani-
kanie tradycji i kultury romskiej. Wlasciwie wymienione wyzej komponenty
nie wymagaja komentarza. Jakkolwiek analiza SWOT przedstawia rzeczy-
wistg sytuacje Roméw w Breznie, to jednak jestem przekonana, ze kazde
nieromskie dziecko stowackie, nieposiadajace wiedzy stosownej do opraco-
wywania analiz strategicznych, mogloby je wyrecytowac. Nie twierdzg, ze
analiza owa jest przyktadem dyskryminacji Romow na Stowacji. Wydaje si¢
natomiast, ze jest doskonatym dowodem na izolacje $wiadomosciowa, z kt6-
rej wynika niezdolno$¢ tworzenia funkcjonalnych programow (staba strona),
zarzadzajacych zasobami romskimi (szansa). Agresywnie wrecz rzuca si¢
W oczy ostatnie z zagrozen — zanik kultury tradycyjnej Roméw w kontekscie
nadziei wlodarzy Brezna, pokladanej wlasnie w obecnosci tejze w miescie
(powtorzmy — jedynej silnej strony!). Co6z, jesli kultura owa zaniknie (czym
nie ma potrzeby si¢ zamartwiac), wowczas bedziemy mie¢ do czynienia nie
z Romami, ale ze Stowakami, a wtedy waga problemu przeniesie si¢ z rozpa-
trywania ,,etniczno$ci” na roztrzgsanie ,,biedy”, co wywola zmiang przestrze-
ni (i nomenklatury) wypracowania koniecznych rozwigzan.

4. MALE SIOSTRY U ROMOW

Zainteresowanie Romami towarzyszyto Malym Siostrom (a konkretnie ich
zatozycielce) od samego poczatku istnienia zgromadzenia. Jedng z pierw-
szych fundacji byta fraternité, zatozona w 1949 r. w prowansalskim Saintes-
-Maries-de-la-Mer wtasnie na rzecz Roméw. Do tego nalezy doda¢ tymcza-
sowe fraternie, istniejgce w ramach cyrkow europejskich, w ktorych rowniez
pracowali Romowie.
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2l
U Matych Siéstr Jezusa w Breznie (fot. N. Gancarz, 2011)

0Od 1964 r. msJ Magdeleine regularnie bywata w krajach komunistycz-
nych, m.in. w Czechostowacji. W polowie lat 60. Mate Siostry kilkakrotnie
probowaty osiedli¢ si¢ w tym kraju, jednak dopiero praska wiosna w 1968
r. umozliwita dwom Francuzkom zamieszkanie incognito w czeskiej czesci
republiki; fraternité stowacka powstata w Bratystawie w 1982 r.

Pierwsza wspdlnota zakonna, dziatajaca wsréd Romow na terenie Ow-
czesnej Czechostowacji, istniata w DéCine (k. Uscia nad Laba) od 1991 do
2003 r. Nastepnie, w wyniku poszukiwan typowo romskiego osiedla na te-
renie Stowacji, przez kilka lat siostry pomieszkiwaty latem w Jarovnicach,
by w koncu 0sigs¢ na state blizej Bratystawy, wéréd Romoéw w Breznie. Do
Jarovnic, najwickszej romskiej osady na Stowacji, Mate Siostry zaprosit
o. Peter BesSenyei, salezjanin, zajmujacy si¢ pastoracja Romow?!. Przybyty
tam w 1995 r., by przez miesigc zatrzymac si¢ w goscinie u romskiej rodzi-
ny. W kolejnych dwoch latach zostawaty w osadzie dluzej, mieszkajac na
ten czas w wozie wagonowym salezjanina, jednak zbyt mata liczba siostr,
ktorymi dysponowat zakon na terenie Czech i Stowacji, uniemozliwita kon-
tynuacje ,.koczowania” w osadzie po 1997 r. Dopiero rok 2004 dat im okazje
zamieszkania we wspomnianym Breznie, gdzie przebywaja do dzis.

21 Zob. P. Besenyei, Rémské ticho. Postdrsky ,,zdzrak” alebo dvadsat rokov medzi
Romami, Vydavatel'stvo DON BOSKO, Bratislava 2009 oraz Idem, Dzialalnos¢ duszpasterska
wsrod Romow od roku 1990 po wspolczesnosé, w biezacym tomie ,,Studiow Romologica”.
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5. MISYJNOSC MALYCH SIOSTR

Zgromadzenie Malych Siostr Jezusa nie ma charakteru misyjnego, cho¢ na
wielu plaszczyznach ich dziatanie pokrywa si¢ z kinetyka misyjng. Rozwa-
zajac podobienstwa, przede wszystkim mys$le o obszarze wystgpowania/
dziatan siostr. Wybieraja one na placoéwki miejsca szczegdlnie zaniedbane
duszpastersko (jak réwniez spolecznie, gospodarczo, prawnie itd.). Dos¢
niezwykla jest ich gotowos¢ i realizacja zakonnego postuszenstwa, uwidacz-
niajaca si¢ np. w tym, ze istotnie mozna odnalez¢ fraternie w takich miej-
scach, gdzie nie docieraja misjonarze. Niezwykla takze z powodu ogdlnej
liczby siostr (ok. 1350). Wybor miejsca zamieszkania jest w zamysle jak naj-
bardziej misyjny. Podstawowa réznica miedzy misjonarzami ,,zawodowy-
mi” a siostrami jest jednak ideologia, a co za tym idzie — aparat narzgdziowy.
Siostry nie prowadzg katechizacji, nie nauczajg, nie ewangelizuja oralnie,
czyli nie robig tego, co dla misjonarza jest najistotniejsze. Zgodnie z regu-
fami zakonnymi, w swojej egzystencji maja upodobnic si¢ do spotecznosci
w ktorych zyja, by zyskac ich akceptacje i przyjazn, a dalej naprowadzi¢ na
samodzielna refleksje, dotyczaca religii (Dlaczego te kobiety/zakonnice zyjq
w ten sposob? Co nimi powoduje? W imie czego/kogo zmieniajq swoj natu-
ralny tryb zycia? Co chcg przez to osiggngc¢? Ete.).

Warto zauwazy¢, ze w kontekscie stowackim duszpasterstwo romskie
rozmaitych podmiotoéw religijnych nazywane bywa ,,misja”?. Jest to dos¢
ciekawe, wszak u wspotczesnych misjonarzy powszechny jest poglad, ze nie
wszystkie kraje ,,misyjne” faktycznie nimi sa, np. krajem misyjnym nie jest,
wedle nich, Brazylia, poniewaz zamieszkuja ja dzisiaj w ok. 80% chrzescija-
nie (ponad 60% katolikow i bez mata 20% protestantéw)*. Prawdopodobnie
paradoks 6w bierze si¢ wylacznie z myslowego skrotu, tzw. nowa ewangeli-
zacja, reewangelizacja jest bowiem w pewnym sensie rowniez ,,misja”, jed-
nak warto si¢ zastanowic, czy i w takim rozumowaniu nie tkwia pozostatosci
kolejnego pietna romskiego, tj. postrzegania ich jako ludzi ,,bez wiary”.

6. ZMIANA KULTUROWA
Zmiana kulturowa zawsze towarzyszyta pracy duszpasterskiej, katechizacyj-

nej, ,,duchownej”, a zwtaszcza — misyjnej, przy czym (jesli myslimy o dzia-
lalnosci sensu stricto misyjnej) interpretacji naukowej podlegata zazwyczaj

2 Por. P. BeSenyei, Romské ticho, op. cit., passim.
3 Ks. M. Berko, wywiad z misjonarzem z Brazylii, 2006, 2007 (arch. aut).
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zmiana spolecznos$ci, a nie — misjonarza. Tymczasem warto pamigtac, ze
obie strony kontaktu ulegaja procesom zmiany.

W przypadku misjonarzy wykorzystanie procesow wymiany wzorow
kulturowych w podaniu tzw. tresci zbawczej*, stanowi metode glebszego
dotarcia do mentalno$ci autochtonéw z ustnym przekazem religii, wiary,
Ewangelii (wraz z jej kulturowymi — obcymi dla autochtona kontekstami®).
Pozytywnym?® skutkiem tejze jest np. wyksztatcenie lokalnego kleru. Nega-
tywnym — powstanie religii synkretycznych, np. katolicko-animistycznych.

W przypadku Matych Sidstr wida¢ odwrécenie tradycyjnych rol — to
nie spotecznos$¢ ma by¢ przystosowana do zrozumienia przekazu misyjne-
g0, ale zakonnice majg nauczy¢ si¢ modelu zycia spotecznosci lokalne;j (i to
nie w celu indoktrynowania autochtondw, ale niejako dla zaspokojenia wia-
snych potrzeb). Z punktu widzenia misjologii jest to dziatanie bezsensowne,
nie stuzy wykorzystaniu kontekstu do podania ustnego przekazu. Ma ono
natomiast uzasadnienie w regutach zakonnych i ideologii zgromadzenia.

Opierajac si¢ na literaturze tematu?’, wyodrebnitam siedem cech mode-
lowej zmiany kulturowe;.

Nieodzownos¢ komunikacji (werbalnej, majacej na celu poznanie gra-
matyki i semiotyki jezyka danej kultury, a, co za tym idzie, rowniez zasad,
rzadzacych systemem kulturowym; oraz komunikacji, opierajacej si¢ na wy-
mianie innych niz stowne dobr: materialnych, intelektualnych, duchowych,
spotecznych etc.).

Bilateralnos¢ (zmiany u obu kontaktujacych si¢ stron o odmiennych
kulturach, tak w przypadku grup, jak i jednostek).

Fazowo$¢ (wartosciowanie roznic, akceptacja i euforia, odrzucenie
i szok kulturowy, adaptacja nowych wzorow, stabilizacja; granice miedzy
fazami sg ptynne, a poszczegodlne etapy nie posiadajg statej kolejnosci, sg
wieloptaszczyznowe i wielokontekstowe).

2 Por. np. A. Kmiecik, Posylam was. Misja Chrystusa Odkupiciela powierzona
Kosciolowi, Wydawnictwa Papieskich Dziet Misyjnych MISSIO-POLONIA, Warszawa
1995, s. 115.

3 Por. np. L. J. Luzbetak, Kosciél a kultury. Nowe perspektywy w antropologii misyjnej,
thum. S. Tokarski, Verbinum, Warszawa 1998, s. 86.

2 Pozytywnym — negatywnym w kontekscie planow misyjnych.

" Przy opracowaniu modelu za punkt wyj$cia obratam teorie, dotyczace akulturacji jako
szeroko pojmowanej zmiany kulturowej grup i jednostek, wchodzacych ze soba we w miare
staly kontakt kulturowy. Zob. R. Redfield, R. Linton, M. Herskovits, Memorandum for Study
of Acculturation, ,,American Anthropologist”, 1936, New Series, Vol. 38, No. 1, s. 149 n;
B. Olszewska-Dyoniziak, Cztowiek — kultura — osobowos¢. Wstep do klasycznej antropologii
kulturowej, Wroctaw 2001, s. 148; A. Posern-Zielinski, Akulturacja [w:] Z. Staszczak,
Stownik Etnologiczny, Warszawa-Poznan 1987, s. 181 in.
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Warto$¢ konfliktu, ktory moze powsta¢ w wyniku zagrozenia trady-
cyjnych wzorow kulturowych i uniemozliwienia przezywania wlasnej toz-
samos$ci (umacnianie wiezi kulturowych i regulacja stosunkéw pomiedzy
odmiennymi kulturami).

Zmiana kulturowa moze odbywac¢ si¢ w sposob jawny/$wiadomy i nie-
jawny/nieswiadomy

Zmiana kulturowa moze by¢ sterowana lub naturalna (podobnie rzecz
si¢ ma z zablokowaniem proceséw zmiany).

Powszechna akulturacja, polegajaca na przyswajaniu wzorow kultury
zachodniej, nie stanowi zagrozenia dla unikalno$ci poszczegdlnych kultur
czastkowych. Wzory ogolne, pobierane dzigki mobilnosci ludzkiej, dostep-
nosci mediéw, powszechnej wymianie gospodarczej, skomplikowanym
i wieloaspektowym uktadom politycznym i spotecznym, trafiaja na ustalony
porzadek kultur, posiadajacych gotowe systemy szczegoétowe — przygotowa-
ne do przyjmowania i odrzucania nowosci.

Analizujac powyzsze cechy w kontekscie opisywanego przypadku Ma-
tych Siostr Jezusa, dziatajacych wérod Romow w Breznie, mozna dostrzec,
co nastgpuje.

Mate Siostry Jezusa osiedlaja si¢ bardzo blisko wybranej spotecznosci
(w sasiednim domu, ktory wyglada doktadnie tak samo jak romski). Uta-
twiajg pokonanie dystansu przez sugerowanie, by zwracac si¢ do nich po
imieniu, wspdlng prace, zrownanie si¢ z sasiadami w warunkach material-
nych i in. Siostry pozostaja w regularnym kontakcie miedzykulturowym, nie-
ustannie komunikujac si¢ z przedstawicielami obranej spotecznos$ci, a od-
bywa si¢ to na Scisle okreslonym terenie jednej dzielnicy/osady; w miare
stabilizacji poszerzaja krag kontaktow na szersze otoczenie (inne dzielnice,
pobliskie wsie i osady).

Zmiana kulturowa (by¢ Romkg wsrod Romow?®) jest siostrom narzu-
cona przez ich reguly zakonne (autokulturalizacja). Spoteczno$¢ Roméow
moze, acz nie musi, przejmowa¢ wzory od Malych Sidstr. Bilateralnos¢ tej
zmiany uwidacznia si¢ jednak w przejmowaniu przez Romow niektdrych
cech zachowania, w tym sposobu wyrazania si¢, zwyczajow kulinarnych,
zwiekszenia liczby abstynentow, ograniczenia uzaleznien i wulgarnosci je-
zyka, podwyzszenia ambicji (che¢ podjecia pracy, edukacji) etc.

2 To, co przyjmuje si¢ Swiadomie za swoje, nawet jesli przychodzi z trudem, robimy ze
wzgledu na ,,cos”. Brat Karol (de Foucauld — przyp. aut.) byl bratem powszechnym, stal si¢
Tuaregiem wsrod Tuaregow. Ja moge byc¢ wigzniarkq wsrod wigzniarek, jesli to jest naprawde
moim pragnieniem w Chrystusie. Jesli przez to upodobnienie bede w stanie da¢ swiadectwo
o tym, ze moj brat jest kochany przez Boga bez wzgledu na to kim jest i w jakich warunkach
zyje; msJ Kinga Klara, wywiad, 2008 (arch. aut.).
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Fazy kulturalizacji zdaja si¢ przebiega¢ u Matych Siostr Jezusa tagod-
niej, niz przewiduje teoretyczny model. Formacja zakonna, ktora wstepnie
otwiera je na odmiennosci kulturowe i wyposaza w zestaw narzedzi (w tym
gleboka wiarg), przygotowuje je rowniez na to, ze nowa, obca kultura ma
by¢ przez nie wartosciowana pozytywnie, nawet jesli okaze si¢ dla nich oso-
biscie bezwzgledna i nieprzyjazna. Takie podejscie utatwia wytrwato§¢ w sy-
tuacjach zniechecenia. Siostry wybieraja dane miejsce z przekonaniem, ze
zostang w nim na dlugo lub na zawsze, ale jednoczes$nie maja $wiadomos¢,
ze w przypadku dramatycznej niemozliwosci odnalezienia si¢ w danej spo-
fecznosci — moga wyjechac. Jest to swiadome zaakceptowanie warunkow
zycia, ale nie przymusowy heroizm. Celowe nastawienie na akulturacje, na
wejscie w kulture lokalng — tagodzi efekty roznic kulturowych.

Pewne procesy odbywaja si¢ u Matych Siostr Jezusa §wiadomie i jaw-
nie (np. nauka jezyka, adaptacja warunkow zycia), inne za$ niejawnie i cz¢-
sto nieswiadomie (przejmowanie sposoboéw postrzegania Swiata, diakrytow
kulturowych, emocji, chronigcych stabilny system).

Oceniam, ze sily, dzialajace pobudzajaco lub hamujaco na procesy
zmiany kulturowej Matych Siostr, sg efektem indywidualnych charakterow
poszczegbdlnych zakonnic. Mniejsze znaczenie ma tutaj ich kultura rodzi-
ma, poniewaz zostaja od niej odlaczone i nie majag w niej bezposredniego
oparcia, pozostajac w Srodowisku sidstr o réznym pochodzeniu spotecznym
czy narodowym (jak w Breznie, gdzie w czasie moich badan mieszkaty
Stowaczka, Niemka i Polka oraz czasowo 2 Czeszki). Istotne znaczenie ma
natomiast kultura matosiostrzana jako pewna nadrzedna jako$¢, wstepnie
przyzwyczajajaca siostry do absorpcji obeych kultur.

Ciekawa jest kwestia sterowania akulturacja siostr. Ot6z ideologia za-
konnic, ktora zostata im przekazana w ramach formacji, moéwi o tym, ze dla
Matej Siostry konieczne jest bycie Romkq wsrod Romow, tj. bycie jednym
z cztonkow grupy, w ktorej owa siostra zyje. Tym samym — steruje ich zmia-
ng kulturowg. Same jednak procesy, wywotywane przez codzienng konfron-
tacje z inng kulturg — przebiegaja jak najbardziej naturalnie, jakoby stero-
wane byly wylacznie przez okoliczno$ci, wywotane przez codzienne zycie.

Hesksk

Pewne rozbieznosci migdzy teoretycznym modelem a praktycznymi prze-
jawami zaistnialej zmiany kulturowej i wciaz trwajacej akulturacji Matych
Sioéstr Jezusa w Breznie wskazuja, ze sam proces, w ktdrym biorg udziat
zakonnice, nie moze by¢ traktowany jednoptaszczyznowo. Zmiana kultu-
rowa jest u nich wywotana potrzeba glebsza, niz tylko checig normalnego
funkcjonowania w obcej kulturowo spotecznosci. Potrzeba akulturacii, tj.
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wejscia w obeg kulture 1 poczucia si¢ w niej jakby byla wlasna, wywotana
jest gleboka wiarg 1 poboznoscia, ktorymi kieruja si¢ przede wszystkim ko-
biety wybierajagce wilasnie to zgromadzenie zakonne, a w dalszej kolejnosci
— zakonnice, przyswajajace specyficzng duchowo$¢ (charyzmat) zgroma-
dzenia. Zmiana ta nie jest dla siostr z opisywanego zgromadzenia metoda,
ktoérag mozna wykorzysta¢ do realizowania celu, np. do dziatalno$ci misyj-
nej. Zmiana ta, co wigcej, warunkowana takimi a nie innymi czynnikami
— jest bardzo trudna do zweryfikowania co najmniej z dwoch powodow. Po
pierwsze, nie jesteSmy w stanie dojrze¢ tego, co tkwi w ukrytych sferach
umystu kulturalizowanej Matej Siostry — przejawy jej realizujacej sie akul-
turacji mogg by¢ oczywiste dla oka badacza, romskiego sgsiada, czy nawet
dla niej same;j. Co nie znaczy, ze po latach Zzycia na sposob romski stanie si¢
Romka. Innymi stowy — nie wystarczy chcie¢ si¢ zmieni¢, ale trzeba mie¢ po
temu, poza imperatywem wewnetrznym, rowniez warunki, np. charakterolo-
giczne, psychiczne etc. Po drugie, argument wiary i przymusu duchowego,
jaki zdaje sie by¢ wystarczajacym (skutecznym) powodem zmiany Matej
Siostry, wymyka si¢ interpretacjom nauk spolecznych, jako niemozliwy do
zanalizowania w sposob naukowy, zardwno teoretyczny, jak i praktyczny.

Bez watpienia jednak analiza badan, przeprowadzonych we fraternité
Malych Siostr Jezusa w Breznie wskazuje/potwierdza, ze zmiana kulturowa
(osobliwie: akulturacja) Matych Siostr, jest przez nie traktowana jako cel
sam w sobie, nie za$ srodek do osiggnigcia celu w postaci zmiany (religijnej
czy spotecznej) Romow, a wigc nie jest ona narzedziem w pracy misyjne;.
Zgodnie z kulturowym obrazem $wiata Matych Siostr — to one majg by¢
malte 1 bez znaczenia, zatem wpasowane w §rodowisko, w ktorym zyja. R6z-
nica® tkwi w tym, ze cztonkowie srodowisk, w ktorych pracuja, jak nasi
Romowie, probuja lub przynajmniej chcieliby wydostaé si¢ z owego styg-
matyzowanego $wiata, marginesu, krzywdzacego stereotypu. Natomiast
Mate Siostry celowo wchodza w 6w $wiat po to, zeby towarzyszy¢ wybranej
spolecznosci w ich wykluczeniu, realizujac przez to swoja ,,misj¢”’, czy tez
charyzmat zakonny.

» Nawiasem mowiac, roznica ta daje duze mozliwosci oddziatywania na wykluczone
spotecznosci, np. przez podanie im narzgdzi do zaakceptowania wlasnych ograniczen spo-
fecznych, ktore moze by¢ pobudzajace w rozwoju spotecznym jednostki/grupy.
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Natalia Gancarz
E ,,JEZUNESQERE TIKNE PHENORRA” AJ O RROMA
(RODLARIMATENQERO KIDIPEN)

O artiklo si o kidipen e rodlarimatengéro, save sas kerdine dr-o bb. 2007-2008
dr-i kongregacia e ,,JJezunésqére Tikne Phenodrrénqéri” dr-i Slovakia. Pala jekh
pinzaripen e ,,Tikne Phendrrénqére” instituciengéro aj e ideologiagéro, savi deter-
minuil lenqéri akcia, i avtora nakhavel prdal-i analiza o xarakteéri lenqére butaqéro
maskar Slovakiagére Rroma dr-o Brezno. Joj zumavel te del vi jekh interpretacia
pal-o materiali kidime e terenosfar dr-i perspektiva jekhe anglivazdime teoretikone
modelosqéri pal-o kulturalo paruvipen.

Natalia Gancarz
LITTLE SISTERS OF JESUS AMONG THE ROMA
(RESEARCH SUMMARY)

The text is a summary of a research conducted in 2007-2008 in a Little Sisters of
Jesus community in Slovakia. The author characterizes the institution of Little Si-
sters of Jesus, along with their ideology, analyses the character of their work among
Slovak Roma in Brezno, and interprets data collected during field research, based on
prior theoretical assumptions.



Tatiana Podolinska, Tomas Hrustic (Bratystawa, Stowacja)

DYNAMIKA RELIGIJNOSCI
ROMOW NA SLOWAC]I -
DROGA KU INTEGRAC]JI CZY
WYKLUCZENIU SPOLECZNEMU?

Na Stowacji coraz czgsciej mowi si¢ o aktywnej dziatalnosci misyjnej
réznych Kosciotow i ruchow religijnych w spotecznosciach romskich.
Wstepne informacje z terenu oraz czesciowe badania' wykazaty, ze wiele
z tych misji ma znaczacy wplyw na zmiang sposobu zycia Romow w wy-
kluczonych spotecznie romskich osadach. W 2010 r. w Instytucie Etnologii
Stowackiej Akademii Nauk, 20-osobowa grupa badaczy?, pod kierownic-
twem Tatiany Podolinskéj i Tomasa Hrustica, realizowata projekt ‘Inte-
gracja spoleczna Romow poprzez religijnos¢’ (Socialna inkluzia Romov

' M. Kovag, A. B. Mann (red.), Boh vSetko vidi — duchovny svet Romov na Slovensku,
Chronos, Bratislava 2003; T. Podolinska T., Boh alebo satan? Uloha nového nébozenské-
ho hnutia Slovo Zivota v polarizécii romskej kolonie v Plaveckom Stvrtku, »Slovensky na-
rodopis®, 2003, t. 51, nr 1, s. 4-31; Eadem, Religious Identity, Process of Christianization
and Misssionary Strategies among the Roma in Slovakia [w:] Penser |'Europe, Seminaire
international. Religion and European Culture, Bucharest 2004, s. 69-75; Eadem, Podolinska
T., ,Chocolate Mary” — Roma Christianity as ethnic and cultural approximation of Christian-
ity among the Roma in Slovakia”, ,,Ethnologia Actualis Slovaca”, 2007, t. 7, nr 7, s. 60-75;
Eadem, Nova romska duchovna identita. Charizmatické hnutia medzi Romami na Slovensku
[w:] G. Kilianova, E. Kowalska, E. Krekovicova (red.), My a ti druhi. Konstrukcie a trans-
Jformadcie kolektivnych identit v modernych spolocnostiach. Region strednej Eurdpy, VEDA,
Bratislava 2009, s. 175-216; Eadem, The Religious Landscape in Post-communist Slovakia,
»Anthropological Journal of European Cultures®, 2010, Vol. 19, No. 1, s. 85-101; Podolinska
T., Hrusti& T., Boh medzi bariérami. Socidlna inkliizia Rémov nabozenskou cestou, Ustav et-
nologie SAV, Bytca, Coreta 2010; L. Greskova (red.), Pastoracia Romov (Hladanie romskeho
Boha), Ustav pre vztahy §tatu a cirkvi, Bratislava 2009.

2 Grupa badawcza w kolejnosci alfabetycznej: M. Bobakova, M. Cernakova, A. Conkova,
M. Demeter, D. DjuriSi¢ovd, Z. Faragulova, A. Fukas, A. Grand, T. Hrusti¢, L. Hrusticova,
A. Kovagik, K. Panikové, T. Podolinsk4, O. Poduska, H. Renczesova, M. Simonova, M. Ste-
fanec, J. gtofej, M. Varga, L. Vavrekova.
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nabozenskou cestou — nazwana od akronimu projektem SIRONA 2010)°.
W ramach projektu sporzadzono mapeg wszystkich czynnych aktualnie re-
ligijnych misji, dziatajacych wsrod Romoéw na Stowacji, a nastgpnie stata
si¢ ona pomocg przy badaniu stopnia integracji spotecznej aktywnych re-
ligijnie Romow, przy zastosowaniu do tego zestawu pewnych ustalonych
wskaznikow integracji spotecznej. Celem wstepnych badan byto zmapo-
wanie wszystkich aktualnie istniejacych i dziatajacych wsréd Roméw na
Stowacji (zaréwno oficjalnie zarejestrowanych, jak i nieoficjalnych) Ko-
Sciotow, zwigzkdw wyznaniowych, ruchéw 1 stowarzyszen o charakterze
religijnym. Celem kolejnych badan (jako$ciowych) byto za$§ zarejestrowa-
nie charakteru zmiany spotecznej w romskich spotecznosciach, ktore ulegty
wyraznej zmianie religijnej* i przyjrzenie sie, czy ta zmiana prowadzi do
integracji spoteczne;j.

Badania wstepne opieraty si¢ na wywiadach kwestionariuszowych, kto-
re okreslity motywacje, lokalizacje oraz doswiadczenia, zwigzane z duszpa-
sterstwem Romow w Republice Stowackiej. Jakosciowe badania terenowe
zalozone zostaty na kilku ,,paralelnych” wzorach; nasza docelowa grupa
badawcza nie byli tylko pojedynczy aktorzy religijnej zmiany, ale takze ze-
wnetrzni obserwatorzy/,,swiadkowie” tej zmiany. Naszym celem nie bylo
wyznaczenie ,,obiektywnego stopnia” spotecznej integracji. Szukali$my na-
tomiast odpowiedzi na pytania: Co konkretnie zmienia si¢ w zyciu Romow,
ktérzy poddadza si¢ zmianie religijnej? Czy ta zmiana ma wplyw na ich
zycie spoleczne i zachowanie? Jak te zmiany odbiera spoteczenstwo wigk-
szo$ciowe, mieszkajace w sasiedztwie? Czy przemiana religijna wplywa na
integracje spoteczng Romow?

Podstawowa hipoteza projektu zakltadata, ze tylko ,,subiektywny sto-
pien” (stopien percepcji) wptywania zmiany spolecznej na pojedynczych
romskich aktorow i nieromskich wspotobywateli jest warunkiem, ktory
umozliwia ,,zobiektywizowanie” zmiany spotecznej, tj. jej realny transfer do
takiej formy integracji spotecznej Romoéw, jaka reprezentuje spoteczenstwo

3Zob. T. Podolinska, T. Hrusti¢, Boh medzi bariérami. Socidlna inklizia Rémov
ndbozenskou cestou, Ustav etnoldgie SAV, Coreta, Byt¢a 2010. Publikacja dostepna w Internecie
na stronie: <http://www.uet.sav.sk/download/socialna_inkluzia Romov_nabozenskou cestou.
pdf> [dostep: 7.08.2011 r.].

4 Zmiana religijna moze si¢ przejawia¢ jako zmiana w wyznaniowej przynaleznosci,
albo jako zmiana w sposobie partycypacji w zyciu religijnej spotecznosci, lub tez jako
zmiana w intensywnosci przezywania wiary. W studium w wigkszosci dokumentowalismy
te przypadki, w ktorych dochodzito do zintensyfikowania lub zaktywizowania religijnosci/
poboznosci danej jednostki (grupy). Pojecie ,,zmiany religijnej” obejmuje jednak rowniez
procesy osobistego (grupowego) ,,ostygniecia” religijnego (wg T. Podolinska, T. Hrusti¢, Boh
medzi bariérami. Socidlna inkliizia Romov nabozenskou cestou, Byt¢a 2010, s. 162).



T. PODOLINSKA, T. HRUSTIC — DYNAMIKA RELIGIJNOSCI ROMOW... 127

wiekszosciowe Stowacji’. Poniewaz najczestszymi powodami wykluczenia
spotecznego Romoéw na Stowacji sg obustronne stereotypy, oparte na ,,su-
biektywnych zalozeniach”, badanie zmiany postrzeganej subiektywnie przez
obie strony bylo dla nas kluczowe.

Zanim jednak przejdziemy do interpretacyjnej czgsci studium, przedsta-
wimy w skrécie podstawowe dane, jakie zgromadzilismy w ramach badan
terenowych.

1. WSTEPNE BADANIA
1.1. Mapa

We wstepnej fazie badan, zwigzanej z tworzeniem mapy, odnalezlismy 14
zarejestrowanych i 5 niezarejestrowanych® religijnych grup, ktore funkcjo-
nujg wsrod Romow na Stowacji w ok. 130 miejscach.

Zarejestrowane Koscioty i zwigzki wyznaniowe aktualnie dziatajace wsrod Ro-

mow na Stowacji (skrot):

1. Kosciot Apostolski’ (Apostolska cirkev) — (AC)

2. Spoteczno$¢ Bahaitow Republiki Stowackiej (Bahajske spolocenstvo v SR)
-(B)

3. Kosciot Chrzescijan Baptystow (Bratska jednota baptistov) — (BJB)

4. Kosciot Adwentystow Dnia Siddmego (Cirkev adventistov siedmeho dna) —
(CASD)

5. Ewangeliczny Zwigzek Braterski (Cirkev bratskd) — (CB)

6. Kosciot Jezusa Chrystusa Swigtych w Dniach Ostatnich (Cirkev JeZisa Krista
Svitych neskorsich dni) — (CJKSND)

7. Kosciol Ewangelicko-Augsburski (Evanjelicka cirkev augsburského vyzna-
nia) — (ECAV)

8. Kosciot Ewangelicko-Metodystyczny (Evanjelicka cirkev metodistickd)
(ECM)

° A doktadniej, mozemy méwi¢ o zwigkszonym wilaczaniu spotecznie wykluczonych
Romoéw/romskich spotecznosci do spotecznosci lokalnych.

¢ Liczba ta oczywiscie ulega zmianom, np. w czasie pisania niniejszego artykutu (rok
po realizacji badan terenowych) dowiedzielismy sig, ze w romskiej osadzie w Jasovie (powiat
ziemski Koszyce) juz od kilku miesigcy realizuje dziatania na rzecz spotecznosci stowarzyszenie
‘Czyste Zycie’ (Cisty Zivot), ktore jest gatezia Kosciola Scjentologicznego. Zob. wigcej np. na
stronie internetowej stowarzyszenia w portalu Facebook: <http://www.facebook.com/pages/
Cesta-ku-%C5%A1%C5%ASastiu/150104991679373> [dostep: 7.08.2011 r.].

" Gdzie to mozliwe podajemy oficjalne nazwy Kosciolow i zwiazkéw wyznaniowych
w formie, w jakiej istnieja w Polsce — przyp. tum.
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9. Kosciot Katolicki obrzadku bizantyjsko-unickiego, tj. Cerkiew Greckokato-

licka (Gréckokatolicka cirkev) — (GKC)

10. Chrzescijanski Zbor Swiadkow Jehowy (Nébozenska spolocnost’ Jehovovi
svedkovia v SR) — (NSJS)

11. Kosciol Prawostawny (Pravoslavna cirkev) — (PC)

12. Kosciot Ewangelicko-Reformowany (Reformovana krestanska cirkev) —
RC)

13. Kosciot Rzymskokatolicki (Rimskokatolicka cirkev) — (RKC)

14. Kosciot Starokatolicki (Starokatolicka cirkev) — (SKC)

Niezarejestrowane Koscioty i zwigzki wyznaniowe, aktualnie dzialajagce wérod

Romoéw na Stowacji (skrot):

15. ‘Bozy Dom* (Devleskero Kher) — (DK)

16. ‘Chrzescijanska Wspolnota Romani Archa tj. ‘Romska Arka’ (Krestan-
skéspolocenstvo Romani Archa) — (RA)

17. ‘Chrzescijanska misja Maranatha’ (Krestanské misia Maranata) — (M)

18. ‘Stowo Zycia’ (Slovo Zivota) — (SZ)

19. ‘Chrzescijanska Wspdlnota Radosne Serce’ (Krestanské spoloCenstvo Ra-
dostné srdce) — (RS)

Wykres 1. Liczebno$¢ aktywnych religijnie Roméw w poszczegdlnych Kosciotach
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Wedle wewnetrznych szacunkoéw poszczegdlnych Kosciotow, w sumie
misje romskie majag wptyw na ok. 10 000 Roméw. Z uwagi na szacowa-

8 Opracowane na podstawie kwestionariusza A; Archiwum badan SIRONA 2010.
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na liczbe aktywnych romskich cztonkéw’, wyrdznia si¢ 5 z nich: Kosciot
Rzymskokatolicki (5000 aktywnych religijnie cztonkéw), Chrzescijanski
Zbor Swiadkow Jehowy (2000), Cerkiew Greckokatolicka (1000), ruch zie-
lonoswiatkowy Maranatha (1000) oraz Ko$ciot Apostolski (500).

1.2. Badania jako$ciowe

Celem czesci jakosciowej badania terenowego, przeprowadzonego w wy-
branych miejscach, ktore przedstawiciele poszczegolnych Kosciotow
i zwigzkoéw wyznaniowych uznali za dobre przyktady romskich misji, byto
dokonanie doglebnej analizy z zamiarem okre$lenia miary wplywu tychze
misji na zmiang¢ spoteczng oraz integracj¢ spoteczng Romow.

Na poczatku czesci, zwigzanej z tworzeniem mapy religijnosci, wy-
znaczylisSmy 19 lokalizacji'®, w ramach ktorych przebadaliSmy razem 15
Kosciotow 1 zwigzkow wyznaniowych!!, dzialajagcych wsréd Romow na
Stowacji. Przebadanych 15 lokalizacji reprezentuje miejsca, w ktorych
wspotczesnie umiejscowione sg rozliczne Koscioty i religijne ruchy w rom-
skich grupach.

Badanie jakosciowe byto skierowane do trzech docelowych grup re-
spondentdéw. Pierwszy typ reprezentowali specjaliSci religijni (ksieza, du-
chowni, pastorzy, misjonarze), posiadajacy swoje placowki w miejscach,
w ktorych pracuje si¢ z Romami. Druga grupe docelowa stanowili romscy
czlonkowie Kosciotow i religijnych ruchow, czyli Romowie, ktorzy aktyw-

? Celowo pominglismy tzw. , liczbg¢ wiernych wg metryki”, ale co do liczby aktywnych
religijnie, tj. praktykujacych romskich cztonkow, oparliSmy si¢ na wewngtrznych danych,
pochodzacych od kierujacych Kosciotami i stowarzyszeniami religijnymi.

19 Dane miejsca sg reprezentantami innych misji wéréd Romow na Stowacji (w sumie
wigcej niz 130 miejsc). W zakresie monitorowania spolecznej integracji, wywolanej
zmiang religijng, bylo dla nas kluczowym, by wybra¢ jako docelowe miejsca badan takie,
ktore odniosty sukces w prowadzonej przez siebie misji religijnej. Badania jakosciowe
przeprowadzono w nastgpujacych miejscowosciach: Sabinov (Kosciol Apostolski), Cinobana
(Koéciot Chrzescijan Baptystow), Kezmarok i Ziar nad Hronem (Kosciot Adwentystéw Dnia
Sidodmego), Hlinné (Ewangeliczny Zwigzek Braterski), Rankovce (Ko$ciol Ewangelicki),
Slavkovce (Metodysci), Cicava (Kosciot Greckokatolicki), Uli¢ (Swiadkowie Jehowy),
Slovinky (Ko$ciot Prawostawny), Hanusovee nad Toplou (Kosciot Rzymskokatolicki),
Postarka w Bardejowie (salezjanie, Kosciét Rzymskokatolicki), Kecerovce (Bozy Dom
— Devleskero Kher), Krizova Ves (Chrzescijanska Wspodlnota Romska Arka), Rudnany
i Hranovnica (Chrzescijanska misja Maranatha), Plavecky Stvrtok i Galanta (Stowo Zycia),
Zlaté klasy (Kosciol Ewangelicko-Reformowany).

' Z powodow ,,odgdrnych” nie byto mozliwe przeprowadzenie badania we wszystkich
19 podmiotach wyznaniowych, prowadzacych misje w romskich spotecznosciach na
Stowacji. Niektore wyznaniowe podmioty, ktore odnalezliSmy przygotowujac mape
osrodkow religijnych, nie wyrazily zgody na przeprowadzenie badania jakosciowego.
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nie partycypuja w zyciu religijnym danej spotecznosci wyznaniowej. Trze-
cig grupa docelowa byli oficjalni przedstawiciele gmin/powiatow (wojt/bur-
mistrz, personel urzeddw pracy, nauczyciele, asystenci, pracownicy socjal-
ni) i obywatele, ktorzy mieszkaja w okolicy, ale nie sg cztonkami zwigzkow
wyznaniowych, do ktorych naleza Romowie, lecz maja jednak z Romami
kontakt. Podsumowujac, w tej czeéci badania zgromadzilismy 225 (285)
wywiadow'?, 15 (19) zapisdéw zwigzanych z obserwacja obrzedow religij-
nych, 15 (19) koncowych sprawozdan z badan.

2. INTEGRACJA CZY WYKLUCZENIE?

2.1. Integracja spoleczna, zmiana spoleczna,
wykluczenie spoleczne (krotkie definicje pojec)

Mimo ze w artykule moéwimy o ,,integracji spotecznej”", termin ten jest
mocno eksploatowany i wlasciwie mozemy domniemywaé, ze w naszym
przypadku jest stuszniejszym mowié raczej o ,,zmianie spotecznej”'*. Zmia-
na ta, jak to ma miejsce u zainteresowanych aktoréw i zewnetrznych obser-
watoréw, postrzegana jest jako pozytywna, ma wysoki potencjat, by wies¢
do ,,spotecznej integracji” (w sensie: spotecznego wiaczenia si¢ w catos¢).
Z tego punktu widzenia integracja spoteczna jest waznym skutkiem pozy-
tywnej zmiany spotecznej. Pozytywna zmiana spofeczna nie musi jednak
zawsze prowadzi¢ do integracji spotecznej. W pewnych warunkach pozy-
tywny efekt zmiany spolecznej nie musi si¢ pojawic, czasem objawia si¢
z opdznieniem — i to nie tylko z powodu barier wyznaniowych, ale przede
wszystkim z powodu wzajemnych uprzedzen. W specyficznych okoliczno-

12 W grupie badaczy byto rowniez 7 studentéw z Katedry Porownawczej Religioznawstwa
Wydziatu Filozoficznego z Uniwersytetu Komenského w Bratystawie. Liczba w nawiasie
przedstawia sum¢ wywiadow, obserwacji i koncowych sprawozdan, ktore w ramach badan
terenowych zgromadzili studenci.

13 Integracja spoteczna: wiaczenie w spoteczno$¢ jednostki albo grupy. Pierwotnie
zewngetrzna/outsiderska/marginalizowana jednostka (grupa), wnika w przestrzen grupy
(spotecznosci) wigkszosciowej i zyskuje realng mozliwo$¢ uczestniczenia w tworzeniu
jej kapitatow. Poprzez integracje spotecznos¢ wigkszosciowa probuje ograniczy¢ konflikt
spoteczny/napigcie, zwigzane z wykluczonymi jednostkami lub grupami (zob. T. Podolinska,
T. Hrusti¢, Boh medzi bariérami. Socidlna inklizia Romov nabozenskou cestou, Bytéa 2010,
s. 162).

14 Zmiana spoteczna: zmiana w spofecznych zwyczajach, nawykach, kompetencjach,
umiejetnosciach oraz w zachowaniu jednostki lub grupy. Chodzi o zjawisko dynamiczne, ktore
jako zmiane definiujg sami aktorzy lub tez aktywni inicjatorzy czy tez pasywni obserwatorzy
tej zmiany (zob. T. Podolinska, T. Hrusti¢, Boh medzi bariérami, op. cit., s. 163).
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$ciach, nawet w przypadku zmiany religijnej, moze wystapi¢ efekt wyklu-
czenia spotecznego'’.

2.2. Wskazniki integracji spolecznej (WIS)

ZebraliSmy zestaw wskaznikéw spotecznej integracji, ktorych obecnosé
badali$my pdzniej w danych miejscach, w trzech grupach respondentow
(,,liderow religijnych”, ,,romskich konwertytow”, ,,zewng¢trznych obserwa-
torow”). Oprocz czgsto uzywanych ,twardych” wskaznikow integracji spo-
fecznej, jak np. ,,obecnos¢ na rynku pracy”, ,,posylanie dzieci do szkoty”
1in.'®, sprobowalismy na naszej skali ustawi¢ rowniez ,,migkkie”, tak aby ba-
danie wychwycito tez mniej wyrazne zmiany, ktdére w rzeczywisto$ci wska-
ZUj3 na rozpoczecie si¢ samego procesu integracji spotecznej. Wigkszos¢ ze
wskaznikow zaproponowali przedstawiciele Ko$ciotow 1 zwigzkow wyzna-
niowych na etapie tworzenia przez nas mapy religijnosci. Peten zestaw WIS,
testowany we wszystkich trzech docelowych grupach, obejmowat nastgpu-
jace 14 wskaznikow!'”:

czestsze posytanie dzieci do placowek o§wiatowych
zmniejszenie zadluzenia

zmniejszenie lichwy

zwigkszenie aktywnosci przy poszukiwaniu pracy
obecno$¢ na rynku pracy

zmniejszenie stopnia drobnej przestgpczosci

A e

15 Wykluczenie spoteczne: wylaczenie ze spotecznoséci jednostki lub grupy. Czasem
definiuje si¢ je jako wyzszy stopien marginalizacji, jednak wykluczenie nie musi koniecznie
by¢ skutkiem ,,fazy marginalizacji”. Wykluczona spolecznie jednostka (grupa) znajduje
si¢ poza obszarem grupy wiekszosciowe] (spoleczenstwa wigkszosciowego) i faktycznie
nie moze uczestniczy¢ w tworzeniu jej kapitalow. Poprzez wykluczenie spoteczne grupa
wiekszosciowa zmniejsza napiecia wewnatrz niej samej, a podtrzymuje wlasng harmonig ,,na
koszt” jednostki (grupy) wykluczonej (zob. T. Podolinska, T. Hrusti¢, Boh medzi bariérami,
op. cit., s. 162).

1 Krajowe wskazniki integracji spotecznej byly definiowane np. w Ndrodnej sprdve
o stratégidach socidalnej ochrany a socidalnej inklizie na roky 2008-2010 (‘Raport krajowy
sprawozdanie ze strategii opieki spolecznej i integracji spotecznej za lata 2008-2010°) lub
w sprawozdaniu Vyhodnotenie vhodnosti systému indikatorov a ich pouzivania v Operacnom
programe Zamestnanost a socidalna inklhizia (‘Ocena adekwatnosci systemu wskaznikow
i ich uzywania w programie operacyjnym Zatrudnienie i integracja spoteczna®).

17Podczas badania respondenci ustalili kolejnosé poszczegdlnych wskaznikow WIS,
wedle ich najczestszego wystepowania. Jedna z rubryk kwestionariuszowych byla otwarta
(pozwalata na podanie ,,innych” wskaznikow). Podczas badania respondenci mogli wige
poda¢ wiasne kryteria i przyktady zmian, ktore si¢ dokonaty w danych miejscach pod
wplywem religijnej misji.
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7. zmniejszenie probleméw z alkoholizmem i innymi uzaleznieniami
8. zmniejszenie stopnia uzaleznienia od hazardu

9. zmniejszenie analfabetyzmu

10. rozw6j zdolnosci komunikacyjnych

11. rozwdj zdolnosci spotecznych

12. polepszenie kontaktow z innymi Romami (z innych osad)

13. polepszenie kontaktow ze spoteczenstwem wigkszosciowym

14. usuwanie zasiedziatych stereotypow

15. inne.

Po opracowaniu danych mozemy sadzi¢ o co najmniej 80-procentowej
skutecznosci poszczegolnych wskaznikoéw. Nadto wptyw romskich misji na
integracje spoleczna zauwazyli nie tylko liderzy religijni i romscy konwer-
tyci, ale takze ich nieromscy sgsiedzi.

1
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Wykres 2. Wskazniki integracji spotecznej (poprzez religie): po lewej liczba porzadkowa
wskaznika 1-15

Do najbardziej skutecznych wskaznikéw naleza: zmniejszenie uzalez-
nien, wyrazne obnizenie ilo$ci drobnej przestgpczosci i zmniejszenie zadhu-
zenia u tych Romow, ktorzy zostali cztonkami ruchow religijnych.

uzaleznienia — 98%
drobna przestepczos¢ - 95%

miara zadtuzenia — 90%
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Wykres 3. Najskuteczniejsze wskazniki integracji spotecznej (poprzez religi¢)
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Do najmniej skutecznych (méwimy o 80-procentowej skutecznosci) na-
leza wskazniki, dotyczace usuwania stereotypow oraz obustronnych barier
(w tym kierunku jako najwazniejszy jawit si¢ czynnik czasu — zmiany, o kto-
rych moéwimy, wymagajg czasu).

Poza pelnym zestawem WIS, w osobnej rubryce kwestionariusza umoz-
liwiliSmy respondentom, aby sami, wlasnymi slowami scharakteryzowali
zmiane spoteczng, do ktérej doszto pod wptywem zmiany religijnej. Poni-
zej podajemy sumg¢ odpowiedzi w grupie docelowej konwertytow romskich,
ktoérzy swojg zmiane spoteczng opisywali za pomocg tychze ,,wskaznikow”.
Wskazniki integracji spotecznej, okreslone jako ,,inne”:

— polepszenie relacji malzenskich,

— polepszenie relacji miedzy dzie¢mi i rodzicami,

— zmiana zachowan konsumenckich,

— zmiana zarzadzania w rodzinie,

— zmiana warto$ci,

— zwickszenie odpowiedzialnosci za wlasny sposob zycia,

— lepsze postrzeganie siebie, zwigkszenie akceptacji siebie,

— zwigkszenie aktywnosci (przy szukaniu pracy, wstepowaniu do roz-

maitych sieci spotecznych),

— polepszenie zachowania, kultury osobistej 1 komunikacji,

—zmiana w strategiach zyciowych (dtugoterminowe plany, pozytywne

autoprojekcje).

Za najczestsze respondenci uznali: poprawe relacji matzenskich i rodzin-
nych (miedzy dzie¢mi i rodzicami), zmian¢ zachowan konsumenckich oraz
zmiang zarzadzania w rodzinie.

2.3. Dyskurs duszpasterski jako narzedzie spoteczne

Badanie potwierdzito, ze dyskurs duszpasterski moze by¢ niezwykle efek-
tywnym narzedziem zmiany spotecznej. W praktyce oznacza to, ze u kon-
wertytow dochodzi do zmiany tych elementow, na ktore ktadzie si¢ nacisk
w danym dyskursie duszpasterskim, np. zwigksza si¢ liczba matzenstw, za-
wieranych zgodnie z regutami danej religii, czy tez liczba bierzmowanych,
zmniejsza liczba uzaleznionych itd. Czynniki, na ktore pastor/ksigdz zwraca
mniejsza uwage — pozostajg bez zmian. Badanie potwierdzito rowniez, ze je-
$li praca duszpasterska jest skierowana wylacznie na jedng grupe spoteczng
w osadzie (wiekowa albo rodzinng), zmiana spoteczna nastepuje wytacznie
w tej jednej grupie. Jesli duszpasterstwo jest kompleksowe, wowczas i zmia-
na spoteczna jest wyrazna u calej spotecznosci.



134 STUDIA ROMOLOGICA 4/2011

Mozna konstatowac, ze dyskurs duszpasterski we wzglednie niewielkiej
perspektywie czasowej i przy wykorzystaniu na poczatek stosunkowo nie-
wielkich naktadow spolecznych, moze ,,uzdrowi¢” spotecznos¢, podsuwa-
jac nie tylko konkretne instrukcje i wymagania, ale i konkretne pozytywne
przyktady dla osob, ktore zmagaja si¢ z ciggltymi trudnosciami socjalnymi.

Badanie potwierdzito, ze wielu pastoréw i ksiezy zapewnia komplek-
sowa pomoc spoleczna i socjalng w spotecznie wykluczonych grupach,
poniewaz cierpig one na niedostatek jakichkolwiek ushug, przeznaczonych
wilasnie dla nich. Praca duszpasterzy nie polega wiec tylko na dziatalno-
Sci religijnej; wigkszos$¢ z nich odgrywa role mentorow, ktoérzy trudnia si¢
doradztwem w rozmaitych sprawach. Specyfika ich pracy jest zalezna od
konkretnych sytuacji ludzi, z ktérymi pracuja. Zdaja sobie sprawg, ze bieda,
z ktdra spotykaja sie u Romow, to bieda przekazywana z pokolenia na po-
kolenie, bieda calej spotecznosci, i jest ona zupeie innym rodzajem biedy
od tej, ktora, w pewnych sytuacjach, dotyka inne grupy, lub tez jest bieda
konkretnych jednostek'®.

Powszechne jest, ze ludzie zyjacy w trwatym zagrozeniu socjalnym,
wybierajg innego rodzaju strategie przetrwania, niz osoby, ktorym nie zagra-
7a niebezpieczenstwo lub znajda si¢ w nim na krotko. Ludzie z permanent-
nymi problemami socjalnymi maja rowniez inne priorytety, wartosci i cele
(ich socjalizacja przebiegata w grupie wykluczonej spolecznie, wielu nie-
mal kazdego dnia doswiadczato zagrozen, nie majac zadnych widokéw na
zmiang sytuacji). Poszczego6lni ksigza i pastorzy czesto formutowali teze, ze
skuteczno$¢ ich misji w spotecznie wykluczonej romskiej grupie jest wprost
proporcjonalna do ilosci uwagi, ktdra poswigcaja romskiej spotecznosci. Ze
wzgledu na przenoszone z pokolenia na pokolenie ,,wzory biedy”'? oraz jed-
noczesne pokoleniowe przekazywanie w tej spotecznosci wzordéw strategii
»Zycla w biedzie”, pastorzy i ksieza sa §wiadomi, ze ich misja musi by¢ dtu-
goterminowa, intensywna i adresowana do konkretnej spotecznosci.

My ich uczymy — przyktad — przestancie moéwi¢ swoim dzieciom, Ze nic z nich
nie bedzie. Mowig. .., motywujcie je, powiedzcie im, ze moga powstac, ze moga

18 Bieda pokoleniowa to ubdstwo przynajmniej dwoch nastgpujacych po sobie pokolen.
Jej wzory przejawiaja si¢ jednak na dlugo przed tym, jak dana rodzina do$wiadcza biedy
pokoleniowe;j. Bieda sytuacyjna jest z kolei niedostatkiem dobr w wyniku konkretnej sytuacji
($mier¢, dtugotrwata choroba, rozwod itd.). Bieda generacyjna posiada swoja wlasna kulture,
niepisane reguly i system wartosci. (...) W biedzie pokoleniowej jednostka reflektuje, ze
spotecznosc jest zawsze w jaki$ sposob wobec niej dtuzna. W biedzie sytuacyjnej odwrotnie,
przewaza duma i odmowa pomocy (wg R. K. Payne, P. DeVol, T. Dreussi-Smith, Mosty
z chudoby. Stratégie pre profesiondlov a komunity, Equilibria, KoSice 2010, s. 55).

19 S to wzory spotecznych zachowan i reakcji, ktore bezposrednio lub posrednio re-
produkuja biede w nastepujacych po sobie pokoleniach.
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by¢ kimkolwiek, ze maja takg mozliwo$¢! (...) my wierzymy, ze w stowach jest
moc. Ze jezyk jest sterem zycia! (...) romskie piesni wyrosty nie tylko z tej kul-
tury, ale przede wszystkim wyrosly z biedy. (...) i tak ten ster ich jezyka nie-
ustannie kieruje ich po tym samym okregu, pokolenie za pokoleniem, pokolenie
za pokoleniem, (...) ja daj¢ swoim dzieciom inny kierunek, mowi¢, mozesz by¢
kimkolwiek zechcesz, mozesz to naprawi¢, masz do tego prawo, nie jestes jakis
pospolity!?.

2.4. Dyskurs duszpasterski jako narzedzie religijnej integracji albo
wykluczenia

Badanie pokazato, ze Koscioty i wspolnoty religijne, dziatajace migdzy Ro-
mami na Stowacji, czasami w ramach dyskursu duszpasterskiego proponujg
religijny ,,model ekskluzywny”. Ekskluzywny dyskurs duszpasterski rozni-
cuje ludzi na ,,nas” i,,ich” (,,my’/,,oni”), przy tym w grupie ,,my”’, ,,nasze”
jest wartosciowane pozytywnie (prawdziwe, skuteczne, sprawne, godne
nasladowania i in.). Tego rodzaju dyskurs zacheca do tworzenia zamknig-
tych religijnych spotecznosci, dziatajacych na zasadzie elitarnych klubow.
Badanie dowiodlo, ze lider grupy religijnej, stosujacy dyskurs ekskluzyw-
ny, moze zwigkszy¢ przewrazliwienie czlonkow owej grupy na rdznice,
nie tylko religijne, ktore pojawiajg si¢ w kontaktach z ludzmi, niebg¢dacymi
cztonkami tej grupy religijnej. Tak wiec ekskluzywna grupa religijna moze
stopniowac albo pobudzac religijne i spoteczne napigcia, takze w spoteczno-
$ciach z pochodzenia homogenicznych. Dopoki w dyskursie duszpasterskim
ktadzie si¢ nacisk na nadmierne podkreslanie r6znic pomiedzy cztonkami
a nie-cztonkami wspolnoty (kiedy cztonkami wspolnoty sa przewaznie albo
wylacznie Romowie), wowczas w praktyce bardzo trudno dochodzi do zbli-
zenia i kontaktéw, np. miedzy romskimi czlonkami spotecznosci religijnej
a nieromskimi mieszkancami gminy. W zakresie integracji spotecznej ukie-
runkowany na ekskluzywizm dyskurs duszpasterski dziata destrukcyjnie?'.
Podczas badania spotkalismy sie takze z odwrotnym podej$ciem, ktore
okreslili$my jako ,,inkluzywny?** dyskurs duszpasterski”. Respektuje on wie-

2 Wywiad SIRONA 2010, lider religijny.

2! Dostownie doznalam szoku... kiedy sigmniepytali, cojajestem, czy jajestem katoliczka,
tak na mnie naskoczyli, ze krzyz to jest znak szatanski, a do kosciota mam nie chodzi¢, bo to
grzech, a tam sq szatanskie kazania, i dalej... Tak, ze to jest najwigksza negatywna cecha
tego Kosciola, bo przez to wszystkich odrzucajq. Bo tam juz ta segregacja nie jest ze strony
wigkszosci, ale ze strony samych Romoéw i przyczynia si¢ do powstawania jeszcze nowych
przesqdow wobec Kosciota! (Badanie SIRONA 2010, zewngtrzny obserwator).

2'W jezyku polskim terminy ,,ekskluzywny” i ,,inkluzywny”, ktore egzystuja w jezyku
stowackim, wystepuja w nieco innym, wezszym znaczeniu. Tymczasem ,.ekskluzywny” to
nie tylko lepszy od ogétu, odgrodzony od niego, ale rowniez wariant pojgcia: ,,ekskluzja”
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lo$¢ prawd i drog religijnych i namawia do tolerancji religijnej. Pastor lub
ksigdz zachgca cztonkow swojej wspolnoty do aktywnej wspdtpracy z tymi,
ktorzy nie sg cztonkami danej grupy religijnej. Dyskurs inkluzywny moze
mie¢ olbrzymie znaczenie w integracji spotecznej wykluczonych jednostek
i spotecznosci. Jesli w duszpasterskim dyskursie ktadzie si¢ nacisk na in-
kluzywizm, a takze na szacunek wobec innych wyznan, w efekcie prowadzi
to cztonkéw grupy religijnej do wiekszej wrazliwosci na rdznice w ogole,
co zapobiega konfliktom, do ktérych dochodzi w rodzinach, osadach, jak
réwniez na plaszczyznie kontaktow miedzy romska grupg a mieszkancami
miejscowosci, na obrzezu ktorych potozone sa osady.

Podczas badania zetkngliSmy si¢ z réznymi przejawami ,,inkluzywno-
$ci” 1 ,,ekskluzywnosci” dyskursow duszpasterskich, przy czym wcale nie
zalezaty one od typu danego Kosciota czy spolecznosci religijnej. Tendencje
ku ekskluzywnej formie duszpasterstwa sg zwykle charakterystyczne dla po-
szczegblnych pastorow i ksiezy, ktorzy dziataja w terenie, gdzie ich Kosciol/
zwigzek wyznaniowy napotyka na konkurencj¢ religijna®. Najwieksze za-
grozenie konfliktem powstaje wtedy, kiedy dojdzie do kumulacji nastgpuja-
cych czynnikow:

Aktywna romska misja Aktywna romska misja

— Koscidt zarejestrowany — Kosciot niezarejestrowany

— ryt tradycyjny — ryt nietradycyjny

— duza liczebno$¢ cztonkow —mala liczebnos¢ cztonkow

— dyskurs duszpasterski H — dyskurs duszpasterski
ukierunkowany ekskluzywnie ukierunkowany ekskluzywnie

— ekskluzywne poparcie — brak poparcia ze strony
ze strony samorzadow samorzadow lokalnych

Wykres 4. Najwigkszy potencjat konfliktu w jednej spoteczosci

tj. wykluczenie (np. spoleczne). Podobnie jest z ,,inkluzjg”, ktora juz znajduje miejsce
w stowniku pedagogicznym jako integracja, wlaczenie — przyp. thum.

3 Religijne $rodowisko konkurencyjne wystepuje wtedy, kiedy w tym samym czasie,
w jednym miejscu i w calej spolecznosci istnieja co najmniej dwa Koscioty lub podmioty
o charakterze religijnym, przy czym jeden z nich postrzega owa sytuacj¢ jako stan wlasnego
zagrozenia (jednoczesne uczestniczenie cztonkow w zyciu konkurencyjnych grup religijnych,
odchodzenie cztonkow do innej spolecznosci religijnej itd.).
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Wysoki potencjat konfliktu charakterystyczny jest dla tych miejsc,
w ktorych aktywna misje wsrdd Roméw zdecydowat si¢ prowadzi¢ wielki
Kosciot z rytem tradycyjnym oraz drugi, niezarejestrowany, maty Kosciot
z nietradycyjnym rytem. Wszystkie te czynniki moga (ale w wielu przy-
padkach nie muszg) prowadzi¢ do dalszej polaryzacji lub wrecz konfliktow,
ktore w przypadkach granicznych wiodg do zamknigcia romskiej misji.

Wigkszosciowy Kosciot ma wobec tego postawe wyraznie negatywna. (...) Ze
ich wciagneta jakas sekta, ze kto wie, co z nimi bedg robic, co im bedg do glowy
wtykac, jakie bedg mie¢ programy i tak dalej...>*

Jeste$my tu nazywani po prostu sekta. Chociaz na nas to dziala. Wiec jesli Swia-
tto nazywa si¢ sektg, dobra, ale dlaczego to dziata, to juz nikt nie zapyta!*

Niektore mate, niezarejestrowane religijne spotecznosci czesto spotykaja
si¢ W swoim otoczeniu z negatywna etykieta ,,sekta”. Kiedy stygmatyza-
cji etnicznej, ktorej zrodlem jest przynaleznos¢ do romskiej mniejszosci,
towarzyszy religijna stygmatyzacja (etykietka ,,sekciarz”), moze doj$¢ do
pomnozenia efektu stygmatyzacji oraz do poglebienia wykluczenia spo-
fecznego? i to nawet wbrew temu, ze zycie romskich konwertytow zmieni
si¢ na lepsze. Réwniez dla strategii grup religijnych owa stygmatyzacja jest
szkodliwa. Wystepuja one zatem o legalizacje swojego statusu jako Ko$ciota
zarejestrowanego, a swoj dyskurs duszpasterski starajg si¢ uczyni¢ pro-inte-
gracyjnym (pro-inkluzywnym).

Pomimo ze wejscie religijnego podmiotu do wykluczonej spotecznie
romskiej grupy moze by¢ zrodlem rozmaitych polaryzacji?’, z badania wy-
nika, ze poczatkowe konflikty zwykle cichng i nastepuje ,,podziat zadan”
i respektowanie wzajemnych pozycji. Liczy si¢ tutaj czas, efekt dziatania
pozytywnej zmiany spotecznej oraz wola do pokonywania etnicznych i wy-

2 Jest to ilustracja sytuacji w pewnym miejscu, gdzie lokalny dominujacy Kosciot
nie prowadzit aktywnej dziatalnosci wsrod Roméw do czasu, kiedy na scene nie wkroczyt
zielono$wiatkowy, niezarejestrowany na Stowacji podmiot religijny. Badanie SIRONA 2010,
zewnetrzny obserwator.

2 Badanie SIRONA 2010, lider religijny niezarejestrowanej religijnej spotecznoscei.

26 Zob. wigcej: T. Podolinska, Pentecostal Conversion as Factor of Religious Change
among the Romanies in Slovakia [w:] M. Kovac, T. Gal (red.), Religious Change, CERES:
Chronos, Bratislava 2010.

2 Przebieg takiego konfliktu oraz przeglad réznych typow polaryzacji, zwiazanych
z wejéciem religijnej misji do wykluczonej spolecznie romskiej grupy, przedstawia np.
T. Podolinska, zob. Eadem, Boh medzi vojnovymi plotmi. Nabozenska polarizacia v romskej
kolénii v Plaveckom Stvrtku [w:] M. Kovag, A. B. Mann (red.) Boh vsetko vidi, op. cit.;
Eadem, Boh alebo satan?, op. cit.
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znaniowych stereotypow przez zainteresowane strony. Pod wplywem tych
wszystkich czynnikow moze si¢ zdarzy¢, ze grupa romskich konwertytow,
poczatkowo stygmatyzowana, osiggnie stosunkowo udang integracje spo-
leczna.

2.5. Efekt zmiany spolecznej versus efekt integracji spotecznej

Badanie dowiodlo, ze w zakresie generowania pozytywnej zmiany spolecz-
nej najskuteczniejsze sg tzw. nietradycyjne misje; w stowackim kontekscie
misje wywodza si¢ z zielonoswiatkowych lub charyzmatycznych pradow
chrzescijanstwa (tj. dziatajacych w ramach tzw. wielkich tradycyjnych Ko-
Sciotéw). Walcza przede wszystkim przeciwko zewnetrznemu 1 wewnetrz-
nemu zadtuzeniu swoich cztonkéw, przeciwko alkoholizmowi, hazardowi,
narkotykom, kradziezom; ucza swoich czlonkow, jak zarzadza¢ finansami
i jak potaczy¢ potrzeby rodzinne z mozliwo$ciami materialnymi, motywu-
ja ich do szukania pracy i wspieraja w podejmowaniu rozmaitych dziatan.
Tego rodzaju ruchy wprowadzajg uniwersalistyczng koncepcje, przekracza-
jaca etniczny i spoteczny kontekst?, nie tylko na ptaszczyznie teoretycznej
i doktrynalnej, ale rowniez w praktyce. Jest oczywiste, ze Koscioly, zwal-
czajace etniczne 1 spoleczne etykiety, ktore przylgnety do Romow, budza ich
zainteresowanie. Istotnym czynnikiem jest takze ,,nietradycyjny” ryt i forma
wyrazania wiary — osobisty kontakt z Bogiem, zwracanie uwagi na emocje,
spontaniczne przezywanie wiary, demonstrowane za pomoca $piewu i nie-
rzadko ekstatycznych zachowan.

Rozpatrujac intensywno$¢ i zakres pozytywnej zmiany spotecznej za-
uwazylismy, ze najmniej skuteczne byly dominujace na danym terenie wiel-
kie (tradycyjne) Koscioty. Badanie potwierdzito, ze duszpasterski dyskurs
tychze denominacji w wigkszo$ci nie nastawia si¢ w swoim programie na
zmiang spoteczna/integracj¢ Romow. Nacisk ktadg one przede wszystkim
na sprawy zwigzane z wiarg (,,wzrost duchowy”), a co za tym idzie — usu-
wanie ,,niedostatkow” romskich konwertytow (uczestniczenie w nabozen-
stwach, zawieranie oficjalnych $lubow, Pierwsza Komunia Swieta, bierz-
mowanie i in.). Praca nad nabywaniem spotecznych umiejetnosci i kom-
petencji, skuteczne zarzadzanie w sytuacjach kryzysowych (alkoholizm,
narkomania, wagarowanie, hazard i in.), motywacja w poszukiwaniu pracy,
poprawa edukacji i zwigkszenie aktywnos$ci w dzialaniach podejmowanych
na rzecz spotecznosci — sg postrzegane raczej jako ,,nickonieczna” nadbudo-
wa, ktora zalezy od dobrej woli i checi poszezegolnych ksiezy. Efekt stabili-
zacji osiggnigtej juz pozytywnej zmiany spotecznej ma jednoczesnie wptyw

2 Trans-etniczny i trans-socjalny dyskurs.
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na orientacj¢ niektorych Kosciotdow wyltacznie na okreslone grupy wieko-
we (zazwyczaj dzieci). Lokalne dominujgce Koscioty sg czestokro¢ bierne
w misji romskiej, a dzigki konserwatywnemu podejsciu — jeszcze bardziej
przyczyniaja si¢ do tworzenia i szerzenia stereotypowego postrzegania Ro-
mow, poniewaz przedstawia si¢ ich jako pasywnych religijnie, niestabilnych
1,,niereformowalnych”.

Teoretycznie najwyzszy potencjal integracji spotecznej maja te Koscio-
ly i denominacje, ktore dominuja w lokalnych spoteczno$ciach, sa odpo-
wiednio znane, tradycyjne®. Gdy jednak wiekszos$¢ funkcjonuje na zasadzie
»grupy zamknigtej” i nie interesuje ich ani spoteczna, ani religijna integracja
Romow, lub tez ,,zmusza” lokalny Kosciot, aby rozpoczat specjalng misje
wylacznie dla Romow (romskie msze, oddzielne spotkania itd.),wowczas
moze nastapi¢ zjawisko spotecznego wykluczenia®.

Mate Koscioty (niezarejestrowane, nietradycyjne, nieznane, mniej-
szosciowe) maja, co wnioskujemy z naszego badania, wysoki potencjat do
generowania stabilnej i szerokozakresowej pozytywnej zmiany spolecznej
u swoich romskich konwertytow. A jednak ich mozliwosci integracji spo-
lecznej sg stosunkowo niskie. Kiedy lokalna wickszosciowa spotecznosé
postrzega dzialajaca wsrod Romow wspdlnote religijng jako ,,sekte”, jej
poczatkowy potencjat spoteczny, mogacy skutkowac integracja spoteczng
— staje si¢ wymiernie niski, a w niektorych sytuacjach moze wstegpowaé na
lokalng scene z tendencjami, zwigzanymi z gory z wykluczeniem spotecz-
nym. W wywotaniu tego zjawiska duza rolg odgrywaja liderzy religijni i to,
czy aplikuja spotecznosciom inkluzywny (pro-integracyjny) czy ekskluzyw-
ny (pro-wykluczeniowy) dyskurs duszpasterski oraz w jakim stopniu przy-
czyniaja si¢ do szerzenia wsrdd spotecznosci wiekszosciowej pozytywnych
przyktadow zmiany i jak uktada si¢ im wspodtpraca z lokalnymi samorzada-
mi*!.

Spotkalismy si¢ z przypadkami, w ktorych lokalna wigkszos¢ szano-
wata prac¢ matych, niezarejestrowanych Kosciotéw i traktowala je jako
efektywne narzedzia zmiany spotecznej. W tych sytuacjach doszto (pod
wplywem zmiany romskich cztonkow grupy religijnej) do rewizji zarowno

¥ Zazwyczaj chodzi o niektore z wielkich Ko$ciotow.

30 Stwierdzenie to nie ma charakteru oceny: wielu ksi¢zy i pastorow uwaza oddzielenie
czysto romskiej misji od ogdlnego duszpasterstwa za bardzo udane i przynoszace efekty
rozwigzanie.

3UT oni sig nawrdcili, przyjeli Jezusa i odpowiedzieli, ale kiedy si¢ nawrdécili, wtedy
proboszcz poszedt do starostwa i zaczgt mowic: to nie sq wasze ziemie, jak bedziecie chodzié¢
do tego kosciota to my wam te ziemie odbierzemy i gdzie bedziecie mieszkac? I jeszcze bylo
tak, ze niektorzy przychodzili do mnie i mowili, Ze ksigdz proboszcz, kiedy widzial jakiegos
Roma, mowit mu: Ty na pewno chodzisz do tego XY, idz do niego i niech mi napisze, ze ty tam
nie nalezysz! (Badanie SIRONA 2010, lider niezarejestrowane;j religijnej grupy).
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etykiety ,,Rom”, jak i etykiety ,,sekciarz”. Poczatkowy pro-wykluczeniowy
typ mniejszo$ciowego Kosciota/wspolnoty religijnej w ostatecznym rozra-
chunku wcale nie musi wie§¢ do wykluczenia spotecznego, a w konkretne;j
sytuacji mozemy si¢ spotkac¢ z efektem integracji spotecznej romskich kon-
wertytow.

3. INTEGRACJA SPOLECZNA VERSUS WYKLUCZENIE
SPOLECZNE W TEORIACH NAUK SPOLECZNYCH

3.1. Spolecznosé religijna jako hybrydyczny
typ sieci spolecznej

Badanie pokazato, ze jedng z przyczyn efektywnosci w wywotywaniu zmia-
ny spotecznej w wykluczonych spotecznosciach romskich przez misje reli-
gijne jest fakt, ze przychodza one ze szczegdlnym zapleczem sieci spotecz-
nych®%.

Cztowiek moze wstepowac i by¢ aktywnym w dwdch rodzajach sieci
spotecznych. Typ tzw. podstawowych (prymarnych) sieci spotecznych® to
caly system stosunkow, w ktorym sie cztowiek narodzit —jego rodzina, krew-
ni, rod. Drugi typ, tzw. wtdrnych sieci spotecznych, jest generowany przez
spotecznos¢, w ktorej ow cztowiek zyje — nie sa one zalozone na zwigzkach
pokrewienstwa, ale buduje si¢ je na bazie zainteresowan i profesji.

We wspoélczesnej, wigkszosciowe] spotecznosci, liczba sieci wtornych
znacznie przewyzsza liczbe sieci prymarnych. Tymczasem w socjalnie
wykluczonej romskiej spolecznosci/osadzie oczywistym jest, ze dominuja
sieci podstawowe, obejmujace rodzing i krewnych. Wtorne sieci spotecz-
ne sg maksymalnie ograniczone lub w ogdle nie wystepuja. I w niektdrych
grupach w spoleczenstwie wigkszosciowym zdarza sie, ze sieci sekundarne
(wtorne) nie funkcjonujg, cho¢ trudno mowi¢ w tym kontekscie o wyklucze-
niu. Tymczasem mozna s3dzi¢, ze spoteczno$¢ wickszosciowa nie wierzy
w bezpieczenstwo sieci wtornych na terenie wykluczonych romskich spo-

32(...) Sieci sq prezentowane jako bardzo pozyteczny Srodek przeciwdzialania
(powaznym spotecznym i moralnym) problemom, jako rodzaj instrukcji, jak przez polgczenie
Jjednostek mozna pomnozy¢ sily spoleczne 0sob bedgcych w niekorzystnej sytuacji spolecznej
oraz jak przez nowe formy aktywnosci obywatelskiej zregenerowac wartosci moralne catej
spolecznosci (J. Keller, Nejistota a ditvera aneb k cemu je modernité dobra tradice, Slon,
Praha 2009, s. 11).

330 grupie podstawowej i wtornej zob. np. E. Novotna, Sociologie socidlnich skupin,
Grada, Praha 2010, s. 69.

3% Ibidem.
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fecznosci i1 problemu tego nie stara si¢ rozwigzac. Jednoczesnie uczestnic-
two spotecznie wykluczonej osoby we wtdrnej sieci spotecznej uwaza sie
za pierwszy przejaw jego skutecznego powrotu do spotecznosci, poniewaz
moze on w ten sposob przyswoic spoleczne nawyki i pozyska¢ kompetencje,
ktére w procesie jego dalszej integracji spotecznej moga okazac si¢ kluczo-
we®.

W wykluczonych spotecznosciach romskich spotykamy sie z tenden-
cja do slabnigcia prymarnych sieci spolecznych i catkowitego braku sieci
wtornych. Zatem religijna grupa jest czgsto jedyna instytucja, ktéra przynosi
mieszkancom romskich osad rzeczywista mozliwo$¢ aktywnego uczestnic-
twa w sieci spolecznej. Przynosi ona wiec do grupy wykluczonej zasob sieci
spotecznych, ktore w jaki$ sposob poglebiaja sieci prymarne i (pogltebiaja
lub tworzg) wtorne.

Wyjatkowy charakter sieci spotecznej, przynoszonej przez grupy reli-
gijne, polega na jej strukturze rodzinnej (por. zwracanie si¢ do siebie ,,bra-
cie”, ,,siostro” itd.). Ponadto cze$¢ dziatan ruchow religijnych ma charak-
ter ponadlokalny (nieograniczajacy si¢ jedynie do miejsca, w ktorym zyje
wykluczona spotecznosc), wrecz migdzynarodowy, zatem dla cztonkow
spotecznosci religijnych rodzi to mozliwo$¢ nawigzywania kontaktow poza
wlasng rodzing i lokalng, spotecznie wykluczona grupa. Nawigzywanie tego
typu ,,pomostowych kontaktow’”¢ jest jednym z istotnych czynnikéw po-
wrotu do spoleczenstwa przez osoby i grupy wykluczone.

Niektore teorie dzielg sieci spoteczne wedle typow wiezi, ktore w nich
przewazajg. Rozrdzniajg tzw. stabe i mocne wiezi¥’, przy czym silne wig-
zi wystepuja w rodzinach i miedzy ludzmi blisko spokrewnionymi, czy tez
zwigzanymi emocjonalnie (intensywne do$wiadczenia spoteczne), podczas
gdy stabe wigzi, formalne i powierzchowne, to wigzi z osobami obojetnymi,
malo znanymi (przypadkowo, sytuacyjnie, w ramach pracy itd.).

Silne wigzi spoteczne (wiezi rodzinne lub przyjacielskie) sa dla nas
szczegolnie wazne. Stanowig co$§ w rodzaju ,,ubezpieczenia” od krytycz-
nych sytuacji, poniewaz nie pozwalaja cztowiekowi upas¢ na egzystencjal-
ne dno*. Natomiast stabe wigzi sa o tyle istotne, ze dzigki nim mozemy
osiagna¢ wiegksze zyski niz z pomocg wiezi silnych®. Mozna rowniez po-

3 R. K. Payne, P. DeVol, T. Dreussi-Smith, ibidem.

36 Robert Putnam méwi o tzw. kapitale pomostowym (R. D. Putnam, Bowling Alone.
The Collapse and Revival of American Community, Touchstone Book, New York 2000), ktory
budujemy z jednostkami, pochodzacymi z innej grupy niz ta, z ktorej pochodzimy.

37 Zob. np. J. Keller, ibidem, s. 21, 27-28, 123, 159.

3% Pomyst Marka Granovettera.

3N. Lin, Social Capital. A Theory of Social Structure and Action, Cambridge University
Press, Cambridge 2006, s. 26.
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wiedzie¢, ze dzigki stabym wigziom mozemy dotrze¢ do ludzi, ktorzy stoja
w hierarchii spotecznej wyzej niz my, a z ktorymi zazwyczaj nie taczg nas
silne wigzi rodzinne czy przyjacielskie®.

Z tej perspektywy silne wigzi sa dla nas istotne przy stabilizacji naszej
pozycji spotecznej, podczas gdy rozwijanie stabych wigzi umiejscawia nas
w szerszym konteksScie spotecznym, otwiera przed nami nowe mozliwosci
i umozliwia aktywno$¢ nawet w przypadku (poczatkowego) braku srodkow.
Ze wzgledu na integracje spoteczng 0sob wykluczonych, stabe wigzi mozna
zatem interpretowac jako bardzo istotne.

Kolejng cecha charakterystyczng sieci prymarnych i wtdrnych jest ich
otwarto$¢/zamknigcie?!. Sie¢ uwaza sie za otwarta, kiedy wejscie do niej jest
stosunkowo tatwe (i tylko w niewielkim stopniu determinowane ustalonymi
weczesniej czynnikami). Sie¢ jest natomiast zamknigta, jesli przystapienie do
niej jest silnie kontrolowane i wymaga spelienia szeregu okres§lonych, nie-
jednokrotnie trudnych warunkéw (pte¢, wiek, stan posiadania, pochodzenie,
wyksztalcenie, rodzina/roéd, pochodzenie etniczne i in.). Socjologowie dtugo
zastanawiali si¢ nad tym, czy dla ludzi bardziej pozyteczne sg otwarte czy
zamkniete sieci®?. Aktualnie przewaza poglad, ze zamknigte sieci lepiej shuza
ochronie i zachowaniu juz zdobytych zasobow, z kolei otwarte — zdobywa-
niu nowych zasobow*.

3.1.1. Podsumowanie w oparciu o nasz przypadek

Wigkszo$¢ sieci spotecznych, w spolecznie wykluczonych romskich gru-
pach, ma charakter zamknigtych sieci prymarnych, w ktorych przewazaja
silne wiezi. Z punktu widzenia integracji spotecznej wykluczonych jed-
nostek/grup, kluczowym mogtoby by¢ wsparcie ze strony otwartych sieci
wtornych, w ktorych istnialyby stabe wiezi.

Jesli chodzi o nasz przypadek, mozemy powiedzie¢, ze religijne spo-
tecznosci sq hybrydycznym typem sieci spotecznej, ktora moze by¢ otwarta
lub zamknigta®, w ktorej przewazajg stabe rodzaje wigzi, w pewnych oko-

4], Keller, ibidem, s. 27.

4 Zob. np. E. Novotna, ibidem, s. 43- 45.

42 Przydatno$¢ sieci zamknigtych opisywali Pierre Bourdieu (wzmacnianie dominujacej
pozycji grupy) i James Coleman (wzmacnianie norm i autorytetow). Natomiast za
przydatnoscia sieci otwartych opowiadal si¢ Mark Granovetter (odgrywaja role mostow,
faczacych dang grupe z innymi) oraz Ronald S. Burt.

N. Lin, ibidem.

4 Jej otwarto$¢ lub zamknigcie moze by¢ ruchome, w zaleznosci od konkretnego
podmiotu religijnego. Religijna spotecznos¢ z ekskluzywnym dyskursem duszpasterskim
i typem cztonkostwa moze by¢ zdecydowanie zamknigta, podczas gdy religijna spolecznosé
z inkluzywnym duszpasterskim dyskursem i typem czlonkostwa moze, na odwrot, by¢
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licznoSciach mogqce petnié¢ funkcje typowe dla silnych wigzi®. Religijne
spotecznosci nie tylko ciagle oferuja swoim cztonkom ,,pomoc w sytuacjach
kryzysowych”, ale rowniez zwigkszaja mozliwosci pozyskania nowych za-
sobow, tj. pomagaja zastapi¢ ich poczatkowy niedostatek. Ich skutecznos¢
w integracji spotecznej moze réwniez pochodzi¢ z tej pomostowej pozycji
pomigdzy cztonkami.

3.2. Kapital spoleczny*

Wraz z wejsciem wykluczonej jednostki do sieci spotecznych znacznie
zwiekszajg si¢ jej mozliwosci akumulowania kapitatu spotecznego, co z ko-
lei utatwia jej dwie rzeczy. Po pierwsze, w sferze materialnej: moze naby¢
te produkty, ktorych potrzebuje, a ktorych innym sposobem nie mogtaby
zdoby¢. Po drugie, w sferze symbolicznej korzysta w ten sposob, ze jest
postrzegana jako cztonek prestizowej grupy®*’.

Czym wyzszy (szerszy, urozmaicony) jest kapitat spoteczny jednostki,
tym jest prawdopodobniejsze, ze uda si¢ jej zrekompensowac niedostatek
poczatkowych zasobow*. Dla wykluczonego spotecznie cztowieka jest ab-
solutnie priorytetowym budowac i rozszerza¢ swoj kapitat spoteczny.

Teoretycy spoleczni rozrozniaja dwa rodzaje kapitalu spotecznego —
Wi3z3acy 1 pomostowy.

Kapitat spoteczny wiazacy (bonding) funkcjonuje we wnetrzu homogenicznych
grup. Ich cztonkowie sg chetni pomagac sobie nawzajem, majg jednak tendencje,
by ignorowaé potrzeby i zainteresowania wszystkich, ktorzy nie nalezg do ich

zupehie otwarta siecig.

4 Z badaniajako$ciowego wida¢ na przyktad, ze w przypadku trudnej sytuacji finansowej
pewnego cztonka danej grupy, pozostali cztonkowie organizowali zbiorki, z ktorych pomoc
postuzyta stabilizacji i wyjsciu z kryzysu owego czlowieka.

46 Myslimy tutaj o teorii kapitatu spotecznego Pierre’a Bourdieu: Kapital spoleczny to
zasoby innych ludzi, ktore mozemy angazowac do swoich potrzeb, dopoki jestesmy z tymi
ludzmi powigzani i mamy do nich dostgp. (...) Wielkos¢ kapitatu spotecznego konkretnego
czlowieka zalezy od wielkosci sieci kontaktow, z ktorych moze on korzystac. Obejmuje on
zaréwno kapital ekonomiczny, jak i kulturowy czy symboliczny, reprezentowany przez ludzi,
z ktorymi pozostaje zwigzany (P. Bordieu, Le capitalsocial. Notes provisoires, ,,Actes de la
Techerche en Sciences Socials®, 1980, nr 31, janvier, s. 2-3).

47 Ibidem.

“ Ruby K. Payne, Philip DeVoli, Terie Dreussi-Smith z pracy pracownikow socjalnych
wywiedli, ze ich klientami sa ,,ubodzy*, tj. uzaleznieni socjalnie, dlatego, Zze nie posiadaja
zasobow poczatkowych. Zasoby te dzielg si¢ na finansowe, emocjonalne, intelektualne,
duchowe i fizyczne, a ponadto obejmuja one réwniez znajomos¢ niepisanych regut klasy
$redniej oraz dostgp do systemow pomocowych i wzordw zycia (R. K. Payne, P. DeVol,
T. Dreussi-Smith, ibidem, s. 17).
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grupy. Sa zapatrzeni w siebie i w mniejszej lub wigkszej mierze piastuja kult
wlasnej odrebnosci. Dzieje si¢ tak np. w przypadku grup etnicznych czy eksklu-
zywnych klubow dla wybranych.

Odwrotnie za§ posiadacze kapitatu spotecznego o charakterze pomostowym
(bridging) wykazuja zainteresowanie pracg spoteczng na rzecz ludzi z rozma-
itych socjalnych, etnicznych, zawodowych, religijnych i innych jeszcze grup®.

W powyzszej koncepcji miesci si¢ nadto postrzeganie formy kapitatu spo-
lecznego, jako majacej niebagatelny wptyw na spoteczne wykluczenie lub
integracj¢ jednostek. Kapital wigzacy gromadzimy poprzez nawigzywanie
kontaktow/wiezi ze spotecznie podobnymi do siebie jednostkami (osoby
tej samej klasy spotecznej). Tego rodzaju kapitat potwierdza nasza pozycj¢
w danej klasie spotecznej. Dla spotecznie wykluczonych jednostek, w per-
spektywie tejze koncepcji, wazne jest, aby swoje stosunki spoteczne (swoj
kapitat spoteczny) budowali wspoélnie z jednostkami z ,,wyzszej klasy spo-
fecznej”, w naszym przypadku z jednostkami nalezacymi do spoteczno$ci
(ktoére nie sg z niej wykluczone).

Ze wzgledu na budowanie spotecznego kapitatu w ramach religijnych
spotecznosci wérod wykluczonych spotecznie, jest nastepnie bardzo istot-
ne, czy ich dziatalno$¢ ma inkluzywny i ponadlokalny charakter, czy zbliza
do siebie romskich i nieromskich obywateli oraz czy ich misja ma zwigzek
z warstwami spotecznymi. Budowanie kapitalu spotecznego wykluczonej
jednostki w grupie religijnej sposobem pro-integracyjnym, jesli to rozpatry-
wac z perspektywy koniecznych zasobdw, jest niezwykle efektywne: wspol-
nota religijna poprzez wiar¢ proponuje cztowiekowi pomoc w kryzysowych
sytuacjach zyciowych, zapewnia mu odpowiednie wzory zyciowe, uczy go
niepisanych zasad, dziatajacych w grupie i doskonali jego techniki poko-
nywania trudnych sytuacji. Oprocz tego pracuje z jego ,,emocjonalnymi”
(uczenie podstawowych form komunikacji) i ,,intelektualnymi” (uczenie
czytania i pisania) zasobami, ktorych niedostatek bardzo utrudnia codzienna
egzystencje.

3.3. ,Religijne mosty” biedy: droga ku integracji
czy wykluczeniu?

Integracja spotecznie wykluczonych i etnicznie marginalizowanych Ro-
mow poprzez religi¢ jest procesem dynamicznym, a wptywa na niego wie-
le czynnikdéw. Na poczatku naszego badania za majace najwiekszy wptyw
uznali$my: 1. typ spotecznosci religijnej (z potencjatem pro-integracyjnym

¥ R. D. Putnam, op. cit.
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lub pro-wykluczeniowym), 2. dyskurs duszpasterski (inkluzywny, tj. prowa-
dzacy do integracji lub ekskluzywny — do wykluczenia), 3. spoleczng efek-
tywnos$¢ misji (intensywnos$é/stopien pozytywnej zmiany spotecznej), 4. typ
sieci spofecznej, wystepujacej w ramach danej grupy religijnej (otwarta albo
zamknigta, z przewaga silnych badz stabych wiezi) oraz 5. typ spotecznego
kapitahu, ktory cztonkowie mogg posia$¢ (wigzacy tudziez pomostowy).
Zgodnie z takim rozréznieniem, najwyrazniejszy efekt integracji po-
winny osiaggna¢ te Koscioty i zwiazki wyznaniowe, ktore na scene religij-
ng wstepuja z potencjatem pro-inkluzywnym, stosuja inkluzywny dyskurs
duszpasterski, wywoluja u swoich konwertytow intensywna i trwala zmiang
spoteczng i oferujg otwartg sie¢ spoleczng, w ktorej przewazajg stabe wiezi
spoteczne, umozliwiajace jej cztonkom akumulowanie pomostowego kapi-
tatu spotecznego. Z tego typu ,,idealng” kombinacja czynnikow pro-integra-
cyjnych mozemy si¢ spotka¢ w praktyce niezwykle rzadko, o wiele czgsciej
wystapi kombinacja réznych czynnikdw, warunkujgca ostateczny efekt.
Jesli wiec uznamy np. ,,wstepne” pro-integracyjne i pro-wykluczeniowe
potencjaty poszczegolnych Kosciotow i zwigzkéw wyznaniowych, dziataja-
cych wsérod Romoéw, zobaczymy, ze kolejne czynniki mogg juz to wzmac-
nia¢ poczatkowy potencjal, juz to zupetie go eliminowaé. Np. przystgpienie
spolecznie wykluczonych Romow do grup religijnych z pro-integracyjnym
potencjatem (wielkie, tradycyjne, zarejestrowane, wigkszosciowe, lokalnie
dominujgce) moze zaowocowacé zakumulowaniem przez nich pomostowego
kapitatu spotecznego nawet wowczas, gdy ich pozytywna zmiana spoteczna
nie bedzie intensywna. Z tych wzgledéw moze rowniez dojs¢ do znacznego
wzmocnienia stabych wigzi. Wyzej wymieniony efekt nastepuje jednak wte-
dy, kiedy lokalna religijna spoteczno$¢ jest siecia otwarta, gotowa przyjac
spolecznie wykluczonych romskich cztonkow. W tej sytuacji istotny staje si¢
inkluzywny dyskurs duszpasterski, ktory otwiera spoteczenstwo na wszelkie
etniczne i spoleczne grupy. Wazna jest wowczas takze praca nie tylko z rom-
ska spotecznoscia, ale i spoteczenstwem wickszo$ciowym?™. Natomiast wej-
$cie spotecznie wykluczonych Romoéw do religijnych grup z poczatkowym
pro-wykluczeniowym potencjalem (mate, nietradycyjne, niezarejestrowane,
mniejszosciowe, lokalnie niedominujace) wywoluje w wickszosci przypad-
kéw akumulowanie Iub wzmocnienie kapitalu wiazacego — Romowie na-
wigzuja nowe rodzaje kontaktow w ramach swojej rodziny (redefinicja roli
malzonkow, komunikacji matzenskiej itd.) oraz w przestrzeni spotecznie

0 Mysle, ze jest to bardzo popularny stereotyp, ze gdyby Romowie postawili domy
ze zlota i wszyscy byli wyksztalceni, to i tak pozostang ciggle tylko Romami. W pierwszej
kolejnosci trzeba wigc walczy¢ z tymi ,,przesqdami”. Bo kto nie chce widzie¢ dobra — nie
zobaczy go! (badanie SIRONA 2010, zewngtrzny obserwator).
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wykluczonej grupy (wigkszo$¢ konwertuje zgodnie z liniami rodzinnymi lub
rodowymi, co powoduje wzmocnienie i tak juz silnych wiezi rodzinnych).
Zaangazowanie w ,,spoleczng sie¢ hybrydyczng”, ktéra z jednej strony za-
chowata charakter podstawowej sieci, z drugiej za$ funkcjonuje jako kla-
syczna sie¢ wtorna, wywotuje nie tylko wzmocnienie ,,silnych wigzi”, ale
buduje réwniez sporo stabych wiezi, poniewaz w ramach religijnych grup
Romowie moga je nawigzywacé z romskimi cztonkami innych grup/osad
oraz nie-Romami, cztonkami tej samej grupy religijnej. [ tak, w niektorych
konkretnych przypadkach zwigkszenie kontaktéw miedzy Romami z innych
osad (wizyty na spotkaniach modlitewnych — ,,stabe wiezi”’) zaowocowalo
powickszeniem liczby matzenstw migdzy tymi Romami, a czasami nawet
miedzy Romami i nieromskimi wyznawcami®'. Lokalne wykluczenie spo-
feczne romskich osad prowadzi do tego, ze wszelkimi sposobami szukaja
oni drogi wyjscia z owego wykluczenia, poszukujg praktycznych i skutecz-
nych sposobow przezwyci¢zenia kryzysowych sytuacji, ktére aplikuje im
kazdego dnia zycie w wykluczeniu. Poprzez akumulowanie kapitalu wigza-
cego w otwartej spotecznosci religijnej ze stabymi wigziami, kazdy z nich
moze znalez¢ indywidualng ,,droge wyjscia z biedy”.

Badanie wykazato, ze takze religijne grupy z poczatkowym potencja-
fem pro-wykluczeniowym, dzigki intensywnej pozytywnej zmianie spolecz-
nej 1 inkluzywnemu dyskursowi duszpasterskiemu, moga prowadzi¢ swoich
cztonkéw do integracji spolecznej. Duze znaczenie ma wowczas czynnik
czasu, ale bez konkretnych przyktadéw udanej zmiany spotecznej i bez pro-
-inkluzywnego dyskursu duszpasterskiego do owej integracji by nie doszto.
W niektorych badanych miejscach to wlasnie wigkszosciowe spoleczenstwo
zaczgto postrzega¢ Romow w lepszym $wietle, a jedng z gtownych tego
przyczyn byta skutecznos¢; Romowie konwertowali do konkretnego matego
Kosciota jeszcze w latach 70. 1 80. XX w., a dzisiaj dziata w nim aktywnie
juz drugie czy trzecie pokolenie pierwszych konwertytow.

SU[Z zong poznalismy sig tak:] Kiedy mamy nasze zjazdy, teraz tez niedlugo taki bedzie,
tam si¢ spotykajq zbory z kazdego wojewddztwa, z Koszyc, ze wschodu... a tam spotykajq sie
miodzi, poznajq sie, dobierajg, wszystko... i my tez tak si¢ poznalismy. (...) Moja matka jest
biata, ojciec z pochodzenia Wegier, a ja sobie wzigtem Romke (SIRONA 2010, nieromski
wyznawca). Zob. wiecej T. Hrusti¢, My nemdme rozdielov. Diskurz o etnicite a identite
romskych a neromskych svedkov Jehovovych na vychodnom Slovensku, ,,Romano
dzaniben®, 2010, jevend, s. 27-43.

52 Szkoda, ze robicie to badanie tylko po to, zeby publikowaé, co si¢ tu robi, bo nasi
., Cyganie” mogliby by¢ wzorem na calg Stowacje. Dlatego, ze oni tutaj sq w wigkszosci
Swiadkami Jehowy i to ich zmienilo. Nie pijq, nie palg, nie przesiadujq w karczmach. No tak,
pracy tu nie majq, ale tu sq wszyscy bezrobotni. Ale majq pigkne domy, auta, sq porzgdni...
Co sig tyczy naszego wspolzycia we wsi — to nie jest problem. Oni tu przyjezdzajg, nawet nie
wiem dlaczego, wigkszos¢ z tych mlodych, zeniq si¢ tutaj albo wydajq, zwyczajnie, ten ich
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Zamknigcie grupy i ekskluzywny dyskurs duszpasterski** moze w istot-
ny sposob eliminowac efekt pozytywnej zmiany spolecznej i wpltywaé na
wzmocnienie poczatkowego potencjatu pro-wykluczeniowego. Podczas ba-
dania byliSmy w miejscowosciach, w ktorych integracja spoteczna nie nasta-
pita pomimo pozytywnej zmiany spotecznej Romoéw. Stalo si¢ tak dlatego,
ze w pewnym momencie zaktywizowat si¢ dominujacy tam duzy Kosciot,
a obie spotecznosci religijne, toczac konkurencyjna walke, zastosowaty eks-
kluzywny dyskurs duszpasterski, co nieuchronnie doprowadzito do konflik-
tu™ (w romskiej osadzie) i poglebienia barier (miedzy Romami i nie-Roma-
mi), wbrew temu, ze konwertyci romscy ulegli trwatej zmianie spoteczne;.

4. WNIOSKI

Badanie SIRONA 2010, dotyczace wptywu zmiany spotecznej i mozliwosci
integracji lub wykluczenia spotecznego religijnych spotecznosci, dziataja-
cych wéréd Romow na Stowacji, przyniost nastepujace wnioski:

— zmiana religijna czgsto powoduje rowniez zmian¢ spoleczng (zestaw
14 wskaznikéw integracji spolecznej dowidodt minimum 80-procentowej
skutecznos$ci zmiany spotecznej, tj. zmiany nawykow, kompetencji 1 umie-
jetnosci spotecznych u Romdw, ktorzy przeszli wyrazng zmiang religijng);

—oceniana pozytywnie zmiana spoteczna ma wysoki potencjat doprowa-
dzenia do integracji ze spoleczenstwem wigkszosciowym (pod warunkiem
relatywnie niskich poczatkowych naktadéw finansowych i kadrowych);

— kluczowym momentem zmiany spotecznej jest uczestnictwo w sieci/
grupie spotecznej;

— partycypacja w sieci spotecznej umozliwia jednostce/grupie zastapie-
nie poczatkowego niedostatku zasobow;

— spotecznosci religijne rozpoczynaja dziatalnos¢ w spotecznie wyklu-
czonych grupach ze specyficzng oferta sieci spotecznych, ktore pozwala-
ja Romom wejs¢ w ich struktury. Oprocz zwigkszonej liczby wierzacych
(kwestia religijnosci), dochodzi rowniez do wyraznej poprawy w dziedzi-

partner przyjezdza do nich... (SIRONA 2010, zewnetrzny obserwator; w tym przypadku nie
utajniali$my nazwy zwigzku wyznaniowego).

53 Wigkszo$¢ ich widzi tak, zZe wezesniej byla tam cyganska osada, a teraz jest tam
cyganska osada z sektg. Oni natomiast widzq to tak: byla tu wigkszosé, ktora nas odrzucala,
a teraz jest to wigkszos¢, ktora ma zly Kosciol (SIRONA 2010, zewngtrzny obserwator).

* Jest interesujace, ze mozliwy konflikt/polaryzacja sa nickiedy postrzegane jako
pozytywne i interpretuje si¢ je poprzez symbolike biblijna. Wigcej np.: L. Hrusticova, Socidlne
aspekty misie letnicnych hnuti medzi Romami. Priklady zo Spisa [w:] K. Kardis, M. Kardis
(red.), Nové ndbozenské hnutia, sekty a alternativna spiritualita v kontexte postmoderny,
PreSovska univerzita v PreSov, PreSov 2010, s. 101.
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nie umiejetnosci i nabywania kompetencji spotecznych przez ich cztonkow.
Umiejetnosci 1 kompetencje utrzymuja si¢ nawet po ewentualnym odejsciu
z religijnej wspoélnoty;

—wraz ze wstepem do lokalnych grup religijnych, zmienia si¢ charakter
romskich sieci spotecznych i jako$¢ ich kapitatu spotecznego. Oba te czyn-
niki sg wyjatkowo istotne w sytuacji niedostatku kapitatu ekonomicznego
(zasoby finansowe, zatrudnienie), z ktorym spotykamy si¢ zwykle w wyklu-
czonych spotecznie osadach romskich;

— najwiekszy potencjal integracji spotecznej ma ta zmiana religijna
tudziez spoteczna, ktora jest odbierana jako pozytywna przez spoteczno$é
wigkszosciowa;

— liczne grupy religijne oferujg sieci spoteczne, w ktorych Romowie
majg mozliwos¢ rozwija¢ romanipen (piesni religijne w jezyku romskim,
romani jako jezyk duszpasterski, wychowywanie romskich liderow itd.).
Integracja spoteczna przebiega woéwczas rownolegle do powstawania wigzi
w dotychczas izolowanych romskich spotecznosciach;

— z perspektywy trwalo$ci zmiany spotecznej konwertytow jest ideal-
nie, kiedy przebiega ona w grupie na tym samym poziomie spotecznym;

— pozytywna zmiana spotecznie wykluczonych Romoéw nie prowadzi
automatycznie do ich integracji ze spotecznoscia wigkszosciowa. Badanie
potwierdzito, Ze do integracji spotecznej dochodzi, kiedy wigkszos¢ zechce
zaakceptowac zmiang spoteczng mniejszosci 1 rzeczywiscie ,,otworzy¢” si¢
na wykluczona spotecznos¢ romska.

Tlum. Natalia Gancarz
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Tatiana Podolinska, Tomas Hrustic

KAJ LISAL E RROMEN I DINAMiKA LENQERE RELIGIOZITETAQERI
DR-E SLOVAKIA — KARING-I INTEGRACIA VAL KARING JEKH NEVO
SOCIALO AVRICHUDIPEN?

O artiklo sikavel so iklistilo katar-o rodlarimata, save tradine Slovakiaqére rodlarne
dr-1 mal e projektosqéri SIRONA 2010. Nakhavel tel-i analiza ververa sfére e Rro-
menggére 3ivipnasqére, pe savenfe keren jizdipen oficialone aj naoficialone khan-
geréngére misie thaj vi ververa dostimata dr-e relacia religialone grupengar. Pal-
-1 skala e sikavnenqéri pal-i socialo integracia (SSI, gazikanes WIS), dikhlardon
o paruvimata e rromane familiengére, save si tel-i aktiviteta e religialone misienqgri.
Dikhlardon vi e dostipnasqére relacie, anda saven6e si som3ene o rodlardine familie
thaj, andar-aja perspektiva, vi o potenciali e pro-integracialone (pro-inkluzialone)
thaj pro-ekskluzialone socialone parametrengéro.

Tatiana Podolinskad, Tomas Hrusti¢
THE DYNAMICS OF RELIGIOUSNESS AMONG THE ROMA IN SLOVA-
KIA — A ROAD TO INTEGRATION OR SOCIAL EXCLUSION?

The article presents the results of a research conducted by a group of Slovak rese-
archers in the SIRONA 2010 project. Various spheres of life of Roma people in-
fluenced by the activity of registered and unofficial churches, religious groups and
communities, have been put under analysis. The analysis, based on the indicators of
social integration (WIS), referred to the changes affecting Roma societies subject
to religious activity. The quality of social networks within the communities was
examined, followed by the interpretation of their pro-integrative (pro-inclusive) or
pro-exclusive potential.



Modlitwa w kosciele zielonoswigtkowcow w Agrentynie (fot. J. M. F. Bernal, 2010)



Monika Janowiak-Janik

MRE DEWEESKE GILAWAW ME..
MUZYKA I TOZSAMOSC CYGANOW
W RUCHU ZIELONOSWIATKOWYM

(...) Bog naprawde¢ nie ma wzgledu na osoby. Ale w kazdym naro-
dzie mily jest Mu ten, kto si¢ Go boi i postepuje sprawiedliwie.
(Dz 10, 34-35)

Powstzy fragment, zaczerpnigty z Dziejow Apostolskich, ktory Cyganie
ze zboru w Bystrzycy Ktodzkiej umiescili na jednej ze Scian swojej sali
do nabozenstw, wyraza podstawowe marzenie jego cztlonkéw o zyciu w lep-
szym $§wiecie. Romowie, zwykle odsunieci ma margines spotecznego zycia,
majg silng potrzebe bycia traktowanymi na rownych zasadach co nie-Cyga-
nie. W Kosciotach zielonoswigtkowych Romowie zyskujg prze§wiadczenie,
ze dzigki swemu nawroceniu stali si¢ ludzmi lepszymi i wybranymi. Przeko-
nani o tym, iz to cyganskos$¢ jest glownym zrodlem ich separacji, w oparciu
o wartos$ci chrze$cijanskie daza do stworzenia nowego, pozytywnego wize-
runku wlasnej grupy etniczne;j.

Artykut jest proba przyblizenia problematyki zwigzanej z konwersja
Cyganow we wspoélnotach zielono$wiagtkowych. Temat ten coraz czesciej
cieszy si¢ zainteresowaniem ws$rod badaczy roznych dziedzin®, ktorzy sta-

' Mre Dewleske gilawaw me (‘mojemu Bogu $§piewam’) — fragment religijnej piesni,
$piewanej przez Romow ze zboru w Bystrzycy Klodzkiej; nagr. Monika Janowiak-Janik,
Bystrzyca Klodzka, marzec 2010.

2Zob. np.: P. Gay y Blasco, The Politics of Evangelism: Hierarchy, Masculinity and
Religious Conversion among Gitanos, ,,Romani Studies”, 2000, No. 10 (1), s. 1-22; R. Llera
Blanes, Music as Discourse. Gypsy Pentecostal Music in Portugal and Spain, <http://cvc.
instituto-camoes.pt/bdc/artigos/musicasdiscourse.pdf> [dostep: 7.06.2011 r.]; M. Kovac,
A. Mann (red.), Boh vsetko vidi. O Del sa dikhel. Duchovny svet Romov na Slovensku,
Chronos Publishing, Bratislava 2003 (wybrane artykuty); P. Williams, Pour une approche
du phénomene pentecatiste chez les tsiganes, ,,Etudes Tsiganes”, 1984, No. 30 (2), s. 49-51;
prace autoro6w zamieszczonych w bibliografii niniejszego artykutu.
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wiaja pytania o motywacje przystepowania Romow do Kosciotow pente-
kostalnych oraz, przede wszystkim, o konsekwencje takich wyborow dla
kondycji wspotczesnych romskich tozsamosci. W polskich realiach Koscio-
ty zielono$wiagtkowe zdobywaja coraz wigksza popularnos$¢ wsréd Romow,
cho¢ ich ekspansja nie jest tak silna, jak we Francji, Hiszpanii czy Portuga-
lii. Jedng z najstarszych i najdtuzej dziatajacych w Polsce zielonoswiatko-
wych wspolnot cyganskich jest omowiony w tym artykule zbor w Bystrzycy
Ktodzkiej, ktorego cztonkami sag Cyganie Karpaccy (Bergitka Roma). Jego
przyktad ilustruje, w jaki sposob pod wptywem ewangelicznych misji zmie-
nia si¢ zycie nawroconych Romow, ich kultura, w tym takze muzyka. Arty-
kut jednak nie wyczerpuje tematu, sygnalizuje jedynie kilka istotnych kwe-
stii, ktére moga by¢ rozwazone w odniesieniu do niezwykle interesujacej
problematyki konwersji Cygandéw w ruchu pentekostalnym.

1. HISTORIA MISJI EWANGELICZNYCH WSROD CYGANOW

Dziatalno$¢ misyjna wérod Cygandéw nasilita si¢ w XIX w., zwlaszcza na
terenie Anglii, gdzie, oprdocz religijnosci, wielka troska otoczono takze edu-
kacje Cyganow. Pojawily si¢ takze pierwsze thumaczenia Biblii na jezyk
cyganski®. Jednym z pierwszych translatoréw byt George Borrow, ktérego
przektad Ewangelii $w. Lukasza na jezyk Cyganow hiszpanskich wydato
w 1938 r. British and Foreign Bible Society. Stopniowo powstawato coraz
wigcej inicjatyw, odpowiedzialnych za rozpowszechnianie wérod Cyganow
Biblii. Jedna z nich byta utworzona w latach 90. XIX w. Gypsy Gospel Wag-
gon Mission, ktora, poza dziatalnoS$cig misyjna, niosta takze pomoc mate-
rialng oraz angazowata si¢ w dziatania na rzecz osiedlania Cyganow*. Jej
zatozycielem byt Rodney ,,Gipsy” Smith (1860-1947), znany brytyjski ka-
znodzieja i misjonarz cyganskiego pochodzenia®.

Przetomowym momentem okazaty si¢ lata 50. XX w., kiedy to breton-
ski pastor, nie-Cygan, Clément Le Cossec z Assemblies of Good, dokonat
nawrocenia Cyganow Manuszow w potnocnej Francji. W konsekwencji

3 M. Slavkova, Evangelical Gypsies in Bulgaria. Way of Life and Performance of
Identity, ,,Romani Studies”, 2007, Vol. 17, No. 2, s. 213. Recenzja ksiazki M. Slavkovej
Cyganie-ewangelicy w Bulgarii, Sofia 2007, autorstwa P. Hristova zostata opublikowana
w ,,Studia Romologica”, 2009, nr 2, s. 283-286.

4L. Mroz, Cyganie meksykanscy i obraz zmian zachodzqcych w zyciu Cyganow
w Ameryce, ,,Etnografia Polska”, 1970, t. XIV, z. 2, s. 153.

* Wigcej o zyciu i dziatalnosci Rodneya ,,Gipsy” Smitha w wydanej przez Kosciot Bozy
w Rudzie Slaskiej ksigzce Romowie. Gipsy. Rodney Smith [b.r.], stanowigcej opracowanie
publikacji Davida Lazella From the Forest I Came. The Story of Gipsy Rodney Smith MBE,
Concordia, London 1970.
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tych wydarzen Le Cossec zdecydowal si¢ na utworzenie w 1952 . pierwszej
cyganskiej misji ewangelicznej. Pastor zachecatl przedstawicieli cyganskiej
spolecznosci do zakladania niezaleznych kongregacji Roméw, dzigki czemu
pomigdzy 1958 a 1963 r. Cyganie utworzyli wiele cyganskich zgromadzen,
oraz do uczestnictwa w kursach biblijnych, ktore w po6zniejszym czasie
miaty wytoni¢ liderow religijnych wspolnot. Sam Le Cossec, rownolegle
do swej dziatalnosci religijnej, realizowatl takze zadania edukacyjne, pro-
wadzac lekcje nauki czytania i pisania wsérod, w wiekszo$ci niepismienne;j,
spotecznosci romskiej®.

Niezwykta postawa Le Cosseca zmienita sposob podejscia misjonarzy
do mniejszos$ci cyganskiej. Pastor szanowat 1 zaakceptowat kulture cygan-
ska, nie dazac do radykalnych zmian w zakresie sposobu zycia czy tez za-
wodow nawroconych Cyganow’. Co wigeej, uswiadamial Cyganom, ze ich
wedrowny tryb zycia jest niebywatym kapitatem, dzigki ktoremu moga do-
trze¢ do ogromnej liczby potencjalnych wiernych®.

Zalozona przez pastora Le Cosseca misja w pozniejszych latach otrzy-
mata nazwe Vie et Lumiere. Wspoélczesnie Cyganska Misja Ewangeliczna
we Francji to 191 kongregacji, do ktérych nalezy 34 535 cztonkoéw, a liczba
wszystkich wiernych wynosi 115 000°. Niezwykle liczna jest takze repre-
zentacja cyganskich ewangelikow w Hiszpanii, nalezacych do La Iglesia
Evangélica de Filadelfia. Obecnie jest to najwigcksza ewangeliczna wspol-
nota w Hiszpanii, liczaca okoto 200 000 wiernych'®. Podobnie jest w Ru-
munii, gdzie Cyganski Ruch Ewangeliczny ztozony jest z 483 kongregacji,
z liczba 29 000 cztonkéw i 58 000 wiernych!!. Poza Francja i Hiszpania
misje ewangeliczne odniosty sukces w innych krajach Europy i obu Ame-
ryk. Stopniowo uzyskiwaty niezalezno$¢ i wspotczesnie odnalez¢ je mozna
pod lokalnymi nazwami: Full Gospel Fellowship of America, Los Angeles
Romany Church, Gypsy Christian Churches Movement w USA, Zajednica
Roma w Serbii. Po 1989 r. misje zawitaly takze do Roméw w Azji. Francu-
ska misja cyganska rozpoczgta ponadto pracg w Indiach i Iranie'>.

Praca misyjna ws$rod Roméw nie ogranicza si¢ wylacznie do religijnej
stuzby, ale réwniez do udzielania im pomocy humanitarnej (budowanie do-

¢ T. Acton, The Gypsy Evangelical Church, ,,The Ecumenical Review”, 1979, No. 31
(1), s.291-292.

"B. R. Lange, Holy Brotherhood. Romani Music in a Hungarian Pentecostal Church,
Oxford University Press, Oxford-New York 2003, s. 38.

8 T. Acton, op. cit., s. 291.

°J. Mandryk, Operation World: the Definitive Prayer Guide to Every Nation, Biblica
Publishing, 2010, s. 341.

10 Ibidem, s. 765.

W Ibidem, s. 701.

12 M. Slavkova, op. cit., s. 214-215.
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moéw, dostarczanie zywnosci, odziezy, pomoc medyczna) oraz uczestnictwa
w dziataniach edukacyjnych poprzez ksztalcenie cyganskich pastorow, wy-
dawanie publikacji, programy radiowe i telewizyjne.

Trudny do okre$lenia jest czas, w ktorym ewangeliczne misje skiero-
wane do Cyganow dotarty do Polski. Nie jest tez znana oficjalna liczba na-
wroconych w Kosciotach zielonoswigtkowych Romoéow. Wiadomo, iz Cyga-
nie Karpaccy, tworzacy zbor w Bystrzycy Klodzkiej, zaczeli si¢ nawracaé
w latach 80. XX w. Adam Bartosz wspomina o Kelderaszach z Wroctawia,
ktorzy utworzyli stuosobowy zbor Kosciota zielono$wigtkowego o nazwie
Kosciot Romow oraz licznej rodzinie Kwiekow z Otwocka, ktora przytaczy-
ta si¢ do Kosciota zielonoswigtkowego z siedziba w Sztokholmie'.

Przed kilku laty Ko$ciot Bozy w Rudzie Slaskiej rozpoczat wéréd Cy-
gandw misje chrzescijanska, ktora skupia ludzi z roznych kosciotow w celu
dotarcia z ewangeliq Jezusa Chrystusa do spotecznosci romskiej'*. Dziatal-
no$¢ tego Kosciota, ktory ma wsrdd swoich cztonkéw pokazng grupe Ro-
moéw, to m.in. aktywna praca misyjna i spoteczna, nawigzywanie kontaktow
z Ko$ciotami romskimi na catym $wiecie, a takze zorganizowanie Ogoélno-
polskiej Konferencji dla Pracownikow Bozych w$réd Roméw oraz Chrze-
Scijanskiego Festiwalu Kultury Romskiej. Wspdlnocie przewodniczy pastor
Arkadiusz Biczak.

W Zabrzu, przy ulicy Buchenwaldczykow, dziata prowadzona przez
Janing Janulek dziecigca swietlica, do ktorej w wigkszosci uczgszczaja rom-
skie dzieci. Placowka, oprécz pomocy w nauce, organizuje takze naucza-
nie biblijne, podczas ktorego najmtodsi Romowie ucza si¢ chrzescijanskich
piosenek, wierszy, biblijnych wersetow. W wyniku tej misyjnej dziatalnosci
nawrocito si¢ takze wielu rodzicow dzieci uczeszczajacych do swietlicy®.
Romowie zielonoswigtkowcy w Polsce uczgszczaja ponadto do zborow
w takich miastach, jak m.in.: Nowy Targ (zbor Elim), Bystrzyca Ktodzka
(zbér Chrzescijanskiej Wspolnoty Zielonoswiatkowej), Kamienna Goéra na
Dolnym Slasku, Nowa S6l.

Przy tej okazji warto wspomnie¢ o Biblijnym Stowarzyszeniu Misyj-
nym z Ustronia, ktore od 2000 r. bardzo aktywnie dziata wsrod Roméw na
Ukrainie, w rejonie Mukaczewa. Stowarzyszenie wspomaga lokalnych mi-
sjonarzy, niesie tamtejszym Romom pomoc humanitarna, uczestniczy w bu-
dowie szkol, studni, sktaniajac jednoczesnie do odnowy religijnej i ducho-
wej. Sporadycznie wiacza si¢ takze w dziatalno$¢ misyjng wérod Romow

13 A. Bartosz, Nie bdj si¢ Cygana. Na dara Romestar, Fundacja Pogranicze, Sejny 2004,
s. 119.

14 Strona internetowa Migdzynarodowego Romskiego Kosciota Bozego, <http://www.
romowie.eu/?0-nas, 11> [dostep: 2.06.2011 r.].

15 A. Marcol, Mgla si¢ podnosi, ,,Jdzcie”, 2010, nr 57, s. 22-23.
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w Polsce. Wiadomosci z terenu pojawiajg si¢ w czasopismie BSM, zatytuto-
wanym ,,IdZzcie” oraz na stronie internetowej stowarzyszenia's.

W Polsce romscy zielono$wigtkowcy skupieni sg w zborach etnicznie
jednolitych, jak zbor cyganski w Bystrzycy Ktodzkiej, gdzie dominuje spo-
fecznos¢ romska, lub we wspolnotach mieszanych, polsko-romskich. Ich
liczebno$¢ w poszczegolnych zgromadzeniach waha sie od kilku do kilku-
dziesigciu os6b. Posrod nawrdconych znajduja sie przedstawiciele wszyst-
kich zamieszkatych w Polsce grup cyganskich: Cyganéw Karpackich, Kel-
deraszy, Lowaréw i Polskiej Romy. Zbory wspottworzy¢ mogg zaré6wno
reprezentanci jednej grupy (Bystrzyca Klodzka: Cyganie Karpaccy), jak
i kilku (Ruda Slaska: m.in. Kelderasze, Cyganie Karpaccy).

2. MOTYWACJE

Cyganie na calym §wiecie wyznaja rdzne religie. Akceptacja danego wyzna-
nia zalezy zwykle od spotecznego otoczenia, w ktorym zyja Cyganie. Jed-
nak motywy przystepowania Cygandéw do ruchu zielonoswigtkowego czy
tez innych Ko$ciotow protestanckich nie sg zwykle zwigzane z wyznaniem
praktykowanym przez wickszos¢, ale maja swoje uzasadnienie w kulturze
cyganskiej oraz statusie Cygandéw jako mniejszosci etniczne;j.

Zdaniem Zuzany Jurkovéj, popularnosci ruchu zielonoswigtkowego
wsrod Romow sprzyja charakter i styl prowadzenia religijnych spotkan,
podczas ktérych spontaniczno$¢ i emocjonalno$é, podstawowe cechy cy-
ganskiej kultury, moga by¢ tu bez przeszkéd manifestowane. Uczestnicy
W sposob nieskrgpowany i ekspresyjny wyrazaja swoje uwielbienie i rado$¢,
nie tylko poprzez $piew, ale takze klaskanie, taniec, liczne zawotania pod-
czas kazania (Amen, Alleluja). Swobodne praktyki, jak m.in. jedzenie i pi-
cie, wptywaja na nieformalny charakter nabozenstw. Nieformalnos¢ dotyczy
takze budynkow, w ktorych odbywaja si¢ nabozenstwa: ich wyglad nie su-
geruje, iz mamy do czynieniaz miejscem o charakterze religijnym. Niektore
z Kosciotéw nie majg swoich statych siedzib, a cztonkowie spotykaja si¢ tam
gdzie chcg, takze w domach. Do niewatpliwych atutéw ruchu pentekostal-
nego Jurkova zalicza takze fakt, iz nie wymaga on od swoich uczestnikow
ani trudnej wiedzy teologicznej, ani wiedzy, dotyczacej zachowan podczas
religijnych spotkan. Jego teologia akcentuje przezywanie prostych prawd,
nie za§ skomplikowanych teorii, co moze zniecheca¢ Romow do Kosciota

16 Strona internetowa Biblijnego Stowarzyszenia Misyjnego, <http://www.bsm.org.pl/>
[dostep: 4.06.2011 r.].
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katolickiego!”. Warto podkresli¢, ze we wspdlnotach zielonoswigtkowych
Cyganie majg silne poczucie wspottworzenia i stuzenia Bogu we wlasnym
Kosciele, we wlasnym jezyku oraz pod przywodztwem pastora, ktory bar-
dzo czgsto ma to samo etniczne pochodzenie.

Jednak tym, co prawdopodobnie najmocniej przekonuje Romow do ru-
chu zielono$wiatkowego jest jego poglad, gtoszacy koniecznos¢ przezwycig-
zania etnicznych barier. W koncepcji pentekostalizmu podzialy etniczne sg
odrzucane, ale zastepuje je rozroznienie religijne: rodzaj ludzki podzielony
jest na §wiecki (nienawrdconych grzesznikow) 1 po§wigcony (nawrdconych,
ktorzy oddali swe zycie Bogu)'®. W przypadku Romow ma to znaczenie nie
tylko w kontekscie odnajdywania swojego miejsca w spoteczenstwie wigk-
szosci, ale takze w pokonywaniu wewnatrzromskich barier i odzyskiwaniu
godnosci przez te grupy, ktore utracity czgs¢ swojej cyganskiej tozsamosci.
To przede wszystkim wtasnie do takich spolecznosci, jak np. Cyganie Kar-
paccy, docierajg ewangeliczne misje. Od wiekow spotykajg si¢ oni bowiem
z odrzuceniem nie tylko ze strony wiekszosci, ale takze innych grup cygan-
skich zamieszkatych w Polsce, walczac z podwojna stygmatyzacja. W Ko-
Sciotach zielonoswigtkowych nikt nie zadaje pytan o ich prawdziwos¢ bycia
Cyganami, ale uczy bycia dumnym z etnicznej przynaleznosci. Religia daje
im mozliwo$¢ 1 prawo spojrzenia na wszystkich Romow, w tym takze na
siebie, jako rownych, bez bagazu historycznie i spotecznie ustanowionych
uprzedzen i wewnetrznych hierarchii. Konwersja Romow daje im szanse
na wzrost uczestnictwa w spoteczenstwie i zmiang swojego polozenia lu-
dzi marginalizowanych i przesladowanych oraz mozliwo$¢ wzniesienia si¢
ponad etniczne podzialy. Kosciol, odrzucajac szczepowy charakter romskiej
spotecznos$ci, moze by¢ waznym narzedziem budowania cyganskiej tozsa-
mosci narodowej. Wspolny glos niezgodnych do tej pory grup moze okazaé
si¢ niezwykle wazny w dziataniach na rzecz romskiej podmiotowosci, we
wzmacnianiu procesu etnogenezy i kulturowej redefinicji.

W kontekscie cyganskich wspolnot zielono§wigtkowych na Wegrzech
Barbara Rose Lange pyta, czy celowe jest przytaczanie si¢ Romoéw do takich
organizacji, jak Koscioty zielonoswiatkowe z globalnym systemem wierzen
i ekspresji, jesli w wielu panstwach, zamieszkatych przez Romow, wtadza po-
piera raczej kulturowa niezalezno$¢ jako jeden ze sposoboéw walki o autono-

17Z. Jurkova, Pentecostal Movement of the Czech Roma through their Music [w:]
N. Cerbasi¢, E. Haskell (red.), Shared Musics and Minority Identities: Papers from the
Third Meeting of the ,,Music and Minorities” Study Group of the International Council for
Traditional Music (ICTM), Roc, Croatia, 2004, Institute of Ethnology and Folklore Research,
Zagreb; Cultural-Artistic Society ,,Istarski zeljeznicar”, 2006, s. 111-112.

8 M. Slavkova, op. cit., s. 224.



M. JANOWIAK-JANIK — MRE DEWEESKE GILAWAW ME. MUZYKA... 159

mi¢ przez grupy marginalne'. Wydaje si¢ jednak, kontynuuje autorka, ze aby
zdoby¢ wiarygodnos¢ wewnatrz etnicznie konstytuowanego panstwa-narodu,
Cyganie muszg podkresla¢ swoj uniwersalizm, w tym wypadku reprezento-
wany m.in. przez Ko$cioly ewangeliczne®. W zaden sposob nie ogranicza on
wspolnot uksztattowanych etnicznie. Wprost przeciwnie, uniwersalny charak-
ter pentekostalnej ideologii pozwala lokalnym, waznym, kulturowym prak-
tykom zaistnie¢ na plaszczyznie Kosciola. Stanowi to sedno przyjmowania
owej religii przez rozne grupy cyganskie. Cyganie akceptuja glowne zatozenia
pentekostalizmu, ale w ich specyficznym otoczeniu osiagaja one odmienny
aspekt i znaczenie?'. Po nawroceniu zachowuja swoja cyganskosc, ale staja sig
nowo narodzonymi, w swoim rozumieniu ,,lepszymi Cyganami”.

Oczywiscie konwersja Romow w Kosciotach zielono$wiatkowych
budzi pewne obawy i spotyka si¢ z krytyka niektorych badaczy i obserwa-
torow. W zborach i wspdlnotach jednolitych etnicznie mamy do czynienia
z separacja pomiedzy Cyganami i nie-Cyganami?2. W spoteczenstwie wiek-
szosciowym rodzi si¢ takze szereg podejrzen wobec nawrdconych Cyga-
now. Obok naznaczenia, wynikajgcego z ich marginalnej pozycji spotecznej,
otrzymujg tez stygmat cztonkow religijnej sekty. Jeszcze bardziej skompli-
kowany mechanizm zaobserwowa¢ mozna na przyktadzie nawroconych,
w grupach takich jak Cyganie Karpaccy w Polsce. Zwyczajowo odrzucani
przez nie-Cygandw, a takze Romow z pozostatych grup, stojacych wyzej
w cyganskiej hierarchii, spotykaja si¢ dodatkowo z niezrozumieniem nie-
nawroconych przedstawicieli Cyganow Karpackich. Ci ostatni majg im za
zke odrzucenie wlasnej tradycji oraz uczestnictwo w niebudzacej, ich zda-
niem, zaufania religijnej organizacji.

Nie sposob przeceni¢ roli, jakag muzyka odgrywa w nawrdceniu Cyga-
néw 1 jej pozycji w Kosciele zielonoswigtkowym. Wielu Cygandéw przyzna-
je, iz ich konwersja w pierwszym rzgdzie dokonata si¢ za sprawa muzyki.
Jak zauwaza Thomas Acton, stata si¢ ona waznym i niezwykle barwnym
owocem duchowego przebudzenia wsrod Romow?. Cyganscy muzycy,
wsrod ktorych wielu przezyto nawrdcenie, stworzyli nowy styl, w ktorym
muzyke gospel potaczyli z rozmaitymi tradycjami muzycznymi, charaktery-
stycznymi dla danych grup cyganskich, jak np.: flamenco, cyganski jazz, styl
instrumentalny Cyganow na Wegrzech itd.

19 B. R. Lange, op. cit., s. 167.

2 Jbidem, cyt. za T. Acton, N. Gheorghe, Dealing with Multiculturality. Minority, Ethnic,
National and Human Rights, OSCE ODIHR Bulletin, 1992, No. 3 (I), s. 32-35.

21 B. R. Lange, op. cit., s. 43.

2 S. Kapralski, 2009 Annual Meeting and Conference of the Gypsy Lore Society.
Sprawozdanie z konferencji, ,,Studia Romologica”, 2009, nr 2, s. 330.

B T. Acton, op. cit., s. 293.
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Nie dziwi ogromne zaangazowanie Cyganéw w odniesieniu do muzyki
religijnej. Muzyka jest tg sferg kulturowa, w ktorej Cyganie od wiekow czu-
ja, ze nie musza ukrywaé swoich etnicznych korzeni. W obliczu uprzedzen
1 stereotypow bywa to czasami jedyna plaszczyzna, na ktdrej zademonstro-
wac moga swoja cyganska tozsamos¢ i zyskac spoteczny autorytet. Religijna
muzyka jest inna od tradycyjnej muzyki cyganskiej przede wszystkim z po-
wodu przekazywanych w niej duchowych tresci i modlitewnego przezna-
czenia. Jednak jej stuchaczy nie stanowig wytacznie nawrdceni Romowie.
Znakomity przyktad stanowi tworczo$¢ muzyczna i dziatalno$¢ romskiego
pastora Ricardo Kwieka z Niemiec. Jego muzyka zasiegiem obejmuje nie
tylko Romow z calego $wiata, nalezacych do Kosciotow zielono$wiatko-
wych, ale takze tych spoza religijnych wspoélnot, dla ktorych uswigcony
tekst nie jest przeszkoda. Swoja popularno$¢ wsréd Romow w naszym kraju
Ricardo Kwiek zawdzigcza tym przedstawicielom spotecznosci cyganskie;j,
ktorzy podczas swoich zagranicznych pobytow w panstwach Europy Za-
chodniej spotkali si¢ z muzyka pastora i nastgpnie zapoznali z nig swoje
liczebne rodziny w Polsce, a takze jego wizytom w naszym kraju. Muzyka
Ricardo Kwieka w najlepszy sposob egzemplifikuje nie tylko site ,,nawraca-
jaca” muzyki religijnej, ale ukazuje jg jako istotne medium w kreowaniu cy-
ganskiej diaspory na $wiecie, narzgdzie integrowania spoleczenstw, kultur,
takze w wymiarze ekumenicznym.

3. CYGANSKI ZBOR W BYSTRZYCY KLODZKIEJ

Cyganie przybyli do Bystrzycy w latach 60. XX w.?*, w ramach emigra-
¢ji ludnos$ci romskiej po 1950 r. z Podtatrza (Czarna Gora, Szaflary, Nowy
Targ) do miast (Nowa Huta, Klodzko, Kowary). Zawody, ktore wykony-
wali, to przede wszystkim handel oraz muzykowanie. Wickszos¢ Cyganow,
zamieszkujacych Bystrzyce, nalezy do miejscowego zboru. Sg to gtownie
przedstawiciele grupy Cyganoéw Karpackich. Czgs¢ z nich kontynuuje dzia-
falnos¢ handlowa, inni wykonujg prace porzadkowe w miescie lub zatrud-
nieni s w Centrum Integracji Spotecznej w Bystrzycy. Wielu z nich jest
jednak bezrobotnych.

Zbor w Bystrzycy Klodzkiej nalezy do Chrzescijanskiej Wspolnoty
Zielonoswiatkowej, jednej z denominacji polskiego ruchu zielono$wiatko-
wego. Posiada w swojej wspolnocie okoto 2000 wiernych. Jego postawa

2 M. Ruchniewicz, S. Rosik, P. Wiszewski, Bystrzyca Klodzka. Zarys rozwoju miasta
na przestrzeni wiekow, Wydawnictwo DTSK Silesia, Wroctaw-Bystrzyca Klodzka 2007, s.
284.
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doktrynalna zgodna jest z glownym pradem pentekostalizmu (m.in. chrzest
dorostych, Wieczerza Panska w dwoch postaciach, wiara w nieomylnos¢ Pi-
sma Swietego i sad ostateczny). Chrzescijanska Wspolnota Zielonoswiatko-
wa pod ta nazwa zyskala rejestracje w 1986 .

Poczatki bystrzyckiego zboru przypadaja na lata 80. Pierwszym, ktory
rozpoczat w Bystrzycy misje ewangelizacyjna, byt Roland Urantowka, p6z-
niejszy pastor tego zboru, wspierany przez innych wierzacych, szczeg6lnie
z Gliwic. Stopniowo kolejni Romowie oraz ich rodziny nawracali si¢ i przyj-
mowali chrzest. Obecnie zaledwie kilka rodzin cyganskich w Bystrzycy
Ktodzkiej nalezy do Kosciota katolickiego. Chociaz zbor otwarty jest dla
niecyganskich wiernych, jego cztonkowie to przede wszystkim bystrzyccy
Romowie.

Pastorem zboru jest Rom, Andrzej Walawski. Spotecznos¢ ta prowadzi
aktywng dziatalno$¢ ewangelizacyjng w swoim regionie i wsrod Romow,
mieszkajgcych na terenie catej Polski, oraz stuzbe wsrod ubogich. Cztonko-
wie zboru spotykaja sie na codziennych nabozenstwach w dni powszednie
oraz na nabozenstwach niedzielnych, porannych i popotudniowych, odby-
wajacych sie¢ w zaadaptowanych specjalnie do tych celow pomieszczeniach.
W ramach zboru dziata takze zespot muzyki cyganskiej o nazwie Mrodo
Dziwet (‘Bog zyje’).

Cyganie Karpaccy, tworzacy zbor w Bystrzycy, prawdopodobnie za-
tracili niektore z tradycyjnych cech kultury, stojacych na strazy romanipen
(‘cyganskosci’), rozumianego jako wyktadnia kultury Romow. W kulturze
Bergitka Roma niektore z owych zasad cyganskosci funkcjonujg na plasz-
czyznie moralno-etycznej, bez respektowania jej rytualno-instytucjonal-
nego ujecia®®, co pozwolito tej grupie, tatwiej niz pozostatym, przytaczy¢
si¢ do Kosciota zielono§wigtkowego. Z drugiej strony, dzicki charakterowi
wspolnot pentekostalnych, cyganskie spotecznosci, takie jak zbor w By-
strzycy Klodzkiej, zyskaty szansg na odbudowanie niektorych tradycyjnych
warto$ci wlasnej kultury, ktore ulegly deprecjacji juz w latach 60. XX w.
Funkcja lidera, jaka pehit niegdy$ wojt osiedla, polegajaca na sprawowa-
niu kontroli nad poprawnoscig spolecznego zycia, znacznie oslabta, a dzi$
urzad ten sprawuje si¢ w bardzo niewielu osadach. Przywddztwo na nowo
odzyskuje swoja range w religijnych wspolnotach w osobie pastora, ktory
jest nie tylko duchowym przewodnikiem Kos$ciota, ale takze autorytetem
dla wspolnotowych praktyk. W nauczaniu i interpretowaniu Biblii odwotuje

3 Z. Pasek, Ruch Zielonoswigtkowy. Préba monografii, Nomos, Krakow 1992, s. 166-
167.

% A. Mirga, Niektore kategorie Swiatopoglgdu Roméw Spiskich, ,JPolska Sztuka
Ludowa”, 1982, nr 1-4, s. 95.
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si¢ do cyganskiego swiatopogladu, jest komentatorem biezacych wydarzen.
Podstawowe pojecia kultury Cyganoéw Karpackich, takie jak m.in. manu-
Sipen, czyli zasada cztowieczenstwa, buci oraz paciw (‘praca’ i ‘goscina’),
rodzina, phuripen (‘starszenstwo’), w polaczeniu z wartosciami religijnymi,
w znaczacy sposob dookreslity zasady postepowania, wartosciowania i styl
zycia catej grupy oraz poszczegolnych jej cztonkow. Dzigki wspdlnotowe-
mu charakterowi Ko$ciota zielono§wiatkowego, obok paciw, uczestnictwo
w Kosciele jest realizacja jednej z najistotniejszych potrzeb spotecznych
i kulturowych Cygandw, potrzeby wspolnoty, wiezi rodzinnej, lokalnej czy
grupowej, czesto rozerwanej chociazby poprzez migracje cztonkéw rodzin
do obcych krajow.

4. PIESNI RELIGIJNE

Kosciot zielonoswiagtkowy swoj sukces wsrod Romoéw w duzej mierze za-
wdzigcza muzyce. Cyganie maja mozliwo$¢ wyrazenia w niej swej przyna-
leznos$ci, zarowno religijnej, jak i etnicznej, poprzez charakterystyczny styl
muzyczny, instrumentarium, manier¢ wykonawcza, jezyk romani w tekstach
piesni. Muzyka w Kosciele zielonoswiatkowym w Bystrzycy jest jednak nie
tylko sfera, w ktorej jak wezesniej postulowano, maja szanse zaistnie¢ lokal-
ne praktyki, ale takze areng istotnych przemian, w wyniku ktorych nawroce-
ni musza na nowo zdefiniowac swa cyganska kulture.

Kosciot zielonoswigtkowy nie tylko zmienil, ale takze odrodzit niektore
z tradycji muzycznych Cyganow Karpackich. Muzyka na powrdt zyskata
swoja wysoka range i charakter wspdlnotowy. Dzialania zwigzane z wyko-
nywaniem i tworzeniem muzyki spowodowaty, ze cztonkowie zboru stali
si¢ $wiadomymi i aktywnymi wspottworcami kultury muzycznej wlasnej
spotecznosci. Ich muzyka na nowo wyraza jednostkowa i grupowa tozsa-
mos¢ oraz odzyskuje swoje funkcje, nadane jej w tradycyjnej kulturze, jak
informowanie, ocenianie, zalecanie wlasciwego zachowania, niezaleznie do
tego, ze niesie ze soba nowe przestanie religijne.

Za muzyke w bystrzyckim zborze odpowiedzialna jest specjalnie do
tego celu powotana wokalno-instrumentalna grupa, nazywana ,,grupa uwiel-
bieniowg”. Podstawowe instrumenty wykorzystywane przez muzykow to
trzy gitary, w tym jedna basowa, akordeon, keyboard oraz perkusja. Rolg
lidera grupy instrumentalnej pelni brat Wtadystaw?’, na zmiang z pastorem
Andrzejem, ktory gra na perkusji, zas Spiewowi przewodniczy siostra Celi-

27 W nomenklaturze zielono$wiatkowej okre§lenia ,,brat” i ,,siostra” uzywane sag wobec
cztonkoéw Kosciofta.
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na, ktora wspomaga lub zastepuje siostra Aniela oraz kilka mtodych dziew-
czat ze zboru.

Pentekostalizm zaktada, ze w uwielbieniu, ktore jest zasadniczg funkcja
muzyki, poszczegolne zbory zachowuja pewna autonomi¢. Dzigki tej do-
wolnosci Romowie w Bystrzycy moga wyraza¢ uwielbienie przez muzy-
ke w sposdb im najblizszy, zwykle pelen ekspresji, emocji, temperamentu
i znacznie rdznigcy si¢ od formul reprezentowanych przez niecyganskie
wspolnoty. Takie formy uwielbienia, szczegdlnie bliskie Romom, Kosciot
zielonoswigtkowy juz na samym poczatku swego istnienia przyswoil sobie
z Kosciola afroamerykanskiego. Naleza do nich gltosne modlitwy, sponta-
niczne §wiadectwa, rozmodlenie wyrazane podniesionymi rgkami i tancem.

Piesn stanowi podstawe muzyki religijnej w bystrzyckim zborze. W jej
warstwie tekstowej niezwykle istotna jest mozliwos¢ uzycia jezyka cygan-
skiego, co odnosi si¢ takze do innych elementow stuzby w czasie nabo-
zenstw. Wystepuje on jednak rownolegle do jezyka polskiego, takze uzy-
wanego w s$piewie. Teksty sa jednojezyczne lub $piewane z thumaczeniem
w drugim jezyku; wersy cyganskie mogg tez przeplatac¢ si¢ z polskimi. Ta
dwoisto$¢ jezykowa nie jest zaskoczeniem, poniewaz jest dobrze znana
w tradycji Spiewania purane gila (‘stare piesni’), w ktorej utwory majg badz
swoje odpowiedniki w jezyku polskim, badz dwujezyczny tekst.

Gdy piesni zaczerpnigte sg z tradycyjnej lub nowszej muzyki cygan-
skiej, wykonawcy moga uswiecac ich swiecki tekst stowny poprzez dokony-
wanie drobnych poprawek (zamiana stéw na religijne, modyfikacje poszcze-
golnych wersow). Nowo powstate piesni czerpia ponadto inspiracje z Biblii,
sg tez thumaczeniem istniejacych juz tekstow lub, co niezwykle istotne, sta-
nowig oryginalng tworczos¢.

Ze wzgledu na swa tres¢, piesni religijne bystrzyckich Roméw podzie-
li¢ mozna na dwie grupy. Pierwsza z nich to utwory $piewane na cze$¢ Boga,
przekazujace biblijne prawdy i pokazujace sposoby zachowania i mys$lenia
po ponownym narodzeniu si¢ w imi¢ Jezusa Chrystusa. Druga grupa to pie-
$ni méwiace o ludzkich krzywdach i zalach, odzwierciedlajace ludzkie cier-
pienie w $wiecie i blaganie o boza pomoc. Druga grupa wyraznie nawigzuje
do tradycyjnych purane gila, méwiacych o smutku cyganskiego zycia, bie-
dzie, samotnosci, utracie najblizszych.

W warstwie melodycznej stycha¢ wyrazne wptywy muzyki popularne;j.
Od lat 60. muzyka Cyganoéw Karpackich coraz bardziej upodabnia si¢ do
polskiej piosenki popularnej, co m.in. oznacza harmoniczne 1 melodyczne
uproszczenia oraz zapozyczanie obcych motywow. Dlatego tez melodie cy-
ganskich piesni religijnych Bergitka Roma w Bystrzycy sa rzadziej zapo-
zyczane z tradycyjnych purane gila, czg$ciej zas ze wspotczesnych zrodet
cyganskich (Rom pop), ale takze z polskiej muzyki rozrywkowej, szeroko
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pojetej muzyki pop oraz dzisiejszej muzyki chrzescijanskiej. Ostabienie
w podobnym czasie praktyki instrumentalnej wéréd Cygandéw Karpackich
skutkuje aranzacja religijnych piesni, zgodng z zasadami, rzadzacymi w mu-
zyce popularne;.

Poniewaz muzyka jest medium ducha, stanowi rodzaj powolania dla lu-
dzi, ktorzy ja tworza i wykonuja. Nie sg oni bezposrednio odpowiedzialni
za jej powstawanie, a jedynie posrednicza w jej przekazywaniu pomiedzy
Duchem Swietym a wspélnotq wiernych. Powotanie i wlasciwa postawa du-
chowa stuzby muzycznej zapewnia autentyczno$¢ i poprawno$¢ wzgledem
religijnych zasad tekstow piesni. Poprzez swoja moc ,,dotykajaca” piesni,
potrafi silnie przemawia¢ do wiernych, nawraca¢ i uzdrawiac¢ ludzi. Pie-
$ni religijne sg w tym wypadku niezwykle podobne do muzyki cyganskiej.
W kulturze Cyganow Viach w potocnych Wegrzech funkcjonuje pojecie
¢aci vorba (‘szczera mowa’), ktorym okresla sie piesn. Tym, co konstytu-
uje cyganska caci vorba jest tekst piesni w jezyku romani, jej bycie cygan-
ska w swoim sposobie myslenia oraz prawdziwa, dzigki wyrazaniu, przede
wszystkim w stowach piesni, moralnych wartosci, stanowigcych istote cy-
ganskiego zycia?®. Dzieki temu $piewacy doswiadczajg bycia prawdziwymi
Romami, podobnie jak wierni manifestuja w piesni swa religijng tozsamosc¢.

Kosciot znaczaco wplywa na stosunek do niektorych zawodow, tra-
dycyjnie wykonywanych przez Roméw, co ma swoje odzwierciedlenie
w grupie zawodowej, jaka sa muzycy. Podobnie jak w §wieckiej tradycji,
cyganscy muzycy religijni maja dobrg reputacje i ciesza si¢ duzym presti-
zem w swojej wspdlnocie. Wielu z nich to do§wiadczeni instrumentalisci,
ktorzy po przyjeciu chrztu zmienili swoja postawe, jak w przypadku jednego
z liderow muzycznych w Bystrzycy, brata Wladystawa. Przed swoim nawro-
ceniem wykonywat on wspdlnie ze swoimi braémi zawod muzyka, grajac
w restauracjach, na rynkach, targach, wspoltworzyt takze zespot artystyczny.
Po przyjeciu chrztu zdecydowat si¢ nie uczestniczyé w swiecie® jako muzyk
1 swe umiejetnosci pozytkowac jedynie w celu wykonywania muzyki religij-
nej.

Przemianom w zborze podlegaja takze tradycyjne $wigta i obrzedy
cyganskie. W miejsce starych konsekwentnie pojawiaja si¢ nowe religijne
rytualy. Reorganizacji poddawane jest takze muzyczne zycie bystrzyckiego
zboru, zwlaszcza w zakresie muzyki $wieckiej. Swieta religijne, obchodzone

2 M. Stewart, ,, True Speech”. Song and the Moral Order of a Hungarian Viach Gypsy
Community, ,,Man”, 1989, Vol. 24, No. 1, 5.79-102.

¥ Jak juz wspomniano, pomig¢dzy $wiatem religijnej wspdlnoty a $wiecka przestrzenia,
w ktorej takze funkcjonujg wierzacy, istnieje bardzo wyrazna granica. Zycie ludzi
nienawroconych nazywane jest swiatowym i moze stanowi¢ zroédto smutku, klopotéw oraz
niepowodzen dla wierzacych.
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przez cztonkéw zboru, m.in. Boze Narodzenie, Wielkanoc, zdominowane sa
przez muzyke religijng. Zalecane jest nie tylko wykonywanie, ale takze shu-
chanie muzyki religijnej jako jeden ze sposoboéw identyfikacji nawrdconych
i demonstrowania przynaleznosci do Kosciota.

5. PODSUMOWANIE

Kosciot zielonoswigtkowy w Polsce i na $wiecie wyznacza jeszcze jeden
z kierunkow przeksztatcania si¢ romskich tozsamosci. Muzyka petni w pen-
tekostalizmie wiele waznych i nowych funkcji. Posiada sile ewangelizacyj-
na, uzdrawiajgca moc, integruje wspolnoty etniczne i religijne. Chociaz za
sprawg zielonos§wiatkowej religii w kulturze i muzyce Cygandéw Karpackich
pojawito si¢ wiele nowosci, nie doprowadzity one do utraty romskiej tozsa-
mosci, a raczej zainspirowaty Romow do przyjecia strategii adaptacji do no-
wego Srodowiska. Cyganie, akceptujac gtowne zalozenia pentekostalizmu,
zmieniajg swe zycie tam, gdzie to konieczne, zachowujac jednoczesnie te
elementy wiasnej kultury, ktore zgodne sg z nauczaniem Kosciota®. W ten
sposOb po nawrdceniu zachowuja swojg cyganskose, ale staja si¢ nowo na-
rodzonymi, w swoim rozumieniu — lepszymi Cyganami.
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Monika Janowiak-Janik
MRE DEVLESQE GILAVAV ME. E RROMENQKERO BAGAIPEN,
BASALIPEN AJ IDENTITETA DR-O MISKAIPEN E POKAIME
KHANGERENQERE

E artikloga, i avtora zumavel te dikhlarel i problematika e Rromengére
boldaripnasqéri dr-o pokaime khangera. Dekana o pastori Clément le Cossec an-
dar-i Bretania, boldardds mesmerigutne Francagére Rromen dr-e bb. *50 ¢ XX-to-
ne $b./qére, ¢ pokaimenqéro miskaipen xutrel sofora bareder popularitéta maskar
Rromenfe dre Evropa aj dre duj Ameérike. Oda so buteder pherel ¢ Rromengéri
godi kaj te kerdon pokaime, sar $aj pakds, si i idéa so musaj te nakhavdon etni-
kane bariere (bard). I konversia (bodlaripen) del e Rromen jekh $ajutnipen kaj te
len kotor buteder dr-o dostipen aj te paruven pengéri pozicia sar manusa pr-¢ do-
stipnasqéri marginalizacia. Sar viktime e diskriminaciagére, xutren aja $anca kaj te
nakhen opreder e etnikane divizien6ar. E Polskaqéri specifika dr-adaja problematika
$aj dikhlol pal-i misal e rromane khetanipnasqéri dr-o gav Bystryca Klodzka, so
vazdine karpatika Rroma. I avtora del amen tasvir katar-e Bystryca Ktodzkaqéri
khangeri prdal-i prisma e rromane religialone bagaipnasqéri aj basalipnasqéri, savi
angil-sa del e Rromen $ajutnipen te mothoven avri pengére religiaqéri aj etniaqéri
identiteta, prdal jekh xarakteristiko stili muzikaqéro, o instrumentarium, e interpre-
taciaqéro ¢and thaj kola.

Monika Janowiak-Janik
MRE DEWLESKE GILAWAW ME. ROMA MUSIC
AND IDENTITY IN PENTECOSTAL ACTIVITY

The article refers to the conversion of Gypsies in Pentecostal societies. Since the
day French pastor Clement Le Cossec converted the Manush Gypsies in the 1950s,
the Pentecostal movement has gained popularity among Roma in Europe and both
Americas. The most appealing Pentecostal idea for the Gypsies is the necessity to
overcome ethnic barriers. Converted Roma people gain the opportunity to become
members of society without being labeled as outcasts, or pushed away as a result
of ethnic bias. Polish peculiarity of the problem has been shown on the example of
a Gypsy community in Bystrzyca Klodzka, made up of Carpathian Gypsies. The
author describes the community through Gypsy religious music, a means of express-
ing their religious and ethnic identity through unique musical instruments, style and
performance.



Modlitwa w kosciele zielonoswigtkowcow w Agrentynie (fot. J. M. F. Bernal, 2010)



Jorge M. F. Bernal (Buenos Aires, Argentyna)

ROMSKI KOSCIOL

W AMERYCE POLUDNIOWE]J.
CzY KOSCIOL PENTEKOSTALNY
WYPEENIE KULTUROWE BRAKI
W ROMSKIE] SPOLECZNOSCI
AMERYKI POLUDNIOWE]J?

ydaje si¢, ze ruch zielonoswigtkowy wypehit religijng proznie, ist-

niejacg w spolecznosci romskiej. Jakie byty jego poczatki? W la-
tach 60. XX w. we Francji nieromski pastor i wizjoner, Clement Lecossec,
zwrocil si¢ do paryskich Roméw z przekazem ewangelicznym. Niektorzy
Romowie: Lulu Demeter, Stevo i — nieco po6zniej — Nono, przyjeli w 1961
r. Stowo Boze i jego zbawczy przekaz. Lulu zostal pierwszym pastorem
nowego ruchu i romskiego Kosciota w Paryzu od momentu jego zatoze-
nia. P6zniej, w latach 70., ludzie ci zaniesli swoj przekaz Romom w Sta-
nach Zjednoczonych i Ameryce Potudniowej. Romowie, zyjacy wowczas
w gltéwnych miastach Argentyny, byli w momencie swojego przybycia do
tego kraju zazwyczaj rosyjskimi lub serbskimi prawostawnymi. Pézniej zo-
stawali katolikami, a wreszcie stali si¢ czlonkami nowego, poteznego ruchu
ewangelicznego.

1. GRUPY ROMSKIE W OMAWIANYM REGIONIE

W ostatnich dekadach XIX w. rosngca fala grup romskich zaczeta przyby-
waé do rozmaitych krajow potudniowoamerykanskich, uciekajac przed ne-
dza, wojnami i przesladowaniami w Europie. W Argentynie mozna wyrdz-
ni¢ nastepujace grupy:
a) grecko-serbscy Kelderasze, ktorzy przybyli do Argentyny w latach
1880-1890,
b) motdawscy Kelderasze, ktorzy przybyli w latach 1900-1920,
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¢) rosyjscy Kelderasze, z ktorych cze$¢ przybylta na poczatku, a kolejna
fala w potowie lat 20. XX w.

Ogodlnie rzecz biorgc Kelderasze sa w Argentynie postrzegani przez
nie-Romow jako ludzie bogaci, nawet jesli w wielu przypadkach nie
jest to prawda, a ci, ktdrzy prowadza z nimi interesy, uwazajg ich za
dobrych i godnych zaufania biznesmendw. Niewielka cze$¢ lokalne;j
ludnosci jest wobec nich uprzedzona, nie ufa im i traktuje spotecz-
nos$¢ romska podejrzliwie.

Chociaz kazda grupa romska posiada swa wilasna, odrebng romska
tozsamos$¢, to pomiedzy roznymi grupami istnieja silne wigzi. Np.
matzenstwa pomiedzy grupami Kelderaszy, pochodzacymi z roz-
nych krajow, a obecnie takze pomiedzy Kelderaszami a innymi gru-
pami romskimi, sa czyms$ catkowicie normalnym. Sami Kelderasze
sg za$ czesto traktowani przez inne grupy romskie jako cieszacy si¢
najwickszym prestizem.

d) Lowarzy (w Argentynie zyje lub zylo nieco lowarskich rodzin, lecz
obecnie liczba Lowardw nie przekracza 20 osob),

¢) Bojasze (zacz¢li przybywac do Argentyny z Rumunii i Serbii koncem
XIX w. Pewne aspekty ich kultury, takie jak poczucie romskiej tozsa-
mosci, sposob ubierania si¢ kobiet itd., sg takie same jak w przypad-
ku Kelderaszy. Ich jezykiem byt rumunski, dzi$ niemal catkowicie
zapomniany i zastgpiony przez hiszpanski),

f) hiszpanscy Kalé (Gitanos, Romowie pochodzenia hiszpanskiego),
wsrdd ktorych mozna wyr6zni¢ dwie podgrupy, okreslane jako Ar-
gentynczycy i Hiszpanie. Obie podgrupy wywodza si¢ z Hiszpanii,
a roznica miedzy nimi bierze si¢ stad, ze ich cztonkowie przybyli do
Argentyny w roéznym czasie. Argentynczycy — pod koniec XIX w.,
a nawet jeszcze wczesniej; Hiszpanie — w latach 60. XX w. Ci ostatni
zreszta stale podrozuja miedzy Hiszpanig a Argentyna. Jezykiem obu
tych podgrup jest hiszpanski,

g) ponadto w ciggu ostatnich 8-9 lat do Argentyny przybyta spora liczba
Romoéw rumunskich.



J. M. E. BERNAL — ROMSKI KOSCIOt W AMERYCE POLUDNIOWE]... 171

2. ROMSKIE KOSCIOLY W ARGENTYNIE

Przekaz religijny nowo powstatych Kosciolow romskich zostal przyniesio-
ny do Ameryki Poludniowej w latach 70. XX w.! przez paryskich Romow,
odwiedzajacych swoje rodziny w Argentynie. Wielu przyjeto go z radoscia
1 pierwszym pastorem powstajacej kongregacji zostal Juan Kalmycoff, kto-
rego kilka miesigcy pozniej wspomodgt wybrany na drugiego pastora Ricardo
Papadopulos (niech spoczywa w spokoju), tes¢ jego corki. Wigkszos¢ czton-
koéw kongregacji nalezata do odtamu Kelderaszy rosyjskich. Ludzie uczest-
niczacy w spotkaniach religijnych, odbywajacych si¢ wtedy w prywatnych
mieszkaniach wiernych, byli wéwczas wySmiewani przez nienawrdconych
cztonkdéw spolecznoscei romskie;.

Na poczatku Koscioly byly tyglem, w ktorym mieszaty sig, dzielac Sto-
wo Boze, r6zne grupy Kelderaszy oraz inne, pochodzace z zagranicy, jak
brazylijscy Maczwaja czy Xoraxane z Chile. Taka sytuacja trwala przez wie-
le lat, lecz w ostatnich dekadach ulegla ona zmianie: obecnie prawie kazda
vica zaktada swoj wlasny Kosciol. Koscioly te czesto istniejg przez krotki
czas 1 czasami dzielg si¢ zgodnie z nowymi, regionalnymi podziatami kon-
gregacji.

W ostatnich dekadach Argentyna byta odwiedzana przez wielu rom-
skich pastorow z roznych stron $wiata, gldownie z Europy, a w ostatnich
picciu latach z Meksyku, gdzie powstat nowy Romski Ewangeliczny Ruch
Mtodziezy zwany Mahanaim, ktory odbywa swoje spotkania takze w Euro-
pie i ktérego pastorzy majg zwykle po ok. 30 lat.

Dzieki podréozom lokalnych pastorow wzmocnity si¢ wiezi, taczace
wiernych oraz cate rodziny i klany, a takze wzrosto znaczenie specyficznego
jezyka romskiego, stworzonego na potrzeby praktyk religijnych, obejmu-
jacego rowniez stowa pochodzace z innych jezykow (hiszpanskie i angiel-
skie). Jezyk ow jest uzywany w kosciele, ale rOwniez w mowie codziennej
wielu Romow.

Przyktadem wedrowek pastorow moze tu by¢ dziatalno$¢ Ricardo Pa-
padopulosa, zmartego w 2010 r., ktory byt szeroko znany ze swojej pracy
misjonarskiej takze w Europie i ktory podrézowat do kazdego zakatka swia-
ta, gdzie zyja Romowie, niosac Stowo Boze.

Ruch ewangeliczny Romoéw hiszpanskich (Kalé) jest czgsécig tzw. Ko-
Sciota filadelfijskiego, ktorego pastorzy, np. dobrze znani pastor Abuelo i pa-

'Lulu Demeter przybyt po raz pierwszy do Buenos Aires ok. 1965 r., bedac juz
wowczas pastorem romskiego Kosciota w Paryzu. Informacje t¢ przekazal autorowi Juan
Carlo Atanasio (Yanko), 60-letni Lowara z Argentyny.
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stor Yen, podrozuja po Europie i Ameryce Lacinskiej, odwiedzajac takze
Koscioty Romoéw z grupy Viax.

Réwniez Bojasze stopniowo tworzg wiasne Koscioty, wspolpracujac
przy tym z pastorami kelderaskimi lub nieromskimi.

3. KOSCIOLY ROMSKIE W INNYCH KRAJACH REGIONU
3.1. Urugwaj

Liczacy ok. 3 miliony ludnoséci Urugwaj nie ma znaczacej populacji rom-
skiej. Wedlug naszych zrédet zyje tam 2-5 tysieccy Roméw — Kelderaszy
pochodzenia serbskiego i greckiego. Wiekszo$¢ z nich wiele podrézuje — do
Brazylii 1 Argentyny, a takze do innych krajow regionu, gdzie maja krew-
nych i gdzie utrzymuja kontakty z lokalnymi grupami romskimi. W Monte-
video zamieszkuja okolice zwana Las Piedras. Ich sposob zycia jest podobny
do innych Romoéw w regionie, a wiele romskich rodzin z Urugwaju zyje
obecnie w Argentynie i Brazylii, przyczyniajac si¢ do rozwoju ruchu ewan-
gelicznego. Miejscowa ludno$¢ zywi wobec Roméw wiele uprzedzen i ste-
reotypow, ktore tkwig w zbiorowej podswiadomosci i sg podsycane przez
media.

3.2. Boliwia

Romowie nigdy nie osiedlili si¢ w Boliwii, lecz wiele romskich rodzin z r6z-
nych stron kontynentu odwiedzato i odwiedza ten kraj w rozmaitych celach.
Ostatnio styszano o Romach z Peru i Wenezueli, pragnacych osiedli¢ si¢
w La Paz. Wigkszos¢ z nich rowniez nalezy do Kosciota ewangelicznego.

3.3. Paragwaj

W Paragwaju nie ma obecnie Romow osiedlonych na state. Rzad Stroessne-
ra zabraniat Romom wjazdu do kraju, a nieoficjalng praktyka bylo zatrzymy-
wanie na granicy osob ze stowianskimi nazwiskami i ciemna karnacja. Zan-
darmi zawsze znajdowali jaki$ powdd, aby uniemozliwi¢ im przekroczenie
granicy. Mimo to obecnie wielu Roméw z Brazylii i Argentyny odwiedza
ten kraj prowadzac interesy, a miejscowa ludno$¢ nie jest jakos szczeg6lnie
uprzedzona wobec Romow.
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3.4. Chile

Whbrew uczonym, twierdzacym na podstawie badan nad jezykiem romskim,
ze Romowie pochodza z Indii, Xoraxane z Chile deklaruja, ze pierwsi Ro-
mowie byli potomkami jednego z 12 plemion Izraela. Xoraxane przybywali
do Chile i Brazylii na poczatku XX w. niemal wylacznie z Bosni i Serbii. Ich
tradycyjne basnie odwotuja sie¢ do miejsca pochodzenia — wigkszo$¢ z nich
konczy si¢ frazg: To sama prawda poniewaz zdarzylo sig to w Serbii. Wydaje
si¢, ze w momencie przybycia do Ameryki Poludniowej Xoraxane wyzna-
wali prawostawie, cho¢ oni sami twierdza, ze w Serbii byli muzutmanami.

W Chile, glownie w Santiago, zyje rowniez duza liczba Bojaszy. Ich
kultura jest taka sama jak Bojaszy z Argentyny i Brazylii, wsrdd ktdrych
majg tez krewnych.

Obecnie wsrod chilijskich Xoraxane wspotistnieja dwa Koscioty: ad-
wentystow i zielono$wigtkowy. Koscidt adwentystow, ktorego pastorami sg
Juan i Petre, uformowani nie w §rodowisku romskim, lecz majacy trady-
cyjne przygotowanie seminaryjne, wbrew pozorom nie jest zbyt odlegty od
romskiego Kosciota zielonoswiatkowego, z ktorym od czasu do czasu toczy
rozmaite debaty. Kosciol zielonoswiatkowy nie ma obecnie oficjalnego pa-
stora, lecz uczestniczy aktywnie w rozmaitych wydarzeniach religijnych, np.
w zorganizowanym w 2008 r. przez ruch Mahanaim, w ktérym braty udziat
wszystkie chilijskie Koscioty, wlaczajac w to nowy, utworzony przez Boja-
szy z Santiago.

3.5. Brazylia

Jako pierwsza przybyta do Brazylii grupa nomadow — Kalonéw. Jej czton-
kowie byli deportowani do tego kraju przez Portugalczykow poczawszy od
XVI w. Nieliczng grupe stanowia osiadli Kalonowie. Niektorzy zyja w Mi-
nas Gerais, inni w Sdo Paulo i w Salvadorze, ale najwigksza grupa zamiesz-
kuje dzielnice Catumbi w Rio de Janeiro.

Kelderasze i Lowarzy zyja w Brazylii od przelomu XIX i XX w. Wielu
czlonkow tych grup, np. niektore rodziny niemieckich Lowarow, przyby-
ly do Brazylii tuz przed wybuchem II wojny $wiatowej lub w jej trakcie,
uciekajac przed nazistowskimi przesladowaniami. W latach 60. XX w. do
Brazylii przybyta pewna liczba Kelderaszy wtoskich.

W Brazylii zyje ponadto grupa Romow Maczwaja. Ich nazwa wywodzi
si¢ od serbskiego regionu geograficznego Macva, z ktdrego przybyli. Jest to
grupa pokrewna Kelderaszom, a jej cztonkowie wlasciwie nie pozostawili
krewnych w Europie. Obecnie zyja gtoéwnie w Brazylii i USA, gdzie s gru-
pa o najwigkszym prestizu (w Brazylii na réwni z Kelderaszami).
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Brazylijscy Xoraxane sa grupa podobng do Xoraxana chilijskich. Praw-
dopodobnie kiedy przybyli do Ameryki ok. 100 lat temu, jej cztonkowie byli
muzutmanami. Zasymilowali si¢ oni z Kelderaszami w materii ich tradycji
i sposobu zycia (tak samo zresztg stato si¢ w Chile), lecz ciagle moéwia swym
wlasnych dialektem romani. Zawieraja matzenstwa z Kelderaszami i Ma-
czwaja.

Kolejng grupa brazylijskich Roméw sa Bojasze pochodzenia rumun-
skiego i serbskiego, ktorzy migdzy soba uzywaja starego dialektu jezyka
rumunskiego.

Tak jak i w innych krajach regionu, rowniez w Brazylii Koscioty rom-
skie rozwijaja si¢ w chwili obecnej bardzo dynamicznie. Niektorzy sposrod
ich pastoréw sg dobrze znani za granica, prowadzac dzialalnos¢ misjonarska
w Europie i innych krajach Ameryki. Z bardziej znaczacych mozna tu wy-
mieni¢ pastora Maksa i pastora Ghigo, wtoskiego Kelderasza, mieszkajace-
go w Europie i Brazylii.

3.6. Peru

Nie wiadomo doktadnie, ilu Roméw zyje w Peru. Sg to gtéwnie Kelderasze
i Xoraxane. W Limie, stolicy kraju, zyje klan Petereshti — Romowie, kto-
rzy przybyli przed stu laty z Rosji. Peruwianscy Romowie majg krewnych
w USA, Meksyku, Wenezueli, Kolumbii i Chile. Jednym z ich najbardziej
znanych pastorow jest Xulupi, ktory czesto podrozuje do Europy i rozma-
itych miejsc na kontynencie amerykanskim. Jego Kosciot jest na tyle znany,
ze wiele jego kazan mozna znalez¢ w Internecie, rowniez na stronach innych
romskich Ko$ciolow zielonoswiagtkowych.

3.7. Kolumbia i Wenezuela

Bolochog i Mihais, dwa sposrod kelderaskich klanéw, istniejacych w Kolum-
bii, przybyty do tego kraju w latach 20. ubieglego wieku: pierwszy z Francji
i Hiszpanii, drugi z Rosji. Cztonkowie obu tych klanow sa jednak w §rodo-
wisku romskim postrzegani jako Romowie rosyjscy. Pierwszymi Romami,
ktorzy przybyli do Kolumbii byli jednak Kelderasze zwani Grekos, ktorzy
wywedrowali z Serbii ok. 1880 r. Do niedawna byli oni nomadami, a wiele
ich grup przeniosto si¢ do Ekwadoru i Wenezueli. Po fali migracyjnej z prze-
tomu XIX i XX w. do Kolumbii nie naptywaty juz wigksze grupy romskie,
z wyjatkiem pewnej liczby rodzin, ktore przybyty tu w czasie Il wojny $wia-
towej. W rezultacie konfliktu w bylej Jugostawii czes¢ uciekajacych przed
wojng Romow przybyta do Ameryki Poludniowej, w tym niektorzy z nich
do Kolumbii i Ekwadoru, a stamtad kilka rodzin przeniosto si¢ do Argen-
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tyny. Jednakze zdecydowana wigkszo$¢ romskich uchodzcow podrozowata
z Europy bezposrednio do USA Iub Kanady.

W Kolumbii romski ruch ewangeliczny rozwijat si¢ bardzo szybko i od-
nosit sukcesy. Jednakze na skutek niespokojnej sytuacji w kraju niektorzy
romscy pastorzy z Kolumbii przeniesli si¢ do Standéw Zjednoczonych, Mek-
syku, Wenezueli, Brazylii i Argentyny. Jeden z Ko$ciotow w Buenos Aires
jest obecnie zarzadzany przez pastora Manuela, ktory urodzit sie¢ w Kolum-
bii, a od 9 lat zyje w Argentynie. W Kolumbii, po raz pierwszy na calym
kontynencie, pastorem zostata kobieta — niezyjaca juz Josefina; w chwili
obecnej zadna kobieta nie pehi takiej funkcji, cho¢ sporg rolg odgrywaja
zony niektorych pastorow.

3.8. Ekwador

Pierwsi Romowie przybyli do Ekwadoru na przetomie XIX i XX w., jed-
nocze$nie przez potudniowa granice z Peru i poéinocna — z Kolumbia, po-
drézujac w matych grupach (vicach i kumpanjach)?. Niektore z nich tylko
przewedrowaty przez Ekwador, podczas gdy inne osiedlity si¢ tam na stale.
Wsrod tych ostatnich mozna wyrdzni¢ nastgpujace grupy: Grekuja, Mihaj,
Bolochok (wszystkie pochodzenia kelderaskiego), Xoraxane oraz Bojasze.
Czlonkowie tej ostatniej grupy moéwia po rumunsku oraz w romani, ktdrego
nauczyli si¢ po przybyciu do Ameryki Potudniowe;.

Romowie ekwadorscy zyja w prowincjach: Carchi, Imbabura, Coto-
paxi, Pichincha, Tungurahua, Chimborazo, El Oro, Manabi, El Guaynas
i w miescie Quito. Wedhug informacji uzyskanej od ASOROM?, liczbg Ro-
mow zyjacych w Ekwadorze mozna oszacowac na ok. 2000 osob.

Podobnie jak w innych czg¢sciach Ameryki Potudniowej, ruch ewange-
liczny szybko zostat zaakceptowany przez Romow ekwadorskich. W ostat-
nich latach niektorzy pastorzy i wyznawcy migrujag do Meksyku i Stanow
Zjednoczonych w poszukiwaniu lepszych warunkéw ekonomicznych. Ci,
ktérzy pozostali, podlegaja pastorowi Danielowi, Kelderaszowi pochodze-
nia serbsko-greckiego.

2 Vica to klan lub réd, za§ kumpanja oznaczaé moze kazda, stosunkowo niewielkg
grupe Romow, zjednoczong z jakiego$ powodu (wspolna wedrowka, dziatalno$¢ zawodowa,
miejsce zamieszkania), w sktad ktorej mogg wchodzi¢ przedstawiciele roznych klanow.

3 ASOROM, akronim nazwy Stowarzyszenia Romoéw w Ekwadorze (Asociacion
Romani), dzi$ niestety nieistniejacego i zapomnianego, podobnie, jak PRORROM (Porceso
Organizativo del Pueblo Rrom de Colombia), Stowarzyszenia Romow w Kolumbii.
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4. POCHODZENIE ROMOW
WEDLUG RUCHU ZIELONOSWIATKOWEGO

Ruch ewangeliczny wywart wptyw na wiele sfer zycia Romow w Ameryce
Potudniowej, m.in. rowniez na teorie dotyczace naszego pochodzenia. Ma
to zwigzek z konieczno$cig wytworzenia nowego poczucia przynaleznosci
etnicznej i religijnej oraz przeciwstawienia si¢ stereotypom zZywionym przez
gadzow na temat naszego ludu od stuleci. Taka rekonstrukcja tozsamosci
odzwierciedla rowniez niektore starozytne tradycje wielu grup romskich.
Ruch ewangeliczny podkresla biblijny rodowdd Romow, wiazac jego po-
czatki z postaciami biblijnymi, takimi jak Kain, Cham lub tez odnoszac je do
jednego z zagubionych plemion Izraela. Niektorzy pastorzy zwracajg uwa-
ge na zbieznosci pomiedzy niektorymi terminami jezyka romskiego a ich
hebrajskimi odpowiednikami, jak na przyktad migdzy manro (rom. ‘chleb’
— przyp. thum.) a ‘manna’ czy miedzy Del (rom. ‘Bog’ — przyp. ttum.) a El,
$wietym imieniem Boga, co réwniez przyczynia si¢ do poszukiwania przez
nasz lud akceptacji wsrod wigkszosci spoteczenstwa. Przesladowania na-
rodu romskiego wywotatly potrzebg znalezienia zwigzku z czyms$ trwalym
1 poteznym, a tym dla Romoéw jest ruch ewangeliczny i przekaz plynacy
z Biblii. Ten ostatni zawiera wiele elementéw naszych dawnych, romskich
tradycji, takich jak spdjnos¢ grupy, rola romskiego krisu w rozwigzywa-
niu sporéw, reguly zawierania matzenstw itd. Poczucie tozsamosci, oparte
o zwiazek z ruchem ewangelicznym, moze réwniez pelni¢ pozytywna role
w relacjach narodu romskiego z nie-Romami i ich instytucjami.

5.POZYTYWNE I NEGATYWNE STRONY ROMSKIEGO
RUCHU EWANGELICZNEGO

Ruch ewangeliczny przyczynit si¢ nie tylko do odrodzenia religijnego Ro-
moéw, lecz takze do odrodzenia naszej kultury i jezyka oraz do poglebienia
wigzi miedzy rozmaitymi grupami Kelderaszy, Lowaréw i wielu innych
grup romskich, ktore sg bardziej oddalone od tradycji wspolnot Viax, takich
jak Sinti, hiszpanscy Kalé, czy Romowie batkanscy.

Ruch zielonoswigtkowy odegrat tez niestety negatywna rolg w stosunku
do niektorych innych aspektow naszej kultury, takich jak wrézenie (drabari-
mos), ktore zawsze byto zrodtem zarobku dla wielu romskich rodzin, a ktore
teraz jest zakazane przez romski Kosciét. Poza tym Koscioty zielono$wiat-
kowe zabraniajg takze pewnych tradycyjnych ceremonii, takich jak pomana
(fragment obrzgdéw pogrzebowych). W rezultacie niektore rodziny staja
wobec konfliktu pomiedzy dazeniem do zachowania tradycyjnego sposobu
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zycia a nowg wiarg. Z drugiej jednak strony biblijna reinterpretacja tradycji
wzmacnia w$rod Roméw poczucie pewnosci siebie.

Ruch ewangeliczny wplynat na przemiany wielu aspektow romskiego
zycia, do ktorych wprowadzit nowe elementy, np. w sposobie zycia i jego
percepcji, wlasciwe $wiatu nieromskiemu. Rzutuje to na pojmowanie takich
poje¢, jak mahrimé i Rromaniya (romanipen), a nawet na stosunki wewnatrz
rodziny, zwlaszcza na te ich aspekty, ktore sa zwigzane z kulturowa rola
przypisywang poszczegdlnym piciom. Przemiany te sg oceniane ambiwa-
lentnie, niemniej jednak wielu Romow postrzega je jako co$ pozytywnego
1 wzmacniajacego wewngtrzne wiezi spotecznosci romskiej.

6. MISJE ROMSKIE W EUROPIE I OBU AMERYKACH

Wszystkie grupy romskie znajduja si¢ obecnie pod wptywem Kosciota rom-
skiego, ktory jest bardzo widoczny tak na poziomie lokalnym, jak i migdzy-
narodowym oraz — w Internecie. Pastorzy z Europy przybywaja do Ameryki
i odwrotnie, francuskie i latynoamerykanskie misje powstaja w Polsce, la-
tynoamerykanskie placoéwki misyjne rozwijaja si¢ w Rosji i Bulgarii, pot-
nocnoamerykanskie — w calej Europie Wschodniej. Ruch zielono$wiagtkowy
wsrod Romoéw bedzie si¢ rozwijal, trafiajgc w oczekiwania Romow i bedac
prawdziwie romskim ruchem, ktéry sam si¢ finansuje, pomaga potrzebuja-
cym, przyczynia si¢ do standaryzacji jezyka romskiego. Jego cztonkowie
czesto pracujg rami¢ w rami¢ z cztonkami romskiego ruchu politycznego.
Ruch zielono$wigtkowy kazdego dnia zdobywa sympatykow we wszystkich
stronach $wiata. Co stanie si¢ z nim w przysztosci? Tylko Bog zna odpo-
wiedz na to pytanie.
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dia stanowig przede wszystkim nasze wilasne, ponad 20-letnie badania, prowadzone
w statym kontakcie z Mateo Maximoffem, Clementem Lecossec, pastorem Savkg
Mitchelem, starszyzng i cztonkami wspdlnot romskich we wszystkich krajach Ame-
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Stowarzyszenia Pan-Amerykanskiego (SKOKRA).
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Jorge M. F. Bernal

I RROMANI KHANGERI DR-I MESMERIGITKO AMERIKA — ; VAL
ARESLAS ODOJ I POKAIME KHANGERI TE PHEREL JEKH
KULTURITKO XARR DR-O RROMANO KHETANIPEN

E MESMERITKONE AMERIKAQERO?

Dr-o ber$a 70 i rromani kultura xasardds pesqéri zor maskar but rromane familie
pir-o sundal (swiato). O modernismo aj neve kulturitko modeéli, save javends ko-
tar gage bizorakérdas amari rakérdini tradicia. Athoska, and-i Francia, jekh gazo
pastoris, o Clement Lecossec (lokhi te ovel lesqe 1 phuv!), gelas k-o Rroma e Pari-
zosqére jekhe neve lavega, e Evangelismosqére lavega. Varesave Rroma ¢ Parizo-
sqére kandine dr-o 1961 o akharipen e salvaciaqéro thaj priarde ¢ Devlesqéro lav,
sar o Lulu Demeter, o Stevo, aj paleder o Nono. O Lulu sés o jékhto pastoris akala
neve khangerdaqéro aj miskaipnasqéro, kana putardilds i jekhto Rromani khange-
ri dr-o Paris dre bersa 60 aj 70. Akala Rroma lezine e Devlesqwro lav 3i dre duj
Amerike. Dr-i Arxentina, o Rroma bes§énés dr-¢ baredera fori ¢ Themesqgére. Kana
aresle sas, jone sis ortodoksi, pal-odova kerdine katoliki thaj okonaar si dre kava
zoralo miskaipen ¢ pokaimenggéro.

Akava artiklo zumavel te mothovel pal-i maskarthemitko rromani khangeri pir-
-o sundal, no buteder dre duj Amerike, kotar-o $ird dr-i Evropa, lesqéro 3amavipen aj
lesqéro buxlaripen dr-o kontinénto e Amerikagéro, kotar-o bersa 60 aj 3i akana. Du-
reder, jov del jekh deskripcia e rromane khetanimatenqgéri save javine dre Amerike
kotar-o bers 1880, buteder kotar-i Rusia, i Sérbia aj i Grécia. O artiklo mothovel
pal-o pastori, save barakérde akava miskaipen dr-o ververa rromane khetanimata,
sar o miskaipen kerel pesqéri artikulacia, sar janel jov kontakti maskar-o ververa
rromane khetanimata, aj paleder o artiklo rakérel vi pal-o pozitivo efékto kaj akava
miskaipen si les pr-o svéto p-i standardizacia e rromane ¢hibaqéri, na sadaj maskar
e Rroma vlaxitka, no vi maskar avera rromane endaja, savenfe i khangeri barol
but sig, butivar tal i influence e vlaxitkone pastoréngéri. O artiklo rakérel vi pal-
-0 pozitivo efekto p-e Rromenqéri kohézia. O artiklo sis prezentuime dr-o Svédo
dr-i Novémbra 2009 sar kursi aj sig si te inklol avere artiklengar kaj lekhle avtori
kotar ververa Thema dre jekh pustik, savi si te kidel sa opinie pal-o buxldripen pir-
-o sundal akale Pokaime Miskipnasqéro.



180 STUDIA ROMOLOGICA 4/2011

Jorge M. F. Bernal

ROMANI CHURCH IN SOUTH AMERICA. DID PENTECOSTALISM
COME TO FILL A GAP WITHIN THE ROMANI COMMUNITY

IN SOUTH AMERICA?

Romani culture in the 70’s mostly was declining its influence upon many Romani
families all over the world, modernism, and the acceptance of new cultural patterns
coming from the main society, were weakening our oral traditions. At that time in
France, a gadjo Pastor Clement Lecossec (may his soul rest in peace!), approached
the Romani people in Paris with a new message, that of the Evangelism, some Roma
from Paris, in 1961 took that message of Salvation and accepted the Word of God,
Lulu Demeter, Stevo, and later Nono, Lulu was the first pastor of that new move-
ment and church, once the first Romani Church in Paris was open, later on, in the
last century, during the 60’s and 70’s they took this message to the United States and
South America. Currently, in Argentina, our people were settled in the major cities
of our country. At the beginning of their arrival they were Orthodox, later becoming
Catholic, and from then on have been participating in this Powerful Evangelical
Movement?

This article tries to make a racconto about the International Romani Church in
a global context, but mainly in the Americas, from its beginnings in Europe, its
evolution and its dispersion over the American continent, from the 60’s onwards,
the last century, among the Romani communities which came to the Americas from
Europe, around 1880 onwards, mostly from Russia, Serbia and Greece, and also
makes us a small description of them, their groups and background. He tells us about
the Pastors who were able to make this movement grow among the various Romani
communities, and how this movement currently articulates itself and how creates
contacts among the different Romani Communities, later on he talks about the posi-
tive impact this movement has worldwide on the standardization of the Romani lan-
guage, not only among the Vlax Roma, but also among the Roma of other Romani
groups where the church is growing extraordinarily, most of the time under the influ-
ence of the Vlax Pastors, he also talks about the positive effect on the group’s cohe-
sion. This article was also presented in Sweden, as a lecture, in November 2009, and
will be released soon along with other articles written by other authors from different
countries in a book that will group all the opinions about this Worldwide Growing
Evangelical Movement.
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O POCZATKACH
MIEDZYNARODOWEGO RUCHU
ROMSKIEGO

(NA 40-LECIE SWIATOWEGO
KONGRESU ROMOW - 1971)

Przed czterdziestu laty, w kwietniu 1971 r. w Orpington k. Londynu odbyt
si¢ I Kongres Swiatowej Unii Roméw — World Romani Union (WRU),
pdzniej przemianowanej na International Romani Union (IRU). Podczas
kongresu przyjete zostalty barwy romskiej flagi oraz tekst i melodia hymnu,
jakich uzywa si¢ obecnie w tym srodowisku. Dla upamigtnienia tego faktu
dzien 8 kwietnia ogloszony zostal swigtem Romow/Cyganow. Miedzynaro-
dowy Dzien Romow obchodza Romowie, Cyganie, Sinti, Gypsies, Gitanos,
Manusze i Travellersi nie tylko w Europie, ale ostatnio i w Kanadzie, Ame-
ryce, Indiach i Australii.

To historyczne spotkanie Romoéw, nazywane dzi§ kongresem londyn-
skim, miato miejsce w dniach 1-12 kwietnia. Uczestniczyty w nim 23 osoby
z czternastu krajow, tacznie z Indiami (nie z 21, jak to niekiedy pdzniej po-
dawano), a takze obserwatorzy z innych panstw. A oto owe historyczne juz
dzi$ postacie: Slobodan Berberski, Grattan Puxon, Thomas Acton, Donald
Kenrick, Tom Lee i Ronald Lee, Len Cooper, Vanko Rouda i Leulea Rouda,
Matéo Maximoff, Jarko Jovanovié¢, Vilho Koivisto, Juan de Dios Ramirez
Heredia, Dedzhet Cuna, Vanja de Gila Kochanowski, Raja Bielenberg, Weer
Rajendra Rishi, Jan Cibula, Tomas Holomek, Antonin Daniel, Ladislav De-
meter, Eva Davidova i Willy Guy.

Gléwnym celem pierwszego $wiatowego kongresu zorganizowanego
przez World Romani Union bylo utworzenie sieci kontaktow miedzy po-
szczegdlnymi krajami i przedstawicielami w nich Cyganéw/Romow, Sinti
i Travellersow, ustalenie liczebnosci Romoéw w tych krajach oraz zainicjo-
wanie migdzynarodowego ruchu Romow. Pierwszym prezydentem WRU
zostal wybrany Slobodan Berberski z 6wczesnej Jugostawii.
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Pierwszy kongres poprzedzily liczne wczesniejsze inicjatywy, jakie
podejmowaly romskie i sintowskie organizacje nie tylko w krajach zachod-
niej Europy. I tak np. w roku 1959 Ionel Rotaru, ktéry z Rumunii przybyt
do Francji, zalozyl Migdzynarodowe Stowarzyszenie Gitandw, zrzeszajace
rozne grupy romskie o charakterze rodowym, glownie byli to przedstawi-
ciele rodu Kwiekéw. Glosili oni utopijne wizje, ktérych rezultatem byt apel
o utworzenie wlasnego ,.cyganskiego terytorium®. Miatoby si¢ ono nazywac
Romanesthan (‘Miejsce dla Romow”). Bylo to o tyle absurdalne, ze przeciez
Romowie nie sg spoteczno$cig homogeniczna, ale na odwrdt — sg wewnetrz-
nie podzieleni na réznorodne grupy, ktore nigdy wspdlnie nie zyly, ani nie
zyja. Tak wigc podzial pracy, jako jedna z podstaw funkcjonowania panstwa,
w takim ,,romskim panstwie* byltby trudny do realizacji. Byt to jednak prze-
jaw poszukiwania jakiejkolwiek stabilizacji w czasie, kiedy Cyganie/Romo-
wie zaczynali dostrzega¢ zagrozenie wilasnej tozsamosci. Dzialo si¢ to wow-
czas, kiedy po II wojnie $wiatowej poszukiwali oni schronienia na wypadek
kolejnych przesladowan, ktore instynktownie przeczuwali. I cho¢ ta idea byta
z oczywistych wzgledow niemozliwa do zrealizowania, miata wydzwigk bar-
dziej symboliczny niz odwotujacy si¢ do realiow.

Przeciez i w okresie miedzywojennym, od konca lat 20. ubieglego stu-
lecia powstato sporo romskich organizacji. W roku 1925 — Zwigzek Cyga-
noéw w Zwiazku Radzieckim, czy w 1927 r. Zwigzek Cyganow Biatorusi.
Woéwezas w Moskwie utworzono trzy szkoty dla dzieci cyganskich, wydano
cyganskie czytanki, a w 1931 r. otwarto moskiewski teatr Romen. Tak teatr,
jak 1 wszelkie inne przejawy romskiej aktywnosci pozostawaty pod kontro-
13 panstwa, gloszacego ideaty polityki asymilacyjnej, wzmocnionej jeszcze
w czasach wladzy Stalina.

W Rumunii zatozono w 1926 r. tymczasowe Powszechne Stowarzy-
szenie Roméw w Rumunii, ktore w 1934 r. na konferencji w Bukareszcie
zostalo zatwierdzone jako organizacja wszechkrajowa — Unitinea Generala
a Romilor din Romania. W Grecji w 1939 r. powstato panhellenskie kultu-
ralne stowarzyszenie Cyganow greckich Ellinon Athinganon; dziata ono do
dzi$ 1 ma siedzibe w Agia Varvara w Atenach. Podobne inicjatywy w innych
krajach przerwata wojna.

Po zakonczeniu wojny i powrocie tych Romoéw, ktorzy przezyli Ho-
lokaust, powstato wiele kolejnych, nowych organizacji. W Niemczech
Zachodnich powstat w 1952 r. Verband der Sinti Deutschlands, zatozony
przez braci Oskara i Vinzenza Rose. W 1956 1. zatozyli oni takze stowa-
rzyszenie niezydowskich niemieckich obywateli, ktorzy byli prze§ladowani
ze wzgledow rasowych. W tym samym roku we Frankfurcie n. Menem po-
wstat Zentralkomitee der Zigeuner. Od 1978 r. Verband Deutscher Sinti stat
si¢ organizacjg w kraju bardzo powazang, ktoéra w 1982 r. przeksztalcila si¢
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w Zentralrat Deutscher Sinti und Roma, organ reprezentujacy Sinti i Romow
jako narod, z siedzibg w Heidelbergu.

W Bulgarii juz w 1945 r. zatozono pancyganskg organizacj¢ przeciw
faszyzmowi 1 rasizmowi oraz dla rozwoju cyganskiej mniejszosci. Byta
zwiazana z partia komunistyczna, a jej przewodniczacy, Sakir Pasov, byt
cztonkiem parlamentu. W ciggu okoto dziesieciu lat dziatalnosci organiza-
cji powstato wiele jej oddziatow, wydawano czasopisma w jezyku romskim
i tureckim, a w 1947 r. w Sofii powotano teatr Roma. Podobnie jak w in-
nych krajach komunistycznych, organizacja dzialala w miar¢ swobodnie
do umocnienia si¢ w kraju komunizmu. Teatr zlikwidowano juz w 1951 r.,
organizacje romskie wtaczono do organizacji komunistycznych, Pasova wy-
kluczono z parlamentu, a w koncu — zestano do obozu koncentracyjnego.
Pozostawiono jedynie pismo ,,Nova pat” (‘Nowa Droga’), ktore odzwier-
ciedlato polityke panstwa wobec Cygandw, podobnie jak to byto w innych
krajach $§rodkowej 1 wschodniej Europy w latach 50. i 60.

Generalnie mozna stwierdzi¢, ze charakter organizacji odzwierciedla
sytuacje¢ Roméw w danym kraju, zalezy tez od tego, czy sa to Romowie
osiadli, czy koczujacy, czy sa to Cyganie, Sinti, czy tez Travellersi. Na te
okoliczno$ci nalezy zwrdci¢ uwagg przy prezentacji rozmaitych organizacji,
ktore roznia si¢ zalozeniami, celami i formami dziatalno$ci, uwzgledniajac
zaro6wno potrzeby, jak i mozliwosci, istniejace w konkretnym spoleczen-
stwie wickszosciowym.

I tak w Wielkiej Brytanii powstat w 1966 r. Gypsy Council, w 1970 r.
rozszerzajac nazwe¢ na Gypsy Council for Education, Culture, Welfare and
Civil Rights — dla Cyganéw i Travellersow. W roku 1974 organizacja si¢
rozpadta, a powstala National Gypsy Council, p6zniej za$ Association of
Gypsy Organisations, ktora stowarzysza wigcej organizacji, m.in. East An-
glian Gypsy Council (przewodniczacy — Peter Mercer), Society of Travel-
ling People, Romani Action Group i Romany Guild.

Gypsy Conuncil dziata w Wielkiej Brytanii do dzi$. Nalezy wspomnie¢,
ze jego przewodniczacy, Joseph P. Jones wraz z Grattanem Puxonem, zor-
ganizowali w 2011 r. uroczysto$¢ czterdziestolecia pierwszego kongresu.
Odbyta si¢ ona w londynskim kos$ciele St. John, a udziat w niej wzigt m.in.
Juan de Dios Ramirez-Heredia. W czasie uroczystosci wspomniano Romow
zamordowanych w podczas Holokaustu.

W latach 60. 1 70. powstawaly kolejne organizacje. We Francji powstato
ich kilka: w 1962 r. Association des Gitans et Tziganes de France, w 1968 r.
Association Nationale des Tsiganes de France, a w 1972 r. Comité National
d’Entente des Gens du Voyage.

W bylej Jugostawii juz na poczatku lat 70. romski ruch zdominowaty
dwie organizacje: Romano Phralipe w Skopje, z przewodniczacym Abdi Fa-
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ikiem, a takze organizacja romskiego poety, Slobodana Berberskiego, szefa
IRU.

Najwicksza zastuge dla zorganizowania cyganskiego/romskiego ruchu
o zasiggu migdzynarodowym ma niewatpliwie gldwnie organizacja Comité
International de Tzigane, zalozona w Paryzu w 1965 r. pod przewodnictwem
Vanko Rudy. Organizacja wydawata czasopismo ,,La Voix Mondiale Tsi-
gane”, prezentujace swa polityke wobec Romow. Wspodtpracowala na polu
informacji z organizacjami mi¢dzynarodowymi — Rada Europy, UNESCO
i komisjg watykanska Sprawiedliwos¢ i Pokdj. To wlasnie ten migdzyna-
rodowy Komitet (CIT) wespot z Gypsy Council przyczynit si¢ do zorgani-
zowania pierwszego kongresu w 1971 r., w ktorym uczestniczyli rowniez
Romowie z 6wczesnej Jugostawii i Czechostowacji.

Z Czechostowacji przybyla na historyczny, pierwszy kongres trzyoso-
bowa delegacja cztonkow Svazu Cikanti-Romt — Tomas Holomek, Antonin
Daniel i Ladislav Demeter z Brna i Pragi'. Niezaleznie od oficjalnej dele-
gacji przedstawicieli Zwigzku Cyganow-Romow (SC-R) na kongres zostali
zaproszeni (na wlasny koszt) Eva Davidova z Pragi i Willy Guy z Anglii,
a takze inni romolodzy, uczestniczacy w charakterze obserwatoréw. Delega-
ci ze Svazu zostali zaproszeni osobiscie przez Vanko Rude, ktoérego poznali
w 1970 r. na spotkaniu Romow we Francji i w czasie pielgrzymki majowej
do Saintes Maries-de-la-Mer.

Oficjalnie przedstawiciele Romow delegowani byli przez wtadze ko-
munistyczne, ktore wyznaczyly delegatom odpowiednie cele. Jak wynika ze
sprawozdania, ktdre po powrocie ztozyli, byly nimi: zwrdcenie uwagi na sy-
tuacje spoteczng Romow w kapitalistycznych panstwach, na formy i sposoby
rozwigzywania cyganskich problemow w krajach zachodnich i w ogole na
Swiecie, a takze prezentacja stosunku wiadzy komunistycznej Czechostowa-
cji do cyganskiej mniejszosci i jej sukcesdw na niwie socjalnej i kulturalne;.
Faktycznie za$ delegatom chodzito po prostu o nawigzanie kontaktow mig-
dzynarodowych, za ktérych posrednictwem mogliby probowaé rozwigzy-
wacé najbardziej palace potrzeby, w tym tez nieuznawanie ludobdjstwa Cy-
ganow 1 Sinti w czasie Il wojny $wiatowej, czy tez fakt dyskryminacji tych
grup w niektorych krajach.

Pierwszy $§wiatowy kongres byt na dtugo, bo az do 1990 r., ostatnim
miedzynarodowym spotkaniem, w ktorym Romowie z krajow wschodnio-
europejskich mogli aktywnie uczestniczy¢ i podczas ktorego mogli wymie-
nia¢ swe doswiadczenia, dzieli¢ si¢ sukcesami i problemami.

' Miat tez pojecha¢ przewodniczacy Zwigzku, Miroslav Holomek, ktory jednak ze
wzgledu na klopoty ze zdrowiem z wyjazdu zrezygnowat.
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W tym miejscu nalezatoby wspomnie¢ o poczatkach ruchu romskiego
w owczesnej Czechostowacji, kiedy to na fali tzw. praskiej wiosny w roku
1968 zaistniata mozliwos$¢ utworzenia stynnego potem Zwigzku Cyganow-
-Romow (Svaz Cikant-Romti). Juz w tym roku postulowano, by utworzy¢
Svaz Ceskoslovenskych Cikanti oraz zacza¢ traktowa¢ Romow jako odrebny
nardd, z petnig praw politycznych, o czym przedtem nawet wspomnie¢ nie
byto mozna. Wczesniej powotany zostat na Stowacji Zvaz Ciganov-Romoyv,
a nieco p6zniej, w marcu, w Republice Czeskiej powstat Svaz Cikand-Ro-
md, jako ze w tym czasie doszto do politycznych zmian w tym kraju. W po-
wolaniu Zwiazku wziely udziat znakomite osobistosci, glownie inteligencja
romska. W Czeskiej Republice byli to: Miroslav Holomek, polityk; Antonin
Daniel, nauczyciel; dr Tomas Holomek, pierwszy romski prawnik; Zikmund
Vigai i romski historyk Bartoloméj Daniel, a takze kilka osob pochodzenia
nieromskiego. Na Stowacji wsrod zatozycieli znaleZli si¢ przede wszystkim:
Anton Facuna, dr medycyny Jan Cibula, Tono Pompa, prawnik Gustav Ka-
rika i inni. Czeski Svaz Cikani-Romii mial siedzibe w Brnie, stowacki —
w Bratystawie, oba miaty wiele oddziatéw regionalnych.

Koncem 1969 r. czesko-morawski Zwigzek miat niemal 1500 czton-
kéw, a w listopadzie 1972 r. ich liczba wzrosta do 8500. Jednakze nieba-
wem oba zwiazki, po zmianach politycznych, tzw. normalizacji, polegajacej
na powrocie do twardego kursu komunistycznego, staly si¢ przybudéwka
komunistycznego Frontu Narodowego. Byly jednak pierwszymi romskimi
organizacjami, ktore zainicjowaly $wiadomy ruch spoteczny wsrdéd Ro-
mow. W ciggu niecatych czterech lat dziatalnosci Zwigzek Cyganow-Ro-
mow wykonat olbrzymiag pracg w dziedzinie edukacji, kultury, spraw so-
cjalnych i ekonomicznych (w zwiazku z préba zmniejszenia bezrobocia po-
wstaly dwa podmioty o charakterze gospodarczym — Nevodrom i Butiker).
W marcu 1973 r. Zwiazek zostal odgornie rozwiazany. Gtowng przyczyna
bylo dazenie Roméw do uznania ich przez wladze za mniejszos¢ narodowa.
Z podmiotu, ktorym udato si¢ Romom sta¢ na kilka lat, powrdcili do stanu
bycia przedmiotem tzw. cyganskiego problemu. W dazeniu do ich asymilacji
zaczeto w stosunku do Roméw uzywac okreslenia obywatele cyganskiego
pochodzenia i ten proces utrzymywat si¢ az do listopada 1989 .

W czasie owego pierwszego kongresu, jak to wida¢ ze sprawozdania
trzyosobowej delegacji oficjalnej, doszlo do oprotestowania przez kilku
czlonkow delegacji panstw zachodnich informacji Tomasa Holomka, glo-
szacego, ze w Czechostowacji nie ma zadnych przejawow dyskryminacji
Romow, ze w panstwie socjalistycznym kazdy obywatel ma te same prawa
i obowigzki, i ze kazdy Rom ma mozliwos¢ uzyskania wyksztalcenia, jakie
tylko pragnie, niezaleznie od jego politycznych czy religijnych poglgdow.
Niektorzy angielscy, francuscy i hiszpanscy przedstawiciele podawali przy
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tym osobiste doswiadczenia z wizyt w Czechostowacji, zwlaszcza w cy-
ganskich osadach na Stowacji, ktore byly absolutnie sprzeczne z oficjalnie
wygloszong informacja. Wtasnie sytuacja w stowackich osadach stata si¢
glownym motywem, wokot ktorego doszto do krytyki wystapienia oficjalnej
delegacji romskiej z Czechostowacji. Zarzucano jej bowiem promowanie
nieprawdziwej wizji sytuacji Romoéw, ukazujacej rezim jako wilasciwie re-
agujacy na problemy romskiej spotecznosci. W trakcie dyskusji udato si¢
jednak uzyskac pewien konsensus w przedstawieniu sytuacji w krajach so-
cjalistycznych.

Drugi dzien kongresu po$wiecono ustaleniom wspolnego stanowiska
i dyskusji w czterech komisjach merytorycznych: socjalnej, edukacyjne;j,
kulturalnej i do spraw odszkodowan za przesladowania w czasie Il wojny
Swiatowe;.

Na pierwszym mi¢dzynarodowym, czyli $wiatowym kongresie, przy-
jeto 1 proklamowano dwa symbole: flage i hymn romski. Przy ognisku po
raz pierwszy od$piewano hymn DZelem, dzelem... 1 rozwinigto romska flage,
uznang dzi$ przez Romow catego §wiata. Byl to w istocie magiczny moment
tego historycznego spotkania’.

Uczestnicy kongresu, przy ognisku, po raz pierwszy §piewaja hymn romski
Dzelem, dzelem... (fot. Eva Davidova, 1971)

2 Eva Davidova wykonata w czasie kongresu kilka zdje¢. Jej powszechnie znane fo-
tografie, publikowane w zwiazku z pierwszym kongresem (na ogét bez podania autora) sa
prawdopodobnie jedynymi znanymi w publicznym obiegu — przyp. red.
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R

Po raz pierwszy zatknigta zostata romska flaga (trzyma ja Ladislav Demeter z Czech),
po lewej Jan Cibula z Brna, pochodzacy ze Stowaciji, posrodku Jarko Jovanovi¢
z Serbii (wznosi protest w sprawie $mierci trojga romskich dzieci), po prawej Grattan
Puxon z Anglii i Slobodan Berberski, pierwszy prezydent World Roma Union
(fot. Eva Davidova, 1971)

Barwy flagi nawiazywaty do flagi uzytej w czasie spotkania Romow
w Bukareszcie w 1933 r., a gtownie odwotywaty si¢ do formy przedstawio-
nej w 1969 r. Radzie Europy przez Commité International Tsiganes. Dol-
ny, zielony pas symbolizuje zwigzek Romow z natura, gorny, niebieski pas
oznacza zwigzek z niebem i duchowos$cig. Czerwone kotko z szesnastoma
szprychami (prawidlowo ma by¢ wlasnie szesnascie, a nie osiem, jak to nie-
kiedy dawniej rysowano) posrodku wskazuje na indyjskie pochodzenie Ro-
moéw. Koto to przedstawia w istocie jedng z postaci czakry (wystepuje row-
niez na fladze Indii), nie jest wigc wylacznie symbolem wedrowki Romow,
jak to nieraz wyjasniaja sami romscy liderzy.

Na kongresie przyjeto i od$piewano po raz pierwszy miedzynarodowy
hymn romski, ktorym stata si¢ piesn rumunskich Romoéw Dzelem, dzelem...
Opracowal ja muzycznie romski muzyk i dziatacz z Belgradu, mieszkajacy
w Paryzu — Jarko Jovanovié¢, wspotorganizator i uczestnik kongresu. Kolejne
zwrotki hymnu utozyt dzien przed kongresem, w czasie podrozy z Walsall
koto Birmingham. W miescie tym odbywaly si¢ wtedy protesty przeciwko
brutalnosci policji wobec angielskich Travellersow, w czasie ktorych na uli-
cach Walsall zgingeto troje romskich dzieci.
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Od lewej: prof. Matéo Maximoff z Francji i Grattan Puxon z Anglii (fot. Eva Davidova, 1971)

W oparciu o te dwa nowe symbole, przyjete jako prezentujace narod
romski, uczestnicy kongresu postulowali, aby zamiast nazw Cygan, Gypsy,
Gitano 1 ich wariantow, uzywaé¢ w stosunku do Romow ich wtasnej nazwy:
Rom, Romowie, tam gdzie konkretna grupa z ta nazwa si¢ identyfikuje (nie
dotyczy to grupy Sinti, ktéra z nazwa si¢ nie identyfikuje). Ustalono tez,
aby dzien 8 kwietnia stat si¢ Migdzynarodowym Dniem Romoéw, dla upa-
mietnienia historycznego kongresu z 1971 r., co jaki$ czas pdzniej weszto
do migdzynarodowego romskiego kalendarza jako pierwsza data romskiego
$wigta, czczona corocznie. Dzi$ z tej okazji Romowie na catym $wiecie po-
sylaja sobie zyczenia, urzadzaja spotkania, uroczystosci etc.

Uczestnicy pierwszego kongresu pochodzili z réznych stron $wiata
i byli cztonkami réznych grup romskich i sintowskich, ktore nie zawsze
si¢ nawzajem szanuja, jednak tam jakiekolwiek r6éznice grupowe i socjalne
przestaty by¢ odczuwalne. Kongres stat si¢ w istocie zaczatkiem mi¢dzyna-
rodowego ruchu romskiego.

Drugi $wiatowy kongres Romow odbyt si¢ w Genewie w dniach 8-11
kwietnia 1978 r. Prezydentem obrano wowczas Jana Cibule, romskiego le-
karza, emigranta ze Stowacji, mieszkajacego w Szwajcarii. Na ten kongres
Romom z krajow wschodniej Europy nie pozwolono wyjecha¢. W kongresie
uczestniczyto okoto 60 delegatow i wielu obserwatorow z 26 krajow, prze-
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Pierwszy z prawej Slobodan Berberski (fot. Eva Davidova, 1971)

waznie zachodnioeuropejskich. Ogloszono wowczas, ze ojczyzng Romow
sa Indie, uznano tez, ze specyficzna kultura i jezyk Romow majg prawo by¢
zachowane 1 rozwija¢ si¢. Proklamowano potrzebe uznania przez gremia
miedzynarodowe asymilacyjnej polityki, stosowanej przez kraje wschodniej
Europy, za niewlasciwg.

Na podstawie dokumentu, przygotowanego przez sprawozdawce Fran-
cesco Caportiego z roku 1977 uznano, ze powstanie szczegélnej struktu-
ry, jaka byl World Romani Union, p6zniej nazwany International Romani
Union, byto kluczowym dla uznania przez ONZ Cyganow, Romow, Sinti,
Gitanéw, Gypsies 1 innych koczownikow jako podmiotow polityki migdzy-
narodowej. Podkomisja ONZ ds. Zapobiegania Dyskryminacji i Ochrony
Mnigjszosci stwierdzila, ze w wielu krajach zyja Cyganie, Sinti 1 inni ko-
czownicy i ze Cyganie, wlasciwie nazywani Romami, majq historie, kulture
i jezyk wywodzqce sie z Indii. Zwrocita si¢ do krajow cztonkowskich, aby
Cyganom, zyjacym na ich terenie, zapewnily wszelkie prawa, jakie im przy-
nalezg. Oficjalnie to stanowisko zostalo zadeklarowane w Rekomendacji nr
6 tejze podkomisji ONZ, z dnia 31 sierpnia 1977 r. Na podstawie tej deklara-
cjiw marcu 1978 r. doszto do przyjecia IRU do sekcji organizacji pozarzado-
wych przy ONZ na zasadzie cztonka obserwatora. Bylo to gtownie zastuga
Jana Cibuli, romskiego lekarza, pochodzacego ze stowackiego Klenovca.
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Trzeci kongres IRU odbywat si¢ w Getyndze, w 6wczesnej Republice
Federalnej Niemiec, w dniach 16-20 maja 1981 r. Przybylo na niego po-
nad 300 delegatow z 22 krajow. Prezydentem IRU zostat dziennikarz i poeta
z Belgradu, Rajko Djuri¢. Jednym z waznych momentdéw byto wystapienie
delegata z Indii, Weer Rajendry Rishiego, ktory podkreslit zwigzek Romow
z ich praojczyzng indyjska. W §lad za tym wystgpieniem odbyt si¢ w 1983 .
w Indiach, w Chandigarh, $wiatowy festiwal Romow. Uczestniczyla w nim
owczesna premier Indii, Indira Gandhi. W swojej przemowie podkreslita
zwigzek Romoéw z indyjska praojczyzng oraz uznata Romow za spotecznosé
miedzynarodowsa®.

Czwarty kongres IRU mial charakter przetomowy dla migdzynarodo-
wego ruchu romskiego. Po raz pierwszy w kongresie udziat wziely liczne
delegacje ze wschodniego bloku komunistycznego. Do tego czasu w spo-
tkaniach migdzynarodowych z bloku wschodniego brali udziat w zasadzie
tylko Romowie z Jugostawii i Wegier. Kongres odbywat si¢ w dniach 8-11
kwietnia 1990 r. w Warszawie (doktadniej w Serocku koto Warszawy), dla
upamigtnienia daty pierwszego kongresu w Orpington pod Londynem. Jesz-
cze przed otwarciem kongresu, przy wsparciu UNESCO, spotkata si¢ grupa
robocza pod kierunkiem lingwisty, Marcela Courthiade, ktora obradowata
nad potrzebg standaryzacji cyganskiego-romskiego jezyka. W kongresie
wzigto udzial okoto 250 uczestnikow. W wigkszosci byli to delegaci z kra-
jow wschodnioeuropejskich — z Polski, Czechostowacji, Wegier, Rumunii,
Albanii, Butgarii i kilku republik ZSRR. Prezydentem obrano Saita Balica,
Roma z Niszu w Serbii. Wybrano cztonkdéw szesciu komisji roboczych: edu-
kacji, kultury, Holokaustu, encyklopedii i jezyka*.

Po piagtym kongresie, ktory miat miejsce w 1991 r. w Pradze, nastgpita
istotna zmiana w postrzeganiu IRU na arenie europejskiej. Prezydentem wy-
brano prawnika, Emila S¢uke. IRU stata si¢ partnerem licznych organizacji
miedzynarodowych i europejskich. Zaistniata faktyczna wspotpraca z Unia
Europejska, Radg Europy i ONZ.

Od széstego kongresu (w Lanciano, Wiochy 2004 r.) prezydentem IRU
jest Stanistaw Stankiewicz z Polski. Znaczenie organizacji zacze¢to stopnio-
wo male¢ na arenie europejskiej, gtdéwnie na skutek konfliktow wewnatrz sa-
mej IRU. Nie jest jednak celem tej informacji stan ten ocenia¢. Chce przede
wszystkim wspomnie¢ o czterdziestej rocznicy tego pierwszego kongresu
w kwietniu roku 1971, ktérego bytam uczestniczka, oraz przypomnie¢ jego
uczestnikow, niekiedy osoby znamienite.

3 Zob. A. Bartosz, Festiwal cyganski w Chandigarh (Indie), ,,Etnografia Polska”, 1986,
t. 30, z. 1, s. 241-242.

4Zob. tez A. Bartosz, IV S'wiatowy Kongres Romow w Warszawie 8 kwietnia 1990 r.,
»Studia Romologica”, 2010, nr 3, s. 269-272.
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Migdzynarodowa Unia Romow (IRU) odegrata wazna role zwlaszcza
w latach 90. ubieglego wieku. Dziata w niej grupa ludzi, ktorzy stanowia
znaczng sile nacisku na organizacje europejskie. Przedstawiciele Romow
sa aktywnymi cztonkami organizacji krajowych, uczestnikami seminariow,
konferencji na temat bezpieczenstwa i wspotpracy w Europie 1 ludzkiego
wymiaru (w Kopenhadze 1990, w Genewie i Moskwie 1991, Helsinkach
1992 i w latach nastepnych). W roku 1993 organizacja uzyskala status czton-
ka Rady Spoteczno-Ekonomicznej przy ONZ. W uzyskaniu takiej pozycji
potozyli wielkie zashugi aktywni dziatacze IRU, gtéwnie 6wczesny prezy-
dent Rajko Djuri¢, wiceprezydenci Nicolae Gheorghe i lan Hancock oraz
kolejni prezydenci, Sait Bali¢ i Emil S¢uka, a takze wybitny lingwista, Mar-
cel Courthiade 1 inni znakomici romolodzy i dziatacze romscy.

W 1990 r. narodzita si¢ idea utworzenia Europejskiego Parlamentu Ro-
mow, ktorg lansowat Rudko Kawczynski z Niemiec, Orhan Galjus z Holan-
dii, Agnes Daroczi i Paul Farkas z Wegier oraz Demeter Markov z Butgarii.
Z inicjatywy IRU na wiosne 1991 r. w Ostii k. Rzymu przedstawiciele 15
krajow proklamowali Europejska Rade Unii Romow — Europaqo Komitet
¢ Romani Uniaqo. Jej zadaniem jest porozumienie mi¢dzy europejskimi or-
ganizacjami i instytucjami.

W latach 90., po zmianach polityczno-spotecznych, jakie dokonaty si¢
w krajach Europy Srodkowej i Wschodniej, powstato wiele organizaciji rom-
skich. Sporo z nich wlasnie we wspotpracy czy tez w ramach dziatalno$ci
w IRU zdobywa wyzsze kompetencje na polu polityki, zabiegéw o prawa
cztowieka, polepszenia poziomu bytu swego narodu, poziomu edukacji,
mozliwosci prezentacji wlasnej kultury w ramach spoteczenstwa wigkszo-
Sciowego, szczegolnie za$ stara si¢ 0 umocnienie swej tozsamosci, zachowa-
nie jezyka i tradycji. Dziatania te sg jednak dos$¢ zréznicowane, w zaleznos$ci
od kraju, w jakim dana grupa romska zyje, zwlaszcza za$ od jej proporcjo-
nalnej liczebnosci wzgledem grupy wiekszosciowe;.

Paneuropejski projekt IRU, wyrosty z oddolnej inicjatywy wielu rom-
skich organizacji, aktywnie si¢ rozwija nadal. Dzi§ do IRU naleza przed-
stawiciele 30 krajow Europy i 4 krajéw pozaeuropejskich (z Kanady, USA,
Meksyku i Izraela). Prawda, ze tworzg ja gtoéwnie przedstawiciele romskich
elit, ktore nie do konca reprezentuja wszystkie grupy Cygandow/Roméow
w Europie czy w swiecie, a IRU gnebig wewngtrzne spory. Wazne jest, ze
taka organizacja romska istnieje, zwlaszcza w czasie, gdy w Europie za-
czyna si¢ pogarsza¢ sytuacja Romow/Cyganow, Sintdw, Manuszy, Gitanow,
Gypsies 1 Travellersow.

Ttum. Adam Bartosz
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Eva Davidova

PAL-O SIRD E MASKARTHEMUTNE RROMANE MISKAIPNASQERO
(KARING-O 40 BERS E RROMENQERE SUNDALITKONE
KONGRESOSQERE - 1971)

Angil 40 bers, dr-o Grastornaj 1971, kidisajlo dr-i komuna Orping pas-i Londra
o 1-to Kongréso e Rromengére Sundalitkone Uniagéro (Wold Romani Union —
WRU), paleder viranavardi Maskarthemutni Rromani Unia (International Rromani
Union). Dr-o kongreso lile kotor 23 mujale katar 14 thema a maskar lenfe i avtora
e artiklosqéri. Akana dr-i IRU si 30 rromane organizacie andar-i Evropa aj 4 avrial
laBar: Kanada, USA, Meksiko aj Isracli. Duslo si so dr-ada maskarthemutno miska-
ipen chuvel vast angil-sa rromane elite, a jone naj o jekhorre mujale Rromenggére,
Sintenqére aj Xitanosenqére ververe grupenqére. Madikh aja, ada miskaipen si les
i bareder zor dr-e¢ Evropa thaj aja si but vasno, special dr-amare akanutne vaxta
sar dr-e Evropa phukol e gazenqéri xir mamuj-o rromane themutne. Si but bers sar
o 8-to Grastornaj, o dives kana dr-o kongréso sas proklamuime e rromane baraxaqére
ranga aj 1 himna rromani, si pinzardo aj dino pativ sar maskarthemutno dives e Rro-
mengéro. Sa o grupe save dikhen penqgéri identitéta dr-o Rroma keren pativ odole
divesesbe na sadaj dr-i Evropa, tok vi dr-i Amerika aj Azia.

Eva Davidova

OF THE BEGINNINGS OF INTERNATIONAL ROMANI MOVEMENT
(FOR THE 40™ ANNIVERSARY OF THE WORLD ROMANI
CONGRESS -1971)

Forty years ago in April 1971 in Orpington around London, the First Romani Union
Congress took place, with 23 representatives from 14 countries, including the au-
thor of this article. Currently the IRU unites 30 Roma organizations from Europe
and 4 from overseas: Canada, The USA, Mexico and Israel. It is obvious that the
Romani elite taking part in the movement are not the sole representatives of the va-
rious groups of Roma/Gypsies, Sinti, Gitanes, Manush, Travellers etc. Nevertheless,
this is the strongest movement in Europe, which is even more important in times
of growing aversion towards Roma citizens in the continent. For many years the 8"
of April, when the Romani flag and anthem were proclaimed, has been the celebra-
tion day for all Romani groups in Europe, America, Australia and India.
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Michael Morys-Twarowski (Krakow, Polska)

CYGANIE NA SLASKU CIESZYNSKIM
W LATACH 1851-1918 W SWIETLE
,GWIAZDKI CIESZYNSKIE)”

sigstwo Cieszynskie bylo panstewkiem, ktore przetrwato ponad szes¢

tuleci: od 1290 do 1918 r.!. Nalezy mie¢ na uwadze, ze jego dzieje
nie daja si¢ wpisa¢ w schemat zadnej narodowej historiografii. Prowadzi to
do sytuacji, w ktorej dane zagadnienie moze zosta¢ oméwione doktadnie
w odniesieniu do Polski czy Czech, pozostajac jednoczesnie nieprzebadane
w przypadku Ksiestwa Cieszynskiego. Przyktadem moga by¢ dzieje ludno-
$ci cyganskiej. W polskiej literaturze cyganologicznej zwykle skupiano si¢
na losach tej grupy etnicznej w granicach Rzeczypospolitej Obojga Naro-
dow?. Z kolei czescy autorzy, nawet jezeli zajmowali sie Cyganami na Sla-
sku, stosunkowo mato miejsca poswigcali Ksiestwu Cieszynskiemu®. Opra-
cowania doczekaty si¢ losy ludnosci romskiej osiadtej po 1945 r. na terenie
Zaglebia Ostrawsko-Karwinskiego®. Jesli chodzi o badania nad Cyganami

'"Por. M. J. Ptak, Ustréj polityczny i prawo Ksigstwa Cieszynskiego [w:] A. Litynski,
M. Mikotajczyk (red.), Przez tysigclecia: panstwo — prawo — jednostka, t. 1, Katowice 2001,
s. 96, 106.

2]. Ficowski, Cyganie na polskich drogach, wyd. 2, Krakow 1965; L. Mréz, Dzieje
Cyganow-Romow w  Rzeczypospolitej XV-XVIII, Warszawa 2001. Postulat opracowania
dziejow ludnosci cyganskiej na Slasku zglosit M. J. Ptak, Stan i perspektywy badarn nad
ustrojem i prawem Gornego Slgska (do 1742 1) [w:] 1. Panic (red.), Stan i potrzeby badar
nad historig Gérnego Slgska w czasach sredniowiecznych i nowozytnych, Cieszyn 1994, s. 62.

3 C. Necas, Romové na Moravé a ve Slezsku (1740-1945), Brno 2005; Idem, Nahlédnuti
do ,,prehistorie” Romut na Ostravsku, ,Historica”, t. 16, Ostrava 2009, s. 221-228; R. Li-
povski, Soupis Romit domovsky prislusnych do Rakouského Slezska z roku 1910, ibidem,
s. 247-253.

4N. Pavelcikova, Romské obyvatelstvo na Ostawsku 1945-1975, Ostrava 1999; Eadem,
Romowie na terenie Slgska Cieszyriskiego po 1945 roku [w:] 1. Kufova (red.), Mniejszosci
narodowe na Slqsku Cieszynskim dawniej i dzis, Czeski Cieszyn 2001, s. 75-81; Eadem,
Pokusy o vzdélavani Romii v Ostravé v pritbéhu padesdtych let 20. stoleti, ,,Historica”, t. 12,
Ostrava 2005, s. 183-194; E. Davidova, Romsti imigranti v Ostravé. Sonda do Sedesatych let
20. stoleti, ,,Historica”, t. 16, Ostrava 2009, s. 317-328.
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zamieszkatymi w Ksigstwie Cieszynskim, dopiero niedawno zostaty one
podjete przez Janusza Spyre®.

Pierwsza wzmianka o Cyganach na ziemiach czeskich pochodzi z 1399
1. O dwa lata pozniejsza jest pierwsza wzmianka o Cyganach w Polsce’. Na
Slasku pojawili si¢ najprawdopodobniej w XV w.® Mozna si¢ domyslaé, ze
Cyganie wowczas, przynajmniej na pewien czas, zahaczyli o Ksigstwo Cie-
szynskie, chociaz najstarsze dotychczas znane przekazy o ich obecnos$ci na
tym terenie pochodzg z drugiej potowy XVI w.” By¢ moze jakie$ grupy Cy-
ganow towarzyszyty armiom, ktore w czasie wojny trzydziestoletniej (1618-
1648) znalazly si¢ na terenie Ksiestwa Cieszynskiego!?. Zachowalo si¢ nieco
wzmianek o obecnoéci Cygandw na Slasku Cieszynskim w XVIII w.!!

W niniejszym artykule chciatbym przyjrze¢ si¢ ,,Gwiazdce Cieszyn-
skiej” jako zrodhi poznania dziejow Cyganoéw na Slasku Cieszynskim do
1918 r. To czasopismo bylo spadkobierca ,,Tygodnika Cieszynskiego”,
pierwszego tytulu prasowego na Slasku Cieszyfiskim. ,,Gwiazdka Cieszyn-
ska”, wydawana i redagowana w latach 1851-1887 przez Pawla Stalmacha,

5J. Spyra, Stowniczek cyganski z 1881 r. z terenu Slgska Cieszyriskiego, ,,Studia
Romologica”, 2009, nr 2, s. 167-174; Idem, Akcja zwalczania ,, plagi cyganskiej” w monarchii
austro-wegierskiej na przelomie XIX i XX wieku (na przykiadzie Slgska Austriackiego) [w:]
Z. Jirasek Slezsko v 19. stoleti, Opava 2011, s. 311-320. Chciatbym podzigkowaé Autorowi za
udostepnienie tego ostatniego artykutu jeszcze przed jego publikacja.

¢D. M. Crane, 4 History of the Gypsies of Eastern Europe and Russia, London-New
York 1994, s. 31-32. Por. J. Hanzal, Zarys historii Cyganéw na Slgsku do czaséw zaboru
pruskiego oraz tzw. ,,cyganska tablica ostrzegawcza” ze Slgska pochodzqca z 1708 roku,
»Studia i materiaty z dziejow Sla,ska”, 2001, t. 25, s. 136.

L. Mroz, op. cit., s. 19-25, gdzie tez omowienie innych pogladow.

$ M. I. Ptak, Cyganie na Slgsku w swietle regulacji prawnych do polowy XVIII w. [w]
P. Jurek (red.), Mniejszosci narodowe, op. cit., s. 30.

%]. Spyra, Akcja zwalczania ,,plagi cyganskiej”, op. cit.

100 Cyganach, towarzyszacych roznym wojskom w czasie wojny trzydziestoletniej,
pisat A. Fraser, Dzieje Cyganow, Warszawa 2001, s. 124. W 1640 r., jako $wiadek chrztu,
w Cieszynie pojawia si¢ Cygan z Opawy, ale trudno rozstrzygnac, czy chodzi o nazwisko,
czy o okreslenie przynaleznos$ci do grupy etnicznej; Najstarsze metryki cieszynskie. Ksigga
Metrykalna Parafii pod wezwaniem Marii Magdaleny w Cieszynie z lat 1628-1641, wyd. 1.
Panic, Cieszyn 2006, s. 140.

1! Przyktadowo, w 1732 1. grupa Cyganow z Rzeczpospolitej Obojga Narodow ztupita
Gorki i Zabrzeg koto Skoczowa; L. Mroz, op. cit., s. 467-468; J. Spyra, Stowniczek cyganski,
s. 167, przypis 1. Dnia 12 stycznia 1727 r. Jakub Tomanek, katolik z Cierlicka Gornego, poslubit
Cyganke Marianng; zob. Zemsky archiv v Opave, Shirka matrik Severomoravského kraje,
sign. Ka-VII-7, Metryki slubow parafii w Cierlicku (1727-1784), k. 2. W 1749 1. wérdd osob
nawroconych przez cieszynskich jezuitow znalazt si¢ niejaki Joannes Czigan Teschinensis,
15 Anno, juveni vagabundus; Ksiaznica Cieszynska w Cieszynie, Zbiory Szersznika, sygn.
DD V 41, rok 1749. 30 stycznia 1792 r. chatupnik Jan Pissek ozenit si¢ z Zuzanng Czigonkin;
Zemsky archiv v Opave, Shirka matrik Severomoravského kraje, sign. Ka-VII-7, sign. Ka VII
14, Metryki slubow parafii rzymskokatolickiej p.w. sw. Trojcy w Cierlicku (1784-1826), k. 18.
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byta organem polskiego ruchu narodowego, a od lat 80. XIX w. jego liczniej-
szego, katolickiego skrzydta'>. Kwerenda objatem roczniki z lat 1851-1918.
Cezure koncowa wyznacza upadek monarchii austro-wegierskiej. W 1918 1.
doszto do podziatu Slaska Cieszynskiego na czes¢ polska i czeska (czecho-
stowacka), co oznaczalo kres jednosci tego regionu.

Analiza poszczegdlnych numeréw pozwoli nie tylko na rejestracje fak-
tow, zwykle sensacyjnych, dotyczacych Cygandw, ale tez na uchwycenie
tego, jak polska ludno$é Slaska Cieszynskiego patrzyta na te grupe etniczna.
Zarazem ,,Gwiazdka Cieszynska”, z racji swojej popularno$ci, mogta kre-
owac pewne postawy wsrod czytelnikow.

Informacje o Cyganach w ,,Gwiazdce Cieszynskiej”” mozna podzieli¢ na
dwie grupy. Pierwsza obejmowata teksty, traktujace w sposob ogolny o tej
grupie etnicznej. Do drugiej nalezaly informacje, zwykle krotkie, na temat
aktualnych wydarzen z udziatem Cyganow. Jesli chodzi o pierwsza grupe na
uwage zashuguje seria artykulow zatytutowana Nieco o cyganach, ktora uka-
zala si¢ w 1887 r."* Ich autor podpisywat si¢ pseudonimem Jedrzej z Czcho-
wa. Zwracat uwage na podobienstwo ludnosci romskiej 1 zydowskiej. Jak-
kolwiek w wielu przypadkach zaznaczy¢ mozna u zZydow i cyganow jednako-
we rysy charakteru, to¢ przeciez i nie mniejsze uwydatniajq si¢ miedzy nimi
roznice, ktorej bodaj, czy cygana nie wyzej stawiajg — pisat. Wskazywat, ze
typowy Cygan jest dumny, dziki i rozkazujgcy'. Podkre$lat tez, ze przedsta-
wiciele tej grupy etnicznej ciesza si¢ na ogot dobrym zdrowiem. Przy okazji
pozwolil sobie na krytyke zwyczaju zamykania dzieci w pokojach bez §wie-
zego powietrza'®, Jedrzej z Czchowa pisal, ze Cyganie zwykle kradng. Nie
ulegal jednak stereotypom. Wskazywat, ze na Wegrzech, w Siedmiogrodzie,
na Wotoszczyznie i w Bulgarii Cyganie sg stuzgcymi, katami, koszykarza-
mi, miotlarzami, zamiataczami ulic, a przede wszystkim kowalami. Inaczej
wygladata sytuacja w najblizszym otoczeniu autora. U nas wyzsza cywiliza-
cja i porzqdek panstwowy zepchngl cyganow do rzedu najgorszych nedzarzy
i wyrzutkoéw spolecznych'®. W ostatnim artykule pozwolil sobie na progno-
z¢ dalszych losow ludno$ci romskiej. W dzisiejszych czasach zaniechano
wszystkiego i pozostawiono tych bezuzytecznych pasozytow wtasnemu loso-
wi. Nie bardzo si¢ moze omylimy twierdzqc, Ze czego nie zdotaly dokonac

121. Homola-Skapska, ,, Tygodnik Cieszynski” i ,, Gwiazdka Cieszyriska” pod redakcjq
Pawta Stalmacha 1848-1887, Katowice-Krakoéw 1968; S. Zahradnik, Czasopismiennictwo
w jezyku polskim na terenach Czechostowacji, Opole 1989, s. 85-88.

13 ,Gwiazdka Cieszynska” (dalej: GC), 1887, nr 5, s. 43-44; nr 6, s. 53-54; nr 7, s. 63-64;
nr 8, s. 73-74.

4 GC 1887, nr5,s. 43-44,

5 GC 1887, nr 6, s. 53-54.

1GC 1887, nr 7, s. 64.
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przesladowania i srodki cywilizacyjne, tego dokona czas i wynarodowienie
sie tej rasy. Nie diugo moze nadejdzie chwila, gdzie cyganie nie wzmacniajgc
swego rodu przez obce pierwiastki znikng zupetnie z widowni'’.

Nie byt to pierwszy tekst, traktujacy o ludnos$ci romskiej jako pewnej
zbiorowosci. Juz w 1862 r. ukazat si¢ artykul, gdzie pisano o prawdopodob-
nie indyjskim pochodzeniu Cyganow. Mieli wywodzi¢ si¢ z kasty pariasow,
a wygnani ze swojej ojczyzny — trafili przez Persj¢ i Turcje do Europy. Wsrod
zaje¢, jakimi si¢ trudnili, wymieniono m.in. wrozbiarstwo, kowalstwo, ko-
tlarstwo, rzezbiarstwo, muzykowanie i kradzieze. Za grupe Cyganow, ktora
najbardziej oparta si¢ obcym wplywom, uwaza si¢ tych mieszkajacych nad
dolnym Dunajem (Wegry, Wotoszczyzna, Motdawia). Autor artykutu nie
mial ztudzen co do ich religii: bo chociaz tu i owdzie niby do chrzescijanstwa
sie przyznajg, to jedynie na pozor, aby ujs¢ przesladowaniom, a potajemnie
ktaniajq sie przecie tylko gwiazdom's. Tekst sprawia wrazenie thumaczenia
lub przedruku z innego tytulu prasowego. Nie zmienia to faktu, ze artykuty
z 1862 1 1887 1. stanowily podstawowy zestaw faktow na temat Cyganow
znanych polskim mieszkancom Slaska Cieszynskiego. Kreowany przez nie
obraz byt w miar¢ obiektywny. Wskazywano na pozytywne cechy Cyganow,
ale nie przemilczano faktu, ze nieraz czlonkowie tej grupy etnicznej ,,zyli
z kradziezy”.

Sporadycznie Cyganie pojawiali si¢ w informacjach zagranicznych,
jak przy okazji planow zatozenia w Budapeszcie stowarzyszenia, zrzesza-
jacego wszystkich cyganskich muzykow — w 1890 r.!°, wydania w Wiedniu
gramatyki jezyka cyganskiego autorstwa profesora Inatki*’, kongresu Cyga-
now w Sofii — w 1906 r.?', czy uregulowania kwestii wegierskich Cyganow,
niemajacych stalego miejsca zamieszkania — w 1916 r.*?> Niektore relacje
z zagranicy dotyczyty spraw drastycznych, jak historia wegierskiej Cyganki,
ktora porwata mate dziecko i je oslepita, aby mogta wyzebra¢ wiecej pienig-
dzy*. Opublikowano tez cyganskie podanie o powstaniu skrzypiec®.

W ,,Gwiazdce Cieszynskiej” znalazto si¢ nieco informacji na temat Cy-
ganoéw ze Slaska Cieszynskiego, ktore w wickszosci zostaty zamieszczone
w dziale wiadomosci regionalnych, zatytutowanym: Z Cieszyna i okolic.

7GC 1887, nr 8, s. 74.

18 GC 1862, nr 38, s. 303.

1 GC 1890, nr 36, s. 362.

20 GC 1877, nr 29, s. 239; nr 30, s. 247.

2 GC 1906, nr 35, 5. 212.

2GC 1916, nr 48, s. 4-5.

B GC 1890, nr 30, s. 302. Nie bylo to zjawisko odosobnione wsrod wegierskich
Cygandw, por. ,,Glos Ludu Slqskiego”, 1907, nr 28, s. 6.

#GC 1908, nr 6, s. 29.
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Dzigki nim mozemy dowiedzie¢ si¢ o losach miejscowych Cyganow, ktorzy
weszli w kolizj¢ z prawem.

Na przetomie 1884 i 1885 r. pasamonik Anton Gimpel® zwolnit z pracy
Antoniego Burianskiego (Barjanski), syna wajdy cyganskiego ze Skoczowa.
Pracownik kupit rewolwer i 6 stycznia 1885 r., kiedy Gimpel podpisywat mu
ksigzke, strzelit do niego. Na szczescie chybit, a Gimpel, jedynie drasniety
koto oka, powalil napastnika i wyrwat mu rewolwer. Cygan wyciagnat n6z
i probowat popetnic¢ samobdjstwo. Skonczylo sie na tym, ze niedoszlego sa-
mobojce odwieziono do szpitala. Gimpel ze zwyktym sobie spokojem zapalit
po tem zdarzeniu wirginie i nie myslal nawet, aby o tem donies¢ wladzy*.
W marcu 1885 r. Burianski (Burjanski) zostat skazany na 5 lat wiezienia®.

W 1888 r. Cyganie, Rajmund Laubinger i Jozef Burianski, uciekli
z cieszynskiego wigzienia w czasie roboty polnej w Mostach?. W 1895 r.
sad przysieglych w Cieszynie skazat na 10 lat wigzienia Cygana Jana Bata-
sza, ktory w gospodzie w Czechowicach pchngl nozem brata swego Jozefa
w piersi tak niebezpiecznie, Ze tenze na zadang mu rang zmart. Przyczyng
zabojstwa byla zazdrosé, ktora stgd powstata, ze Jozef Batasz zalecat si¢ do
kochanki Jana Batasza cyganki Ewy Ferko®. W 1902 r. Cyganka Franciszka
Daniel, za kradziez popetiona u Teresy Buscik w Lazach, zostata skazana
na 5 i p6t roku cigzkiego wigzienia®. W tym samym roku sad przysiggtych
w Cieszynie skazat Cygandéw Stefana Schlichtingera i Konrada Burianskie-
go (Buryanskiego) na odpowiednio 15 1 13 lat cigzkiego wigzienia. Obaj
byli oskarzeni o to, ze uzbrojeni w rewolwery napadli na trzech woznicow,
jadacych przez las drogg z Zor do Zabrza na pruskim Slasku i zaczeli do
niech strzelaé. Na szczescie chybili, dlatego furmanom udato si¢ uciec?’.

2 Anton Gimpel (1819-1900), pasamonik, zatozyciel i prezes cieszynskiego
Towarzystwa Przemystowego, czlonek wiadz miejskich Cieszyna, w 1898 r. zostat
honorowym obywatelem Cieszyna; J. Spyra, Honorowi obywatele miasta Cieszyna 1849—
1938 [w:] L. Panic, M. Makowski (red.), 500 lat ratusza i rynku w Cieszynie 1496-1996,
Cieszyn 1996, s. 98.

2 GC 1885, nr 2, s. 21, gdzie nazwisko w wersji Barjanski. ,,Gwiazdka Cieszynska”
uzywata réznych wariantow pisowni nazwiska Burianski (w tek$cie w nawiasach podaje
inng wersj¢). O zamachu na Gimpla pisala tez ,,Silesia” 1885 nr 3, s. 3. O odbieraniu sobie
zycia przez Owczesnych mieszkancow Slaska Cieszynskiego zob. M. Morys-Twarowski,
Samobdjstwa na Slgsku Cieszyiskim w drugiej polowie XIX w. w swietle , Gwiazdki
Cieszynskiej” (w druku).

27GC 1885, nr 10, s. 103. Por. tez ,,Przyjaciel Ludu”, 1885, nr 6, s. 48.

2 GC 1888, nr 38, s. 383. ,,Gwiazdka Cieszyniska” podaje nazwisko w wersji Lanbinger,
w rzeczywisto$ci brzmiato Laubinger (za informacje dzigkuje prof. Januszowi Spyrze).

2 GC 1895, nr 37, s. 372. By¢ moze kochanka Batasza byta identyczna z Ewg Ferko,
stynng wrézbitkg (,,Slazak”, 1911, nr 34, s. 5).

0GC 1902, nr 24, s. 284.

SLGC 1902, nr 49, s. 584. By¢ moze o nich pisat tez ,,Glos Ludu Slqskiego”, 1902, nr
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21 kwietnia 1905 r. pod Jaworowym zandarmi z Trzyfica i Bystrzycy ujeli
szajke Cygandw, zajmujacych si¢ wtamaniami. NaleZeli do niej: Franciszek
Batasz, Jan Batasz, Wilhelm Kleeberger, Marcin Balasz, J6zef Burianski
(Buryanski) 1 Fraciszek Styrkacz. Ze swoich lesnych kryjowek dokonywali
wypraw do Trzynca, Gornej 1 Dolnej Lesznej, Puncowa, Konskiej, Wedryni
i Cieszyna®>. W 1906 r. Cygan Burianski (Buryariski) okradt w Kaczycach
dom chatupnika Jana Wierzgonia i jego Zony, zostat jednak ztapany w Kon-
czycach Matych.

Na poczatku XX w. Cyganie byli, jak pisze prasa, prawdziwym utrapie-
niem dla mieszkancéw okolic Strumienia. W styczniu 1907 . w Chybiu zja-
wit si¢ cyganski tabor, liczacy kilka wozow i 11 koni. Cyganie duzo kradli.
Jeszcze dobrze, zZe i nas samych nie zabrali — pisat korespondent ,,Gwiazd-
ki, 20 pazdziernika 1907 r., na zgromadzeniu ludowym Zwigzku Slaskich
Katolikow w pobliskim Zabrzegu, Ludwik Polok narzekat na walesajacych
po okolicy komediantow i Cygandéw™®. Niedaleka przysztos¢ pokazata, ze
problem rzeczywiscie istniat. 26 grudnia 1908 r. w Zabrzegu przybyto osiem
wozow cyganskich. Nie pozwolono im na pobyt w gminie, wiec rozbili
obozowisko tuz poza jej granicami, w Ligocie*®, na face rolnika Gasia. Nie-
dhugo potem syn Hesa, wojta Migdzyrzecza, uczen polskiego gimnazjum
w Cieszynie, wracajacy do domu z Zabrzega, zostat napadnigty przez 4 lub
5 Cygandw, ktorzy ukradli mu palto i zegarek. Kiedy z okolicznych doméw
wyszto kilku mezezyzn, Cyganie zostawili tup i rzucili si¢ do ucieczki®’.
W ciagu nocy cata grupa opuscila Zabrzeg. Zapewne udali si¢ w okolice
sasiedniego Zarzecza®. 21 sierpnia 1909 r. w Gotyszu koto Zabrzega po raz
kolejny zjawili si¢ Cyganie. Kiedy zorientowali si¢, ze w jednym z okolicz-
nych domow przebywa tylko 70-letnia staruszka, zabrali tyle siana, ile zdo-
fali unies¢. Tego samego wieczora okradli trzech pijanych robotnikdéw oraz
pobili dwie kobiety. W relacji okreslono Cyganéw mianem ,,nowozytnych
Tataro6w™*°. W prasie pojawiaja si¢ informacje o kradziezach i rozbojach, do-

18, s. 3, ktory podaje, ze we Frysztacie zamknigto grupe Cyganow, wsrdd ktorych byto kilku
Burianskich z Kocobedza. Jeden ze $wiadkow z pruskiego Slaska zeznat, ze zostal przez nich
postrzelony w glowe.

2GC1905,nr17,s. 117.,,Glos Ludu Slqskiego”, 1905 nr 17, s. 3 pisal, ze byta to banda
wegierskich cyganow.

3 GC 1906, nr 41, s. 242.

#GC 1907, nr 5, s. 23.

3 GC 1907, nr 86, s. 430.

36 Ligota koto Bielska, r6zna od Ligoty Alodialnej koto Cieszyna.

37GC 1909, nr 2, s. 10. O zdarzeniu pisat tez ,,Dziennik Cieszynski”, 1909, nr 5, s. 3.

¥ GC 1909, nr 2, s. 10.

3 GC 1909, nr 70, s. 352.
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konywanych przez Cyganéw w innych czesciach Slaska Cieszynskiego®.

Czasami udawalto si¢ odzyska¢ skradzione mienie. Przykladowo,
w 1910 r., w Kaniowie, Cygani ukradli gospodarzowi Koztowi wielka ilos¢
drobiu. Rolnik rzucil si¢ za nimi w pogon i dopadt ich dopiero w Zebra-
czy. Udato mu si¢ wyrwac¢ tup, ale musiaf jednakowoz z nimi stoczy¢ cigzkg
walke. Jeden z Cyganow, Jan Burianski (Buryarnski), zaatakowat uzbrojony
w n6z. Drugi, Marek Burianski (Buryanski), strzelat z rewolweru i lekko ra-
nil Kozta w noge. Zandarmeria aresztowata catg bande, z wyjatkiem Marka
Buryanskiego*'.

Z Cyganami na polu przestgpczym wspOipracowaty osoby spoza ich
grupy. ,,Gwiazdka Cieszynska” dostarcza kilka przyktadow. W 1910 r.
przy probie sprzedazy kradzionego konia aresztowano Cygana Antoniego
Burianskiego z Kocobedza i Floriana Kasze z Zawodzia koto Katowic*.
W 1913 1. skazano na 5 lat wi¢zienia Franciszka Kazika, 34-letniego wtocze-
ge z Karwiny. Wczesniej siedziat w wiezieniu 8 lat za rabunek. Po wyjsciu
na wolnos$¢ grasowat w okolicach Olbrachcic i Ligoty Alodialnej, dokonujac
szeregu wiaman. Skradzione rzeczy zanosit do obozu cyganskiego w Li-
gocie Alodialnej, gdzie dzielit si¢ tupami z Cyganami®*. Prawdopodobnie
w obozie cyganskim w Boguszowicach mieszkatl Jozef Jurzyca z Frydlandu,
$cigany listem gonczym za liczne witamania, pochwycony przez zandarmow
w 1911 r.*

Z przytaczanych na famach ,,Gwiazdki Cieszynskiej” spraw sadowych,
zwigzanych z Cyganami, najcieckawsza dotyczyta grupy wydalonej w 1912 1.
z pruskiego Slaska rzekomo dlatego, Ze jej cztonkowie nie byli przynalezni
do Gliwic. Zaraz po przejsciu mostu granicznego w Boguminie zaczefa cata
banda cyganska sie zapija¢. Zandarmeria aresztowata ich za wloczegostwo
1 gwalt publiczny, ale nie udowodniono im, aby stawiali op6r wtadzy, a ze do

4 Np. rozboje w Konskiej (GC 1907, nr 96, s. 483), wlamania w Ropicy i Nieborach
(GC 1908, nr 5, s. 24), strzelanina migdzy dwiema grupami Cyganéw w Starym Miescie
koto Frydku, w wyniku ktorej zginely 4 osoby (GC 1908, nr 62, s. 310), kradzieze w Lesznej
Gornej (GC 1909, nr 85, s. 428), kradzieze i wlamania w Raju (GC 1911, nr 98, s. 4).

4 GC 1910, nr 26, s. 3. ,,Slazak”, 1910, nr 15, s. 4 podaje, ze Jan Koziet zostat ranny
w lewg topatke.

2.GC 1910, nr 60, s. 2. Jak pisat ,,Slazak”, 1910, nr 31, s. 4 Florian Kasza probowat
uciekad, ale dogonit go pies policyjny imieniem Wolf.

$.GC 1913, nr 91, s. 3. Podobnie ,Slazak”, 1913, nr 47, s. 2. Bardzo krotko
o rozprawie przeciwko Kazikowi pisal ,,Dziennik Cieszynski”, 1913, nr 259, s. 3. Jesli
chodzi o wspomniany oboz, to ,,barak cyganski” w Ligocie Alodialnej byt miejscem $mierci
90-letniej Cyganki, Barbary Burianskiej, zmartej 4 marca 1912 r. (Archiwum Panstwowe
w Katowicach Oddzial w Cieszynie, Bezirksgericht Teschen, sygn. 480).

4“4 GC1911,nr43,s. 2. Na widok zandarmdw Jurzyca skryt si¢ w zaroslach, a kiedy zostat
zauwazony, przeptynal wptaw Olze. Zostat zlapany dopiero w szopie we wsi Kalembice.
O pochwyceniu Jurzycy pisat tez ,,Slqzak”, 1911, nr22,s. 7.
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aresztowania doszto krotko po przej$ciu mostu, nie mozna byto postawi¢ im
zarzutu wioczggostwa. Zostali uniewinnieni®. Grupy Cyganow nieraz prze-
kraczaty granice prusko-austriackg. W 1897 r. w Ryduttowicach na Gornym
Slasku doszto do krwawego starcia miedzy miejscowymi chtopami a Cyga-
nami, ktorzy po nadejsciu zandarmerii uciekli na austriacka strong*.

W czasie I wojny $wiatowej Cyganie ze Slaska Cieszynskiego byli po-
wotywani do wojska austriackiego. W publikowanych na famach ,,Gwiazdki
Cieszynskiej” wykazach rannych Zohierzy odnajdujemy osoby o cygan-
skich nazwiskach: Szczepana Batasza z Jabtonkowa*’, Adolfa Ferko z Za-
brzega® i Jozefa Burianskiego ze Skoczowa®. Nie wszyscy chcieli pozostaé
w wojsku. Rudolf Batasz, Cygan z Dziedzic, skazany za dezercje¢, odsiady-
wat kare w Komorn na Wegrzech. Zbiegt z wiezienia, lecz 2 grudnia 1917
r. zostat ztapany przez zandarmerie w Zabrzegu. Mial zosta¢ odstawiony
do Krakowa. Po drodze, przed Dziedzicami, wyskoczyt z pociagu, lecz tak
nieszczesliwie, Ze doznal zatamania czaszki i umart wkrotce w szpitalu woj-
skowym w Dziedzicach®. Niedlugo potem, na poczatku 1918 r., w tym sa-
mym miejscu zgingt inny Cygan, Jozef Burianski (Buryanski) z Zabrzega.
Kilka dni po zwolnieniu z wigzienia w Strumieniu, gdzie odsiadywal karg
za wldczegostwo, zostat przytapany na postugiwaniu si¢ fatszywymi doku-
mentami. Wpadl w rece zandarmerii w Przerowie, ktora pociggiem chciata
go odstawi¢ do Krakowa. Po drodze, miedzy Chybiem a Dziedzicami, Bury-
anski wyskoczyt z ubikacji w pociagu na drugi tor. Pech chciat, ze jechat nim
pociag cigzarowy, ktory go rozszarpat w straszliwy sposob®'.

,,Gwiazdka Cieszynska” nie stygmatyzowala Cygandw. Krytykowata
ich jedynie kiedy kradli, dokonywali wiaman i rozbojéw. Gdy w 1890 r.
na Sejmie Slaskim w Opawie pojawita si¢ propozycja, by przeprowadzié
badania wéréd Cygandéw na Slasku Austriackim, w dialogach Jury i Jon-
ka sugerowano, by zajac si¢ raczej miejscowym elementem przestepczym
(chacharami) niz Cyganami*?. W korespondencji z Szonychla jeden z czy-
telnikow pisal, ze obecnie walesa sie po Slasku banda jakichs obcych cyga-
now, ktorzy obiecujg za matg nagrode naprawe narzedzi, najczesciej kotfow,
wytudzajq te sprzety tatwowiernym i dobrodusznym, by ich potem niemito-

$GC1912,nr61,s. 3.

4 GC 1897, nr 27, s. 309.

Y7GC 1915, nr 73, s. 6.

®GC1917,nr42,s.7.

¥ GC 1917, nr 46, s. 5.

0 GC 1917, nr 109, s. 4.

STGC 1918, nr 11, 8. 2.

52 GC 1890, nr 46, s. 458. Wniosek czeskiego posta Wactawa Hrubego, by zbadac zycie
$laskich Cygandw i zebra¢ odpowiedni material statystyczny, zostal odrzucony w trzecim
czytaniu; GC 1890, nr 44, s. 440; nr 47, s. 469.
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siernie obedrzec>. Skoro pisze o ,,obcych” Cyganach, musieli istnie¢ tez
Cyganie ,,swoi”. Za takich uchodzili niewatpliwie ci koczujacy nad Olza, na
tzw. Grabinie**. Zapewne wiasnie ci ,,swoi” Cyganie, w zamian za obiecang
przez policj¢ i zandarmeri¢ nagrode, w 1902 r. ztapali w Ligocie Alodial-
nej dezertera Augustyna Czecha, ktory okradl gimnazjaliste z Cieszyna®.
W relacji z zabawy w Trzyncu, ktora odbyta si¢ 22 lipca 1906 r., czytamy:
zastugujq na pochwalte cygani z cygankami, ktorzy nie tylko o dobrg kuchnie
si¢ postarali, ale i tez Zartami i muzykq czesto zwracali uwage widzow na
siebie’®. W 1898 r. na Dom Narodowy w Cieszynie Wactaw Seidl, lekarz
w Niemieckiej Lutyni, przekazatl skfadke na zabawie w Ortowej zebrang d.
29 stycznia przez cyganke za wrézenie 2 zir. 60 ct.”’.

,.Gwiazdka Cieszyfska” uwazata Cyganow za rownie dobrych Slaza-
kow Cieszynskich, co przedstawiciele innych grup narodowych na tym tere-
nie. W 1909 r. pisala, ze kazdy ,,Slgzak”, to jest mieszkaniec Slgska, nalezy
naturalnie, chce czy nie chce, do jakiejs narodowosci i jest albo Polakiem,
albo Czechem, albo Niemcem lub Zydem lub Cyganem®. W pojawiajacych
si¢ na famach tego czasopisma okresleniach: tyle znaczy, co legaty zarzeckie-
go cygana® czy {ze jak stary cygan®, pobrzmiewajg echa ludowych podan
ze Slaska Cieszynskiego, podkreslajacych przebieglosé i spryt Cyganow!,
i trudno widzie¢ w nich elementy, kreujace negatywny obraz tej grupy et-
nicznej.

Kwerenda ,,Gwiazdki Cieszynskiej” pozwolita pozna¢ nieco lepiej
dzieje ludnosci romskiej na Slasku Cieszynskim w drugiej potowie XIX i na
poczatku XX w. Mozna postulowaé przeszukanie pod tym katem innych
czasopism, m.in. wydawanego od 1906 r. ,,Dziennika Cieszynskiego™2. Wo-

53 GC 1907, nr 78, s. 393.

3 GC 1874, nr 33, s. 263.

55 GC 1902, nr 28, s. 333.

% GC 1906, nr 48, s. 277.

TGC 1898, nr 15, s. 160. Wykaz sktadek na Dom Narodowy opublikowat tez ,,Gtos
Ludu Slqskiego”, 1898, nr 8, s. 6.

8 GC 1909, nr 16, s. 79.

% GC 1907, nr 41, s. 207.

% GC 1906, nr 84, s. 457.

¢ D, Kadtubiec, O opowiesciach ludu znad Olzy [w:] D. Kadtubiec (red.), Plyniesz
Olzo... Zarys kultury duchowej ludu cieszynskiego, t. 1, Ostrawa 1970, s. 61-62; K. Kajzer,
Cygon a zajqc, ,Kalendarz Cieszynski 20027, Cieszyn 2001, s. 265. Por. tez komentarz
»Tygodnika Cieszynskiego” (1850, nr 2, s. 14) na temat przepisow, w mys$l ktorych kazda
gmina powinna utrzymywac ,,swoich” zebrakow: Znamy bowiem ten lud, ktory przywykiszy
do tulactwa, szczegolnie na poczqtku z trudnosciq da si¢ przyzwyczaié¢ do tego porzqdku
i bedzie raczej szukatl unikng¢ z pod dozoru.

62 Przyktadowo, odnotowano tam zgon 102-letniej Cyganki Joanny Buriafskiej
(Buryanskiej), zmartej w chlewie Emila Gelnara w Polance (,,Dziennik Cieszynski”, 1913,
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bec skromnej ilosci zrodet, jaka zachowata si¢ na ich temat, kazda informa-
cja wydaje si¢ cenna.
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Michael Morys-Twarowski
O RROMA DR-O SLASKI CIESZYNIEC DRE BB. 1851-1918 TEL-E
,,CIESZYNCOSQERE KRECUNOSQERO” DUD

Informacia pal-o Rroma liparde dr-i polskikani revista ,,Cieszyncosqére Krecuno”
(Gwiazdka Cieszynska) katar-o b. 1851 $aj ulavdol done grupenfe. Pe jekh rig sas
generalo 3anipen pal-aja etnikani grupa, aj $aj pakds zorales, vi Serutni xaing ka-
tar siklile e Cieszyncosqére gaze pal-e Rromenqgéri origina aj historia. Pe aver rig
i revista del sas thavdune informacie, butvarneder pal-e Rromenggéri delikvencia
dr-o Slaski Cieszyniec. I ,,Gwiazdka Cieszynska” na kerel sas stigmatizacia akala
etnikane grupaqéri thaj $aj te xavas maskar-e artiklonqgére linie vi hadiné lache ama-
lipnasqére maskar-o Rroma, save besen sas dr-o Cieszyncosqéro Kumaripen, thaj
0 avera manusa e regiaqgére.

Michael Morys-Twarowski
GYPSIES IN CIESZYN SILESIA 1851-1918, BASED ON
,,GWIAZDKA CIESZYNSKA”

The types of information about Gypsies published in ,,Gwiazdka Cieszynska”,
a Polish periodical released in Cieszyn since 1851 can be categorized twofold. One
included general information about the ethnic group and provided the inhabitants
with basic knowledge about the origin and history of Romani people. The other
type presented current affairs, usually referring to the criminal activity of Gypsies
in Cieszyn Silesia. ,,Gwiazdka Cieszynska” did not stigmatize this ethnic group and
one could even find information on good relations between Gypsies and the natives
of the region.
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Adam Bartosz

ANDRZEJA WOJTASA
CYGANOW OPISANIE

e wrzesniu 1968 r. po raz pierwszy znalaztem si¢ w cyganskiej osa-

dzie w Czarnej Gorze na Spiszu. Tam jest poczatek moich cyganskich
przyjazni, badan studenckich, wiedzy na temat Cygandéw. Zbierajac wow-
czas materiaty do pracy magisterskiej, wykorzystywatem wszelkie zrodta,
do jakich zgodnie z metodyka pracy etnograficznej powinienem dotrze¢.
Podstawowa metoda moich badan byty wowczas, naturalnie, obserwacja
uczestniczaca i wywiad. Korzystalem rowniez z informacji zawartych w ar-
chiwach gminnych, koscielnych i powiatowych. Istotnym uzupehieniem
badan odnosnie do obyczajow i relacji Cyganow z ludnoscia miejscowa byty
wywiady prowadzone z tzw. ekspertami spotecznymi. Byli to m.in. ksi¢za,
nauczyciele oraz ludzie cieszacy si¢ spotecznym szacunkiem, jako bystrzy
obserwatorzy, inteligentni, a przy tym otwarci i chetni do pomocy mlodym
badaczom.

W pdzniejszym czasie do takich ludzi wysytalem studentéw z mtod-
szych rocznikéw, ktorzy w ramach praktyk §wiadczyli pomoc w zbieraniu
materialow terenowych swym starszym kolegom. W roku 1970 w grupie
miodych studentek znalazta si¢ na Spiszu Violetta Valkanova z Bulgarii.
Wystatem ja do Jurgowa, do Andrzeja Wojtasa, ktory cieszyt si¢ w $rodo-
wisku opinig czlowieka wyksztalconego, znajacego si¢ na wielu niezrozu-
miatych dla innych sprawach, moze nawet tajemnych. Nazywano go wszak
planetnikiem, a wiec cztowiekiem znajacym si¢ na zjawiskach atmosferycz-
nych, czy wreez je wywotujacym. Byt takze uwazany przez nas za eksperta
1 sympatyka etnograféw. Violetta trafita bardzo szcze¢sliwie, bo Wojtas za-
miast udziela¢ odpowiedzi na jej z trudem formutowane po polsku pytania,
poprosit dziewczyng o kwestionariusz i po kilku dniach wreczyt jej spisane
przez siebie notatki na temat Cyganow, ktorych znat ze swej wioski. Zaje-
ty badaniami wsréd Cygandw, osobiscie go wowczas nie poznatem, cho¢
z jego zapiskow korzystalem w pisaniu pracy dyplomowej' i w pdzniejszych

'A. Bartosz, Gospodarowanie Cyganéw na Polskim Spiszu, praca magisterska pod
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publikacjach. Dopiero wiele lat pdzniej, bedac jesienig 2002 r. na pogrzebie
Walentego Gila, Cygana z Jurgowa?, odszukatem autora zapiskéw i przypo-
mnialem mu tamtg histori¢. Dobrze zapamigtat nieporadng, acz sympatyczng
studentke z Bulgarii.

Swoje spostrzezenia Andrzej Wojtas zapisat na 62 stronach w typowym
dla tego czasu 60-kartkowym zeszycie szkolnym w kratke. Zeszyt zatytu-
towat Ludzie z rodu Acingali, co dowodzilo znacznego oczytania lub na-
trafienia przypadkiem na jakis artykut o Cyganach, gdzie ta nazwa — znana
wiasciwie tylko specjalistom — mogla si¢ znalez¢. Na oktadce dopisane jest
reka studenta-eksploratora: autor Andrzej Wojtas, Jurgow pow. Nowy Targ
N. 144. lat 55, prawdop. szkola na Stowacji®. Na dole oktadki, mojq rekq
dopisana jest data 1970. Kartki zapisane sg po obu stronach, co drugg linig,
dos¢ duzym, bardzo czytelnym pismem.

Przegladajac po ponad czterdziestu latach owe zapiski Andrzeja Wojtasa
stwierdzitem, ze warto je opublikowaé w calosci, jako §wiadectwo etnogra-
ficzne i niewatpliwe zrodto wiedzy nie tyle o samych Cyganach Karpackich,
co wiedzy na ich temat i sposobu ich postrzegania przez biatych — jak tu za-
réwno Cyganie, jak i miejscowi nazywaja nie-Cyganoéw. Prowadzac badania
m.in. na temat opinii o Cyganach, pamietam, jak te opinie negatywnie si¢
wsrod Spiszakow ksztattowaly. Na tym tle notatki Wojtasa postrzegac nale-
7y jako bardzo przychylne Cyganom, zawarte w nich opinie wypowiadane
sa w duchu daleko posunietego zrozumienia odmiennos$ci kultury i niematej
sympatii do cyganskich sasiadow. Co prawda, niektore opinie i sady wydac
si¢ mogg szokujace czy niechetne Cyganom, jednak w kontekscie panuja-
cych wowczas opinii wypadaja istotnie in plus. Tekst §wiadczy o wielkiej
spostrzegawczosci Autora, jego niematej inteligencji i erudycji, cho¢ nie jest
pozbawiony stereotypowych i schematycznych spostrzezen i opinii. Z wiel-
ka znajomos$cig tematu opisuje on zajgcia kowalskie Cygandw, ich inne
zajecia (thuczenie kamieni na drogach, zebractwo, muzykowanie), wyglad
domow cyganskich, a takze los ludzi starych oraz przemiany, jakie za jego
zycia nastapity dzieki ludowemu rzqdzeniu Panstwa — jak pisze.

Z punktu widzenia etnografa interesujace sa spostrzezenia dotyczace
strachu przed duchami*, wstretu do zab® i kotow. Ciekawa tez jest notat-

kierunkiem prof. Mieczystawa Gladysza, Uniwersytet Jagiellonski, Krakoéw 1972.

2 A. Bartosz, Walenty Gil — zZywot cygarnskiego kowala, ,,Almanach Karpacki — Plaj”,
2004, nr 28, s. 98-107.

3 Andrzej Wojtas urodzit si¢ w 1921 r., ukoficzyl gimnazjum w Kiezmarku, zmart
w 2006 r., w cztery lata po ostatnim naszym spotkaniu.

4 Por. A. Bartosz, Nie bdj si¢ Cygana, Sejny 2004, s. 125 i n.

* E. Dlugosz, Pozywienie Cyganow na Polskim Spiszu, ,,Etnografia Polska”, 1978, t. 22,
z.2,s.151-152.
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ka o przenoszeniu ci¢zarow na glowie, czy o chodzeniu nie razem. Tego
ostatniego spostrzezenia nie jestem w stanie zinterpretowac i doj$¢ skad sig
wzieto. Natomiast zanotowany jako szczegdlna ciekawostka sposob niece-
nia ognia, poprzez bicie na kowadle kawalka zelaza, zna kazdy kowal.

Przygotowujac tekst do publikacji, pozwolitem sobie tylko na bardzo
niewielkie wen ingerencje. Dotycza one zasadniczo interpunkcji oraz konse-
kwentnego zastosowania pisowni Cygan, Cyganka, Cyganie w miejsce nie-
konsekwentnie stosowanej przez autora pisowni: Cygan/cygan, Cyganka/
cyganka, Cygani/cygani, Cyganie/cyganie.

Natomiast zdecydowatlem pozostawi¢ bez zmian wszelkie wyrazenia
czy zwroty gwarowe, np. pod sobie kladli stome, a takze jezykowe niezrgcz-
nosci, ktore s$wiadcza o osobowosci autora, np. uzywali przy zdobywaniu do
zycia roznych mentalnosci. Wyrazenia gwarowe ujatem w kursywe. Nadto
wszelkie przypisy pochodza od redaktora tekstu.

Andrzej Wojtas
(fot. A. Bartosz, 2002)



..

Cygani z okolicy NowegoiTargu

NI, Dudzifiski N, Targ



Andrzej Wojtas

LUDZIE Z RODU ACINGALI

Pod ponocnymi stokami poteznych tatrzanskich skal, w spokojnej gor-
skiej dolinie, otoczona dziewiczem pigknem przyrody lezy wioska — Jur-
gow!

W oczy przybysza uderza tu najpierw masyw wysokich szczytow Tatr,
ktére swoim widokiem nie tylko przyciazliwie wabig przybysza, lecz od
strony Jurgowa sa tak prawdziwe w swojej potedze i picknosci, ze potrafia
przemowic i powiedzie¢ o sobie wszystko.

Wioska od zachodniej strony jest ostoniona poteznym, wysokim mu-
rem, ktory tu postawita przyroda w odlegtych czasach polodowcowych. Po-
pod ten wysoki, zdobiony zielenig mur — zwany tutejszym jezykiem grapq,
a najwyzsze jego wzniesienie nosi nazwe Koziniec — plynie gwarna rzeka
Biatka. Woda w tej rzece jest przezroczysta i bardzo zimna, gdyz Scieka ze
zrédet potozonych wysoko w Tatrach i stawia tu jak gdyby pierwsze kroki
na dluga wedrowke §wiatem. Rzeka, pedzona utajong sita przyrody, wydaje
z siebie ostry szum, jak gdyby znata swoj los i chciala si¢ broni¢ od do-
mieszek cywilizowanego §wiata. Wieczorem gwarny szum rzeki rozlega si¢
ostro ponad calg wsig, ten nieprzerwany przez wieki sygnal; wzywa miesz-
kancow Jurgowa do myslenia — jak szybko plynie czas...

Wzdtuz wschodniej strony Jurgowa rozciaga si¢ nieduze wzniesienie
zwane borem. Tu zostawili przodkowie twardy dokument sprzed kilkuset
lat. Potezne zwaty kamieni utozone w kilka krokéw, ciggnace si¢ dtugimi
pasami w poprzek wzniesienia, Swiadcza o twardym losie w walce o byt
1 zdobywaniu $rodkéw do zycia.

Sama wioska lezy w waskiej dolinie i starym budownictwem bardzo
sci$nieta do siebie. Przypomina to czasy, kiedy ludzie, bojac si¢ niepozada-
nych przybyszow z lasu, cisneli si¢ do siebie. Ludzie tu zyja zdrowi, a twar-
dy gorski klimat zmusza ich do wytezonego wysitku i pracowitosci.

Przodkowie Jurgowa trudnili si¢ dawniej pasterstwem i hodowla bydta.
Chowali duzo owiec. Swoje pasterskie rzemiosto uprawiali na rozlegtych
obszarach tatrzanskich dolin, zwanych polanami. Hodowla owiec dawala
przodkom duze korzysci. Z wely tkali material zwany sukno. Te ciepla
tkaning wyrabiali na miejscu w prostej drewnianej fabryce zwanej folus.
Energie do poruszania tego prostego, ale jakzez na owe czasy pozytecznego
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urzadzenia, dawala rzeka Biatka. Z materiatu tak uzyskanego szyli dla mez-
czyzn ubrania, portki, sukmany i obuwie. Ze skér owczych szyli kozuchy
dla mezczyzn, kobiet i dzieci. Z mleka owczego robiono sery, co przerabiali
w bryndz¢ i gromadzono zapasy na zim¢. Nie nadajace si¢ do chowu owce
i barany zabijali, a migso stawalo si¢ smacznym pozywieniem.

Ludnos$¢ Jurgowa byta zawsze bardzo pracowita, a jej szczyt uwidacz-
nial si¢ w miesigcach letnich, kiedy gromadzac zapasy siana dla bydta na
zime, pracujac zwinnie, biegata jak mrowki w mrowisku.

W tym wiasdnie czasie najwyrazniej uderzato w oczy ciekawe zjawisko.
Na przydroznych kamieniach — ktérych tutaj nie brak — wida¢ leniwo sie-
dzacych ciemnoskorych ludzi. Mezczyzni, kobiety i dzieci. Mezczyzni ob-
nazali do potowy ciala, kobiety piersiste, w podartych, brudnych koszulach,
a dzieci nagie. Siedza gromadkami beztrosko i wpatruja sie¢ w cigzki trud
pracowitego jurgowskiego ludu...

1. TO SA ,,CYGANIE”!!!

Przyjrzyjmy si¢ z bliska temu ciekawemu rodowi. Cygariskie Zycie to raj —
stowa wyjete z piosenki, poroéwnujace beztroskie zycie Cyganow do szcze-
Scia w rajskim ogrodzie. Czy jest w nich co$ prawdy? — postanéwmy si¢
przekona¢. Zacznijmy wigc od podstaw.

Cyganie, chociaz mieszkali blisko ludzi w wiosce, to nigdy nie pod-
porzadkowali si¢ kulturze i zwyczajom panujagcym w niej. Prowadzili swoj
odrebny styl zycia, [w] niczym niepodobny do tutejszego regionu. Stare sto-
wa prawdy moéwia o zyciu tak: Aby Zy¢, trzeba jes¢ — aby mieé co jes¢, musi
cztowiek pracowaé. Cyganie ani temu twardemu prawu natury si¢ nie pod-
dali, za co ptacili ogromng ceng, jaka jest ubodstwo, nedza i gtod.

2. GDZIE 1 JAK CYGANIE MIESZKALI?

Obozowisko Cyganow byto zawsze obok wsi, na terenie specjalnie dla nich
przeznaczonym. Przydzielono im tu na ten cel waska parcelg z nieuzytkow,
ktore byly wspolng wiasnoscig jurgowian. Na tej parceli miescito si¢ obo-
zowisko gesto zabudowanych, prymitywnych domkéw zwanych — budy cy-
ganskie®.

Cyganie wokot swoich pomieszczen nie byli w stanie utrzymac ani mi-
nimalnego porzadku. Nie znali ust¢pu, a ich toalet¢ stanowito cate podwor-

¢ W tym samym miejscu mieszkaja do dzi§ romskie rodziny.
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ko. Teren cyganski byt zatozony sktadami ko$ci zwierzecych, odpadami
i r6zna cuchnacg zgnilizna. Obejscia cyganskie byly wiec wylegarnig much
1 chordb zakaznych, dlatego czgsto przychodzili do konfliktu z wiadzami.
Lubili hodowa¢ pieski najmniejszej rasy.

Mieszkania Cyganéw bytly budowane ze starego, odpadowego drzewa,
ktére im mieszkancy Jurgowa zwykle darowali. Sami budowac¢ nie umieli,
budowali im te domki ludzie biali. Domki cyganskie byty dawniej bardzo
prymitywne i trudno uwierzy¢, ze w takich warunkach ludzie starzy i dzieci
mogli przetrwaé ostra, gorska zime.

Cyganie w swoich mieszkaniach nie mieli podtogi ani prawie zadnych
mebli. Lozek nie znali, spali wszyscy razem na ziemi, skupieni w jedng
gromade i tym sposobem chronili si¢ od zimna. Niektorzy mieli kilka pry-
mitywnie zrobionych tawek z desek. Wbijano w tym celu drewniane kotki
w ziemig, na to ktadziono deskg i tak robili sobie Cyganie tawki. Potke zwy-
kle robili tak, ze do $ciany wbijali drewniane kotki, na to ktadli deske. Taka
polka stuzyta do przechowywania garnkéw i jedzenia.

Garnki mieli przewaznie dwa, duze, zelazne. W jednym gotowano mig-
so, a w drugim ziemniaki. Kiedy potrawa byla gotowa, garnek ktadziono na
ziemie, w posrodku budy i wszyscy, krzyzujac nogi, siadali na ziemig, je-
dzac razem z jednego naczynia. Jedli tyzkami drewnianymi, ktore nabywali
w Nowym Targu na rynku.

Cyganie dzielili si¢ zwykle na duze grupy, jedni byli zdolni muzycy, a inni
kowale. Ci ostatni mieli zwykle obok budy, w ktdrej mieszkali, mata przybu-
dowke, gdzie miescit si¢ sprzet 1 narzedzia kowalskie. Mieli zwykle miech
skorzany do poddmuchiwania ognia, kowadto, mtotek, kowalskie kleszcze
i kilka zelaznych przebijakéw, ktorymi robili dziury do zelaza. Cyganki albo
wicksze dzieci zwykle ciggly miech i tak pomagaty przy sztuce kowalskiej’.

Cygan-kowal, kleczac obok kowadta, ubrany w biale, Iniane, bardzo
szerokie spodnie i podarta, strzepatg koszule, bit sprytnie mtotkiem po ko-
wadle. W jednej rece trzymal w kleszczach zelazo, a pod uderzeniami mtot-
ka nabieraty ksztaltu motyki, podkowy, siekiery i gwozdzie. Z Zelaza, cho¢
bardzo prymitywnym sprzgtem, potrafili robi¢ tadne rzeczy.

Cygan nigdy nie miat porzadnego narzedzia w swoim warsztacie, a je-
sli miat okazje go nabyc¢, to za kilka dni starat si¢ znalez¢ biatego nabywce
i zamienial to na zywnosc.

Wegiel do palenia ognia kowalskiego robili sobie sami. Szli do lasu,
zbierali galezie z Swierkowych drzew, ukladali na jedng gromade, a nastep-
nie podpalali. Kiedy galezie byty juz do czerwona rozpalone, lecz jeszcze

"Por. A. Bartosz, Z badan nad cyganskim kowalstwem na polskim Spiszu, ,,Rocznik
Muzeum Etnograficznego w Krakowie”, 1976, t. 6, s. 167-195.
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niespalone, zalewali gwaltownie woda. Rozpalone patyki twardly i byt
7z tego bardzo dobry wegiel dla kowalskiego rzemiosta, ktory jeszcze dzi$
jest na terenie ceniony i poszukiwany.

Cyganie-muzycy tez czasami trudnili sig, lecz tylko dorywczo, kowal-
stwem, nie byli oni juz dobrymi fachowcami od tego rzemiosta. W ich miesz-
kaniach, na wbitych do $ciany drewnianych kotkach wisiato kilka skrzypiec
lub potezne basy. Sprzet do odtwarzania swej muzycznej sztuki potrafili na
szerokiej okolicy wyszuka¢ i mie¢ bardzo dobry.

Muzycy cyganscy roznili si¢ nieco od reszty Cygandw i byli wigcej po-
wazani na okolicy, jak gdyby nalezeli do wyzszego rodu. Byli lepiej ubrani,
a poniewaz rozumieli swojemu rzemioshu, zapraszano ich na wesela, zaba-
wy 1 pod okazje. Obiekty cyganskie byly zawsze przepojone muzyka i $pie-
wem, gdyz muzykalni Cyganie ¢wiczyli swoja sztuke calymi wolnymi od
zaje¢ dniami. Pisma ani nut nie znali, lecz potrafili suchem uja¢ wszystkie
melodie, jakie na okolicy styszeli, i po mistrzowsku je odtworzy¢. Zdolniejsi
muzycy organizowali wokot siebie cyganska mtodziez, uczyli ich muzyki
i badali talenty. Zdolnych spos$réd mtodziezy ¢wiczono i stawali si¢ z nich
cenieni muzycy, ktorzy grali pozniej nawet w zakopianskich hotelach.

Wszyscy Cyganie, kowale, muzycy i ich zony, trudnili si¢ latem rozbi-
janiem, tluczeniem kamienia na drogach. W owych czasach maszynowych
thukarek nie bylo, wigc jedynymi ludzmi, ktoérzy ttukli kamien na okolicy
byli Cyganie. Potrafili pracowa¢ szybko, sprytnie, lecz bardzo krétko. Przy
thuczeniu kamienia zawsze siedzieli na wtasnych, uprzednio skrzyzowanych
nogach. Pracowali przewaznie tylko do potudnia, potem odpoczywali i opa-
lali sie.

3. JAK CYGANIE ZDOBYWALI ZYWNOSC??

Tak dla wszystkich ludzi, jak i dla Cyganéw najwazniejszg sprawg jest je-
dzenie. Poniewaz Cyganie juz z natury wytrwale ani ci¢zko pracowac nie
chcieli, uzywali przy zdobywaniu $rodkow do zycia roznych mentalnosci.
Cyganie dawniej nigdy statej pracy nie mieli. Kowale pracowali najwie-
cej przed wiosna. Robili i naprawiali sprzet potrzebny do pracy w polu. Mu-
zycy pracowali okazyjnie. Ttuczenie kamienia odbywato si¢ latem, a wiec
Cyganie wigksza cze$¢ roku nie byli zatrudnieni i to bylo przyczyng ich
tragicznej nedzy. Kiedy Cyganie wykonywali jakie$ ustugi dla miejscowej
ludnosci, nigdy nie brali za to pienigdzy, lecz zadali ZywnoS$ci. Przewaznie
ziemniaki, mleko i stoning. Cyganka-matka kazdego rana ubierata dwie ty-

8 Por. E. Dlugosz, op. cit.
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powo cyganskie spddnice (zwane w tut. jezyku farbanki). Jedna ubierala
normalnie na biodra, ktora jej zwisata na nogi. Druga, taka sama, wciagata
na ramiona i wigzata koto szyi sznurkiem. Farbanka zakryla jej rece, tutlow
i zwisata ponizej bioder. Na plecy brala Cyganka specjalnie do tego celu
przygotowany worek, ktory jej lezat na obydwu ramionach, a przedtuzonymi
koncami byl zwigzany na piersiach. Na lewym ramieniu worek miat otwor
i tedy wpuszczano do niego ziemniaki. Cyganie mieli liczne rodziny i pra-
wie kazda matka nosita ze sobg mate dziecko. Cyganki nosity swe pociechy
z przodu, uwigzane na przepasanej chustce, z lewego ramiona popod prawg
pachg. Latem chodzily boso, za§ zimg ubieraly na nogi naokrecane szmaty
zwane papucie, pookrecane sznurkami. Na glowach mialy stare chustki albo
szmaty z biatego, Inianego ptotna. Tak wystrojona Cyganka-matka, musiata
kazdego rana przejs¢ taka ilos¢ domow, aby w worku na plecach poczuta
taki ciezar, ktory mogtby wyzywic jej rodzing do nastgpnego rana’.

Przy tej codziennej wedréwcee, podajac sobie jedna za drugg drzwi, spo-
tykaty sie z niezyczliwym przyjeciem ze strony ludnosci. Wyzywano ich, nie
wpuszczano do domow, a nawet wypedzano. Szukaty biedne roznych spo-
sobow, aby si¢ ratowac. Zabieraly ze sobg za r¢ke mate, pdinagie dzieci, aby
szybciej ublaga¢ litosci. Byly tak milczaco wytrwate, ze potrafity sta¢ pod
drzwiami tak dtugo, az wzbudzity u chlebodawcy litos¢ i co$ do zjedzenia
otrzymaty. Wpuszczano im zwykle do worka parg ziemniakow.

Staro§¢ cyganska najwyrazniej przemawiala o losie Cyganow, jada-
li biedacy raz dziennie pieczone na ogniu ziemniaki, zapijane przewaznie
woda. Chodzili tez po zebraniu, aby wyprosi¢ sobie co$ do zjedzenia, uzy-
wali r6znych podstepnych sposobow. Niektorzy, wchodzac do domu, uda-
wali, Ze jest im zimno, siadali obok pieca i grzali si¢ tak dlugo, az gospody-
nie, chcac si¢ starca pozby¢, poczgstowata go jedzeniem. Inni staruszkowie
udawali z przesadg rozmaite dolegliwosci. Przychodzac pod drzwi, chwytat
niektorych silny kaszel, ktory trwat tak dlugo, az gospodyni starata si¢ go
sttumi¢, dajac biedakowi kawalek thuszczu albo garnuszek goracego mleka
z moskolem (moskol to cieniutki placek pieczony z ziemniakéw z dodatkiem
maki owsianej albo jeczmiennej; robiono go na goracym piecu — innego
chleba dawniej w Jurgowie nie znano).

Staruszkowie Cygani chorowali na choroby pochodzace przewaznie
z przezigbienia. Reumatyzm, zapalenie stawow i rozne choroby pluc. Wto-
czyli si¢ biedacy zmarznigci, polnadzy 1 tworzyli przerazliwy obraz losu
biednego cztowieka na ziemi. Ludzie przewaznie litowali si¢ nad ich losem.

% Por. A. Bartosz, Ekonomiczne i kulturowe uwarunkowania cyganskiego zebractwa,
»Lud”, 1978, 1. 62, s. 177-185.
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Dalszym sposobem zdobywania zywnosci przez Cyganow byla wszyst-
ka padlina, jaka zdarzyta si¢ na okolicy. Padle kury na choroby zakazne za-
bierali i zjadali. Swinie padle na rézyce zakopywano na specjalnie do tego
celu przeznaczone i ogrodzone miejsce (zwierzgey cmentarz), Cyganie po
kilku dniach padling wykopywali, robili wedliny i z powodzeniem spozy-
wali. Nie byto wypadkow, zeby ktos si¢ padling zarazil, a jesli chorowali, to
z przejedzenia.

W owych czasach byly bardzo tanie stare, nienadajace si¢ juz do uzytku
konie. Cyganie te konie kupowali i cate polacie migsa wedzili w budzie nad
ogniem. Tak przyrzadzone wedliny wieszali nastepnie w swoich mieszka-
niach pod dachem. Pewnego razu byta dla nich tak sprzyjajaca okoliczno$¢,
ze kupujac wigkszg ilos¢ koni, narobili tyle wedlin, ze grozito to zawaleniem
ich mieszkan. Nastepnie wedliny poczety wydawac tak przerazliwie cuchng-
cy zapach, ze musiaty si¢ w to wmiesza¢ miejscowe wladze. Wszystko mig-
so Cyganom zabrano, oblano naftg i zakopano w ziemie. Miedzy wedlinami
znaleziono, w cato$ci uwedzonego, mtodego, padtego konika.

4. ZARECZYNY, SLUBY I WESELA CYGANSKIE

Cyganie i pod tym wzgledem roznili si¢ znacznie od tutejszych, jurgowskich
obywateli. Byli wierzacymi, lecz niepraktykujacymi katolikami. Nieprakty-
kujacymi byli dlatego, bo religia nakazywata przychodzi¢ do kosciola przy-
zwoicie ubrany, a oni chodzili potnadzy. Wedtug zalecen Kosciota i miejsco-
wego zwyczaju, wspolzycie dwoch osob réznigeych sie picig bylo mozliwe
dopiero po zawarciu §lubu koscielnego.

Mtodzieniec cyganski juz w wieku 17 lat przywodzit do rodzinnego
domu dziewczyne i bez zadnych slubow zaczelo si¢ normalne wspotzycie.
Rodzice zwykle partnerke syna przyjeli z zadowoleniem. Opinia, majatek
czy $lub nie byly brane pod uwagg i nie stawiaty przeszkdd nowozencom.
Sluby koscielne zawierali Cyganie zwykle majac juz kilka dzieci, a to prze-
waznie na interwencj¢ ksiedza. Do §lubu pozyczali Cyganie ubranie od
miejscowej ludnosci.

Uroczystosci weselne odbywatly si¢ w zalezno$ci od zdobytych $rod-
kéw materialnych na ten cel. Alkohol uzywano, lecz przewaznie spirytus de-
naturowy, ktory cedzili przez chleb, a nastgpnie z powodzeniem wypijali'’.
Wesele cyganskie odbywato si¢ bez wigkszych ceremonii. Zjedli, wypili co
mieli, a potem grali i $piewali. Malo tancowali. Matzenstwa cyganskie byty
raczej wzorowe, cechowata ich wielodzietno$¢ i wierno$¢ swoim partnerom.

10'Wyniki badan terenowych zaprzeczajg temu spostrzezeniu.



A. BARTOSZ — ANDRZEJA WOJTASA CYGANOW OPISANIE 221

Kazdej biedzie koniec przyjdzie! Do tego ludowego porzekadta musie-
li si¢ dostosowac tez Cyganie. Umierali mtodzi i starzy. Cyganie, chociaz
nie byli praktykujacymi katolikami, to mocno wierzyli w obecnos¢ duchow
miedzy zyjacymi ludzmi. Duchy spuszczaly na nich ciagly strach, zwlaszcza
wieczorem, ktory szczytowego punktu osiggat wtedy, gdy na terenie cygan-
skim przydarzyt si¢ zmarly. Nieboszczyka zostawiano samego, a cata rodzi-
na przenosila si¢ do sasiadow az do chwili pogrzebu. Po pogrzebie wracano
do wlasnego mieszkania, lecz cata rodzina razem z obozem cyganskim zyta
w nieprzerwanym, cigglym strachu. Tg stabostke psychiki cyganskiej wyko-
rzystywali miejscowi mtodziency, ktorzy straszac ich, robili najrozmaitsze
komedie.

Zmartego Cygana na miejsce spoczynku odnosili ludzie biali, gdyz Cy-
ganie bali si¢ zblizy¢ do nieboszczyka, a [w]strzymywali si¢ tylko w pewnej
odlegtosci.

5. CYGANSKI PLACZ NA POGRZEBIE

Placzacy Cyganie r6znig si¢ znacznie od ptaczacych ludzi biatych. Cyganie
na pogrzebie ptacza glosno, zaciskajac rgce na dolng czes¢ tutowia i migdzy
kolana, przechylajac glowe raz na jedng i na drugg strone¢. Narzekajg w je¢-
zyku cyganskim bardzo zatosnym glosem. Zauwazono tu juz od dawnych
czas pewne ciekawe zjawisko, kiedy Cyganie ptacza, to u zadnego nie widac¢
w oczach lez — placza na sucho.

6. ZWYCZAJE — WYDARZENIA — CIEKAWOSTKI

Swieta Bozego Narodzenia i Wielkanoc byly obchodzone bardzo uroczy-
scie. Cyganie dzielili si¢ wtedy na kilka grup i chodzili po domach sktada¢
zyczenia. Spiewali i grali, za co otrzymywali specjalnie dla nich pieczony,
ziemniakowy kotacz. Tych kotaczy mieli tak duzo, ze musieli kilka razy do
domu odnosic.

Jesli Cyganie szli, to nigdy nie szli dwa razem. Jeden, cho¢ o krok dale;j,
ale nigdy razem. Kiedy Cyganie co$ przenosza, to zawsze ktadli na glowy,
reki oparte na biodrach, sztywnie maszerowali jeden za drugim. Cyganom
nie mozna nigdy wierzy¢ na stowo, lubig zawsze ktamac¢ i majg sktonno$¢
do kradziezy.

Miejscowi Cyganie wrozy¢ nigdy nie umieli i tym si¢ nie trudnili. Nie
byto we wsi wypadku, zeby Cyganie pomigdzy sobg si¢ bili, cho¢ kloci¢
lubili sie czesto i bardzo gtosno.
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Kiedy zabijali konie, to zakrywali mu oczy i kilka mtodych podrost-
koéw wskakiwato na niego, a nastgpnie jezdzono w kétko, az zmeczony kon
stangl. Wtedy przyskoczyt z boku Cygan z duzym mtotkiem i uderzat konia
w czoto, kon si¢ przewracal i nastgpny Cygan podcinat mu szybko nozem
gardto. Kiedy krew zaczeta pryskaé, rzucata si¢ na niego grupa podrostkéw
1 wciskajac kolejno usta w §wiezg rang — pili smacznie ciepty krew.

Pierwsze budy cyganskie wygladaty bardzo marnie, nie do$¢, ze nie
mialy one drewnianej podtogi, lecz nie byto w nich takze sufitu (sufit w miej-
scowym jezyku zwie si¢ powata). Byto na powale potozonych bokami parg
desek, ale srodek byl wolny, bo tedy odchodzit ptomien i dym z ogniska,
ktore na srodku budy stale si¢ palito. Wokot ogniska Cyganie spali na ziemi.
Oprécz marnego ubrania nie mieli nic, aby podczas snu nakry¢ chociaz dzie-
ci i starcow. Pod sobie ktadli stome, ktora na dzien zbierali i ktadli na jedna
gromadg do kata budy. Kiedy czasem z braku drewna do palenia wygasto
im ognisko, to wtedy Cygan brat kawatek ciezkiego zelaza 1 bil w niego
miotkiem na kowadle tak dtugo, az stato si¢ ono czerwone. Wtedy Cyganie
przyktadali do niego przepalony z drewna wegiel, rozdmuchiwali i rozpalali
ponownie ognisko.

7. CHULIGANSKIE WYBRYKI

Pewnego razu chuligani natapali zab wigksza ilo$¢ i przez otwor w suficie
wsypali zaby na $pigcych Cyganow. Przed wejscie wokot drzwi naktadli
kolczastego ciernia. Kiedy Cyganie zauwazyli, ze co$ po nich skacze, zrozu-
mieli, Ze to sa duchy, ktore ich strasza. Zaczeli jeden po drugim wykrzyki-
wac — ujuj!!! Pobudzili si¢ wszyscy 1 nastata panika. Kiedy Cyganie zaczeli
uciekac¢ z budy, wpadali bosymi nogami na kolczaste ciernie. Tu strach i pa-
nika si¢ potegowala i wszyscy z dzie¢mi — z krzykiem uciekli w pobliski las.
Wrdcili dopiero rano i wtedy przekonali sig, ze to byt desperacki wybryk.
Chuligan imieniem Jozef Kotarba, chcac na powigkszenie strachu wystrzeli¢
z jakiego$ zabytkowego pistoletu, ktory nabijat si¢ z konca, stracit przy tym
wybryku jedno oko.

Ten sam chuligan pewnego razu zabit we wtasnym domu kota, z ktorego
mieso powiesit na korytarzu. Kiedy rano przyszta do niego Cyganka i ujrza-
fa powieszone migso, zapytala: z czego to migso jest? Kotarba powiedziat, ze
zabit zajaca i migso Cygance oddat. Nastepnego dnia przyszta ponownie Cy-
ganka, wtedy Kotarba jg zapytal, czy smaczne jest mig¢so z kota i na dowod,
ze to byto migso z kota, ukazat jej futerko z niego. Cyganka uciekta prze-
straszona do domu, aby powiadomic o tym co zaszto me¢za i dzieci. Cyganie
doznali strachu, ze z kota, ktorego zjedli, moga poumieraé. Nagle poczuli si¢
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zle 1 zaczeli wszyscy jeden po drugim wymiotowac. Garnki i tyzki, ktorymi
postugiwali si¢ przy spozywaniu kota pobili, potamali i wyrzucili. Od tego
czasu na Cyganow mrawczano jak to robig koty — mraau — na co Cyganie
bardzo si¢ gniewali.

Kiedy Cyganie w czasie $wiat chodzili sklada¢ Zzyczenia, to Kotarba
otworzyt wejscie do piwnicy, ktére miescito si¢ w podiodze na korytarzu.
Zyczenia wieczorem sktadano, a mieszkania byly owietlone w tych czasach
matymi, woskowymi lampkami, zwane kaganki. Cyganie ida po ciemku
przez korytarz, jeden po drugim wpadali do piwnicy. Kotarba musiat przy-
nie$¢ swiatto i pokaleczonych, jeczacych Cyganow z piwnicy wyciagac.

8. CYGANIE OBECNIE

Obecnie Cyganie zyja juz normalnym, ludzkim trybem zycia. Maja fad-
ne mieszkania, meble i telewizory. Maja stata prace, a starzy renty. Mato
juz zyje Cygandw, ktorzy na wlasnej skorze przezyli opisang na tych kart-
kach negdzg. Poprawa doli zycia cyganskiego na tutejszych terenach nastata
z chwila zapanowania ustroju socjalistycznego i rzadow witadzy ludowe;.
Dzigki ludowemu rzadzeniu Panstwa Cyganie poczuli si¢ by¢ tez ludzmi.
Chodza do szkoty, pracujg i przestali by¢ ciezarem dla otoczenia.

Cho¢ wtadza ludowa daje Cyganom wszystkie mozliwosci do zycia, to
jednak to, co cyganskie, pozostanie w ich krwi na zawsze. Jeszcze dzi$ sa
wypadki, ze Cygan, nie majac zima czym pali¢ w piecu, zrywa deski z dachu
na wlasnym mieszkaniu i zostawia tylko tyle, zeby mu nie lato na t6zko.
Zatem znowu tymczasowo dach pokrywa, a nastgpnego roku robi to samo.
Duzo jeszcze zostalo w cyganskich mieszkaniach po dawnych Cyganach.
Cho¢ nosza dzi$ biate koszule z krawatami, a dziewczeta cyganskie moderne
sukienki, to ich krwi nie da si¢ jednak zmieni¢, zawsze beda Cyganami...
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Adam Bartosz provided an introduction to Andrzej Wojtas’ document. The author of
the notes on the Gypsy people was one of the “social experts” for ethnography stu-
dents doing their field research in Spisz (the Carpathians) in the 1970’s. They asked
him to write down his memories and reflections on Carpathian Gypsies (Bergitka
Roma) who settled down in his village. The text is both a document of Gypsy life in
the first half of the 20" century, and a record of opinions and judgments about them,
expressed by the local village communities. Apart from being informative it shows
great literary value.
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o pracy misyjnej wsrod Romoéw na Stowacji wiaczyli si¢ salezjanie.

Ks. Peter Besenyei otrzymat w 2010 r. nagrod¢ miasta Koszyce za
dzialalno$¢ w najbardziej znanej osadzie romskiej Lunik IX. Doswiad-
czenia w pracy z Romami zdobywat od roku 1990. Pierwszym jego kon-
taktem z Romami byto uczestnictwo w romskiej pielgrzymce do Limano-
wej, organizowanej przez ks. Stanistawa Opockiego, polskiego krajowego
duszpasterza Roméw. W zakonie Don Bosko Besenyei zostal wyznaczony
do pracy, jakiej si¢ nigdy nie spodziewatl. Teraz jest uwazany za pionie-
ra, specjaliste i wreez eksperta romskiej misji na Stowacji. Rzeczywiscie,
jest to doswiadczenie pionierskie, dlatego starat si¢ pozna¢ wyniki innych.
W Polsce odwiedzit jezuite, 0. Edwarda Wesotka i ks. Stanistawa Opockie-
go. Metody nawracania Romow poznawat na Wegrzech, w Niemczech, we
Wtoszech, Francji, Hiszpanii, Stowenii, Chorwacji, Serbii, Belgii, Ukrainie
i w Ameryce. We Wloszech poznal monsiniora Mario Riboldiego, ktory
cate zycie poswigcit shuzbie Romom i Sinti, samemu przyjmujac ich sposoéb
zycia. Don Mario jest uznanym specjalista w sferze romskiej misji i czton-
kiem Papieskiej Rady Migrantow i Koczownikow. Ks. Peter uwaza go za
swego mistrza.

Ksiagzka Romské ticho jest zbiorem wspomnien o. Petra z pracy na polu
nieoranym. Miatl watpliwosci, czy powinien spisywac i publikowac swoje,
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czesto intymne, doswiadczenia. Nie cheiatby romskiej grupy etnicznej (na-
rodu) ,,uegzotycznia¢” albo ,,romantyzowac”.

Na Stowacji wigkszos¢ Romoéw jest zasiedziata, lecz niektorzy nadal
uwazajg ich za koczownikow. Mieszkaja oni w skupiskach napredce zbudo-
wanych domoéw lub w blokach na okrajach miast. Osada cyganska stanowi
jakby zamknigtg catos¢, gdzie wszystkim kieruja specyficzne romskie zasa-
dy. Za mieszkanie si¢ nie placi, domy-rudery wyrastaja na cudzych dzial-
kach, ,elektryk” jest w kazdym domostwie, wodg, $cieki i wywoz Smieci
sponsoruje czegsto miejscowy samorzad. Psy chowa kazdy, podatkow nikt
nie ptaci, wieczorem pala ogniska ze $mietnikow. Biologiczne potrzeby za-
fatwiaja na chodniku, schodach lub pod swoimi albo czyimi$ drzwiami. Nie-
znana jest uprzejmos¢, nocny spokdj czy tolerancja. Czas dla nich nie znaczy
nic, sg mistrzami lenistwa, ,,nicnierobienia” i zabijania czasu. Najczestszym
stowem jest: ,,nudze si¢”. Na porzadku dziennym jest ,,demolka”, wulgarne
zachowania oraz nierzadko nienawis¢ do istniejacego obok Swiata.

Powyzsze zachowania sg naprawde trudne do zaakceptowania przez
okoliczng ludno$¢. Przedstawicielom wigkszo$ciowe] spotecznosci zacho-
wania aspoteczne przeszkadzaja bardziej niz kolor skory Cyganoéw, ich
»rasa”. Sama nazwa ,,Cygan” sugeruje nieakceptowalng odmiennos¢. Ks.
Peter uzywa pojecia ,,Rom” jako ekwiwalentu nazwy ,,Stowak”. Innych ter-
minoéw, wedlug niego, nie nalezy uzywac. Gadzo w znaczeniu ,,nie-Rom”
w stosunku do ,,biatych” ma pogardliwy wydzwigk, oznacza chtopa ci¢zko
pracujacego, ,.niewolnika ziemi”. Ks. Peter zada od Romoéw, aby uzywali
termindéw raklo 1 rakli, oznaczajacych biatego mezczyzne i bialg kobiete,
jezeli cheg, zeby ich rowniez nie obrazano. Samego za$ o. Petra nazywa-
li w osadzie poczatkowo bratem, co po latach zamieniono na dado czyli
‘ojciec’. Niektorzy ludzie uwazajg nawet, ze si¢ ,,scyganit”. On stara si¢
zy¢ wsrod Romow jako swoj i takim go biorg. Stara sig, bez falszywych
przeswiadczen, doprowadzi¢ do integracji Romow z grupa wigkszo$ciowa
poprzez wiar¢ w Boga, ktora im pomaga wznie$¢ si¢ kulturowo, zdobywac
wyksztatcenie, ale tez akceptowac siebie i obce dotychczas, stowackie oto-
czenie. Recepta jest: ,,nie rani¢ i nie da¢ si¢ zranic”.

Peter Besenyei jest przekonany, ze Romowie s zdolni do zmiany spo-
sobu zycia. Aby go zmieni¢, potrzebna jest w pierwszym rzedzie pomoc du-
chowa. Dopdki nie pozbgda si¢ biedy duchowej, materialnie bedg zalezni
od spotecznosci wigkszosciowej. Darmowa pomoc socjalna nie motywuje
Romoéw do zycia inaczej. Tylko ewangelizacja (B6g) moze odmieni¢ mo-
ralnos¢ tej grupy etnicznej. Zaczatek pracy misyjnej wsrod Cyganéw o. Pe-
ter porownuje do biegu maratonskiego, trwajacego przez kilka generacji.
Lepiej nawet nie zaczyna¢, anizeli da¢ ludziom nadziejg, zaprzyjaznié sie,
a potem si¢ wycofa¢. Poznanie mentalnosci i jej akceptacja sg dobre, lecz
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tylko wtedy, gdy bedziemy nie tylko dawali, ale tez zadali wspotudziatu.
Bardzo wazne sg tutaj indywidualne kontakty, nie mozna sig¢ sili¢ na zmiany
grupowe. Niewazna jest liczba ewangelizowanych. Przede wszystkim trzeba
ewangelizowa¢ dzieci, ale nie zaniedbywac rodzicéw — wysitki dadzg wtedy
dobry skutek wychowawczy. Katecheza jest skuteczniejsza w matych gru-
pach, osobno chtopigcych i dziewczecych. Musimy pamigtac, ze gloszenie
wiary u Romow trzeba postawi¢ na uczuciach. Miedzy Romow musza i§¢
ludzie zdolni to srodowisko ,,przemodli¢ i przecierpie¢”. Ludzie nie liczacy
czasu. Systematyczne dziatania burza bariery.

Romska misja we wschodniej Stowacji i jej program sg podporzadko-
wane archidiecezji koszyckiej. Jak wyzej wspomnielismy, o. Peter zostat
wyznaczony do tej pracy przez Kosciol katolicki. Powyzsze recepty dziatan
poznat do$wiadczalnie w kilku osadach romskich. Szczeg6lnie przypadli
mu do serca mieszkancy osady Postarka, cze¢sci Bardejowa. Osada powstata
w potowie lat 70. XX w., po przeniesieniu Cyganow, mieszkajacych w cen-
trum miasta, do $wiezo wybudowanych blokow. Besenyei przyszedt tam
w roku 1990. Stosujac zasad¢ Riboldiego: piano, piano, czyli ‘powoli, drob-
nymi krokami’, poczatkowo przerobit stary dom kultury na centrum ewan-
gelizacyjne. Pomagali mu mieszkancy osady. Potem zbudowat przedszkole
i szkole podstawowa, a na koniec kaplice pod wezwaniem btogostawionego
Zefiryna, pierwszego romskiego meczennika. Przy centrum katechetycznym
dziata chor z kapela. Romowie uczestnicza w pielgrzymkach na Stowacji
i do sasiednich krajow. Byli w Rzymie i w Lourdes. Diecezja ustanowita
romskie miejsce pielgrzymkowe we wsi Gaboltov, obok Bardejowa. Peter
doczekat si¢ kilkunastu uczniow i absolwentow $redniej szkoty. Romowie
zawieraja matzenstwa w kosciele, chrzcza dzieci, chociaz dalej wierza w sny
i duchy zmarlych. Powoli zaczynajg rozumie¢ znaczenie wyksztalcenia i da-
zenia do lepszego bytu.

Po dwudziestu latach pracy w Bardejowie, w mie$cie Michalovce, we
wsiach Lanartov i Jarovnice, BeSenyei otrzymat chyba najcigzsze zadanie.
Z ksigzki wynika, Zze o. Peter zostat przeniesiony w 2010 r. do cyganskiej
dzielnicy Koszyc Lunik IX. Juz od 1 lipca 2008 r. dziatali tam salezjanie. Lu-
nik jest najwigksza romska osadg na Stowacji, liczy prawie 7000 mieszkan-
coéw. Nasz misjonarz byt dotychczas przeswiadczony, ze lepiej dochodzi¢ do
osady, prowadzi¢ tam ewangelizacje, wychowywac 1 uczy¢, ale w niej nie
mieszkac¢. Jednak w Luniku salezjanie zamieszkali. Czy si¢ to im optacito?
Ks. Peter odpowiada: jesli pomogq chociaz niektorym w drodze do Boga, to
na pewno oplaci sie tutaj mieszkac, znosic¢ przykrosci, ponizenie, brak zro-
zumienia, samotnos¢ i zapomnienie. Ich obecnos¢ przeszkadza romskiemu
skupisku w zamknigciu si¢ na wptywy zewnetrzne, pomaga w kontaktach
z wigkszosciowg spolecznoscig. Salezjanie-ksieza i laiccy animatorzy wy-
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stepuja jako zgrana druzyna w tym zupetnie odmiennym mentalnie §wiecie.
Pokazujg mozliwosci integracji Romow z cato$cia spoteczenstwa.

Kroétki komentarz do recenzji: Na Stowacji istnieje blisko 690 osad cy-
ganskich, duza czg$¢ to osady wielotysigczne. Romska przynalezno$¢ na-
rodowa deklaruje okoto 90 tysigcy osob, przy szacowanej 500-tysigcznej
mniejszosci etnicznej. Rzad stowacki i sami Stowacy majg olbrzymie trud-
nosci z mniejszoscig romska. Brak pracy dla ludzi niewyksztatconych i nie-
zainteresowanych swoja przysztoscig idzie w parze z obciazeniem socjalny-
mi zasitkami i niechgcig do nauki. Na Stowacji istnieje obowigzek szkolny,
ktérego Cyganie nie respektuja. Kary administracyjne dla rodzicéw za ab-
sencj¢ dzieci w szkotach nie odnosza skutku. Ostatnio Romowie uczestnicza
w wyborach samorzadowych. W wielu miejscowosciach starostami zostali
Cyganie, rowniez gminne przedstawicielstwa czesto sg przez nich zdomino-
wane. Zdarzajg si¢ przypadki sprzeniewierzenia pieni¢dzy przeznaczonych
na cele gminne, wynikajace z braku §wiadomosci i krétkowzrocznosci tych-
ze politykéw. Na tym tle dziatalno$¢ podobna do pracy ks. Petra Besenyiego
powinno prowadzi¢ kilka tysiecy ksigzy, pastorow i1 $wieckich animatorow.
Sam o. Peter napisat, ze jego praca posréd Roméw wymaga wszystkich sit
1 calego czasu. Musieliby si¢ znalez¢ ludzie obdarzeni charyzma, aby Cy-
ganie ich uznali. Co si¢ stanie, gdy zabraknie takiego czlowieka w osadzie?
Najpewniej Romowie wrocg do swoich poprzednich zachowan. Spotecz-
no$¢ wigkszosciowa odpowiada na niefrasobliwo$¢ Romow budowaniem
murdw, oddzielajacych romska osad¢ od ,,bialych”. Taki mur postawiono
miedzy miastem a osadg Angi Mlyn w miescie Michalovce, gdzie o. Peter
przez cztery i pét roku usitowal utworzy¢ oaze dazacg do asymilacji z oto-
czeniem wigkszosciowym.
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Monotematyczny, romologiczny numer ,,Slovenského narodopisu” wy-
szedl ponad dwadzies$cia lat temu. W roku 1954 szes$ciu pracowni-
kow Narodopisného kabinetu Slovenskéj akadémi vied pod kierownictwem
Emilii Cajankovéj-Horvathovéj przeprowadzito pierwsze powazne badania
terenowe u Cyganéw. Artykuty do tomu z roku 1988 napisali badacze, kto-
rzy zdobyli do§wiadczenie razem z Emiliag Horvathova: Jelena Marusiakova,
Milena Hiibschmannova, Eva Davidova, Irena PiSutova, Ctibor Necas, Zu-
zana Kollarova-Svorcova, Pavel Salamon, Pavol Ziga, Pavel Platko, Hana
Bilkova, Arne B. Mann. Dotaczyli do nich: archiwista Igor Kutlik-Garudo,
lekarz psychiatra Cubomir Okruhlica, poetka Elena Lackova, choreograf Vi-
liam Gruska i socjolodzy Petr Visek, Maria Dubayova, Viera Bacova. Tema-
tyka wiary 1 magii najpetniej zainteresowata si¢ Eva Davidova. Opubliko-
wala rezultaty swych badan nad wierzeniami Cyganéw w Gemerze, przed
rozpadem ich tradycyjnych skupisk. Inni autorzy opisali cyganskie wesela,
obrzedy zwigzane z narodzinami, zwyczaje pogrzebowe, wiar¢ w powraca-
nie zmartych, ludowe lecznictwo. Ctibor Necas poruszyt pomijany wcze-
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$niej temat przesladowan Cygandéw w czasie Il wojny $wiatowej. Socjolo-
dzy zajeli si¢ integracjg Cyganow do ,,socjalistycznego” spoteczenstwa — te
wyniki teraz majg tylko warto$¢ historyczng. Rocznik jest bogato ilustrowa-
ny fotografiami z cyganskiego srodowiska.

ko

Aktualny numer ,,Slovenského narodopisu” [2010, nr 3 (58)] jest wypelnio-
ny materiatami, dotyczacymi religijnosci Roméw i podejmowanej w stosun-
ku do nich polityki socjalnej, jak rowniez eksterminacji i muzyce. Elena Ma-
rushiakova (Jelena Marusiakova) i Vesselin Popov opisuja sytuacje Romow
w komunistycznych spoleczenstwach Rosji, Ukrainy, Polski, Wegier, Butga-
rii, Rumunii, Jugostawii, Motdawii i Albanii. Dazenia integracyjne przebie-
galy w poszczegodlnych krainach niejednakowo. Skuteczng byta praktycznie
tylko akcja osiedlania koczownikdw.

Gabriela Kilianova analizuje opowiesci stowackie i romskie, przedsta-
wiajace Romoéw w sposob powazny oraz humorystyczny. Oparta si¢ na ma-
teriale z archiwow etnograficznych, publikowanych zrédet i terenu. Okazato
si¢, ze potraktowanie postaci i narracja sa podobne w obu grupach jezyko-
wych.

Tomas Hrusti¢ i Dudmila Hrusti¢ova prezentuja konwersje Romoéw do
ruchu zielonoswiatkowego. NajczeSciej zmieniajg wyznanie osobnicy od-
izolowani od swojej grupy, rozrzuceni w spoteczenstwie wigkszosciowym.
W osadach zmiany hamowane sa poprzez wicksza kontrole grupy. Pod
wptywem zielonoswigtkowcdw moga powstawaé nowe socjalne zachowa-
nia, nowy styl zycia i eliminowanie zjawisk patologicznych.

Arne B. Mann wskazat na nowe zrodta do badan romskiego Holokaustu
— wspomnienia naocznych swiadkow. Przed 1989 r. wladza komunistyczna
nie przyjmowala do wiadomosci, ze Cyganie w czasie wojny byli przesla-
dowani, jednak teraz mozna o tym pisa¢. Od roku 2005 kazdego 2 sierpnia
w muzeum stowackiego powstania w Banskiej Bystrzycy czczg pamigé po-
mordowanych. Na przyktadzie wsi Cierny Balog, autor pisze o mordowaniu
Cygandw przez hitlerowcow, ktory to fakt jest zywy w pamieci mieszkan-
coOW.

Tomé$ Hrusti¢, Tatiana Podolinsk4, Cudmila Hrusti¢ova i Juraj Stofej
uczestniczyli w ocenie mozliwosci i barier, jakie napotykaja pracownicy so-
cjalni w osadach romskich. Badanie przeprowadzono na zlecenie pelnomoc-
nika rzadu stowackiego ds. romskich spotecznosci. Stwierdzili, ze Fundacja
Socjalnego Rozwoju jest zbiurokratyzowana, brak treningu socjalnych pra-
cownikéw 1 nade wszystko stabilnego finansowania.
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Ci sami pracownicy Ustavu etnolégie SAV prowadzili badania nad
wchodzeniem Roméw do spoteczenstwa droga wiary. Od 2010 r. maja na
celu zmapowanie misji, ich rezultatow, opublikowanie i wigczenie wynikow
do programoéw szkot wyzszych. Zostat wykonany pierwszy etap — inwen-
taryzacja i mapowanie wszystkich Kosciotéw zarejestrowanych i niereje-
strowanych w 22 wytypowanych romskich osadach. Nabozna konwersja
przedstawia si¢ jako najefektywniejszy instrument socjalnego integrowania
Romow ze spoteczenstwem wigkszo$ciowym, a co za tym idzie — wyjsécia
z kultury biedy.

Hrusti¢ i Podolinska w recenzowanym tomie zamiescili tez sprawozda-
nie ze spotkania w Sztokholmie, po§wigconego charyzmatycznym i zielono-
swigtkowym ruchom ws$réd Romoéw. Uczestniczyli rowniez w konferencji
w Oxfordzie, po§wieconej zwickszonej mobilnosci Romow i ekspansji tej
grupy etnicznej na Zachdd oraz polityce krajow Europy i dziatan organizacji
pozarzadowych na rzecz Romow.

Jana Belisova uwaza talent muzyczny Romoéw za przyrodzony, jedno-
cze$nie majacy duzy potencjat do wykorzystania przez misje chrzescijan-
skie. Spotkania misyjne w osadach przypominajg czasem msze gospelowe.
Romowie wykorzystujg najnowsze style i instrumentarium w prezentowanej
przez siebie muzyce, tworzac piesni religijne. Etnomuzykologiczne badania
romskich piesni religijnych moga mie¢ wielkie znaczenie w zblizaniu do
siebie cztonkow przeciwstawnych grup etnicznych!.

W czgéci ,,Slovenského narodopisu” poswigconej recenzjom, zajmuja-
ce jest omowienie pracy zbiorowej My a t druhi w modernej spolocnosti.
Konstrukcie a transformacie kolektivnych identit, wydanej w 2009 w Braty-
stawie. Juraj gt’ofej omawia w nim czasopismo ,,Romani dzaniben”, wyda-
wane od 1992 r. w Czechach i obejmujace rowniez zagadnienia dotyczace
stowackich Romow. W czasopismie publikuje si¢ artykuty w jezykach cze-
skim, stowackim i innych, a takze teksty w r6znych romskich dialektach.

' Por. rowniez artykul M. Janowiak-Janik, ,, Mre Dewleske gilawaw me”. Muzyka
i tozsamos¢ Cyganow w ruchu zielonoswigtkowym, w biezacym tomie ,,Studidéw Romologica”
—przyp. red.
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mawiany zbior artykutdéw sktada si¢ zdwodch czesci. Pierwsza czgs¢ za-

wiera rozwazania na temat cech charakterystycznych romskiej poboz-
nosci, porownanych do cech poboznosci spoteczenstwa wigkszosciowego.
Druga cze$¢ to wystepy przedstawicieli 11 Kosciotow, ktorych misjonarze
usituja droga wiary doprowadzi¢ do integracji Cyganow z caloscia spote-
czenstwa Stowacji. Obywatele osad romskich znajduja si¢ dotad poza grupa
dominujacg w panstwie.

Od razu musimy zda¢ sobie sprawe z zatozen, ktore przyjeli pracow-
nicy Kosciolow: celem jest ucywilizowanie Cyganow. Andrea Polokova ze
Zwigzku Bahaitow w pierwszym rzgdzie wylicza zasady bahaickiej wiary:
moze istnie¢ jedno$¢ w réznorodnosci, czyli ,,rownocennos$¢” wszystkich,
niezaleznie od narodowosci, przynalezno$ci etnicznej i narodowej; Bog
stworzyt kazdego jako predystynowanego ku dobremu poprzez wychowa-
nie. Bahaici sg przekonani, ze religia ma wymiar socjalny, dlatego od po-
czatku jej powstania pomagaja stabszym socjalnie. Pojmuja pomoc Romom
jako czes¢ catosci swiatowych dazen do socjalno-ekonomicznego rozwoju,
do prosperity wszystkich ludzi w kazdej sferze zywota. Romowie musza
zrozumie¢ podstawe problemu, pozna¢ fakty i opanowac metody, stuzace do
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zmian. Trzeba wzmacnia¢ struktury organizacyjne kierowane przez Romow,
aby sami mogli rozstrzygac¢ o swoim losie. Jednym z projektéw mozliwych
do wykorzystania jest akcja Matki Czytajq Opowiesci, aby wzmocni¢ gra-
motno$¢ matek i kultur¢ czytania w rodzinie. Podobno tym sposobem ab-
solwentki projektu przemogly uczucie wstydu, ze si¢ uczg i nikt si¢ z nich
nie wySmiewa. Ro6wniez inne projekty polegaja na rozwijaniu zdolnosci do
nauki, w szczegolnosci rozumienia pisanych tekstow. Dla dorostych baha-
ici przygotowali siedem potaczonych kurséw, dla osiggniecia powyzszego
celu. Kluczem jest zwigkszanie zdolnosci ludzi, aby wiaczali si¢ do pozna-
nia. Niestety, autorka nie podata konkretnych rezultatoéw dziatalno$ci baha-
itow.

Ewangeliczny Zwiazek Braterski (Cirkev bratska) zaczal prace misyjng
w roku 2005, kiedy siedemnastu Romow poprosito o cztonkostwo w zborze
w Hermanovciach nad Toplou. Zbor zakupit w 2007 r. dom we wsi Hlinné,
przeznaczony na miejsce spotkan romskiej naboznej grupy Bratskéj Cirkvi.
Czlonkowie dbaja o dom i otoczenie. Odwiedzajg wsie i osady, stuza $pie-
wem, $wiadectwem i modlitwa. Zalozyli kluby: dzieciecy, mtodziezowy
i mlodziezy dorastajacej. Misjonarz Pierre van Vuuren wraz z matzonkg Lisg
prowadzi trening thumaczy Biblii na dialekt wschodniostowacki. Nowy Te-
stament przekladajg od maja 2008 r. Jak donosi rzeczony misjonarz, Kosciot
wspotpracuje z romskimi zborami Apostolskiego Kosciota i ojcem Marti-
nem Mekelem z centrum ewangelizacyjnego w Ci¢ave. Byli na festiwalu
gospel FestRom.

Mormoni zajmujg si¢ na Stowacji réznymi grupami, nie tylko Romami.
Peter Valni¢ek przedstawia typ pomocy, polegajacej na utrzymaniu zdro-
wia, uczeniu si¢ i samowystarczalnosci, oczywiscie w oparciu o Ewangelig.
Mitos¢ emanujgca z tych projektow zmigkcza serca ludzi ku tesknocie, aby
Jezus Chrystus wstgpit do ich Zycia — powiada. Kosciot Jezusa Chrystusa
Swietych w Dniach Ostatnich dziala w kilku romskich osadach. Uczniowie
specjalnej szkoty w Snine uczeni sg higieny osobistej, a lalkowe wystepy
przestrzegaja o niebezpieczenstwach zazywania tytoniu i alkoholu. Kobie-
tom z tego miasteczka darowano pralki, aby nie praly w potoku i miaty czas
na prace chalupnicze. Szkota dla mentalnie ostabionych w Osadnom dosta-
la r6zne urzadzenia, utatwiajace obstuge pensjonariuszy. W Humennom od
2007 r. socjalnie stabsze rodziny otrzymuja leki i odzywki. W Jablonove
kobiety nauczyly si¢ szy¢ maszynowo, a mezczyzni obstugiwa¢ maszyny
stolarskie. Miasto Spisské Podhradie najeto Romow do prac melioracyjnych
1 utrzymywania miejskiej zieleni.

Dziatanie ewangelikow augsburskiego wyznania opisala Viola Fronko-
va. Czlonkowie ROMA (Rémska organizacia misijnych aktivit) wychodza
z zalozenia, ze Jezus umart tez za Romow 1 rdwniez oni potrzebujg poznac
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droge zbawienia. Jest to praca pionierska i przebiega w r6znych warunkach
Gemera i Spisza oraz Szarysza i Zemplina, czyli w obrebie wschodniej Sto-
wacji. ROMA wspotpracuje z innymi ewangelickimi organizacjami chary-
tatywnymi. Autorka wymienia nazwiska wielu wspotpracownikow, jednak
bez podania ich przynalezno$ci etnicznej. Misjonarze odwiedzajg rodziny
1 odprawiajg nabozenstwa w szkotach podstawowych. Uczestnikami spo-
tkan sg glownie dzieci, z dorostych — gtéwnie kobiety. W SlavoSovciach po-
wstal misyjny team, ,,rozdajacy po osadach Stowo Boze”. Ewangelizacyjna
praca trwa juz siedem lat, lecz ze stabymi wynikami. W osadzie Rudnany
Cyganie w ogole nie przyjmuja misji.

Kalwini skupili swa czynnos¢ na terenie poludniowej Stowacji od roku
2008, przy pomocy finansowej z krajow niemieckoj¢zycznych. Polega ona
na odwiedzaniu wyznaczonych okregdw podczas podrézy misyjnej, trwa-
jacej 3-4 dni. Interesujace sg proby Jana Rigé przekladu Pisma Swictego
do dialektu rumungro. Uwaza on, zZe nie istnieja Romowie stowaccy czy
madziarscy, tylko postugujacy si¢ roznymi nieromskimi jezykami, albo ich
mieszaning z romskimi. Przetozyl Ewangeli¢ $w. Marka i Ewangeli¢ $w.
Jana, Pierwsza Ksigge Mojzeszowa i przypowies¢ o synu marnotrawnym,
a do druku jest przygotowana Ewangelia Lukaszowa. Ksiggi biblijne dru-
kowane sg w formie zeszytow z jedna strong w romskim, druga — w jezyku
w madziarskim. Zainteresowali si¢ nimi takze Cyganie wedrowni (Olascy).
Misyjne dziatania kalwinow skierowane sg na dorostych. Podczas rozda-
wania pomocy materialnej wzywaja obecnych Romoéw, aby pomodlili sie
za darczyncow. Szaty, meble 1 zywno$¢ pochodza z zagranicy. W romskiej
dzielnicy Cierne Mesto w Rimavskej Sobote doszto nawet do bojki o rzeczy
z dardéw. Okazalo sie, ze gdy przyjdzie darmowa pomoc, wtedy wszyscy sa
biedakami. Po wielu do§wiadczeniach misjonarze kalwinscy doszli do prze-
konania, ze Romowie przestali by¢ zainteresowani Stowem Bozym, inwe-
stowanie w nich przynosi efekty zaledwie widoczne. Ich wiara to zabobony,
synkretyczna mieszanka. Dlatego pomoc materialna dla Cyganow mija si¢
z celem. Integracja Romow ze spoteczenstwem wigkszosciowym jest bardzo
problematyczna.

Peter Besenyei, ksiadz katolicki, salezjanin, chce inwestowa¢ w kon-
takty osobiste. Wedtug niego jest to jedyna droga, ktora wiedzie do dusz
romskich'. Wiara pomagata Romom przetrwac cate wieki kazdodziennego
odrzucenia i1 pogardy spoteczno$ci. Dokument Smernice pre pastordciu Ro-
mov wydany w Trnave 2007 r. okresla profil tych, ktorzy dziataja wsrod
Romoéw. Cyganie 16znig si¢ od cztonkdéw spoleczenstwa wigkszosciowego,
lecz trzeba z nimi rozmawiaé, organizowac im pielgrzymki i popiera¢ roz-

! Por. tez tekst ks. BeSenyei’a w biezacym tomie ,,Studiow Romologica” — przyp. red.
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woj ich muzyki. Tak wlasnie czynit ksigdz Ondrej Oravec z Toporci, gdzie
obecnie zyje 2000 Romoéw. Powoli wychowat nowg generacj¢ na wyzszym
poziomie spotecznym i o wickszym wyksztatceniu. Obecnos¢ Kosciota ka-
tolickiego po 1989 r. przejawiata si¢ nowymi dziataniami. Pod wpltywem
ewangelizacji zwickszyta si¢ w osadach odpowiedzialno$¢ rodzicow za ich
dzieci. W wiezieniach, gdzie czesto ponad 80% stanowia Romowie, poja-
wili si¢ kapelani. Wydany zostal katechizm w jezykach stowackim i rom-
skim, takze Biblia dla dzieci w trzech romskich dialektach, nagrania piesni
naboznych po romsku i filmy CD/DVD. W 1998 r. w Bardejowie (na Po-
Starce — przyp. red.) otwarto Centrum Ewangelizacyjne’. Tam tez powstaty
koscielne przedszkole i szkota podstawowa. Romowie wybudowali w 2000
1. ko$ciot w osadzie Jarovnice. Co trzy lata organizujg pielgrzymki do zna-
nych miejsc, jak Lourdes, Turyn, Medjugorie. Od 2003 r. 7000 Romoéw
w koszyckiej dzielnicy Lunik IX jest obstugiwane przez dwoch, stale tam
mieszkajacych ksiezy. W 2008 r. przyszli na Lunik salezjanie Don Bosco,
wlasnie z ksiedzem Petrem. Na Gorze Maryjnej w Gaboltovie, w pierwsza
niedziele sierpnia odbywa si¢ pielgrzymka romska, polaczona z wystgpami
Romow z réznych czesci Stowacji. Katolickie centra duszpasterskie sg juz
w jedenastu osadach. Wiekszo$s¢ Romow nie posiada wyksztatcenia, trzeba
wiec nawracag ich tak, aby czuli si¢ rozumiani i kochani. Zyja tylko teraz-
niejszoscia, trzeba z nimi by¢ i rozmawia¢. Romska mtodziez jest uboga we
wszystkich sferach, czesto duchowny musi zastgpowac im rodzine, szkote
czy urzad pracy lub dobroczyncow. Praca Kosciota katolickiego nakierowa-
na $ci$le na Romoéw opiera si¢ na dwudziestoletnim doswiadczeniu; model
Scistej wspolpracy z Romami sprawdzit si¢, cho¢ na Stowacji nadal istnieje
ponad 600 osad bez jakiejkolwiek katechizacji i ewangelizacji. Kilkunastu
ksiezy i laikow usituje inkulturowa¢ Romow, zakorzeni¢ w nich Ewangelie
1 jednoczesnie pomdc w integracji z miejscowq spotecznoscia.

Alexander Cap, ksiadz prawostawny, zwraca uwagg na religijne potrze-
by Romow, ktore sg raczej ,,magiczne”, anizeli zwigzane z wiarg. Prawo-
stawni Romowie pragng Boga w zyciu trzykrotnie: w czasie chrztu, §lubu
i pogrzebu. Czasem uznaja $wigconke, Jordan, swigcg $wiece, modlg sig
przed krzyzem i ikonami. Mtodziezy romskiej nie interesuje uczestniczenie
w nabozenstwach ani aktywnos$¢ chrzescijanska. Starsze pokolenie potrze-
buje kontaktu z Kosciotem, ale brak nawykow higienicznych im to uniemoz-
liwia. Filozofia zyciowa Romoéw, przezywanie tylko ,,dzisiejszego dnia”, nie

2 Istnieje tam rowniez prawdopodobnie jedyny ko$ciol, poswigcony romskiemu
blogostawionemu Zefirynowi Giménez de Malla, cho¢ istnieje szereg przypisanych mu kaplic
(m.in. w Rzymie przy sanktuarium Divino Amore, w Polsce w Lososinie Gornej, Rywatdzie
oraz Dom Rekolekcyjny FSSPX pod wezwaniem bt. Zefiryna w Bejerzu i in.) — przyp. red.
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pozwala im uznawa¢ koniecznosci systematycznej pracy, stabilnosci zywo-
ta. Problemem sg nieletnie matki i ich dzieci. Tradycja kradziezy, szczegol-
nie okradanie gadzow, jest powodem do dumy i oznaka dojrzatoéci. Zyija
dniem dzisiejszym w takim stopniu, ze nie potrafig wytrwa¢ w chodzeniu
do kosciota, czasem robig to tylko z powodu znajomego, zaprzyjaznionego
ksigdza. Powyzsze doswiadczenia z pracy z Romami pokazuja, jak r6zno-
rodne mialyby by¢ dziatania i $rodki oddziatywania na Cyganow, zwlaszcza
w miejscowosciach, gdzie Romowie stanowig wiekszos¢. Istnieje niebezpie-
czenstwo, ze spoleczno$¢ wickszosciowa Stowacji wezmie sprawiedliwosé
we wlasne rece, przeciwko nieprzystosowanym sgsiadom.

Anna Zahradnikova prezentuje inicjatywy Slovenskej katolickej diako-
nie. Ta organizacja powotana zostata przez Kosciot starokatolicki do pomo-
cy ludziom w biedzie. Glowny nacisk ktadzie na zdrowy rozwoj rodziny,
jako ze Romowie znani sg z silnych wigzéw rodzinnych; moralne wycho-
wanie dzieci, rozwijanie w nich takich potrzeb jak: pomoc, obdarowywanie,
dzielenie si¢, przyjazn, tolerancja. Socjalizacja dzieci z socjalnie opdznio-
nego $rodowiska rodzinnego, uczenia higienicznych nawykow, poznawanie
przyrody, wszystko to jest uwarunkowane wiarg w Boga. Metodami pracy
s3: rozmowy, praca z Biblig, pantomima, sport, ministrantura.

Ewangelia ma sitl¢ zmieni¢ wnetrze cztowieka, jak tez jego zachowania
— oto cala zasada nawracania Romow przez cerkiew grekokatolicka. Gre-
kokatolickie centrum ewangelizacyjne miesci si¢ w Ciave w okregu wra-
nowskim. Zespot pracownikéw sktada si¢ z rodziny ksiedza, trzech semi-
narzystow 1 jednego ucznia $redniej szkoty. Dziataja w dziesieciu osadach,
probujac zbudowaé tam aktywne grupy miodziezy chrzescijanskiej. Ich
zamiarem jest budowanie Kosciota jako Bozego ludu i Bozego krolestwa.
Jeszcze trzy zasady rzadza ich czynno$ciami. W pierwszej daza do zmiany
zycia 1 moralnosci oraz stuzenia innym. Grupa szkolonych mtodych sktada
si¢ maksymalnie z dwunastu ludzi, przygotowywanych do zmiany sposo-
bu zywota. Po drugie — zmiana $rodowiska, wiec zeby z niego wyciagnac
Roméw wynajeli dom na szkolenia i noclegi z wyzywieniem dla 25 oséb.
Trzecia zasada to wyszukanie i formowanie §wieckich, najlepiej z Romow,
i wychowanie z nich liderow duszpasterskich. Tak swoja prace przedstawit
ksigdz prawostawny Martin Mekel.

Kosciot Chrzescijan Baptystow dziata z Romami w Banskiej Bystrzy-
cy, Lucencu i Cinobani. Obywatelskie Zrzeszenie ,,Nadzieja Dzieciom” od
roku 1994 stara si¢ wlasnie dzieci uczy¢ zyciowych umiejetnosci, poma-
gaé rodzinom i przeciwstawia¢ sie handlowi dzie¢mi. Opisat to Pavol Sin-
ko. Utworzona przez baptystow organizacja non-profit IN Network Slova-
kia wspomaga konkretne akcje charytatywno-socjalne dla stabszych rodzin
z dzie¢mi, organizacj¢ angielskojezycznych obozow letnich itd. W Cinobani
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u Romow probuja eliminowac niewtasciwe zachowania (narkotyki, wolny
seks, kradzieze) poprzez porady psychologiczne, tworzenie zespotow mu-
zycznych, studiowanie Biblii, wycieczki. Przed §wigtami Bozego Narodze-
nia odbywa si¢ wypiek ciast, wystgpy i darowanie $wigtecznych prezentow.

Stosunkowo zywa dzialalno$¢ prowadza Badacze Pisma Swietego. Ich
mottem jest zalecenie Jezusa, zeby uczyni¢ z ludzi wszystkich narodow
$wiadomych chrzescijan. Na Stowacji do zborow Swiadkéw Jehowy nale-
zy okoto 2000 cztonkow romskiej grupy etnicznej. W niektorych stanowia
wigkszos$¢. Pod wptywem nauczania biblijnego Romowie zmieniajg nawy-
ki, zaczynajg zarabia¢, zachowywac higiene, zmniejszyla si¢ przestepczosc.
Najwiecej romskich Swiadkéw Jehowy zyje na Liptovie, w Tornale i Ri-
mavskej Sobote. Ani jeden z nich nie mieszka w slumsach (osadach), ale
w porzadnych domach. Z romskich zboréw wywodza si¢ tez nauczyciele
biblijni. W anonimowym artykule przedstawiono liczb¢ wiernych. Budowa-
ne sg Sale Krolestwa dla studiowania Pisma i obchodow jedynego $wicta
Swiadkéw — Pamiatki Smierci Jezusa. Tabele i fotografie ukazuja zacho-
wania codzienne, stan utrzymania domow i sposoby zarobkowania. Nieste-
ty, wigkszo$¢ Romow pracuje tylko sezonowo lub dorywczo. Kilkanascie
malzenstw Swiadkoéw Jehowy jest mieszana, romsko-stowacka, sa dobrze
ubrani i zadowoleni. Wraz z przysposobieniem Romow zmienia si¢ nasta-
wienie spoteczno$ci wigkszosciowe;j. Jej cztonkowie zaczynaja objawiac za-
interesowanie biblijnymi prawdami, a miejscowe wtadze oceniajg romskich
Badaczy Pisma pozytywnie.

Proby wilaczania Cygandéw do spoteczenstwa wigkszosciowego sa czy-
nione przez przedstawicieli roznych Kosciotow na Stowacji. Musimy jednak
konstatowac, ze wystepuja one dos¢ sporadycznie. Zasigg poszczegolnych
inicjatyw jest ograniczony. Romowie nie rozumiejg misjonarzy, a misjona-
rze dziatajg wedlug wlasnych prze§wiadczen. Przede wszystkim mental-
nosciowe rdznice powoduja sytuacje komiczno-smutne. Niedawna wizyta
komisarza unijnego na Luniku IX w Koszycach potwierdza brak wiedzy
o Romach. Komisarz byl przerazony brakiem wizji przysztosci ludzi tam
zyjacych. Wiekszo$¢ misjonarzy stara si¢ ,,nawroci¢” Cyganow na ,,porzad-
ny” styl zycia. By¢ moze ci nieprzystosowani opierajg si¢ podswiadomie
przejsciu do grupy wigkszosciowej, aby nie straci¢ tozsamosci. Ci, ktorzy
stali si¢ podobnymi do gadzow, tozsamos¢ romska stracili, chociaz majg si¢
z tym dobrze. Ale co ma pocza¢ taki nawrocony, gdy go odwiedzi rodzina
w roznym stopniu pokrewienstwa i oczekuje wspotpracy w stylu swoim, cy-
ganskim? Bo rodzina jest najwazniejsza, bez niej Rom jest nikim. Romskie
pojmowanie Boga jest tez prawdopodobnie rodzinne, subiektywne i uczu-
ciowe.
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Przejdzmy teraz do pierwszej czgsci omawianego zbioru: szukanie-wypa-
trywanie romskiego Boga. Stanowi ona zarazem przeglad autorow, zajmuja-
cych sie problematyka spotecznosci romskiej. Trzech autoréw z Czech pracuje
w Towarzystwie ‘Czlowiek w Biedzie’ (Clovék v tisni) w cislejszym kontak-
cie z Romami. Markéta Hajska uczestniczyta w latach 1999-2005 w monito-
ringu sytuacji osad na wschodniej Stowacji. Opisata przyrodzone pojmowanie
katolicyzmu przez jedng rodzing Cyganoéw wedrownych (Romovia Olasski),
ktora liczy ponad 200 czlonkow wyznania rzymskokatolickiego. Mieszkaja
w miastach i osadach. Do katolicyzmu przycigga ich malowniczo$¢ obrzedow
i kult maryjny. Kosciot jest brany przez nich jako urzad i traktowany jako rzecz
biatych, ksigdza uwazaja za wykonawce chrztow, slubow i pogrzebow, a cze-
ste chodzenie do kosciota za zbgdne. W niektorych przypadkach wolg udac sie
do innych ,,urzednikéw”, na przyktad czarownikow.

Pavel Kosak zajmuje si¢ poboznoscia Roméw, majaca cechy miejsco-
we, czyli charakterystyczne dla ludzi niewyksztalconych, wierzacych za-
réwno w Boga, jak réwniez petnych przesadéw. Ta poboznos¢ in situ, naiw-
na, utrudnia dzialania pracownikom koscielnym, ktorzy chcieliby traktowaé
Romow sprawiedliwie 1 bez uprzedzen. W Czechach mieszkaja Romowie,
pochodzacy gldwnie ze wschodniej Stowacji (czescy i morawscy zosta-
li w czasie wojny niemal w cato$ci straceni). Stowaccy Romowie w Cze-
chach stali si¢ po zmianach ustrojowych cudzoziemcami. Wyrzucani z kraju
znalezli si¢ poza spoteczenstwem, a sg to Czesi w pojeciu obywatelskim
i terytorialnym, czesto mowiacy tylko po czesku, lecz ograniczani uprze-
dzeniami i stereotypami wigkszo$ciowego spoleczenstwa. Autor omawia
romskie przejawy kulturowe i porownuje z podobnymi u Czechow. Romska
socjalna organizacja opiera si¢ na rodzinie, jednak musi ona uczestniczy¢
w grze, ktorg prowadzg inni. Koscioét jako cato$¢ dystansuje si¢ od Cygandw,
jednoczesnie tylko Kosciot stara sie¢ w jakikolwiek sposob dziata¢ wsrod
nich, przy czym ktadzie nacisk na enkulturacje, jednoznaczng z asymilacja.
W 2006 r. opublikowano w jezyku czeskim Smérnice pro pastoraci Romii
(‘Dyrektywy dotyczace duszpasterstwa romskiego’). Nie miaty one szer-
szego oddzwigku, kazdy duchowny bowiem posiada wilasng strategie, ktora
zalezy od ci$nienia spoteczno$ci lokalnej, dojrzatosci ksiedza i misyjnych
pracownikow. Swiadomosé religijna Roméw moze si¢ rozni¢ od rozumienia
religii przez misjonarzy i wymaga za kazdym razem indywidualnego podej-
$cia, niejako ,,pod wlos” spoteczenstwa i nieromskich cztonkow Kosciota.
Wiara naiwna, nieuczona i nieskrystalizowana cechuje nie tylko Cyganow,
ale réwniez wickszos¢ ludzi w Czechach. W wypadku Roméw dodatkowo
skomplikowana poprzez liczne mity i przesady.

Artykut Tomasa Habarta powstal na podstawie rozestanego w 2007
r. kwestionariusza, o do§wiadczeniach 1 mozliwosciach ewangelizacji Ro-
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moéw. Wystano go do 900 probostw rzymskokatolickich i okoto 960 innych
kosciotow w Czechach. Autor otrzymat sto odpowiedzi. Badanie wykazato
osobiste zainteresowanie duchownych problematyka romska. Wielu z nich
uswiadamia sobie brak wiedzy w tym zakresie, konieczno$¢ wspotpracy
z innymi fachowcami oraz potrzeb¢ pomocy macierzystego Kosciota. Trze-
ba nawigzywac kontakty bezposrednie i stale pracowaé¢ w rodzinach rom-
skich, ksztatci¢ si¢ i eliminowac stereotypy u Romow, w grupie wiekszo-
sciowej, a takze w koscielnych radach. Autor dotaczyt utozony i uzyty przez
niego kwestionariusz.

Stowaccy autorzy, Tatiana Podolinska, Tomas Hrusti¢ i Arne B. Mann,
poswiecili swe prace Romom na Stowacji. Arne Mann stara si¢ opisac sto-
sunek Romoéw do wiary. Motywuje si¢ romskim przystowiem: Jezeli jestem
psem, uwiqgz mnie, jezeli jestem cztowiekiem — powazaj mnie. Rozwoj ducho-
wy 1 spoteczny Romow mozliwy jest tylko poprzez ich pozytywne rozumie-
nie oraz wlaczenie do naszych dziatan. Istnieje poglad, cze$ciowo potwier-
dzony badaniami, ze aktywny udziat Romow w zyciu religijnym wiedzie do
pozytywnych zmian, cho¢by ku lepszym kontaktom z biatymi.

Aktualnie wedtug statystyk wigkszo§¢ Romow wyznaje wiarg rzymsko-
katolicka. Mala cze$¢ jest wierzacymi ewangelikami, kalwinami, grekoka-
tolikami i prawostawnymi oraz nalezy do Swiadkoéw Jehowy. Pogladu o for-
malnym stosunku Romoéw do wiary nie mozna przenosi¢ na cato$¢ grupy,
podobnie jak przeswiadczenia, ze ten stosunek jest uwarunkowany etnicznie.
Badacze sa raczej bezradni w szukaniu szczegolnie romskiej swiadomosci
religijnej. Kiedys i teraz spotykamy si¢ z synkretyzmem religijnym u Cyga-
ndéw, podobnie zresztg u biafych. Cyganie z osad, zZyjac wigcej niz czterysta
lat obok wigkszosciowego spoteczenstwa, przejeli wiele zwyczajow i prze-
sadow od sasiadow. Religijno$¢ ich jest mieszanka wiary chrzescijanskiej,
wlasnych zabobonéw i przesadéw spoleczenstwa wigkszosciowego. 1zola-
cja Romow przeszkadza im uczestniczy¢ w zyciu Kosciota. Na mszy siedza
z tylu, a na cmentarzach chowano ich na okraju. Jednak do lepszego ich
poznania przyczynili si¢ dawniej ksigza katoliccy, znajacy romski dialekt.
Jan Pawet II od 1991 r. wygtaszal oredzie® rowniez w romskim jezyku. Pa-
pieska Rada ds. Duszpasterstwa Migrantow i Podrézujacych wydata w 2005
r. Zalecenia do duszpasterstwa Romow?*. Przy konferencji biskupow stowac-
kich powstata w 1990 r. Rada dla Romoéw i mniejszosci. Jednak cata praca

3 Prawdopodobnie chodzi o or¢dzie bozonarodzeniowe i wielkanocne, podczas ktorego
papiez sktada zyczenia w ok. 60 jezykach, przy okazji blogostawienstwa Urbi et orbi — przyp.
red.

4Zob. tez: People on the Move, <http://www.vatican.va/roman_curia/pontifical
councils/migrants/pom2006_100-suppl/rc_pc_migrants pom100-suppl index.html>
[dostep: 17.10.2011 r.] — przyp. red.
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katolickiego Kosciota migdzy Romami stoi na jednostkach w konkretnych
miejscowosciach, wszystko zalezy od stosunku ksigdza i jego pomocnikow
do Romoéw. Tutaj autor wylicza ewangelizujacych ksiezy katolickich, siostry
zakonne i laikow, koscioly wybudowane przez Romow, pielgrzymki. Czg-
sty brak zainteresowania ze strony katolikow przybliza Romow do innych
wyznan, ewangelikow, Swiadkow Jehowy i zielonoswiatkowcow (letnicné
albo turicne hnutie). Swoista konkurencja miedzy Kosciotami o romskie du-
sze czgsto powoduje dezorientacje obiektow ewangelizacji, konflikty wsrod
Romoéw 1 przechodzenie z jednego wyznania do innego. Te ,tancuchowe”
konwersje $wiadczg o potrzebie wiary wsrod Romow, ale tez o niedoktadnej
znajomosci kultury romskiej, jesli takowa istnieje, u pracownikow misyj-
nych. Wydaje si¢, ze Romowie wybierajg bezposrednie stosunki z Bogiem,
to im wlasnie odpowiada.

Tatiana Podolinska, aktualnie najbardziej zaangazowana w bezposred-
nie badania romskiej poboznosci, potwierdza odmiennos¢ romskiego po-
strzegania Boga od oficjalnej chrzescijanskiej doktryny. Fenomen romskie-
go chrzescijanstwa polega na bezposredniej komunikacji dwoch osob, Boga
i cztowieka. Rom wyobraza sobie Boga na swoj sposob i zawiera z nim
umowe na konkretne cele, przysiega obowigzuje obie strony. Sama ,,$wie-
to$¢” istnieje w codziennosci i terazniejszosci. Przedstawiciele wigkszo$cio-
wego spoteczenstwa, nie pojmujac tego, traktuja stereotypowo (negatywnie)
romskg praktyke religijng. Ten stosunek ma jasny etniczny podtekst, nieko-
niecznie rozumiany jako nizszy lub wyzszy typ religijnosci. Na Stowacji
stale przewaza ubieranie Boga w ,,etniczny uniform”. Poglad odziedziczony
powoduje, ze romska religijno$¢ pojawia si¢ jako zta, formalna, pasywna,
niepoprawna i niedostateczna. Powyzsze nawyki ewangelizacja powinna
zmieni¢, a dawng kulture romska wymieni¢ na podobng kulturze wigkszo-
Sciowej.

Autorka podczas swoich badan w jedenastu romskich osadach we
wschodniej Stowacji, ktore odbyta w 2006 r., probowata wyjasni¢ zasady
tradycyjnej wiary romskiej. Na tym terenie mieszkaja tzw. segregowani albo
osadowi Romowie, stanowigcy wielki problem dla Stowakow. Catos¢ reli-
gijnej s$wiadomosci koncentruje si¢ w obrebie spotecznosci lokalnej, poza
wigkszosciowa. I tutaj widzimy niekonsekwencje autorki, ktora zaprzecza
istnieniu ,,romskiego chrzescijanstwa”, uwaza romskie odczuwanie Boga
za modyfikacj¢ religijnosci biatych. Sacrum dla Romow jest zmienne, za-
lezne od aktualnej potrzeby. Dlatego i zlo istnieje tylko na ziemi, do nieba
Romowie idg czysci. Nabozne czynnosci sa wykonywane w celu zapew-
nienia naturalnego powodzenia i zdrowia. Ksiadz uznawany jest tylko za
celebranta, celibat jest nienaturalny, modlitwa stuzy do rozmowy z Bogiem.
,Nie kradnij” i ,,nie cudzol6z”, obmowa, przysi¢ga — nie obowigzujg wobec
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0s0b niebedgcych Romami. Wigkszo$¢ przejawdw romskiej poboznosci ma
charakter indywidualny. Oprécz chrztu i ostatniego namaszczenia z pogrze-
bem, do reszty przezywania religii wystarczy dom i dowolna godzina dnia
lub nocy. Antropomorfizuja Boga jako starca, Jezus i Maria odpowiadaja
wizerunkom, obowigzujagcym w regionie. Nie wierza w Trojce i Zmartwych-
wstanie, ale wierza w duchy i powroty zmartych. Uznaja i stosuja obrzedy
magiczne. Romskie chrzesécijanstwo jest pozbawione rytuatow, amorficzne,
zblizone raczej do nowych ruchow religijnych, szczeg6lnie charyzmatycz-
nych. Autorka dotgczyta kilkanascie fotografii, ilustrujacych jej dokonania.

Tomas Hrusti¢ prowadzit badania terenowe na terenie Zemplina w la-
tach 2004-2008. W jednej z osad mieszkal razem z Romami przez siedem
miesi¢ey. Interesowaty go tancuchowe konwersje Romoéw, przechodzenie
przez kilka konfesji, na przyktad od grekokatolickiej cerkwi, poprzez Swiad-
kow Jehowy do zielono$wiatkowcdw i potem do apostazji. Wielu Romow
nalezy tylko formalnie, metrykalnie do wiary, w ktorej ich ochrzczono, po-
dobnie jak ich nieromscy sasiedzi. Wielu jest zapalonych wierzacych i wielu
ateistow. Po prostu romskie grupy sg heterogenne i na réznym stopniu roz-
woju. Autor opisat zmiany wyznan w jednej rodzinie. Ojciec rodziny, Peter,
przypadkiem otrzymal Bibli¢ jako prezent, gdy chodzit do pracy z konmi.
Badaczy Pisma poznat przez rodzonego brata. Swiadkowie Jehowy od lat
90. ucza Biblii w tzw. szkotach teokratycznych. Rodzina Petra wytrzymata
w zborze pig¢¢ lat. Odeszli z powodu ztego prowadzenia si¢ starszych zbo-
ru. Gdy pojawili si¢ zielono§wigtkowcy, ulegli charyzmie pastora grupy
modlitewnej i po przejsciu do biblijnej sekty dali si¢ ochrzci¢, co okreslaja
jako nowonarodzenie. Jednak po odejsciu charyzmatycznego pastora ro-
dzina przestala uczestniczy¢ w spotkaniach modlitewnych, ich wiara stala
si¢ pasywna, mimo ze teraz na tym terenie dziata misjonarz, pochodzacy
z Romoéw. Zielono$wigtkowey we wschodnim Zemplinie sg nastawieni wy-
lacznie na etniczng grupe romska, zas Swiadkowie Jehowy na wszystkie
segmenty populacji.

Sylvie Grenet, francuska etnolozka, opisata kult Swigtej Sary w mia-
steczku Saintes-Maries-de-la-Mer w regionie Camarque, na pobrzezu pro-
wansalskim. Pielgrzymka romska odbywa si¢ tam w dniach 24-25 maja.
Ciemng figurke swigtej odwiedzaja Romowie wedrowni, glownie z Fran-
cji. Zaczeli przychodzi¢ prawdopodobnie dopiero w XIX w. za sprawg du-
chowienstwa, a nastgpnie dzigki staraniom markiza de Baroncelli. Uwazat
on Romoéw za potomkdéw Atlantéw i pierwszych mieszkancow Prowansji.
Ustanowil caty rytuat romskiej pielgrzymki. Po $mierci markiza w 1943 r.
nastgpita mityzacja obchodow, a takze wzrost ich atrakcyjnosci. Teraz me-
dia nadajg coraz wigkszy rozglos temu miejscu. Przybywaja inne grupy
romskie, nawet z sasiednich krajow. Towarzysza temu konflikty romskich
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pielgrzymow z miejscowymi wladzami. Jednoczesnie pielgrzymka stata si¢
wielkim przedstawieniem z muzykg i tancami przed europejskim thumem
ciekawskich. Wielkie zainteresowanie pielgrzymka do swigtej Sary bynaj-
mniej nie przektada si¢ na wzrost wiedzy o Romach. Alistair MacLean wy-
dat w 1970 r. powies¢ Tabor do Vaccares (polskie wydanie 1989), w ktorej
bohaterami sg Cyganie z gor karpackich, uczestniczacy w pielgrzymce. By¢
moze, skoro otwarto europejskie granice, i to si¢ przydarzy.

Powyzej omowiony zbior artykulow jest na pewno inspirujacy dla ba-
daczy, pragnagcych pozna¢ zywotne problemy Romow. Czeka ich cigzka pra-
ca, poniewaz mechanizmy dzialania Roméw i na Romoéw sa ledwo poznane.
Wydaje sig, ze tylko nieustanna obecnos$¢ poswiecajacych si¢ ludzi w rom-
skim $rodowisku przyniesie konkretne i trwate rezultaty. Charyzmatyczne
poswiecenie moze by¢ jedyng droga, aby Romowie przestali by¢ cigzarem
dla mieszkancoéw Europy. Nie mozemy si¢ tudzi¢ co do wspotczesnej sytu-
acji, w jakiej znalezli si¢ Stowacy, Madziarzy, Rumuni, Bulgarzy... i Romo-
wie. Na razie pytanie, w jaki sposob pomdc Romom i ich sgsiadom, pozo-
staje bez odpowiedzi.



RECENZJA

Marcel Courthiade

Zigeuner-Buch DILLMANNA.
GDY OBOZY KON CENTRACYJNE
BYLY JESZCZE NA PAPIERZE

Alfred Dillmann
Zigeuner-Buch Zigeuner-Buch, zum amtlichen Gebrauche
e R i b T im Aufiage das K. B. Staatsministerius das Innern
e Miinchen 1905, ss. 344
e i ISBN brak

ierze¢ w ewolucje — niestety. Niestety, poniewaz ewolucja nie trak-

tuje nas rowno. Nie mozna negowaé, ze Europa rozwingta si¢ od
dawnych czasoéw dzikich, arbitralnych przesladowan i tortur, do skutecznej
kontroli spotecznej, charakteryzujacej dzien dzisiejszy. Trzeba wprawdzie
powiedziec, ze wspodltczesne formy kontroli nie zawsze sa wolne od repres;ji
(w zaleznosci od tego, z jakim spoteczenstwem i okresem mamy do czynie-
nia), jednakze, og6lnie rzecz biorgc, nie ma wspdolnego mianownika migdzy
nowoczesng administracjg a arbitralnymi ekscesami dawnych czasow: wigk-
szo$¢ wspolczesnych ludzi oddycha bardziej swobodnie niz ich przodkowie.
Od tej ogodlnej linii ewolucyjnej istnieje jednakze odstepstwo: postawa
wladz wobec Rromow. Z wyjatkiem okresu nast¢pujgcego bezposrednio po
ich przybyciu do Europy Zachodniej, gdy zostali serdecznie przyjeci jako
pielgrzymi (dzigki listom polecajagcym wydanym przez papieza, krola We-
gier 1 rozmaitych ksigzat), ich cala historia stata si¢ niemalze ciagtym pa-
smem nieustannych przesladowan. Rowniez i w tym ciggu przesladowan
mozemy si¢ doszuka¢ ewolucji. O ile historyczny postep uczynit zycie ga-
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dzow (nieromskich Europejczykow) fatwiejszym i bezpieczniejszym, o tyle
dla Rromow oznaczal on formalizacjg, systematyzacje, a nawet czasami
usprawiedliwienie nienawisci, jaka ich spotykata. Stali si¢ ofiarami nie tylko
nienawistnych obywateli, lecz takze prawa i instytucji panstwowych.

Jesli idzie o Niemcy, to wspomniany proces nabrat tempa w ostatniej
¢wierci XIX w. W poprzedzajacym okresie tego stulecia wydano tylko dwie
antyromskie ustawy, w ktorych Rromowie (Zigeuner) nie byli nawet explici-
te wspomniani. Krolewskie rozporzadzenie z 1819 r. odnosito si¢ do ,,zebra-
kow i wldczegow”, a policyjna instrukcja z 1863 r. mowita o ,,0sobach nie-
wiadomego pochodzenia bez widocznych srodkéw utrzymania” — niemniej
jest jasne z tekstu i kontekstu, ze chodzito wtasnie o Rromow. W przeciwien-
stwie do tego, w ciggu 11 lat pomigdzy 1878 a 1889 r. wydano nie mniej niz
8 antyromskich rozporzadzen, a podczas tak zwanej Belle Epogue corocznie
wydawano po jednym takim rozporzadzeniu. Po raz pierwszy Rromowie
zostali wymienieni z nazwy w ustawie z 1886 r.; przed tg data uzywano
terminow takich jak ,,zebracy”, ,,wtoczedzy” 1 in. W ostatnim roku XIX w.
powotano do zycia monachijskg Zigeuner-Zentrale. Mozna zatem powie-
dzie¢, ze o ile cywilizacja zachodnia stopniowo rozluzniata jarzmo wokot
zbiorowego karku nie-Rromoéw, to jednoczesnie nieustannie zaciskata je co-
raz silniej wobec mniejszosci romskiej w Europie.

Natura cyganofobii ewoluowata od lokalnych, niby przypadkowych
aktow przemocy ze strony policji, do zinstytucjonalizowanej polityki ,,spra-
wiedliwo$ci” lub ,,utrzymania publicznego porzadku”. Niemcy nie byty tu
wyjatkiem: podobna sytuacja miata miejsce we Francji, gdzie 20 marca 1885
r. przeprowadzono na polecenie Ministerstwa Spraw Wewnetrznych spis po-
wszechny ludno$ci romskiej, w 1889 r. weszto w zycie prawo, zezwalajace
na usuwanie Rromow z jednostek administracyjnych (Départements — to
znaczy ich przesuwanie do sgsiedniej jednostki), a w 1897 r. Louis Barthou
zalecat wprowadzenie specjalnej karty identyfikacyjnej dla ,,Cyganow i No-
madow”, tzw. carnet anthropométrique, co utorowato droge represyjnym
krokom w kierunku wszechstronnego kontrolowania Rromoéw, podjetych
przez administracje Georgesa Berry’ego, poczawszy od 1903 r.

Ten sam okres Belle Epoque w Niemczech stat si¢ kamieniem milowym
w historii cyganofobii — wraz z publikacjg w 1905 r. w Monachium niestaw-
nej Zigeuner-Buch Alfreda Dillmanna. Publikacja zostata zaméwiona przez
Krolewski Zarzad Policji i miata stuzy¢ przede wszystkim do zinstytucjona-
lizowania nienawisci skierowanej wobec naszego ludu. W momencie ukaza-
nia si¢ tej ksigzki Adolf Hitler miat 6 lat...

Historyczne znaczenie Zigeuner-Buch polega na tym, ze antycypowata
ona, czy wrecz — zawierata ,,naukowa” argumentacje, ktora ¢wieré wieku
pbzniej doprowadzita ostatecznie do planowej zagtady Rromoéw w obozach
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koncentracyjnych Trzeciej Rzeszy. Warto podkresli¢, ze sam Dillmann, jak
réwniez 6wczesna wladza, uwazali t¢ ksiazke za warto§ciowa prace nauko-
wo-prawng. Miata ona stuzy¢ uswiadomieniu urzednikéw i innych zainte-
resowanych osob o szkodliwej naturze cyganskiej. Dowodem na to jest jej
cena. Kazdy, kto chciatl by¢ ,,0swiecony”, musial wylozy¢ rownowartos¢
mniej wigeej 30 dzisiejszych euro.

Pomnik rasizmu i pogardy dla ludzkosci, pod tytutem Zigeuner-Buch,
sktadat si¢ z trzech czgsci. Pierwsza z nich byt obszerny, ,,prawniczy” wstep,
ktorego bardziej szczegdtowa analiza zostanie przedstawiona pozniej. Cze$¢
druga stanowit rejestr ponad 5000 Rroméw (w wigkszosci pogrupowanych
w rodziny), w ktorym kazda pozycja zawierala nastgpujace dane:!

— imie, nazwisko 1 przydomek

— wWyznanie

— stan cywilny

—zawod

— miejsce i dat¢ urodzenia

— miejsce zamieszkania i obywatelstwo

—nazwiska rodzicow

— skfad rodziny

— cztonkostwo w stosunku do innych klanow

— istniejgce negatywne informacje na temat danej osoby lub rodziny

— dane dotyczace wczesniejszych postepowan lub wydalen

— wyrdzniajace cechy fizyczne.

Wreszcie cze$¢ trzecig stanowit zbior fotografii Rromow, wybranych
7 zasobow Zigeuner-Zentrale w Monachium. Zdjecia te nie réznig si¢ ni-
czym od tych, jakie pézniej wykonywano romskim wi¢zniom w obozach
koncentracyjnych.

Szczegblng uwage nalezy zwrédci¢ na wstep, podzielony na cztery cze-
$ci. Pierwsza ukazywata powody zwalczania plagi cyganskiej, z powodu kto-
rej cierpimy (,,my”, czyli Niemcy) i w gruncie rzeczy sktadata si¢ z miesza-
niny opis6w rozmaitych niegodziwosci, o popetnianie ktérych zwyczajowo
oskarzano Rroméw. Druga, streszczajaca istniejace prawa przeciwko Rro-
mom, otwiera zdanie: Cyganie muszq by¢ przez policje kontrolowani w spo-
sob jak najdokiadniejszy, a w przypadku ztamania [przez nich] przepisow
muszqg by¢ bezlitosnie karani. Nastgpnie tekst przedstawia liste rozmaitych
ograniczen, dotyczacych na przyktad swobody poruszania si¢, zawodowe;j

! Oczywiscie nie ma sensu pytaé, czy tego typu informacje zbierano takze w przypadku
zwyklych Niemcow, tj. gadzow, gdyz istnieje tu zasadnicza rdznica: Rromowie byli
uznawani za winnych poprzez sam fakt swego istnienia, Niemcy za$ — odpowiednio — za
niewinnych. Podobne nastawienie mozna spotka¢ dalej w niektorych innych krajach, gdzie
tzw. cyganologia jest klasyfikowana jako gataZ kryminologii.
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dziatalnosci, koniecznosci posiadania zezwolen i okazywania dokumentow.
Rromowie z innych krajow, a takze ci urodzeni w Niemczech, ktorzy nie po-
siadali wiasciwych dokumentéw, potwierdzajacych ich obywatelstwo, mieli
by¢ deportowani. Dotyczylo to takze 0soéb wyglgdajgcych jak Cyganie®. Ani
zaswiadczenia o stanie cywilnym, $§wiadectwa urodzenia, chrztu i zawarcia
matzenstwa, ani potwierdzenie zameldowania nie gwarantowaty Rromom
bezpieczenstwa. Mozna im bylo odebra¢ zezwolenia, dzieci rodzicow aresz-
towanych przez policje miaty by¢ im odbierane i umieszczane w ,,0$rodkach
edukacyjnych’; konie nalezace do Rroméw musiaty by¢ drobiazgowo ba-
dane przez okregowe stuzby weterynaryjne itd. Niekonczaca si¢ lista wymo-
gow 1 nakazow podobnego rodzaju wypehnia pierwszg czes$¢ Zigeuner-Buch
1 mozna sobie tylko wyobrazi¢, z jakg oczywistg rados$cig niemieccy poli-
cjanci zabrali si¢ za wypehnianie tych zalecen i jak bardzo potrafili by¢ przy
tym skrupulatni i nieprzychylnie nastawieni.

Trzecia czg$¢ wstgpu poswigcona jest przedstawieniu rozwini¢tej siatki
informacyjnej policji, z kwatera gtéwna w Monachium, ktorej budowg roz-
poczeto w marcu 1899 r. Wreszcie ostatnig czgs¢ stanowi lista 15 powodow,
usprawiedliwiajacych proponowane traktowanie Rromow i ich zbiorowe
potepienie. Wprawdzie w ksigzce uzywane jest stowo ,,usprawiedliwienie”,
ale w rzeczywistosci nie chodzi tu o nic innego, jak o bezczelne preteksty,
stuzace wprowadzeniu w zycie zinstytucjonalizowanego rasizmu. Dobrze
ukazuje to przedstawiony ponizej wybor urywek:

[Cygan moze zosta¢ ukarany, jesli] uczestniczy w wystepach muzycznych, te-
atralnych lub innego rodzaju (...) nawet jesli posiada wazng ,,Karte¢ Wedrow-
cy”, o ile nie otrzymat uprzednio zezwolenia ze strony policji (nr 7)%;... o ile
w jego dziatalno$ci zarobkowej towarzysza mu dzieci w wieku do lat 14, nawet
jesli uzyskaty na to pozwolenie i figuruja jako wspotpracownicy w dokumentach

W celu upewnienia si¢, ze nawet ci Rromowie, ktorym udato si¢ ukry¢ swoja
tozsamos¢ rasowg przed biurokracja, zostang zgarnigci przez nowa sie¢ przepisow prawnych.
Uogolnienie przepisow antycyganskich do osob ,,wygladajacych jak Cyganie” mozna
znalez¢ juz od XVI w. w roznych krajach, az po dekrety Trzeciej Rzeszy i drugiej Republiki
Czechostowacji.

3 Ponury zwiastun szwajcarskiego programu Pro Juventute, istniejacego w latach 1926-
1973.

4Sama ilo§¢ tych ograniczen oraz zobowigzanie do ubiegania si¢ o zezwolenia
i koniecznos¢ ich ciaglego przedstawiania, a takze towarzyszace temu naciski psychologiczne
skierowane na populacje, ktorej dotyczyly, prowadzity (a w dzisiejszych Niemczech —
ciggle prowadza) do frustracji i agresywnego zachowania ze strony Rromow. Oznaczalo
to, w polaczeniu z czgsta arogancka postawa policji, ze sukces w stosunkach z oficjalnymi
instytucjami rzadko stawat si¢ udziatem Rromow.
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(nr 10)%; ...o ile usituje zarabia¢ pienigdze lub uzyskiwac innego rodzaju korzy-
$ci uprawiajac magie egzorcystyczng, wrozenie z reki, kart, snow, znakow lub
poszukujac skarbow itd.

1. ROMSKI STYGMAT

Warto teraz przyjrze¢ si¢ cokolwiek blizej pierwszej czgsci dhugiego i ztozo-
nego wprowadzenia do ksigzki Dillmanna oraz oskarzeniom, jakie wysunat
on przeciwko Rromom i argumentom, ktore jego zdaniem mialy te oskar-
zenia wspiera¢ — np. odwotan do Niemcow cierpigcych [z powodu] plagi
cyganskiej (s. 3), czy tez zagrozen dla bezpieczenstwa publicznego ze strony
Cygandw (s. 2). Sprobujemy tu dokonac¢ klasyfikacji uzywanych przez niego
argumentow i zinterpretowac je.

W naszej analizie pominiemy bardzo krétki akapit otwierajacy ksigzke,
ktory zawiera jedyne neutralne stwierdzenie w catej pracy (aczkolwiek bled-
ne), mianowicie ze Cyganie to nomadyczny lud, ktdry pojawit si¢ w Europie
w IX w. i przybyt do Niemiec w wieku XV°. Pozostale stwierdzenia mozemy
podzieli¢ na trzy gtéwne kategorie:

—rasowe 1 kulturowe

— odwotujace si¢ do kradziezy i innych czynow o charakterze krymi-
nalnym

— odwolujace si¢ do spraw administracyjnych.

Jest rzecza zaskakujaca, ze tylko niecala czwarta czg$¢ catego tekstu
poswiegcona jest ztodziejstwu i innym czynom przestgpczym, a wiec typo-
wym elementom rasistowskiego stereotypu Rromow. Zaczniemy wigc od tej
wlasnie kategorii.

1.1. Zlodziejstwo i podobne przestepstwa

Oskarzenia, sktadajace si¢ na t¢ kategori¢, mozna podsumowaé¢ w nastepu-
jacy sposob: wszelkie dziatania ekonomiczne Rromow (np. te dotyczace
koni, sprzedazy proszku do prania, mydta, perfum, kwiatow, koszykow, pa-
rasoli, czy tez zwigzane z muzykowaniem lub tresura zwierzat), sa jedynie
pozorem, fasada, ukrywajaca dziatalnos¢ nielegalnag, polegajaca zasadniczo

* Co stoi w sprzecznosci z tradycyjnymi romskimi wzorami zachowania w rodzinie.

¢ Rromowie przybyli do Niemiec prawdopodobnie w drugiej potowie XIV w., poniewaz
z relacji o ich wizycie w czasie soboru w Konstancji nie wynika, aby traktowano ich jako
nieznanych.
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na wymuszaniu pieniedzy poprzez natretne zebractwo lub oghlupianiu pu-
bliczno$ci poprzez granie na jej lekach i przesadach; a takze na kradzie-
zach, zwlaszcza kieszonkowych, z wykorzystaniem sztuczek magicznych
oraz okradaniu domow przez kobiety, podczas gdy mezczyzni w tym czasie
odwracajg uwage mieszkancow’.

1.2. Nieprawidlowos$ci administracyjne

Lista oskarzen wymienionych w tej kategorii, a wystepujacych w rozma-
itych miejscach calej ksigzki, jest o wiele dtuzsza niz wymienionych wcze-
$niej. Nalezg do nich: brak odpowiednich dokumentéw (co nie zaskakuje,
biorac pod uwage mnogos¢ ograniczen, dotyczacych otrzymywania rozma-
itych zezwolen), postugiwanie si¢ podrobionymi dokumentami oraz ,,ktopo-
ty” sprawiane przez Rromow, zarejestrowanych w wielu ré6znych miejscach
i pod réznymi nazwiskami, udawanie analfabetyzmu?® itd.

"Nalezy zwroci¢ uwage na pewien istotny punkt: Dillmann twierdzi, Ze niemieckie
stowo, oznaczajace Cyganow — Zigeuner, pochodzi od wegierskiego Czigany (tzn. cigany),
ktore oznacza ,.ktamcg”, ,,0szusta” itp. Niezaleznie od tego wegierskie okres§lenie Rromow —
cigany,jest nieraz uzywane jako obelga przez rasistow. Z podobna sytuacja mamy do czynienia
w jezyku polskim, gdzie cyganic¢ jest synonimem innych istniejagcych w tym jezyku stow:
ktamac” i ,}ga¢”. Mozna zauwazy¢, ze w polskim dialekcie goralskim istnieje wylacznie
cegoni¢” i podobnie wyglada sytuacja w jezyku stowackim (gdzie wprawdzie istnieje
stowo lhati, ale jest rzadkie i ma charakter literacki). Mozna tez wspomnie¢ o czasowniku
»wycygani¢”. W jezyku angielskim, podobnie jak w polskim, istnieje czasownik fo gyp
(‘cygani¢’, ‘oszukiwac’— przyp. thum. ), ktory jest mniej wigcej synonimem zwrotu to jew down
(zwrot ten w XIX-wiecznej angielszczyznie oznaczal oszukiwanie lub namigtne targowanie
si¢; w jezyku polskim nie ma jego doktadnego odpowiednika czasownikowego. Najbardziej
do niego zblizone jest wyrazenie ,,nie badz Zydem!”, ktére — na szczescie — wydaje sie juz
pomatu zanika¢ z zakresu popularnej polszczyzny — przyp. thum.). Jest rzecza znaczaca,
ze Stownik Webstera, przy hasle to jew down stwierdza, ze wyrazenie to jest wulgarne
i obrazliwe, nawet jesli nie wyraza w swiadomy sposob tresci antysemickich, podczas gdy
zadnej uwagi podobnego rodzaju nie poczyniono w zwiazku z hastem to gyp. Proponuje akcje
wysylania listow do rady redakcyjnej wspomnianego wydawnictwa z sugestia, aby przy hasle
to gyp znalazt si¢ podobny komentarz, co przy hasle fo jew down.

8 Sporo Rromow bylo i jest funkcjonalnymi analfabetami. Sytuacja taka jest po czesci
spowodowana wewnetrznymi czynnikami o charakterze historycznym i kulturowym (np.
niska warto$¢ przypisywana stowu pisanemu w tradycji indyjskiej — w odréznieniu od tego,
co si¢ da obserwowac w tradycji judeochrzescijanskiej i muzulmanskiej, u pewnych grup
tez traktowanie analfabetyzmu jako obrony romskiej kultury), w czgsci za$ — czynnikami
zewngtrznymi, uniemozliwiajagcymi Rromom w wielu krajach, a zwlaszcza w Niemczech,
szeroki dostep do szkolnictwa.
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1.3. Czynniki rasowo-kulturowe

Niemal potowa argumentow, znajdujacych si¢ w tej kategorii, dotyczy rasy
Rromoéw, a méwiac Scislej — nieistnienia takiej rasy. Wedlug Dillmanna Cy-
ganie tak czgsto wchodzili w zwigzki mieszane z przedstawicielami innych
populacji (zwlaszcza z Czechami (1)), ze autentyczny Cygan jest rzadkoscig.
Tym samym, kontynuuje Dillmann, Cyganie przestali istnie¢ dawno temu,
z wyjqtkiem by¢ moze szesciu klanow na Wegrzech i trzech w Pirenejach.
Jest rzecza interesujaca, ze cata pdzniejsza litania oskarzen rozpoczyna si¢
od stwierdzenia braku rasowej czystosci i argument ten przewija si¢ przez
calg ksigzke. Nie trzeba tu wykazywac oczywistych paraleli takiego mysle-
nia z rasistowskimi teoriami nazistow’.

Taka postawa wobec romskiej rasy znajduje swoje odzwierciedlenie
w podobnej postawie wobec jezyka romskiego, sktadajacego si¢ wedtug nie-
ktoérych uczonych z elementow ,,ukradzionych” z innych jezykow. Widac to
wyraznie w znakomitym artykule 7 ¢ordi ¢hib: Come i Rroma hanno rubato
la propria lingua, ktorego autorem jest Jane Zatta. Pisze ona:

Jest to szczegdlnie prawdziwe w odniesieniu do jezyka cyganskiego, ktorego ist-
nienie (jak rowniez kultury cyganskiej) tak czesto jest poddawane w watpliwos¢
1 w ktorym zjawisko zapozyczen jest czgsto interpretowane w kategoriach utraty
tozsamosci jezykowej. Mimo ze te zmiany wcale nie s3 bardziej wstrzasajace
niz te, jakie wystgpity w jezyku angielskim, zapozyczenie i ogélnie rzecz biorac
— zjawisko jezykowej zmiany, jest przewaznie traktowane jak znak kulturowej
kapitulacji.

Oczywiscie, jak dodaje cytowana autorka, wigkszo$¢ jezykoznawcow nie
uwaza, ze ,,romsko$¢” zanika poprzez przyswajanie zasobow leksykalnych
innych jezykéw. Jednakze niektdrzy tak czynig. Wprawdzie lingwisci nie

? Faktycznie nazisci przesladowali Rromow z powoddw rasowych nie dlatego, ze nie
byli oni czystymi Rromami, lecz ze nie byli — w nazistowskim rozumieniu — ,,czystymi
Aryjczykami”. Dlatego tez tak bardzo si¢ upierali przy tym, ze Rromowie rzekomo pochodza
z tzw. pariasow Indii, a nie ze szlachetnych Aryjczykow. Natomiast w ramach nazistowskiej
doktryny rasowej istniata rozbiezno$¢ stanowisk: niektorzy ,badacze” uwazali, ze ,,gorsi”
sa Rromowie o mieszanym pochodzeniu rasowym, gdyz to oni wlasnie rozprzestrzeniaja
negatywne romskie cechy rasowe w spoleczenstwie, inni za$ byli zdania, ze ,,gorsi” sa
Rromowie ,,czysci rasowo”, gdyz posiadaja w skoncentrowanej postaci wszystkie negatywne
cechy wilasciwe ,romskiej rasie”, jeszcze inni uwazali, Ze nie ma tu istotnych roznic.
Przektadato si¢ to na ,preferencje” nazistowskiego aparatu przemocy, co oznaczalo, ze
w r