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Dzigki zainteresowaniu tworczoscig ludu w pierwszej potowie XIX wicku
utrwalono na terenach dawnej Rzeczypospolitej wiele tekstow basni i podan. W latach
czterdziestych swoje wedréwki po mazowieckich wsiach odbywal réwniez Roman
Zmorski, znany przede wszystkim z dziet lirycznych i powiesci poetyckiej Lestaw. Szkic
fantastyczny (1847). O samym Zmorskim nie pisano jednak zbyt wiele, o jego Podaniach
i basniach ludu (zbiorze powstalym z utworé6w zgromadzonych w czasie wypraw) —
jeszcze mniej. Nawet bezposrednio po $mierci autora ukazato si¢ niewiele tekstow na
jego temat®. Wzmianki o dzietach i dzialalno$ci Zmorskiego sg w wigkszo$ci rozproszone
po pracach zbiorowych, chociazby poswigconych Cyganerii Warszawskiej?, a takze
rozprawach syntetyzujacych zjawisko zainteresowania tworczoscia ludu w XIX wieku
oraz studiach dotyczacych zrodel wspotczesnej fantastyki®. Dotyczg one jednak przede
wszystkim wspomnianej tworczosci poetyckiej Zmorskiego, zbiorom podan i basni
pos$wiecano znacznie mniej miejsca®. Omawiane byly zazwyczaj w kontekécie rozwoju
dziewietnastowiecznej folklorystyki, rzadziej jako samodzielne utwory literackie®.
Tymczasem analiza tych tekstow — zwlaszcza w odniesieniu do symboliki zawartej

1 Zmorski doczekat sig kilku po$miertnych wspomnien, m.in. Kilka stow poswieconych pamieci zmartego
w dniu 18 lutego 1867 roku poety autorstwa Adama Rzgzewskiego (1868).

27biér wybranych poezji, opowiadan, artykutéw, wspomnien i anegdot grupy wydat Stefan Kawyn (1967).

8 O tworczosci Zmorskiego i zawartych w niej motywach fantastycznych napomyka Henryk Dubowik
W pracy Fantastyka w literaturze polskiej. Dzieje motywow fantastycznych w zarysie (Dubowik 1999: 149-
150). Dokladng analiz¢ poréwnawcza jednej z basni Zmorskiego, Strzygi, i opowiadania Andrzeja
Sapkowskiego WiedzZmin — w zwigzku z zarzutami o brak oryginalnosci tekstu wspofczesnego pisarza fantasy,
opartego wlasnie na utworze autora Podarn i basni ludu — przeprowadzila natomiast Magdalena Roszczynialska
w artykule Nowa basn: ,,Strzyga” Romana Zmorskiego i ,, Wiedzmin " Andrzeja Sapkowskiego opublikowanym
w ,,Annales Universitatis Paedagogicae Cracoviensis. Studia Historicolitteraria” (2003: 257-266).

4 O autorze wspominat miedzy innymi Ryszard Wojciechowski w Dziejach folklorystyki polskiej 1800
1863, umieszczajac jego dzieta na tle dziewigtnastowiecznego zainteresowania folklorem (Wojciechowski
1970: 127-142).0 Zmorskim pisata tez Maria Dernatowicz w drugim tomie pracy zbiorowe;j Literatura krajowa
w okresie romantyzmu 1831-1863 (Dernatowicz 1988: 229-256), powotujac si¢ na prace — co wazne, w cato$ci
poswigcona Zmorskiemu — Edwarda Piescikowskiego: Poeta tutacz. Biografia literacka Romana Zmorskiego
(1964). Badacz przedstawil dziela autora Lesfawa przekrojowo, sytuujac je na tle kolejnych lat jego zycia, nie
omawiajac jednak doktadniej poszczegélnych utworéw. W serii ,,Czarny Romantyzm” ukazata si¢ rowniez
edycja Lestawa. Szkicu fantastycznego (2014), opatrzona najbardziej aktualng bibliografig prac na temat
Zmorskiego; wstgp przygotowata Halina Krukowska, ktora zajela si¢ réwniez opracowaniem tekstu,
redaktorem tomu i aneksu byt za$ Jarostaw Lawski.

5 Analizy pojedynczego utworu z Podari i basni ludu — Sobotniej Géry — podjat sie w zbiorze Paralele.
Studia poréwnawcze z pogranicza literatury i folkloru Julian Krzyzanowski (1977: 729-739). Opisat ten tekst
za pomoca systematyki basni ludowych szkoty finskiej, starajac si¢ okresli¢ najbardziej prawdopodobne
pochodzenie glownego watku fabularnego basni. Ponadto postawit teze, ze ,,Zmorski w Sobotniej Gorze uderzat
w ton wieszczy, jak si¢ podéwczas w poezji naszej praktykowalo” (tamze: 738). Postaé trzeciego syna
zinterpretowat jako symbol warstw chtopskich, ktore w potowie XIX wieku zaczety pojawiaé si¢ w dyskursie
spotecznym, przedstawiane jako dotad niezauwazana sita, mogaca odegra¢ duza rolg¢ w walce o niepodlegtos¢.

Rowniez Violetta Wroblewska zajeta si¢ dokladniejsza analiza pojedynczego utworu w zbiorze
Zmorskiego — Strzygi, interpretujac wymiar religijny basni, odnoszacy si¢ nie do reliktow wierzen poganskich,
a do wiary chrze$cijanskiej. Rozpoznania badaczki dotycza przede wszystkim funkcji pojawienia si¢ potwora
(kara za grzechy), miejsca akcji (kosciot, przestrzen sakralna), kreacji gtownego bohatera (kierujacego si¢
dobrem) i jego pomocnika starca, a takze cech indywidualnych nadanych przez Zmorskiego uniwersalnemu
motywowi basniowemu (Wrdblewska 2005: 77-91 i Wréblewska 2014: 205-218).
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w tradycyjnych basniach ludowych, zwigzanej migdzy innymi z postrzeganiem czasu
i przestrzeni, a takze demonologia — moglaby dopetni¢ dotychczasowe rozpoznania
0 interpretacj¢ podan i basni Zmorskiego w kontekscie tak waznego w pierwszej potowie
XIX wieku folkloru.

Podania i basni ludu w Mazowszu (z dodatkiem kilku szlgskich i wielkopolskich)
wydano po raz pierwszy w 1852 roku we Wroctawiu nakladem Zygmunta Schlettera.
Ztozylo si¢ na ten tom dwanascie tekstow z Mazowsza, z czego sze$¢ opatrzonych byto
przypisami autora®, oraz dodatek pigciu opowiesci z Wielkopolski i Slaska. Catosé
poprzedzat wstep Zmorskiego na temat tworczosci ludowej, ktory wydrukowany byt juz
w 1847 roku jako artykul w ,Przyjacielu Ludu” (Wojciechowski 1970: 133).
Potraktowanie tekstow Zmorskiego jako materiatu $cisle folklorystycznego mogloby
jednak budzi¢ uzasadnione watpliwos$ci. Piszac o dziewietnastowiecznych zbiorach
podan i basni, nalezy pamigta, ze ich autorzy nie wywodzili si¢ ze spotecznosci
chlopskich, a teksty przygotowywali dla 0s6b ze swojego srodowiska. Podobnie byto w
przypadku Zmorskiego; we wstepie do Podar i basni ludu (Zmorski 1852: XI11-XIV)
poeta przyznawatl, ze zmienial poboczne, mniej istotne watki oraz przetwarzal basnie
stylistycznie, dostosowujac je do Je;zyka llteracklego — rezygnujac tym samym
z niektorych cech tradycyjnej opowiesci moéwionej czy elementdéw fabuly by¢ moze
istotnych z perspektywy ludowego postrzegania $§wiata. Niemniej w tych utworach
przetworzonych dla odbiorcy spoza spolecznosci wiejskiej zachowaly si¢ tradycyjne
znaczenia czy struktury pochodzace z pierwotnego, ludowego zrédla. Analiza Podan
i basni ludu w kontekscie symboliki czasu i przestrzeni, a takze wyobrazen o demonach,
moze by¢ wiec sprawdzeniem, jak wiele schematow wierzen kultury ludowej Zmorski
zachowat w swoich tekstach.

Symbolika czasu i przestrzeni

Znaczenia symboliczne czasu i przestrzeni sg w mysleniu magicznym, obecnym
w tradycyjnym folklorze, silnie ze sobg zwigzane. Pora dnia lub nocy, znaczenie §wiatla
i ciemno$ci, momenty graniczne w cyklu dobowym (potnoc, $wit, pohldnie zmierzch)
oddzialuja na sposob postrzegania rzeczywistosci, niejednokrotnie zmlenlaj ac jej obraz.
Inne SkO_]aI‘Zf:l’lla wywotywac bedzie las o polnocy, inne o §wicie — i moga by¢ to
skojarzenia zupetnie przeciwstawne. Momenty przejscia, ktore pojawiaja si¢ w kolejnych
czesciach cyklu dobowego i ksztaltujg rytm dnia oraz nocy, zwigzane sa z mediacjg. Piotr
Kowalski tak definiowat to pojgcie:

Mediacja oznacza wszelkie przekraczanie granic; chodzi zardwno o granice migdzy fragmentami
przestrzeni, jak i odcinkami czasu czy sekwencjami zycia ludzkiego. Sg one w glebokim sensie
izomorficzne, taczy je tez wzajemna przektadalno$¢ kategorii czasowych i1 przestrzennych
(Kowalski 1998: 307).

Najogolniej ujmujac, mediacja oznacza kazdy moment, w ktéorym nastepuje
przejécie od jednego stanu do drugiego (mozna jg wigc odnosi¢ nie tylko do cyklu
dobowego, lecz takze do rytuatdw przejscia) lub krzyzujg si¢ ze soba sfery o roznych
konotacjach symbolicznych. Brzozowska-Krajka nazywa takie okresy ,,progami
temporalnymi” (Brzozowska-Krajka 1994: 9). Fazy przej$cia odnalez¢ mozna nie tylko
w cyklu dobowym, rowniez w miesigcznym — zwiazane z przechodzeniem faz ksigzyca
— i rocznym — w odniesieniu do zmian pér roku. Te uj¢cia odpowiadaja nie tylko

& W przypisach do dwéch pierwszych podan znajdowaly sie réwniez basnie innych regionéw. Zmorski
poréwnywat do nich zapisane przez siebie podania Mazowsza. Z Sobotniq Gorg zestawiona zostata klechda
$laska, O dziadowym synu — basn wegierska (u Zmorskiego: madziarska).
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wyobrazeniom folkloru. lacza si¢ takze z mitycznym postrzeganiem $wiata,
kosmicznym cyklem przyrody: §wiata umieszczonego w odwiecznym kr¢gu odradzania
(tamze: 14-15). Nie byli wigc w bledzie romantycy, w tym i Zmorski, twierdzac, ze
kultura ludowa przechowuje elementy poganskich wierzen — cho¢ wspoétczesne badania
dowodza (Tomiccy 1975: 15), ze nie same mity, opowiesci, lecz specyficzny sposob
patrzenia na rzeczywisto$¢. Symboliczna wizja S$wiata w ludowych kulturach
europejskich bedzie jednak syntezag dawnego mys$lenia mitycznego i wyobrazen
chrzescijanskich (tamze 1975: 16). W przypadku postrzegania czasu oznacza to

potaczenie obu koncepcji — cyklicznej i linearnej — w jedng (Brzozowska-Krajka 1994:
17).

Czas i przestrzen wptywaja na siebie, jednak same typy miejsc moga wywotywac
réwniez skojarzenia symboliczne. Podobnie w przypadku postrzegania odlegtosci: znane
i przyjazne jest to, co znajduje si¢ blisko, w granicach wsi — a wigc rowniez pola uprawne
oraz inne tereny nalezace do cztowieka z danej matej spotecznosci. To, co znajduje si¢
poza nia, lokuje si¢ w sferze obcej, nieraz utozsamianej z sitami chtonicznymi (Tomiccy
1975: 140).

Te elementy opisu $wiata mozna dostrzec w obrazach przestrzeni w Podaniach
i basniach ludu. W basni O dziadowym synu Zmorski przedstawit las w nastgpujacy
Sposob:

Stonce tu jasno jeszcze $wiecilo i wiatr Swiezy, biegac srodkiem, trzast zielonemi galezmi brzoz
biatych; po gateziach wesoto skakaly wiewiorki, dzigcioty pukaly 1 wrozka-kukutka wesoto kukata.
Nie wiedzac, w ktora obrocié si¢ strone, na wschod czy zachod, stanat chtopiec wposrod drogi. Na
zachodzie niebo jasne $wiecito si¢ jak zlociste sklepienie w kosciele, i cata okolica w purpurowym
blasku plywata jak zaczarowana; na wschodzie kreta si¢ droga w szarej, tajemnej gubita gestwinie.
1 kazda strona zarowno ngcita ku sobie oczy: bo w mtodosci rownie uroczo jasna nadzieja i ciemna
niepewno$¢ usmiecha si¢ sercu (Zmorski 1852:29-30)".

Wyraza si¢ tutaj charakterystyczny dla ludowej wizji $wiata dualizm
W postrzeganiu rzeczywistosci (koresponduje on z odczuciami bohatera). Z jednej strony
las wywoluje skojarzenia dobre, zwigzane ze sferg zycia. Elementami takiego
obrazowania sg stonce —symbol m.in. wiecznos$ci i regeneracji (Kowalski 1998: 516) —
zielen przyrody oraz zwierzeta, jasne barwy, porownanie nieba do sklepienia w kosciele
(czyli przestrzenl bliskiej sferze sacrum) Z drugiej ]ednak pOJaw1ajq si¢ konotacje
zupe%me inne. Na wschodzie dominuja ciemne barwy i poczucie zagubienia. Jest to
ziemia nieznana, nalezaca do innego, chtonicznego porzadku §wiata. Sam literacki opis
prezentuje si¢ tez znacznie bardziej skapo, co potgguje poczucie obcosci, wrazenie
niewiadomego. Umiejscowienie obu obrazoéw lasu w przestrzeni takze oparte jest na
biegunowosci — lezg na przeciwlegtych kierunkach $wiata.

Negatywne obrazowanie miejsca pojawia si¢ rowniez w Strzydze. Przestrzen
sakralna zostaje opanowana tam przez sity demoniczne, bo tez w kosciele farnym
mieszka tytulowy potwor. Nastepuje ztamanie zasad symbolicznego funkcjonowania
$wiata, wykroczenie przeciw odwiecznemu tadowi rzeczywisto$ci. W opisie wnetrza
kosSciota (Zmorski 1852: 112) pojawiajg si¢ porownania elementéw architektonicznych
do istot demonicznych.

Inne miejsce o szerokich konotacjach symbolicznych pojawia si¢ w podaniu
Sobotnia Gora. Bohater, aby zdoby¢ zywa wod¢ i uzdrowi¢ matke, musi dotrze¢ na
wysoKki szczyt:

"W cytatach z tekstow Zmorskiego uwspotczesniono interpunkcje i ortografie.
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Szedt jeden dzien, drugi, trzeci dzien; przez trzy rzeki si¢ przeprawit, przez trzy wielkie przeszedt
bory. Na trzeci dzief, o zachodzie stofica, stanat pod Sobotnig Géra. Stanawszy, pojrzy, az tu gora
niezmierna, ze wierzchu za chmurami nie wida¢, dzwiga si¢ stromo ku niebu; za niej ze wszech
stron las czarny. Ogromne dgby, sosny, buki, jodly, jakby jedno za drugiem wyrastalo, sterczy
drzewo ponad drzewem, coraz wyzej, coraz wyzej. Pomiedzy niemi, na ziemi, gaszcz cierni,
glogéw 1 ziel jadowitych; rumowiska skal ogromnych, zielone cate gniazda wija si¢ i sycza
okropnie (tamze: 6).

Droga do gory prowadzi ,,za potudniem stonca” (tamze: 4). Stonce, czyli takze
symbol sit kosmicznych, wskazuje na to, ze bohater wkracza na teren sobie obcy,
nalezacy do sfery magicznej. Sama gora przedstawiona jest w sposob sugerujacy taka
interpretacje. Ciemne barwy (,,las czarny”), przytlaczajacy widok czy nagromadzenie
roéznych nakladajacych si¢ na siebie elementow przyrody, stwarzaja wrazenie chaosu.
Przedstawiajg obraz nienalezacy do $wiata znanego, bliskiego bohaterowi.

Gora w kulturze ludowej zawiera wiele symbolicznych znaczen. W folklorze
stowianskim jest to miejsce przebywania zaréwno sit demonicznych, jak i niebianskich
(Adamowski 1999: 46). Na szczytach wzniesien (np. na Lysej Gorze) lokalizowano
sabaty czarownic® lub miejsca przebywania diabléw. Jednoczeénie gory kojarzono ze
sferg sakralna, taczaca niebo z ziemig. W mitologiach byly siedzibami bogdéw, réwniez
w folklorze istniaty opowiesci taczace powstanie gor z mocg Boga (tamze: 56). Stad —
by¢ moze jako relikt zapomnianych mitow — z gérami zwigzany jest motyw wody zywej,
a wiec sity odradzania®. Taki dualizm postrzegania przestrzeni gorskiej pojawia sig
réwniez w podaniu Zmorskiego. Z jednej strony bohatera czeka cigzka droga przez sfery
chtoniczne, gdyz na Sobotniej Gorze spotyka on diably oraz smoka, do§wiadcza
demonicznych wizji, ktore majg odwrédci¢ go od obranego celu. Z drugiej strony, gdy
wdowi syn staje na szczycie gory i dociera tym samym do sfery sacrum, ukazuje mu si¢
taki widok:

Stangwszy, pojrzy ciekawie po wierzchotku gory i widzi wszystko, jak mu rzeczono byto. Na nagiej
by dton opoce rosnie jedno tylko wielkie drzewo ze srebrzystemi listkami, ktoremi szumi tak
dzwigcznie, jakby sto lir razem grato; spod krzywych korzeni drzewa tryska zrodto jasnej wody,
a na najwyzszej gatezi sokot si¢ chwieje ztocisty (Zmorski 1852: 12).

Co wazne z perspektywy symboliki miejsca, droga wdowiego syna prowadzi
przez potrojne przestrzenie i trzy dni — w ten sposdb mlodzieniec przekracza granice
obszaru znanego, bliskiego. Liczba ta rowniez niesie dodatkowe znaczenia.
W przeciwienstwie do dwojki, dualizmu, ktéra oznacza kontrastowo$¢ i wzajemne
uzupehnianie si¢ biegunowych sit, tréjka dotyczy stopniowania®®. Moze by¢ tez odbiciem
mitycznego systemu postrzegania $wiata (trdjdzielnos¢ kosmosu), cho¢ w przypadku
Sobotniej Gory bardziej przekonujaca wydaje si¢ pierwsza z wymienionych funkcji.

®Nie jest to oczywiscie wierzenie jedynie stowianskie. Inne regiony Europy réwniez mialy swoje ,,gory
czarownic”, gdzie przede wszystkim w porze wiosennej miaty odbywac si¢ sabaty: w folklorze germanskim
bedzie to gora Brocken, w skandynawskim — Blakulla.

® Sam Zmorski twierdzil, ze watek Sobotniej Goéry moze byé przetworzonym przez folklor reliktem
starozytnej historii, mitem zmienionym w podanie (Zmorski 1852: 16). Jednoczesnie nalezy pamigtac, ze ten
sam motyw (i schemat fabularny) pojawia si¢ m.in. w basni Grimmoéw Das Wasser des Lebens, nie mozna go
zatem odnosi¢ jedynie do wierzen stowianskich.

10 Stopniowanie nie tylko dotyczy przestrzeni, lecz takze zwigzane jest ze strukturami fabularnymi, czym
rozwija symbolike drogi: bohaterowie utworéw ludowych czesto musza wykonacé trzy zadania (Grzywka 2005:
29). Przyktadem moga by¢ omawiane utwory Zmorskiego — wdowi syn z Sobotniej Gory poddany jest trzem
proébom, bohater O dziadowym synu pomaga trzem istotom, ktore odwdzigczaja mu si¢ tym samym w jego
trzech probach wigziennych, Marcin ze Strzygi rowniez trzy razy musi udac si¢ do kosciota, by stawi¢ czoto
demonowi.
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Zmorski skorzystal w podaniu z charakterystycznego dla tworczosci ludowe;j
sposobu opisywania odleglosci (Moszynski 1968: 659). Sa to frazy ,,przez trzy rzeki si¢
przeprawit, przez trzy wielkie przeszedl bory”. Perspektywe, ze dany obiekt potozony
jest bardzo daleko, buduje sie, stopniujac liczbe przestrzeni, przez ktoére przej$¢ musza
bohaterowie tekstow folkloru, a takze umieszczajac po drodze sfery, ktore naleza do
porzadku nieznanego $wiata: lasy, gory czy rzeki (czyli rowniez miejsca wyznaczajace
symboliczne granice).

Przestrzen w Sobotniej Gorze ksztaltowana jest tez przez symbolike czasu.
Bohater dociera do stop wzniesienia o zachodzie stonca (prog temporalny), wiec dalsza
droge pokona¢ musi juz w nocy. Tym samym coraz bardziej bedzie wkraczat w sfere
demoniczna, sfer¢ chaosu. W dualnym wyobrazeniu $wiata folkloru to dzien nalezy do
czasu czlowieka, zycia, noca za§ dominuje czas upioréw, czas symbolicznej $mierci
(Kowalski 1998: 307, 351). W podaniu bohater napotyka w czasie swojej nocnej
wedrowki w gore takie widoki:

I dart si¢ coraz to dalej, nie dbajac na ostre skaty, co mu stopy kaleczyty, na gadziny jadowite, co
mu nogi obwijaly, kasajac zadly bolesnemi, ani na zielska trujace, co mu szarpaty ciato kolcami
i do ust same si¢ cisngty obmierztym, $linigcym swym owocem. [...] Wdowi syn piat sig, jak
poczal, przed siebie, az w tem postyszy za sobg nagle trzask i hatas niestychany, szczekanie, wycie,
jakby tysigca zlaj pséw i wilkow, i szczwanie diabelskim glosem [...] (Zmorski 1852: 7-8).

Natomiast kiedy bohater wstgpuje na szczyt gory, jest juz ,dzien biaty”
i towarzysza mu radosne, pigkne obrazy (tamze: 11).

Noc okazuje si¢ symboliczna takze w basni Dwaj towarzysze. W czasie nowiu —
jednej ze skrajnych faz ksi¢zyca, kiedy ogromne znaczenie ma mediacja i budzg si¢ sity
nalezace do porzadku ciemnosci (rozpoczyna si¢ rOwniez pora wzrastania nowego
ksigzyca) — nastepuje spotkanie czarownikéw, ktorzy potrafig si¢ zmienia¢ w kruki, przy
szubienicy, czyli miejscu zwigzanym ze $miercig (tamze: 98). Podobnie w Strzydze: to
pod ostong nocy maja miejsce konfrontacje Marcina z tytulowym potworem. Gtowne
wydarzenia fabularne wystepuja wtedy, kiedy cztowiek przekracza granic¢ znanego,
wkracza w czas i przestrzen nalezace do sfery obcej, chtonicznej. W Podaniach
i basniach ludu Zmorskiego obrazowanie $wiata jest wiec silnie zwigzane
z symbolicznym postrzeganiem rzeczywistosci w folklorze. Oprocz tego wystepuje
zalezno$¢ miedzy symbolika czasu i przestrzeni a ludowym imaginarium demonicznym.

Funkcja upioréw

Istnieje silna wigz poszczegodlnych upiordow z obszarem, gdzie mozna je spotkac.
Czgsto sa to miejsca, gdzie doszto do naglej $mierci, po ktorej w za§wiatach dusza nie
moze zaznaé spokoju. Przemiana cztowieka w upiora wedlug wierzen ludowych byla
efektem niewypelnienia przez umierajacego warunkéw ,,dobrej $mierci” (Brzozowska-
Krajka 1994: 43), ktéore umozliwialy bezpieczne przejscie migdzy $wiatami.
W momencie zaburzenia sytuacji, niedomknigcia spraw ziemskich, gwalttownego zgonu
badZ nieodbycia rytuatdéw mediacyjnych zwigzanych z opuszczaniem dotychczasowego
$wiata, dusza nie moze w petni odejs¢. Jako upior bedzie si¢ btakaé wsroéd zywych.

Najwickszg aktywno$¢ upioréw obserwuje si¢ przy progach temporalnych®! lub
w nocy. Obok wierzen w dusze stajace si¢ po $mierci demonami istniaty jeszcze
przekonania o istotach, ktére od samych narodzin nalezaty do sfery chtoniczne;.

1 Na przyktad potudnice, demony zmartych kobiet zwigzane z wichrami, beda szkodzi¢ ludziom w czasie
potudnia, zwlaszcza w czasie duzego upatu (Moszynski 1967: 689).
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W basniach Zmorskiego ich przyktadem jest strzyga'?. Takie upiorne narodziny czesto
wynikaly z wczesniejszego ztamania odwiecznie ustalonego (zarowno na plaszczyznie
realnej, jak i symbolicznej) porzadku $wiata. W teks$cie Zmorskiego watkiem
odpowiadajacym temu systemowi wyobrazen i majagcym wymiar religijny (Wroblewska
2005: 85) jest historia zwiazku kazirodczego miedzy krolem a jego siostrg (w dodatku
pobtogostawiony przez biskupdw, co tym bardziej — w odniesieniu do ludowego sposobu
postrzegania rzeczywisto$ci — $wiadczy o pogwalceniu tadu $wiata), ktorego owocem
byta whasnie krolewna strzyga (Zmorski 1852: 107-108).

Ponadto w podaniu basni Sobotnia Gora gtdbwnego bohatera w trakcie prob
odwagi, jakim jest poddawany w czasie swej wedrowki odbywajacej siec w coraz glebszej
nocy, otaczaja nie tylko demony, ktdre staraja si¢ zatrzymac¢ go na drodze do celu (tamze:
8). Pojawia si¢ takze niemal piekielna wizja pozogi boru. Wdowi syn, aby wykonac
zadanie, musi nie tylko stawi¢ czoto sitom chtonicznym wyrazajacym si¢ w postaciach
upioréw, lecz takze pokona¢ wiasne Ieki, ktorych niejednokrotnie, w ludowym
postrzeganiu $wiata, istoty demoniczne byly uosobieniem (Brzozowska-Krajka 1994:
57-58). W przedstawieniu przez Zmorskiego wierzen o stworzeniach nadprzyrodzonych
mozna dopatrywaé si¢ nie tyle przetworzenia elementéw tekstu folkloru, ktore
polegaloby na umieszczeniu w fabule potwordw, widm czy upiorow, ile cze$ciowego
odwzorowania wyobrazen o $§wiecie demonicznym. Pojawianie si¢ tych istot na drodze
bohaterow Podan i basni ludu zakorzenione jest w ich tradycyjnym ujgciu
obserwowanym w wierzeniach ludowych.

Funkcja diabla

Osobno nalezy omoéwi¢ posta¢ diabla. Na temat zrddel jego wizerunku
W spisywanych opowieSciach gminu Zmorski wypowiadal si¢ w recenzji Zarysow
domowych Wojcickiego:

Diabet Polski mniej jeszcze niz poprzednie odpowiada zadaniu. Autor zebrat tu przystowia tyczace
si¢ w czemkolwiek czarta, niektore o jego czynach, zwyczajach i sposobach unikania go podania,
wreszcie cokolwiek o diabtach dialogowych: Smotce, Wegliku i gltosnych w pewnej okolicy
Iskrzyckim, Rokicie, Borucie. Ale w tem wszystkiem, trudno jest znalez¢ charakter polskiego
prawdziwego diabta. Takiego dotychczas ani Wojcicki, ani zaden z naszych autorow nie
odmalowat. We wszystkich podobnych rysach zbyt uczu¢ mozna Mefistofela Goethego, potaczenie
zto$ci z $miesznos$cig 1 ironig. W podaniach ludu czart wystgpuje zupelnie odmienny. Pod jednem
wprawdzie nazwiskiem, nosi on w nich dwa rézne oblicza (Zmorski 1841: 315).

Zmorski krytykowat wigc zbiory poprzednikoéw, zarzucajac autorom, ze zamiast
sigga¢ do autentycznego polskiego folkloru, modyfikuja posta¢ ludowego diabta na wzor
wyjatkowej figury nalezacej do literatury wysokiej — Mefistofelesa. Tego ze Zmorski
tworczo$¢ Goethego dobrze znat, dowodzi nie tylko powyzszy fragment recenzji, lecz
takze przektady wierszy autora Fausta w tomie Poezye z 1866 roku®®. Specyfika czarta
polskiego, zdaniem Zmorskiego, miala by¢ dwoista: z jednej strony gminny diabetl
nalezatl do istot potgznych, byt silnym przeciwstawieniem sfery dobra, w czym poeta
upatrywat relikty starozytnej stowianskiej mitologii (diabet miat by¢ pozostatoscia po
Czarnym Bogu®#). Z drugiej strony polski czart wydawal sie niegroznym stworem,

12 Chociaz wyobrazenia strzyg sa dwojakie: moga to by¢ upiory, ktorymi ludzie stali si¢ po $mierci, lub
wiasnie demony od urodzenia (Petka 1987: 171).

Bpiosnka koptyjska (Kopthisches Lied), Pétnocny krél (DerKonig in Thule), Pierwsza noc czarownic
(Die erste Walpurgisnacht).

14 Nazwa Czarnego Boga/Czarnoboga pojawila si¢ w Kronice Stowian Helmolda z XII wieku. Czarnobog
mial by¢ jednym z bostw Stowian potabskich, Helmold nie wymieniat jednak jego przeciwienstwa, Bialoboga
—jest to bostwo jedynie domniemywane, na zasadzie istniejacej w wielu mitologiach dychotomii sit solarnych
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czasem pomocnym ludziom, czasem wobec nich ztosliwym — Zmorski nazywa istote
z wierzen ludowych, z ktorej ten wizerunek jego zdaniem si¢ wywodzil, ,,potdiablem”
(Zmorski 1841: 316). Do czartow tego typu zaliczalyby si¢ réwniez wymienione
w recenzji postaci lokalne — Boruta, Rokita, Iskrzycki, Weglik, Smolka.

Drugi z omowionych typow czarta przedstawia Zmorski w basni Drwal i diabel.
Z poczatku jest to postaé zlosliwa, bo wyrzuca ubogiemu drwalowi ostatni kawatek
chleba, jednak pdzniej zaczyna pomaga¢ skrzywdzonemu przez siebie czlowiekowi
(oraz, co cickawe, wspoélczuje mu i odczuwa wstyd za zty czyn). Zglasza si¢ na jego
parobkal®, a po odrobieniu kary rozstaje si¢ z gospodarzem w przyjazni (Zmorski 1852:
154). Watek ten przywodzi na mysl znany z Fausta czy legendy Twardowskiego motyw
cyrografu, zgodnie z ktorym diabet ma stuzy¢ bohaterowi. Wydaje si¢ jednak, ze Zmorski
w swojej basni literackiej odzegnuje si¢ od niego — czart, kiedy drwal rozpoznaje jego
prawdziwe oblicze, stwierdza:

...tacyscie to domyslni! Ale c6z to wam, cho¢bym byt i diablem? Wszak od was nie chcg zapisu
na dusze¢ ani od wiary wyrzeka¢ si¢ kazg! Pomowmy ze soba szczerze. Juz to kiedy mnie nie
cheecie, pojde sobie precz, ale pienigdze wzig¢ musicie. Stusznie si¢ wam one nalezg i nie darmo
je wam daje. Zapftata to za owa bulke, co ja wam wczoraj ukradlem (tamze: 153).

Mozna domniemywac, ze w ten sposob Zmorski dystansowat si¢ w Podaniach
i basniach ludu od tradycji faustowskiej. Nie pojawia si¢ tutaj watek zaprzedania duszy,
diabet oraz drwal wydaja si¢ sobie rowni oraz w takich relacjach — po speinieniu
powinnosci wobec siebie — si¢ rozchodza. Rowniez ,najstarszy czart”(jak nazwat go
Zmorski), dowodzacy migdzy innymi pomniejszym — cho¢ w fabule najwazniejszym —
diabtem, reprezentuje system moralny, wedle ktdrego od postgpowania cztowieka zalezy
przychylno$é¢ sit chtonicznych:

— Jak to? — zawrzasngl. — To¢ ty, hultaju, $miat taki wstyd diabtom zrobi¢! Poczciwemu
cztowiekowi, co przez cate zycie, pomimo najci¢zszej nedzy, prawg zawsze chodzit droga, $miates
porwacé ostatni kes chleba, bez ktérego z gtodu zemrze¢ moze?! Le¢ mi natychmiast, tajdaku! Za
te krzywde, ktoras mu wyrzadzit, stuzy¢ poty temu czleku, az ci¢ sam od siebie odprawi (tamze:
146).

Dobrego drwala diably traktuja z szacunkiem, natomiast zlego, chciwego
dziedzica oszukujacego przy transakcjach finansowych — czart porywa do piekta (tamze:
155). Podobnie i w gadce Koziefek: krnabrny szlachcic postanawia ukras¢ chlopskiego
kozta, ktory tak naprawde¢ nalezy do czarownicy uczestniczacej w spisku ludu przeciw
nieuczciwemu panu. W czasie ucieczki koziot przemienia si¢ jednak w swoja prawdziwa
postaé — diabelska. Karg za czyn szlachcica jest pomieszanie zmystow (tamze: 142).

W tekstach Zmorskiego czarty opowiadajg sie wiec nieraz po stronie cztowieka,
ale zawsze nalezacego do spoteczno$ci wiejskiej. Wedle ludowych wierzen chtop potrafit
by¢ nieraz sprytniejszy od diabla (Rozek 1993: 143), przez co mogt zapewnic sobie jego
pomoc. Echa tych wierzen pojawiaja si¢ w Podaniach i basniach ludu. Jak mozna sadzi¢
— rowniez po fragmencie o czartach w recenzji Zaryséw domowych — Zmorski miat
wiedzg na temat demonicznych wyobrazen ludowych, stad tez taka ich adaptacja literacka
w Drwalu i diable oraz Kozietku.

i chtonicznych (zob. Strzelczyk 2007: 50, 59—60; hasta Bialobég, Belbog oraz Czarnobdg, Czernybég). Choé
kronika Helmolda zostata przettumaczona na jezyk polski dopiero w 1862 roku przez Jana Paptonskiego
(ukazata si¢ pod tytutem Helmolda kronika stawiariska z X11 wieku), to mozna podejrzewacé, ze Zmorski spotkat
si¢ wezesniej z tymi nazwami bogow.

15 Taki motyw, diabta parobka, w wierzeniach ludowych wymienia Michat Rozek (1993: 7).
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Kolejny wizerunek diabta pojawia si¢ w Sobotniej Gorze. Na drodze bohatera,
ktory zdaza po zywa wodg, staje tak opisana postac: ,,Za chwile, po lewej rece, jawi si¢
przy nim drugi podrozny, kuso z niemiecka ubrany” (Zmorski 1852: 7). Jakkolwiek
W tek$cie podania nie pada stowo ,,diabel” badz ,,czart”, to wedrowiec napotkany przez
wdowiego syna przypomina istoty demoniczne wywodzace si¢ z wyobrazen ludowych.
Jego stroj: niemiecki, a wiec obcy, nienalezacy do danej spotecznoscei i kultury?®, jest
jednoczesnie oznaka diabelskiego pochodzenia. W taki sposob (nie jedyny) opisywano
postaé czarta (Bystron 1995: 178—179). Stowo ,,kusy” takze wiaze si¢ z obrazowaniem
diabta — w kulturze ludowej uzywano okreslenia ,kusy” badz ,zly”, aby uniknaé
prawdziwej nazwy, a tym samym — by¢ moze przywotania do siebie sit pickielnych
(Tomiccy 1975: 76). Sam wedrowiec zostaje nazwany w tek$cie Zmorskiego zar6wno
,.hiemczykiem”, jak i wlasnie ,.kusym”. W ten sposoéb w Sobotniej Gorze w figurze diabta
odzwierciedlajg si¢ elementy wierzen ludowych, zawarte roéwniez na poziomie
nazewniczym.

Postaci czarownic

Tematem, ktory jako kolejny wiaze si¢ ze sferg imaginarium demonicznego, jest
czarownictwo. Obrazy czarownic czy czarownikow w tekstach folkloru maja — podobnie
jak w przypadku poprzednio analizowanych zagadnien — wiele znaczen.
W przedstawieniach tychze postaci mozna wyraznie dostrzec splot wyobrazen
chrzedcijanskich (zwigzanych silnie z polowaniami na czarownice w wiekach XVI—
XVIII) z ludowymi wierzeniami, ktérych elementy mogg by¢ jeszcze starszel”.

Sam Zmorski w cytowanej wczesniej recenzji Zarysow domowych zwracal uwage
na watek czarownictwa oraz dwoistos¢ jego zrodet:

Pomigdzy utworami jego [ludu — S.R.] wyobrazni niepospolita gra role moc nieczysta i jej
sojusznicy, czarodzieje i czarownice. Pozadanym bylby zbior wszystkich w tym przedmiocie
mnieman, obrzedow, gust, zaklgé, wrdzb, wywotywan. Wojcickiego rzecz o czarownicach, bardzo,
bardzo mato zaspokaja; zebrat on tylko po wigkszej czgéci dos¢ juz znane szczegoéty, jako to:
schadzka na tysej gorze, odbierania mleka itd. To zas, co jest nowe, mniej ma wartosci, a czasem
i mniej whasciwe. Mogt byt autor wiele dopetni¢ wypisami ze starych ksiazek np.: Miot na

czarownice, Czarownica powolana, Sejm piekielny, Przestrogi duchowne o sqdzeniu czarownic
(Zmorski 1841: 314-315).

Tak jak w przypadku postaci diabla, Zmorski zarzucal Wojcickiemu
niedostrzeganie pewnych istotnych zrodet ksztattujacych wyobrazni¢ ludowg w XIX
wieku. Sugerowal, ze poprzednik zbyt mocno opiera si¢ na najbardziej znanych watkach
zwigzanych z ludowym wyobrazeniem czarownictwa, czg¢sto do$¢ prostych (jak na

16 Ludzie innych krajow, religii, warstw spotecznych czy réwniez wykonywanych zawodéw (tzn. ktorych
nie wykonywali mieszkancy wsi), mieszkajacy poza granicami wioski — zaliczani byli do ,obcych”,
nienalezacych dodanej spotecznosci. Dodatkowo ludzie spoza kregu rodzimej kultury, pochodzacy z dalekich,
nieznanych regionoéw, wedhug ludowych wierzen mogli mie¢ kontakt z diablami (Stomma 1986: 37).

17 Jakkolwiek mit czarownictwa uksztaltowany w ciggu wiekéw przez kulture chrzescijanskg odcisnat
pietno na wyobrazeniach ludowych, w folklorze nastapito jednak polaczenie istniejacych wyobrazen. Leonard
Petka, w oparciu o prace Ryszarda Berwinskiego i Kazimierza Moszynskiego, napisat: ,,Lecz obraz tej postaci
[czarownicy — S.R.] uksztaltowany w $wiadomos$ci ludowej z okresu XVI-XVIII wieku zachowat ponadto
pewne szczegolne rysy charakterystyczne dla naszej rodzimej kultury i stanowigce echo dawnych tradycji
wierzeniowych (...) Naszkicowana przez R. Berwinskiego zachodnioeuropejska czarownica wchodzaca w krag
polskiej demonologii ludowej zetkneta si¢ z funkcjonujacymi tu juz pokrewnymi jej postaciami wiedzmy,
jedzy, baby zielarki czy znachorki. Uprawianie bowiem czarow i wszelakich negatywnego czy pozytywnego
charakteru praktyk magicznych stanowito dos¢ wazki sktadnik stowianskich wierzen ludowych” (1987: 192—
193).
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przyktad odbieranie mleka krowom), zapomina natomiast o wplywie m.in.
duchowienstwa na przekonania o osobach postugujacych si¢ praktykami magicznymi.
W odniesieniu do tej kwestii Zmorski twierdzit, ze kultura ludowa — taka, ktora poznawat
w potowie XIX wieku — nie funkcjonowata w poprzednich stuleciach z dala od kultur
innych warstw spolecznych, lecz ksztattowata si¢ rowniez poprzez wzajemne kontakty
i naktadata na dawne relikty stowianskie wyobrazenia chrzescijanskie (Wojciechowski
1970: 130). W jaki sposob Zmorski przedstawit wigc postaci czarownic w Podaniach
i basniach ludu?

W Sobotniej Gorze, kiedy bracia dowiaduja si¢ o chorobie matki, decyduja si¢ na
skorzystanie z pomocy tzw. madre;j:

— Juz no ja tutaj przy matce zostang i czuwac bede nad niemi, a wy jeno biezcie co zywo do madre;j,
w lesie u starej mogity, by przyszta chorej z pomoca — rzekt do braci organista.

Oni tedy, goéra, dotem, biegli do starej mogily, do spustoszalej chaty, gdzie madra
mieszkala, i znalazlszy babe, wiedli w skok do wioski (Zmorski 1852: 2).

Stowo ,,madra” wiaze si¢ znaczeniowo ze stowem ,wiedZzma”. ,,Madra” lub
,,madra baba” byla rowniez w kulturze ludowej wyobrazeniem osoby postugujacej si¢
czarami'®. Kobieta, do ktdrej udaja si¢ bracia, funkcjonuje w spoteczno$ci bohaterow
jako osoba wiedzaca znacznie wigcej niz zwykli ludzie. W tekScie pojawia si¢ takze
stowo ,,baba”, ktéore w XIX wieku oznaczato jeszcze migdzy innymi kobiete zajmujaca
sie ziololecznictwem, pomagajaca przy porodach, znachorke!®. Madra mieszka
W odosobnieniu, w lesie przy starej mogile, w miejscu o silnych wptywach magicznych,
nalezacym do opisywanej wczesniej sfery obcej czlowiekowi zyjacemu na wsi. Las to
teren znajdujacy si¢ poza wiadza ludzi, a mogita — lokalizacja mediacyjna, miejsce
przejscia, w ktorym splataja si¢ ze soba zycie i $mieré¢ (Kowalski 1998: 624-627). To
réwniez wiedzma, nie synowie wdowy, rozpoznaje $mier¢ kobiety (Sredni syn, organista,
ktory pilnuje chorej, mysli, ze zasneta®®) oraz zna magiczny sposob przywrocenia jej do
zycia. Tym samym inicjuje zadanie, ktére wykona¢ musza bohaterowie — wyprawe po
zywa wode. W polaczeniu tych znaczen mozna odnajdywaé ludowy obraz wiedzmy
o0 korzeniach poganskich — czarownicy posiadajgcej wiedz¢ wykraczajagcg poza
mozliwo$ci pojmowania $§wiata przez zwyklego cztowieka. Nie nalezy ona co prawda do
zwyktego porzadku zycia wsi (mieszka poza jej granicami, na ziemiach ,,obcych”), ale
mozna si¢ do niej zwrdci¢ o pomoc w ciezkich sytuacjach, zazwyczaj dotyczacych
rytuatéw przejscia (choroba, $mieré, narodziny). Jednoczesnie jednak owa kobieta moze
dziata¢ na szkodg ludzi (Petka 1987: 198).

Podobny watek magicznej pomocy pojawia si¢ w gadce Kozielek, cho¢ w tym
utworze nie dotyczy ona spraw zwigzanych ze $§wiatem nadprzyrodzonym, a jedynie

18 Wedlug wierzen demonologicznych, w niektérych rejonach kraju postaé kobieca przeciwstawna
czarownicy, obdarzona zdolno$ciami czynienia czarow, ale wykorzystujaca je do celéw sprzyjajacych ludziom.
Nazwa «madra» wystgpowata w Wielkopolsce i na pewnych obszarach Pomorza, «wieszcza baba» lub «biata
czarownica» w niektorych rejonach Podlasia i Mazowsza” (Podgorscy 2005: 297). Autorzy odwoluja si¢ do
fragmentu dzieta Kolberga (jeden z toméw o Wielkim Ksigstwie Poznanskim) oraz Bohdana Baranowskiego
W kregu upioréw i wilkotakéw(1981).

19 Baba, wieszczyca — 1. potoczne okre$lenie wiejskiej znachorki i zamawiaczki urokéw, zwykle petnigcej
funkcje potoznej (...) 2. Czarownica” (tamze: 33).

2 W tym motywie mozna dopatrywaé si¢ ludowego znaczenia §mierci jako symbolicznego snu i odwrotnie:
snu jako $mierci(zob. Brzozowska-Krajka 1994: 40-42). Krzyzanowski wykazywat natomiast, ze sen matki
i ratunek najmiodszego syna w Sobotniej Gérze moga by¢ odniesieniem do watku kobiety w letargu z Ksigg
narodu i pielgrzymstwa polskiego Mickiewicza, tym samym nadajac basni charakter narodowo-patriotyczny
(Krzyzanowski 1977: 738).
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konfliktu migdzy chlopami a szlachcicem. Dziatanie czarownicy nie jest jedynie
wsparciem udzielonym mieszkancom wsi. Wiedzma, do spotki z czartem, wymierza
sprawiedliwo$¢ za krzywde, podobnie jak byto to w przypadku diabta z basni Drwal
i diabel. Cho¢ oczywiscie czarownica szkodzi tym samym szlachcicowi, watek ten (jesli
oparty jest na rzeczywistym tekscie gminnym) moze by¢ odbiciem konfliktow miedzy
chlopem a panem. W tym ukladzie zty los zeslany na dziedzica mialby by¢ punktu
widzenia ludu usprawiedliwiony.
Wiedzma dziata w Kozietku z uzyciem podstgpu:

Kiedy juz chlopi nareszcie nie mogli se da¢ z nim rady, jedna baba, czarownica, obiecata im przyjs¢
w pomoc i ukara¢ tapikure.

Dnia jednego, ci¢zka zima, miat on powracac z targu do domu, tuz wtasnie obok chaty czarownicy,
samotnie opodal za wsig stojacej. Baba umyslnie wypuscita wtedy na drogg kozta swojego, a sama
skryta si¢ w izbie (Zmorski 1852: 141).

Czarownica z Kozietka nalezy wiec do sit dobra, podobnie jak bohaterka Sobotniej
Gory. Interesujace przedstawienie kobiety posiugujqcej si¢ magia pojawia si¢ tez w basni
O dziadowym synu Znow wystepuje tu motyw magicznej pomocy ze strony w1edzmy,
polegajacej m.in. na odczynieniu uroku, poprzedzony jest jednak wyrdzniajaca si¢ scena:

On szedt dalej, coraz dalej ponad brzegiem bystrej rzeki, nie spotykajac zadnej zywej duszy. Az
jedng razg poslyszy z niedaleka krzyk przerazliwy, bolesny. Pobiegl, co tchu mial, za glosem
i widzi: dwoch parobkow wlecze po ziemi nielito$nie starg jaka$ babe, ktora prozna im w reku
szamoce si¢ 1 wrzeszczy wnieboglosy. Skoro nadbiegajacego zobaczyta, poczgta prosic¢ zatosnie:
— Pickny chlopcze, przez Bog zywy! Ratujze mnie, ratuj! Oto te dwa opoje niewinnie mnie topic¢
wleka.

— Tos ty, psia jedzo, niewinna? A kto moja Kaske tak srodze osypat? Kto Wojtkowej kobiecie zadat
przekletego, co ja juze trzy dni dlawi i wszystkiemi §wigtosciami odpedzic si¢ nie da?

— Twoja babg osypato, bo za chlopami latata, kiedy ty spity za piecem lezates! A Wojtkowa, jako
zywo, nie diabet, jeno wodka piecze w gardzieli, co jej nad miarg pijata. I z wami si¢ takoz stanie,
jesli pi¢ nie przestaniecie!

— A to ty, nieczysta jucho, wygraza¢ nam jeszcze bedziesz? Dalej z nig, Wojtku! Do wody! A ty,
chtystku, przecz nam z drogi, nie wtykaj nosa, gdzie ci nie trzeba, nie chcesz li si¢ z nig wraz skapac
(tamze: 31-32).

Ten fragment opowie$ci O dziadowym synu jest echem polowan na czarownice
w poprzednich wiekach, a takze ich pdzniejszego odbioru. Przedstawia samosad na,
owszem, wiedzmie (jak si¢ okazuje z pdzniejszych wydarzen), lecz mimo zdolno$ci
magicznych kobieta nie jest winna nieszczqs’ciom mieszkanek wsi — wyraz’nie
proponowane jest tutaj racjonalne spojrzenie na oskarzenia o rzucanie zaquc negujace
istnienie demonicznego czarownictwa. Jakie moga byc przyczyny pojawienia si¢ w basni
o do$¢ powszechnym schemacie tak wyrdzniajacej si¢ sceny? W wyniku oskarzen
0 czarownictwo w mniejszych spotecznosciach (na wsiach, w nieduzych miastach)
dochodzito czesto do samosadow (Pilaszek 2008: 322), ktore odbywaly si¢ m.in.
w formie ptawienia domniemanych wiedzm. Wiek XVIII przynidst co prawda prawny
kres procesom o czary (ustawa sejmowa Konwikcyje w sprawach kryminalnych z 1776
roku, zakazujaca stosowania tortur oraz skazywania na $mieré osob oskarzonych
0 czary), lecz przesad zakorzeniony w spolecznej swiadomosci wcigz byt jeszcze zywy
w potowie XIX wieku. Mozna wigc zastanawia¢ sig, czy Zmorski rzeczywiscie mogt
natrafi¢ na wariant basni zawierajacy taki watek i w zwiazku z tym odwzorowat realne
przekonania ludu z XIX wieku, czy jednak jest to jego osobista wypowiedz (a tekst
ludowy moégt by¢ dla niej jedynie tlem) na temat proceséw o czary i funkcjonujgcych
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wciaz ludowych wyobrazen wiazacych si¢ z tym zagadnieniem. Brak jednak wyraznych
zrodet, ktore moglyby da¢ odpowiedz na to pytanie.

Zakonczenie

Analiza Podari i basni ludu przez pryzmat ludowej symboliki moze wskazywac,
ze Zmorski — nawet jesli nie miat pelnej §wiadomosci, jak skomplikowany jest system
wyobrazen folkloru — potrafit dostrzec jego zewngtrzng warstwe, przejawiajaca sig¢
chociazby w opowiesciach gminu, i przetozy¢ ja na teksty literackie. Sam stwierdzat, ze
tworzac Podania i basni, staral si¢ przenie$¢ na grunt literatury charakter tekstu
ludowego, zmieniajac jedynie mniej istotne szczegoty wedle praktyki wiejskiego
opowiadacza, na ktdrego si¢ zreszta stylizowal (Zmorski 1852: XIII-XIV). Najwicksza
zmiang — wedle tego, co twierdzil autor — mialo by¢ przeksztatcenie stylu opowiesci
ustnej na styl literacki, aby dostosowac zbiér do oczekiwan odbiorcow literatury pisane;j.
Jednak zwrocenie uwagi na uzywane przez Zmorskiego wyrazenia pochodzace
z folkloru, jak chociazby okreslenia czarownic czy formuly opisywania odlegtosci,
wskazuje, ze w warstwie jezykowej rowniez zachowata si¢ stylistyka opowiesci ludowe;.

Praca nad zapisaniem i nast¢pnie uksztalttowaniem podan i basni w przypadku
Zmorskiego nie byla pozbawiona refleksji nad zrédlowym materialem folklorystycznym.
Autor $wiadomie staral si¢ analizowaé pochodzenie niektérych wyobrazen (np.
odrdzniajac korzenie poganskie od chrzescijanskich), ich typy oraz znaczenia, a takze —
w zwiazku z panujacymi w pierwszej potowie XIX wieku przekonaniami o starozytnosci
ludowych wierzen, ktoére sam aprobowal — probowat jak najdoktadniej oddaé tresé
zapisywanych opowies$ci. Na warsztat folklorystyczny autora wskazuja réwniez jego
uwagi dotyczace definicji gatunkow tekstow ludowych (tamze: VI-VIII) czy znajomosé
owczesnych opracowan na temat folkloru (tamze: 165-166).

Oczywiscie zatozenie, ze Zmorski przy tworzeniu Podan i basni znat doktadnie
wyobrazni¢ symboliczng ludu, byloby interpretacyjnym naduzyciem. Jednak
przetwarzajac na utwor literacki tekst, ktory byt konkretyzacja owych wierzen, poeta
zachowywal ich elementy i utrwalal je w literaturze przeznaczonej dla odbiorcow
pochodzacych spoza spotecznosci chiopskich. Tym samym zachowal tez zawarte
w opowiesciach ludu znaczenia symboliczne, dotyczace demonologii oraz postrzegania
czasu 1 przestrzeni. Poprzez probe doktadnego ich odwzorowania, Zmorski potaczyt
W Podaniach i basniach ludu praktyke pisarskg oraz badawczg — stworzyt nie tylko zbior
literacki, lecz takze materiat folklorystyczny rejestrujagcy w szczegdtach wyobraznie
ludowa.
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SABINA RACZYNSKA

FoLK DEMONOLOGY AND TIME/SPACE IMAGERY IN ROMAN ZMORSKI’S PODANIA
| BASNI LUDU

The aim of the article is to show how Roman Zmorski, who represents a model of interest
in folk culture, based on visiting villages and writing down folk tales typical of the first
half of the nineteenth century in Poland, portrayed elements of folk imagination in his
Podania i basni ludu [Folk Legends and Fairy Tales]. Assuming that folklorists and
writers of this period had limited knowledge of folk magical thinking, the article tries to
find meanings that Zmorski — knowingly or not — recounted in his works. The analysis
focuses on selected stories from Podania i basni ludu; firstly, the article describes the
imagery of time and space that appears in Zmorski’s stories; secondly, it discusses the
meaning of demons, devils and witches.
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