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WSTEP

Badania nad religijnoscia staly si¢ w okresie ostatnich kilkudziesigciu lat
inspirujacym nurtem, przenikajacym rézne dziedziny nauki. Samo pojecie ,reli-
gijno$¢”, cho¢ weszto do kanonu terminologii badawczej, wciaz jednak przed
przystapieniem do rozwazari na ten temat wymaga sprecyzowania. Nauki spote-
czne wypracowaly liczne definicje tego pojecia. Najpopularniejsza w polskiej
socjologii religii stworzona zostala przez Wladystawa Piwowarskiege. Wedlug
tego badacza ,religijno$¢ jest to podzielany i spelniany przez grupe ludzi zbiér
instytucjonalnych wierzer, warto$ci i symboli oraz zwiazanych z nimi zachowar,
ktére wynikaja z rozréznienia rzeczywisto$ci empirycznej i pozaempirycznej
oraz z przyporzadkowania znaczenia spraw rzeczywistoSci empirycznej sprawom
rzeczywistosci pozaempirycznej”'. Na podstawie tej definicji powstato wiele
warto§ciowych studiéw socjologicznych, jednak dla historyka zajmujacego si¢
spotecznoscia niepi§mienna moze ona stuzy¢ jedynie za punkt wyjscia. Stabym
jej punktem, oprécz wzglednej nieczytelnosdci specjalistycznego stownictwa, jest
zatozenie zdolno$ci przedmiotu badari do rozréznienia rzeczywistosci empirycz-
nej od pozaempirycznej — jest to zbyt wygérowane zadanie nawet chyba od
cziowieka epoki industrialne;.

Inne popularne definicje religijnosci powstate na gruncie socjologii religijno$ci
nie przynosza historykowi nic nowego, poza prébami zastosowania odmiennej
terminologii. I tak wediug Hieronima Kubiaka ,religijno$¢ to sposéb myslenia
i dziatalno$ci determinowany uznaniem zasad religii, to stan §wiadomosci przeja-
wiajacy sie w zachowaniach, poprzez ktére ludzie wchodza w kontakt z otaczaja-
cym ich §rodowiskiem spotecznym i naturalnym™?, za§ Edward Ciupak rozumie to
pojecie jako ,.0kre§lone poglady i przekonania odnoszace si¢ do religii jako takiej
oraz jako uformowana wzgledem tych tresci postawa, ktéra inspiruje bezposrednio

okreslone zachowanie™,

! W. Piwowarski, Teoretyczne i metodologiczne zaloienia badan nad religijnosciq, w: Z badar nad
religijnosciq polskq. Studia i materiaty, red. W. Piwowarski, W. Zdaniewicz, Poznari—~Warszawa 1986,
5. 65.

% H. Kubiak, Religijnos¢ a srodowisko spoteczne. Studium zmian religijnosci pod wptywem ruchéw
migracyjnych ze wsi do miasta, Wroctaw 1972, s. 8.

? 1. Borowik, Religijnos¢ jako przedmiot badari w polskiej socjologii religii, ,,Euhemer — Przeglad
Religioznawczy” 1995, nr 1, s. 208.
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Nowe elementy wnosza, definicje religijno$ci, wypracowane przez psychologie
religii. Na przyktad Stanistaw Kruczkowski uznat, ze pojecie religijno$c ,,okresla
podmiotowe, subiektywne, indywidualne ustosunkowanie si¢ osoby do systemu
prawd [tj. religii] przy zaangazowaniu catej osobowosci™. Ujecie psychologiczne
nie obejmuje wprawdzie bardzo waznego elementu wsp6lnotowego lub szerzej
— spotecznego pojecia religijno$ci, ale wprowadza kategorig¢ subiektywnosci od-
bioru przekazu religijnego, co lokuje religijno$§¢ wéréd zjawisk z zakresu mental-
nosci cztowieka,

Praktyczne wykorzystanie definicji religijnoéci w badaniach naukowych zmu-
sza do skonkretyzowania poszczegdlnych sfer zainteresowania. W ten spos6b
tworza, si¢ kategoryzacje religijnosci, bardziej wymowne niz definicje. Zaréwno
dla psychologéw, jak i socjologéw religii, powszechny jest podziat, obejmujacy
nastepujace aspekty religijnosci:

1. Wymiar do§wiadczeniowy (lub emocjonalny), odnoszacy si¢ do bezposred-

niej wiedzy cztowieka i jego przezyc.

2. Wymiar ideologiczny, czyli dotyczacy doktryny i wierzen.

3. Wymiar rytualistyczny, w ktérym zawieraja si¢ praktyki i, og6lniej, kult

religijny.

4. Wymiar intelektualny, w ktérym mieszcza si¢ takie elementy jak wiedza

cztowieka na temat religii, teoria stworzenia itp.

5. Wymiar konsekwencjalny (lub behawioralny), obejmujacy §wieckie skutki

do$wiadczesi, wierzen, praktyk oraz wiedzy religijnej na temat cztowieka’.

Wiadystaw Piwowarski do klasyfikacji tej dorzuca jeszcze dwa parametry:
wspolnotowy oraz globalnego stosunku do wiary (uzyteczny w badaniach spolecz-
nosci zlaicyzowanych i industrialnych)®, Stefan Opara dodaje natomiast psycho-
logiczna kategorig podatnosci religijnej i parametr indywidualnej motywacji’.

W wypadku badard historycznych nad zbiorowoscia niepi§mienng powyZsza
klasyfikacje nalezy ograniczy¢ do trzech elementéw: rytnalnego, ideologicznego
1 konsekwencjalnego. O intelektualnym trudno méwié w stosunku do spotecznoéci
analfabetéw, za§ wymiar do§wiadczeniowy jest zasadniczo niepoznawalny z powo-
du braku Zrédet bezposrednich, podobnie jak kategorie odnoszace si¢ wylacznie do
indywidualnej psychologii cztowieka.

Wéréd historykéw, zajmujacych sig badaniem religijno$ci, panuje wigksza
dowolnos$¢ pojeciowa. Na przyktad wybitni badacze tego zagadnienia — Jerzy
Kioczowski i Daniel Olszewski — zwykle stosuja wymiennie terminy religijno$c,
kultura religijna i mentalno$¢ religijna, co w rozwazaniach historycznych jest
zupetnie uprawnione. Réwniez okre§lenie przedmiotu badaii historykéw religijno-

4 8. Kruczkowski, Psychologia religii, Krakéw 1993 [wyd. 2], 5. 22.

5 Ibidem, s. 25-26.

6 W. Piwowarski, Teoretyczne i metodologiczne zalozenia..., s. 68.

" S. Opara, Zarys teorii indywidualnej religijnosci, Warszawa 1975, s. 150.
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§ci jest bardziej réznorodne, zakres rozpatrywanej tematyki uzalezniony jest
bowiem od doboru Zrédet i stanu ich zachowania.

Dla Mariana Aleksandrowicza, autora jednej z ciekawszych rozpraw na temat
religijno$ci XVIII w., jest ona zjawiskowa strong religii jako skonkretyzowanego
stosunku czlowieka do Boga. Skladaja si¢ na nig przezycia i zewnetrzne za-
chowania cziowieka, w sposéb §wiadomy uzaleznionego od Boga, na podstawie
systemu religijnego, zbudowanego z czterech elementéw, ktérymi sa: wspdlne
dziedzictwo prawd wiary, kult, zasady moralne i zewnetrzna organizacja.
M. Aleksandrowicz bada zatem: wiedzg i przekonania religijne, praktyki religijne,
moralno$¢ religijng oraz stosunek wiernych do Kosciota i duchowierstwa®, Uktad
rozpatrywanych przez tego autora zagadnied w znacznym stopniu pokrywa sig
zatem z parametrami proponowanymi przez socjologéw religii.

Nieco inaczej okre§la przedmiot swoich badari nad kultura religijng ziem
polskich przetomu XIX i XX w. Daniel Olszewski. Rozwaza on takie kwestie jak:
doswiadczenie religijne wiernych, wierzenia i wyobrazenia religijne zbiorowosci,
motywacje 1 sens praktyk religijnych, §wiadomo$é religijno-narodows i postawy
spoleczne motywowane religijnie, a takze miejsce religii w kulturze i w §wiadomo-
§ci spolecznej’. Jest to przyklad skutecznego dostosowania idealnego, teoretycz-
nego kwestionariusza badan nad religijnoscia do warunkéw historycznych rozpat-
rywanej epoki i wizji historiograficznej autora.

Odmienny jest kwestionariusz, zaproponowany przez Urszule Borkowska,
Powstat on na uzytek badari autorki nad Janem Dlugoszem, a punktem wyjécia byt
formularz Gabriela Le Brasa. Kwestionariusz ten proponuje podziat zagadnienia na
dwa wielkie tematy: wierzenia i moralno§¢. W ramach wierzeri badaniu podlegaty-
by: teologia, kosmologia, antropologia (w tym wypadku chodzi o pochodzenie
czlowieka, przeznaczenie i sens jego Zycia), kontakty ze §wiatem nadprzyrodzo-
nym i eklezjologia. Szeroko zakrojona tematyka moralno$ci obejmuje: motywy
czynu moralnie dobrego lub zlego, zagadnienie sumienia, katalog cnét i grzechéw,
normy moralno$ci spolecznej i politycznej, problem kar i nagréd (zar6wno
doczesnych, jak i pozagrobowych) oraz ogélny stosunek do $wiata i Zycia
doczesnego'®.

Temat ponizszej pracy wiaze si¢ ze specyficznym problemem badawczym
w obrebie pojecia religijnosci, jakim jest religijno$¢ ludowa. Na jej temat powstato
juz wiele prac naukowych, ale sam termin wciaz jest przedmiotem dyskusji.
Zwykle religijno$¢ ludowsa przeciwstawia sig religijnosci elit. Czasem uwaza si¢
nawet, ze ta opozycja przerodzila si¢ w czasach wczesnonowozytnych w otwarty

8 M. Aleksandrowicz, Z badart nad dziejami religijnosci wiernych na prrykadzie archidiakonatu
gnieinieriskiego w poczqtku XVIII w., ,RH”, t. 24, 1976, z. 2, 5. 5.

* D. Olszewski, Polska kultura religijna na przefomie XIX { XX wieku, Warszawa 1996, s. 10.

1" U. Borkowska, Badania poje¢ i postaw religijno-moralnych w oparciu o #rédta historyczne,
~RH”, t. 22, 1974, z. 2, 5. 5-11.
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konflikt miedzy dwoma typami poboznosci''. O ile w tej epoce rzeczywiscie
mozna dopatrywaé si¢ konfrontacji wzorcé6w religijnych, o tyle ostre przeciw-
stawienie codziennej poboznosci ludu i elit spolecznych jest nadmiernym uprosz-
czeniem. Wiele charakterystycznych dla tego okresu zjawisk z zakresu kultury
religijnej byto wspélnych dla calego spoteczeristwa i nawet u najéci§lejszych elit
mozna zauwazy¢ uleganie wptywom ,,popularne;j” religijnosci.

Bardziej uprawnione jest przeciwstawienie religijnosci ludowej i oficjalnej.
Opiera si¢ ono na rozréznieniu pomigdzy sposobem przezywania religii przez
og6t wiernych a idealnym wzorcem poboznosci, propagowanym przez elity'?. Tak
rozpatrywana religijno$§¢ ludowa staje si¢ swego rodzaju podkultura religii
instytucjonalnej'®. Bliski temu rozumowaniu byt Stefan Czarmnowski, gdy, roz-
patrujac kulture religijng ludu wiejskiego, badat, ,,w jakim stopniu i w jaki
sposéb jedna warstwa spoleczna przyswoila sobie podawane jej przez Kociét
nauki, jak je do swojego wlasnego sposcbu Zycia materialnego i duchowego
przystosowata, jakie przedstawienia kojarzy z wystepujacymi w kulcie imionami
i nazwami rzeczy, jakim jest jej charakter nabozno$ci i jakie tej nabozno$ci
przejawy”,

Religijnos¢ ludowa zdaniem niekt6rych badaczy bytaby zatem ,,wyodrebniona
kategoria, badawcza, uksztattowana niejako na styku: model religijnosci propago-
wany — masy ludowe wsi”'>, Czy jednak dla epoki wczesnonowozytnej mozna
utozsamic religijno§é ludowa, z religijnoscia chtopéw jako grupy spotecznej? Na to
pytanie wigkszo§¢ historykéw daje odpowiedZ negatywna. Jednakze okreflenie
grupy spolecznej, ktéra miataby staé¢ si¢ przedmiotem badai nad religijnoscia
ludowa w Polsce XVI-XVIII w. nastrgcza probleméw. Oprécz chlopéw wymienia
si¢ tu takze mieszkaricéw matych miast, a nawet ubozsza szlachte'®, niemniej
dokladne jej wyznaczenie nie jest mozliwe. Racje przyzna¢ mozna zatem Stani-
stawowi Litakowi, ktéry w ogéle rezygnuje z okreslenia ,religijno$¢ ludowa”,
postugujac si¢ w zamian terminem ,religijnos$é nizszych warstw spotecznych™’.
Réwniez w ponizszej pracy tematem rozwazari nie bedzie staropolska religijnos$¢é
ludowa, lecz kultura religijna konkretnej grupy spotecznej — matopolskich chtopéw

11 Ph. Ariés, Religion populaire et réformes religieuses, w: Religion populaire et réforme liturgique,
Paris 1975, s. 88-89.

12 W. Piwowarski, Wprowadzenie, w: Religijno$¢ ludowa. Cigglo$¢ i zmiana, red. W. Piwowarski,
Wroctaw 1983, s. 10.

3 K. Kwasniewicz, Tradycyjna religijnos¢ ludowa, ,Rocznik Muzeum Etnograficznego w Krako-
wie”, t. 8, 1983, s. 26.

¥ 8. Czarnowski, Kultura religijna wiejskiego ludu polskiego, w; Dziela, Warszawa 1956, t. 1, s. 88.

!5 M. Buchowski, Model religijnosci ludowej — préba konstrukcji, ,Lud”, seria II, t. 43 (63), 1979,
8. 97.

6 A. Zakrzewski, W kregu kultu maryjnego. Jasna Géra w kulturze staropolskiej, Czestochowa
1995, s. 127.

17°8. Litak, Ze studiéw nad religijnofciq nizszych warstw spotecznych w Rzeczypospolitej w XVIII
wieku, ,Przeglad Humanistyczny”, R. 40, 1996, nr 1, s. 163.
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od polowy XVI do korica XVII w. Zjawiska te co prawda pokrywaja sig¢
w pewnym - by¢ moze nawet znacznym — stopniu, ale nie sa tozsame.

Korzystajac z sugestii wyzej przywotanych — zaréwno historykéw, jak i so-
cjologéw czy psychologéw — na potrzeby ponizszej pracy przyjg¢to nastgpujaca
definicje religijnosci:

pojecie ,religijno$¢” okresla spos6b, w jaki czlowiek ustosunkowuje si¢ do religii i przezywa ja
intelektualnie i duchowo; obejmuje takze bezpo§rednie konsekwencje tego stosunku dla zycia spotecz-
nego, kulturalnego oraz osobistego jednostek i grup spotecznych.

Ze wzgledu na fakt, Ze przedmiotem rozwazan jest grupa niepi§mienna, przezycie
religijne oraz intelektualne skutki podporzadkowania sie religii sa w zasadzie
niedostgpne badaniu z powodu braku Zrédet. W zwiazku z tym problematyka pracy
bedzie koncentrowaé si¢ przede wszystkim na oddziatywaniu religii na zycie
spoteczne, ekonomiczne, moralno$¢ i wierzenia chtopéw, czyli na tym, co mozna
nazwac religijno$cia zewnetrzna,

Badania historyczne, dotyczace religijno§ci mas ludowych, maja juz w Polsce
pewnag tradycje i znaczne osiagnigcia. Badacze §redniowiecza po$§wigcili duzo uwagi
kwestii wierzedi pogariskich i ich przezytkom w kulturze ludowej'®, W ostatnich
latach pojawity si¢ wartosciowe prace, dotyczace popularnej recepcji chrzescijafistwa
w Polsce §redniowiecznej, autorstwa Aleksandra Gieysztora®, Aleksandry Witkows-
kiej”®, Jerzego Kloczowskiego®, Stanistawa Byliny?, Krzysztofa Brachy? i innych.

Popularne formy pobozno$ci staly si¢ réwniez przedmiotem badan historykéw
okresu wczesnonowozytnego. Najwigkszym zainteresowaniem cieszy si¢ co praw-
da obyczajowos¢ religijna szlachty i sarmacki model katolicyzmu, ale w wielu
pracach, omawiajacych t¢ problematyke, przekrojowo znaleZé mozna refleksje na
temat religijno§ci warstw plebejskich®. Opracowania monograficzne tego zagad-

® M.in.; A. Briickner, Mitologia polska. Studium poréwnawcze, Warszawa 1924; H. Fowmiariski,
Religia Stowian i jej upadek, Warszawa 1979; A. Gieysztor, Mitologia Stowian, Warszawa 1982.

¥ A. Gieysztor, La religion populaire en Pologne et en Bohéme. X*-XV* siécles, w: Histoire vécue
du peuple chrétien, sous la dir. de J. Delumeau, Toulouse 1979, t. 1, s. 315-334; idem, La religiosité
populaire en Pologne et en Bohéme medievales, ,Les Cahiers Franco-Polonais”, t. 5, 1981, 5. 89-102.

% A. Witkowska, Kulty pqtnicze pigtnastowiecznego Krakowa, Lublin 1984.

2 3. Kloczowski, Europa stowiariska w XIV-XV w., Warszawa 1984; idem, Chrystianizacja elit
i mas w Europie Srodkowowschodniej XV w., w: idem, ChrzeScijaristwo i historia, Krakéw 1990,
5. 145-168.

2 M.in. S. Bylina, Czlowiek i zaswiaty. Wizje kar posmiertnych w Polsce Sredniowiecznej,
Warszawa 1992; idem, Wiara i poboinos$¢ zbiorowa, w: Kultura Polski Sredniowiecznej XIV-XV w.,
red. B. Geremek, Warszawa 1997, s. 403-450; idem, Kultura ludowa Polski i Stowiariszczyzny
Sredniowiecznej, Warszawa 1999.

» X. Bracha, Teolog, diabet i zabobony. Swiadectwo trakiatu Mikotaja Magni z Jawora De
superstitionibus (1405 r.), Warszawa 1999.

* Zob. np. M. Bogucka, Staropolskie obyczaje w XVI-XVIl wieku, Warszawa 1994; K. Gérski,
Zarys dziejéw duchowosci w Polsce, Krakéw 1986; Z. Kuchowicz, Obyczaje staropolskie XVII-XVIII
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nienia rzadko jednak przekraczaja objgto§¢ artykutu nankowego. Do najwazniej-
szych prac naleza: studium Wactawa Urbana o wptywie reformacji na matopols-
kich chtopéw w XVI w., artykuty Hieronima Wyczawskiego®, Tadeusza Sliwy?
i Stanistawa Litaka®, wykorzystujace jako Zrédto protokoly wizytacji koscielnych,
teoretyczne rozwazania z pogranicza historii literatury Czestawa Hernasa®, studia
Jana Kracika®® i Mariana Aleksandrowicza®!, oparte na szerokich kwerendach
Zrédtowych, wreszcie interesujace rozwazania Jerzego Jézefa Kopcia na temat
popularnych form kultu maryjnego®’. Osobng kategori¢ stanowig prace z po-
granicza historii i etnografii Jana S. Bystronia® i Bohdana Baranowskiego®.

Historycy XIX i XX w. kwesti¢ kultury religijnej ludu pozostawiajg zwykle
etnologom lub socjologom, dlatego nalezy podkre§lié wysoka warto§¢ studiéw
Daniela Olszewskiego, po§wigconych religijnosci spoleczeristwa polskiego okresu
przetomu wiek6w?, Refleksje metodologiczne tego autora moga by¢ pomocne
takze dla badacza wczesniejszych epok.

Zakres chronologiczny ponizszej pracy — od potowy XVI w. do korica XVIII w.
— obejmuje okres, ktéry mozna by nazwaé czasami wczesnonowozytnymi na wsi

wieku, £.6dZ 1975; idem, Czlowiek polskiego baroku, £.6dZ 1992; 1. Tazbir, Rzeczpospolita i swiat.
Studia z dziejéw kultury XVII w., Warszawa 1971; idem, Arianie i katolicy, Warszawa 1972; idem,
Swiat panéw Paskéw, L6dz 1986,

2 W. Urban, Chiopi wobec reformacji w Matopolsce w drugiej potowie XVI w., Krakéw 1959.

% H. Wyczawski, Studia nad wewnetrznymi dziejami koscielnymi w Matopolsce na schytku XVI
wieku, ,,Prawo Kanoniczne”, t. 7, 1964, nr 1-2, s. 45-126; nr 34, s. 21-116.

2 T, Sliwa, Stan religijno-moralny wiernych diecezji przemyskiej w potowie XVI w., ,RTK”, R. 11,
1964, z. 4, s. 135-155.

B 8. Litak, Z zagadnien kultury religijnej ludnosci w diecezji plockiej w drugiej potowie XVIII
wieku, ,RH”, t. 34, 1986, z. 2, s. 333-338; idem, Ze studidw nad religijnosciq niiszych warstw
spotecznych...

® Cz. Hernas, W kalinowym lesie, t. 1, Warszawa 1965.

30 ). Kracik, Praktyki religijno-magiczne na Gérze Witostawskiej w czasie epidemii 1708 roku,
WRTK”, t. 22, 1975, z. 4, 5. 149-158; idem, Duszpasterstwo parafialne w dekanacie Nowa Géra
w pierwszej potowie XVIII wieku, Lublin 1977 (Studia koScielno-historyczne, t. I); idem, Duchowe
niedostatki wsi beskidzkiej w przeddzieri utworzenia parafii — Spytkowice 1758, ,NP”, t. 60, 1983,
5. 169-191.

' M. Aleksandrowicz, Z badart nad dziejami religijnosci wiernych...

# Np. I. I. Kopeé, Polskie zwyczaje maryjne i praktyki religijne w XVI w., ,,Czestochowskie Studia
Teologiczne”, t. 9-10, 1981-1982, s. 101-169; idem, Wspdiczesna maryjnos¢ polska i jej zwiqzki
z modelami religijnosci w XV i XVI w., ,RTK”, R. 30, 1983, z. 6, 5. 125-144.

* 1. S. Bystrofi, Dzieje obyczajéw w dawnej Polsce. Wiek XVI-XVII, t. 1-2, Warszawa 1932-1934;
idem, Kultura ludowa, Warszawa 1936.

% Np. B. Baranowski, Kultura ludowa XVII i XVIII wieku na ziemiach Polski Srodkowej, L.6dZ
1971; wobec prac tego autora nalezy zachowad duza ostrozno$é, gdyz ostatnie badania kwestionujg juz
nie tylko ich wnioski, lecz nawet rzetelno§¢ podstawy Zrédtowej, zob. M. Pilaszek, Procesy czarownic
w Polsce w XVI-XVII] w. Nowe aspekty. Na marginesie pracy B. Baranowskiego, ,,Odrodzenie
i Reformacja w Polsce”, t. 42, 1998, s. 82, przyp. 4. W tej kategorii nalezy umie$ci¢ réwniez nicudane
studium J. Hochleitnera, Religijno$¢ potrydencka na Warmii 1551-1655, Olsztyn 2000.

% Np. D. Olszewski, Polska kultura religijna...
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polskiej. Granice tego okresu nie sg jednoznacznie okreSlone. Jego poczatek ma
znaczenie niemal wylacznie orientacyjne jako symboliczny koniec katolicyzmu
§redniowiecznego — w perspektywie europejskiej wyznaczaty go obrady soboru
trydenckiego (1545-1563), w Polsce — przyjecie jego uchwat przez kréla i sejm
w 1564, a przez synod prowincjonalny w 1577 r. Z punktu widzenia Matopolski
potowa XVI w. to szczytowy okres reformacji, czyli punkt zerowy dla odnowy
KoSciota katolickiego. Natomiast w dziejach chiop6w polskich czasy te oznaczaja
zakoriczenie procesu legislacyjnego, prowadzacego do powstania wsi panszczyZ-
nianej. Jednak wszystkie te wydarzenia, cho¢ istotne, przeszty zapewne na wsi
zupelnie niezauwazone. Ich wplyw ‘miat charakter dtugotrwatych proceséw histo-
rycznych, a nie radykalnych zmian.

Koniec XVIII w. jako gérna granica zakresu chronologicznego pracy podobnie
jest tylko data orientacyjna, wyznaczona w duZym stopniu z powodéw praktycz-
nych. W koficu XVIII w. zanikly wiejskie ksiggi sadowe, bedace podstawowym
Zrédtem dla ponizszej pracy. Niektére prowadzono co prawda jeszcze do potowy
XIX w., ale podlegaty one daleko idacym zmianom pod wplywem biurokracji
austriackiej. Jednoczesnie przetom XVII i XIX w. to symboliczna granica miedzy
religijno$cia, staropolska a XIX-wieczna, ksztaltujaca si¢ w warunkach niewoli
narodowej, ale zarazem przemian cywilizacyjnych na wsi — uwlaszczenia, alfa-
betyzacji, budzenia §wiadomosci narodowej. Przetomu wiekéw nie mozna trak-
towaé oczywiscie jako cezury — wszelkie przeobrazenia ludowej kultury religijnej
dokonywaty si¢ w ramach powolnego procesu, w ktérym trudno wyszczeg6lnié
jakie$ punkty zwrotne.

Zakres geograficzny pracy obejmuje szeroko rozumiana Matopolske, czyli
zasadniczo terytoria 6wezesnych wojewodztw — krakowskiego, sandomierskiego,
lubelskiego i zachodni kraniec ruskiego — lub biorac pod uwagg podzialy administ-
racji koscielnej, tereny diecezji krakowskiej i zachodnich dekanatéw biskupstwa
przemyskiego. Z obszaru tego, a przede wszystkim jego poludniowej czesci,
pochodzi zdecydowana wiegkszo§¢ znanych nauce wiejskich ksiag sadowych
z okresu staropolskiego.

Terytorium Matopolski zamieszkiwata ludno$¢ wiejska o réznym pochodzeniu
etnicznym. Zasadnicza grup¢ stanowili oczywiscie chiopi méwiacy po polsku
wyznania rzymskokatolickiego. Na wschodzie i potudniu omawianego obszaru
zamieszkiwata ludno$¢ ruska obrzadku wschodniego — prawostawna, a od unii
brzeskiej takze greckokatolicka (przy czym diecezja przemyska, ktéra obejmowata
najwigksza cze§¢ omawianego obszaru, przystapila do unii dopiero w 1691 r.).
W rozproszonych wsiach, szczegélnie na RzeszowszczyZnie, mieszkali potom-
kowie kolonistéw z krajéw niemieckich. Byli oni wyznania rzymskokatolickiego,
lecz do$¢ dlugo utrzymywali odrebno$¢ jezykowa i kulturalng, Dla wigkszosci
niemieckich kolonii w tym rejonie krytycznym okresem byly lata dwudzieste XVII w.,
kiedy w wyniku powtarzajacych si¢ najazdéw tatarskich doszto do zmiany ich
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sktadu etnicznego, co odzwierciedlito si¢ nawet w zmianie jezyka zapisu dokumen-
téw gromadzkich z niemieckiego (i ewentualnie taciny) na polski®.

Pomimo zréznicowania etnicznego, a nawet wyznaniowego, w obrebie zainte-
resowar pracy znajduje sie ogét chlopstwa matopolskiego. Do traktowania razem
rozmaitych grup wchodzacych w jego sktad upowaznia nie tylko fakt ich jedno$ci
stanowej w ramach systemu spolecznego Rzeczypospolitej. Dzielenie chiopéw
wedle narodowo$ci w okresie, w ktérym trudno méwié o ich $§wiadomosci
narodowej, wydaje si¢ bezzasadne. Réwniez podzial wyznaniowy na obrzadek
zachodni i wschodni nie odgrywat w wiejskich warunkach zasadniczej roli, a po
unii brzeskiej stat si¢ jeszcze mniej wyraZny.

Jak niejasne byly podzialy etniczne i religijne wéréd matopolskich chiopéw,
pokazuje dekret, wydany w 1775 r. przez Ignacego Dulskiego, wladciciela ruskiej
wsi Krasna pod Krosnem, nakazujacy parochowi tamtejszej cerkwi ,,w nauczaniu
coniedzielnym i kazdego $wigta pacierza, przykazania boskiego i katechizmu
[uczy¢] po polsku, poniewaz tu ludzie po rusku nic nie rozumiejg™”’. Wéréd
mieszkaficow Woli Zarczyckiej znaleZé mozna bylo chtopéw pochodzenia rus-
kiego, mazurskiego, niemieckiego, a nawet tatarskiego i szwedzkiego, co nie
przeszkadzato im tworzyé zwartej i zgodnej spotecznosci®®, Stosunki te mozna
odnie$¢ do skali catego regionu — w Malopolsce czas6w wczesnonowozytnych
istniata wspélna kultura chtopska, wewnetrznie zréZnicowana, ale jednocze$nie
wyraznie wyodrgbniona.

Jak juz wspomniano, podstawowym Zrédtem dla ponizszego opracowania sa
wiejskie ksiggi sadowe. Wyb6r ten wymaga pewnego komentarza, Dzieje religij-
nosci, podobnie jak kazdego zjawiska, zwiazanego z mentalnodcia czlowieka,
powinno si¢ bada¢ na dwa sposoby. Po pierwsze, docierajac do bezposrednich
wypowiedzi czionk6w rozpatrywanej spoteczno$ci na temat ich przekonan i prze-
mySledl mozna podja¢ pr6bg wykorzystania ich jako swego rodzaju substytutu
ankiety socjologicznej. Po drugie, obserwujac zachowania jednostkowe i grupowe
w zyciu codziennym i w sytuacjach wyjatkowych, uzyskuje si¢ materiat do
rozwazail na temat rzeczywistych, a nie tylko deklarowanych, wzorc6w po-
stepowania 1 hierarchii wartosci. Obraz zrekonstruowany za pomocg tych dwéch
metod mozna skonfrontowaé z wizja obserwatoréw zewnetrznych wspéiczesnych
przedmiotowi badania.

% J. Péléwiartek, Wies Markowa w okresie systemu pariszczyZnianego, w: Z dziejéw wsi Markowa,
red. J. Péléwiartek, Rzesz6w 1993, s, 27.

3 Krasna, s. 209 [1774]. Aby uproScié przypisy, czefciej cytowane #rédla (w tym wszystkie
wiejskie ksiggi sadowe) oznaczono kryptonimami, okreSlajacymi na ogét geograficzne pochodzenie
danej informacji (zob. wykaz kryptoniméw, s. 205), w nawiasach kwadratowych podano datg roczna,
do ktorej si¢ ona odnosi.

#® 3. PStéwiartek, Nieznana ksiega sqdowa wiejska Woli Zarczyckiej (1578-1722), ,Rocmik
Naukowo-Dydaktyczny WSP w Rzeszowie. Nauki Humanistyczne” 1969, z. 4 (6), s. 242.
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W wypadku chlopéw polskich XVI-XVIII w. mamy do czynienia z grupg
zasadniczo niepi§mienna, nie dysponujemy zatemn zadnymi bezpos§rednimi §wiade-
ctwami ich refleksji na tematy religijne. Zeby ustysze¢ glos ,,wielkiego niemowy”,
odwotac¢ si¢ trzeba do tych przypadkéw, kiedy z jakich§ powod6éw istotne bylto
zapisanie ustnego o§wiadczenia analfabety. Sytuacje takie miaty na ogét miejsce
przed sadem. Akta sadowe i zeznania procesowe s3 praktycznie jedynymi Zr6dtami
dla XVI-XVIII w., w ktérych znaleZé mozna zanotowane wypowiedzi chiopéw
w pierwszej osobie, chocby nawet i zredagowane przez pisarza. Przedmiotem
takich o$§wiadczerl praktycznie nigdy nie byla religia bezpo$rednio. Nalezatoby
zreszta watpi¢ w szczero$¢ deklaracji na jej temat, sktadanych przed obliczem
wymiaru sprawiedliwogci. Watki religijne poruszane byly zwykle mimochodem, co
uwiarygodnia takie wypowiedzi i pozwala na wyciaganie wnioskéw odnosnie do
rzeczywistych przekonar osoby stajacej przed sadem.

Za swoista wypowiedZ przedstawicieli warstwy chtopskiej uzna¢ mozna réw-
niez orzecznictwo wiejskich taw sadowych. Pomimo decydujacej roli wlasciciela
wsi w ich dziatalnosci, wyroki sadéw wiejskich odnosily si¢ do zasobu wyobrazerd
sedzi6w i w znacznym stopniu wyrazaly chtopski system warto$ci®.

Analiza akt sadowych pozwala réwniez na obserwacj¢ zachowar cztowieka,
zaréwno w sytuacjach ekstremalnych, jak i w zyciu codziennym. Drobiazgowe
nieraz zeznania opisywaly szczegdly zbyt oczywiste, by je zapisywaé w innych
okoliczno§ciach. Sprawy niesporne ukazuja natomiast funkcjonowanie stosunkéw
migdzyludzkich w warunkach bezkonfliktowych, Wéréd zalet wykorzystania wiej-
skich ksiag sadowych jako podstawowego 7Zrédta dla chiopskiej kultury religijnej
wskaza¢ mozna jeszcze, ze s3 one praktycznie jedynymi dokumentami pisanymi
z okresu przedrozbiorowego, ktére mozna przynajmniej czg$ciowo uznaé za
wytwor dziatalno$ci intelektualnej chtopéw.

Wykorzystany na potrzeby poniZzszej pracy zbiér wiejskich ksigg sadowych
dotyczy ponad 120 kluczy débr lub pojedynczych wsi, lezacych giéwnie w potu-
dniowej czg$ci Matopolski. Na potrzeby poréwnawcze spozytkowano takze nieli-
czne ksiggi wiejskie z innych rejonéw Rzeczypospolitej — z Wielkopolski, ziemi
chetmiriskiej i Mazowsza. Poza Matopolska zwyczaj prowadzenia wiejskich ksiag
sadowych nie przyjat si¢ bowiem na wigksza skale*.

Jednak i dla Matopolski badania na podstawie tego typu Zrédet napotykaja
problemy, zwigzane ze stanem zachowania materiatu archiwalnego. Ksiegi wiejs-
kie sa rozproszone po réznych kolekcjach archiwalnych i bibliotecznych; niekiedy

* Por. spostrzezenia A. Wyczariskiego, Kto sqdzif na wsi matopolskiej w XVI wieku? - sondai na
przyktadzie wsi Wary, w: Miasto, region, spoteczerstwo. Studia ofiarowane Profesorowi Andrzejowi
Wyrobiszowi w szesédziesiqtq rocznice Jego urodzin, red. E. Dubas-Urwanowicz, J. Urwanowicz,
Biatystok 1992, s. 216.

% Na temat powod6w nieréwnomiernego rozmieszczenia wigjskich ksiag sadowych zob. S. Grodzi-
ski, Ksiegi sadowe wiejskie (zasieg terytorialny i geneza), ,,CPH”, t. 12, 1960, z. 1, 5. 137; L. Lysiak,
W sprawie genezy ksiqg sqdowych wiejskich, ,,CPH”, t. 14, 1962, z. 2, s. 183-185.
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kolejne tomy zapisek z jednej wsi znajduja si¢ obecnie w r6znych miastach. Wiele
ksiag, ktére przetrwaty do poczatku XX w., zaginglo badZ zostaly zniszczone,
zanim trafity w rece badaczy. Niektére akta wiejskie znane sg dzi§ jedynie
z odpiséw. W rezultacie bardzo mato jest takich zespotéw ksiag sadowych, ktére
obejmowalyby caty badany okres okoto 250 lat.

Warto$¢ Zrédtowa poszczegdlnych wiejskich ksiag sadowych jest rézna. Zawa-
rto$¢ ich zmienia si¢ w zaleznos$ci od kompetencji prowadzacego je sadu,
lokalnych obyczajéw prawnych i administracyjnych, stylu prowadzenia zapiséw.
Najbardziej widoczna jest jednak ewolucja tresci ksiag w czasie. Najstarsze wpisy
wnoszono w jezyku tacidskim (w niektérych wsiach takze po niemiecku), domino-
wal monotonnie powtarzany formularz, a skrétowe zapiski dotyczyly niemal
wylacznie obrotu ziemia. W potowie XVI w. w ksiggach pojawit si¢ obok taciny
jezyk polski, lecz zapisy w dalszym ciagu byly mocno sformalizowane. Na
poczatku XVII w. jezyk polski niemal catkowicie wyparl lacifiski, a pisarze
stopniowo nabrali swobody w opisywaniu spraw. Ten okres jest najbardziej
uzyteczny jako Zrédto do badania kultury religijnej chtopéw i innych aspektéw ich
mentalno$ci.

Warto$§¢ Zrédtowa wiejskich ksigg sadowych ograniczona jest jednak ze
wzgledéw formalnych®. Po pierwsze, wigkszo$é informacji dotyczy bogatszych
chtopéw — kmieci i zagrodnikéw. To oni wnosili do ksiag swoje zapisy majatkowe,
kontrakty przedSlubne, testamenty itd. Biedota wiejska wystgpuje natomiast gtéw-
nie przy okazji spraw karnych. Po drugie, charakter Zrédta rzutuje na rodzaj
informacji, jakie mozemy uzyska¢ na temat religijnoSci. Na przyktad mnogoscé
spraw majatkowych skupia uwagg na jej aspekcie ekonomicznym, za§ sprawy
karne przedstawiaja raczej obraz lamania dekalogu niz przestrzegania go. Po
trzecie, fakt, ze pisarzami wiejskimi czgsto byli ludzie zwiazani z KoSciotem
~ klecha, organista, a nawet sam pleban, moze wplywaé na nadmierna dewocyj-
nos$¢ formutek zapiséw w stosunku do potrzeb i wymagai gromady. Po czwarte,
wzgledna przypadkowo$é wnoszonych w ksiegi zapiséw nie oddaje catoksztattu
zycia prawnego wsi, zwlaszcza w dtuzszej perspektywie. Powoduje to, ze wszelkie
ujecia statystyczne obcigzone moga by¢ znacznym biedem. Duze znaczenie moga
mie¢ natomiast zarejestrowane w ksiggach wydarzenia wyjatkowe (np. brutalne
gwalty, kazirodztwo itp.), gdyz owocne jest obserwowanie reakcji tawy wiejskiej
1 gromady na zdarzenia, wykraczajace poza codzienne do$wiadczenie.

Zrédiem uzupetniajacym do wiejskich ksiag sadowych byty protokoty wizyta-
cji kodcielnych z rejonu Matopolski, ze szczegélnym uwzglednieniem parafii,
w ktérych lezaly wsie, dla ktérych dysponujemy zachowanymi aktami sadowymi.
Wykorzystywanie Zrédet tego typu do badania zycia religijnego wiernych ma juz

# Por. A. Vetulani, Wartos¢ badawcza ksiqg sqdowych wiejskich, w: VIII Powszechny Zjazd
Historykéw Polskich w Krakowie 14-17 IX 1958. Historia parstwa i prawa, t. 7, Warszawa 1959,
s. 99-114,
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pewna tradycje i ustalong metodologie®™. Staba strona akt wizytacyjnych jako
podstawy Zrédiowej jest fakt, Ze oprécz bogatego materiatu statystycznego dostar-
czajg informacji przede wszystkim o zaniedbaniach, naduzyciach i wystepkach.
Biskupi wizytatorzy zwracali gtéwnie uwage na funkcjonowanie kosciofa, jego
dochody i inwentarz. Jedynie tzw. wizytacja wewngtrzna czg¢Sciowo miata doty-
czy¢ parafian i probleméw duszpasterskich, jednak zwykle koncentrowata si¢ na
osobie plebana 1 jego postawie moralne;.

Koscioly wiejskie byly na ogél traktowane przez wizytatoréw pobieznie,
jedynie w wyjatkowych wypadkach protokoty po§wigcaja im wigcej uwagi.
Stosunkowo niezly jest stan zachowania tego typu Zrédet. Mozna zapoznaé si¢
z aktami wizytacji biskupstwa krakowskiego, prowadzonych od 1565 r., poczat-
kowo co kilkanaécie lat, a od potowy XVIII w. coraz czgéciej. Dla diecezji
przemyskiej najstarsze zachowane protokoty pochodza z 1646 r., lecz dopiero dla
XVII w. dysponujemy aktami regularnych wizytacji.

Dodatkowo wykorzystano inne Zrodta sadowe, przede wszystkim ksiegi spraw
kryminalnych sadéw miast matopolskich, przed ktére trafiali chlopi oskarzeni
o cigzsze przestgpstwa; dalej akta niektérych miasteczek i wybrane ksiegi grodz-
kie, w ktérych mozna znaleZ¢ zapisy dotyczace chiopéw lub nawet przez nich
Wnoszone.

Odwotano si¢ réwniez do Zrédel normatywnych, wydawanych przez Ko$ciét
(konstytucje synodalne) lub wiadcicieli débr (ustawy wiejskie). Ponadto poszuki-
wano informacji w éwczesnych drukach dewocyjnych, zbiorach miraculéw, lokal-
nych kronikach, zapiskach wiejskich plebanéw, w staropolskiej literaturze pigknej.

Ponizsza praca z zalozenia nie wykorzystuje natomiast Zrédet etnograficznych,
na ktére zwykle powolywano si¢ w badaniach staropolskiej kultury ludowej.
Zdaniem autora problemy metodologiczne zwiazane z ich wykorzystaniem zapew-
ne przewazylyby nad korzy$ciami. Informacje zebrane przez ludoznawcéw po-
chodza najwczeéniej z XIX w. i trudno je wiarygodnie odnosi¢ do dalszej
przesztosci. Warstwa chtopska bowiem nie byla zastygla archaiczna spotecznoscia,
ktérej nie dotyczyty przemiany historyczne. Chtopi w XVII w. nie tylko nie nosili
tzw. stroju krakowskiego, ale takze mysleli inaczej niz ich prawnukowie w czasach
miodopolskiej chtopomanii. Ich konserwatyzm kulturowy byt co prawda wigkszy
niz u innych grup spotecznych, ale fakt ten nie upowaznia do ahistorycznego ich
traktowania. Praca poniZsza stawia sobie za cel ukazanie pewnego fragmentu
kultury chiopskiej w perspektywie historycznej, dlatego tez moze bez wigkszych
strat zrezygnowac ze Zrddet etnograficznych.

Naukowe opisanie zjawiska takiego typu jak religijno§¢ grupy spotecznej
w przeszto$ci moze przyjaé jedynie forme propozycji pewnego modelu. Ustalenia
autora sa wladnie taks propozycja calo$ciowego spojrzenia na kulture religijng

* Por. S. Litak, Akta wizytacyjne parafii z XVI-XVIII wieku jako irédfo historyczne, ,Zeszyty
Naukowe KUL”, R. 5, 1962, nr 3, 5. 41--58.
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matopolskich chtopéw w czasach wczesnonowozytnych. W konstrukcji tego
modelu starano si¢ mozliwie jak najobiektywniej i jak najpeiniej wykorzystac
Zrédla historyczne. I to wiasnie problematyka przekazéw Zrédiowych, a nie
przyjete z géry zalozenia, zadecydowatla o ostatecznym ksztalcie pracy. Punktem
wyjécia do badardi byt wyzej wzmiankowany formularz U. Borkowskiej, ktéry
w trakcie poszukiwar musiat zostaé zmodyfikowany tak, by odpowiadat specyficz-
nemu charakterowi rozpatrywanej spolecznodci.

Niemniej jednak odtworzony ta droga model wczesnonowozytnej religijnosci
chiopskiej w Matopolsce musi pozostaé na swéj sposéb niepelny. Wiele prob-
leméw badawczych, postawionych przez autora, pozostato bez odpowiedzi. Doty-
czy to gldwnie kwestii z zakresu emocjonalnego przezywania wiary i zagadnier
$wiatopogladu religijnego. Ponadto w niektérych innych wypadkach zebrany
material pozwolil jedynie na rozwazania hipotetyczne lub przypuszczenia bez
mozliwosci ich weryfikacji, dlatego tez w ponizszej pracy jest wiele znakéw
zapytania. Dotozono jednak wszelkich starad, aby pomimo tych ograniczen
proponowany model byt jak najwierniejsza rekonstrukcja wczesnonowozytnej
religijnosdci chiopskie;.

Opracowanie zostalo podzielone na pie¢ rozdziatéw. W pierwszym ukazany
zostal kontekst historyczny przeobrazen religijnosci chlopéw w czasach wczesno-
nowozytnych, oméwione zostalty podstawowe czynniki, ksztattujace kulture religij-
na wsi, oraz dynamika tego procesu. Rozdziat ten opisuje zatem chiopska
religijno$¢ z punktu widzenia przemian spotecznych i religijnych okresu wczesno-
nowozytnego. Pozostate czgéci pracy odnosza si¢ natomiast do kwestii ciaglodci
modelu wiejskiej kultary religijnej, koncentrujac si¢ na jego stabilnych cechach
charakterystycznych. Rozdziat drugi omawia religijno$¢ jako element systemu
spofecznej organizacji wsi, za$§ rozdzial trzeci po§wigcony jest jej znaczeniu dla
zycia ekonomicznego chtopéw. W rozdziale czwartym kwestia religijnoéci chio-
péw ukazana zostala przez pryzmat religijnej motywacji stosowanych zasad
moralnych. Rozdziat piaty po$wigcony jest roli praktyk i wyobrazed tradycyjnych
w kulturze religijnej wsi wczesnonowozytne;.

Ponizsza praca zostala napisana w ramach Pracowni Dziejéw Nowozytnych
Instytutu Historii Polskiej Akademii Nauk, a kolejne etapy jej powstawania
byly referowane podczas jej zebrard. Autor pragnie wyrazi¢ wdzigczno$é ich
uczestnikom za wszelkie uwagi, a szczegélnie gorace podzigkowania skierowad
do prof. Marii Boguckiej, prof. Stanistawa Byliny i prof. Stanistawa Litaka
za ich cenne rady.



Rozdzial 1

KSZTALTOWANIE SIE CHLOPSKIE]J
RELIGIJNOSCI WCZESNONOWOZYTNE]

1. Dziedzictwo Sredniowiecza i wplyw okresu reformacji

Schytek §redniowiecza uznawany jest za okres rzeczywistej chrystianizacji mas
ludowych w Polsce. W tym okresie na ziemiach etnicznie polskich uksztattowata sig
sie¢ parafialna wystarczajaco ggsta, ze pozwolita na w miarg regularny udziat
w kulcie wiekszo$ci mieszkaficéw wsi, Wyksztatcony wéwezas uktad kosciotow
parafialnych w Matopolsce (nie liczac obszaréw gérskich) nalezat do najbardziej
efektywnych w kraju i az do rozbioréw nie podlegal wigkszym zmianom.
W rezultacie udoskonalenia struktury terytorialnej Kosciota w Polsce uporano sie
z problemem prowincjonalnego poganstwa, ktéremu ulegata czg$¢ ludnosci wiejs-
kiej. W XTV-XV w. udzial w kulcie chrzescijariskim stal si¢ masowy, a dziatalno$é
Kodciota na wsi mogta skupic¢ si¢ na kwestii doskonalenia religijno$ci wiernych.
Prosty chrze$cijanin miat juz nie tylko przestrzegaé postéw i powstrzymywac sie od
pracy w dni §wigte, lecz takze znaé trzy podstawowe modlitwy, bra¢ udziat
w procesjach, spowiada¢ si¢ i przyjmowaé komunig, odmawia¢ Pozdrowienie
Anielskie na gtos dzwonu itd. Jako Ze dostep do kosciota parafialnego stat sig
fatwiejszy, mozna bylo wymagaé regularnego uczestnictwa w uroczysto$ciach
religijnych. Wierni poddawani byli chrzescijariskiemu nauczaniu za posrednictwem
rozmaitych §rodkéw, takich jak kazania, koscielna ikonografia, spowiedZ, a nawet
szkolnictwo parafialne.

Ogélnie rzecz biorac, szerokie masy ludowe u schytku $redniowiecza byty
zdecydowanie zbiorowoscia chrzescijariska. Religijno$é ich miata jednak charakter
synkretyczny. Kult chrzescijariski faczono swobodnie z tradycyjnymi technikami
magicznymi, a rytuaty religijne przeplatano obrzedami ludowymi. Nie byta to jednak
forma przej$ciowa migdzy ,,starym” a ,,nowym”, tj. pomigdzy pogariskimi przezytka-
mi a chrze§cijariska dewocja. Jej konkurentami byly bowiem praktyki zywe, wciaz
pojawiajace sig¢ i ewoluujace, nie tyle pogariskie, co nieortodoksyjne. Fakt ten
zauwazyli juz XV-wieczni teologowie na czele ze Stanistawem ze Skarbimierza,
ktéry dostrzegat dynamiczny charakter ludowych biedéw i zabobonéw’.

' S. Bylina, Kultura ludowa..., s. 61-62.
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Upowszechnienie udzialu w kulcie religijnym zaowocowalo takie Zwigk-
szeniem roli elementéw popularnych w obrebie dewocji oficjalnej. Centralnym
punktemn mszy stato si¢ Podniesienie, gdyz w obserwacji hostii ludowa poboznosé
doszukiwata si¢ Zrédta szczegblnych task. Dazno$¢ do bezposredniego kontaktu
z sacrum pobudzita zapotrzebowanie na cudownos$¢ i nadprzyrodzone interwencje,
inspirowata cze$é relikwi i §wigtych obrazéw. Popularno§é zaczat zdobywaé kult
maryjny, odwotujacy si¢ do stanu bezposrednich do§wiadczeni prostego cztowieka.
Ludowa, religijno$¢ znaczyly takze modlitwy o automatycznym (niczym zaklecia)
dziataniu, rozliczne blogoslawieristwa, msze okresowe?,

Chtopi polscy pod koniec $redniowiecza byli zatem chrzescijanami nie tylko
nominalnie. Chociaz teologowie wciaz kojarzyli wiejska religijno§¢ przede wszyst-
kim z zabobonami i btgdami, to jednak mozna zauwazy¢ upowszechnienie na wsi
praktyk religijnych, a nawet §lady tendencji do pogl¢biania poboznosci zgodnie
z pradami dewocyjnymi epoki.

Powszechnie uwaza sig, ze okres reformacji zniweczyt w duzej mierze religijne
zdobycze péinego Sredniowiecza na wsi. Towarzyszacy przemianom religijny
zamegt, profanacja koscioléw parafialnych, rozluZnienie dyscypliny kleru miaty
spowodowac regres chiopskiej religijnosci i czedciows dechrystianizacje wsi. Jej
objawem miat by¢ indyferentyzm religijny chiopéw, a nawet lokalne nawroty
poganstwa’. Wedle $wiadectwa reformacyjnego obserwatora z korica XVI w.
chiopi ,,wola do lasa, niz do kosciota, gdy na nie zadzwonia, a ida~li do kosciota,
tedy si¢ [na] cmentarzem([!] zabawia na rozmowach, poktadszy sie drudzy, takiec
ich nabozeristwo. A beda-li w kosciele, a spyta z nich ktérego, czego si¢ nauczyt,
wnet odpowie: «A zaé ja ksiadz?»"*.

Wizytatorzy katoliccy na przetomie XVI i XVII w. kreélili zatrwazajacy obraz
stanu wiedzy religijnej wiejskich parafian. Liczni z nich jakoby nie potrafili nawet
uczyni¢ znaku krzyza, zméwié Ojcze Nasz czy przystapié do spowiedzi. Jedynie
niektérzy znaé¢ mieli Dekalog i przykazania koscielne; o inne rudymenty wiary nie
warto byto nawet pytaé®,

Tragiczny obraz zaniedbar religijnych na wsi w oczach kontrreformacyjnego
kleru wynikat jednak czg$ciowo z ambicji potrydenckiego Kosciota, Jego celem
bylo nie tyle przywrécenie stanu sprzed reformacji, ile wprowadzenie zupeinie
nowych standardéw katolicyzmu, stanowiacych remedium nie tylko na rozprgzenie
ostatnich lat, lecz takze na stabodci Kosciola péZno$redniowiecznego. Wizja

? Najlepszymi kompleksowymi opracowaniami zagadnienia religijnosci popularnej schytku $red-
niowiecza sg prace S. Byliny, przede wszystkim Wiara i poboinos¢ zhiorowa, s. 403-450.

3 Zob. np. A. Brandowski, gwiqtobliwy kaptan Feliks Durewicz, Poznari 1880, s. 27~29.

* Cyt. za: W. Sobieski, Nienawis¢ wyznaniowa ttuméw za rzadéw Zygmunta I, Warszawa 1902,
5. 76-77.

3 Acta seu decreta et statuta synodalia Wladislaviensis dioecesis MDCXXXIV die XVI. Martii, w:
Statuta synodalia dioecesis Wladislaviensis et Pomeraniae, ed. Z. Chodyniski, Varsaviae 1890,
s. 201-202.
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idealna poboznosci ludu, przez ktérej pryzmat oceniano rzeczywisto$c, stawiala
znacznie wigksze wymagania niz dotychczas. Wizytatorskie relacje -zaniedbari
odnosza si¢ zatem bardziej do duszpasterskich zamierzenl kontrreformacyjnego
Koéciota niz do realnych strat pod wptywem zametu religijnego. Wydaje sig, ze
regres ten wcale nie byl tak gleboki, jak przedstawialy go Zrédia koscielne.
Zwazywszy zwlaszcza na punkt wyjécia, czyli ubogi doktrynalnie, synkretyczny,
i wciaz jeszcze §wiezy ludowy chrystianizm, mozna stwierdzic, Ze katolicyzm na
wsi wyszedt z okresu reformacyjnego obronna reka,

Wactaw Urban, szukajac §ladéw wptywu reformacji na matopolskich chtopéw
w drugiej potowie XVI w., musiat skonstatowac, Ze nie liczac poszczegblnych wsi
na pograniczu $laskim, ogét ludu wiejskiego pozostat katolicki. Nie tylko nie byto
mowy o jakiej$§ ludowej reformacji, ale nawet w dobrach szlachty innowierczej
chlopi nie poszli §ladem swoich panéw. Wiasciciele débr bezskutecznie starali sig
wykorzysta¢ rzekomy indyferentyzm wyznaniowy chlopéw w celu przyciagnigcia
ich do nowej wiary — wiesniacy z bezprzykladnym niemal uporem trwali przy
katolicyzmie. Nie bylo to rezultatem jakiej$§ rozwinigtej samo$wiadomosci wy-
znaniowej ludu, lecz przywiazania do tradycyjnych form obrzgdowych. W koricu
lat pigédziesiatych XVI w. w Piaskach Luterskich koto Lublina heretyczka Barbara
Orzechowska rozkazata jakoby zala¢ woda miejsce po zburzonym kodciele, gdyz
weiaz schodzili si¢ tam jej katoliccy poddani®. Chlopi z débr reformowanej
szlachty pomimo zakazéw potajemnie przemykali do dziatajacych w poblizu
kosciotéw katolickich lub kontaktowali si¢ z misjami jezuickimi’. Na wschodnich
rubiezach Matopolski, jesli nie byto dostepu do kleru katolickiego, chiopi udawali
si¢ po sakramenty nawet do ruskich popéw®.

Niekiedy ludowa pobozno$¢, gdy nie dziatal koéciél, spontanicznie tworzyta
»migjsca cudowne”, w ktérych starano si¢ kontynuowac katolicka obrzgdowos$c
w uproszczonych formach. Kiedy w 1565 r. ko$ciét parafialny w Mecinie na
SadecczyZnie zostal przejety przez arian, zycie religijne okolicznej ludnoéci
katolickiej zapewne przeniosto si¢ nad Zrédetko ,,wody zywej” w lesie kolo
miejscowosci Miczaki, skoro protestanci zakazywali odbywajacych sig¢ tam zgro-
madzerd i w koricu spustoszyli sanktuarium®, Podobnie w Okulicach w parafii
Cerekiew kolo Bochni protestant Rupniewski sitg prébowat zlikwidowaé ludowy
kult, koncentrujacy si¢ wokét jakiej§ figury. Zniszczenie jej spowodowato jednak
znaczny wzrost popularnosci tego miejsca cudownego, w ktérym powstat w koricu
nawet kosciét filialny Cerekwi'®,

5 L. Zalewski, Ze stosunkéw wyznaniowych w lubelskiem, Lublin 1931, s. 6; idem, Z epoki
renesansu i baroku na Lubelszczyinie, Lublin 1949, s. 128-129.

7 W. Urban, Chlopi wobec reformacji..., s. 150-153, 247; por. W. Sobieski, Nienawis¢ wy-
znaniowa..., 8. 78.

8 W. Urban, Chlopi wobec reformaciji..., 5. 156.

® AKMK, AVCap. 25, sktadka trzecia, s. 110.

10 W, Urban, Chiopi wobec reformacii..., s. 254; AKMK, AVCap. 10, k. 229-232.
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Aczkolwiek dewocja w miejscach cudownych daleka byla od ortodoksji, to
jednak nosita charakter zdecydowanie katolicki (czg§¢ ludowych sanktuariéw
powstatych w okresie zametu religijnego przeobrazila si¢ p6Zniej w oficjalne
miejsca kultu). Bylo to poniekad miarg trwalosci wiary mas ludowych, ktére nawet
bez nadzoru ze strony kleru samorzutnie nadawaly obrzgdom parareligijnym
charakter katolicki.

2. Kontrreformacja na wsi: udzial chlopéw w kulcie religijnym

U schytku XVI w. religijnoé¢ ludnoéci wiejskiej w Matopolsce nosita wciaz
jeszcze charakter §redniowieczny. Pierwsza préba zastosowania dekretéw trydenc-
kich wobec mas ludowych byta dziatalno$¢ wizytacyjna i ustawodawcza kard.
Jerzego Radziwitta w latach 1591-1600. Zarzadzit on skrupulatne wizytacje, ktére
mialy opisa¢ stan parafii w diecezji krakowskiej, niedociagnigcia 1 potrzeby
wiernych. Dziatalno$é biskupa koncentrowata si¢ przede wszystkim na zdyscyp-
linowaniu duchowieristwa. Odpowiedni poziom kleru parafialnego odegra¢ miat
bowiem kluczowa role w potrydenckiej odnowie Kosciota'’.

Kolejny biskup krakowski, kard. Bemard Maciejowski, zapisat si¢ w dziejach
katolickiej reformy w Polsce przede wszystkim jako autor stynnego listu pasters-
kiego, kompendium, skierowanego do duchowieristwa parafialnego, dotyczacego
sprawowania pracy duszpasterskiej; tzw. Pastoralna Maciejowskiego byla nie-
zwykle praktycznym, syntetycznym zbiorem zalecen i przepiséw prawnych, przy-
blizajacym dekrety soboru trydenckiego z uwzglednieniem lokalnych warunkéw
1 ustawodawstwa partykularnego. Wydana zostata w 1601 r. i rozpowszechniana
wraz z krakowskimi statutami synodalnymi. Jej popularno$¢ przekroczyta granice
biskupstwa w 1609 r., kiedy tekst ten zostal dolaczony jako apendyks do ustaw
synodu prowincjonalnego piotrkowskiego z 1607 r., ktéremu Bernard Maciejowski
przewodniczyl jako arcybiskup gnieZnieriski, W 1628 r. ,Pastoralna” w petnym
brzmieniu zostala zamieszczona wérdd statutéw prowincjonalnych abp. Jana
Wezyka, wraz z zaleceniem, by kler parafialny stosowal si¢ do niej pod grozba
sadu bozego i kar biskupich. Od tej pory liczne jej wydania ksztaitowaty oblicze
potrydenckiej reformy we wszystkich polskich diecezjach',

1 F. Machay, Dziafalno$¢ duszpasterska kardynata Radziwitta biskupa krakowskiego (1591-1600),
Krakéw 1936, s. 18-28, 52-54.

12 ], Hjalek, Pastoralna ks. Bernarda Maciejowskiego w redakcji z r. 1601 i korekiurze rzymskiej
z r. 1608, zatwierdzona przez papieia Urbana VIII w r. 1629. Z historii recepcji prawa trydenckiego
w kosciele polskim, w: Pamietnik IV Powszechnego Zjazdu Historykéw Polskich w Poznaniu 6-8 XII
1925, Lwéw 1925, sekcja IV, s. 1-2, 10; S. Nasiorowski, ,,List pasterski” kard. Bernarda Maciejows-
kiego, Lublin 1992, s. 53-59, 114-118. W diecezji przemyskiej ,Pastoralna” zostala wprowadzona
zapewne juz mocg statutéw synodu diecezjalnego z 1612 r. Uchwala ta zostala wznowiona na synodzie
1621 r., a do drukowanych konstytucji tego synodu dotaczono pelny tekst , Pastoralnej”, zob. J. Sawicki,
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Kolejnym waznym dokumentem, ktéry uksztaitowal reforme potrydencka
w Malopolsce, staly si¢ Reformationes generales ad clerum et populum dioecesis
Cracoviensis pertinentes, ogtoszone w 1621 r. na synodzie krakowskim przez bp.
Marcina Szyszkowskiego®. Byl to obszerny zbiér regulacji w formie dekretu
reformacyjnego, skierowanego do duchowieristwa i wiernych calej diecezji, ob-
darzony moca prawng konstytucji synodalnych. Pod wzgledem tresci stanowit on
uszczegbélowienie zasad propagowanych juz wczeéniej przez ,Pastoralna” bp.
Bernarda Maciejowskiego. Wychodzac od przepiséw soboru trydenckiego Refor-
mationes generales SciSle regulowaty Zzycie religijne i kwestie administracyjne
w diecezji krakowskie;j.

Jako$¢ religijno$ci mas ludowych nie stala si¢ jednak w okresie reform
przedmiotemm wzmozonego zainteresowania ze strony hierarchii koécielnej. Za-
kiadano, Ze problem ten niejako sam si¢ rozwiaze po zapewnienin klerowi
parafialnemu odpowiedniego statusu intelektualnego i materialnego. Wymagania
kontrreformacyjnego Ko$ciola wobec wiejskich parafian ograniczaty sie do regula-
mosci kultu i opanowania rudymentéw wiedzy religijnej. Wytyczne dla dziatalno-
$ci plebanéw wéréd prostego ludu byty ogélnikowe — zwykle powtarzaty jedynie
pare zalecern dotyczacych edukacji i nadzoru nad prawowiernoscia parafian.
Wydaje sig, ze Kosciét zadowalat si¢ w wypadku chtopéw praktyka powierzchow-
ng, ale regularng. Stwarzato to warunki do utrwalenia na wsi modelu poboznos$ci
zwulgaryzowanej i rutynowej.

Aby umozliwi¢ ludnosci wiejskiej systematyczny udziat w zyciu religijnym,
nalezato zapewni¢ jej dostgp do koSciota parafialnego. Jednakze w okresie od
kodca XVI do XVII w. liczba parafii w polskich diecezjach nie tylko nie
zwigkszatla sig, ale nawet lokalnie zmniejszata. W biskupstwie krakowskim pozo-
stalta mniej wigcej stabilna, niemniej w Malopolsce rzeczywiScie poprawita sig
dostgpnos$¢ koscioléw. Dokonalo sig¢ to dzigki rewindykacji licznych $wiatyr
opuszczonych lub przejetych przez protestantéw. W diecezji krakowskiej w drugiej
potowie XVI w. jeden ko$ciél parafialny przypadal na mniej wigcej 60 km? (lub
1320 mieszkaricéw), przy czym ich rozmieszczenie bylo bardzo nieregularne.
W wojewddztwie krakowskim parafia miata §rednio 40,7 km? podczas gdy
w sandomierskim 68,8 km? a w lubelskim az 134,3 km?'%, Obszar, jaki musiat
obstuzy¢ kosci6t parafialny w biskupstwie krakowskim, byt jednak stosunkowo

Synody diecezji priemyskiej obrzqdku tacifiskiego i ich statuty, ,Concilia Poloniae. Zr6dta i studia
krytyczne®, t. 8, Wroctaw 1957, s. 80, 195-196.

3 Reformationes generales ad clerum et populum dioecesis Cracovien. pertinentes. Ab {...] Martino
Szyszkowski [...] episcopo Crac. [...] in synodo dioecesana sancitae et promulgatae, Cracoviae [1621].

M S. Litak, Zagadnienie parafii w XVI-XVII wieku, ,Znak” 1965, nr 137-138, s. 1529~1535.
Wielkosci te pozostaly zasadniczo niezmienne az do schytku Rzeczypospolitej. W 1772 r. parafia
w wojewGdztwie krakowskim liczyta §rednio 49 km?, w sandomierskim 65 km?, a w lubelskim 126 km?,
zob. idem, Koscidt taciriski w Rzeczypospolitej okoto 1772 roku. Struktury administracyjne, Lublin
1996, s. 64.
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nieduzy, skoro jeszcze w 1937 r. przecigtna powierzchnia parafii w diecezjach
ptockiej lub podlaskiej wynosita réwniez ok. 60 km?*, Nalezy do tego dodaé
jeszcze szybko rosnaca liczbe ko$ciotéw klasztornych, ktére przejmowaty czes$é
funkcji ko$ciotéw parafialnych's, oraz sie¢ kaplic publicznych i kosciotéw filia-
Inych, uzupetniajacych rzadks sieé parafialna we wschodniej Matopolsce'”.

W takich warunkach przewazajaca czg§¢ chtopéw matopolskich miata obie-
ktywna mozliwoé¢ systematycznego udzialn w naboZerstwach, nalezato ich tylko
do tego nakionié. Powtarzane z ambony zachety do regularnego stuchania mszy,
wspierane byty czesto przez aparat administracyjny. Oczywiste byto to w dobrach
ko$cielnych, gdzie zarzad spoczywat w rekach duchownych'®, Lecz takze §wieccy
wiasciciele i dzierzawcy w swych ustawach dla podleglych wsi zamieszczali
zobowiazanie poddanych do regularnego uczestnictwa w niedzielnych i $wia-
tecznych mszach $wigtych!®, Nie bylo to raczej spowodowane szlacheckim po-
czuciem postannictwa w propagowaniu na wsiach potrydenckich reform. Podobno
nawet kalwinka Pieniazkowa, wiadcicielka Gorlic, przymuszata w 1602 r. swych
poddanych do chodzenia na msze katolickie, jezeli nie chcieli uczeszczaé do
zboru®. Natomiast szlachta rzymskokatolicka zobowiazywata swych ruskich pod-
danych do regularnego odwiedzania cerkwi’’. Regularny udzial w kulcie re-
ligijnym (jakimkolwiek) uwazany byt bowiem za czynnik ksztaitujacy postu-
szeistwo poddanego®.

Osobom, uchylajacym si¢ od uczegszczania do kosciola, wiadze cywilne grozity
czasem do$é ogblnym ,karaniem surowym”?, zwykle jednak precyzowaly karg
finansowa. Wahata si¢ ona od jednego grosza* do szesciu®, czasem osiagata nawet
trzy grzywny®. Najczesciej jednak miata ona wynosié funt wosku, a wiec

5 A. Stanowski, Diecezje i parafie polskie w XIX i XX wieku, ,Znak” 1965, nr 137-138, 5. 1624.

6 W diecezji krakowskiej od korica XVI do drugiej potowy XVIII w. nastapit ponaddwukrotny
wzrost ich liczby, zob. S. Litak, Zagadnienie parafii..., s. 1535.

7 Na przyktad w diecezji przemyskiej w 1772 r. jeden koéciét parafialny musial obshuzyé
przecietnie 103 km?, lecz jesli doliczy si¢ koscioly filialne i kaplice publiczne, to §rednia ta spada do 67
km?, zob. S. Litak, Kosciét taciriski..., s. 45.

18 Ulanowski, nr 3915 [1679] i 3921 [1702]; Ordynacje i ustawy wiejskie z archiwéw metropolital-
nego i kapitulnego w Krakowie z lat 1451-1689, oprac. S. Kura§, Krakéw 1960, nr 65 [1598],
69 [1600], 76 [16041, 99 [1647].

19 Zob. np. Glebowice, k. 2 [1670]; Ulanowski, nr 4161 [1729], 4162 [1736], 4194 [1776).

% W. Urban, Chiopi wobec reformacji..., s. 167.

2 Kres klimkowski, nr 1163 [1702].

? Por. Krzyiowniki i Proszéw, s. 5 [1602].

2 Klucz tqcki, nr 599 [1702]; Ulanowski, or 3921 [1702]; por. tez: Wsie miasta Kalisza, s. 488
[1693].

* Ordynacje i ustawy wiejskie..., nr 69 [1600].

® Polskie ustawy wiejskie XV-XVII w., wyd. S. Kutrzeba, A. Markowski, Archiwum Komisji
Prawniczej, t. 11, Krak6w 1938, s. 196 [1696]; Ordynacje i ustawy wiejskie..., nr 99 [1647]; Pieskowa
Skata, s. 57 [1627]; zob. tez: Wsie miasta Kalisza, 5. 356 [1647].

% Kres klimkowski, nr 1163 [1702].
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materiatu, w ktérym zwyczajowo uviszczano kary pienigzne na rzecz kosciota,
Moina zatem przypuszczad, ze grzywna za opuszczenie nabozeristwa trafiata
w rece ksiedza badZ koscielnych.

Ustawy nie precyzowaly zwykle, kto miat dozorowa uczeszczanie do
koéciota. W ordynacjach kard. Jerzego Radziwiila dla mieszczan i chiopéw
w parafiach Kielce, Iiza i Bodzentyn z 1598 r. byla mowa o powolaniu
specjalnych urzednikéw (nazwanych punctatores), ktérzy mieli zapisywaé
nieprzychodzacych do koéciola, a listg przekazywad staroScie w celu natoZenia
kar®., W ustawie dla wsi Swilczy i Woliczki z okoto 1628 r. pilnowaniem
frekwencji na nabozerdstwach zajmowad si¢ mieli dziesigtnicy - urzednicy
wiejscy nizszego szczebla, wystepujacy w niektérych wigkszych wsiach ma-
topolskich®. Sprawa kontroli uczgszczania do kosciola rozwigzywana byta
rozmaicie w poszczegélnych dobrach. Nie da si¢ ustalié w tym wypadku
zadnych regut. Dla poréwnania, wedle wilkierza dla starostwa Iakorskiego
w wojewOdztwie chetmiiskim z 1692 r. nadzér sprawowaé mial organista
w zamian za 1 grosz z dziesigciogroszowej kary nakladanej na uchylajacych
sie od obowiazku®,

W stosunku do czestotliwosci wystepowania nakazéw uczegszczania do kosciota
w ustawach wiejskich bardzo mato jest §ladéw rzeczywistego stosowania przymu-
su przez lokalne wiadze lub administracje débr. W 1636 r. niejaki Procop Piotr
z Kasiny ukarany zostat dwunastoma plagami za to ,,ze ani sam, ani zaden z domu
jego w dzien wszystkich SS. w kosciele nie byt™'. Surowo$é kary wskazuje, ze by¢
moze chodzito o recydywe lub uporczywe uchylanie si¢ od obowigzku, tak jak
dzialo si¢ w drugim znanym wypadku — sprawie miynarza z Wysokiej Jakuba
Kochana, kt6ry prowokacyjnie opuscit kilka nabozedstw z kolei*’, Pomniejsze
wypadki karania ,,zwyczajnego” niestawienia si¢ na mszy zapewne w ogdle nie
byly zapisywane, trudno wigc oszacowad skale tego zjawiska.

Powszechny, regularny udzial w nabozeristwach parafialnych byt jednak iluzja.
Wskazuja na to nawet niektére teksty normatywne. ,,Przestroga™ dla wsi Glgbowic
z 1670 r. nakazuje, aby w kofciele na niedzielnych i §wiatecznych mszach
»poddani bywali jako najwigcej ich bywa¢ moze™®*. Wszyscy mieszkaricy wsi nie
mogli bowiem jednoczesnie opusci¢ swych domostw i udaé si¢ do $wiatyni.
Obowiazek dotyczyt przede wszystkim gospodarzy. Ci stawic si¢ mieli w kazde

¥ Ordynacje i ustawy wiejskie..., nr 65 [1598]; Kres klimkowski, nr 126 [16171; Klucz tacki, nr 544
[1670]; Ulanowski, nr 3915 [1679], 4114 [1618], 4177 [1756].

® Ordynacje i ustawy wiejskie..., nr 65 [1598].

® Ustawa dla wsi Swilczy | Woliczki z roku ok. 1628, wyd. A. Kamiriski, F. Kotula, Rzeszéw 1948,
5. 2; por. tez: Wsie miasta Kalisza, s. 356 [1647], gdzie obowigzkiem tym obarczono tawnikéw.

® Polskie ustawy wiejskie..., s. 174 [1692].

¥ Ulanowski, nr 3186 [1636].

2 Wysoka B, k. 61-62 [1765].

3 Glebowice, k. 2 [1670].
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$wigto wraz z ,,sswoig czeladzia niepotrzebng domowa’™**, W ustawach z innych
stron Polski daje si¢ zauwazy¢ czasem bardziej realistyczne podejécie. W wilkierzu
z 1626 r. dla miasteczka Czarza w ziemi chelmiriskiej wymagano, aby w koSciele
stawiali si¢ na zmiang raz gospodarz, raz gospodyni*’. Podobnie rozwiazano to
w ustawie z 1647 r. dla wsi Ostrowa, nalezacej do miasta Kalisza®*. W powiecie
brastawskim natomiast zadowalano si¢ obecno$cia cho¢ jednej osoby z kaidej
chatupy?.

W Matopolsce jednak, jesli nawet nie wszyscy chiopi chodzili w kazde §wigto
na msze, to przynajmniej starali sig tak czynié, a coniedzielny udziat w nabozerist-
wie nalezal do ludowych obyczajé6w®®, Nie ma zadnych przekazéw na temat
wigkszych zaniedbai w tym wzgledzie; nawet mieszkaricy miejscowosci od-
dalonych od ko$ciota parafialnego starali si¢ bywac na nabozeristwach, cho¢
czasem musieli w tym celu wyruszy¢ z domu juz w przeddzied®.

Na og6t nie byto wigkszych zastrzezen co do zachowania si¢ prostych parafian
w kosciele. Przeciwnie, uchodzito ono za czytelny synonim wiasciwego i godnego
postepowania. Ustawa wiejska z 1628 r. nakazuje ,,u sadu jako u mszy w kosciele
[si¢] zachowad, staé przed urzedem, nie siedziec, czapke zdjac, po jednemu sig
sprawowac, wolania, gadania, szemrania, swar6w nijakich nie czyni¢™*, Najwiek-
szym problemem byla nietrzeZwos¢ uczestnikéw mszy. Duchowni czgsto oskarzali
chtopéw, ze przychodzili do kosciota pod wplywem alkoholu, przez co nie
zachowywali powagi odpowiedniej dla nabozefistwa*'. Zarzuty takie trzeba rozpat-
rywaé jednak w szerszym kontekécie kultury zycia codziennego w Rzeczypos-
politej. W 1749 r. szlachcic Jézef Garlicki nie zauwazyt nic nagannego w za-
chowaniu gromady wsi Iwkowej, oskarzanej przez ksigdza o permanentna nietrzeZ-
wosS¢ podczas mszy: ,,.bytem ja kilka razy w ko$ciele iwkowskim na nabozerstwie,
tak w §wigta, jako i w powszednie dni, cicho si¢ ludzie sprawowali, 1 nie widziatem
ich pijanych™,

Inne zarzuty wynikaty z faktu, ze udzial w ceremonii religijnej byt dla chtopéw
takze spotkaniem towarzyskim. Przede wszystkim dla mtodziezy uroczystosci
koscielne stanowity mozliwo$¢ nawiazania kontaktéw osobistych, a takze za-
prezentowania siebie plci przeciwnej. Stad braty si¢ ,,gadki i schadzki” na cmen-

¥ Krzyiowniki i Proszdw, s. 5 [1602]; podobnie Polskie ustawy wiejskie..., s. 340 [1756]; por. tez:
ASD, t. 7, k. 335 [17571.

% Wilkierz miasteczka Czarza, wyd. A. Markowski, ,Zapiski TNT”, t. 11, 1938, 5. 54.

% Wsie miasta Kalisza, s. 356 [1647].

7 8. Litak, Ze studiéw nad religijnosciq nizszych warstw spofecznych..., s. 164-165.

J. Kracik, Duszpasterstwo parafialne..., s. 235.

¥ 1. Kracik, Duchowe niedostatki wsi beskidzkiej..., s. 173.

*® Ustawa dla wsi Swilczy i Woliczki..., s. 10.

4 Np. Dokumenty z XVII i XVIII w. wsi Iwkowa i akta pracesowe z potowy XVIII w. dotyczace
sporu gromady iwkowskiej z proboszczem tamie, Marcinem Szaniawskim, PAN Krakéw, rkps 7121,
k. 12%, 52¥, 73; zob. tez: ASD, t. 2, 5. 174 [1744].

“2 PAN Krakéw, rkps 7121, k. 42".
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tarzu podczas mszy lub nawet w kofciele, co moglo by¢ interpretowane jako
ozigbtosé wzgledem Boga®, W jednej z ludowych piosenek, zapisanych w XVIII w.,
mtoda dziewczyna wyznaje:

Kiedy ja p6jde do kosciola
poznaé tam obrazy,

raz spojrz¢ na oftarz,

na chlopcé6w dwa razy*,

Udziat wiernych we mszy §wigtej byt zasadniczo pasywny. Kolator z Koledy
duchownej Marcina Nowakowskiego o chtopskich parafianach stwierdzat, ze ,mato
po nich w kosciele: jedni $pia, drudzy si¢ w fawki nacisna, zaduch uczynia™*. Msza
$wieta w oczach chtopéw musiata si¢ jawié jako ceremonia poniekad magiczna.
Z ambony na jej temat mogli dowiedzieé si¢ jedynie og6lnikéw: ,,Z czego si¢ ta
Msza sktada? Essencjalnie z trzech czgéci: Ofiarowania, Po§wigcenia 1 Komunii;
sktada sie¢ z Epistoly, Ewangelii, z modlitw réznych, z ceremonii, kl¢kania,
catowania, stania, kadzenia” — nauczat ks. Benedykt Chmielowski*’, Koncentrowa-
no si¢ na momentach adoracyjnych, a w obserwacji hostii podczas Podniesienia
dopatrywano sig Zrédta licznych fask dla ciata i dla duszy, co nie podleglo zmianie
od czas6w péZnego §redniowiecza. Duchowni zalecali zazwyczaj prostym parafia-
nom w czasie nabozeristwa odmawiac rézaniec lub godzinki az do konsekracji, kiedy
to nalezato si¢ wlaczyé w celebre przez obserwowanie z uwaga gestéw kaptana®’.
Najprawdopodobniej rzeczywicie tak wygladat udziat chtopéw we mszy Swietej.
Brak jest indywidualnych $§wiadectw na ten temat; tylko przypadkiem mozna
natrafié¢ na przekazy, potwierdzajace to przypuszczenie. Na przyktad w 1749 . jeden
ze $wiadkéw w sprawie chiopa obwinionego o zanieczyszczenie kosciota po
pijanemu tak opisywat jego zachowanie podczas nabozeristwa: ,,tylko tez raz Piotra
Pyszna widziatem, ze sobie popil, i tac[z]at sig, jednak zadnych hataséw nie robit
w kosciele, tylko sobie paciorki méwit™*, Miato to chyba by alibi.

Na poczatku XVIII w. zaczeta przenikaé do prowincjonalnych parafii w Mato-
polsce symboliczna interpretacja liturgii, inspirowana lansowanymi przez jezuitéw
juz od XVI w. ,éwiczeniami mszalnymi”. Opieraly si¢ one na podziale mszy na 24
okresy, odpowiadajace historii Mgki Parskiej. Zadaniem wiemego bylo roz-

 Np. Wysoka A, s. 53-54 [1708].

“ (Cz. Hernas, W kalinowym lesie..., t. 2, 5. 129,

% M. Nowakowski, Koleda duchowna parafianom od Pasterzéw dla wygody wszystkich od jednego
sprawiona, Krakéw 1753, s. 299.

“ [B. Chmielowski], Powinnosci chrze§ciariskie albo summa, lub sama tre§¢ nauki chrzeécijariskiey
albo krotki katechizm dla prostych ludzi, BJ, tkps 7079, k. 26".

4 Por. L. Chétellier, The Religion of the Poor. Rural Missions in Europe and the Formation of
Modern Catholicism, c. 1500-1800, Cambridge 1997, s. 179.

® PAN Krakéw, tkps 7121, k. 52.
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pamigtywanie wiasciwego epizodu Pasji podczas kazdego z wyréznionych frag-
mentéw liturgii. Metoda taka w wielkim stopniu pogiebiata udziat §wieckich
w nabozefistwie, wymagala jednak pewnego wyrobienia intelektualnego®. Do
rozpamigtywania epizodéw Meki Pariskiej podczas mszy $wietej namawiat swoich
parafian z Firlejowa ks. Benedykt Chmielowski®®, ale nie wydaje sig, zeby
niepi§mienny polski lud mégt opanowacé t¢ technike.

Oprécz wielokrotnego odmawiania modlitw innym powszechnym sposobem
udziatu ludu w nabozeristwie byt §piew. Co prawda dopiero w korcu XVI w.
zaczely sie pojawiaé w Polsce pie$ni mszalne, czyli powiazane z liturgia, ale juz
wczesdniej zaprowadzano zwyczaj §piewania godzinek, litanii, psalméw etc. przed
mszg §wieta lub po niej’’. Dziekan dunajowski i oddany pasterz prostego ludu
Stanistaw Brzezariski w grupowym wykonywaniu przez parafian specjalnie utozo-
nych piesni dopatrywat si¢ remedium na ich mierng wiedze religijng®>. Biskup
Marcin Szyszkowski nakazat w 1621 r., aby we wszystkich parafiach diecezji
krakowskiej zaprowadzono zwyczaj §piewania przez ubogich Bogurodzicy przed
suma. Uznat bowiem, ze pie§fi ta, zawierajaca kompendium doktryny katolickiej,
pomoze W jej opanowaniu ludziom prostym i podsyci w nich pobozno$é®.
Praktyka taka stata si¢ zapewne stalym zwyczajem w kodciotach parafialnych nie
tylko w biskupstwie krakowskim. Sto lat péZniej Bogurodzice przed msza, §piewali
ubodzy w wigkszo$ci — jak si¢ wydaje — koSciotéw diecezji przemyskiej, skoro
tylko niektérym plebanom musieli wizytatorzy o tym przypominaé™,

3. Kontrreformacja na wsi: nauczanie i zZycie sakramentalne

Przychodzac do kosciota na msze, wierny miat wystuchaé réwniez kazania.
Potrydencki Ko$ci6! uznawat je za jeden z najwazniejszych §rodk6w nauczania
religijnego. ,,Pastoralna” kard. Bermnarda Maciejowskiego zobowigzywata pleba-
néw (ewentualnie wikarych) do gloszenia kazadl we wszystkie niedziele i §wigta
w roku. Poziom kaznodziejstwa powinien by¢ dostosowany do wieku, wiedzy
i mozliwosci stuchaczy; nalezato unikaé zbgdnej scholastyki, watpliwych historii,

4 L. Chétellier, The Religion of the Poor...,s. 179; I. de Viguerie, La dévotion populaire a la messe
dans la France des XVII* et XVIII siécles, w: Histoire de la messe. XVII*-XIX® siécles, Angers 1980,
s. I8.

% BJ, rkps 7079, k. 26"; por. tez: J. Kracik, Duszpasterstwo parafialne..., s. 236.

51 T. Sinka, Polska piesri w liturgii (od pocz. XIV w.), ,,NP”, t. 60, 1983, s. 263-264; zob. tez:
Z. Wit, Piesri naboina w potrydenckich procesjonatach i rytuatach polskich, ,RTK”, R. 21, 1974, z. 6,
5. 118-119.

52 S. Brzezariski, Owczarnia w dzikim polu [...] to jest katechyzm polski z przyczyn w informacyi
wyrazonych piesniami wydany, Lwéw 1717, k. A3.

3 Reformationes generales..., s. 100.

* AM Przemysl, rkps 156, s. 525, 529.
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zartéw 1 kwiecistoéci wymowy, a takze upominania konkretnych os6b. Duchowni,
ktérzy nie byliby w stanie sprosta¢ tym warunkom, powinni raczej odczytac
homilig z postylli Jakuba Wujka lub zbioru kazar Piotra Skargi*>. Podobne zasady
kaznodziejstwa, skierowanego do prostego ludu, zalecalo takze ustawodawstwo
synodalne innych polskich diecezji w tym czasie®,

Korzystanie przez kaznodziejéw z drukowanych zbioréw kazar nie musiato
przybieraé formy odczytania odpowiedniej homilii, jednak postylle stanowity
zapewne bardzo silng inspiracje dla kleru parafialnego i mozna si¢ domy§laé, ze
kazania, jakie docieraty do uszu wiejskiego parafianina, zwykle przypominaty
popularne homilie drukowane. Z badari Jana Kracika wynika, ze plebani do§¢
powszechnie mieli dostgp do co najmniej jednej drukowanej postylli. Wydawnic-
twa takie nalezaty bowiem w XVII i XVII w. do najpopularniejszych pozycji
w ksiggozbiorach parafialnych i prywatnych duchowieristwa. Najbardziej rozpo-
wszechnione byly dzieta Jakuba Wujka, pé7niej takze Szymona Starowolskiego.
Wydawnictw tego typu bylo zreszta duzo i réznorodno$é ta odzwierciedlata sig
w bibliotekach kleru parafialnego®.

Kaznodziejstwo stopniowo zaczynalo jednak coraz bardziej przypominac
katechizacje. Na kongregacji dekanatu Nowa Géra w 1668 r. zalecono plebanom,
zeby p6t kazania, gloszonego w trakcie mszy, przeznaczali na nauczanie podstaw
wiary. W XVIII w. praktycznie tylko w uroczyste $wigta gloszono regularne
kazania, w zwykle niedziele koncentrujac si¢ na powtarzaniu rudymentéw wiary®,

Zdarzali si¢ oczywiScie plebani, ktérzy imiennie pigtnowali parafian, ,,wolajac
na ludzi, azeby na was pioruny bity, aby was diabli pobrali i w was wstgpowali””
itp., lub w ogéle lekcewazyli gloszenie Stowa Bozego, ale protokoly wizytacyjne
wskazuja, ze stanowili oni odosobnione przypadki. Je§li wierzyé Hugonowi
Kolatajowi, w czasach jego miododci ,trudniej nieréwnie bylo ustysze¢ dobre
w parafii kazania [...]. Najczesciej si¢ trafilo ustysze¢ w parafii przeczytanie
przypadajacej ewangelii, ile razy za$ ksiadz wdat si¢ w jej ttomaczenie, byla to
mowa wcale nie do rzeczy, albo napelniona przygryzkami nie tylko bez sztuki, ale

55 Epistola pastoralis ad Parochos Dioecesis Cracovien. Bernardus Maciejowski, Dei gratia
Episcopus Cracovien. Dux Severien, w: Constitutiones synodi dioecesanae Cracoviensis, celebratae
anno Domini M. DC. I, X. Kal. lunii, Cracoviae 1601, s. 34-36 (rozdz. [8]: De praedicatione Verbi
Dei). Poniewaz to pierwsze wydanie listu pasterskiego Bernarda Maciejowskiego jest drukiem rzadkim,
a posiada on wiele p6zniejszych edycji, dlatego tez cytujac ,Pastoralng”’, oprécz numeru strony wydania
z 1601 r. podaj¢ takze tytul rozdziatu. Dokladne oméwienie jej trefci zamieScit S. Nasiorowski, ,,List
pasterski” ...

% W. Rubin, Lud w polskim ustawodawstwie synodalnym do rozbioréw Polski, w: Sacrum Poloniae
Millenium, t. 2, Rzym 1955, 5. 138.

57 J. Kracik, Biblioteki parafialne a prywatne ksi¢gozbiory duchowieristwa. Dekanat Nowa Géra
w XVII-XVIII w., ,ABMK?", t. 32, 1976, s. 261-263.

%8 J. Kracik, Katolicka indoktrynacja doby saskiej w parafiach zachodniej Matopolski, ,RTK”,
R. 20, 1973, z. 6, 5. 17.

% Poremba Wielka. Sumariusz papieréw Wielkoporembskich, B. Oss., rkps 11714; s. 904.
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bez tej unkcyi, jakiej wymaga tego rodzaju Nauka™®, Opinia ta jest raczej
niesprawiedliwa. Kazania wiejskiego kleru na pewno nie osiagaty wysokiego
poziomu intelektualnego czy literackiego. Byty moze powierzchowne i upraszcza-
jace, ale jako takie mogty lepiej trafia¢ do prostych umystéw®!, Rola kaznodziejst-
wa na wsi nie polegata na jego wysokiej jako$ci, lecz na regularnosci, z jaka dzigki
niemu prosty parafianin obcowat z werbalnym przekazem trefci religijnych.

Podobna funkcje speiniata katechizacja niedzielna. Wiadze koscielne w diece-
zji krakowskiej powtarzaty nakaz cotygodniowego nauczania ludu podstawowych
modlitw 1 zasad wiary co najmniej od potowy XVI w.5 Zaprowadzenie regularnej
i masowej katechizacji nie bylo jednak mozliwe przed unormowaniem stosunkéw
w kosciotach parafialnych. Zwyczaj ten w diecezji krakowskiej przyjat sig
powszechnie w drugim dziesigcioleciu XVII w., jesli wierzy¢ relacji o stanie
diecezji bp. Marcina Szyszkowskiego z 1625 r., ktéry przypisat sobie sukces na
tym polu®. Wszakze i péZniej, jeszcze nawet w XVIII w., wizytatorzy musieli
czasem przypominaé plebanom wiejskich koScioléw o obowiazku prowadzenia
niedzielnej katechezy®.

Program takiego nauczania byl ograniczony, odpowiadal podstawowym wyma-
ganiom Ko$ciota w zakresie wiedzy religijnej ludu. Obejmowaty one umiejetnosé
przezegnania si¢ znakiem krzyza, znajomosé gléwnych modlitw — Ojcze Nasz,
Zdrowa$ Mario i Sktadu Apostolskiego — oraz Dekalogu i przykazan koécielnych,
a takze og6lne zasady spowiedzi®®. Katechizacja odbywala si¢ zaraz po mszy
niedzielnej lub §wiatecznej, Pleban lub wikary powtarzal wraz z ludem modlitwy,
korzystajac takze z pomocy uczniéw szkoly parafialnej; po recytacji omawiat
czasem dokladniej ktérys z probleméw®,

Chociaz zadaniem niedzielnej katechezy bylto tylko od$wiezanie wiedzy, to
w istocie pelnita ona role jedynego instruktazu religijnego, jaki otrzymywali

“ H. KoHtataj, Pamietnik o stanie Kosciota polskiego katolickiego i o wszystkich innych wyznaniach
w Polszcze, w: idem, Stan oswiecenia w Polsce w ostatnich latach panowania Augusta Il (1750-1764),
Wroctaw 1953, 5. 233,

8 J. Kracik, Katolicka indoktrynacja..., 5. 34.

6 Zob. np. Przepisy archidiakona krakowskiego Bartlomieja Gadkowskiego (1546-1548), wyd.
P. David, ,,Collectanea Theologica”, R. 14, 1933, z. 1-2, s. 257; F. Machay, Dzialalno$¢ duszpaster-
ska..., s. 55.

8 Relacje o stanie diecezji krakowskiej 1615-1765, wyd. W. Miiller, ,Materialy Zrédlowe do
dziejéw Kosciola w Polsce”, t. 7, Lublin 1978, s. 46.

# AXMK, AVCap. 46, s. 107, 216; AVCap. 49, s. 2, AVCap. 61, s. 677, 845, 1086 i in. AM
Przemysl, rkps 160, k. 309Y, 328%, 366", 3721 in.

8 Constitutiones synodi dioecesanae Cracoviensis celebratae anno Domini M. DC. I, X. Kal.
iunii, s. 5; Synodus dioecesana, ab Nlustirissimo et Reverendissimo Domino, Domino Casimiro
A Lubna Lubienski, [...] Episcopo Cracoviensi [...] celebrata, Cracoviae, [...] anno Domini MDCCXI,
Cracoviae 1711, s. 4-5; por. tez: Wilkierz dla wsi klasztoru oliwskiego z 1616 r. w: Polskie
ustawy wiejskie..., s. 68.

5% E. Ziamiewicz, Udziat uczniéw polskich szkét parafiainych w liturgii od XVI do XVII w., w:
Studia liturgiczne, t. 6, Lublin 1990, s. 44.
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chtopi. Szkolnictwo parafialne bowiem miato ograniczony zasigg, mimo Ze
w zaltozeniach potrydenckiej odnowy Kofciota szkoly mialy szerokim krggom
wiernych umozliwi¢ opanowanie podstaw wiedzy religijnej w miodym wieku. Tak
tez ich zadania wytyczatl list pasterski kard. Bernarda Maciejowskiego®. Charak-
terystyczne jest, ze w wielu ustawach dla wsi w dobrach duchownych wystgpowat
przymus posylania dzieci na nauke do szk6t. W ordynacji z 1647 r. dla klucza
muszyriskiego podkreslony zostal dodatkowo religijny charakter edukacji szkolnej:
,dziatki swoje do szkét na nauke dawac maja, aby si¢ w naukach nabozeristwa
éwiczeli i pacierza uczeli [...]"%.

Rzeczywifcie, na poczatku XVII w. nastgpit w Matopolsce rozkwit szkolnictwa
parafialnego, w kazdym razie liczebny. Jeszcze w 1577 r. w diecezji krakowskiej
tylko przy 30,6 % kosciotéw dziataly szkoty, za§ w 1618 r. — juz przy 78,9 %%.
W diecezji przemyskiej w XVII w. szkoly istnialy az przy 82 % parafii wiejskich
(w 91 na 111 ogétem)™. Procenty te spadly na przetomie XVII i XVII w.:
dramatycznie w diecezji krakowskiej — do zaledwie 21,0 % w 1727 1.7, tagodniej za$
w wiejskich parafiach diecezji przemyskiej — do 72 % (w latach 1720-1728)"% Az do
rozbioréw liczba szkoét parafialnych juz nie osiagneta poziomu z poczatku XVII w.,

Nawet jednak w okresie najwigkszego rozwoju szkolnictwa parafialnego
jedynie znikomy procent dzieci chiopskich uczgszczat do szkoty™. Uczniéw
w wiejskich szkotach zawsze bylo bardzo niewielu, np. w Iwoniczu w 1745 r.
uczylo si¢ tylko dwéch chtopcéw, a w Gaci w 1646 r. — tylko jeden™. Wedle
wizytacji diecezji przemyskiej z 1720 r. w Swilczy nie bylo ani jednego ucznia,
chociaz budynek szkolny znajdowat si¢ w dobrym stanie”. Parafianom ze wsi
Krélik dekret powizytacyjny biskupa przemyskiego Jana Krzysztofa Szembeka
z 1722 r. nakazywat pod kara chtosty, aby przynajmniej dwéch chtopcéw posytano
co roku na nauke, sed omnia sine effectu’. Na og6t jednak do wiejskiej szkoty
uczeszezato jednorazowo kilku uczniéw (okoto pieciu). Na ogét byli to synowie
zamozniejszych chtopéw’”’. Dopiero od potowy XVIII w. do niektérych szkét

7 Epistola pastoralis..., s. 33, (tozdz. [7]: De Scholaribus et Scholarum Magistris).

% Ordynacje i ustawy wiejskie..., nr 99 [1647]; por. Polskie ustawy wiejskie..., s. 74 [1616]
i 345-346 [1756].

® A. Zapart, Szkolnictwo parafialne w archidiakonacie krakowskim od XVI do XVIII wieku, Lublin
1983, 5. 94.

" H. Blazkiewicz, Szkolnictwo parafialne w diecezji przemyskiej w latach 1636-1757 w $wietle
wizytacji biskupich, ,NP”, t. 46, 1976, s. 167.

™ A. Zapart, Szkolnictwo parafiaine..., 5. 103.

™ H. Blazkiewicz, Szkolnictwo parafialne..., s. 171.

™ A. Zapart, Szkolnictwo parafialne..., 5. 263.

™ H. Blazkiewicz, Szkolnictwo parafialne..., s. 191.

™ Ibidem, s. 173.

 Ibidem, s. 177.

™ B. Brzeczek, Szkolnictwo parafialne w diecezji przemyskiej w latach 1740-1760 w $wietle
wizytacji biskupa W. H. Sierakowskiego, ,RTK”, R. 21, 1974, z. 4, s. 160.
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w diecezji krakowskiej zaczeto przyjmowac takze dziewczeta, ale dziato sig tak
tylko w bardzo nielicznych parafiach™. Szkota pozostawata miejscem dla chtop-
céw, zwlaszcza ze jej podstawowym zadaniem bylo w istocie ksztalcenie mini-
strantéw na potrzeby miejscowego kosciota.

Poziom nauczania w wiejskich szkotach nie byt wysoki. Wiasciwie chodzito
gléwnie o pamigciowe opanowanie katechizmu w uproszczonej postaci i 0 wy-
ksztalcenie nawyku regularnego uczestnictwa w kulcie™. Program nauczania
wiejskiej szkoty parafialnej tak podsumowat sufragan przemyski Michat Piechow-
ski w jednym z dekretéw wizytacyjnych, wydanych w 1721 r.: ,,znajomos$¢
podstaw alfabetu i tworzenia stéw, nastgpnie sposéb czytania i ustugiwania
kaptanowi we Mszy $w. I to jest stopieri szkoly zasadniczy i najwyzszy, ostatecz-
nym za$ celem jest dobre zycie™.

Kwestia rudymentarnej edukacji religijnej dzieci chiopskich spadala jednak
przede wszystkim na rodzicéw. W idealnej wizji ojcowie rodzin stanu kmiecego
mieli gromadzi¢ kazdego ranka i wieczora swoje dzieci i czeladZ, zeby wsp6lnie
odméwié pacierz lub inne modlitwy®!. Zalecany przez synod chelmski z 1694 r.
spowiedniczy ,Examen poddanych i stug” problemowi odpowiedzialno$ci gos-
podarzy za zycie religijne swych dzieci oraz podwladnych poSwigcat az trzy
z pigciu punktéw. Spowiednicy mieli si¢ dopytywaé chiopéw ,2. Jezeli maja
czeladke ikaza jej do kosciota w kazde $wigto i niedziele chodzié, 3. Jezeli dzieci
swoje nauczaja pacierza, Bozego Przykazania 1 gdy dorastaja lat, jezeli im na
spowiedZ dajg nauke. 4. Napominac majg gospodarzéw, aby wstawszy i pobudziw-
szy czeladke, pokleknawszy z nig przed krucyfiksem albo przed obrazem Naj$wigt-
szej Panny, podzigkowali Panu Bogu za dobrodziejstwa i proszac, aby im
w robotach, ktére na chwalg jego obraca¢ maja, blogostawil. Na co majg trzy
pacierze, trzy pozdrowienia anielskie, i jedno Wierzg¢ w Boga zméwi€, na cze$¢
i chwate Tréjce Przena$wigtszej; to uczyniwszy do roboty i§¢ maja’ 2.

Zalecenia takie pojawialy si¢ czasem takze w ustawodawstwie wiejskim.
Ustawa dla wsi Swilczy 1 Woliczki z 1628 r. zobowiazywata kazdego gospodarza,
aby ,sam umiat i wszytke cze[ladZ cho]wa¢ od namniejszego pastucha do
nawig[kszego], pacierza i Bozego przykazania uczet. Item aby w niedziele

7 K. Rézatiska, Szkolnictwo parafialne w prepozyturze kieleckiej od XVI do XVIII w., ,RTK”, R.21,
1974, z. 4, s. 173; A. Zapart, Szkolnictwo parafialne..., s. 256. Por. tez: S. Olczak, Uczeszczanie
dziewczqt do szkot parafialnych w wielkopolskiej czefci diecezji poznariskiej w XVIII wieku, ,,Sum-
marium. Sprawozdania TN KUL”, R. 21, 1974, or 1, 5. 34-38.

™ J. Kowalik, Szkolnictwo parafialne w archidiakonacie sqdeckim od XVI do XVIII wieku, Lublin
1983, s. 102, 107-108.

8% Cyt. za: H. Blazkiewicz, Szkolnictwo parafialne..., s. 193.

8 H. Wyczawski, Studia nad wewnetrznymi dziejami koscielnymi..., nr 3-4, s. 87; por. tez:
J. Zwiazek, Zycie religijne i spoleczne ludu wiejskiego w Swietle nauk o. Andrzeja Gotdonowskiego (zm.
1660), ,,Studia Claromontana®, t. 6, 1985, s. 214-215.

¥ J. Sawicki, Synody diecezji chetmskiej obrzqdku taciriskiego z XVI-XVIII wieku i ich statu-
1y, ,JConcilia Poloniae. Zrédta i studia krytyczne”, t. 9, Wroctaw 1957, s. 210-211.
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i w $wieta uroczyscie do ko$ciota chodziet z czeladzia wszytka™. Ustawa dla
Ptaszkowej z 1736 r. nakazywata ,do kosciota §w. dzieci swoie posytac, karg
dawac, aby si¢ uczyli boiazni Bozey, za co zawsze P. Bog bendzie btogostawit™®,

Przekonanie, Ze podstawowe wyksztalcenie religijne zdobywa si¢ na fonie
rodziny, nie byto obce matopolskim chtopom. Za jeden z gléwnych obowiazkéw
rodzicéw wzgledem dzieci uwazano wprowadzenie do zycia duchowego i rytual-
nego. Sebastyan Pyczel z Golcowej, zapisujac role¢ swojemu ,przyszywanemu”
siostrzericowi, podkreslat (zapewne w celu wykazania prawomocnosci sukcesji), Ze
wychowywat go od matego, niczym wilasnego syna, to jest ,,nayprzod datem igmu
czwiczenie do wiary §w. katolickiey”®’,

System przekazywania podstaw wiedzy religijnej w domu rodzinnym, aczkol-
wiek bardzo skuteczny, ni6st tez pewne niebezpieczeristwa. Jedna z parafianek
Stanistawa Brzezarskiego w Pozdrowieniu Anielskim ,mawiata «i blogostawion
owoc Zywota twego §wigtego Jezus Chrystus Syn Bozy Duch Swigty», i gdy Ducha
Swictego zamilczaé jej w tym miejscu kazatem, powiadajac jej, iz to jest
przeciwko wierze $wietej katolickiej [...] mie chciata ustuchaé, gdym za$ jej
powiadal, ze to jest herezja, iz teraz juz od kaptana slyszac zakaz, a nie chcesz
odstapi¢ bledu twego, odpowiedziata nie odstapie, bo tak mie nauczyla moja
matka, czemuz tak nie mam wierzy¢ i mowié? wszak to starzy ludzie tak mowig™®,
W podobny sposéb wzorcowy penitent-prostaczek z Koledy duchownej Marcina
Nowakowskiego tlumaczyl si¢ przed spowiednikiem z bledéw popetnionych
w formule Zegnania si¢ (,,Bo mnie tak Matusia nauczyli”)®’.

Zeby nie dochodzilo do takich sytuacii, trzeba byto wiedze religijna dorostych
parafian co jaki§ czas kontrolowac i poprawiaé bledy. Regularnie sprawdzian taki
mial miejsce przy okazji spowiedzi wielkanocnej. Spowiadajacy si¢ miat przed
wyznaniem swoich grzechéw wyrecytowaé w konfesjonale podstawowe modlit-
wy®. Nie da si¢ jednak stwierdzié, czy procedura ta byla rzeczywiscie przez
wszystkich plebanéw rygorystycznie stosowana. Wydtuzata bowiem znacznie czas
spowiedzi w napietym okresie wielkanocnym?®.,

Rzeczywista kontrola znajomos$ci podstaw wiedzy religijnej odbywata si¢
chyba tylko przy okazji chrzescijariskich obrzedéw przejécia. Duchowny miat

8 Ustawa dla wsi Swilczy i Woliczki..., s. 2.

¥ Ulanowski, nr 4162 [1736]; por. tez: Trzy wilkierze wiejskie, wyd. S. Kujot, ,,Fontes TNT”, t. 5,
1901, 5. 226 [1749]; Polskie ustawy wiejskie..., s. 180 [1692], 5. 259 [1733], s. 345-346 [1756].

8 Ulanowski, nr 4313 [1759]; por. tez ASD, t. 1, s. 155-156 [1722].

¥ . Brzezariski, Owczarnia w dzikim polu..., k. F3".

8 M. Nowakowski, Koleda duchowna..., s. 554.

¥ H. Wyczawski, Studia nad wewnetrznymi dziejami koScielnymi..., nr 3-4, s. 87; idem, Au-
gustiariska parafia w RadomySlu nad Sanem, Warszawa 1964, s. 54; 1. Ataman, W. H. Sierakowski
i jego rzqdy w diecezji przemyskiej, Warszawa 1936, s. 159.

% Por. G. Teretius, Confessio et instructio idiotae sive modus excipiendi confessiones sacramentales
rusticorum, puerorum in peccatis inveteratorum; ac ignorantium profectum in vita Christiana,
Cracoviae 1655, s. 20.
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obowiazek przeegzaminowaé na przyklad kandydatéw do stanu matzeriskiego
i odméwi¢ im zgody na §lub, jesli nie wykazali si¢ odpowiednia wiedza. Byt to
zapewne dobry $rodek perswazyjny, zmuszajacy do od§wiezenia (lub opanowania)
podstaw wiary®™., W skali zycia jednostki byt jednak wydarzeniem wyjatkowym.

Wymagania Ko$ciola wobec prostych parafian, dotyczace znajomo$ci nauki
chrzescijariskiej, nie byty wygérowane. Chodzito przede wszystkim o pamigciowe
opanowanie podstawowych modlitw i formut religijnych, natomiast zrozumienia
ich nie uwazano za konieczne®. Rezygnacje z préb wytlumaczenia chtopom
katechizmu widaé w wilkierzu dla wsi klasztoru oliwskiego z 1616 r.: ,,beds si¢
[poddani] z pilnoscia starac, aby powszechna modlitwg, to jest pacierz, po-
zdrowienie anielskie, wierze w Boga, dziesigcioro Bozego przykazania i KoSciota
chrzeciariskego przynamniej na pamieé [podkr. — T.W.] umieli"®. W Ma-
topolsce nie byto inaczej — ambicja duchowieristwa ograniczata si¢ do wyuczenia
ludu formul dewocyjnych, W potowie XVIII w. cel ten zostal juz wiladciwie
osiagniety®. Bylo to dokonanie znaczace, biorac pod uwage, ze u progu potrydenc-
kiej reformy Koéciota w Polsce synody diecezjalne skarzyty sig, ze wsréd prostego
ludu wielu nie umie si¢ przezegnaé czy zméwi¢ pacierza, za$ tylko nieliczni
potrafia wymienié przykazania boze i koécielne®. Opinia ta chyba byta co prawda
prezesadzona, mozna ja traktowaé raczej jako echo zaprowadzenia nowych standar-
déw formalnych katolickiej pobozno$ci. Jednak pod ich wptywem w ciagu paru
pokoleni rzeczywiscie nastapito znaczace podniesienie poziomu wiedzy religijnej
ludu, w tym sensie, Ze powszechne stalo si¢ pamigciowe opanowanie pod-
stawowych modlitw i formut, W ten sposéb zado$éuczyniono formalnym wymo-
gom reformy trydenckie;j.

Blizsze przyjrzenie si¢ poziomowi wiedzy religijnej ludu pokazuje jednak, ze
znajomo$¢ formut nie gwarantowata poglebienia religijno$ci. Na ogét wypowiada-
no je mechanicznie, nie zadajac sobie trudu zrozumienia ich tre§ci. Postawa taka
ki6cita si¢ z zamierzeniami potrydenckiego KoSciota, ktéry, naciskajac na upo-
wszechnienie podstawowych modlitw i formul, przypisywat im wielka role w edu-
kacji religijnej wiernych. Mialy one stanowié¢ swego rodzaju kompendium pod-
stawowych wiadomogci na temat wiary, treéé ich zawierata niezbgdne minimum
informacji i wskazéwek, prowadzacych czlowieka do zbawienia. Tymczasem
z punktu widzenia prostych parafian znaczenie ich zasadzalo si¢ nie na przekazy-
wanych tresciach, lecz na umiejscowieniu ich w obrebie kultu religijnego. Z tej

% Synodus dioecesana, ab [...} Casimiro fubienski [1711]..., s. 33-34; AKMK, AVCap. 61, 5. 687,
777, 845 i in.; zob. tez: M. Bednarz, Jezuici a religijnosé polska 1564-1964, ,NP”, t. 20, 1964, s. 166;
S. Tymosz, Sprawy dotyczqce dyscypliny sakramentalnej na synodzie lwowskim z 1765 roku, w:
Historia et lus. Ksiega pamiqtkowa ku czci Ksiedza Profesora Henryka Karbownika, Lublin 1998.

' 1. Kracik, Katolicka indoktrynacja..., s. 14.

% Polskie ustawy wiejskie..., s. 68 {16161,

9 J. Kracik, Katolicka indoktrynacja..., s. 19.

% W. Rubin, Lud w polskim ustawodawstwie synodalnym..., s. 136.
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perspektywy liczyla si¢ umiejetno$é sprawnego powtdrzenia konkretnego tekstu,
nie za$ jego zrozumienie. Sytuacje te utrwalaly zreszta wymagania kleru parafial-
nego, ktéry kontrolowat znajomo$¢ calych formut, a nie zadat ich minimalnej
choéby egzegezy. W potowie XVIII w. pewien duszpasterz spod Bochni uwaznie
wstuchat si¢ w formuly wypowiadane przez swoich podopiecznych i zauwazyt, ze
przypominaja one pierwowzory jedynie swoim brzmieniem. Na przykiad, zegnajac
sie niektérzy moéwili ,I nie Ojca”, w Modlitwie Pariskiej mozna bylo ustyszec
passusy: ,,Ojca nas ktéry sie w niebiesie w §wiec si¢ i nie Twoje, przydZ krélosko
jako odpuszczony naszym inowajcéw”, za§ w Skladzie Apostolskim zamiast
,wstapil na niebiosa” méwiono ,,wstopit do biesa™®. Podobne zjawisko dostrzegt
Ignacy Dulski, ktéry w ustawie dla swojej wsi Krasnej z 1775 r. zobligowal
miejscowego parocha greckokatolickiego do coniedzielnego nauczania ,pacierza,
przykazania boskiego i katechizmu, a to po polsku, poniewaz tu ludzie po rusku nic
nie rozumieja i tylko pacierz dziwackiemi i nie tylko sobie, ale nikomu niewyrozu-
mianemi stowy méwia™®, Trudno przypuszczaé, zeby do takiego stanu doprowa-
dzita jedynie bariera jezykowa, niezbyt przeciez zasadnicza. Raczej byla to kwestia
wyuczenia modlitwy jako swego rodzaju ciagu stéw i diwigkéw, ktérych znacze-
nie nie musi by¢ zrozumialte dla modlacego sig. Tekst taki warto§ciowy byt przede
wszystkim jako cato§é. Chodzilo gléwnie o umiejetno$é powtdrzenia go okreslona
liczbe razy w odpowiednim miejscu i czasie. Wigksze znaczenie przywigzywano
do pitynnosci deklamacji (lub ewentualnych zajaknied) niz do samego sensu
modlitwy.

Jednym z charakterystycznych Srodkéw ksztattowania religijno$ci mas ludo-
wych w okresie wezesnonowozytnym byly misje wewngtrzne, W Polsce najwigk-
szy wysitek misyjny podjeli jezuici. Juz w latach osiemdziesiatych XVI w.
pierwsze ich misje rozpoczely dziatalno$é na terenie Malopolski®’. Zakon Ksigzy
Misjonarzy powolany specjalnie w tym celu, odnoszacy wielkie sukcesy w dziatal-
noSci na terenie Francji, zostal sprowadzony do Polski w 1653 r., lecz swa
aktywno$¢ zaznaczyl dopiero w latach siedemdziesiatych XVII w.”® Okresem
najbardziej ozywionej dziatalno$ci misyjnej byta polowa XVIII w., kiedy dotaczyt
takze zakon reformatéw®,

Misje ludowe w Polsce koncentrowaly si¢ na nauczaniu katechizmu, gdyz przy
niewydolno$ci szkolnictwa i zaniedbaniach duszpasterskich od tego nalezato

% H. Wyczawski, Studia nad wewnetrznymi dziejami koScielnymi..., nr 3-4, s. 88, przyp. 58;
por. tez spostrzezenia S. Brzezariskiego, Owczarnia w dzikim polu..., k. A2.

% Krasna, s. 209 [1775].

%7 W. Urban, Chiopi wobec reformacji..., s. 240.

% F. Smidoda, Misje ludowe dawnej polskiej prowincji Zgromadzenia XX. Misjonarzy, ,Roczniki
Obydw6ch Zgromadzer $w. Wincentego 4 Paulo”, t. 41, 1938, s. 72; Ksiega pamiqtkowa trzechsetlecia
zgromadzenia ksiezy misjonarzy (1625-17/1IV-1925), Krakéw 1925, s. 169.

¥ A. B. Sroka, Prawo i Zycie polskich reformatéw. W 350 rocznice powstania 1623-1973, Krakéw
1975, s. 208.
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zaczaé'®. Pierwsze misje jezuickie w XVI w. stosowaly czasem takie $rodki,
jakby znalazly si¢ na terenie dopiero chrystianizowanym. Odwiedzajac wsie,
zakonnicy wybierali co zdolniejszych wieéniakéw i uczyli ich modlitw Ojcze
Nasz, Zdrowa$§ Mario, Wierze w Boga, zeby ci mogli przekazaé je pozostatym'®,
Misjonarze namawiali takze wiernych do przystapienia do spowiedzi i przyjecia
komunii'®. W zyciu religijnym lokalnej spotecznosci misja byla okresem wzmo-
Zonej katechizacji i intensywnych praktyk dewocyjnych. Trwata zwykle parg
tygodni (na ogét trzy lub cztery) i zapewne robi wielkie wrazenie na wiejskich
parafianach.

Dorazny sukces misji w zachodniej Europie dyskontowany byl regularnym
ich powtarzaniem, dzigki czemu nastgpowato utrwalanie chrzescijariskich postaw
i wiedzy religijnej. W Polsce misje byly raczej jednorazowym zrywem, ktéry nie
miat dalszego ciagu. Wedle szacunkéw Jerzego Flagi w pierwszej potowie XVIII w.
tylko 23% parafii w diecezji krakowskiej objeto misjami. Lecz i tam byly one
wydarzeniami wyjatkowymi, w ktérych uczestniczylo si¢ zwykle tylko raz na
cale Zycie. Na interwencyjny charakter misji prowadzonych w Matopolsce
wskazuje takze fakt, Ze najczedciej kierowano je do mieszkaricow rozlegtych
parafii gérskich — tam, gdzie zaniedbania byly najwigksze, np. w dekanacie
nowotarskim diecezji krakowskiej'®. Czestotliwo§é prowadzenia misji zna-
cznie wzrosta w drugiej potowie XVII w. Na przykiad sama prowincja
matopolska zakonu jezuitéw w koricu lat sze$édziesiatych tego stulecia prze-
prowadzata $rednio okolo 350 misji rocznie. Jednak zdecydowana wigkszo§c
stanowity krétkie misje, tzw. mniejsze, ktére organizowano podczas S$wiat
koscielnych!®,

Powszechnym sposobem nadzoru nad religijnoscia parafian, szczegélnie pod
wzgledem moralnym, byt obowigzek corocznego przystapienia do spowiedzi
w okresie wielkanocnym. W polowie XVI w. w Rzeczypospolitej obyczaj ten
podupadt (wraz z popularno$cia komunii wielkanocnej), jednak do$é szybko zostat
przywrécony przez kontrreformatoréw, nierzadko w atmosferze entuzjazmu wier-
nych'®. W potrydenckich warunkach praktyka udzielania tego sakramentu zostata

19 M. Bednarz, Jezuici a religijno$¢..., s. 165-166.

100 K. Drzymala, Praca jezuitéw nad ludnosciq wiejskq w pierwszym stuleciu osiedlenia sig zakonu
w Rzeczypospolitej, ,,NP”, t. 20, 1964, s. 60; S. Zaleski, Jezuici w Polsce, t. III, cze$é 2: 1700-1773,
Lwéw 1902, s. 910-911,

192 1. Flaga, Dziatalnosé duszpasterska zakondw w drugiej potowie XVIII w. 1767-1772, Lublin
1986, s. 271.

13 J. Flaga, Geografia misji ludowych w diecezji krakowskiej w pierwszej potowie XVIIl wieku
w Swietle tabel bpa A. S. Zatuskiego, ,,Analecta Cracoviensia”, t. 17, 19835, s. 438-439.

1 1. Flaga, Jezuickie misje ludowe w latach 1754—1770 w $wietle liczb, ,RH", t. 29, 1981, z. 2,
s. 176.

1% H. Dobiosz, Czestotliwo$é przystepowania do sakramentu pokuty w Polsce do wydania Rytuatu
Piotrkowskiego (1631), w: Studia liturgiczne, t. 6, Lublin 1990, s. 82-84; M. Bednarz, Jezuici
a religijnosé..., s. 157.
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szczegbtowo uregulowana, czego zewngtrznym symbolem staly si¢ budowa konfes-
jonatéw i odejécie od zwyczaju stuchania spowiedzi turmatim, czyli zbiorowo'®.

Przystgpowanie wiernych do sakramentu pokuty kontrolowane bylo podczas
wizytacji koscielnych, a uchylajacym sig od niego grozita ekskomunika, W koscio-
tach parafialnych do nadzorowania tego obowiazku wykorzystywano spisy para-
fian z ksiag kofcielnych i rozdawano karteczki do spowiedzi, ktére nalezato
zwr6cié plebanowi przed Wielkanoca. Jezeli kto§ spowiadat si¢ u obcego kaptana,
miat obowiazek przedstawi¢ odpowiednie zaswiadczenie przed przystapieniem do
komunii §wigtej w swoim ko$ciele (jednak zasadniczo obowiazywal w tym
wzgledzie przymus parafialny, pomimo Ze rzymscy korektorzy wykreslili z ,,Pas-
toralnej” Maciejowskiego zapis na ten temat)'?’,

Za pomoca spowiedzi duchowieristwo mogto ksztaltowaé postawy moralne
wiemych zgodnie z chrzescijariskim wzorcem. Wspominany wyzZej ,JExamen
poddanych i stug” pokazuje, ze u chtopéw nie starano si¢ rozbudzac szczegélnej
wrazliwosci etycznej. Tematy tego wzorca spowiedniczego koncentruja si¢ wokét
postuszeristwa, pracy i obowigzkéw rodzinnych. Jak si¢ wydaje, wychowywanie
moralne chlopéw za pomocg sakramentu pokuty bylo czasem wrecz obcesowe.
W potowie XVII w. pleban z Wojakowej upraszat proboszcza iwkowskiego
Marcina Szaniawskiego, zeby ,,zatamowal spowiedZ” miynarce iwkowskiej, ponie-
waz kupita ona jakoby kradzione korale. Zatem gdy przyszta na plebani¢ uméwicé
si¢ z Szaniawskim na spowiedZ, pleban ,dobywszy spod t6zka trzewika [...] rzekt
do niej, zZe lepsza podeszwa tego trzewika nizeli ty, i spowiedzi stucha¢ nie
chciat”'®, Taka odmowa byla dla chiopskich parafian znacznie dotkliwsza niz
najsurowsze nawet pokuty, gdyZ uniemozliwiala przystapienie do wielkanocnej
komunii §wigtej — aktu religijnego o wielkim znaczeniu symbolicznym w kulturze
ludowe;.

Poglebieniu zycia religijnego wiernych miato stuzyé takie promowanie sak-
ramentéw bierzmowania i namaszczenia, ktérych w ciagu XVI w. niemal zupelnie
zaniechano'®, Konfirmacja w okresie przedtrydenckim tworzyta powinowactwo
migdzy bierzmowanymi, co w matych spotecznosciach lokalnych mogto powaznie
utrudni¢ wyb6r matzonka. Sobér trydencki ograniczyt powinowactwo do bierz-
mowanego i bierzmujacego, jego rodzicéw i $wiadkéw''®. Mimo to przystepowanie
do tego sakramentu w Polsce przedrozbiorowej nigdy nie przestato by¢ wyjatkowe,

1% Epistola pastoralis..., s. 44, (rozdz. [13]: De poenitentia); T. Dtugosz, Sprawy liturgiczne w XVI w.
w diecezji krakowskiej, ,Ruch Biblijny i Liturgiczny”, t. 4, 1951, s. 305; zob. tez: AKMK, AVCap.
31, k. 15,19, 33 i in.

7 H. Dobiosz, Czestotliwos¢ postepowania..., s. 104—105.

18 PAN Krakéw, rkps 7121, k. 9¥ i 69.

1% 1. Boratyriski, Najdawniejsze relacje biskupéw o stanie dyecezyi (relationes status ecclesiarum)
z archiwum kongregacji del concilio w Rzymie, Krakéw 1916, s. 17.

W7, Wit, Liturgia sakramentu bierzmowania w Polsce do recepcji reformy trydenckiej, w: Studia
z dziejéw liturgii w Polsce, t. 2, Lublin 1976, s. 614.
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zwlaszcza ze jego popularno$é uzalezniona byla bezposrednio od aktywnosci
biskupa w tym zakresie'!!, W parafiach wiejskich bierzmowanie bylo sakramentem
udzielanym zupetnie przypadkowo, w oderwaniu od sekwencyjnosci zycia religij-
nego. Na przyktad w 1766 r. sufragan krakowski Franciszek Potkariski przy okazji
konsekrowania kofciota w §wiezo erygowanej parafii Spytkowice wybierzmowat
1646 parafian (sposréd ogélnej liczby 1700). Musiata to by¢ zatem pierwsza od
dziesigcioleci powszechna konfirmacja nie tylko w Spytkowicach, lecz takze
w parafiach Raba i Jordanéw, do kt6rych uprzednio wies ta nalezata''2,
Sakrament namaszczenia réwnie powoli powracat do lask. Gtéwnym prob-
lemem bylo w tym wypadku powszechne przekonanie, ze chory, ktéry przyjat
ostatnie namaszczenie, nie ma juz szans na wyzdrowienie''®, Podobne obawy, lecz
W mniejszym stopniu, towarzyszyly takze wiatykowi. Przesad taki stanowit
powazna kwestie duszpasterska w ciagu calego omawianego okresu. Duchowni
starali si¢ wykorzenia¢ go zaréwno lagodng perswazja'®, jak i zdecydowanym
naciskiem — proboszcz Teczynka Swiatecki odktadat o kilka dni pogrzeb tego
zmartego, ktéry zwlekat do ostatniej chwili z przyjeciem sakramentéw, wy-
stawiajac si¢ na niebezpieczeristwo §mierci bez opatrzenia duchowego'™,

4. Wcezesnonowozytna kultura religijna a religijnosé wsi

Réwnoczesnie z wpajaniem ludowi podstawowych zasad chrzescijarfistwa na-
stgpowato przenikanie na wie§ rozmaitych form dewocji charakterystycznych dla
czasOw wczesnonowozytych. Nie byl to zreszta proces jednostronny. Wiejska
kultura religijna wywierata ogromny wptyw na popularna religijno$¢ staropolska,
takze elitarna (w znaczeniu spolecznym). Zaakceptowane przez chtopéw formy
dewocyjne rozwijaty si¢ w $cistym powiazaniu z 6wczesng kultura religijng i nie
mozna okre§li¢, jakie ich elementy stanowia oryginalny wktad §rodowiska wiejs-
kiego.

Dzieje si¢ tak na przyklad z kultem maryjnym, ktéry w Rzeczypospolitej
w XVI-XVII w. przekraczat wszelkie podzialy stanowe i geograficzne. Postac

YUY Por. E. Janicka, Praktyki religijne w archidiakonacie lubelskim w XVII w., ,Summarium.
Sprawozdania TN KUL”, R. 14, 19631964, s. 215.

Y2 J. Kracik, Duchowe niedostatki wsi beskidzkiej..., s. 189.

113 M. Mikolajezyk, Dzieje liturgii sakramentu chorych w Polsce do Rytuatu Piotrkowskiego
(1631), w: Studia z dziejéw liturgii w Polsce, t. 2, 5. 284.

'8 Swieta przystuga starajacych sie o zhawienie dusz ludzkich kaplandw, tak naturalng jako te:
gwattownq ze Swiata zchodzqcych niegdys smierciq oswiadczona, Kalisz 1759, s. 60; ~Instrukcja WW.
Im. XX. Wizytatorom diecezyi krakowskiej dana roku 1781”, w: Confessio variarum facultatum
visitatoribus dioecesis delegatis: Michael [Poniatowski] [...] dat. Varsavie 30 aprilis 1783, B. Oss., rkps
1444, 5. 42,

13 J. Kracik, Duszpasterstwo parafialne..., s. 233-234.
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Matki Boskiej odgrywata niezwykle wazng role w 6wczesnych wyobrazeniach
religijnych. Maryje uwazano za najwazniejsza nadprzyrodzona orgdowniczke
i posredniczke w kontaktach z Bogiem, po ktérej spodziewano si¢ szczegdlnej
zyczliwosci i laskawosci, a jednocze$nie skuteczno$ci w dziataniu, gdyz ,nie ma
sposobu przebtagaé maiestatu boskiego tylko przez intercessye Matki Nays$w.”"6,
Jej postaé wyobrazano sobie niezwykle plastycznie, wrecz familiarnie. Co prawda
.B6g Polak6w byt mitosiernym Chrystusem, a nie groZnym Jehowa™'', jednak
bezgraniczna ufno$¢ w pomoc Matki Boskiej odgrywata zasadnicza rolg w ttumie-
niu doczesnych i transcendentnych lgkéw. Kult maryjny powiazany zostat z cyk-
licznym kalendarzem gospodarczym i tradycyjng obrzgdowos$cia rodzinna, wply-
wat takze na praktyki magiczne'’®,

Szczegdlna cze$é dla Matki Bozej w Polsce wydaje si¢ genetycznie powiazana
z wiejska kultura agrarna'*®. Nasilenie kultu maryjnego od korica XVI w. wyraZnie
zaznaczylo si¢ takze w religijno$ci chiopskiej. Przejawial si¢ on nie tylko
w mnozeniu dewocji maryjnych, czci wizerunkéw NMP czy patnictwie. Kult
maryjny przenikat takze rozmaite aspekty codziennego zycia chlopskiego. Modyfi-
kacji podlegata na przyktad formuta blogostawieristwa przy przekazywaniu w cu-
dze rece roli uprawnej — obok zwyczajowego wezwania do Pana Jezusa pojawiata
si¢ takZze Naj$wigtsza Panna'®*, W chiopskich testamentach powszechnie zaczgto
odwotywac¢ si¢ do wsparcia Matki Boskiej. Przypadkiem wyjatkowym, ale ukazuja-
cym intensywno$¢ kultu maryjnego na wsi, byt testament Reginy Turzyny z 1745 r.,
w ktérym zamiast przekaza¢ dusz¢ Bogu 1 prosi¢ o wstawiennictwo Matki Boskiej
(jak w typowej formule), testatorka wprost oddaje dusze Najswigtszej Marii
Pannie'?,

Kult $wigtych pariskich odgrywat natomiast na wsi po$lednia role, niewspé6t-
mierng do jego znaczenia w Kosciele potrydenckim'?, Polscy katolicy przywiazy-
wali zdecydowanie mniejsze znaczenie do lokalnych patronéw niz wierni w Euro-
pie Zachodniej. Takze kult §wigtych ,resortowych”, odpowiedzialnych za konkret-
ne dziedziny ludzkiego zycia, zwiazany byt w Polsce bardziej z kulturg miejska niz
wiejska. Katalog rzeczywiscie popularnych na wsi §wigtych obejmowat zaledwie
kilkanascie kluczowych postaci, zwigzanych z dziejami ewangelicznymi (np. $w.
Jozef, §w. Jan Chrzciciel, §w. Piotr) lub z kultem paristwowym (np. §w. Wojciech,

18 Ulanowski, nr 4004 [1742].

W7 3, Tazbir, Swiat panéw Paskéw, s. 109.

H¥ 7. J. Koped, Polskie zwyczaje maryjne..., s. 112-116, 132-133.

1% Por. ibidem, s. 117.

1 Np. Swiatoniowa, s. 41 [1718].

2 Podhale, nr 26 [1745).

2 Por. S. Czamowski, Kultura religijna..., s. 95-96; refleksja B. Baranowskiego, e wiara
w $wietych odgrywala tak wazna rolg w religijnosci ludowej XVI-XVIII w., ze mozna dopatrywad sie
w niej znamion politeizmu, pozbawiona jest podstaw; zob. B. Baranowski, Kultura ludowa XVII i XVIII
wieku..., 5. 182.
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§w. Stanistaw). Podobnie lista imion nadawanych chtopom na chrzcie §wietym
byla bardzo krétka.

W okresie kontrreformacji widoczne sa wysitki duchowieristwa, zeby przy-
blizy¢ ludowi postaci patronéw kosciotéw parafialnych. Nacisk nie byl jednak do$é
silny badZ ta forma dewocji nie odpowiadala chiopskiej poboznosci. Tylko
w jednej sposréd przebadanych wsi zapisy testamentowe zawieraly prosby o wspar-
cie, skierowane do patronki kodciota parafialnego — w latach dwudziestych XVIII w.
w Markowej upowszechnit si¢ zwyczaj wzywania na pomoc $w. Doroty'®, Nie
musi to zresztg §wiadczyé o rzeczywistej czci markowian dla tej $wigtej, lecz tylko
o gorliwych staraniach miejscowego plebana, ktéry mdgt asystowac przy spisywa-
nin ostatniej woli. Réwnie rzadko w chiopskich testamentach wystepowaty we-
zwania do $§wigtego patrona-imiennika. Najstarsze tego typu zapisy pochodza
réwniez z lat dwudziestych XVIII w.'* Wydaje sie, ze na wsi matopolskiej te
potrzeby duchowe, na ktére odpowiada¢ miat kult §wigtych, zaspokajata réznorod-
no$¢ form nabozeristwa maryjnego.

Religijno$¢ chtop6w w czasach wezesnonowozytnych, jak juz wyzej zaznaczo-
no, nie rozwijata si¢ w oderwaniu od poboznosci ogétu spoteczeristwa polskiego.
Zatem nalezy takze wspomnieé o réznych innych czynnikach ja ksztattujacych,
niestanowigcych jednak wylacznie wiejskiej specyfiki. Na przyktad niebagatelny
byt wptyw solennych $wiat, ktére mobilizowaly wiernych do podjecia zanie-
dbywanych na co dziedi obowiazkéw religijnych. Jubileusze, odpusty, konsekracje
$wiatyni, uroczystosci erekcyjne bractw czy nawet biskupie odwiedziny gromadzity
w kofciotach tlumy, rozbudzaty pobozno$é, sklaniaty do refleksji i rachunku
sumienia'®. Czasem odnie$¢ mozna wrazenie, ze zycie religijne ludu realizowato
si¢ bardziej w cyklu nadzwyczajnych hucznych uroczysto$ci niz w regularnym
nabozeristwie parafialnym'*,

Podobnie ruch pielgrzymkowy do sanktuariéw, przede wszystkim maryjnych,
byt wspdlnym elementem staropolskiej religijno$ci wszystkich warstw spotecz-
nych, np. w miejscowoSciach, lezacych w promieniu do 50 km od Czgstochowy,
osoby, ktére nie udaly sie na coroczng pielgrzymke na Jasng Goére, spotykaly sig
z potepieniem, podobnym jak w wypadku nieprzystapienia do spowiedzi wiel-
kanocnej'”.

W zyciu religijnym mas chtopskich nie mniej wazne niz Czgstochowa byty
mate, lokalne sanktuaria, W potowie XVIII w. w rejonie podgérskim diecezji

122 Markowa, s. 756 [1728], 810 [1724], 833 [1752], 845 [1752].

4 Bielcza, k. 220 [1721], 224 [1723]; Albigowa, t. 3, 5. 9 [1734]; Kakoléwka, t. 2, s. 7 [1757];
Wysoka A, s. 263 [1777].

125 Otpiny B, k. 1 [1651]; Komoniecki, s. 251 [1692], 525-526 [1720].

126 Por. S. Litak, Ze studiéw nad religijnosciq niiszych warstw spotecznych..., s. 167.

27 A. Witkowska, Kult jasnogérski w formach patniczych do polowy XVII w., ,Studia Claromon-
tana”, t. 5, 1984, 5. 165.
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krakowskiej mozna si¢ bylo doliczy¢ ich az sze§édziesieciu'?®, Czes¢ z nich zostata

§wiadomie wykreowana przez ambitnych plebanéw jako metoda na spotggowanie
rezultatéw swej pracy duszpasterskiej. Nierzadko jednak kult taki wyptywat od
ludu i wystarczyto tylko go usystematyzowac'®. Pielgrzymki do lokalnych sank-
tuariéw, tak bliskich, ze mozna bylo powréci¢ do domu w tym samym dniu,
odgrywaty wielka role w zyciu spoleczno-religijnym gromady, np. do sanktuarium
w Starej Wsi podczas pomoru bydta w 1752 r. ciagnely procesje chiopéw
z okolicznych wsi. Mieszkaricy Bliznego 9 grudnia ztozyli wotum, trzy dni potem
— Jasienicy, kolejno potem Domaradza, Przysietnicy, Dydni (wszystkie te miejs-
cowosci leza mniej niz 10 km od Starej Wsi)!*°,

Kult sanktuariéw ksztaltowal réwniez indywidualng pobozno$¢ chiopéw. Za-
trzymany w polowie XVIII w. w podkrakowskim Kazimierzu J6ézef Jankisz
z Bestwiny tlumaczyl si¢ ze swego wi6czggostwa, ze ,chorowawszy w zimie
ofiarowalem si¢ do Pana Jezusa Mogilskiego, gdzie idac teraz przyszediem na
kalwarig i radzitem sig ks. bernardyna tamtejszego, ze chce si¢ spowiadac, alem sig
w chorobie mojej ofiarowat do Pana Jezusa Mogilskiego, na te stowa odpowiedziat
mi ksigdz, gdzies si¢ ofiarowat, tam ci trzeba i$¢, i ja tez poszedlem™!, W 1669 r.
Jan Chwostek, zaatakowany przez wilki w lesie pod Krosnem, ofiarowat sig¢
Naj$wietszej Pannie Rzeszowskiej i zaraz ,,uwolniony od zazartych bestii zostat”,
po czym odbyt pielgrzymke do owego cudownego obrazu'*?,

W XVII w. popularno$é¢ wsrdd ludu zyskaty takze kalwarie. Wywodzace sig
z elitarnej praktyki pielgrzymki duchowej do Ziemi Swigtej, staly si¢ w epoce
baroku popularnymi miejscami patniczymi. Na terenie Matopolski funkcjonowaty
dwie kalwarie: najstarsza w Rzeczypospolitej Zebrzydowska (zatozona w 1600 r.)
oraz Pactawska (ufundowana w 1662 r.)!®,

W okresie wczesnonowozytmym na chiopska pobozno$é zaczety wplywad
réwniez bractwa religijne, zakladane coraz liczniej w wiejskich parafiach od
poczatku XVII w. Propagowaly one intensywny typ osobistej religijnosci i przy-

' Wizerunki taskami stynqce w sanktuariach karpackich w granicach diecezji krakowskiej na
podstawie Tabel Zatuskiego (1748-1749), oprac. I. Soljan, w: Przestrzen i sacrum. Geografia kultury
religijnej w Polsce i jej przemiany w okresie od XVII do XX w. na przyktadzie osrodkéw kultu i migracji
pielgrzymkowych, Krakéw 1995, s. 305-309.

12 W. Szczebak, Zapomniane sanktuaria w diecezji tarnowskiej, ,,Tarnowskie Studia Teologiczne”,
t. 9, 1983, 5. 467.

1% W, Mrowitiski, Cudowny obraz Matki Boskiej Starowiejskiej w Ziemi Sanockiej, Krakéw 1895,
s. 87, por. oddziatywanie sanktuarium w Rychwaldzie, A. Zwiercan, Powstanie kultu obrazu Matki
Boskiej Rychwatdzkiej (1644-1772), ,,NP”, t. 37, 1972, s. 115.

131 Kazimierz K-270, s. 216 [ok. 1755].

132 7 Bledowski, Stodki owoc drzewa gruszkowego [...] i cuda swiadczone od obrazu Matki Boskiej
na gruszce zjawionego, a w kosciele rzeszowskim Ojcéw Bernardynow bedqcego zebrane, Lwéw 17635,
k. [c]".

133 1. J. Kopeé, Droga krzyiowa. Dzieje nabozeristwa i antologia wspdiczesnych tekstéw, Poznari
1988, 5. 49-54.
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czynialy si¢ do aktywizacji wiernych (ich znaczenie dla §rodowiska chiopskiego
zostanie blizej przedstawione w rozdziale I1.2).

Trudno natomiast okre§li¢, jaki wptyw na chiopéw wywierata sztuka religijna,
bedgca w zatozeniu jednym z orezy kontrreformacji. Wiejskie koscioty w Matopol-
sce byly zwykle drewniane i na ogét bardzo skromnie urzadzone. Zdarzato sie
jednak, ze ko$ciét parafialny byt wystawna fundacja o duzej wartosci artystycznej.
Ponadto chtopi odwiedzali takze §wiatynie zakonne i miejskie fary. Nie dys-
ponujemy jednak przekazami, §wiadczacymi o oddzialywaniu warstwy ikono-
graficznej kosciotéw na religijno$é chtopéw. Wiadomo jedynie, ze dostrzegali oni
warto$¢ estetyczna wnetrza $wiatynnego, jednak nie wiadomo, czy zachwyt ten
w zasadniczy sposéb wptywat na ich pobozno$é.

W omawianym okresie przenikaty na wie§ takze elementy materialnej kultury
religijnej, przeznaczone do uzytku prywatnego, takie jak rézarce, szkaplerze,
medaliki'*, Masowa produkcja papierowych obrazéw $wigtych udostepnita je
chtopom, wprowadzajac elementy religijne do wystroju chatup. Juz w 1666 r.
inwentarz po$miertny wéjta podkrakowskiej Nowej Wsi obejmowat miedzy in-
nymi ,,0braz[6w] o§m: Najswigtszej Panny Szkaplerza jeden, drugi Czestochows-
kiej, trzeci z Dzieciatkiem, §. Szczepana, §wigtego Ignacego, §. Stanistawa Kostki,
§. Barbary” etc.'*® Jak wskazuje historia pierwszego opiekuna cudownego miejsca
pod Krasnobrodem, opgtanego Jakuba Ruszczyka, nawet ubodzy wiesniacy mogli
w pofowie XVII w. pozwoli¢ sobie na tanie papierowe wizerunki $wigtych postaci.
Jeden z tych obrazkéw, ktérymi Ruszczyk przystrajal sosne poswiecong Matce
Boskiej, miat sta¢ si¢ p6éZniej obiektem kultu™é, Niektérych chtopéw bylo staé
Jednak i na obrazy malowane, o czym $§wiadcza zam6wienia sktadane zawodowym
malarzom'’. W rejonach wptywu chrzescijaristwa wschodniego religijna ikono-
grafia we wnetrzach domowych zapewne pojawila si¢ wczesniej i odgrywata
wigkszg role.

W drugiej polowie XVIII w. na wie§ malopolska zaczely nawet trafiaé
pierwsze ksiazeczki do nabozeristwa'®, Zasadniczo jednak $rodowiska chtopskie
nie staly si¢ w omawianej epoce odbiorcami popularnej literatury religijne;j.
Niemniej charakterystyczna pobozno$é drukéw dewocyjnych wywierata znaczny

™ Co prawda podczas wykopalisk, przeprowadzonych na cmentarzu przykoscielnym we wsi
Maniowy (dziatajacym od korica XVI do schylku XVIII w.), tylko przy 4% pochowanych znaleziono
osobiste przedmioty kultowe, to jednak — jak stusznie zauwazyla autorka badad — liczba ta nie
odzwierciedla rzeczywistej ich popularnosci; zawieszki takie bowiem przekazywano zwykle z pokole-
nia na pokolenie. Zob. B. Chudzitiska, Dewocjonalia z nowozytnego cmentarza we wsi Maniowy na
Podhalu, Krakéw 1998, s. 10, 48.

¥ Nowa Wies, t. 3, 5. 170 [1666]; zob. tez: Ulanowski, nr 3831 [1754]; Andrychéw, t. 2, s. 189
[1785]; por. ASD, t. 3, k. 14" [17471, 44 [1749], 55 [1750], 270" {1756] i in.

136 1. Majewski, Pustynia w Raj zamieniona, Lublin 1753, s. 39.

17 Staszk6éwka, k. 106 [1722]; por. Kres muszyriski, t. 2, 5. 229 [1765].

138 Zob. np. Rajbrot, s. 115 [1768].
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wptyw na chiopéw, a to za poSrednictwem ambony. Czytelnikami tego typu
publikacji bowiem byli wiejscy plebani, ktérzy wykorzystywali je przy ukiadaniu
kaza. Z konspekt6w duszpasterskich Benedykta Chmielowskiego wiadomo, Ze
jego parafianie dowiadywali si¢ na przykiad, ze w czasie Mgki Pariskiej Chrystus
,wylat kropel krwawych z czota swego 118225, [...] podczas biczowania u stupa
wziat plag 6666, [...] w gebe uderzony pigscia 20, po goleniach razy 32, [...] ciernia
od korony przenikneto do mézgu pigcioro, z ktérych troje zostalo w glowie az do
§mierci [...]. Kiedy Go na Kalwarii do krzyza polozono na krzyzu i goZdZmi
przybijano wtedy pluneli i charkneli na cialo Chrystusowe 73 [razy], a przedtym
nari pluniono 100 [razy]. Siicéw odniest 1199. Za nos targano razy 20, za brode
78. [...] W kark uderzono razy 25, za wlosy po ziemi wiéczono razy 27”. Lacznie
ran odniGst 5475, z tego 19 bytoby §miertelnych ,,gdyby go béstwo nie wspiera-
10”1, Tego typu ksiazkowe, watpliwe informacje, docierajace do chtopskich uszu,
podpadaty pod kategori¢ ,basni niedorzecznych”, przed jakimi przestrzegaly
kaznodziei konstytucje synodalne. Wspéttworzyly jednak one atmosfere religijng
tamtych czaséw i ksztattowatly elitarna, jak i lndowa poboznoéé.

Mozna przypuszczaé, ze nauczanie z ambony propagowato wsréd chtopéw
takze ideg vanitas, kierujac mysli ku problemom przemijania i $mierci, oczywiscie
w ramach ich mozliwosci intelektualnych. Przejawiato si¢ to na przyklad w stop-
niowo potggujacym si¢ upodobaniu do barokowej eschatologii we wstgpach do
chtopskich testamentéw. Suche ,,0oddaje ciato ziemi dla pochowania™ przeistaczato
sic w powierzanie ciata ,robactwu” lub ,zgniliznie”'*, Coraz wigcej uwagi
po$wiecano tez znikomosci zycia ludzkiego 1 Sadowi Ostatecznemu, jak w tes-
tamencie Jana Zycha z 1780 r.: ,,poniewaz Pan B6g nas wyprowadzajac na ten
§wiat mizerny wyrokiem swoim, to postanowil, aby kazdy, ktdry si¢ rodzi umierat,
[...] potrzeba mi sig zabiera¢ do wiecznoéci, a w drogg takowa, z ktérej powrota nie
bedzie, chyba na straszny Sad Pana Boga, tam bede wszystkich wygladat™™*.
Stylistyka zapiséw testamentowych oczywiécie zalezala w duzej mierze od osoby
pisarza, ktéry jednak musiat bra¢ pod uwage gust testatora. O przywiagzywaniu
przez chlop6w wigkszej uwagi do kwestii eschatologicznych S$wiadczy takze
tendencja do mnozenia poboznych legatéw, nie tylko na rzecz kosciota parafial-
nego (gdyz to mégt byé osobisty wptyw plebana), lecz i innych §wiatyn, dobranych
wedle jakiego$ osobistego klucza'*?, Trzeba jednak zaznaczyd, ze nastroje pokut-
nicze i lgki eschatologiczne nie byty na co dzien u polskiego ludu zbyt silne. Gdy
w 1710 r. do Zywca dotart pobozny pielgrzym Szymon Cza$nikowic, rodem
z Lublina, ktéry publicznie si¢ biczowal, §piewajac glosno piesni nabozne, wojt

13 BJ, rkps 7079, k. 11°~12.

% Podhale, nr 23 [1742]; Klucz tqcki, nr 936 [1786)].

11 Zawada, t. 3, s. 10 [1780].

42 Np. Rogi, k. 285" [1590]; Swiniarsko, s. 230 [1653]; Jadowniki B, 5. 497 [1664]; Albigowsa, t. 1,
s. 30-31 [1685]; Podhale, nr 31 [1749]; Andrychéw, t. 2, s. 27 [1752]; Czarna, s. 483 [1774]; por. tez:
Wsie miasta Kalisza, s. 48-49 [1583].
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Komoniecki zanotowat: ,,na ktérego ludzie patrzac, dziwowali sig, jedni pobozno-
§ci, drudzy glupstwu jego przypisowali”*,

Mozna zadaé pytanie, czy w okresie od XVI do XVIII w. wytworzyla si¢
u chtopéw matopolskich katolicka samo§wiadomos$¢. Wtasciwie nie dysponujemy
zadnymi wiarygodnymi przekazami na ten temat. Wiadomo, ze w XVI w. chtopi
przemykali si¢ z d6br reformowanej szlachty do kosciotléw katolickich, aby
przyja¢ sakramenty. Bylo to jednak raczej rezultatem ich religijnego tradyc-
jonalizmu niz u$§wiadomionego katolicyzmu. W pézZniejszym okresie niektére
deklaracje wiary zapisywane w chlopskich testamentach wyraZnie podkre§laty
wyznanie testatoréw. Na przyklad w ostatniej woli Wojciecha Pelca z Czamej
z 1751 r. czytamy: ,wyznawam najprzéd, Zem si¢ w wierze §. katolickiej
urodzit, i w tejze wierze §wietej z mtodych lat wychowany i teraz gdym jeszcze
jest na rozumie i umysle zdrowy, [...] potgpiajac wszystkie herezje, schizmy
1 insze odszczypieristwa, z ich zborami wyznawam wszytkie concilia, od $wigte-
go Kosciola rzymskiego postanowione i konfirmowane, wszystkie takie sak-
ramenta i artykuty wiary §wigtej wyznawajac, i [w] one wierzac, w tejze wierze
§. katolickiej rzymskiej z tego $wiata schodzi¢ chce 1 pragng™*. Deklaracje tego
typu wydaja, si¢ jednak doé¢ sztuczne. Jesli powyzsze stowa rzeczywiscie wypo-
wiedziat Wojciech Pelc, to powtarzajac je skwapliwie za ksigdzem, ktéry zawital
do niego z wiatykiem.

Samoidentyfikacji wyznaniowej sprzyjala sytuacja pogranicza kulturowego,
gdzie rozréznienie religijne pokrywato si¢ zasadniczo z etnicznym. Tak dziato
si¢ na pélnocy i zachodzie Polski’”. Uktad stosunkéw wyznaniowych na za-
chodnich rubiezach Matopolski byt jednak znacznie bardziej skomplikowany
i nie dawat bezposrednich impulséw do wytworzenia si¢ $wiadomosci kon-
fesyjne;j.

Na pograniczu ruskim mozna dopatrywac si¢ zaczatkéw rozréznienia etniczno-
wyznaniowego, ktére mogto powodowac identyfikacje chtopéw z rzymskim katoli-
cyzmem, Sytuacj¢ komplikowat tu jednak fakt, ze od pewnego momentu Rusin
»lubo iest ruskiey wiary, ale uniat tak katolik iak y my”'*, a w dodatku bariera
jezykowa nie byta zbyt zasadnicza. Znacznie wigcej jest jednak przyktadéw
szczeg6lnej ptynnosci mieszkaricéw tych rejonéw w sprawach wyznania i obrzad-
ku. Ksiadz Piotr Aleksander Zaborski, pleban Czgstoborowic, w spisanym w latach
dziewigcdziesiatych XVII w. pamigtniku swej pracy duszpasterskiej notowat
o swoich parafianach: ,kiedy plebania przez czgsta odmiang plebanéw czgsto
wakowala, ludzie sig wezwyczaili do popéw ruskich z §lubami jeZdzic, to i teraz
Jjak si¢ upomnisz, zeby dat od §lubu, co nalezy, to zaraz odpowie: trafi¢ ja gdzie

143 Komoniecki, s. 342~343 [1710].

14 Czarna, s. 470 [1751}; por. tez: Swilcza, s. 70-71 [1684}; Lipnica G6ma, t. 1, 5. 175 [1748].
M5 Zob. np. ASD, t. 9, k. 122-125 [1759].

46 Ulanowski, nr 4206 [1776].
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indziej, co mi taniej dadza. Popa o to gdzie pozywac¢, na chiopa tez, kiedy §lub
weZmie u popa, jak si¢ skarzy¢”'¥,

Nie znaczy to wszakze, ze chiopi matopolscy byli indyferentni konfesyjnie.
Raczej po prostu nie uwazali wyznania za zasadnicze kryterium, charakteryzujace
czlowieka. Ich katolicyzm — rzymski badZ grecki — wynikat z tradycji, przy-
zwyczajenia i konformizmu, nie za§ z refleksji, przekonania i $wiadomego
utozsamienia.

Religijnosé chtopéw pod wptywem oméwionych wyzej czynnikéw przyjmowa-
ta stopniowo charakter kontrreformacyjny, okre§lany réwniez jako barokowy.
Model idealny religijnosci tego typu byt jak na swoje czasy ,nowoczesny”, to
znaczny zar6wno postgpowat za normami ustalonymi przez sobér trydencki, jak
i odpowiadat tendencjom i potrzebom epoki. Jego rozw6j na polskiej wsi napotykat
jednak istotne przeszkody. Pomimo stosunkowo gestej sieci parafialnej w Matopol-
sce odlegto$¢ od kodciota weiaz uniemozliwiata niektérym wiejskim parafianom
regularne uczestniczenie w kulcie. Na przyktad duza beskidzka wie§ Spytkowice
przed 1758 r. od najblizszych kofciotéw dzielito 5 lub 10 km. Spytkowianie,
ktérzy cheieli uczestniczyé w niedzielnym nabozeristwie w Jordanowie, musieli
przybyé do miasta jeszcze w sobotg wieczorem, gdyz nawet jesli wyruszali
o $wicie, to docierali do kosciota juz po sumie'*®, Na pograniczu ruskim, gdzie sieé
parafii rzymskokatolickich byta znacznie rzadsza, wierni mieszkajacy daleko od
kos$ciota w najlepszym wypadku uczg¢szczali do kaplic prywatnych, gdzie nie byto
kazas, katechizacji 1 spowiedzi*’,

Nie tylko dostepnos¢ koSciota parafialnego byta problemem, lecz takze poziom
petnionej w nim stuzby bozej. W czedci prowincjonalnych $wiatyn nie sprawo-
wano kultu regularnie. Stabo uposazone wiejskie parafie bywaly traktowane przez
duchownych jedynie jako dodatkowe Zrédto dochodu, z ktérego nalezy wyciagnac
maksymalne zyski przy minimalnym wkiadzie pracy'™. Ci za$, kt6rzy nie taczyli
beneficjéw, takze nie mieli motywacji, by przyktadac si¢ do pracy duszpasterskiej.
Pleban Husowa Tomasz Kruczkowski ,,mszy §w. w sobotg przypadajacych i w inne
dni powszechne nigdy nie miewa, i owszem czasern we §wigto do innych
kosciol6w jedzie, a na miejsce swoje popa sobie prosi”*!.

Pomimo teoretycznie obowiazujacego nakazu rezydencji plebanéw w swoich
parafiach!®?, ambicje hierarchii koscielnej w tym wzgledzie byly znacznie nizsze.

47 Summariusz transakcji kosciota Czestoborowskiego. 1672, PAN K6mik, rkps 1735, k. 18Y; por.
Z. Budzyriski, Ludnos¢ pogranicza polsko-ruskiego w drugiej potowie XVIII wieku, Przemy§l-Rzesz6w
1993, t. 1, s. 373-378.

198 3. Kracik, Duchowe niedostatki wsi beskidzkiej..., s. 173.

49 3. Ataman, W. H. Sierakowski..., s. 37.

1% 7Zob. np. AP Krakéw, Ksiegi Grodzkie Bieckie 32, 5. 803 [1598].

15! Akta wizytacyj dekanatu jarostawskiego diec. przemyskiej z lat 1755-1810; B. Czart., rkps
2147, 5. 97; por. AM Przemyd4l, rkps 171, k. 162.

52 Epistola pastoralis..., 5. 31, (rozdz. [5}: De residentia Parochorum).
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W wypadku gdy z jakich§ powodéw pleban nie mdgt przebywaé przy swoim
kosciele, zadowalano sig¢ zapewnieniem statego zastgpstwa. Za zatrudnienie wika-
rego proboszcz musiat placié z wiasnej kieszeni, co uszczuplato dochody z parafii.
W jego interesie byto zatem zaangazowanie jak najmniejszej liczby pomocnikéw,
w dodatku tych o najnizszych wymaganiach finansowych. Wptywato to negatyw-
nie na poziom nizszego kleru parafialnego'. Czasem zreszta trzeba bylo i tak
zmuszaé plebana sadownie do utrzymywania jakiegokolwiek wikarego'.

Wiejscy duchowni, zaréwno wikariusze, jak i plebani, nie nalezeli do $cistej
elity ludzi Kosciota. Nie nosili na ogét tytutéw akademickich, nie zatracali si¢
w pracy duszpasterskiej, za to nierzadko grzeszyli pijaristwem, pieniactwem,
chciwoscia, wszeteczeristwem. Obraz kleru parafialnego odtwarzany na podstawie
akt wizytacyjnych niesie jednak skrzywienie charakterystyczne dla tego rodzaju
7rédet, koncentrujacych sig na niedociagnieciach, btedach i wystgpkach'®, Trudno
jest wszakze zaktadaé zta wole wiejskiego kleru parafialnego. Zdecydowana jego
wiekszo§¢ nie byla ani zta, ani dobra, tylko nijaka — odzwierciedlata przecietng
swojej epoki. Wysitki duszpasterskie wiejskiego duchowieristwa, chocby nawet
niedostateczne w oczach wizytatoréw, przyblizaty chtopom choé troche kontrrefor-
macyjny typ pobozno$ci. Dla wigkszo$ci chlopéw miejscowy pleban by? jedynym
tacznikiem z panujacg kultura religijna. To od niego zalezalo, jakie jej elementy
zostang podchwycone. Ksiadz, ktéry przez wiele lat rezydowat w tej samej parafii,
wnosit do religijnosci podopiecznych swoje przyzwyczajenia i upodobania dewo-
cyjne. Stad braty si¢ partykularyzmy dewocyjne miedzy poszczeg6lnymi wsiami,
wysigpujace nawet na poziomie podstawowej wiedzy religijnej’*®,

Ograniczona mobilno$é chtopéw powodowala, ze zaniedbania w mikroskali,
np. dtugotrwaty wakat w kosciele parafialnym, mogty doprowadzi¢ do tragicznych
skutkéw. Najbardziej jaskrawy taki przypadek pochodzi z Wielkopolski, z miej-
scowofci Pogorzela koto miasta Borek. W latach 1591-1608 miejscowi chtopi,

153 1. Kracik, Vix venerabiles. Z dziejéw spotecznych niiszego kleru parafialnego w archidiakonacie
krakowskim, Krak6w 1982, s. 120128 i in.

154 Wola Zarczycka, nr 16 [1618] (takze M. Podgérski, Wola Zarczycka. Streszczona kronika
koscielna na zakorczenie Trzeciego Stélecia przez ks. Maryana Podgdrskiego, Jasto 1878, s. 28-30);
Akty w sprawie ko$ciola filialnego w Trze$niowie z lat 1620-1827, CAHU Lwow, f. 48, op. 1,t. 9, nr
3 [1682]; Olszéwka, k. 54 [ok. 1738].

155 Badania nad klerem parafialnym prowadzili np. M. Aleksandrowicz, Duchowiesistwo parafialne
archidiakonatu gnieznieriskiego na pocz. XVIIl w., ,RH”, t. 22, 1974, z. 2, 5. 61-100; J. Kracik, Vix
venerabiles... ; . Patyga, Duchowienistwo parafialne dekanatu kazimierskiego w XVII i XVIII wieku,
HRE, t. 14, 1966, z. 2, 5. 16-42; A. Maczak, Parochorum errores. Reforma kleru parafialnego na
Pomorzu Gdariskim w kovicu XVI w. w: Polska w $wiecie. Szkice z dziejéw kultury polskiej, red.
J. Dowiat, Warszawa 1972, s. 251-2685; F. Stopniak, Duchowni w parafiach archidiakonatu lubelskiego
w okresie kontrreformacji, ,RH”, t. 7, 1958, z. 2, s. 257-288.

56 Zob. np. opini¢ Hugona KoMHataja, ze ,czlowiek przeszedlszy z jednej do drugiej parafii
postrzegal, ze nic prawie nie umial dla odmiennosci i dziwactw w uczeniu”, H Kotllataj, Pamietnik
o stanie Kosciola polskiego katolickiego..., s. 233.
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pozbawieni kontaktu z religia katolicka zakazem, wydanym przez protestanckiego
wlasciciela débr, zaczeli organizowaé w lesie wiasne ,nabozeristwa™ o pétpogari-
skim charakterze'”. W Czestoborowicach na LubelszczyZnie wieloletnie zanie-
dbanie obsady kosciota parafialnego doprowadzito do tego, ze okoliczna ludno$é
chowata swoich zmartych ,,w polach pod figurami”. Ksigdz Piotr Aleksander
Zaborski w latach siedemdziesiatych XVII w. starat si¢ ten obyczaj wykorzenic,
proponujac pogrzeby na cmentarzu za darmo. Pomimo to ,,po staremu, na cmentarz
nie prowadzono, tylko pod figure w pole, racyja tego dajac, ze rodzicy, krewni,
stryjowie, wujowie tam lezg”'*®,

Powazna bariera w propagowaniu wéréd chtopéw barokowej poboznosci byta
kwestia odleglosci wsi od o§rodka miejskiego. Inne bodZce oddziatywaly na
religijno$é mieszkaiicéw osad podkrakowskich (czesto z siedzibg parafii w mies-
cie), a inne w rejonach podgérskich, gdzie jedyna pobliska §wiatynia byl roz-
padajacy si¢ drewniany koécidtek z wakujaca obsada. Podobnie liczyla sig takze
odlegto$¢ wsi od klasztorn. Koscioty zakonne oferowaly wiernym wystawno$é
obrzgdéw i rozmaite ,,nadobowiazkowe” sposoby dewocji, ktérych nie mozna byto
zrealizowaé w ubogim kofciele parafialnym. Poza tym zapewnialy pewna swobode
wyboru w zakresie §rodkéw realizacji indywidualnych potrzeb religijnych.

5. Postawy religijne chlopéw

Nowy, barokowy typ poboznoéci nie obejmowat réwnocze$nie w tym samym
stopniu wszystkich mieszkarficéw wsi. Wewnatrz spoteczno$ci chiopskiej wy-
twarzaly si¢ kregi, ktére szybciej przejmowaty elementy kontrreformacyinej reli-
gijnosci. Petnity one rolg swoistych paséw transmisyjnych, przekazujacych w giab
gromady sposoby dewocji w danym momencie propagowane przez Kosciét lub
popularne wéréd warstw wyzszych. Wielko$¢ i sktad spoteczny takich kregéw
zapewne pozostawaly mniej wigcej state. Pod ich wptywem rosta natomiast liczba
tych mieszkaricéw wsi, ktérzy sktonni byli dazy¢ do standardu pobozno$ci
wyznaczanego przez owe grupy przodujace.

W skilad takiego wioskowego kregu szybciej przyswajajacego wzorce baro-
kowej religijnosci w pierwszej kolejnosci wchodzita grupa najzamozniejszych
gospodarzy. Odgrywali oni gléwna rolg w spotecznym funkcjonowaniu gromady,
zatem hegemonizowali réwniez Zycie religijne wsi. To oni byli najbardziej
widoczni w koéciele i podczas uroczystosci dewocyjnych. Ich przewodnictwo byto
zagwarantowane zwyczajem, a czasami nawet prawnie, Na przykiad w Wysokiej
w 1708 r. sad rugowy wydat na wniosek plebana Jana Beuzy dekret regulujacy
kolejno$¢ ustawiania si¢ chtopéw w procesjach: ,,lmo, wéjt prawny z prawnemi,

157 A, Brandowski, Swiefobliwy kaptan..., s. 27-29.
158 PAN Kérnik, rkps 1735, k. 18".
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albo wedtug porzadku, ktéry z sadowych. 2do, gromada kmiecka i tkacka. 3tio,
obgjej gromady czeladZ meska, parobey. 4to, za parobkami poganiacze i pastusi.
5to, gospodynie obojej gromady. 6to, na ostatku wszystkie dziewki™'*®, Zycie
religijne dawato wiele mozliwo$ci podkreslenia swojej pozycji spolecznej. Osten-
tacyjne ukazywanie swego pierwszeristwa podczas uroczystosci koscielnych wy-
magato regularnego uczgszczania do koSciota, nie pozwalalo takze na wy-
mknigcie si¢ chytkiem przed koricem nabozesistwa. Dodatkowe mozliwosci oka-
zania prestizu stwarzaly coraz czeciej powstajace na wsi bractwa religijne,
a przynalezno§¢ do konfraterni wymagala intensyfikacji uczestnictwa w prak-
tykach poboznych.

Bogatsi chtopi mogli tez sobie pozwoli¢ na dokonanie jakiej§ drobnej fundacji
na rzecz koéciota, np. ustanowienie tzw. krowy koscielnej® lub sfinansowanie
godzinek'®!, Bylo ich staé¢ réwniez na sktadanie stosunkowo czgstych i wartos-
ciowych daréw, przeznaczonych do wyposazenia wnetrza $wiatyni'®?, Zapewniali
sobie oni takze bardziej wystawna (a wigc drozsza) oprawg obrzedéw, takich jak
§lub czy pogrzeb, zamawiali wigcej mszy za dusze swoje i swoich bliskich,
plebanom za$ optacato si¢ zabiegac o ich zapisy testamentowe na rzecz kosciola.
Takze w sferze prywatnej u bogatych chtopéw szybciej nastgpowato dostosowywa-
nie do wczesnonowozytnych norm pobozno$ci. To gléwnie w ich chatupach
znaleZ¢ mozna bylto §wigte obrazy i krucyfiksy, za$ pézniej pierwsze ksiazeczki do
nabozeristwa'®,

Wiejska elita mogta nawet aspirowaé do roli gospodarzy kosciota. Lokalnie
wystgpowat zwyczaj przechowywania kluczy do §wiatyni przez wéjta wsi. Jeszcze
wigksze znaczenie w tym wzgledzie miaty stanowiska witrykéw koscielnych'®,
ktére obsadzali zwykle tzw. powazani parafianie. Kontrolowali oni stan kasy
koscielnej, dopuszczano ich do zarzadu finansami parafialnymi, dbali o adminis-
tracyjna i materialng strong organizacji kultu. W zwiazku z tym pozostawali
w stalym kontakcie z plebanem lub wikarym i gigbiej angazowali sie w zycie
Kosciota.

Roéwniez wiekszo$¢ uczniéw szkét parafialnych stanowili synowie zamoznych
kmieci, gdyz tylko bogaci chiopi mogli pozwoli¢ sobie na okresowa bezczynno$é
swoich dzieci'®. Ich potomkowie mieli zatem sposobno$é poznaé w mtodym

159 Wysoka A, s. 53 [1708].

1% Np. AM Przemyfl, rkps nr 160, k. 267"; Bestwina, s. 55-56 [1781].

16! Golcowa, t. 2, 5. 263 [1696].

1682 AM Przemysl, rkps nr 160, k. 301; Staszkéwka, k. 106 [1722].

163 Np. Nowa Wie§, t. 3, s. 169 [1666]; Andrychéw, t. 2, s. 247 [1791].

1% Funkcja zwana po lacinie vitricus lub provisor ecclesiae w jezyku polskim nazywana byla
»wytrykusz” (im. ,wytrykusze™), ,witrykus” (Im. ,witrykusi” lub ,witrykusy”) albo ,witryk” (lm.
»Witrycy”); w poniZszej pracy zastosowano te ostatnia forme (za J. Kracikiem, Duszpasterstwo
parafialne...).

185 B. Brzgczek, Szkolnictwo parafialne..., s. 160.
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wieku nie tylko podstawy katechizmu i alfabet, lecz takze Spiew nabozny
i ministranture, Czasem edukacja taka prowadzila do sytuacji, ze syn chiopa
odczuwat powotanie do stanu duchownego'®. Ksigza i zakonnicy chlopskiego
pochodzenia byli na ogét potomkami wiejskiej elity — w6jtéw, miynarzy itp.
Powolanie moze poniekad §wiadczyé o religijnej atmosferze w ich domu rodzin-
nym, za$ z drugiej strony spokrewniony duchowny wywierat zapewne korzystny
wptyw na pobozno$¢ swych bliskich.

Nie nalezy w koricn zapominaé, ze w strukturze spolecznej wsi na gos-
podarzach ciazyta odpowiedzialno$¢ za pobozno§¢ domownikéw i czeladzi. Byli
oni zatem po prostu zobligowani, Zeby dawaé przykiad. Intensywna poboino$¢é
pomagata w pewnym stopniu utrzymaé swéj autorytet wsréd podwladnych, ale
przede wszystkim stanowiia jeden z zasadniczych elementéw wzorcowej postawy
dobrego gospodarza.

Jednakze krag oséb, ktére najszybciej przyjmowaty wzorce kontrreformacyjne;j
religijnodci nie sktadat si¢ wylacznie z najbogatszych gospodarzy. Mozna czasem
znaleZ¢ w nim i ubozszych chtopéw, ktérzy co prawda nie mieli tak dobrych
warunkéw spolecznych i materialnych do pielggnowania intensywnej poboznosci,
ale za to odznaczali si¢ zwigkszona wrazliwoscia dewocyjna. Byly to jednak
przypadki zindywidualizowane.

Innym $§rodowiskiem, ktére grupowo przejeto potrydencki model poboznodci,
byli ubodzy pensjonariusze szpitali parafialnych. Wiejskie przytutki zwykle nie
gromadzity ludzi przypadkowych. Na ogét byli to ,emerytowani” diugoletni
mieszkaricy wsi, dobrze zakorzenieni w spoteczno$ci lokalnej. W zamian za
utrzymanie przy kodciele parafialnym mieli obowigzek intensywnego uczest-
niczenia w kulcie, tzn. codziennej obecnosci na mszy, czestszej komunii itp.
Przede wszystkim jednak ich pobozno$é ksztattowat fakt, ze — w przeciwieristwie
do innych chlopéw — mieli czas, by oddawacé si¢ regularnej dewocji, czego zresztg
od nich oczekiwano.

Przenikajace na wie§ wzorce kontrreformacyjnej religijno$ci napotykaty we-
wnetrzne ograniczenia kultury chlopskiej, ktéra nie sprzyjata rozwijaniu osobistej
poboznodci. Religijno§¢ jednostek uzalezniona byta od obowigzujacego wzorca
whasciwego dla pozycji spotecznej, wieku i pici'®. Na przykiad milodziez, przede
wszystkim meska, z zasady podchodzita do ceremonii koscielnych z rezerwa,
ograniczajac udziat w nich do niezbgdnego minimum, a obrzedy religijne byty dla
niej raczej okazja do spotkar towarzyskich'®, Ludzie dojrzali, o wyrobionej
pozycji spolecznej, okazywali swojs pobozno$é, wypelniajac model dobrego
parafianina, przy czym wigksza gorliwo$¢ przejawiaty kobiety. Proboszcz z Niena-

1% Ulanowski, nr 7055 [1665]; Rogi, k. 624 [1751}; Eukawiec, s. 155 [1756]; Wysoka A,
5. 231-235 [1766] i s. 249 [1762].

167 Por, S. Czarnowski, Kultura religijna..., s. 104,

188 Komoniecki, 5. 304 {1706]; PAN Krakéw, rkps 7121, k. 65".
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szowa koto Zmigrodu ttumaczyt si¢ w 1763 r. z rzadkiego urzadzania niedzielnych
procesji, Ze ,,spacerowaé samemu z babami nie nauczylem sie”, podczas gdy ich
mezowie ,jedni na targ, drudzy po gonty, inni po szwale po réznych miejscach
rozjezdzaja si¢”'®. Jeszcze inne modele poboznosci obowiazywaty starcéw, wdo-
wy, stuzbe itd. Religijno$é jednostki powodowana byta zatem w pewnym sensie
konformizmem — dostosowaniem sie¢ do wilasciwego schematu wedle miejsca,
zajmowanego w wiejskiej spoteczno$ci. Przeobrazenia chiopskiej poboznosci
w czasach wczesnonowozytnych zasadzaly si¢ na przeksztalcenin tych wzorcéw
w kierunku intensyfikacji praktyk i pogigbienia wiary. Postgp w tym wzgledzie byt
zatem pochodng zmiany modelu spolecznego.

Mimo to mozna podjaé prébe odnalezienia u matopolskich chtopéw w oma-
wianej epoce §wiadectw poglebionej pobozno$ci osobistej. W jakim$ stopniu za
dowéd moga stuzyé nasycone religijna frazeologia testamenty, wybijajace si¢ na
tle innych zapiséw tego typu z tej samej wsi'”’. Oczywiécie autorami dewocyj-
nych wstgpéw nie byli chiopi, dokonujacy ostatniej dyspozycji. Znamienne jest
jednak, ze najprawdopodobniej zalezato im na formule bardziej poboznej niz
standardowa, ktdra przeciez takze zawierala formutki religijne. Podobne znacze-
nie moze posiadaé umieszczanie w testamentach legatéw mna rzecz koSciota
w wysokosci wykraczajacej ponad obyczaj albo i zdrowy rozsadek'”*.

Pomocna w poszukiwaniach §ladéw osobistej poboznodci chlopéw moze
by¢ réwniez kwestia przestrzegania postéw. Prosty lud w Polsce na og6t
przywiazywat do tej praktyki bardzo duzg wage'™, choé nie zawsze ze
wzgledéw dewocyjnych. Charakterystyczne sa tutaj ludowe préby zaszkodzenia
komu§ przez zmuszenie do zjedzenia w post niepostnej potrawy. Na przykiad
Katarzyna Prawda spod Krakowa swa teSciowa staruszke ,smietana ze ziosci
karmita w poscie, ukropem lata™’, Czasami zreszts katolicy w Polsce nie
poscili wtedy, kiedy post obowiazywal, za to czynili to w te dni, kiedy
Kosciét tego nie wymagal, pozostawiajac decyzje poboznosci wiernych'’*.
Fakt ten wskazuje na pewne uniezaleznienie si¢ tej praktyki od duchownego
nadzoru, nie dowodzi jednak osobistej poboznosci, lecz raczej niedociagnigc
w obserwacji kultu, Zdarzaja si¢ wszakize przypadki, gdy z duzym praw-
dopodobieristwem mozemy stwierdzi¢, ze szczegdlna wstrzemigZliwos¢ jednostki
motywowana byla indywidualnym wyborem. Takim przylkdadem byt niejaki

19 J. Kracik, Vix venerabiles..., s. 102, przyp. 10; por. tez: M. Nowakowski, Wety duchowne albo
rozmowy Ksiedza perswadujqcego zgode mationkom Zle iyjacym, do Koledy przydane, (acc. do: idem,
Koleda duchowna..)), k. [a3].

170 Np. §wilcza, s. 70-71 [1684]; Olszéwka, k. 18'~20 [1695]; Albigowa, t. 3, 5. 9-12 [1734].

1 Zob. np. Stara Wie§ Géma, s. 24 [1801].

72 A. Kra$nicki, Posty w dawnej Polsce, ,Przeglad Teologiczny”, t. 12, 1931, s. 351.

™ Ulanowski, nr 7187 [1756].

4 F. Machay, Dzialalnosé duszpasterska..., s. 54; por. M. Nowakowski, Koleda duchowna...,
5. 128.
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Horka z Gotuchowa w parstwie suskim, ktéry w Wielki Post 1750 r. stal
sic powodem béjki w karczmie. Powstrzymywal si¢ on bowiem w poscie
od gorzatki, co spotkalo si¢ z zupelnym niezrozumieniem wspéibiesiadnikéw,
podejrzewajacych go o okazywanie w ten sposéb niecheci do nich!”,

O osobistej poboznodci §wiadczy¢ moga takze inne przekazy Zrédiowe, takie
na przykiad, jak opinia o sobie samej podejrzanej o czary Anny Markowej, ktra
chwalita sig, ze codziennie odmawia rézaniec i innych tego uczy'’®. Poglebionej
religijnosci dopatrywa¢ mozna si¢ takze u tych chlopéw, ktérzy z motywow
osobistych przystgpowali do spowiedzi poza okresem wielkanocnym lub brali
udziat w ,,nadobowiazkowych” nabozeristwach w koéciele parafialnym.

W koricu charakterystycznym zjawiskiem sa tez wizje ludowych mistykéw,
ktére wskazuja na silng inspiracje nauczaniem koécielnym. Za przyklad moze tu
stuzy¢ podréz po zaswiatach niejakiego Jakuba Kubaczyny vel Szatlawy z Cigciny,
poddanego plebariskiego. W maju 1720 r. ,,byt na polu zasnal. Ktérego szukajac,
znaleziono i ledwo obudzono. A ten powiedzial, ze byt w zachwyceniu, widzac
ludzi co ich znat i juz pomarli, na pokutach i w jasnosciach réznych i mekach, i tu,
co na §wiecie zyja, jakiej zastugi sa i karania, jezeli si¢ nie poprawia. Co to przed
ludZzmi z ptaczem powiadal i napominal wielu, narzekajac, ze go obudzono
i przerwano to objawienie™””.

Pobozno$¢ osobista chtopéw stymulowaty rozmaite okolicznosci zewngtrzne.
Ozigbty religijnie mégt sta¢ si¢ dewotem pod wplywem nieszczesliwych wypad-
kéw, chor6b czy katastrof naturalnych. W okresie szalejacych epidemii chtopi
masowo uciekali si¢ pod opieke cudownych wizerunkéw, pielgrzymowali do
lokalnych sanktuariéw, intensyfikowali swéj udziat w nabozerstwach kosciota
parafialnego'”, Pewng role w stymulowaniu osobistej religijnoéci chiopéw od-
grywaly réwniez wydarzenia prywatne, np. cudowne uleczenie umierajacego
dziecka' lub $mieré wspétmatzonka.

Ogélne podnoszenie si¢ poziomu wiedzy religijnej na wsi w omawianym
okresie i stopniowe przenikanie kontrreformacyjnej pobozno$ci nie obejmowato
jednak wszystkich chtopéw. Wciaz trafialy si¢ osoby, o ktérych religijnosci trudno
powiedzie¢ cokolwiek poza tym, Ze byla jawnie niezgodna z postulowana norma,.
W kazdej wsi mogli znaleZ¢ si¢ ludzie, ktérzy z jakich§ powoddw nie byli w stanie
opanowaé rudymentdw wiedzy religijnej, tak jak w miejscowosci Wegra na
Mazowszu, gdzie ,nie masz tak prostego czlowieka, aby nie umial nauki przy-
zwoitej chrzescijanéw oprdcz jednego, ktéry przez tempote naturalng rozumu,

75 Paristwo suskie, s. 20 [1750].

%6 Biecz, 5. 132 [1644].

77 Komoniecki, s. 524 [1720]; por. tez: s. 508 [1718].

18 Zob. np. M. Bednarz, Jezuici a religijno$¢..., s. 195; J. Kracik, Praktyki religijno-magiczne na
Gorze Witostawskiej..., s. 149-158.

" Skarbiec nieprzebranych nigdy task Bozych [...] w obrazie NMP Rézaricowej w kosciele [...]
Dominikanéw Sieniawskich [...] publicznie wystawiony R. P. 1764, B. Czart., rkps 3432, s. 14.
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a wigcej glupstwo z natury ledwie necessitate medii sunt praecepta poja¢ moze
lecz i predko przepomina™'®,

Zdarzali sie tez tacy, ktérzy nie przystosowywali si¢ do wymagan kultury
religijnej pomimo braku przeszkéd obiektywnych. W skiad tej grupy wchodzity
m.in. rézne indywidua hulaszcze lub amoralne. Na przykiad Jézef Szperka, ktdry
podczas nabozeristwa w dzieri Matki Boskiej gromnicznej nie zaprzestal w domu
swoim grania, picia i taricéw, w dodatku jeszcze strzelat z pistoletu'®!, Innym takim
przypadkiem byt Wojciech Tynor, ktéry ,.zte zycie prowadzit z Zofia Kozinionka,
[...] one obciazyt y przykazanie Boskie przestapil”. Wiodac grzeszny zywot, zaczat
wyraZnie unikad kosciota. W czasie inkwizycji okazato sie, Ze ,,pacierza dobrze nie
umie y do spowiedzi wielkanoczney nie byl, z kosciota publicznie uciekt, przez co
wielkie zgorszenie uczynit”®2,

Odregbne miejsce zajmowaly osoby jawnie wystepujace przeciw religii. Byli
wéréd nich zaréwno zwykli bluZniercy'®, jak i ludzie o wiasnych, ekscentrycz-
nych pogladach religijnych, ktére mozna bylo uznaé za heretyckie, chociaz oni
sami nie mieli Zadnych kontaktéw z ruchami dysydenckimi. Stanistaw Brzezariski
wspomina histori¢ pewnego parafianina, pochodzenia prawdopodobnie chiops-
kiego czy tez — og6lnie — plebejskiego, ktéry ,wierzyt, iz zadna miara nie
powstanie z martwych, dla tego ze zgnije, i w tym umarl, a nie dowiedziano sig¢
o tym, az po $§mierci, bo za zywota domowi jego od klopotu go (za okrutny w tym
up6r) ochraniali”'®,

Innym podobnym przypadkiem byt Franciszek Koczay z Grodziska pod
Przeworskiem, ktéry uporczywie nie chciat wymawiac imienia Jezus. Pojmano go
i osadzono w wigzieniu miejskim w Jarostawiu, gdzie jezuici prébowali go na
prézno nawr6cié; w koricu w 1746 r. zostat wyrokiem sadu miejskiego spalony
jako heretyk na stosie'®, Sprawa Koczaya sugeruje, Ze pewna rolg u niektérych
bluZniercéw chiopskiego pochodzenia odgrywaé mogty zaburzenia psychiczne.
Dziato si¢ tak najprawdopodobniej w wypadku syna Krzysztofa Szperki (spokrew-
nionego ze wzmiankowanym wyzej Jozefem), ktéry ukradt piszczatki pozytywu
z kosciola w Zagérzanach ,,y zbudowat sobie w domu oyca na przedsieniu, niby

0 Materiaty do dziejéw ziemi plockiej, t. T: Dekanat janowski i przasnyski, wyd.
M. M. Grzybowski, Plock 1995, s. 137.

81 Ulanowski, nr 4275 [1750]; por. tez: Tylicz B, s. 161-162 [1773].

182 Ulanowski, nr 4286 [1776].

'8 Np. Wojciech Korwek spod mazowieckiego Nowogrodu, ktéry ,idac z karczmy mimo Bozg
Meke méwit: «kiedy§ ty Bég, cego tu siedzis, gadajze, co méwis»”, R. Zukowski, Bartnictwo
w zagajnicy tomziyriskiej w okresie od XVI do pol. XIX w., Biatystok 1965, s. 87-88 [1703]; por. Acta
maleficorum annorum 1674-1716, AP Lublin, Akta Miasta Lublina 201, k. 196"-197* [1699].

18 S. Brzezanski, Owczarnia w dzikim polu..., k. G.

18 J. Ataman, W. H. Sierakowski..., s. 281-282; zob. tez: AM Przemysl, rkps 169, k. 133 [1744].



Postawy religijne chtopéw 53

koéciotek, tam na tych piszczatkach, gral y nabozenstwo odprawiat, a oyciec mu
tego niezbronit y takowego mu bluznierstwa pozwalat™®,

Wszyscy ci chiopi, ktérzy razaco odstawali od wiejskiej kultury religijnej, sami
sie jednak ustawiali poza nawiasem spotecznosci wsi badZ byli tam spychani. Tak
dzialo si¢ np. z osobami stosujacymi tradycyjne praktyki magiczne, ktére ulegly
marginalizacji w okresie wczesnonowozytnym. Mozna zatem uznaé, ze normg na
matopolskiej wsi bylo stopniowe przyswajanie wzorcéw kontrreformacyjnej pobo-
zno$ci.

Jednakze pomimo przemian, ktére dokonywaty si¢ w chiopskiej religijnosci
w okresie wczesnonowozytnym, zasadniczy schemat ludowego pojmowania §wiata
w kategoriach religijnych pozostawat stosunkowo stabilny. W kolejnych roz-
dziatach zostana omdwione rézne jego aspekty, z uwzglednieniem dajacych sig
zaobserwowacd ich przemian w tej epoce.

¥ Ulanowski, nr 4274 [1750].



Rozdziat 11
SPOLECZNY WYMIAR RELIGIJNOSCI

1. Gromada jako jednostka religijna i wspélnota ceremonialna

Religia spetniata wazna role w organizacji spotecznosci wiejskiej w Matopol-
sce w czasach wczesnonowozytnych. Stanowita ceremonialng 1 ideologiczna
podstawe funkcjonowania osiadlej spotecznoSci chlopskiej. Zakorzenione w reli-
gii zasady jej funkcjonowania stosowane byly réwniez wobec ludzi tylko
tymczasowo uczestniczacych w zyciu wsi — pracownikédw sezonowych, zeb-
rakéw, widczegéw. Oczywidcie w najwyZszym stopniu zjawisko to dotyczylo
gospodarzy, zagrodnikéw i komomikéw, ktérzy wspéttworzyli gromade jako
Jjednostke spoteczng. Uktad wzajemnych zaleznoSci podporzadkowywal jednak
cala strukture spoteczng wsi schematowi, osadzonemu w religijnym pojmowaniu
§wiata.

Idealny model wiejskiej spotecznosci zakladal, ze gospodarze reprezentuja
swoje rodziny i domownikéw, w zwigzku z tym ponoszg za nich wielowymiarowsa
odpowiedzialno§¢. Jednoczesnie za$ cztonkowie gromady odpowiedzialni sa wza-
jemnie za siebie i za cata spoteczno$é, a nawet za wszystkie osoby ich stanu
przebywajace na terenie wsi. Tego typu samokontrola spoteczno$ci wiejskiej
w polaczeniu z odpowiedzialnoscia grupowa w najbardziej praktycznym wymiarze
pozwala zachowac porzadek i sprawiedliwo$¢ na wsi bez potrzeby ciaglej ingeren-
cji z zewnatrz. Jednakze podkreslanie wylacznie policyjnej roli uktadu wspétzalez-
nosci i odpowiedzialno$ci wewnatrz gromady bytoby niedopuszczalnym uprosz-
czeniem. Aczkolwiek podtrzymywanie tego ukladu lezalo na ogét w interesie
wlascicieli wsi', to trudno uznaé, Ze system ten zostal przez nich utylitarnie
narzucony. W rzeczywisto$ci bowiem mamy do czynienia ze zjawiskiem dobrze
zakorzenionym w kulturze chtopskiej epoki wczesnonowozytnej na omawianym
terenie. Pochodzenie tego uktadu, wpltywy, jakim podlegat, oraz szczegélowy opis
powinny by¢ tematem osobnego studium. Przedmiotem ponizszej analizy bedzie
wylacznie jego watek religijny na tle szerzej pojetych stosunkéw spotecznych wsi.

! Na og6l, gdyz zjawisko to czasem kierowalo si¢ przeciwko interesom pana — na przyktad
ulatwiajac samoorganizacj¢ chtopéw podczas buntéw oraz wzmagajac solidamo§é grupowa w wypadku
tagodniejszych zatargGw.
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Przekonanie, ze gromada stanowi jedno$¢ religijna, najdobitniej obrazuje
przeswiadczenie o kolektywnej odpowiedzialnosci wsi w wymiarze teologicznym.
Kara boska, dosiggajaca grzesznikOw jeszcze za Zycia, byla praktycznym wy-
tlurmaczeniem nieszcze$C i kataklizméw, dotykajacych nawet cate kraje. Kaz-
nodzieje epoki wczesnonowozytnej chetnie powotywali sig na groZbe bozego
gniewu, pietnujac rozpowszechnienie sie grzechéw. Szerzenie si¢ wystepku zaraza-
1o grzechem calg spotecznos$¢, co w pelni uzasadnialo stosowanie przez Boga
odpowiedzialnoéci grupowej wobec catych narodéw. Zagrozenie to jeszcze bar-
dziej realne byto w wypadku matych, zamknigtych spotecznoéci wiejskich, uzalez-
nionych od cyklu urodzajéw i nieurodzajéw. Konkretnofci na wsi nabieraty
réwniez grzechy, wywotujace kare boska — tatwo mozna bylo ustalié¢ ich spraw-
céw, a zapobieganie im stawato si¢ zadaniem samorzadu.

Chetnie do tego rodzaju argumentacji uciekali si¢ wiasciciele wsi, wydajac
ustawy wiejskie, zobowiazujace gromade do przestrzegania zasad wywiedzionych
z Dekalogu, aby nie doszto do obrazy bozej, pociagajacej za soba, gniew i karg?,
Nie byla to argumentacja obca ich poddanym. W wielu dekretach sadéw wiejskich
pojawia si¢ tego typu uzasadnienie wyroku, czasem nawet wystepuje szczegétowy
opis, jakich to kar doczesnych spodziewaja sig tawnicy. W 1744 r. w kluczu tackim
cudzoiéstwo (miedzy krewnymi) zostalo uznane ,za tak straszny grzech, przez
ktéry mogta by¢ kara Pana Boga na t¢ wioske §ciagniona, jako to nieurodzajéw,
powodzi, ognie etc.”. Co ciekawe, kolektywno$¢ kary boskiej podlegata stop-
niowaniu w zalezno$ci od cigzaru przewiny, analogicznie jak zbiorowa odpowie-
dzialno§¢ wzgledem prawa lub pana. Mogla bowiem w lzejszych wypadkach
dotknaé jedynie jedno domostwo®, w cigzszych — cala wie§; czasem za$ kara
spa$¢ mogta nawet na klucz débr’, Podobnie wygladata odpowiedzialnoéé zbioro-
wa w my$l obyczajéw prawnych. Za nieodpowiednie zachowanie czeladzi karani
byli réwniez ich gospodarze, w wypadku odosobnionych przestgpstw kryminal-
nych badZ skierowanych przeciw dworowi od catej gromady wymagano zado$c-
uczynienia, porgczeri i pokuty koécielnejs, Natomiast w wypadku wigkszych
buntéw gniew pana spadal na caly klucz débr, owocujac np. wojskowa pacy-
fikacja krnabrnych starostw. Zbiorowa odpowiedzialno$¢ przed sadem, panem
oraz — przede wszystkim — przed Bogiem nie byla idea, lecz jak najbardziej

* Klucz tqcki, nr 599 [1702]; Ulanowski, nr 3921 [1702]; zob. tez: Instruktarz Jaworowski z 1765 r.,
w: Polskie instruktarze ekonomiczne z korica XVII i z XVIII wieku, wyd. S. Pawlik, Krakéw 1915, s. 8;
Wilkierz wsi szlacheckiej Sadiuki (pow. sztumski) z r. 1739, wyd. Z. Guldon, ,,Zapiski Historyczne”,
t. 28, 1963, z. 1, s. 76.

* Np. Klucz tqcki, nr 845 [1744]; por. tez: Ulanowski, nr 4991 [1681]; Wysoka B, k. 49 [1756].

* Np. Klucz tqcki, nr 844 [1744].

s Np. Klucz jazowski, nr 140 [1739], 203 [1748].

8 Np. Klucz tqcki, nr 255 [1578]; Piatkowa, s. 36 [16811; Odrzechowa, k. 6° [1723]; Ulanowski,
nr 3963 [1728].
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rzeczywista zasada, ktérej dziatanie kazdy chtop mégt osobiscie na sobie do$wiad-
czyc'.

Obawa przed boskg interwencja w postaci grupowej odpowiedzialno$ci powo-
dowata, ze spoleczno$é wiejska pozbywata si¢ oséb, ktérych grzechy mogty
$ciagnaé nieszczescie. Odbywato si¢ to badZ przez upokarzajace wySwiecenie,
badZ przez zmuszenie do sprzedania majatku i wyprowadzenia si¢ ,,za granicg”.
Charakterystyczne jest, ze wiele wnioskéw gromady o pozbycie si¢ niewygodnych
0s6b spotykato sie z odmowg, sadu. Niewatpliwie decydujacy wptyw na tego typu
decyzje mial wiasciciel lub dzierzawca wsi, ktory nie zawsze uznawat za optacalne
roztadowywanie napigcia wewnatrz wsi kosztem pozbawienia si¢ rak do pracy.
Wypedzano na ogét osoby, wystgpujace przeciw prawom Dekalogu: cudzotoz-
nikéw i cudzotoznice®, ztodziei®, przekletnikéw'®, czarownice'!. Czasem zmuszano
do opuszczenia wsi osoby, ktérym nie udowodniono winy, ale grzech, o ktéry byly
oskarzane, wymagat oczyszczenia si¢ gromady przed Bogiem z elementéw niepe-
wnych. W ten sposéb zalatwiono np. sprawy podpalenia'® i czaréw'. Ta forma
wypedzenia ze wsi byla jednak duzo lagodniejsza niz wy$wiecenie — dawano
bowiem skazanym czas na sprzedaz majatku i spakowanie si¢, darowano réwniez
upokarzajaca i bolesng otoczke rytualna.

Oczywiscie usuwanie przestgpcéw ze wsi, oprécz odwracania gniewu bozego,
mialo réwniez znaczenie praktyczne. Wszystkie spoleczeristwa w walce z przeste-
pczoscia stosowaly i stosuja przede wszystkim likwidacje sprawcéw. Matopolskie
wsie w XVI-XVIII w. nie dysponowaly katem (najpopularniejszym wéwczas
$§rodkiem penalizacyjnym) ani mozliwoécig dtugotrwalego uwigzienia. Z koniecz-
nofci wygnanie stawato sig najskuteczniejszym sposobem pozbycia si¢ 0s6b
godzacych w porzadek spoteczny. Niemozliwe jest jednak osadzenie, czy w wyga-
nianiu przestepcow ze wsi wigksza role odgrywaly czynniki praktyczne, czy
religijne. W sposobie my$lenia czlowieka tej epoki przenikaty si¢ one wzajemnie
i uzupelniaty, W warstwie werbalnej przewazala jednak argumentacja dewocyjna.
Na przyklad nieznana z imienia cudzoloznica z klucza strzeszyckiego zostala
w 1702 r. wygnana ,,z tegosz poddanstwa iako parszywa owca innych zarazaig-
ca”'*, Inna — Marcyanna Wawrozczonka w 1757 r. miata si¢ zaraz wynie$¢ ze wsi,

7 Por. M. Mikotajezyk, Przestepstwo i kara w prawie miast Polski potudniowej XVI-XVIII wieku,
Katowice 1998, 5. 134.

¥ Ulanowski, nr 2800 [1602], 3390 [1670], 3414, 3417 [1680], 3928 [1702]; Klucz jazowski, nr 28
[1685]; por. tez: ASD, t. 7, k. 370 [1757].

° Popéw, s. 22 [16071; Ulanowski, nr 2801 [1602], 4677 [1706], 7503 [1775]; Zamek suski, s. 190
[1719]; por. tez; ASD, t. 7, k. 273"-274 [1756].

10 ASD, t. 7, k. 358-359" [1757].

" Ulanowski, nr 2801 [1602]; Iwkowa, nr 284 [1602].

12 Brzozowa, k. 226" [1652].

B ASD, t. 1, 5. 271, 284-285 [1724].

4 Ulanowski, nr 3928 [1702].



Gromada jako jednostka religijna i wsp6lnota ceremonialna 57

,aby dalsza okazja, pobudka obrazy P. Boga, zgorszenia i swawoli, tudziez
niecheci, niezgody i ki6tni stad migdzy matzenstwem nie byla™’’.

Wytaczanie z gromady speiniato funkcje $rodka penalizacyjnego, ale jego
znaczenie bylo znacznie szersze. Stosowano je nie tylko wobec przestgpcow
sensu stricto, ale tez wobec wszystkich, ktérzy wystgpowali przeciw religijnie
pojmowanej wspdlnocie. Najwazniejszym dobrem zycia spolecznego gromady
byla zgoda panujaca migdzy jej czionkami. Stan idealny oczywiscie trudno
byto osiagna¢ i utrzymac, ale, jak si¢ wydaje, powszechny byl poglad, ze
do celu tego nalezy dazy¢. Przekonanie to wzmacniane bylo dodatkowsg
religijna motywacja, dostarczang z ambon. Jezeli kto§ — tak jak Fukasz
Szebienski z Otpin w 1640 r. — drastycznie tamat zasady dobrego wspétzycia,
wszczynal ki6tnie i swary, i nie spelniat wymagard, stawianych jego pozycji
w spolecznodci, to musial liczy¢ si¢ z tym, ze gromada wylaczy go ze
swego grona'®,

W jaskrawy sposéb wystepowali przeciw jednosci religijnej gromady od-
szczepiericy wyznaniowi. Przypadki takie nalezaty na wsi do niezwykle rzadkich
1 raczej nie zdarzalo sig, by dysydent roscit sobie prawo do udziatu w Zyciu wsi.
Gromada ze swojej strony odstgpcéw od wiary oficjalnie wytaczata ze swego
grona, jak na przykiad w Kasinie w 1647 r., odsadzajac od spadku po matce syna,
kt6ry zostat heretykiem'”.

Gromada jako wspélnota religijna byla jednoczeénie wspdlnota ceremonialna.
Podkreslane przez licznych badaczy przywigzanie do zewngtrznej otoczki kultu
w religijnosci omawianego okresu bylo dla chtop6w nie mniej charakterystyczne
niz dla innych stanéw. Bycie chrzescijaninem oznaczato przede wszystkim udziat
w rytuatach i uroczystosciach koscielnych, ktére z zasady posiadaty charakter
wspdlnotowy. Udzial w nich potwierdzal przynalezno§é jednostki do okre§lonej
spolecznosci, za$ z drugiej strony grupowe uczestnictwo w liturgii i w §wigtach
koScielnych scalalo gromade jako jednostke spoleczng i nadawato jej sankcje
religijna,

Na uksztaltowanie si¢ wspélnoty ceremonialnej gromady wiejskiej duzy wptyw
miata réwniez administracyjna polityka Kosciota wobec wiernych. Narzucana
odgérnie jedno$¢ ceremonialna parafii wzmacniata i do pewnego stopnia po-
krywata si¢ z oddolnie ksztattowana wspélnotg ceremonialng gromady. Zjawisko
to bylo o tyle silne, Zze na wsi najtatwiej bylo egzekwowaé prawa parafialne,
przywiazujace wiernych do swojego koSciota parafialnego. Duzg role odgrywata
W tym izolacja wsi i przypisanie chtopéw do ziemi, lecz réwniez brak konkurencji.
Jedynie chiopi ze wsi podmiejskich mogli bez wigkszych naktadéw sit i kosztéw
uczestniczy¢ w nabozerstwach w $§wiatyniach zakonnych. Mieszkarcy parafii,

5 ASD, t. 7, k. 370 [1757].
!6 Olpiny A, s. 35 [16407]; por. tez: ASD, t. 7, k. 358-359" [1757]1.
7 Ulanowski, nr 3311 [1647].
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oddalonych od wigkszych miast, religijne wyprawy do innych koscioléw przedsie-
brali tylko w ramach pielgrzymek badZ z okazji jubileuszy itp.

W celu odgdémego formowania jednosci ceremonialne] parafii Kosciét wyko-
rzystywal nadzwyczajne wydarzenia religijne. Najszerzej zakrojona akcja tego
typu byla przeprowadzona przez bp. Wactawa Hieronima Sierakowskiego elekcja
§w. Dyzmy na drugiego (obok $§w. Walentego) patrona diecezji przemyskiej
w 1755 r. UroczystoSci te poprzedzone zostaly biskupim listem pasterskim,
naktadajacym na wiernych obowiazek dokonania swoistego obioru patrona. Zaan-
gazowano do tego celu samorzady lokalne, ktére przeprowadzi¢ miaty elekcje
wedtug ustalonego przez wladze diecezjalne schematu'®, Wedle biskupich instruk-
cji 20 maja 1755 r. cata gromada wsi Kosina w liczbie 315 oséb jednomy$lnie,
»przez wota sekretne”, obrala §w. Dyzme na patrona swego i catej diecezji; po
czym zwrécita si¢ z prosba do bp. Wactawa Hieronima Sierakowskiego, by ten
»suplike¢” zaniést do papieza Benedykta XIV ,,0 dekret konfirmacyi i approba-
cyi™?. Opieczetowany akt elekcji $w. Dyzmy miat zostaé przestany miejscowemu
dziekanowi. Uroczystodci takie odbyly sie zapewne i w innych wsiach diecezji
przemyskiej. W Kosinie jednak tekst uchwaty zapisano takze w ksiggach sado-
wych, za$§ czlonkowie lawy gromadzkiej podpisali si¢ pod nim®.

W zamySle elekcji §w. Dyzmy na patrona diecezji przemyskiej charakterys-
tyczne jest, Ze zadanie ksztaltowania wsp6lnoty diecezjalnej i parafialnej w §rodo-
wisku chiopskim ztozone zostato na barkach wspélnot gromadzkich. Dla gromady
uroczysto$¢ ta, wymagajaca wyraZnego, grupowego wypowiedzenia sig w kwestii
nadprzyrodzonego opiekuna spoteczno$ci, musiata by¢ oczywistym potwierdze-
niem jej ceremonialnej wspélnoty.

Utozsamienie ceremonialnych funkcji parafii i gromady widoczne bylo przede
wszystkim we wsiach, bedacych siedziba ko$ciotéw parafialnych. Wytwarzata sig
tam najmocniejsza wigZ emocjonalna, Mieszkaricy takiej wsi zawtaszczali mental-
nie kosciét, zwlaszcza jedli parafia byta mata i dana gromada byla w liczebnej
przewadze wéréd parafian. Lecz nawet tam, gdzie pojedyncza gromada nie
odgrywata powaznej roli w Zyciu parafialnym (np. w rozlegtych parafiach z siedzi-
bami w miastach), stanowila ona pewng jednostke ceremonialng (choé moze
W mniejszym stopniu), na przykiad wsp6lnie przychodzac na msze do kosciota
parafialnego i wspéluczestniczac w obrzedach przejécia, takich jak chrzciny,
wesele itd.

Proporcje migdzy przymusowym a dobrowolnym przywiazaniem do kosciota
parafialnego zalezaty od rozmaitych czynnikéw lokalnych i generalizujac, trzeba

'® Kopie aktéw i rozporzadzeri koscielnych diecezji przemyskiej, gtéwnie dekanatu jarostawskiego
z lat 1754~1767, B. Czart., rkps 2072, 5. 27-31.

¥ Ulanowski, nr 7033 [1755].

® Tzn. postawili zapewne znaki krzyza — oryginat ksiegi wiejskiej Kosiny obecnie uwaza si¢ za
zaginiony, a B. Ulanowski, ktéry wydat czeéé zapisek, nie zamiescit zadnych wskazéwek na ten temat.
Por. tez: Ksigga radziecka miasteczka Babice 1616-1777, CAHU Lwdéw, f. 21, op. 1, t. 1, k. 36 [1755].
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zachowaé ostrozno$é. Odpowiedzialno$¢ (przede wszystkim finansowa) za stan
budynku ko$cielnego i jego dzialalno§¢ byla do pewnego stopnia narzucana
parafianom i egzekwowana przez ksigdza. Z drugiej strony jednak, daje
si¢ zauwazyé postrzeganie kosciota jako dobra wspélnego, przedmiotu dumy
parafian.

Gromada jednak dbata nie tylko o budynek kosciola, lecz takze prébowata
obja¢ swa pieczg jego dzialalno$¢ religijng. Préby te sg tym bardziej warte
podkre§lenia, iz w XVI-XVIII w. w Kosciele katolickim nie istniaty Zadne
oficjalne i instytucjonalne drogi nadzoru §wieckich parafian nad sprawowaniem
kultu. Stad wszelkie informacje, jakie na ten temat posiadamy, odnosza si¢ do
sytuacji, wywotujacych tak silne konflikty, ze wymagaty interwencji wizytatora
lub sadu kos$cielnego (czasem $wieckiego). Informacje takie wskazujg wszakze,
jakie problemy w dziatalnosci religijnej kosciota parafialnego mogly wywotywac
zdecydowana kontrakcje gromady chtopskiej.

Najczestszym powodem sprzeciwu parafian bylo lekcewazenie przez plebana
obowiazkéw pasterskich. Wydaje sig, ze dla chtopéw szczegdlnie oburzajace byto
zaniedbanie opieki religijnej nad umierajacymi. Niemal we wszystkich spisach
przewin plebariskich wystepek ten byt szczegélowo i obszernie opisywany. Podob-
nie zasadniczym, choé rzadziej wystepujacym zarzutem bylo op6Znienie chrztu
dziecka, ktére w rezultacie umarlo bez sakramentu. Zdecydowana reakcjg gromady
wywolaé mogto takze nieregularne lub niedbate sprawowanie liturgii. Najbardziej
dokuczato chtopom opuszczanie nabozeristw niedzielnych i niewywigzywanie si¢
z zamoéwionych mszy za zmarlych.

Z drugiej potowy XVIII w. podchodza $§wiadectwa, sugerujace, ze chiopi
kontrolowali przebieg nabozeristwa i pigtnowali odstgpstwa duchownego, spowo-
dowane niedbato$cia. Na przyktad w wykazie przewin plebana Husowa Tomasza
Kruczkowskiego (z 1768 r.) delegacja parafian zeznawata, ze ,tenze JM ks. pleban
nasz czestokroé nie wyszumiawszy sig¢, pijany do oftarza przystgpowat, a przeto
czasemn Offertorium, czasem Konsekracja i Podniesienie kielicha opuszczal, na co
patrzac lud zgromadzony na nabozeristwo uragat sig i szemral™'. W tym samym
okresie chlopi mieli juz chyba takie wyrobiona opini¢ na temat poprawnosci
kazania i nie aprobowali zaniedbari w tym wzgledzie, jak wskazuje jeden z pun-
ktéw spisanych przez parafian przeciw plebanowi wielkoporgbskiemu Stanistawo-
wi Kostce Podgérskiemu: ,kazania nigdy nie miewa do zbudowania tylko zawsze
z publikowaniem stuchaczéw, wotajac na ludzi, azeby na was pioruny bily, aby
was diabli pobrali i w was wstgpowali; inszych rzeczy nie wspominam bo mnie
wstyd™>,

Czgstym powodem konfliktu z plebanem bylo takze zawyzanie oplat za postugi
religijne ponad lokalny zwyczaj. Przede wszystkim oburzaty gromad¢ pr6by

2 B. Czart., rkps 2147, s. 96.
2 B. Oss., rkps 11714, s. 904; por. tez: AM Przemydl, rkps 167, k. 89.
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wymuszania pienigdzy przez ksigdza za pomoca ostentacyjnego odmawiania
tychze postug. Takze naduzycia w plebariskiej gospodarce finansowej powodowaty
czasem sprzeciw chtopéw. Gromada uznawata marnotrawstwo, zaniedbywanie
wystroju kosciota czy tez niewtasciwy zarzad dochodami za objawy pustoszenia
.jej” kosciota.

W koricu takze zycie osobiste ksigdza podlegato ocenie gromady. Chiopi byli
chyba mniej zasadniczy niz hierarchia koscielna w kwestiach naduzywania al-
koholu 1 tamania celibatu przez duchownych. Wie§ byta do§¢ wyrozumiata dla
okazjonalnego pijaristwa swego plebana lub utrzymywania przez niego ,,g0s-
podyni”. Z nagana spotykato si¢ jednak takie nieumiarkowanie ksigzy w piciu,
ktére wptywato na jako$¢ pracy kaptariskiej. Podobnie potgpiano te zachowania
seksualne duchownych, ktére wykraczaty poza wiejska normg $wieckiej moral-
nosci®.

Walka z tymi wszystkimi naduzyciami i zaniedbaniami byla dla chiopéw
sposobem zapewnienia sobie odpowiedniej opieki religijnej i ceremonialnej opra-
wy swojego zycia. A poniewaz uchybienia takie dotykaly calej gromady, totez
i ona stawata si¢ strona sporu, na ogét dziatajac przez swoich przedstawicieli
— wdijta, fawnikéw, witrykéw.

Najprostszym sposobem wywarcia wplywu na plebana bylo zloienie do-
niesienia wizytatorowi koscielnemu. Wizytacje w diecezjach krakowskiej 1 prze-
myskiej w XVII i XVII w. docieraty do kazdej parafii mniej wigcej co
dziesig¢ lat, choé zdarzaly sie dluzsze przerwy — gitéwnie w kodcu XVII
i na poczatku XVIII w. W drugiej polowie XVIII w. wizytacje stawaly
si¢ coraz czestsze i regularniejsze. Jednym z zadari wizytatora bylo wyrobienie
sobie opinii na temat pracy duszpasterskiej plebana i jego postawy moralne;j.
W tym celu przepytywano m.in. prominentnych przedstawicieli gromady.
Chiopi mieli wtedy okazje poskarzy¢ si¢ na mnaduzycia i niedociggnigcia
plebana, dla ktérego moglo si¢ to skoriczyé wizytatorskim napomnieniem,
a nawet wezwaniem przed sad duchowny*,

Innym sposobem interwencji gromady bylo zwrécenie si¢ do wtasciciela lub
dzierzawcy débr, ktéry byt tez na ogét patronem kosciota parafialnego®. Sposéb
ten byl szczegdlnie praktyczny, jesli chodzito o naduzycia o charakterze ekonomi-
cznym. Jednakze cze$¢ szlachty poczuwala si¢ takze do odpowiedzialnosci za
zycie religijne swych poddanych, zatem i zaniedbania duszpasterskie stawaty sig¢

3 Np. AM Przemyél, rkps 155, k. 212; B. Czart., rkps 2147, 5. 96-97.

% B. Czart, rkps 2147, s. 9697, oraz: Akta i dokumenty dotyczace sadownictwa koscielnego
XII-X VI w., PAN Krakéw, rkps 1236, k. 67-68"; por. tez: zapisany w ksiedze sadowej Olsz6wki wyrok
konsystorza krakowskiego nakladajacy na ks. Andrzeja Budzyiiskiego, plebana mszariskiego, obowiazek
utrzymywania wikarego przy kosciele filialnym w Olszéwce, Olszéwka, k. 54-54" [1738-1741], oraz
proces gromady wilamowskiej z plebanem Tadeuszem Smolikiewiczem toczacy sig przed konsystorzem
w 1769 roku, J. Latosiriski, Monografia miasteczka Wilamowic, Krakéw 1910, s. 84.

* B. Oss., tkps 11714, 5. 895-900, 903-905.
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przedmiotem jej troski. Slady poparcia przez szlachte gromady w konflikcie
z plebanem mozna znaleZé w protestacjach oblatowanych w ksiggach grodzkich?,

Dziatania chlopéw przeciw ksigdzu na drodze urzgdowej chyba rzadko koi-
czyly si¢ odebraniem mu parafii, ale moglty powaznie uprzykrzy¢ mu zycie. Ksiadz
Marcin Nowakowski opisywal przypadek pewnego wiejskiego plebana, ktéry
ledwie objat swoje stanowisko, wszedt w konflikt z parafianami. Starsi gromadzcy
»radzi¢ miedzy soba poczeli jakby tego ksigdza od siebie pozbyc€, jedni méwili, ze
to trudno, bo nie masz co na niego skarzyé, drudzy méwili: tylko sie¢ wszyscy
znie$my, badZmy jednej myéli, niepodobna zeby 10 pséw jednego zajaca zaje$é nie
miato. I tak przez wszystkie lata co tylko mogli wymyslali na ksiedza, a pletli co
przed panami, Ze sknera, nieludzki etc., to przed ludZmi obcemi, to przed
zwierzchnoscig duchowna. I lubo ksiadz nie byt karany, gdyz si¢ sprawowat
wedlug swej obligacyi, jednakze mu wiele szkodzili, bo psowali afekt u wszystkich
parafianéw, tak ze go prawie i dzieci nie stuchaly, szkody jakie chcieli w polu
robili, intereséw nalezacych nie oddawali etc. O co choé si¢ skarzyl, nigdy
sprawiedliwos$ci nie mégl otrzymac, bo wszyscy starsi, przysigzni, przeciw ksigdzu
stawali, a tak ksigdzu jednemu dla wielu podesztych [wiekiem] i przysigznych
wiara nie byta dawana, co tedy ten ksiadz wycierpial, cata ksigzka ta nie objetaby
tego”?’,

Istniaty wszakze jakie§ do$¢ niejasne, choé przyjmujace oficjalng forme,
mozliwodci bezposSredniego wptywu gromady na plebana. Przybieraty one postaé
spisanych i parafowanych przez duchownego swego rodzaju pactéw conventéw,
regulujacych niektdre sfery Zycia religijnego lub po prostu kontaktéw migdzy wsia
a plebanem. W 1787 r. gromada Rajbrotu naklonita obejmujacego parafie ksigdza
Jézefa Kozielskiego do podpisania dokumentu, w ktérym zobowiazywat si¢ on do:
niepustoszenia ko$ciola, przestrzegania zwyczajowej wysokosci optat za pogrzeb
i §lub, stosowania wisnickiej miary przy obliczaniu mesznego oraz do wczesnego
odprawiania nabozeristw w dni $wiateczne®. Pochodzace z 1802 r. porozumienie
miedzy plebanem parafii Rzyki a miejscowa gromada odnosi si¢ natomiast
w catoéci do kwestii zachowania norm moralnych w Zyciu prywatnym ksiedza®.
Dokumenty tego typu sa jednak unikatowe i nie pozwalaja wnioskowad, na jakiej
podstawie dochodzito do zawierania tego typu porozumien.

Cytowane powyzej ugody z przetomu XVIII i XIX w. wydajg si¢ by¢ ostatnimi
przezytkami jakiej§ dawniejszej, by¢ moze do$¢ popularnej praktyki. Podczas
konfliktu gromady wsi Iwkowa z proboszczem Marcinem Szaniawskim w koricu
lat czterdziestych XVIII w. starszyzna wiejska przypominala, ze ,za dawnych

* AP Krakéw, Biec. Castr. 32, s. 803 [1598]; Biec. Castr. 171, s. 1472 [1624]; por. tez: AGAD,
Ksiggi Grodzkie Wieluriskie Relacje 49B, k. 17°-18" [1693].

¥ M. Nowakowski, Koleda duchowna..., s. 324-326.

® Rajbrot — akta luzne II, plik a, nr 3 [1787].

# M. Putek, Mitosciwe pany i krnabrne chiopy wlosciany, [Warszawa] 1969, s. 440.
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wojtéw iwkowskich bywalo to, ze plebanom starsi nie dali kluczy do koéciota, péki
si¢ im nie submitowali, jako wyzej nad prawa, ktére maja, nie beda wyciagac”,
Ksigdzu Szaniawskiemu udato sig obja¢ parafie bez zlozenia takiej deklaracji
i jakoby dlatego chiopi ,,ze ztoSci mszczac sig, rézne z nim kiétnie czynia, méwiac,
zebySmy byli wiedzieli, ze ten ks. pleban ma bydZ, to by§my sig byli inaczej z nim
obeszli”*. By¢ moze fala zatargéw o meszne, ktéra przetoczyta si¢ przez rejony
podgérskie w potowie XVIII w., byla rezultatem emancypaciji wiejskich plebanéw
spod wplywu gromad chiopskich? Dawniej duchowni nie wzbraniali si¢ chyba
przed zawieraniem takich porozumieri ze swoimi parafianami. W 1638 r. do ksiggi
sadowej Lubatéwki wniesiono uktad, na mocy ktérego ,ks. pleban obiecat stowem
cnotliwym kaptariskim, Ze ci zagrodnicy, kt6rzy z dawno$ci dawali po gr. szesci, ze
tez takze bedzie od nich brat po gr. szesci, az do $mierci swej™!. Wydaje si¢
Jjednak, ze zwyczaj ukladania si¢ z parafianami przed objeciem koéciola zawsze
miat do§¢ ograniczony zasieg. Inaczej dziato si¢ w parafiach prawostawnych
i greckokatolickich, gdzie norma byty negocjacje chlopéw z parochem co do
wysokosci optat podczas jego starafi o popostwo’?.

W konflikcie z plebanem chtopi korzystali jednak nie tylko z drég oficjalnych.
Zdarzaly si¢ przypadki zbiorowego lamania przymusu parafialnego, kiedy to
gromada w catosdci zaczynata uczeszczaé do innego, okolicznego kosciota®. Tego
typu dziatania podejmowaty jednak zwykle gromady ze wsi, niebedacych siedziba-
mi koscioléw parafialnych. Ich wspélnota ceremonialna byla bowiem stabiej
zwigzana z konkretna $wiatynia i fatwiej bylo im podjaé decyzje o rezygnacji
z ushig jednej parafii na rzecz drugiej. Takie samowolne przeprowadzki byty
oczywidcie niedozwolone i wymagaty determinacji oraz odwagi cywilnej, lecz
przede wszystkim uzaleznione byly od zgodnego wspéldziatania catej grupy. Nie
bylo na wsi miejsca na kontestacjg, je§li nie chciato si¢ wypa$§é poza obreb
spotecznosci, ktérej jedna z najwazniejszych wiasciwosci byta wsp6lnota ceremo-
nialna.

Gromada w sporze z plebanem mogta zostaé obtozona interdyktem. Do tego
§rodka uciekt si¢ na przyklad pleban Woli Zarczyckiej w konflikcie o meszne
z gromadami Jezowe i Pysznica na poczatku XVIII w. Co ciekawe Jezowianie
pozostawali w tym stanie przez co najmniej dziewigé lat*. Paradoksalnie, oktadanie
interdyktem calej gromady umacniato jej wspélnote ceremonialna, Chtopi wykleci
calg grupa, stawali przed problemem samodzielnej organizacji swego zycia obrzeg-
dowego, za$ wspétudziat catej jednostki spotecznej tagodzit dyskomfort interdyktu.

% PAN Krakéw, rkps 7121, k. 13, 63".

' Lubatéwka, k. 298 [1638].

32 J. Péicwiartek, Z badari nad rola gospodarczo-spoteczng plebanii na wsi pariszczyinianej Ziemi
Przemyskiej i Sanockiej w XVI-XIX wieku, Rzesz6w 1974, 5. 122; zob. np. Liber officii consularis et
advocatialis Zmigrodiensis 1713-1754, B. Oss., tkps 5724, s. 644646 [1758].

* Np. AM Przemyél, tkps 167, k. 196; por. tez ASD, t. 1, 5. 602 [1735]; Ulanowski, nr 3161 [1634].

¥ M. Podgérski, Wola Zarczycka..., s. 77-19.
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Opieka gromady nad dziatalno$cia religijna ko$ciota parafialnego nie ograni-
czala sig¢ wylacznie do utozenia prawidtowych stosunkéw z plebanem. Zapew-
nienie wlasciwego przebiegu ceremonii kocielnych bowiem w mniejszym stopniu
zalezalo takze od nizszego personelu koscielnego. Zadanie dyscyplinowania go
spoczywato giéwnie na plebanie, ale w niektérych wypadkach w sprawe¢ musiata
si¢ wmiesza¢ gromada, aby nadac jej odpowiedni cigzar gatunkowy, np. skazujac
w Rajbrocie na chtoste Zle wywiazujacego si¢ z obowiazkéw grabarza (pelniacego
jednoczesénie funkcje koscielnego)®.

Wspdlnota ceremonialna gromady przejawiata si¢ réwniez w poczuciu obowia-
zk6w religijnych wobec poszczegdlnych jej cztonkéw. Szczegélnie widoczne bylo
to w stosunku do zmartych, Umierajacy wzywali w testamentach gromadg¢ do
modiéw za swoja dusze® i nie byla to tylko formutka stylistyczna. Cata gromada
bowiem uczestniczyla w uroczystosciach pogrzebowych® i mszach za dusze
zmartego. Jezeli spadkobierca ociagat si¢ z optaceniem wiasciwych ceremonii, sad
wiejski mGgt nakazaé mu wywiazanie sig¢ ze zobowiazari i przeznaczenie na ten cel
konkretnej sumy®®, Réwniez w wypadkach rozstrzygania spornych spraw zwigza-
nych z dziedziczeniem, tawa zwracata uwage na kwesti¢ sfinansowania pogrzebu
i mszy®®, W wypadkach skrajnych gromada finansowata nawet pochéwki uboz-
szych sasiadéw, w ten sposéb dazac do zapewnienia wszystkim swoim czionkom
odpowiedniego statusu ceremonialnego®.

Gromada nie stanowita zatem tylko jednostki prawno-administracyjnej. Od-
grywata ona takze wazng role w zasobie wyobrazen i potrzeb religijnych swoich
czlonk6éw. Niektére aspekty jej wspélnotowego zycia religijnego przypominaty
dewocyjng dziatalno$¢ cechéw rzemieslniczych w miastach - najbardziej bylo to
widoczne w jej funkcjach ceremonialnych. Podobierstwo jest tym blizsze, ze
gromade réwniez mozna opisac jako wsp6lnote lndzi tego samego zawodu.

2. Bractwa religijne na wsi

Szczegblnym przejawem chiopskiej religijnosci grupowej byly bractwa religij-
ne. Pomimo do$¢ licznych prac monograficznych i przyczynkarskich na temat tych
organizacji ich rola i zasigg dziatalno$ci na wsi sa wlasciwie nieznane. W §rednio-

¥ Rajbrot, 5. 129 [1798].

3 Np. Torki, s. 385 [1668]; Albigowsa, t. 3, 5. 9 [1734].

¥ Obowiazek stawienia si¢ na pogrzebie sgsiada zostal nawet zadekretowany w wilkierzu kapituty
fromborskiej dla wsi Gietrzwaldu, sprzed 1639 roku, Polskie ustawy wiejskie..., s. 129. W zadnej ze
znanych ustaw matopolskich nie wystepuje taki zapis — kwestie takie regulowat zwyczaj.

*¥ Np. Barycz, t. 1, k. 353, t. 2, k. 2-2¥ [1643]; por. tez: Nowogréd, t. 4, s. 29 [1720]); Ulanowski,
nr 7260 [1782].

¥ Np. Ulanowski, nr 3948 [1726], 7490 [1755].

' Limanowa A, s. 93 [1621].
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wieczu na ziemiach polskich bractwa powstawaly niemal wylacznie w oSrodkach
miejskich*!, W XVI w. zaczely sig rozpowszechnia¢ bractwa zawodowe rolnikéw
~ confraternitates agricolarum. Prawie nic nie wiadomo o ich dziatalnoci, ale
charakterystyczny jest fakt, ze zaktadano je gtéwnie przy kosciotach parafialnych
w matych miastach. Zdaniem Jerzego Flagi nie byly to jednak organizacje
mieszczan, zajmujacych si¢ uprawa roli, lecz grupowaty chiopéw z okolicznych
wsi, nalezacych do parafii. Na przykiad w Michowie na LubelszczyZnie bractwo
agricolarum sktadato si¢ wlaSciwie z dwdch organizacji dla dwéch pobliskich
wsi. Bractwo siedleckie zostalo nawet opisane jako contubernium agricolarum
villanorum. Okre§lenie takie pozwala domniemywad, ze bractwa rolnicze zblizone
byly charakterem do $redniowiecznych bractw rzemie§lniczych, powiazanych
silnie z cechami®, a moze nawet byty formowane na ich wzér. Przemawia za tym
przykiad confraternitas agricolarum w Siennem (dekanat Solec), kt6ra zostata
zalozona mniej wigcej wtedy, kiedy miejscowos¢ ta otrzymata prawa miejskie®.

Bractwa rolnikéw istniaty oczywiscie réwniez w parafiach wiejskich, ale
w sumie skala tego zjawiska byta do$¢ ograniczona. W archidiakonacie lubelskim
na przelomie XVIi XVII w. sze$¢ parafii posiadato tego typu bractwo. Co prawda
stanowily one ponad 25% parafii, w ktérych dziataty jakiekolwiek konfraternie, ale
z drugiej strony zaledwie 7% og6tu parafii*’, Istnienie ich bylo zatem raczej
sytuacja wyjatkowa, a nie reguia,

Wactaw Urban, analizujac akta wizytacji diecezji krakowskiej bp. Filipa
Padniewskiego z 1565 r., stwierdzil, ze owe confraternitates agricolarum znaj-
dowaly si¢ wéwczas przewaznie w stanie kompletnego upadku®®. W kazdym razie,
na poczatku XVII w. znikly one bez §ladu. Sposréd dziatajacych w XVII-XVIII w.,
bractw religijnych we wsiach diecezji krakowskiej i przemyskiej zadne nie mogto
poszczyci€ si¢ metryka dawniejsza niz sam koniec XVI w,, a i takie byly bardzo
nieliczne. Uzna¢ mozna zatem, Ze bractwa wiejskie powstawaly w Srodowiskach
zupelnie dziewiczych pod tym wzgledem i stanowily nowo$¢ zwiazana z po-
trydencka odnowg Kosciola. Fakt ten zawazyl na ich charakterze. Bractwa,
zakladane na wsi matopolskiej, reprezentowaty z zatozenia typ kontrreformacyjny.
W poréwnaniu do tych o §redniowiecznej metryce oznaczalo to wigksze pod-
porzadkowanie wiadzom ko$cielnym i nastawienie bardziej na cele religijne niz
spoleczne. Duza role w organizacji potrydenckich bractw odgrywaty takie po-
szczegblne zakony, ktére za ich posrednictwem propagowaly swoje kulty i sposo-
by dewocji.

41

s. 58.

2 Por. ibidem, s. 60-61.

O bractwach rolniczych: J. Flaga, Bractwa religijne w archidiakonacie lubelskim do poczatku
XVl w. (1604), ,RH”, t. 21, 1973, z. 2, s. 166-167.

* Na podstawie tabeli zestawionej przez J. Flage, ibidem, s. 153-154.

W, Urban, Chiopi wobec reformacji..., 5. 251.

E. Wisniowski, Bractwa religijne na ziemiach polskich w $redniowieczu, ,RH”, t. 17, 1969, z. 2,
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W diecezji przemyskiej pierwsze bractwo religijne w parafii wiejskiej powstato
w 1601 r. w Biazowej — duzej wsi rzemieslniczej o matomiasteczkowym charak-
terze. Za bp. Wactawa Hieronima Sierakowskiego (1743-1757) dziataty juz 44
bractwa przy 41 wiejskich koSciotach parafialnych (na 116 istniejacych), czyli
mniej wigcej w co trzeciej parafii wiejskiej*. Jednak az okoto 60% tych bractw
zatozono dopiero w XVIII w. W pierwszej potowie XVII w. powstato okoto 20%
bractw wiejskich, podobnie w drugiej potowie XVII w. (przy czym w latach
1650-1689 powstaty zaledwie dwa bractwa, natomiast lata dziewigcdziesiate tego
wieku to okres znaczacego wzrostu ich liczby)®.

W przebadanym przez Emilie Piekarz dekanacie kazimierskim diecezji
krakowskiej, w 1748 r. bractwa istnialy przy 40% wiejskich koSciotéw
parafialnych®. W catym archidiakonacie lubelskim do 1755 r. utworzono
bractwa w blisko polowie parafii wiejskich; jednak po odjeciu konfraterni
o XVI-wiecznej metryce, ktére upadly na poczatku XVII w., odsetek ten
spada do 40% (23 bractwa w 20 parafiach na ogélna liczbg 51 parafii
wiejskich). Podobnie jak w diecezji przemyskiej, wigkszo§é z nich, bo az
52%, powstalo w XVII w. (przed 1755 r.), zaledwie 9% w pierwszej
polowie XVII w., za§ 39% w drugiej potowie tego wieku®. Dla poréwnania,
réwniez w diecezji ptockiej w latach 1773-1775 bractwa dziataly w ponad
40% parafii wiejskich®,

Wszystkie dotychczasowe badania wskazuja, Ze w polowie XVIII w.
wystepowanie bractw religijnych na wsi bylo do$€ powszechne. Wystepowaty
one w okolo 40% parafii wiejskich. Ponadto zupelnie nieznany jest udziat
chiopéw w dziatalno§ci bractw, istniejacych w miastach i miasteczkach®,
zwlaszcza Zze w niektérych dekanatach parafie miejskie stanowily ponad
polowe ogélu parafii. Bylo tak na przyklad w dekanatach f.ukdéw, Parczew

% H. Borcz, Bractwa religijne w koSciotach parafialnych diecezji przemyskiej w okresie potryden-
ckim, ,RTK”, R. 28, 1981, z. 4, s. 87. (Por. stwierdzenie J. Atamana, Ze za bp. W. H. Sierakowskiego
w diecezji przemyskiej nie bylo prawie parafii, w ktérej nie istnialoby bractwo, J. Ataman, W. H.
Sierakowski..., s. 38). Wedle obliczed H. Borcza bractwa istnialy wéwczas jedynie w 46% parafii
ogélem (miejskich i wiejskich).

47 Chronologia powstawania bractw religijnych w parafiach wiejskich diecezji przemyskiej opraco-
wana na podstawie tabel, zamieszczonych w pracy H. Borcza, Bractwa religijne..., s. 79-82.

“® E. Piekarz, Strukiura organizacyjna parafii w dekanacie kazimierskim w drugiej potowie XVIII
wieku, ,RH”, t. 14, 1966, z. 2, s. 88-89.

“ Na podstawie tabeli, opracowanej przez J. Flagg, Bractwa religijne w archidiakonacie lubelskim
do korica XVIII wieku. Chronologia i terytorialne rozmieszczenie, ,ABMK", t. 42, 1981, s. 302-327;
zob. tez: idem, Bractwa religijne w archidiakonacie lubelskim do korica XVIIl w., ,Biuletyn Lubels-
kiego TN”, vol. 25, 1983, or 1, s. 74.

% J. Flaga, Bractwa i przejawy ich iycia religijnego w 2 pofowie XVHI wieku na przykiadzie
diecezji plockiej, ,RH”, t. 24, z. 2, 1976, s. 38.

31 Jak wspomniano wyzej, wyspecjalizowane bractwa rolnikéw w parafiach miejskich zanikly na
poczatku XVII w.,
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i Solec diecezji krakowskiej oraz w dekanatach Tarnogréd i Nowe Miasto diecezji
przemyskiej.

Istnienie bractw religijnych na terenach wiejskich bylo jednak zjawiskiem
charakterystycznym dopiero dla XVIII w. W koricu XVI w. bractwa na wsi byty
-wtadciwie nieznane, natomiast w XVII w. wciaZz stanowily rzadko$c.

Inna kwestig bylo to, czy istniejace bractwa rzeczywiScie dziataly. Akta
wizytacyjne zwykle zbyt ogélnikowo traktuja parafie wiejskie, by miarodajnie to
ocenié. W niektérych wypadkach wydaje si¢ oczywiste, Ze bractwo, wzmian-
kowane podczas jednej tylko wizyty, upadio badZ w og6le si¢ nie rozwinglo.
Z drugiej strony, konfraternia, wzmiankowana w kolejnych protokotach przez
dziesiatki lat, zapewne dzialata aktywnie. Migdzy tymi dwiema skrajno$ciami
istniato jednak wiele stanéw posrednich, ktére rzadko znajdowaty odbicie w Zréd-
tach. Na przyktad w Mucharzu w 1748 r. wzmiankowane bylo bractwo §w. J6zefa
o kilkudziesigcioletniej metryce. Posiadato nawet funkcyjnych i skarbone, ale
zgromadzenia brackie nie odbywaty si¢. Dochéd bowiem nie starczat nawet na
$wiatto i inne wydatki w uroczysto$é §wigtego patrona,

Aktywnos$¢ bractwa w duzej mierze zalezata od plebana. Jezeli prawdziwie
oddany byt swojej pracy i wrazliwy na potrzeby duchowe parafian, to mégt
pokonaé nawet problemy finansowe>. Bractwa bowiem wigkszym zainteresowa-
niem wiernych cieszyly si¢ gtéwnie przez pare lat po ich utworzeniu i w okresach
kryzysowych, np. podczas zarazy. Do zadai plebana nalezalo zatem pod-
trzymywanie religijnej egzaltacji braci i siéstr takze w normalnych warunkach.
Jezeli jednak bractwo podupadio, mozna bylo je zaktywizowaé przez uroczyste
odnowienie go, co znowu na pewien czas przyciagato wiemnych®. Bractwa,
zarejestrowane jako istniejace w protokolach wizytacyjnych, zapewne jednak
naprawde dziataty, cho¢ ich aktywno$¢ podlegata fluktuacji czy nawet okresowym
udpieniom.

Bractwa religijne przy wiejskich kosciotach parafialnych podzielily los wszys-
tkich konfraterni w koricu XVIII w., W poludniowej cze$ci Malopolski, ktéra
w wyniku pierwszego rozbioru znalazta sig¢ pod wiadza austriacka, bractwa zostaty
zlikwidowane przez cesarza Jézefa II w 1783 r. Na ich miejsce miato powsta¢
tylko jedno — Bractwo Czynnej MiloSci BliZniego o charakterze spoleczno-
charytatywnym. W péinocnej czgéci diecezji krakowskiej podobne rozwiazanie
wprowadzit w 1784 r. jej administrator, bp Michat Poniatowski, podporzad-
kowujac dotychczasowe bractwa dewocyjne bractwom mifosierdzia, ktére miaty
powstac przy kazdej parafil. Zmiany te nie zostaly konsekwentnie przeprowadzo-

2 S. Heumnann, Wiadomo$¢ o parafii i kosciele parafialnym w Mucharzu, w dekanacie suskim,
diecezji krakowskiej, Krakéw 1899, s. 87.

%3 Por. np. w jaki spos6b pleban jadownicki uposazyt kaplice §w. Anny: Ulanowski, nr 4904 [1639].

% J. Flaga, Rekrutacja do bractw religijnych w XVII i XVIII wieku na przykiadzie archidiakonatu
lubelskiego, ,RH”, t. 35, z. 2, 1987, s. 105~106; H. Rucidski, Bractwo literackie w Koprzywnicy jako
obraz struktury spotecznef miasteczka w latach 1694-1795, ,PH”, t. 65, 1974, z. 2, s. 267.
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ne, ale skutecznie zdezorganizowaly dziatalno$é konfraterni religijnych w Malo-
polsce™.

Zdecydowana wigkszo§¢ bractw w Polsce w XVI-XVIII w. nosita wezwania
maryjne’®. Nie inaczej bylo i na wsiach, gdzie najpopularniejsze byly bractwa
rézaricowe, zaktadane od korica XVI w. W diecezji przemyskiej stanowily one ponad
40% og6tu bractw, zorganizowanych w wiejskich parafiach w okresie wczesnonowo-
zytnym. Zaledwie niespetna 15% stanowity bractwa pod wezwaniem Swigtej Tréjcy,
zaktadane dopiero od poczatku XVIII w. Okoto 10% bractw nosito wezwania §w.
Anny (nadawane wylacznie w pierwszej potowie XVII w.) i tyle samo Szkaplerza
(wigkszo$¢ z nich utworzono w drugiej potowie XVII w.)”’. Podobne ustalenia
dotycza, archidiakonatu lubelskiego diecezji krakowskiej™, a nawet diecezji ptockiej™.

Daje sig¢ zatem zauwazy¢ pewna unifikacja w wezwaniach bractw wiejskich
(podobnie zreszta jak i miejskich). Najpopularniejsze — rézaficowe — przewija sig¢
przez caly badany okres i dominuje liczebnie. W pierwszej potowie XVII w.
powstaje na wsi wiele bractw p.w. §w. Anny (pod tym wezwaniem byly np.
najstarsze trzy bractwa wiejskie w diecezji przemyskiej: w Blazowej, Lukowej
i Dydyni®®). W drugiej potowie XVII w. pojawiaja si¢ na wsi wezwania szkaplerz-
ne®, ktére w XVIII w. traca popularno$é na rzecz wezwar Tréjcy Swigtej. Bardzo
rzadko organizowano na wsiach bractwa o unikalnych wezwaniach. Najoryginal-
niejsze przykitady to powolane w Krzemienicy w 1733 r. bractwo pod wezwaniem
Paska §w. Augustyna oraz bractwo §w. Onufrego, ktére miato powstaé¢ w L.ace koto
Rzeszowa w 1741 r., ale chyba si¢ nigdy nie rozwinglo®. Bractwa tego typu
zwigzane byly na ogél z wezwaniem kodciola i mozna je uznaé za prébe
aktywizacji kultu patrona parafii®®, Zaznaczyé nalezy, ze do wezwar unikalnych

55 S. Litak, Bractwa religijne w Polsce przedrozbiorowej XII-XVIIl wiek. Rozwdj i problematyka,
+FH”, t. 88, 1997, z. 3-4, 5. 520.

% Ibidem, s. 518-519.

57 Na podstawie tabeli zestawionej przez H. Borcza, Bractwa religijne..., s. 88.

% J. Flaga, Bractwa religijne w archidiakonacie lubelskim..., (,Biuletyn Lubelskiego TN™), 5. 76

® 1. Flaga, Bractwa i przejawy ich Zycia religijnego..., s. 39.

% H. Borcz, Bractwa religijne..., s. 79-80.

8 Por. D. Panek, Dzieje bractwa szkaplerza $wigtego przy kosciele oo. karmelitéw w Krakowie
na Piasku do korica XVil w., ,RTK”, R. 10, 1963, z. 3, 5. 43.

 W. Puchalski, Drobne dzieje Eqki przez Ks. Wawrzyrica Pucholskiego miejscowego plebana przy
schytku pieéseinej rocznicy zaprowadzenia parafii, Krakéw 1892, s. 76-77.

% Np. proboszez kosciola parafialnego pod wezwaniem §w. Marii Magdaleny w Zalasie (dekanat
Nowa Géra), Piotr Pawel Gawlikowski, utworzyt bractwo pod wezwaniem tej §wigtej i nawet wydat
propagujacy je ksiazeczke pt. Pustynia szczesliwej pokuty, Bractwo $w. Maryi Magdaleny w kosciele
zalaskim diecezyi krakowskiej staraniem i kosztem WX. Piotra Pawta Gawlikowskiego tego: kosciota
plebana ufundowane w roku 1715 solennie introdukowane i do druku podane, Krakéw 1715. Trudno
jednak powiedzieé, w jakim stopniu zalozenie w 1770 r. bractwa $w. Marii Magdaleny przy kosciele
w Semikach na LubelszczyZnie bylo zainspirowane tym wydawnictwem; kosciét w Sernikach bowiem
réwniez nosit wezwanie tej §wictej, zob. J. Flaga, Bractwa religijne w archidiakonacie lubelskim...,
(- ABMK™), s. 339.
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nalezy takze bractwa §w. Izydora. Kult tego $wigtego, uznanego przez Janusza
Tazbira za szeroko propagowanego opiekuna rolnikéw, byl w istocie bardzo
ograniczony®, W diecezjach krakowskiej i przemyskiej nie bylo zadnego kosciota
ani kaplicy pod tym wezwaniem, za§ w catej Rzeczypospolitej istnialy tylko dwie
takie $wiatynie. Takze bractwa p.w. §w. Izydora byly rzadkoscia. Na omawianym
terenie istnialy tylko w Wiectawicach kolo Proszowic (zalozone w 1633 r.)
1 w Radziechowach koto Zywca (1720)%,

Statuty bractw religijnych na wsi nie réznity si¢ od miejskich. Zwykle
odpisywano je z odpowiednich publikacji dewocyjnych, a czasem nawet wykorzys-
tywano jednostronicowe druki, propagujace ustawy popularnych konfraterni (np.
szkaplerzowych), wszywajac je po prostu do ksiag brackich®. Obowiazki braci
i si6str dowolnego bractwa ograniczaty si¢ do pilnego wypeiniania okreslonych
praktyk naboznych. Stymulowano udzial w ceremoniach koécielnych przez nakaz
obecno$ci na mszach brackich oraz w Zyciu sakramentalnym, zachecajac do
»nadobowiazkowych” (tzn. nie tylko wielkanocnych) spowiedzi i komunii. Poza
tym cztonkowie bractw powinni byli odmawiaé codziennie okreslong liczbe
najpopularniejszych modlitw (Ojcze Nasz lub Zdrowa$ Mario). Obowigzkiem byto
réwniez posiadanie wyrdzniajacego znaku dewocyjnego, np. szkaplerza, rézarica,
medalika lub obrazka z wizerunkiem §wigtego patrona konfraterni. Jezeli zatem za
kryterium przyja¢ udziat w praktykach religijnych, to mozna uzna¢, ze bractwa
mialy na celu wdrozy¢ parafian do intensywnego udzialu w zyciu Kosciola
i zorganizowad im nabozny spos6b spgdzania wolnego czasu®.

Statuty brackie po$wigcaja jednak bardzo mato uwagi innej zasadniczej sferze
dzialania bractw, mianowicie kwestii ksztaltowania wspélnoty doczesnej na pod-
stawie praktyk dewocyjnych. Spoteczna rola polskich bractw religijnych nie byta
oczywidcie tak rozwinigta jak tzw. bractw tradycyjnych w katolickich krajach
Buropy Zachodniej, ktére wiasciwie mogly obywacd si¢ bez ksigdza, a koncent-
rowaly si¢ przede wszystkim na organizacji uroczystoéci wspdlnotowych. Zawazyt
na tym przede wszystkim ograniczony zasigg popularno$ci bractw w Polsce
Sredniowiecznej}, co spowodowato péZniejsza zdecydowang dominacj¢ bractw typu
kontrreformacyjnego, bardziej podporzadkowanych instytucjom koscielnym 1 bar-
dziej nastawionych na kwestie dewocyjne.

Niemniej jednak i polskie konfraternie spetniaty liczne funkcje spoteczne. Po
pierwsze, wyodrebniaty spo$réd wiernych ekskluzywna grupe polaczona wspél-
nym sposobem dewocji. Przynalezno$¢ do takiej grupy okreslat wpis, dokonany
w ksiegi brackie, oraz znak zewnetrzny — rézaniec, szkaplerz lub medalik. Bractwa

8 1. Tazbir, Spoleczna funkcja kultu Izydora ,,Oracza” w Polsce XVII wieku, ,PH", R. 46, 1955,
2. 3, 5. 439-442; idem, Arianie i katolicy, s. 203-237; por. C. Deptuta, Legenda i kult sw. Izydora
Oracza a problemy polskiej wsi pod zaborami, ,,Zeszyty Naukowe KUL”, R. 39, 1996, nr 1-2, s. 130.

& Komoniecki, s. 518 [1719], 525-526 [1720].

8 Ksiega bractwa rézaricowego w Sieniawie z lat 16731830, B. Czart., tkps 3431, s. 241.

§7 1. Tazbir, Spoteczna funkcja kuitu Izydora ,,Oracza”..., s. 438.
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ksztattowaty wsp6lnote swych czlonkéw przez wspétudziat w ceremoniach brac-
kich: nabozefistwach, procesjach, pogrzebach. Podczas nich bracia nierzadko
wystepowali w kapach, czasem réwniez odprawiano grupowo tzw. dyscypling®.
Taka otoczka zewngtrzna kultu na pewno podnosita atrakcyjno$¢ przynaleznosci
do bractwa. Wsp6lnotg ksztattowat réwniez obi6r funkcyjnych, ktéry pozwalat na
ekspresje uktadéw wspétzaleznosci i hierarchii, przenikajacych kazdg spotecznosé.
Braci taczyt takze osobny kalendarz uroczystych §wiat na cze$¢ patrona oraz
dbato$¢ o kaplice badZ ottarz bracki. Obowiazek uczestnictwa w modtach za dusze
zmarlych wspétbraci i w ogéle eschatologiczne nastawienie bractw przenosily te
wspélnote doczesng w wymiar pozagrobowy.

Wiasénie funkcja eschatologiczna dominowata w dziatalnosci bractw. Oprécz
rozmaitych odpustéw zapewniaty one religijng opieke nad dusza zmartego konfrat-
ra — poczawszy od zapewnienia odpowiedniej oprawy pogrzebu, przez udziat
w egzekwiach, organizacje okresowych mszy za zmartych, po regularne wspomi-
nanie nieboszczyka w modtach brackich®. Wszystko to oczywiscie byto w znacz-
nym stopniu wynikiem szerokiej popularno$ci wiary w czySciec i rozmaitych
przekonart z tym zwiazanych™. Na przyktad czionkéw bractwa szkaplerzowego
dotyczyt tzw. przywilej sobotni, czyli obietnica uwolnienia przez Matke¢ Boska
duszy zmartego konfratra od mak czyécowych w pierwsza sobote po jego $mierci.

Funkcja eschatologiczna bractw sprawiala, ze najliczniejszy naptyw nowych
cztonkéw notowaly one w okresach wzmozonych zagrozed, np. podczas zarazy.
Takze osobiste kryzysy przyciagaly ludzi do bractw. Decyzje o przystapieniu do
bractwa podejmowano na przykiad w chorobie lub po cudownym ozdrowieniu,
zapisujac sie¢ wowczas do konfraterni, dziatajacej przy sanktuariom, ktéremu
zawdzigczano wyleczenie”'. Niektérzy przypominali sobie o bractwie dopiero
w obliczu $mierci. Ewidentnym na to przyktadem jest stracony w Zywcu w 1689 r.
rozb6jnik Martyn Portasz, ktéry w ostatniej swej woli uprosit miejscowego
wikarego o po$§miertne wpisanie do bractwa rézaricowego™.

Jak wyzej wspomniano, konfraternie religijne byty na wsi w XVII-XVIIT w.
zjawiskiem nowym, przenoszonym z zewnatrz. Reprezentowaly odmienny od
wiejskiego, intensywny typ religijnodci. Zakladajac je, czerpano wzory przede
wszystkim z kultury miejskiej. Aby dziala¢ efektywnie, taka zaszczepiona or-
ganizacja musiata si¢ w pewnym stopniu dostosowaé do miejscowych uwarun-

% Zwyczaj do§¢ rozpowszechniony, uchwytny na przyklad w inwentarzach ko§ciotéw parafialnych,
np. M. Podgérski, Wola Zarczycka..., 5. 86.

1. Flaga, Bractwa i przejawy ich ycia religijnego..., s. 56-60.

™ 8. Bylina, Czysciec u schytku Sredniowiecza, ,KH”, t. 90, 1983, z. 4, 5. 737-738.

™ Praktyka ta, czgsta wirdd szlachty i mieszczadstwa, znana byla tez wéréd chlopéw, zob. np.
B. Czart., rkps 3432, s. 13.

" Komoniecki, s. 246 [1689]; por. przypadek straconego w Wisniczu rozbgjnika Ryczka Senczyka,
ktéry w testamencie uczynil zapis na tamtejsze bractwo literackie, choé sam byl wyznania grec-
kokatolickiego, Wisnicz, t. 1, k. 264-265" [1664].
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kowar. Stad braty si¢ pewne charakterystyczne rysy w dzialalnosci bractw
wiejskich. Wszystkie one sprowadzaly si¢ zasadniczo do wzajemnego przenikania
si¢ organizacji brackiej z gromadzka, a co si¢ z tym wiaze w umacnianiu
spotecznej roli bractw,

U podstaw takiej sytuacji lezal juz sam powdd organizowania bractw religij-
nych przy kosciotach wiejskich. Z punktu widzenia kleru diecezjalnego konfrater-
nie wiejskie bowiem byly sprawna i zalecana metoda aktywizacji religijnej
ludnosci wiejskiej. Wdrazaty do regularnych praktyk dewocyjnych, koncentrowaty
uwage Swieckich na sprawach religii i skianialy do czestszego przebywania
w kosciele, Stwarzato to mozliwo$¢ skuteczniejszego nauczania prawd wiary
i ksztaltowania chrzescijariskich postaw moralnych. Propagowanie okre§lonego
kultu lub sposobu dewocji byto tu kwestia wtéma wobec zadari duszpasterskich,
ktérym stuzyé miato zatozenie bractwa™. Konfraternia wiejska miata zatem za
zadanie nie tyle wyrézni¢ swoich cztonkéw spodréd spotecznodci, ile raczej objaé
cala gromade lub chociaz stymulowac ja religijnie. Cel ten osiagna¢ mogla
najlepiej przez adaptacje do struktury spolecznej gromady. W ten sposéb istnienie
bractwa nadawato jakby instytucjonalng forme religijnemu wymiarowi organizacji
gromadzkiej, za§ konfraternia wpisywala sig¢ trwale w Zycie wsi, przejmujac
stopniowo obowiazki dewocyjne gromady. Dlatego tez w parafiach wiejskich
wladciwie nie wystgpowato wigcej niz po jednym bractwie naraz. Konfraternia
wiejska byla nazbyt zro$nigta z gromada, w ktérej dziatata, aby mozliwe i potrzeb-
ne bylo wprowadzanie jakiegokolwiek elementu konkurencji i wyboru. W calej
diecezji przemyskiej w latach pigédziesiatych XVIII w. tylko w trzech parafiach
wiejskich (na 43 z bractwami) dziataty po dwie konfraternie (te nowsze miaty
zreszta wszystkie ledwie kilkuletnia metryke); podobnie byto w archidiakonacie
lubelskim diecezji krakowskiej™®. Nie istnialy na wsi réwniez zadne bractwa
wytaczajace, takie jak bractwo literackie (stosujace kryterium umiejetnogci)’.,

W rezultacie dochodzito do wzajemnego przenikania sig struktur gromadzkich
i brackich, podobnie jak dawato si¢ to zaobserwowaé w omdéwionych powyzej
relacjach migdzy gromada a parafia. Do bractw zapisywaly si¢ wiejskie elity, ktére
pozostawaly w najbardziej ozywionych kontaktach z kosciolem i plebania. Dla
nich dewocyjny charakter konfraterni mégt byé najbardziej zrozumiaty i pozadany,
a ponadto wiaza¢ si¢ z podtrzymaniem prestizu. Bardzo rzadkie informacje na
temat funkcyjnych bractw wiejskich wskazuja, Ze godnosci te peinita chetnie

™ Zob. np. przestanki, jakie kierowaly plebanem radzichowskim przy zakladaniu bractwa §w.
Izydora w tej parafii, Komoniecki, s. 511 [1718].

™ Zob. H. Borcz, Bractwa religijne..., s. 87; 1. Flaga, Bractwa religijne w archidiakonacie
lubelskim..., (,Biuletyn Lubelskiego TN™), s. 74; por. E. Piekarz, Struktura organizacyjna paradfii...,
s. 88-89.

" Aczkolwiek kwestig otwarta zostaje, w jakim stopniu bractwa literackic byly naprawde or-
ganizacjami os6b pismiennych. Na przykiad w miasteczku Koprzywnicy do bractwa mogli wstgpowad
wszyscy, ktérzy pragneli, takze analfabeci, zob. H. Rucifiski, Bractwo literackie..., 5. 267.
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starszyzna wiejska’®, podobnie jak stanowiska witrykéw. Przynalezno$é do bractw
wiejskich musiata by¢ jednak bardzo powszechna. By¢ moze to elity oddziatywaty
przyktadem na innych czionkéw gromady, a moze czionkostwo w bractwie stawato
sie moralnym obowiazkiem. W kazdym razie, niekiedy dochodzito do praktycz-
nego utozsamienia czionkostwa w bractwie i gromadzie. Tak sta¢ si¢ musiato na
przyktad w Kasinie Wielkiej, gdzie w 1755 r. cala gromada zadecydowaia
o powierzeniu komornikowi Blazejowi Skwarczkowi funkcji promotora rézarica
§wietego w miejscowym kosciele”. Silniejsza funkcja wspélnotowa bractw wiejs-
kich byé moze powodowata réwniez, ze na wsi popularniejsze niz w miastach bylo
zapisywanie si¢ do bractw catymi rodzinami, razem z dzie¢mi’®.

Podsumowujac, mozna stwierdzié, Ze rozwéj bractw na wsi zwiazany byt
z nadawaniem instytucjonalnego charakteru istniejacej wspélnocie religijnej — gro-
madzie, przy jednoczesnym stymulowaniu jej religijno$ci. Trudno jest okreslic,
w jakim stopniu do potowy XVIII w. bractwa speinily swa aktywizujaca role
w $rodowiskach wiejskich. Ich wptyw na religijno$¢ chiopska byt jednak stosun-
kowo niewielki. Swiadczy o tym np. bardzo rzadkie wystgpowanie legacji na rzecz
bractw w testamentach chtopéw. Wsréd ponad 300 tego typu dokumentéw,
pochodzacych z omawianego terenu, sporzadzonych w latach 1600-1760, zaledwie
w kilku wystepuja zapisy na rzecz konfraterni”, za$ tylko jeden testator wezwat
swych konfratréw do modtéw za swoja dusze®.

Bractwa do pewnego stopnia dublowaty religijne funkcje gromady i moze
dlatego zaszczepianie ich na grunt wiejski przebiegalo dos¢ wolno. Dopiero okoto
potowy XVIII w. pojawily si¢ pierwsze przypadki zaktadania w parafiach wiejs-
kich drugiej konfraterni. Mozna to uznaé za symptomy uniezaleZnienia si¢ bractw
wiejskich od struktur gromadzkich - tam, gdzie istniala mozliwo$¢ wyboru
zachowan religijnych, nie moglo juz byé mowy o jedno$ci ceremonialnej wsi.
Sama gromada zapewne przestawala juz byé w tym okresie organizacja, za-
spokajajaca potrzeby religijne swych czionk6w.

Nagly wzrost popularnosci bractw na wsi w XVIII w. byl w znacznej mierze
rezultatem aktywnosci kleru i sukcesem trwajacego dziesigtki lat wdrazania ludu
wiejskiego do potrydenckiej religijnoci. Jednakze przyczynit si¢ do tego réwniez
upadek znaczenia religijnych funkcji gromady, objawiajacy si¢ w poszukiwaniu
przez chtopéw spelnienia religijnego poza strukturami swojej organizacji spoteczne;j.

6 Np. Ulanowski, nr 4689 [1720].

™ Ibidem, nr 3700 [1755].

™ J. Flaga, Rekrutacja do bractw religijnych..., s. 111.

" Czukiew, t. 2, 5. 601-602 [1677], t. 4, 5. 75-76 (od tyly) [1686], s. 136 (od tylu) [1689];
Dobrowolski, Wiosciariskie rozporzadzenia ostatniej woli, nr 21 [1730]; Trzebownisko, s. 10-11
[1738]; Golcowa, t. 2, s. 461-462 [1741]. Inaczej przedstawiala sie sprawa we wsiach greckokatolic-
kich, gdzie bractwa pelnily faktyczny zarzad majatku cerkiewnego, zatem legacje na rzecz §wiatyni
i bractwa byly poniekad tozsame.

¥ Albigowa, t. 3, s. 10 [1734].
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3. Religia jako podstawa ukladu spolecznego wsi

Bardzo waing rolg religia odgrywata takze w wewngtrznych stosunkach
panujacych w gromadzie wiejskiej. Zasady wsp6lzycia spolecznego wsi bowiem
opieraly si¢ na wyobrazeniach religijnych i byly przez nie sankcjonowane.
U podstaw spolecznego $wiatopogladu chlopéw lezato przekonanie, Ze istnieje
niezmienny, obiektywny wzorzec wlasciwego postgpowania cztowieka, wzorzec
0 nadnaturalnej genezie. Nie musial on by¢ w Zzaden sposéb definiowany lub
usciflany, gdyz milczaco przyjmowano zalozenie, Ze jest on przyrodzony kazdemu
cztowiekowi. Jego powszechno$¢ byta natomiast uwarunkowana kulturowo.

W okresie wezesnonowozytnym na wsi matopolskiej normy wspétzycia spotecz-
nego posiadaly wyraZny charakter chrzescijariski. Cze$ciowo byt to rezultat trwatego
przyswojenia w §rodowiskach chiopskich rudymentéw chrzeécijariskiej hierarchii
warto$ci w wyniku wielowiekowej akcji duszpasterskiej. Do pewnego stopnia
natomiast na fakt ten wptyneto przejecie chrzescijariskiego aparatu pojeciowego, co
pozwolitlo na skuteczng werbalizacj¢ stosowanych zasad moralnych. Te dwa
zjawiska mialy charakter dhugotrwatych proceséw, siggajacych korzeniami czas6w
chrystianizacji. W okresie potrydenckim na wsi polskiej daje sig zaobserwowac ich
przyspieszenie, przejawiajace si¢ w wyraZnym poszerzeniu zakresu obowiazujacych
chrzescijariskich standardéw moralnych i upowszechnieniu zwigzanych z nimi pojec.

Chrzescijaiskie zasady wspéizycia oparte byly oczywiscie na Dekalogu.
Przykazania boskie byly na wsi najpowszechniejszym i nierzadko jedynym zna-
nym tekstem kodyfikujacym normy postgpowania (zestaw przykazai koscielnych
byt juz dalece mniej popularny). Jednakze z samej swej natury Dekalog uzasadniat
przede wszystkim zakazy, stad tez odgrywat zasadnicza role w wiejskim prawo-
dawstwie i orzecznictwie sadéw tawniczych. Pozytywny program zachowar ludz-
kich nie mégt si¢ natomiast ograniczaé tylko do unikania czynéw zakazanych
w przykazaniach bozych. Reguty wiaSciwego postgpowania ustalat zatem zwyczaj,
dynamicznie modyfikowany pod wptywem duszpasterstwa. Pomimo znacznego
wplywu nauczania koscielnego na ksztaltowanie wzorcéw pozytywnych na wsi,
wiasciwym kryterium oceny zachowar pozostawata jednak przede wszystkim
gromadzka Swiadomo$¢ poprawnosci.

Fakt ten nie ograniczat wszakze religijnej motywacji dobrego postepowania.
Przeciwnie, istniato przekonanie, ze ta opinio communis w petni oddaje wolg boza.
Czyny, ktére podobaja si¢ Bogu, musza takie znajdowaé uznanie w oczach
gromady, za§ grupowa hierarchia moralna jest odwzorowaniem boskich nakazéw.
Utozsamianie takie znajdowato wyraz np. w podzigkowaniach rugownika, sktada-
nych gromadzie kasiriskiej, kiedy nie miato miejsca nic ,takowego, coby miato byc
przeciwnego woli bozy y ucciwosci gromady” lub ,,coby nie mialo P. Bogu
y dobrym ludziom [si¢] podobac™®!,

*! Ulanowski, nr 3122 [1630], 3171 [1635]; Osobnica, s. 267 [1589]; por. tez: Jasionka, s. 6 [1742].
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W przekazach Zrédlowych dotyczacych wsi w XVI-XVII w. pozytywne
normy postgpowania wystgpuja znacznie rzadziej niz zakazy, nikt bowiem nie
odczuwat potrzeby ich zapisywania. Niemniej jednak, w niektérych dokumentach
cywilnoprawnych, takich jak intercyzy czy testamenty, mozna znaleZ¢ zyczenia
i zachety autora wzgledem postgpowania swych bliskich. Na przyktad, w kluczu
lackim niejaka Anna, zapisujac na wypadek $mierci swdj majatek drugiemu
mezowi, zobowigzywata go do tego, zeby ,majetnosci [nie] pustoszy¢, ale
sprawiaé, budowadé, co by si¢ naprzéd podobato Panu Bogu i ludziom dobrym. [...]
A po zedciu z $wiata ich obojga, tedy potomkowie ich wiaéni, ktérych jesli im ich
Pan Bég bedzie raczyt daé, pozostang w cale w tejze majetnosci 1 dziedzictwie po
nich jako wihaéni dziedzicy tej majgtnodei, a ty dziatki, ktére miata z pierwszym
mezem, maja o nich mieé spélne i pilne staranie i dac 1 uéciwe wychowanie i co by
beto naprzéd ku czci, ku chwale Pana Bogu i ludziom dobrym, aby si¢ podobato™?,

Jak widad, jedng z zalecanych cech byly gospodarno$¢ i odpowiedzialno$¢ za
rodzing. Obie te postawy byly motywowane religijnie, jako zgodne z boza wolg
i wypetniajace duchowe standardy ludzkiego zycia. Podobnie Matyasz Cygankiewicz,
biorac sobie za zong cérke Sutorkéw, zobowiazat si¢ ,,na chieb robic nalezycie wedhug
Pana Boga™, Zas§ soltys kasiriski Wojciech, zostawiajac gospodarstwo swemu synowi
Stanistawowi, nakazal mu, ,,aby on tak rzadzyl i sprawowal wszitke rzeczy panskie
y domowe moie z wolig moia, aby bylo Panu Bogu na czeszcz a chwale™.

Pozytywne wzorce zyciowe nie ograniczaty si¢ do tych dwéch skadinad
waznych cech. Postgpowanie w ten sposéb, by si¢ ,,Bogu i dobrym ludziom”
podobato, odnosito si¢ w istocie do zbioru zasad zyciowych, ktére cziowiek
powinien realizowac. Nie byly one jednak ujmowane w sztywne kodeksy. Nalezato
bowiem stale postepowaé wilasciwie, tak jak oczekiwalby od czlowieka Bég,
a w zwiazku z tym gromada,

Owo utozsamienie zasad normujacych stosunki migdzyludzkie z nadprzyrodzo-
nym porzadkiem powodowalo, Ze uklad spoteczny na wsi mial charakter religijny.
Uroczyste potwierdzenie tego faktu odbywato sie¢ kazdorazowo przy okazji rugu
gromady. Na sad rugowy zobowigzana byla zebra¢ si¢ cala spoleczno$¢ wsi
(acznie z kobietami) i kazdy miat zezna¢ o wszystkich wiadomych mu nieprawog-
ciach. Rug zwotywano w statym terminie dorocznym lub na wezwanie wiasciciela
wsi. Stopniowo jednak jego nadzwyczajny charakter zanikat i w licznych wsiach
stat si¢ on elementem normalnego zebrania gromady®.

Rug, petnigey role zbiorowego sumienia spotecznosci wiejskiej, przesycony byt
religijnymi tre§ciami i symbolika, ktére speiniaty podwdjna role. Po pierwsze,

8 Klucz #qcki, nr 407 [1607).

# Pieskowa Skala, s. 440 [1714].

# Ulanowski, nr 2753 [1581].

8 I. Rafacz, Ustréj wsi samorzadnej matopolskiej w XVIII wieku, Lublin 1922, s. 229-230,
339-342.



74 Spoteczny wymiar religijnosci

stanowity uktad odniesienia dla spraw omawianych na zebraniu, po drugie,
nadawaty mu odpowiednio wzniosta oprawe solenna, Na przyktad w Woli Zar-
czyckiej formulka gajenia rugu brzmiata: ,,W Imig Ojca i Syna i Ducha S[wigte]go.
Amen. Gaje ja to prawo moca Tréjcy S[wieltej jedynego Boga, moca Matki
Boskiej Niego poczetej, moca wszystkich Swigtych Pariskich i patronéw Korony
Polskiej. Gaje ja to prawo moca Najwyzszego Namiestnika Ch[rys]tusowego,
papieza rzymskiego, moca biskupa diecezyi naszej i wszystkiego duchowieristwa.
[...] W Imi¢ Ojca i Syna i Ducha S[wigte]go™. W Lukawcu w 1693 r. cala
gromada zebrata si¢ w karczmie i kazdy gospodarz wedlug inwentarza ,przy
pocatowaniu krzyza §wietego, dwa palce podniszy[!] do géry” miat si¢ sprawic ze
swych czyn6w 1 zglosié¢ ewentualne skargi, ,,co niechaj bedzie na cze$¢ i na chwate
Panu Bogu Wszechmogacemu [...] Na$wigtszej Pannie Mariej i Wszytkim Swig-
tym, a nam grzesznym na poprawe zZywota naszego [i] na odpuszczenie wszytkich
grzechéw naszych™’, W Olpinach w 1725 r. rola rugu w zachowaniu porzadku
spotecznego podkres§lona zostala obowigzkowa dla kazdego czionka gromady
przysi¢ga o silnym charakterze dewocyjnym, ktérej zakoriczenie brzmialo: ,Naj-
wyzsze dobro moje, jeden w Tréjcy Boze, mituje Cig¢ nade wszytko co mys$l pojaé
moze, mituje Ci¢ nie dla nieba i szcze$cia wiecznego, lecz dla samej dobroci,
Ciebie Boga mego. Z ktdrej mitosci Twojej brzydz¢ si¢ grzechami i za nie gorzko
ptaczac, pragne wstopnieé tzami”®, Byt to whagciwie akt wiary, kt6rego oficjalne
i indywidualne zaprzysiezenie miato utwierdza¢ cztonkéw gromady w postgpowa-
niu zgodnym ze spotecznym przestaniem instytucji rugu.

Uktad warto$ci i podstawowe zasady tadu spolecznego znajdowaty swoj wyraz
w pojeciu dobrego sasiedztwa. Ta doéé ogblnikowa idea obejmowala zaréwno
podstawy zgodnego wspélzycia wsi, jak i jej hierarchizacji, uktadéw zaleznoSci itd.
Praktyczna realizacja zasady dobrego sasiedztwa zapewni¢ miata zachowanie
pokoju i tagodzenie konfliktéw miedzy cztonkami spotecznodci. Jej zasadnicza
rola w regulowaniu stosunkéw spotecznych na wsi odpowiadata jej intensywnej
motywacji religijnej. Zgoda migdzy sasiadami byla owocem natchnienia Ducha
Swigtego®, polubowne rozwigzanie konfliktu nastgpowato za§ przy pomocy bos-
kiej, co czasem wyrazano charakterystyczng formuika ,,wzigwszy Pana Boga na
pomoc, dawszy diablu po gebie, uczynieli dobrowolnie [...] ugode™®.

Wystepowanie przeciwko zasadzie dobrego sasiedztwa traktowane bylo nato-
miast jako oczywiste tamanie bozego porzadku, a lawy wiejskie uwazaly za

% M. Podgérski, Wola Zarczycka..., odreczny przypis autora (?) na wewnetrznej tylnej stronie
okladki w egzemplarzu Biblioteki Narodowej sygn. I. 480. 151, w ktérym podano ,aryngg, kt6ra
zagajano Rugi”.

¥7 tukawiec, s. 5 [1693]; por. tez inny szczegétowy opis nasyconej retoryka i gestarni religijnymi
procedury rugu gromadzkiego: Drohobyczka, k. 1-6" [1720].

% Otpiny B, k. 6 {1725].

8 Zob. np. Rogi, k. 494" [1719]; Czukiew, t. 3, s. 747 [1771].

% Np. Ulanowski, nr 4978 [1623].
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stosowne zobowiazywaé winnych do odprawienia pokuty koscielnej®’. Religijna
sankcja powodowata, ze naruszenie dobrosasiedzkich stosunkéw stanowito kwes-
tie sumienia, a wlaiciwe postgpowanie wzgledem innych motywowane bylo
réwniez strachem przed karg boza. Tego rodzaju argumentacja oczywiscie rzad-
ko wystgpuje w Zrédtach, bowiem odnosi si¢ — do powodéw zaniechania
pewnych postgpkéw. Dobrym przykladem jest tu o$§wiadczenie Bartka Krysty
z Albigowej, ktéry namawiany przez sasiada do nieuzasadnionego upomnienia
si¢ o udzial w spadku, ,,Boga bojacy nie chciat zabra¢ niewinnego placu sam na
si¢ bojac si¢, Pana Boga i sadu boskiego, bo wi i ze sunt[!] boski [go] nie
minie”®2,

Religijny charakter zasad stosunkéw migdzyludzkich na wsi znajdowat swoj
odpowiednik w sakralnym pojmowaniu sprawiedliwosci. Jej Zrodtem byl Bég,
a zatem przywracanie sprawiedliwosci uznawano za wypelnianie bozej woli. Takie
stanowisko reprezentowaly sady gromadzkie, ktére w taki wlasnie sposéb po-
jmowaly swoja dziatalno§¢. W uzasadnieniu licznych wyrokéw taw wiejskich
pojawiajg si¢ stwierdzenia, takie jak ,kczac uczynic zadosicz boskiey sprawied-
liwosci” lub ,,Pana Boga przed oczema maiac, y Swigta Sprawiedliwosc™®. Sady
tawnicze czasem nawet same siebie okre§laty jako ,,prawo boze”®*. Charakterys-
tyczna dla religijnego pojmowania wymiaru sprawiedliwosci jest np. zapiska
dokumentujaca elekcje sadu tfawniczego w Markowej w 1718 r.: ,Naprzod nasza
gromada y pospolstwo Markowy naszy caly obraliSmy bierac P. Boga w Troycy
Sw. iedynego prawo z natchnienia Ducha Sw., [...] obrali§my sobie dla porzadku
caty wsi Markowy iako oyca dzieci z catym prawem bozym, poczawszy od samego
stworcy nieba y ziemie, ktory oddal nam to, aby§my mieli nauke z Ducha Sw.
y tem duchem aby$my stuchali iech sadéw bozych, a oni iako prawo boze wedluk
sumienia sadzili”®.

Poczucie religijnego znaczenia przywracania sprawiedliwosci bozej na pozio-
mie lokalnym nie ograniczalo si¢ wylacznie do deklaracji. Lawy gromadzkie
podejmowaty czasem decyzje motywowane wylacznie §wiadomoscia, jaka od-
grywaja rolg w utrzymaniu wiasciwego porzadku rzeczy. Na przykiad, gdy w 1652 r.
w Brzozowe;j spalila si¢ zagroda Wojciecha Orzeszka, a poszkodowany nie wnidst
formalnego oskarzenia na domniemanego podpalacza, ,na samego P. Boga si¢
oddajac”, sad wiejski ukarat jednak podejrzanego Wojciecha Nowaka, nie chcac
~mimo si¢ tej krzywdy bozej puszczaé’®®. W tym wypadku przekonanie, ze
wystgpek powinien by¢ ukarany sadownie, doprowadzito do ztamania przez lawe

91 Np. Klucz tqcki, nr 623 [1720]; por. tez: Kasina, s. 68-70 [1694]; Tuszé6w Narodowy, s. 105
{1703]); Tryricza, s. 194-195 [1723].

% Albigowsa, t. 1, 5. 293 [1778].

9 Zob. np. Kasina, s. 69 [1694]; Paristwo zywieckie, nr 208 [1715].

94 Zob. np. Osobnica, s. 246 [1580], gdzie nawet skrzynke gromadzka nazwano ,,skarbem bozym”.

% Ulanowski, nr 4532 [1718]; podobnie Pigtkowa, s. 114~115 [1699] i in.

% Brzozowa, k. 226" [1652].
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procedury i przekroczenia swoich kompetencji. W oczach sadu wiejskiego Brzozo-
wej wazniejsze jednak bylo niedopuszczenie do obrazania Boga bezkarnym
przestgpstwem.

Podobny schemat pojmowania zwiazkéw miedzy boza a doczesng sprawiedli-
wo$cia odnaleZé mozna takze w tych werdyktach sadéw wiejskich, w ktérych
wymierzane przez nie kary przedstawiane sa jako substytut kary boskiej. Na
przykiad w kluczu strzeszyckim w 1742 r. sad uznat, Ze nieznana z imienia kobieta,
winna wszeteczeristwa z parobkiem Marcina Waydy (najprawdopodobniej zreszta
przez niego zgwatcona, gdyz ,,dowiedta, ze to nie ona byta powodem do grzechu™),
,»podpada karze, aby niezaciagneta wieczney kary na sig, aby byla karana plag 50”%".

Poniewaz sprawiedliwo$¢ boska w rozumieniu chtopéw matopolskich epoki
wczesnonowozytnej niosta ze sobg jednoznacznie chrzescijariskie przestanie, dlate-
go tez fawy wiejskie uznawaty za swoje zadanie $cigaé w imieniu gromady
wszelkie przestgpstwa przeciw Dekalogowi. Przed sadami gromadzkimi rozpat-
rywano zatem sprawy czar6w i bluZnierstw, przekleristw i krzywoprzysigstwa,
lekcewazenia dni §wiatecznych, nieposzanowania dla rodzicéw, béjek i zab6jstw,
wszeteczeristwa 1 cudzotéstwa oraz bezpodstawnych poméwied. We wszystkich
tych wypadkach podstawa prawna, na ktéra si¢ powotywano, bylo przede wszyst-
kim ,,przestapienie przykazania bozego”, nierzadko cytowanego w wyroku lub
okre§lanego wedtug kolejnego numeru. Na fakt, ze Dekalog ogrywat zasadnicza
role w orzecznictwie taw wiejskich w sprawach kryminalnych, wptywata takze
heterogeniczno§c zasad prawnych przez nie stosowanych i jedynie deklaratywna na
0g6t znajomo$é przez s¢dziéw prawa magdeburskiego®.

Jednak kwestia zapobiegania obrazie boskiej (lub karania za dopuszczenie si¢
czynéw wiladnych ja wywotaé) nie ograniczata si¢ tylko do przestepstw przeciwko
Dekalogowi. Religijna motywacje stosowano réwniez w wypadku wystepkow
niewywodzonych wprost z przykazar bozych, ale uderzajacych w grupowe poczu-
cie sprawiedliwosci lub aprobowane spolecznie normy postgpowania — zgodnie
z zasadq sakralizacji pojecia sprawiedliwoéci. Za obraze boska uwazano zatem
niekiedy palenie tytoniu i gre w karty® czy tez prébe oszukania swych krewnych'®.

Niektére decyzje taw wiejskich wskazuja na bardzo szerokie rozumienie zasad
religijnych, lezacych u podstaw wspétzycia spolecznego. Kiedy w paristwie suskim
w 1699 r. ztodziejka Anna Matongowa ukradta Wojciechowi Bogdankowi skrzyn-
ke, w ktérej, précz ubrard, byt ,szafranu tut, diamentéw 7, zausznica jedna”, sad
oczywiscie skaral ja przykfadnie za recydywe i za wystepek przeciw boskiemu
przykazaniu. Samemu oskarzycielowi nakazano jednak odda¢ do kosciota na msze

7 Ulanowski, nr 3995 [1742]; por. tez: Paristwo suskie, s. 456 [1753].

8 L. Lysiak, Prawo i zwyczaj w praktyce matopolskich sadéw wiejskich XV-XVIII wieku, ,,CPH",
t. 34,1982, z. 2, 5. 11.

% Klucz tqcki, nr 666 [1728]); Ulanowski, nr 4177 [1756].

10 Swigtonmiowa, s. 47 [1729).
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za dusze zmarle réwnowarto§¢ owych ukradzionych mu diamentéw, bo chociaz
Bogdanek otrzymat je legalnie w spadku po Janie Kowalczyku, to jednak sad
uznat, Ze posiadanie takich klejnotéw przez ich wspélobywatela generalnie jest
pewnym przekroczeniem miary. Kamienie te zostaly uznane za swoisty dowéd
blizej nieokreslonej nieuczciwosci, a moze grzechu, jako ze nie wiadomo, ,,jakim
sposobem nabyte, gdyz nikt nie ptaci diamentami™'®".

W sprawie tej doszlo do glosu przekonanie o istnienin wyzszego, nadprzyro-
dzonego poziomu sprawiedliwosci, ktérego nie regulujg prawa ludzkie, a nawet
Dekalog nie daje si¢ wobec niego bezpoérednio zastosowad. Jednak wystgpienie
przeciwko tej wyzszej sprawiedliwosdci jest potencjalnie niebezpieczne w wymia-
rze religijnym. Dlatego tez tawy wiejskie, kiedy stawaly czasem przed podobnymi
problemami, a nie mogac zastosowa¢ w takich wypadkach zadnej z ustaw
ludzkich, lecz bedac gleboko przekonane o niewtasciwosci popelnionego czynu,
nakazywaly zado§éuczyni¢ w wymiarze religijnym, przez zlozenie Bogu ofiary
z calodci niezastuzonych débr.

Nalezy takze dodac, Ze wyobrazenia religijne petnily znaczacq role w pod-
trzymywaniu i sankcjonowaniu hierarchii spotecznej na wsi. Pierwotnego Zrédta
stratyfikacji spolecznej dopatrywano si¢ w zamystach boskich. Utozsamienie
porzadku doczesnego z nadprzyrodzonym w tym wzgledzie prowadzito do przeko-
nania, ze umiej¢tno$¢ zachowania si¢ w spoleczeristwie i akceptacja jego uktadu
§cile wiaze si¢ z wlasciwa postawg religijng cztowieka. Ten sposGb rozumowania
najdobitniej zostal wyrazony w ustawie dla wsi Krzyzownikéw i Proszowa z 1602 r.:
»Napierwey czo ssie chwaly a sstuzby Bozey dotycze. Kazdy gospodarz sswoia
czeladzia niepotrzebna domowa za zezwonieniem do koscziota ma iscz Bozego
sstowa spilnosczia ssluchacz a uczjcz ssig, jako ssi¢ przeciwko Bogu, sswoiey
zwierzchnodcy, takze blizniemu ma zachowacz a wedle tego wssistek zywot
sprawowacz'®, Wér6d wiejskich 7Zréde! nmormatywnych z terenu Matopolski
podobna zasada przy§wiecata chyba ustawie dla débr paristwa suskiego z 1696 r.
W ,Ksiedze gromadzkiej sadu zamkowego majetnoéci suskiej”, ktéra akt ten
otwiera, na pierwszej stronie starannie wypisane jest ,,Dziesigcioro Bozego Przyka-
zania™'®, Zamieszczenie ich w tym miejscu niewatpliwe jest deklaracja ideowa
i oczywista wskazéwka, ze to w Dekalogu nalezalo szukaé podstawy dziatania
prawa w Suchej. Jednak sama ustawa stosunkowo rzadko odnosita si¢ do przyka-
zari bozych. Nie skupiala si¢ ona bowiem na kwestiach przestepczosci, lecz przede
wszystkim regulowata dziatalno$¢ instytucji spotecznych gromad parstwa sus-
kiego, stosunki ekonomiczne i prawne wsréd chtopéw oraz pomiedzy dworem

9 Paristwo suskie, s. 39-42 (tez s. 103-106) [1699]; podobny przypadek: Pieskowa Skata, s. 74
[1632], kiedy sad zadecydowal, Zzeby niejaka D¢bowa oddata na ko§ci6t pieniadze zarobione na
sprzedazy krowy, ktéra si¢ do niej przybiakala, a nikt po nia si¢ nie zglosit.

02 Krzyzowniki | Proszéw, s. S [1602].

103 Zamek suski, s. 1 [1696].
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a wsia. Poprzedzajacy ja Dekalog byl zatem czytelnym przywolaniem faktu, Ze
uklad spoleczny wsi usankcjonowany jest religijnie — samym Stowem Bozym,
Zachowanie za$ najbardziej rudymentarnych zasad Zycia chrzescijariskiego jest
podstawg, jego trwatosci i wlasciwego funkcjonowania'™,

W wigejskim systemie hierarchicznym podzial stanowy nakladat si¢ na lokalny
uklad relacji prawnych, ekonomicznych i personalnych. Postulowane postuszeri-
stwo, lojalno$¢ i szacunek dla oséb zajmujacych wyzsza pozycje spoteczng czgsto
mialo towarzyszy¢ faktycznej zaleznosci i poddaristwu. Dlatego tez w opisie
hierarchizacji spotecznej wsi wyodrebni¢ nalezy stosunek chlopéw do stanéw
szlacheckiego i duchownego. Na co dzien relacje takie mialy przewaznie charakter
zwiazku migdzy podwladnym a zwierzchnikiem. Szlachcic, z ktérym kontaktowali
si¢ chtopi, byt zwykle wiascicielem, dzierzawca badZ zarzadca wsi, za§ duchowny
— plebanem ich parafii. Na stosunki miedzystanowe nakiadaly si¢ zatem bardzo
konkretne uklady zalezno$ci i kontroli. Wyobrazenia religijne w sankcjonowaniu
tego ukiadu zdaja si¢ odgrywac zasadnicza role. Samo jego istnienie bowiem bylo
argumentowane religijnie, tak jak sformutowano to w sz6stym punkcie ustawy dla
wsi w majetnosciach klasztoru Karmelitéw Bosych w Czernej: nieposzanowanie
zwierzchnikéw stanowi cigzki wystgpek przed Bogiem, ,.gdysz wszelka moc
y zwierzchnosc od Boga” pochodza!®. Ta zasada, stanowiaca przez wieki pod-
stawe funkcjonowania wszystkich spoteczerdstw chrzescijariskich, znana byla po-
wszechnie i na wsi matopolskiej czaséw wczesnonowozytnych. Stosowana byta
jednak przede wszystkim w aktach normatywnych i dekretach sadowych, wydawa-
nych przez wladcicieli débr badZ pod ich wyraznym wptywem. Dlatego tez trudno
osgdzi¢, w jakim stopniu naprawdg wptywata na sposéb mys€lenia chtopéw. Biorac
wszakze pod uwage fakt, iz argumentacj¢ taka szeroko stosowano, niewatpliwie
odnosita skutek!®,

Sakralizacja postuszeristwa zwierzchnikom powodowata utoZzsamienie przewin
wzgledem wiasciciela wsi z wystapieniem przeciw bozym przykazaniom. Krzywda
pariska byla wydzielana sposréd innych przestepstw w osobng kategorig, lokujaca
si¢ tuz za wystgpkami przeciw Bogu. Na przykiad w ustawie dla wsi Krzyzowniki
i Proszéw z 1602 r. tak okre§lono kolejno$¢ spraw na sadach rugowych: czton-
kowie gromady mieli méwié ,napierwey wssistko czoby wam bylo wiadomo,
czoby naprzeczyw Bogu bylo, pothim przeczywko Panu waszemu”, a dopiero
potem poruszane miaty byé inne sprawy'”’. Podobna my$l zostala wyrazona
w ,,Powinnosciach wéjta gromadzkiego w paristwie suskim” z 1752 r. Spod jego

194 Tekst tej ustawy wydali: W. Chometowski, w: Materialy do dziejéw rolnictwa w Polsce w XVI
i XVII w., Warszawa 1876, s. 412416, oraz S. Kutrzeba i A. Marikowski, w: Polskie ustawy wiejskie...,
5. 194-197.

105 Ulanowski, nr 7403 [1672].

1% Por. refleksje na ten temat H. Madurowicz-Urbariskiej, Mentalnosé chtopéw polskich w XVII w.
(w swietle suplik wsi krdlewskich i koscielnych), ,Sobétka”, t. 37, 1982, nr 3/4, s. 261.

W Krzyiowniki i Proszéw, s. 4 [1602).
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jurysdykcji bowiem wylaczono te wystgpki, ,,gdzie idzie o krzywde Boska; toz si¢
ma rozumied i o krzywdzie pariskiej”'®.

W retoryce pojedynczych wyrokéw w sprawach przestgpstw wobec wiadciciela
wsi czgsto jednak utozsamiano je jednoznacznie z wystgpkiem przeciw Bogu.
Obwiniony stawal sig¢ ,rebellizantem” zaréwno Panu Bogu, jak i pamu swemu
niepostusznym'®. Mozna oczywiscie watpié w to, czy chlopi powszechnie po-
dzielali t¢ opinig. Starano si¢ jednak podkre$li¢ zwigzek pomigdzy niepostuszeri-
stwem wobec zwierzchnika a wykroczeniem przeciwko boskiemu porzadkowi nie
tylko metodami retorycznymi. Korzystano réwniez ze specyficznego arsenatu
wiejskich §rodkéw penalizacyjnych, charakterystycznych dla karania przestgpcéw
przykazai bozych. Wyroki za wystepki przeciw dworowi obejmowaly zwykle
m.in. pokute koScielng, stosowang tradycyjnie wobec oséb, tamiacych prawa
Dekalogu. Na przyktad Grzegorz Lukaszéw z Kasiny w 1641 r. skazany zostat za
béjke z faktorem na stanie przez cztery msze w kunie koéciola w Skrzydlnej,
trzymajac w rece siekiere'®. Taka pokuta miala nie tylko na celu ukaranie
skazanego na czci przez publiczne o$mieszenie, lecz takze zado§cuczynienie
obrazonemu majestatowi boskiemu; w pewien sposéb miata takze oczy$cic rytual-
nie i samego przestgpcg. Stosowanie jej w wypadkach niepostuszeristwa dworowi
bylo praktycznym wyrazem sakralizacji stosunkéw zaleznosci migdzy chtopem
a panem.

Karanie pokuta koscielng i religijna motywacja postuszeristwa dworowi obe-
jmowata nawet drobne przewiny o charakterze ekonomicznym, takie jak pokatny
handel ptodami rolnymi czy tez famanie przymusu propinacyjnego. Argumentacja
religijna w takich wypadkach ograniczata si¢ do prostego stwierdzenia, ze ,ztad
intrata upada i obraza Boska dzieie si¢”!!.

Religijna motywacja poszanowania chtopéw dla kleru opierata si¢ na podobnych
zasadach, jak postuszeristwa wobec dworu. Pojawiaty si¢ tu jednak pewne charakte-
rystyczne rysy, spowodowane szczegélna pozycja duchownego w spotecznosci
wiejskiej. Chodzi tu przede wszystkim o nadawanie wagi grzechu cigzkiego czynom,
podwazajacym wiarygodno$¢ kaptana, takim jak pomdéwienia o nieodpowiednia
postawe moralng''?. Szacunek dla plebana ksztattowany byt réwniez przez religijne
sankcje za niewlasciwe zachowanie si¢ w jego obecnosci. Zbyt swobodne badz
nieskromne postepki, na co dzieri tolerowane w wiejskiej obyczajowosci, oktadane
byly kara pokuty ko$cielnej nawet wtedy, gdy ksiadz byt tylko ich $wiadkiem!™,

108 Zamek suski, 5. 536 [1752].

¥ Otpiny A, s. 35 [1640]; por. tez: Ulanowski, nr 3922 [1702], 4706 [1726].

19 Ulanowski, nr 3250 [1641]; por. tez: Ulanowski, nr 3457 [1692]; Trzesniéw, t. 3, k. 35 [1722].

Y Ulanowski, nr 3668 [1748]; por. tez: Ulanowski, nr 3608 [1721]; Odrzechowa,
k. 13-13" [1725]; ASD, t. 2, s. 241-242 [1746].

"2 Np. Ulanowski, nr 4710 [1729]; Olpiny B, k. 18 [ok. 1764]; zob. tez: Czukiew, t. 1, s. 303
[1656].

3 Zob. np. Ulanowski, nr 4021 [1744]; Klucz tqcki, nr 646 [1722].



80 Spoteczny wymiar religijnosci

Kolejny aspekt religijnie motywowanego poszanowania osoby kaptana brat
swéj poczatek w jego funkcji rytualnej i duszpasterskiej. Osoba ksigdza w chiop-
skim $§wiecie pojeé nalezata do sfery sacrum. W lokalnej skali byt on postacia
najblizsza Bogu, z ktdra sie kontaktowano, odpowiedzialna w dodatku za zbawie-
nie swych owieczek. Dlatego tez uwazano, ze kazdy grzech popelniony przez
parafian osobiscie obraza plebana. Przekonanie takie powodowato, ze publiczne
przeproszenie plebana ordynowano czasem jako dodatkowy warunek wypelnienia
kary za przestepstwo wobec Dekalogu'™,

Podobnego typu sankcje religijne naktadane byly réwniez na stosunki hierar-
chiczne wewnatrz grupy chtopskiej. Widoczne jest to przede wszystkim w stosun-
ku do starszyzny wiejskiej, piastujacej urzedy gromadzkie. Charakterystyczne jest,
ze w takich wypadkach argumentacja teoretyczna dla sakralizacji uktadu podlegto-
$ci jest identyczna, jak w wpadku relacji migdzystanowych. Gdy w 1698 r.
Katarzyna Kokosczykowa ,,ludzi urzgdowych” Krowodrzy zbesztata, wolajac, ,,ze
urzgd wszyscy szalbierze, ieszcze y spodnice na wzgardg urzgdu na grzbiecie
podnosita”, sad upomniat ja, ,,aby sie tego na drugi raz nie wazyla y nauczyla, ze
wszelka zwierzchnosc od P. Boga iest postanowiona™'!>, W Kosinie w 1703 r. fawa
gromadzka osadzita ledrzeja Blaza, kidry, ,nie pamigtaiac na przykazania boskie,
ktére przykazuie starszych, a osobliwie przetozonych miec w nalezyty ucciwosci,
[...] wazyt si¢ usczypliwym swoim iezykiem wysz mianowanemu woytowi pra-
wnemu y zadawac roznemi czasy, iakoby sktadki gromadzkie na gorzatce y mio-
dzie przepiiac miat"!!é,

Brak poszanowania i postuszeristwa wobec urzednikéw gromadzkich i wiejs-
kiej starszyzny podciagano pod obraze Pana Boga, a winny takiego wystgpku
nierzadko musiat potem wypeié nakazana przez sad pokute koscielng!"”. Daje sig
takze zauwazy¢ przekonanie, Ze w obecnodci urzgdnikéw wiejskich nalezy od-
powiednio si¢ zachowywad, a nakaz ten uzasadniano, odwotujac si¢ do wyobrazen
religijnych. W takich wypadkach wzywanie na pomoc Boga wygladato tak, jak np.
w dekrecie lawy wsi Miejsce Piastowe z 1664 r., ktéry za ,nieostrozne wyrwanie
si¢” przy prawie grozit taka kara, jaka ,.B6g i prawo znajdzie™!’%,

8 Klucz jazowski, nr 18 [1678]; Ulanowski, nr 4365 [1698].

115 Ulanowski, nr 4365 [1698].

"8 Ibidem, nr 7025 [1703].

"7 Ibidem, nr 3577 [1717); Zagérzany, s. 104 [1747); Klucz fqcki, nr 867 [1753]; J. Latosiriski,
Monografia miasteczka Wilanowic..., s. 89 [1774].

¥ Miejsce Piastowe, s. 87 [1664]; podobnie Andrzej Pierog, ktéry uderzyt w stét w obecnosci sadu
Tuszowa Narodowego, skazany zostat na zaplacenie grzywien na rzecz kosciota, Tusz6w Narodowy,
5. 156 [1741%; por. tez: Golcowa, t. 2, s. 64-65 [1669]); Wysoka A, s. 90-91 [1721]. Najbardziej
szczegltowy dekret na temat zachowania przed urzedem pochodzi z Kasiny, nie wystepuje w nim
jednak zadna motywacija religijna: Ulanowski, nr 3105 {1629]; dla odmiany w ustawie dla wsi Swilczy
1 Woliczki: ,,Gdy rug bgdg odprawowac albo sedzie obiera¢ [...] majg si¢ [...] u sadu iako u mszy
w kofciele zachowad, sta¢ przed urzedem, nie siedziec, czapke zdja¢, po jednemu si¢ sprawowad,
wolania, gadania, szemrania, swaréw nijakich nie czyni¢”, Ustawa dla wsi Swilczy i Woliczki..., s. 10.
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Najbardziej bezpos$rednie bylo zastosowanie zasad wywiedzionych z Dekalogu
w zapewnieniu wiasciwej hierarchii w obrgbie rodziny, zwykle w rozszerzonym
znaczeniu, obejmujacym cate pojedyncze gospodarstwo chiopskie. W wielu dek-
retach sadéw wiejskich w sprawach konfliktéw rodzinnych pojawiato si¢ ttumacze-
nie podobne do tego, wydanego przez sad klucza I4ckiego: ,biorac w refleksyja
drugie[!] Pana Boga przykazanie: czcij ojca i matke swojg — [Jan Floryjaiiczyk] to
przestapiet i powinien by by¢ wedlug opisania prawa majdeburski[ego] karany™'".

Wydaje si¢, ze religijna motywacja szacunku dla rodzicéw byla na wsi
szczegblnie mocno odczuwana w poréwnaniu z innymi zasadami zachowania
stosunkéw hierarchicznych wywiedzionymi z czwartego przykazania. Sad kasiri-
ski, przy okazji nieudowodnionych podejrzef o wystgpek ,,zamierzenia si¢ klebi-
kiem” na matke¢, wydal specjalny dekret, stwierdzajacy: ,,Czego Boze bron, zeby
sie taki syn miat nalesc w gromadzie kasinskiey, zeby sie na matke albo na oyca
miat porwac, tedy bes zadnego milosierdzia dac go prawu osadzic, a reke uciac™',
Do takiej drakoriskiej kary, wywiedzionej z prawa magdeburskiego, odwotat sig
w podobnej sprawie réwniez sad Olpin, precyzujac, iz ucigta r¢ke nalezy konopia-
mi okrecié, smota oblaé i zapalié'®. Oczywiscie egzekucji takich na wsi nie
wykonywano — byly to tylko groZzby retoryczne, uzywane zwykle w wypadku
najciezszych przestgpstw (takich jak czary, kazirodztwo lub zabdjstwo) w celu
zastraszenia podsadnego i podkreslenia wagi jego wystgpku, a przede wszystkim
okazania gorliwosci w wykorzenianiu czynéw, godzacych dotkliwie w ustalony
przez Boga porzadek $wiata.

Ze wzgledu na tak oczywiste pogwalcenie przykazar bozych kara za niepo-
szanowanie rodzicéw musiata zawiera¢ jednak w sobie wyjatkowo surowa pokutg
koScielng. Wspomnianemu Janowi Floryjariczykowi nakazano, aby ,,w kosciele
fackim przez wszystkie niedziele postu w kapie na mszach §wigtych krzyzem lezat,
na passyjach za$ wszystkich w kapie dyscypling czyniet”!*?, Inne wyroki obejmuja
zwykle lezenie krzyzem lub kleczenie w kosciele przez kilka mszy'®.

Kwestia poszanowania rodzicéw wiazata si¢ z bardzo waznym elementem
trwatosci uktadu spotecznego wsi, jakim bylo dziedziczenie. Odpowiednie stosunki
migdzy rodzicami a dzieémi byly warunkiem udzielenia rodzicielskiego btogo-
sfawieristwa w momencie przekazywania nieruchomosci, odgrywaly takze znacza-
cg role w kwestiach spadkowych. Zaburzenie przez dzieci rodzinnego ukladu
zalezno$ci przez b6jki, ktétnie, turbacje, a nawet niepostuszeristwo (np. prowadze-
nie niezgodnego z oczekiwaniami rodzicéw trybu zycia), stawato si¢ w pelni

Y9 Klucz tqcki, nr 675 [1729); por. tez: Klucz jazowski, nr 26 [1685]; Ulanowski, nr 3495 [1699],
6044 [1703]; ASD, t. 1, s. 403 [1731]; Rajbrot, s. 49 [1753]; Kres muszyriski, t. 2, 5. 98-99 [1762].

20 Ulanowski, nr 3337 [1649].

2 Ofpiny B, k. 17 [ok. 1764].

2 Klucz tqcki, nr 675 [1729].

'3 Barycz, t. 2, k. 10 [1692}; Klucz jazowski, nr 38 [1694]; Ulanowski, nr 3545 [1706], 3554
[17107.
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respektowanym przez gromadg¢ powodem do wydziedziczenia'®, Wzorcowe rela-
cje miedzypokoleniowe w domu powinny si¢ opiera¢ na trwatych, a jednoczesnie
prostych zasadach religijnych — przykazaniu ,,czcij ojca swego i matke swojg”
i bojaZni bozej'”. Te dwie przestanki wyrazaty zasady, wedlug ktérych miaty sig
ksztattowac relacje rodzinne. Ich zachowanie bylo teoretycznym uzasadnieniem do
roszczenia sobie praw spadkowych i do prawowitego — w oczach chiopéw
— dziedziczenia. Poszanowanie rodzica bowiem zapewnialo nie tylko blogo-
stawienistwo boskie, lecz takze przychylno§é gromady'?.

Posréd probleméw zwiazanych z sukcesja szczegélnie ztozona byla kwestia
przejecia gospodarstwa przez syna za zycia ojca, ktéry jednak zniedofezniat tak, ze
nie byl w stanie dtuzej nim zarzadzac. W takim wypadku nastgpowat konflikt
migedzy odpowiedzialnoscig i realna wtadza, jaks sprawowal gospodarz (w tym
wypadku syn), a hierarchicznym uktadem rodzinnym, w ktérym najwyzsza range
posiadatl senior rodziny. W zatagodzeniu takiego konfliktu decydujaca rolg odgry-
waly argumenty religijne, wykorzystywane do zachowania ukladu spolecznego.
Odwotanie si¢ do obowiazku przestrzegania bozych przykazar zwykle wystarczato
do zapewnienia oczekiwanego minimum poszanowania dla rodzica. Wiejskie ksiegi
sadowe niezwykle rzadko odnotowujg jakie§ drastyczne konflikty na tym tle'*.

Pomimo odwotywania si¢ do bozego porzadku realna pozycja spoteczna ojca,
ktéry przekazal gospodarstwo synowi i poszedt na tzw. dozywocie, wyraZnie
spadata. Unikatowy sposéb rozwigzania tego problemu, opierajac si¢ na autoryte-
cie religii, podjat w 1726 r. sad Kasiny, dokonujac podzialu ojcowizny pomigdzy
Wawrzyrica i Jana Nowakéw, ,,z ta iednak kondycya, aby ociec, wedlug prawa
boskiego, poki zyc bedzie, miat zwierzchno$é nad obiema synami y podziatem
tych gruntow byt doczesnym gospodarzem™®. Nie ma jednak §ladéw, by tego typu
eksperymenty spoteczne byly p6Zniej wznawiane. Czwarte przykazanie boze lepiej
funkcjonowato w wypadku wiasciwego stosunku do rodzica na dozywociu niz
w wypadku fikcyjnego zwierzchnictwa nad prowadzacym gospodarstwo synem'?,

124 Np. Pieskowa Skata, 5. 241 [1688]; Ulanowski, nr 3072 [1624], 7214 [1759].

125 Zob. na przyklad ustawe dla wsi Ptaszkowej z 1736 r., w ktérej zobowiazuje sig chiopéw ,.do
kosciola $w. dzieci swoie posylac, karg dawac, aby sig uczyli boiazni Bozey, za co zawsze P. Bog
bendzie btogostawil”, Ulanowski, nr 4162 [1736].

126 Zob. np. Wola Rzedziriska, k. 62 [1598]; Rogi, k. 356" [1621]; Albigowa, t. 4, s. 43 [ok. 1746];
Piatkowa, s. 60 [1766].

7 Najbardziej oczywista jest w tym wypadku zapiska z Tyrica, gdzie Antoni Kedziora wypedzit
z domu swego ojca Jedrzeja, gdy ten juz nie mogt pracowad, Ulanowski, nr 7260 [1782].

12 Ulanowski, nr 3622 [1726].

1% Bardzo charakterystyczna jest hierarchia spoleczna, wyrazona w dekrecie sadu wsi Olpiny
w sprawie niemoralnego prowadzenia si¢ Jana Kozla, ktéry swego zycia nie poprawit, mimo ze byt
»llapominany to od ojca swego, to od prawa, to od Pana a nawet i Pasterza, i karany duchownie [...]
niepostusznym bedac prawu, dworowi i Kodciolowi toz samo na pogarde jak przed tym czynil”.
Wymienione sg tu kolejne szczeble hierarchii postuszerdistwa w spoteczno$ci wiejskiej, poczawszy od
wladzy rodzicielskiej, przez autorytet wiejskiej starszyzny, po dwoér i plebana, kt6ry w tej sprawie zdaje
si¢ by¢ najwyzsza instancja ze wzgledu na jej obyczajowy charakter, Olpiny B, k. 25 [1778].
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4. Religijny charakter zycia spolecznego chlopow

Elementy religijne towarzyszyty chtopom podczas wszystkich czynnosci, maja-
cych zwiazek z ich zyciem spotecznym. Powyzej oméwiony juz zostat religijny
charakter celebracji sadu rugowego. Jednak nie tylko przy tego typu grupowych
oczyszczeniach sumienia stosowano religijng symbolike i sakralne tresci. Wszelkie
wiasciwie stosunki oficjalne miedzy cztonkami gromady nacechowane byly od-
wotywaniem si¢ do boskiego porzadku i uczué dewocyjnych. Bardzo waine bylo
np. pojednawcze znaczenie elementéw religijnych. Wyraznie widac to w zwycza-
jowym odwotywaniu si¢ do mocy ceremonii koscielnych i milosierdzia bozego
w wypadku stosowania gtéwszczyzny. Odpuszczenie mordercy przestepstwa przez
rodzing zabitego nie dokonywalo si¢ jedynie w zamian za okre§long sumeg
pienigdzy. Réwnie wazne bowiem wydajg si¢ pokuta i szczery, chrzescijariski zal
przestepey, ktére maja zapewnic zaréwno komfort duszy zabitego (przez zaméwie-
nie mszy w jego intencji), jak i odwrécenie gniewu bozego od mordercy™,

Religijna motywacja pojawia si¢ takze w wypadku polubownego rozwiazywa-
nia sporéw. Nasycony dewocyjng symbolika rytuat rugu zastosowano np. w tuka-
wcu w 1693 r. do zalagodzenia sporéw i kidtni migdzysasiedzkich, spowodowa-
nych poérednio takze przez niezwolywanie od dziewigciu lat sadu rugowego®™!,
W Rogach w 1719 r. sprawe Walantego Mtynarza z Woyciechem Uliaszem o to,
»~2e sobie zadali niestuszne rzeczy”, zatatwiono polubownie dopiero wtedy, gdy
.dal im Pan B6g Ducha Swigtego do serc ich™®. W Otpinach uczestnicy
szulerskiej bojki u Urbana Pyzika stawieni przed sadem, ,pomiarkowawszy
sumienie swoje i dajac si¢ winnemi Panu Bogu, wszyscy wzajemnie dla mito$ci
Pana Boga sobie odpuscili i przeprosili si¢ przy prawie”' .

Powszechnie wykorzystywanym przez chtopéw w zyciu publicznym aktem
o znaczeniu religijnym bylo blogostawieristwo. Przekazywanie blogostawieristwa
bozego bylo rytualnym elementem zwyczajéw zwigzanych z dziedziczeniem
i sprzedaza ziemi. Pewna rolg blogostawienie odgrywato takze w uroczystosciach
wspoélnotowych, przy zareczynach i w innych ceremoniach publicznych'*,

W oficjalnych kontaktach migdzy chiopami siggano czg¢sto po inny $rodek
o niewatpliwie religijnym charakterze — po przysigge'™. Stosowana byla ona
w rozmaitych dziedzinach aktywnos$ci chlopéw, przede wszystkim prawnej. Przy-

130 Np. Krzyzowniki i Proszéw, s. 10 [1563]; Ulanowski, nr 3799 [1697], 4351 15851, 5075 [1576];
Trzesniéw, t. 3, k. 24 [1697]; Lipnica Gérna, t. 1, s. 53 [1753]; por. tez: K. Dobrowolski, Wréida
i pojednanie w sadownictwie polskich wsi beskidowych XVI i XVII w., Lwéw 1924, 5. 29.

Bl Fukawiec, s. 5 [1693].

2 Rogi, k. 494" [1719].

133 Otpiny B, k. 13 [ok. 1760].

™ Np. Swieciechéw, k. 84-84" [1695].

5 J. Rafacz, Wplyw duchowierstwa na stosunki prawne wiejskie, ,Przeglad Powszechny”,
t. 143-144, 1919, s. 30-31.
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siggi skladaé musieli wszyscy wiejscy urzednicy — wéjtowie, fawnicy, rugownicy,
ktérzy w ten sposéb zobowiazywali si¢ wlasciwie wypetiaé swoje obowiazki®S,
W wielu wsiach wszyscy czlonkowie gromady przysiggali pojedynczo podczas
rugu, dowodzac w ten sposéb swojej niewinnosci i nie§wiadomosci przestepstw
innych 0s6b'’. Przysiega byta takze uzyteczna przy rozsadzaniu spraw spornych
i kryminalnych jako dow6d winy lub - czgéciej — niewinnosci oskarzonego®®,
W korcu wykorzystywano przysigge takze jako swego rodzaju porgczenie: w spra-
wach, gdy sad nie mégt udowodni¢ winy pozwanemu, ale zarzuty byty dosé
powazne i niepozbawione podstaw, orzekano, by obwiniony odprzysiagt si¢ wraz
z kilkoma ludZmi wiarygodnymi, kt6rzy zgodza si¢ $wiadczyé na jego korzy$é. Na
przyktad, gdy w 1697 r. Jan Wilczek z Rogéw oskarzony zostat o uprawianie guset
za pomocy jakiej$ czarodziejskiej kosci, lecz nie mozna mu bylo tego udowodnic,
sad nakazat mu ,,0dprzysiac si¢ samotrze¢ z ludZmi wiary godnymi na taks rote
jakom tej koéci nie na zadne czary zazywat™'®. Zatem przysiege sktadaé mozna
byto takze na prosbe sasiadéw. Kazdy chtop byt zmuszony co najmniej parg razy
w zyciu ztozy¢ jurament wedtug tradycyjnych wymogéw.

Przysigganie nie bylo na wsi matopolskiej zwyczajem obcym, zaszczepionym
z prawa miejskiego. Swiadczy o tym nie tylko do$¢ czgste nakazywanie przy-
stapienia do juramentu przez tawy gromadzkie, lecz takze zarejestrowane spon-
taniczne przypadki uciekania si¢ chtopéw do tego Srodka przy nieobecnosci tawy.
Na przyklad kiedy w kluczu jazowskim przez nieostrozne obchodzenie sig
z ogniem spalita si¢ chatupa Mikotaja Cebuli pod jego nieobecnosé, a wiejska
plotka wskazywata winnym Marcina Pomietlg, ktéry w krytyczny wieczér miat
w domostwie Cebuli pali¢ tytord, Cebula, nie chcac oskarza¢ na podstawie
pogtosek, zapytal Pomietle wprost: ,jezeli§ byt somsiedzie w ten wieczér w mojej
chatupie, kiedy zgorzata, respondit: pono ty powiesz, zem cie spalil; i kleknawszy,
palce na krzyz ztozywszy, rzekt w te stowa: przysiggam, Zem tam nie by,

Rytual przysiggi przesycony byt elementami religijnymi, Po pierwsze, wyma-
gano od przysiggajacego zachowania w dniu juramentu petnego postu — identycz-
nego jak w wypadku przyjmowania sakramentu komunii'*'. Do$¢ czesto zreszta
przed przysiega nalezato si¢ wyspowiadaé, za$§ czasem odprawié caly zespGt
ceremonii koscielnych. Na przyktad w 1747 r. w Lace administrator klucza débr
nakazat prawujacym si¢ od paru lat o posag chtopom ,,pé$é do kosciota na Msz¢
Swieta, i spowiedZ uczyni¢, aby Pana Boga nadaremno nie obrazaé, co bedacy

136 Np. Pieskowa Skata, s. 70-71 [1632]; Paristwo Zywieckie, nr 112 [1700]; Czarna, s. 215 [1712],
221 [1713], 263 [1723]; Golcowa, t. 2, s. 439 [1738].

7 Np. Kres klimkowski, nr 691 i 692 [1668]; Eukawiec, 5. 5 [1693]; Drohobyczka, k. 5 [1720].

138 Np. Ulanowski, nr 724 [1524], 3858 [1574]; Czukiew, t. 1, s. 68—69 [1620]; Golcowa, t. 2, s. 27,
30-31 [1663]; Hrabstwo tarnowskie, nr 60 [1756].

13 Rogi, k. 446 [1697]; por. tez: Golcowa, t. 2, 5. 27, 31 [1663]; Odrzechowa, k. 6 [1723].

Y0 Klucz jazowski, nr 121 [1738]; por. tez: Tusz6w Narodowy, s. 53 [1687].

1 Drohobyczka, k. 4* [1720].
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w kosciele, ksieza rozmawiali, i dawali przyktad koto przysiegi, jak jest wielka
rzecz przysigga, co swoje dusze pogubicie™?. Wydaje sig, Ze msza ta byla
specjalnie odprawiona z tej okazji, a duchowni prébowali mediowa¢ migdzy
zwaénionymi, wykorzystujac sakralne wlasciwosci miejsca i religijny nastrdj
chwili. W Lukawcu tuz przed samym juramentem przysiggajacy (jako Swiadkowie)
,wedlug zwyczaju” pacierze odprawiali'®.

Przysicge sktadano na klgczkach przed krucyfiksem'*, Symbol krzyza byt
niezbednym elementem. Jednak w wypadku braku krucyfiksu wystarczato, tak jak
zrobil to wspomniany wyzej Marcin Pomietto, ,klgknawszy, palce na krzyz”
zatozyé'. Przysigdze towarzyszyla charakterystyczna gestykulacja — calowanie
krucyfiksu', podnoszenie dwéch palc6w prawej reki do géry' lub bicie sie
w piersi'*®, Wygtaszany tekst przysiegi takze zawieral wiele elementéw religij-
nych. Typowy jurament wiejskiego urzednika wygladat tak: ,Ja, N: przysiggam
Panu Bogu w tréjcy $wigtej jedynemu, i Na§wigtszej Pannie Mariej, i Wszytkim
Swigtym, jako bedacy na ten urzad wysadzony, sprawiedliwie prawde uznawaé
bede powinien tak bogatemu jako i ubogiemu, tak krewnemu, jako i obcemu, za
zadno si¢ korupcja nie uwodzac, na co jezelibym niesprawiedliwie przysiegal,
skarz mnie Panie Boze na duszy, na ciele i na wszytkiej chudobie, karz mie Panie
Boze do dziewiatego pokolenia. A jezeli sprawiedliwie przysiggam, tak mi Panie
Boze dopoméz i Megka jego przenaswigtsza, Amen”'*, Bardziej fantazyjne byty
przysiegi, nakazywane przez sad jako dowéd niewinno$ci. Na przyktad w Mogile
w 1739 r. tekst taki brzmiat: ,Ja Tomasz, ia Stanistaw przysiggamy P. Bogu
Wszechmogacemu w Troycy S. iedynemu, N. Maryi P. y wszyscy Swigci iz ani
wiemy anizmy styszeli, ktoby ich ukradl, anismy sami ukradli, ani tez mamy na
kogo iakie porozumienie, ktoby te pieniadze Matyaszowi Danielowi z Niebiesz-
czan ukradl, y tak prawdziwie przysi¢gamy, aby z naszych ko$ci ciato opadio, aby
sie krew w nas psuta, abyzmy taske boska na wieki stracili, spotecznoé¢ z $wigtymi
wybranymi w niebie, a otrzymali towarzystwo z diabtami w piekle, tak nam Panie
Boze dopoméz w Troycy S. etc.”’°,

W drodowisku wiejskim do przysiegi przywiazywano ogromne znaczenie.
Uwazano, ze krzywoprzysigzce Bog karze na duszy i ciele oraz skazuje na wieczne

12 ¥ aka, s. 15 [1747].

3 ¥ nkawiec, s. 23 [1684].

44 Np. Cmieléw, 5. 111 [16111; Ulanowskd, nr 4511 [1663]; Tuszéw Narodowy, s. 53 [1687],
Lukawiec, s. 23 [1684].

S Klucz jazowski, nr 121 [1738]; zob. tez: Czukiew, t. 6, s. 24 [1703]; AP Krakéw, Ksiggi
Grodzkie Sadeckie 168, s. 259 [1747].

6 Np. Lukawiec, s. 5 [1693].

147 Np. Drohobyczka, k. 4 [1720]; Czarna, s. 250 [1720], s. 263 [1723].

148 Np. Czarna, s. 221 [1713}; por. tez: Eukawiec, 5. 21 [1699].

4% Drohobyczka, k. 3 [1720]; por. tez: Pieskowa Skata, s. 70-71 [1632}; Paristwo Zywieckie, nr 112
[1700].

150 Ulanowski, nr 3819 [1739].
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potepienie’. Argument o pogubieniu duszy niesprawiedliwie przysig¢gajacego
czgsto pojawial si¢ w namowach do odpuszczenia juramentu. Gdy przed sadem
klucza jazowskiego w 1701 r. niejaki Sworzeri chciat przysiggaé o winie swojego
brata, oskarzonego o kradziez stoniny ,polci numero 27, nie dopuscita do
tego jego wlasna Zona, wolajac w obecnosci sedziéw: ,zty czieku, pamigtaj
na Pana Boga nie zabijaj dusze swojej, bo on miat stoning z miasta™*?. W 1756 r.
do krzywoprzysigstwa w sprawie spadkowej przyznat si¢ Jézef Bogdanik ze
Stryszawy, ,.obawiajac si¢ jak doczesnej kary Boskiej na ciele tak i wiecznej
na duszy”. Kara, jaka wymierzyt mu sad zamkowy, miata na celu przede
wszystkim odwrécenie gniewu bozego: ,dla uwolnienia od kary wiecznej [...]
plag rézgami 100 i dla wybtagania Majestatu Boskiego przez pigé Mszy $wigtych
przed Passjg krzyzem lezeé, do Bractwa Rézarficowego na $wiatlo ziotych 7,
aby Matka Boska blagala Syna swego o zniesienie kary wiecznej w tym grzechu
zastuzonej™'*?,

Na to, jakiej kary boskiej na ciele mégt obawia¢ si¢ Bogdanik, wskazuje
zapiska z kresu klimkowskiego z 1702 r. Podejrzana o uprawianie czaréw
Olena Baniaska namdéwita Danka soitysa klimkowskiego ,zeby przysiagt na
nia, jako nie [jest] czarownica i gustéw nie umie. Co gdy nieboszczyk, nie
umiejac si¢ wymowid, uczynit i przysiagl, w tydzied potym zaraz umart z tej
okazyjej”, co oczywiscie zostalo odczytane za dow6d winy domniemanej wie-
dzmy™,

Nic dziwnego zatem, ze wielu chtopéw panicznie bato si¢ jakichkolwiek
przysiag — chodzito wszak nie tylko o bezpieczeristwo ciala, ale i o zbawienie
duszy. W Czernej w 1672 r. sad nakazat Stanistawowi Sroce przysiega¢ jako
$wiadkowi w sprawie o pobicie Urbana Szczygla z Ractawic przez Stanistawa
Matodobrego z Paczéttowic. Po ustyszeniu, jak brzmie¢ ma rota, Sroka ,do
ztwierdzenia iey sumnieniem przed crucifixem nie chciat przystapic, po kilkakroc
bedac przyzywany, nie chciat tego zadng miara uczynic, mowiac: Nie bede ia
przysiggat, nic mi potym™*, Niejaki Legierski z Zywiecczyzny nie chcial przysie-
gaé nawet we wiasnej sprawie. Oskarzyt on bowiem Bartka Zwardonia o kradziez
kozy. Z braku dowodéw sad nakazal mu wykonaé jurament, lecz Legierski nie
chciat tego uczynic ani tez dopuscic do odprzysigzenia si¢ Zwardonia, W rezultacie
cate oskarzenie upadto, a Legierski w dodatku musiat zadoscuczyni¢ finansowo
domniemanemu ztodziejowi za dwa tygodnie spedzone w wigzieniu'*®,

Czasem jednak sam sad nie dopuszczal do przysiggi przygotowanych na to
stron konfliktu, uwazajac na przyktad, ze zbytnia gorliwo$¢ w dazeniu do

151 Np. Paristwo suskie, 5. 456 [1753]; por. tez: Kargowa, nr 174 [1663].

152 Klucz Jjazowski, nr 54 [1701]; por. tez: Sady Mikotaiowe, s. 90 [1734]; Laka, s. 15 [1747].
!S5 Paristwo suskie, s. 456 [1753]; por. tez: Czukiew, t. 7, s. 4344, 81 (od tytu) [1719-1720].
3% Kres klimkowski, nr 1156 [1702].

155 Ulanowski, nr 7407 [1672]; por. tez: JedInia, k. 54 [1766].

156 Paristwo zywieckie, nr 660 [1771].
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juramentu zakiada pewne jego lekcewazenie i mozliwo$§¢ krzywoprzysigstwa,
szczegOlnie gdy obie strony deklaruja swoja gotowos$é'™’. Niektére wyroki w tego
typu sprawach byly naprawdg salomonowe. Na przyktad ,;sad mikotaiowy” jaro-
stawski, rozstrzygajac sprawe migdzy Wojciechem Kedzierskim a Michatem
Peczkiewiczem o kradziez 16 ztotych i 18 groszy, stwierdzil, ze ,tedy o matg
kwotg mieliSmy dopuszcza¢ do juramentu, zaczym zabiegajac obrazy Boskiej
i zabicia duszy ich, my tak uznali, Ze nie bedziesz ty panem przez polowe
pieniedzy co ich weZmiesz, tak tez i ty ubogim, co opuscisz; zaczym aktor ma
opusci¢ polowe, a pozwany ma da¢ polowg i kontentowad si¢ obie strony
powinni”**,

Zwasnionych 1 dazacych do przysiegi sady naklanialy przewaznie do
polubownego zalatwienia sprawy, tak aby nie dopusci¢ do obrazy boskiej. W Lace
w mediacje¢ zaangazowali si¢ nawet duchowni i administrator klucza débr Imépan
Gidlowski'”®. W ogole sady wiejskie uciekaly si¢ do przysiag w ostatecznosci, tak
jakby kazda przysigga byla potencjalnie niebezpiecznym, niepotrzebnym narusze-
niem sacrum. Jak to okre§lono w ugodzie migdzy Tomaszem Koltunem
a Adamem Olbigckim: ,,[przysiega] iest rzec trudna, y Pana Boga si¢ boiac”, lepiej
ja sobie odpusci'®. Wigkszo§¢ chtopéw uwazata podobnie, zadowalajac sie
czesto samga gotowodcig strony przeciwnej do zlozenia przysiegi. Gdy w 1663 r.
sad Markowej za obwinieniem Lurencza Kudema i Jakiela Kuzniara nakazal
odprzysiac si¢ samopiat Zembroniowi, Ze to nie on spowodowal samobdjstwo
swojej zony (a teSciowej oskarzycieli), ,,do czego on bedac gotowy, porachowaw-
szy si¢ z sumnienigm swoim, stanal z stemi ludzmi przed prawo, czym sie
kontentowala strona, iednak prawo nakazali, aby pod figurg tego klekngwszy
z temi ludzmi potwierdzil; do czego byt ochotny, y pokleknat iuz byt; co widzac
strona onemu przysiege odpuscita dla liepszey y pewnieyszey miedzy niemi
przyiazni™'s!,

Obawa chiopéw przed sktadaniem przysiggi powodowata, ze czasem wystar-
czylo, aby sad postraszyt juramentem, by nastgpowata ugoda. Gdy zastosowano te
metode w 1662 r. w Bielczy w sporze o péttora preta ziemi, pozwani od razu
zgodzili si¢ oddad 1 pret, czym strona skarzaca sie zadowolita!®?, Skiadanie
przysiegi, co prawda do$¢ powszechne i czgste w systemie prawnym i zwyczajach
spotecznych wsi malopolskiej, bylo jednak zawsze dla chtopéw stresujacym
zetknieciem sig ze sfera boska. Byla to jednoczesnie jedna z nielicznych ceremonii
0 charakterze religijnym, w ktérych pojedynczy chiop odgrywat aktywna gtéwna

157 Np. Laka, 5. 15-18 [1747]; Kres muszyriski, t. 1, s. 268 [1759]; por. tez: ASD, t. 2, 5. 42 [1741].

% Sady Mikotaiowe, 5. 90 [1734].

159 ¥ aka, s. 15 [1747}; por. tez: Ulanowski, nr 7054 [1662]; Piatkowa, s. 122 [1671].

19 Ulanowski, nr 7054 [1662]; por. tez: Réwne, k. 86 [1737].

161 Ulanowski, nr 4511 [1663]; podobnie: Cmieléw, s. 111 [1611]; Czukiew, t. 1, s. 77 [1620], t. 4,
s. 47 [1682]; Kiucz jazowski, nr 194 [1748]; por. tez: Nowogrdd, t. 3, s. 151 [1702].

182 Bielcza, k. 2425 [1662]; por. tez: Trzesniéw, t. 2, k. S0¥ [1623].
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rolg (inne ceremonie tego typu zwiazane byly niemal zawsze z sakramentami — np.
$lub, przygotowanie do $mierci, mato popularne bierzmowanie czy dotyczacy tylko
kobiet wyw6d). Stad moze réwniez znaczenie, jakie przywiazywano do przysiegi.

5. Rola osob zwiazanych z religia w zyciu wsi

Znaczenie religii w zyciu spolecznym chiopéw znajdowato réwniez swoje
odzwierciedlenie w roli, jaka odgrywaty na wsi osoby z nig zwiazane. Wyjatkowa
pozycje zajmowat oczywiscie ksiadz pleban lub wikary. Wynikata ona nie tylko ze
statusu, jaki nadawata w spoteczno$ci wiemych duchownemu teologia, lecz takze
z oczekiwarl parafian wobec swojego pasterza. Nadmieni¢ tu bowiem nalezy, ze
Jjakkolwiek zwykto sig uwazaé, ze to kler byt w Kosciele ta strona, ktéra stawata
wiernym wymagania i je egzekwowala, to jednak w istocie takze i ksiagdz stawat
przed problemem sprostania wymaganiom §wieckich parafian'®. Powyzej poruszo-
na zostata juz kwestia, w jakich wypadkach i w jaki spos6b gromada przedsiebrata
kroki dyscyplinujace wobec plebana, kt6ry nie zaspokajal jej potrzeb religijnych
i rytualnych. Nasuwa si¢ tu poréwnanie do 6éwczesnych stosunkéw migdzy
parafianami a duchownymi w wiejskich parafiach prawostawnych, a potem
greckokatolickich na wschodnich i potudniowych obrzezach Matopolski. Na
przykiad w 1584 r. w Hariczowej soitys Fiedor oddawat popowi Piotrowi i jego
potomkom plebani¢ wraz z nalezacym do niej gruntem w dziedziczne posiadanie,
pod warunkiem wszakze, ze pop i kazdy jego nastgpca ,bedzie godnim slugg
bozim i gromadzkim”. Jezeli za§ ,nie mial bicz godnim sluga thedi go moczen
bedzie russicz s tego poposthwa iego™%. Poglad, ze lokalny duchowny jest stuga
bozym, ale takze i gromadzkim, nigdy nie zostal przez rzymskokatolickich
chlopéw w ten sposéb sformutowany, a w kazdym razie nigdy nie zostat zapisany.
Wydaje si¢ jednak, ze byt do$é bliski chtopskim wyobrazeniom na temat spotecz-
nej roli religijnych funkcji duchownego. W dodatku stanowisko takie nie stalo
W sprzecznosci z teorig kaplaristwa w Kosciele katolickim, po prostu wysuwato na
pierwszy plan tylko jeden jego aspekt.

Oprocz funkcji religijnych ksiadz wypetniat na wsi réwniez liczne funkcje
spofeczne. Jego znaczenie na tym polu byto pochodng zar6wno jego wysokiego
autorytetu jako kaplana, jak i niezréwnanego — z punktu widzenia chtop6w
— zasobu wiedzy i umiejetnosci. Najbardziej praktyczng dla gromady byta umiejet-
no$¢ pisania i czytania. Nierzadko pleban lub wikary stawali si¢ pisarzami

18 Zob. np. K. Luria, Territories of Grace. Cultural Change in the Seventeenth-Century Diocese
of Grenoble, Berkeley 1991, s. 76 i in.

1% Haiiczowa, Wysowa i Blechnarka, k. 5¥ [1584], podobny uktad w tym samym roku zawarla
gromada pobliskiej Wysowej z popem Jurkiem, ibidem, k. 30 [1584]; por. tez: Tyrawa Solna, k. 135
[1675].
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dokumentéw wydawanych przez wiejskie urzedy'®. Skrajnym przypadkiem jest tu
ksigga gromadzka Staszkéwkd, ktéra wraz z upadkiem znaczenia samorzadu wsi
stata si¢ ksigga gospodarcza kosciola parafialnego i notatikiem plebana. Jednak
nawet tam, gdzie urzedy wiejskie zatrudnialy zawodowego pisarza (przewaznie
zapraszanego z miasta), ksiadz byt czesto jedyna osoba, ktéra mogta w nagtych
wypadkach spisa¢ dokument, np. ostatnia wole umierajacego.

Wysoka pozycja ksigdza na wsi sprawiata, ze byl on takie pozadanym
§wiadkiem w umowach cywilnoprawnych lub zapisach testamentowych'®. Do
duchownego wystgpowano tez o pomoc finansowa w wypadkach, kiedy kryzys
dotykat catej gromady'®’. Przekonanie o rozlegtej wiedzy i glebokiej madrosci
ksigdza powodowalo, ze chtopi zwracali si¢ do niego o porade w podejmowaniu
decyzji lub w innych watpliwych sytuacjach. Zakres tematyczny problemdw,
z jakimi chtopi przychodzili do duchownych, byl rzeczywidcie szeroki: Urban
Dziergas z Zywiecczyzny radzit si¢ ksigdz6w Waxmana, Martynskiego i Racz-
kowicza, czy warto wszczynaé postgpowanie o zwrot polowy roli, do kt6rej miat
blizszo$é'%; Jadwiga Mikotajska spod Nowej Géry z cérks Cecylig poszly za$
do pewnego ,godnego kaptana w Krakowie”, by poradzit, gdzie szukaé
pieniedzy zakopanych przez nieboszczyka brata Mikotajskiej'®. Natomiast
gromada §wigtoniowska zwrécita si¢ do swego plebana Jakuba Radliriskiego
o wskazéwke, co uczyni¢ z notorycznym zlodziejem zatrzymanym na goracym
uczynku'’?,

Wrysoki status, jakim obdarzano ksigedza katolickiego w spoteczno$ci wiejskiej,
nie oznaczat wszakze jego odseparowania. Zle oplacani wikariusze, zastepujacy
nierezydujacych plebanéw, czy tez plebani przy stabo uposazonych wiejskich
kosciotach dzielili podobne co chtopi troski, angazowali si¢ w lokalne stosunki,
w rozmaity sposéb wiazali si¢ ze swoja parafia, czasem zaskarbiajac sobie przy
tym szczeg6lng sympati¢ parafian. Deklaratywne przywigzanie do plebana jest
oczywiscie norma, w przekazach Zrédtowych, istnieja jednak zapisy, wskazujace na
spontaniczne, osobiste uczucia chiopéw wobec konkretnego duchownego. Na
przyktad niejaki Matys Kalatka ze Swieciechowa testamentem darowat ksiedzu
komendarzowi Wojciechowi Tomkowiczowi konia lysego cisawego, ,to jednak
sobie warujgc, aby gdyby $mieré¢ przyszia na ks. kommendarza na ten czas
bedacego, onego sobie inszy ks[iadz] nie przywlaszczal, ale go na fabryke kosciota

18 S. Grodziski, Ksiegi sqdowe wiejskie..., s. 118.

166 Np. Klimkéwka, k. 283 [1625]; Swiatniki, k. 53" [1694]; Olszéwka, k. 20 [1695]; Skotniki,
5. 67-68 {1715].

'S7 Np. Ulanowski, nr 7096 [1603]; AM Przemyél, rkps 160, k. 22-23".

18 Paristwo zywieckie, nr 150 [1710].

162 Nowa Géra B, 5. 37-39 [1681].

0 Acta ecclesiae Prevorscensis ab a. 1713 ad a. 1743, inchoata per Franciscum Chodowicz
praepos. Prevorscensem. Diariusz dziejéw kofciola, oraz kopie aktéw dot. kosciola w Przeworsku
i samego miasta, B. Czart., rkps 2066, s. 4647 [1741].
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obrécit”'”!, Zapisem tym darczydca jawnie wyréznial wikarego Tomkowicza,
jednoczeénie okazujac nieufno$é wobec jego ewentualnego nastgpcy.

Zaangazowanie duchownego w wiejskie stosunki moglo wyglada¢ rozmaicie.
Wéréd licznych przyktadéw jest np. ksiadz Krzykowski, niefortunnie kojarzacy
matzefistwa wéréd chlopéw'™; paru duchownych dato sig wciagnaé w lokalne
konflikty do tego stopnia, Ze jednej ze zwa$nionych stron odmawiato spowiedzi
(badZ byli do tego naktaniani)'”®., W Rajbrocie w 1754 r. ksiadz Wijakowski brat
nawet czynny udziat w zmowie przeciwko pisarzowi gromadzkiemu, Franciszkowi
Babraiowiczowi, doradzajac jego wrogom, ukladajac na niego ,,puncta”, a nawet
wraz z innymi chtopami zong¢ jego ,.fomentowali, podpojali, a to wszystko na
zgubg protestanta™™. Jak widaé, stosunki migdzy wiejskim plebanem a parafiana-
mi mogly by¢ czasem dalekie od oficjalnosci duszpasterskiego schematu.

Rozmaite funkcje spoleczne peinili w spolecznosci wiejskiej takze studzy
ko$cielni. Grupe te nalezy wiaSciwie podzielié na dwie czedci wedle kryterium
wyksztalcenia. W sktad pierwszej wchodziliby organidci i klechowie, a w skiad
drugiej — dzwonnicy, grabarze itp. Je§li chodzi o tych pierwszych, to stanowiska
organisty i klechy w wiejskich parafiach Matopolski w XVI-XVIII w. zwykle petnita
ta sama osoba. Szkoly parafialne bowiem nie istnialy przy wszystkich kosciotach
wiejskich, a te, ktére dziataty, uczyly zwykle paru uczniéw. Utrzymywanie
nauczyciela nie miato zatem sensu. Funkcje t¢ powierzano wigc na ogét organiscie'™,
Bywalo zreszta tez i odwrotnie — umiejg¢tno$ci nauczyciela wystarczaty na ogét, by
zapewni¢ muzyczng oprawe nabozeristwa. Specjalizacja personelu koscielnego
wzrastata zwykle wraz z wielkos$cig i zamozno$cig parafii,

Organista i rector scholae oprécz wypelniania obowiazkéw nauczycielskich
i ,artystycznych” brali réwniez aktywny udzial w organizacji Zycia religijnego
parafii: urzadzali procesje, kondukty pogrzebowe i organizowali inne uroczystosci
koscielne, w takim stopniu, w jakim pleban obdarzat ich zaufaniem. Nierzadko na
nich spadat tez obowiazek powtarzania z ludem modlitw i piesni naboznych
w niedzielne przedpotudnia'”, Czynne uczestnictwo organistéw i klechéw w litur-

Y Swieciechéw, k. 24 [1630]; podobnie Trze$niéw, t. 3, k. 127" [1783-1784]. Por. tez; Czermno,
k. 174-175" [1666], gdzie duchowny wchodzi z Wojciechem Sikora w uktad majatkowy o charakterze
eschatologicznym, typowy raczej dla stosunk6w typu rodzinnego.

2 ASD, t. 7, k. 270" [1756].

173 Ulanowski, nr 4693 [17211; Nowa Géra H, s. 15 [1752]; Rajbrot, s. 66 [1754].

178 Rajbrot, s. 66 [1754]; por. tez: s. 19-20 [1751].

5 A. Zapart, Szkolnictwo pargfialne..., s. 178-183; zob. tez: Limanowa B, s. 208 [1644].

76 Wedle przywileju na organari¢ Starogrodzka z 1761 r. organista mial obowigzek ,,w kazda
niedziele w kazde §wigto w zwyczajnych godzinach z ludZmi rézaniec, pieni, Wyznanie Wiary Swigtej
wyrazajac i inne zwyczajne pie§ni po potudniu, godzinki za dusze zmartych za osobna od parafianéw
zlotych pruskich o$mi od godzinkéw [...] solucja grajac przy godzinkach, $piewa¢”, ,na pacierze
codziennie dzwonié, obrazy wszelkie i sprzety koscielne, i caly koSciét w nalezytym ochedGstwie
trzymac”, ,.dzieci i parafianéw [...] BojaZni Boskiej, katechyzméw i czytania uczy¢” itd., ASD, t. 9,
k. 266"-268" [1761].
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gii powodowato, Ze to do nich chlopi zwracali si¢ z prosba o paraliturgiczne ustugi
o nierzadko magicznym charakterze lub o eklezjalia wykorzystywane w zabobo-
nach. Osiemnasty punkt satyrycznych konstytucji walnego synodu klechéw pod-
g6rskich brzmiat: ,,Aby si¢ Zaden nie wazyt czarownicom dawac z kosciola wosku,
strzepk6éw, wody krzcilnej, mchu z dachu, kosci trupich, rdze ze dzwonéw, oprécz
wody §wieconej, kropidta, ziele, bylice; bo tych wszystkich rzeczy uzywaja na
zepsowanie dobytlu, na ostroczenie malzeristwa, na osypowanie dzieweczek, takze
mtodziericéw. Takze stuly brzemiennym do opasowania nie godzi si¢ dawac. We
krzcilnicy nie daé si¢ przegladaé dla zéttaczki™'",

Ich rola w spolecznosci wiejskiej, oprécz funkcji religijnych, zasadzata si¢ na
umiejetno$ci pisania i czytania oraz na autorytecie zwiazanym z wiedza. Oczywis-
cie nie byl to autorytet poréwnywalny z plebariskim, ale poniewaz stosunki
chtop6w z organista czy nauczycielem byly bardziej swobodne niz z ksiedzem, to
by¢ moze miat on nawet wiekszg codzienna warto§¢ praktyczna. Organista i klecha
pozostawali zwykle w do$¢ zaizytych kontaktach ze starszyzna wiejska, pelniac
zwyczajowo role posrednikéw migdzy gromada a plebanem. Ze wzgledu na
umiejetnodci, petnili tez czesto funkcje pisarzy gromadzkich, asystujac zatem
w administracyjnoprawnym zyciu wsi i zyskujac zapewne $wietna orientacje
w ukladach towarzyskich i majatkowych wsréd chtopéw'’®. Wiedza ta, poparta
pewnym obyciem i autorytetem urzednika kodcielnego, czynilaby z nich skutecz-
nych zaréwno mediatoréw, jak i intrygantéw. Przekazy Zrédtowe na ten temat
jednak milcza, lecz nie wydaje si¢ mozliwe, by organiéci i bakatarze byli bardziej
wstrzemigZliwi w angazowaniu si¢ w lokalne konflikty niz sami plebani'”.

Inni studzy ko$cielni, tacy jak dzwonnicy'®, grabarze itp., uwazani byli przez
chlopéw za ,czeladZ” plebana, na ogét zgodnie ze stanem faktycznym'. Co
prawda cieszyli si¢ oni pewnymi przywilejami zwiazanymi ze swoja funkcja'®, ale

T Synod klechéw podgérskich, w: Polska komedia rybaitowska, wyd. K. Badecki, Lwéw 1931,
5. 169-170.

% Zaob. np. Ustawa dla wsi Swilczy i Woliczki..., s. 2; Gaé, t. 2, s. 27 [1614]; Barycz, t. 2,
k. 3 [1650]; Huséw, s. 30 [1664]; Golcowa, t. 2, s. 97 [1673], 263 [1696], 293 [1701]; Ranizéw, k. 27
[1705); Markowa, s. 743 [1724].

¥ O roli organistéw w stosunkach wewnetrznych gromady §wiadczy np. zaspiska w ksigdze
sadowej wsi Rogi w sprawie o kldtni¢ w kofciele, w ktérej pojawia si¢ nastgpujaca hierarchia
mediatoréw: ksigdz, organista, witrycy; Rogi, k. 461 [1705].

™ Funkcje t¢ czasem spelniat jako dodatkowe zajecie organista lub klecha; w ponizszym
fragmencie mowa jest jedynie o wyspecjalizowanych dzwonnikach.

181 Zachowat si¢ nawet pisemny kontakt gromady wysoczariskiej z grabarzem Grzegorzem Jawors-
kim. Gromada zaopatruje go na wlasny koszt w rydel i siekierg oraz obiecuje uprosi¢ dwér o mieszkanie
dla niego; tym niemniej oddaje go ,,do dyspozycji i rzadu Imci ks. plebana ktéregokolwick na ten czas
zostajacego”, Wysoka A, s. 70-71 [1708].

182 Np. w 1708 r. pleban rychwalski, Andrzej Pluciriski, zakazat dzwonienia w koSciotach, poniewaz,
zamek §lemieriski nakazat dzwonnikom odrabia¢ pariszczyzne, z kt6rej byli wezesniej zwolnieni ,Przez co
tylko sygnansem dzwoniono, choé¢ w najwicksze §wicta, na nabozefistwo, ze wlanie stalo si¢ jako
w Turczech, gdzie nie godzi si¢ chrzescieanom dzwonic”, jak to skomentowat Komoniecki, s. 322 [1708].
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gromada nie wahata si¢ jednak potraktowac ich rézgami, jeéli ksiadz pleban sam
nie potrafit przywotaé ich do porzadku'®. Ich dostep do eklezjaliéw czy tez — jak
w wypadku grabarza — zawodowy kontakt z ciatami zmartych powodowaty, ze
stuzba koscielna odgrywata wazna rolg¢ w zabobonnych praktykach i wyob-
razeniach™’,

Stugami koscielnymi nie byli witrycy, mimo ze wypetniali rozmaite postugi na
rzecz kosciota'®. Byli oni wybierani, podobnie jak inni urzednicy wiejscy; elekcje
te musial za$§ potwierdzi¢ pleban'®. Na ogét bylo ich dwéch, czasem trzech.
Witrycy zajmowali si¢ windykacja naleznoéci koscielnych i zawiadywaniem
wydatkami parafialnymi. Najwazniejsza, ich prerogatywa bylo dzierzenie kluczy do
drugiego zamka skarbony koscielnej (klucz do pierwszego zamka byt w posiadaniu
plebana). W ten sposb gromada miata pewng mozliwo$¢ nadzoru nad wydatkami
plebanii. Z drugiej strony, cigzyl na witrykach obowiazek egzekucji zobowigzan
finansowych na rzecz kosciota, co powodowato, Ze ich pozycja ograniczala sig
czasem do stanowiska ekonomicznych urzednikéw plebana. W parafiach diecezji
krakowskiej 1 przemyskiej w XVII i XVIII w. istnienie urzedu witrykéw byto
norma,. Wizytatorzy koscielni nakazywali wybrad ich w tych nielicznych parafiach,
w ktérych ich nie byto™.

W uznaniu zastug witrykéw na rzecz gospodarki finansowej i utrzymania
parafii przystugiwato im wiele przywilejéw, m.in. posiadania kluczy do budynku
kosciota oraz skarbony i do zajmowania uprzywilejowanego miejsca podczas
nabozenistw. Witrycy, ktérzy umarli, zajmujac stanowisko, mieli prawo do wol-
nego od optat pochéwku w kosciele lub na cmentarzu™®®, Funkcja witryka taczyta
si¢ z prestizem w spotecznosci chiopskiej, chetnie zatem o to stanowisko ubiegata
si¢ wiejska starszyzna, czasem nawet urzedujacy wéjtowie lub tawnicy. Bylo to
zreszta zgodne z polityks Koéciota w tym wzgledzie, ktéry na urzedzie witryka
chetnie widziat ludzi statecznych i roztropnych, cieszacych si¢ autorytetem w swo-
im §rodowisku'®, Czasem wymagano tez od nich, by dawali innym przyktad
poboznosci, czesto si¢ spowiadajac i przyjmujac komunig!®,

!83 Np. Rajbrot, s. 129 [1798]; por. takze dekret sadu dworskiego z Wlosienicy, Wlosienica,
ur 3 [1782].

8 B. Oss., tkps 1444, 5. 51; Wisnicz, t 1, k. 228 i nast. [1662]; Synod klechéw podgdrskich,
s. 169-170.

185 Zob. S. Soltyszewski, Geneza instytucji witrykuséw w polskim ustawodawstwie synodalnym,
.Prawo Kanoniczne”, R. 2, 1959, nr 1-2, 5. 418-419.

18 S. Soltyszewski, Powotywanie witrykuséw w polskim ustawodawstwie synodalnym, ,Prawo
Kanoniczne”, R. 2, 1959, nr 3-4, s. 348-350; por. Ranizéw, k. 47" [1689]; Rogi, k. 445 [1697];
B. Czart., rkps 2147, s. 81; AM Przemysl, rkps 167, k. 83",

187 Zob. np. AM Przemyf¢], rkps 158, s. 2038.

18 S, Soltyszewski, Powotywanie witrykuséw..., s. 357; idem, Prawa i obowiqzki witrykuséw
w polskim ustawodawstwie synodalnym, ,Prawo Kanoniczne”, R. 3, 1960, or 1-2, s. 263-271.

8 S. Soltyszewski, Powotywanie witrykuséw..., s. 352-353; por. tez: Ranizéw, k. 47° [1689].

1% AKMK, AVCap. 25, skladka trzecia, 5. 79.
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Witrycy petnili, jak juz zaznaczono, wazng dla gromady funkcje nadzoru nad
wydatkami koScielnymi ze skladek parafian, a przykazana im dbalo$¢ o stan
budynku i wyposazenie ko$ciota umacniata u chtopéw poczucie odpowiedzialnosci
za swoja $wigtyni¢. Ponadto obowiazkiem witrykéw bylo egzekwowanie skiadek,
danin i innych nalezno$ci na rzecz koSciota, w zwiazku z czym czgsto stawali oni
przed ksiggami prawnymi, kwitujac zalegle oplaty, zawierajac ugode w sprawie
sptaty zadtuzenia i potwierdzajac odbiér legatéw testamentowych. Zwyczaj doko-
nywania owych zapiséw na rzecz kosciota powodowal, ze witrycy wystgpowali tez
czasem jako $wiadkowie ostatniej woli umierajacych, choé by¢ moze taczylo sig to
tez z ich wysoka pozycja w spotecznosci wiejskiej — na Swiadkéw testamentowych
bowiem wzywano ludzi ,,wiarygodnych”, to jest obdarzonych prestizem*.

Piecza witrykéw nad finansami kosciota oddawata w ich rgce zarzad nad waznymi
dla ekonomii wiejskiej przejawami gospodarczej dzialalnosci ko$ciota. Przeprowa-
dzali bowiem dystrybucje ofiar ztozonych przez wiernych w postaci ptodéw
rolnych!®?, zajmowali sig rozdawnictwem kréw koscielnych'®, a takze sprzedaza lub
dzierzawa ziemi zapisanej kosciotowi w testamentach™*, Zwiazki z ko$ciotem i praca
na jego rzecz powodowala zatem, ze witrycy stawali si¢ ludZmi wplywowymi
i umacniali swdj prestiz w §rodowisku, cho¢, z drugiej strony, zmuszeni byli odgrywac
tez niewdzigczna role poborcéw, co raczej nie zaskarbiato im sympatii sasiadéw.

Z kosciotlem zwigzana byla jeszcze jedna grupa §wieckich — pensjonariusze
szpitala parafialnego. Poniewaz utrzymywali si¢ oni dzigki religijnie motywowanej
dobroczynnosci parafian, stawiano przed nimi bardzo wysokie wymagania co do
moralnoéci i uczestnictwa w praktykach religijnych. Dekrety reformacyjne wizyta-
cji koscielnych podkreslaja obowiazek prowadzenia przez nich poboznego i przy-
ktadnego zycia oraz poswigcenia si¢ dewocji. Wymagano od nich czestych, nawet
comiesiecznych spowiedzi i przystgpowania do komunii, uczestnictwa we wszyst-
kich nabozeristwach odprawianych w kofciele, codziennego zmawiania modlitw
i §piewania Bogurodzicy przed msza $wigta. Kazdego dnia mieli réwniez modli¢
si¢ za swych dobroczyricéw i fundatoréw szpitala'®®. Na ogét wykonywali takze
prostsze prace porzadkowe we wnetrzu kosciola’. A poniewaz niemal ciagle

¥ Np. Gaé, t. 1, s. 173 [1573]; Klimkdwka, k. 212 [1590]; Miejsce Piastowe, s. 210-211 [1604];
Limanowa B, s. 142 [1626]; Kakoléwka, t. 1, s. 81 [1632}; Markowa, s. 739 [1720].

92 AKMK, AVCap. 25, sktadka trzecia, s. 79.

9% AP Krakéw, Ksiegi Grodzkie Bieckie 171, s. 1472 [1624); por. J. P6téwiartek, Tak zwane
wkrowy koscielne” ~ problemem badawczym dziejéw wsi, w; Celem nauki jest cziowiek... Studia
z historii spotecznej i gospodarczej ofiarowane Helenie Madurowicz-Urbariskiej, red. P. Franaszek,
Krakéw 2000, s. 303-304.

1% Np. Ulanowski, nr 4875 [1587].

195 AKMK, AVCap. 25, skladka trzecia, 5. 80; B. Czart., rkps 2147, 5. 51; AM Przemys], rkps 156,
s. 525, 529.

96 AKMK, AVCap. 25, trzecia skladka, s. 80; Z. Budzynski, Dzigje opieki spotecznej w Ziem:
Przemyskiej i Sanockiej (XV-XVII w.), Przemy§l-Krakéw 1987, s. 137; Z. Goéralski, Szpitale na
Lubelszczyinie w okresie przedrozbiorowym, Warszawa-¥.6dZ 1982, s. 159.
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przebywali przy kociele, cedowano na nich czasem obowiazek strézowania
Swiatyni'?’,

Szpitale jako zaktady opieki spotecznej posiadaty w warunkach wsi matopol-
skiej niewielkie znaczenie. W diecezji krakowskiej najwiecej fundacji szpitalnych
przy wiejskich kosciotach parafialnych powstato dopiero w pierwszych dziesigcio-
leciach XVIII w.'*® W potowie tego stulecia wcigz bylo ich procentowo znacznie
mniej niz w parafiach miejskich, ale nie nalezaly juz do rzadkosci. Szacuje sig, ze
szpitale wystgpowaty wtedy w co czwartej, a nawet — jak obliczat Piotr Gach
— w co drugiej parafii wiejskiej w diecezji krakowskiej'”. Przytulki te rzadko
jednak utrzymywaty wigcej niz 56 oséb. Poza tym system opieki opierat si¢
zasadniczo na zwigzkach i zobowigzaniach rodzinnych, a nie na zorganizowanej
pomocy gromady. Utrzymywanie ubogich pensjonariuszy szpitali mialo zatem
znaczenie przede wszystkim dla wypetniania przez chtopéw chrzescijariskiej cnoty
dobroczynnosci i1 zapracowania na zbawienie przez rozdawanie jatmuzny. A w do-
datku do tych zastug otrzymywano w zamian jeszcze modlitwe obdarowanego.

Oprdcz regularnej, niedzielnej dobroczynno$ci, panowat na wsi takze obyczaj
fundowania testamentem obiadéw dla ,ubdstwa”, zeby modlili si¢ za dusze
testatora®®, Nalezal on do grupy zwyczajéw zwiazanych z zapewnieniem duszy
nieboszczyka skrécenia mak czy§écowych 1 jako taki posiadal bardzo duze
znaczenie dla wyobraZesi i rytuatéw okotopogrzebowych.

Ale nie tylko kwestie praktyczne i eschatologiczne powodowaty, ze na-
stawienie chtopéw do ubogich byto zdecydowanie pozytywne. Otaczano ich na wsi
poszanowaniem o charakterze religijnym. W réwnym stopniu jak pensjonariusze
szpitalni korzystali na tym i wiéczedzy zyjacy z zebraniny®”. I chociaz zdawano
sobie sprawe, ze zycie ich zwykle dalekie jest od cnét chrzescijariskich, to jednak
ich ubéstwo, traktowane jak zrzadzenie boze, zblizato ich w oczach chiopéw do
sacrum. Stad tez bral si¢ pewien autorytet Zebrakéw w sprawach religijnych:
doceniano ich modlitwy i piesni nabozne, zawierzano ich opowiesciom o ob-
jawieniach i innych cudownych zdarzeniach. Kt6z bowiem, jak nie najuboiszy
z ubogich, mdégt spotka¢ w lesie Najs§wigtsza Panne? Typ poboino$ci szerzony

97 Ulanowski, nr 4689 [17201.

8 8. Litak, Szpitale w Polsce przedrozbiorowej. Rozwdj i problematyka, w: Szpitalnictwo
w dawnej Polsce, red. M. Dabrowska, J. Kruppé, Warszawa 1998, s. 21.

% P. Gach, Sie¢ szpitali w dawnej diecezji krakowskiej w potowie XVIIl wieku, ,RH”, t. 21, 1973,
z. 2, tabela nr 3 na s. 247-248; por. S. Litak, Szpitale w Polsce przedrozbiorowe;..., s. 24. Podobnie
wygladala chyba sytuacja w zachodniej cze§ci diecezji przemyskiej, natomiast w parafiach grec-
kokatolickich Matopolski szpitale byly praktycznie nieznane, zob. s. 22-23.

* Barycz, t. 1, k. 353" it. 2, k. 2-2* {1643]; Ulanowski, nr 7063 [1749]; Podhale, nr 33 [1751];
Spytkowice, t. 2, 5. 280 [1760] i in.; por. S. Flizak, Dziadowskie obiady, ,Lud”, seria 11, t. 15 (35), 1937,
5. 53-55.

M1 Zob. liczne dowody sympatii, jakie odbierali chodzacy po prosbie Koscielski i Podleski,
Pieskowa Skata, s. 338-343 [1698] i J. Bieniarzéwna, O chlopskie prawa. Szkice z dziejéw wsi
Malopolskiej, Krakéw 1954, s. 202; por. Z. Budzyriski, Dzieje opicki spoteczne;..., s. 161.
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przez zebrak6w miat czesto charakter zabobonny. Nierzadko tez uciekali si¢ oni do
rozmaitych §wiadomych oszustw, np. sprzedajac obrazki i inne dewocjonalia jako
pos$wigcone lub posiadajace cudowna moc itp.2”? Naduzycia takie duchowieristwo
starato sie tepi¢, jednak z niewielkim skutkiem.

Wedrownym Zebrakom lud wiejski przypisywat ponadto pewna madrosc,
bedaca pochodng znajomosci $wiata, podobnie jak starcom ze szpitala — przynalez-
ng ich wiekowi. Dlatego tez zwracano si¢ do nich o réinego typu drobniejsze
porady®®,

Okazywanie niecheci wobec ubogich uwazane byto za naganne moralnie, za$
zastosowanie wobec nich przemocy — chyba za do§¢ powazny grzech, jak §wiadczy
o tym przypadek Maryny, zony kowala z klucza jazowskiego, ktéra pobita uboga
babe Zofije Biereciankg w Wielkanoc przed kofciotem. Kara, jaka jej zaor-
dynowano — grzywna na rzecz koSciola w wysokoéci 10 funtéw wosku, dwie
niedziele siedzenia w kunie podczas mszy i obowiazek publicznego przeproszenia
plebana przed nabozeristwem — byla znacznie surowsza niz w wypadku innych
béjek w podobnych okolicznosciach®™,

X2 M. Nowakowski, Przewodnik mitosierny w drodze najniebezpieczniejszej idgcych, i do spocz-
nienia najpoiqdariszego wiodqcy, Krakéw 1747, s. 61; por. J. S. Bystron, Kultura ludowa, s. 107-108.

%3 Np. ASD, t. 2, 5. 257 [1746].

M Klucz jazowski, nr 18 [1678]; por. tez: Paristwo tackie, s. 106 [1791].



Rozdzial 111
EKONOMICZNY WYMIAR RELIGIJNOSCI

1. Koszty udziatlu w zyciu religijnym

Religia przenikata wszelkie dziedziny zycia chtopéw, wywierata silny wplyw
takze na ich aktywno$¢ ekonomiczng. Z jednej strony, przybieral on postac
dobrowolnego lub przymusowego ponoszenia kosztéw przynaleznosci do Kosciota
i uczestnictwa w obrzgdach. W tym wymiarze badanie religijnosci dotyczy¢ moze
stosunku chtopéw do kwestii finansowania Zycia religijnego, pojmowania zwiaz-
kéw migdzy warstws materialng a nadprzyrodzong kultu, wreszcie elementéw
religijnych w relacjach gospodarczych migdzy wsig a plebania. Z drugiej strony,
oddziatywanie religii na zycie ekonomiczne chtopéw zaznaczato si¢ w duchowej
warstwie ich aktywno$ci gospodarczej. Czynniki religijne bowiem odgrywaty
istotna role w zasobie wyobrazeri zwiazanych z dziatalno$cia ekonomiczna.

Strona materialna kultu wymagata od chlopéw do$¢ znacznego wysitku finan-
sowego, poczawszy od kosztéw organizacji spolecznego zycia religijnego, a skon-
czywszy na indywidualnych wydatkach, powodowanych dewocja lub obyczajem.
Sam budynek wiejskiego kodciota wznoszony byt ze §rodkéw finansowych fun-
datora zewnetrznego — krdlewskiego, szlacheckiego lub koScielnego. Parafia
dostawata go niejako ,,w prezencie” i jej zadaniem bylo tylko dbanie o jego stan
techniczny. Nie znaczy to, ze chtopom byla obca idea budowy kosciota do swojego
uzytku, Jednak najbardziej oczywists bariera tego typu aktywnodci byly ich
mozliwosci finansowe. Skonstruowanie budynku odpowiedniego do sprawowania
kultu na ogdt bylo poza zasiggiem mozliwosci chtopéw. Jeszcze wigkszy problem
dla gromady wiejskiej stanowitoby wyposazenie takiego kociota czy zatatwienie
formalnos$ci administracyjnoprawnych, Niemniej znaleZé mozna pojedyncze wypa-
dki, kiedy chlopi podjeli si¢ budowy ko$ciola lub w znacznym stopniu ja
finansowali. W 1578 r. koto Lezajska lokowano na surowym korzeniu wie§ Wole
Zarczycky, (Trzebosnice). ZasadZca Piotr Zarczycki i gromada zaczgli od momentu
zatozenia osady odkiadaé pienigdze na budowe kosciota. Obowigzkowa skiadka
wynosita 2 grosze z péttanu rocznie. Oprdcz tego prowadzono kwesty 1 skiadano
dobrowolne ofiary na ten cel w wysokosci od 6 groszy do 2 grzywien'. Kosciét

! Wola Zarczycka, nr 1 [1578].
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stanat w 1607 r. Oczywiscie nie mégtby powsta¢ bez patronatu krélewskiego, ale
docenié trzeba wysitek gromady, wlozony w jego budowe.

- Zdarzaly sig jednak wypadki, gdy chtopi podejmowali prébe wzniesienia budyn-
ku ko$cielnego bez pomocy z zewnatrz. W latach dziewigédziesiatych XVI w.
w parafii Bydlin kolator Mikotaj Firlej zburzyt zrujnowany drewniany kosciét
i podjat budowe nowej, murowanej §wiatyni. Parafianie, niezadowoleni, Ze nowy
kosciét powstaje w innym miejscu, podjeli na wiasng rgke odbudowe starego
budynku i zaczeli nawet zwozi¢ budulec. Inicjatywa ta upadla dopiero po
interwencji biskupiego wizytatora®. Sukcesem natomiast zakoriczyla si¢ budowa
koSciota w Trze$niowie w 1592 r., ktéry przez gromade tamtejszg zostat ,,wy-
stawiony i sfundowany, przyozdobiony z wiasnego sumptu gromady’. Swiatynia
ta powstata jednak w sytuacji wyjatkowej. Byta to odpowiedZ wiernych z parafii
jasionowskiej na apostazje dziedzica Jasionowa, niejakiego Btonskiego, ktéry
przyjawszy wyznanie ewangelicko-reformowane, dokonat zaboru kosciota parafia-
Inego. Do odzyskania przez katolikéw kosciota jasionowskiego w 1644 r. funkcje
§wiatyni parafialnej speinial zatem kosciét w Trze$niowie, a nastepnie, decyzja
biskupa przemyskiego Pawla Piaseckiego, nabozeristwo miato si¢ odprawiac¢ w obu
kosciotach na zmiang. W koricu Trzesniéw ogloszono filia Jasionowa, lecz az do
schytku XVIII w. gromada trzeéniowska walczyta z plebanem jasionowskim
o sprawowanie kultu w ,,ich” kosciele®,

U schytku Rzeczypospolitej powiodta si¢ nawet indywidualna akcja jednego
z chlopéw wybudowania kosciota w Ksigzomierzu. We wsi tej znajdowato si¢
miejsce zwane ,,Objawienie”. Ruiny kaplicy przypominaly mieszkaricom, ze
niegdy$ znajdowat si¢ tam stynacy faskami obraz Matki Boskiej, przeniesiony
potem do koSciola parafialnego w Dzierzkowicach. W 1783 r. ksigzomierski
wiodcianin Michat Guz zakupil stary, przeznaczony do rozebrania koscidtek
w Chodlu. Przy pomocy Jézefa Wybranowskiego i innych chtopéw przywidzt go
do wsi i postawil na miejscu zniszczonej kaplicy, za§ wewnatrz umieScil kopie
dawnego obrazu. Ko§ciét w Ksiezomierzu stat sig filig parafii w Dzierzkowicach’.

Tego typu inicjatywy chiopéw byly jednak wyjatkowe. Zwykle gémym
pulapem ambicji gromad wiejskich w tym wzgledzie bylo samodzielne prze-
prowadzenie rozbudowy istniejacego kompleksu koscielnego. Na przykiad chiopi
z Rajczy w 1693 r. z wilasnych skiadek ufundowali dzwonnicg przy swoim
kosciele, a nawet sami pomagali ja konstruowac®.

* H. Wyczawski, Studia nad wewnetrznymi dziejami koscielnymi..., nr 3-4, s. 30.

3 CAHU Lwéw, f. 48, op. 1,t. 9, nr 3 [1682].

* Stownik geograficzny Krélestwa Polskiego i innych krajow stowiariskich, t. 12, Warszawa 1892,
s. 576; zob. tez plik dokumentéw odnoénie do tej kwestii z lat 1620-1827, zgromadzony w CAHU
Lwow, f. 48, 0p. 1, t. 9.

5 Ks. Wactaw z Sulgustowa, O cudownych obrazach w Polsce Przenajswigtszej Matki Boiej
wiadomosci historyczne, bibliograficzne i ikonograficzne, Krakéw 1902, s. 347-348.

¢ Komoniecki, s. 253 [1693].
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Udziat finansowy, choéby najmniejszy, we wznoszeniu, przebudowie lub
renowacji §wiatyni potwierdzat przynalezno§¢ do danej parafii. W 1668 r. miesz-
karicy dolnej czegsci wsi Spytkowice (nalezacej wéwczas do parafii w Jordanowie
odlegtym o okoto 10 km) skladali si¢ na wymurowanie znacznie blizszego kosciota
parafialnego w Rabie: ,,i ktérzy dawali, naleza teraz do Raby, jeden samsiad nie
chciat daé i jaja, i dotychczas ta rola nalezy do fary Jordanowskiej” — tlumaczy?t
dziewigédziesiat lat péZniej wéjt tej wsi’.

O ile udziat w konstrukcji lub rozbudowie kosciota byl na wsi wydarzeniem
nadzwyczajnym, o tyle zabiegi wokét istniejacego budynku byly trwale wpisane
w dziatalnoéé gromad chiopskich. Co prawda, utrzymanie kosciota we wias-
ciwym stanie zalezalo gléwnie od osobistej aktywnosci plebana®, ale cigzary
finansowe z tym zwiazane spadaty przede wszystkim na barki parafian’. Brali oni
jednak takze czynny udziat w gromadzeniu i wydatkowaniu przynajmniej czgsci
budzetu kodciota. Wszelkie state sktadki 1 rozmaite dochody nieregularne parafii,
pochodzace od czlonkéw gromad chiopskich, zbierane byly zwykle przez wit-
rykéw, ktérzy trzymali piecze nad skarbona koscielna i wydatkowaniem tych
pieniedzy. W niektdrych wypadkach do podejmowania decyzji w sprawie finanséw
koSciota dopuszczana byta nawet cata gromada, tak jak w Zawadzie w 1586 r.,
gdzie miata ona postanowi¢ o przeznaczeniu 20 grzywien, ktre miejscowy
karczmarz pozyczyl od plebana i nie zdazyt zwrécié za jego zycia'®. Wptyw
chtopéw na zarzad budynkiem ko$cielnym byl oczywiécie znacznie mniejszy
w parafiach z siedzibg w miastach, W takich warunkach wspélnota chiopska
ograniczata si¢ do opieki nad jedna z kaplic lub jednym z oltarzy w tej §wiatyni,
na ogét zgodnie z jakimi§ uprzednimi fundacjami lub odgérmymi decyzjami
administracyjnymi®!,

Oprécz biezacego finansowania dziatalnosci kosciola, gromada podejmowata
tez czasemn nadzwyczajne inicjatywy, dotyczace wyposazZenia swojej $wiatyni czy
tez zapewnienia odpowiedniej dla lokalnych aspiracji oprawy obrzedéw, fundujac
na przyktad kaplice, dzwon, pozytyw lub srebrna sukienke dla obrazu Naj$wigtszej
Panny'?,

W rezultacie budynek kosciota, przede wszystkim w parafiach wiejskich,
stanowit dla chtopéw ,,wlasno§¢ komunalna”. Kazdy wystepek przeciw niemu, np.
wiamanie, byt traktowany jak zamach na dobro wspélne i to gromada (lub jej
upowaznieni przedstawiciele) wystgpowala nieraz jako oskarzyciel w takich wy-

7 Cyt. za: I. Kracik, Duchowe niedostatki wsi beskidzkiej..., s. 172.

8 J. Kracik, Duszpasterstwo parafialne..., s. 149-150; por. PAN Koérnik, rkps 1735, passim.

? Np. Ulanowski, nr 3221 [1638], 4195 [1776]; por. Polskie ustawy wiejskie..., s. 363 [1756].

1 Zawada, t. 1, k. 92-92% [1586].

Y Np. Ulanowski, nr 7356 [1599].

12 Np. Zawada, t. 1, k. 92-92" [1586]; Osobnica, 5. 512 [1646]; AM Przemysl, tkps 187, k. 3"; por.
tez: R. Zukowski, Bartnictwo..., 5. 91-92 [1727]; Dwa dokumenty dotyczqce bartnictwa w starostwach
tucholskiem i Swieckiem, wyd. A. Markowski, ,.Zapiski TNT”, t. 4, 1917, nr 2, 5. 47-48 [1734].
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padkach™. Do znaczacej sytuacji doszto w Czukwi w 1656 r. Na rozkaz biskupa
przemyskiego Andrzeja Trzebickiego wszystkie koscioly diecezji mialy oddaé
swoje zlote i srebrne naczynia koScielne na potrzeby kraju, walczacego ze
szwedzkim ,,potopem”. Kiedy biskupi komisarze zarekwirowali argenteri¢ kosciota
w Czukwi (w tym monstrancjg, kielichy z patenami, trybularz itp.), lentwdijt tej
wsi, Sobestian Zymowicz, wraz z witrykami, ,rozmitowawszy si¢ i uzaliwszy sie
tak wielki szkody”, zebrali po wsi ponad 200 ziotych, dogonili komisarzy
w Przemys$lu i wykupili od nich wyposazenie swojej $§wiatyni'.

Poczucie odpowiedzialnosci za stan budynkéw swojego kosciota prowadzito
czasem chtop6w do zbyt swobodnego ich traktowania. Na przykiad we wsi Rogi
parafianie obstawili kosciét sasiekami®, w Krzeszowicach natomiast za oftarzem
magazynowano stoning'®, Przypadki takie wystepuja jednak bardzo rzadko w ak-
tach wizytacyjnych, mozna zatem wnosi¢, ze chtopi zachowywali umiar w przeno-
szeniu swojej dziatalnosci ekonomicznej do przestrzeni sakralnej kosciota.

Koszty zycia religijnego nie ograniczaly si¢ w wypadku chiopéw jedynie do
ponoszenia tych cigzaréw, ktére wynikaty z faktu przynalezno$ci do wspélnoty
lokalnej. Nie mniejsze znaczenie miaty wydatki spersonalizowane, bedace elemen-
tem indywidualnych relacji migdzy cztowiekiem a sferg sacrum. Religijno$¢ ludowa
czas6éw wczesnonowozytnych przywiagzywata duze znaczenie do kwestii sktadania
dar6w jako sposobu komunikacji z Bogiem. Ofiara, sktadana w kosciele, mogta mieé,
zaleznie od okolicznosci, charakter proszalny albo dzigkczynny. W kazdym wypadku
wierny odwotywat sie do zasady wzajemno$ci w kontaktach cztowieka ze §wiatem
nadprzyrodzonym, co mogto przybiera¢ nieraz formg¢ wrecz handlowej transakcji.

Przekonanie, ze do kosciota nie nalezy i§¢ z pustymi rgkami, znajdowato swéj
wyraz w wielkiej popularnosci ofiar mszalnych. Sktadanie daréw ofiarnych byto
zwyczajem Sredniowiecznym, kitéry w Polsce przetrwal co najmniej do roz-
bior6w'”. Liczba datkéw zdecydowanie wzrastata w wigksze $wigta — zwlaszcza
w Wielki Piatek. Skladanie takich ofiar w naturze — co bylo w zwyczaju na
prowincji — zaklécato powage mszy §wigtej. Juz Hieronim Powodowski pigtnowat
wystepujace w wiejskich i matomiasteczkowych kosciotach nieporzadki, kiedy to
»pod samy czas po$§wigcania ciala Pariskiego [oftarz] bywa obciaZzony nie tylko
kwartnikami, pienigdzami, ale tez chlebami, kotaczami, jajcy, serami i wszytka
jakmiarz obora barankéw, prosiat, koZlat, kur, gesi i inszego bydta, co z wielkim
a nieporzadnym naciskaniem i tumultem znosza, i tamze u oltarza zostawuja”®.

3 Zob. Wignicz, t. 1, k. 79-85 [1639]; Akta sqdu kryminalnego kresu muszyriskiego, nr 17 [1661].

" Czukiew, t. 2, 5. 173174 [1656]; por. W. Sama, Dzieje diecezji przemyskiej obrzqdku tacini-
skiego, cz. 2: Biskupi przemyscy o. i., Przemy$l 1910, s. 351.

15 AM Przemysl, rkps 156, s. 666.

16 Nowa Géra A, k. 17 [1737].

" 'W. Schenk, Z dziejéw liturgii w Polsce, w: Ksigga 1000-lecia katolicyzmu w Polsce, Lublin
1969, cz. 1, s. 153.

'8 H. Powodowski, Liturgia, abo opisanie Mszej swigtej i obrzedéw jej, Krakéw 1604, 5. 35.
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»Pastoralna” Bernarda Maciejowskiego zalecila jednak zachowanie tego zwyczaju,
przypominajac o spokoju i powadze, ktére powinny towarzyszy¢ sktadaniu ofiar'®,

Chiopi sktadali w darze przede wszystkim proste artykuly spoiywcze — bo-
chenki chleba, jaja, sery — czasem za§ wosk lub.$§wiece®. Swiatto wypalano
w kodciele, zywno$¢ natomiast sprzedawano, a zarobione pienigdze przeznaczano
na utrzymanie koéciota. Dary mszalne nie wyczerpywaty jednak chtopskiej ofiar-
nofci na cele religijne. Na wsiach matopolskich istniat zwyczaj nieregularnego
fundowania drobnych przedmiotéw, stanowiacych wyposazenie wnetrza kosciota
parafialnego, lub finansowania budowy kapliczek badZ krzyzy przydroinych?®,
Motywy ofiarujacego nie byly wylacznie religijne. Chodzito réwniez o podkres-
lenie swojej pozycji w spotecznodci, ktdrej trzon organizacyjny stanowity kult
i obrzgdowo§é. W tym wzgledzie ofiarowanie daréw byto skutecznym sposobem
na okrycie si¢ stawa. Nadzieje darczyficéw nie byly bezpodstawne. Jeszcze dzisiaj
spos$rdéd rzeszy bezimiennych chtopéw z paristwa zywieckiego wyrézni¢ mozna
Jakuba Machalika z Lesnej, Adama Gawla ze Zdziebla czy Walentego Wawaka
z Miedzybrodzia, ktérzy na poczatku XVIII w. ufundowali kamienne Boze Meki*.

Ofiarmos¢ chtopéw matopolskich byta w stanie sfinansowac takze poszczegdlne
paramenty lub obiekty wystroju koécielnego. Bogatsi darowali zatem kielichy®,
kapy i ornaty*, choragwie®. Fundowali takze obrazy o tematyce religijnej i rézne
elementy wystroju §wigtyni®,

Oproécz takich stosunkowo drogich i wystawnych donacji, ktére mialy publicz-
nie §wiadczy¢ o szczodroéei darczyricy, w inwentarzach kosciotéw znaleZé mozna
dary o niewielkiej warto$ci materialnej, ale o duzym znaczeniu emocjonalnym. Ich
przeznaczeniem nie byla ostentacja — fakt ich ofiarowania odgrywat rolg osobis-
tej, intymnej préby nawigzania komunikacji ze sferg sacrum. Kobiety wiejskie
na przyktad masowo ofiarowywaty na potrzeby $wiatyni rozmaite drobne tekstylia,
zapewne wlasnej roboty: fartuszki na krucyfiks, obrusy, r¢czniczki, Uzupelnienie
inwentarza koSciota w Swilczy w 1728 r. zawierato liczne takie pozycje: ,,Anna
Kowalka z Swilcze data obrus Iniany z prostymi koronkami, [...] virgo Regina
Lagoszanka data zastonke¢ kitajkowa w paski na oftarz Naj§w. Panny; taz data
rafdtuch sztuczkowy na obraz, [...] pracowita Anna z Rudy data pare recznikéw
Inianych. Pracowita Regina Woytonka data radtuch jedwabiem czarnym obszyty”

¥ Epistola pastoralis..., s. 57, (rozdz. [15): De Sacrificio Missae).

X Zob. np. AKMK, AVCap. 25, skladka trzecia, s. 79; Ulanowski, nr 7417 [1503] (s. 433).

M H. Wyczawski, Studia nad wewnetrznymi dziejami koscielnymi..., nr 3-4, 5. 91.

 Komoniecki, s. 268 [1699); 366 [1711], 412 [1713]. Figura wystawiona przez Walentego
Wawaka istnieje do dzi$, zob. W. Jura, Zywieckie kapliczki, figury i krzyie przydroine, Zywiec 2000,
s. 33,

2 Np. Ranizéw, k. 48 [1664].

# Np. AM Przemysl, tkps 187, k. 4.

% Np. Staszk6wka, k. 104* [1712]; B. Oss., rkps 11714, s. 897.

% Komoniecki, s. 511 [1718]; Staszk6éwka, k. 106 [1722].
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itd.?”” Do grupy osobistych daréw nalezata tez prosta bizuteria, przede wszystkim
korale, sznury paciorkéw?,

Tradycyjnie legatéw na rzecz Koéciola dokonywano przy okazji sporzadzania
zapiséw testamentowych. Mozna domys$la¢ sig, ze pewien wplyw miata tu obec-
no$¢ ksiedza przy tozu umierajacego. Duchowny wystgpowal nawet czasem jako
§wiadek testamentowy lub pisarz, a wigc takze redaktor ostatniej woli. O tym, ze
umierajacy chtopi dokonywali zapis6w na rzecz Kodciota, decydowat jednak
zwyczaj, w mniejszym chyba stopniu pobozno$¢, za§ osobisty wpltyw plebana
dotyczyt raczej tylko wysokosci legatu.

Umierajacy chiopi zapisywali koSciotowi parafialnemu zwykle konkretne sumy
pienigdzy®. Legowane kwoty odpowiadaly miejscu darczyricy w wiejskiej hierar-
chii spotecznej i jego mozliwoéciom finansowym. Je§li kto§ nie dysponowat
gotéwka, dokonywat zapisu ,na roli”, czyli — uzywajac wspéiczesnych terminéw
— obciazal hipoteke swojej nieruchomosci. Legaty takie zwykle czynily spadko-
biercéw wieloletnimi dhiznikami kosciota®,

Niektérzy testatorzy wymieniali cel, na ktéry miata by¢ przeznaczona darowa-
na przez nich suma. Przedmiotem fundacji mogto by¢ zakupienie choragwi’’,
restauracja oftarza®, zamé6wienie obrazu u malarza®. Czasem zadowalano sig
jedynie ogélnym zobowiazaniem do wydania legowanej sumy na ozdoby lub
sprzety kodcielne, ostateczng decyzje pozostawiajac plebanowi i witrykom ,.na co
potrzebniejszego uwazaja™**,

Legatéw testamentowych na rzecz Ko$ciota dokonywano réwniez do$¢ czesto
w naturze, przede wszystkim byly to zwierzgta hodowlane, w zaleznos$ci od profilu
gospodarstwa, Zapisywano zatem w darze owce®, konie*, ule z pszczotami®’,
a przede wszystkim krowy®. Czes¢ legowanych kréw stawata si¢ trwatym majat-
kiem i Zrédiem dochodéw kosciota parafialnego jako krowy koscielne®, Byto to

* AM Przemys], rkps 160, k. 301; por. Staszkéwka, k. 105 [1715], 106" [1723], 130 [1757].

# AM Przemysl, rkps 160, k. 268"; Staszkéwka, k. 130 [1757].

» Np. Rogi, k. 314" [1603]; Réwne, k. 47" [1697]; Komoniecki, 5. 293 [1704}; Podhale, nr 30
[1748].

% Np. Gaé, t. 1, 5. 322 [15941, 336 [1596], 348-349 [1597}; Markowa, s. 565 [1643]; Andrychéw,
t. 1, 5. 149 [1680]; Ulanowski, nr 4928 [1690].

3 Podhale, nr 21 [17307; zob. tez: Czermno, k. 184 [1690].

* Huséw, 5. 51 [1703].

3 Kres muszyriski, t. 2, s. 229 [1765].

3 Pieskowa Skala, s. 239 [1687]; zob. tez: ASD, t. 1, s. 101 [1722].

¥ Np. Padistwo zywieckie, nr 291 [1744].

% Np. Czermno, k. 153" [1641]; Krzeczéw, s. 30~31 [1737] — ,,na ustuge pod ksiezy do chorych”.

¥ Np. Kgkoléwka, t. 1, s. 281 [1684].

% Np. Jawomik, 5. 640 [1619]; Swiniarsko, 5. 230 [1653]; Btazowa, t. 1, s. 184 [1684]; Trzesniéw,
t. 3, k. 87¥ [1771%; Albigowa, t. 2, s. 7 [1791].

* Np. AP Krakéw, Ksiegi Grodzkie Bieckie 171, s. 1472 [1624]; Bestwina, s. S5 [1781];
Trzesniow, t. 3, k. 127" [1783-1784].
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stado o statym, $cisle okreslonym pogtowiu, rozproszone po zagrodach chiopskich.
Uzytkownicy kréw koscielnych ptacili od nich ko$ciolowi korzystny czynsz
roczny. W niektérych wsiach stanowily one nawet 25-30% wszystkich kréw
hodowanych przez chtop6w*,

Innym charakterystycznym zwyczajem testamentowym bylo oddawanie na
potrzeby kosciota rarituchéw przez umierajace kobiety wiejskie. Darowane rar-
tuchy, czyli kobiece narzuty na gtowe¢ i ramiona dtugosci czterech fokci, uzywane
byly jako spodnie obrusy ottarzowe. Zwyczaj przekazywania ich kosciotlowi na
tozu $mierci kojarzono z postacia Matki Boskiej, ktéra owineta Chrystusa zdjetego
z krzyza w chuste, ktérej odpowiednikiem w stroju matopolskiej chiopki byt
wlagnie rarituch®.,

Niekiedy chtopi legowali w testamentach Kosciolowi swoja ziemi¢ lub jej
cze$é. Zapisy takie mogly wywotaé konflikt z wiadcicielem débr, kt6ry nie
widzial powodu do powigkszania beneficjum koSciota parafialnego®. Sprawy
legatéw gruntowych zatatwiano zatem ugodowo, dogadujac si¢ ze spadkobiercami
zmartego, ktérzy przejmowali zapisane ko$ciotowi pole, w zamian zobowiazujac
sie do zaplacenia jego réwnowartosci®. Tylko w wyjatkowych wypadkach legowa-
ne przez chtopéw grunty rzeczywiécie powigkszaty beneficjum koscielne za zgoda
wiadciciela débr i wladz diecezji®®.

Niemniej jednak zdarzaty si¢ wypadki, kiedy chiopi zapisywali na rzecz
Koéciota caly swéj dobytek ruchomy i nieruchomy*S. Na ogét czynili tak ci, ktérzy
nie mieli spadkobiercéw w linii prostej, ale bywato, ze decyzje takie podejmowano
kosztem wydziedziczenia swoich najblizszych. Swiadczyé to moze o szczegélnym
przejawie wyjatkowej poboznoéci testatoréw, ktérzy pragneli przeznaczyé dorobek
catego Zycia na cel drogi swemu sercu. Moze jednak byé takze wynikiem
nieczytelnych obecnie kombinacji, uktadéw zaleznosci lub naciskéw. Za takim
wyjaénieniem przemawia fakt, ze przy okazji dokonywania legatéw na rzecz
Kosciola czasem starano si¢ zatatwi¢ swoje prywatne interesy, wyreczajac si¢
autorytetern instytucji religijnej. Na przykiad testamentowych zapiséw konkret-
nych sum ,na chwatg boska” dokonywano czgsto nie w gotéwce, lecz w dtugach,

1. Péléwiartek, Wies Markowa..., s. 52; zob. tez: idem, Tak zwane wkrowy koscielne” ..., s. 306.

“* F. Kotula, Rarituchy. Elementy kultury ludowej w wyposazeniu kosciotéw, NP”, t. 10, 1959,
s. 377-390; Staszk6wka, k. 131 [1766]; por. tez: Kres muszysiski, t. 2, 5. 71, 87 [1762].

42 Ulanowski, nr 4875 [1587]; Golcowa, t. 1, s. 139141 [1621]; Brzozowa, k. 203" [1666]; por.
tez: Czukiew, t. 2, 5. 406-408 [1676]; Tyrawa Solna — akta luZne, k. 61¥ {1744}, 64 [1745].

* Ordynacja dla wsi miasta Poznania z 1733 r. otwarcie zakazywala nawet czynienia zapis6w
gruntowych na rzecz kofciola parafialnego, klasztoru lub szpitala, Polskie ustawy wiejskie..., s. 263;
podobny zakaz wydat w 1643 r. posesor Limanowej Achacy Przytecki mieszkaficom tego miasteczka,
Limanowa B, s. 195 [1643].

* Np. Iwkowa, nr 542 [1713]; Swiatniki, k. 156157 [1756].

% Golcowa, t. 2, 5. 461-462 [1741]; por. tez: 5. 263 [1696]; Ulanowski, nr 4904 [1639).

4 Np. Jadowniki A, k. 163'-164 [1603]; Golcowa, t. 1, s. 139-141 [1621]; Wara, nr 384 [1622];
Kres klimkowski, nr 323 [1633].
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zaciagnietych u darczyricy przez innych chiopéw. Przekazanie ich Ko$ciotowi byto
ostatecznym i zapewne skutecznym sposobem egzekucji nie§ciagalnych nalezno-
§ci. Wierzyciel i tak nie mial juz zobaczy¢ swoich pienigdzy, a legujac je na
pobozne cele, przynajmniej zastugiwal si¢ w wymiarze niematerialnym. Taka
intencja wyraznie przySwiecata Jerzemu Mackowi z Wysokiej, ktéry w swoim
testamencie zapisat Kosciotowi 400 zt diugu, wszakze pod warunkiem, ze dtuznik
nie odda mu ich jeszcze za zycia'’. Takie kombinacje nie zawsze si¢ udawaty.
W 1679 r. Zofia Prosieciacka okazala przed sadem Woli Zarczyckiej kartg
wierzytelng na 100 grzywien od Stanistawa Stalia i legowala te pieniadze na
Koscidt. Stanistaw poprzysiagt jednak, ze pieniadze te juz oddat. Poniewaz jednak
legat zostat uczyniony, sad nakazat Zofii wyptacié go z wlasnej kieszeni®,

Specjalny charakter posiadalo sktadanie wotéw. Praktyka ta juz w polowie
XVI w. wystepowata masowo w osrodkach pielgrzymkowych w Polsce. Zlozenie
wotum uzupelniato akt ofiarowania si¢ §wigtemu opiekunowi sanktuarium. Miato
byé znakiem oddania si¢ badZ upamigtnia¢ to oddanie®. W praktyce wiazato si¢
z bardzo konkretnymi sytuacjami, giéwnie cudownymi uleczeniami, ochrona
przed niebezpieczeristwem, $ci§le sprecyzowanymi pozytkami, ktérych patnicy
doznawali za przyczyna czczonej w sanktuarium postaci. Akt skladania wotum
mozna interpretowaé jako szczegllng manifestacje wymiany daréw™. Wiemy,
ktéry doswiadczyl lask, dzigkujac za nie, pozostawial w $wiatyni dar, sym-
bolizujacy otrzymane dobro. Wota formowane byty zwykle na ksztait uleczonych
narzadéw, takich jak oczy, rece, nogi. ZnaleZé mozna bylo takZze figurki dzieci,
zwierzat gospodarczych, a takZze wyobrazenia, starajace si¢ opowiedzie¢ bardziej
skomplikowane cudowne interwencje. Niektére wota byly bardzo wartosciowe,
gdyz wykonano je ze ztota lub srebra, zwykle w formie plakietek z wyrytym
odpowiednim napisem lub rysunkiem. Chiopi sktadali jednak gtéwnie tanie wota
woskowe. Ich znaczenie polegalo zatem nie na wymiemej wartoéci, ale na
symbolicznej wymowie samego aktu ztozenia wotum’®’. Wota woskowe dzigki
swym realistycznym ksztattom bezposrednio wyrazaty §cisty zwiazek miedzy
doznang laska a odwzajemnieniem si¢ wiemego. Relacje t¢ wykorzystywano na
rézne inne sposoby. Na przyktad znachorka z Nowego Wisnicza do produkcji
wotum w ksztalcie wianka spozytkowata wosk przelewany nad dzieckiem dla
ochrony przed urokami, angazujac w ten spos6b chrzescijariskie sacrum do swoich
gusel,

‘T Wysoka A, s. 265 [1777); zob. tez: Zalasowa, k. 100¥ [1598]; Klimkéwka, k. 266" [1607];
Bzianka, k. 7 [1645].

*® Wola Zarczycka, nr 134 [1679].

“ 1. I. Koped, Polskie zwyczaje maryjne..., s. 146.

% P. Kowalski, Prosba do Pana Boga. Rzecz o gestach wotywnych, Wroclaw 1994, s. 136.

51 1. Oledzki, Wota woskowe i srebrne w wiejskiej obrzedowosci religijnej, ,Roczniki Socjologii
Wsi”, t. 8, 1968, s. 179-180.

2 Wisnicz, t. 1, k. 232" [1662].
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Paradoksalnie tanie woskowe wota odgrywaly wigksza role w gospodarce
sanktuarium niz zlote lub srebrme. Te z metali szlachetnych bowiem stuzyly
wylacznie jako ozdoby, za§ masowe wota woskowe przetapiane byly na Swiece
na potrzeby $§wiatyni. Wéréd wotéw, skladanych przez chitopéw, moina bylo
znaleZ¢ jednak takze trwate wota srebme. Pozwoli¢ sobie na nie mogly gromady
wiejskie, kiedy cata spotecznoscia wystgpowaty jako patnik®. W sanktuarium
starowiejskim podczas zarazy bydlgcej w 1752 r. pielgrzymki z réznych okolicz-
nych wsi skladaty identyczne srebrne wota, ukazujace wizerunek Matki Boskiej,
adorowany przez kleczacych ludzi i bydio. Byt to zapewne jaki§ produkt,
wykonywany seryjnie przez tego samego rzemie§lnika. Osiem lat p6Zniej
w podobnych okoliczno$ciach gromada wsi Blizne zlozyla srebrne wotum
w ksztalcie serca®. Czasem takze pojedynczy chiopi fundowali wota ze szlachet-
nych kruszcéw. W kosciele w Husowie, ktéry jako sanktuarium petnil zupetnie
marginalna role, wizytator w 1744 r. natrafit na ,votum z brzegami marsz-
czonemi i osobg kleczaca jedna, sprawione to jest przez Matyasza Bestka” oraz
wvota alias dwie nogi srebrne”, tez zapewne podarowane przez okolicznych
wioscian®,

2. Powinnosci na rzecz KoSciota i ofiary iura stolae

Wydatki chtopéw na cele religijne zwykle nie byly jednak dobrowolne. Ko$ciét
parafialny nie utrzymatby sie z dobroczynnoéci wiernych. Zrédtem dochodéw
ksigdza, oprécz gospodarstwa plebariskiego, bylo meszne lub dzigsiecina oraz
zwyczajowe oplaty z okazji sprawowania postug religijnych. Kwestia roli mesz-
nego i dziesigcin dla ekonomii wsi stala sig juz przedmiotem licznych studiéw?,
nalezy zwrécié tylko uwage na problem relacji migdzy przymusowymi $wiad-
czeniami na rzecz Kosciola a religijnoScia chtopéw. Ko§ciét starat si¢ nadac
uiszczaniu tych danin nadnaturalng sankcje. Ochocze 1 terminowe placenie dziesig-
cin lub mesznego byto jedna z gtéwnych cech wzorca idealnego rolnika, ktéry
propagowano z ambony. Niepostuszni mogli si¢ natomiast spodziewac kar boskich,
takich jak g6d i niedostatek®, W 1703 r. pewien chtop zmart w ekskomunice za

% Por. 1. Oledzki, Wota srebrne, ,Polska Sztuka Ludowa”, t. 21, 1967, or 2, s. 73; A. Jaskiewicz,
Ziotnictwo wotywne regionu czestochowsko-wieluriskiego. Studium z zakresu sztuki prowincjonalnej
i ludowej XVII-XIX wieku, ,Rocznik Muzeum Okregowego w Czgstochowie. Sztuka”, t. 1, 1982, s. 17.

% W. Mrowiriski, Cudowny obraz..., 5. 88.

% AM Przemysl, tkps 167, k. 85".

% Dla omawianego terenu problem ten przedstawiaja np.: E. Trzyna, Polozenie ludnosci wiejskiej
w krolewszczyznach wojewddztwa krakowskiego w XVIT wieku, Wroctaw 1963, s. 279-281; I. Pétéwiar-
tek, Poloienie ludnosci wiejskiej starostwa leiajskiego w XVI-XVIII w., Warszawa—Krakéw 1972,
5. 119-123; idem, Z badar nad rolq gospodarczo-spoteczng plebanii..., s. 93-117.

5T J. Zwiazek, Zycie religijne..., s. 208-209. Do §ciggania powinno$ci prébowano nawet zatrudnié
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nieoddanie dziesigciny plebanowi z Tenczynka. Pochowano go na polu, nie
zabiegajac o zwolnienie z klatwy, za co pleban zapowiedziat ziomkom zmartego
kare boska. I rzeczywiscie, wkrétce rodzinng wie§ wykletego nawiedzil ciag
katastrof: pozary i grad. Pogngbieni chiopi zwrdcili si¢ do plebana o absolucje
zaréwno dla nich, jak i dla zmarlego®,

Wydaje si¢ jednak, ze w chlopskiej mentalno$ci oddawanie mesznego lub
dziesieciny zostalo obwarowane nadnaturalnymi sankcjami jedynie w niewielkim
stopniu. Fakt ten jest o tyle szczegélny, Ze chiopi na ogét do$¢ przesadnie
podchodzili do kwestii finansowych zwiazanych z Ko$ciolem. W wypadku legatéw
testamentowych, donacji czy nawet kréw koScielnych strach przed gniewem
bozym powstrzymywat przed malwersacjami, oszustwami i naduZzyciami débr
koscielnych. Oczywiscie nie zawsze skutecznie, ale popetnianiu wszelkich nie-
uczciwosci tego typu towarzyszyl lek przed nadprzyrodzong interwencja. W wypa-
dku mesznego lub dziesigciny takie obawy byly wiasciwie niewidoczne. Chiopi
wyklécali sie twardo o kazdy kios lub grosz, eskalujac konflikty do granic
mozliwosci.

Tymczasem duchowni w zatargach o powinno$ci uciekali si¢ skwapliwie do
§rodkéw nacisku o charakterze religijnym. Powszechne byto odmawianie spowie-
dzi chtopom, niewywiazujacym si¢ z danin®®. Wspomniany wcze$niej proboszcz
Iwkowej Szaniawski ,,0d lat trzech Matyasza Kaczmarczyka spowiedzi stuchac¢ nie
cheiat, i nie chcee, a to za to, Ze mu meszne w ziamie przywiozl, tego ks. pleban
przyjaé nie chciat, ale sobie za to meszne pienigdzmi placié¢ kazat”®. Niedopusz-
czenie do spowiedzi, a w zwigzku z tym komunii wielkanocnej, bylo dla chtopéw
bardzo dotkliwe, ale w wypadku zatargéw o meszne zatracal sie religijny sens tej
kary — chtopi widzieli w niej przede wszystkim wyraz osobistej niecheci plebana.
Kiedy do ksigdza Szaniawskiego przyszedt przed Wielkanoca niejaki Piekarczyk ,,i
umawiat si¢ z ks. plebanem, Ze si¢ nie moge doczekaé spowiedzi, ks. Szaniawski
moéwit mu, Ze uptaé cokolwiek chocby przez potowe co§ mi winien, on od-
powiedziat mu, ze jeszcze nie uciekam ze wsi, i z tym z plebanii poszedi™!,

Gdy nie skutkowata odmowa wystuchania spowiedzi, plebani uciekali si¢ do
rzucenia klatwy ko$cielnej na poszczegdlnych chtopéw lub nawet na catg gromade.
Taki sposéb egzekwowania naleznosci byt chyba do$¢ rozpowszechniony, jak
$wiadczy autoreklama klechy Gregoriasa na Synodzie klechéw podgorskich:

$w. Piotra jako tzw. Palikopg, W. Baranowski, Relikty wierzeri w sw. Piotra Palikope — egzekutora
dziesiecin, ,KH", t. 79, 1969, nr 4, s. 897-902.

8 J. Kracik, Duszpasterstwo parafiaine..., s. 211.

% Zob. np. S. Litak, Ze studiéw nad religijnosciq niiszych warstw spotecznych..., 5. 172;
E. Wojtusiak, Saskie czasy w karpackiej posiadiosci Matachowskich. Pleban, dwor i poddani, NP,
t. 60, 1983, 5. 213.

% PAN Krakéw, rkps 7121, k. 9.

S Ibidem, k. 72",
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Owa widzg, Zebym byl nie ghupi plebanus.
Meszne umiem odebraé, dziesigcing wytknac,
Chlopa zaklaé, kijem sttuc, z kosciola go wypchnaé®.

Zatarg o meszne doprowadzit w 1690 r. do rzucenia klatwy na gromade Gac,
a dwanafcie lat péZniej —na pobliskie Nizatyce (tu w ostatniej chwili przed publikacjg
doszlo do ugody). Z tego samego powodu w Woli Zarczyckiej wykleto w 1712 .
kilkunastu chtopéw, a rok pézniej takze cala tawe wiejska®. Tamtejszy pleban
w owym czasie wyklinat réwniez chtopéw z innych wsi, nalezacych do parafii, a nawet
cata gromade Jezowe. Znany jest do§¢ oryginalny tekst tej klatwy. Mieszkaricy
Jezowego, ktérzy nie oddali mesznego, mogli ustyszec z ambony m.in. takie zyczenia:
,»zakochali si¢ w przeklgctwie, niechze przyjdzie na nich; nie chcieli blogosiawierst-
wa, niechze oddalone bedzie od nich. Mieszkanie ich niech sig stanie puste. Synowie
ich niech bedg sierotami, a Zony ich wdowami. Niech si¢ tutajacy przenosza synowie ich,
a niech Zebrza i niech bedg wyrzuceni z mieszkania swego. Niech szpera lichwiarz
wszystkie majetnosci ich, a niech rozchwyca obcy prace ich. Niech maja nad sobg
nieprzyjaciela. Kiedy beda sadzeni, niech beda potepieni, a modlitwa ich niech bedzie
grzechem. Niech beda skrécone dni ich, a dobro ich niech bedzie komu innemu dane.
Niechaj nie maja pomocnika, a niech nie bedzie, ktoby si¢ zlitowat nad sierotamni ich™,

Wylaczenie ze wspélnoty wiernych bylo dla chiopa wielkim nieszcze$ciem.
Towarzyszacy ekskomunice sugestywny spektakl w kosciele (bicie w dzwony,
symboliczne stracenie na posadzke zgaszonej §wiecy) mégt przerazié negatywnego
bohatera ceremonii i jego ewentualnych nasladowcéw. Jednak pomimo niezwyklej
surowosci kary, jaka mogta spas¢ na chlopéw za niewywiazywanie si¢ z powinno-
§ci na rzecz Ko$ciola, nie powstrzymywala ona niepostusznych. Co wigcej,
zaréwno ci, ktérzy ciagneli zatargi o meszne, jak i juz wykleci, nie okazywali
strachu przed obiecywana im boskg interwencja. W Rozmowach polskich taciriskim
Jezykiem przeplatanych Wita Korczewskiego pan radzi plebanowi w wypadku
niepfacenia powinnosci przez chiopéw:

Bedzielié co dhuzen kmieé

Do mnie si¢ w tej rzeczy uciec.
Nie do pozwu, ni do klatwy,

Bo to na kmiecia strach watty;
Rychlejci sie klody lgknie,

Gdy go w niej posadzg pigknie®,

62 Synod klechow podgdrskich..., s. 163.

8 J. PSiéwiartek, Z badari nad rolq gospodarczo-spotecznag plebanii..., s. 105-109.

% M. Podgérski, Wola Zarczycka..., s. 77-79 [1712).

5 W. Korczewski, Rozmowy polskie tacifiskim jezykiem przeplatane, wyd. J. Kartowicz, BPP, nr 2,
Krakéw 1889, s. 82.
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Trudno powiedzieé, czemu tak si¢ dziato. By¢ moze zbyt czgste uciekanie sig
plebanéw do ekskomuniki doprowadzito do dewaluacji tej kary. By¢ moze
wysoko$¢ sumy, o jaka toczyt si¢ konflikt, fagodzita lgki religijne. By¢ moze byt to
wyraz przekonania, ze boska sprawiedliwo$¢ niekoniecznie jest zbiezna z plebani-
ska 1 ekskomunika rzucona bezpodstawnie nie posiada nadprzyrodzonej sankcji.

Oprécz danin wiejscy parafianie uiszczali réwnieZ inne przymusowe oplaty na
rzecz Kosciota bezposrednio zwigzane z jego dziatalno$cia. Udzial w regularnym
zyciu parafialnym wymagat na przykiad sktadania duchownemu ofiar z okazji
sprawowania postug religijnych. W Kosciele czaséw wczesnonowozytnych ofiary
te miaty charakter zaptaty i nieprzerwanie wywolywaty konflikty. Nalezy nad-
mienié, ze wedle obliczer Dariusza Giéwki, dokonanych dla diecezji plockiej (za
lata 1775-1781), byly one drugim (po dziesigcinach) zasadniczym Zrédiem do-
chodéw plebariskich w Polsce. W bogatszych parafiach stanowity one do 15%
dochodu, ale w mniej zamoznych az 20-40%°%,

Teoretycznie obowiazywata zasada, ze duchowni powinni petni¢ postugi
religijne na rzecz wiemnych bezplatnie jako ze obowiazkiem ich jest ,darmo
szafowa¢ tym, co darmo otrzymali”. Na takim stanowisku staly uchwaly
wszystkich synodéw diecezjalnych w przedrozbiorowej Polsce. Dopuszczano
natomiast przyjmowanie przez duchownych dobrowolnych datkéw od wiernych.
Zwyczaj ten uznawano za chwalebny i godny podtrzymywania, nawet za
pomocg kar koscielnych wobec uchylajacych sig parafian®. W praktyce wysokosé
ofiary za postugi religijne zalezala od lokalnych obyczajéw i osobistych
negocjacji z kaptanem, dopéki w XVIII w. nie upowszechnily si¢ wydawane
przez wiadze diecezjalne taksy ofiar iura stolae. Wszystko to powodowalo,
ze réznice migdzy ofiara a oplata za postugi religijne dostrzec potrafili
tylko kanonisci.

Ofiary iura stolae pobierane byly od udzielania sakramentéw i blogosta-
wieristw oraz od obrzedéw pogrzebowych. Na przyktad przy spowiedzi wielkanoc-
nej datek wynosit na ogé6t 1 grosz i jedynie proby wyludzania wigkszej sumy byly
pigtnowane przez wiadze koscielne, podobnie jak nadmierna ostentacja w pobiera-
niu tej sumy od spowiadajacych si¢®®. Wierni zasadniczo akceptowali obowigzek
odplacenia si¢ spowiednikowi — czy to pienigdzmi, czy to podarunkami rzeczowy-
mi. Zwyczaj ten funkcjonowat na granicy poprawnosci, z tendencja do przeksztat-
cania si¢ w niemal kupiecki akt odpuszczenia grzechéw w zamian za dary. We
fraszce Adama Wiadystawiusza pewien pleban, ,spowiadajac” na brzegu Wisty
swych parafian, odcigtych przez przyb6r wéd na drugim brzegu, pytat ich:

% D. Gtéwka, Gospodarka w dobrach plebariskich na Mazowszu XVI-XVII wieku, Warszawa 1991,
5. 78.

" H. Karbownik, Ofiary iura stolae na ziemiach polskich w latach 1285-1918, Lublin 1995, s. 37, 87.

8 Z. Zalewski, Komunia $wieta wiernych w okresie reformy trydenckiej, w: Studia liturgiczne, t. 5,
Lublin 1988, s. 135.
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Co za grzechy macie?

Takie jako i tak rok, jesli pamigtacie.
Pokutujciez jak tak rok. IdZcie do dom zgota, [...]
Jednak jajec, kotaczy, przyniescie w pogode —

I tak ci ich on pleban rozgrzeszyt przez wodg®.

Zwyczaj skladania duchownemu daréw z okazji spowiedzi wielkanocnej
wydawat si¢ jednak podejrzany hierarchii ko$cielnej i w niekt6rych diecezjach
polskich zostat zakazany. Przyczyniat si¢ on bowiem do szerzenia wsréd wier-
nych blednego przekonania, ze uzyskanie rozgrzeszenia jest uzaleznione od
zlozonej ofiary™. Stala optata pienigzna byta pod tym wzgledem bezpieczniejsza,
a duchowni nie napotykali wigkszych probleméw z jej $ciaganiem, pod warun-
kiem, Ze nie przekraczali granicy przyzwoitosci. Znienawidzony przez gromade
pleban wielkoporgbski ,,na Wielkanoc kartki da¢ nie chce bez grosza; jak to
ludzie ubodzy to dla grosza, ze go nie ma, a da¢ kaze koniecznie ks. pleban, toby
si¢ i wyrzek[t] i spowiedzi, jakoz si¢ i nie spowiadaja drudzy z tej racji”’\.
Idealem, do ktérego dazyli reformatorscy hierarchowie, bylo oczyszczenie sak-
ramentu pokuty z wszelkich oznak interesownos$ci. Ewentualne datki wiernych
powinny by¢ naprawde ofiarami, a nie optatami i nie tylko nie miaty upowaznia¢
do automatycznego rozgrzeszenia, ale nawet do przystapienia do konfesjonatu
poza kolejnoscia’?.

Czasem duchowni zadali osobnej optaty za udzielenie komunii. Najjaskrawsze
przejawy takiego naduzycia ukazuje uchwata synodu tuckiego z 1607 r., zakazuja-
ca praktyki stawiania na stopniach ottarza (Jub w innych miejscach) miseczek do
zbierania pienigdzy od komunikujacych sig”. Oczywiscie prébowano pobierac
przymusowe ofiary réwniez od sakramentéw chrztu, matzeristwa i namaszczenia,
od zapowiedzi i blogostawierdstw’. Szczegllng chciwoécia mieli si¢ jakoby
odznacza¢ duchowni przy sprawowaniu obrzgdéw pogrzebowych. Uchwaty syno-
dalne wszystkich diecezji polskich co pewien czas przypominaty duchownym
o zakazie pobierania optat za sakramenty i obowiazku zadowolenia si¢ zwyczajo-
wa, ofiara sktadana post factum. Szczegllna uwage poswiecano takze ofiarom
i datkom pogrzebowym, zakazujgc targéw o nie i podkreslajac, ze ludzi ubogich
nalezy chowaé w ogéle za darmo’. Synody tuckie z 1641 i 1726 r. w chciwosci

% Polska fraszka mieszczariska. Minucje sowizrzalskie, wyd. K. Badecki, BPP, nr 88, Krakéw 1948,
s. 101102,

" H. Karbownik, Ofiary iura stolae..., 5. 42.

7 B. Oss., rkps 11714, 5. 899, 904.

7 J. Ataman, W. H. Sierakowski..., s. 128.

™ Synodus dioecesana Luceorensis celebrata a. D. MDCVII, Zamoscii 1607, k. C2".

7 H. Karbownik, Ofiary iura stolae..., 5. 39-44.

S Np. Reformationes generales..., s. 124-125; J. Sawicki, Synody diecezji chelmskiej..., s. 169; por.
tez: AM Przemydl, rkps 160, k. 3197, 321, 371 i in.
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plebanéw dostrzegty powéd, dla ktérego ubodzy wierni grzebali swoich zmartych
po lasach i polach’. Synod diecezji ptockiej z 1643 r. potepit tych duchownych,
ktérzy, nie otrzymawszy pienigdzy, odwlekali pogrzeb, ttumaczac si¢ okolicznos-
ciami zewngtrznymi, oraz tych, kt6rzy otrzymawszy mniej niz zadali, zachowywa-
li si¢ gorszaco i zgryZliwie podczas ceremonii’’. Mozna przypuszczaé, ze podob-
nie wymuszali oplaty pogrzebowe plebani w diecezjach krakowskiej i przemys-
kiej’®.

Sposobem na rozwiazanie problemu ofiar iura stolae miaty by¢ taksy oplat za
postugi religijne. Od korica XVII w. publikowano je w wigkszosci diecezji
polskich. Ich celem bylo ograniczenie naduzyc kleru parafialnego, lecz wydanie
ich oznaczalo praktyczng rezygnacje¢ z oficjalnie gtoszonej dobrowolnosci ofiar.
W diecezji krakowskiej taksa taka zostata ogtoszona drukiem w 1737 r. przez bp.
Jana Aleksandra Lipskiego 1 wznawiana w latach 1740, 1747 i 17797, Opierata si¢
ona jednak na wczeéniejszej taksie z 1721 r., wydanej przez bp. Konstantego
Szaniawskiego, a rozpowszechnianej w rekopisie®.

»Ordynacja wzgledem akcydenséw koScielnych” z 1737 r. spotkata si¢ z du-
Zym zainteresowaniem wiernych. Tekst ten mozna znaleZé¢ wklejony lub przepisa-
ny nawet w kilku wiejskich ksiggach sgdowych?!, Taksa ta szczegétowo regulowa-
la kwesti¢ optat od zapowiedzi, §lubéw i pogrzebéw. Chrzest, wywéd i inne
blogostawieristwa mialy by¢ natomiast udzielane za darmo, cho¢ duchowny mégt
przyjaé dobrowolny datek. Dla ludzi ubogich takze §lub i pogrzeb miaty odbywac
si¢ bezptatnie. Charakterystyczny jest fakt, ze najwigcej uwagi ,,Ordynacja”
poswigcala kwestii pogrzeb6w. Szczegélowo wyceniano w niej wszystkie elemen-
ty uroczystosci funeralnych i dodatkowo jeszcze przestrzegano duchownych, by
»W jednaniu pogrzebéw chciwosci si¢ chronili, owszem wngtrznosci mitosierdzia
pasterskiego pokazywali”®,

& Constitutiones synodi dioecesis Luceoriensis ab [...] D. Andrea Gembicki [...] a. D. 1641 [...]
Luceoriae {...] celebratae, Cracoviae 1641, k. D3'-D4; Constitutiones synodales dioecesis Luceoriensis
et Brestensis [...] ab [...] Stephano Boguslao Rupniewski [...] celebratae et promulgatae anno [...} 1726,
Varsaviae [1726], k. L2.

™ H. Karbownik, Sprawa pobierania ofiar za postugi religijne przez duchownych w diecezji
plockiej w czasach przedrozbiorowych, ,Studia Plockie”, t. 15, 1987, s. 250.

™ Por. np. W. Kowalski, Uposazenie parafii archidiakonatu sandomierskiego w XV-XVIII wieku,
Kielce 1998, s. 61-62.

™ H. Karbownik, Ofiary iura stolae..., s. 88.

% Jak podaje Dziejopis Zywiecki 9 TI 1721 r. ,z zamku zywieckiego po soltysach do wsi6w
kartki rozestano z informatia placenia ksigdzom plebanom od pogrzeb6éw i inszych akcydenséw, zeby
wedle niej ptacono”, Komoniecki, s. 530 [1721]; tamie znajduje si¢ pelen tekst owej ,Moderacji
akcydenséw” bpa Szaniawskiego, kt6rego wydaje si¢ nie zna¢ H. Karbownik, zob. idem, Ofiary iura
stolae..., s. 88.

8 Np. w ksigdze wsi Skotniki, Ulanowski, nr 7472 [1737]; takze Olszéwka, k. 63-64 [1737];
Lipnica G6ma, t. 1, 5. 139-141 [1737]; zob. tez: Tylicz A, s. 600-603 [1757].

82 Ulanowski, nr 7472 [1737].
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Wydanie taksy niewiele chyba zmienito w stosunkach parafialnych. W diecezji
krakowskiej naduzycia w tym wzgledzie byly chyba réwnie czeste, jak w diecezji
przemyskiej, gdzie az do rozbioréw nie powstala Zzadna taksa oplat za postugi
religijne. Gléwna rol¢ bowiem odgrywata osobowo$¢ plebana i jego relacje
z parafianami. Trudno nawet ustalié¢, co wla§ciwie wierni uwazali za naduzycie.
Mogto bowiem chodzi¢ zaréwno o pobieranie oplat przewyzszajacych taksg
diecezjalna, jak i o lekcewazenie zwyczajowej wysokosci datkéw lub mozliwosci
finansowych ofiarodawcy.

Wiele wskazuje, ze przymusowe ofiary z okazji sprawowania postug religijnych
stanowily znaczna pozycj¢ w chiopskim budzecie — wsréd nich przede wszystkim
wydatki pogrzebowe, ktére potrafity niemal zrujnowac gospodarczo spadkobiercéw
zmariego. Je§li natrafito sie na plebana bezlitosnie egzekwujacego oplaty, to mozna
bylo wraz ze strata bliskiego postradaé niemal caty majatek. Pleban wielkoporgbski
Stanistaw Podgérski w potowie XVIII w. ,,0d pogrzebéw bez mitosierdzia drze
ludzi, zeby ten wolal umrzec, co ptaci pogrzeb, a chociaz nie ma skad [wziaé], albo
dhugi, za to im¢ ks. pleban i ostatnia krowg kaze przyprowadzi¢ nie zwazajac na
wychowanie dzieci i inszej mizerii”®, Ksiadz Szaniawski z Iwkowej nie zadowalat
si¢ ruchomogciami: ,,gdy kto nie ma czym zaptacié, bydlo zabiera, i gdy bydta nie
ma, to budynki po zmartych pozostate na grunt plebariski przenosi¢ kaze” 8¢,

Jednak nawet w tych parafiach, gdzie relacje plebana z wiernymi byly poprawne,
konieczno$¢ optacenia wydatkéw pogrzebowych byta dla rodziny zmartego dotkliwym
ciosern ekonomicznym. Chtopi na ogét nie dysponowali wystarczajaca iloscia gotéwki
na pokrycie tych kosztéw. Oddawali zatem krowy, bydto robocze lub konie, co
diugoterminowo utrudnialo powr6t do uprzedniej sytuacji ekonomicznej gospodar-
stwa, Inni odsprzedawali cze$¢ roli uprawnej lub zaciagali dtugi®. Zbieranie pieniedzy
na optaty odbywalo si¢ w upokarzajacych warunkach, gdyz plebani zwykle nie chcieli
chowaé zmartych, zanim nie otrzymali uméwionej sumy®. Bronili sig oni w ten sposéb
przed niesciagalnymi naleznogciami, lecz dla chtopéw odwlekanie pogrzebu (niekiedy
nawet parodniowe) oznaczato spotggowanie osobistego dramatu i lgkéw o los duszy
zmartego, ktéra przebywaé miata w stanie osobliwego zawieszenia az do czasu
spoczecia ciata w po$wigconej ziemi.

Umierajacy obawiali si¢ czasem, czy caty ich dobytek starczy na optacenie
ksigdza i obrzgdéw funeralnych. Niekt6rzy liczyli na dobroczynno$é gromady®,
inni prébowali odwotaé si¢ do plebariskiego milosierdzia, tak jak Jézef Systo
z Lipnicy Gérnej w swoim testamencie: ,,na pogrzeb jmci ks. plebanowi upraszam
z wielka moja unizonoscia, azeby dzieci moich nie turbowaé na to [...] tylko

¥ B. Oss., rkps 11714, s. 899; por. tez: Krasna, s. 207 [1775].

¥ PAN Krakéw, rkps 7121, k. 8.

8 Np. Iwkowa, nr 587 [1726]; Nowa Wies, t. 8, s. 71 [1731]; Andrychéw, t. 2, 5. 72 [1758];
Hiomcza, t. 1, k. 115" [1775]. )

% hwkowa, nr 587 [1726]; por. tez: Tyrawa Solna — akta luZne, k. 64 [1745].

8 Limanowa A, s. 93 [1621].
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wedtug przepomozenia ubéstwa mojego, aby jmci ks. plebanowi zadosy¢ uczynid,
ale o milosierdzie jmci sam upraszam, bo juz rok jak sietniej¢ i wszystko sig
wniwecz obracato™®. Przynajmniej cze$¢ wiejskich plebanéw chyba z zasady
nikogo nie chowata za darmo. W Zawadzie w 1779 r. niejaka Katarzyna Kuzerka,
nie posiadajac nikogo bliskiego, ,pod plotem Koniarczynym umiera¢ musiata
i w zyto byta wrzucona”, gdyz pleban zechciat ja pochowac dopiero wtedy, gdy
kto$ z gromady zobowiazat si¢ optaci¢ ceremonig®. W podobnej sytuacji w Htom-
czy pogrzeb dziecka-sieroty ofiarowatl sig w koricu sfinansowaé Zyd szynkarz®.
Trudno sobie zatem wyobrazi¢ kto, wedtug tych duchownych, byt wystarczajaco
ubogi, by zgodnie z biskupimi zarzadzeniami pochowaé go za darmo.

3. Zwyczajowe wydatki zwigzane z obrzedami religijnymi

Bezlitosne egzekwowanie przez plebanéw ofiar iura stolae od wiejskich
parafian bylo jednak tylko jedng strona medalu. Wysoko$¢ wydatkéw na obrzedy
religijne wcale nie musiata by¢ narzucana przez duchownych. Chtopi sami dazyli
do nadania odpowiedniej oprawy indywidualnym ceremoniom religijnym, takim
jak chrzest, §lub czy pogrzeb, i zwykle nie zatowali na ten cel pienigdzy,
oczywiscie w ramach swoich mozliwosci finansowych. Struktura tych ekspenséw
byla jednak nieco inna, niz pragneliby tego duchowni — wigkszg role odgrywaty
wydatki prestizowe i ludyczne kosztem ofiarnoéci na rzecz Kodciota.

Stosunkowo najwigcej wiadomo na temat sum, wydawanych na pogrzeby, gdyz
umierajacy chlopi zamieszczali w testamentach szczegélowe dyspozycje na ten
temat. WyraZnie widoczne jest pragnienie testatoréw, aby ich pochéwkowi zapew-
niono odpowiednio dostatnia oprawe. W ogélnych zaleceniach dla spadkobiercéw
zobowiazywano ich do zorganizowania pogrzebu ,jak najprzystojniejszego” lub
~pigknego™! czy choéby ,na jaki bedzie staé”™®?, Stosunkowa wystawno$é ob-
rzgdéw i wysoko$¢ legatéw przekazanych Kosciolowi miata odzwierciedlaé miej-
sce nieboszczyka w wiejskiej hierarchii. Jednakze wyprawienie nalezytego i do-
statniego pogrzebu nie stuzylo jedynie podkresleniu spotecznej roli zmartego.
Dopetnienie odpowiednich obrzedéw funeralnych zapewnié miato nieboszczykowi
dostgp do zycia wiecznego, za§ od liczby mszy, modlitw i jatmuzny zalezato
skrécenie jego pobytu w czy$écu. Wysoko$é sum, przeznaczonych przez umieraja-
cego na obrzedy okotopogrzebowe, mogia mie¢ zatem bezposredni wptyw na jego
zycie pozagrobowe.

¥ Lipnica Gérna, t. 1, s. 137 [1734].

¥ Zawada [t. 2], nr 214 [1779].

% Hiomcza, t. 1, k. 127 [17787].

1 Jaworsko, 5. 300 [1695]; Andrychdw, t. 1, s. 330 [1710); Lipnica Géma, t. 1, s. 399 [1774].

% Bielcza, k. 208 [1707]; Lobzéw, nienumerowany dokument datowany 27 VI 1719; Terliczka,
s. 23 [1757].
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Dlatego tez w niemal kazdym chtopskim testamencie wyszczegdlnione sa
kwoty, przeznaczone na odprawienie mszy za duszg testatora®, Niekt6rzy nie
ograniczali si¢ tylko do swojego kosciola parafialnego, zamawiajac msze takze
w §wiatyniach w pobliskim miasteczku lub w lokalnych centrach pielgrzym-
kowych®. Bogatsi chtopi dokonywali drobnych fundacji na rzecz koéciota parafial-
nego w zamian za ,wieczyste” wymienianie podczas mszy 1 zalecanie ich dusz
modlitwom wiernych. Przedmiotem takich fundacji mégt by¢ remont budynku
kosciota lub szkoty®, restauracja ottarza®, ustanowienie krowy koscielnej”’ czy po
prostu legacja wigkszej sumy z przeznaczeniem ulokowania jej tak, by przynosila
staty procent™. Dazenie do zapewnienia swej duszy ratunku po §mierci powodowa-
to czasem, ze sumy zapisane testamentalnie przez umierajacych chtopéw z prze-
znaczeniem na msze $wigte badZ fundacje przekraczaly warto$¢ ich majatku
i mozliwosci finansowe spadkobiercéw®.

W wypadku ekspenséw pogrzebowych na og6t trudno odréznié, ktére wydatki
powodowane byty potrzebami religijnymi, a ktére stuzyly okazaniu prestizu.
Sumy, wydane na odprawienie mszy $wigtych, miaty raczej uzasadnienie dewocy;j-
ne. Do wydatkéw prestizowych mozna z pewno$cia, zaliczy¢ zdobiong bielizne dla
nieboszczyka'®, przybranie katafalku'®, §wiece i ozdoby do kosciota!®. Cheé
podkreslenia swej pozycji spotecznej kierowala zapewne takze osobami, ktére byty
w stanie zaptacié wysoka sumg¢ za miejsce pochéwku w kosciele — parokrotnie
wyZsza, niz za miejsce na cmentarzu'®. W tym wypadku pewng rolg odgrywac

® Np. Pieskowa Skala, s. 239 [1687]; Réwne, k. 47' [1697]; Krzeczéw, s. 30-31 [1737]; Al-
bigowa, t. 1, 8. 168 [1757], 221 [1762]; Bestwina, s. 25 [1777].

% Np. Krzyizowniki i Proszéw, s. 41-42 {1573]; Andrychéw, t. 1, 165 [1683]; Albigowa, t. 1, s. 31
[1685]; Blazowa, t. 2, s. 5 [1745]; Czarna, 5. 483 [1774].

% Gaé, t. 1, 5. 322 [1594}; Staszkéwka, k. 8-9 (od korica) [1703]; por. tez: Hlomcza, t. 2,
k. 15 [1799].

% Hus6w, s. 51 [1703]; por. tez: Kres muszyriski, t. 2, s. 229 [1765].

97 Jawornik, s. 711-712 [1779]; Bestwina, s. 55 {1781}; Trzesniéw, t. 3, k. 127" [1783-1784].

% Komoniecki, 5. 293 [1704].

# Np. Gaé, t. 1, 5. 322 [1594]; Czermno, k. 184 [1690]; Stara Wie§ Gdma, s. 24 [1801];
por. tez spostrzeZenia na ten temat synodu poznariskiego z 1738 r.: Synodus dioecesana Posnaniensis
sub [...] Stanislao de Bezdan Hosio, episcopo Posnaniensi {..] Posnaniae in ecclesia cathedrali
[..]a D. 1738, b. m. [1738], s. 201.

1% Andrychéw, t. 2, 5. 264 [1792].

19 Zob. ASD, t. 9, k. 267" [1761].

12 Andrychéw, t. 1, s. 249 [1695], t. 2, 5. 264 [1792]; Ulanowski, nr 3831 [1754].

1% Prawo do miejsca pogrzebowego w kosciele mieli kolatorowie, dziedzic débr i jego rodzina, ale
takze witrykowie koscielni zmarli na swoim stanowisku oraz znaczniejsi dobroczyricy kosciola. Pogrzeb
w kosciele osiagalny byl zatem jedynie dla przedstawicieli wiejskiej elity i to raczej tylko w tych
parafiach, w ktérych nie byto zbyt duzej konkurenciji ze strony szlachty lub mieszczan, niemniej jednak
nie byly to wypadki wyjatkowe, zob. np. Jadowniki A, k. 79 [1588]; Jadowniki B, s. 445 [1656], 497
[1664], 662 [1656]; Brzozowa, k. 109 [1616], 126¥ [1622]; Klucz fqcki, nr 480 [1629]; Klucz
uszewski, k. 53 {1667]; Krzeczéw, s. 17 [1751]. Z drugiej strony, miejsce pochéwku w koSciele
dostgpne bylo takie dla ubogich pensjonariuszy szpitala parafialnego, a to ze wzgledu na ich rolg
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moglo réwniez pragnienie spoczecia jak najblizej sacrum. Podobnie na cmentarzu
istnialy ,lepsze” miejsca w uzaleznieniu od blisko$ci obiektéw sakralnych, np.
,pod dzwonnica na wprost wielkich drzwi” kosciota parafialnego'™.

Nietatwo jest natomiast stwierdzié, co powodowalo umierajacymi, ktérzy
zyczyli sobie, by w ich uroczystosciach pogrzebowych brato udziat kilku duchow-
nych. Z jednej strony, podnosilo to rangg i widowiskowo$¢ ceremonii, z drugiej
za$, moglo mie¢ znaczenie religijne jako swego rodzaju multiplikacja modlitw
i obrzed6w'®, Podobnie dwojakie intencje zapewne przy$wiecaty tym umieraja-
cym, ktérzy zlecali organizowanie wystawnych styp i obiadéw dziadowskich.

Urzadzenie obfitej uczty pogrzebowej mialo dopoméc w rozstaniu si¢ duszy
zmartego ze §wiatem doczesnym, a jednoczesnie stuzyto okazaniu jego osobistego
znaczenia za Zycia. Sfinansowanie stypy w oprawie odpowiedniej dla pozycji
spotecznej nieboszczyka stanowito znaczng pozycje w budzecie pogrzebu. Wywo-
tywalo to sprzeciwy duchowiernistwa, ktdre staralo sig, by pieniadze wydawane
przez wiernych na ucztg z nieodlaczna pijatyka przeznaczy¢ na cele kosciota lub
szpitala. Zalecenia w tym duchu zawierata ,Pastoralna” bp. Bernarda Maciejow-
skiego, kierujac je do og6tu wiernych, nie tylko prostych parafian'®, Sto osiem-
dziesiat lat péZniej instrukcja wizytacyjna biskupa krakowskiego Kajetana Sottyka
z 1781 r. polecata juz tylko u ludu zwalczaé¢ zwyczaj wyprawiania styp, ,,na
ktérych si¢ pospolicie wldczegi tucza, i upijaja’. Plebani mieli naktaniaé parafian,
aby, zamiast wykosztowywac si¢ na przyjecia pogrzebowe, ,,oddawali te surowe
porcje w leguminach swemu farnemu szpitalowi™®’, Juz wczeéniej uchwaty
synodu poznaniskiego z 1738 r. potepialy stypy, organizowane przez prosty lud, ze
wzgledu na towarzyszace im pijafistwo i rozrzutno$é, prowadzaca do ubGstwal®,

Mniejsze kontrowersje wywolywal okolopogrzebowy zwyczaj wydawania
obiadu dla ubogich pensjonariuszy szpitala parafialnego. Chtopi widzieli w nim
okazje, by w sposéb zindywidualizowany okazaé swoja, szczodroéé. Podstawowe
znaczenie takiego przyjecia zasadzato si¢ jednak na roli dziadéw jako tacznikéw ze
$wiatem nadprzyrodzonym w obrzgdach zwigzanych z kultem zmartych. W chrzes-
cijafiskiej optyce obiad sprawiony ubogim miat stanowié¢ dla nich zachetg do
modlitw za dusz¢ zmarlego. W jezyku codziennym funkcjonowal nawet zwiazek

w spoleczno§ci wiernych, zob. Z. Guldon, W. Kowalski, Szpitale w wojewddztwie sandomierskim
w drugief potowie XVII w., ,NP”, t. 84, 1995, s. 115-116.

% Trzegniéw, t. 3, k. 87" [1771].

1% Zawada, t. 3, 5. 6 [1790]; Htomcza, t. 2, k. 16 [1799].

% Epistola pastoralis..., s. 15, (rozdz. [24]: De funeribus et suffragiis pro defunctis). Notabene
wezesniejsze o kilkadziesiat lat uchwaty synodu wiloctawskiego z 1568 r. nie zakazywaty styp, a jedynie
zachgcaty do selekeji ich uczestnikéw i zachowania trzeZwosci, Acta synodi dioecesanae Wladislaviae
Anno 1568 [...] per Stanislaum Karnkowski episcopum celebratae, w: Statuta synodalia dioecesis
Wladislawiensis et Pomeraniae, s. 77.

7 B. Oss., rkps 1444, s. 52.

198 Synodus dioecesana Posnaniensis [1738]..., 5. 200.



114 Ekonomiczny wymiar religijno$ci

frazeologiczny: ,,obiad za czyjas§ dusze”, sugerujacy jego przebtagalny charakter'®,
Wydawanie bankietu pogrzebowego dla dziadéw byto aktem zblizonym do jatmuz-
ny. Umierajacy zapisywali na og6t w testamentach zobowiazanie do wyprawienia
obiadu, podajac nawet czasem, jakie ilo$ci wiktuatéw nalezy w tym celu przygoto-
waé''®, Niekiedy zamiast organizowaé taki poczestunek, poprzestawano na ob-
dzieleniu ubogich Zzywnoscia, zwykle ziamem lub migsem’". Dobroczynno$é
z okazji pogrzebu obejmowata réwniez rozdawanie starej odziezy pozostatej po
nieboszczyku, rzadziej datkéw pienigznych!!?,

Wydatki na jalmuzne bywaty stosunkowo hojne. Marcin Bieniek z Pieskowe;j
Skaty zapisat na obiad ,,dla ub6stwa™ 20 ztotych — tyle samo, ile tacznie na koszty
pogrzebu i msze za swoja dusz¢!™®, Antoni Lenar z Albigowej darowat na ten cel
jedng krowe, a druga legowat koéciotowi'*, Wiele zalezato tu chyba jednak od
osobowosci darczyricy, np. karczmarz mogilski, Antoni Swierkal przeznaczyt na
jalmuzne tylko 16 groszy, podczas gdy jego pogrzeb i stypa kosztowaly az 91
ztotych!?,

Mniej wiadomo na temat jalmuzny, rozdawanej przez chtopéw przy innych
okazjach niz witasny pogrzeb. Jednakze musieli si¢ chyba oni na co dzieri kierowad
mitosierdziem, skoro jako$ utrzymywaty sie do$¢ liczne grupy wiejskich dziadéw
i wedrownych zebrakéw. Nie da sig okresli¢, jak duzy procent swych dochodéw
przeznaczali chtopi na dobroczynno$¢. Prawdopodobnie datki pienigzne odgrywaty
niewielkg rolg — ubogich wspierano giéwnie, dzielac si¢ ptodami rolnymi. Roz-
dawanie jalmuzny przed ko$ciolem w niedziele i §wigta byto chyba na wsi
zwyczajem powszechnym. Jak wynika jednak z relacji wegdrownych dziadéw,
réwniez nachodzeni w zwykle dni we wiasnej zagrodzie chtopi wspierali po-
trzebujacych wedle mozliwosci''é.

Sktonnoéé niektérych chtopéw do nadmiernych wydatkéw na cele religijne
musiata by¢ ograniczana przez spoteczno$¢ gromadzka i wiadcicieli lub zarzadcéw
wsi. Szczeg6lne kontrowersje budzity, z réznych powodéw, legaty testamentowe
na rzecz Ko$ciola o wysokosci przekraczajacej lokalne zwyczaje. Wiadciciele wsi
widzieli w nich przede wszystkim czynnik niepotrzebnie zubozajacy gospodarstwo
chlopskie, a w konsekwencji pogarszajacy sytuacje ekonomiczng débr. W petni
zrozumiate jest, ze gdy Marcin Mika z Rog6w zapisal Kosciotowi w 1570 r. caty
swoj majatek, wydziedziczajac rodzing, to dzierzawca wsi przeprowadzit specjalne

"% Np. Barycz, t. 1, k. 353" [1643]; Zawada, t. 3, 5. 6 [1790].

110 Np. Pieskowa Skata, s. 239 [1687); Podhale, nr 4 [1692]; Swiatoniowa, s. 23 [1713]; Czarna,
s. 315 [17371.

1 Ulanowski, nr 7119 [1629], 7459 [1715]; Krzeczéw, s. 31 [1737]; Andrychéw, t. 2, s. 27 [1752].

12 Wola Zarczycka, nr 145 [1686]; zob. tez: ASD, t. 3; k. 31 [1749].

12 Pieskowa Skala, s. 239 [1687]; por. tez: Ulanowski, nr 3473 [1695].

4 Albigowa, t. 2, 5. 7 [1791].

U5 Ulanowski, nr 3831 [1754].

116 J. BieniarzGwna, O chiopskie prawa..., 5. 202.
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dochodzenie, czy zapisowi temu nalezy dac wiare'". Urzad dominialny Starej Wsi

Gérnej w 1801 r. wzial w obrong Jézefa Nycza, od ktérego miejscowy pleban
domagal si¢ splacenia legatéw, przyrzeczonych przez jego matke, a przewyz-
szajacych caly pozostaly po jej §mierci majatek'’®. Nadmierne legaty umarzat
réwniez sad kresu muszyriskiego'”.

Wtasdciciel Krasnej Ignacy Dulski w swej ustawie wiejskiej z 1775 r. nadawat
samorzadowi chiopskiemu znaczne uprawnienia do kontroli wydatkéw pogrzebo-
wych. Wedle tego aktu miejscowy pleban greckokatolicki miat si¢ tym kontentowaé,
,CO WOjt z przysigznemi uwazywszy majatek zmartego czleka osadzi by¢ bez
krzywdy wdéw i sierot [..] wystarczajacego”®. Jednakie i bez odgémych
zarzadzenl na matopolskiej wsi funkcjonowatl nieoficjalny nadzér gromady nad
wydatkami swych czionkéw na cele religijne. Mdgt on przybiera¢ rézne formy — od
perswazji wobec potencjalnego donatora, po proby pertraktacji z duchownym.
W skonfliktowanej ze swoim plebanem Iwkowej starszyzna wsi zakazywata jakoby
czyni¢ legatéw testamentowych na rzecz Koéciota, straszac krélewsks komisja,
jednoczes$nie za$ zwalczata wystawnos$c obrzedéw pogrzebowych, przekonujac, ,,ze
to nic nie wazy, byle jako tako pochowane cialo bylo™'*. Mozna przypuszczaé, ze
takie dziatania powodowane byly ich osobista niechecia do proboszcza. Jezeli
stosunki z plebanig ukladaty si¢ poprawnie, mozna bylo uciec si¢ do innych metod,
stosowanych zreszts réwniez i przez chtopéw z Iwkowej. Prébowano na przykiad
negocjowac z plebanem cze$ciowe umorzenie lub roztozenie na diugoterminowe
raty klopotliwych legatéw lub zawyzonych oplat pogrzebowych, a jako strona
w pertraktacjach wystgpowala gromada, reprezentowana przez wojta i lawnik6w?2,
Rezultatem takich rokowar mogly by¢ zawierane przed sadami wiejskim ugody
miedzy spadkobiercami a plebanem w sprawie warunkéw splaty legatéw testamen-
towych!?,

4, Czynniki religijne w zyciu ekonomicznym chlopéw

Rola religii w gospodarce chiopskiej nie polegata jedynie na mnozeniu wydatkéw.
Wywierata ona réwniez wplyw na duchowa strong aktywnosci gospodarczej chiop6w.
Zasady i przekonania religijne byly czynnikiem porzadkujacym zycie ekonomiczne
wsi i ksztattujacym jego warstwe kulturowa. Oddziatywanie ich widaé wyraznie
w rozmaitych wiejskich obyczajach gospodarczych czaséw wezesnonowozytnych.

Y7 Rogi, k. 238"-239" [1570-1579].

"8 Stara Wic§ Gérna, s. 24 [1801].

19 Kres muszynski, t. 1, s. 142 [1757]; . 2, 5. 71, 87 [1762].
2 Krasna, s. 207 [1775].

21 PAN Krakéw, tkps 7121, k. 12",

22 Ipidem, k. 33.

233 Gad, 1. 1, s 322 [1594], 336 [1596], 348-349 [1597].
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Chiopskie wyobrazenia ekonomiczne w okresie przedrozbiorowym réznity si¢
znacznie od wsp6iczesnych teorii opartych na zasadzie maksymalizacji korzysci
przy minimalizacji kosztéw. Uwarunkowania kulturowe braty gére nad kalkulacja,
a w zjawisku tym zaznaczat si¢ znaczny wptyw przekonar religijnych §rodowiska
wiejskiego. Kwestia ta wystepuje na przyktad w zwiazku z chiopskimi wyob-
razeniami na temat osiggania przychodéw uznawanych za ,niezastuzone” badZ
w inny sposéb podejrzanych. Podchodzono do nich z obawa i nierzadko catos¢
sumy, zeby pozby¢ sie ktopotu, przeznaczano na ofiarg na cele religijne. Rozmaite
mogty by¢ powody tej niecheci. W 1753 r. Wojciech Bogdanik wygrat w sadzie
paristwa suskiego sprawe o sukcesje roli ze swym bratem stryjecznym J6zefem.
Jednak poniewaz podczas procesu doszto do zlozenia przysiggi, wigc Wojciech
Bogdanik przysadzonych mu 30 ztotych (warto$¢ potowy spornego pola) nie chciat
wziad, 1 ,tych nie pretendujac, ile ze juz poprzysigzone leguje z nich do kosciota
krzeszowskiego na sukienke §w. Anny ztotych 15, drugiez te ztotych 135 leguje do
bractwa rézaricowego w kosciele suskim”, a ,,za trudy 1 koszta przez péitora roku
W tej sprawie podjete waruje tylko sobie u J6zefa taki kawatek z dobrowolnego
wydzielenia”'?*, Podobnie w Swiatoniowej w 1731 r. Jézef Misiag, kiedy wyro-
kiem sadowym odzyskat 10 ziotych niestusznie wyciagnigtych od niego przez
Sebastiana Bodka, od razu, jeszcze stojac przed sadem, cala sume ofiarowal ,,na
chwate Boskg, za dusze zmartych przodk6éw na msze §wigte™'>.

Rozumowanie chiopéw, rezygnujacych z naleznych im pienigdzy, nieraz
trudno zinterpretowaé. Stanistaw Woytan z Trzesniowa, ugodziwszy si¢ z Jerzym
Miynarzem o odszkodowanie za obrazenia, jakie ponidst jego syn, pobity przez
syna Mlynarza, pieniadze te, ,,nie chcac ich sobie korzystowaé, zaraz od rak oddat
kosciotowi trze§niowskiemu do §wietego Stanistawa na potrzeby jego, kt6re zaraz
odebrat kocielny Jakub Ziemianin™'?, By¢é moze syn Woytania tez nie byt bez
winy w tej bojce.

Kontekst wskazuje, ze uprzedzenia chiopéw wzgledem ,,niezastuzonych” przy-
chodéw zwiazane byty z prze§wiadczeniem o nadrzednosci sprawiedliwosci bozej,
ktéra nie toleruje sytuacji dwuznacznych, tak czestych w ludzkim zyciu. Zasade te
stosowano czasem réwniez dla poparcia swoich roszczen, gdyz, przekonani
0 swojej racji, mogli odwota¢ si¢ do bozej sprawiedliwosci, by zamknaé usta
przeciwnikom. Uciek! sie do tej metody Walenty Wilk z Fukawca, gdy, kwitujac
sporne 8 grzywien splaty od brata, o§wiadczal: ,jezeliby kto rozumiat, ze niestusz-
nie biorg, stusznie widzi Bég i reke daje wéjtowi, w piersi sig bijac™'?’.

Podobny schemat myslenia mozna zauwazyé w wypadku obejmowania opus-
toszatej roli. Dla chlopéw nie catkiem uczciwe bylo pozyskanie pola, ktérego nie

"M Paristwo suskie, s. 456 [1753].
125 Swiatoniowa, s. 53 [1731].

126 Trzesniéw, t. 2, k. 84 [1687].
177 pukawiec, s. 21 [1699].
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musieli ani optacié, ani wlasnorgcznie wykarczowaé. Dokonywato sig to co prawda
za zgoda (czasem nawet nakazem) wiasciciela lub zarzadcy wsi i przy akceptacji
gromady, ale te decyzje administracyjne nie wystarczaty do w pelni prawowitego
przejecia roli. Nalezato jeszcze zado$€uczynié za ewentualne naruszenie zasad
nadprzyrodzonej sprawiedliwosci, a dokona¢ tego mozna bylo, przeznaczajac
pewne sumy na potrzeby religijne. Gdy w 1742 r. Maciej Swiatowiec zostat przez
ekonoma osadzony na pustce we wsi Grochowe koto Tuszowa Narodowego, tawa
wiejska stwierdzila, ze ,jednak to majac w pamigci, ze nie kupil tej roli Maciej
Swiatowiec, ani po Zadnym przyjacielu obsiad[t], ale na ludzka kt6z wie, ze nie
wina obsiad[t], za to tedy nakazujemy wiadza nasza sadu, na msze §w. da€ ile
moznosci, ale przy widzu, zeby kazdy z nas sadowych wiedzial”'?,

Kwestie finansowe, ciagnace si¢ za zycia chiopa, nabieraty specjalnego znacze-
nia po jego $mierci. Niesptacony diug obciazat duszg nieboszczyka i przediuzat jej
pobyt w czy$écu. Umierajacy nakladali zatem na spadkobiercéw obowiazek splaty
ich zobowiazan'?, Zofia, wdowa po Wawrzyiicu Skarbku z Mordarki, pragnac, aby
dusza jej meza ,czysta byta przed Panem Bogiem”, przeznaczyla na zwrot jego
diugéw caty swdéj niewielki dobytek — dwie jatéwki. Sama za$, umierajac, musiata
zwrécié sie do gromady z prosba o sfinansowanie jej pogrzebu ze skiadek
koécielnych'®, W Olszéwce w 1763 r. dhugi po nieboszczyku postanowit spiacic
dwor, ,zabiegajac nie tylko spustoszeniu czwarcizny roli, ale tez chcac folge
uczynié¢ duszy nieboszczyka Jana Nawary, aby przez wyplacenie dtugéw jego na
§wiecie predzej milosierdzie Boskie otrzymata™'?!,

Nie tylko niesptacone diugi mialy wptyw na sytuacje¢ duszy nieboszczyka. Aby
zapewni¢ sobie spokdj po §mierci, nalezalo réwniez we wlasciwy sposéb zakon-
czy¢ swoja dzialalno$¢ gospodarczg. W tym celu umierajacy powinien rozpo-
rzadzi¢ swoim majatkiem w sposéb odpowiedzialny i sprawiedliwy, tak aby
potomkowie ,,miasto wiecznego odpoczynku duszom piekla nie zyczyli"'*% Nie
zawsze dato sig jednak testamentem zadowolié¢ wszystkich, a kiétnie i nieporozu-
mienia z tym zwigzane obciazaly dusz¢ zmarlego. Jedynym $rodkiem przymusu,
jakim dysponowat umierajacy, aby nakloni¢ spadkobiercéw do respektowania jego
ostatniej woli, byta klatwa. W wielu chlopskich testamentach wystepuja zatem
powotania ,na straszny Sad Bozy” os6b kwestionujacych zapis'®. Sposéb, w jaki

1 Tuszéw Narodowy, s. 161 [1742]; zob. tez: s. 202 [1758]; Hus6w, s. 15 [1628]; Iwkowa, nr 342
[1632].

2 Gag, t. 2, s. 253 [1665]; Ulanowski, nr 5087 [1681]; Czarna, s. 173 [1700]; Hlomcza - akta
luZne, k. 32 [1780]; Zawada, t. 3, s. 12 [1791].

1% [imanowa A, s. 93 [1621]; zob. tez: Swiatniki, k. 139 [1650]; Jadowniki B, s. 565 [1681]; por.
Nowogr6d, t. 3, 5. 110 [1695].

Bl Olszéwka, k. 66 [1763]; por. tez: Ulanowski, nr 3473 [1695].

3 Klucz tqcki, nr 936 {1786]; zob. tez: Zawada [t. 2], nr 22 [1625]; Czama, s. 314 [1736].

133 Np. Pieskowa Skata, s. 209 [1680], 908 [1759]; Swiatniki, k. 53* [1694]; Torki, s. 342 [1773];
por. tez: Jablonna, k. 6 [1641].
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chtop dokonywat podsumowania i zakoriczenia swego Zycia ekonomicznego, nie
tylko miat wigc wptyw na jego zycie pozagrobowe, lecz takze obwarowany byt
sankcjami religijnymi wobec jego otoczenia.

W ramach chlopskich wyobrazeri zwigzanych z kwestiami majatkowymi
najwicksze znaczenie religijne przypisywane bylo wszelkim zmianom wlasno$ci
ziemi. Aby transakcja dokonana zostala w sposéb zgodny z chiopskimi wyob-
razeniami o sprawiedliwosci, ustepujacy gospodarz powinien byl przekazac swemu
nastgpcy blogostawierdstwo boskie. Posiadanie owego btogostawieristwa bowiem
bylo religijnym potwierdzeniem praw do uprawianej ziemi. Motyw przekazywania
blogoslawieristwa boskiego najczgéciej wystgpuje w testamentach i innych doku-
mentach, dotyczacych kwestii dziedziczenia. Pelnito ono bowiem rol¢ symbolicz-
nego sposobu potwierdzenia decyzji spadkowych. Na przyklad Matiasz Kosiek
z Osobnicy, zapisujac w 1730 r. swoje gospodarstwo synom, dawat im takze
»~blogostawieristwo ojcowskie, aby im P. Bég blogostawit we wszytkim jako wola
Jego przenajswigtsza bedzie”*, Zag§ mtynarz z Kakoléwki Wawrzeniec Bieszczad
do blogostawieristw spadkobiercy dodawat jeszcze Zyczenia, aby Bég ,ciebie
i dzieci i prawnuczeta i do 10 pokolenia, zeby cig¢ z opieki nie wypuszczat™'®,

Przekazanie btogostawieristwa boskiego mogto sta¢ si¢ nawet substytutem aktu
prawnego. W 1738 r. Bartosz Michno z Czamej dokonat zapisu swego gospodar-
stwa na rzecz syna Stanistawa ,,i uczynil go dziedzicem i posessorem zagrody
swojej lezacy jako wyzy, w ten sposéb: «Mity synu, osiadZ te zagrode, na ktéry ja
lata swoje strawit za przyniewoleniem pariskim, a badZ poddanym pariskim, tak
jako 1 ja byi, niech cig¢ Pan Bég btogostawi na potomne lata i dziatki twoje. Prawa
[tj. dokumentu nadania roli przez wtasciciela wsi] ci Zadnego nie daje, bo i ja go
nie marn, ale tylko ci daje¢ blogostawieristwo Boskie i ojcowskie, bo do tej zagrody
nie jest nikt blizszy tylko jak ja byt tak i ty jeste$»”'*,

Z drugiej strony, wystepujacy w licznych dokumentach przekazywania gos-
podarstwa zwrot, przestrzegajacy przed utrata rodzicielskiego btogostawieristwa
w wypadku zlego traktowania rodzica na tzw. dozywociu, oznaczal w istocie
grozbe wydziedziczenia badZ otwierat furtke do nagany testamentu z powodu
niedotrzymania jednego z podstawowych warunkéw prawowitego dziedziczenia,
jakim bylo posiadanie owego blogostawieristwa'®’,

Kwestia ta rzadziej byla rejestrowana przy kupnie-sprzedazy gruntu. W takim
wypadku oficjalne przekazanie blogostawiedistwa zawieralo si¢ w specjalnych
formach rytalnych, takich jak litkup lub obyczaj zwiazany z zielong rézga. Jak to
wygladato, pozwalaja zrekonstruowad niektére dokladniejsze zapisy, nieogranicza-

3% Osobnica, s. 637 [1730].

135 Kakoléwka, t. 2, s. 8 [1757); por. tez; Ptaszkowa, s. 58 [1643]; Ulanowski, nr 3801 [1730];
Lukawiec, 5. 87 [1732]; Jasionka, 5. 6 [1742]; Iwkowa, nr 672 [1754]: Jedlnia, k. 52 [1766]; L.aka, s. 28
[1776]; Lipnica Gérna, t. 2, k. 48 [1777].

136 Czarna, s. 197 [1738].

37 Np. Klucz tqcki, nr 660 [1726], 849 [1744]; Piatkowa, s. 60 [1766]; Zawada, t. 3, s. 43 [1800].
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jace si¢ tylko do suchego powiadomienia o wypelnieniu tych zwyczajéw. Na
przyklad w 1718 r. w Swigtoniowej Regina Zrzebionka sprzedata zagrode Jed-
rzejowi Jedrzeyczykowi ,,pod zielong wichg raz i drugi i trzeci méwiac mu te
stowa: Niech ci¢ Pan Jezus blogostawi i Najswigtsza Panna, aby$§ si¢ wszytkiego
dobrego dorobiet na tej zagrodzie™*®. Podobnie w Jaworsku w 1737 r., J6zef
Jewola, sprzedajac trzy ¢wierci roli Walantemu Baydzie, ,,wszytko blogostawierist-
wo boskie na tego Bayda i na zone jego i na dzieci jego wlewa, Zyczac mu
wszytkiego blogostawieristwa boskiego, méwiac: «Niech cie P. Bég blogostawi»,
Co sobie obiedwie strony litkupem potwierdzieli i r¢ce dali. I zdat mu pod rézga
zielong ", Niekté6re zapiski wskazuja, ze blogostawienie byto wzajemne: sprzeda-
jacy role udzielat go nowemu uzytkownikowi, za§ kupujacy po zielong rézga
potwierdzat litkupem, ,.aby Bég Wszechmogacy jego raczyt szczeécie na kupnie,
jego takze i przedawce na piniadzach jego™!®,

Szczegdlne znaczenie religijne przywiazywano na wsi do kwestii przejecia roli
po $mierci jej wlasciciela. Osoba, ktéra obejmowata ziemig¢ po zmartym, obarczana
byta jednoczeénie obowiazkami religijnymi wobec jego duszy, a nawet — jak sig
wydaje — wobec wszystkich poprzednich wiasdcicieli tego pola. Statym elementem
chtopskich testamentéw bylo zobowigzanie do po§miertnej opieki nad dusza osoby,
dokonujacej zapisu, W zamian za odziedziczona nieruchomo$é spadkobierca
zwykle obligowat sig ,,ratowac i po §mierci za niego dobrze czynié”'*!, Stanistaw
Grykiar z Albigowej w 1762 r., przejmujac role po rodzicach, ztozyt przed tawa,
wiejska nastgpujace o$wiadczenie: ,Jakub Grykiar [ojciec] synowi swojemu
i z matkg swojg, Zofia kochajaca, blogostawili mnie na tym kawatku ogrédka a za
toz bede Pana Boga zawzdy prosit we dnie i w nocy, aby im Pan Bég dat wieczne
odpoczywanie”*, Nie wszyscy umierajacy byli pewni dotrzymania obietnicy
przez spadkobiercéw. Sobestyan Pecka z Kakol6éwki, zapisujac rolg synowi, zaklat
$wiadkéw testamentowych Sobka Kwasnego i Tomasza Batora, aby dopilnowali,
zeby dziedzic dbat o jego dusze, ,.bo gdyby inaczej bylo tak na sadzie Pana Boga
bede na was ptakal”*,

Obowiazki religijne spadkobiercy wobec zmartego obejmowaty zorganizowa-
nie i optacenie pogrzebu, stypy, legatéw do ko$ciota, zaméwienie mszy §wietych
za jego duszg, rozdanie jalmuzny i ewentualnie sptate diugéw. Wojciech Skawinka

138 Swiatoniowa, s. 41 [1718).

13 Jaworsko, 5. 165-166 [1737]; zob. tez: Rogi, k. 442 [1694]; Lubat6éwka, k. 361a [1721]; Réwne,
k. 60 [1732]; Orzechéwka, k. 24" {1763].

W Zawada [t. 2], or 133 [1677}; por. F. Bortkiewicz, Akt litkupu { jego znaczenie przy pozbyciu
nieruchomosci chiopskich, ,,Zeszyty Naukowe Uniwersytetu £.6dzkiego. Nauki Humanistyczno-Spote-
czne”, seria I, z. 44, 1966, s. 187.

41 Bielcza, k. 211 [1709]; Lobzéw, nienumerowany dokument datowany 6 IV 1720; Wozniki,
s. 4-5 [1787].

12 Albigowa, t. 1, s. 221 [1762].

13 Kakol6wka, t. 2, 5. 219 [1780]; por. tez: Zawada, t. 3, 5. 43 [1800].
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ze Skotnikéw, sukcesor roli Stanistawa Grabca, wydat w zwigzku z tym ,na
potrzebg ko$ciota farnego tynieckiego zto 100, [...] zboza, co naznaczyi
nieboszczyk ubogim, éwiertni 3, jeczmienia i pszenicy ¢wiertnie oddat tenze
Skawinka za wiadomoscia ksigdza plebana, item dla ubogich we wsi ¢wiertnig
jeczmienia” i jeszcze zobowigzal si¢ ,na potym uczyni¢ dobrze za dusze
nieboszczykowska z moznosci swojej”™*. Diugoterminowa opieka nad dusza
poprzednika na roli oznaczata regularna modlitwe i okazjonalne zamawianie
mszy §wigtych w jego intencji. Wyjatkowa, przezomno$ciy odznaczyl si¢ Andrzej
Ktos ze Swigtnik6w, ktéry, umierajac, zobowiazal swa druga Zong, a zarazem
spadkobierczynie, aby co roku ,kupowata §wiec za zlotych dwa przed obraz
Panny Naj$wigtszej w Obrazowie i zlotych dwa tamze na msza $wigta dawata
przed tym obrazem, aby byla odprawowana, czego maja dojrze¢ sasiedzi
$wigtniccy”*,

Zalezno§¢ miedzy przejeciem w spadku gospodarstwa a obowiazkami
religijnymi wobec zmarlego dzialala w obie strony. Nie tylko odziedziczenie
roli obligowalo do po$miertnej opieki nad cialem i dusza poprzednika, lecz
takze dopelnienie obrzedéw pogrzebowych uprawnialo do dziedziczenia po
zmarlym, W mniemaniu chlopéw osoba, ktéra zadbata o po$miertny los
cztowieka w wymiarze religijnym, w naturalny sposéb przejmowata jego
prawa majatkowe. W wypadku gdy spadkobierca zostawal syn, zig¢ albo
wsp6tmatzonek, zasada ta pokrywata si¢ z prawem blizszoéci. Jednak i w takich
sytuacjach nieraz si¢ do niej odwotywano. Swiadcza o tym takie testamenty,
w ktérych umierajacy zlecal zorganizowanie i oplacenie ceremonii pogrzebowych
tylko jednemu ze swoich dzieci, a uwalnial od tego cigzaru pozostatych
potomkéw, jednoczesnie oddalajac ich od dziedziczenia'®. Zasada ta jest
najlepiej widoczna w ostatniej woli Jakuba Woydana z Tuszowa Narodowego
z 1704 r. Jakub Woydan zapisat swoja rol¢ w spadku nie konkretnemu
potomkowi, lecz temu z tréjki swoich dzieci, ktére ,bedzie miato zlitowanie
nad jego cialem” i go pochowa'¥’.

Ten sam schemat my§lenia determinowat réwniez obyczaj wydziedziczania na
tozu $mierci tych spo§réd prawowitych spadkobiercow, ktérzy nie dopelnili
rytuatéw spotecznych wobec zmartego i nie okazali zainteresowania jego pos$mier-
tnym losem. W 1689 r. w Tuszowie Narodowym Szymonowa Dzidowa, ,.bedac
ztozona paroksyzmem choroby i juz [na] ostatnim stopniu [zywota swego]”, kazata
przywotaé swoje dzieci — Marianng i Wojciecha, a ,,ze tedy tenze pomieniony syn
jej nie stanat przy ostatnim stopniu matki swej, tylko taz pomieniona Marianna
Dzidowna, i przy $mierci, i po §mierci, i swoim jg kosztem pochowata jako matke,

4 Ulanowski, nr 7459 [1715].

"5 Swiatniki, k. 166" [1684].

146 Np. Ulanowski, nr 4993 [1685]; Andrychéw, t. 1, s. 195 [1687]; Stara Wie§ G6rna, s. 81 [1797].
W Tuszéw Narodowy, s. 108 [1704].
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tedyz ta pomieniona Szymonowa Dzidowa matka [...] z ptaczem syna oddaliwszy,
ktéry nie byt przy jej §mierci ani jej chciat pochowaé” zapisata gospodarstwo
corce s,

W wypadku gdy spadkobierca ociggal si¢ z wypelnieniem obowiazkéw
religijnych wobec ciata i duszy poprzedniego wiasciciela roli, lawy wiejskie
uwazaly za zasadne interweniowad. I tak, dekret sadu kresu klimkowskiego
nakazal sukcesorom sprzeda¢ czg$é odziedziczonego inwentarza 1 zamdéwic
msze za dusze¢ zmartego’, W Tydcu w 1782 r. przymuszono syna, ktéry
objat gospodarstwo po ojcu, do sfinansowania jego pogrzebu'®’. Podobna
dyspozycje wydat w 1753 r. sad wsi Jaworsko, rozstrzygajac spér migdzy
trzema synami Blazeja Rzepy o to, ktéry z nich powinien pochowaé ojca.
Biorac pod uwage, iz podzielit on role na trzy réwne czgsci, orzeczono,
ze takze o $mierci i pogrzebie wszyscy trzech powinni wiedziec, jeden
na drugiego nie uzalaé”*’,

Zdarzato sig, ze spadek przejmowala zupetnie obca osoba, mimo Ze zmarly
posiadat krewnych, ktérych pierwszeristwo dziedziczenia zapewnialy zwyczaj
i prawo. Dzialo sie tak nie tylko ze wzgledu na szczegdlng role testamentu
w stosunkach wiejskich, gdzie postanowienia ostatniej woli mialy przewage nad
prawnymi zasadami dziedziczenia'®?, Byt to réwniez wplyw panujacego wsréd
chtopéw przekonania, Ze niewywigzanie si¢ z obowiazkéw religijnych wobec
ciala i duszy zmartego ogranicza prawo do sukcesji po nim. Jezeli zatem nikt
z bliskich nie zaopiekowal si¢ umierajacym i nie zadeklarowat woli optacenia
jego pogrzebu oraz dopelnienia innych ceremonii, to prawa spadkowe mogty
przej$¢ na kogo$ innego, kto si¢ tym zajat. To przelanie sukcesji mogto sie
dokona¢ na drodze testamentu, jak w wypadku ostatniej woli Grzegorza Saydaka
z Gaci. Zapisal on p6l swego gospodarstwa Krzysztofowi Winiarzowi ,,za jego
wielkie ustugi w chorobie mojej i niewczasy, ktére podejmowat ze mna przez
niedziel dziewigé i smrody niezmierne ponosit ze wszytkim domem swoim,
i wystugi wszelakie czynil, gdyz dzieci moje zadne do mnie nie zajrzatlo w choro-
bie mojej™®.

Zasada, zaleznos$ci migdzy dokonaniem obowiazkéw religijnych wobec ciata
i duszy zmartego gospodarza a prawem do dziedziczenia po nim roli kierowaly si¢
réwniez tawy wiejskie. W 1696 r. sad Tuszowa Narodowego nakazat Agnieszce
i Katarzynie Kietbé6wnom oddaé¢ potowe roli po zmarlym bracie Wojciechowi

8 Ibidem, 5. 69 [1689]; zob. tez: Czarna, 5. 225 [1713]; Gaé, t. 2, 5. 53 [1717]; Lipnica Gérna, t. 1,
s. 88 [1755].

¥ Kres klimkowski, nr 711 [1670].

150 Ulanowski, nr 7260 [1782].

131 Jaworsko, s. 143~144 [1753].

152 ]. Rafacz, Wiosciariskie prawo spadkowe w Polsce nowozytnej, w: Zwyczaje spadkowe wloscian
w Polsce, Warszawa 1929, cz. V, 5. 9.

3 Gaé, t. 2, s. 53 [17171.
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Jurze, do ktérego brat ich, ,nie majac nikogo, ratujac w staboSci zdrowia
swego uciekl sie”, ten za§ nie szczedzil pieniedzy w jego chorobie i na
pogrzeb’*, Natomiast w 1726 r. wyrokiem sadu klucza strzeszyckiego spa-
dkobierca po starym Dzini zostal nie syn jego Bartlomiej, lecz szwagier,
Maciej Zelek, ktéry przychylno$¢ tawy zyskat tym, Ze oplacit koszty po-
grzebowe!>,

W powyzszych wypadkach roszczenia spadkowe, lekcewazace zasade bliz-
szo$ci, mozna wytlumaczyé nie tylko jako wynik nabycia moralnych praw do
sukcesji na skutek wypetnienia obowiazkéw religijnych wobec zmartego. Istotna
role odgrywaty tu takze wzgledy praktyczne. Osoba, ktéra organizowata pogrzeb
1 fundowata msze, i obiady za dusz¢ nieboszczyka, ponosita spore koszty, ktére
nalezato zrekompensowad z majatku pozostalego po zmarlym. Motywy finan-
sowe nie zdominowaly jednak religijnego charakteru chlopskiego przekonania
o fundamentalnym zwiazku migdzy wejSciem w posiadanie ziemi a podjgciem
obowiazkéw religijnych wzgledem niezyjacych poprzednich jej whascicieli. Swia-
dcza o tym nierzadkie wypadki przedsigbrania przez chiopéw, obejmujacych
rolg, kosztownych zabiegéw o charakterze dewocyjnym, uzasadnionych jedynie
wzgledami kulturowymi. Na przyktad w 1766 r. siostry Barbara i Anna Rojkéw-
ny z Jedlni, otrzymawszy lake w spadku po rodzicach, postanowily odda¢ 20
zlotych (polowe warto$ci tej taki) na msze za ich dusze. Nie miat to by¢ element
ceremonii pogrzebowych, gdyz te sfinansowali bracia Barbary i Anny jako
gléwni spadkobiercy, lecz raczej ofiara zwiazana z przejeciem ziemi'™,

Znamienny jest tez zapis z ksiggi sadowej mazowieckiej wsi Czermno
z 1725 r. Chiop imieniem Piotr, obejmujac opustoszata od kilkunastu lat
rolg, ktérej wiasciciele umarli w czasie zarazy, ,swoi pracy nie zalowat
za te dusze, ktére dusze dawno ratunku potrzebowaty”, to znaczy wykosztowywat
sic na msze za ich dusze, jatmuzng i obiady dla ubogich, ,,aby ich mdégt
przymiesci¢ do chwaty Pana Boga ukrzyZowanego”. W zamian lawa wiejska
wieczyScie przyznata te role jemu i jego potomkom'”’. Lakoniczne zapisy
potwierdzaja wystgpowanie analogicznych zachowadi wéréd chitopéw mato-
polskich. Na przyktad w 1749 r. Karul Dabrowski ze Swieciechowa, przejmujac
opustoszata role, wyprawil obiad ,za te dusze, ktére nalezaly do tej zie-
mcizny”'*®, Podobny schemat rozumowania widaé w dekrecie lawy wiejskiej
Tuszowa Narodowego, nakazujacym Jakubowi Woydanowi optacié msze za
dusz¢ mlodszego brata Piotra, ktéry opuscit wie§ i nie bylo wiadomo, czy
Jeszcze zyje. Wyttlumaczeniem tej decyzji byt fakt, ze Jakub Woydan korzystat

1% Tuszéw Narodowy, s. 88 [1696].

155 Ulanowski, nr 3948 [1726]; zob. tez: nr 7490 [1755].

156 Jedlnia, k. 54 [1766].

157 Czermno, k. 185 [1725].

158 Ulanowski, nr 7063 [1749]; por. tez: Tuszé6w Narodowy, s. 161 [1742], 202 [1758].
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z czesci roli po rodzicach, przeznaczonej wilasnie dla Piotra, co zobowiazywato
go do dbatosci o jego dusze'™.

Mozna zatem stwierdzié, ze w zespole wyobrazerl malopolskich chiopéw
istniato wyraZne uzaleznienie aktywno$ci ekonomicznej cztowieka od przekonan
o charakterze religijnym. Warstwa duchowa mocno oddzialywala na wiejska
obyczajowosS¢ gospodarcza, czego najlepszym przyktadem jest silne powiazanie
pomiedzy konkretng rolg uprawng a po$miertnymi losami jej zmartych uzy-
tkownikéw. Zalezno§¢ ta powodowata, ze wraz z prawami do roli przejmowato
sie obowiazki religijne wobec dusz ,,przynaleznych” do tego pola. Analogiczny
schemat wystgpowal réwniez w popularnych opowie$ciach o duszach poku-
tujacych na ziemi, w miejscu szczegélnie zwiazanym z ich dziatalnoscig za
zycia.

19 Tuszéw Narodowy, s. 56-57 [1684].



Rozdzial IV
RELIGIJNOSC A MORALNOSC

1. Zrédta wiejskich norm moralnych

Bycie chrzeécijaninem powinno pociagac za soba stosowanie chrzescijaiskich
norm moralnych. Ich zakorzenienie w danej spolecznosci jest zatem bardzo znaczacym
symptomem jej religijno§ci. Najnizszy poziom wymagad moralnych Kosciota
katolickiego wobec wiernych w XVI-XVIII w. wyznaczony byt przez obowiazek
pamigciowego opanowania Dekalogu. Dziesig¢ przykazad wchodzito w sktad kazdego
zestawu rudymentdw wiary, nawet najbardziej okrojonego na potrzeby najprostszych
umysiéw. Dekalog byt zarazem niezwykle uzyteczny w Zyciu codziennym. Dla
chtopéw matopolskich omawianego okresu byl to nierzadko jedyny znany tekst,
kodyfikujacy zasady postepowania. Regularna kontrola jego znajomosci i przestrzega-
nia dokonywana przez duchownych sprawiata, ze jego zasady byly predestynowane do
odegrania poczesnej roli w ksztattowaniu postaw moralnych wiernych na wsi.

Wsréd zachowar potgpianych i karanych przez wsp6lnote gromadzka pod-
stawowa grup¢ stanowity wiasnie przestgpstwa wobec Dekalogu. Rozszerzone
pojmowanie dziesigciorga przykazai obejmowato praktycznie wszystkie wystepki
1 sprzeniewierzenia, z jakimi mogli mie¢ do czynienia chiopi matopolscy. Pierwsze
przykazanie wykorzystywane bylo jako religijna sankcja do prze§ladowania guset
i czaréw'. Drugie przykazanie w wiejskich warunkach obracato si¢ przede wszyst-
kim przeciwko wichrzycielom i ktétnikom, gdyz ci nie potrafili zwykle powsciag-
na¢ jezyka i tatwo przechodzili do bluZnierstw?. Trzecie przykazanie uzyteczne
bylo w walce z osobami, famiacymi jedno$é rytualna gromady przez niepo-
szanowanie $wiat, postéw etc.’ Czwarte przykazanie obwarowywato zachowanie
tradycyjnego spotecznego ukfadu hierarchicznego zaréwno w rodzinie, jak i w gro-
madzie, a takze w stosunku chtop6w do szlachty i duchowieristwa®, Piate przykaza-

! Np. Swiatoniowa, s. 52 [1731].

2 Np. Klucz Iqcki, nr 633 [1722]; por. tez: ASD, t. 9, k. 121-121" [1759].

* Np. Odrzechowa, k. 9-9 [1724]; Ulanowski, nr 4290 [1777]; Polskie instruktarze ekonomiczne...,
s. 1 [1696].

4 Zob. wyzej, rozdz. I1.3; por. Wola Rzedziriska, k. 62" [1598]; Popdw, s. 28 [1613]; Ulanowski, nr
7400 [16701, 3495 16991, 7025 [1703]; Klucz jazowski, nr 26 [1685]; Barycz, t. 2, k. 10 [1692]; Czarna,
s. 273 [1726]; Klucz fqcki, nr 675 [1729]; Albigowa, t. 4, s. 43 [ok. 1746]; Rajbrot, s. 49 [1753]; Kres
muszyiiski, t. 2, 5. 98 [1762].
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nie odnoszono nie tylko do morderstw, stanowiacych w grupie sasiedzkiej raczej
jedynie patologiczne incydenty, lecz takie do stosunkowo rozpowszechnionych
béjek, ktérych brutalnosé rzeczywiscie nieraz prowadzita do zabéjstwa’. Przykaza-
nia szoste i dziewiate stanowily podstawe ideologiczng do rozmaitych aspektdw
moralnosci seksualnej wsi, niezaleznie od jej ewolucji, a takze zréznicowania
lokalnego i spotecznego®. Przykazania siédme i dziesiate regulowaty na wsi
kwesti¢ wlasnosci, uzyteczne byly réwniez w kwestii regulacji powinnosci wobec
dworn”. Osme przykazanie byé moze powsciagalo nieco oszczerstwa rzucane
w kiétniach, na pewno za$ stanowilo teoretyczna podstawe dla instytucji przysieggi,
bardzo waznej w zyciu spolecznym wsi®.

Zasady etyczne chtopdéw, jakkolwiek zdominowane przez Dekalog, nie ograni-
czaly si¢ wszakze jedynie do niego. Informacje na temat ewentualnych innych
Zrédet, ksztattujacych chtopska moralnosé, sa jednak bardzo szczatkowe. Wptyw
systeméw prawnych, obowiazujacych w Rzeczypospolitej, zaréwno prawa niemie-
ckiego, jak i polskiego, daje si¢ zauwazyé w warstwie deklaratywnej wiejskich
dekretéw tawniczych. Jednak, jak wykazata analiza Ludwika Eysiaka, nawet
chtopska elita decyzyjna postugiwata si¢ zasadami prawnymi niepewnie i nierzad-
ko blednie’. Odwotania do abstrakcyjnego ,pprawa $wieckiego” w wypadkach
osadzania niemoralnych wystepkéw nigdy nie wystepuja samodzielnie, w ode-
rwaniu od paralelnego i nadrzednego prawa boskiego!®. Podobnie konkretne zbiory
praw stosowane na wsi — przede wszystkim prawo niemieckie (magdeburskie)
- traktowane byty jako zestaw ,,przepiséw wykonawczych” do Dekalogu. W wypa-
dkach kiedy tawa wiejska siggala do statutéw Groickiego jako punktu odniesienia
przy wydawaniu wyrokéw w sprawach przestepstw kryminalnych, wine przestgpcy
opisywano odwotaniem do przykazad boskich (,,prawa bozego”), za§ prawo
magdeburskie wykorzystywane bylo jedynie do zadekretowania odpowiedniej
kary'’,

Takie podejScie do prawa spisanego zdecydowanie ograniczato jego wktad
w ksztaltowanie sig wiejskiej etyki. Wptyw ten, jezeli w ogéle zaistnial, to

5 Np. Ulanowski, nr 3553 [1710]; Kres klimkowski, nr 1200 [1720]; Klucz fqcki, nr 633 [1722];
Lubatéwka, k. 376 [1731].

¢ Np. Kres klimkowski, ir 1200 [1720]; Kres muszyriski, t. 1, s. 24 [1755], 38 [1755], t. 2, s. 31
[17611, 113 {1763); Hrabstwo tarnowskie, ur 48 [1756]; Klucz jazowski, nr 315 [1771}, 357 [1778].

" Np. Regestr zioczyricéw grodu sanockiego, nr 64 [1593]; Piatkowa, 5. 114-115 [1699]; Ulanow-
ski, nr 3922 [1702]; Rudna Wielka, k. 4¥ [1718]; Lipnica Gérna, t. 1, 5. 86 [1755]; Hrabstwo
tarnowskie, nr 46 [1756]; Kakoléwka, t. 1, s. 349 [1782].

® Np. Blazowa, t. 2, s. 13 [1746]; por. tez: Prawo bartne bartnikom naleiqce [...] do starostwa
przasnyskiego, w: Biblioteka Staroiytna Pisarzéw Polskich, wyd. K. W. Wéjcicki, t. IV, Warszawa
1854, 5. 225.

® L. Lysiak, Prawo i zwyczdj..., 5. 11.

Y Np. Kres klimkowski, nr 1200 [1720], por. takze: Harficzowa, Wysowa i Blechnarka, k. 63—63"
{1722]; Wlosienica, nr 2 [1782].

1 Np. Albigowa, t. 1, 5. 34 [1690]; Lubatéwka, k. 376 [1731]; Wysoka B, k. 49 {1756].
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ograniczat si¢ jedynie do wtérnej hierarchizacji przestepstw wobec Dekalogu przez
zréznicowanie surowosci proponowanych kar za wystepki. Jeszcze mniejszy
musial by¢ udziat ustaw wiejskich w ksztattowaniu chtopskiej moralnos$ci. Kwestie
etyczne w dokumentach tego typu byly zreszta zwykle poruszane tylko pobieznie.
Ustawodawcy ograniczali si¢ na ogét do nakazywania, by ,,co Ko$ciét mie¢ chce
zakazanego przeciwko temu nie czyni¢”'? lub po prostu ,grzechéw od Boga
zakazanych migdzy poddanemi przestrzega¢™'?. Czasem jedynie dodawano sankcje
karng za nieuczeszczanie do kosciota i nieprzystgpowanie do spowiedzi wielkanoc-
nej, dekretujac w ten sposéb cze$¢ przykazar koScielnych. Wystepujace w nie-
ktérych uzasadnieniach wyrok6éw za przestgpstwa przeciw moralnosci ttumaczenia,
ze winny wystapit przeciw ustawom wsi lub nakazom pariskim, byly zawsze
wtorne wobec argumentacji wyprowadzonej z Dekalogu i sprawiajg wraZenie
uzasadnienia dla rekwizycji grzywien na rzecz dworn*,

Wsr6d zasad, normujgcych postgpowanie etyczne, czasem wystgpowato w dek-
retach sagdéw wiejskich takze ,pprawo naturalne”. Stosowanie tego terminu jest
zapewne intelektualnym wkiadem pisarza (lub innego wyksztatconego cztonka
badZ nadzorcy skiadu sgdziowskiego) w werbalizacje wiejskich norm postgpowa-
nia. Odwotywano si¢ do pojecia prawa naturalnego w szczegblnych sytuacjach,
gdy osadzany postgpek byt bez watpienia nieetyczny, ale nie dato si¢ go wprost
odnie$¢ do Dekalogu — przede wszystkim w wypadkach konfliktéw rodzinnych,
w ktorych poszkodowanymi byly dzieci lub inne osoby, znajdujace si¢ pod opieka
winowajcy. Odniesienia do prawa naturalnego wystepowaty jednak zawsze lacznie
z réwnoczesnym wezwaniem prawa boskiego, w postaci formutek, takich jak
»Wystepek przeciwko prawu bozemu i naturalnemu”. Owo niedefiniowane prawo
naturalne wspétbrzmiato zatem z prawem boskim i znajdowato w nim swoje
oparcie 1 uzasadnienie. W praktyce jest to prawdopodobnie préba opisania
Jezykiem prawniczym przekonania chtopéw, ze Zrédiem etyki (w tym wypadku
w stosunkach rodzinnych) musza by¢ boskie nakazy, cho¢ nie potrafili oni
przytoczy¢ odpowiedniego argumentu teologicznego.

Jednak nie tylko Dekalog ksztattowat chtopski system etyczny. Na moralnosé
chtopéw matopolskich w XVI-XVIII w. wplyw miaty takze inne teksty i zasady
religijne, nauczane z ambony. Ich oddziatywanie rzadko jednak znajdowato
odzwierciedlenie w przekazach Zrédtowych. Problemy poziomu religijnej $wiado-
mosci etycznej i stosowania si¢ do konkretnych zasad moralnych bowiem pokryta
tajemnica spowiedzi, o ile zasady te nie otrzymaly sankcji prawa karnego. Lawy
wiejskie, dziatajac na niezbyt konkretnej podstawie prawnej, nierzadko czuty sig

2 Czarna, s. 274 [1726].

B Polskie instruktarze ekonomiczne..., s. 1 [1696].

'* Np. Hariczowa, Wysowa i Blechnarka, k. 63-63" [1723]; Odrzechowa, k. 9 [1724]; por.
Ulanowski, nr 4100 [1618].

1S Np. Swiatoniowa, 5. 47 [1729]; por. ASD, t. 1, s. 403 [1731].
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kompetentne w zwalczaniu ,jasnych i tajemnych grzechéw”. Dlatego tez na wsi
dochodzito czasem do penalizacji nieetycznych postepkéw, ktére, pomimo Ze nie
byty przedmiotem zainteresowania Zadnego ze stosowanych w Rzeczypospolitej
system6w prawnych, w oczach gromady wydawaly si¢ godne karania jako
wystepki przeciw przyjetym zasadom moralnym. Wypadki takie, cho¢ odosob-
nione i ujawniane z reguly przy okazji innych przestgpstw, sa szczegGlnie
interesujace, gdyz ukazuja, jakie elementy chrzescijadiskiej doktryny moralnej
przyswajane byly przez spoteczno$é wiejska, a w kazdym razie jej elitg.

Daje si¢ wéréd nich wyréznié §lady stosowania na potrzeby penalizacyjne
zestawu siedmiu grzechéw gtéwnych; karane sa np. gniew'® lub nieumiarkowanie
w piciu'’. Charakterystyczny jest réwniez dekret sadu jazowskiego z 1741 r.,
karzacy Tomasz Trzepaka trzydziestka plag za rzucenie w ki6tni chlebem o $ciane.
Dla uzasadnienia wyroku bowiem odwotano si¢ do modlitwy: ,,wigc w pacierzu
méwiemy: chleba naszego daj nam Panie, a rzucaé go nie powinni§my™'®. Sprawa
ta pokazuje, ze nie tylko Dekalog, ale i rézne inne teksty religijne mogty
inspirowaé normy etyczne chiopéw.

W zwiazku z powyzszym przyktadem powstaje jednak pytanie, czy rzeczywis-
cie mamy tu do czynienia z wplywem chrzescijariskiej modlitwy na zasady
moralne chtopéw, czy tez moze raczej tradycyjny chlopski szacunek dla chleba
zostat wyjasniony i poparty autorytetem znanego tekstu religijnego? Ten pojedyn-
czy przypadek nie daje podstaw do odpowiedzi na to pytanie. Ukazuje on jednak
powazny problem badawczy: jak gteboki byt wplyw chrzedcijaiskich zasad
moralnych na system etyczny chlopéw, a w jakim stopniu system ten ksztaitowat
autonomiczng hierarchie moralng? Kwestie te komplikuje fakt, Ze moralno§é
chrzescijariska 1 wiasna etyka spotecznosci chtopskiej niekoniecznie musiaty byé
przeciwstawne. Wrecz odwrotnie — w znacznej mierze mogty si¢ uzupeinia¢ lub
pokrywad, tak jak w cytowanym powyzej przypadku szacunku dla chleba.

Jak zostalo wczesniej wspomniane, Dekalog i inne katechizmowe zasady
etyczne wykorzystywane byly przez wiejska elit¢ do oceny moralnej (i karnej)
przestgpstw swoich wspétziomkéw. Nie jest to jednak jednoznaczne z twier-
dzeniem, ze przestepcy 1 ich $rodowisko oceniali swoje przewiny wedlug tych
samych kryteriow. Wydaje si¢, ze jeSli czasem nawet fawa wiejska, w tym i sam
pisarz, miata klopoty z przyporzadkowaniem poprawnego numeru kolejnego
przywolywanemu przykazaniu bozemu', to tym mniej mozna byto wymagaé od
szeregowych przedstawicieli gromady. Problem nie polegat jednak na pamigcio-
wym opanowaniu Dekalogu na wyrywki, ale na jego miejscu w ogélnym zbiorze
zasad etycznych, funkcjonujacych we wspélnocie wiejskiej. W systemie owym

1§ Btazowa, t. 2, s. 14 [1746]; Hrabstwo tarnowskie, nr 75 {1756].
7 Wiosienica, nr 2 [1782].

¥ Klucz jazowski, nr 165 [1741].

¥ Np. Klucz {qcki, nr 675 [1729]; ASD, t. 4, k. 175° [1750].
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bowiem dochodzito do bezwzglednego przyjecia konkretnego przykazania katechi-
zmowego, czasem do jego modyfikacji badZ relatywizacji. W niektérych za$
wypadkach do jego praktycznego odrzucenia. Trudno bowiem sobie wyobrazag,
tak jak czynili to misjonarze 1 katecheci, dzialajacy na wsi w XVI-XVIII w.
(a 1 péiniej jeszcze), ze wpajanie Dekalogu byto réwnoznaczne z zaprowadzaniem
na wsi w ogéle jakiejkolwiek moralno$ci wsréd nieznajacego zadnych wartosci
etycznych ,bezboznego frantostwa chiopskiego™.

2. Funkcjonowanie chlopskiego systemu etycznego

Pierwszg z cech autonomicznych chlopskiego systemu moralnego bylo to, ze
— podobnie jak systemy innych warstw spolecznych - relatywizowal on oceng
moralng czynu w zaleznosci od statusu popetniajacej go osoby. Stosowano w tym
celu zaréwno kryteria wspélne dla calego spoleczerstwa Rzeczypospolitej, jak
i unikalne, odpowiadajace wyobrazeniom chtopskim.

Oczywiscie najwyzsze wymagania stawiano kazdemu czlowiekowi w starszym
wieku, ktéry ,bedac podesztym w leciech [...] powinienby dziesigtego nauczyé
i przyktad z siebie daé miodszym™. Wszystkie jego przewiny potepiane byly
surowo jako nielicujace z godnos$cia, pochodzaca z do$wiadczenia zyciowego.
Takze osoby dojrzale i stateczne oceniane byly do$é rygorystycznie, zwiaszcza
jesli ich przewina miata charakter obyczajowy?., Nie znaczy wszakze, ze mtodzie-
zy grzechy 1 grzeszki uchodzity ptazem. W wypadku wystepkéw przeciwko etyce
seksualnej mtody wiek sprawcy wywolywat surowsza krytyke™. Na jako$¢ osadu
moralnego miata wpltyw réwniez pleé sprawcy, w zaleznosci od poziomu dopusz-
czalno$ci poszczeg6lnych grzechdw, réznego dla kobiet i mezczyzn.

Same przewinienia réwniez byly relatywizowane, np. tak wydawaloby sig
oczywisty wystepek jak zabdjstwo. W nastepstwie stopniowego zaniku obyczaju
wrozdy 1 pojednania zabéjcy odsylani byli zwykle (zgodnie z radami J. Haura)
przed sady miejskie. Czg$¢é spraw tego typu trafiata jednak przed wiejskie sady
tawnicze lub dominialne, ktére co prawda nie dysponowaty katem, lecz zgodnie
z ,Saxonem” wydawaty wyroki §mierci, zamieniane ,,w drodze taski” na cigzkie
kary fizyczne. Jednak nie tylko dlatego sadownictwo wiejskie w takich wypadkach
bylo tagodniejsze niz miejskie. Analiza proceséw o zabdjstwa wskazuje, Ze
wiejskie sady tawnicze braty pod uwagg wigcej okolicznosei tagodzacych niz sady
kryminalne w miastach. Wptyw miato na to zapewne wiele réznych czynnikéw,

% Ulanowski, nr 7392 [1663]; por. Wlosienica, nr 62 [1794].

2 Nowa Géra A, k. 17° [1737]; por. Ulanowski, nr 7058 [1681]; Klucz jazowski, nr 179 [1742].

2 Np. Klucz jazowski, nr 22 [1685]; ASD, t. 1, s. 36 [1721], 145 [1722].

» Np. Kres muszyriski, t. 2, 5. 207 [L765]; por. tez: ASD, t. 1, 5. 199 [1723], 333 [1725], 620-622
[1736].
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zwlaszcza fakt, ze lawy gromadzkie sadzily swego sasiada, a nie jakiego$
anonimowego chlopa, wigc zwracaly wigcej uwagi na kontekst przestepstwa®,
7 drugiej strony, by¢ moze odgrywaty tu pewng role przezytki pogladu, ze nie
kazde zabdjstwo jest niestuszne. Wydane w 1559 r., a przedrukowane jeszcze
w 1730 r.,, prawo bartnicze starostwa przasnyskiego precyzowalo procedurg
doraznego zgtadzenia przez bartnik6éw ujetego przez siebie ztoczyricy®. W 1635 r.
tawa Woli Zarczyckiej wydata dekret, w ktérym dozwolono ktéremukolwiek
z cztonkéw gromady bezkarnie zabi¢ niejakiego Pra$nika, winnego cudzoldstwa,
w wypadku recydywy?. Ten sam sposSb myslenia daje sig zaobserwowaé jeszcze
ponad sto lat pézniej u chiopéw $wiatoniowskich, ktérzy w 1741 r. postanowili
utopi¢ schwytanego przez siebie wielokrotnego ztodzieja. Wywlekli go nad Wistok,
po czym pytali prowodyra catego zajscia, Krzysztofa Bocka, czy majg pozwolenie
na zabdjstwo od ksiedza Radlifiskiego, prepozyta przeworskiego, ktéry pelnit
najwyzszg wiadze sadownicza na terenie nalezacej do Kosciota Swiqtoniowej.
Kiedy chtopi ustyszeli od Bocka, ze ksiadz zezwolil na mord i ,,ze wlos im z glowy
nie spadnie” (co zreszta nie byto prawda), bez wahania dokonali zab6jstwa®.

W powyzszym wypadku §wigtoniowscy gospodarze wykazali si¢ takze daleko
idaca, solidarnoscig grupowa, ktéra, jak si¢ wydaje, byla wéréd chiopéw wartosciag
nadrzedna nad zadekretowanymi przez katechizm zasadami moralnymi. Daje si¢
ona zauwazy¢ przede wszystkim w tych wsiach, w ktérych wiasciciel egzekwowat
§cista kontrolg nad moralnoscia poddanych — giéwnie w dobrach duchownych.
W wypadkach wielu rozmaitych przestgpstw obyczajowych chlopi niechetnie
wspdtpracowali z wiadzami zwierzchnimi, dazacymi do ukarania winnych, np.
w sprawach zwigzanych z béjkami karczemnymi®® czy z tamaniem etyki seksual-
nej®. Nie znaczy to, Ze Srodowisko chlopskie nie potgpiato takich eksceséw.
Rezygnowalo jednak z mozliwosci ich sadowego ukarania ze wzgledu na poczucie
grupowej solidarno$ci, poparte zapewne $wiadomoscia, ze sad dworski w roz-
strzyganiu sprawy zastosuje si¢ do odmiennej hierarchii moralne;j.

Poczucie solidarno$ci grupowej chtopéw nie bylo jednak uporczywe i bez-
graniczne, jak postrzegali je czgsto dworscy nadzorcy. Gromady przeciez nierzad-
ko same dostarczaly swych wystgpnych czlonkéw przed zewnetrzne organy
sadownicze badZ rezygnowaly ze wstawiania si¢ w ich sprawach®. Opinie
0 ograniczonej ,wrazliwosci etycznej” chtopéw czy wrecz ich przyrodzonej
niemoralno$ci braty si¢ stad, ze chiopi, posiadajac swéj autonomiczny system

* Np. Ulanowski, nr 3925 [1702], 4224 [1630]; Lipnica Gérna, t. 1, 5. 53 [1753].

3 Prawo bartne bartnikom nalezqce..., s. 246-247.

* Wola Zarczycka, nr 39 [1635] (takze M. Podgérski, Wola Zarczycka..., s. 32-33).

# B. Czart., rkps 2066, 5. 46-48.

# Np. Wiosienica, nr 62 [1794].

* Np. Ulanowski, nr 4037 [1744], por. tcz: ASD, t. 1, 5. 324 [1725]; t. 7, k. 90" [1755].

* Komoniccki, s. 106 [1595]; Regestr zioczyrcéw grodu sanockiego, nr 100 [1602], 110 [1606],
134 [16117; Kakoléwka, t. 1, s. 364 [1719].
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moralny, nie zawsze reagowali tak, jak oczekiwali od nich panowie i plebani®,
W wielu ustawach wiejskich zachgcano zatem, a czasem nawet obligowano
do donosicielstwa®®, Za$ po ujawnieniu wystepkéw karano osoby, ktére ,,wiedziaty,
ale taity” 1 to nie tylko $wiadkéw>?, lecz takze poszkodowanych, np. gwalcong
przez ojczyma dziewczynke, ktérej wymierzono za to 15 plag kariczugiem™.
Taka polityka musiata prowadzi¢ do jeszcze wigkszego zamykania si¢ Srodowiska
chlopskiego i pozornego zobojetnienia na wystgpek, zwlaszeza tam, gdzie po-
zbawiono samorzad jakichkolwiek kompetencji w kwestiach obyczajowych i ka-
mych.

Zasadnicza cecha hierarchii moralnej, stosowanej w stosunkach wewnatrz-
gromadzkich, bylo dazenie do zachowania zgody miedzy sasiadami. Oczywiscie
konflikty musiaty wybuchac i wybuchaty, a niektére ciagnety si¢ latami, zapewne
uwazane za niebezzasadne takze przez czg$c postronnych obserwatoréw. Jednak
wyzej warto$§ciowano zgode i dobre sasiedztwo. Chrzedcijariskie zasady etyczne
umacnialy znaczenie zgody sasiedzkiej, dostarczaly jednocze$nie praktycznego,
religijnego wyjasnienia niestosownosci kiétni i swaréw, Towarzyszace im zlo$§é
i przekleristwa byly wszak oczywistym ztamaniem boskich przykazaid®. W wypa-
dku dhugotrwatej urazy uzytecznym wyjasnieniem jej niestosownosci byt obowia-
zek uspokojenia swego sumienia (m.in. wyzbycia si¢ gniewu) przed przystapie-
niem do spowiedzi. Byt to jednak raczej argument retoryczny, gdyz jego praktycz-
na warto§¢ nie byta zbyt duza. Gdy w 1756 r. w Zalasowej Frankowa Swiatkowa
zalita si¢ na Staficzyczke wdowe, ze ta mimo posylania do niej sasiadéw
W przeprosiny ,,zadnym sposobem niedawszy si¢ przeprosi¢, poszia do spowie-
dzi”, ta odpowiedziata, ze ,lubo byla u spowiedzi, to nie zagniewana, tylko
zatosna za [swoja] krzywde™®, Stariczyczka jak widaé byta biegta w sprawach
sumienia.

Z problemem kidtni laczy si¢ kwestia obmawiania i potwarzy. W warunkach
wczesnonowozytnej wsi plotka byta bardzo waznym sposobem przekazywania
informacji i ksztaltowania opinii. Dopdki pozostawata anonimowa, trudno bylo
z nig walczy¢. Bardzo rzadko dochodzito do ukarania przez sad wiejski wécibskiej
plotkarki za sam fakt rozpowszechniania niepotwierdzonych informacji. Na przy-
ktad niejaka Waynarka z Otpin musiata §ciagna¢ na siebie gniew chyba calej
gromady oraz ksigdza wikarego, gdyz oprécz plag nakazano jej odprawic¢ pokute

1 Abstrahuje tu w ogéle od problemu podwdjnej moralnosci szlachty i duchowieristwa w zakresie
wymagan etycznych wobec chlopéw, zob. np. B. Oss., rkps 1444, s. 57.

3 Np. Pieskowa Skala, 5. 59 [1627]; Paristwo iywieckie, nr 42 [1689]; Ulanowski, nr 3568 [1714].

B Np. Letownia, k. 133 [1654]; Kres klimkowski, nr 817 [1679]; Ulanowski, nr 3963 [1728], 4019
[1744]; Klucz jazowski, nr 179 [1742]; Otpiny B, k. 17 [ok. 1764]; por. tez: Réwne, k. 81" [1728].

* ASD, t. 1, s. 415 [1732); por. Klucz jazowski, nr 38 [1694].

» Kasina, s. 68 [1694], 264 [ok. 1745}; Ulanowski, nr 3948 [1726].

3% Hrabstwo tarnowskie, nr 75 [1756]; por. Ulanowski, nr 3933 {1720]; Blazowa, t. 2, 5. 14 [1746];
Nowa Goéra H, s. 15 [1752].
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ko$cielna i zagrozono wygnaniem ze wsi*’. Byé moze przekroczyta ona delikatng,
granicg pomiedzy plotkowaniem a potwarza, co zdecydowanie zmieniato kwalifi-
kacje jej czynu.

Potwarz wypowiedziana publicznie byta wlasciwie oskarzeniem, na ktore
nalezato da¢ odpowiedZ. Aby odtworzy¢ wiejski system etyczny, najwazniejszy
jest w tym wypadku przedmiot poméwienia — pokazuje on bowiem, co uwazano za
godne potepienia lub szczegdlnie obrazliwe. Oczywiscie wiele jest wsrdd potwarzy
oskarzedi o réznego typu przestgpstwa, takie jak kradziez, cudzotdstwo, czary czy
zabdjstwo®. Do oryginalniejszych naleza poméwienie o prébe samobdjcza®
i o sodomi¢ z bydlgciem®. Czg$é z nich byla zapewne niebezpodstawnym, lecz
nieskutecznym z braku dowoddéw oskarzeniem. Czg$¢ jednak stanowity wypowie-
dziane w gniewie obelgi, majace na celu nie tyle ujawnienie (zwykle urojonego)
wystepku, co urazenie interlokutora.

Charakterystyczne jest to, Ze obrazi¢ mozna bylo przede wszystkim poméwie-
niem o dokonanie przestgpstwa wobec prawa i Dekalogu. Ale nie tylko. Niektére
insynuowane czyny nie byly obwarowane odpowiedzialnoscia karna ani zakazem
religijnym, a stanowily jedynie ziamanie etycznych norm kulturowych. Na przy-
ktad Wojciech Sikora poméwit wéjta krowoderskiego, Jakuba Krélika, o wykast-
rowanie pieska, ,ieszcze dokladaiac, ze trupie glowy iada, kobele phuca™.
Z réznych powodéw zachowato si¢ bardzo mato przekazéw, dotyczacych tego typu
obelg, trudno zatem pokusi¢ si¢ o skonstruowanie nawet szczatkowego ich
katalogu.

Problem wrazliwo$ci na potwarz i reakcji na obelgi dostarcza informacji na
temat innego waznego elementu systemu etycznego chlopéw — poczucia godnosei
1 honoru. Niestety w tej sferze mozna pozwoli¢ sobie niemal wylacznie na domysty.
Chiopi, spotecznie upoSledzeni w Rzeczypospolitej, jak w zadnym chyba kraju
Europy laciriskiej, nie mieli zbytnio warunkéw, by rozwijaé poczucie wlasnej
warto$ci 1 kodeks honorowy. Przyzwyczajeni byli raczej do pokomego wystawiania
plecéw pod razy z rgki ekonoma 1 do unizonego plaszczenia sig przed ,,dobrodzieja-
mi”, Honor i osobista godno$é mogli okazywac tylko we wiasnym $rodowisku.

Ze sladowych informacji Zrédtowych mozna wnosié, ze istniato jednak jakie$
chtopskie poczucie honoru. Chiopa nietrudno bylo bowiem obrazi¢ — Jan Dzwono-
wski radzit frantom:

Z chiopa mozesz zartowac, kiedy kedy w karczmie,
Ale jak sig postrzeze, oddac to wigc zacznie.

7 Olpiny B, k. 18 [ok. 1764]; por. tez: Ulanowski, nr 4279 [1750].

* Np. Pigtkowa, s. 196-197 [1644]; Ulanowski, nr 3294 [1646], 7115 [1622]; Otpiny B,
k. 9 [1734]; Kres muszyfiski, t. 2, s. 105 [1763]; Klucz jazowski, nr 414 [1793].

*¥ ASD, t. 7, k. 332"-334 [1757].

% Kres klimkowski, nr 1029 [1692].

4! Ulanowski, nr 4377 [1701].
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Dali¢ kijem z kilka raz, przestan szydzi¢ z niego,
By sig za$ nie rozgniewal, a nie rzekt ci czego.
Bo¢ to sa nie cechowi, wlasni to ultaje.

I kijemn cie obali i jeszcze nalaje*.

Spotyka si¢ takze wzmianki o ,,godnym” i ,nieprzystojnym” codziennym
postepowaniu, a caly kodeks zwyczajowych zachowal w karczmie wydaje
si¢ silnie zdominowany przez sktonno§¢ do warto§ciowania innych i do
pielegnowania wilasnej wartosci. Odtworzenie chlopskiego kodeksu honorowego
jest jednak praktycznie niemozliwe z powodu niewielkiej bazy Zrédlowej.
Podobnie niemozliwa jest odpowiedZ na pytanie, w jakim stopniu chiopskie
poczucie honoru usprawiedliwialo lamanie norm moralnych, wyprowadzonych
z Dekalogu.

Zasady etyczne, regulujace stosunki migdzy cztonkami gromady, odnosily si¢
réwniez do kwestii ochrony wlasnosci. W tym wzgledzie chtopskie normy idealnie
wsp6tgraly z si6dmym przykazaniem, obejmujac nie tylko prosta kradziez*, lecz
takze §wiadome szkodzenie w uprawach lub hodowli* oraz osiaganie korzysci
majatkowych za pomoca oszustwa lub nieuczciwosci wzgledem sasiadéw™®. Oczy-
wiScie z realizacja tych norm w zyciu codziennym réznie bywato. Zasadniczo
jednak musiaty by¢ przestrzegane. W przeciwnym wypadku spotecznos$ci grozita
dezintegracja.

Dysponujemy jednak niepochlebna opinia na temat chiopskiego poczucia
uczciwo$ci, zapisana w 1663 r. przez anonimowego zakonnika, zapewne pel-
nigcego funkcje rzadey w dobrach klasztoru Karmelitéw w Czernej. Jego zdaniem
chiopi to ,,zdraycy”, ,radzi tey okazyey, kiedy ktorego brata oekonoma odesla, to
szarpia klasztor, wymyslaia Bog wie iakie dlugi sobie nie nalezyte. Trzeba
w takowych okaziach przetozonym [by¢] ostroznym, nie zaraz im wierzyc, ale abo
do brata odestanego si¢ referowac, abi swiadkow trzech niech stawi, gdy sie kto
czego post discessum fratris oeconomi bedzie upominat™, Potwierdza to opinig
autoréw szlacheckich o chtopach — podstepni, wykorzystujacy kazda okazje, zeby
(postugujac si¢ 6wezesnym jezykiem) ,,skorzyécic” co§ kosztem dworu, nagminnie
oszukuja i okradaja swego pana®. Opis taki wlasciwie niemozliwy jest do
werylikacji, gdyz przekazuje subiektywne odczucia i uprzedzenia autora. Zapewne
wiele w nim przesady — mamy przeciez do czynienia ze §wiadectwem strony sporu,
podnoszacej swoje krzywdy. Z drugiej strony jednak, moze to by¢ takze rezultatem

# J. Dzwonowski, Pisma, wyd. K. Badecki, BPP, nr 58, Krakéw 1910, s. 52.

“ Piatkowa, s. 114-115 [1699]; Hrabstwo tarnowskie, nr 46 [1756]; Tylicz B, s. 74-75 {1767];
Kakoldwka, t. 2, 5. 349 [1782].

* Np. Blazowa, t. 1, s. 157-159 [1673]; Ulanowski, nr 4652 [1701].

45 Np. Albigowa, t. 1, 5. 293 [1778], por. Haficzowa, Wysowa i Blechnarka, k. 63-63" [1722].

4 Ulanowski, nr 7392 [1663].

47 1. S. Bystron, Kultura ludowa, s. 205.
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,podwojnej moralno$ci” chlopéw w kwestii si6dmego przykazania. Chiop
sumiennie uczciwy wzgledem swoich sgsiadéw mogt jednocze$nie tamad
boze nakazy w stosunkach z dworem, znajdujac usprawiedliwienie w eg-
zekwowaniu przez dwoér nienaleznych (jego zdaniem) $wiadczed materialnych
i robocizn. Wiasciciel lub dzierzawca wsi stal na silniejszej pozycji, eksploatujac
ekonomicznie swych poddanych, nic zatem dziwnego, Ze chiopi, jak tylko
mogli, odptacali mu si¢ pieknym za nadobne, zapominajac o bozych przy-
kazaniach®,

Za przykiad skutecznego przyswojenia Dekalogu przez chiopski system etycz-
ny moze stuzy¢ recepcja trzeciego przykazania. Je§li chodzi o uczestictwo
w niedzielnych i $wiatecznych nabozerstwach, to — pomimo narzekad czgsto
wystepujacych w przekazach Zrédlowych — mozna stwierdzié, ze w okresie
wezesnonowozytnym stato sig¢ ono jednym z trwalszych chiopskich zwyczajéw.
Administracyjna kontrola przymusowego (w licznych wsiach) uczeszczania na
msze generalnie nie napotykata oporu ze strony chiopéw, jedynie w rejonach
silnych wptywéw reformacji wystgpowaty pewne problemy — zwykle zwigzane
z zaburzeniami §wiadomogci wyznaniowej jednostek. Jak wskazujg liczne przeka-
zy, trudno byto raczej powstrzymacé chlopéw od uczestnictwa w nabozeristwach.
Poddani z débr reformowanej szlachty w XVI w. pomimo zakazéw przekradali si¢
do najblizszego dzialajacego kosciota katolickiego (czasem naprawde odlegte-
g0)®. Réwniez w czasie panowania zarazy frekwencja nie spadata, pomimo
zagrozenia epidemicznego, jakie niosty wszelkie kontakty wigkszych grup ludz-
kich™,

Prawdziwa przeszkoda w uczestniczeniu we mszy $wietej byly niezbedne
czynnosci gospodarcze, ktére nalezato wykonaé pomimo dnia §wiatecznego.
Z tego wzgledu w niedziele w kazdym gospodarstwie musiata pozosta¢ czesc
domownikéw. Od udzialu w nabozerstwie odciagaty réwniez jarmarki i targi,
organizowane w niedziele’’. Sami chiopi, jak si¢ wydaje, traktowali za w pelni
usprawiedliwiona nieobecno§¢ na niedzielnej mszy, spowodowana wzglgdami
praktycznymi. Z goracym potgpieniem spotykali sie natomiast c¢i, kt6rzy nie
brali udzialu w nabozerdstwie, chociaz mieli ku temu czas i sposobnosc,
tak jak mitynarz z Wysokiej Jakub Kochman, ktéry kilka razy z kolei opuscit
msze §wieta ,,dla kurzenia fajki podczas nabozeristwa, przy kiéry byt zastany”2.

Nakaz powstrzymywania si¢ od pracy w §wieta réwniez znalazt wyraz w chtop-
skim systemie etycznym. Specyfika rolniczego zawodu powodowata jednak, ze

* Por. ibidem, 5. 240-241; A. Falniowska-Gradowska, Dwdr a gromada wiejska w wojewddztwie
krakowskim w XVIII wieku, w: Studia nad gospodarkq, spoleczeristwem i rodzing w Europie péino-
feudalnej, red. I. Topolski, C. Kuklo, Lublin 1987, s. 273.

4 W. Urban, Chiopi wobec reformacji..., s. 152-153.

0w, Smoczyriski, Kartka z dziejow Teczyna, Krakéw 1888, s. 57, 75-77.

51 Por. S. Litak, Z zagadnier kultury religijnej..., 5. 336-337.

2 Wysoka B, k. 61-62 [1765]; zob. tez: Klucz jazowski, nr 119 [1738].
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nieraz stawano przed problemem zlamania zakazu w obliczu wyzszej konieczno-
§ci (na przyklad kiedy trzeba bylo dokoriczyé zniwa przed spodziewanym
deszczem, mogacym zniszczy¢ zbiory). Wydaje sie, ze w takich wypadkach
stosowano zasadg, gloszaca, Ze wigkszo§¢ ma racje. Gdy pogwalcenia dnia
Swiatecznego przez pracge dopuszczaly si¢ samowolnie tylko jednostki, wie§
potepiata je bezwzglednie®. Co innego jednak, gdy postanowienie o pracy
w niedziele podjeta cata gromada. W takim wypadku moralne uzasadnienie tej
decyzji podwazyé mégt tylko jej duszpasterz. Trzeba jednak pamigtaé, ze
duchowni, rezydujacy na wsiach, sami byli rolnikami — w sensie osiggania
dochodu z uprawy ziemi — i w sytuacjach losowych udzielali swojej parafii
indultu na prace polowe w $wigta™. Charakterystyczne jest takze, ze w niemal
wszystkich populamych egzemplach, ukazujacych nagla i doczesng kare boska
za pracg w S$wieta, grzesznik oddawal si¢ zajeciom rzemie§lniczym, a nie
rolniczym,

O ile powstrzymywanie si¢ od pracy w §wieta stato si¢ trwatym elementem
etyki chtopskiej, to rezygnacja ze §wieckich rozrywek w dni §wiateczne przyjeta
si¢ na wsi w bardzo ograniczonym stopniu. Dopiero z 1777 r. pochodzi pierwsza
informacja, wskazujaca na to, ze jaka§ czgé§é chiopéw uwazata za godne
potgpienia tarfice w uroczyste §wigta koScielne®™. Wczesniejsze przekazy tego
typu odnosza si¢ tylko do bardzo drastycznych naruszerdi powagi dni §wigtecz-
nych. Na przyktad w Zagérzanach w 1750 r. sad gromadzki ukaral Jézefa
Szperke za to, Ze podczas nabozeristwa w §wigto Matki Boskiej Gromnicznej nie
tylko nie zaprzestal w swoim domu taricéw, grania i picia, lecz takze strzelat
z pistoletu’,

Trzeba wszakze nadmienié, ze w Polsce nacisk potrydenckiego Ko$ciota na
ograniczenie §wieckich modeli obchodzenia §wiat byt 1zejszy niz w katolickich
krajach Europy Zachodniej. Dzialo si¢ tak przede wszystkim dlatego, ze w pol-
skich tradycyjnych zwyczajach §wigtowania (do§¢ ubogich w poréwnaniu z fran-
cuskimi czy wiloskimi) nie dochodzito do bliskiego profanacji nadmiernego
spoufalania si¢ z chrzescijariskim sacrum, np. w stylu prowansalskich pijackich
procesji z relikwiami, koriczacych si¢ bankietem w bardzo swobodnej atmosferze.
W polskich warunkach najwiekszym problemem bylo pijafistwo. Wymagania
Kosciota w tym wzgledzie ograniczaty si¢ wszakze jedynie do nieszynkowania
alkoholu podczas naboZeristw, zeby nie stwarza¢ konkurencji dla mszy §wigtej.
Ograniczenie to objeto chyba jednak tylko czgé¢ wsi, przewaznie w dobrach

3 Np. Ulanowski, nr 3183 [1636], 3403 [1677]; Ranizéw, k. 48-48" [1664]; Odrzechowa,
k. 9 [1724}; Paristwo zywieckie, nr 460 [1765].

3 Np. Pieskowa Skata, s. 369 [1702]; por. I. Kracik, ,Niepostuszne Kosciolowi dziatki”. Reakcja
spoleczna na papieskq redukcje swiat w Polsce w 1775 roku, ,,Analecta Cracoviensia”, t. 27, 1995,
s. 501, 505.

35 Krowodrza, t. 4, s. 100-101 [1777].

% Ulanowski, nr 4275 [1750].
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duchownych®. W innych, na przyktad w Sutoszowej, gdzie podczas nabozeristwa
mozna si¢ bylo napi¢ w co najmniej dwéch karczmach®, nie daje si¢ zauwazyé
wickszych konfliktéw z tym zwiazanych. Potgpieniem w chiopskim systemie
etycznym objgte bylo tylko, jak si¢ wydaje, upicie si¢ przed nabozeristwem
w stopniu powodujacym niewlasciwe zachowanie w $wiatyni®. Innym natogom,
odciagajacym chtopéw od udziatu we mszy $wigtej, takim jak palenie tytoniu lub
gra W koci, po§wigcano niewiele uwagi. Byé moze dlatego, Ze byly one
w znacznej mierze powiazane z dziatalno$cia karczm i spozywaniem alkoholu®,

3. Etyka seksualna chlopéw a wzorzec chrzescijanski

Za przyktad dominacji autonomicznego systemu moralnego chlopéw nad
zasadami, wywiedzionymi z Dekalogu, moze stuzy¢ problem etyki seksualne;j.
Aczkolwiek w omawianej epoce doszio do do$¢ zasadniczych zmian w tej sferze,
to jednak godna podkreSlenia jest trwalo§¢ pewnych zasad i sposobdéw oceny
etycznej chtopéw. W okresie wczesnonowozytnym w wyniku dziatalno$ci duszpas-
terskiej Ko$ciola bowiem nastapito stopniowe ,moralizowanie” obyczajowo$ci
seksualnej chtop6w i ograniczenie roli tradycyjnego systemu warto$ci w tym
wzgledzie. Pomimo tej ewolucji mozna wyréznié jednak niektére trwate elementy
tego systemu i okre§li¢ ich stosunek do zasad, wywiedzionych z Dekalogu.

Generalnie mozna stwierdzi¢, ze autonomiczna chiopska etyka seksualna byla
znacznie mniej rygorystyczna niz wzorzec proponowany przez duszpasterstwo®'.
Odnosito sig to zwiaszcza do kwestii zycia ptciowego oséb stanu wolnego. Réznice
w tym wzgledzie mialy charakter prawdziwie zasadniczy. W chtopskim systemie
etycznym nieznane bylo wlasciwie pojecie ,.czysto§ci” w znaczeniu seksualnym.
W wyrokach sadéw tawniczych pojawiaja si¢ co prawda sugestie, ze zdaniem lawy
dziewczeta powinny ,paniefistwo zachowywac”, za§ mtodziericy ,prawie nie
wiedzie¢ o takowym grzechu jeszcze™?, jednak w praktyce kwestia rozpoczecia
zycia plciowego wigzata si¢ bardziej z czynnikami biologicznymi niz z normami
religijnymi, ktére staraly si¢ ograniczy¢ seksualno$é jedynie do stosunkéw matzeri-
skich. Problem ten w karykaturalnej formie ilustruje zapisany na poczatku
XVIII w. wierszyk o ludowej prowenienciji:

5 Np. Ulanowski, nr 3137 [1632]; Klucz tqcki, nr 625 {1720); Kres muszyriski, t. 2, s. 185 [1764];
por. Klucz jazowski, nr 110 [1738].

% Pieskowa Skata, s. 343 [1698].

% Np. Klucz jazowski, nr 119 [1738]; PAN Krakéw, rkps 7121, k. 52%; por. Ulanowski, nr 3138
[1632}; ASD, t. 2, 5. 174 [1744].

% Zob. np. Klucz tqcki, nr 625 [1720]; Wysoka B, k. 62 [1765].

8 Por. Z. Kuchowicz, Mito$¢ staropolska, L.6dZ 1982, s. 210-211.

2 Blazowa, t. 2, s. 2 [1745); Kres muszyriski, t. 1, 5. 258 [1759); por. Klucz jazowski, nr 203
[1748).
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Qd sochy do sochy
Niech trawa ro$nie.
Nie dawaj picochy,
Az ci poro$nie®,

Dziewictwo nie stanowilo w §rodowisku chtopskim jakiej§ szczegdlnie doce-
nianej wartoéci. Istnialo wprawdzie pojecie ,,wieniec”, utozsamiane zwykle z dzie-
wictwem. Moéwito si¢ o ,odjeciu wierica” badZ ,nagrodzeniu wierica”, lecz
znaczenie tych terminéw nie jest takie oczywiste. Tylko w jednym znanym
wypadku tawa wiejska zastosowata stowo ,,wieniec” we wspéiczesnym rozumieniu
dziewictwa. Byla to jednak sprawa wyjatkowo drastyczna — gwalt na jedenastolet-
niej dziewczynce®, Zdecydowanie czg$ciej pojecia ,utrata wiefica” uzywano
znacznie szerzej, do opisu skazy na opinii dziewczyny, powodujacej obnizenie jej
wartoéci na rynku matrymonialnym, a podrednio tylko zwiazanej ze stanem jej
blony dziewiczej. W praktyce bylo ono zazwyczaj réwnoznaczne z powiciem
bekarta®,

Podejmowanie aktywno$ci seksualnej przez osoby stanu wolnego obu pici nie
spotykato si¢ z jednoznacznym potgpieniem spotecznosci wiejskiej. Przeciwnie,
mozna raczej stwierdzi¢, ze panowata atmosfera milczacego przyzwolenia na
stosunki przedmatzeriskie, pod warunkiem zachowania pewnych norm zwyczajo-
wych. Kiedy Agnieszka Starczalina z paristwa suskiego romansowata z Bartkiem
Karczem, matka jej, ,,wiedzac, ze z soba mieli §cisto$¢, z tego si¢ naSmiewata
i niby drwiac Karczowi méwita: ostroznie z moja dziewka ®, Problem zaczynat sig
bowiem dopiero wtedy, gdy dziewczyna zachodzila w cigze. Obydwojgu kochan-
kom grozilo wéwczas karanie fizyczne i grzywny, kobietom dodatkowo znaczny
uszczerbek na opinii 1 perspektywa wychowania i wyzywienia dziecka. Byl to
Jjednak czarny scenariusz — zwyczajnym sposobem uniknigcia klopotéw (cho¢ nie
zawsze kary — w tagodniejszym wszakze wymiarze) byto zawarcie matzeristwa.

Wirdd zarejestrowanych w ksiggach Kasiny w latach 1602-1714 wyrokéw
w sprawie nierzadu migdzy osobami wolnymi ponad 29% zakoriczyto si¢ dob-
rowolnym lub nakazanym przez sad $lubem podsadnych. W kresie muszyriskim
w latach 1754-1766 odsetek ten siggat blisko 43%. Dane te przedstawiaja jednak
tylko wierzcholek goéry lodowej. Wigkszo$é takich wypadkéw bowiem nie byla
rejestrowana. Zwykle zawierano matzeristwa bez posrednictwa sgdu tawniczego,
a fakt uprzedniego popetnienia nierzadu starano si¢ ukry¢. Petlne §wiatlo na to
zagadnienie rzucitaby dopiero analiza ksiag metrykalnych. Niestety, specjalistycz-

% Cz. Hernas, W kalinowym leste..., t. 2, 5. 58.

% Ulanowski, nr 7058 [1681].

 Np. Ulanowski, nr 4991 [16817; Rajbrot, s. 23 [1752]; Kres muszyriski, t. 1, s. 159 [1758]; zob.
tez: ASD, t. 1, 5. 56 [1721], t. 2, s. 125 [1743].

5 Ulanowski, nr 4637 [1700]; zob. takze: Kres muszyriski, t. 2, s. 174 [1764]. Por. Z. Kuchowicz,
Mitos¢ staropolska, s. 214-215.
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ne badania tego tematu przeprowadzane sg bardzo rzadko®, a szczatkowy stan
zachowania takich Zrédet z terenu Matopolski dodatkowo je utrudnia.

Mozna si¢ jednak domyslaé, ze taki sposéb kojarzenia si¢ par matzenskich byt
wzglednie powszechny. Jesli wierzy¢ fraszce Wactawa Potockiego, stanowil wrecz
wiejska norme:

Inakszej zazywaja chlopi na wsi mody,

Bo i zmowa na piecu i toznica wprzody [...]
Az skoro pannie miodej brzuch nosa dosigga,
Wtenczas §lub i matzefiska nastapi przysigga®®.

Obietnicg §lubu w istocie do$¢ tatwo bylo sobie zjednac przychylnos¢ dziew-
czyny. Wojciech Sitowski z klucza tackiego cérke Bartlomieja Piekarczyka,
,hamawiajac na eksces, obiecowal si¢ z nia zenié¢ i na tym fundamencie Pana Boga
obrazali”®. Troche glgbiej pobudki swe wyjasniat Marcin Lukaszewicz, ktéry swej
kochance Reginie ,,deklarowal dawno przyjazi matzeriska, oraz z kochania praw-
dziwego one pozwalat sobie uczynki cielesne™"™,

Taki schemat zawierania matzefstwa jako drogi ratunku w wypadku ,,wpadki”
najbardziej cynicznie podsumowat Senko z Czukwi, ktéry, zalecajac si¢ do Hasi
Tuledzyny, méwit jej: ,,Ty wdowa, jam mtodzieniec [tj. kawaler], jesli co zrobig to
cie wezmg, jesli nie zrobig¢ — przepadto™, Opinia wiejska nie widziata w tym nic
nagannego, a w kazdym razie nic niemoralnego, nie ingerujac, jeéli wszystko szlo
swym zwyklym torem. Wydaje si¢, Ze préby naktadania w XVII w. grzywien
(1innych kar) na matzeristwa, ktérym pierwsze dziecko urodzito si¢ przed uptywem
dziewigciu miesigcy od daty $lubu, byty przede wszystkim pomystem wlascicieli wsi
na wyludzenie od chlopéw dodatkowych pienigdzy pod pozorem obrony moralnosci.
Praktyka taka upowszechnila si¢ przede wszystkim w dobrach biskupich. Znamy ja
z kresu muszyriskiego oraz klucza starogrodzkiego (w ziemi chelmirskiej), w kt6-
rych sprawy obyczajowe podlegaly sprawnie zorganizowanemu sadownictwu
dominialnemu. Sami chtopi odnosili si¢ natomiast do tych poczynar z dystansem’,

57 Szezegdlnie wartosciowe jest tu studium: C. Kuklo, Funkcjonowanie spotecznosci parafialnej na
tle analizy rejestracji chrztéw parafii Trzcianne 16001654, w: Spoteczeristwo Staropolskie. Studia
i szkice, red. A. Wyczariski, t. 3, Warszawa 1983, s. 185-228.

® W. Potocki, Ogréd fraszek, Lwéw 1907, t. 2, s. 432.

% Klucz tqcki, nr 868 [1753].

™ ASD, t. 1, 5. 510 [1733]; por. tez: Tylicz A, s. 206 [1689]; Rajbrot, s. 22 [1751]; Lipnica Géma,
t. 1, 5. 79 [1754]; ASD, t. 1, 5. 145 [1722], 415 [1732], t. 7, k. 90"-91 [1755], 351 [1757).

7 Czukiew, t. 1, s. 397 [2 pol. XVII w.]; wdowom i wdowcom stawiano na wsi wyzsze wymagania
moralne niz pannom i kawalerom, a to ze wzgledu na ich do$wiadczenie zyciowe. Czynnikiem
decydujacym byt tu jednak wiek. Jezeli owdowiata kobieta (w mniejszym stopniu dotyczylo to
me¢zczyzn) znajdowala sie weiaz na rynku matrymonialnym, jej pozycja byla ambiwalentna — mogtla
korzystac z pewnych przywilejéw ludzi stanu wolnego, lecz podejrzewana byta o wicksza sktonnosé do
»cielesnoéci”, dlatego stale pozostawala na cenzurowanym.

> Zob. np. ASD, t. 1, s. 324 [1725], t. 7, k. 90" [1755].
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Nie bardzo wiadomo natomiast, jak $rodowisko chtopskie odnosito si¢ do
takich stosunkéw seksualnych miedzy osobami stanu wolnego, w ktérych matzer-
stwo nie bylo brane pod uwage — czy to ze wzgledu na przeszkody obiektywne (np.
spokrewnienie w my$] prawa koscielnego” lub polityke matrymonialng rodzic6w),
czy tez po prostu zadna ze stron nie miala na to ochoty™. Przed sady trafiaty jednak
jedynie takie pary, ktére sptodzily potomka. Najwyrazniej moralno§¢ wiejska
wolata nie dostrzega takze i takich zwigzkéw tak dlugo, az nie doszio do
»skutku”. Charakterystyczna jest tu sprawa z Wojkowej, gdzie w 1762 r. wdowa
Ewa Czekanka w wyniku romansu z Piotrem Bartoszczykiem zaszta w kolejng
ciaze (a miata juz pigcioro dzieci). Dopiero wtedy wéjt z drugim sasiadem zaczeli
przymawia¢ Bartoszczykowi, ze Zle uczynit, chodzac do Czekanki i plodzac z nig
dziecko. Sprawa zakoriczyla sig tragicznie, gdyz rozgniewany wymdéwkami Bar-
toszczyk upit sie i udusit $pigca kochanke™.

Splodzenie potomka w takim zwiazku przeds$lubnym, gdzie ojciec dziecka nie
chciat lub nie mégt poslubié swojej kochanki, wywierato negatywny wptyw przede
wszystkim na zycie kobiety, w mniejszym natomiast stopniu szkodzito mezczyz-
nie. Trudno si¢ jednak zgodzic z opinig Bogdana Baranowskiego, Ze opinia wiejska
odnosita si¢ do takiej ,,upadiej” kobiety ,,z nieukrywana nienawiscig”’, za§ zwyczaj
nakazywat jak najbardziej hafibiace wygnanie jej ze wsi’S. Prawda jest, ze wéréd
0s6b wy$wieconych za przestgpstwa obyczajowe prawie nie wystgpowali mezczy-
Zni. Jednak i wobec kobiet karg t¢ stosowano tylko wyjatkowo. We wzmian-
kowanym wyzej okresie w Kasinie ledwie co piaty wyrok w sprawach przestepstw
natury seksualnej nakazywat wygna¢ oskarzona. Kara ta spotykata generalnie
recydywistki, kazirodczynie i kobiety z marginesu spotecznego (np. kochanke
rozbGjnika)”’. Sady kasiriskie byty i tak wyjatkowo surowe. W przebadanym
okresie 1754-1766 sad kresu muszyrskiego tylko jednej nierzadnicy kazat opuscié
wies 1 to prawdopodobnie darowawszy jej bolesna otoczke rytualng wy$§wiecenia,

WyraZnie widoczna jest natomiast inna tendencja. Nierzadko kobiety, ktére
zaszly w cigzg¢ w zwiazku niesakramentalnym, wystgpowaty do lokalnych in-
stytucji wymiaru sprawiedliwosci z powédztwem przeciwko ojcu dziecka o to, co
nazwaliby$my obecnie wynagrodzeniem strat moralnych i alimentami. Na przyktad

3 Np. Nowa Géra G, s. 24-25 [1677]; Ulanowski, nr 3811 [1728]; por. tez ASD, t. 7, k. 351 [1757].

™ Tylko w jednym wypadku i dziewczyna, mtodzieniec stwierdzaja expressis verbis, ze ,,ja za zone
nie cheiat wziaé ani jej przyobiecowat, ani oskarzona owego za meza i teraz nie chee” (ASD, t. 1, 5. 56
[1721]), ale przypuszczalnie wypadkéw takich jest wiele wsréd tych par, ktére pomimo ,,wpadki” nie
uciekaty w matzeristwo przed odpowiedzialnoscia, wystawiajac si¢ na grzywny i plagi.

™ Akta sqdu kryminalnego kresu muszyriskiego, nr 34 [1732].

¢ B. Baranowski, Problematyka badari nad mentalnosciq chiopa parnszczyinianego na obszarze
woj. sieradzkiego i teczyckiego w XVl { XVIII w., ,Rocznik E6dzki”, t. 14 (17), 1970, s. 271.

7 Karg wySwiecenia kobiety nierzadnej przewidywaty m.in. ustawy karne wsi, nalezacych do débr
klasztoru Karmelitéw w Czemej (Ulanowski, nr 7403 [1672]) i klucza lackiego klasztoru Klarysek
w Starym Saczu (Klucz fqcki, nr 544 [1670], 599 [1702], 603 [1712]), ale praktyka sadéw tackich
wskazuje, Ze prawo to nie bylo stosowane.
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w 1721 r. przed sadem klucza starogrodzkiego stangta Maryanna Stannionka,
skarzac si¢ na Kazimierza Krona, ,,a to Ze jej podciwo$¢ oszpecit, jg sobie niewolac
do ztego grzechu i zigczenia si¢ z soba, ktéry [...] grzech z nia ptodzit tak dalece,
ze brzemieniem zaszla 1 juz powiada bliska si¢ bydZ porodzenia, [...] prosi taz
Maryanna aby byt ten Kazimierz Kron parobek karany 1 jej za wieniec nadgrodzit,
a na dziecig takze zeby dal”™. Reakcja sadu na takie oskarzenie bylo przymuszenie
mezczyzny do odpowiednich $wiadczed, grzywny na rzecz dworu, gromady
i kodciota, czasem takze kary fizyczne. Co ciekawe, na ogét brak jest jakichkol-
wiek oceny postgpowania samej skarzacej, ktéra wszak miala tez swéj udziat
w popelnieniu grzechu i przestgpstwa, wiec powinna podlegaé karze. Z zapiséw
sadowych wynika jednak, ze cala odpowiedzialno$¢ karna za nierzad ponosit
w takich wypadkach mezczyzna. Obserwacje te potwierdza fraszka Adama Wiady-
stawiusza pt. O wlodarzu z Mackiem, kt6rej tytutowy bohater — parobek namdéwit
dziewczyne do grzechu cielesnego, przyrzekajac si¢ z nia Zenic. Kiedy kochanka
zaszla w ciazg, wycofat sig z obietnic. Dziewczyna wraz z rodzicami pozwata go
przed urzad wsi. Maciek, stawiwszy si¢ na rozprawe sagdows, rzekl:

O pojeciu wzmianka z nig nie byta.

I teraz panie wdjcie, nie wiedZcie mi¢ k temu,
Wole raczej karaniu podlec inakszemu,

Wéjt winy bykowego wprzéd da¢ mu nakazat,
Dziewce kope za wieniec odlozy¢ mu kazat;
Albo ja wziaé za zone, na wola mu dawat.
Ale Maciek na pierwszym wyroku przestawat
I zarazem dwie kopie na stole potozyl.

W6jt winy jedne kope do swej skrzynki wiozyl,
Druga dziewce wzig¢ kazal. Ta liczac plakata;
Naliczywszy p6t kopy, w wacek je schowata,
A drugie ku Mackowi po stole pomkneta,
Mowiac: Juzem ja swoje potowice wzigta.
Druga sie tez Mackowi stusznie zostawita,

Bo spolna nasza praca na tg kope byta”,

W XVIII w. daje sig¢ jednak zaobserwowac zaostrzenie kontroli obyczajowej
i standardéw moralnych na wsi. Panny z dzieckiem, zglaszajace si¢ do sadéw
z prosba o przyznanie im $wiadczeri alimentacyjnych, zaczeto traktowac jako
wspétwinne nierzadu i kara¢ fizycznie, zaspokajajac wszakze ich roszczenia
wzgledem ojca dziecka. Cytowana wyzej Maryanna Stannionka wystawita si¢ na

™ ASD, t. 1, 5. 56 [1721]; por. tez: Nowa Gdra A, k. 3 [1587]; Ulanowski, nr 4991 [1681]; ASD,
t. 7, k. 131 [1755]; Paristwo tackie, s. 138-142 [1793].
" Polska fraszka mieszczariska..., s. 57-58.
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50 plag rézgami, uzyskata wszakze od swego ekskochanka ,.krowe dobrg cielna do
pozytku jej sposobng [...] takze i §wini¢” etc.’ W dalszym ciagu trudno zatem
moéwié o jakim§ szczegdlnym prze§ladowaniu kobiet, ktére wykroczyly przeciwko
szostemu przykazaniu. Mamy raczej do czynienia ze zwyczajem, ktéry ignoruje
etyczna oceng¢ kwestii nie§lubnego potomstwa, skupiajgc si¢ na problemach
praktycznych, ekonomicznych. Warto§ciowanie moralne schodzi za§ na dalszy
plan. Wida¢ to na przykiad w spisanych przez gromady , Punktach na Msci ksiedza
Podgorskiego Plebana Wielkoporgbskiego” z 1763 r., gdzie mowa jest o jego
licznym nielegalnym potomstwie: ,,12mo. In anno 1762 Starmaszonka z Witowa
z tejze parafii zostata w cigzy i ma dziecko z imci ks. plebanem, ktorej obiecat dac
krowe a nie dal za jej panieristwo, co chodzita do dworu skarzac si¢ na ks. plebana
ze jej krowy nie dat. 13tio. Aneczke z Krakowa wywinuz[!] sobie ksiadz pleban
ktérej zrobit dziecko i odestat ja z brzuchem do Krakowa co przyjechata z matka
swoja po pologu upominajac si¢ o nadgrodg” itd.*!

Pomimo tego rzeczowego i1 wzglednie tagodnego podejscia chtopéw do kwestii
nieSlubnego potomstwa pamietaé¢ nalezy, Ze panna z dzieckiem wypadata na
margines spolecznoéci wiejskiej. Przede wszystkim znacznie zmniejszaly si¢ jej
szanse korzystnego wyjsécia za maz. Dotykala jg niewatpliwa degradacja ekonomi-
czna i spoleczna, zwigkszato si¢ ryzyko popadnigcia w §rodowiska kryminogenne.
Stopniowy upadek widaé na przyklad w dziejach trzech sidstr Portasionek ze
Skotnikéw Gérnych, ktére osierocone przez rodzicéw, ,nie maigc wzgledu na
podsciwosc swoig, ladaiako sprawowaly sig, nie sluchaigc dobrych perwezyi
y przestrogi sasieckich, a co si¢ bardziey tyczy przykazania Boskiego wykroczyli,
bo nayprzod starsza Iadwiga, potym mtodsza Zofia podupadszy cielesnie, btakaty
si¢ po ograniczu y do tych czas nie znayduia si¢ we wsi, naymtodsza zas Zofia
nietylko z wolnemi osobami, iak sama zeznata, ale z m¢zatym popetnita cudzotos-
two”, w rezultacie zostala pozbawiona dziedzictwa po rodzicach i oddana pod
kuratelg swego brata®?,

Z drugiej strony, mozna domniemywaé (chociaz nie dysponujemy odpowied-
nimi Zrédlami do udowodnienia tej tezy), ze problem nie§lubnych dzieci dotyczyt
przede wszystkim hipotetycznej grupy kobiet wiejskich, dla ktérych bylo to
doswiadczeniem przekazywanym z pokolenia na pokolenie. Bylyby to osoby
z nizin spotecznych, pozbawione szans na poprawg swego statusu. Panieriskie
dziecko nie wptywato znaczaco na ich miejsce w hierarchii spotecznej, bo trudno
bylo w niej spas¢ jeszcze nizej, za§ dobre zamaZzpdjécie 1 tak byto niemozliwe.

Ogoélnie rzecz biorac, skala zjawiska nie byla zbyt duza. Wedle niezbyt
wiarygodnych obliczed Bogdana Baranowskiego, procent nie§lubnych dzieci na
wsi wynosit od 3 do 10%. Znacznie lepiej udokumentowane Zrédlowo badania

% ASD, t. 1, 5. 56 [1721].
¥ B. Oss., rkps 11714, s. 895.
# Ulanowski, nr 7503 [1775].
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Jana Kracika dla pierwszej polowy XVIII w. w dekanacie Nowa Goéra odsetek ten
ograniczaja do zaledwie od 1-5% w poszczegélnych parafiach®. Podobna, liczbg
(§rednio 1,8%) podaje Marian Aleksandrowicz dla parafii archidiakonatu gniez-
niefiskiego w latach 1700-1720%,

Podjecie wspélzycia plciowego w stanie wolnym bylo w sumie decyzja dosé
ryzykowna, szczeg6lnie dla kobiet. Wydaje si¢ jednak, ze zachowywaly one swego
rodzaju optymizm, liczac na zawarcie zwigzku malzernskiego w wypadku kiopo-
téw, tj. zajécia w cigze. Zaufanie to musiato wyptywac z do§wiadczenia grupowego
1 przypuszczalnie nie zawodzito w wigkszo$ci wypadkéw. Fakt ten potwierdza
wystgpowanie takze (do$¢ rzadkie, co prawda, gdyz trudne do udowodnienia)
wypadkéw, w ktérych dziewczyna z premedytacja wykorzystywala grozbe zaj$cia
w ciaze w celu przyspieszenia §lubu z wahajacym si¢ jeszcze miodziedcem®,
Sprzymierzericem cigzarnych kobiet, domagajacych sie od kochankéw wypelnienia
malzeriskich obietnic, byly zreszta takze urzedy wiejskie, ktére dysponowaty
skutecznymi $rodkami perswazji®. Jesli nie dochodzito do sptodzenia nie§lubnego
dziecka (lub innych publicznych skandali), spoleczno$¢ chlopska nie ingerowata
w zycie piciowe 0s6b stanu wolnego, pozostawiajac im pewna swobodg w ramach
tradycyjnych modeli doboru seksualnego.

Dopiero w potowie XVIII w. pojawiaja si¢ przekazy, §wiadczace o pewnym
potgpieniu przed§lubnych stosunkéw piciowych. W 1762 r. Walenty Blecharz
z Filipowic wypominat w gniewie swemu parobkowi Witkowi Gasiorkowi: ,.ty
byku osromocite$ mi dom”, gdyz Witek karany byl przez sad dworski za uczynek
cielesny z dziewka stuzaca®. W 1773 r. w Markowej Szczepan Lew i Zofia
Krauzéwna z rodzicami zawarli sadowa ugodg, w ktérej Szczepan zobowigzal sig
pojacé za zong cigzarng Krauzéwne, tak jak byl obiecywat. W ugodzie tej zawarto
klanzule, iz ,,obostrza si¢ tymze dekretem aby nikt nie wazyt si¢ temusz matzen-
stwu odtad wymawia¢ popelnionego excessu, i gdyby si¢ wazyl kto kiedy i kolwiek
nasmiewac”, to podpada pod plagi i grzywny*®., Pokazuje to, Ze nierzadnicy stawali sig
wowczas w §rodowisku wiejskim obiektami zartéw i obmowy. W koricu XVII w.
moralno$§¢ chiopéw stala sie wystarczajaco surowa, ze nie mogli oni sprawy
nierzadu pusci¢ ptazem. W Jasionce w 1791 r. urzad wsi wykroczyt poza
wyznaczone przez zwierzchno$¢ dworska kompetencje, rozpatrujac sprawe Sobka
Kurdziela i Matgorzaty Wiszki ,,0 sptodzenie nieprawne potomstwa”. Wezwany

8 1. Kracik, Duszpasterstwo parafialne..., s. 207-208.

¥ M. Aleksandrowicz, Z badari nad dziejami religijnosci wiernych..., s. 29.

% Np. Marianna Plucienska Mateuszowi Kumczenskiemu , si¢ data zuwiscé aby predszem mégt bydz
megzem jej cnote swoje pretko utracita”, Janikéw, s. 8 [1775]; por. AP Krakéw, Akta m. Krakowa 867,
5. 191-192 [1685].

8 Zob. np. Ulanowski, nr 2878 [1606], 3988 [1742]; ASD, t. 1, s. 510-511 [1733]; Paristwo ackie,
5. 163 [1794].

87 Nowa Géra H, s. 29-30 [1762].

8 Markowa, s. 915 [1773].



142 Religijno$¢ a moralnosé

przed wiadze patrymonialne wéjt Krzysztof Pokrzywa ttumaczyl si¢ z samowol-
nego osadzenia winnych takimi stowy: ,ludzie gadali do mnie, iz niepigknie jest ze
popetniony wystgempek przez Kurdziela i Wiszke dotad nie jest ukarany i ze
nalezatoby ich ukaraé aby si¢ tego dopuszcza¢ nie wazyli inni, [...] co prawni
styszac tg sprawe przed swéj sad wywolali”®,

To zaostrzenie wymagai moralnych wsréd chtopéw nastapi¢ musiato nie
wczesniej niz w polowie XVII w. Jeszcze szescdziesiat lat przed opisywang
powyzej nadgorliwoscia lawnikéw Jasionki wéjt i przysigznicy wsi Kamionka
w kluczu strzeszyckim skazani zostali przez zwierzchno$§é dworska na grzywny
i po 30 plag postronkami za wyjatkows opieszalo$¢ w sprawie nierzadu Jézefa
Zelka z kobiet, z sasiedniej wsi. Najpierw nie donosili administracji klucza o jego
prowadzeniu sig, nastgpnie prawdopodobnie umozliwili mu ucieczke z wigzienia,
a potem zignorowali nakaz jego poszukiwania. Nakazano w koricu stawi¢ go
przed sadem dworskim pod grozba grzywien i plag, wymierzonych calej groma-
dzie.

Forsowana przez duszpasterzy chrzescijariska moralno§¢ seksualna opiera¢ sig
miata na instytucji matzeristwa (i do niego zreszta ograniczac). Tradycyjna kultura
chiopska réwniez przywiazywata do niego duZe znaczenie. Normy, ktére spotecz-
no$¢ wiejska stosowata wobec 0s6b pozostajacych w zwiazkach matzeriskich, byty
znacznie surowsze niz wobec panien 1 kawaleréw. W wypadku popetnionego przez
nie cudzoléstwa, nawet sady lawnicze we wsiach o szerokich uprawnieniach
samorzadu uciekatly sig¢ czasem do straszenia podsadnych kara $mierci, ktéra grozi
za taki wystepek® . WyraZnie wskazuje to, jaki byt stopieri potgpienia spotecznosci
wiejskiej dla takich eksces6w, Pomdwienie o cudzotdstwo wywolywalo nierzadko
gwaltowne kiétnie, a nawet bojki®>. W skrajnych wypadkach skrajnych gromada
odsadzata czasem nawet winnego cudzol6stwa gospodarza od roli™, co zdarzalo si¢
tylko w wypadku najcigzszych przestgpstw kryminalnych (fornicatio nigdy nie
stafo sig powodem odebrania gospodarzowi roli — za to przestgpstwo wyganiano ze
wsi raczej przedstawicieli nizszych warstw).

O ile w kwestii stosunkéw seksualnych migdzy osobami stanu wolnego wiejska
moralno$¢ przywiazywata znaczenie przede wszystkim do widocznych gotym
okiem rezultatéw, to w wypadku cudzotéstwa na cenzurowanym bylo juz samo
»dawanie podobieristwa”, Sformulowanie to oznaczato takie zachowania kobiet
i mezczyzn wzgledem siebie, ktére byly nieakceptowane przez chtopski system
etyczny jako wskazujace na wzajemne zainteresowanie seksualne, niedopuszczalne

¥ Paristwo lackie, s. 107-108 [1791]; podobna sytuacja miala miejsce trzydzieéci lat wezesniej we
Florynce w kresie muszyriskim, Kres muszyniski, t. 2, s. 75 [1762].

% Ulanowski; nr 3963 [1728], podobnie w kluczu starogrodzkim, ASD, t. 6, k. 127-127" [1755].

T Wola Zarczycka, nr 39 {1635] (takie M. Podgérski, Wola Zarczycka..., 5. 32); por. Olpiny B,
k.3 [1718].

2 Np. Wysoka A, s. 63 [1708]; Rajbrot, s. 86 [1755]; Hrabstwo tarnowskie, nr 53 [1756].

% Kakoléwka, t. 1, s. 364 [1719]; por. Ulanowski, nr 5036 [1729].
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w wypadku gdy choc jedna ze stron pozostawata w zwiazku malzeriskim, Katalog
takich podejrzanych zachowan byt do§¢ obszerny. Poczawszy od do$¢ ewidentnego
przychodzenia ,,z gorzatka nocowaé pod nieobecno$é meza”™, przez ,,wodzenie si¢
po jarmarkach i odpustach™, az po czgstowanie wédka w karczmie, wzajemne
iskanie®® i ,,zbyteczne konwersacje””’. Tego typu przejawy pozamatzeriskiego
zainteresowania osobg przeciwnej plci byty zwykle surowo pigtnowane, gdyz, jak
domniemywano, stanowi¢ mogly symptomy cudzoléstwa.

Tak szczegétowa profilaktyka w tym wzgledzie wskazywataby na dosé
gruntowne przyswojenie przez system etyczny wsi sz0stego przykazania,
w kazdym razie w stosunku do os6b pozostajacych w matzerstwie. W Zyciu
codziennym jednak wiele rozmaitych czynnikéw fagodzilo surowos$¢ osadu
cudzoléstwa. Najwazniejsze byly wzgledy praktyczne. Wiemo$¢ matzeriska
nie sytuowata sie widocznie w hierarchii moralnej chtopéw tak wysoko,
by po$wieca¢ dla niej inne warto$ci. Gdy w 1743 r. Jan Solenka z Rajbrotu
skarzyt sie swojemu bratu i siostrom, Ze nakryl na goracym uczynku swa
zong z Antonim Mulka, rodzerstwo poradzito mu: ,Daj temu pokéj, po
to cztowiek zywy i przed jego [tj. Mulki] Zona nie wspominaj bo je[st]
w ciazy”®.

Pragmatyczne czynniki oceny cudzotéstwa powodowaly réwniez relatywizacje
wystepku w zaleznosci od okoliczno$ci zewnetrznych. Szczeg6lnie jest to widocz-
ne w wypadku kulturowego zréznicowania zakresu swobody seksualnej pomiedzy
piciami. W wypadku mezczyzn istnialo wigcej spolecznie akceptowanych okolicz-
noéci tagodzacych fakt popeinienia cudzoidstwa. Najcz¢dciej uzywane byly tu
argumenty zwigzane ze statusem obiektn wystgpku, czyli innymi stlowy na-
stepowato przerzucenie odpowiedzialnos$ci za wiasng seksualno$¢ na kobiety. Nie
byto to cecha charakterystyczna wezesnonowozytnego chtopskiego systemu etycz-
nego. Zjawisko to wystgpuje wszedzie tam, gdzie — wedle terminologii feminis-
tycznej — mamy do czynienia ze spoteczeristwem patriarchalnym. Na wsi matopol-
skiej tego typu usprawiedliwieniem bylo przede wszystkim wskazanie na general-
nie niemoralne prowadzenie si¢ kobiety, z ktéra mg¢zczyzna dopuscit si¢ cudzotds-
twa, tak jakby fakt, ze ona ,z drugimi si¢ Zle zadawala”, umniejszat cigzar
wystgpku, Taka argumentacja zreszta, rzeczywiécie dziatala, jak wskazuje dekret
sadu dworskiego bratkowskiego, fagodnie traktujacy cudzotéstwo Mikotaja Dziu-
by, gdyz ,sie to stalo nie z panna, ani z mezatks, ale z zawidka [tj. panna

z dzieckiem]”, czyli z kobieta z zatozenia ,,podupadia’™.

9 Ulanowski, nr 4704 [1725].

 Olpiny B, k. 3 [1718].

% Rajbrot — akta luzne I, nr 20 [1720].

" Np. Wola Zarczycka, nr 39 [1635]; Wysoka A, s. 63 [1708]; Olpiny B, k. 3 [1718]; Ulanowski,
nr 4726 [1750], 3937 [1720].

* Rajbrot — akta luzne 1, nr 35 [1743].

% AGAD, Archiwum Roskie CLXIV/126 [1732]; por. tez: ASD, t. 1, s. 198 [1723], 324 [1725].
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Kwestia poziomu dozwolonej swobody seksuvalnej kobiet zameznych jest
bardziej ztozona. Z jednej strony bowiem, spotykaty si¢ one ze wzmozona kontrolg,
w tym wzgledzie i nie mogty korzysta¢ z zadnej wlasciwie taryfy ulgowej, chyba
ze udato sig¢ im udowodnié, ze zostaty zgwalcone. Z drugiej jednak strony, nie brak
przekazéw, ze jaka$ czg$é chiopskich matzeristw w ogéle do$¢ swobodnie pod-
chodzita do kwestii cudzoi6stwa. Dos¢ liczne byly przypadki par chtopskich
wzajemnie permisywnych w stopniu jaskrawo kiécacym si¢ z obecnym wyob-
razeniem tradycyjnej rodziny wiodciariskiej, pozostajacej w kregu oddzialywania
kultury chrzescijariskiej. Na przylkiad Franciszek Solorz z Otpin nie tylko pozwalat
jakoby swojej Zonie utrzymywaé stosunki z parobkami, pracujacymi w jego
gospodarstwie, lecz ,,§mieje si¢ jeszcze z tego 1 potuchy [im] dodaje [...], kt6rzy na
swoich stuzbach maja co je$¢ i co pié, a oni si¢ tem nie konte[n]tuja, tylko sig
schadzaja tam sie umywacé, tam si¢ przewdzaé i tam nie sporne godziny opuszczaja
na tych s[w]ywolach, a to masz wszytko widzi a tem si¢ nie brzydzi”'®. W Kasinie
w polowie XVIII w. Katarzyna Krostkowa, mieszkajac przez kilka lat bezpotomnie
ze swym mezem Marcinem (,,ile, Ze maz jej chorowity byl”), zdecydowala sie
zaj§¢ w ciaze z sasiadem loskiem Szpyrka, co sig zreszts odbylo za wiedza i zgoda
zony tego ostatniego'®. Przypadki tego typu mozna mnozy¢, ukazujg one zreszta
sytuacje skrajne i tak drastyczne, ze spowodowaty kontrakcje ktérego$ z organéw
sprawiedliwosci. Warto$¢ ich polega na tym, ze obrazuja jak szerokie byly granice
tolerancji spotecznogci wiejskiej dla cudzotéstwa — spowodowanego czy to zwyk-
tym promiskuityzmem, czy tez usprawiedliwionego ,,wyzsza konieczno$cia™ posia-
dania potomstwa. Wzglednie wysoka czgstotliwo$§¢ wystgpowania takich sytuacji
w Srodowisku chtopéw matopolskich w XVI-XVIII w. wskazuje nie tylko na
poszczegdlne, spersonalizowane przypadki porazek w zaszczepianiu szdstego
przykazania bozego, lecz takZe znamionuje stopiefl jego ogdlnego przyswojenia
przez kulturg etyczna wsi,

Chiopskie rozumienie zwiazku malzeriskiego réznito si¢ by¢é moze w do$é
znacznym nawet stopniu od wzorca, proponowanego przez duszpasterstwo. Kwes-
tia zakresu dopuszczalnej swobody seksualnej matzonkéw nie byla tu nawet
najwazniejszym problemem. Zwiazek sakramentalny wedlug nauczania katolic-
kiego byl nierozerwalny. Kultura tradycyjna nie byla w tym wzgledzie tak
dogmatyczna. Co prawda nie byto na wsi polskiej obyczaju zawierania ,,malzeristw
na prébe”, tak jak w katolickiej Irlandii, lecz rozstania niedobranych par matzen-
skich byty przez opinig chtopsksa przyjmowane z pewnym zrozumieniem. Niepokoi
o to natomiast szlacheckich lub duchownych nadzorcéw débr. W 1620 r. rzadca
w kluczu tackim Jan Gogoliriski skierowal przed sad majetnosci sprawe miynarza
Marcina Wrébla i jego zony Matgorzaty, ktérzy rozstali si¢ ze soba. Sledztwo
wykazato, ze ,tego zaden nie wie, dla jakiej przyczyny, jednak ludzie powiedaja,

® Olpiny B, k. 21 [ok. 1770], por. tez Ulanowski, nr 7139 [1685]; ASD, t. 6, k. 126-126" [1755].
' Ulanowski, nr 3714 [1759]; por. tez: nr 3929 [1702].
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ze dla wolnej woli z obu stron”, co jak widac¢ bylo dla chtopéw wystarczajacym
wytlumaczeniem'®. Zwigkszajacy si¢ nacisk zewnetrznej kontroli nad zyciem
chtopéw powodowal, ze starali si¢ oni czasem legalizowaé swoje rozwody,
prébujac uzyskac koscielne uniewaznienie matzeristwa'®, Najprostszym i przypu-
szczalnie najczestszym sposcbem rozwigzania tej kwestii byta ucieczka ze wsi
i rozpoczecie zycia na nowo w innej okolicy'™.

Przed wiadzami koscielnymi i §wieckimi pojawiala si¢ koniecznod§é bardzo
restrykcyjnej obrony matZeristwa w jego potrydenckim ksztalcie. Ciekawym
symptomem tej kampanii byly bardzo powazne procesy sadowe przeciwko towa-
rzyskiej rozrywce stownej, uprawianej w karczmach przy trunku, polegajacej na
zartobliwym ,frymarczeniu” Zonami. W Krowodrzy w 1699 r. Marcin Multanik
i Jan Koczczek, ktérzy ,przy posiedzeniu i wesotodci” kupczyli swymi Zonami,
Llubo to zartem, [...] ktérego kupna Koéci6t §wiety katolicki i wierni w Kosciele
Bozym gromadzeni nienawidza, jako obrzadkom kofcielnym przeciwne”, skazani
zostali na grzywny i po trzy dni wigzienia'”, Bardziej fantazyjna kar¢ wymierzyt za
to samo przewinienie sad czukiewski Jakimowi i Hryniowi Pasternaczkowi, ktdrzy
przez cztery niedzielne msze mieli na zmiang siedzie¢ w kunie lub leze¢ pod
progiem cerkwi, tak ,,ze beda ludzie przez nich do cerkwie i z cerkwie chodzié™'®,

Na tym tle wydaje si¢ zastanawiajace, dlaczego w ustawach wiejskich po-
$wigcano kwestii przeciwdziatania cudzotéstwu tak malo miejsca w stosunku do
zwalczania nierzadu migdzy osobami wolnymi. Wiasciwie jedynie w ustawie dla
podpoznaniskich wsi Zegrze i Rataje z 1733 r. kwestia ta jest oméwiona szczegéto-
wiej, a nie ogranicza si¢ wylacznie do ogélnego nakazu karania cudzotéstwa'®.
By¢ moze w wigkszym stopnin niz przy fornicatio odwotywano si¢ do roli
Kosciota w walce z tym grzechem. W przeciwieristwie bowiem do nie§lubnych
ciagz, widocznych gotym okiem, adulteria wychodzity zapewne na jaw giéwnie
podczas spowiedzi. By¢ moze karanie nierzadu oséb wolnych byto dla chtopéw
czym§ mniej oczywistym niz walka z cudzotéstwem i nie miescito si¢ w zwyczajo-
wym kodeksie karnym wsi. Dlatego tez nalezato umiescic je w prawie pisanym,

Proces moralizowania etyki seksualnej wsi trwat co najmniej od poczatku
XVII w. Zasadnicza role odgrywato w nim nauczanie religijne, nauka o grzechu,
zbawieniu i karze. Edukacja zaczeta przynosié rezultaty stopniowo, ksztattujac

Y% Klucz tqcki, nr 444 [1620]; zob. tez: Ulanowski, nr 3944 [1721], 4723 [1750]; Klucz jazowski,
ar 356 [1778)].

13 Np. Nowa Wie§, t. 4, szosta skiadka, s. 28-29 [1736]; ASD, t. 6, k. 104 [1755]; Hrabstwo
tarnowskie, nr 52 {1756]; por. Kres klimkowski, nr 1202 [1720].

104 Zob. np. Biecz, s. 259 [1663]; Komoniecki, s. 370 [1712]; por. Olpiny B, k. 3 [1718].

105 Krowodrza, t. 3, s. 54 [1699].

1% Czukiew, t. 1, 5. 107108 {1624]; inny taki przypadek w tej wsi: Czukiew, t. 7, 5. 118-121 (od
tyhu) [1722]; por. tez: Ksiega sadowa ekonomii szawelskiej z lat 1636—1738, PAN Krakéw, rkps 2457,
k. 3517 [1720).

97 Polskie ustawy wiejskie..., s. 269.
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chtopska §wiadomos$¢ na wzér postulowanego wzorca. Wydany w 1754 r. zbiorek
pt. Krakowiak w swojej postaci czyli Spiewki wiejskie krakowskie zanotowat taka
przyspiewke:

0j, parobecku gladki,

nie chodZ do mezatki,
bedzies gozal w piekle
po same topatki'®,

Jest to zapewne odzwierciedlenie nauki o szczegélnych karach po§miertnych za
cudzotdstwo, przewrotnie uzyte jako zacheta do zainteresowania si¢ pannami.

Roéwniez indywidualne $wiadectwa wskazuja, Ze kultura chlopska zaczela
przyjmowa¢ generalne rysy proponowanego systemu etyki seksualnej. Na przyktad
w 1760 r. karczmarka z Krowodrzy Matgorzata Sporkowa, oskarzona o cudzotést-
wo z Janem Magosinskim, skrzypkiem z tejze karczmy, przyznata sig, ze upijata go
1 wtedy do grzechu przymawiata. Przed sadem wyznata, iz wie, ze Zle czynila, a to
wszystko z pijaristwa'®.

Wplyw nauczania koscielnego na tematy obyczajowe zaznaczy! si¢ takze
w wizjach samozwariczych prorokéw. W 1718 r. na ZywiecczyZnie dziewce od
kréw, niejakiej starej Klarze Szafrance, ukazat si¢ najpierw tajemniczy wedrowiec,
a nastgpnie méwiacy wilk, ktéry wezwat do poprawy obyczajéw, co oczywiscie
Szafranka zaczeta glosié swym wspélczesnym, bolejac nad ich moralnym upad-
kiem''®,

4. SpowiedzZ i sumienie

Przyswojenie chrzescijariskich norm moralnych przez chlopéw dokonywato sig¢
przede wszystkim dzigki indywidualnej kontroli duszpasterskiej, sprawowanej
przez spowiedZ. Religijny nakaz przystgpowania przynajmniej raz do roku do
sakramentu pokuty w wielu wsiach wspierano nakazami administracyjnymi wiadzy
$wieckiej. Dzialo sig tak przede wszystkim w dobrach koscielnych lub zakonnych,
lecz takze $wieccy wiadciciele lub dzierzawcy wsi czuli si¢ upowaznieni do
§cigania uchybiedi w tym wzgledzie''. Na ogét zadekretowang kara cywilna za
uchylanie si¢ od obowiazku spowiedzi byta skladana na rzecz kosciola grzywna
w wosku w ilogci 1-5 funtéw (w drugiej potowie XVII w. funt wosku kosztowat

1% Znany tylko z odpisu, Cz. Hernas, W kalinowym lesie..., t. 2, 5. 79.

1% Ulanowski, nr 4393 [1760]; por. tez: nr 4155 [1726}; ASD, t. 1, s. 56 [1721].

0 ¥ omoniecki, s. 508 [1718].

11 Np. Ulanowski, nr 3915 {1679]; por. tez: ASD, t. 7, k. 287" [1750]; Polskie ustawy wiejskie...,
s. 175 [1692], 259 [1733], 312 [1749].
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8-10 groszy). Tym niemniej z terenu Malopolski nie zachowaty si¢ zadne
przekazy, §wiadczace, ze czynniki administracyjne rzeczywiscie egzekwowaty ten
nakaz''%2, By¢ moze stosowano karanie doraZne, ktére nie pozostawito sladéw
w Zrédlach pisanych. Bardziej prawdopodobne jest jednak, Ze karanie za to
uchybienie pozostawiano zwyczajowo wylacznie instytucjom koscielnym — czyn-
niki §wieckie interweniowaty za§ dopiero na prosbe duchownego. Gdy w 1744 r,
konsystorz przemyski ekskomunikowal poddanego ze wsi Czelatyce w parafii
Rokitnica za uchylanie si¢ od spowiedzi, wizytator koscielny zalecit miejscowemu
plebanowi zwrécenie si¢ do jurysdykeji dworskiej o przykladne ukaranie winnego
(zapewne plagami)'®,

Z protokotéw wizytacyjnych wynika, ze parafialny nadzér dorocznego przy-
stepowania do spowiedzi byl na wsi bardzo skuteczny. Zaprowadzenie (na ogdt juz
na poczatku XVII w.) spiséw parafian i system karteczek, obligujacych do
odwiedzenia konfesjonatu, pozwalaty szczegétowo policzyé potencjalnych peni-
tentéw i personalnie wyegzekwowac ten obowiazek. Protokoty wizytacyjne parafii
wigjskich na ogét stwierdzaly, ze anno currenti omnes confessati sunt; uchylajacy
si¢ od spowiedzi chiopi stanowili pojedyncze przypadki, opisane zwykle z imienia
i nazwiska''*. Mozna mieé oczywiscie pewne watpliwosci, czy obraz przekazywa-
ny w protokotach wizytacyjnych jest wiarygodny. Jes§li nawet zaioZymy, Ze
wizytator byl informowany rzetelnie o stanie parafii, to trzeba bra¢ pod uwage, ze
wyliczenia parafian nie obejmowaly réznego typu ludzi luZnych, rezydujacych
w jednej wsi czasem miesigcami. Watpliwosci moze tez budzi¢ dokladnosé spisu
w parafiach rozlegtych, gérskich lub o mieszanym skiadzie wyznaniowym. Ewi-
dentnie nieSciste sg tez podawane nieraz liczby okragte (np. 1500 lub 2000
zobligowanych do spowiedzi). Jezeli jaki§ pleban okreslat liczbg swoich parafian
z dokladno$ciag do stu, to mozna domniemywaé, ze z podobng dokladnoscia
prowadzit wielkanocna spowiedz.

Pomimo wszystkich tych zastrzezen wydaje sig, ze w XVII i XVIII w. (czyli po
okresie zametu religijnego) zdecydowana wigkszodé chtopéw matopolskich przy-
stepowala regularnie co roku do spowiedzi, a sakrament pokuty stanowit dla nich
wazny i nieodzowny element kontaktu z sacrum, o czym §wiadczy na przykiad
zwyczaj przystgpowania do niego w odwiedzanych miejscach pielgrzymkowych®'>,

Dla §rodowiska wiejskiego stato si¢ réwniez oczywiste, ze osoby, uchylajace
si¢ od spowiedzi wielkanocnej, maja co§ na sumieniu ~ stad domniemywano, Ze
popetnity one jakie$ ciezkie przestgpstwa''®, Z drugiej strony, przestepcom nie-

12 Znany jest natomiast taki przypadek z klucza starogrodzkiego, ale w rejonie tym duig role mdgt
odgrywad klimat konfrontacji religijnej z protestantami, ASD, t. 1, 5. 393 [1731].

13 AM Przemyf$l, tkps 166, k. 177".

" Ihidem; B. Czart., rkps 2147, s. 50; por. s. 54, 56, 75, 76; Ksigga wizytacji ko$ciotl6w na Podhalu
z lat 1748-1767, PAN Krakéw, rkps 1965, k. 12¥1 in.

15 Zob. np. uwagi pisarza zakonnego na ten temat, B. Czart., tkps 3432, s. 2.

118 Np. Nowa Go6ra H, 5. 15 [1725]; Nowa Géra A, k. 17" [1737]; Ulanowski, nr 4286 [1776].
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rzadko nakazywano nadzwyczajne przystapienie do spowiedzi w ramach pokuty za
dokonany wystepek przeciw bozym przykazaniom. W niektérych wypadkach takie
oczyszczenie sumienia dokonywad si¢ mialo nie w macierzystej parafii, ale
w jakim§ waznym centrum religijnym, np. w Kalwarii Zebrzydowskiej, Czes-
tochowie czy w Kobylance'"”. Kryta si¢ za tym by¢ moze wiara w wigksza, sife
oddziatywania sacrum w miejscu pielgrzymkowym, niewatpliwie za$ przystapienie
do spowiedzi w tak szczegdlnych warunkach mialo wstrzasnaé sumieniem prze-
stepcy, ktéremu widocznie nie wystarczata parafialna opieka spowiednicza.

Zaszczepienie zwyczaju przystgpowania do sakramentu pokuty oznaczato
zmuszanie wiernych do regularnej analizy swego postgpowania pod kierunkiem
duchownego i z jego pomoca. Celem byla interioryzacja u wiernych chrzescijani-
kich norm postepowania, czyli innymi stowy chodzito o to, by wiernego ,,Bég, gdy
chuci do tego wystepku na potym beda uwodzity, wstydem zapalal™'®. Ideatem, do
ktérego dazyli duszpasterze, byto rozwinigcie u wszystkich katolikéw umiejgtnosci
przeprowadzania autorefleksji w kategoriach zasad moralnosci religijnej, aby
kierowali si¢ w swoim Zyciu dyrektywami sumienia.

Czy jednak u chtopéw udalo sig¢ w tej kwestii osiagnaé w XVI-XVIII w.
zadowalajace rezultaty? Z powodu braku relacji z pierwszej reki, na pytanie to
bardzo trudno jest odpowiedzieé. Andrzej Gotdonowski grzmial, ze gospodarze (tj.
kmiecie) zwykle nawet nie staraja sie roztrzasaé swego sumienia, zastaniajac sig
nieumiej¢tnoscia: ,,co za gupstwo? i co za wyméwka? umieé grzeszy¢ a nie umied
si¢ spowiadaé? [...] by¢é madrym na obraz¢ Boza, a nieumiejetnym na btaganie
jego?"'¥. Jeszcze w potowie XVIII w. ksiadz Marcin Nowakowski pigtnowat
niezdolno$¢ prostych parafian do samodzielnej analizy swego postgpowania w ka-
tegoriach etycznych'?,

W Zrédiach mozna znaleZ¢ czasem §lady chiopskiej autoanalizy moralnej, ale
wszystkie one s3 co najmniej niepewne. Na przyktad w ksigdze sadowej wsi
Czarmej pod 1737 r. figuruje zapiska, w ktérej Michal Reyman, obejmujac
w spadku po rodzicach zagrodg, a ,,nie bedac obligowany testamentem”, wyplacit
sute udzialy swemu dziewieciorgu rodzeristwa, Motywem tego czynu miat by¢
fakt, Ze spadkobierca Michat Reyman ,,pomiarkowat si¢ sumieniem”, czyli do-
strzegt niesprawiedliwo$¢ swojej sukcesji. Pod tym sformutowaniem kry¢ si¢ moze
jednak réwnie dobrze jaka$ niemozliwa do odtworzenia kalkulacja ekonomiczna
Michata badZ trzeZwa ocena ukiadu zaleznosci, a moze nawet gorace uczucia

rodzinne!?!,

U7 Popéw, s. 23 [1607); Ulanowski, nr 4004 [17421; Klucz tqcki, nr 845 [1744]; por. Ulanowski,
nr 3517 [1703], 7246 [1764].

Y8 Hrabstwo tarnowskie, nr 46 [1756].

1% A. Goldonowski, Krdtkie zebranie swigtobliwego tywota §. Isidora rolnika z Madryki od $wietej
pamigci Grzegorza XV miedzy Swiete wpisanego, Krakow 1629, k. [D4]".

120 M. Nowakowski, Koleda duchowna..., s. 572.

121 Czarna, s. 300-302 [1737].
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W Otpinach okoto 1760 r. doszto do bdjki przy kartach. Stawieni przed tawe
wiejska poszkodowani i domniemani winowajcy — wedle pisarza — ,,pomiarkowaw-
szy sumienie swoje i dajac si¢ winnemi Panu Bogu”, odpuscili sobie wzajemnie
i przeprosili si¢. I znowu nie jest wcale pewne, czy rzeczywifcie mialo miejsce
zrozumienie swojej winy i pokajanie sie, czy tez moze uczestnicy bojki, wytrzei-
wiawszy rano, zapomnieli o co poszio i nie byli w stanie wskaza¢ prowodyra, wigc
przystali na mediacje sadu i uznali sprawe za niebyta'*>.

Sladu umiejetnosci samodzielnego przeprowadzenia kontroli sumienia mozna
dopatrywac si¢ u Stanistawa Drewnaczyka z Piatkowej, ktérego w 1671 r. Tomasz
Krasori oskarzyt o kradziez ptuga. Z braku dowodéw sad tawniczy nakazat obu
stronom przygotowaé si¢ do przysiegi, upominajac, ,,aby pamigtali na sumnienie
swoje i dusze, takze i tychze ludzi, ktérzy przy nich stangli. [...] Tedy w ten sposéb
tenze Stanistaw Drewniak rozwazajac sobie Meke Chrystusa Pana, jat méwic w te
stowa zem ja cokolwiek uczynil, zem kupil u takiego czlowieka te rzeczy, tedy
tobie sasiedzie pozwalam aby$ wzial jako swoje, a ja niech kupno tracg a dusza
niechaj bedzie w cale [w ciele?]”, tzn. przyznat si¢, Zze by¢ moze kupil je
u zlodzieja lub pasera'”, W tym wypadku mdgl jednak gtéwna role odegraé strach
przed kara boska, ktéra $ciagato ztoZenie falszywej przysiegi.

Nie da si¢ zatem stwierdzi¢, czy udato si¢ u chtopéw wyksztaici¢ umiejetnosé
samodzielnej analizy swego postgpowania. Prawdopodobnie nie. Wydaje sig
jednak, ze obudzono u nich potrzebg przeprowadzania takiej analizy, tyle ze
dokonywanej przy czynnym udziale duchownego jako spowiednika, Nierzadko
spotyka sie informacje, ze kto§ po dokonaniu nagannego moralnie uczynku
z wlasnej inicjatywy wybiera si¢ do spowiedzi. Tak na przykiad uczynili Jan
i Barbara z klucza jazowskiego, kiedy ich kazirodczy romans zaowocowat ciaza,.
Do konfesjonatu oboje udali si¢ na Matke Boska Szkaplerska (tj. 16 lipca), czyli
jak na 6wczesne warunki wcale niedtugo po Wielkanocy — zapewne w pierwsze
$wigto po u$wiadomieniu sobie swojej sytuacji, w ktére kodciét parafialny or-
ganizowal rutynowe spowiedzi'*,

Podobnie zareagowala Anastazja Malarczykowa ze Slotwin, ktdra, jeszcze
bedac panna, zaszla w ciaze¢ z soltysem stotwiriskim. Anastazja naturalnie chciala
pojs¢ si¢ wyspowiadad, jednak kochanek zakazat jej wyznawac ten grzech przed
porodzeniem i zaczal goraczkowo szukaé jej meza'®. Wsréd os6éb z nawyku
przystepujacych do konfesjonalu znaleZé mozna takze bawiacego si¢ zapewne
rozbojem cztowieka luznego Jana Szyjaka z Zywiecczyzny'? i koniokrada z Woli-
cy kolo Sanoka. W tym ostatnim wypadku mamy jednak do czynienia ze

22 Otpiny B, k. 13 [ok. 1760].

123 Piatkowa, s. 121122 [1671].

12 Klucz jazowski, nr 95 [1732].

125 Kres muszyniski, t. 1, s. 159-160 [1758].
126 Ulanowski, nr 4625-4626 [1699].
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szczegblng sytuacja. Ztoczyrica ten bowiem wszedt w specyficzng spétke ze
spokrewnionym popem, ktéremu oddawat czeé¢ swoich lupéw, w zamian za
rozgrzeszenie z dokonanych totrostw'?’.

Mozna przypuszczaé, ze do spowiedzi udawano si¢ nie tylko w sytuacjach
takich jak powyzej, gdy grozita juz odpowiedzialno$¢ karna. Wewngtrznym
motywem przystapienia do sakramentu pokuty mégt by¢ takze niepokdj sumienia,
wywolany bardziej powszednimi grzechami lub grzeszkami czy tez po prostu
wahania w obliczu codziennych wyzwan etycznych. Niestety na ten temat nie
zachowaty si¢ zadne wiarygodne przekazy.

W kazdym razie, gdy dochodzito do konieczno$ci podsumowania swego Zycia
w obliczu nadchodzacej $mierci, umierajacy chiop obowiazkowo posytat po
ksiedza, by sie wyspowiadaé i przyjaé ostatni sakrament. Nie chodzito tu tylko
o utylitarne dopeinienie odpowiednich ceremonii, Zeby zapewni¢ sobie godny
pogrzeb w pos$wigconej ziemi. Ostatnia spowiedZ stanowi¢ miata ukoronowanie
zycia duchowego cztowieka, za$ rozgrzeszenie przynosito uspokojenie sumienia
przed wyruszeniem w ostatnia droge’®®.

Postulowana przez potrydenckie kaznodziejstwo wizja moralnego Zycia we-
wnetrznego chrzescijanina, polegajaca na nieustajacej drobiazgowej analizie wilas-
nych czynéw'?, nie przyjeta sie w §rodowisku chtopskim. Przeglad stanu sumienia
i refleksje na jego temat u wiejskiego penitenta musial przeprowadza¢ spowiednik.
Wazng zdobycza Kosciota bylo jednak zaszczepienie u chtopéw zwyczaju czy tez
potrzeby dokonywania takiej analizy pod okiem duchownego, co sprzyjato dogleb-
nemu przyswojeniu przez nich chrzeécijaiskich zasad moralnych. Trudno jest
natomiast odpowiedzie¢ na pytanie, kiedy dokiadnie to nastapilo. Najp6Zniej
musiato si¢ to dokonaé przed potowa XVII w., lecz proces ten byl niewatpliwie
stopniowy i od poczatku XVII w. obejmowat coraz wigksze grupy chiopstwa. Byto
to jedno z wigkszych osiagnie¢ reformy potrydenckiej na ziemiach polskich.

5. Bojazn boza i kara boska

To, czego nie mozna bylo osiagnac za pomocy samoanalizy, mogta dokonac
bojazi boza. Utomne przyswojenie przez chtopéw zasad rachunku sumienia, ich
brak samodzielnosci w tym wzgledzie powodowat, Ze w propagowaniu chrzes-
cijariskich norm moralnych wazniejsza role odgrywatl system nadprzyrodzonych
kar i nagréd, ze szczegdlnym zaakcentowaniem tych pierwszych. Czitowiek miat
si¢ wystrzega¢ pewnych postgpkéw w obawie przed niechybng boska kontrakcja.

'*" Regestr ztoczyricéw grodu sanockiego, nr 150 [1614].

128 75b. Ulanowski, nr 7103 [1606]; Jablonna, k. 4" [1636]; Swiatniki, k. 166" [1684]; Nowa Wies,
t. 4, sz6sta sktadka, s. 52 [1740] i in.

1% K. Gérski, Zarys dziejow duchowosci..., 5. 233.
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Bojaii boza uchodzita za stabilny fundament dla moralnego postgpowania; stad
brat si¢ na przyktad nakladany na rodzicéw obowiazek wychowania w bojazni

bozej'®, za§ zyczenia ustawodawcéw, by ,bojazdi boza kwitngla we wsi”, sa

réwnoznaczne z obowiazkiem przestrzegania norm etycznych Dekalogu™'.

Praktyczna rola pojecia bojaZzni bozej zasadzala si¢ na rysach charakterystycz-
nych chlopskiego §wiatopogladu w kwestiach wyobrazen na temat Boga, znaczenia
sprawiedliwosci 1 pojecia grzechu.

W umystowosci chtopéw w XVI-XVIII w. olbrzymia rolg odgrywat religijny
determinizm. Uzaleznienie od woli bozej odczuwali oni mocniej niz inne grupy
spoteczne dawnej Rzeczypospolitej. Podleglosc ta wspétbrzmi z podkreslang przez
badaczy biernoscia zyciows i skrajnym konserwatyzmem wiejskiej kultury trady-
cyjnej. Odczuwany cigzar bozych wyrokéw nierzadko prowadzit do apatii, upo-
§ledzat zdolno$¢ podejmowania decyzji i radzenia sobie w nietypowych sytuac-
jach. Wspomniani powyzej Jan i Barbara z klucza jazowskiego, kt6rzy sptodzili
dziecko w zwiazku kazirodczym, po pierwszych objawach ciazy u dziewczyny
zastanawiali sig, co uczynié; ,,méwili§my ze soba oboje [zeznal Jan], albo ty idZ
w $wiat, albo ja, a potem zdatem si¢g na wole boska”*2, Nie byt to najlepszy
pomysl, gdyz oboje potozyli glowy pod topér.

Uzaleinienie od woli bozej obejmowato przede wszystkim najwazniejsze
wypadki w zyciu czlowieka. W my$l Swczesnych wyobrazei Bog nastrgcza
malzonka'®, daje potomstwo'**, zsyla kalectwo, chorobg i $mieré®®, Wszelako od
woli boskiej uzaleznione byly takze pomniejsze kwestie: wybGr rzemiosta®s,
pomy$lno$é w gospodarowaniu i hodowli**’, a nawet przypadkowa $§mier¢ krowy
przez zadtawienie si¢'®®. Osobna kategorig stanowily ,,dopusty boze”, takie jak
pozary'*®, napady zb6jcéw'* i Tataréw'*, pomory bydtal*,

3 Polskie ustawy wiejskie..., s. 259 [1733}; Klucz tqcki, nr 604 [1712); ASD, t. 9, k. 268 [1761];
Ulanowski, nr 4162 [1736]; por. tez: nr 3811 [1728].

B Klucz {qcki, nr 599 [1702]; Ulanowski, nr 3921 {1702], 4203 {1776]; Czarna, s. 274 [1726];
Klucz jazowski, nr 110 [1738]; Polskie instruktarze ekonomiczne..., s. 8 [1765].

32 Klucz jazowski, ur 95 [1732].

133 Np. Ulanowski, nr 7044 [1618]; Spytkowice, t. 1, s. 32 [1633]; Barycz, t. 1, k. 374 [1659];
Kakoléwka, t. 1, s. 270 [1683].

34 Np. Jedlnia, k. 26" [1618]; Ulanowski, nr 5028 [1695]; Pieskowa Skata, 5. 674 [1754].

135 Nozdrzec, s. 279 [1579], Cmieléw, s. 8 [1584], Rudna Wielka, k. 12 [1728]; Palikdwka, s. 19
{1730]; Krasna, s. 164 [1747]; Htomcza, t. 1, k. 76 [1752]; Zamek suski, s. 346 [1757].

36 Np. Klucz tqcki, nr 430 [1618].

37 Np. Kakoléwka, t. 1, s. 98 [ok. 16391, 335 [1748]; Lubatéwka, k. 317 [1650].

13 Klimkéwka, k. 265" [1607}; por. tez: Ulanowski, nr 461 [1632].

39 Np. Klucz uszewski, k. 34 [1630]; Klucz jazowski, nr 35 [1690]; Tryricza, s. 261 [1734]; Laka,
5. 49 [1774).

"0 Np. Kres klimkowski, nr 697 [1668].

141 Np. Ulanowski, nr 4500 [1627]; Kakol6wka, t. 1, s. 178 [1663}; Golcowa, t. 2, s. 101 [1673].

2 Np. Lipnica G6rna, t. 1, s. 56 [1750]; Klucz jazowski, nr 217 [1752]; por tez: Ulanowski, nr 4908
[1650].
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Potaczenie uprzedzajacego stosunku do wyrokéw boskich w konkretnych
sprawach ze stylistyks jezyka potocznego, uwzgledniajacego to uzaleznienie juz na
poziomie zwrotéw frazeologicznych, dawato czasem humorystyczne rezultaty.
Stato si¢ tak na przyktad w wypowiedzi Stanistawa Fraga z Brzozowej, sprawiaja-
cej wrazenie tylko z grubsza zredagowanej przez pisarza. Kiedy kupowal on role,
»ha tenczas nie miat zony, bo mu ja bet Pan Bég wzial, ale [kupowat ja] z ta druga
matzonka, ktérg mu za§ Pan Bég dal”'*. Natomiast w 1622 r. kazat zapisaé swéj
testament Woyciech Chayno, ktéry ,,upatrujacy, ze nie masz nic pewniejszego nad
$mier¢, gdzie uchowaj Boze $mierci, iz je§liby go Pan Bég wziat z tego §wiata”,
uczynit rozporzadzenie majatkiem!**,

Przylkdady powyzsze, choé nieco karykaturalne, pokazuja, jaki wplyw na
mentalno$¢ chtopéw miato prze§wiadczenie o dominujacej roli woli bozej wobec
losu ludzkiego. Gotowos¢ spokojnego przyjecia boskich wyrokéw laczyla sig
z obezwladniajacym wrecz determinizmem, co jednak nie przeczylo zasadno$ci
kierowania do Pana Boga présb 1 zyczen dotyczacych przysztosci.

Idealny porzadek §wiata w chiopskiej umystowosci wygladatby tak: wola boska
sie dzieje, cztowiek za$ podlega jej catkowicie i z pelnym zaufaniem, choé¢ B6g ma
w zwyczaju czasem go cigzko do$wiadczyé. Ten idealny stan jest jednak ciagle
zaburzany przez czlowieka, ktéry ulega grzechom. Grzech jest swego rodzaju
sprzeciwemn wobec Boga 1 jego urzadzenia §wiata. Jednak grzeszac, czlowiek nie
jest w stanie odmienié¢ woli boskiej, za to prowokuje kontrakcje Boga, ktdrego
majestat obrazaja grzechy. Kara za popelnienie grzechu dosiega przestgpce juz
w zyciu doczesnym.

Kara taka, cho¢ w myél teologii niewspétmiermna z potgpieniem, ktére spotyka
grzesznikéw po $mierci, skuteczniej oddzialywala na wyobrazni¢ prostych ludzi.
Motyw ten wykorzystywano w licznych egzemplach, ktére mozna bylo ustyszeé nie
tylko z ambony, ale zapewne tez krazace w formie plotki. Czg$¢ z nich bowiem
dotyczyta sytuacji szczegélowo osadzonych w lokalnej topografii i realiach. Na
przykiad okoto 1720 r. w Przeworsku zarejestrowano histori¢ pewnego malarczyka,
ktéry mieszkal na przedmie$ciu tardcuckim, naprzeciwko bramy miejskiej, w dokla-
dnie zlokalizowanym domu u niejakiego Stelmacha. W wigili¢ §w. Sebastiana
namawiat on swego gospodarza do gry w kraty; gospodarz wymawiat si¢ koniecz-
noscia przygotowania sie do nabozerdstwa nazajutrz. ,,Na to wyuzdat si¢ z mowa
bluZnierskg malarczyk: co to za §wiety, ja go tu odmaluj¢ na $cianie i bedzie §wigty
i uroczystos$¢ jego. Po tej wymowie bedac zdrowy ze wszytkim w godzing béle
cigzkie zdjety go, kolka 1 inne bolesci tak go dreczyly, ze ledwo moégt co
przeméwié [...]. Po spowiedzi 1 zalujac za swoje grzechy o tej godzinie, o ktrej
$mial na $wigtego swoim bluZnierskim jezykiem targnaé sig skonal™'®,

' Brzozowa, k. 115" [1619].
14 Ibidem, k. 126" [1622].
45 B. Czart., rkps 2066, s. 22.
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Kara boska nie zawsze spada na grzesznika rychlo po uczynku, jest
jednak absolutnie pewne, Ze nastapi. Zadne bowiem grzechy, chodby najskrytsze,
nie uchodza bozej uwadze. Grzech popeiniony, a nieodpokutowany, obcigza
hipotek¢ konkretnego cztowieka, ktéry nie moze uj$¢ bozej sprawiedliwosci.
Przekonat si¢ o tym Antek Mazurek, ktéry w 1781 r. zabil w ki6tni swego
szwagra Pukasza Kolana. Po tym uczynku uciekt ze wsi i przez ponad
pot roku biakat si¢ po S$wiecie, ale ,nie tylko, ze si¢ niczego dostuzyc
nie mégt, choé stuzyt, ale nadto i to co zabrat z odzienia i groszu z domu
i z tego okradli go, bo grzech wszedzie za nim chodzit”. W korcu wrécil
do domu na wiosng i przez osiem tygodni, ,,nie mogac si¢ doczekaé oskarzenia
od ojcéw zabitego syna i Zony nieboszczyka sam dobrowolnie przyszedt
przed zwierzchno$¢ zamkowa, z upokorzeniem dopraszajac si¢ kary, ktéra
zastuzyt”!,

Catkiem oczywiste wydawato si¢ wiejskiej opinii, ze cztowiek, ktéry popetnit
jaki§ ciezki grzech, wystawia si¢ na wysokie ryzyko doczesnej kary bozej,
spadajacej na grzesznika w postaci tego, co obecnie nazywa sig¢ nieszczesliwymi
wypadkami — z nagla $miercia wiacznie’, 1 odwrotnie, je§li nagte tragiczne
wydarzenie odbierano jako kare boska, to jego ofiara podejrzewana byia o to, ze
miata jaki§ niejawny grzech na sumieniu, Wszak tam, gdzie jest kara, musiata by¢
najpierw wina'“®,

W drastycznych wypadkach kara boska mogta przybrac ksztatt gniewu bozego,
skierowanego nie tylko przeciw grzesznikowi, ale i catemu jego domowi czy nawet
wsi. Dlatego najlepiej byto si¢ pozby¢ wystepnego, zeby ,.BOg nie Sciagnat kary
swojej tak na sedziéw jako i cala wie§”'*, Wydaje sig, ze jakakolwiek, nawet
bierna, styczno$¢ z grzechem, mogacym wywotaé¢ zemste Pana Boga, uwazana
byla za niepozadang i niebezpieczng dla gromady. We wsi Sosnka pod Nowa Géra
niejaki Walanty Latoszowic przez dwa lata cudzotozyl ze stuzaca swojej zony
Katarzyna. Prawowita malzonka Barbara skarzyla si¢ na to sgsiadom 1 wyraZznie
odgrywata w calej sprawie rol¢ ofiary. Lecz gdy w koricu doszio do osadzenia tego
wystepku, sad — Zeby nie rozlewac krwi — nakazal wySwieci€ ze wsi cala tréjke, nie
podajac zadnego motywu zastosowania takiej kary wobec Barbary, ktéra chyba
tylko miata nieszczescie byé uwiklana w zwiazek z wystepnym mezem'™,

Obawe przed tak nieokietznanym gniewem bozym, Ze még? si¢ on przerodzié
w karanie zbiorowe, wywolywaly jednak tylko wyjatkowo cigzkie grzechy. Boska

146 Pijeskowa Skala, luZna karta na koricu tomu nr Sa [1782]; por. spostrzezenia Z. T. Wierzbic-
kiego, Tradycyjna religijnos¢ wiejska (Badania monograficzne we wsi Zacisze), ,,Roczniki Socjologii
Wsi”, t. 8, 1968, s. 200.

47 Zob. np. Ulanowski, nr 3995 [1742].

148 Np. Krasna, s. 25 [1648]; Wysoka A, s. 56 [1708].

49 Wysoka B, k. 49 [1756]; por. spostrzezenia B. Baranowskiego, Problematyka badar nad
mentalnosciq chiopa pariszczyinianego..., s. 271.

150 Nowa Géra B, s. 161-163 [1688].
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sprawiedliwos¢ dotykata przede wszystkim konkretnego grzesznika. Mozna bylo
jednak kary uniknaé albo chociaz ja ograniczy€ przez odprawienie pokuty. Jan
Zelek z klucza strzeszyckiego, dopusciwszy si¢ grzechu cielesnego z pasierbicg
(omytkowo i po pijanemu, jak twierdzit), ,wyplacajac si¢ sprawiedliwo$ci bos-
kiej”, miat p6j§¢ do Czegstochowy ,,i tam dawszy na msz¢ §w. przez nig krzyzem
lezat przed obrazem Najéw. Matki, a to z tej racji, iz nie ma sposobu przeblagaé
majestatu boskiego tylko przez intercessj¢ Matki Naj$w., takze aby poszedt do
Kobylanki i tam dawszy na msza $w. lezat przez ni¢ krzyZem przed cudownym
obrazem, aby tesz i tu publiczng odbyl pokute”®’. Mozna dziatania takie pod-
sumowaé tak, jak uczynit to Wiadystaw Smoleriski, ze éwczesna ,.ekonomia
moralna ludzi éwczesnych miata jedynie na celu nieustanna kompensatg wy-
kroczen za pomoca religijnego formalizmu”'*2, Stuszniejsze jednak byloby stwier-
dzenie, ze mamy do czynienia ze skutecznym wykorzystywaniem obrzgdowosci
Kosciota katolickiego na potrzeby wychowania etycznego wiernych. PodkreSlanie
jedynie nieuchronnosci kar, jakimi szafuje Bég wobec grzesznikéw, na diuisza
mete bytoby jalowe w swym traumatyzujacym oddziatywaniu. Swiadomosé, ze
wystepek mozna choéby czeéciowo odkupi¢ przez zal, pokut¢ i pokorg — nawet
jesli ograniczatyby sie one tylko do religijnego gestu — poglebiata pojecie grzechu.
Ukazywata bowiem, jakie uczucia oprécz strachu przed spodziewana boza zemsta,
powinno w cztowieku wywolaé jego popelnienie. Dla chtopéw ten formalizm
religijny mogt posiadaé¢ w duzym stopniu znaczenie magiczne, odwracajace grozbg
doczesnej kary boskiej, zawsze jednak cho¢ trochg ograniczat role strachu w przy-
swajaniu chrzescijariskiego systemu moralnego.

6. Zbawienie i potepienie

Strach, zwiazany z popelnieniem grzechu, odnosit si¢ nie tylko do kwestii
bezposredniej i nieuchronnej kary doczesnej. Z punktu widzenia duszpasterza byt
to tylko dodatek do zasadniczej kary — potgpienia w zyciu pozagrobowym. Dla
chiopéw byt to moze temat bardziej abstrakcyjny niz gniew bozy, do§wiadczany za
zycia, ale wszystko wskazuje na to, Ze pojecia poSmiertnej kary i nagrody
ksztattowaly w niepo§lednim stopniu ich wyobrazenie grzechu i moralnosci.
W kazdym razie duchowni generalnie nie narzekali na prymat my$lenia doczes-
nego w tych sprawach u ludnodci wiejskiej.

Co najmniej od potowy XVII w. w chiopskim pojmowaniu §wiata wazne
miejsce zajmowala zalezno$§é miedzy popelnieniem grzechu a potgpieniem po

131 Ulanowski, nr 4004 [1742]; por. tez: nr 3979, 3995 [1742]; Olpiny B, k. 17 {ok. 1764]; Paristwo
suskie, s. 456 [1753]; ASD, t. 7, k. 351 [17571.

152 W. Smolefiski, Wiara w Zyciu spoteczeristwa polskiego w epoce jezuickiej, Warszawa 1883,
5. 39.
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$mierci. Z tego okresu pochodzg liczne wiarygodne przekazy deklaracji w stylu
o$wiadczenia Bartka Krysty z Albigowej, iz ,,on Boga bojacy nie chciat zabra¢
niewinnego placu sam na sie bojac si¢ Pana Boga i sadu boskiego, bo wie, ze
sunt[!] boski [go] nie minie”!**. Powstrzymywanie si¢ od grzechu ttumaczono
obawg, przed ,,doczesna karg Boskg na ciele tak i wieczng na duszy”’**. Nie znaczy
to, ze wczeéniej chiopi nie dostrzegali zwiazku miedzy grzechem za Zycia
a potepieniem po §mierci. Megczarmie piekielne, ktérym podlega dusza grzesznika,
byly jednym z najbardziej konkretnych i przemawiajacych do wyobraZni elemen-
téw eschatologii chrzescijariskiej. Chlopska dbato§¢ o duszg, by nie popadia
w bolesne towarzystwo demondéw, po§wiadczaja pojedyncze zapisy juz okoto
potowy XVII w., wyraZnie uzalezniajace jej los od czynéw cztowieka'™.

W u$wiadomieniu sobie zwiazku przyczynowo-skutkowego miedzy jakoScig
zycia a po$miertnymi losami duszy duza role odegrato upowszechnienie wyob-
razenia czy$céca. Stato si¢ ono podstawa do szczegdlowego, ekspresyjnego uzmys-
towienia sobie zwiazkéw miedzy czynami czlowieka a grozacymi mu karami
po$miertnymi. Pozwalato takze na gradacje ludzkich przewin w ujeciu eschatologi-
cznym, a $wiadomos$¢, ze mozna je odpokutowaé, zwigkszala nadziej¢ na osiag-
nigcie zbawienia. Ponadto popularyzacja pojgcia czys$éca dostarczyla bogatego
materiatu kreacyjnego dla ludowych wyobrazen Zycia pozagrobowego.

Wizja ,tamtego §wiata” w $wiadomosci chtopdw byla wypadkowa uprosz-
czonego nauczania kaznodziejskiego oraz bagazu kultury i codziennych do$wiad-
czen, nabywanych w §rodowisku wiejskim. Samookreslenie si¢ czlowieka wzgle-
dem niego byto wyznacznikiem moralnej samooceny, dlatego w rozwazaniach nad
religijnymi rysami moralnosci chtopéw matopolskich wazne jest okreslenie, jak
wyobrazali sobie oni wlasne Zycie pozagrobowe,

Dokad przecigtny chtop z XVI-XVIII w. miat trafi¢ po $mierci? Z ambony
styszal ciagte napominania do poprawy i ekspresyjne opisy mak piekielnych, jakie
oczekuja zatwardzialych grzesznikéw. Dowiadywat si¢ tez, ze ,.ciasna jest fortka
i waska droga, ktéra wiedzie do zywota wiecznego, a rzadcy ktérzy ja najdujg ',
Styszat jednak takze, ze ,,BOg z przyrodzenia mitosiernym jest, gotowy jest zbawic
przez milosierdzie, ktérych nie nalazt sposobnych do zbawienia przez sprawied-
liwos¢, ktéry chce, aby wszyscy ludzie zbawieni byli, a zaden nie zginat. Ktory
przez proroka mowi: w ktérykolwiek dzied nawrdci si¢ grzesznik, bedzie zywotem
zyl, a nie umrze. By tez kazdy byt nie wiem jak grzeszny i niezbozny, jesli si¢ do
pokuty uda, niechaj nie watpi dostapié odkupienia przez mitosierdzie”’. Bég jest
bowiem gotéw ,,odpusci¢ kazdemu, ktéry sie jedno prawdziwie nawréci do

% Albigowa, t. 1, 5. 293 {1778]; por. tez: Jawomnik, s. 711-712 [1779]; Huséw, s. 249 [kon.
XVII w.]

3% Paristwo suskie, s. 456 [17531.

155 Np. Ulanowski, nr 3908 [1670], 4904 [1639]; Piatkowa, s. 122 [1671].

136 J. Wujek, Postylla mniejsza, Poznati 1579, s. 636.

57 Ibidem, s. 212.
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niego”"*®. Jednak ,na tym $wiecie koniecznie trzeba zarabiaé sobie albo na

nagrode, albo na kare. [...] Trzeba mysle¢ albo o gwiazdach, albo o ptomieniach:
kazdy moment czasu moze bydZ cena wiecznych uciech, albo ustawicznych
mak”'*°. Chtopi nie byli intelektualnie zdolni, Zeby w ten sposéb wciaz kon-
trolowac swoje zachowanie. Bardziej dla nich zrozumiatej odpowiedzi na pytanie,
»,CO si¢ ze mng stanie po S$mierci?”, udzielal Wojciech Tylkowski, twierdzac
w kazaniu, ze ,,nie wiemy za$ kto jest w niebie, a kto w piekle, albo tez w czySccu,
jednak mozemy si¢ domys§laé, bo poganin, ze idzie do piekla jasna rzecz jest, ze
meczennik do nieba, jako i dzieci mate po chrzcie, i to jawna. Zostaje tedy do
podobienstwa, ze inni chrzescianie wierni pospolicie ida do czy$éca, naczym nam
dosy¢, aby$my si¢ za nie modlili”*®,

Co na ten temat sadzili sami chlopi? Znany jest anegdotyczny przykiad z lat
sze$édziesigtych XVII w., kiedy czeladnik warszawskiego klasztorn, ,.czlowiek
dobry, jeno prostak wielki, nie mégt tego pojaé, zeby to ubogiej kondycji ludzie
ci wiejscy, mogli by¢ w niebie; ile mu kto méwil, zeby swoje prace ofiarowal
P. Bogu i strzegt sig grzechu, przez to sobie na zbawienie wieczne i niebo
szczgfliwie zarabiajac, on z westchnieniem wielkiem odpowiadal, ze to nie dla
prostakéw niebo, tylko dla Parstwa mosciwego, a nam ubogim nalezy byc
w piekle” i nie dat si¢ przekonad, ze moze byé inaczej'®. Dziekan dunajowicki
Stanistaw Brzezarski, bystry obserwator swych parafian, ttumaczyl, ze zwatpienie
w odpuszczenie grzechdéw u ludzi prostych bierze si¢ ,,z do§wiadczonej przeciwko
sobie zawzigtodci i tyradstwa niektérych panéw ich, z ktérej niestuszne pogor-
szenie biora o Bogu, Panu dobroci nieskoriczonej i nieogarnionego mitosierdzia,
Zle rozumiejac™ %2,

Wryrazane w chiopskich testamentach oczekiwania byly jednak inne. Jedynie
w pojedynczych wypadkach umierajacy wyrazali zwatpienie badZ obawg przed
osadem boskim. Tak jak w ostatniej woli Rejny Glanoski z Przegini: ,,pami¢tajac
na dekret boski, ktéry mnie potyka po $§mierci moji zty albo dobry zmiluj si¢ Jezu
nade mna, poki dusza moja w ciele zostaje™'®, W wigkszo$ci zapis6w testamen-
towych dominuje jednak nadzieja w milosierdzie boze i wiara, Ze umierajacy
dostapi zbawienia. Jak w testamencie Franciszka Miemiczaka z Olszéwki, kt6ry
miat ,,mocng nadzieja w mitosierdziu jego [Boga] nieprzebranym w ranach i krwi
Chrystusowej, ze mnie taz krwia swoja z grzechéw wszytkich obmyje” i darowujac
»wszelakie ciezkosci, bolesci [...] przyda mi zbawienie domiesci mnie chwaty

58 Ibidem, 5. 946.

159 A. Ch. Zatuski, Kazania, ktére sie na predce zebra¢ mogly, Warszawa 1697, k. D3.

% W. Tylkowski, Problemata $wicte, abo pytania okolo wyrozumienia $w. Ewangeliej, Poznafi
1688, t. 1, 5. 222.

16! Bl. Rafat [Tézef Kalinowskil, Klasztory karmelitek bosych w Polsce, na Litwie i Rusi, t. [3],
Krakdw 1902, s. 112.

162 S, Brzezanski, Owczarnia w dzikim polu..., k. G.

183 Pieskowa Skala, 5. 908 [1759]; por. tez: Czama, s. 238 [1715].
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niebieskiej, kedy na wieki wielbi¢ bede Imi¢ Boga Wszechmogacego™'®, Nie-
ktérzy, tak jak Walenty Szpunar z Albigowej, wydaja sig by¢ niemal pewni
zbawienia. Testamentem swoim oddawal on dusze Bogu ,jako dzielo jego rak
boskich”, a opieke nad nig poruczal §wigtemu Walentemu, Najswigtszej Marii
Pannie, aniolowi stré6zowi i wszystkim $wigtym. W dalszej czesci testamentu
natomiast zobowigzywat si¢ do po§miertnego wstawiania sig za swoimi krewnymi
u Boga, w ktérego otoczeniu miat wida¢ pewno$é si¢ znaleZé, jak przystalo na
sprawiedliwego'®. ‘

Jakkolwiek niepi§mienni umierajacy mieli ograniczony wplyw na ostateczny
wyglad testamentu, za$ pisarze redagowali ich stowa w mys] przyjetych kanonéw
wypowiedzi pisemnej, to jednak rodzaj uzytych sformutowar nie mégl zanadto
odstawac od nastroju i przemys§len testatora, ktéry dokument ten musial zaapro-
bowaé. Takze rozmaite cechy indywidualizujace wypowiedZ pochodza, najpraw-
dopodobniej od samego zainteresowanego, zostaly co najwyzej poddane obrébce
literackiej. Mozna zatem domniemywac, ze chtopi na ogét umierali w nadziei na
zbawienie.

Inny powszechny fragment chiopskiego testamentu wskazuje jednak, ze zwykle
spodziewano si¢ najpierw trafi¢ do czy$cca. Wyliczenie legatéw do kosciota
i obligowanie bliskich do odprawienia modiéw i mszy bowiem miato na celu
Jratowanie” duszy 1 sprawienie, by ,tym predzej oblicze boskie ogladaé mogta™**®,
Wypelnienie tych zobowiazan przez spadkobiercéw uwazane bylo za miernik
prawomocno$ci i prawidtowosci sukcesji (zob. rozdz. III.4). Niekt6rzy pode-
jmowali nawet dodatkowe zobowigzania tego typu, ,,aby tym wigcy, i tatwi ulzyt
i ukrécit mak czy$écowych rodzicom swoim™®, Propagowanie wyobrazenia
purgatorium spowodowato, ze wsréd chlopéw szerzyla sie wiara w powszechne
bytowanie czy$écowe dusz po $mierci; doszukiwano si¢ takze licznych dusz
sratunku z nikad nie majacych” w czy$écu, a pokutujacych na §wiecie!®®,

Ile trwaty meki czy$écowe duszy przecigtnego zmartego chtopa? Cztonkowie
bractw szkaplerzowych (do$¢ popularnych na wsi od drugiej potowie XVII w.)
mieli by¢ w pierwsza sobot¢ po $mierci uwolnieni z purgatorium przez Matke
Boska. Chyba jednak mato kto miat nadziej¢ na tak szybkie wyzwolenie z mecza-
mi. Zaméwione przez umierajacych modlitwy i msze mialy byé sprawowane
regularnie przez dluzszy czas, za$ ,pamie¢” (tj. modlitwy spadkobiercéw) miata
by¢ ,,wieczna”. Sami testatorzy zamawiali czasem przy okazji takze msze za dusze
zmartych wspétmalzonkéw, rodzenstwa, rodzicéw lub krewnych — spodziewajac
si¢ widocznie ich ciaglego przebywania w czy$écu.

164 QOlszéwka, k. 19 [1695]; por. tez: §wiajniki, k. 53 [1694]; Czama, s. 257 {1720], 470 [1751].

165 Albigowa, t. 3, 5. 9—12 [1734]; por. tez: Lipnica G6éma, t. 1, s. 82 [1754].

156 Olszéwka, k. 19 [1695]; por. tez: Kres klimkowski, nr 541 [1643]; Komoniecki, 5. 293 [1704];
Andrychéw, t. 2, s. 26 [1752].

67 Czarna, s. 300 [1737].

18 Por. Czermno, k. 185 [1725].
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Szykowano si¢ wigc raczej na dlugie meki czy$écowe — jesli nawet nie do
samego dnia Sadu, to w kazdym razie obliczone na wiele dziesigtkéw lat. Na
przykiad Zona organisty rychwatdzkiego za wezwanie w chorobie znachorki
skazana zostala na 36 lat mak, jak sama wyjawila w widzeniu sennym swemu
mezowi'®, Jan Niemczyk z Bestwiny, zapisujac w 1781 r. kosciotowi parafialnemu
staly roczny fundusz z jego gospodarstwa w celu ,wieczystego w kosciele
tutejszym wymieniania czyli publicznym modlitwom zalecania dusz Antoniego
i Zofii [rodzic6w?]”, przewidywat, ze kiedy§ w przysztoSci fundacje takie moga
zostaé zniesione lub ze beda ,.obrzadki wiary $w. katolickiej rzymskiej (czego
niech dobrotliwy Bég uchowa) w tym kosciele ustawaty i upadaty™"®, wykazywat
wigc albo niewiarg w trwato$é instytucji Kosciola katolickiego pod rzadami
austriackimi, albo odnosit si¢ do rzeczywiscie odlegtej, niewyobrazalnej niemal
przysztosci.

Swiadomo$é, ze nalezy ,na tym $wiecie zarobi¢ na duszne zbawienie
taczyla sig u chlopéw z krytyczna samoocena, ze czy$cca i tak si¢ nie da
uniknaé. Owo zbawienie nadejdzie dopiero po odpokutowanin wszystkich grze-
chéw, a zwyczajny cztowiek nie moze si¢ wszak przed ich popelnieniem cat-
kowicie uchronié. Staranne ich wystrzeganie si¢ i prowadzenie wiaSciwego zycia
zapewnia skrécenie bolesnego okresu przejéciowego, nie za$ jego calkowite
ominigcie.

Jesli natomiast popetniato sig¢ liczne grzechy, tamato przykazania boze i kos-
cielne etc., to mozna bylo straci¢ szans¢ na odpokutowanie ich w czy$ccu
i zapracowywalo si¢ na potgpienie’’?. Sprawcy najbardziej nawet odrazajacych
czynéw nie tracili jednak ufnosci w boze mitosierdzie i nadziei na Zycie wieczne,
jakby na przekér kaznodziejom, ktérzy za najlzejsze przewinienie grozili stucha-
czom wiecznym potepieniem. Wojt zywiecki, Andrzej Komoniecki, zapisal na
przyklad, ze w 1688 r. ztodzieje Mikotaj Rachniak i Tomasz Plonka z Radziecho-
wow, ,ktérych gdy przed miasto wiedziono, litanig o Naswietszej Panny Maryjej
sami glosno $piewali, idac na $mieré [na szubienicy]'”?, Rok péZniej okrutny
herszt bandy rozbéjnickiej, Martyn Portasz, powieszony w Zywcu na haku, uprosit
przed egzekucja swego spowiednika, aby zostal po $§mierci zapisany do bractwa
r6zaricowego — niewatpliwie po to, by modlitwy wspétbraci skrécity mu meki
czy§écowe!™, Inny rozbéjnik, Sebastian Gruszecki, idac na §mieré, ,,bedac w szko-
le nauczony”, sam sobie akty zbawienne glosno czytat, a gdy mu kat nogi i rece

2171
k]

189 Komoniecki, s. 331 [1709].

I Bestwina, s. 55 [1781].

" QOlszéwka, k. 19 [1695].

12 Zob. Klucz jazowski, nr 38 [1694], 146 [1740}; Ulanowski, nr 3819 [1739], 5179 [1776]; Huséw,
s. 249 [kon. XVIII w.]; Jawomik, s. 712 [1779].

3 Komoniecki, s. 245 [1688].

4 Ibidem, s. 246 [1689], por. Hieremiasa Zywieckiego kronika z lat 1688-1713 pisana w Zywcu,
BJ, rkps 5493, k. 3'4.
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potamatl, to po lacinie zaépiewal In manus Tuas Domine commendo spiritum
meum... (ten chyba jednak nie wywodzit sig z rodziny chtopskiej)!”s.

Skoro tak ,zastuzeni” grzesznicy nie tracili wiary w ostateczne zbawienie
swoich dusz, tym bardziej pospolici penitenci przekonani byli, ze ich wystepki uda
si¢ odpokutowac, czgdciowo nawet jeszcze za zycia. Ojciec nie§lubnego dziecka
z klucza jazowskiego otrzymat od ksigdza nakaz poszczenia przez siedem $rod
jako pokute za ten uczynek. Jego kochanka natomiast miata posci¢ we wtorki
i piatki'’s, Czy odprawiwszy t¢ pokute, oboje czuliby sig juz spokojni w wymiarze
eschatologicznym? Przykfad c6rki niejakiego Prokopa z Kasiny wskazuje, ze
prawdopodobnie tak. Dziewczyna owa bowiem ,,0bycaimy swemi bardzo swowol-
nie zyta [..] to iest, ze nierzadnica wielka byla”, za co jej rodzice ja wy-
dziedziczyli. W jaki§ czas pdZniej, juz jako zona Matysa Szerszenia z Mszany,
upomniata si¢ o gierad¢ po matce. Przyznata si¢ do prowadzenia niegdys ,,prze-
stronnego Zycia”, ale na poparcie swoich roszczed argumentowata, Zze juz za nie
pokutowala. Uznala widocznie, Ze jeSli jej czyny zostaly juz anulowane na
plaszczyZnie nadprzyrodzonej, to tym bardziej nie powinny trwaé ich skutki
prawne'”’.

Btazej Leszek i Agnieszka Rozworzanka z klucza tackiego, ktorzy ,,popetnili
cielesno§¢”, kiedy Btlazej stuzyl jako parobek w domu Jana Rozwory — ojca
Agnieszki, ,,dla ubtagania majestatu boskiego” mieli przez jedna msze krzyzem
leze¢ w swoim kosciele, ,rozpamigtywajac meke Jego najSwietsza, ktéra podjat za
okup ludzki”'”®, Grzegorz Dziedzic z klucza strzeszyckiego za cudzotéstwo ze
stuzaca (a byt Zonaty) powinien byt natomiast przez pigé mszy leze¢ krzyzem,
»wyplacajac si¢ sprawiedliwoéci boskiej”'”. Podobnie krzywoprzysiezca Jézef
Bogdanik ze Stryszawy, ktéry ponadto miat oddaé ,,do bractwa rézaricowego na
$wiatlo ztotych 7, aby Matka Boska btagata syna swego o zniesienie kary wiecznej
w tym grzechu zastuzonej”'™®. Przez pietnascie mszy w kapie (tj. szacie pokutnej,
uzywanej przez biczownikéw) leze¢ miat w kosciele w Skale Walenty Doskocz za
zabicie Stanistawa Kalebki'®'. Znacznie bardziej skomplikowane i diugotrwate
miaty by¢ pokuty Jana Zelka z klucza strzeszyckiego za stosunek seksualny
z wlasna pasierbica'® i Jadwigi, c6rki miynarza trzesniowskiego, za wspétudziat
w zamordowaniu wlasnego meza'®®, Wszystkie one miaty jednak wspélny element
~ mianowicie ich wykonanie miato odwrdcié od przestepcéw gniew Boga,

5 Komoniecki, s. 254 [1693].

8 Klucz jazowski, nr 95 [1732].

77 Ulanowskd, nr 3072 [1624].

178 Tak krétka mieli odprawié pokute, poniewaz wzigli §lub, Klucz fqcki, or 842 [1744).
¥ Ulanowski, nr 3988 [1742].

180 Paristwo suskie, s. 456 [1753].

81 pieskowa Skata, s. 731 [1720].

182 Ulanowski, nr 4004 [1742].

8 Trzednidw, t. 3, k. 24 [16971.
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zadoscéuczynié obrazonemu majestatowi bozemu. Wszystkie one réwniez natozone
zostaly przez sady cywilne, na ogét tawnicze. Aczkolwiek na dekrety tych sadéw
znaczny wpltyw moégt mieé miejscowy pleban, to przeciez kary przez nie wymie-
rzane nie mogly zastgpowac pokuty koscielne;j.

Wydaje si¢ zatem, Ze spoleczno$¢ chiopska rozumiata boza sprawiedliwo$c
jako pewien stan réwnowagi. Naruszenie jej przez popelnienie grzechu wymagalo,
po pierwsze, rozgrzeszenia przez kaptana, po drugie zad, kompensacji zlego
uczynku przez poddanie si¢ upokorzeniu (pokuta publiczna), cierpieniu (kary
fizyczne), samoograniczeniom (posty itp.). W §wiadomosci chlopéw istniala jaka$
taryfa pokutowania za r6zne grzechy, powiazana, a by¢ moze tozsama z tym, co
mozna nazwaé prawem zwyczajowym. Dokonanie pokuty przywracato nadprzyro-
dzony stan réwnowagi i zapewne w znacznej mierze uspokajalo obawy es-
chatologiczne grzesznika, Nie do korica wszakZe, gdyz czlowiek z natury jest
grzeszny i wszystkich wystepkéw 1 tak za zycia nie zréwnowazy — zawsze tez
znajdzie si¢ jaki§ grzech, za ktéry nalezatoby pokutowaé. Tak jak poradzono
pewnemu kowalowi, ktéry omytkowo zostal wsadzony do lochu w zastgpstwie
prawdziwego rozbdjnika: ,,Ze niewinnie cierpial wigzienie, za grzechy swoje ma to

sobie od Pana Boga poczytac”™**,

18 Akta sqdu kryminalnego kresu muszyriskiego, nr 27 [1686].



Rozdziat V
RELIGIJNOSC A ZABOBON

1. Magia i zabobony w chlopskiej wizji Swiata

Badacze obecnie unikaja zwykle pojecia ,,zabobon” jako subiektywnego i oce-
niajacego. Zdecydowali$my si¢ jednak wprowadzi¢ je do naszych rozwazan jako
ze ponizszy rozdziat dotyczy tych przejawéw religijnosci ludu wiejskiego, ktére
6wezesny Kosciét oceniat jako niewtadciwe, bledne i naganne, czyli wiasnie
zabobonne, W okresie potrydenckim duze znaczenie przywigzywano do oczysz-
czenia wiary z wszelkich przejaw6w wypaczonej czci religijnej, praktyk i wierzes,
uwazanych za przesadne. Panowaly jednak niemate rozbieznodci, jesli chodzi
o odr6znienie tego, co jest zabobonem, a co nie. Zwalczanie rytéw i postaw
tradycyjnych miato przez to niejednoznaczny charakter. W ponizszym rozdziale
pojecie ludowej zabobonnosci bedzie stuzyé okresleniu obszaru konfliktu miedzy
religia oficjalng a kultura tradycyjna i ukazaniu stref przejsciowych miedzy nimi.

Ksiadz Stanistaw Brzezariski, podsumowujac swoje do§wiadczenia duszpaster-
skie, pisal: ,kazdy pasterz owiec chrystusowych, gdy uczy pospélstwo pacierza,
Pozdrowienia Anielskiego i wszytkich innych modlitw, nabozeristw, nauk i ob-
rzedéw prawdziwej owczarni chrystusowej KoSciota §wigtego katolickiego rzyms-
kiego, powinien jest na to pilnie i ustawicznie pamietaé, ze diabolus est simia
operum Dei. Polacy to ttumacza tak: gdzie Pan Bég kos$ciét buduje, tam diabet
kapliczke stawia; jakoz nam to plebanom pospélstwa pasterzom najwidoczniejsza
rzecz jest, iz we wszytkie zwyczaje zycia i obrzedéw katolickich miedzy krna-
brnym pospélstwem miesza diabel swoje tez zabobony”'. W swoim opisie Brze-
zaniski stusznie zwrdcit uwage na dynamiczny charakter powstawania przesadéw
i przyswajania ich przez wiernych réwnolegle z postgpami chrystianizacji i kate-
chizacji ludu. Ludowa zabobonno$¢ bowiem nie stanowila stabilnego zbioru
przezytk6w pogaristwa, stopniowo zanikajacego pod wptywem akcji duszpaster-
skiej. Takie religijne archaizmy oczywiscie rowniez wystgpowaly, ale to nie one
odgrywaly kluczowsg rolg w ludowej religijnosci. O jej charakterze decydowatly
zjawiska, powstajace na styku magii, przesadéw i tradycyjnej chtopskiej wizji
$wiata z chrystianizmem 1 cywilizacja przez niego uksztattowana?, Chrzescijariska

! 8. Brzezariski, Owczarnia w dzikim polu..., k. ¥3.
* Por. M. Bogucka, Dzieje kultury polskiej do 1918 roku, Wroctaw 1987, 5. 93.
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doktryna, operujaca abstrakcyjnym jezykiem i skupiajaca si¢ na duchowym zyciu
cztowieka, napotykata bardzo konkretne oczekiwania ze strony chtopéw. Religia
miata dla nich przede wszystkim znaczenie utylitarne, Zainteresowanie kultem
koncentrowalo si¢ na tym, jakie formuty i praktyki sa bardziej skuteczne do
osiagniecia indywidualnych celéw zar6wno nadprzyrodzonych, jak i doczesnych?,
W rezultacie nasilit si¢ proces narzucania przez lud magicznego znaczenia
rozmaitym elementom kultu i doktryny chrzescijariskiej, wykraczajac bogata
magie chrzescijariska®.

Wybibrczo i pobieznie przejeta doktryna religijna modyfikowata i wzbogacata
takze §wiat ponadzmystowy i wyobraZzni¢ demoniczng ludu. Wplyw ten byt jednak
stabszy niz w wypadku technik komunikowania si¢ ze §wiatem pozazmystowym,
Zjawy 1 demony stanowily codzienne niemal do$wiadczenie prostych ludzi.
Bogactwo wyobraZen na ten temat nie dawalo sig sprowadzic, jak chciata doktryna
chrzedcijariska, do rozmaitych emanacji diabta. Andrzej Komoniecki opisuje po-
$miertna, histori¢ owczarza Ignacego Janoty z Ujsot, zmartego 23 grudnia 1719 r,,
»Ktory byt strzygod gléwny. A ten po $§mierci jawnie i potajemnie, tak we dnie
1 w nocy, bedac pogrzebiony u kosciota rajczariskiego, strachy, szkody 1 napasci
ludziom wyrzadzat, chodzac po domach, pokoja nie dawat i dusi¢ chciat. O co,
naradziwszy si¢, kazano go wykopac i gtowe w grobie uciaé, i tak uczyniono. On
przecie z glowa ucieta chodzit, ktéra przy sobie nosit, a ludziom zto$ci wyrzadzat™.
Trwato to péttora tygodnia. W koricu gromady wsi Rajczy, Ujsot i Rycerki ,,go
z grobu wykopawszy, na granice wywieZli i tam r¢ce i nogi poobcinawszy, na stos
drew wlozono i tak spalono. Z ktérego ognia ze wngtrznos$ci jego cof obrostego
w wzgbre wyskakowato i zbytecznie ruszato, az to zaledwie z ciatem spalono’™,

Wplyw chrzescijariskiego wyobrazenia diabta na demonologie ludowa widocz-
ny byt jednak bardzo wyraznie. W 1705 r. w zamknigtej karczmie w Zywcu
widziano, jak taricowali chiopi, ,majac z kiczkami magierki”, czyli czapki
z naszytymi jakby rézkami. Cale zjawisko zniklo réwnie nagle, jak si¢ pojawito.
»l tak powiadali, ze to diabli taricowali”®, Cztery lata péZniej do Bieruty Ormiari-
cowej z Gilowic przyszedt w nocy ,,chtop wielki w postaci Michata, brata meza jej
i wywotat ong na pole”, a tam pochwycila ja ,kupa Miemc6éw™ i wtéczyla po polu
za warkocze, az ja brat woda §wigcong pokropit i zielem §wieconym okadzit’.
Stanistaw Brzezariski w ttumaczeniu wie$niakom, ze dusza jest nie$miertelna,

? J. Kracik, Katolicka indoktrynacja..., s. 14.

* 1. Kracik, Duszpasterstwo parafialne..., s. 187-190.

* Komoniecki, s. 521 [1719], por. s. 235 [1679], 538 [1722], por. podobny (choé mniej drastyczny)
przypadek z parafii Tenczynek z 1714 r., J. Kracik, Duszpasterstwo parafialne..., s. 191, W 1529 r.
w wiosce Lalin (par. Grabownica) do tego typu profanacji ciata zmartego doszlo za zgoda plebana,
T. Sliwa, Stan religijno-moralny wiernych..., s. 137, por. tez: S. Morawski, Pisma, t. VII; Varia, B. Oss.,
tkps 4465, k. 24.

& Komoniecki, s. 300 [1705].

7 Ihidem, 5. 333-334 [1709).
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radzit odwota¢ si¢ do ich powszechnego dos$wiadczenia nadzmystowego:
W ostatku wszak przyznaja by najprosciejsi ludzie, ze czarci sa, toé i zywot
wieczny to jest zycie wiekuiste maja, a za tym idzie, iz i dusze ludzkie wiekuiste
takze sa, bo to tez sa takze duchy, jako i Anieli Zli i dobrzy™®. Stwierdzenie to
wydaje si¢ sugerowad, ze umystowos$¢ chlopéw latwiej przyswoita posta¢ diabla
niZ jedna z podstawowych zasad religii chrzedcijariskiej — nie§miertelno$¢ duszy.

Czgé¢ ludowych praktyk magicznych zostata zaakceptowana przez KoSciét
i podlegata chrystianizacji. Zwyczaj osypywania si¢ ziarnem, ktéry w tradycyjnej
kulturze ludowej miat zapewni¢ zdrowie i sile, znalazt swoje chrzescijariskie
wytlumaczenie jako pamiatka ukamienowania pierwszego meczennika — $w.
Szczepana; kukle, topiona na wiosne, Kosciét utozsamit z godna takiego potgpie-
nia postacia, Judasza itd. Bezwzglednie zwalczane przez duchownych byly nato-
miast zwyczaje, ktére nabieraly charakteru rozrywkowego i dawaly pretekst do
swobodnych zachowar obyczajowych, takie jak dyngus lub sobétki’.

Wiele ludowych praktyk nie miedcito si¢ jednak ani w kategorii przesadéw
schrystianizowanych, ani zwalczanych. Ich znaczenie nierzadko bylo juz nieczytel-
ne dla wigkszosci chtopéw, lecz trwanie ich determinowane bylo przyzwyczaje-
niem. W 1702 r. Fenna Iwanowa z Klimkéwki przysiggala przed sadem ,,samo-
wtdr” (tj. razem z mgzem), Ze nie umie czarowac i nikomu czarami nie szkodzita,
»ktéra to przysi¢ge taz Fenna wypelnila wedtug dekretu nalezycie”. Jednak ,,po
juramencie maz jej, nie wiedzie¢ na co, wykrecié si¢ Zonie w kolo kazal”. Lawa
sedziowska nie znala widocznie znaczenia tego przesadu, ale uznala go za
potencjalnie groZny, skoro nakazata Iwanowi ,,za takowa lekko$¢” wymierzy¢ 10
plag'.

Rozliczne zabobonne zachowania ludu wdzieraly sie¢ réwniez do ceremonii
koscielnych. ,,Umartego z domu wynoszac, ktada mu bronny gwéZdZ w trunne,
1 trunna w prég trzy razy uderzajac, kotacze §wigcac na Wielkanoc, pas z siebie
zdejmujg, 1 z ki6tka zamkniona klads go pod kolacze, jam o to trza$é kazat,
i takowych po §wigceniu kotaczéw, nie kropidiem kropic” — pisat ksiadz Stanistaw
Brzezaniski'!, Takich jak on purystéw bylo jednak niewielu wéréd duchowieristwa
parafialnego. Miato ono zreszta do czynienia z wielkim zbiorem rozmaitych
przesadéw, heterodoksyjnych wierzen i zwyczajéw, ktéremu ~ nie zapominajmy
— samo podlegato w mniejszym lub wigkszym stopniu. Cz¢$¢ kleru $wiadoma byla
jednak powszechnosci zabobonéw wsrdd ludu. Jesli wierzy¢ jej $wiadectwom, to
popularno$é przesadéw zagrazata niemal pozycji religii chrzescijariskiej. Krzysztof
Szembek, biskup wioctawski, wydajac w 1727 r. edykt przeciwko procesom

8 8. Brzezaniski, Owczarnia w dzikim polu..., k. G2.

? 1. Tazbir, Historia kosciota katolickiego w Polsce (1460-1795), Warszawa 1966, s. 114; por.
J. Dydowiczowa, Problematyka i metody badar nad wiejskimi zwyczajami gospodarczymi, ,Kwartalnik
Historii Kultury Materialnej”, t. 13, 1965, nr 1, 5. 97.

10 Kres klimkowski, nr 1138 [1702].

1S, Brzezariski, Owczarni w dzikim polu..., k. F3-F3".
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o czary w sadach $wieckich, napominat jednocze$nie duchownych, ,aby ludzi
prostych, na kazaniach i katechizmach nauczajac, od guset, zabobonéw i préznych
obserwacyi odwodzili, jakie sa nieporzadne z przydatkami zazegnywania, i stéw
§wigtych prézne i na zte zazywania, [...] do ktérych si¢ czart w aniota §wiatlosci
przemieniajacy przywiezuje i perswaduje, aby ich bardziej ludzie uzywali niz
pacierzy. [...] Dopiero zabronionych prawem wréZenia, inwestygacyi szkéd po-
czynionych, przez wodg, ogieri, topienie olowiu, spuszczanie wosku, takze opacz-
nego przedzenia, opalania choréb zakazujemy, bo to sa sposoby od czarta
podane™?,

Stosowanie zabobonéw czy szerzej — pojmowanie $wiata w kategoriach
magicznych ~ nie byto wszakze u chlopéw wyrazem $wiadomej opozycji wobec
pryncypiéw religii chrzedcijariskiej czy tez ich mentalnego odrzucenia. Taki
schemat rozumowania wtasciwy byt raczej dla reformatoréw religijnych (zaréwno
protestanckich, jak i katolickich), ktérzy potrafili szczegétowo zdefiniowaé zasady
ortodoksji, a wszystko, co poza nie wykraczato, uznawali za wkiad szatana. Na
poziomie bardziej popularnym mozna znaleZé wplyw takiego my$lenia u tych
przesladowcéw czarownictwa, ktérzy zaktadali istnienie jakiego§ antychrzescijasi-
skiego spisku czy tez ,herezji” grupujacej wiedZmy. Zaznaczy¢ jednak trzeba, ze
obie powyzsze grupy, uznajace zasadg, ze stosowanie zabobonéw jest §wiadomym
wyborem czlowieka, mogty zupetnie inne rzeczy uznawac za przesad. Niektorzy
polscy biskupi juz na poczatku XVIII w. oficjalnie uznawali polowanie na
czarownice za zabobon na réwni z omywaniem kréw, ktére wszak bardzo czgsto
bywato wéwczas powodem proceséw o czary.

Chiopi natomiast nie pojmowali praktyk magicznych jako przeciwstawnych
praktykom religijnym. W ich wizji $§wiata obok siebie znajdowaty si¢ zaréwno
ortodoksyjne ceremonie dewocyjne, jak i zabobonne zamawiania. W obu wy-
padkach bowiem chodzito gtéwnie o ich skuteczno$¢ jako §rodkéw do osiagnigcia
partykularnych celéw. Potrydencki nacisk kaznodziejstwa na wyeliminowanie
wsréd wiernych zabobonnych zachowarl doprowadzit jedynie do stopniowego
przesuwania si¢ niektérych praktyk magicznych do grupy uznawanych za nie-
wiasciwe. Tych potepionych guset wszak wcale nie przestano uwazaé za sku-
teczne, co w konsekwencji przyczynito si¢ do wzmozonego przes§ladowania
czarow. Akcja kaznodziejska przeciwko tradycyjnej magii ludowej jednocze$nie
promowata jednak inne analogiczne praktyki, na przyktad magiczne obrzedy
z vzyciem eklezjaliéw lub rzeczy poswigconych. Czasem byt to uboczny rezultat
pracy duszpasterskiej, za§ czasem $§wiadome zastapienie jednego zwyczaju za-
bobonnego innym, tatwiejszym do zaakceptowania przez Ko$ciét. Ponadto kler
parafialny, do pewnego stopnia takze podzielajacy cze$¢ ludowych przesadéw,
przenosil lokalne zabobony do innych regionéw, szerzyl ponadto zabobony

12 Monumenta Historica Dioeceseos Wladislaviensis, wyd. S. Chodyriski, Wladislaviae 1885, t. V,
s. 19.
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,uczone” 1 ,ksiazkowe”, pochodzenia zagranicznego, czasem o przedchrzedci-
jafiskiej (np. rzymskiej) genezie.

Wszystkie te przemiany mialy jednak na wsi charakter powierzchowny.
Dotykaty bowiem konkretnych praktyk, nie za§ samego sposobu pojmowania
§wiata. Zabobony modyfikowaly si¢, chrystianizowaly, niektére zanikaty, ale
wcigz odgrywaly te¢ sama, bardzo powazna rolg w chiopskiej rzeczywistosci.
Przekonanie o ich realnej mocy popychato prostych ludzi do powszechnego,
niemal codziennego ich stosowania. NajwyraZzniej bylo to widoczne w wypadku
medycyny ludowej, ktéra co prawda stosowata nierzadko skuteczne $rodki ziofo-
lecznicze, lecz koncentrowata si¢ na dziataniach magicznych. (Nalezy wszakze
dodad, ze pomimo tej metodologicznej wstecznodci wiejskie znachorki osiagaty nie
gorsze rezultaty niz lekarze, korzystajacy z naj$wiezszych zdobyczy Swczesnej
nauki, a dostepni tylko fcistej elicie spotecznej Rzeczypospolitej. Nic dziwnego
zatem, ze klientele zamawiaczek stanowita takze spora cze$¢ szlachty). Tradycyjne
techniki lecznicze, takie jak obmywanie urokéw, przelewanie woskéw czy za-
klecia, w ciagu catego omawianego okresu uwazane byly przez ludno$c wiejska
(i nie tylko przez nia) za oczywiste metody kuracji. Przetrwaty one jako folklor
niemal do dnia dzisiejszego, stanowiac wdzigczny przedmiot badad ludoznaw-
cow',

Innym typowym zastosowaniem guset byly praktyki dywinacyjne. Zwykle
dokonywali ich wyspecjalizowani wréze lub wrézki, do ktérych zwracano sie
o pomoc w ustaleniu, co si¢ stato z zagubionymi badZ ukradzionymi przedmiotami.
Stawa niektérych ludowych jasnowidzéw przekraczata granice stanowe. Rajcy
bieccy w 1660 r., poszukujac kosztownosci, skradzionych ze skrzyni radzieckiej,
postali po pomoc zaré6wno do astrologa — akademika w Krakowie, jak i do
wiejskiej wrozki zwanej Zacharyaszkiem (o niezbyt pewnej tozsamosci picio-
wej)'*. W 1690 r. Katarzyna Przyluska z Krakowa, chcac dopomée swemu panu,
niejakiemu im¢ Debinskiemu, odzyskac¢ ukradziona szablg, poszla do pewnej
wrézki az za Kalwarie Zebrzydowska, Kobieta ta ,,]lata tedy wosk i méwita mi: jest
szabla 1 pokazowata mi na wosku, alem ja nie mogta uzna¢ po tym, ze dwie
biatogtowy ja ukradly i zastawily pijac gorzatke na nie” i poradzita jej, by
w §cianie, na ktérej owa szabla wisiata ,,zawierci¢” zabek czosnku ,.$widerkiem
opak obracajac”, a ztodziejki ja zwrGeal. Niewatpliwie guSlarskie bylo takze
wykorzystanie rozmaitych talizmanéw, czgsto skomponowanych z ziét przez

13 Zob. AM Przemyf§l, rkps 179, k. 115'-116 i 125%-126"; Wignicz, t. 1, k. 158 [1653], J. Kracik,
Duszpasterstwo parafialne..., 5. 191.

i 2 Bujak, Stedzenie ztoczydcéw za pomocq czardw (z rachunkdéw miasta Biecza z r. 1660}, ,,Lud”,
t. 16, 1910, s. 54-36.

15 AP Krakéw, Akta m. Krakowa 867, s. 354-355 [1690]; zob. tez: Ulanowski, nr 4627 [1699];
Kres muszydski, t. 1, s. 18 [1754], 166 [1758]; Sprawy sadowe z chlopami o powinnoéci, AP Rzeszéw,
Archiwum Lubomirskich 693, k. 21 [1758]; AP Krakéw, Ksiggi Grodzkie Krakowskie Relacje [08A,
5. 768-769 [1681].



166 Religijno$¢ a zabobon

wrézki lub znachorki, a stuzacych do zwigkszenia sprawno$ci w handlu,
kradziezy, polowaniu, a takZze do ochrony przed chorobami, bélem fizycznym
itp.16

Powszechno$§¢ guset wsréd chtopéw ukazuje, jak bardzo $wiat wydawat
im si¢ przesycony magia, ktéra rzucala cierll na najprostsze nawet, codzienne
czynnodci. W takiej optyce brak odpowiedniego talizmanu praktycznie unie-
mozliwial przeprowadzenie udanej transakcji handlowej, za$§ sasiadka wy-
lewajaca pomyje na droge stawala si¢ groZna czarownica. Czlowiek, ktdry
sam stosowal magiczne zabiegi, z podejrzliwoscia obserwowal praktyki sa-
siadow. W 1687 r. przed sadem Nowej Gory toczyla sie¢ sprawa sadowa,
w ktérej pracowity Barttomiej Jadamczyk z Zona Agnieszka uskarzali sig
na Sobestyana Piorczyka o poméwienie Bartlomiejowej Zony, jakoby ,ja
mial zasta¢ na niepodczciwym uczynku, to jest jakoby miala sta¢ nago
na glowie na jakie§ gusta”, Wezwany Sobestyan Piorczyk odpowiedziat,
»Zem ja jej nie widzial ni na jakim zlym uczynku, tylko z przypadku
idacy z Olkusza napadtem jg salvo honore mosciéw na usiadcze przyrodzonej
i krzaknalem, w tym wstata, i rzektem jej: pomaga Bdg, a ona mnie: Panie
Boze wam daj zdrowie™"”.

Wiara w moc zabobonéw powodowata, ze chtopi uciekali si¢ do nich w sytuac-
jach, w ktérych zawodzity sposoby konwencjonalne, np. w walce z dworem.
Konflikt z wtascicielem lub dzierzawca wsi stawiat pojedynczego chlopa na z gory
przegranej pozycji. Jedynie zgodne dziatanie calej gromady dawato nikle szanse
zwycigstwa. W indywidualnych zatargach chiopi musieli sigga¢ po brori najpotez-
niejszg 1 ostateczna — czary. W kazdym razie szlachta prze§wiadczona byta, ze
chiopi uciekaja si¢ do magii w swoich knowaniach, szkodzac gospodarce folwarku
czy nawet bezposrednio zdrowiu i Zyciu swego pana'®. Przekonanie takie lezato
u podstaw wielu proceséw o czary, wytoczonych przez szlachte swym poddanym.
Aczkolwiek ta zabobonna walka odbywata si¢ jedynie w sferze wyobrazeri obu
stron konfliktu, to intencje i dziatania strony atakujacej wcale nie byly wyimagino-
wane. Chiopi rzeczywiscie uciekali sie do czaréw, by zaszkodzi¢ dworowi. Co
prawda dowody na to pochodza z wymuszonych torturami zeznad, ale majg
wszelkie cechy prawdopodobieristwa. Na przyklad w 1656 r. w miejscowosci
Zablotéw na Rusi Czerwonej trzy kobiety i mgzczyzna sprzymierzyli sig przeciw-
ko dzierzawcy wsi Stanistawowi Karskiemu: ,,w domu, gdy sie do kupy po-
schadzatly, Pilipicha, Petrycha, Olexina, mawiaty, ze ne bude tut Karski panowaty,

16 Zob. np. Regestr ztoczyricow grodu sanockiego, nr 82 [1597]; Zywiec. or 22 [1606]; Nowy Sacz,
s. 189 [1628]; Swiatoniowa, s. 49 [1729].

7 Nowa Géra B, s. 141 [1687].

8 Np. Wola Zarczycka, nr 125 [1679] (takze M. Podgérski, Wola Zarczycka..., s. 59); Rogi, k. 447
[1697]; Ulanowski, nr 4930 [1698]; AF Lublin, Ksiegi Lubelskie Grodzkie RMO 282, k. 700 [1741%;
por. G. Adamczewska, Magiczna brori i jej rola w walce miedzy wsiq a dworem w Sieradzkiem
w XVII-XVIll w., ,k6dzkie Stadia Etnograficzne”, t. 5, 1963, s. 5-16.
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tak sie czesto chwality na Pana”, Poszto chyba o jakie§ sprawy ambicjonalne,
a moze finansowe. Spiskowcy poczarowali zatem dzieci dzierzawcy, ,.zeby pan
rychlej poszedt z Zablotowa; gdy pomra dzieci”. Z zeznari owej Olexiny wynika,
ze wie§ permanentnie stosowata magiczne sposoby wobec mieszkaricow dworu,
gdyz nie tylko Karskiego, ale i ,,pana Kamienieckiego, Wotyriskiego i wszystkich
Panéw, co tu mieszkali tylko, z inszemi czarowata”'’.

Zabobonno$¢ kierowala w znacznym stopniu poczynaniami chlopéw w ciagu
catego badanego okresu. Jeszcze w 1790 r. Katarzyna Beretowa kupifa u wedrow-
nego olejarza specjalne ziele pomocne w wypadku odebrania krowom mileka.
Zielem tym nalezato okadzi¢ zaczarowang krowg, a wowczas winna tego uczynku
czarownica zostanie zmuszona do jak najpredszego przyjécia do obory; ,jakoz
i stato sie, ze gdy przyszia cérka tychze Krzywdéw, obalilim ja na ziemig 1 wlalam
jej w gebe (méwiac, zescie obie jednakie z matka), a gdy maz zainteressowat sig,
popuscitam ja*.

Dopiero 2z korica XVIII w. pochodza pierwsze wyrazne $wiadectwa do-
strzegania przez pojedynczych chiopéw jako$ciowej réznicy pomiedzy gustami
a obrzedami religijnymi. To stopniowe odrzucenie tradycyjnych praktyk wyraz-
nie motywowane byto kwestiami dewocyjnymi — glebszym, bardziej ortodoksyj-
nym pojmowaniem chrzedcijaristwa. Takiej argumentacji uzyl Grzegorz Muniak
w 1788 r. podczas procesu przed jurysdykcja gruntowa klucza przectawskiego,
kiedy to Wojciechowi Mozdziochowi ,nauke dawat, ze si¢ nie godzi do wrosz-
czek w przypadkach udawac, ale do Pana Boga”. Mozdzioch, rozzloszczony ta
uwagd, rzucit sie z kijem na Muniaka®. Dystans wobec zabobonéw na wsi
obejmowat dopiero jednostki najmocniej identyfikujace si¢ z naukami ptynacymi
z ambony.

2. Praktyki czarownicze na wsi

Wérdd szeroko rozumianej wiejskiej zabobonnosci najbardziej wyodrebniony
zespol stanowita kwestia czaréw. W epoce wczesnonowozytnej doszio w Europie,
w tym - z pewnym opdZnieniem — i w Rzeczypospolitej do wybuchu obsesyjnego
strachu przed czarami. Jego rezultatemn staly si¢ polowania na czarownice,
przeprowadzane w §wietle prawa przez wladze réinych szczebli, przy aplauzie
lokalnych spotecznosci. W Rzeczypospolitej, wedle obecnej wiedzy, w prze-
§ladowaniu czarownic prym wiodly sady miejskie, gtéwnie w péinocnej i zachod-
niej Polsce. Ofiary pochodzity jednak przewaznie ze wsi.

¥ Dwa przyczynki do historyi wierzert Iudowych, wyd. W. Semkowicz, ,Lud”, t. 6, 1900,
s. 386-389.

® K. Kaczmarczyk, Przyczynki do wiary w czary, ,Jud”, t. 13, 1907, s. 332.

2 Przectaw, s. 13 [1788].
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Ztozono§¢ problemu czar6w polega na fakcie, ze w spoteczerdstwie, ktore
pojmuje $wiat przez pryzmat zjawisk nadprzyrodzonych i stosowanych na co
dzied zabiegéw magicznych, samo to pojecie nie bylo jednoznaczne. Ta sama
praktyka, ktéra w pewnych warunkach uznawana byla za Srodek skuteczny
i neutralny moralnie, w innych okoliczno§ciach stawata si¢ groZnym i pote-
pianym ,narabianiem z diablem”. W potowie XVII w., podczas gdy ksiadz
Michat Barariski z Nowej Géry potgpial dziatalno$é czarownicy z Libiaza,
pleban pobliskiej Rybnej Kawecki wezwal zamawiacza, aby uzdrowit wotu
z naroéli na jezyku za pomoca magicznych zakleé i uderzeri dwoma sierpami®,

»Co to s3 czary?” - pisat ksigdz Chmielowski — ,Nie co innego tylko
zto$é zawzigta szkodzié drugim z umowa i pomoca czarta™. Definicje t¢
mozna uznaé¢ za catkiem udana, gdyz zwraca uwage na podstawowa cechg
charaklerystyczng czaréw - ich intencjonalna szkodliwo$é. Czarami okreslic
zatern mozna te praktyki zabobonne, ktére wykonywano w celu zaszkodzenia
innym ludziom. Rozréznienie to pokrywaloby si¢ wigc z podzialem na czarna
1 biala magi¢, z tym wszakze zastrzezeniem, ze granice migdzy nimi uznamy
za wybitnie ptynng. Dziato sig tak dlatego, ze to zwykle poszkodowany osadzal,
kto i jakimi praktykami wyrzadzit mu krzywdg. Zabobonna czynno$¢ dokonana
przez kogo$§ bez zadnych wrogich zamiaréw mogta sie staé w oczach jego
sasiada straszliwymi czarami §ciagajacymi na niego seri¢ niepowodzed. W 1748 r.
w Obidzy w kluczu jazowskim Antoni Tuciak z Zona, wprowadziwszy si¢
do chatupy po Matyjaszu Kozickim, zamietli domostwo, a §mieci wyrzucili
na miedzg¢. Wkrétce potem Kozickiemu zdechlo ,bydla dwoje”, wigc podat
Tuciakéw do sadu, obwiniajac ich o czary. Tuciakowie tlumaczyli sig, ,Ze
tak uczynieli nie dla jakiego uczynku, aby to szkodzieto Kozickiemu i bydiu
jego, ale dla zwyczaju, jako tyz ludzie zwykli czyni¢”. Sad nie dopatrzyl
si¢ co prawda dowodéw ich winy, ale na wszelki wypadek skazal Tuciaka
na grzywny i nakazat, ,aby ten zwyczaj zarzucieli nie tylko Tuciakowie, ale
1 inni ludzie, tylko mocy krzyza $wigtego przezegnali 1 woda §wigcona po-
kropieli”, zamiast zamiataé chaiupy po obcych®. Jak widaé, katalog zabobon-
nych praktyk, uznawanych za czary przez poszkodowanych, mégt by¢ znacznie
obszerniejszy niz zestaw realnie stosowanych technik magicznego szkodzenia
bliZznim.

Jak wygladata kwestia popularnosci stosowania praktyk czarowniczych na wsi
malopolskiej w XVI-XVIII w.? Niemozliwe jest w zaden sposéb statystyczne
oszacowanie liczby dziatajacych czarownic. Gdyby osadzaé po liczbie proceséw
0 czary na omawianym terenie, to mozna by doj$¢ do wniosku, Zze w Matopolsce
czarowano wielokrotnie rzadziej niz w Wielkopolsce, na Pomorzu czy w Sieradz-

22

I. Kracik, Duszpastersiwo parafialre..., 5. 179-180.
* BI, rkps 7079, k. 25.
M Klucz jazowski, nr 201 [1748].
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kiem®, Podawana przez B. Baranowskiego liczba 10 000 spalonych czarownic na
terenie catej Rzeczypospolitej w ciagu trzech wiekdw, powaznie zreszta przesadzo-
na, wskazywataby na w sumie marginalny zasieg aktywnego czarownictwa.
Tymczasem liczba proceséw w Zaden sposéb nie odzwierciedla popularnosci
i czestotliwosci praktyk czarowniczych. Liczne teorie naukowe, prébujace wyjas-
nia¢ zjawisko nasilenia polowar na czarownice w Europie w okresie wczesno-
nowozytnym, szukaja jego przyczyn w przemianach spotecznych, dokonujacych
si¢ u progu nowoczesnoséci, nie za§ we wzroscie popularnoéci praktyk czarow-
niczych. Dlatego tez, rozpatrujac kwestic powszechnodci stosowania czaréw
w Srodowisku chtopskim Matopolski, nalezy odwotac sig¢ do Zrédet subiektywnych.

W 1679 r. wéjt dziedziczny Woli Zarczyckiej, Jacek Jan Marchocki, stolnik
czchowski, zapisal protest na gromade tej wsi, ktéra przez swa kmabrnosc
dopuszcza do tego, Ze ,dzieja si¢ wielkie zlodziejstwa, zabdjstwa, wszeteczne
nierzady miedzy picia biatogtowska, takze i czarownic namnozylo si¢ wiele”?,
Zapewne przedstawial upadek moralny wsi w jak najczarniejszych barwach, ale
charakterystyczne jest wymienienie czaréw wérdéd grzechéw tak pospolitych, jak
kradziez i cudzotéstwo. W 1668 r. gromady wsi Kunkowej i Klimkéwki na rugach
»sami miedzy soba uskarzali sig, ze si¢ dzieje wielka szkoda we wsi, czescia przez
czary, czeécig przez ztodziejstwo”. Chodzilo o to, ,ze jedni drugim pozytek od
bydla odejmujg przez czary, takZze i przez kradziez sita rzeczy migdzy nimi
ginie””, Czarowano na wsiach, jak widaé, do$¢ powszechnie. Prze§wiadczenie
o popularnodci tego wystgpku znalazto wyraz takze w szczeg6towych przepisach,
dotyczacych organizacji rugu gromadzkiego dla wsi Drohobyczki z 1720 r.
(potwierdzonych w latach 1770 i 1809). Podczas jego trwania kazdy mezczyzna
miat przysiggac, ze nic nikomu nie ukradt i ze dochowuje lojalno$ci wobec pana
i sasiadéw, natomiast kobiety ,strony czaréw, gustow, tracenia dzieci, ktéra kazda
z osobna porzadnie ma by¢ pytana i juramentem poprawi¢ powinna”?®. Kazda
wiejska kobieta byla zatem podejrzewana o stosowanie czaréw, zapewne nie bez
racji, gdyz magiczne techniki byly powszechnie znane, wystarczyta zatem tylko
wola zastosowania ich na szkodg innych oséb.

Katalog sposobéw czarowania, do jakich uciekano si¢ w §rodowisku chiop-
skim, nie jest szczegblnie urozmaicony — przewazata magia sympatyczna, typu
kontagialnego (wg kategoryzacji Jamesa G. Frazera) w réznych wydaniach. Wsr6d

» Nie prowadzono dotgd zadnych obliczed liczby proceséw o czary w Matopolsce. Na ogét
powtarza si¢ uogdlnienia o znacznie mniejszej ich liczbie w poréwnaniu z innymi regionami Polski,
opierajgc si¢ na rzadkim ich wystgpowaniu w ksiggach kryminalnych Krakowa (zob. np. I. Kracik,
M. Rozek, Hultaje, Ztoczyricy, wszetecznice w dawnym Krakowie. O marginesie spotecznym XVI-XVI w.,
Krakéw 1986, s. 110-113). Wedle moich roboczych szacunkéw w XVI-XVIII w. w catym wojewddzt-
wie krakowskim mogto doj$¢ do ok. 100 proces6w.

% Wola Zarczycka, nr 125 [1679], takze M. Podgérski, Wola Zarczycka..., 5. 59.

¥ Kres klimkowski, nr 691692 [1668].

# Drohobyczka, k. 5 [1720].
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zabobonnych czynnoéci, ktére najczesciej prowokowaty oskarZenia o czary, moz-
na wymieni¢ calg rodzing magicznych zabiegéw wokét bydta: okadzanie, omy-
wanie lub skrapianie kréw woda z zielem $wigconym, czasem po prostu woda
$wigcona, lub ,naszeptang’®, pocieranie ich krwia miesigczng™ czy tez praktyke,
ktéra nakazata Obszyriska z Wierzchomli Matej swemu pastuchowi, ,,aby prety
ktéremi owce na koszarze naganiaja lomat, gryz[i], i onemi cycki krowom
pocierat™!,

O dokonywanie niebezpiecznych czaréw podejrzewano tez czgsto osoby, ktére
bez wyraZnej potrzeby chodzity po cudzych polach lub miedzach, przede wszyst-
kim o §wicie w dni §wigteczne. Uwazano bowiem, Ze mogty one mie¢ na celu albo
zbieranie rosy - typowej ingrediencji magicznych dekoktéw, albo skrapianie
zagonGw substancjami czarodziejskimi®?,

Do praktyk magicznych, wywotujacych oskarzenia o czary, nalezalo takze
zakopywanie starannie dobranego zestawn przedmiotéw na miedzach swojego lub
cudzego pola, czasem takze pod §ciana domu badZ budynku gospodarczego.
Zwyczaj ten nie byl tak jednoznacznie czarodziejski. Ksiadz Benedykt Chmielo-
wski radzit w ,,Nowych Atenach” w celu ochrony urodzaju zakopac na granicach
pol na cztery strony §wiata schowane w rurkach kartki z urywkami czterech
ewangelii, uprzednio ,,na Monstrancji trzymane lub od kaptanéw pobenedykowa-
ne™®. Kierowani ta sama intencja analfabeci, zakopywali réine przedmioty,
ktérym przypisywali magiczng moc. Wedtug ich sasiadéw, ktérzy obawiali sig
szkodliwego wptywu takich pakietéw, byly to zazwyczaj ,,garnki z plugastwem”.
Sedziowie z Nowego Wisnicza tak opisali z autopsji zawarto$¢ jednego z nich:
.jakie§ materie mieszane jakoby z popiotem i kosmami jakimi§ bardzo plugawe,
[...] ko$ci trupie i proch jaki§ szpetny™. Rzeczywiscie, czgsto zakopywano
w celach magicznych rézne substancje organiczne. Zanim poszkodowani je
odkopali, musiaty ulec czg§ciowemu rozkiadowi, wigc prezentowaly si¢ dos¢
obrzydliwie. Zreszta mégt szokowaé sam dobér sktadnikéw, W 1781 r. w Tyliczu
Anna Bialowansowa zagrzebala na polu zawinigte w ,trzop nieporzadny” na-
stepujacy zestaw: ,krzyzyk ziomany a nie caty, szyjke z flaszki, ziele, stoklose,
szmate zakopciata™. Natomiast sto lat wezesniej, w Plaszowie, Regina Kuspiczina
pod krzyzem na bloniu zakopata w worku , krztari albo gardziel jakiego$ bydlecia,

® Kazimierz K-267, 5. 13-14 [1611]; Proces o ,,czarostwo” w r. 1688 i 1689, wyd. K. Kaczmar-
czyk, ,,Lud”, t. 7, 1901, s. 305, 312-313, 316; Tylicz B, s. 134 [1771]; por. L. T. Baranowski, Wsie
miasta Kalisza, ,,PH”, t. 20, 1916, z. 3, 5. 366.

% Kres muszyniski, t. 2, s. 207 [1765].

3 Ibidem, t. 1, 5. 92 [1757].

32 Ulanowski, nr 4364 [1698); Akta sqdu kryminalnego kresu muszyriskiego, nr 35 [1763], Kres
klimkowski, nr 849 [1682], 1156 [1702].

* B. Chmielowski, Nowe Ateny, albo akademia wszelkiej sciencyi petna, cz. 3, Lw6w 1754, s. 444,

 Wiénicz, t. 1, k. 38", 39¥ [1632].

3 Tylicz B, s. 246 [1781].
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takze chusty trzy pokrwawione, i zielono$cig jaka$ ufarbowane™, Sasiad, ktéry
znalazl takie ,skarby” na granicy swoich zagon6éw, niewatpliwie mégt si¢ prze-
straszy¢. W ogdle uzywanie do jakichkolwiek celéw zwierzat 1 rzeczy uwazanych
za obrzydliwe, takich jak jaszczurki, wezZe, robaki, zabi skrzek, trupie glowy, tajno
itp., §ciagalo podejrzenie o uprawianie czaréw”’.

Stosunkowo malo informacji zachowato si¢ na temat czarowniczych gestéw.
By¢ moze byly one zwykle opisywane ogélnie jako ,.czynienie czaréw”, wy-
stepujace do$¢ czgsto w oskarzeniach. Jak mogly one wygladaé, ukazuja pojedyn-
cze przekazy. Na przykdad zona Matyasza Marnki z Rajbrotu ,,bydto wyganiajac na
pole siadata w wodzie méwiac, iz dlatego aby si¢ bydlo nie gzielo i coby sie go
robastwo nie trzymato™®®. Jadwiga Usiecka spod Wieliczki wygnana ze dworu za
szkodzenie swojej pani ,,do pustej stodolej wyprowadzita sig, i tam widziano, ze
przed taze stodola jako kaczka do ziemie przypadszy, suknia roszerzywszy,
trzykro¢ do kota na obie stronie piasek okolo siebie garnac obracata si¢™,
Pojawiajace si¢ czasem w pomoéwieniach o czary stanie nago na glowie w celach
magicznych, chociaz miesciloby si¢ w logice czarowania, nie znajduje potwierdzed
irédtowych z terenu Malopolski. Wydaje si¢, ze nalezato nie do realnie stosowa-
nych technik czarowniczych, lecz do zespolu popularnych wyobrazed na temat
zachowan wiedZm, podobnie jak latanie na miotle.

Czarodziejskie uczynki przejawiaty si¢ takze w do§¢ prymitywnej pod wzgle-
dem technik magii homeopatycznej (czyli imitacyjnej). Jadwiga Macowa z Lap-
czycy pod Bochnig podczas procesu w 1688 r. przed sadem Nowego Wisnicza
przyznata si¢ do réznych praktyk tego typu, np. ,.kamyki paleta”, a to zeby ,.grad
szedl, a Sliwy nie rodzity y grochy”, zepsutym mlekiem piec oblepiata, ,dlatego
zeby w lecie $nieg upadi”, za§ w $wigta wielkanocne siedziata na chatupie
w czarnej sukni i, ,,zeby pow6dZ byla, wzigtam wody konewke y kropietam po
kalenicy y po ziemi™*. Spontanicznos¢ tych skojarzert wskazuje, Ze czary te mogly
by¢ wilasna kreacja Macowej, a nie przekazywana z pokolenia na pokolenie
technika czarownicza. Tym niemniej daleko im od oryginalnosci — bezposrednio
wynikaly one z tradycyjnej magicznej wizji §wiata, wedle ktérej odpowiednie
dzialania w mikroskali wywotuja podobne zjawiska o wigkszym zasiggu.

Na potrzeby czaréw uzywano takze elementéw praktyk chrzescijariskich. Jozef
Wotczykowski ze Swiatnikéw i jego matka, chcac sprowadzié §mieré na wdjta
Antoniego Goérskiego i dwie inne osoby, ,,niedziele z matka poszcza y susza, na

% Kazimierz K-269, s. 57 [1691]; zob. tez: Ulanowski, nr 4364 [1698]; Proces o ,,czarostwo’....,
8. 308; Ze starych aktéw. Proces o czary w Bochni 1679 r., wyd. K. Kaczmarczyk, ,Lud”, t. 16, 1910,
8. 52; por. Cigikowice powiat Gryb6w: orzeczenia tamtejszego sadu [1634-1643], B. Czart., tkps MNK
276, k. 67 [1636]; AP Lublin, Ksiegi Chelmskie Grodzkie RMO 163, s. 365 [1764].

¥ Np. Biecz, s. 139, 146 [1644]; Kres muszydski, t. 1, s. 201 [1758].

* Rajbrot — akta luZne I, nr 20 [1720].

% AP Krakéw, Ksiegi Grodzkie Krakowskie Relacje 72, 5. 539 [1646].

“ Proces o ,,czarostwo” ..., s. 304-307.
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nabozeristwo do ko$ciota w Brzeziu bgdacego iako farnego nie ida, tylko do Bozey
Megki na polu $wiatnickim na krzyzowych drogach stoiacey chodza, ong w koto do
kilku razy obchodza .

Chetnie tez korzystano przy czarowaniu z chrzescijariskich tekstéw dewocyj-
nych. Ich mutacji uzywano do ,naszeptywania” wody (stosowanej nastgpnie do
gusel). Przy zamawianiu wygtaszano zaklgcia stylizowane na katolickie modlitwy,
takie jak formutka zaZzegnywania piwa, zarejestrowana co prawda pod Kaliszem,
ale bardzo charakterystyczna dla tego typu tekstéw: ,,Naj$wietsza Panno Maryja,
wzywa Ci¢ ku sobie grzeszna, nedzna, aby§ si¢ raczyla do Swego Najmilszego
Syna przyczyni¢ i uémierzyc¢ te robaki, jako liczemierniki uémierzyl, gdy o jego
zdrowie stali. Przez moc Boga Wszechmogacego aby przepadly [w] ziemie,
W imig Ojca i Syna i Ducha Sw. po trzykro¢™*. Czasem stosowano tez oryginalne
teksty popularnych modlitw, takich jak Ojcze Nasz czy Zdrowa$ Mario, nadajac im
niekiedy opaczng konotacje, przeczac na przyktad kazde stowo: ,nie zdrowas, nie
Maria, nie laskis$ peina, etc.”*.

Do czaréw mozna byto takze zaangazowac bezposrednio katolickich §wietych.
Na przykiad Zofia Strzatkowszczanka spod Jarostawia nie do$¢, ze poczarowata
krowe Michata Wachowicza, to jeszcze sprowadzita nad §lepotg, a to za pomoca
szczegllnej praktyki, mianowicie — jak odgrazalta mu w obecnodci $wiadkéw
- yuprositam N. Matki Bozej bolesnej [tj. z cudownego wizerunku z kofciota
Jezuitéw w Jarostawiu], ze$ na jedno oko oslnat to i na drugie oslsniesz, co si¢
w predce zaraz tak stato ze zgorszeniem ludzi™*,

Praktyki czarownicze obejmowaly réwniez podawanie trucizny w napoju lub
jadle oraz zatruwanie studni. Zreszta kazde wykorzystanie trucizny oznaczato
kontakt z substancjami charakterystycznymi dla czarownictwa. W 1749 r. w Cho-
lerzynie niejaka Zofia trula uparcie, ale bezskutecznie, swego meza Kazimierza
Bartyzela: ,,wapno mu tak wiele razy mieszata w warza, to chociaz jadl to mu nic
nie szkodzilo; [...] z amernie dostata z¢dry od miedzi, ktdrej przyniosszy dawata
mu w warzy, tylko raz jeden miat wielkie ckliwo$ci, pojadszy z ta ze¢dra, lecz si¢
womitami salwowal, [...] takze jaszczurki, weze, chwytata a zadawata mu w jadle,
lecz mu nie szkodzito. Tudziez trupig glowe przyniesta [...] ktérg mu do jadla
skrobata, zeby usecht a roku nie doczekat, [...] takze siostra jej cioteczna Zofia
z Burowa kupowata z nig Zywe srebro w Krakowie [..] na zadanie mezowi

swemu™”. Zofia uzywala zatem do trucia malzonka substancji rzeczywiscie

# Ulanowskd, nr 7211 [1758).

2 B. Baranowski, Ludzie goscirica w XVII-XVIII w., £6dZ 1986, s. 39.

1 Wisnicz, t. 1, k. 228-228" [1662].

# Sady Mikolaiowe, s. 83-84 [1730].

45 Nowa Géra A, k. 10" [1749]; zob. tez: Kazimierz K-267, s. 16—18 [1612]; Ulanowski, nr 3306
(16471, 3850 [15721; Biecz, s. 472 [1692]; Hrabstwo tarnowskie, nr 69 [1756]; Sprawy sadowe miedzy
poddanymi starostwa ryczywolskiego 1743... 1758, AP Rzeszéw, Archiwum Lubomirskich 692,
k. 16-16" [1758].
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szkodliwych (np. rteé, a wlasciwie jej pary) na réwni ze Srodkami, ktérych
domniemana skuteczno$é wyznaczato stosowanie ich w praktykach czarowniczych
(jaszczurki, trupie glowy).

Oskarzenie o uprawianie czaréw mogto wywota¢ réwniez zabobonne uzywanie
pewnych przedmiotéw, takich jak gromnice i §wigcone ziele®, rosa”’, mleko
kobiece®, wilcze gardto® czy tez jaka$ tajemnicza gu$larska ko$é, z ktorej
korzystal Jan Wilczek z Rogéw, a ktéra sad wiejski nakazat spali¢ na granicy™.
Takze posiadanie amuletu (zwykle w formie tzw. wezetka), do§¢ czeste na wsi
w owym czasie, moglo sta¢ si¢ przyczyng posadzenia o czary. Jedrzej Piworiski
z klucza bratkowskiego w 1734 r. otrzymat po sto uderzeri ,mietetkami” przez
siedem piatkéw i musial odprawi¢ pokute koScielna za to, Ze Jan Szarama
przypadkowo znalaz} u niego w czapce wezetek z siedmioma rodzajami zi6t. Fakt
ten wystarczy! do posadzenia Piworiskiego o jakie§ zle intencje, wspierane
magicznymi $rodkami. Zestaw zi6l (,ruta, boze drzewko, bez, mech, lenek,
miyczyk borowy, liScie rokitowe”) wskazuje jednak, ze wezelek ten miat by¢
chyba srodkiem przeciwbélowym®,

O tym, Ze posiadanie amuletu moze wywolaé oskarzenia o czarna magic
wiedzial Stanistaw Geza z Jodiowej, podejrzewany przez gromade o zabdjstwo
ksigdza wikarego. Aresztowany zostat przez chtopéw na polu przy pracy: ,mialem
na ten czas przy sobie wianek z Monstrancjej i odrzucilem go od siebie na ten czas
kiedy mnie pojmali, dlatego zeby nie rozumieli, Ze to czary; a jam dlatego ten
wianek nosit przy sobie, zem si¢ bawit kupiectwem. Mialem tez i bez §wigcony
przy sobie, a to [...] dla szczgécia do kupiectwa™?,

Sktad amuletéw-wezetkéw byl zréznicowany, ale czgsto obejmowal przed-
mioty w jaki$§ spos6b zwiazane z chrzedcijariskim sacrum. Ztodziej Wawrzyniec
Kubemacik rodem ze wsi Legi (obecnie Lgg Tamowski) w weZle, ,ktéry przy
sobie z miodzieristwa nosi kawatek kietbase $wigconej, chleba §wigconego 1 szot-
dra $wigcona, co nie na Zadne czary nosil, ale ze to powiada dobrze nosi¢ dla
szczgScia”. Po okradzeniu kodciola w Siedlcach koto Nowego Sacza do kolekceji
amuletéw dodal jeszcze siedem hostii, zawinietych w osobng chustke™. Wezetki
byly prawdopodobnie najbardziej subiektywnym obiektem, kojarzonym z czarow-

% Postepek prawa czartowskiego przeciw narodowi ludzkiemu, wyd. A. Benis, Krakdw 1892, BPP,
nr 22, 5. 105-106.

" Piatkowa, s. 128 [1653]; Akta sqdu kryminalnego kresu muszyriskiego, nr 35 [1763].

“ Acta officii consularis et advocatialis Zmigrodiensis [1754-1784], B. Oss., rkps 5725, s. 21
[1756].

¥ ASD, t. 2, 5. 451 [1746].

% Rogi, k. 446 [1697].

' AGAD, Archiwum Roskie CX 10/1a [1734]; por. tez: Kres klimkowski, nr 399 [1636]; Wybdr
Zrédet rekopismiennych do dziejéw wsi nad Sanem i Wistokiem w XVI i XVII wieku, wyd. J. Péicwiartek,
»Prace Humanistyczne”, seria I, z. 17, 1980, s. 231 [1694].

52 Biecz, s. 200 [1653].

# Nowy Sacz, s. 271 {1638].
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nictwem. W zamierzeniach ich posiadaczy peini¢ mialy na ogét jedynie funkcje
amuletu. Nie byty przeznaczone do szkodzenia nikomu, zatem uzywanie ich nie
powinno byé uznawane za dowéd na uprawianie czaréw. Jednak oskarzyciele
widzieli w tych przedmiotach przede wszystkim Zrédlo magicznej mocy, ktdrej
wykorzystanie zalezato od intencji ich wiadciciela. Jesli podejrzewano go o zle
zamiary, to jego wezelek stawat si¢ niebezpiecznym narzedziem do czarowania.

Jesli wierzy¢ oskarzycielom oraz wymuszonym zeznaniom samych czarownic
najczesdciej uzywano czar6w przeciw mieniu. Popularny byt zarzut czarowania pdl,
np. w Klimkéwee ,,Olena Baniaska po cudzych polach w §wigto z rana chodzita,
dajac podobieristwo do czar6w”*. Szkodzenie zasiewomn rozumiane byto czgsto
jako sprowadzanie suszy. W 1679 r. Maryna Mazurkowicowa, podobno cztonkini
szescioosobowego ,,putku” czarownic z okolic Bochni, zeznawata o swoich
do§wiadczeniach w tym wzgledzie, ze ,gdym Zynata [tj. Zeta] w polach u Imci
xigdza Dabskiego z Borucing i Kucina, ktéry méwit Borucinie w Krakowie i mnie,
zeby$my uczynily na zboza nieurodzaj, za co podobno tej Borucinej tenze xiadz
kanonik dat 1000 zi”. Ksiadz ten miat jakoby duzo zmagazynowanego ziarna
i pragnat wzrostu cen. Zcby zrealizowa¢ zamdwienie, czarownice wystaraly sig
o noworodka, ktérego ,,taz Borucina miata prué na zytki na sucho i na powietrze”,
Sporzadzity takze czarodziejski proszek, a ,,gdy starsze rzucaty ten proszek na
zawiSlu, kazaty nam méwié za soba: «bodaj suche roki byly, jak ten proch, bodaj
deszcze nie przechodzity i zeby si¢ nic nie rodzito»™.

Wsréd czaréw przeciwko nieruchomo$ciom mozna wymieni¢ takze rzadziej
wystepujace oskarzenia o czarowanie studni, mtynéw czy tez dobytku w catosci’®.

Najpopularniejszym jednak obiektem szkodliwej dziatalnosci czarownic byly
zwierzeta hodowlane, przede wszystkim krowy. Chodzito gtéwnie o ,,odbieranie
pozytku”, to znaczy spowodowanie za pomoca, guset, ze krowa przestawata dawac
mleko w ogdle badZz mieko to nie nadawalo si¢ do uzytku. Jak to wygladato,
opisywat wdjt Komoniecki: ,tegoz roku [1698] padio porozumienie na Jadwige
Kubienke i Katarzyng Chyrdule z Lipowej wsi, jakoby ony miaty czarami sig
bawi€ i pozytki samsiedzie odbierac i psowac. Prezentujac ta samsiad mleko, Ze si¢
Jej siadalo, ze go mogta jako przedzg na motowidlo motaé, na nich to twierdzac, iz
ony jej to poczynity”’.

Podejrzewano réwniez, ze czary byly powodem choréb lub zdychania bydla,
koni czy tez owiec. Maciej Bierlitz przekonany byl, Zze za sprawa jego sasiadki
Jadwigi Kuczminy ,,z bydta mi dwie krowie cudownie choruja i wstajac nie chea,

34 Kres klimkowski, nr 1156 [1702], por. tez: nr 849 [1682]; Wisnicz, t. 1, k. 38" [1632]; Ulanowski
or 3157 [1634], 4364 [1698].

35 Ze starych aktéw..., 5. 50-51; por. Akta sqdu kryminalnego kresu muszyriskiego, nr 18 [1678].

%8 Ulanowski, nr 3157 [1634], 3369 [1652], 3850 [1572]; Kres muszyriski t. 2, 5. 65 [1762].

5 Komoniecki, s. 267 [1698]; zob. tez: s. 106; Zywiec, nr 10 [1595]; Kres klimkowski, nr 691,
692 [1668]; Proces o ,,czarostwo” ..., s. 303; Ulanowski, nr 4930 [1698]; Kres muszyriski, t, 2 s. 260
[1766].
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[...] jedna sobie powaliwszy si¢ gtowe pod si¢ zalamawszy dziwnie rég ztamata
i czesto gesto taz krowa na to miejsce uchodzi 1 wstaja¢ nie chce, a gdy od niej
odejdziemy sama przez ponoszenia wstaje™®, Josko Ylkowycz oskarzat natomiast
Waska Zubka, ze spowodowal pomér wéréd jego bydla, ,jako kony czworo, krow
sterzy czeyelnych, czworo yalowego, tego wsythkyego dwoyenasczye™.

Za pomocyg czaréw szkodzi¢ mozna bylo takie w gospodarce pasiecznej,
niszczac czyje$ pszczoly lub zaczarowujac wiasne, by podbieraly miéd z cudzych
uli®. Réwniez wyréb napojéw alkoholowych podatny byt na czary. Przede
wszystkim niepowodzenia w warzeniu piwa, z ktérym zwiazanych bylo wiele
zabobonéw, wzbudzaty podejrzenia o czarodziejskie ingerencje. Oskarzenie
o szkodzenie czarami w produkcji alkoholu mdgt wywola¢ nawet przypadek.
W 1702 r. Jedrzej Kocurzak skarzyt si¢ na Dzwonczychng, sottyske kunkowska,
»Ze jak tylko w dom jego pewnego czasu przyszlta pytajac si¢ o gorzatke, jesli si¢
udaje, od tych czas zaraz wédka psowaé si¢ mu poczeta”®',

Drugim zasadniczym obszarem stosowania czaréw bylo szkodzenie ludziom na
zdrowiu i zyciu. Dziatalno$¢ taka mogta przybiera¢ rézne formy. Karczmarzowi ze
wsi Torki, Fiedkowi Thassowi, ,,nogi odj¢to”, kiedy przestapit ,.czary”, jakie Ewa
Maksymowa ,,wiliwala albo czarowala swemi czari na drogach y na sczyeskach
thich, kthorimy on do mlina chodzyl”. Za spraws tejze Ewy oflepla tez zona
Thassa, a i on sam mial — wedle przechwalek czarownicy — straci¢ wkrétce
wzrok®, Takze Slepote sprowadzita Zofia Strzatkowszczanka na swego bylego
gospodarza, Michata Wachowicza, ktéry ociagat si¢ z wyplaceniem jej zastug®.
Natomiast Agata Mardakéwna miata ,,obsypac¢ krostami” Wawrzydca Galusa,
ktéry ,,z przyczyny jej chorowat cigzko przez siedm niedziel”, a to dlatego ze
wybrat on sobie inna dziewczyne za zong®’. Wspominany wyzej Maciej Bierlitz
przekonany byl, ze za sprawa czar6w sasiadki Jadwigi Kuczminy ,,dzieci mi
puchna i choruja, i ja si¢ spodziewam tegoz, jako i Zony swojej utrapienia, bo mig

% ASD, t. 1, 5. 248-249 [1724].

¥ Wara, nr 262 [1585]; zob. tez: Kres klimkowski, nr 1138 [1702], ASD, t. 1, 5. 188 [1723]. Inne
przypadki rzucania czaréw na bydto, konie, owce: Liber maleficorum Miechowa 1571-1747, BJ, rkps
86, k. 66" [1656]; Sady Mikotaiowe, s. 8384 [1730]; ASD, t. 1, s. 437, 443 [1732}; Klucz jazowski,
nr 201 [1748]; Tylicz B, s. 17 [1763].

© Wola Zarczycka, nr 173 [ok. 1633-1636]; ASD, t. 2, 5. 257 [1746]; Kres muszyriski, t. 2, 5. 267
[1766].

81 Kres klimkowski, nr 1126 [1702]; zob. tez: nr 1138 [1702]; Wisnicz, t. 1, k. 230¥ [1662];
Dwa przyczynki..., s. 386; por. W. Uruszczak, Proces czarownicy w Nowym Saczu w 1670 roku.
Z badan nad miejskim procesem karnym czaséw nowoiytnych, w: Historia prawa. Historia kultury.
Liber Memorialis Vitoldo Maisel dedicatus, red. E. Borkowska-Bagieriska, H. Olszewski, Poznar 1994,
s. 197.

2 Ulanowski, nr 3845 [1572]; owa Ewa Maksymowa nastawala réwniez na zdrowie drugiego
karczmarza torskiego imieniem Kusszma, zob. nr 3850-3851 [1572].

 Sady Mikotaiowe, s. 83-84 [1730].

% Hrabstwo tarnowskie, nr 69 [1756).
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wewnatrz co§ piecze”®. W gestii czarownic pozostawalo takze nasytanie na

upatrzone ofiary opetania diabelskiego oraz dreczenie ich zjawami. Jadwiga
Usiecka z matka, stuzac u panny Barbary Otwinowskiej pod Wieliczka, ,,nieopisa-
nemi czary bez przestanku niewinne panienki ciato trapiety, nawet i pokusy nie raz
z straszliwemi szumami karetno gwardyjno [!], na podwdrze naselaly, i [gdy]by
byto raz panienki, ktéra juz [...] na podwdérze koniecznie wybieza¢ chciata, nie
zalrzymano, za co ona przyszedszy ku sobie pokornie dzigkowata, Pan Bég wie co
by si¢ stalo z nia beto™®,

Inng kategorie stanowity czary mitosne. Zwykle stosowaty je kobiety do
naklonienia upragnionego mezczyzny, by je pokochat. Wychodzity one na jaw
whadciwie tylko wtedy, gdy si¢ nie udaly, a obiekt uczué¢ w ich nastgpstwie sig
rozchorowat. Takie czary stanowity réwniez staty repertuar zawodowych czarow-
nic, ktére za ich pomocg nie tylko kojarzyly, ale takze rozbijaly malzeristwa,
skazywaly kobiety na staropaniefistwo, zabezpieczaly przed niechciang ciaza lub
zsytaly bezptodnos$c®.

3. Przesladowanie czarownic w Srodowisku wiejskim

Najdawniejsze znane oskarzenie o czary przed sadem wiejskim w Matopolsce
pochodzi z 1450 r.%, ale az do korica XVI w. sprawy takie stanowity praw-
dziwg, rzadko$é. Pierwsza znang ofiara prze§ladowania czaréw na wsi byta
Barbara Opiolanka ze wsi Lipowej na ZywiecczyZnie, ktéra spalono na stosie
w 1595 r. Wyrok wydat co prawda sad miejski Zywca, ale oskarzenie wyptyneto
ze strony gromady i soltysa, gdyz ,,0d kielku lat u nich w ztym podejrzeniu byta,
izeby im miata bydlo psowaé i pozytki odejmowac”. Sprawa byla o tyle dras-
tyczna, ze Opiolanka pomimo tortur do niczego si¢ nie przyznata, zatem jedy-
nym dowodem jej winy byly zaprzysigzone zeznania jej sasiadéw — oskar-
zycieli®,

Wydaje sig, ze zwyczaj sadowego prze§ladowania czarownic rozpowszechnit
sig na wsi pod wptywem praktyki miejskiej. Oddziatywata ona na stosunki wiejskie

8 ASD, t. 1, 5. 249 [1724]; inne przypadki szkodzenia czarami na zdrowiu: Wisnicz, t. 1, k. 38'—40"
[1632]; Ulanowski, nr 3157 [1634], 3306 [1647], 7211 [1758); Kres klimkowski, nr 850 [1682], 1156
[1702]; Kres muszyriski, t. 2, s. 206 [1765].

® AP Krakéw, Ksiegi Grodzkie Krakowskie Relacje 72, s. 539-540 [1646]; zob. tez: Biecz,
5. 127-128, 140 [1645]. Charakterystyczne jest, ze oskarZenia czarownic o spowodowanie diabelskiego
opctania wysuwali niemal wylacznie poszkodowani pochodzenia szlacheckiego. By¢ moze w wierze-
niach chiopskich ten motyw nie byl zbytnio popularny.

7 Zob. AP Lublin, Ksiegi Grabowieckie Grodzkie Relacje 77, 5. 415-416 [1608]; Biecz, s. 140
[1645]; Wisnicz, t. 1, k. 239 [1662]; Akta sqdu kryminalnego kresu muszyriskiego, nr 18 [1678];
Hrabstwo tarnowskie, nr 52 [1756], nr 69 [1756].

® Trzesniéw {t. 1], nr 109 [1450].

® Komoniecki, s. 106 [1595], zob. Zywiec, nr 10 [1595].
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nie tylko dzigki codziennym kontaktom chtopéw z lokalnym oérodkiem miejskim,
lecz takZe za posrednictwem prawodawczej dziatalno$ci wladcicieli 1 dzierzawcow
wsi. Ksztattowali oni normy prawne, obowiazujace w ich dobrach, w mysl
wlasnych wyobrazed na temat wymiaru sprawiedliwo$ci. W niektérych ustawach
wiejskich zobowigzywano chiopéw i administracje wlo$ci do $cigania i karania
czarownic, tak jak w instrukcji dla klucza tuchelskiego, wydanej przez Teofilg
Ostrogska (z lat 1620-1623): ,,a Jeshby przeswiadczona ktéra, ze czarownica, tedy
ja spali¢ jak prawo uczy””’.

Przewaznie jednak szlachta wlasnym przyktadem pokazywala, jak sprawy takie
nalezy zatatwiac. W 1608 r. pan Mikolaj Turkowiecki, czujac si¢ poczarowany
(poniewaz zakochat sig w swoim parobku Stanistawie Skrzypczyku), pojechat do
Tyszowcéw, zeby pojmac lokalna wrézke — znachorke, niejaka Lewkowa. Przy-
wibzl ja do swojego dworu w Turkowicach 1 ,tamZe przez sposoby pewne
postraszywszy ja {gdyz zrazu nic nie chciata dobrowolnie wyznad)”, wymégt na
niej przyrzeczenie cofnigcia czaréw, zeby znéw mogt spokojnie z Zona i te§ciowa
mieszkaé, zamiast uganiac si¢ za tym chtopakiem’ . Gdy w 1698 r. jejmos$¢ pani
Rusieckiej, zonie dzierzawcy wsi Jadowniki, popsut si¢ nabiat, postata przez ludzi
przysigglych swéj ser do niejakiej Kantorczyny razem z groZba, ze ,,gdy sie mi nie
poprawi nabial, to do I.M. Pana starosty list bede pisata, a dam ci¢ katu”. Nabiat
pani Rusieckiej od razu si¢ potem poprawit, co poniekad potwierdzato podejrzenia,
zatemn nakazano ptawi¢ Kantorczyne, a wraz z nia czterna$cie innych kobiet z tej
samej wsi’2,

Na ogot jednak szlachta przekazywata poddane, ktére podejrzewata o czary na
swoja szkode, przed sady miejskie. Uwazano je bowiem za wiasciwe do rozpat-
rywania przestgpstw kryminalnych zagrozonych karg §mierci (chociazby dlatego,
ze dysponowaly katem). Jesli osoba pochodzenia chtopskiego oskarzona o czary
miata nieszczeScie trafic przed sad miejski, zapadal zwykle wyrok spalenia
domniemanej czarownicy na stosie. Najwigcej chiopek postal na stos sad w No-
wym Wisniczu — prawdopodobnie sze§é lub siedem w okresie od 1632 do 1785 1.
Jednak zasadniczo procesy o czary byly do$¢ rzadkie w omawianym regionie.
W wigkszosci miast malopolskich w okresie od potowy XVI w. do pierwszego
rozbioru, to jest przez ponad 200 lat, osadzono nie wigcej niz jedna lub dwie
czarownice. Jedynie w niektérych o§rodkach miejskich, takich jak Biecz, Bochnia,
Dobczyce, Nowy Wisnicz, odbylo si¢ po kilka proceséw, za§ w aglomeracji
krakowskiej — ponad dwadziescia. Lecz tylko pewna czg$é oskarzonych o czary
przed sadami miejskimi pochodzita ze wsi.

"0, Teofili Ostrogskiej instrukcja do wybierania win w wiosci tuchelskiei”, w: Polskie ustawy
wiejskie..., s. 94 [1620-1623]; por. Wilkierz dla wsi klasztoru oliwskiego, w: Polskie ustawy wiejskie...,
8. 75 [1616]; G. Labuda, Nieznany pomnik polskiego prawa bartnego na Pomorzu, ,Rocznik Gdariski”,
t. 14, 1955, 5. 360.

" AP Lublin, Ksiggi Grabowieckie Grodzkie Relacje 77, s. 415-416 [1608].

2 Ulanowski, nr 4930-4939 [1698].
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Wzorujac si¢ na szlachcie (1 pewnie nie bez zachety z jej strony), takze
i gromady chiopskie udawaty si¢ czasem ze sprawami czaréw do sadéw
miejskich. Nie bylo to jednak w Matopolsce zjawisko nagminne. Przed sadem
miasta Zywca w latach 1589-1782, oprécz wyzej wspomnianego procesu Barbary
Opiolanki z Lipowej, rozgrywata si¢ jeszcze tylko jedna sprawa o czary
z oskarzenia chtopskiego™. W latach 1611-1759 sad kryminalny miasta
Kazimierza rozpatrywat tylko dwie takie sprawy™, za§ Nowego Wisnicza
(w latach 1632-1785) — cztery (z czego potowa pochodzi z serii czarowniczych
powotad z 1688 r.)”. Zwykle jednak przypadki oskarzed o czary miedzy
chiopami trafiaty przed sady wiejskie. Dziato sig tak by¢ moze nie tylko
z powodu zbyt wysokich kosztéw procesu przed sadem miejskim. Chiopski
wymiar sprawiedliwo§ci bowiem wytworzyt odrgbny od miejskiego tryb roz-
sadzania spraw o czary — inspirowany co prawda praktyka miejskg, ale
ograniczony formalnie i wzbogacony prawdopodobnie przez wiejskie zwyczaje
prawne’®, Mégt sie on zatem wydawaé chtopom wlasciwszy do rozstrzygania ich
probleméw,

Z terenu Matopolski w XVI-XVIII w. znanych jest 67 spraw sadowych
o0 czary przed sadami wiejskimi, lecz oskarzerd na pewno bylo wigcej. Do ksiag
zapiséw bwiem trafiaty niemal wytacznie sprawy dyskusyjne, ktére wymagaty
rozstrzygnigcia sadowego. Jezeli w jakim§ wypadku gromada byla jednomyslna, to
zapewne wySwiecano podejrzang bez §ladu na pi§mie, a moze nawet bez sadu
w ogdle.

Szczatkowose zachowania Zrédet sadowych dla wsi matopolskich nie sprzyja
dokonywaniu statystyk, mozna jednak pokusi¢ si¢ o prébg chocby przyblizonego
okre§lenia zmian stopnia nasilenia oskarzeri o czary w §rodowisku chtopskim na
przestrzeni XVI-XVIII w. Je§li nie liczy¢ pojedynczej, wzmiankowanej wyzej
zapiski na ten temat z XV w., to najwcze$niejsza sprawa z rejonu Matopolski
pochodzi z 1529 r.”’, a najpézniejsza z 1785 r.”® W catym XVI w. pos§wiadczone sg,
Jedynie 3 oskarzenia (4,5% ogétu znanych), w pierwszej potowie XVII w. — 14
(21%), w drugiej potowie XVII w. — 22 (33%), w pierwszej potowie XVIII w. — 15
(22%), za$ w drugiej potowie XVII w. — 13 (19,5%). Statystyka ta jest jednak
W znacznym stopniu obcigzona przypadkowoscia zachowanych materialéw. Na
przykiad ocalale dwie ksiegi sadowe kresu muszyriskiego z lat 1754-1766 przyno-
sza blisko 70% spraw o czary z drugiej potowy XVIII w. Mozna si¢ tylko

™ Komoniecki, s. 267 [1698].

" Kazimierz K-267, s. 13-14 [1611]; K-269, s. 57-65 [1681].

S Wisnicz, t. 1, 5. 37-44 [1632]; t. 2, s. 13-19, 20-22 [1688], 33 [1689] — trzy ostatnie wydane
przez K. Kaczmarczyka, Proces o ,,czarostwo” ..., s. 302-312, 321-322.

" T. WiSlicz, Czary przed sqdami wiejskimi w Polsce XVI-XVIIl w., ,,CPH”, t. 49, 1997, z. 1-2,
s. 58-62.

™ Trzesniéw [t. 1], nr 709 [1529].

" Trzesniéw, t. 4, k. 10 [17835].
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domyslaé, jak zmienitaby sie ta statystyka, gdyby zachowaly si¢ wczesniejsze akta
kresu muszyriskiego.

Ogélnie mozna jednak stwierdzié, ze na wsi matopolskiej prze§ladowanie
czarownic rozpoczeto sie¢ mniej wiecej w poczatkach XVII w. i osiagneto
apogeum w jego drugiej polowie. W XVIII w. zjawisko to bylo juz duzo
rzadsze i tracito znaczenie. Po 1733 r. zdecydowana wigkszo$¢ spraw sadowych
o czary stanowily nieuzasadnione pomdwienia, z ktérych potwarcy wycofywali
sic przed obliczem sadu. Maltopolska wie§ zatem r6znita sig troche pod
tym wzgledem od terenéw polozonych bardziej na péinoc — Mazowsza oraz
ziemi sieradzkiej i1 lgczyckiej, gdzie apogeum zjawiska proceséw o czary
wypadio nieco péiniej — na przelomie XVII i XVIII w., péiniej tez zaczgto
opadac.

Zaznaczy¢ jednak trzeba, ze matopolskie ,,polowania” na czarownice na wsiach
nie byty zbyt krwawe. W wyniku dziatalno$ci sadéw wiejskich nie spalono
najprawdopodobniej ani jednej czarownicy. Jedynie w dyskusyjnym wypadku
z Kasiny 7z 1634 r. wykonano dwa wyroki §mierct, ale — jak stusznie domniemywat
B. Baranowski — dekret ten wydat zapewne jaki$ sad miejski, sprowadzony na wie§
w celu rozpatrzenia sprawy. Poza tym ponad jedna czwarta spraw (19, czyli 28%)
skoriczyta si¢ odprzysiezeniem pozwanej, Ze czaréw nie zna i nie umie, i szkodzi¢
w przyszlosci nie bedzie, za§ w dziewigciu przypadkach (13,5%) doszto do
pogodzenia sie¢ stron. Jesli udato si¢ udowodni¢ wing domniemanej czarownicy,
najczestszg kara byly plagi (zastosowano je w 12 przypadkach, czyli w 18%
wszystkich znanych spraw o czary w sadach wiejskich Matopolski). W 10 spra-
wach (15%) winna zostata ukarana grzywnami, a w o$miu wyrokach (12%) sad
wiejski zagrozit oskarzonej kara $mierci w wypadku recydywy. Trzy osoby
wyséwiecono ze wsi (tj. w 4,5% spraw), takze trzem nakazano odprawié¢ pokute
koscielng™. Tylko w jednym wypadku zastosowano tortury, za§ w dwéch — plawie-
nie podejrzanych.

Trudno jest dokladnie okresli¢, z jakiej warstwy chiopskiej wywodzily si¢
oskarzone, gdyz informacje takie zwykle nie wystepuja w Zrédtach. W kilku
wypadkach obwinione jednoznacznie okre§lone sa jako przynalezne do warstw
najubozszych, np. jako ,,drabka” lub ,,stuzebna”®, Wéréd obwinionych jest wszak-
ze wiele os6b z grupy kmiecej, a nawet wiejskiej elity urzedniczej — wystgpuja na
przykiad zony wdjta i sottysa®. Nie da si¢ zatem okreslié jednoznacznie statusu
spolecznego przecigtnej czarownicy. Uciekanie si¢ do technik magicznych nie bylo
na wsi determinowane rozwarstwieniem spotecznym. WyraZny jest natomiast
kobiecy charakter czarownictwa. Wspomniana powyZej ordynacja, dotyczaca

™ Procenty nie sumuja si¢ do stu, poniewaz w kilku wypadkach wyrok nie jest znany, za§ czasem
stosowano jednoczesnie dwa rodzaje kary.

8 Jwkowa, nr 284 [1602]; Sady Mikotaiowe, s. 83-84 [1730].

¥ Kres klimkowski, nr 775 [1677], nr 1126 [1702].
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organizacji sadéw rugowych Drohobyczki, jedynie kobietom nakazywata przysie-
ge, ze nie stosujg czaréw i guset*’. Takze w podreczniku spowiedniczym ks.
Marcina Nowakowskiego z 1747 r. kwestia stosowania czaréw pojawila si¢ tylko
w katalogu specjalnych pytad, skierowanych do kobiet: ,Jakescie sobie radzili
kiedy si¢ wam nieszczescito w nabiale? Nie szukali§cie sobie tez niewiast zeby
wam bajaty? [...] Kiedy wam maz zachorowat albo dziecig, nie robili§cie mu wody
waglami, albo ziotami z dziewiaci doméw, albo na uroki etc. jezeliScie nie wiazali
nicia?”%?,

Réwniez wéréd obwinionych o czary w sprawach sadowych przed sadami
wiejskimi kobiety stanowity zdecydowana wigkszo$¢. MezczyZni byli oskarzonymi
tylko w jedenastu przypadkach, a wigc w jednej szdstej ogétu takich spraw.
Liczebna przewaga kobiet sadzonych na wsi za to przewinienie byla zatem
zdecydowana, jednak nie tak przytlaczajaca, jak w miastach, gdzie szacuje sig, ze
zaledwie w paru procentach proceséw o czary oskarzonymi byli mezczyZni. Fakt
ten $wiadczy¢ moze o wigkszej ,demokratyzacji” czarowania wsréd chiopéw
w poréwnaniu z innymi Srodowiskami. Stosowanie czarnej magii na wsi ig-
norowato nie tylko bariery hierarchii spotecznej, ale by¢ moze przekraczalo do
pewnego stopnia takze granice piciowe.

Aczkolwiek zwyczaj sadowego przeS§ladowania czarownic rozpowszechnit
si¢ na wsi matopolskiej pod wptywem kultury miejskiej i za poSrednictwem
szlachty, to jednak nie bylo to proste przeniesienie obcych wzoréw na
stosunki wiejskie. W ogéle nie mozna rozpatrywaé szerzenia si¢ polowar
na czarownice w Europie wczesnonowozytnej jako stopniowej ekspansji
tego zjawiska na wciaz nowe terytoria i §rodowiska na zasadzie nasladownictwa,
Blizsze prawdy jest dopatrywanie si¢ w nim objawu, towarzyszacego pewnej
fazie rozwoju pospiesznie modernizujacych si¢ spofeczeristw europejskich
w XVI-XVIII w. Badania regionalne wskazuja wszakZe na rozmaite lokalne
uwarunkowania pojawienia si¢ histerii czarownic, czgsto o decydujacym
znaczeniu. W wypadku wsi matopolskiej nie da si¢ wskaza¢ jakiego$ istotnego
czynnika miejscowego. Wzmozenie sadowego §cigania czar6w na omawianym
terenie bylo spowodowane przede wszystkim wczesnonowozytnymi przemianami
spotecznymi i kulturowymi. Lokalng cecha charakterystyczna byl za$ fakt,
ze zasadnicze znaczenie mialy tu przeksztalcenia w popularnej religijnosci,
ktére ograniczyly znaczenie praktyk tradycyjnych, nie doprowadzajac wszakie
do odrzucenia przez lud sposobu pojmowania §wiata w kategoriach magicznych.

Ewolucja ta nie byla jednak powodem, ze stosunek ludnosci chiopskiej do
czaréw i os6b nimi si¢ parajacych stat si¢ wrogi, co zaowocowato sadowymi
procesami. Trudno podejrzewaé, zeby wczeniej chiopi tolerowali tych, kt6rzy
czarowali, czyli szkodzili innym nadnaturalnymi sposobami. Problem polegat nie

8 Drohobyczka, k. 5¥ [17201.
# M. Nowakowski, Przewodnik mitosierny..., s. 63.
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na tym, ze zaczeto traktowaé czarownictwo ostrzej, lecz na tym, Ze zdecydowanie
czgsciej zaczeto czary dostrzegaé, np. w aprobowanych uprzednio magicznych
technikach leczniczych. Wyglada to by¢ moze paradoksalnie, ale wraz z pod-
niesieniem religijnych standardéw ludnos$ci wiejskiej wzrést strach przed czarow-
nicami. Mechanizm tego zjawiska zasadzal si¢ na grupowym zmniejszeniu zaufa-
nia do tradycyjnej magii, wypieranej przez paramagiczne praktyki o charakterze
chrzescijaiskim.

Owo zmniejszenie zaufania mogto doprowadzi¢ do podejrzen o czary na kilka
sposobdw. Podstawowe ich modele najtatwiej opisa¢ za pomoca przykladéw.
W Rajbrocie w 1720 r. na sadzie rugowym wyptyngto oskarzenie o podejrzane
praktyki pod adresem niejakiej Manczyny, ktéra ,,bydio wyganiajac na pole siadata
w wodzie”. Obwiniona przed sadem tlumaczyta sig, ze czynita tak dlatego, ,,aby si¢
bydto nie gzieto i coby si¢ go robastwo nie trzymato™®*. W licznych, podobnych do
tego przypadkach oskarzenie o czary bralo poczatek wiasnie w przytapaniu kogo$
na dokonywaniu zabobonnych czynno$ci wzgledem wlasnego dobytku, przede
wszystkim zwierzat hodowlanych. Rozmaite omywanie Ilub okadzanie kréw,
»zadawanie” im zi6}! itp. czgsto wymieniane jest przez §wiadkéw jako dowdd winy
domniemanej czarownicy. Mamy tu do czynienia z sytuacjs, gdy tradycyjne
magiczne obyczaje gospodarcze przestaja by¢ czytelne dla calej ludnosci danej
wsi. Cze$é chiopéw wciaz je stosuje, podczas gdy inni zapomnieli juz ich
znaczenie, wigc w niezrozumiatych dla siebie zabobonach dopatrujg si¢ szkod-
liwych czaréw.

Drugi model ilustruje sprawa migdzy Janem Melma a Marianna, gospodynia
parocha greckokatolickiego spod Muszyny. Ow Jan Melma zaszedt pewnego razu
na plebanie¢ barnicka w sprawach urzedowych. Przy okazji z Marianng, ,,zarty rézne
stroit i chciat skutek cielesny z nia popetnié, a ze pomiarkowatl z niej miesigczna
chorobg [...] postrzegszy na niej miesigczne znaki upraszat jg o nie z racji, ze ma
informacja, od Antoniego kaczmarza §nietnickiego, ze gdyby miesigcznymi znaka-
mi woty lub inne bydlo pocierat, to bedzie style i dlatego upraszal wspomniona,
Marianng o nie, ktéra sama oderznawszy kosakiem data mu z kawatkiem nadotka”,
Zaraz potem cigzko si¢ rozchorowata. Choroba (blizej niesprecyzowana) trawita ja
od Gromnicznej az do Zielonych Swiatek, to jest dopéty, dopdki nie odebrata od
Melmy ,.tego znaku lunatycznego”, co stato si¢ dla niej przestanka do oskarzenia
g0 0 magiczne szkodzenie na zdrowiu®. W tym wypadku zabobon gospodarczy
znany byl réwniez osobie skarzacej, a przynajmniej przez nia rozumiany — dlatego
zgodzita si¢ na wykorzystanie swojej krwi miesigcznej. Jednakze kontakt z prakty-
ka magiczna wzmaga jej podejrzliwosé, co prowadzi do prze§wiadczenia o wysta-
pieniu niepozadanych skutkéw ubocznych, a w konsekwencji do oskarzenia
0 czary.

¥ Rajbrot — akta luzne I, or 20 [1720].
8 Kres muszyriski, t. 2, s. 206-208 [1765].
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1 wreszcie trzeci model. Mamy z nim do czynienia wtedy, gdy przyszty
oskarzyciel sam zglasza si¢ do wrézki lub znachorki z prosba o pomoc przez
dokonanie magicznych praktyk, a kiedy nie przynosza one spodziewanego
rezultatu, obwinia ja o czarownictwo. W 1651 r. Kurdzielowa z Czukwi, ktérej
ukradziono konie ze stajni, udata si¢ po porade do Zuzanny Zolnirczanki, ktéra
miala opini¢ osoby bywatej na Podolu, czyli w regionie uznawanym za
wylegarnic wiedZm. Zuzanna, wedle stéw Kurdzielowej, ,jposzta ze mng do
domu mego i rzekla mnie: daj jeno przedziwa z garstke i ja data jej, potym ona
jeta przasé i naprzadszy wezly powiazala, do tego kazata prég przewrdcic
[w stajni] [...] potym kazata trzaske wyciaé [z progul; ztozywszy to do kupy tak
trzaski jako i te wezetki kamieniem przylozyta tamze, poszta zaraz do domu
i rzekta mnie: niechajciez to az ja przyjde do was znowu; i wréciwszy si¢ znowu
do domu mego rzekta: nie frasujcie sie, beda konie, jeno szukajcie”. Kurdzielowa
najprawdopodobniej nie spodziewata si¢ po Zolnirczance innych metod pomocy,
Jednak kiedy te praktyki zawiodly, zaczeta si¢ w nich dopatrywaé czaréw.
Jednoczesnie jeta umniejsza¢ swoja odpowiedzialno§é za ich zastosowanie,
tlumaczac sobie, Zze poszia do Zolnirczanki nie po gusta, ale ,z wielkiego
frasunku wiedzac o tym, iZ ona bgdac biatagtowa nabozna, proszac ja azeby tez
za mng Pana Boga prosita™®. Byl to najbardziej drastyczny typ utraty zaufania do
praktyk magicznych, oparty na nieu$wiadomionej psychologicznej hipokryzji.
Ulegajaca mu osoba sktonna bowiem byla korzystaé z zabobon6éw dla wlasnego
pozytku, jednak w wypadku najmniejszego niepowodzenia odzegnywata si¢ od
nich, nazywajac czarami i znajdujac kozta ofiarmego. W taki wlaénie sposéb
— oskarzone o czarownictwo — koriczyly znachorki, ktérym nie udata si¢ kuracja,
czy tez nadgorliwe sasiadki, doradzajace zastosowaé sprawdzone metody
w wypadku klopotéw,

Wszystkie opisane powyzej modele utraty zaufania do praktyk magicznych
wsréd chtopéw na przestrzeni XVI-XVIII w. maja wspélny mianownik: strach.
Stopniowe ograniczanie roli tradycyjnych zabobonéw w codziennym Zyciu na wsi
powodowato, ze sfera magiczna stawata si¢ coraz bardziej obca i potencjalnie
wroga. Jednoczes$nie za$ duszpasterstwo staralo si¢ nadac jej negatywna konotacje
1 skojarzy¢ z sitami piekielnymi. Wobec tego cztowiek, ktéry nawet i §wiadomie
wyrzekt si¢ stosowania zabobonéw, nie przestawat wierzyé w ich ogromne
mozliwosci. W dodatku przypisywat im diabelskie pochodzenie. Za przyktad, jak
wygladato to w praktyce, niech postuza zeznania jednego ze §wiadkéw w procesie
0 czary z 1646 r., Stanistawa Olszyriskiego. Byt on co prawda mieszczaninem
sadeckim, ale klientem ludowej znachorki Reginy Oleksej: ,,zona moja postrzat
miata w palcu, poszliSmy do Oleksej; Zegnata Oleksa, ziewajac na on palec, jam
si¢ $mial, azem sobie czapky gebe zatykat, w tym tragarz [tj. stup podtrzymujacy
sklepienie] poczal trzeszczed, az mi wiosy na glowie staly i rzeklem Zenie, ze tu

¥ Czukiew, t. 1, 5. 242 [1651].
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diabot w tym tragarzu jest”; po czym uciek! i zakazal zonie chodzi¢ do Oleksej,
p6iniej za$ §wiadczyt w procesie, ktéry zaprowadzit znachorke na stos®’. Pomimo
jego deklarowanej niecheci czy tez niewiary w zabobony kobieta ta wydata mu sig
osobg wladajaca niebezpieczna nadnaturalna sila. Jego nieopanowany S$miech
w czasie wizyty u niej byl zapewne $§miechem nerwowym, maskujacym strach.
Wystarczyt trzask w belkowaniu, zeby caty jego sceptycyzm zamienit si¢ w przera-
zenie.

Procesy o czary byly zatem w znacznej mierze rezultatem ograniczenia roli
tradycyjnych praktyk magicznych w wyniku przyspieszonego podnoszenia religij-
nych standardéw ludnosci wiejskiej w okresie kontrreformacji. Owe coraz mniej
zrozumiate zabobony zaczely budzi¢ strach i agresje, ktéra znajdowata ujscie
w prze§ladowaniu czarownic. Na wsi matopolskiej prze§ladowania te miaty, jak si¢
wydaje, do§é ograniczony zasigg w poréwnaniu z innymi regionami Polski lub ze
Slaskiem. Ustalenie przyczyn tego stanu rzeczy wymaga jednak szczegGtowych
badaii nad rozmaitymi aspektami proceséw o czary w Polsce. Skala zjawiska
wskazuje, ze w Malopolsce chiopi nie popadli masowo w obsesyjny strach przed
czarownicami. By¢ moze §wiadczy to, Ze przemiany w ludowej religijnoci nie
byly na tym terenie wystarczajaco duze. Stosunek chtopéw do czarownictwa, choc
wraz z uplywem czasu coraz bardziej trwozliwy, nigdy nie stracit pewnej
ambiwalencji. Kilkanascie lat po tym, jak w Kasinie postano na stos czarownice
Zofig¢ Konstancje i Agnieszke Michatowska, dwaj obywatele nieodlegiej Sidziny,
Mathias Szarek i Btazej Goryl, udzielili poreczenia za niejaka Anneg, zwang
Proroczka, ktéra zajmowata si¢ guslarstwem, zegnaniem urokéw i omywaniem
chorych, co nie podobato si¢ miejscowemu wikaremu Marcinowi Stomowskiemu®,

4, Zabobonno$¢ schrystianizowana

Zjawisko ograniczania roli tradycyjnych praktyk magicznych w wyobrazeniach
chtopéw doprowadzito co prawda do spektakularnego przesladowania czarownic,
nie bylo wszakze najwazniejszym przejawem ludowej zabobonnosci XVI-XVIII w.
W okresie tym bowiem dokonato si¢ wzajemne gigbokie przeniknigcie si¢ chrys-
tianizmu i popularnych wierzed. Zjawisko to rozpoczeto sie jeszcze pod koniec
§redniowiecza, kiedy to na skutek kilkusetletniej chrystianizacji lud przywyki do
rytualéw koscielnych i przyswoit chrzescijariskie sacrum. Mniej wiece) w XV w.
doszlo do intensyfikacji procesu, w wyniku ktérego tradycyjne praktyki magiczne,
stosowane przez polskich chtopdéw (i szerzej ich §wiat ponadzmystowy w ogéle),
w duzej mierze przybraty chrzescijadiskie cechy formalne®’, Jednak dopiero okres

8 Nowy Sacz, s. 326 [1646].
8 Sidzina, s. 53 [1649].
¥ S. Bylina, Kultura ludowa..., s. 178-181; por. A. Gieysztor, La religiosité populaire..., s. 89-102.
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wzmozonej katechizacji Iudu po wprowadzeniu reform trydenckich przynidst
zdecydowana supremacje zabobonnosci o charakterze parachrze$cijariskim.

Najwyrazniej widoczne bylo to w katalogu przedmiotéw, uzywanych do
czynnosci magicznych ze wzgledu na posiadang przez nie nadnaturalna moc. Od
korica XVI w. zdecydowana wickszo§¢ z nich zwiazana byla w jaki§ sposdb
z kultem chrze$cijariskim, przede wszystkim z jego obrzedowoscia. Tradycyjne
no$niki magicznych sit albo wyszly z uzycia, albo — czgéciej — przed wykorzys-
taniem musialy zosta¢ poddane chrystianizacji przez koscielne §wigcenie, blogo-
stawienie lub chociaz fizyczne zetknigcie z cudownym obrazem, monstrancja
1 podobnymi przedmiotami.

Najwigksza moc magiczng przypisywano centralnemu obiektowi katolickiej
mszy — Naj$wietszemu Sakramentowi. Stanowil on upragniony przedmiot czaro-
dziejskich zabiegéw. Ze wzgledu na wysokie nasycenie energia transcendentna
i bardzo bliski, cho¢ chyba nie do korica zrozumialty dla chtopéw, zwigzek
z boskoscia, stosowany byt w praktykach, zapewniajacych powodzenie i od-
ganiajacych zte sity”. Z punktu widzenia Koéciota pozyskanie hostii dla zabobo-
néw bylto jednak §wietokradztwem. Réwniez wiejscy parafianie z nieukrywang
wrogoscig odnosili si¢ do 0séb, ktére prébowaty nielegalnie wejs¢ w posiadanie
hostii. Wydaje si¢ wszakze, ze bylo to spowodowane przede wszystkim obawa
przed dostaniem si¢ tak silnego Zrddia transcendentnej mocy w rece oséb, ktdre
moglyby wykorzysta¢ je do szkodzenia innym. O préby takie posadzano przede
wszystkim osoby podejrzane o czary, dlatego z wielks uwaga obserwowano je
podczas przyjmowania komunii $wigtej, czy aby nie prébuja niepostrzezenie
wyplué ja na rgke i schowaé®. Nie jest wykluczone, ze byta to rzeczywiscie
stosowana przez niektérych metoda pozyskiwania hostii na potrzeby magii.
Atmosfera potepienia wobec takich praktyk prawdopodobnie ograniczata ich
zasieg do religijnego marginesu.

Powszechnie natomiast wykorzystywano w czynno$ciach zabobonnych przed-
mioty po§wigcone, takie jak §wiece, s6l, woda, pokarmy, ziota itd. Pobtogos-
fawienie ich przez kaptana nadawato im specjalnej mocy, ktdéra wykorzystywano
do przeprowadzania achrzescijariskich w swej genezie obrzedéw magicznych.
W intencji Kos$ciota dostarczanie wiernym przedmiotéw konsekrowanych stuzy¢
miato wzmocnieniu duchowemu i cielesnemu czlowieka w walce ze ziem, za
sprawsg, zwigzanego z nimi blogostawieristwa boskiego®. Generalmnie rzecz biorac,

% Nowy Sacz, s.273 [1638]; Nietolerancja i zabobon w Polsce XVII i XVIII w., oprac.
B. Baranowski, W. Lewandowski, Warszawa 1987, s. 163-164; por. R. Gansiniec, Eucharystia
w wierzeniach i praktykach Iudu, ,Jud”, seria II, t. 24 (44), 1957, s. 97 i nast.

1 Wisnicz, t. 1, k. 102"-104" [1643]; Akta radzieckie lubelskie 1644—1647, AP Lublin, Akta Miasta
Lublina 142, s. 122-132 [1644}; Albigowa, t. 1, s. 34 [1690]; Akta sqdu kryminalnego kresu
muszynskiego, nr 35 [1763].

2 Epistola pastoralis..., s. 64 (rozdz. [191: De Sacramentalibus Caeremonialibusque & abusu
illorum tollendo).
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o to samo chodzilo zabobonnym parafianom, kiedy wykorzystywali je do roz-
maitych praktyk magicznych typu obronnego, leczniczego lub zapewniajacego
powodzenie. Jednak z punktu widzenia Kosciola wiele ludowych obyczajéw
zwigzanych z rzeczami po$§wigconymi bylo nie do zaakceptowania. Naduzyciom
w tym wzgledzie po§wiecony zostal caly rozdziat listu pasterskiego kardynata
Bemarda Maciejowskiego®, a szczegélowe przepisy na temat karania wystepnych
wydawaty synody diecezjalne®.

Pomimo to rzeczy poswigcone stosowane byly powszechnie w praktykach
czarowniczych. Autor Postepku prawa czartowskiego przeciw narodowi ludzkiemu
pisal, ze ,bmaja czarci z tego jedne rozkosz [...] gdy zielim §wigconym kadza,
gromnica, bo to baby nawigcej dla czaréw §wieca, ku czci, ku chwale czartom™”,
Zaden synod jednak nie sprecyzowal, ktére praktyki z uzyciem rzeczy po-
$wigconych sa zakazane. Osad bowiem musiat bra¢ pod uwage zaréwno lokalne
obyczaje, jak i intencje osoby, dokonujacej czynnoéci zabobonnej. W rezultacie
pojecie zabobonnego wykorzystania rzeczy po§wigconych byto bardzo relatywne.
Na przyktad praktyka okadzania kréw $§wieconym zielem — typowy element
repertuaru zawodowych czarownic, polecana byta réwniez przez bieckich oo.
reformatéw w celu ochrony bydia przed czarami®.

Zabobonny stosunek do rzeczy konsekrowanych wskazuje na fakt, ze w wyob-
razeniach prostych ludzi w omawianym okresie podstawowym wydarzeniem,
wyzwalajacym sity nadnaturalne, byl obrzed religijny. Stad bralo si¢ wykorzys-
tywanie do celéw magicznych rozlicznych eklezjaliéw, rzeczy po$wieconych czy
tez innych przedmiotéw w jaki§ spos6b powiazanych z kultem religijnym, chocby
tylko w wyobraZni ich uzytkownikéw. Szczegélne znaczenie przypisywane rze-
czom poswigconym lub poblogostawionym sugeruje, ze duchowni byli uwazani za
najpotezniejszych dystrybutoréw nadprzyrodzonej mocy. Owa moc po rozdys-
ponowaniu uniezalezniata si¢ wszakze od kaptana i mogta by¢ niejako wtérnie
wykorzystana bez jego wiedzy i zgody, a nawet wbrew jego zakazom. Magiczna
site przypisywano jednak tylko tym przedmiotom, ktérym duchowny udzielat
magicznej sity umys§lnie (np. woda §wigcona, hostia). Nie spotyka si¢ natomiast
niemal zupelnie przypisywania nadnaturalnej mocy obiektom, z ktérymi kaptan
mial tylko przypadkowy kontakt. Swiadczy to, Ze w ludowych wyobrazeniach
duchowny nie byl uwazany za Zrédto energii magicznej — on jedynie jg wyzwalat
przez dokonanie odpowiedniego rytuatu,

W ogéle nie dopatrywano si¢ raczej w cztowieku zadnych nadprzyrodzonych
mocy. Informacje o przypisywaniu przez chtopéw magicznej sity poszczegélnym
wyjatkowym osobom, na przyktad $wiatobliwym pustelnikom, sa doé¢ rzadkie

9 Ibidem, 5. 64-65.

4 Zob. np. J. Sawicki, Synody diecezji przemyskiej..., s. 105, 253.

% Postepek prawa czartowskiego..., s. 105-106. »
% Akta sqdu kryminalnego kresu muszydiskiego, nr 35 [1763]; por. Tylicz B, s. 246 [1781].
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w XVI-XVIII w. Jezeli doszukiwano si¢ jakis statych nosicieli sacrum na ziemi, to
byty to raczej cudowne obrazy, w mniejszym stopniu relikwie. Do celéw magicz-
nych uzywano zatem wszelkich przedmiotéw, ktére miaty z nimi jakakolwiek
styczno$é ~ czy to specjalnie do nich przyktadanych w celu ,,natadowania”, czy tez
dekorujacych, a nawet tych wykorzystywanych do ich konserwacji”.

Wazina role odgrywata w zabobonach takze sama obrzgdowo$¢ chrzescijariska,
ktéra u progu nowozytnosci stata si¢ dla ludu wiejskiego oczywistym i praktycz-
nym sposobem kontaktu ze §wiatem nadprzyrodzonym. Wykorzystywano ja zatem
nie tylko w oficjalnych ceremoniach koscielnych, lecz takze do prywatnych, czesto
potajemnych obrzadkéw magicznych. Powyzej poruszono juz kwesti¢ stosowania
na potrzeby czaréw tekstéw modlitw czy elementéw chrze$cijariskiej obrzgdowosci
(np. postéw, procesji). Jeszcze silniejszy byt ich wplyw na magie ,,codzienng”.
Stowa, gesty 1 rytualy uzywane w kodciele zdominowaty techniki zabobonne,
chrystianizujac na przyklad niemal catkowicie teksty zakleé i zamawiad®®,

Uzyteczno$é obrzgdéw koscielnych w zabobonnej optyce nie musiala nawet
wcale przejawiac si¢ w ich znieksztatcaniu lub zapozyczaniu jedynie dogodnych
elementéw. Ceremonia religijna sama w sobie uwazana byla za wiarygodny sposéb
kontaktu ze sfera nadprzyrodzona, ktéry mozna bylo zuzytkowaé do wlasnych
celéw, W rekopi§miennym penitencjarzu z 1776 r. pt. Zbiér generalny wszystkich
grzechéw autor doradza podczas spowiedzi dowiadywac sig ,,jezelis sie dla tego
modlit i modlisz, mszy §wietej stuchasz, jalmuzne dawale$ i dajesz etc., zeby$§
czego zlego dostapil, to jest zeby$§ co komu ukradl, z fortuny wyzul, zabit kogo,
grzech nieczysty popeinil, zyskiem niesprawiedliwym kogo oszukat, zdart™,
Znachorka, dziatajaca w okolicach Nowego Wisnicza i Lipnicy w potowie XVII w.,
ujawnita natomiast taka praktyke zabobonna: ,,a kiedy tez choruje jaki czlowiek,
albo zeby nocnice miat, tedy koronke za niego przy Mszy §wietej méwia, i gdy ja
zupetnie zm6wia tedy bedzie zdréw, a kiedy ja zmyla tedy tez ten chory umrze™'®,

W takich wypadkach nie dochodzito do tatwych do wykrycia naduzy¢ formal-
nych rytuatu, lecz do bardziej fuondamentalnych bledéw w rozumieniu chrzeécijani-
skiej obrzedowosci. Jan Kracik thumaczyt zjawisko intencyjnych wypaczed w sfe-
rze praktyk religijnych wplywem tradycyjnego myS$lenia magicznego prostych
parafian, ktérzy do chrzescijariskich obrzedéw podchodzili w podobny sposdb, jak
do zabobonéw, to znaczy traktowali je jako mechanicznie dziatajacy §rodek do
osiagnigcia swoich celéw czy tez jako ,transakcje handlowa” ze $wiatem nad-
przyrodzonym'®, Zdaniem tego autora daje si¢ zauwazy¢, ze takie nastawienie do

97 Zob. np. A. G. Kostkiewicz, Addytament niektérych wiadomosci z strony obrazu cudownego
Niepokalanego Poczecia Najéwigtszej Maryi Panny w oftarzu wielkim bedacego w kosciele parafialnym
tartakowskim, B. Oss., rkps 12890, s. 21, 25.

% 8. Bylina, Kultura ludowa..., s. 182-185.

9 Zbidr generalny wszystkich grzechéw, wyd. J. Stecki, , Wista”, t. 15, 1901, s. 655.

10 Wignicz, t. 1, k. 230" [1662].

W J. Kracik, Duszpasterstwo parafialne..., s. 187-188.
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katolickich ceremonii religijnych bylo dosyé powszechne w pierwszej polowie
XVIII w. w prowincjonalnych parafiach Matopolski. Jest to o tyle zrozumiate, ze
co najmniej do korica XVIII w. polskie duchowieristwo parafialne nastawione byto
gltéwnie na kontrole regularnego i poprawnego formalnie uczestmictwa w kulcie,
a nie jego jakosci w wymiarze duchowym.

Silne vzaleznienie praktyk zabobonnych od obrzedéw religijnych wykazywat
takze kalendarz ludowych zwyczajéw cyklicznych. Od momentu chrystianizacji
Kosciét starat sig zastapi¢ tradycyjny rozkiad rytuatéw dorocznych kalendarzem
liturgicznym. Naktadanie si¢ tych dwéch cykli wytworzylo w rezultacie ludowy
rok obrzedowy. Miat on tendencj¢ do dostosowywania si¢ do kalendarza
§wigt koscielnych, przy zachowaniu zasadniczego zrgbu tradycyjnych zwy-
czajéw. Cze$¢ z nich Ko$ciél zaaprobowal, poddajac powierzchownej chry-
stianizacji, ale wigkszo§¢ stata si¢ celem atakéw duchowieristwa'®?, Jednak
walka Koéciola z obrzedami ludowymi nawet w okresie potrydenckim nie
byla ani zbytnio wytgzona, ani szczegélnie skuteczna. Rok liturgiczny stanowit
zatem chronologiczny ukiad odniesienia do nawarstwiajacych si¢ obyczajow
dorocznych, co sprzyjato przyswojeniu przez chlopéw kalendarza chrzedci-
janskiego.

Takze praktyki magiczne powiazane zostaly z cyklem $wiat koscielnych.
Uzalezniano od niego na przykdad wybér dni dogodnych do przeprowadzenia
zabobonnych czynnosci. Pola czarowano zatem w niedziele z rana, ziele do
zadawania krowom zbierano w dzieri sobotni, a guslarski chleb wypiekano albo
w soboty, albo w niedziele, a najlepiej w §w. Marka, deszcz natomiast sprowadza-
no doktadnie w Wielkanoc'®. Nawet czarownice podobno uznawaly rytm $wiat
koscielnych, zlatujac si¢ na sabaty w Boze Narodzenie, na Trzech Kréli itd. Dzied
chrzedcijariskiego $wigta byl zatem w $§wiadomosci ludu nie tylko wiasciwym
terminem ceremonii religijnych, lecz takZe najlepszym okresem do przeprowadze-
nia magicznych zabiegéw.

NajwyraZniejszym przykfadem schrystianizowania wczesnonowozytnej zabo-
bonnoéci chlop6w jest kwestia tzw. miejsc cudownych. Byly to nieformalne
miejsca spontanicznej dewocji ludowej, ktérym przypisywano wiasciwosci nad-
naturalne. W miejscach takich dochodzito do licznych zachowari zabobonnych,
zresztg same byly one poniekad wytworem ludowej wyobrazni magicznej. Nikt na
0g6l nie sprawowat kontroli nad ekspresja dewocyjng ich bywalcéw, mozna je
zatemn uzna¢ za wiarygodny wskaZznik poziomu chrystianizacji lndowych obycza-
jow o charakterze religijnym.

Uwaza sig, ze tworzenie miejsc cudownych jest reliktem przedchrzescijariskich
wyobrazen religijnych, przejawiajacych si¢ w otaczaniu czcig obiektéw przyrod-

192 S, Bylina, Kultura ludowa..., s. 70~73.
M8 Zob. np. Kres klimkowski, nr 1156 [1702]; Proces o ,,czarostwo” ..., 5. 304; Wilkierz miasteczka
Czarza, s. 55.
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niczych, takich jak drzewa, Zrédetka itp. W §redniowieczu Kosciél staral si¢
ograniczaé rolg tego typu pogariskich obiektéw kultu przez ich patronizacje, czyli
nadawanie im chrzedcijariskiego opiekuna. Odbywalo si¢ to na przykiad przez
budowanie kapliczek przy cudownych Zrédiach Iub zawieszanie na drzewach
kultowych §wietych obrazéw. Przy uzyciu takich metod uwaga pielgrzyma przesu-
wata si¢ od sakralnej mocy obiektu przyrodniczego ku chrzedcijariskiemu wyob-
razeniu ikonograficznemu'®. Przed schyitkiem $redniowiecza wiele tego typu
miejsc kultu stato si¢ stynnymi chrzescijariskimi o§rodkami dewocyjnymi.

Patronizacja zmieniata zasadniczo znaczenie miejsc cudownych, nie mogia
jednak ograniczyé ludowej sktonnosci do dopatrywania si¢ nadprzyrodzonej mocy
w obiektach naturalnych. TakZe w czasach wczesnonowozytnych spontaniczna
religijno$¢ ludu ochoczo kreowata cudowne miejsca. Mozna nawet chyba méwic
0 pewnym renesansie ich popularnosci, zwigzanym z upowszechnieniem si¢
zblizonego charakterem kultu cudownych obrazéw oraz pielgrzymek. Wczesno-
nowozytny etap odkrywania cudownych miejsc nie byt jednak nawrotem pogan-
stwa. Przeciwnie, analizujac poszczegélne przekazy Zrédtowe na ten temat, mozna
wyclagnaé wniosek, ze zjawisko to daje $wiadectwo zdominowania imaginacji
ludu przez wyobrazenia chrzesdcijariskie.

Widac to juz w samym akcie odnalezienia cudownego miejsca. Odbywato sig¢
ono przy udziale chrzescijariskiego sacrum. Typowym przyktadem jest podanie
etiologiczne, dotyczace ,7Zr6dla wody zywej” w lesie kolo Miczakéw w parafii
Mgcina. Zapisane zostato ono w 1608 r. z ust wdjta wsi Krasne, Marcina Woysza,
ktéry styszal relacje na ten temat jakoby bezposrednio od odkrywcy Zrddia, Jana
Mikosza. Pewnej niedzieli poszedt on do lasu, gdzie, ,,zamys$liwszy si¢ i prawie od
rozumu odchodzac, chodzit po onym lesie gérzystym caty dzier tutajac, i tam byt
przez noc, Gdzie potym przyszedszy ksobie idac ku domowi przez las napadf na
jedno bukowe drzewo, z ktérego stoczek wychodzil, przy ktérym stoczku spotkat
bialogtowe pieknie ubrang w szacie bialej, ktéra do niego rzekta: Nieboze, daj
pokéj twej mySli, bo zginiesz. Jam jest Panna Maryja, ktéra do ciebie méwig. Oto
tu masz wodke, do ktérej przyszedszy ktokolwiek w niedziele rano, w niej si¢
umyje, proszac Pana Boga o zdrowie, Z¢ mu u Syna swego wyjednam™'®,
Objawienie Matki Boskiej byto centralnym punktem niemal wszystkich podan
etiologicznych miejsc cudownych w czasach wczesnonowozytnych. Odkrywca
natomiast byt zwykle prosty czlowiek, biadzacy po lesie w zamy$leniu Iub
w strapieniu. Matka Boska ukazywata si¢ mu, aby da¢ znak, Ze konkretne miejsce

wybrata sobie dla swej czci, a takze dla cudownej pomocy ludziom'®,

1% A, Witkowska, Kulty patnicze..., s. 84.

% AKMK, AVCap. 25, skladka trzecia, s. 110. Zeznania Marcina Woysza w pewnym skrécie
oglosit drukiem B. Kumor, Archidiakonat Sqdecki. Opracowanie materiatéw Zrédtowych do Atlasu
Historycznego KoSciola w Polsce, ,,ABMK”, t. 9, 1964, 5. 97-98.

1% Zob. np. C. Bogdalski, Pamigtnik kosciota i klasztoru QO. Bernardynéw w Leiajsku, Krakéw
1929, s. 9-33; J. Majewski, Pustynia w Raj zamieniona, s. 27-39.
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Miejsce cudowne bylo zatem terenem szczegélnie silnego oddziatywania
sacrum. Jak wyzej wspomniano, sacrum to w wyobrazeniach ludowych miato
charakter genetycznie chrzeScijafiski, Obserwacje t¢ potwierdza takze analiza
symbolicznych oznaczen cudownego miejsca. Odkrywcy bowiem ozdabiali je
prymitywnymi emblematami, uzupeilnianymi potem przez pielgrzyméw. Pierw-
szym oznaczeniem niemal zawsze byt krzyz. Nastepnie dodawano pasyjke, obraz
Naj$wigtszej Panny Marii lub inne przedstawienia $wigtych postaci, np. na
»Zjawienin” w lesie pod Krasnobrodem odkrywca i pierwszy opiekun miejsca,
Jakub Ruszczyk, oraz patnicy w latach 1640-1648 zdobili sosng, przy ktérej
objawita si¢ Matka Boska, wieszajac na niej tanie, papierowe obrazki'””. Czasem
nawet prébowano w cudownych miejscach wznosi¢ jakie§ budowle o charakterze
sakralnym. Matias Ptawiriski, ktéry w 1678 r. w Pietrzykowicach pod Zywcem
doznal obecnos$ci Matki Boskiej pod lipa rosnaca na polu Wojciecha Hujca,
»kosztem swoim [...] przy tej lipie, na ksztatt kaplice zapierzenie zbudowat 1 obraz
Naj$wietszej Panny Maryjej Studzieriskiej wymalowaé dat”'®. Na ogét jednak
jakiekolwiek formy architektoniczne pojawiaty si¢ na miejscu cudownym dopiero
wtedy, gdy zdobyto ono chociaz cienl aprobaty duchowieristwa, a jego populamosé
dotarta do krggéw mieszczariskich lub szlacheckich!®,

Interesujace wyniki daje takze obserwacja dewocji ludowej zwiazanej z miej-
scami cudownymi. Towarzyszace im spontaniczne, ,,0ddolne” formy kontaktu ze
$wiatem nadprzyrodzonym wykazuja w XVI-XVIII w. liczne podobiedistwa do
propagowanej przez Ko§ciét czci obrazéw §wigtych i relikwi. By¢ moze zjawisko
to byto rezultatem wzajemnego oddziatywania migdzy oficjalnymi a zabobonnymi
miejscami pielgrzymkowymi. Analogiczne bowiem byty ich funkcje — uzdrawiaja-
ce i zapewniajace powodzenie''’. Mozna si¢ domyslaé, ze prosci patnicy w po-
szukiwaniu cudownych remediéw na swoje dolegliwosci odwiedzali w swej
wedréwee zaréwno koScioly stynace cudami, jak i nieoficjalne sanktuaria po
lasach. Stwarzato to warunki do powstania jednorodnej dewocji patniczej. Jej
formy, zaakceptowane przez Kosciét w oficjalnych sanktuariach, dominowaty
takze na ludowych miejscach cudownych pomimo braku kontroli ze strony kleru.

Powszechnie praktykowanym zwyczajem byto na przyklad ofiarowanie wotow.
Przy cudownym Zrédetku koto Miczakéw ustawiono mata skrzynke zbita z gon-
téw, w ktérej pielgrzymi skiadali dary, takie jak sery, chleb, czasem pienigdze;
pewien mieszczanin krakowski pozostawit nawet jako wotum swdj kotpak soboli

Y7 I. Majewski, Pustynia w Raj zamieniona, s. 39, 44-46; por. opis cudownego miejsca w Rak-
szawie: AM Przemyél, rkps 180, k. 37", 46.

108 K omoniecki, s. 233 {1678].

1% Zob. np. C. Bogdalski, Pamigtnik kosciota..., 5. 21-23; A. T. Wéjcik, Sanktuarium Matki Bozej
taskawej w Janowie Lubelskim, Lublin 1990, s. 10-11; J. Majewski, Pustania w Raj zamieniona,
s. 44-48; AKMK, AVCap. 60, 5. 93-94.

19 Zob. Komoniecki, s. 366 [1711]; C. Bogdalski, Pamietnik kosciofa..., s. 19-21; I. Kracik,
Praktyki religijno-magiczne na Gérze Witostawskiej..., s. 151.
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lub lisi. Na pobliskim drzewie wieszano natomiast ozdoby i wierice dziewicze'''.
Przy Bozej Megce w lasach pod Lezajskiem pielgrzymi zostawiali swoje laski
patnicze oraz wota woskowe''2, Elementem ekspresji dewocyjnej w miejscach
cudownych byla takze modlitwa. Z pewno$cia powtarzano stowa podstawowych
modlitw chrze§cijariskich, dla wigkszosci pielgrzyméw bowiem byly to jedyne
znane teksty religijne.

Zachowania dewocyjne wiernych w nieoficjalnych sanktuariach byly zatem
zblizone do aktywnoéci prostych parafian podczas ceremonii koScielnych, ktéra
ograniczata sig wszak do zmawiania pacierzy i ztozenia ofiar mszalnych. Analogie
takie wzmacnia dgzenie patnikéw do taczenia kultu miejsc cudownych z oficjal-
nymi praktykami religijnymi. Istnial na przyktad zwyczaj, Zze patnicy po od-
wiedzeniu cudownego Zrédetka koto Miczakéw udawali si¢ do pobliskiego koscio-
fa parafialnego w Mecinie podzigkowaé Bogu. W potowie XVI w. przy tym Zrédle
ustawiono nawet oftarz, zeby miejscowy pleban odprawiat msze i gtosit kazania'',

Charakterystyczne jest, ze bardzo rzadkie sg informacje na temat praktykowa-
nia w miejscach cudownych obyczajéw niedopuszczalnych w oficjalnych centrach
pielgrzymkowych, takich jak tarice, skoki, uczty czy pijatyki''*. Nawet w otwarcie
wrogich relacjach hierarchéw 1 wizytatoréw koscielnych dewocja ludowa w miej-
scach cudownych potgpiana jest nie z powodu niewlasciwej formy obrzedéw, lecz
ze wzgledu na watpliwosci co do autentycznosci objawienia i cudéw.

Ludowy kult miejsc cudownych byt znaczacym objawem daleko posunigtej
ptynnosci migdzy zabobonem a religijnodcia oficjalng. W oczach hierarchii ko$-
cielnej byt on, co najmniej od czaséw soboru trydenckiego, podejrzany o batwo-
chwalstwo'®, a patnikom do le$nych uroczysk grozono karg ekskomuniki''®,
Wizytator parafii Mecina w 1727 r., archidiakon sadecki, Jézef Jordan, widzac
przyzwolenie miejscowego plebana, Jana Orzechowskiego, dla kultu cudownego
Zrédia pod Miczakami, wydat ostry w stowach dekret reformacyjny, stwierdzajac,
ze miejsce to nie Bogu, lecz demonom jest po§wigcone i nakazywat plebanowi pod
karg anatemy, aby starat si¢ owe oszukaristwa usungé, tak aby nie postala pamigc
tego balwochwalstwa''’. Biskup Wactaw Hieronim Sierakowski, ktéry osobiscie
wizytowal swojg diecezje, w 1754 r. nakazat $ciaé i spali¢ debowa, figure (zapewne

1 AKMK, AVCap. 25, skladka trzecia, s. 110-111.

12 1. Janidlo, Odmalowanie obrazu lezajskiego, Zamos§é 1646, k. M2"; C. Bogdalski, Pamietnik
kosciota..., s. 23.

113 AKMK, AVCap. 25, sktadka trzecia, s. 110-111; por. tez C. Bogdalski, Pamietnik kosciofa...,
8. 22-23,

114 8. Morawski, Notaty do dziejéw miast i wsi galicyjskich, BN, rkps 5631, k. 402; W. Géralski,
Andrzej Stanistaw Zaluski biskup plocki (1723-1736) wobec zjawiska zabobondw i czaréw, ,Notatki
Plockie” 1986, z. 3, s. §-9.

13 Zob. np. Constitutiones synodi dioecesanae Cracovien: die XX nona mensis martii celebratae,
anno Domini, M.D. nonagesimo tertio, Cracoviae 1593, 5. 8; B. Oss., tkps 1444, s. 47.

116 Np. W. Géralski, Andrzej Stanistaw Zatuski..., s. 8-9; BN, rkps 5631, k. 402.

17T AKMK, AVCap. 60, s. 94.
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krzyz), stojaca przy cudownym Zrédle w Rakszawie, a Zrédio (nazwane przez
niego parva palus, czyli bagienko) zasypaé. Wikary kosciota w Zotyni miat
pilnowac, aby nikt wiecej nie przychodzit tam w celach zabobonnych'®.

Takze czes$¢ kleru parafialnego podejmowata zdecydowane akcje przeciwko
ludowym miejscom cudownym. Proboszcz lezajski, Wojciech Wyszograd, miat
jakoby w 1590 r. wtracié do wiezienia odkrywce jednego z nich, niejakiego
Tomasza Michatka. Osobiscie rozpgdzat le§ne zgromadzenia wiernych, w koricu
nawet prébowat spali¢ Boza Megke, postawiona przez Michatka na miejscu
objawienia’",

Ludowe miejsca cudowne nierzadko przeradzaty si¢ jednak w oficjalne osrodki
kultu. Sprzyjat temu pobtazliwy stosunek do nich czesci duchowieristwa parafial-
nego'?®, Warunkiem sine qua non byto jednak zainteresowanie si¢ takim lokalnym
kultem przez przedstawicieli wyzszych warstw spolecznych. Mieszczanie Krasno-
brodu zbudowali kaplicg na miejscu objawienia Jakuba Ruszczyka w 1649 r., po
tym jak jeden z zawieszonych przez niego na drzewie papierowych obrazkow
cudownie ocalat po kozackich zniszczeniach'®!. Za sprawa kanclerzyny Katarzyny
Zamojskiej, a potem takze krélowej Marii Sobieskiej, w kodcu XVII w. wy-
stawiono na tym miejscu kosciét i sprowadzono dominikanéw do opieki nad
cudownym obrazem'*%,

Wiele sanktuariéw pod patronatem zakonéw miato podobny poczatek. W lis-
topadzie 1 grudniu 1645 r. Matka Boska ukazata si¢ Wojciechowi Boskiemu,
bednarzowi ze wsi Ruda, kiedy zdazat na msz¢ do kosciola w miasteczku Biata
(obecnie Janéw Lubelski). Miejsce objawienia stato si¢ wkrétce o§rodkiem Iudo-
wego kultu, Juz w 1646 r. piecze nad nim przejeli wtadciciele Biatej — rodzina
Zamojskich. Zapewne zdawali sobie sprawe, Ze ofrodek pielgrzymkowy moze
dopoméc w rozwoju miasta lokowanego zaledwie pare lat wezesniej (w 1640 r.).
Wystarali sie o aprobat¢ specjalnie sprowadzonej komisji biskupiej, a potem
ufundowali kosciét i klasztor, do ktérego w 1660 r. sprowadzono dominikanéw'?,

18 AM Przemy$l, rkps (80, k. 37" i 46; por. 1. Ataman, W. H. Sierakowski..., s. 162.

1% C. Bogdalski, Pamietnik koSciota..., s. 15-21; por. Komorniecki, s. 233 [1678]. Podobny
charakter maja takze zabiegi kleru limanowskiego o przejecie kontroli nad prywatng kapliczka cudowng
w Mordarce (Sanktuaria diecezji tarnowskiej, ,,Tarnowskie Studia Teologiczne”, t. 9, 1983, s. 195-197)
i regularna wojna duchowieristwa z pustelnikiem-oszustem Antonim Jaczewiczem (J. Kracik, Praktyki
religijno-magiczne na Gérze Witostawskiej..., s. 153-155).

120 Cudownym 7rédtem pod Miczakami opiekowali si¢ w XVII w. mecifiscy kofcielni, a cze§é
wotéw przeznaczali na utrzymanie kosciota parafialnego. W latach dwudziestych XVIII w. migjscowy
pleban Jan Orzechowski zaczal zbieraé nawet budulec na budowe kaplicy przy Zrédle, AKMK, AV Cap.
285, sktadka trzecia, s. 110-111 i AVCap. 60, 5. 93-94.

120 3. Majewski, Pustynia w Raj zamieniona, s. 44-48.

122 Ks. Wactaw z Sulgustowa, O cudownych obrazach..., s. 336-337.

1B AT. Wéjcik, Sanktuarium..., s. 10-14; Krétki zarys historyczny stynqcego taskami obrazu Matki
Boskiej Laskawej (Réiarcowej) w Janowie Lubelskim oraz formy kultu oddawanego temuz obrazowi,
,»Wiadomosci Diecezjalne Lubelskie”, R. 59, 1985, nr 8-9, 5. 174.



192 Religijno$¢ a zabobon

Takze cudowne miejsce w Lezajsku, pomimo poczatkowej niecheci do niego ze
strony klern, w ciagu kilkunastu lat zdobyfo sympatie nie tylko mieszczan, lecz
takze Fukasza Opaliriskiego, ktéry ufundowat na miejscu objawied Tomasza
Michatka kogciét i klasztor Bernardynéw'*,

3. Zjawiska z pogranicza religii i magii

Kwestia miejsc cudownych sugernje, ze ludowa wyobrazZnia magiczna zapozy-
czata tak wiele elementéw oficjalnej dewocji chrzescijariskiej, ze wystarczata
odrobina dobrej woli ze strony elit, zeby skanalizowac ja w aprobowane formy
religijne. Wspétzaleznosci migdzy religijnodcig oficjalna a zabobonem byly jednak
bardziej skomplikowane. Uniwersum wyobrazeri nadprzyrodzonych polskich chto-
pow bezkonfliktowo taczyto rozmaite, nieraz przeciwstawne elementy. Przenikanie
si¢ przesadow i religii musiato byé w rezultacie obustronne. Grzegorzowi Labuzie,
kowalowi z Kusiennic, kto§ ,,zadat trucizng”; prébujac sie jej pozbyé, przez cwieré
roku chodzil do wréiki vel planetnicy nazwiskiem Debiriska, ,.a ta byta opetana,
1 dawat jej trzy tynfy, a czart przez nig¢ odezwat si¢ i méwit, p6dzZ ty do tej szerokiej
[sic!], ktora jest [na obrazie] w Kogciele Tuligtowskim, a zanie§ te pienigdze. Co
gdy tylko uczynil, az trzy gadziny z niego wyszly, i od zadania tej trucizny stat si¢
wolnym”'®*, W historii tej cudowny wizerunek Matki Boskiej z perspektywy
kowala jawi si¢ jako swego rodzaju skuteczniejsza ptanetnica, w dodatku pobiera-
jaca te sama stawke. Mozna to interpretowaé jednak inaczej. Zadanie trucizny byto
dla kowala Labuzy problemem, ktéry w jego §rodowisku rozwiazaé mozna byto
Jedynie za pomoca magii. Mogtaby to uczyni¢ ludowa wrézka (do niej sig zreszta
najpierw zglosit), ale nie gorszy rezultat data pielgrzymka do cudownego obrazu.
Zaspokajanie ludowego zapotrzebowania na magiczne interwencje dokonywato sie
zatem takZze w ramach zwyczajéw uznanych przez Ko$ciét. Taka droga miata
nawet swoja znaczaca przewage nad tradycyjnymi praktykami, uprawianymi
prywatnie. Po pierwsze, nie trzeba bylo swych zabiegéw ukrywaé, a wrecz
przeciwnie — wiasciwa byta dla nich pewna ostentacja. Po drugie za$, dzigki
podrednictwu duchownego i/lub $wiatyni, otrzymywalo si¢ dostep do Zrédia
najpoteiniejszego sacrum.

Sferq intensywnego zaspokajania magicznych potrzeb najszerszego kregu
wiernych staly sie w okresie wczesnonowozytnym centra pielgrzymkowe or-

1% Obszerniej problematyke miejsc cudownych omawia artykut: T. Wislicz, , Miejsca cudowne”
w Malopolsce w XVI-XVIII wieku, ,Kwartalnik Historii Kultury Materialnej”, t. 47, 1999, nr 3-4,
s. 335-348.

12 7 zeznafi podczas procesu aprobacyjnego cudownego obrazu, przeprowadzonego przez bp.
H. Sierakowskiego w 1745 r., D. Jagusciriski, Cuda i faski Nayswietszey Maryi Panny w Obrazie
Kosciota Tuligtowskiego, Krakéw 1769, s. 21-22, zob. tez s. 33, 37. Por. réwniez uwagi J. Kracika,
Duszpasterstwo parafialne..., s. 190.
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ganizowane wokét cudownych wyobrazen religijnych, gtéwnie obrazéw Matki
Boskiej. Jak wyzej wspomniano, wykazywaty one tak duza zbiezno$¢ funkcjonalng
i genetyczng ze spontanicznie pojawiajacymi sig, nieformalnymi miejscami cudo-
wnymi, Ze mozna mowi¢ nawet o wytworzeniu si¢ jednolitego typu zachowari
religijnych w oficjalnych i zabobonnych sanktuariach.

Potrzeba cudownej pomocy, ktéra przyciagata wiernych do cudownych
obrazéw, ksztattowana byla w znacznym stopniu przez tradycyjne wyobrazenia
ludowe. Wiele cudownych zdarzer, zapisanych w ksiggach miraculéw, ma
charakter automatycznie dziatajacych remediéw magicznych — wypowiedzenie
odpowiednich formut i dokonanie okre§lonych gestéw powoduje w nich na-
tychmiastows, konieczng interwencje sacrum. Na przyklad w 1641 r. Jakubowi
Stepkowi ,krowa, jedyna zywicielka catego jego domu, wpadla w szaledstwo
tak, ze cala noc najprzerazliwiej bez przerwy ryczala, a zadawane jej Srodki
nie pomagaty. Strapiony obywatel uciek! si¢ po ratunek do N. P. Maryi
i wtedy krowa juz rzadziej ryczata, Zaraz poszedt do kosciota [w Tuchowie],
a gdy przy oftarzu N. P. Maryi Mszy §w. wystuchal i do domu powrdcil,
zastal juz krowe zupelnie spokojna i zdrowa, na co na drugi dzied zaraz
przy kosciele N. P. Maryi na kolanach ze wzniesionemi ku niebu rekami
poprzysiagt”1?,

Hierarchia koscielna §wiadoma byta mozliwych naduzy¢ kultu cudownych
wizerunkéw'”’, Stad wzial sie wymég prowadzenia przy sanktuariach rejestréw
zaprzysigzonych cuddw, wykorzystywanych w procesach aprobacyjnych. Z teolo-
gicznego punktu widzenia oddzielono takze obrazy istotnie cudowne (imago
miraculis) od tych jedynie taskami stynacych (imago gratiosa). Zapotrzebowanie
wiernych na cudowne wyobrazenia rosto jednak w zaskakujacym tempie, osiagajac
apogeum w pierwszej polowie XVIII w. Wedle szczegétowych badari Wiadystawa
Szczebaka, przeprowadzonych na terenie diecezji tarnowskiej (w granicach
z 1983 r.), w 1772 r. obrazéw takich byto okoto 100 na 230 parafii (liczac wiacznie
z parafiami greckokatolickimi)'?®, Tak ogromna skala zjawiska musiata takze
oznaczaé wielka liczbe naduzy¢ kultu cudownych wizerunkéw, Nie podjeto jednak
zadnych préb kontroli merytorycznej intencji patnikéw, poprzestajgc na pewnych
wymaganiach formalnych.

Innym elementem oficjalnej dewocji, ktéry ubocznie podsycat ludowa zabo-
bonnosé, byt kult Naj§wigtszego Sakramentu. Na ziemiach polskich upowszechnit
si¢ on jeszcze u schytku §redniowiecza, W tym okresie uwaga wiernych podczas
mszy $wigtej zaczela sig ogniskowaé wokét Podniesienia, gdyz w obserwacji hostii

1% A. Niemiec, Obraz cudowny Najsw. Panny Maryi w kosciele tuchowskim, Krakéw 1892,
s. 36-37.

127 Liczne przyklady podejrzliwosci wladz koscielnych wobec szerzacych sig spontanicznie kultéw
cudownych wizerunkéw w XVI-XVIII w. podaje J. Kracik, Swiete obrazy wsréd grzesznych
Sarmatéw. Ze studiow nad recepcjq kultowego dziedzictwa, ,NP”, t. 76, 1991, s. 172-178.

% W. Szczebak, Zapomniane sanktuaria..., s. 466.
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upatrywano Zrédta licznych task dla ciata i duszy'®, Doszto do tego, Ze prosci
parafianie za najwazniejszy cel udzialu we mszy $wigtej uznali obejrzenie Naj-
$wietszego Sakramentu, a cze$é z nich po Podniesieniu po prostu opuszczata
kosciot, uwazajac, ze dopetnili udziatu w ceremonii.

W okresie kontrreformacji Koscidt katolicki wypromowat kult hostii na jedna
z najwazniejszych manifestacji tozsamosci religijnej wiernych w obliczu protestan-
ckiego zagrozenia. W Matopolsce, gdzie wpltyw reformacji na prosty lud byt
wladciwie niezauwazalny, nacisk na nabozeristwo do Naj$wigtszego Sakramentu
nie mial na wsi znaczenia rekatolicyzujacego. Wychodzit za to naprzeciw oczeki-
waniom parafian, ktérzy w adoracji hostii widzieli mozliwo§é bezposredniego
obcowania z sacrum, wiazac z tym faktem nie zawsze ortodoksyjne nadzieje.
Zaspokajajac zapotrzebowanie wiernych, kaptani przedtuzali Podniesienie i teat-
ralizowali swoje gesty. Naj$wietszy Sakrament eksponowano w ko$ciotach przy
kazdej nadarzajacej si¢ okazji. Celowaly w tym zwiaszcza §wiatynie zakonne,
odciagajac wiernych od nabozeristw w ko$ciotach parafialnych'*.

Wiadze koscielne staraly si¢ poddaé pewnym rygorom kult Naj$wigtszego
Sakramentu. Chodzito przede wszystkim o zakaz form jednoznacznie biednych.
Kardynat Jerzy Radziwitt surowo zabraniat pokazywania ludowi niekonsekrowanej
hostii, aby nie dochodzito do batwochwalstwa'*!, Na przetomie XVII i XVIII w.
w calej Polsce probowano ograniczyé czestotliwo§é uroczystej ekspozycji
Najswigtszego Sakramentn w ko$ciotach parafialnych i zakonnych. Na przyktad
synod plocki z 1698 r. dozwolit wystawia¢ go nie czgéciej niz cztery razy w roku
(nie liczac okresu Bozego Narodzenia i jego oktawy)'*’. Znaczne ograniczenia
wprowadzit tez synod diecezji krakowskiej w 1711 r., zabraniajac w ogéle
uroczystej ekspozycji Naj§wigtszego Sakramentu bez pozwolenia biskupa'®. Podo-
bne zakazy wydawat takze kard. Jan Aleksander Lipski (biskup krakowski
1732-1746)*, a synod lwowski w 1765 r. zadekretowat specjalna urzedows
procedure ubiegania si¢ o arcybiskupia zgod¢ na wystawienie Naj$wietszego
Sakramentu'®. Pomimo zakazéw wiadz koécielnych wciaz szerzyly si¢ jednak
nawet i takie praktyki, jak procesjonalne wynoszenie monstrancji na miejsce

pozaru'’,

' W. Schenk, Udziat ludu w ofierze mszy $w. Zarys historyczny, Lublin 1960, s. 17.

130 1. Kracik, Duszpasterstwo parafialne..., s. 240; 1. Sawicki, Synody diecezji przemyskiej..., s. 216.

31 F. Machay, Dziatalno$¢ duszpasterska..., s. 63.

Y2 W. Goralski, Andrzej Chryzostom Zatuski biskup plocki 1692-1698: wkiad w dzieto recepcji
reformy trydenckiej, Warszawa 1987, s. 167.

13 Synodus dioecesana, ab [...] Casimiro [...] fubienski [1711]..., 5. 30; por. tez: Constitutiones
synodi archidioecesis Gnesnensis [...] Stanislao Szembek [...] A. D. MDCCXX [...] celebratae, Warszawa
[1720], k. L3.

¥ J. Bendyk, Zycie sakramentalne i paraliturgiczne w diecezji krakowskiej w okresie rzqddw
kardynata J. A. Lipskiego (1732-1746), ,,Analecta Cracoviensia”, t. 17, 1985, s. 467.

3 S. Tymosz, Sprawy dotyczqce dyscypliny sakramentalnej..., s. 323-324.

13 Zob. B. Oss., tkps 1444, s. 44.
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Inna paraliturgiczna praktyka magiczna, zwalczana przez hierarchie ko-
$cielna, bylo blogostawienie pél przez procesjonalne objezdzanie konno granic
zasiewoéw z krucyfiksem lub nawet Naj$wietszym Sakramentem. Organizowano
je zwykle na Wielkanoc lub w poniedzialek wielkanocny, rzadziej w niedziele
przewodnia, albo w Boze Ciato'. W drugiej potowie XVI w. i przez caly
prawie XVII w. obyczaj. ten zwalczany byt przez synody i wizytatoréw
koscielnych'*®. Zapewne w znacznym stopniu akcja ta zakoriczyla si¢ sukcesem.
W XVIII w. zwyczaj objezdzania p6l z krucyfiksem przestal by¢ tematem
rozporzadzen kodcielnych. Blogostawienie zasiewéw przybralo inne, nie mniej
zabobonne formy. Jak pisat B. Chmielowski: ,dawnych czaséw prosili go-
spodarze kaptanéw, aby podczas Bozego Ciata z Naj§. Sakramentem objechali
byli granice pola, zboze, ale to byla zbytnia z Bogiem konfidencja i irrewerencja
jego Majestatu. Natomiast teraz na solennej processyi, na cztery czgfci §wiata
kaplani Najéw. Sakramentem benedykuja wianki zawieszone na Monstrancyi
przez oktawe Bozego Ciata, potem w polach zakopuja™®.

Naduzywanie blogostawieristw bylo typowym uktonem duchowieristwa w stro-
n¢ ludowej zabobonnoéci. Benedykcje w oczach ludu stuzyty dystrybucji magicz-
nych sit, ktérymi dysponowal Kosciét. Te dozwolone rytuatem nie zadowalaty
zapotrzebowania wiernych, chociaz w obowigzujacym w Polsce Rytuale piotrkow-
skim bylo ich i tak o kilka wigcej niz w Rytuale rzymskim'*, W nieortodoksyjnych
blogostawieristwach specjalizowali si¢ gléwnie zakonnicy zakonéw zebrzacych.
Na przykiad reformaci z Ket w 1716 r. zaproszeni zostali do d6br zywieckich, aby
»benedykowali dwory i obory paiiskie dla jakich czaréw albo uczynkéw ztych na
bydto, zeby zadnego nie bywato™*!. W wystanej do Rzymu relacji o stanie diecezji
krakowskiej z 1756 r. bp Andrzej Stanistaw Zatuski skarzyt sig, ze franciszkanie,
a przede wszystkim reformaci, kursujac po wsiach, udzielaja rozmaitych benedyk-
cji przez siebie ulozonych, a réznigcych si¢ wielce od tych zawartych w rytuale
rzymskim; blogostawia na przyktad rodzace kobiety, budynki, zwierzeta, takze
chleb i ziota*2,

Sprzeciw hierarch6w Kosciola wobec takich praktyk byt jednak bezskuteczny.
Nawotywanie kaznodziei, aby ludzi prostych ,,0d préznych obserwacji odwodzili,
jakie sg nieporzadne z przydatkami zazegnywania, i stéw $wietych prézne i na zle

7 AKMK, AVCap. 4, k. 39", 113" i AVCap. 22, 5. 94; Materialy historyczne, wyd. F. Bujak,
»Lud”, t. 10, 1904, s. 90; T. Dlugosz, Sprawy liturgiczne..., 5. 311.

3% Epistola pastoralis..., s. 64 (rozdz. [19]: De Sacramentalibus Caeremonialibusque & abusu
illorum tollendoy, W. Rubin, Lud w polskim ustawodawstwie synodalnym..., s. 140-141; Z. Zalewski,
Komunia $wieta wiernych..., s. 105; AKMK, AVCap. 25, sktadka trzecia, s. 63.

1% B. Chmielowski, Nowe Ateny..., cz. 3, s. 444,

% Zob. W. Wrona, Dzieje rytuatu piotrkowskiego, ,Polonia Sacra”, t. 4, 1951, z. 4, s. 356-357.

1 Komoniecki, s. 480 [1716]; por. Akta sqdu kryminalnego kresu muszyriskiego, nr 35 [1763); zob.
tez: Tylicz B, s. 246 [1781].

"2 Relacje o stanie diecezji krakowskiej..., s. 159.
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zazywania™'®, bylo bezowocne tak dlugo, jak kler parafialny i zakonnicy
sami chetnie siggali po takie §rodki. To do nich skierowane byly ,,wymysine
i od Kosciota Bozego nie approbowane” publikacje, takie jak zbiér zabobonnych
nierzadko blogostawieristw pt. Libellus benedictionum Martina Cochema. Zostat
on dofaczony do wydanego w Toruniu w 1691 r. skrétu Rytuatu piotrkowskiego.
Zawieral m.in. blogostawieristwa trunkéw, lekarstw, studni, pachnidet, a nawet
ryzowisk'*, Pomimo ze dzielo to znalazto si¢ na indeksie, mialo w Rze-
czypospolitej jeszcze co najmniej jedno wydanie, w Gdadsku w 1700 r.'¥
Jednak nawet w dedykowanej zastuzonemu biskupowi przemyskiemu Wac-
fawowi Hieronimowi Sierakowskiemu i posiadajacej imprimatur ksiaice pro-
boszcza z Jaslisk, Marcina Nowakowskiego, pt. Przewodnik milosierny (1747)
mozna bylo znaleZé szczegétowy schemat obrzedu pobtogostawienia obér i bydia
przeciwko czarom lub egzorcyzmowania mleka i masla zepsutego przez cza-
rownice'®,

W drugiej polowie XVIII w. pojawily si¢ na wsi rézne ,listy cudowne”,
niektére jakoby spadle z nieba. Po§wigcone przez kaptana badZ trzymane pod
kielichem podczas mszy, nabiera¢ miaty magicznej mocy silniejszej niz inne
amulety'¥’. Ich stosowanie wymagato zatem réwniez wsp6tudzialu duchownego
w ich stworzeniu.

Substytutywno$é praktyk religijnych wzgledem zabobonéw jaskrawo ukazuja
techniki oddzialywania na zjawiska atmosferyczne — tradycyjna domena wyspec-
jalizowanych zamawiaczy zwanych ptanetnikami. Ko$ci6t ze swej strony propono-
wat na przyklad w celu ochrony pdl deski z gontéw ,na éwieré tokcia diugie
z krzyzem kreda naznaczonym 1 literami AGAG [co miato znaczyé Angelus
Gabriel annuntiavit Genitrici] gdy chmure [gradows] obacza, zeby t¢ deske
napisana na rola wyrzucono, ze nie bedg grady zbozom szkodzié”'*®, Ksiadz Jozef
Dobrakowski, proboszcz ko$ciota w Mtodzawach pod Pificzowem, w wydanej
w 1746 r. ksiazce Meta bolesci Jezusowych serce Maryi siedmiq mieczéw bolesci
zranione, noszacej imprimatur doktora teologii Macieja Zigtkowicza, cenzora
diecezji krakowskiej, proponowat ,modlitwe podczas zbytecznych deszczéw”,
»podczas suszy” czy tez ,przeciw niepogodom powietrznym”, Jezeliby za$ burza

' Por. edykt biskupa wloctawskiego Krzysztofa Antoniego Szembeka z 1727 r., Monumenta
Historica Dioeceseos Wladislaviensis, t. V, s. 19.

14 Rituale sacramentorum ac aliarum ecclesiae ceremoniarum pro ecclesiis Regni Poloniae et
Magni Ducatus Lithuaniae, Thorunii 1691.

45 W. Wrona, Dzieje Rytuatu Piotrkowskiego..., s. 365.

1% M. Nowakowski, Przewodnik milosierny..., s. 323-334.

7 Jeden z tych listéw, ,JInterdykt przeciw czarom”, wydat F. Kotula, Znaki przeszosci. Od-
chodzace Slady zatrzymaé w pamieci, Warszawa 1976, s. 213-215; zob. tez: S. Gonet, O cudownych
listach, ,Lud”, t. 2, 1896, s. 232-23S; J. Seruga, Interdykt przeciwko czartom rzekomo Tomasza
Zamoyskiego z XVII w., ,,Teka Zamojska”, R. 1 (5), 1938, z. 4, 5. 221-225.

48 Komoniecki, 5. 417 [1713), por. tez s. 459 [1715].
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nie ustawala, radzit zmowi¢ psalm ,Kto sie w opieke odda panu swemu”
i skdad wiary §w. Atanazego ,za kazdym wierszem czyniac krzyz $wiety
reka przeciwko burzy”, a na koniec zegnaé burzg takimi stowami: ,,W imie
Ojca i Syna i Ducha S$wigetego Amen. Panie Jezu Chryste racz przezegnad
ten oblok, ktéry ja widze przed soba, a jezeli w nim jest jaka moc szatariska
szkodliwa, Twoja, Swieta moca, racz ja obréci¢ na miejsca puste i bezdroine,
kedy zadnym ludziom ani zwierzgtom, ani Zadnemu zbozu, ani pozytkom
szkodzi¢ nie bedzie” itd.'* Najczgéciej stosowano jednak przeciw burzom
bicie w dzwony'®, zakazane jako zabobonne dopiero przez wladze austriackie
w 1784 ¢!

Magiczne wykorzystywanie chrzedcijariskich praktyk religijnych bylo poniekad
zamierzonym efektem korygowania przez Ko$ciét bledéw ludowej religijnosci.
W zastapieniu tradycyjnej magii magia chrzedcijariska duochowni widzieli znaczny
postep na drodze do wyplenienia pozostato$ci pogaristwa, balwochwalstwa i zabo-
bon6éw'*%. Byt to wszakze daleko idacy kompromis. Kosciét bowiem dopuszczat
korzystanie z licznych tradycyjnych praktyk ludowych, pod warunkiem ich zaled-
wie powierzchownego schrystianizowania. Tak na przyktad wizytator dekanatu
Nowa Géra u schyltku XVI w. polecat przypomnieé miejscowym zamawiaczkom,
ze przy leczeniu choréb mozna stosowaé jedynie stowa Modlitwy Parskiej,
Pozdrowienia Anielskiego i1 Sktadu Apostolskiego'*®, Powszechnie przyzwalano
parafianom wykorzystywaé rzeczy pos$wigcone do praktyk magicznych, a nawet
kreowano nowe §rodki o podobnym dziataniu. W ten sposéb na przyktad weszty do
uzycia medalik §w. Benedykta i woda §w. Ignacego Loyoli, ktére nawet oficjalnie
zachwalano jako pomocne przy zdejmowaniu uroku z bydia i przy produkcji
nabiatu'*, Jako niezawodne remedium na wszelkie czary kler parafialny polecat
wodg i ziele §wiecone, tzw. agnuski, a takze czgste zegnanie sig i spowiedz!®, Do

149 J. Dobrakowski, Mefa bolesci Jezusowych serce Maryi siedmiq mieczéw bolesci zranione,
Krakéw 1746, k. [C]. Trzeba tu zaznaczyd, ze niejaka Dorota Gnieckowa, spalona za czarownictwo
w 1544 r. w Poznaniu, zegnala burze niemal identycznym zaklgciem, zob. J. Woronczak, Procesy
o czary przed poznariskim sadem miejskim w XVI wieku, ,Literatura Ludowa™, R. 16, 1972, nr 3, 5. 51.

1% Zob. np. S. Heumann, Wiadomos¢ o parafii..., Krakéw 1899, s. 78; H. Wyczawski, Studia nad
wewnetrznymi dziejami koScielnymi..., nr 3-4, s. 50. Odganianie chmur biciem w dzwony byto
prawdopodobnie obowigzkiem nizszego personelu koscielnego, por. Synod klechéw podgérskich...,
5. 154, 171.

13! . P6éwiartek, Z badari nad rolq gospodarczo-spoteczng plebanii..., s. 151.

152 Np. ks. Marcin Nowakowski, pleban jasliski, polecal parafianom, aby szykujac sig na od-
wiedziny swego pasterza, chodzacego po koledzie, ,ziela $wiccone etc. takze mieé po gotowiu, na znak
Ze sig do guslarskich lekéw w potrzebach nie udajecie, ale do rzeczy §wietych”, M. Nowakowski,
Koleda duchowna..., s. 13; por. tez s. 126.

193 H. Wyczawski, Studia nad wewnetrznymi dziejami koscielnymi..., nr 34, 5. 94.

3% W. Urban, Chiopi wobec reformacji..., s. 242, przyp. 50.

155 BJ, rkps 7079, k. 257 por. tez §rodki zalecane przeciwko czarom przez bp. Krzysztofa
Szembeka, Monumenta Historica Dioceceseos Wladislaviensis, t. V, s. 20.
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ochrony przed diabtami i wypedzania demonéw z opetanych wielce skuteczne
miaty by¢ natomiast paciorki bi. Joanny, propagowane przez oratorian'*®.

" Duchowieristwo §wiadome byto faktu, ze lud oczekuje od religii przede
wszystkim skuteczno$ci w jej paramagicznym dziataniu. Dlatego tez w celu
upowszechnienia praktyk religijnych podkre§lano przede wszystkim ich warto§¢
utylitarna. Czyniac znak krzyza — jak thumaczyl Stanistaw Morawicki ze Szczodr-

kowic —

odzegna sig czarta zlego

od duszy i ciata swego [...]

tez dla tego umartego

kropig woda cialo jego,

aby zly szatan nie stroi,

a co dziwnego nie broit

nad tem ciatem umarlego,

czego jakiego dziwnego,

bowiem radzi dziwy plodza,

mszczac sie, ze w ich moc nie wchodza'.

Natomiast synod diecezji chetmskiej z 1624 r. nakazywat plebanom wyjasniaé
ludowi w kazaniach, zeby nie unikal sakramentu bierzmowania, gdyZ jest on
niezwykle skuteczny przeciwko demonom, czyhajacym na czlowieka'®®. Takie
nastawienie redukowato rol¢ praktyk religijnych do funkcji zabiegéw o charakterze
magicznym, nastawionych na doczesna pomy§lno$¢. Najdalej zjawisko to zaszio
w wypadku stosowania egzorcyzméw, ktére od przetornu XVII i XVIII w. zaczety
na wsi wypiera¢ w niektérych dziedzinach tradycyjne praktyki uzdrawiajace
i odpedzajace zie sity'®.

Przemoziny wplyw chrzescijaristwa na wyobraZnig ludu wiejskiego dawat takze
zupelnie niezamierzone rezultaty. Ptynace z ambony plastyczne opisy piekta
i dziafalnosci szatana na ziemi wzbogacaty demonologie ludows, wprowadzajac
rozmaite emanacje diabla i sposoby walki z nim'®. Nauka o czy$écu, poparta
egzemplami o duszach pokutujacych, zasiedlita duchami pola, lasy i rozdroza. Przy

138 Powinnosci chrzesciariskie albo reguta, ktérq zhawiennie sumnienie rzadzié mote chrzescianin,
Leszno [1679], dodatek pt. ,Laski nadane paciorkowi b. Joanny”.

57 Stanistaw ze Szczodrkowic [Morawicki], Rozmowa pielgrzyma z gospodarzem o niektérych
ceremoniach koScielnych (1549), wyd. Z. Celichowski, BPP, nr 37, Krakéw 1900, s. 44, 50.

158 J. Sawicki, Synody diecezji chetmskiej..., s. 155.

139 Zob. np. Komoniecki, s. 538 [1722]; ASD, t. 1, s. 248 [1724]; Antoni od §w. Ducha
[Wielhorskil, Zrzodfo dla wszystkich spragnionych obfite Najswietsza Maria Panna cudownemi task
nieprzebranych strumieniami [...] na piaskach tomaszowskich ptynqce, Lwéw 1746, s. 27-28.

1% Zob. np. Komoniecki, s. 303 [1705], 333-334 [1709]; Dwa przyczynki..., s. 390-391.
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Bozych Mgkach w noc zaduszng napotykano ,,duszyczki tam kleczace i §wiczki
gorejace 1 widziano procesje w nocy odprawujaca, sie™®.

Nauczanie chrzeécijanskie stalo si¢ tez pozywka dla wizji ludowych mis-
tykéw, takich jak Jakub Kubaczyna z Cigciny, ktérego znaleziono $piacego na
polu, ,a ten powiedzial, ze byt w zachwyceniu, widzac ludzi co ich znat i juz
pomarli, na pokutach i w jasno$ciach réznych i mekach, i tu, co na §wiecie 2yja,
jakiej zastugi sa i karania, jezeli si¢ nie poprawia. Co to przed ludZmi z ptaczem
powiadat i napominat wielu, narzekajac, ze go obudzono i przerwano to ob-
jawienie”162,

161 Komoniecki, s. 512 [1718].
162 Ihidem, s. 524 [1720], zob. tez s. 508 [1718].
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Powyzsze rozwazania upowazniaja do podjgcia préby syntetycznego opisu
religijnosci chopéw matopolskich w epoce wezesnonowozytnej. Przede wszystkim
nalezy zaczaC od kwestii zdawatoby si¢ oczywistej, ale wciaz niekiedy dys-
kutowanej: lud wiejski w omawianym okresie byt zdecydowanie zbiorowoscia
chrzedcijariska. Religijno$é chiopska przybierata jednak nie zawsze ortodoksyjne
formy. W zyciu religijnym wsi istotna, rolg bowiem odgrywata tradycyjna kultura
ludowa, uznawana przez reformujacy si¢ Kosciét za przeciwnika. W Matopolsce,
podobnie zreszta, jak w catej Rzeczypospolitej, nie stata si¢ ona jednak gtéwnym
obiektem ofensywy potrydenckiego duchowieristwa. Zasadniczym celem akcji
duszpasterskiej byto wdrozenie ludu do regularnego uczestnictwa w kulcie i skto-
nienie go do opanowania podstaw wiedzy religijnej. Te minimalne standardy
chiopi matopolscy pod koniec omawianego okresu juz na ogét spetniali, a pod
wplywem katechizacji zmodyfikowaty si¢ réwniez ludowe obrzedy i wyobrazenia.
Pewien formalizm wymagari Ko$ciota wobec wiejskich parafian stwarzat jednak
warunki do ufrwalenia wséréd chiopéw modelu pobozno$ci zwulgaryzowanej
i rutynowej.

Réwnoczesnie na wie przenikata wezesnonowozytna kultura religijna warstw
wyzszych, ksztattujac ludows religijno$¢ w kierunku intensyfikacji praktyk i po-
glcbienia wiary. Wiejska pobozno$¢ réwniez jednak wywierata wptyw na inne
warstwy spoteczne, wspéitworzac staropolskg religijno§é popularna, Miata zatem
sw0j udziat w ksztattowaniu barokowych form takich zjawisk, jak kult maryjny czy
dewocja patnicza.

Rysy charakterystyczne chtopskiej poboznosci w obrgbie ogélnonarodowego
typu religijnosci staropolskiej byly wynikiem wewnetrznych ograniczerd kultury
chiopskiej, ktéra nie sprzyjala rozwijaniu osobistego stosunku do religii.
W $rodowisku wiejskim indywidualna religijno§¢ uzalezniona byla od obo-
wiazujacych wzorcéw zréznicowanych wedle miejsca jednostki w spotecznosci.
Religia bowiem odgrywata zasadnicza role czynnika, organizujacego lokalng
wspélnote przez nadanie jej ceremonialnej i ideologicznej podstawy fun-
kcjonowania. Udziat w rytuatach i uroczysto$ciach koScielnych potwierdzat
przynalezno$¢ jednostki do danej grupy, za§ z drugiej strony, wspélne ucze-
stnictwo w kulcie jednoczyto lokalna spoteczno$é i nadawato jej wymiar
religijny.
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W warunkach wsi matopolskiej takimi religijnie okres§lonymi jednostkami
spotecznymi byty gromady chiopskie. Ich funkcje ceremonialne i dewocyjne
stopniowo przejmowaty jednak parafie oraz pojawiajace si¢ na wsi od XVII w.
bractwa religijne. Zmiany takie oznaczaly przejecie przez plebani¢ roli osrodka
inicjujacego spoteczne zycie religijne.

Ideologiczna rola religii w zyciu spotecznym chtopéw polegata na normowaniu
wewnetrznych stosunkéw, panujacych we wspélnocie lokalnej. Chrzescijariskie
zasady motywowaly funkcjonowanie uktadéw hierarchicznych oraz reguie dobrego
sasiedztwa, na ktérych opierat si¢ tad spoleczny wsi. Takze rytualy chlopskiego
zycia spotecznego i ekonomicznego odwotywaty si¢ do symboliki religijnej
i nadprzyrodzonych sankcji.

Podstawa, systemu moralnego, obowigzujacego na malopolskiej wsi, byty
zasady wyprowadzone z Dekalogu. Poziom recepcji przykazard bozych przez
chtopéw wskazuje jednak na pewien utylitaryzm w ich stosowaniu i trwato$¢
autonomicznej etyki srodowiskowej. Najjaskrawszym przypadkiem rozmijania si¢
chiopskich norm moralnych z nakazami religii byta kwestia obyczajowosci
seksualnej. Jej charakterystycznymi rysami byly: poblazanie dla stosunkéw
przedmatzerskich oraz dopuszczenie mozliwosci rozstania si¢ niedobranych par
matzerdskich. Miarg sukcesu katolickiego duszpasterstwa bylo stopniowe zaos-
trzenie chiopskich norm obyczajowosci seksualnej i zaszczepienie na wsi
rygoryzmu moralnego. Dokonato si¢ to jednak nie wczesniej niz w potowie
XVIII w.

Do przyswojenia chrzescijariskich norm moralnych przez chtopéw przyczynita
si¢ przede wszystkim indywidualna kontrola duszpasterska, sprawowana przez
spowiedZ. Regularne przystgpowanie do sakramentu pokuty przyzwyczajato wier-
nych do analizowania swego postgpowania w kategoriach zasad moralno$ci
religijnej. Nie wiadomo jednak, czy udato sig u chtopéw wyksztalci¢ umiejetnosé
autorefleksji etycznej. W kazdym razie rozbudzono u nich potrzebe przeprowadza-
nia rachunku sumienia pod kierunkiem duchownego i z jego pomoca.

Wazna, rolg w propagowaniu chrzescijariskich norm moralnych odgrywal takze
system nadprzyrodzonych kar i nagréd. Szczegdlnie skutecznie oddzialywato na
wyobraZni¢ prostych ludzi zagrozenie kara doczesna. Popularyzacja pojecia czysc-
ca pomagata natomiast w zrozumieniu zwiazku przyczynowo-skutkowego mig¢dzy
jakos$cia, zycia a po$miertnymi losami duszy. Jednak nie tylko strach przed kara
ksztattowat postawy moralne chtopéw. Pewien wplyw miata takze argumentacja
pozytywna. Na przyklad mozliwo$¢ odkupienia grzechu przez zal, pokute i pokore
pozwalata uswiadomié sobie, jakie uczucia powinno wywotywac jego popetnienie.
Najwigksi nawet grzesznicy poktadali natomiast nadziejg¢ w bozym mitosierdziu,
za sprawg, ktérego spodziewali si¢ dostapic¢ zbawienia, rzecz jasna po odpowiednio
dhugim okresie mak czy$écowych.

W $wiecie wyobrazeri chtopéw matopolskich w XVI-XVIII w. wazne miejsce
zajmowaty zabobony i magia. Wierzenia o przedchrzescijariskiej genezie od-
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grywaty w nich juz jednak niewielka rolg. Wczesnonowozytna zabobonnosé
charakteryzowaty zjawiska, powstajace na styku tradycyjnych praktyk magicznych
i chrzedcijadstwa, W okresie tym bowiem dokonalo si¢ wzajemne gigbokie
przenikniecie si¢ chrystianizmu i wierzedi ludowych., Do gusel powszechnie
wykorzystywano zatem nie tylko rzeczy po$wigcone, lecz takze chrzeécijariskie
modlitwy, a nawet ceremonie koscielne.

Zaspokajanie potrzeb zabobonnej religijnosci ludowej dokonywalo si¢ takze
w ramach zwyczajéw uznanych przez Kosciél, np. przy okazji kultu cudownych
obrazéw lub adoracji Najswietszego Sakramentu. Ukionem w stron¢ ludowej
zabobonnofci bylo réwniez naduzywanie btogostawieristw, zwalczane przez hierar-
chie, ale praktykowane przez nizsze duchowieristwo i zakonnik6w.

Nacisk potrydenckiego Ko$ciota na wyeliminowanie wéréd wiernych za-
bobonnych zachowari spowodowat potepienie niektérych tradycyjnych praktyk,
wypieranych przez paramagiczne zachowania o charakterze chrzeScijafiskim.
Nie zmienito to wszakie ludowego sposobu pojmowania §wiata w kategoriach
magicznych, Coraz mniej zrozumiata tradycyjna magia zaczela natomiast
budzi¢ strach i agresjg, ktéra znalazta ujScie w prze§ladowaniu czarownic.
Ograniczony zasieg ,,polowania” na czarownice na wsi malopolskiej wskazuje
chyba jednak, ze nie doszlo do zbyt glgbokich przemian ludowej kultury
religijne;.

Obraz, wylaniajacy si¢ z analizy poszczegblnych plaszczyzn religijnosci
chtopéw matopolskich XVI-XVIII w., sugeruje, ze kultura wiejska byla
w nieograniczonym wiasciwie stopniu przeniknigta przez religi¢. Jej oddziatywanie
wywierato pigtno na wszystkich dziedzinach aktywnosci czlowieka, jego
$wiatopogladzie i zachowaniu. Wniosek taki nie jest niczym zaskakujacym, gdy
weZmie si¢ pod uwage uwarunkowania, w jakich rozwijata si¢ chlopska kultura.

Jak mozna oceni¢ chtopska religijno$é czaséw wezesnonowozytnych? Zwykle
okresla si¢ ja jako plytka, rytunowa, zabobonna, zwulgaryzowang. Oczywiscie
twierdzenia takie nie sg bezpodstawne, zalezy to bowiem od punktu odniesienia.
Niedostatek duchowos$ci upowaznia do okreslenia religijnoéci jako plytkiej.
Trzeba sobie jednak zdawac sprawe, ze w kulturze religijnej wsi najwigksze
znaczenie miaty kwestie spoteczne i wspélnotowe, a nie indywidualne. Glgbokosc¢
przezycia religijnego odgrywata dla chlopéw poSlednia role wobec poczucia
wspéluczestnictwa 1 wielowymiarowego bezpieczenistwa w obrgbie swojej
spotecznodci. Utrzymanie tych warto$ci zapewniata, oprécz ideologicznej, takze
rytualna warstwa kultu. Dominacj¢ obrzgdowosci nad refleksja mozna nazwac
rutynowodcia, lecz §wiadczy ona réwniez o $cistym zespoleniu religii z Zyciem
czlowieka, skoro odwotywat sig¢ on do rytualu religijnego bez potrzeby jego
zrozumienia.

Niski poziom wiedzy religijnej chtopéw powodowat, ze chrystianizm ich byt
skrajnie uproszczony. Jednakze byli oni chrzescijanami nie tylko z nazwy — regula-
rnie uczestniczyli w nabozeristwach, brali udziat w zyciu sakramentalnym, w kos-
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ciele dokonywali swoich obrzedéw przejscia. Takze ich postepowaniem kierowaty
zasadniczo normy moralnosci chrzescijariskiej. Ponadto mozna zauwazy¢ u chio-
péw objawy zywego przywiazania do swojego wyznania, a w skali lokalnej — do
swojego kosciola parafialnego. By¢ moze mato ktéry chlop byt w stanie powtérzyé
bezbtednie dogmat o Tréjcy Swigtej, ale wierzyt w Boga, gorliwie czcit Jezusa
Chrystusa i kochat Matke Boskg.

Zabobonno$¢ wiejskiej religijno§ci wynikata natomiast nie tylko z cigzenia
tradycyjnej kultury ludowej. Do wytworzenia si¢ tej specyficznej warstwy nie-
ortodoksyjnych wierzeri 1 praktyk w znacznym stopniu przyczynilo sig¢ duchowieri-
stwo parafialne i zakonne. Nie tylko pomagalo ono w podtrzymywaniu czgéci
zabobon6w, lecz takze wspéltworzylo nowe, propagujac nieortodoksyjne wierzenia
i marginalne praktyki. Nie bez winy s tu i koscielne elity, ktére zadowalaty sie
powierzchowng chrystianizacja ludowych przesadéw i ogélnie po§wigcaly niewiele
uwagi jakosci chiopskiej wiary.

W takich warunkach krytyka wiejskiej pobozno$ci wczesnonowozytnej
z punktu widzenia chrzedcijariskich pryncypiéw czy nawet w poréwnaniu
do innych grup spotecznych Rzeczypospolitej szlacheckiej powinna byé na-
cechowana pewnym zrozumieniem charakterystycznej roli, jaka religia petnita
w zyciu chiopéw, oraz wszelkich ograniczerd, ktére wptywaly na jej recepcje
w tym Srodowisku. Powyisze rozwazania by¢é moze przyczynia si¢ do prze-
sunigcia akcentéw w osadzaniu chiopskiej religijno§ci w okresie wczesno-
nowozytnym,
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ASD, t. 4 — Ksiggi tawnicze starogrodzkie 4: 1747-1753, AP Toruni, Akta Sadéw
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Dominialnych Débr Biskupstwa Chetmiriskiego 6.

ASD, t. 7 - Ksiegi tawnicze starogrodzkie 7: 1755-1757, AP Torun, Akta Sadéw
Dominialnych Débr Biskupstwa Chetmiriskiego 7.

ASD, t. 9 - Ksiegi tawnicze starogrodzkie 9: 1757-1767, AP Torur, Akta Sadéw
Dominialnych Débr Biskupstwa Chetmiriskiego 9.

Barycz, t. 1-2 - Acta iudicii banniti villae Barycz 1525 (1504)-1782, t. 1-2,
B. Oss. rkps 3598/I-11.
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z lat 1720-1801 dotyczaca débr Bestwiriskich, PAN Krakéw, rkps 1888.

Biecz — Acta criminalia Biecza 1547-1748, AP Krakéw, Dep. rkps 6.

Bielcza — Ksigga gromadzka wsi Bielcza z lat 1484-1785, PAN Krakow,
rkps 1946.
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1. t. 214.

Bhazowa, t. 2 — Ksigga sadowa wsi Blazowej 1749-1830, AP Rzeszéw, Akta
Gminy Blazowej 99.

Brzozowa — Ksigga sadowa wsi Brzozowej pod Brzostkiem z lat 1393-1632, PAN
Krakéw, rkps 1548,

Bzianka - Ksigga wdjtowska wsi Bzianki 1643-1843, CAHU Lwéw, f. 23,
op. 1, t. 1.

Czarna — Ksiega zapiséw wsi Czarnej 1626-1808, CAHU Lwoéw, f. 136,
op. 1, t. 2.

Czermno - Ksigga sadowa wsi Czermna z lat 1600-1810, PAN Krakéw,
rkps 1943.

Czukiew, t. 1 — Ksiega sadowa Czukwi 1586-1680, CAHU Lwoéw, f. 142,
op. 1, t. 1.

Czukiew, t. 2, — Ksigga zapiséw dekretéw 1 wyrokéw sadu wiejskiego Czukwi
1638-1680, CAHU Lwoéw, f. 142, op. 1, t. 2.

Czukiew, t. 3 — Ksigga zapiséw dekretéw i wyrokéw sadu wiejskiego Czukwi
1677-1836, CAHU Lwéw, f. 142, op. 1, t. 3.

Czukiew, t. 4 — Ksiega zapiséw dekretéw i wyrokéw sadu wiejskiego Czukwi
1681-1691, CAHU Lwéw, f. 142, op. 1, t. 4.

Czukiew, t. 6 — Ksigga zapis6w dekretéw i wyrokéw sadu wiejskiego Czukwi
1703-1717, CAHU Lwéw, f, 142, op. 1, t. 6.

Czukiew, t. 7 — Ksigga zapisow dekretéw i wyrokéw sadu wiejskiego Czukwi
1717-1745, CAHU Lwéw, f, 142, op. 1, t. 7.

Cmieléw — Ksigga wéjtowska miasta Cmieléw z lat 1583-1626, PAN Krakéw,
rkps 1945.

Drohobyczka — Prawo rugowe spisane wsi Drohobyczki wedtug Prawa Matdebur-
skiego 1720 r., Lwowska Biblioteka Naukowa NAN Ukrainy im. L. Stefanyka,
Kolekcja Ossolineum, rkps 2403.

Gag¢, t. 1 — Ksigga sadowa wsi Gaé 1509-1600, AP Krakéw, Dep. rkps 329.

Gagé, t. 2 — Ksiega sadowa wsi Gac¢ 1601-1721, AP Krakéw, Dep. rkps 330.

Glebowice — Ksiega gromadzka wsi Gtgbowic dziedzictwa Adama Jacka Pisarzo-
wskiego [1670-1690], BJ, rkps 5818.

Golcowa, t. 1 — Ksigga wiejska Golcowej 1601-1657, CAHU Lwoéw, f. 54,
op. 1, t. 1.

Golcowa, t. 2 — Golcowa. Ksigga przywilejéw 1 zapis6w golcowskiego prawa
1657-1745 z dodatkami z lat 1626-1699, CAHU Lwéw, f. 54, op. 1, t. 2.
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Hanczowa, Wysowa i Blechnarka — Ksigga sadowa wsi Hariczowa, Wysowa
i Blechnarka 1578-1810, Oddziat Rekopiséw Muzeum Narodowego we Lwo-
wie, Rkt~375.

Hlomcza - akta luZne — Zapisy, ugody, skargi, testamenty, dekrety itd. przed
urzedem wojtowskim wsi Htomezy dokonane z lat 1687-1849, CAHU Lwéw,
f. 28, op. 1, sygn. 5

Hlomcza, t. 1 — Ksigga wéjtowska wsi Hiomczy z lat 1664-1803, CAHU Lwéw,
f. 28, op. 1, sygn. 1. ‘

Hlomcza, t. 2 — Ksigga zapiséw Htomczy 1799-1846, CAHU Lwéw, f. 28, op. 1,
sygn. 2.

Hrabstwo Tarnowskie — Akta w sprawach chiopskich hrabstwa tarnowskiego
z polowy XVIII wieku, wyd. S. Grodziski, SPPP, seria II, dz. 2, t. 7,
Wroctaw 1970.

Husow — Ksiega sadowa wsi Huséw 1625-1854, odpis w zbiorach Katedry Historii
Prawa Polskiego Uniwersytetu Jagielloriskiego.

Iwkowa —~ Ksi¢ga sqdowa wsi Iwkowej 1581-1809, wyd. S. Plaza, SPPP, seria II,
dz. 2, t. 6, Wroctaw 1969.

Jablonna - Acta albo ksiggi wdjtowskie i tawnicze klucza jabloriskiego
(1639-1747), AGAD, Archiwum Ekonomiczno-Gospodarcze Ks. Prymasa Mi-
chata Poniatowskiego 122.

Jadowniki A — Acta iudicii banniti Jadownicensis 1562-1613, B. Oss., tkps 4294,

Jadowniki B — Ksiega sadowa wsi Jadowniki [1600-1792}, PAN Krakéw, rkps
1544/11.

Janikéw — Protok6! spraw miasta Janikowa tak kryminalnych jako i potocznych.
To jest manifesta, dekreta, ugody, obdukcje, inkwizycje, oblaty (1771-1810),
AP Kielce, Akta Urzedéw Wojtowskich i Lawniczych Miast 1.

Jasionka — Ksigga sadowa wsi Jasionka 1730-1839, AP Krakéw, HGZ 128.

Jawornik — Termini iudicii theutonici Jawornicensis ab an. 1472 ad an. 1784, AP
Krakéw, Dep. rkps 93.

Jaworsko — Ksiega sadowa wiejska wsi Jaworsko k. Wojnicza 1514-1749, odpis
w zbiorach Katedry Historii Prawa Polskiego Uniwersytetu Jagielloriskiego.
Jedlnia — Akta i zapisy u Prawa Obelnego wsi Jedlni, potoZonej w powiecie

kozienickim Gubernii Radomskiej z lat 1572-1835, PAN Krakéw, rkps 1554,

Kargowa — Ksiega tawnicza wsi Kargowej w powiecie kosciariskim 1617-1837,
wyd. A. i A, Walawenderowie, ,,Studia z dziejéw gospodarstwa wiejskiego”,
t. II1, z. 3, Warszawa 1960.

Kasina — Ksigga sadowa wsi Kasina Wielka pod Limanowa, z lat 1670-1794, PAN
Krakéw, rkps 1553, t. 1.

Kazimierz K-267 — Protokét spraw kryminalnych 1611-1628, AP Krakéw, Akta
m. Kazimierza K-267.

Kazimierz K-269 — Protokét spraw kryminalnych 1676-1695, AP Krakéw, Akta
m. Kazimierza K-269,
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Kazimierz K-270 — Protokoty spraw kryminalnych 1692-1759, AP Krakéw, Akta
m. Kazimierza, K-270.

Kakoléwka, t. 1 — Ksigga wiejska Kakoléwki {1616-1757], AP Rzeszéw, Akta
Gminy Btazowej 107,

Kakoléwka, t. 2 — Ksigga zapisowa gromady Kakolowskiej 1758-1812, AP
Rzeszéw, Akta Gminy Blazowej 105.

Klimkowka — Ksigga sadowa wsi Klimkéwki 1485-1746, PAN Krakow,
rkps 6559.

Klucz jazowski — Ksiegi sadowe kiucza jazowskiego 1663—1808, wyd. S. Grodziskd,
SPPP, seria II, dz. 2, t. 5, Wroctaw 1967.

Klucz tqcki — Ksiegi saqdowe wiejskie kiucza fqckiego [1528-1811], wyd.
A Vetulani, SPPP, seria II, dz. 2, t. 2-3, Wroctaw 1962-1963.

Klucz uszewski — Ksigga sadowa wsi nalezacych do klucza uszewskiego z lat
1601-1767, PAN Krakéw, rkps 3911.

Komoniecki — Andrzej Komoniecki, Chronografia albo Dziejopis Zywiecki, wyd.
S. Grodziski, I. Dwornicka, Zywiec 1987,

Krasna — Ksigga sadowa wsi Krasna 1654-1866, AP Krakéw, 1. T, 229m.

Kres klimkowski — Ksiega sqdowa kresu klimkowskiego 1600-1762, wyd.
L. Lysiak, SPPP, seria II, dz. 2, t. 4, Wroctaw 1963.

Kres muszynski, t. 1 — Ksigga sadowa kresu muszyriskiego I (1754-1759), AP
Krakéw, Dep. rkps 100.

Kres muszynski, t. 2 — Ksigga sadowa kresu muszydskiego II (1761-1793), AP
Krakéw, Dep. rkps 101,

Krowodrza, t. 3 — Ksigga sagdowa Krowodrzy 1677-1717, AP Krakéw, Gm.
P. VI-3,

Krowodrza, t. 4 — Ksiega sagdowa Krowodrzy 1717-1782, AP Krakéw, Gm.
P. V14,

Krzeczow — Ksiega sadowa Starostwa Krzeczowskiego 1685-1807, AP Krakéw,
Oddziat w Bochni, Starostwo Krzeczowskie 1.

Krzyzowniki i Proszow — Ksiega tawnicza osad wiejskich Krzyzownik i Proszowa
w dawnem Ksigstwie OleSnickiem z 1. 1558-1583, wyd. W. Klementowski,
Kepno 1917,

Limanowa A — Ksigga sadowa Limanowej 15521654, AP Krakéw, 1. T, 230.

Limanowa B - Ksigga tawnicza Limanowej 1570-1757, AP Krakéw, Dep.
rkps 94,

Lipnica Gérna, t. 1 — Ksiega spraw gromadzkich Lipnicy Gérnej z lat 1753-1793,
PAN Krakéw, rkps 7118.

Lipnica Gorna, t. 2 — Ksigga albo protokét do zapisowania zapisow, testamentéw
i innych transakcji wsi Lipnicy Gérnej [1794-1809], PAN Krakéw, rkps 2552.

Lubatowka — Akta sadowe wsi Lubatéwka 1473-1740, AGAD, Ksiggi Wiejskie,
bez sygn.

Laka - Ksigga wiejska wsi Laki 1731-1839, AP Krakéw, Dep. rkps 239.
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Eetownia — Akta wéjtowskie wsi Letownia dzi§ w cyrkule wadowskim potozonej
od r. 1545-1792, AGAD, Biblioteka Baworowskich 2358.

Lobzéw — Akta luZzne wsi Lobzéw 1640-1817, AP Krakéw, Gm. P V-2,

Eukawiec — Ksigga sadowa wsi Lukawiec 1691-1807, AP Krakéw, Dep. rkps 236.

Markowa - Ksiega sadowa wsi Markowej 1591-1777, CAHU Lwoéw, f. 85,
op. 1, t. 1.

Miejsce Piastowe — Ksigga sadowa wsi Miejsce (Piastowe) 1500-1769, AP
Przemys!, Akta wsi Miejsce Piastowe 8.

Nowa Géra A — Nowa Géra [1567(?)-1756], BJ, rkps 122.

Nowa Géra B — Ksigga miasta Nowej Géry [1678-1692], AP Krakéw, 1. T. 229b.

Nowa Goéra G — Ksiega miasta Nowej Gory [1677-1729], AP Krakéw, 1. T. 229g.

Nowa Goéra H - Ksigga miasta Nowej Géry [1742-1798], AP Krakéw, 1. T. 225h.

Nowa Wie§, t. 3 — Acta iudiciii scabinalis et advocatialis Novae Regiae Villae
(1659-1689), AP Krakéw, Gm. P. IV-3.

Nowa Wies§, t. 4 — Acta iudiciii scabinalis et advocatialis Novae Regiae Villae
(1689-1790), AP Krakéw, Gm. P, IV-4.

Nowa Wies, t. 8 — Fragment protokotu ksiegi wéjtowsko-tawniczej Nowej Wsi do
spraw niespornych 1729-1731, AP Krakéw, Gm. P. IV-8.

Nowogréd, t. 3 — Ksigga bartna nowogrodzka (III) 1682-1709, AP Poznad,
Miscellanea 255.

Nowogrdd, t. 4 — Ksigga bartna nowogrodzka (IV) 1704, 17111739, AP Pozna,
Miscellanea 256.

Nowy Sacz — Acta scabinalia Nowego Sacza (1579-1647), AP Krakéw, AD 67.

Nozdrzec — Fragment ksiegi sadowej wsi Nozdrzec 1558-1580, w: Zbidr przy-
wilejéw, mandatéw, akt sadowych i innych dokumentéw do dziejéw Polski
z lat 1514-1599 (giéwnie pierwsze bezkrdlewie), B. Czart., rkps 2579,
s. 265-282.

Odrzechowa — Ksigga wiejska wsi Odrzechowa, 1721-1850, CAHU Lwéw, £. 37,
op. 1, sygn. 3.

Olszéwka — Acta tam advocatalia quam scabinalia in villa Olszéwka in unum
conscripta a. 1664—1745, BJ, rkps 909.

Olpiny A — Akta sadowe wsi Olpiny {1567-1777]: L. Ksigga, AP Krakéw, Dep.
rkps 197(g).

Olpiny B — Akta sadowe wsi Olpiny [1567-1777]. 1I. Akta dotyczace spraw
karnych w gromadzie Olpiny, AP Krakéw, Dep. tkps 197(h).

Orzechéwka — Ksigga gromadzka wsi Orzechéwka z lat 1691-1767, PAN
Krakéw, tkps 1867. )
Osobnica — Ksigga sadowa Osobnicy 1568-1841, CAHU Lwéw, {. 104, op. 1, . 1.
Palikowka — Ksigga wiejska wsi Palikéwka 1730-1865, AP Krakéw, Dep.

rkps 238.
Panstwo lackie — Ksigga II. dekretéw i komplanacji w sadzie Paristwa Lackiego od
roku 1787 i dalej zachodzacych, B. Oss., tkps 6115.
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Panistwo suskie — Akta sadowe zamku suskiego. Zbiér rezolucji sadowych
w sprawach gmin, nalezacych do paristwa suskiego z lat 1677-1760, AGAD,
Zbiér Branickich z Suchej 79/98.

Paristwo zZywieckie — Ksiega sqdowa paristwa zywieckiego 1681-1773, wyd.
M. Kara$, L. bysiak, ,,Zeszyty Naukowe UJ”, nr 490, Prace Jgzykoznawcze,
z. 57, Warszawa—Krakéw 1978,

Piatkowa - Ksigga sadowa wsi Piatkowej 1627-1798, AP Rzesz6w, Akta Gminy
Blazowej 98.

Pieskowa Skala - Ksigga sadowa wsi Pieskowa Skata z lat 1597-1791, PAN
Krakéw, rkps 1875.

Podhale — K. Dobrowolski, Wiosciariskie rozporzaqdzenia ostatniej woli na Pod-
halu w XVII i XVIII w. Studia i Materialy, Krakéw 1933,

Popow — Liber actuum villae nostrae hereditariae Popow, w: Kopiarz Krzepicki
(w. XVII), AA Czestochowa, bez sygn., s. 3-40.

Przectaw — Protoké6t spraw réznych w jurysdykcji gruntowej Klucza Przectaws-
kiego 1785-1792, AP Krakéw, Dep. rkps 456.

Ptaszkowa - Ksiegi zapis6w i spraw prawa ptaszkowskiego i na Plawnej
(1618-1794), PAN Krakéw, rkps 1551.

Rajbrot — Ksigga sadowa wiejska Rajbrotu 1728-1800, AP Krakéw, Dep. rkps 268.

Rajbrot — akta Iuzne I — Akta luZne wsi Rajbrot [1620-1886], AP Krakéw, Dep.
rkps 269,

Rajbrot — akta luzne II — Akta luZne wsi Rajbrot [1652-1891], AP Krakéw, Dep.
rkps 270.

Ranizéw — Ksigga sadowa wéjta ranizowskiego 1664-1774, B. Oss., rkps 4836.

Regestr Zoczyricow grodu sanockiego — Regestr ztoczyAcéw grodu sanockiego
1554-1638, wyd. O. Balzer, Lwéw 1891.

Rogi — Ksigga sadowa wsi Rogi [1531-1778], AGAD, Ksiegi Wiejskie, bez sygn.

Roéwne — Ksiega gromadzka wsi Réwne z lat 1720-1803, PAN Krakéw, rkps 2011.

Rudna Wielka - Ksigga sadowa wsi Rudna Wielka 1710-1796, AP Krakéw,
HGZ 136.

Sady Mikotaiowe — Protokoty sagdu Benedktynek Jarostawskich z lat 1729-1774
(,»ady Mikotaiowe Jarostawskie), PAN Krakéw, rkps 873.

Sidzina - Ksigga gromadzka wsi Sidzina (dawniej Miloszowa) z lat 1563-1706,
BJ, rkps 9092.

Skotniki — Ksigga gromadzka wsi Skotniki Gérne z lat 1670-1847, PAN Krakéw,
rkps 1873.

Spytkowice, t. 1 — Ksigga urzedu gromadzkiego wsi Spytkowice pod Jordanowem
z lat 1599-1740, BJ, rkps 5316.

Spytkowice, t. 2 — Ksigga urzgdu gromadzkiego wsi Spytkowice pod Jordanowem
z lat 1612-1773, BJ, rkps 5317.

Stara Wies Gorna - Ksigga gruntowa wsi Stara Wie§ Géma 1767-1807, AP
Krakow, Dep. rkps 305.
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Staszkéwka — Ksiega sadowa Staszkéwki 1579-1839, BJ, rkps 274.

Swiatniki — Ksiega sadowa wsi Swiatniki 1518-1810, AP Kielce, Sad wiejski wsi
Swiatniki.

Swiatoniowa — Akta sadéw wojtowskich, kopie transakcji, przywilejéw i dek-
retéw, dotyczacych wsi bozogrobcéw miechowskich Swiatoniowa w powiecie
taricuckim z lat 1662-1760, B. Czart., rkps 2159.

Swieciechéw — Ksigga wojtowska wsi Swieciechéw z lat 1608-1755, PAN
Krakéw, rkps 2014.

Swilcza — Ksigga wéjtowsko-tawnicza wsi Swilcza 1631-1838, AP Rzesz6w, Akta
Gminy Swilcza 49.

Swiniarsko —Ksigga sadowa wsi Swiniarsko 1584-1782, AP Krakéw, Dep. rkps 199.

Terliczka - Ksigga wiejska wsi Terliczki 1730-1848, AP Krakéw, Dep. rkps 237.

Torki — Ksigga gromadzka wsi Torki z lat 1569-1695, PAN Krakéw, rkps 1874,

Tryncza — Ksigga wéjtowska wsi Tryfczy 1659-1747, B. Czart., rkps 2979.

Trzebownisko - Ksiega sadowa wsi Trzebownisko 1730-1841, AP Krakow,
HGZ 134.

Trzesniow [t. 1] ~ Najstarsza ksiega sqdowa wsi Trzesniowa 1419-1609, wyd.
H. Polaczkéwna, ,,Zabytki dziejowe TN we Lwowie”, t. 1, Lwoéw 1923,

Trzesniow, t. 2 — Acta officii advocatialis et scabinalis v. Trze$niow ab a. 1606 ad
a. 1689, CAHU Lwéw, £. 48, op. 1, t. 2.

Trzesniow, t. 3 — Ksigga sadowa Trzesniowa 16861791, CAHU Lwéw, f. 48, op.
1,t 3.

Trzesniow, t. 4 — Ksigga sadowa Trzesniowa 1784-1790, CAHU Lwow, £, 48, op.
1, t 4. ‘

Tuszéw Narodowy — Ksigga sadowa wsi Tuszéw Narodowy 1661-1779, AP
Krakéw, Dep. rkps 200.

Tylicz A — Ksigga zapiséw i spraw miasteczka Tylicza 1633-1799, AP Krakéw,
I T. 257.

Tylicz B — Ksigga wojtowsko-tawnicza m. Tylicza 1755-1786, AP Krakéw,
I T. 1805.

Tyrawa Solna - Ksigga sadowa Tyrawy Solnej 1559-1688, CAHU Lwoéw, f. 49,
op. 1, t. 1.

Tyrawa Solna — akta luZine — LuZne karty z ksiggi wojtowskiej Tyrawy Solnej
z lat 1689-1782, CAHU Lwoéw, f. 49. op. 1, t. 2.

Ulanowski - Ksiegi sqdowe wiejskie, wyd. B. Ulanowski, SPPP, t. 11-12,
Krakéw 1921,

Wara — Ksiega sqdowa wsi Wary 1449-1623, wyd. L. Lysiak, SPPP, seria II, dz. 2,
t. 8, Wroctaw 1971.

Wisnicz, t. 1 — Acta maleficorum Visniciae ab anno Domini 1632 (Ksigga sadu
kryminalnego w Wisniczu za lata 1632-1665), AD Tarnéw, M.D.T. 63.

Wisnicz, t. 2 — Acta nigra maleficorum Wisniciae ab anno Domini 1665 [do 1785],
AP Krakéw, 1. T. 2059.
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Wiosienica ~ Wiosienica. Ksigga spraw gromadzkich 1782-1854, odpis w zbio-
rach Katedry Historii Prawa Polskiego Uniwersytetu Jagiellonskiego.

Wola Rzedziriska — Ksiega tawnicza Rzedziriskiej Woli powiatu tarnowskiego
z lat 1563-1601, BJ, rkps 5342.

Wola Zarczycka — Ksigga sadowa wiejska Woli Zarczyckiej (1578-1722), odpis
w zbiorach prywatnych Jézefa Pétéwiartka w Rzeszowie.

Woizniki — Ksiegi gruntowe wsi Wozniki i Ryczéw w pow. wadowickim z lat
17761853, BJ, rkps 7496.

Wsie miasta Kalisza — Acta villanorum 1581-1695, AP Poznar, Akta m. Kalisza
1/232.

Wysoka A — Ksigga sadowa Wysokiej 1665-1792, CAHU Lwéw, £. 53, op. 1, 1. 1.

Wysoka B — Ksigga gruntowa Wysokiej 1632-1791, CAHU Lwéw, f. 166,
op. 1, t. 1373,

Zagorzany — Ksigga sadowa wsi Zagérzany (powiat Biecz, woj, krakowskie) za
lata 1594-1790, PAN Krakéw, rkps 1549.

Zalasowa — Acta iudicii banniti zaliaszoviensis 1566-1635, B. Oss., rkps 2272.

Zamek suski - Ksigga gromadzka sadu zamkowego majetnosci suskiej
1695-1779, AP Krakéw, I. T. 256b.

Zawada, t. 1 — Ksigga gromadzka wsi Zawada z lat 1505-1592, PAN Krakéw,
rkps 3910.

Zawada [t. 2] — Ksiega sadowa Uszwi dla wsi Zawady 1619-1788, wyd.
A. Vetulani, SPPP, seria II, dz. 2, t. 1, Wroctaw 1957.

Zawada, t. 3 — Acta pagi Zawada bonorum cameralium Uszew [...] (1788-1844),
PAN Krakéw, rkps 7119,

Zywiec — Akta spraw zloczyricw miasta Zywca 1589-1782, w: Materialy do
dziejéw zhdjnictwa géralskiego z lat 1589-1792, wyd. S. Szczotka, Lub-
lin—t.6dZ 1952,
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A. Zrédla

1. Rekopisy

Archiwum Archidiecezjalne w Czestochowie* (AA Czestochowa)

Liber actuum villae nostrae hereditariae Popow, w: Kopiarz Krzepicki (w.
XVII), bez sygn., s. 3-40..

Archiwum Diecezjalne w Tarnowie** (AD Tarnow)

Acta maleficorum Visniciae ab anno Domini 1632 (Ksigga sadu kryminalnego
w Wiéniczu za lata 1632-1665), M.D.T. 63.

Archiwum Kurii Metropolitalnej w Krakowie*** (AKMK)

Acta visitationis interioris decanatum Pilznensis, Ropcicensis, Biecensis, Jaslensis,
Mielecensis et Zmigrodensis ad Archidiaconatu Sandecensem pertinentium per
R.D. Christophorum Kazimirski Praepositum Tarnoviensem [...] a. D. 1595
expeditae, AVCap. 4.

Acta visitationis exterioris decanatuum [...] Paczanoviensis, Kijensis, Sokoliensis,
Andrzejoviensis, Wrocimowiensis, Pleszoviensis et Vitoviensis [...] a. D. 1598
factae, AVCap. 10.

Acta visitationis interioris decanatuum [...] Pilznensis, Ropcicensis, Mielcensis [...]
ex commisione R.D. Bernardi Maciejowski [...] factae a. D. 1602, AVCap. 22.

Visitatio decanatuum Sandecensis et Novifori externa per R.D. Joannem Januszow-
ski, archidiaconum Sandecensem facta, praesentibus Venerabilibus Alberto

* Korzystalem z mikrofilmu, przechowywanego w BN.

¥* Korzystalem z mikrofilmu, przechowywanego w Ofrodku Archiwéw, Bibliotek i Muzeéw
Koscielnych przy Katolickim Uniwersytecie Lubelskim (OABMK.

*** Korzystatem z mikrofilméw, przechowywanych w BN i OABMK.
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Piotrowski, plebano Mencinensi et Martino Servatio, Andreioviensi clerico,
a, D. 1608 mensibus Julio et Augusto., AVCap. 25, trzecia sktadka.

Visitatio ecclesiarum decanatus Novi Montis, Bythomiensis, Novifori, Chodeliensis,
Parczoviensis per R.D. Petrum Skidziriski [...]. anno 1611 peracta, AVCap. 31.

Liber visitationum decanatus Dobczycensis, Bytomiensis, Oswiecimiensis, Zywie-
censis, a R.D. Nicolao Oborski a. D. 1655-1658, AVCap. 46.

Visitatio externa ecclesiarum parochialium et capellarum in decanatu Tarnoviensi
[...] per R.D. Nicolaum Oborski [...] 1669 expedita, AVCap. 49.

Visitatio interna et externa officialatus Sandecensis per me Josephum de Zakliczyn
Jordan, canonicum cathedralem Cracoviensem, archidiaconum Sandecensem
anno 1723 die 12 mensis Decembris incepta, ac tandem anno 1728 die vero 12
mensis Aprilis terminata. Continet decanatus Neoforiensem, Sandecensem,
Scepusiensem, Sandecensem (continuatio) Boboviensem. Per Nicolaum Gaw-
rariski, notarium apostolicum connotata, AVCap. 60.

Visitatio archidiaconatus Cracoviensis per R.D. Michaelem Kunicki episcopum
Arsionensem, suffraganeum et archidiaconum pro tunc Cracoviensem annis
intrascriptis peracta (1727-1732), AVCap. 61.

Archiwum Metropolitalne w Przemyslu™™* (AM Przemysl)

Visitatio generalis interna et externa ecclesiarum in decanatu Sanocensis [...] a. D.
1699 peracta, rkps 155.

Iura precipua ecclesiarum decanatus Krosnensis et Sanocensis tempore visitationis
generalis R.D. Joannis Szembek [...] a. D. 1720 peractae, rkps 156.

lura precipua et principalioria ecclesiarum parochialium decanatus Mosticensis
et Lezayscensis {...] in visitatione generali Joanne Szembek {...] a. D. 1721,
rkps 158.

Visitatio generalis sub [...] regimine [..] Alexandrii Antonii Fredro [...] in
decanatibus Jaroslaviensi, Crosnensi, Lezayscensi, Ressoviensi [...] per Andr.
Pruski archidiaconum Premisl. a. D. 1727 expeditae, rkps 160.

Acta visitationis decanatus Pruchnicensis per R.D. Wenceslaum Sierakowski Ep.
Prem. a. D. 1744, rkps 166.

Status et acta visitationis ecclesiarum decanatus Jaroslaviensis per R.D. Wences-
laum Sierakowski Ep. Prem. a. D. 1744, rkps 167.

Status et visitatio ecclesiarum decanatus Lezajscensis per R.D. Wenceslaum
Sierakowski Ep. Prem. a. D. 1744, rkps 169.

Status et visitatio ecclesiarum decanatus Crosnensis per III. R.D. Wenceslaum
Sierakowski Ep. Prem. a. D. 1745, rkps 171.

Acta visitationis decanatus Tarnogrodensis per R.D. Wenceslaum Sierakowski Ep.
Prem. a. D. 1753, rkps 179.

*¥¥* Korzystatem z mikrofilméw, przechowywanych w OABMK.
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Visitatio et status ecclesiarum in decanatu Lezajscensi per R.D. Wenceslaum
Sierakowski Ep. Prem. a. D. 1754, rkps 180.

Visitatio decanatus Rzeszoviensis per R.D. Wenceslaum Sierakowski Ep. Prem.
a. D. 1756, rkps 187.

Archiwum Gléwne Akt Dawnych w Warszawie (AGAD)

Acta albo ksiggi wojtowskie i fawnicze klucza jabloriskiego (1639-1747), Archi-
wum Ekonomiczno-Gospodarcze Ks. Prymasa Michata Poniatowskiego 122.

Akta sadu dworskiego bratkowskiego z lat 1732 i 1734, Archiwum Roskie CX
10/1a i CLXIV/126.

Akta wojtowskie wsi Eetownia dzi§ w cyrkule wadowskim potozonej od
r. 1545-1792, Biblioteka Baworowskich 258.

Akta samorzadu-sadu wsi Lubatéwka 1473-1740, Ksiegi Wiejskie, bez sygn.

Akta samorzadu-sadu wsi Rogi 1531-1778, Ksiggi Wiejskie, bez sygn.

Akta sadowe zamku suskiego. Zbiér rezolucji sadowych w sprawach gmin,
nalezacych do paristwa suskiego z lat 1677-1760, Zbiér Branickich z Suchej
79/98.

Ksiggi Grodzkie Wieluriskie Relacje 49B.

Archiwum Parstwowe w Kielcach (AP Kielce)

Ksiega sadowa wsi Swiatniki 1518-1810, Sad Wiejski Wsi Swiatniki, bez sygn.

Protok6t spraw miasta Janikowa tak kryminalnych jako i potocznych. To jest
manifesta, dekreta, ugody, obdukcje, inkwizycje, oblaty (1771-1810), Akta
Urzedéw Wéjtowskich i Lawniczych Miast 1.

Archiwum Paristwowe w Krakowie (AP Krakow)

Acta scabinalia Nowego Sacza (1579-1647), AD 67.

Protokét spraw kryminalnych 1611-1628, Akta m. Kazimierza K-267.

Protokét spraw kryminalnych 1676-1695, Akta m. Kazimierza K-269.

Protokoty spraw kryminalnych 1692-1759, Akta m. Kazimierza K-270.

Prothocolon causarum criminalium 1679-1690, Akta m. Krakowa 867.

Acta criminalia Biecza 1547-1748, Dep. rkps 6.

Termini iudicii theutonici Iawornicensis ab an. 1472 ad an. 1784, Dep. rkps 93.

Ksiega tawnicza Limanowej 1570-1757, Dep. rkps 94.

Ksiega sadowa kresu muszyriskiego I (1754-1759), Dep. rkps 100.

Ksigga sadowa kresu muszyriskiego II (1761-1793), Dep. rkps 101.

Akta sadowe wsi Otpiny: I Ksiega [1567-1777], Dep. tkps 197(g).

Akta sadowe wsi Olpiny: II. Akta dotyczace spraw karnych w gromadzie Otpiny
[1651-1803], Dep. rkps 197(h).
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Ksiega sadowa wsi Swiniarsko 15841782, Dep. rkps 199.

Ksigga sadowa wsi Tuszéw Narodowy 1661-1779, Dep. rkps 200.

Ksigga sadowa wsi Lukawiec 1691—1807, Dep. rkps 236.

Ksiega wiejska wsi Terliczki 1730-1848, Dep. rkps 237.

Ksigga wiejska wsi Palikéwka 1730-18635, Dep. rkps 238.

Ksigga wiejska wsi Laki 1731-1839, Dep. rkps 239.

Ksiega sadowa wiejska Rajbrotu 1728-1800, Dep. rkps 268.

Akta luzne wsi Rajbrot [1620-1886], Dep. rkps 269,

Akta luzne wsi Rajbrot [1652-1891], Dep. rkps 270.

Ksiega gruntowa wsi Stara Wie§ Gérna 1767-1807, Dep. rkps 305.

Ksigga sadowa wsi Gaé 1509-1600, Dep. rkps 329.

Ksiega sadowa wsi Ga¢ 1601-1721, Dep. rkps 330.

Protokét spraw réznych w jurysdykcji gruntowej Klucza Przectawskiego
1785-1792, Dep. rkps 456.

Acta iudicii scabinalis et advocatialis Novae Regiae Villae (1659-1689), Gm.
P. IV-3.

Acta iudiciii scabinalis et advocatialis Novae Regiae Villae. Fragmenty ksiag
wojtowsko-tawniczych (1689-1790), Gm. P. IV-4,

Fragment protokotu ksiggi wéjtowsko-tawniczej Nowej Wsi do spraw niespomych
1729-1731, Gm. P. IV-8.

Akta luzne wsi Lobzéw 1640-1817, Gm. P. V-2.

Ksigga sadowa wéjtowsko-tawnicza (controversiae) Krowodrzy 1677-1717, Gm.
P. VI-3.

Ksigga sadowa wojtowsko-tawnicza Krowodrzy (inscriptiones 1717-1782, con-
troversiae 1766-1780), Gm. P. VI-4,

Ksiega sadowa wsi Jasionka 1730-1839, HGZ 128.

Ksigga sadowa wsi Trzebownisko 1730-1841, HGZ 134.

Ksigga sadowa wsi Rudna Wielka 1710-1796, HGZ 136.

Ksigga woéjtowska miasta Andrychéw 1624-1829, I. T. 210.

Ksigega wéjtowska miasta Andrychéw 1624-1829, 1. T. 211.

Ksigga lawnicza miasta Blazowej 1627-1748, 1. T. 214.

Ksigga miasta Nowej Gory [1678-1692], 1. T. 229b.

Ksigga miasta Nowej Gory [1677-1729], I. T. 229g.

Ksigga miasta Nowej Géry [1742-1798], I. T. 229h.

Ksigga sadowa wsi Krasna 1654-1866, I. T. 229m.,

Ksigga sadowa Limanowej 1552-1654, 1. T. 230.

Ksigga gromadzka sadu zamkowego majetnosci suskiej 1695-1779, 1. T. 256b.

Ksiega zapiséw i spraw miasteczka Tylicza 1633-1799, L. T. 257.

Ksiega woéjtowsko-tawnicza m. Tylicza 1755-1786, 1. T. 1805.

Acta nigra maleficorum Wisniciae ab anno Domini 1665 [do 1785], 1. T. 2059.

Ksiegi Grodzkie Bieckie 32.

Ksiggi Grodzkie Bieckie 171.
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Ksiegi Grodzkie Krakowskie Relacje 72.

Ksiggi Grodzkie Krakowskie Relacje 108A.

Ksiggi Grodzkie Sadeckie 168.

Ksiega sadowa Starostwa Krzeczowskiego 1685-1807, Oddziat w Bochni, Staro-
stwo Krzeczowskie 1.

Archiwum Parnstwowe w Lublinie (AP Lublin)

Akta radzieckie lubelskie 1644-1647, Akta Miasta Lublina 142.
Acta maleficorum annorum 1674-1716, Akta Miasta Lublina 201.
Ksiegi Chetmskie Grodzkie RMO 163.

Ksiggi Grabowieckie Grodzkie Relacje 77.

Ksiggi Lubelskie Grodzkie RMO 282.

Archiwum Panstwowe w Poznaniu (AP Poznan)

Acta villanorum 1581-1695, Akta m. Kalisza 1/232.
Ksigga bartna nowogrodzka (III) 1682-1709, Miscellanea 255.
Ksiega bartna nowogrodzka (IV) 1704, 1711-1739, Miscellanea 256.

Archiwum Parnistwowe w Przemyslu (AP Przemysl)

Ksigga aktéw wsi Albigowej 1682-1789, Akta Wsi Albigowej 1.

Ksigga gruntowa Albigowej 1791-1813, Akta Wsi Albigowej 2.

Ksigga sadowa Albigowej 1659-1836, Akta Wsi Albigowej 3.

Akta wsi Albigowej [1686-1892], Akta Wsi Albigowej 4.

Ksigga sadowa wsi Miejsce (Piastowe) 1500-1769, Akta Wsi Miejsce Piastowe 8.

Archiwum Panstwowe w Rzeszowie (AP Rzeszow)

Ksigga sadowa wsi Piatkowej 1627-1798, Akta Gminy Blazowej 98.

Ksigga sadowa wsi Blazowej 1749-1830, Akta Gminy Blazowej 99.

Ksigga zapisowa gromady Kakolowskiej 1758-1812, Akta Gminy Btazowej 105.

Ksigga wiejska Kakoléwki [1616-1757], Akta Gminy Btazowej 107.

Ksigga wéjtowsko-tawnicza wsi Swilcza 1631-1838, Akta Gminy Swilcza 49.

Sprawy sadowe migdzy poddanymi starostwa ryczywolskiego 1743 [...] 1758,
Archiwum Lubomirskich 692.

Sprawy sadowe z chtopami o powinnosci, Archiwum Lubomirskich 693.

Archiwum Panstwowe w Toruniu (AP Torun)

Ksiggi tawnicze starogrodzkie t. 1-9 (1721-1767), Akta Sadéw Dominialnych
Débr Biskupstwa Chetmiriskiego 1-9.
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Centralne Parnistwowe Archiwum Historyczne Ukrainy we Lwowie
(CAHU Lwow)

Ksigga radziecka miasteczka Babice 1616-1777, f. 21, op. 1, t. 1.

Ksiega wojtowska Bzianki 1643-1843, f. 23, op. 1, t. 1.

Ksigga wéjtowska wsi Htomczy z lat 1664-1803, f. 28, op. 1, t. 1.

Ksigga zapiséw Hiomczy 1799-1846, f. 28, op. 1, t. 2.

Zapisy, ugody, skargi, testamenty, dekrety itd. przed urzedem wéjtowskim wsi
Htomczy dokonane z lat 1687-1849, f. 28, op. 1, t. 5.

Ksiega wiejska wsi Odrzechowa, 1721-1850, f. 37, op. 1, t. 3.

Acta officii advocatialis et scabinalis v. Trze$niéw ab a.1606 ad a. 1689, f. 48,
op. 1,t. 2.

Ksigga sadowa Trzesniowa 1686-1791, f. 48, op. 1, t. 3.

Ksigga sadowa Trze$niowa 1784-1790, f. 48, op. 1, t. 4.

Akty w sprawie kosciota filialnego w Trze$niowie z lat 16201827, f. 48, op. 1, t. 9.

Ksigga sadowa Tyrawy Solnej 1559-1688, f. 49. op. 1, t. 1.

LuzZne karty z ksiggi wéjtowskiej Tyrawy Solnej z lat 16891782, f. 49, op. 1, t. 2.

Ksigga sadowa Wysokiej 1665-1792, f. 53, op. 1, t. 1.

Ksigga wiejska Golcowej 1601-1657, f. 54, op. 1, t. 1.

Golcowa. Ksigga przywilejéw i zapiséw golcowskiego prawa 16571745 z dodat-
kamni z lat 1626-1699, {. 54, op. 1, t. 2.

Ksigga sadowa wsi Markowej 1591-1777, £. 85, op. 1, t. 1.

Ksigga sadowa Osobnicy 1568-1841, f. 104, op. 1, t. 1.

Ksigga zapis6w wsi Czarnej 1626-1808, f. 136, op. 1, t. 2.

Ksigga sadowa Czukwi 1586-1680, f. 142, op. 1, t. 1.

Ksigga zapiséw dekretéw i wyrokéw sadu wiejskiego Czukwi 16381680, f. 142,
op. 1, t. 2,

Ksigga zapisow dekretéw i wyrokéw sadu wiejskiego Czukwi 1677-1836, f. 142,
op. 1, t. 3.

Ksigga zapisow dekret6w i wyrokéw sadu wiejskiego Czukwi 1681-1691, f. 142,
op. 1, t. 4.

Ksigga zapiséw dekretéw i wyrokéw sadu wiejskiego Czukwi 1703-1717, £. 142,
op. 1, 1. 6.

Ksigga zapis6w dekretéw i wyrokéw sadu wiejskiego Czukwi 1717-1745, £. 142,
op. 1,t. 7.

Ksigga gruntowa Wysokiej 1665-1792, £. 166, op. 1, t. 1373.

Biblioteka Czartoryskich w Krakowie (B, Czart.)
Acta ecclesiae Prevorscensis ab a. 1713 ad a. 1743, inchoata per Franciscum

Chodowicz praepos. Prevorscensem. Diariusz dziejéw kosciota, oraz kopie
aktéw dot. kosciota w Przeworsku i samego miasta, rkps 2066.
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Kopie aktéw i rozporzadzerd koScielnych diecezji przemyskiej, gt dekanatu
Jjarostawskiego z lat 1754-1767, rtkps 2072.

Akta wizytacyj dekanatu jarostawskiego diec. przemyskiej z lat 1755-1810,
rkps 2147.

Akta sadéw wdjtowskich, kopie transakcji, przywilejéw i dekretéw, dotyczacych
wsi bozogrobc6w miechowskich Swiatoniowa w powiecie lafcuckim z lat
16621760, rkps 2159,

Fragment ksiggi sadowej wsi Nozdrzec 1558-1580, w: Zbidr listéw, przywilejéw,
mandatéw, akt sgdowych 1 in. do dziejéw Polski z lat 15141599 (gt. pierwsze
bezkrélewie), rkps 2579, s. 265282,

Ksigga wojtowska wsi Tryiczy 1659-1747, rkps 2979.

Ksigga bractwa rézaficowego w Sieniawie z lat 16731830, rkps 3431.

Skarbiec nieprzebranych nigdy task Bozych [..] w obrazie NMP Rézarcowey
w kodciele [...] Dominikanéw Sieniawskich [...] publicznie wystawiony R.P.
1764, rkps 3432.

Cigzkowice powiat Grybéw: orzeczenia tamtejszego sadu [1634-1643], (kolekcja
rekopiséw Muzeum Narodowego w Krakowie) MNK rkps 276.

Biblioteka Jagielloriska w Krakowie (BJ)

Liber maleficorum Miechowa 1571-1747, rkps 86.

Pisma z w. XVI/XVII do historii miasteczka Nowej Géry pod Krakowem,
rkps 122,

Ksigga sadowa Staszk6wki 1579-1839, rkps 274,

Acta tam advocatalia quam scabinalia in villa Olszéwka in unum conscripta
a. 16641745, rkps 909.

Ksigga urzedu gromadzkiego wsi Spytkowice pod Jordanowem z lat 1599-1740,
rkps 5316.

Ksigga urzedu gromadzkiego wsi Spytkowice pod Jordanowem z lat 1612-1773,
rkps 5317.

Ksigga tawnicza Rzedziriskiej Woli powiatu tarnowskiego z lat 1563-1601,
rkps 5342,

Hieremiasa Zywieckiego kronika z lat 1688—1713 pisana w Zywcu, rkps 5493.

Ksigga gromadzka wsi Gigbowic dziedzictwa Adama Jacka Pisarzowskiego
[1670-1690], rkps 5818.

{Benedykt Chmielowski], Powinnosci chrzesciariskie albo summa, lub sama
tre§¢ nauki chrzescijardskiey albo krotki katechizm dla prostych ludzi,
rkps 7079.

Ksiggi gruntowe wsi Wozniki i Ryczéw w pow. wadowickim z lat 1776-1853,
rkps 7496.

Ksigga gromadzka wsi Sidzina (dawniej Mitoszowa) z lat 1563-1706, rkps 9092,
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Biblioteka PAN w Krakowie (PAN Krakéw)

Protokoty sadu Benedyktynek Jarostawskich z lat 1729-1774 (,,Sady Mikolaiowe
Jarostawskie™), rkps 873.

Akta i dokumenty dotyczace sadownictwa koscielnego XII-XVIII w., rkps 1236.

Ksiega sadowa wsi Jadowniki [1600-1792], rkps 1544/IL

Ksigga sadowa wsi Brzozowej pod Brzostkiem (1393-1632), rkps 1548.

Ksiega sadowa wsi Zagérzany w powiecie bieckim z lat 1594-1790, rkps 1549.

Ksiggi zapiséw i spraw prawa ptaszkowskiego i na Plawnej (1618-1794),
rkps 1551.

Ksigga sadowa wsi Kasina Wielka pod Limanowa z lat 1670-1794, rkps 1553, t. 1.

Akta i zapisy u Prawa Obelnego wsi Jedlni, potozonej w powiecie kozienickim
Gubernii Radomskiej z lat 1572-1835, rkps 1554.

Ksigga gromadzka wsi Orzechéwka z lat 1691-1767, rkps 1867.

Ksigga gromadzka wsi Skotniki Gérne z lat 16701847, tkps 1873.

Ksigga gromadzka wsi Torki z lat 1569-1695. 2. Akta urzedowe i listy dotyczace
mieszkaricéw wsi Torki z lat 15811788, rkps 1874.

Ksiega sadowa wsi Pieskowa Skata z lat 1597-1791, rkps 1875.

Ksigga do indukowania praw, zakupiedstw, przedazy, testamentéw [...] z lat
1720-1801 dotyczaca débr Bestwiriskich, rkps 1888.

Ksigga sadowa wsi Czermna z lat 1600-1810, rkps 1943.

Ksigga wojtowska miasta Cmieléw z lat 1583-1626, tkps 1945.

Ksigga gromadzka wsi Bielcza z lat 1484—17835, rkps 1946.

Ksigga wizytacji ko$cioléw na Podhalu z lat 1748-1767, rkps 1965.

Ksigga gromadzka wsi Réwne z lat 1720-1803, rkps 2011.

Ksigga wéjtowska wsi Swieciechéw z lat 1608-1755, rkps 2014,

Ksigga sadowa ekonomii szawelskiej z lat 1636-1738, rkps 2457.

Ksigga albo protokét do zapisowania zapiséw, testamentéw i innych transakcji wsi
Lipnicy G6rnej [1794-1809], rkps 2552.

Ksigga gromadzka wsi Zawada z lat 1505-1592, rkps 3910.

Ksigga sadowa wsi nalezacych do klucza uszewskiego z lat 1601-1767, rkps 3911.

Ksigga sadowa wsi Klimkéwki 1485-1746, rkps 6559,

Ksigga spraw gromadzkich Lipnicy Gérmnej z lat 1753-1793, rkps 7118.

Acta pagi Zawada bonorum cameralium Uszew [...] (1788-1844), tkps 7119.

Dokumenty z XVII i XVIII w. wsi Iwkowa i akta procesowe z potowy XVIII w.
dotyczace sporu gromady iwkowskiej z proboszczem tamze Marcinem Szania-
wskim, rkps 7121.

Biblioteka PAN w Korniku (PAN Koérnik)

Summariusz transakcyi koéciota Czestoborowskiego. 1672, rkps 1735.
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Biblioteka Narodowa (BN)
S. Morawski, Notaty do dziejéw miast i wsi galicyjskich, rkps 5631.

Biblioteka Zakladu Narodowego im. Ossolinskich we Wroclawiu
(B. Oss.)

Confessio variarum facultatum visitatoribus dioecesis delegatis: Michael /Poniato-
wski/ [...] dat. Varsavie 30 aprilis 1783, rkps 1444,

Acta iudicii banniti Zaliaszoviensis 1566-1635, rkps 2272.

Acta iudicii banniti villae Barycz 1525-1782, t. 1-2, tkps 3598/1I-1IL.

Acta iudicii banniti Jadownicensis 1562-1613, rkps 4294.

S. Morawski, Pisma, t. VII: Varia, rkps 4465.

Ksigga sadowa wéjta ranizowskiego 1664—-1774, rkps 4836.

Liber officii consularis et advocatialis Zmigrodiensis 1713-1754, rkps 5724.

Acta officii consularis et advocatialis Zmigrodiensis [1754-1784], tkps 5725.

Ksigga II. dekretéw i komplanacji w sadzie Paristwa Eackiego od roku 1787 i dalej
zachodzacych, rkps 6115.

Poremba Wielka. Sumariusz papieréw Wielkoporembskich, rkps 11714,

A. G. Kostkiewicz, Addytament niektérych wiadomosci z strony obrazu cudow-
nego Niepokalanego Poczgcia Najswietszej Maryi Panny w oftarzu wielkim
bedacego w kodciele parafialnym tartakowskim, rkps 12890.

Lwowska Biblioteka Naukowa NAN Ukrainy im. L. Stefanyka

Prawo rugowe spisane wsi Drohobyczki wedlug Prawa Maldeburskiego 1720 r.,
kolekcja Ossolineum, rkps 2403.

Oddziat Rekopisoéw Muzeum Narodowego we Lwowie
Ksigga sadowa wsi Hariczowa, Wysowa i1 Blechnarka 1578-1810, RkE.-375.
Zbiory Katedry Historii Prawa Polskiego UJ
Ksigga sadowa wsi Huséw 1625-1854 (odpis).
Ksigga sadowa wiejska wsi Jaworsko k. Wojnicza 1514-1749 (odpis).
Wiosienica. Ksiega spraw gromadzkich 1782-1854 (odpis).

Zbiory prywatne Jozefa Pol¢wiartka w Rzeszowie

Ksiega sadowa wiejska Woli Zarczyckiej (1578-1722) (odpis).



222 Bibliografia

2. Starodruki

Antoni od §w. Ducha [Wielhorskil, Zrzodfo dla wszystkich spragnionych obfite
Najswietsza Maria Panna cudownemi lask nieprzebranych strumieniami {...] na
piaskach tomaszowskich ptynqce, Lwéw 1746.

Bledowski Z., Sfodki owoc drzewa gruszkowego [...] i cuda swiadczone od obrazu
Matki Boskiej na gruszce zjawionego, a w kosciele rzeszowskim Ojcow
Bernardynow bedacego zebrane, Lwéw 1765.
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PEASANT RELIGION IN LITTLE POLAND
FROM THE MID-16™ TO THE END OF THE 18™ CENTURY

The following text offers a proposal of the complex, model outlook on the
religious culture of the peasantry of Little Poland in the early modern times. Owing
to the fact that the subject of the analysis is an illiterate group, the issue
concentrates mainly on the impact made by religion upon social and economic life,
ethics and beliefs of peasants, that is, on all what could be called an outward
religiousness of a specific social group.

As a basic source the village courts’ registers of more than 120 estates or single
villages were used, supplemented by the Church visitational reports and town
courts’ books of criminal cases, normative sources, devotional prints, miracles
collections, local chronicles and belles—lettres of early modern Poland. In general,
the ethnographic sources were not used, as the methodological problems connected
with their handling would outweigh the advantages.

1. The Formation of Peasant Religious Culture
of the Early Modern Times

In the second half of the 16" century religious culture of the peasantry in Little
Poland was still of a medieval character. As a beginning of Tridentine reform on
this territory could be regarded only the visitational and legislative activities of
a Cracovian bishop, cardinal Jerzy Radziwill (1591-1600). Comparatively dense,
though irregular parochial network in a diocese of Cracow and the western
deaneries of Przemys§l was conducive to the Church influence on the faithful. In the
supervision over fulfilling by the peasants their religious duties the clergy was
supported also by the administrative authorities.

The Church shaped popular religion by the agency of liturgical ceremonies,
preaching, rural missions and education. Preaching to the peasantry was aimed
mainly at a teaching of faith fundamentals and enhanced or substituted for Sunday
catechisation, similar to missions, for the most part directed to the regions were the
pastoral office was miserably neglected. Parochial education was of limited range,
and because only slight per cent of peasant children benefited from school
teaching, the problem of their rudimental religious instruction fell on their parents.
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Simultaneous with the catechisation was a penetration into the country of the
post~Tridentine forms of piety. It was not in any case a one—faceted process.
Rural piety influenced other social strata as well, participating in formation of
popular religion of early modern Poland. As an instant can be given the cult of
the Virgin Mary related to the rural economic calendar and traditional family
rimals. Cult of saints, however, played a secondary role in the country,
incommensurate with its significance for the post-Tridentine Church. As it
seems, these spiritual needs which were supposed to be met by the cult of saints
in the rural area were satisfied by a diversity of forms of the Virgin Mary
service,

Thus the religion of the peasants — influenced by the above-mentioned factors
— gradually assumed a counter—reformative character. Yet the process encountered
some significant obstacles, such as a local failure of the parochial network, low
standard of spiritual service, or a distance from village to town. A new, Baroque
type of piety the most promptly was received by the wealthy group of peasants and
the poor inmates of parochial hospitals. Individual piety was also motivated by
conformity — adjustment to a proper scheme according to the position occupied in
the local community. Reformation of the peasant religious culture was based on
transformation of these patterns consisting in intensification of the practices and
depth of the faith.

I Social Aspects of Peasant Religion

Religion was a ceremonial and ideological basis for functioning of rural
society. Village community formed a religious unity, thus excluding the people
who come out against the community in the religious sense (for instance
denominational renegades or obdurate sinners). The participation in church rituals
and ceremonies confirmed the membership of an individual in the community, and
at the same time a collective contribution to the liturgy consolidated the com-
munity as a social unit and introduced to it a religious dimension.

The community attempted to be responsible for the religious activities of its
parochial church despite the fact that in early modern Catholicism the official ways
of lay supervision were nonexistent. The most straightforward way of influencing
a vicar was to inform a Church visitor against him or to turn to an owner of the
estate who usually was also a patron of the parochial church. Occasionally the
community and priest entered into an agreement settling some of the spheres of
religious life.

The religious confraternities in the countryside were a novelty characteristic of
the post-Tridentine times. In the mid—18" century they already operated in about
forty per cent of the rural parishes, They represented an efficient and recommended
method of religious activation of the faithful, although in the country propagation
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of a specific cult was secondary to the cure of souls. The village confraternities
usually adapted to the structure of social group and gradually took over its
devotional duties.

The norms of social intercourse of a village were based on religious ideas and
were legitimised by them. The system of values and fundamental principles of
social order found expression in the concept of good neighbourhood to which an
intense religious motivation was attributed. Also the hierarchic social order was
identified with a supernatural one, which led to the assumption that the ability to
behave socially involved a proper religious attitude, and the religious aspects
accompanied the peasants during all activities connected with their social life, as
for example at celebration of judicial assembly of the community, in conciliatory
rituals or swearing an oath.

The significance of religion in the social life of the peasants was also reflected
in the role played by the village people connected with it: vicar, church servants,
vitrici and the poor inmates of parochial hospitals.

ITI. Economic Aspects of Peasant Religion

The material side of a cult required from the peasants a considerable expen-
diture. The endeavours around a church building were permanently and inseparably
connected with the activities of the communities, taking part in collecting and
expending the parochial budget. No less significant were individual expenses:
offerings or irregular foundations of small elements of the parish church equip-
ment. The bequests to the church customarily were made in wills — a practice
which was supposed to contribute to salvation of the dying donor.

The substantial expenditure of the villagers for the Church were compulsory
levies ~ tithe or meszne (a tithe given in grain), for the collection of which the
Church often claimed supernatural sanction — however, as it seems, without
success, even though the clergy in disputes over duties resorted to the measures of
religious character (refusing confession, excommunication). Regular participation
in religious life required from the faithful also additional offerings on behalf of the
priest for his ministrations (iura stolae). The amount of such offerings usually
depended on local customs and negotiations with the priest, until in the 18" century
fixed rates issued by the diocesan authorities became widespread.

Religious principals and beliefs ordered an economic life of the village and
shaped the community’s culture, which could be seen for example in connection
with the ideas about incomes regarded as undeserved or with all kinds of
exchanges of land. A primary religious importance was attached to an assumption
of a field after the death of the owner. A new holder was burdened with a duty to
the soul of his predecessor, or even, as it appears, to the souls of all its previous
owners.
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IV. Religion and Morality

The core of behaviours condemned and punished by rural community comp-
rised sins against the Decalogue, but the peasant ethical system modified and
relativised some of the catechetical commandments, while some even practically
rejecting. As an example of effectual absorption of the Decalogue by the peasant
ethical system could be cited a reception of the commandment of ,,Thou shalt
sanctify the holy day”. Regular attendance at masses became one of the lasting
rural customs, similar to abstaining from work on festive days, even though the
specificity of peasant labour often required breaking the ban. However, the peasant
sexual ethics began to conform to the official Church patterns only in the 18™
century. The significant differences could be observed in the sphere of sexual life
of unmarried people, extend of the acceptable sexual liberty of spouses, and
possibilities of parting mismatched couples.

The absorption of Christian moral standards by the peasantry took place mainly
as a result of individual spiritual control of a priest, namely confession. An
establishment of the custom to confess the sins meant forcing the faithful to
regularly analyse their behaviour. The Church aimed to develop in every Christian
the ability of self-reflection in the categories of religious moral principles.
Probably in the country this aim was not achieved. It was possible, however, to
arouse the need of making such analysis, although with the active participation of
a confessor. The concept of sin was intensified by a consciousness that misdeeds
could be expiated by regret, penance and humility, even though they were limited
to the religious gesture alone.

In propagating Christian moral standards an important role was played by the
system of supernatural punishments and rewards, in particular by a belief in the
existence of earthly punishment for sins. Starting from at least the mid—18™ century
the peasant popular perception of the world was shaped in a significant part by the
relationship between the commitment of sin and damnation after death, in which an
active role was played by the widespread images of purgatory.

V. Religion and Superstition

In the peasant religious culture there still could be traced some archaisms of
pre~Christian origins, but its character was influenced mainly by the phenomena
occurring at a point of junction between traditional beliefs and Christianity.
Although, admittedly, some of the folk rituals were accepted by the Church and
were Christianised, the Church generally attempted to associate the magical sphere
with a negative connotation and relate it to infernal powers. While limiting
a significance of traditional superstitions the transformation of popular religion did
not lead the peasants to reject their way of comprehending the world in the magic
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categories. Less and less intelligible witchery was still regarded as very mighty, so
it aroused fear and aggression which gave vent in persecution of witches.

The cases of accusations of witchcraft among the peasantry usually went to the
village courts. From the territory of Little Poland of the 16™-18™ centuries there are
known 67 such cases. Probably no one was burnt as a result of the village courts
verdict, and over forty per cent of the cases ended with reconciliation of the parties
or solemn disavowal of the defendant. In the case of guilty verdict the most often
imposed penalties were those of fine or plague. At the stake were burnt the witches
brought before the municipal courts’ but in Little Poland such cases were
comparatively rare and there are no real grounds for speaking about the ,witch
hunting”.

Christianity intermingled with popular beliefs over the analysed period, and in
the common notions of the peasants a basic event releasing supernatural forces was
religious ceremony, which brought about the practice of exploiting for magical
purposes the objects of religious cult (mainly sacramentals) as well as ceremonial
itself, which at the threshold of modern times became for the peasants an obvious
and practical way of contact with the supernatural world. The fact that the popular
imagination was dominated by Christian notions is testified by the miraculous sites,
i.e. informal centres of spontaneous folk devotion to which the people attributed
supernatural powers. Both the sacrum operating there and applied ritual forms were
of Christian origins.

The widespread needs for magic were satisfied also by the customs recognized
by the Church, such as pilgrimages to the miraculous images, the cult of the Holy
Sacrament, blessing of fields at Easter or on the Corpus Christi day. In a way,
magical use of Christian religious practices was intended by the Church as a sui
generis correction of the mistakes of popular religion. It was, however, a con-
siderable compromise: the Church permitted the use of many superstitious prac-
tices on condition that they were only superficially Christianised.

Traditional popular culture did not become a main target of the post-Tridentine
clergy’s offensive in Little Poland, like in whole Commonwealth, A chief aim of
the pastoral work was to introduce the people to regular attendance at the cult and
to induce them to learn rudiments of the religious knowledge.

The country was also penetrated by the elements of the religious culture of
higher social strata, which affected peasant religion by making it more intense and
profound. Yet for the popular religious culture of the peasantry of much greater
importance were the social and communal issues, not individual. The depth of
religious experience played a secondary role in comparison to the spirit of sharing
participation and multidimensional security within the community.
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