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ABSTRACT: This paper explores the themes of mourning and widowhood in Polish
folk culture. Ethnographic sources and texts of verbal folklore are used as exempli-
fication material. The analysis of mourning considers its duration and its correlation
with the sex, age, family and social status of the deceased. It also examines mourning
clothing, rules of behaviour in everyday and ritual life for the relatives of the de-
ceased, the marking of the house of mourning, the notification of village inhabitants
about the death and the vigil held at the body of the deceased. Meanwhile, the phe-
nomenon of widowhood is considered in the context of the idea of oddity. On the
one hand, this manifests itself in the negative valorisation of widowed individuals,
especially as candidates for spouses, and on the other hand, in the desire and even
the need to enter into another relationship. Symbolically, this can be understood
as striving for parity, stability and wholeness. In practice, re-marriage had a more
pragmatic dimension, dictated by purely economic considerations.
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Wprowadzenie

Przy imponujacej wrecz literaturze przedmiotu dotyczacej szeroko rozumianej
tanatologii ludowej' wydaje sie¢ do$¢ zaskakujace, ze naleznego zainteresowania
polskich badaczy folkloru nie wzbudzita dotad problematyka zatoby i skorelowa-
nego z nig wdowienstwa. Pierwsze z przywotanych zagadnien poruszano zwy-
kle przy okazji omawiania obrzedu pogrzebowego, nie wyodrebniajac stosow-

1 Reprezentatywnym przyktadem tego rodzaju publikacji jest seria ,Problemy Wspoéiczesnej
Tanatologii” wychodzaca w latach 1997-2021 pod redakcja Jacka Kolbuszewskiego.
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nych uwag w zwarty blok informacji. Przykltadowo tak postapili Adam Fischer
(1921) i Henryk Biegeleisen (1930). Dodatkowym utrudnieniem przy rekonstruk-
cji zachowan zatobnych na podstawie ich opracowan jest synonimiczne trak-
towanie okreslen ,pogrzebowy” i ,zalobny”. Bardziej klarowny obraz sytuacji
proponujg Jozef Burszta (1967: 190—191) i Jan Perszon (2017: 217-225), poswig-
cajac zatobie oddzielne paragrafy. Perszon podejmuje ponadto probe zarysowa-
nia specyfiki tego stanu w kontekscie obrzedu pogrzebowego, co pozytywnie
wyrdznia jego badania nad powyzszym zjawiskiem (Perszon 2017: 217-2018).
Zastanawia tez brak rozwazan nad interesujgcq nas problematyka w piatym
tomie Komentarzy do Polskiego atlasu etnograficznego (Bohdanowicz 1999a)
oraz w specjalnym numerze czasopisma ,Etnolingwistyka” (t. 9/10 z 1998 r.),
w cato$ci po§wieconym zwyczajom, obrzedom i wierzeniom pogrzebowym.

Jesli chodzi o drugie z zagadnien wyodrebnionych w tytule niniejszego ar-
tykutu, to w zasadzie pozostaje ono niezbadane. Doczekato sie bowiem jedynie
dwoch artykutow, ktérych autorzy analizujg posta¢ wdowy na materiale pie$ni
ludowej (Sierociuk 2003: 170-178; Wenklar 2011: 274-279). Znacznie lepiej pod
tym wzgledem wyglada sytuacja w folklorystyce wschodniostowianskiej, cho¢
i tam stopien opracowania powyzszej problematyki nie wydaje si¢ wystarcza-
jacy. Dotyczy to zwlaszcza zaloby, ktorej poswiecono jedno z haset w stow-
niku Slavyanskiye drevnosti (Tolstaya 2009: 312—317). Natomiast jego niekwe-
stionowang zaleta jest uwzglednienie calej tradycji stowianskiej. Co do badan
w zakresie wdowienstwa, to szereg fundamentalnych ustalen w tym zakresie
poczynita Yelena Berezovich, bazujac na materiale pochodzacym z réznych
obszaréow Stowianszczyzny (Berezovich 2011: 15-21, 2012: 277-299).

W zwiazku z powyzszym w niniejszym artykule podjeto probe rekonstrukeji
ludowych przekonan na wskazany w tytule temat, wykorzystujac zrodta etno-
graficzne i teksty folkloru stownego zanotowane w drugiej potowie XIX i na
poczatku XX w. na terenach etnicznie polskich. Zaproponowane w nim ujecie
problematyki zatoby i wdowienstwa z calg pewnoécia nie wyczerpuje bogactwa
zawartych w nich znaczen, dlatego wymaga dalszych pogtebionych studiéw.

Zalobe definiuje sie jako zespot trwajacych przez okreslony czas osobistych
i zbiorowych praktyk obrzedowych spowodowanych zgonem osoby z najbliz-
szego otoczenia. Ich nieodlgcznym elementem sg symboliczne akcesoria przed-
miotowe wskazujgce na zaistnienie odmiennego porzadku egzystencjalnego
(Tolstaya 2009: 312—-315). Zatoba jest uznawana za finalng czes$¢ rytualu pogrze-
bowego (Tolstaya 2009: 312), niemniej pewne zachowania zalobne zaczynajq
obowigzywac juz w okresie przedpochéwkowym (np. odpowiednie oznaczenie
domu zaloby, rezygnacja z elementéw zdobiacych stréj kobiecy, zakaz wyko-
nywania prac domowych, zwtaszcza przygotowania pozywienia, przedzenia
i mielenia) oraz w trakcie samego pogrzebu (specjalna kolorystyka odziezy
uczestnikow ceremonii, brak nakrycia glowy u mezczyzn). Za Arnoldem van
Gennepem mozna je okresli¢ praktykami wytaczenia osdb zwigzanych ze zmar-
tym z dotychczasowego porzadku egzystencjalnego (van Gennep 2006: 151-152).
Niektore z wdrozonych tuz po zgonie zalobnych zalecenr kontynuowano po
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pogrzebie, zwlaszcza jesli dotyczyly krewnych zmartego. Od tej pory zaczynat
ich jednak obowigzywac znacznie szerszy system powinnos$ci, ktory w zamysle
miat doprowadzi¢ do zaakceptowania nowych rdl rodzinnych i spotecznych,
umozliwiajagcych ponowng integracje z calg wiejska zbiorowoscig (Brencz 1987:
221; van Gennep 2006: 151-152). Oznacza to, ze w kulturze ludowej zalobne za-
chowania ostatecznie mialty wymiar pozytywny. Ich funkcjg bylo przezwycieze-
nie kryzysu wywotanego $miercig cztonka wspolnoty i umozliwienie jednostce
oraz calej spotecznosci powrotu do normalnego trybu zycia. Zatobe utozsa-
mia sie niekiedy z optakiwaniem zmartego. Jednak w pierwszym wypadku bol
po stracie zostaje uzewnetrzniony w zachowaniach o charakterze rytualnym,
podczas gdy w drugim mamy do czynienia z wewnetrznymi przezyciami zalu
i udreki (di Nola 2006: 10-13).

Wraz ze $miercig zmienial sig¢ nie tylko status cztowieka bezposrednio nig
dotknietego, ale i jego krewnych, a takze catej wiejskiej zbiorowosci. W chwili
zgonu najblizsi zmartego nabywali wlasciwosci os6b pograzonych w zatobie,
inna byta tez ich pozycja spoteczna: Zona rozpoczynata egzystencje wdowy,
maz — wdowca, dziecko zmartego rodzica — sieroty itd. Na pewien czas musieli
zosta¢ wylgczeni z zycia rytualnego i towarzyskiego lokalnej spotecznosci. Do
zadan wspdlnotowej grupy zatobnikéw nalezato otoczenie jednostki i rodziny
dotknietej stratg solidarnym wspotczuciem, uczestniczenie w ich zalu poprzez
odpowiednie zachowania, ktére powinny ukoi¢ rozpacz i pomoc ja przezwy-
ciezy¢. Podejmowane wowczas dziatania rytualne mialy ztozony charakter.
Z jednej strony ich celem bylo uwolnienie zbiorowosci od zmartego, przy tym
W sposoOb zapobiegajacy negatywnym konsekwencjom tych poczynan. Z drugiej
natomiast — trzeba bylo podja¢ dziatania wiaczajace nieboszczyka do kategorii
przodkow. Dzieki temu zyskiwat on pozytywne funkcje opiekuna i powiernika
grupy zyjacych, a wiez z nim nabierala charakteru pogodnego i krzepigcego dla
wszystkich zywych cztonkéw wspolnoty (Brencz 1987: 219).

Oznaczanie domu zaloby i zawiadomienia o $mierci

Dom, w ktérym kto$ umarl, nalezato odpowiednio oznaczy¢. Dla postronnych
byt to rodzaj ostrzezenia przed niebezpieczenstwem zetknigcia sig z nieczysto-
Scig $mierci. Najpowszechniejszym zwyczajem byto umieszczenie przed chatupa
zatobnej choragwi. Dla krewnych i sgsiadow stanowita ona sygnat do odwiedzin
zmartego, by sie z nim pozegnaé¢ (Jankowska 1999: 62). Kolory choragwi réznity
sie¢ w zalezno$ci od stanu i wieku nieboszczyka. W przypadku $mierci osob
pozostajacych w zwigzku matzenskim obowigzywal kolor czarny. Gdy umierat
cztowiek mtody, ktory nie zdazyt zatozy¢ rodziny, proporzec mogt by¢ biaty,
czerwony, malinowy lub zielony (Dworakowski 1935: 149). Znany byl ponad-
to zwyczaj wystawiania przed dom krzyza, ewentualnie zawieszania go na
$cianie budynku. Te sama funkcje mogly tez pelni¢ §wiete obrazy (Jankowska
1999: 63—64). W potudniowo-wschodniej Polsce (Matopolska i Podkarpacie)
w charakterze znakéw $mierci stosowano wiory powstate podczas wyrabiania
trumny. Rozrzucano je na drodze przed domem, niekiedy przyciskano kamie-
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niem i zostawiano az same zmurszeja (Fischer 1921: 149-150; Jankowska 1999:
58-61). Jeszcze w pierwszej potowie XX w. w poinocno-wschodniej Polsce
powszechnym zwyczajem byto umieszczanie przed budynkiem mieszkalnym
badz na podworzu galazek swierku (Jankowska 1999: 61-62).

Zatobna powinnoscia wiejskiej spotecznosci byt udziat w pogrzebie. Nie-
obecno$¢ byta dopuszczalna jedynie w szczeg6lnie uzasadnionych przypad-
kach. Nalezato zatem niezwtocznie powiadomi¢ wszystkich mieszkancow wsi
0 zgonie, a tym samym poprosi¢ ich o uczestniczenie w pochéwku. Pierwszym
sygnatem zwiastujacym $mier¢ cztonka gromady byt rozlegajacy sie dzwiek
dzwonoéw ko$cielnych. Jesli w poblizu nie byto $§wiatyni, uderzano w dzwon
stojacy przy kapliczce. W niektorych czesciach Polski (np. Kaliskie) optacenie
podzwonnego miato umozliwi¢ duszy opuszczenie ciata zmartego, ktory dopiero
w tym momencie tracit §wiadomo$¢ tego, co sie wokot niego dziato (Fischer
1921: 326). Na Mazowszu Starym konieczno$¢ bicia w dzwony motywowano
checig utatwienia duszy znalezienia drogi do miejsca jej przeznaczenia (Biege-
leisen 1930: 53—54).

Zapraszajac wspotmieszkancéw na pogrzeb, uzywano rekwizytéow symbo-
liczne odwzorowujacych zaistniaty stan $mierci. Mogt to by¢ dlugi kawatek
drewna, drewniana patka, laska o szczegdlnym ksztalcie?, krzyzyk zmontowany
doraznie z dwoch patykéw. Pukano nimi do drzwi kolejnych domostw lub
przekazywano je sobie od chaty do chaty (tzw. kurenda; zob. Jankowska 1999:
68—70). Starano sie przy tym nie wchodzi¢ do $rodka, aby nie wnie$¢ $mierci.
Na takim kiju umieszczano niekiedy tabliczke ze znakiem trupiej gtowy lub
kartke z zaproszeniem na pogrzeb, nazywang ,motylem” (Fischer 1921: 151).
Jak podaje Adam Fischer, na Lubelszczyznie stuzyt do tego specjalnie przygo-
towany na te okazje drewniany krzyz, ,,p6t tokcia dtugi, na czarno malowany,
z Chrystusem z biatego metalu wyrobionym i do krzyza przybitym” (Fischer
1921: 151). Znany byt tez tam zwyczaj zawiadamiania o zgonie za pomoca wici
brzozowej, splecionej na ksztalt obwarzanka. W Matopolsce znakiem $mierci
byto ziele zwane lebiddka. Zanoszono je do najblizszego domostwa, idgc ,na
opak od stoiica”, a nastepnie przekazywano do kolejnych gospodarstw (Fischer
1921: 151-152). W okolicach Krosna ,puszczano znamig”, czyli rozszczepiong
laske (Biegeleisen 1930: 198). W ten symboliczny sposéb wskazywano na utra-
cong jedno$¢ ludzkiej natury, bedaca udzialem zmartej wiasnie osoby.

Zgodnie z ludowymi przekonaniami do wspotmieszkancéw gospodarstwa
nalezaly zwierzeta. Totez w obliczu $mierci ktorego$ z domownikow je rowniez
nalezalo powiadomié¢. Szczegélnie dotyczyto to bydta i pszczoét, choé np. na
Mazurach Pruskich powyzszy zwyczaj odnosit sie do catego inwentarza, drzew
owocowych, a nawet zabudowan. Obowiazek przekazania tej smutnej wiedci
spoczywat na nowym gospodarzu, ktéry w ten sposob zapobiegatl uszczuple-
niu dobytku. W zatobnej komunikacji z pszczotami stosowano niekiedy czarne

2 Tego typu akcesoria nazywano kulami, klukami czy krywulami. Szczegdtowo pisze o tym
Antoni Mierzynski (1895: 361-397; zob. tez Jankowska 1999: 66—70; Lehr 2000: 68-70).
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galganki, ktore przypinano do kazdego ula (,daje im sie zatoby”; Biegeleisen
1930: 200). W Sieradzkiem najstarszy syn nieboszczyka trzykrotnie obchodzit
pasieke, stukat w ule mlotkiem, a nastepnie uspokajat owady stowami: ,,Pszczo-
ty, gospodarz wasz nie zyje, od dzi$ ja go bede zastepowal, wiec zyjcie i nie
martwijcie si¢” (Biegeleisen 1930: 200; zob. Lehr 2000: 72).

Wierzono, ze nawet zwierzeta odczuwajg smutek po stracie wtasciciela
i cheg sie z nim pozegnac¢. Dlatego w czasie wyprowadzania trumny otwierano
chlewy i obory, zatrzymywano sie przed nimi chwile, ,,zeby caty dobytek mogt
raz ostatni widzie¢ umartego” (Kielak 2019: 41). Niekiedy w imieniu zmartego
wypowiadano nastepujace stowa: ,Wasz pan was zegna, bydetko, nie smuécie
sig, nie zamorzycie sig, bo bedzie inny” (Kielak 2019: 41). W duchu zatoby po
gospodarzu interpretowano niecodzienne odglosy wydawane wowczas przez
przychowek.

Zwyczaj czuwania przy ciele zmarlego, $piewy zalobne i modlitwy

Jednym z elementéw zatobnych zachowan rytualnych lokalnej spotecznosci byto
czuwanie przy zwilokach zmartego do momentu wyprowadzenia ich z domu.
Powszechnie nazywano je pustymi nocami, ale funkcjonowaty tez lokalne okres-
lenia tego zwyczaju. Przykladowo na Kaszubach przyjeta sie nazwa ,,optakane
noce” (Biegeleisen 1930: 165), a na Podlasiu ,pogrzeb” (Bohdanowicz 1999b: 96).
Z mniej znanych terminéw warto wymieni¢ ,tubek” (Zagan), ,zatobny wieczor”
(Lubochnia) i ,noc umrzyka” (Niebieszczany) (Bohdanowicz 1999b: 96). W nie-
ktorych regionach kraju (np. na Podlasiu) zbierano sie¢ w domu nieboszczyka,
gdy tylko jego ciato zostato obmyte i przyodziane w poémiertny stroj. W in-
nych miejscach (np. na Kaszubach i Kujawach) zwyczaj czuwania obejmowat
dwie noce przed pochéwkiem lub tylko ostatnig dobe (Fischer 1921: 206—207).
Trzymanie strazy przy zmartym petnito kilka funkcji obrzedowych. Przede
wszystkim stanowito akt wsparcia dla najblizszych krewnych nieboszczyka,
dziatajac na nich kojaco poprzez wypelnienie pustki po odejéciu cztonka rodzi-
ny. Ponadto zapobiegato osamotnieniu duszy, ktéra wedlug wierzen pozosta-
wala przy ciele do czasu pogrzebu. Obowiazek sprawowania pustych nocy byt
tez podyktowany obawa, ,zeby zty duch nie zaszkodzit rodzinie” (Biegeleisen
1930: 165). Dla wszystkich uczestnikéw rytualnego czuwania niezmiernie waz-
ng kwestig byto spetnienie wowczas kulturowego wymogu powstrzymania sie
od snu. Ztamanie tego zakazu mogto skutkowac¢ przechwyceniem przez ducha
zmartego duszy $pigcego czlowieka, gdyz ta, jak wierzono, opuszcza ciato pod-
czas spoczynku (Biegeleisen 1930: 164). Bezsennosci sprzyjaly modlitwy i na-
bozne $piewy?, ktore przerywano jedynie na czas positku. Dla os6b sktdconych
ze zmarlym za zycia puste noce byly ostatnim momentem na pojednanie. Ich
obecno$¢ przy trumnie traktowano jako znak wzajemnego przebaczenia.

3 Wiele istotnych informacji o pie§niowym repertuarze pustych nocy podaje Janina Szymanska
(1997/1998: 211-252).
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Kulturowe sposoby ekspresji zaloby po $mierci domownika

Zatoba to roztozony w czasie proces, ktorego dtugos¢, przebieg oraz obowiazujace
reguty zachowania byly uzaleznione od stopnia pokrewienstwa ze zmartym osob
dotknietych stratg. Wigzace sie z tym okreslone zalecenia odwotywaly sie do
symboliki ciszy, ciemnosci i bezruchu jako metonimicznych odwzorowan $mierci.

Mozna méwi¢ o duzym zrdznicowaniu regionalnym powyzszego zjawiska,
a nawet rozbieznosciach na tym samym obszarze geograficznym. Przyktadowo
w jednych miejscowo$ciach na Lubelszczyznie zatoba po ojcu trwatla rok, po
matce - rok i sze$¢ tygodni. Nie obejmowata przy tym meza i zony (Lopacin-
ski 1902: 362). W innych za$§ pograzeni w zatobie mezczyzni nie uczestniczyli
w tancach, a przedstawicielki pici przeciwnej mogty nosi¢ jedynie biale korale
(Skrzynska 1890: 99). W Tomaszowskiem z kolei zatoba obowigzywata wytacz-
nie kobiety: po matce — péttora roku, natomiast po ojcu — rok (Fischer 1921:
310). Byly tez takie regiony, w ktorych nie istnialy zadne obostrzenia zatob-
ne — tak wynika z materiatow zebranych w réznych miejscach dawnej Galicji
(,Oznak zalobnych nie nosza”; Swietek 1893: 134), a takze z relacji pochodza-
cych z Poznanskiego: ,,Zatoby nie nosza; tylko sie niewiasty niekiedy w biate
ptachty, na pogrzeb idac, poprzykrywaja, zarzucajac takowe na gtowe” (Kolberg
1961-2020, t. 10: 218; zob. Fischer 1921: 309).

Doé¢ powszechnym zaleceniem bylo unikanie rozrywek w czasie okreslo-
nym przez tradycje. W materiatach zrédlowych mowa zwykle o zabawach
w karczmie, rzadziej wspomina sie o0 domostwie zatobnikéw, w ktorym obowia-
zywala cisza, np. przez po6t roku, jak w Przemyskiem. Nie stuchano wowczas
muzyki, nie wykonywano tez ,pie$ni §wiatowych” (Fischer 1921: 310).

Najbardziej widocznym z nakazéw zatobnych byt kolor noszonej wowczas
odziezy. Pierwotnie miata ona barwe biata?, ktora do$¢ dtugo obowiazywata
w wielu regionach kraju (,Zatobe oznacza biate tylko ubranie Iniane, swego
wyrobu”; Wierzchowski 1890: 184). W potudniowej czesci Polski zwyczaj ten
utrzymal sie do konica XIX w., a na Kaszubach az do II wojny $wiatowej, po
czym znakiem zaloby stat sie kolor czarny (Perszon 2017: 218). Przypisane oby-
dwu barwom wiasciwosci symboliczne uzasadniaja uzycie zarowno jednej, jak
i drugiej z nich w funkcji zalobnej. Biel jako kolor stanu przej$cia pojawia sie
we wszystkich obrzedach, ktorych istotg jest zmiana spoteczno-kulturowego
statusu cztowieka (Libera 1987: 122). Takie wladnie zawieszenie, wylaczenie
z dotychczasowego uczestnictwa w zyciu lokalnej spotecznosci, jest udzialem
rodziny borykajacej sie ze stratg bliskiej osoby. Natomiast czerni jako metonimia
$mierci ma kojarzy¢ sie z ciemnos$cig nocy i mrokiem (Libera 1987: 121-122).
Stanowiac odwzorowanie sfery za§wiatowej, rozpadu wszystkich form, czern
jest jednoczesnie punktem wyjscia do nowej egzystencji. Powyzsza idea przy-
$wieca wlaénie zalobie, ktéra powinna prowadzi¢ do reorganizacji i ponownego
wlaczenia rodziny zmartego w rytm zycia wspoélnoty.

4 Biel jako barwa symbolizujaca zatobe byta znana i stosowana na calej Stowianszczyznie, zanim
wyparta ja czern (Tolstaya 2009: 314).
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Poza biela i czernig w stroju zalobnym dopuszczalne byly jeszcze kolory
yhijakie”, czyli fioletowy, niebieski i popielaty (Lopacinski 1902: 362), a takze
rézowy, blekitny i zielony (Kowerska 1894: 147). Natomiast nalezalo wystrzegaé
sie czerwonego. Wydaje sie to naturalne, zwazywszy na symboliczne znaczenia
tej barwy. Dzieki skojarzeniom z krwig i ogniem czerwien uznawano za symbol
zycia, dojrzatosci i ptodnosci. Byta wiec wysoce niepozgdana wobec koniecz-
noéci rytualnego podkreslania zaistniatego stanu §miercis.

Wedtug zrdodet etnograficznych zakres akceptowalnych kolorow mogt zmie-
nia¢ sie wraz z uplywem czasu zaloby. Dotyczylo to np. noszonych na glowie
chustek. Najpierw byly one jedynie czarne i czarno-zolte, potem popielate,
a pod koniec zatoby niebieskie. Po tym okresie mozna byto wroci¢ do czerwo-
nej barwy tych nakry¢ (Fischer 1921: 310).

Posrednim $wiadectwem istnienia zalobnej kolorystyki sa ludowe nazwy
kwiatow. Dotyczy to np. driakwi ogrodowej (Scabiosa atropurpurea) nazywanej
swdowim kwiatkiem” ze wzgledu na, jak podaje Kolberg, ,,smutne” zabarwienie
ptatkow (Kolberg 1961-2020, t. 20: 308—309)°. Zazwyczaj maja one kolor ciem-
nopurpurowy lub fioletowy. Z kolei w Lubelskiem okreslenie ,,zatobny kwiat”
odnosito sie do kazdej roliny w kolorze biatym (Kowerska 1894: 147).

W czasie agonii nalezalo bezwzglednie zachowaé milczenie, zeby ptaczem
i krzykiem nie przysporzy¢ konajacemu cierpien i nie utrudni¢ mu odejscia
z tego $wiata. Zachowania bardziej emocjonalne uznawano za stosowne, a na-
wet konieczne dopiero bezposrednio po $mierci oraz w trakcie pogrzebu. Dla
wschodnich i potudniowych regionéw Polski, pozostajacych w zasiegu wpty-
wow kultury prawostawnej, charakterystyczna byta tradycja lamentowania,
czyli rytualnego wyrazenia zalu spowodowanego $miercia bliskiej osoby (Tro-
janowicz 1989: 17; Koéciuk 2011: 660). Zwyczajowo wiekszy zal okazywano po
$mierci osoby miodej niz cztowieka w starszym wieku, np. jednego z rodzicow
matoletnich dzieci. Natomiast w dalszej perspektywie unikano nadmiernego
optakiwania, poniewaz jak wierzono, utrudnialo to po$miertng egzystencje.
Powyzsze obostrzenia dotyczyly szczegdlnie matek, ktorych tzy ,ciazyty” po-
tomstwu w za$wiatach. Na tym wtladnie przekonaniu bazujgq m.in. opowiesci
ajtiologiczne realizujace watek T 4031 ,Dzbanuszek tez”:

5 Czerwieni przypisywano tez wlasciwosci apotropeiczne. I do takich wlasnie jej walorow
odwolywali sie np. stolarze wykonujacy trumne (Huculszczyzna). Po zrealizowaniu zaméwie-
nia rzemie$lnicy ktadli obok trumny naczynie z woda i czerwona chusteczke, na wieko za$

— bochenek chleba z zapalong $wieca. Chleb i chusteczka przechodzity nastepnie na wiasnosé¢
stolarzy (Fischer 1921: 198).

6 ,Wdowie” nazwy odnosily sie nie tylko do §wiata roslin, ale swym zasiegiem obejmowaty
takze zjawiska z najrozmaitszych sfer. Niektore z nich maja wymiar bardziej uniwersalny
(por. wdowi grosz), inne znane sa jedynie na ograniczonym kulturowo obszarze. Ciekawym
przykladem sa kamienie szlachetne, a zwlaszcza ametyst i aleksandryt. Drugi z wymienionych
mineralow miano wdowiego kamienia (wariantywnie krwawego kamienia) zyskat w rosyjskiej
ludowej gemmologii. Zgodnie z jej wykladnia wdowienstwo czeka kobiete noszaca bizuterie
z aleksandrytem lub bedaca jedynie w jej posiadaniu. Podstawows przestankq do takiej seman-
tyzacji mineratu byta jego zdolno$¢ do zmiany barwy. W zaleznoéci od o$wietlenia z zielonej,
powszechnie kojarzonej z mlodoscia i kwitnieniem, zmieniala sie ona na czerwono-fioletowg
symbolizujaca krew, gniew i zemste (Berezovich, Surikova, Shterngarc 2021: 13-14, 18).
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Umarla corka matce, 6na jo chciata widzie¢, posta w zadusny dziej
w nocy do koéciota, a w te noc majo dusycki wolno$ i ido do kosciota,
i ta matka posta do kosciota i uzrata, jak i corka sta do koSciota z drugiémi
dusami i niesta zbanek wody, jesce do tego byta umacana. Pyta sie swoi
corki: ,Skad ty tyle wody dzwigas?”. A 6na i odpowiedziata: ,WieleScie
naptakali, tyle muse wody dzwiga¢” (Cercha 1900: 193).

Fabuty tego typu mogly pemi¢ funkcje kompensacyjna, a jednoczeénie stano-
wity przestroge przed popadaniem w rozpacz, ktéra zaburzata zdolnos¢ jasne-
go osgdu sytuacji, zwlaszcza w odniesieniu do wyrokéw Boskich. Nigdy nie
nalezato ich podwazaé, nawet jesli z pozoru wydawaly sie okrutne (Sitniewska
2018: 346).

Status wdowienstwa w kulturze ludowej
Zjawisko wdowienstwa wpisuje sie w szerszy kontekst dychotomicznie zo-
rientowanego ludowego imago mundi. Jak wiadomo, tworzy go szereg binarnie
skorelowanych kategorii zarowno wchodzacych w relacje kontrastowe, jak i or-
ganizujacych sie w ciagi o podobnej semantyce. W $wietle tych ustalen wdo-
wienstwo stanowi realizacje idei nieparzystosci i jest waloryzowane negatyw-
nie. Wynika to z faktu, ze okresla stan rzeczy otwarty na zmiany, domagajacy
si¢ dopelnienia przez dodanie brakujacej potowy, by utworzy¢ catos¢, jaka jest
para. Parzyste z kolei odpowiada stabilno$ci, kompletnosci i petni, ktora nie wy-
maga juz zadnego uzupetnienia (Kowalski 1998: 280-281; Stomma 2000: 111-112).
W kontekscie charakterystyki wdowienistwa za pomocg poje¢ o pokrewnej
tematyce typu: pojedynczy, niepetny, niekompletny, niedostateczny (Berezo-
vich 2011: 19-20), na plan pierwszy wysuwa sie okreslenie ,niepelnowarto-
Sciowy”. Ma to zwiazek z ludowym rozumieniem doli, czyli pewnego zasobu
zyciowej potencji otrzymanej przez cztowieka w chwili narodzin. Powinna
mu ona umozliwi¢ wypelnienie wszystkich rél spoteczno-kulturowych, zwtasz-
cza wigzacych sie z zalozeniem rodziny i wychowaniem potomstwa (Sedakova
2004: 40). Nic zatem dziwnego, ze jako jednostki, ktore juz spozytkowaty czes¢
swojej doli w poprzednim zwiazku, ani wdowiec, ani wdowa nie stanowili
pozadanych kandydatéw na meza/zone, szczegdlnie dla panien i kawalerow.
Wskazujg na to zapisy etnograficzne, a takze rézne teksty folkloru stowne-
go i piesniowego (pieéni zalotne, weselne, przystowia). W zaprezentowanym
w nich swoistym rankingu kobiecej atrakcyjnos$ci wdowa zajmuje przedostatnig
pozycje. W piesniowej odmianie tej klasyfikacji przed nig plasowaty sie panny
i mezatki, za nig za$ jedynie kobiety w wieku podesztym (Kolberg 1961—2020,
t. 26: 305). Swiadectwem postrzegania wdowcoéw jako niepelnowartosciowych
kandydatéw na meza byty ludowe prognostyki oparte na kategorii niedoboru
i niekompletnosci. Zapowiedzia poslubienia owdowiatego mezczyzny mogto by¢
niedoktadne posprzatanie izby (Wierzchowski 1890: 193) lub poczestowanie
panny niepetnym kieliszkiem wodki (Ciszewski 1887: 32). Na niekorzys$¢ wdow-
ca przemawiala perspektywa poslubienia kogo$, kto zostal dotkniety zmazg



ITWONA RZEPNIKOWSKA Zaloba i wdowienstwo w polskiej kulturze ludowej 95

$mierci (,,U wdowca trupia gtowa na stole lezy”; Krzyzanowski 1972: 634) badz
dysponuje ograniczonym potencjatem seksualnym (,,U wdowca p6t dupy zim-
nej”; Krzyzanowski 1972: 633).

Dziewczeta i mezczyzni stanu wolnego obawiali sie niecheci ze strony dzieci
z pierwszego zwiazku tudziez przysztych konsekwencji wrogich relacji. Doroéli
juz pasierbowie tak macoche, jak i ojczyma mogli usunaé poza nawias zycia
rodzinnego, nawet w dostownym znaczeniu tego stowa.

Stado gesi, stado owiec,

matusinku, chce mie wdowiec.

Jedna gaska, jedna owca,

matusinku, nie chce wdowca.

Da, bo ten wdowiec ma dzieci,

ino da dzieci urosna,

da to macocha wyleci (Lipifski 1884: 78).

Nie bierz tez i wdowy, bo z gromada dzieci;
jak dzieci dorosna, to ojczym wyleci (Kolberg 19612020, t. 25: 29).

Nieche¢ dziewczat do matzenstwa z wdowcem wynikata tez z obawy przed
ewentualnym poréwnywaniem ze zmartg matzonkg i leku, ze nie sprostaja
wymaganiom stawianym im przez meza oraz jego dzieci:

Zielona ruta, jalowiec -

lepsy kawaler niz wdowiec.

Bo wdowiec bedzie wymawiat,

lepsa ja pirwsa zone miat.

A dzieci bedg ptakaly,

bodaj macochy nieznaty (Kolberg 1961-2020, t. 26: 124).

Powyzsze leki odzwierciedlajg tez polskie przystowia: ,Nie péde za gdowca,
cho¢byk sto lat zyta, boby mi wycytal: piérwsza lepsza béta”; ,Wdowiec, skoro
wezmie ciebie, co chwila nieboszczke wygrzebie” (Krzyzanowski 1972: 634).

Licznych przyktadéw faworyzowania wtasnych dzieci i przesladowania
przybranych dostarczaja bajki magiczne (por. Krzyzanowski 1963: 152, 162-165,
167-168, 220—221; T 480A ,Dwie siostry, dobra i zla”, T s10A ,Kopciuszek”,
T 516 ,Skamienialy stuga”, T 709 ,Dziewczyna w szklanej trumnie”), w kto-
rych w roli okrutnego rodzica wystepuje macocha. Najczeéciej wypedza ona
pasierbice (rzadziej pasierba) z domu badz ztym traktowaniem i skrytobdjczymi
planami zmusza jg do ucieczki. Nierzadko szantazuje meza, by to on odprawit
dziecko z poprzedniego malzenistwa (Rzepnikowska 2005: 52-53). Utrwalony
w narracjach magicznych obraz macochy jako osoby niechetnej lub nawet wro-
giej wobec potomstwa meza mogt zostaé wywiedziony z obserwacji wiejskich
rodzin powstatych w wyniku zawarcia powtérnego matzenstwa przez jedno lub
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oboje partneréw. Ponadto wpisuje sie w fabularno-kompozycyjny model bajki
magicznej zasadzajacy sie na zaprezentowaniu postaw wyraznie skontrastowa-
nych pod wzgledem moralnym.

Powtorne malzenstwo wdowy i wdowca

Nowy zwiazek byl zawierany dawniej bardzo szybko, zwtaszcza przez owdo-
wialego mezczyzne. Mogto to by¢ podyktowane praktyczng koniecznoscia po-
zyskania opiekunki dla potomstwa oraz dodatkowych ragk do pracy w gospo-
darstwie (Kolberg 1961—2020, t. 34: 220—221). Niewykluczone tez, ze miat na to
wplyw rodzaj relacji laczacych matzonkow:

Wiegc sprawdza sie tu, ze matzonek mito$¢ po stracie zony zachowu-
je literalnie tylko do grobowej deski. Gdy trumna znikta i gréb zostat
zasypany, oczy wdowca btadza zaraz po obliczach obecnych dziewek.
W tydzien tez po pochowaniu zony jedzie on juz w rajby (o$wiadczyny)
do nowej bogdanki, a w cztery tygodnie nowsq juz wprowadza do swej
siedziby matzonke (Kolberg 1961-2020, t. 27: 150).

Podobne motywacje towarzyszyty wdowie. Na Mazowszu ,,potrzeba gospo-
darza”, jak tez przekonanie, ze ,rola [...] wraz z gospodynig, by nie podupas¢,
ani na chwile [...] odtogiem leze¢ nie powinny”, byly wystarczajacymi okolicz-
noéciami do zamieszkania z wybrankiem serca pod jednym dachem zaraz po
zareczynach (Kolberg 1961-2020, t. 26: 21). W kontekscie otwartos$ci owdowia-
tej kobiety na nowy zwigzek mozna interpretowac zapis Kolberga dotyczacy
zachowania uczestnikow stypy:

Czestokro¢ juz nazajutrz po pogrzebie sprasza wdowa nieboszczyka
(zwtaszcza jesli mloda) sgsiadow na jadlo (zwane takze: pogrzeb) do
karczmy, gdzie tez znajdzie sie i skrzypek. Zdarza sie¢ nawet, ze ten i Ow
parobek, podpiwszy sobie, poprosi po objedzie gospodynie do tanca: ,,No,
chodzcie ino Mackowa!” — Na ktore-to wezwanie, ta, niby wzdragajac
sig, odpowiada: ,,Oj! daliby$cie pokoj, co mam-ta chodzi¢, dy¢ nieboscyk
jesce nie ostyg(l)”. — Gdy jednak parobek domaga sie tego coraz natar-
czywiej, ulega ona wreszcie i idzie z nim w taniec, nadmieniajac: ,No, to
chyba zatobnego!” (Kolberg 1961-2020, t. 20: 133).

Najczesciej uwazano, ze mezczyzni mogli Zenic sie czterokrotnie i dopiero pigty
zwiazek byl postrzegany jako grzeszny. Ten swego rodzaju przywilej wiejskich
przedstawicieli plci brzydkiej zapewne wynikal z duzej umieralnosci kobiet
przy porodzie. To by tlumaczyto, dlaczego ,inni liczbe te zon rozciagaja az do
siedmiu” (Kolberg 1961—-2020, t. 26: 255).

Zawarcie powtornego zwigzku malzeniskiego nie bylto juz tak uroczyste jak
wesele panny i kawalera. W pewien sposob starano sie podkreslic odmienny
charakter ceremonii. Przyktadowo rozge weselng przystrajano jedynie w sy-
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tuacji, gdy kawaler zenit sie z wdowgq lub panna wychodzita za wdowca. Gdy
za$ dla kazdego z malzonkéw byt to drugi §lub, w ogodle nie uzywano tego
rekwizytu (Kolberg 1961-2020, t. 20: 138). Ponadto zmiany dotyczyty m.in. ru-
cianego wianka, ktory wdowie ktadziono nie na gltowe, lecz na ramie (Kolberg
1961-2020, t. 34: 195). Sama uroczysto$¢ trwala jeden dzien, a jej punktem kul-
minacyjnym byta biesiada (Kolberg 1961—2020, t. 34: 220—-221). W Radomskiem
po zabawie w karczmie wdowiec wraz z druzba i muzykantami udawat sie
najpierw do swojej siedziby ,dla wystraszenia smutku po nieboszczce, rozwe-
selenia chatupy i przygotowania jej do przyjecia nowej gospodyni”, po czym
podazat do domostwa narzeczonej (Kolberg 1961-2020, t. 20: 140).

Gdy kawaler Zenit sie z wdowa lub panna wychodzita za wdowca, to na
Kurpiach podejmowano dziatania, ktére mogg by¢ kwalifikowane jako rytualne
oszustwo. Ich celem bylo bowiem wprowadzenie w btad blizej nieokre$lonych
sit nadzmystowych co do faktycznego stanu rzeczy (Tolstaya 1995: 109—110).
Zalecano zatem, aby po $lubie do domu malzonka wchodzi¢ oknem ,w tej
mysli, ze gdy pierwszy maz i zona umarli, a wchodzili drzwiami, najlepiej
im wlez¢ oknem, a przez to nie umrze¢ w rychle” (Kolberg 1961-2020, t. 27:
220). Podobnie byto na Podkarpaciu, z tym ze kobieta poslubiajaca wdowca,
wchodzac przez okno, powinna by¢ ,zwrdcona tytem do izby i ku drzwiom”
(Wierzchowski 1890: 193). Kiedy za$ byto to kolejne matzenstwo dla wdowy, do
izby przedostawata sie w powyzszy sposob najpierw ona, a nastepnie jej maz.
Starano sie tez przewidzie¢, jak dtugo jedno z malzonkéw bedzie zy¢ w stanie
wdowienstwa. W tym celu liczono kroki zrobione w jednym bucie (Wierz-
chowski 1890: 193).

Z niektorych ustaleni Kolberga wynika, ze mezczyzna zawierajacy powtdrne
malzehstwo byt w bardziej uprzywilejowanej pozycji niz kobieta, ktéra ponow-
nie brata $lub. Przemawiala za tym ludowa wizja przebiegu Sadu Ostatecznego:

Na Jozafatowej dolinie kazdy maz i zona stanie w swojej parze, jako
malzenstwo. Cigzki wstyd tam bedzie wdowie, ktora za drugiego poszta
chtopa, gdyz dwoch koto niej bedzie stato mezoéw; jak niemniej i tym
dwom lub wiecej kobietom, ktore za jednym bedac mezem, w jego sie
znajda towarzystwie. Mezczyzna zas, maz wdowy, ktory sie po jej Smier-
ci ozenit z druga, z ta tylko drugg stanie na sadzie, gdyz wdowa wrocié
tam musi do pierwszego swego meza (Kolberg 1961—2020, t. 34: 156-157).

O niejednakowej waloryzacji przedstawicieli poszczegdlnych plci §wiadcza nie-
przychylne komentarze ludoznawcoéw wobec wdow, ktore od razu po zareczynach
oferowaty kandydatom na meza wspolne zamieszkanie (Kolberg 1961—2020, t. 26: 21).

Na marginesie warto doda¢, ze stowo ,wdowa” nie odnosito sie tylko do ko-
biety, ktorej zmart maz. Za kazdym razem jednak miato ono pietnujacy charak-
ter. Dotyczyto to np. okreslen ,,polna wdowa” (Pauli 1838: 89—90) lub ,wdowa
w chustce” (Cercha 1900: 152), ktorymi opatrywano panne z dzieckiem. Nie
przystugiwala jej bowiem ani fryzura, ktorg nosity dziewczeta na wydaniu, ani
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nakrycie glowy nalezne mezatkom. Wystarczyt jednak sam fakt podejmowania
przez panng przygodnych kontaktéw seksualnych, by stosowaé¢ wobec niej de-
precjonujace okreslenie ,wdowa” (Wenklar 2011: 274). Z kolei ,stomiana wdowa”
to ,kobieta niezyjaca z mezem, porzucona” (Dworakowski 1935: 8)”.

Okres zatoby uznawano za zamkniety po uptywie czasu przyjetego w da-
nej spotecznoéci na dopetnienie stosownych obowigzkoéw wobec zmartego. Jak
wspomniano wyzej, na dlugo$¢ jego trwania mial wptyw wiek nieboszczyka,
pte¢, jego status rodzinny i spoteczny. Symbolicznym znakiem zakoniczenia za-
toby bylo odprawienie specjalnej mszy za dusze zmartej osoby. W niektorych
regionach kraju istnial zwyczaj ugaszczania zebrzacych dziadow, sierot, oséb
kalekich nazywany Bozym obiadem. Sktadat sie on z kilku dan podawanych na
ciepto (Kolberg 1961-2020, t. 10: 218). Odtad najblizsi nieboszczyka mogli na
nowo wigczy¢ sie w rytm zycia wspdlnoty, a wiez ze zmartym byta podtrzy-
mywana w trakcie wyznaczanych przez tradycje $wiat zadusznych.

Przemiany zwyczajow zalobnych

Badania ostatnich lat pokazuja, ze pewne zwyczaje zatlobne przetrwaty na
wsi do czasdéw obecnych. Najblizsi krewni zmartego przez rok nie uczestniczg
w hucznych zabawach oraz nosza pewne oznaki zaloby, zwlaszcza ciemne
ubranie. Czynig tak gtéwnie kobiety, podczas gdy mezczyzni ograniczajg sie do
przypiecia na rekawie badz klapie marynarki czarnej wstazki (Kupisinski 2007:
157-159; Tymochowicz 2013: 74-78; Perszon 2017: 171-200).

Jednoczes$nie obserwuje sie szereg przemian w tym zakresie. Dotyczy to np.
czynnos$ci czuwania przy zmartym, ktére bywa skracane do kilkugodzinnego
wystawienia trumny z cialem w dniu pogrzebu. Nie wykonuje si¢ tez lamentow
charakterystycznych zwtaszcza dla wschodnich terenéw Lubelszczyzny i Pod-
lasia (Tymochowicz 2013: 67). Ostabia sie ponadto rola krewnych i znajomych,
ktorzy z réoznych przyczyn nie mogg na co dzien wspiera¢ osoby dotknigtej
stratag w przezwyciezaniu zalu po zmartym. Swoistym znakiem czasu stato sie
wirtualne przezywanie zaloby mozliwe dzieki powstaniu portali spoteczno-
$ciowych. Rodzina, znajomi i przyjaciele zmartego integruja sie wokét jego do-
tychczasowego profilu na Facebooku lub konta zatozonego mu tam poémiertnie.
Tworzac zamknieta wspolnote zatobnikéw, moga dzieli¢ sie swoimi wspomnie-
niami, refleksjami, a takze informacjami na tematy biezace. Adresatem wypo-
wiedzi nierzadko jest sam zmarly, ktoremu zadaje sie pytania i kieruje sie do
niego rozne proéby. Praktyki upamietniajaco-zalobne obejmuja tez umawianie
sie¢ na msze odprawiane w intencji zmartego, wspdlne odwiedzanie jego grobu
(Gadowska 2018: 119—121).

Miejscem o nieco innym charakterze zatobnej ekspresji sa konta w mediach
spotecznos$ciowych nalezace do najblizszych krewnych niezyjacego cztowieka,

7  Szereg interesujacych ustalen dotyczacych semantyki wyrazenia ,stomiana wdowa” funkcjo-
nujacego na jezykowo-kulturowym obszarze Europy i Azji poczynita Yelena Berezovich (2012:
277-299).
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zwlaszcza za$ matek, ktore utracity dzieci. Stanowia one emanacje bolu i te-
sknoty, czego pierwszym sygnatem sa profilowe fotografie pociech, a takze ich
zdjecia w tle. Przezywane przez osamotniong matke emocje uzewnetrzniane sg
zazwyczaj za posrednictwem udostepnianych przez nig na osi czasu sentencji,
lirykow, pamiatkowych fotografii, obrazkow z wizerunkiem aniotow, niebian-
skich przestrzeni i palacych sie zniczy (Gadowska 2018: 123).
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