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Tozsamos¢ i podobienstwo w ludowej
kosmologii Stowian.
Perspektywa etnolingwistyczna

Identity and Similarity
in Folk Slavic Cosmology.
An Ethnolinguistic View
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ABSTRACT: This article is a study of manifestations of women’s identity, as prac-
ticed in annual and familial rituals during the period between courtship and mar-
riage. Identity — understood through the term of “parallelism” - refers to specific
ritual activities that reveal women’s similarity to mythical figures depicted in the
songs. Two fundamental categories — identity and similarity — are considered in
the context of the etymology and semantics of the Proto-Slavic lexicon and ritual
texts of oral tradition. The analysis reveals specific aspects of “becoming like/
similar” to mythical figures and the elements of mythical-ritual scenarios associ-
ated with them.

KEYWORDS: ethnolinguistics, Slavic rituals, Slavic mythology, Proto-Slavic lan-
guage, folklore

Etnolingwistyka wobec badania dawnej kultury slowianskiej

W 1989 1. zespdt etnolingwistow pod przewodnictwem Nikity Iljicha Tolstoya
zaprezentowal szosty tom serii Slavyanskiy i balkanskiy folklor zatytutowany Re-
konstrukciya drevney slavyanskoy dukhovnoy kul tury: Istochniki i metody. Posrod
szeregu waznych prac znajdujemy dwie $cisle poSwigcone problematyce porownawczo-
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-historycznych badan etnolingwistycznych nad materiatami nowozytnego folkloru:
Etnolingvisticheskie metody izucheniya narodnoy dukhovnoy kul tury (Mikhail 1989)
oraz Terminologiya obryadov i verovaniy Podol’ya kak istochnik rekonstrukcii dre-
vnej dukhovnoj kul tury (Tolstaya 1989). W pierwszej z nich Zveriev Mikhail podkres-
lit znaczenie licznych w korpusie zbioréw etnograficznych materiatow gwarowych.
Dokonanie ich lingwistycznej stratygrafii pozwala rekonstruowac procesy ksztat-
towania si¢ poje¢c i pol semantycznych kluczowych dla rozumienia danych typow
folkloru. W zakresie rekonstrukcji kultury prastowianskiej uwzglednienie metod
lingwistyki historycznej pozwala nie tylko bada¢ nowozytne materiaty etnograficz-
ne w synchronicznym kontekscie ich udokumentowania, ale réwniez odnosi¢ je do

przesztosci, tworzac ich ,,wzgledng chronologie¢” (Mikhail 1989: 179—180). Histori¢
stow wspomniany badacz okre§la mianem ,,historii archetypéw ludowej kultury”,
ktorych istotng czeScig sg wywodzace si¢ z okresu wspolnoty prastowianskiej ,,wie-
rzenia mitologiczne” (Mikhail 1989: 180). W drugiej ze wspomnianych publikacji

Svietlana Tolstaya zwraca z kolei uwage na podstawowy problem, taki mianowicie,
iz struktura opisu etnograficznego lub zapisu folklorystycznego nie odzwierciedla

oryginalnego kontekstu (wierzeniowego, praktycznego czy spotecznego) oraz tresci

swiatopogladowych, w jakich dany, zapisany fenomen funkcjonowat (Tolstaya 1989:

215). Na poziomie analizy badawczej (jezyka opisu tegoz fenomenu, jego interpreta-
cji) pojawia si¢ kwestia relacji stosowanych poje¢ wobec jezyka samych depozyta-
riuszy tradycji. W tych oto kontekstach wilaczanie analiz j¢zykoznawczych z zakresu

semantyki, etymologii i pragmatyki stownictwa w obreb badan folklorystycznych

czy etnologiczno-antropologicznych pozwala niwelowac rozziew miedzy jezykowym

$wiatem badacza oraz badanych (Tolstaya 1989: 216). Przechodzac z kolei na grunt

badan diachronicznych, nalezy wskaza¢, ze rownolegte analizowanie jezykowych

kodoéw danych zjawisk kultury tradycyjnej (np. piesni, zagadek, zamow i innych tek-
stow ustnych) oraz pozajezykowych form ich praktykowania (np. obrzeddéw i zwycza-
jow) pozwala odtwarzaé swoisty ,,metajezyk” folkloru, a wigc zestaw tresci (postaw,
dziatan) przywotanych lub odtwarzanych w réznych kontekstach. Badaczka pisze tu

o wazkoSci ustalania semantycznych motywacji danych leksemow, w rekonstrukeji

procesOw ich powstawania mozna bowiem ustali¢ zwigzki taczace poszczegolne (ty-
pologicznie rozdzielane) czesci kultury ludowej: wierzenia, mitologi¢, obrzedowosc,
tworczos¢ ustng, w koncu stownictwo je opisujace (Tolstaya 1989: 218). Przedstawia-
ny przez rosyjska etnolingwistke program dotyczy szczegoétowego i systematycznego

namystu nad stownictwem, ktérego dopetnieniem jest analiza typu kulturoznawczego

(Tolstaya 1989: 218).

Procedura analizy etnolingwistycznej wiedzie zatem od jezyka ku kulturze. Na
przyktadzie badan nad podaniami o ,,bozej krowce” (biedronce) Svietlana Tolstaya
wskazuje, iz pierwsze w kolejnosci byto ustalenie ich jezykowego charakteru (zbioru
okreslen, ich semantyki i motywacji), kolejne za§ — okreslenie zrédtowego dla nich
mito-rytualnego ,,tekstu” dotyczacego zaslubin Stonca, stanowigcego tlo ich obrze-
dowej funkcjonalnosci (Tolstaya 1989: 220). Tym samym:
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Dla celéw semantycznej rekonstrukcji najskuteczniejszym sposobem jest wy-
dzielenie gtownych przecinajacych si¢ linii tematycznych (i odpowiednich cia-
gow leksykalno-semantycznych) wskazujacych gtowne wspotrzedne szukane-
go tekstu [tekstu w rozumieniu spolecznie podzielanej i praktykowanej tresci
— M. J.] [...]. Systematyczne badanie terminologii poszczegolnych obrzedow
(kompleksow rytualnych) lub wierzen w ich relacji z réznymi strukturami
i blokami rzeczywistosci pozajezykowej pozwala badaczowi kultury trady-
cyjnej porownac siatke terminologiczng z siatkg pozajezykowa (etnograficzng)
odpowiednich jednostek (Tolstaya 1989: 224—225)".

W tym miejscu porownawczo-historyczne zamierzenia folklorysty zainteresowanego
odtwarzaniem na podstawie zasobow nowozytnej etnografii faktow dawnej kultury
stowianskiej (np. okresu pdznej wspolnoty jezykowej, jak w przypadku badan Nikity
Ilyicha Tolstoya czy Evela Gaspariniego) spotykaja si¢ z miarodajng metoda ety-
mologiczna, ktora pozwala wzglednie poprawnie datowac okresy ksztattowania si¢
okreslonych, zwigzanych z nimi, faktow jezykowych.

Kategorie tozsamosci i podobienstwa w $§wietle badan
etymologiczno-semantycznych

Zarysowuje si¢ w tym miejscu cel proponowanych przeze mnie rozwazan. Si¢gajac
do korpusu nowozytnych stowianskich materiatow etnograficznych (gtéwnie biato-
ruskich i polskich tekstow piesni weselnych i koledniczych), pragne pochyli¢ si¢ nad
zagadnieniem tozsamos$ci podmiotéw w nich wystepujacych (a wigc okreslonych
postaci wykonujacych rytuaty z piesniami powigzane). Przedtem jednak — aby osadzi¢
jezyk podejmowanych badan w pojeciach mozliwie bliskich kontekstowi etnograficz-
nemu — przedstawi¢ zakres semantyczno-etymologiczny leksyki obejmujacej badany
tu wycinek tradycji ludowej, a wigc stownictwo stowianskie zwigzane z kategoriami
tozsamosci i podobienstwa.

1. Pojecie zbiorowosci: *luduje

Jezyk prastowianski cechuje si¢ swoistg na tle indoeuropejskim konceptualizacjg po-
jecia ludzi (Niewiara 2011). Rekonstrukcja leksykalna wskazuje, iz w kulturowo-je-
zykowym doswiadczeniu wczesnych Stowian istotne byto pojmowane zbiorowos$ci
ludzkiej przez pryzmat poj¢¢ zwigzanych ze wspdlnotowym wzrastaniem, rozplenia-
niem si¢ jak rosliny: pst. *ludvje (*Iludo < *h leud"-o-) ‘ludzie’ < bst. *jjoudejes < pie.
*leud"i- (*h leud"-ei-es) ‘ludzie’ (por. lit. liaudis ‘lud wiejski’, stwniem. /iuti ‘ludzie’,
niem. Leute ‘ludzie’, gr. elevdepog ‘wolny cztowiek’, tac. liber ‘wolny cztowiek’, tac.
[thert ‘dzieci’) < pie. *leud"- ‘rosnaé, wyrastac¢’ (por. goc. liudan ‘rosnaé’). Zwiazek
znaczeniowy migdzy wyrastaniem ro$lin i wzrastaniem ludzi (mnozeniem si¢ roslin
i rozmnazaniem si¢ ludzi) poswiadczajg rowniez pst. *rodv, narodwv < pie. *uredh
(por. skt. *rodhati- ‘rosngé, kietkowaé”). Powyzsze stownictwo stanowi czg$¢ indo-

1 Wszystkie przektady z jezykoéw obcych w wykonaniu autora.
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europejskich wyobrazen mitologicznych, wedtug ktérych roéliny i ludzie sg bytami

odpowiadajacymi sobie, tozsamymi pod wzgledem ontologicznym; ludzie mogg po-
chodzi¢ od roélin, one za$ od ludzi. Na gruncie stowianskim — poza licznymi przykta-
dami z zakresu kosmologii i obrzedowosci ludowej (Agapkina 2019: 488—552) — moz-
na wskaza¢ na interesujacy zabytek leksykalny w postaci znanego z XIII-wiecznych

latopisoéw ruskich stowa kust ‘krzak’, ktore odnosito si¢ do ,,srodka wsi”, centralnego

miejsca rodowej osady. Olga Nikolayevna Sharaya pisze o interesujacym zwiazku

miedzy ,,krzakiem — $rodkiem wsi”, miejscem uczczenia bostw i1 przodkow rodu, oraz

poleskim obrzedem kusta, w ktorym mianem tym obdarzano ,,idgcg dla dobra” (okres-
lenie poleskich chtopow) procesje kobiet, na ktorej czele szta dziewczyna ubrana

w listowie (Sharaya 2016: 221-226).

2. *Dobrv — *doba
Analiza etymologiczna wskazuje, iz odczucie ,,dobra” wlasciwe uzytkownikom jezy-
ka prastowianskiego opierato si¢ na doprowadzaniu do odpowiedniego utozenia i do-
pasowania bytoéw i rzeczy — zapewne w odniesieniu do preegzystujacych w stosun-
ku do ludzi porzadkow mitycznych. Jest to ,,dobro” ujmowane nie jako obiektywna
warto$¢ $wiata idei, lecz raczej stan rzeczy osiggany poprzez odpowiednie ,,utozenie’
czynnosci obrzedowych i mir w zakresie relacji spotecznych (Kowalski 2011: 15-17):
pst. *dobrv ‘odpowiedni, stosowny, wiasciwy; taki, jak trzeba’ (dalsze pst.: *dobranw,
*dobrave, *dobrodéjv, *dobrosydw, Dobrica, Dobrogosts, Dobrostaw, Dobromit, Do-
bromyst) < pie. *d'ab"-ro-s < *d'ab"- ‘dopasowywac, dobrany, odpowiedni, stosowny’
~ pst. *doba (/ *dobo / *dobyv) ‘to, co jest odpowiednie, stosowne, wlasciwe; odpo-
wiednia, wlasciwa, stosowna pora, odpowiedni, pomysiny, sprzyjajacy czas’ (Stawski
1979: 283—286; 295—313). Jako dobre jawi si¢ wigc to, co jest upodobnione, uczynione
(uksztaltowane) w sposob okreslony i wlasciwy: stow. *podobati ‘by¢ podobnym,
stosownym, odpowiednim; godzi¢ si¢’ jako czasownik odrzeczownikowy od *podoba
‘podobienstwo, stosownos¢, odpowiednios¢’ < pst. *po-dobiti ‘ksztaltowac, nadawaé
ksztatt, formowac’, pst. *podobiti s¢ ‘by¢ podobnym, upodabnia¢ si¢’, skad derywat
pst. ¥*podobvnw ‘podobny’. ,,Upodobnienie si¢” nie tylko jest cecha dobrg i pozadang,
ale rowniez ma charakter protoestetyczny i zalotny. Na obecno$¢ zwiazku ,,podobania
si¢”, ,,podobienstwa” oraz urodziwosci jako kategorii estetycznej wskazuja podane
przez Wiestawa Borysia przyktady dialektalne oraz rekonstrukcje typu pst. *podobati
s¢ ‘by¢ podobnym do czegos, do kogos; przypada¢ komus do gustu, by¢ dla kogos
przyjemnym’ (Bory$ 2006: 453). Leksemy derywowane od pst. *podobsns w tekstach
piesni mitosnych, zalotnych i weselnych wystepuja czesto w parze z derywatami
od pst. *nadobenw ‘taki, jak potrzeba, jak nalezy, odpowiedni, stosowny, potrzebny,
ksztattny’, utworzonym od rzeczownika pst. *na dobé ‘cos stosownego, odpowied-
niego do czego$; na czyms$ stosownym, odpowiednim’. W dialektach uwidacznia
si¢ stosowanie tego stowa w odniesieniu zaréwno do urody oraz pigkna ludzi, jak
1 porecznosci oraz uzytecznosci przedmiotow, narzedzi, a takze sprzetow; dobre jest
to, co pickne, to zas, co pickne, bierze si¢ ze stosownego upodobnienia (Borys$ 2006:
346—347). Interesujace jest stownictwo pokrewne: goc. gadaban ‘zdarzac sie, by¢ od-

b}
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powiednim’, lit. daba ‘natura, nawyk, charakter’, lit. dabar ‘teraz’, tot. daba ‘sposob,
nawyk, charakter; natura’, sind. bhadra ‘dobry, szczesliwy’ (Trubachov 1978: 40—48;
Bory$ 2006: 115; Derksen 2008: 110, 408). Mimo pewnych poszlak o specyficznie
indoeuropejskim odczuciu ,,dobra” jako ,,upodobnienia” stownictwo stowianskie po-
zostaje pod tym wzgledem szczegolnie rozwinigte. Wskazuje na to frapujaca inwersja
znaczeniowa leksemu pst. *swvlicons ‘uksztaltowany, uformowany, ksztattny, zdobny’
w rozwoju semantycznym do ‘tadny, pigkny’ < *s»-/iciti “uksztattowaé, uformowac,
ozdobi¢’ < *[iciti ‘ksztaltowac, formowac, zdobi¢’, z wariantami ros. s/icit’ ‘poréw-
na¢, zestawi¢’, serb., chor. s/i¢iti ‘by¢ podobnym’ (Bory$ 2006: 616). Kolejny raz
widzimy zatem, iz ,,$liczny” (doslownie: ,,0 licu pigknie uczynionym™) jest ten, kto
W sposob ,,dobry” zostatl ,,upodobniony”.

3. *Godv — *goditi
Rick Derksen wskazuje, ze analizowany przez nas wyzej zwigzek migdzy pst. *doba
‘czas [wlasciwy czas]’ oraz pst. *dobrv ‘dobro’ jest paralelny do pst. *godw ‘wtasci-
wy czas’ vs. pgerm. *gada ‘pasujacy, dobry’ (Derksen 2008: 110). Istotny stowianski
leksem *godw ‘co$ dogodnego, odpowiedniego, przyjemnego dla kogos; dogodny, od-
powiedni na co$ czas, odpowiednia pora (np. na zawieranie matzenstw, Swigtowanie);
uroczysto$¢ Swigteczna’ ma bogaty zestaw derywatow uksztattowanych juz w okre-
sie prastowianskim i produktywnych znaczeniowo jeszcze w nowozytnych gwarach
wiejskich: pst. *goditi- ‘umawia¢, uzgadnia¢; zgadywaé, wrozy¢; wyczekiwac na
odpowiedni czas, dogodng okazje; by¢ odpowiednim, dogodnym, sprzyjajacym’;
zachst. *godlo ‘to, co shuzy do uméwienia, uzgodnienia, ustalenia; zapowiedz czegos$,
umowione, uzgodnione wolanie; umdwiony, uzgodniony znak, wrozba, zagadka’; pst.
*godwnw ‘odpowiedni, stosowny, nadajacy sie, wlasciwy’; pst. *goditi s¢ ‘dochodzi¢
do porozumienia, godzi¢ si¢’, pst. dial. *goda ‘zareczyny, zméwiny’, pst. *godovati
‘Swietowac, uroczyscie obchodzi¢, biesiadowaé’, pst. *godove ‘zwigzany z dorocz-
nym $wietem, weselem’ (Trubachov 1979: 187-193). Na liczne derywaty wskazuje
m.in. Stawski: *jvz-goda, *po-goda, *pri-goda, *sv-goda, *u-gada, *vy-goda (Staw-
ski 2001: 10-23). Etymolodzy zgodnie zwracajg uwage na pochodzenie od pie. *g"ed"-
/ *g"od"- ‘taczy¢, dopasowywac, by¢ $cisle potagczonym’ (~ Srwniem. gaden ‘by¢
odpowiednim, pasowac; podobac sie, przypada¢ do gustu’, Srwniem. gaten ‘stykaé
si¢ $cisle, pasowac’, goc. gops ‘dobry, dzielny’; lit. guodas ‘honor, czes¢, goscinnosc’,
tot. guods ‘honor, uroczystos¢, wesele’) (Borys$ 2006: 170; Derksen 2008: 172-173).
Widoczny jest wiec kolejny aspekt ,,odpowiedniego dopasowania” tudziez ,,dobrego
upodobnienia”: zwigzany z nim zakres sensow oraz praktyk jest istotnym elementem
(trescia lub warto$cig) dorocznej i rodzinnej obrzedowosci ujawniajacej dazenia ludzi
do bycia ,,godnymi”.

4. *Ladv — *ladvny

Archaiczne stowianskie stownictwo obrzedowe ma bogaty zestaw wyrazen utworzo-
nych od pst. dial. */ad» “harmonijny uktad czegos, porzadek’ (w dialektach wschod-
niostowianskich jako ‘tad, porzadek, zgoda’, we frazach serbskich tez jako ‘czyste
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sumienie’). Podstawowy krag derywatow to: pst. *ladvns ‘ulozony w sposdb harmo-
nijny, uporzadkowany’ > ‘porzadny, starannie, dobrze, estetycznie zrobiony; dobrze
zbudowany; sprawiajacy estetyczne wrazenie’; *lada ‘pani mtoda, dziewczyna, zona’;
*lado ‘maz’; *laditi ‘doprowadza¢ do porozumienia; zy¢ w harmonii i porzadku; do-
gadza¢, ustgpowac; by¢ w bliskiej relacji; godzi¢ sie¢; przygotowywac’. Szerokie ich
omowienie znajdujemy w stowniku pod redakcjg Olega Trubaczowa. W zakresie
etymologii wskazuje on na mozliwe zwiazki z goc. létan, irl. laaim ‘rzucac, ktas¢,
posyta¢’, gr. ehdw, elavvo ‘posylac’ (Trubachov 1987: 11). Erich Bernecker zapro-
ponowat przed laty rekonstrukcje procesu etymologicznego w postaci: pst. *ladw
<pie. *a-dho-, ktéra Trubaczow uzasadnia analogiami formalnymi (Trubachov 1987:
o-11). Etymologii prastowianskiego leksemu nalezatoby zatem doszukiwaé si¢ w in-
doeuropejskim rdzeniu *dhé- ‘ktas¢, stawia¢’ (*dheh -), ktory powstatby jako dia-
lektalny derywat *-dho- z przedrostkiem *(o)lo-. Wydaje si¢ wiec, iz prastowianskie
*ladv jest czgscig bardzo waznego indoeuropejskiego stownictwa religijno-prawnego
(skt. dhatar ‘twoérca’, déva-hiti-h ‘reguta bogow’, dhaman ‘prawo, reguta’, gr. 06c1¢
‘ustawa, porzadek’, isl. dad ‘skutecznos¢, czyn’, tac. sacer-dos ‘kaptan’) dotycza-
cego uktadania praw, kolejnosci czesci obrzedu lub uswieconych daréw, sktadania
czesci kosmosu w catos¢ (Pokorny 1959: 235—239). O jego istotnosci zaswiadczaja
najstarsze teksty kosmogoniczne: het. nébis degan dair ‘niebo i ziemi¢ ustanowio-
no’, aw. ka huvapd raocdsca dat tamdsca? ‘jakiz to zreczny rzemieslnik ustanowit
regiony $wiatla 1 ciemnosci?’, skt. sakrd dha dyaur ajayata sakrd bhiimir ajayata
‘raz bowiem narodzily si¢ niebiosa, raz bowiem narodzita si¢ ziemia’ (West 2007:
354—355). Uksztattowanie si¢ widocznej na indoeuropejskim tle porownawczym
osobliwosci semantyki stownictwa prastowianskiego wymaga przy tym dalszych,
szczegblowych badan.

5. Wnioski

Odtworzony powyzej zestaw stownictwa klasyfikujgcego tresci okreslen znanych
jako ,,dobro”, ,,godnos¢”, ,,tad”, ,,pickno” czy ,,podobienstwo” nalezy traktowaé nie
jako czgsé¢ sktadowa uniwersalnych powszechnikdw etycznych czy estetycznych, lecz
jako kulturowo uwarunkowane zmienne odstaniajace (co zbliza nas ku antropolo-
gii) istotne oraz powszechne w danej kulturze sposoby bycia i dzialania w $wiecie.
Stownictwo to przynalezy do tzw. pierwotnej aksjologii. Badacze poruszajacy pro-
blem obiektywizacji warto$ci wsrod spoteczenstw przedpismiennych wskazuja, iz
miaty one charakter specyficznie ,,praktyczny”: stanowity raczej funkcje¢ sprawczg
ugruntowanych w do$wiadczeniu mitycznym dziatan obrzgdowo-zwyczajowych
anizeli li tylko obszar konceptualizacji idei zobiektywizowanych do poziomu spo-
lecznego czy filozoficznego dyskursu (Danka, Kowalski 2001: 225-227). Doswiad-
czenie rzeczywistosci i — w szczegbdlnosci — osobistej oraz zbiorowej tozsamosci
odzwierciedlone w jezyku prastowianskim wskazuje, ze w zyciu naszych przodkow
istotne byty dziatania i warto$ci zwigzane z kategoriami, ktére w pewnym przybli-
zeniu mozna okresli¢ jako ,,stawanie si¢ podobnym” i ,,upodabnianie” (Jarmakow-
ski 2024: 74—76). Ontologiczny status jednostki i spoteczenstwa byt zmienny. Ich
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byt podlegat nieustannemu formowaniu, nie byt transcendentalnie staly?, co czyni-
o jego istnienie podobnym — jak pouczajg ludowe mity — do procesu pracy rze-
mieslnika i ontologii jego dziel, cyklicznie od-twarzanych (Gotgbiowska-Suchorska
20I11: 143-176). Godne, wtasciwe i dobre byto takie zycie cztowieka, w ktorym byt
on ,,podobny” do innych waznych dla spotecznosci istot. ,,Upodabnianie si¢” byto
czynnoscig o charakterze swoiscie uswigconym, stanowito wazng tresé i sens ob-
rzedow, ktorych skutkami byty piekno, zgodnos¢ i tad. Wydaje sig, iz w odniesie-
niu do potencjalu semantycznego pst. */adv» mozemy mowic¢ o celowym odnosze-
niu si¢ wezesnych Stowian do wzorcowych postaw 1 czynnosci, ktorych charakter
mozna okres$li¢ jako religijno-prawny. Podobnie jak wérdd innych tradycji indo-
europejskich to tres¢ mitu (a czesto otrzymane od bogéw w czasie mitycznym po-
uczenia) byla ta ,,wyktadnig”, w odniesieniu do ktdrej porzagdkowano biezace zycie
(Danka, Kowalski 2001: 227—229).

Skupiajac si¢ jednak $cisle na problemie osobistej tozsamosci cztowieka — oraz
na istotno$ci opisanych wyzej tresci w stowianskiej kulturze ludowej — nalezy zada¢
pytanie o mozliwe ich odniesienia w materiatach etnografii nowozytne;.

Czlowiek i swiat w ludowej kosmologii stowianskiej

Kazda proba przektadu ludowego doswiadczenia rzeczywistosci pozostaje uwikta-
na w dialektyczne problemy natury konstruktywistycznej. Kazda bowiem opowies¢
o0 ,,tamtym $wiecie” stanowi modelowa probe ujecia kwintesencji wielopokolenio-
wych doswiadczen naszych przodkéw. Jest to wiec dziatanie w pierwszej kolejno-
$ci heurystyczne. Jerzy Bartminski tak referowal wypowiadane w tym zakresie sady
polskich etnologow:

U podstaw ludowej wizji $wiata lezato ,,nieprzeparte uczucie bezposredniej
jednosci ze wszechswiatem” (Kazimierz Moszynski), ,,przekonanie, ze caty
kosmos jest silnie zintegrowanym zywym organizmem, ktorego naturalng cze-
$cig sg ludzie” (Ryszard Tomicki), lezat ,,intymny zwigzek cztowieka z catym
pozaludzkim $wiatem” (Wtodzimierz Pawlaczuk) (Bartminski 1988: 99).

Badacz ten ujmowat 6w ludowy ,tad $wiata” w sposob bardziej poetycki:

Kosmos — jak roslina, zwierze, cztowiek — zyje. Jego obrazem jest drzewo,
zywe 1 wiecznie si¢ odnawiajace. Kosmos jest ozywiany przez wspotdziatanie
przenikajacego wszystko pierwiastka zefiskiego (ziemia — matka) i meskie-
g0, Zwigzanego z niebem, ogniem, stoncem. Niebo zaptadnia ziemi¢ w cza-
sie deszczu. Kosmos wykazuje tez wyzsze funkcje zyciowe: zwierzgta, ro-
$liny, ciata niebieskie, ziemia, woda, ogien — wszystko to zyje, wszystko to

2 Nawiazuje do rozumienia transcendentalno$ci (fac. transcendentale) jako przedkategorycznego
ujecia bytu ze wzgledu na sam fakt jego bytowania, nie za$ z uwagi na dane jego przymioty
lub jakoéci w ujeciu §w. Tomasza z Akwinu.
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mys$li 1 posiada wiedz¢ w rozmaitych stopniach. Stonce, gwiazdy i ksiezyc
patrza na nas. Gwiazdy mrugaja. Stonce raduje si¢, ktania, kapie si¢. Ziemia
rodzi (Bartminski 1988: 99—100).

Przejawem rekonstruowanego przezen sposobu mys$lenia jest na gruncie ludo-
wej mitopoetyki tzw. poetyka paralelizmow, definiowana przez lubelskiego etno-
lingwiste jako:

Semantyczna odmiana powtdrzenia, przekazujaca istnienie podobienstwa
(w pierwotnej postaci moze nawet identycznosci) przy pozorach innosci
[...]. Podstawa poréwnania jest akcja, dziatanie, w przyrodzie z jednej strony,
w $wiecie cztowieka z drugiej: ,,leszczyna szumi — dziewczyna placze; stonce
idzie gora po niebie — mtoda idzie do $lubu”, ale tez pewna sytuacja: ,,gorzeje
lipka i jawor — dziewczyna 1 chtopiec ptong mitoscia; kaling wycinajg — dziew-
czyne¢ obmawiaja”. Podstawg moze by¢ tez pewna wiedza czy przekonanie,
np. w erotykach ludowych zestawianie kobiety z ziemia, roli z dziewczyna
(Bartminski 2011: 36).

Wskazmy, iz kazda proba opisowej lub modelowej hermeneutyki tresci zycia przod-
kow oraz ontologicznych warunkéw istnienia dos§wiadczanej przez nich rzeczywi-
sto$ci wymaga glebokiego przemyslenia uzywanych w tym procesie pojec. Piszac
o ,,przekonaniach”, ,,uczuciach”, ,,intymnych zwigzkach” albo ,,poczuciu jednos$ci
ze wszech$wiatem”, w sposob aprioryczny odnosimy si¢ do okreslonych tresci 1 wy-
obrazen, czgsto wynikajacych z dziedzictwa filozofii, my$lenia idealistycznego oraz
symbolicznego. Z badan z zakresu antropologii kulturowej wynika, iz obiektywizacja
uczu¢ jako czysto indywidualnych przymiotow jednostki ludzkiej czy pojecia wszech-
$wiata lub natury jako okreslonych przedmiotow poznania sg zjawiskami przynale-
zacymi do odmiennego niz tradycyjny sposobu mys$lenia (Kowalski 2001: 59-153).
Mozna w tym kontekscie zatozyé, ze przyswojenie wiedzy z zakresu historii jezyka
i przeksztalcen semantycznych stownictwa kategoryzujacego dane zjawiska moze sta-
nowi¢ pomost w zarysowywanej powyzej hermeneutycznej drodze przektadu sensow
dawnej stowianskiej kultury tradycyjnej. Mozna zauwazy¢ podobienstwo zachodzace
mi¢dzy odtwarzanymi polami semantycznymi wybranych cze¢$ci stownictwa prasto-
wianskiego oraz przedstawionymi powyzej hermeneutykami ludowego do$wiadcze-
nia rzeczywistosci. Podazajac za ta zbieznoscig, sprobujemy ujac ja w kontekscie
faktografii etnograficzne;.

1. Dziewczyna, drzewo, rajskie ptaki i zlote gody

Koledowanie zimowo-wiosenne jest bodaj najbardziej rozbudowang czescig sto-
wianskiej obrzgdowosci ludowej. Tradycja piesniarsko-rytualnych obchodow koled-
niczych stanowi przy tym zwyczaj o ciggtosci mozliwej do udokumentowania na
przestrzeni niemalze 1000 lat; najstarsze zapisy poswiadczajace jego istnienie sie-
gaja przetomu XI i XII w. (Holzer 2009: 101-105; Alvarez-Pedrosa 2021: 204—205;
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Gasparini 2022: §74-577). Filologiczno-etnologiczne badania tekstow obrzedowych
piesni wskazuja na gteboka wsp6lnosé ich motywéw na obszarze Europy Srodko-
wo-Wschodniej (Caraman 1933; Vinogradova 1982). Butgarski slawista Ivan Dobrev
wskazywat, iz fabuty tych piesni nawigzujg do dziedzictwa czasow prastowianskich
i — w tym kontek$cie — do ,,starszej jeszcze wspdlnej tradycji indoeuropejskiej”
(Dobrev 1982: 213).

W zakresie ogolnostowianskich mitopoetyckich motywow piesni koledniczych
obecny jest bogaty repertuar tekstow o charakterze zalotno-matrymonialnym, ktore
byly $piewane jako tzw. koledy dla dziewczat (Caraman 1933: 75-98; Vinogradova
1982: 21-36). Wskazuje si¢ na do dzi$ frapujgce ich zwigzki z mitopoetyka weselng
oraz zimowymi piesniami kosmogonicznymi o powstaniu Stonca, Ksi¢zyca, Gwiazd
i Zorzy (tzw. niebianskiej rodziny), czgsciowo schrystianizowanymi do postaci syn-
kretycznych koled o tzw. ztotym kubku (Niewiadomski 1999: 77-80). Rzeczywi-
stos$¢ ustnego przekazu migedzypokoleniowego w relatywnie zamknietej strukturze
spotecznej wsi pozwala upatrywaé w analizowanych tekstach formut charaktery-
zujacych sie ,,dlugim trwaniem” (Juzala 2012: 11). Analiza taczaca metode filologii
diachronicznej z folklorystyka porownawczo-historyczng stanowi wstep do szer-
szego komentarza nad strukturami przekazywanych w piesniach tresci mitopoetyc-
kich oraz ich pragmatycznego aspektu odzwierciedlonego w ludowej obrzedowosci
1 ZwWyczajowosci.

Zbadane ponizej przyktady sa pie$niami przynalezacymi do cyklu tzw. koled o zto-
tej rzgsie, ktore wedhug badan Radoslava Katicicia uksztattowaty si¢ w oparciu o ,,pra-
stowianski mit ptodnosci” (Katic¢i¢ 2010). Andrzej Szyjewski wskazuje, iz u zrodet
motywow ponizszych piesni lezy mit o ,,strazniczce Swigtego sadu”, zenskiej postaci
boskiej zwigzanej ze Stoficem lub Zorzg, ktéra przesiadujgc pod Drzewem Swiatow,
zbiera spadajaca zen ztota rose¢ lub rzgse (pst. *resa, *resona — *rosa), zanosi ja do
niebianskiego kowala, by otrzyma¢ na koncu regalia konieczne do wyj$cia za maz.
Battyckie i rumunskie warianty mitu méwia o ,trzech siostrach Stonca” (7rei surori
de-a sorelui) czy porannej bogini Ausrine okreslanej tez jako Saules meita, tj. ,,sto-
neczna dziewczyna” (Szyjewski 2025: 291-292).

2. Tozsamos$¢€ i przymioty mitycznej dziewczyny w biatoruskich i polskich
piesniach obrzedowych

W jednej z wiosennych koled biatoruskich, §piewanych — jak pisze Pavel Bessonov
— przez dziewczeta dla niezameznej corki gospodarza, ,,panienka” zbierajagca pawie
pidra prosi ztotnikéw o ulanie czterech ,,ugdd™:

3 Leksem o znaczeniu ‘porozumienie, zgoda’. W przypadku pie$ni woloczebnych, w ktoérych
sugodami” okresla sig regalia weselne (ztoty kubek, ztoty pas, ztoty wianek itd.), dochodzi do
metonimicznego rozciagniecia znaczenia: przedmioty stanowiace oznaki obrzedu weselnego sa
fizycznymi ,nosnikami” zdarzenia ugody (tj. transferu matzenskiego) miedzy dwoma rodami.
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Lyatyela pava razmashistaya
Posypala per’ya pozlatistoya:

Kto zh” toye per’ya sobirat’ budet’?
Slichna panenka sobirat’ budet’.

Yana toye per’a podobrala,

Ponesla zh” yana do zlotnikov”
,»Vy zlotnichki, vy rabotnichki.

Da skuytya zh” mnye chetyri ugod’i:
Pervoya ugod’ya — perlovy vyanchik”
A drugaya ugod’ya — myedyany kubok”
Tret’ya ugod’ya — zolot’ persten’
Chet’vértaya ugod’ya — da kovan” poyas” (Bessonov 1871: 14)*

Warto zwréci¢ uwage na fakt, ze dziewczyna jest okre$lona jako ,,8liczna” (blr.
cnuyHa), co mozna odnie$¢ zardwno do podkreslenia jej pigkna, jak 1 do zauwazenia
faktu, iz — przez bycie ,,podobng” do mitycznej bohaterki piesni, ,,takg sama” jak ona
— panna jest gotowa do zamazpdjscia. Podobienstwo i tozsamo$¢ mozna rozumieé
dwojako: dostownie, jako skutek ,,zgodnego — dobrego uksztattowania” cielesno-du-
chowego (ontologicznego) pierwiastka dziewczyny (w mys$l pst. *s»-liciti, wskazu-
jacego przez przedrostek, iz pickno lub tozsamos$¢ sg, niczym w czynie rzemieslnika,
skutkiem ,,licowania”), bardziej za$ metaforycznie — jako jej przynalezno$¢ do tej
czgsci zycia (zalotow, dazenia do zargczyn), dla ktdrego wzorcem jest przywotany
w pies$ni mit.
Odpowiednikiem ,,pawich pior” moze by¢ ,,ztota kora” ze ,,ztotej brzozy”, ktéra
ro$nie na szczycie gory. Owa ,,ztota kora” jest oznaczana w niektorych piesniach jako
,,zenska rosa” (Bulgakovskiy 1890: 19). Przedmioty, ktore wykuwaja mityczni kowale
— zlotnicy, bywaja rowniez okreslane jako ,,nadobnos$ci™:

Oy, u perevoza stoyala beroza.

Na toy berozi zolotaya kora.

Da nalenulo yarskikh” ptashkov”.

Da tuyu koru da poobyvaly.

Da vyshla, vybbgla krasnaya panna.

Da tuyu koru pozabyrala, da u rukavets” sklala.
Da y zanesla do zlotnychka.

0, zlotnichku, day koval’chiku.

Skuy zhe mni try nadoben’ki:

Odna nadebka — zolotyy vyenchyk,

4 Latat paw szeroko / Posypat piora poztocone / Ktz te piora zbieraé bedzie? Sliczna panienka zbiera¢
bedzie / Ona te pidra pozbierata / Poniosta je ona do ztotnikow / Wy ztotnicy, wy robotnicy / Skujcie
mi cztery ugody / Pierwsza ugoda — perfowy wianek / A druga ugoda — miedziany kubek / Trzecia
ugoda — zloty pierscien / Czwarta ugoda — kowany pas”.
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Druga nadebka — zolotyy poyas”
Tret’ya nadebka — zolotyy persten’ (Dovnar-Zapol’skiy 1895: 42)5.

Zatrzymujac si¢ przy okresleniach przedmiotéw ulewanych przez kowali — ztotnikow,
zwréémy uwage, ze w niektorych biatoruskich piesniach sg one artefaktami umozli-
wiajacymi zawarcie $lubnej ,,ugody”; sg przekazywane przez dziewczyne przedsta-
wicielom rodu jej meza, co dopetnia ich obrzgdowego i spotecznego uwspolniania.
Podobnie jak boskie dary, ktérych Drzewo Swiatow udziela gospodarzowi, sa owe
trzy ztote przedmioty ,,trzema szczg¢$ciami”, ,,trzema rado$ciami” lub ,.,trzema pozyt-
kami” (Lis 1989: 122-135).

Kategoria ,,nadobnosci” moze odnosi¢ si¢ nie tylko do okre$lenia istotnego przez
swa rytualng funkcje zestawu przedmiotéw-darow, ale rowniez (co wyrdznia polskie
piesni) do samej dziewczyny, wybranki przeznaczonej zalotnikowi:

A kiejze si¢ ty, moj Swiety Janie, ozenis?
Kiej sobie zonke kiej se nadobng narajis?
Jest tu nadobna, jest Marysienka, zostanie (Kolberg 1964b: 118—119).

Stan ,,nadobnos$ci” pozostaje przy dziewczynie jeszcze po ozenku, w trakcie wypie-
kania pierwszego chleba w domu pana mtodego:

Piekta Marysia kotac
Piekta nadobna kotac
Pod winem, pod wineckiem, pod rucianym wianeckiem (Kolberg 1964a: 221).

,»Nadobno$¢” dziewczyny wystepuje w piesniach mitosnych i zalotnych jako cze$¢
stanu jej podobienstwa do ,,mitego”:

Dziewczyno nadobna, do kogo$ podobna?

Moj Stasku do ciebie, wezze mnie do siebie.

Stasienku kochany, do kogos podany?

Dziewczyno do ciebie, przytul mnie do siebie (Kolberg 1963: 429—430).

W niektérych biatoruskich piesniach weselnych panna mloda jest okreslana ,,.kono-
pielka” — doktadnie tak, jak w przypadku koled:

Stoyala konopel’ka u gorodi zelenen’ka
No u day vyeterko zelenuy stoyaty

5 ,,0j, au przeprawy stala brzoza / Na tej brzozie ztota kora / I naleciato jarych ptaszkow / I t¢ kore
poobtamywaly / Wyszta, wybiegta krasna panna / Korg t¢ pozbierata i w r¢kaw kladta / I zaniosta do
ztotniczka / Oj, ztotniczku, daj, kowalczyku / Skujze mi trzy nadobnosci / Jedna nadobnos¢ — ztoty
wianuszek / Druga nadobnos¢ — ztoty pas / Trzecia nadobnos$¢ — ztoty pierscien”.
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Oviyay listochok”, da pokryv pesochok”

Oviyay zeleny, da nakriv byelenyy

Da khoroshe khodyla dyvon’ka u bat’ka

Da ne day zhenishok™ khoroshe khodity

Znyav vyenochok” da nalozhiv rubochok”

Da znyav zeleniy, da nadbv byelenyy (Dovnar-Zapol’skiy 1895: 11)%.

Widocznym w powyzszej piesni wymiarem ,,upodobnienia” jest tozsamo$¢ relacji
mi¢dzy rosling 1 wiatrami oraz dziewczyng i zalotnikami.

Odniesienia do tresci powyzszych motywow ztotych przedmiotéw sg obecne
w piesniach weselnych. W nich panna mtoda staje si¢ dysponentkg ztota: ,,ztotem
z rgkawow obsypuje”, gdy jedzie na wozie do miejsca swadzby lub tez wraca z niego;
sypigce si¢ z jej rekawow ztoto odpowiada ,,rozsypanej rucie z wianka”, oba te §wiete
przedmioty sg bowiem zbierane przez placzacych za corkg rodzicow:

Pryyekhala dyevon’ka iz” vyentsa

Vysypala zoloto z” rukavtsa

A &go maton’ka zbiraye

Drubni slézon’ki ronyaye (Bulgakovskiy 1890: 98; Dovnar-Zapol’skiy 1895: 20).

Podobnie jak w konopielkach i kolgdach zimowych bohaterka piesni jest kukutka,
ktéra mieszka w wisniowym sadzie; stamtad zabiera jg sokot, pan mtody (Bulgako-
vskiy 1890: 98; Dovnar-Zapol’skiy 1895: 99). W innych piesniach — tych opartych na
symbolice rucianego wianka, oznaki stanu przedmatzenskiego — ruta rozsypuje si¢
w trakcie oczepin ze ,,ztotego kubka”. Tenze za$ ztoty kubek, ustawiony na ,,dgbo-
wym’” lub ,,cisowym” stole, staje si¢ znakiem rozpoczgcia obrzgdu wspolnego posa-
dzenia mtodych do uczty weselnej lub zrekowin (przyktady zob. Bulgakovskiy 1890:

106; Dovnar-Zapol’skiy 1895: 149). Ztoty kubek jako jeden z obrzedowych przed-
miotow weselnych jest wyrazem istotnych cech potencjalnej panny mtodej. Woda ze

ztotego kubka dziewczgta gaszg ptonacg sukienke jednej z ,,si0str”; ile zas w ztotych

kubkach wody, tyle wrod dziewczat prawdy:

Ishla panenka tseraz bor

Na &y sukenka ¥ dzevyats’ pol.
Stala taya sukenka shamretsi,
Zyaléna dubrova garetsi,
Payshli dzevachki tushytsi,
Zalatymi kubkami vadu nasitsi.

6 ,,Stata konopielka w grodzie zielonenka / I dat wiatrejko zielonej-stojacej / Owiat listeczek, ze pokryt
piaseczek / Owiat zielony, ze pokryt bielony / I dobrze chodzita dziewczyna u ojczulka / Ze nie dat
zenichom dobrze chodzi¢ / Zdjat wianeczek i nalozyt czepeczek / 1 zdjat zielony i nalozyt bielony”.

7 ,Przyjechata dzieweczka z wienca / Wysypata ztoto z rekawa / A je matenka zbiera / Drobne tezki roni”.
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Kol’ki ¥ kubachku vady &sts’,
Tol’ki ¥ dzevachak praydy ésts’ (Lis 2008: 120)%.

Arsen Lis wigze obecno$¢ w konopielkach motywu zlotego kubka z oznaka goto-
wosci dziewczyny do matzenstwa (wyrazanej w obyczajowosci Stowian m.in. przez
umozliwianie samotnej wyprawy po wode o §wicie, tj. w czasie porannej zorzy
(Lis 1989: 122).

Whioski

Zarowno Zveriev Mikhail, jak 1 Svietlana Tolstaya wskazuja na koniecznosc¢ taczenia
stowianoznawczych badan filologicznych (Ieksykalnych, tekstologicznych) z refleksja
kulturoznawcza. Pozwala to kierowa¢ badawczy wysitek ku pogtebionej hermeneu-
tyce sensow i tresci tradycyjnych kultur stowianskich. W kontekscie antropologicz-
nym — umozliwia odtworzenie oraz przektad warunkow i swoistosci funkcjonowa-
nia ,,§wiatow zycia” naszych przodkéw, a wigc specyficznych dla nich sposobow
praktykowania swej (wyrazanej w obrzedowosci, zwyczajach, mitach) kulturowej
tozsamos$ci. W kontek$cie diachroniczno-poréwnawczym — pozwala rekonstruowaé
wspolne dziedzictwo kulturowe Prastowian, a wigc ujmowac¢ powyzsze fenomeny
jako zjawiska o okres$lonej dziejowosci.

Za przedmiot rozwazan obralem kategorie okreslone jako ,,tozsamo$¢” i ,,podo-
bienstwo”, zauwazajac, ze w tresciach ,,protoaksjologicznego” stownictwa Prastowian
te dwie odrézniane dzi$ kategorie byty ze sobg Scisle powigzane. W obrgbie zbiorowi-
ska ludzi (pst. *ludvje, *ludv) przeczuwano istnienie zjawiska ,,plenienia” czy ,,rozra-
stania si¢”, ontologicznie tozsamego z bytem roslin, szczeg6lnie drzew (por. plemi¢
< pleni¢ sig, ale tez plon, w dalszej kolejnosci tac. plebs ‘lud’). Praktycznym wyra-
zem tych odczu¢ czy przekonan byty liczne praktyki kultowe i magiczne, ktérymi
otaczano drzewa i rosliny, §wiadectwem przekazywania zwigzanych z nimi warto$ci
1 sensOw bylta za$ tworczo$¢ ustna (Agapkina 2019: 488—570). Badacze stowianskiego
folkloru zauwazyli, iz szczeg6lnym rozbudowaniem oraz strukturami wtasciwymi for-
mom mitologicznym (mitopoetyckim) charakteryzuja si¢ piesni kolednicze i weselne.
Analizowany w pracy ich istotny element tresciowy — posta¢ dziewczyny na wydaniu
i panny mtodej — jawi si¢ jako ,,obiektywizacja” wzorcowych w spotecznosciach
stowianskich postaw zyciowych, waznych w procesie ksztalttowania tozsamosci 0so-
bistej (zawsze wszak bedacej wyrazem odnosnych oczekiwan 1 nakazow wspdlnoty).
Sposob wyrazania tresci pies$ni, a wige ich oparcie na strukturach ,,poetyki paraleli-
zmoOw”, jasno wskazuje, iz u podstaw slowianskiej ludowej mitopoetyki lezaty opo-
wiesci 1 praktyki stanowigce o jakich$§ formach relacji tozsamosciowych (,,paraleli”)
zachodzacych miedzy podobnymi do siebie (,,zgodnymi ze sobg”) istotami ludzkimi
1 nie-ludzkimi (zwierzetami, ro§linami, bostwami).

8 ..Szla panienka przez bor / Na niej sukienka w dziewig¢é pol [mowa o potach materiatu — M. J.]
/ Zaczgta ta sukienka szumiec / Zielona dabrowa gorec¢ / Poszly dzieweczki gasi¢ / Ztotymi kubkami
wode nosic¢ / Ile w kubeczkach wody jest / Tyle u dzieweczek prawdy jest”.
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El

Owo swoiste dla stowianskiej mitologii oparcie na mysleniu ,,paralelistycznym’
jest widoczne w polach semantycznych archaicznej leksyki zwigzanej z pojeciami
dobra i pigkna oraz stownictwa obrzedowego (pst. *gods, *ladv). ,,Odpowiednie
dopasowanie”, bycie ,,podobnym” byly istotnymi warto$ciami w mitologicznym
$wiatopogladzie Stowian, a w konteks$cie obrzgdowym — ontologiczng zasadg po-
rzadkujaca sens, celowos¢ 1 skutki dziatan obrzedowych zmierzajacych do ,,odtwa-
rzania” w spotecznosci wzorcowych postaw zyciowych ,,nadanych” jako uswigcone
wzorce postepowania ugruntowane w mitach. Opiewana w koledach zalotnych go-
towos¢ dziewczyny do zamazpdjscia jest dostownie jej ,,nadobnos$cig”, a wigc ,,po-
dobienstwem” do odpowiedniej dla jej wieku 1 pozycji spotecznej postaci mitycznej
(np. Zorzy, Stonca, kukulki czy brzozy). Stan owego ,,podobienstwa” jest majagcym
swoje granice ,,dogodnym czasem” (pst. *dobw) dla zaistnienia obrzedu godow,
zaslubin, a wiec utworzenia kolejnej tozsamosci, zwigzanej juz jednak z dalszym sta-
dium zycia, czyli okresem zam¢znym i nastepujacym w jego trakcie rodzicielstwem.

SKROTY ODNOSZACE SIE DO NAZW JEZYKOW

aw. — awestyjski, bir. — biatoruski, bst. — battostowianski, chor. — chorwacki, dial. — forma dialektalna,
goc. — gocki, gr. — grecki, het. — hetycki, isl. — islandzki, lit. — litewski, fac. — tacinski, tot. — totewski,
niem. — niemiecki, pgerm. — pragermanski, pie. — praindoeuropejski, pst. — prastowianski, ros. — rosyjski,
serb. — serbski, sind. — staroindyjski, skt. — sanskryt, stwniem. — staro-wysoko-niemiecki, srwniem. —
srednio-wysoko-niemiecki, zachsl. — zachodniostowianski
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ABSTRACT: The article is an attempt to present ritual gestures as texts of collective
memory. The first part refers to definitions and scientific approaches to collective
memory understood as the image of the past contained in the text and the practice
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and its distinguishing features. Then, using the example of a spring destructive
gesture of drowning Marzanna, a syntactic, semantic and pragmatic analysis of the
ritual gesture as a text of collective memory was carried out.
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Wprowadzenie

Pamie¢ zbiorowa (okre$lana takze mianem pamigci spotecznej, grupowej czy
kulturowej) w dyskursie naukowym ostatnich dziesigcioleci stata sie pojeciem
szczegdlnie eksplorowanym'. Pamie¢/pamietanie w najprostszym rozumieniu to
»zdolnos¢, predyspozycja umystu do przyswajania, utrwalania i przypominania
doznanych wrazen, przezy¢, wiadomosci” (Szymczak 1998: 564-565). Pamie¢ to

1 Literatura na temat pamieci jest obszerna. Przeglad badan nad pamiecia zob. m.in. Koniczal,
Wawrzyniak 2011; Traba 2011; Wojcicka 2014.
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obraz przesztosci, rezerwuar wydarzen, postaci, tekstow i rzeczy, moze by¢ ona
dyskutowana i negocjowana, mozna jg zawtaszczy¢ badz wyprzeé.

Pamie¢ - jak podkreslaja m.in. Maurice Halbwachs i Jan Assman - ksztattuje
si¢ w jednostce (konkretnym cztowieku) przez sam fakt wzrastania w danej
spotecznosci. To cztowiek jest podmiotem pamieci, cho¢ samo przywotywanie
przesztosci jest catkowicie zalezne od grupy, do ktorej przynalezy. Ponadto
pamiec jest mozliwa tylko w procesie komunikacji, poniewaz wspomnienia
jednostki sg uruchamiane przez kontakt ze §wiatem zewnetrznym, ulegajq
wplywom retrospekcji oraz relacji innych ludzi oddziatujacych na jednostke.
Wszelkie wspomnienia biorg swdj poczatek w mysleniu zbiorowosci. Mozemy
zatem stwierdzi¢, ze pamiec¢ jest produktem nie natury, ale kultury, czyli tego,
co spotecznoé¢ w toku miedzypokoleniowego trwania komunikacji wytwarza
(J. Assmann 2008: 52—53; Halbwachs 2008: 4; por. Rajewski 2013: 188).

Jan Assman postrzega pamie¢ zbiorows jako kategorie ogdlna, w ramach
ktorej funkcjonuje pamie¢ kulturowa i komunikatywna. Ponadto proponuje,
aby odnosi¢ je do réznych poziomdéw komunikacji. Pamie¢ komunikatywna
zdaniem badacza przekazywana jest w komunikacji interpersonalnej, kulturowa
za$ w komunikacji masowej. Ta pierwsza powigzana jest z komunikacja jezy-
kowa, druga - z komunikacja kulturowa (funkcjonuje m.in. w tekstach kultury)
(J. Assman 2008: 64—71).

Do koncepcji tej odniosta sie¢ Aleida Assmam, przedstawiajac nieco inna, bo
hierarchiczng, strukture pamieci, w ktorej na samym dole umiescita pamieé¢
komunikacyjna (indywidualne wspomnienia), wyzej — pamie¢ zbiorowa, a na
szczycie pamie¢ kulturowq (Saryusz-Wolska 2009: 34; Saryusz-Wolska, Traba
2014: 47-50). Pamie¢ zbiorowa jest dla niej wyzszym stopniem pamieci pokole-
niowej, pamie¢ kulturowa natomiast stuzy do przekazywania wiedzy i doswiad-
czeh miedzy pokoleniami:

Podstawg pamieci kulturowej sa takie artefakty, jak teksty, obrazy, rzezby,
obok innych kompozycji przestrzennych: pomnikow, architektury, krajo-
brazu, jak rowniez porzadki czasowe: §wieta, zwyczaje, rytuaty. Razem
kodujq one pewien zasob przekazow, ktory w toku przemian historycz-
nych wymaga ciagtego odczytywania, dyskusji i odnawiania, aby dato
sig¢ go dostosowac z potrzeb i wymogdéw do kazdej terazniejszosci. [...]
Pamie¢ zbiorowa utrwala do§wiadczenie i wspolng wole. Tymczasem pa-
mie¢ kulturowa stuzy obywatelom spoteczenistwa do komunikacji w dtu-
giej, historycznej perspektywie, wykraczajacej poza okres zycia, a przez
to do upewnienia si¢ w tozsamosci, ktora powstaje dzieki przynaleznosci
do ponadpokoleniowej tradycji i szeroko zakrojonych doswiadczen histo-
rycznych (A. Assman 2009: 171).

Nieco inny aspekt pamieci zbiorowej porusza Barbara Szacka, zwracajac uwa-
ge na to, ze przedmiotem badan nad pamiecia powinno by¢ to, w jaki sposob
ludzie wyobrazaja sobie przesziosc¢ i jak jg przekazuja. Pamieé¢ zbiorowa to:
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Zbioér wyobrazen czltonkow zbiorowosci o jej przeszto$ci, o zaludnia-
jacych ja postaciach i minionych wydarzeniach, a takze sposoby ich
upamietniania i tre$ci przekazywanej o nich wiedzy, uwazanej za obo-
wigzkowe wyposazenie czlonka tej zbiorowosci. Sg to wszystkie obecne
w spotecznym obiegu wyobrazenia danej zbiorowosci o jej przeszlosci
i $wiadome do niej odniesienia (Szacka 2012: 16).

Pamie¢ nie jest zatem skostnialym konstruktem zapisanym raz na zawsze i do-
kumentujacym to, co minetlo, ale wrecz przeciwnie — nalezy ujmowac ja jako
proces, ,element zywej narracji i zmiennych warunkéw zycia” (Brocki 2013:
122), narracji, ktéora ma charakter kreacyjny i tozsamosciowy, tgczacy prze-
sz108¢, terazniejszo$¢ i przysztose, przekazywany w drodze miedzypokoleniowe;j
transmisji (Nowak 2011: 12; por. Sroczytniska 2018: 216—-217). Mozemy wiec trak-
towaé pamie¢ z jednej strony jako strukture (zesp6t wyobrazen o przesztosci
pielegnowany w $wiadomosci historycznej danej grupy), z drugiej za$ jako
proces (sposdb ujmowania przesztosci, przeciwstawiany historii) (Ciotkiewicz
2012: 17).

W tym miejscu warto przywola¢ teorie pamieci Pierre’a Nory, ktory wyjas-
nia, ze pamie¢ — w odroznieniu od historii — jest zywa, a takze heterogeniczna,
wieloraka, mnoga. Jego zdaniem historia dotyczy ogdtu, pamieci za$ jest tyle,
ile grup. To z kolei prowadzi do powstania réznych dyskurséw zmieniajacych de
facto status historii, ktora staje sie opowieScig peing napie¢ oraz pekniec¢ i tak
naprawde zrywa z pamiecia. Odciecie od przeszlosci oznaczato jednoczeénie
zerwanie relacji z przyszio$cia, co zaburzyto tez pojecie terazniejszosci jako
tacznika miedzy tym, co juz sie wydarzyto, a tym, co dopiero nadejdzie (Nora
nazwat to ,,autonomizacja terazniejszosci”). Po odcieciu wspolnoty od przeszto-
$ci przysztos¢ stala sie rowniez wielkg niewiadoma. I wilasnie w tym zerwaniu
historyk widzi przyczyne ,,zarazy upamietniania” — z jednej strony uporczy-
wego poszukiwania wtasnych korzeni i zainteresowania genealogia, a z drugiej
zbierania wszystkiego, co do§wiadczamy i posiadamy, gdyz nie wiadomo, co
kiedy$ moze sie przydac kolejnym pokoleniom. Obsesja pamieci w istocie wy-
nika z poczucia jej utraty, leku, braku stabilnoéci dziejowej i swego rodzaju
nostalgii za utracong przesztoscig (Nora 2022: 154-155, 159).

W kontekscie przywotanych koncepcji interesujaco przedstawia sie propo-
zycja Marty Wojcickiej, dla ktorej pamie¢ zbiorowa to:

reprodukowany obraz przeszto$ci danej grupy spotecznej, utrwalony
dzieki konwencjom i wzorcom tekstowym i gatunkowym (PAMIEC),
przekazywany i komunikowany w réznych mediach z wykorzystaniem
roznych kulturowo wypracowanych praktyk i wytworéw (PAMIETANIE)
(Wojcicka 2023: 19).

Wydobyte z pamieci zbiorowej wydarzenia/postaci z przesztosci zostajg za-
kodowane w tekstach kultury (tekstach pamiegci), ktore z jednej strony sg
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wynikiem praktyk zapisu, z drugiej za§ sa poddawane praktykom/dziataniom
wecielania (opisywania, celebrowania itp.), co badaczka okresla jako pamigtanie
(Wojcicka 2023: 17, 2024: 52)2.

Wojcicka uwaza, ze pamie¢ jest wyrazana i konstruowana przez system zna-
kow w postaci tekstow pamieci. Te za$ definiuje jako makroznaki zawierajace
obraz przesztosci, bedace jednoczesnie przekazywane w krotko- lub dlugotrwa-
tej pamieci zbiorowej. Moga one modelowa¢ nie tylko obraz przeszlosci, ale
takze zachowania, postawy i wartosci cztonkéw danej wspolnoty. Do tekstow
pamieci badaczka zalicza: teksty kultury, komunikaty i §lady. Te
pierwsze maja prymarnie i wspolczesnie charakter znakowy, petnig funkcje se-
miotyczne i tozsamos$ciowe, sq dziedziczone w sposdb naturalny przez praktyki
wecielania, a takze modeluja przesztos$¢ i przyszto$¢ pokolenia dziedziczacego.
Komunikaty to teksty, ktore zyja w pamieci komunikatywnej spoteczenstwa
(ok. 80—100 lat). Z kolei §lady sa dziedziczone w pamigci kulturowej, majg wy-
miar znakowy, zostaly utrwalone dzieki praktykom zapisu i sg przekazywane
np. przez instytucje kultury (Wojcicka 2023: 100-109).

Gest rytualny — definicja i cechy

Odnoszac kategorie pamieci zbiorowej do obrzedowych gestéw rytualnych,

mozna zaryzykowac stwierdzenie, ze jest ona niezbednym elementem tozsamo-

$ciowym, zapewniajacym ciagto$¢ miedzypokoleniowej komunikacji obrzedowe;j,
szczegblnym tekstem pamieci zapisywanym (dokumentowanym), reprodukowa-
nym i reaktualizowanym w konkretnych kontekstach.

Przez gest rytualny rozumiem powtarzalne i utrwalone kulturowo w pa-
migci pokolen, wielokodowe dziatanie religijne i/lub magiczno-symboliczne
wpisane w strukture obrzedu, ktéra stanowi dla niego podstawowy (ale nie
jedyny) kontekst interpretacyjny (Kraczon 2023: 53).

Rozszerzajac te definicje, mozna wskazac kilka szczegdtowych cech charak-
teryzujacych czynnosci obrzedowe. Otdz gesty rytualne:

« S3 wpisane w strukture obrzedu, budujac z innymi kategoriami
znakéw zwiazki znaczeniowe. Porownujac definicje obrzedu, mozna
zauwazyc, ze gesty — okre$lane synonimicznie jako dziatania, czynnosci,
praktyki — wraz z uczestnikami obrzedu, elementami werbalnymi
i przedmiotowymi tworzg komplementarng cato$¢ symboliczna wpisang
w konkretng przestrzen i realizowana w okreslonym czasie (Staszczak 1987:
257; Tolstoj 1995: 63-65). Z kolei obrzed jest dla gestow podstawowym
i integralnym kontekstem gwarantujacym ich odczytanie.

« Realizuja funkcje wynikajace z sytuacji obrzedowej.
Kategoria funkcjonalnosci, rozumiana jako zalezno$¢ tekstu od

2 Mozna dostrzec tu analogie do semiotycznej koncepcji kultury zaproponowanej przez Jurija
Lotmana i Borisa Uspienskiego, ktérzy kulture rozumieli jako ,niedziedziczna pamie¢ spo-
teczenstwa znajdujaca swoj wyraz w okre$lonym systemie zakazéw i nakazoéw. [...] Kultura
w cato$ci jest jedng z form pamieci zbiorowej. Kazdy z jej systemoéw zawiera w swojej struk-
turze pamie¢ o swoich poprzednich stanach, czyli swoja historie” (Zytko 2009: 104).
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sytuacji i pragmatyki wykonania, w przypadku gestow realizuje sie
na dwa sposoby. Z jednej strony te same gesty powtarzane w roznych
sytuacjach obrzedowych moga petni¢ odmienne funkcje, co doskonale
wida¢ na przyktadzie gestu krzyza (Brocki 2001: 277-279; Kraczon
2012: 189-195); z drugiej za$ ta sama funkcja moze by¢ spelniana
przez rdzne gesty, np. funkcje apotropeiczng moga realizowa¢ takie
gesty, jak zataczanie kregu, kropienie (woda Swieconga), okadzanie,
zatykanie po$§wieconych przedmiotéw w miejsca, ktorym chcemy
zapewni¢ ochrone: wtykanie krzyzykéw palmowych w zagony pola czy
wieszanie wiankow pod strzechg domow/budynkéw gospodarczych.

« Majg charakter performatywny, sag operatorami majacej
dokona¢ sie zmiany w obrzedzie, wyznaczajgc i sygnalizujac
poszczegblne etapy/fazy obrzedu oraz dazac w przypadku kazdej z nich do
maksymalnej synonimicznoéci (Drabik 1990; Totstoj 1995: 65).

« To niezmienne w formie i tres$ci, tatwo reprodukowalne
dziatania utrwalajgce wartoéci kulturowe. Gesty rytualne,
w przeciwienstwie np. do czynnoéci o charakterze emocjonalnym, sa
elementem tradycji przekazywanej z pokolenia na pokolenie. Sg to gesty
wyuczone, a sens ich wykonywania i ustalony schemat dziatania zawieraja
si¢ w kontynuacji odwiecznego porzgdku natury i spoteczenistwa (Brocki
1996: 6). Stad tez gesty rytualne — podobnie jak rytual — sa wyznacznikiem
kulturowej i religijnej tozsamosci grupy spotecznej, a takze forma integracji
zbiorowosci ludzkich, np. dzielenie sie optatkiem w wigilie.

« S3 noénikami znaczenn symbolicznych. Wieloznacznoé¢ gestow
rytualnych jest wynikiem relacji semantycznych, jakie zachodzg miedzy
gestem a kontekstami, w ktorych jest wykonywany. Nosnikami znaczen
naddanych gestow mogaq by¢ ich nazwy, stowa wypowiadane podczas
ich wykonywania, przedmioty obrzedowe, uczestnicy obrzedu, czas oraz
przestrzen (Niebrzegowska-Bartminska 2013: 131-132).

« Sg otwarte na nowe uzycia i konteksty, pomnazajac badz
utrwalajac sfere swoich znaczen symbolicznych. Gesty rytualne, podobnie
jak symbole nazwane ,gtebinowymi generatorami pamieci”, zachowuja
pamie¢ o swoich poprzednich uzyciach, podlegajac przy tym licznym
transformacjom?, dlatego ich interpretacja nigdy nie moze by¢ ostateczna
i definitywna, wrecz przeciwnie — powinna zaktada¢ pewien margines
nieokres$lonosci i nieskonczonoéci (Zylko 2009: 105).

3 Przykitadem takiej transformacji moze by¢ np. znany gest oklaskiwania artystow, ktory jest
wyrazem uznania i podziekowania za wystep. Tymczasem we Wloszech i w Hiszpanii gest
ten jest wykonywany w sytuacji pozegnania (zwtaszcza tego ostatniego), o czym mogliSmy
sie¢ przekona¢ w 2005 r., kiedy na Pl. §w. Piotra w Rzymie wla$nie w ten sposob zegnano
zmarlego Jana Pawta II. To zachowanie dla niektorych uczestnikéw byto pewnym zaskocze-
niem. W ostatnich latach jednak mozna zauwazy¢, ze zwyczaj ten pojawia sie takze w polskiej
kulturze. Mozna byto to zaobserwowa¢ podczas pogrzebu pary prezydenckiej — Marii i Lecha
Kaczynskich (18 kwietnia 2010 r.) czy w czasie uroczystoéci pogrzebowych Romualda Lipki
w Lublinie (12 lutego 2020 r.).
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Badajac gest rytualny, nalezy pamigtaé, ze jego interpretacja nie moze od-
bywac sie przez wyizolowanie go z kontekstu, ktory stanowi jego integralny
element. Gest nigdy nie jest autonomiczny, nabiera znaczenia w odniesieniu
do innych znakéw. W ten sposob gest (szczegdlnie obrzedowy gest rytualny)
mozemy potraktowac jako strukture tekstows — makroznak, kompleks roznych,
wzajemnie tlumaczacych sie znakow funkcjonujacych w danej kulturze. Przy
czym tekst ten odsyta zawsze do okreslonego modelu $wiata, ktory stanowi dla
niego konieczny uklad odniesienia. Tym uktadem odniesienia dla gestu (jako
tekstu kultury) jest obrzed, szerzej kultura tradycyjna z charakterystycznym
$wiatopogladem, albo jeszcze szerzej: tradycja przedchrzescijaniska i chrzesci-
janska.

Obrzedowe gesty rytualne w kontekscie pamieci zbiorowej

W kontekscie powyzszych zatozen teoretycznych warto zada¢ sobie pytania:
czy obrzedowy gest rytualny mozna opisywaé/analizowa¢ jako tekst pamieci?
Jaki obraz przesztosci zawarty jest w gescie? Jakie treéci ukrywajq sie w ge-
stach i czy sg one poprawnie odczytywane? Na te pytania postaram sie¢ odpo-
wiedzie¢ w dalszej cze$ci niniejszego artykutu.

Anna Nabokina we wstepie do jednego z toméw ,Kultury Wspotczesnej”,
pos$wieconemu pamieci gestu, przekonuje, ze ,pamie¢ o doswiadczeniach minio-
nych pokolen zapisywana jest przede wszystkim w naszych ciatach, nie§wiado-
mie odtwarzajacych i reprodukujacych gesty przodkéw. Owe doswiadczenia |...]
pierwotnie przechowywane sg w ciele, a wydobycie znaczen gestow i postaw
z artefaktow kulturowych stanowi mozliwo$¢ siegniecia do kolektywnej pamie-
ci cielesnej, rozpoznania i zrozumienia wtasnej historii” (Nabokina 2018: 10).

Préba odczytania sensu wykonywanych wspotczesnie gestow rytualnych na-
strecza wiele trudnosci. Pomimo ze stanowig one istotng czastke kulturowego
obrazu $wiata, to nie zawsze sg elementem poprawnie rozumianym i interpre-
towanym - tatwiej zachowa¢ i przekazaé¢ forme gestu (sposob wykonania danej
czynno$ci), niz wyjadni¢ jego sens. Pokazaly to badania, ktore prowadzitam*.
W rozmowach z najstarszymi mieszkancami odwiedzanych wsi, bedacych nosi-
cielami tradycyjnego $§wiatopogladu, czesto powracal problem pamieci o gescie,
ale niepamieci gestu. Inaczej méwiac — pamietamy o tym, aby w danej sytuacji
obrzedowej wykonaé¢ odpowiedni (przypisany do niej) gest, ale nie pamigtamy
(a moze nie u$wiadamiamy sobie) tego, ze jest on no$nikiem waznych tresci
symbolicznych. Czy zatem takie ,mechaniczne” powielanie gestéw obrzedo-
wych jest wystarczajace, by zachowaly sie w pamieci zbiorowej?

W historii badan nad gestami praktykowano rézne formy zapisu i rejestra-
cji gestow — schematyczne rysunki (notacje), fotografie, filmy — jednak zaden
z tych no$nikdéw nie pozwala na ich pelne odczytanie. Rysunki i fotografie
utrwalajg gesty jako statyczny dwuwymiarowy obraz, ktéry mozna wprawdzie

4 Badania metoda kwestionariuszows prowadzitam w latach 2010-2015 na terenie sze$ciu wy-
branych wojewoddztw w Polsce.
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uzupetni¢ komentarzem w postaci odnosnikéw i opisow, ale ta forma zapisu
nigdy nie odda kinezycznego charakteru gestu i pelnego kontekstu, w ktérym
jest on wykonywany®. To z kolei doskonale mozna zarejestrowa¢ na filmie,
ktory wydaje sie najlepszym sposobem dokumentacji zachowan obrzedowych
przede wszystkim dlatego, ze ukazuje procesualny i synkretyczny wymiar ge-
stow, rejestruje wiec nie tylko ruch, ale takze funkcje i interakcje postaci
uczestniczacych w rytuale, wypowiedzi stowne, kontekst przestrzenny, cza-
sowy, wykorzystane rekwizyty obrzedowe i inne znaczace elementy rytuatu.
Dzieki mozliwosciom technicznym film mozna zatrzyma¢ w odpowiednim mo-
mencie oraz wielokrotnie powtarza¢ zarejestrowany gest, by moc np. odtwo-
rzy¢ jego strukture komunikacyjna czy poréwnac¢ go z innymi analogicznymi
zachowaniami utrwalonymi w innych kontekstach obrzedowych. Niemniej trze-
ba zauwazy¢, ze filmowy obraz gestu jest przede wszystkim trwatym zapisem,
ale nie wyjasnia jego znaczenia, nie nazywa petionych funkcji, nie oddaje tez
catego tta spoteczno-kulturowego, wymaga wiec komentarza i interpretacji ze
strony badacza (Kraczon 2015: 211-222).

Aby odczytaé tres¢ ukryta w gestach naszych przodkoéw, nalezy p6js¢ nie-
co dalej, a mianowicie dokona¢ szczegdtowej analizy tekstowej, ktora bedzie
obejmowac: analize syntaktyczng (wskazanie znakow werbalnych i niewerbal-
nych, ktore towarzysza gestom, oraz relacji miedzy nimi), analize semantyczng
(odczytanie tresci i wartoSci, ktore sg przekazywane za pomoca gestow) oraz
analize pragmatyczng (wskazanie funkcji, jakie pelnity gesty rytualne w odnie-
sieniu do przesztosci, a jakie pelnig obecnie). Pokaze to na przyktadzie gestu
niszczacego, jakim jest wiosenne topienie marzanny.

Analiza syntaktyczna
Analiza materialéw etnograficznych, zrodet zastanych i zebranych przekazow
wskazuje, ze topienie marzanny, stomianej kuklty nazywanej tez $miercichg
albo po prostu zima, jest $ci$le zwigzane ze zmianami zachodzacymi w przy-
rodzie; to byl nie tylko gest symboliczny we wspodtczesnym rozumieniu, ale tez
rozbudowany rytual osadzony w systemie wierzen zwigzanych z momentem
przejécia, cykliczno$ci czasu oraz roli cztowieka w ksztaltowaniu porzadku
$wiata i ludzkiej ingerencji w ten porzadek. Przez wielu badaczy rytuat ten
uwazany jest za najstarszy i zarazem najciekawszy zwyczaj wiosenny, ktory
— cho¢ utracit swoj pierwotny magiczny wymiar — jest kontynuowany do dzis.
Najstarsza wzmianka o nim pochodzi z Kroniki polskiej Marcina Bielskiego.
Maszkare wynoszono zazwyczaj w trzecig niedziele Wielkiego Postu, obno-
szono, a nastepnie topiono.

Obrzedowe niszczenie to bogaty semantycznie rytual wielokodowy, reali-
zowany wedlug okre§lonego scenariusza. Najpierw przygotowywana jest kukta
— maszkara wykonana ze stomy lub konopi, ubrana w stréj kobiecy i osadzona

5 Mowa tu o notacjach Labana i Birdwhistella (Brocki 2001: 101-106).
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na zerdzi (kod przedmiotowy)®. Nie jest ona tylko uosobieniem zimy. W wielu
przekazach jest traktowana jako figura ,,obcego”, ktora nie tylko nie nalezy do
wspdlnoty, ale tez pozostaje z nig w niebezpiecznej relacji, stad dazy sie do
usuniecia jej poza granice wilasnej, bezpiecznej przestrzeni, by nie stanowita
zagrozenia dla zbiorowo$ci. Maszkara byta niesiona przez dziewczeta i kobiety
w orszaku’, ktéremu towarzyszyty specjalne $piewy (kod werbalny), co dodat-
kowo budowato strukture catego rytuatu. Przygotowanie kukly, formowanie
orszaku, niesienie podniesionej maszkary to czynnoéci tworzace sekwencyjny
uktad gestow wystepujacych po sobie w sposdb uporzadkowany i w okreslonej
kolejnosci. Wyznaczaja one poszczegdlne etapy obrzedu i prowadzg do mo-
mentu kulminacyjnego, polegajacego na spaleniu i/lub utopieniu kukty (kod
gestyczny). Zniszczenie w sposdb materialny czego$, co bylo zwigzane z po-
przednim stanem/okresem, jest fizycznym zasygnalizowaniem momentu przej-
$cia, dlatego kolejnym istotnym elementem rytuatu jest przekroczenie granicy,
wylaczenie ,obcego” z porzadku spotecznego®. W sensie fizycznym odbywa sie
to na granicy, ktorg wyznaczaja obrzeza wsi, rzeka lub inny zbiornik wodny.
W znaczeniu symbolicznym granica jest zetkniecie sie dwoch porzadkow -
ludzkiego i ,tamtego” §wiata. Stad tak wazny jest gest niszczacy (rozrywanie,
niszczenie, spalanie, topienie przygotowanej marzanny), ktory jest nie tylko
gestem destrukcji, lecz takze §wiadomym aktem wymiany pomiedzy §wiatami,
tym ludzkim i tym nadprzyrodzonym. W niektorych regionach zwraca sie tez
uwage na zachowania i gesty praktykowane po zniszczeniu kukty. Nalezato
bowiem unika¢ jakiegokolwiek kontaktu z maszkara; pojawia sie tez motyw
powrotu oraz zwigzany z nim zakaz ogladania sie za siebie (niebezpieczenstwo
powrotu do starego porzadku, grozba nieszczescia).

Kazdy odnotowany przekaz zwyczaju niszczenia marzanny to przykiad tekstu
pamieci, ktory funkcjonuje w pamieci zbiorowej dzieki praktykom zapisu
i wcielania. Moga sie one rézni¢, stanowigc swoiste warianty, na podstawie
ktorych mozna zbudowaé strukture lub model rytuatu zawierajace elementy
konieczne i wystarczajace, ktore pozwolg kultywowac, przeksztatcaé i reaktu-
alizowac ten zwyczaj na potrzeby terazniejszoéci (praktyka wcielania) (Woj-
cicka 2023: 26-29). Wymogi objeto$ciowe artykutu nie pozwalaja na doktadng
analize wspoélczesnych realizacji zwyczaju, jednak jego zapisy® pokazuja, ze

6 Marzanna, wykonana ze stomy i innych nietrwatych materiatow, byta z jednej strony ,,podob-
na do cztowieka”, przypominala posta¢ ludzka, z drugiej jako element obcy byta ,nieludzka”,
co wiazalo sie z obowiazkiem jej unicestwienia.

7 Przygotowanie i noszenie marzanny byto gléwnie zadaniem kobiet, jednak na Slasku zajmowa-
li sie tym réwniez mezcezyzni, ktorzy przygotowywali kukle w meskiej postaci — marzanioka

- iz nim szli w orszaku.

8 Zrbdznicowanie regionalne nazw ($miercicha, morena, §mier¢) wyraznie sygnalizuje skojarzenie
marzanny ze $miercia, ktora byta traktowana jako co$ niepozadanego i niebezpiecznego, a tym
samym obcego.

9 Wiele takich zapiséw w okolicach 21 marca pojawia sie w mediach spoleczno$ciowych, na
kanatach i stronach internetowych instytucji i grup, ktoére uczestnicza w procesie przekazy-
wania tej tradycji.
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centralnym elementem wcigz pozostaje marzanna, niezmiennie tez ma on cha-
rakter zbiorowy, przy czym nie angazuje juz calej spotecznosci, lecz okre$lone
grupy spoteczne (np. przedszkolakéw, mtodziez szkolna, rodzimowiercow, grupy
obrzedowe i in.), ktore biorg udziat w odtwarzaniu i popularyzacji tego rytuatu.
Sam gest niszczenia jest makroznakiem, strukturg ztozona z réznych kodow,
dzieki ktorym mozemy odczytaé sens obrzedu.

Analiza semantyczna
Omoéwiona wyzej struktura tekstowa gestu niszczenia marzanny, jakg mozna
zbudowac na podstawie roznych przekazoéow i zrodel, pokazuje, ze gest jako ma-
kroznak budujacy relacje z innymi znakami staje sie nie tylko tekstem pamieci,
ale takze no$nikiem pamieci zywej, powtarzajacej sie cyklicznie i podlegajacej
licznym transformacjom, a takze przekazicielem uniwersalnych tresci kultu-
rowych, ktéore mogg (ale nie musza) by¢ na nowo odczytywane przy kazdej
kolejnej jego realizacji. Proces odkrywania treéci ukrytych w gestach i przez
nie przekazywanych prowadzi do analizy semantycznej i kontekstowe;j.
Omawiane praktyki rytualnego niszczenia obecne byly w kulturach magicz-
nych nierozrézniajacych jeszcze odmiennos$ci statuséw poszczegdlnych rodza-
jow czynnosci; a takze w kulturach religijnych, w ktérych sprawy bytu oraz
relacje spoteczne sg rozpatrywane w kategoriach dziatann symbolicznych reali-
zowanych w przestrzeni z wyodrebniong sferg sakralng i $§wiecka (Burszta 1998:
101-102). W mySl teorii Arnolda van Gennepa w $wiecie, w ktéorym obie te
sfery sa wyraznie rozgraniczone, jednostka nie moze naleze¢ do jednej z nich
bez catkowitego zerwania z drugg. Dlatego tez przekraczaniu granic towarzy-
szyly rozne czynnos$ci, m.in. te zwigzane ze spalaniem/topieniem lalek, kukiet
czy niszczeniem rzeczy majacych zwiazek z dotychczasowym stanem, co miato
gleboki sens symboliczny. Anna Zadrozynska opisuje niszczenie marzanny jako
obrzed ofiarny:

Marzanne-Smierciche wynoszono niegdys (i dzi$ tak sie czyni) w orszaku
wszystkich ludzi ze wsi. Niektore pozne, dziewietnastowieczne relacje
podaja, ze orszak skladat sie wylgcznie z niezameznych dziewczat. Kukle
w orszaku niesiono ponad glowami ludzi, jakby niebiosom pokazujgc dar
dla nich przeznaczony. Ludzie szli w milczeniu. Marzanne-Smierciche
Zawsze Wynoszono poza granice wsi, poza teren ludzki. Oddawano ja
ytamtemu” §wiatu. Palono ja, topiono lub po prostu wyrzucano, tak jak
w magicznych zabiegach leczniczych wyrzuca sie, topi lub spala nekajaca
ludzi chorobe. Woda lub ogief nie tylko przenosity kukte w zaswiaty,
byty sposobem jej tam przetransportowania. Oczyszczaly jq takze ze
zmazy tego $§wiata, a ten $wiat ze zmazy ,obcego”. Po dokonaniu obrze-
du ludzie $piesznie powracali do domow, nie odwracajac sie za siebie
(Zadrozynska 1985: 94).
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Ten ,kulturowy mechanizm” niszczenia, ofiary, umierania i odradzania sie¢ na
nowo sprawia, ze analogie do omawianego tu gestu mozemy odnalez¢é w innych
rytuatach niszczacych (tekstach pamieci), np. thuczenia naczyn w przeddzien $lu-
bu (polterabend™ — zwyczaj wystepujacy pod rdéznymi nazwami gtéwnie na Po-
morzu, w Wielkopolsce i na Slasku, odnotowany réwniez na ziemi chetminskiej
oraz na Warmii i Mazurach), rozbijania garnkow i niszczenia sprzetow domowych
podczas wynoszenia zmartego z domu (najczesciej za progiem), palenia w Nowy
Rok snopkéw stomy symbolizujacych stary rok, palenia kukty Judasza™ itp.

We wspomnianych tu obrzedach, zwyczajach i widowiskach obrzedowych
kulminacyjnym momentem sg gesty niszczace (unicestwianie zimy, pozbywanie
sie elementéw poprzedniego stanu i tego, co sie z nimi wigzato: zta, niebez-
pieczenstwa). Czynno$ci te z jednej strony byty znakiem symbolicznej $mierci,
z drugiej za$§ zapowiadaly cykl rytow kreujacych nowe zycie, zmiane stanu czy
odrodzenie przyrody. Zwiastunami powracajacego zycia byto uroczyste obno-
szenie gaikow, maikéw, oprowadzanie po wsi krolewny na Podlasiu, wprowa-
dzanie krolowej wiosny w Wielkopolsce, chodzenie z kogutkiem na Mazowszu
(Drabik 1990: 17-19). W ten sposdb otrzymujemy petny — zaréwno pod wzgle-
dem strukturalnym, jak i semantycznym — obraz rytuatu przejscia.

Analiza pragmatyczna
Struktura i semantyka rytualu zegnania zimy prowadzi do dalszych analiz ukie-
runkowanych na zmiany zachodzace w omawianym zwyczaju.

Gesty niszczace i kreujace to, co nowe, sg wyrazem cyklicznego wyczerpy-
wania sig czasu i potrzeby jego odnowienia (Zadrozynska 1985: 97). Czynnoéci
te sg niezbedne, by ,to, co zle, przepadlo na zawsze, a dobre mogto sie odro-
dzi¢” (Drabik 1990: 22), sg istotne na drodze transformacji chaosu w kosmos, co
w sposob fizyczny i zmaterializowany dokonuje sie najpierw w skali ludzkiego
mikrokosmosu, by nastepnie moéc modelowac tad catego $wiata (Smyk 2014:
25-27). Tak mozna najkrdcej opisa¢ najgtebszy poktad znaczen ukrytych w ana-
lizowanym tu rytuale czy rytuatach analogicznych do niego.

10 Polterabend (pod taka nazwg gldwnie wystepuje ten zwyczaj) wywodzi sie z obrzedow $lub-
nych praktykowanych w kulturze niemieckiej (niem. Polter — hatas, Abend — wieczor). Po-
przez trabienie, dzwonienie, kotatanie lub tez wrzaski, krzyki, piski odstraszano wszelkie zto.
Najstarsza wzmianka o tym zwyczaju pochodzi z XVI w., a zwiazana jest z oddawaniem czci
greckiemu bogowi ceremonii §lubnych — Hymeraiosowi. W XIX w. zwyczaj ten szczegdlnie
mocno rozpowszechnit sie w Niemczech (Jetowicki 2017: 9). Wedlug Smolinskiej polterabend
to prastary obrzed przedweselny znany zaréwno w kulturze germanskiej, jak i stowianskiej.
Najwazniejszym elementem (symbolem) tego zwyczaju jest hatas — przepedzanie wszelkiego
zta. W Polsce polterabend pojawit sie pod koniec XIX w. pod nazwami ,polerowanie” czy

strzaskanie skorup”. Rozbijanie naczyn i towarzyszacy temu hatas mialy zapewni¢ szczeécie,
a na podstawie tego, jak panna mtoda lub narzeczeni sprzataja pottuczone szkto, wrézono
o ich wspdlnym pozyciu matzenskim (Smolinska 2004: 42; jan ptonka 2013).

11 Zwyczaj zywy jeszcze na przetomie XIX i XX w. w centralnej i potudniowej Polsce. W Wielki
Czwartek przy dzwiekach drewnianych klekotek i obrzedowych okrzykéw palono stomiang
kukte wyobrazajacq biblijnego zdrajce Jezusa. Do czaséw wspdtczesnych zwyczaj ten prze-
trwatl bardziej w formie widowiska, m.in. w Pruchniku na Podkarpaciu (Szejgiec 2025).
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Trzeba jednak zauwazy¢, ze performatywna sita gestow rytualnych, w kul-
turze tradycyjnej okreslana przez mit i religie, wspotczeénie podlega daleko
idacym zmianom na rzecz widowiskowosci i karnawalizacji®. Nastepuje wy-
razna zmiana kontekstu, zawieszone zostajg czas i przestrzen obrzedow, ktore
coraz czeSciej s prezentowane na scenach przegladéw teatréow obrzedowych.
Zmiany wida¢ réwniez w zakresie ich funkcji. Mozna zaobserwowaé¢ wyrazny
zanik prymarnych funkcji magicznych, a dominujacq wsrdd nich (a nierzadko
jedyna) staje sie funkcja ludyczna. W pewnym sensie niezmienne pozosta-
ja funkcje spoteczne, ktore podkreslajg role gestow rytualnych w budowaniu
i podtrzymywaniu wiezi miedzyludzkich. Kultywowanie tradycji staje sie dzi$
potrzeba roznych grup oraz zespotdéw, ktore pragna uczestniczyé w miedzy-
pokoleniowym sigganiu do korzeni i budowaniu tozsamosci. Jest to widoczne
w sytuacjach $wietowania, a takze wspolnego spedzania czasu wolnego.

Omawiane tu rytuaty funkcjonujg zatem w pamieci zbiorowej jako ko mu-
nikaty bedace zwornikiem miedzy przeszloscia a terazniejszoscia (poprzez
kultywowanie zwyczaju) i $ladem przesztosci funkcjonujacym w zmienione;j
formie (rekonstrukcje, inscenizacje, konkursy).

Podsumowujac, gest rytualny (w niniejszym opracowaniu gest niszczacy)
jest tekstem pamieci zbiorowej, ktory funkcjonuje jako struktura (tekst pamieci)
i proces (pamigtanie i przypominanie). Gesty rytualne z jednej strony moga
by¢ trwatym zapisem przesztosci, z drugiej za§ moga ten obraz modelowad,
a to oznacza, ze poprzez gesty mozemy uczestniczy¢ w procesie pamiegtania,
celebrowania i przekazywania kulturowo wypracowanych praktyk. W tym kon-
tekscie gesty rytualne sa zaréwno tekstami pamieci zbiorowej (utrwalonymi
zapisami), komunikatami przekazywanymi na drodze transmisji miedzypokole-
niowej, jak i §ladami utrwalonymi dzieki praktykom zapisu. Warto jednak do-
da¢, ze wszystkie te formy moga zaistnie¢ tylko dzieki depozytariuszom, ktorzy
ogarnieci ,obsesja pamietania” buduja przyszto$¢, siegajac zawsze do poktadow
przesztosci, przez co zapewniaja ciagto$¢ pokoleniowa.
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Wstep

Spotecznoé¢ zamieszkujaca niektore podolskie wsie dzi$ nazywa siebie Mazurami —
potomkami rzymsko-katolickich osadnikéw przybytych tu w XVI i XVII w.
Specyfika ich dziedzictwa na terenie prawobrzeznej Ukrainy opiera si¢ m.in.
na dlugim (przynajmniej 300-letnim) trwaniu na jednym obszarze. O ile ist-
nieje do$¢ bogata literatura opisujgca zycie podolskiej wsi, o tyle niewiele
napisano o samych Mazurach (Zowczak 2003: 223). W wiekszoéci opracowan
naukowych miejscowoéci w Ukrainie okreslane mazurskimi opisuje si¢ jako te
zalozone przez rzymskokatolickie chtopstwo, jednakze nalezy podkresli¢, ze na
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tym terenie zamieszkiwata takze zubozata szlachta z dwordéw czy przysiotkow,
ktoéra mogta mieszac¢ sie z ludnoscig chtopska (Rieger 2001—-2002: 353). Artykut
ma na celu ukazanie, jak w Zrdodtach folklorystycznych' i opracowaniach etno-
graficznych wydanych od II potowy XIX do poczatkéow XX w. przedstawiano
podolskich Mazuréw. Przytaczane przyktady pochodza z materiatéw z badan
terenowych prowadzonych przede wszystkim wsrod ukraifiskiego chtopstwa
zaré6wno na obszarze Podola Zachodniego (tzw. galicyjskiego), jak i Podola
Wschodniego (okreslanego jako rosyjskie).

W tekscie bazuje na zrddtach folklorystycznych i opracowaniach etnogra-
ficznych autorstwa regionalistow, ludoznawcoéw i etnograféw. Artykut dotyczy
wizerunku podolskich Mazuréw przedstawianego w opowiesciach Rusinow/
Ukraincéw i wypetnia luke w wiedzy o specyfice kulturowej tej grupy etno-
graficznej, o ktorej do tej pory napisano niewiele. Stan wiedzy na ten temat
staram sie zarysowa¢ w pierwszej czesci tekstu. W kolejnej, analizujac zrodia
folklorystyczne i etnograficzne, przedstawiam wizerunek Mazura i mazurskiej
kultury w opowiesciach Rusinéw/Ukraincow zamieszkujacych Podole.

Przedstawiane w tek$cie wizerunki wpisuja sie w refleksje nad chtopskim
stereotypem obcego, ktory to w kulturze tradycyjnej porzadkowat rzeczywi-
sto$¢ spoteczno-kulturowa, dzielgc jg na ,swoich” i ,obcych”. W kulturze lu-
dowej obraz obcych byt niezwykle réznorodny i czestokro¢ przypisywalo sie
im cechy przeciwstawne. W tych stereotypowych wizerunkach istniat jednak
wspdlny mianownik — cechy, ktore okreslaty obcych pochodzacych z réznych
narodéw i etnoséw. Chiopi bez wzgledu na miejsce pochodzenia operowali ana-
logicznymi schematami w opisie przedstawicieli grupy obcej (Wilczynska 2019:
25). Wyobrazenia o obcych w wielu kulturach tradycyjnych charakteryzowaty
sig: malg zmienno$cia, uniwersalizmem i powszechno$cia, ktora polegata na
wystepowaniu tych samych wierzen w odlegtych kulturowo $rodowiskach i od-
miennych czasach (Benedyktowicz 2000: 121-122). Z tej perspektywy w tekscie
przedstawiam stereotypowe cechy Mazuréw ukazywane w Zrodtach folklory-
stycznych i etnograficznych, przede wszystkim w ukrainskim folklorze stownym
z terenu Podola.

Podolscy Mazurzy jako grupa etnograficzna

Juz od konica XIV w. datuje sie poczatki masowej kolonizacji Podola przez
ludno$¢ rzymskokatolicka, gtownie chlopska przybywajaca z zachodu. Warunki
klimatyczne tego obszaru byty korzystne dla rolnictwa, a gesto$¢ zaludnienia
byta mniejsza niz w centrum Rzeczpospolitej, dlatego Podole jawito sie chto-
pom jako ziemia obiecana (Zowczak 2003: 10). W Encyklopedii historii Ukra-
iny okre$lono Mazuréw jako ,biednych chtopéw”, oddzielajac ich od szlachty,
ale takze od ,jednodworcow” — drobnej szlachty, ktora na teren Podola jako

1 Zrodha folklorystyczne definiuje jako wywodzace sie z kultury chtopskiej przekazy ustne, ktore
zostaly spisane przez ludoznawcow. Sg to materiaty publikowane w czasopismach naukowych
i monografiach etnograficznych (Wilczynska 2019: 20).
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obszaru pogranicznego przybyta z magnateria (Borjak 2018: 608). Dla czeéci
owczesnych chtopoéw z wojewddztw ruskiego i matopolskiego Podole byto
miejscem zerwania z dotychczasowym losem i pozwalajagcym na zycie poza
zasiegiem wtadzy lokalnej. Do tego stopnia, ze termin ,ucieczka na Podole”
historyk Tomasz Wislicz okresla jako wrecz zwiazek frazeologiczny uzywany
przez dwcezesnych polskich chltopéw; byto to wyrazenie przywotujace na mysl
idee przestrzennego oddalenia sie¢ (Wislicz 2024: 961-962). Podole od XVI do
XVIII w. bylto kierunkiem zbiegostwa chltopéw — tam ucisk panszczyzniany nie
byt tak silny jak np. na Mazowszu czy Kujawach (Burszta 198s5: 78). Zaré6wno
dla chtopéw przybytych na Podole z magnateria po 27-letnim panowaniu tu-
reckim, jak i tych zbieglych nowy teren stat sie mitycznym miejscem bogactwa,
dobrobytu, dostepu do ziemi uprawnej, a przede wszystkim wolno$ci zaréwno
powiazanej z mniejszym uciskiem panszczyznianym, jak i z perspektywaq roz-
poczecia nowego zycia poza dotychczas znanymi regutami zycia spotecznego.

Wzmianki o Mazurach pojawiaja sie w folklorze catej Stowianiszczyzny, jest
to efekt masowej migracji tej spotecznosci na wschod oraz potudnie i rozpo-
wszechnienie okreélenia ,Mazur” na obszarze dawnej Rzeczpospolitej. W efek-
cie czego Mazurami okreslano ludno$¢ chlopskg postugujaca sie polskg gwara,
czesto bez wzgledu na miejsce jej pochodzenia®. Na obszarach zamieszkatych
przez wschodniostowiafiskg ludnosé (Biatoru$, Ukraina, Kazachstan) pojecie
odwotywato sie¢ do wyznania (rzymskokatolickie) i stanu (chtopstwo), a takze
do moéwienia gwara, czyli wedlug pogladéw dwczesnych wyzszych klas spotecz-
nych — niepoprawng wersja jezyka polskiego (Dziegiel 2013: 118).

W badaniach jezykoznawczych z II pot. XX w. i prowadzonych wspotczesnie
na wybranych wsiach Podola Wschodniego probowano wskaza¢ miejsce przy-
bycia ich mieszkaticow okreslajacych sie do dzi§ mianem Mazuréw. W latach 7o.
XX w. Natalia Ananiewa na podstawie badan dotyczacych okolic miasta
Chmielnicki wykazata istnienie w gwarze ludnosci lokalnej wielu cech jezyko-
wych matopolskich (szczegélnie z péinocnej Malopolski), a takze mazowieckich.
Aleksandra Krawczyk, prowadzaca badania jezykoznawcze we wsi Mackowce
(MarpkiBii), podkresla, ze mimo iz w Stowniku geograficznym Krélestwa Pol-
skiego napisano, ze Mazurzy z okolic Chmielnickiego wyszli z Kujaw, to wyniki
analiz temu przecza. Nie podaje przy tym innego hipotetycznego miejsca ich
pochodzenia (Krawczyk 2007: 14)3. Leksykalne osobliwoéci wybranych gwar
polskich na terytorium obwodéw zytomierskiego i chmielnickiego analizowata
takze Lidia Nepop, ktéra prowadzita m.in. badania terenowe we wsiach Gre-
czany (I'peuann) i Zielona (3enena). Podkresla ona wptywy miedzykulturowe,
ktore przez wieki ksztaltowaty gwary polskie na obszarze Podola (Nepop 2004:
39). Wedlug badaczy na Podolu Wschodnim jezyk wsi mazurskich roézni sie od
tego uzywanego przez mieszkancow wsi szlacheckich, ktorzy dawniej okreslani

2 Podolskich Mazuréw okreslam jako grupe etnograficzna, a nie etniczna, poniewaz roznig sie
pod wzgledem kulturowym i tozsamo$ciowym od Mazuréw pruskich czy litewskich.

3 Wiecej informacji o specyfice kulturowej i dziedzictwie ludno$ci zamieszkujacej wie§ Mac-
kowce na Podolu Wschodnim w: Jakimowicz 2017.
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byli Lachami. Na przyktadzie jednej z ukrainskich wsi zamieszkanej przez osoby
wywodzgce sie od Mazuréw i Lachéw Katarzyna Czarnecka opisuje, ze potom-
kowie tych ostatnich zamieszkuja przede wszystkim przysiotki wschodniego
Podola. Dzi$ uzywajq oni w wiekszos$ci jezyka ukrainskiego, czasem w kontak-
tach sasiedzkich postugujq sie gwara, ktora w poréwnaniu z gwarg ,mazursky”
jest bardziej zblizona do polskiego jezyka literackiego (Czarnecka 2014: 22).

Jak juz wspomniatam, termin ,Mazurzy” odnosi si¢ w Ukrainie do wszelkich
polskich i zarazem chlopskich wsi (Dziggiel 2001: 24). Oczywisto$cig jest, ze
w potowie XIX w. na calej prawobrzeznej Ukrainie nie wszyscy Polacy byli
posiadaczami ziemskimi, ale wtedy definiowano ich tak, jakby kazdy z nich
nalezat do szlachty, pomijajac tym samym istnienie polskiego chlopstwa (Beau-
vois 2005: 159). Pojecie polskosci dla kazdego mieszkanca ziem dawnej Rzecz-
pospolitej narodzito sie dopiero pod koniec XVIII w., do tego czasu chtop nie
miat prawa by¢ ,,Polakiem”, poniewaz nie posiadat wolno$ci osobistej, nie miat
prawa wyboru wtadzy, prawa udzialu w senacie, a takze prawa wtasnoéci.
Przez wieki szlachta uwazata, ze ,polsko$¢” wiaze sie nie tylko z odpowiednim
urodzeniem, ale takze z wyksztalceniem, wysoka kulturg osobista, oczytaniem
i znajomo$cig pewnego kanonu (Rauszer 2020: 33). Efekty tych zalozen do-
strzegamy takze w nielicznych zrodtach, w ktorych pojawiaja sie informacje
o podolskich Mazurach. Sg oni definiowani przede wszystkim jako chtopi wy-
znania rzymskokatolickiego, w cytowanych Zrodtach nie sa okreslani mianem
Polakéw, a czesto w statystykach wliczani do ukrainskiego chiopstwa. Przy tym
podolscy Mazurzy przez etnograféow byli opisywani jako lud zaradny, przygoto-
wany do walki o byt, ale takze pokojowego wspotzycia z sgsiadami (Pietraszek
2002: 157)*. Oczywiscie wplyw na te opisy miata XIX-wieczna chtopomania,
ktora mityzowata chlopstwo. Odmienny wizerunek Mazura przedstawiaja jed-
nak w swoich opowiesciach ich ukraifiscy sasiedzi.

Wizerunek Mazura w ukrainskimi folklorze stownym*

Folklor ustny ma wiele wymiarow, sktadaja sie na niego opowiesci lokalne, piesni,
przystowia, bajki czy tez zbeletryzowane informacje ,ze $wiata” (Burszta 198s:
92). Spotecznie folklor mogt by¢ takze glosem podporzadkowanych, stuzy¢ do
wyrazenia tego, czego sami chtopi nie mogli powiedzie¢ wprost (Rauszer 2020:
80). Byt takze narzedziem samoidentyfikacji, podkreslania r6zni¢ miedzy gru-

4 Co interesujace, pozytywne cechy stereotypu podolskiego Mazura do dzi$ zachowaly sie na
terenie Podola. Od jednej z s0-letnich rozméwcezyn z Chmielnickiego ustyszatam, ze lepiej
sie jej pracuje z Mazurami, bo sg bardziej zaradni i rzetelniejsi niz pracownicy o innym
pochodzeniu. Podobng opinie¢ w formie autostereotypu wyrazito podczas rozmowy ze mna
dwéch mezezyzn z jednej z mazurskich wsi. Jako przyklad podali budowe domu. W pierwszej
kolejnosci poszukuje sie wykonawcy w okolicznych mazurskich wsiach. Nawet jesli fachowiec
nie jest znany zleceniodawcy, to darzy sie go wiekszym zaufaniem i zaklada, ze jest rzetelny.

Zamieszczone w dalszej cze$ci artykutu teksty ukrainskie w ttumaczeniu wtasnym autorki.
Dziekuje prof. Innie Gorofyanyuk z Winnickiego Panstwowego Uniwersytetu Pedagogicz-
nego im. Mychajto Kotsyubynskiego i Annie Zarkviskiej za konsultacje dotyczace ttumaczen
tekstow zrodlowych.
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pami, jak i przedstawiania ich w sposéb schematyczny, ale wyja$niajacy Swiat.
Zarty z Mazuréw przechowat gtéwnie folklor ukrainiski, biatoruski i matopolski,
szczegblnie w tworczosdci ustnej grup, ktore zamieszkiwaty w ich sasiedztwie
(Podziewska 2010: 93). W folklorze wschodniostowianskim juz od XVI-XVII w.
$miano sie z Mazurdéw i przypisywano im stereotypowe cechy drobnej szlachty:
biede, zuchwatos¢, glupote, ptytka poboznosé¢, pijanstwo, a takze spryt, pod-
kre§lano réwniez ich odrebnos¢ jezykowa. W jezykach wschodniostowian-
skich okre$lenia ,Mazur” czy ,Mazurik” miaty takie znaczenia, jak: ztodzieja-
szek, oszust, chuligan, niechluj (Lawrynow 2021: 214). Dlatego czestokro¢ we
wschodniostowianskim folklorze Mazur nie byt przedstawicielem grupy etno-
graficznej, lecz w ten sposob okreslano ztodzieja i oszusta. Wspolnym mianow-
nikiem cech przedstawianych w folklorze jest pochodzenie Mazura z chlopstwa,
jak i stereotypowa obcoé¢. Bardzo podobne motywy opowiesci folklorystycz-
nych mozemy wiec znalez¢ w folklorze ukraifiskim i biatoruskim czy rosyjskim.
Przyktadem jest opowies¢ pt. Jak Mazur sprytnie cigt gatqZ (Bandarcyk 1984:
108), ktora pojawia sie¢ w wersji zardwno ukrainsko-, jak i biatoruskojezyczne;j.

Jedng z kategorii klasyfikujacych Mazuréw w przekazach ludowych jako ste-
reotypowych obcych byta ich §lepota. Sleporédztwo w opowiesciach sasiadow
miato charakteryzowa¢ takze m.in. pruskich Mazuréw, szlachte zagonowa czy
Zydc')w (Stomma 2002: 42). Wérdd ukrainskich chtopéw pojawiato sie powie-
dzenie ,Slepy jak Mazur po potudniu”, ktore przez badaczy ttumaczone byto
jako przekonanie Rusinéw o kurzej $lepocie Mazuréw (Sileckyi 2009: 130). Jest
to przyktad kryterium obcosci polegajacej na deformacji fizycznej. Potwierdza
to takze powszechne dawniej na Rusi powiedzenie ,Mazur rodzi si¢ $lepy,
a umiera durny” (Bargcz 1866: 237). W tym kontekscie Mazur jako obcy przy-
nalezy do §wiata zwierzecego, przeciwstawnego ludzkiemu, $wiata deformacji
i nieporzadku (Benedyktowicz 2000: 125). O jego odmiennosci $wiadczy takze
kuchnia, czego dowodzi powiedzenie: ,Zur, nie zur, lepszy Rusin niz Mazur”,
ktore wedtug Iwana Franki znaczylo, ze cho¢ Rusin jest ubozszy i zyje skrom-
nie, to i tak jest lepszy od Mazura (Sileckyi 2009: 134)5. Stereotypowy obcy
przynalezal w kulturze tradycyjnej do §wiata zewnetrznego, ktoéry byt §wia-
tem nieludzkim, w $wiadomosci chtopskiej charakteryzowat sie chaosem i byt
zaprzeczeniem nadanego przez Boga porzadku, cechujacego grupe ,swoich”
(Wilczytiska 2019: 26). W powyzszym przypadku charakterystyczny dla kuchni
polskiej zur® stal si¢ symbolem odmiennosci kulturowej polskiego chtopstwa.
Dobrze ukazata ten motyw opowie$¢ o podrozy ukrainskiego furmana z panem

5 Interesujaca jest proponowana przez cze$¢ badaczy interpretacja tego tekstu jako dowodu na
istnienie §lubéw miedzyetnicznych (Sileckyi 2009: 134-135).

6 Zupa z zakwaszonej maki, ktora jest uznawana za wazny element polskiego dziedzictwa
kulinarnego. Na terenach Rzeczpospolitej znano ja juz w XVI i XVII w. Sktad zuru rozni sie
w zaleznoéci od regionu - niekiedy gotuje sie go na wywarze z jarzyn, suszonych grzybow
lub miesa. Podawany jest z kietbasa, boczkiem, ziemniakami lub jajkiem. Zur nalezat do naj-
popularniejszych potraw postnych, spozywanych zaréwno przez chlopstwo, jak i szlachte.
Co ciekawe, zupa ta nie ma swojego odpowiednika w kuchni ukrainskiej (Plebanczyk 2015:
166—167).
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i kolacji u mazurskich gospodarzy. Przygotowane dla go$ci danie — ziemniaki
z zurem — sg dla obydwu podréznych nieznanym jedzeniem. Poprzez perspek-
tywe ukrainskiego furmana dowiadujemy sie o rzekomej kulturze kulinarnej
Mazuréw budzacej odraze obcosci: aby zakwasi¢ barszcz albo kapuste, maja
mie¢ w zwyczaju zakopywanie beczki z produktem w ziemi po uprzednim
dodaniu do niej ptazéw, gadow czy myszy jako przyprawy [sic!] (Hnatiuk 1899:
180). Potrawa dla ukrainskich gosci jest nieznana, a takze obrzydliwa. Juz Wta-
dystaw Bartoszewski na przyktadzie stereotypowego wizerunku Zydow w kul-
turze polskich chtopéw wymieniat ,,obrzydliwe pokarmy” jako jedna z cech
przypisywanych wizerunkowi obcych (Stomma 2002: 25).

W wiekszoéci narracji popularnych wsrdéd ukrainskich chtopow pojawia sie
kwestia fasadowej religijnoéci Mazuréw. Przyktadem jest spisana w okolicy Ptlo-
skirowa w latach s0. XIX w. przez ukrainskiego badacza Andrija Dyminskiego
opowie$¢, w ktorej chlop uzywa fortelu stownego, by otrzymac rozgrzeszenie
za kradziez:

Przyszedt Mazur do spowiedzi i zaszedt do ksiedza. [Na plebanii] nie za-
stal nikogo. A ksigdz bardzo lubit groch ze stonina, ktory gotowat sie na
piecu. I Mazur wyjat stonine z garnczka i schowat do kieszeni. Przyszedt
do kosciota i wszedt do zakrystii — patrzy, a tu cenna czapka ksiedza lezy.
I ja do kieszeni schowat. Po czym poszed! do spowiedzi i moéwi, ze z ksig-
dzowego grochu wygnat $winie. Pyta: ,Czy nie grzech to?”. A ksiadz
odpowiada: ,,Daj Tobie Boze zdrowie, ze§ wygnatl §winie z grochu. A co$
wiecej nagrzeszyt?”. [Mazur méwi]: ,Jak doszedtem do zakrystii, to czap-
ke zdjatem”. A ksiadz mu odpowiada: ,,Dobrzes$ zrobil, tak by¢ powinno!”.
Mazur méwi, ze wiecej juz grzechdéw nie ma, i poszedl. Ksigdz po nabo-
zenstwie przyszedt do zakrystii — patrzy, a tam nie ma czapki! Przyszedt
do domu, myslal, czy jej gdzie§ nie zostawil. Rozglada sie i widzi, ze
takze w domu czapki nie ma. Kazat gospodyni sobie poda¢ obiad, a tam
w misce sam groch! Pyta si¢ gospodyni, a ta odpowiada, ze jak wyszta do
miasta — to garnek z grochem i stoning potozyta na piecu i nie byto niko-
g0, oprocz takiego Mazura, co przyszedt do spowiedzi. Na to ksiadz po-
mysSlal: ,,Przeciez Mazur sie przyznal, ze wygonit $winie z grochu i czap-
ke wzialt”. I méwi do gospodyni: ,,To wiasnie on wziat stonine i ukradt
czapke!”. I postat za Mazurem i sie go pyta: , Ty§ ukradl stonine i czap-
ke?”. Mazur na to: ,Prosze ksiedza, to juz po sprawie, bo wyscie mi dali
rozgrzeszenie”. | wszystko przepadto (Levchenko, Loboda 1928: 136-137).

Powyzsza opowiesc¢ jest przyktadem humoreski ,,0 glupim”, z tradycyjnym mo-
tywem ludowej satyry obyczajowej, w ktorej czestokro¢ pojawiaty sie motywy
oszukanych przez ,gtupcow” ksiezy (Lugowska 1993: 160). W tekscie wySmie-
wana jest manifestacyjna pobozno$¢, zachtannoé¢ i gtupota chtopa, cho¢ te ne-
gatywne cechy sg przedstawiane w kontekscie sprytu. Mazur nie tylko uzyskuje
rozgrzeszenie za kradziez, ale takze ukradzione rzeczy staja sie jego wlasnoscia.
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Fasadowa wiara, a przy tym lenistwo Mazura pojawiaja sie wielokrotnie
jako gtéwne jego cechy (Levchenko, Loboda 1928: 158). Przyktadem jest narra-
cja o Mazurze, ktérego woz ugrzazt w blocie. Za ratunek chtop obiecuje sw. Mi-
kotajowi grubg $wiece woskowsa. Syn dopytuje, skad ojciec wezmie tyle wosku.
Ten ucisza go, wyjawiajac, ze chce tylko, by §wiety ich uratowal, a §wiecy i tak
ofiarowa¢ nie zamierza (Hnatiuk 1899: 177). Zazwyczaj w folklorze ukrainskim
polskich chtopéw nazywa sie Wojtkiem albo Mackiem (Baracz 1866: 137). Przy-
ktadem jest Maciek — leniwy syn, ktéory w opowiesci nie chce pracowac i po-
magac ojcu, a jedynie pragnie bawi¢ sie na weselu (Hnatiuk 1899: 182). Intere-
sujaca jest takze narracja o mtodym Mazurze, ktory wchodzac do kosciota, nie
wiedzial, gdzie sie znalazl, a ksiedza gloszacego kazanie z ambony okreslit ,,czto-
wiekiem w biatej sukience” (Hnatiuk 1899: 184). W przekazach folklorystycz-
nych wiara Mazuréw byla okre$lana jako pozbawiona gtebi, charakteryzujaca
sig rytualizmem, a ponadto dwoiScie moralna, jak w podaniu o zamordowaniu
przez Mazuréw handlarza §winiami, podzieleniu sie jego dobytkiem i spozyciu
nalezacych do niego pokarméw i wodki. W tym tekscie chtopi po morderstwie
rezygnuja ze zjedzenia kradzionej kietbasy z powodu postu, stwierdzajac: ,jes¢
migso w pigtek to grzech” (Siewinski 1906: 258). Wychodzac z zalozenia, ze
kazda opowie$¢ moze reprezentowac ludowa logike kultury tradycyjnej, mozna
powiedzied, iz przekazy o ,ptytkiej poboznosci” Mazuréw moga by¢ wyrazem
relatywizmu moralnego i rytualizmu kultury chtopskiej az do przetomu XIX
i XX w. Koreluje to z jedna z cech religijnosci ludowej, ktorg przedstawit
Ludwik Stomma - ta miala cechowac¢ sie tzw. moralnoscig swojacka, w ktorej
bezwzglednie potepiano zto, jednak jedynie wtedy, gdy dotykato ono grupe
swoich. Przewiny wobec obcych czy te popetniane w ramach utrzymania tadu
zewnetrznego byly czesto traktowane jako uzasadnione. Liczne zrédta ukazuja
nam takze wiare chtopska w XIX w. jako charakteryzujaca sie rytualizmem
i niewiedza (Stomma 2002: 251-253). Zjawisko to miato jednakze dotyczy¢
wszystkich chtopéw, a nie tylko podolskich Mazuréw, jak przedstawiaja to
przekazy ukrainskich sgsiadow w zrddtach folklorystycznych i etnograficznych.

Wielokierunkowa migracja Mazuréw znalazta rowniez swoje miejsce w opo-
wiesciach ich rusinskich sasiadow. Jedng ze skroconych wersji bajki ajtiologicz-
nej ustyszatam podczas badan terenowych w 2021 r. we wsiach potozonych
w okolicach Chmielnickiego’; jej wariant mozna znalez¢ takze w kontekscie
pruskich Mazuréw w opracowaniu Jana Stanistawa Bystronia. Ot6z powodem
rozsiania Mazuréw po §wiecie miatby by¢ dziurawy worek, w ktérym diabet
przenosit ich z miejsca na miejsce (Bystron 1995: 145). Wspomniane zjawisko
wyjasnia rowniez bajka o diabolicznym kocie. Zwierze, ktore przybywa do
osady z zebrakiem, na poczatku przynosi chtopom same korzysci — wyjada
wszystkie gryzonie. Jednak gdy tych braknie, zaczyna zagraza¢ ludziom, dlate-

7  Projekt badawczy pt. ,Dziedzictwo kulturowe Mazuréw Podola Wschodniego” finansowany
ze $rodkow uczelnianych dla mtodych naukowcéw Uniwersytetu Rzeszowskiego (nr grantu:
NIK/13/2021). W jego ramach w pazdzierniku 2021 r. przeprowadzono dwutygodniowe etno-
graficzne badania terenowe we wsiach mazurskich okolic Chmielnickiego w Ukrainie.



44 LITERATURA LUDOWA

go postanawiaja oni zamknaé¢ kota w chacie, a te spali¢. Zwierze przeskakuje
z chaty do chaty i tak mieszkancy podpalajg kolejne swoje domy. Gdy ptonie
juz ostatnia chata we wsi, kot wskakuje na wierzbe®. Widzac to, Mazurzy ucie-
kaja we wszystkie kierunki $wiata (Hnatiuk 1899: 183). Bajka jest przyktadem
ludowego ilogizmu, ktory dotyczy przekazow o poczatkach zjawisk, istot czy
grup z bardzo roéznych poziomoéw i porzadkéw rzeczywistosci (Mianiecki b.d.).
Podobnie jak bajka o dziurawym worku diabta, wyjasnia ona, skad i dlaczego
Mazurzy przybyli na Podole, wiazac ich pochodzenie ze sferg diabelska. Po-
dolski Mazur jest w kulturze tradycyjnej jednym z wielu przyktadéw ,,obcych”,
o ktorych sasiedzi zywili przekonanie, ze maja blizsze badz dalsze powiazania
ze strefg negatywnego sacrum (Wilczynska 2019: 31).

W folklorze sa przedstawiane takze relacje miedzyetniczne, ktore czestokroé
majg znaczenie warto$ciujace jedng kulture wzgledem drugiej. Przykladem jest
opowie$¢ o Mazurze idacym w go$cine do Rusina przedstawiajaca zachtannosé¢
goscia. Polski chtop nie tylko korzysta z go$ciny, ale takze zabiera ze sobg ze
stotu jedzenie na droge (Levchenko, Loboda 1928: 269). Mazur bywa w oczach
sasiadow przedstawiany tez jako glupi, np. stary chlop pokazuje mtodemu Ru-
sina. Mlody Mazur, zaskoczony, stwierdza, ze to nie zwierze, jak mys$lat wcze-
$niej, lecz czlowiek (Hnatiuk 1899: 179). Gdy polscy chtopi stysza, ze przez wie$
ma jecha¢ posetl i widza jego psa w karecie, my$la, ze tak wiasnie wygladaja
postowie (Baracz 1866: 158). Sg to przyktady kolejnego z charakterystycznych
elementéw wyobrazen o obcych i nalezg do powszechnych w wielu kulturach
tradycyjnych anegdot o gtupich sasiadach (Benedyktowicz 2000: 178).

Glupota Mazura objawia sie w opowie$ciach Rusindéw takze $miesznos$cia
jego mowy. Niezrozumialy jezyk juz Jan Stanistaw Bystron sytuowal w kulturze
tradycyjnej jako jeden z najwazniejszych czynnikéw niecheci do sasiadow i te-
mat niezyczliwych czy szyderczych opowiesci (Stomma 2002: 44). Przyktadem
jest tekst o zgubieniu przez Mazura worka, cho¢ Rusin znalazt zgube, to Mazur
go nie rozumie i nie odzyskuje wtasnosci (Hnatiuk 1899: 175). Nieznajomos¢
jezyka sasiadow w tekstach folkloru jest tez przyczyng zabawnych sytuaciji,
np. kiedy Mazur po wypytaniu sie¢ napotkanych Rusinéw, kim sa, dochodzi
do wniosku, ze sg oni apostotami (niosg postoty — ukr. mocronu), muzykanta-
mi (chtopami — myxuxki) i idq od samego Boga (idg od rzeki Bug — Bin bora)
(Baracz 1866: 144-145).

Glupota Mazuréw w przekazach ukrainskich przejawia sie rowniez w ich
lekkomys$lnoéci, jak w opowieséci o drodze Mazura z dworu do domu - ta w ra-
mach skrétu wiodta przez cmentarz. Chlop lekkomyslnie zaprosit zmartych na
kolacje, jeden z upioréw przyjat zaproszenie, a by sie odwdzieczy¢, zapropono-
wat goscine u siebie, w grobie. Chlop przyjal zaproszenie, jednak po podaniu

8 Wierzba w kulturze tradycyjnej Stowianszczyzny byta straznikiem i brama zaswiatéw, drze-
wem granicznym miedzy zywiotami ziemi i wody oraz pieklem i niebem, stad jej renoma jako
groznego drzewa magii i czaré6w. W wierzeniach pojawia sie¢ motyw wykorzystywania dziu-
pli wiodacych do $wiata podziemnego. Wazne funkcje symboliczno-rytualne petnity gatezie
wierzby i wyrabiane z nich przedmioty, w tym instrumenty (Dobrowolski 2011: 293).
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do stotu kolacji, ktora okazatla sie zwlokami, uciekt (Hnatiuk 1899: 181). Tego
typu podanie wierzeniowe zawiera opis kontaktu z ,niesamowitym” (Lugow-
ska 1993: 128). Posta¢ lekkomyS$lnego Mazura jest pretekstem, by wzbudzi¢ lek
i ostrzec przed kontaktami ze §wiatem nadprzyrodzonym. W narracjach tego
typu to, co niesamowite i budzace lek, zostaje nazwane i sklasyfikowane. Mazur
uciekajacy ,z cmentarnej kolacji” jest takze wskazowka, jak nalezy postepowac
w kontakcie z upiorami (Lugowska 1993: 140).

Czestym motywem opowiedci jest relacja chtopa z przedstawicielami klasy
wyzszej: zazwyczaj ksiedzem badz szlachcicem. Przyktadem jest tekst o spo-
tkaniu Mazura z panem w kosciele. Chlop utwierdza si¢ w przekonaniu, ze jest
madrzejszy od pana. Wycenit panskie sukno na podstawie grubosci materiatu
i stwierdzil, ze szlachcic dat sie oszuka¢, skoro kupit tak droga, a jednak cienkg
tkanine (Levchenko, Loboda 1928: 582). W zrdédtach postaé Mazura oprocz
niewatpliwie czestych negatywnych cech jest takze sktonna do refleksji, wy-
raza wlasng opinie. Wraz z prostodusznoscig i szczeroscig chiopa calos¢ sktada
si¢ na komiczny obraz (Lawrynow 2021: 218). Czesto jednak w opowiesciach
Mazur wzgledem ksiedza czy pana wykazuje sie naiwnoscia badz glupota, ale
w efekcie udaje mu sie oszuka¢ wyzej postawionych w hierarchii spoteczne;j:

Byl sobie Mazur, ktory byt bardzo biedny. Gdy szedt do kosciota, to
zawsze prosit Boga o sto dukatéw. Przychodzit do kosciota, klekat przed
oftarzem i wznosilt wszystkie rece do Boga: ,Boze! Daj mi sto dukatow!
Ale bez jednego - to ich nie wezme! Nie wezme! Musi by¢ rowne sto!”.
Pewnego razu ksigdz odprawial nabozenstwo i ustyszal, o co prosi Ma-
zur. Skonczyt postuge, przyszedt do zakrystii i mowi zebranym, ze jakis
cztowiek prosi Boga o sto dukatow, ale gdy dostanie cho¢ jednego mniej,
to ich nie przyjmie. Wszyscy [na zakrystii] obrocili to w zart: ksiedza
ta kwota nie zaskoczyta, bo to byl czas odpustu, a on zebrat troche
pieniedzy. Wystarczajaco, by byto 99 dukatéw. Nasypali je w sakiewke,
znalezli dlugi sznurek [i podwigzali go do sakiewki] — dla $miechu. Czy
to prawde mowi Mazur, ze cho¢ bez jednego, to dukatéow od Boga nie
wezmie? [Chcieli to sprawdzi¢]. Na drugi dzien odpustu przyszto wie-
le ludzi. Przyszedt tez i Mazur. Kleka przed oltarzem, rece wznosi do
nieba. Ksieza zmoéwili sie i podczas nabozehstwa wzieli pienigdze na
sznureczek, wszedl jeden na ottarz i spuscit pieniadze przed Mazura.
Jak spuscit sakiewke, to Mazur cap te pienigdze! Schylit sie, przeliczyt:
99 dukatéw! Wznidst rece do Boga i mowi: ,Boze, dziekuje Tobie za
taski Twoje przenajswietsze! Mowitem, ze cho¢ bez jednego dukata, to
nie wezme, ale skoro date$ 99 dukatéw, to dasz i tego jednego, co [go]
brakuje!”. I szybko uciekt z koséciota! Ksiadz zbiegt z ottarza i krzyczy:
»Lapcie jego!”. Mazur tylko mignal ludziom jak strzata. Z kosciota wybiegt
na cmentarz. Idzie sobie pan w sobolowej czapce. Mazur tapie te czapke
i krzyczy [do Bogal: ,,To bedzie za tego brakujacego dukata!”. I tak Bog
dat dukaty Mazurowi (Levchenko, Loboda 1928: 166).



46 LITERATURA LUDOWA

W powyzszej opowiesci interesujacym watkiem jest zaréwno oszukanie ksiedza,
ktory chciat zadrwi¢ z chlopa, jak i kradziez czapki panu. Takie zestawienie
kontaktow z wyzszymi od chtopskiej klasami spotecznymi w Zrddtach folklo-
rystycznych stuzy przedstawieniu nieréwnosci spotecznych, jednak w komicz-
ny sposodb oddaje chwilowo wladze stabszym. W opowiesciach to chlop sie
wzbogaca zazwyczaj kosztem przedstawiciela zamozniejszej klasy spotecznej,
najczesciej ksiedza badz szlachcica. W powyzszym cytacie chtop, mimo po-
czatkowej naiwnosci, okazuje sie sprytniejszy, niz sgdzono. Jest to przyktad
znaczenia, jakie w zyciu wiejskiej ludnosci nadawane byto bajkom komicznym
i anegdotom, ktore mialty wptyw na ksztaltowanie pogladéw. Paradoksalnie kpi-
na i przedefiniowanie porzadku w opowieéci byly sankcja zmuszajaca do prze-
strzegania obyczajow i norm spotecznych (Czurak 1984: 134-135). Mazur, mimo
ze w opowieéciach ludowych jest ukazywany jako reprezentant biednego, stabo
wyksztatconego chlopstwa, to w zestawieniu z wyzszymi klasami zazwyczaj
wykazuje sie sprytem i zaradno$cia. Jego przewinienia, takie jak np. kradziez
dukatow, nie wiaza sie z konsekwencjami. Mazur jest w nich bohaterem, ktory
nie tylko nie ponosi konsekwencji zuchwatosci czy kradziezy, ale tez gdy jego
wina wychodzi na jaw, dzieki sprytowi sie¢ wzbogaca. To cechy podobne do ty-
powych dla mitologicznego trickstera: bystrosci i refleksu, podstepu, ktamstwa,
przewrotnosci, znajomosci stabych stron przeciwnika, ale i sktonnosci do wy-
$miewania naiwnosci (Rzepnikowska b.d.). Juz w XVII-wiecznych stownikach
opisywano trickstera jako kogo$, kto oszukuje i zwodzi, a jego aktywno$¢ ma
cechowac sie robieniem sztuczek (ang. tricks). Charakteryzuja go ambiwalentne
cechy, jest zarazem dobry i zty (Struzik 2013: 242). W przekazach ukrainskich
z jednej strony pyszatkowato$c¢, rozne oblicza gtupoty i manifestacyjna poboz-
nos$¢, ale z drugiej strony zaradno$¢, prostolinijnos¢ i spryt majg by¢ cechami
typowo mazurskimi. W podaniach Mazur jest przedstawiany jako istota kie-
rujaca sie instynktem, ktora nie ma w zwyczaju mysle¢ nad konsekwencjami
wlasnych czynow. Jako trickster dziata impulsywnie i bez zastanowienia, a przy
tym jest prowokatorem, ktory przekracza spoteczne tabu (Ostaszewska 2008:
47-48). W opowiesciach ukrainskich sasiadow Mazur odgrywa czesto role figla-
rza, ktory burzy i wywraca do géry nogami spoteczne normy. Czerpie on przy
tym rado$¢ z podwazania konwencji i obalania ustalonego porzadku. Dostrzega-
my to np. w narracji o pro$bie Mazura do Boga o 100 dukatéw. Mimo ze na po-
czatku opowiesci ksigdz chce oszuka¢ chlopa, naSmiewajac sie przy tym z jego
naiwnosci, w koncowej czeéci to witasnie duchowny traci pienigdze, a chtop
sprytnie si¢ wzbogaca. Dla Mazura zaden porzadek ani tabu nie sa niezmienne.
Bezpieczenistwo moze btyskawicznie przeksztalci¢ si¢ w niebezpieczenstwo i na
odwrdt, poniewaz trickster z tatwoscia zmienia sytuacje, podwazajac spoteczne
warto$ci i oczekiwania (Krupa 2026: 40).

Podsumowanie
Zardéwno na terenie pogranicza polsko-ukrainskiego, jak i na ziemiach prawo-
brzeznej Ukrainy, a nawet szerzej: na obszarach wschodniej Stowianszczyzny
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polscy chtopi powszechnie okreslani byli jako Mazurzy niezaleznie od tego, czy
rzeczywiscie pochodzili z Mazowsza (Pietraszek 2002: 146). Mazurami w Ukra-
inie nie nazywano jedynie przybyszy z Mazowsza, ale po prostu postugujacych
sie polskg gwarg chlopéw (Nepop 2004: 47). W jezykach wschodniostowian-
skich okreslenie ,Mazur” funkcjonowato jako termin oznaczajacy biednego zto-
dziejaszka, oszusta i chuligana (Lawrynow 2021: 214). Mazur w tym kontekscie
nie byl przedstawicielem grupy etnograficznej, lecz typem cztowieka. Jednakze
jest to efekt wielokierunkowej migracji chtopstwa polskiego. Interesujace jest
takze, jak wiele stereotypowych cech Mazuréw pruskich odnajdujemy w wize-
runku Mazuréw podolskich ukazanym w ukrainskim folklorze. Ta grupa ma ce-
chowac sie: powierzchowna poboznoscia, pijanstwem, bieda, chytroécia i prze-
biegtoscia, jak rowniez sprytem. Przyktady tekstow przedstawione w artykule,
mimo ze pochodza z terendw Podola, zawierajg typowe opowiesci o naturze
polskich chtopéw znane z badan folklorystycznych i etnograficznych prowa-
dzonych na rdéznorodnych terenach migracji ludno$ci zwanej mazurska. Jednak
gtéwng cechg w analizowanych ukrainskich zrodiach jest glupota Mazurdw;
objawia sie ona w: niewiedzy, fasadowej poboznosci, $miesznym jezyku (i bra-
ku znajomosci jezyka sasiadow), lekkomyslnosci i lenistwie. Jedng z nielicznych
pozytywnych cech Mazura w podaniach jest jego spryt, zazwyczaj przedsta-
wiany w przekazach o relacjach chtopstwa z wyzszymi klasami spotecznymi.
Mazur jest w nich ,zaradnym glupcem”. W tego typu tekstach pod pretekstem
komizmu ugruntowany zostaje obowigzujacy porzadek spoteczny. W przyto-
czonych narracjach pochodzacych z ukrainskiego folkloru mazurska zaradnosé¢
i spryt mozna okresli¢ jako jedyne pozytywne cechy przy dominancie przywar,
odrézniajacych Mazura od jego ukrainskich sasiadow.

Majac na uwadze chtopska autodefinicje z przetomu XIX i XX w. przed-
stawiona przez Ludwika Stomme, oparta na najwazniejszych kryteriach:
1) jestem tutejszy, 2) jestem chtopem rolnikiem, 3) jestem katolikiem (Stomma
2002: 81), dostrzegamy, ze ukrainski chtop na Podolu oprécz przynaleznosci do
cerkwi i odmiennego jezyka nie odrozniat sie zbytnio od polskiego. Dlatego
tez w ukrainskim folklorze, by uwypukli¢ obco$¢ sasiada, podkreslano jego
odmienno$¢ wynikajacg z: innego pochodzenia, lenistwa, fasadowej pobozno-
$ci, niezrozumiatego jezyka czy wreszcie rzekomej gtupoty, wartosciujac nega-
tywnie charakter kultury podolskich Mazuréw. Jednak w ukraifiskim folklorze
Mazur odgrywa takze role trickstera, poniewaz jest istota zdang na pastwe
sprzecznych impulséw i pasji. Mimo ze niszczy zastany porzadek, mimowol-
nie go potwierdza i utrzymuje. Szczegdlnie w opowie$ciach o spotkaniach
Mazura z przedstawicielami wyzszych klas spotecznych burzy on zastany po-
rzadek, wprowadza chaos, dziata na przekor spotecznym zasadom. Mazur to
chtopski bohater opowieséci ukraifiskiego folkloru o cechach trickstera, ktory
jest postrzegany jako glupiec i wySmiewany, a ostatecznie czesto okazuje sie
przebiegly i sprawczy.
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ABSTRACT: The article examines a charm recorded on the last folio of a fifteenth-
-century manuscript containing sermons and hagiographic texts. This formula be-
longs to the rare corpus of medieval incantations written in Polish. In the article, it
is examined against three contexts: comparative material known from ethnographic
records, a sixteenth-century testimony of the practical use of an analogous formula
by Dorota Gnieczkowa of Poznan, and European scholarship on narrative charms
(historiolae). The formula represents a recognisable type of encounter charm (Bege-
gnungssegen), based on an apocryphal dialogic narrative involving the Virgin Mary
and St John, widely attested in European tradition. Of particular significance is the
note et sic medentur pueros, which suggests the charm’s therapeutic application.

KEYWORDS: manuscript, charms, Virgin Mary, historiola

Zaklecia z kodeksu Rps 3030 I — stan badan

Na ostatniej karcie rekopisu oznaczonego sygnaturg Rps 3030 I (zob. il. 1)1,
przechowywanego w zbiorach Biblioteki Narodowej, w XV w. zapisano kilka
zakleé. Ten niewielki kodeks pierwotnie nalezal do zbioréw Biblioteki Zatu-

1 Sygnatury dawne: A.46. — 246. — Lat.0.1.73. - BN akec. 2243. — BN 3190 L.
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skich?, skad zostal skradziony i wywieziony do Petersburga, gdzie w 1895 r.
odnalazt go Aleksander Brickner (1895: 332). Papierowy kodeks?, zapisany kur-
sywg gotycka, zawiera zbior kazan, notatki do ich komponowania (dispositio-
nes), zywoty $§wietych przewaznie ze Zlotej legendy Jakuba de Voragine (Bracha,
Leniczuk 2020: 115), teksty maryjne oraz metatekstowe refleksje o kaznodziej-
stwie. Rekopis spisato kilku skrybow, przy czym niektore karty z notatkami
kaznodziejskimi oraz ostatnia — z zakleciami — mogly zosta¢ zapisane ta samg
reka. Glosy polskie sugeruja, ze rekopis krazyt w $§rodowisku polskojezycz-
nym, a obecno$¢ Kazania o sw. Franciszku wskazywataby na krag bernardynski
(franciszkanski) (Bracha, Leficzuk 2020: 115). Pergaminowa wyklejka zostata
wykonana z wtornie uzytej karty zawierajacej fragment Doctrinale puerorum —
wierszowanego podrecznika do nauki gramatyki tacinskiej autorstwa Alexandra
de Villa Dei*, stanowiacego podstawe nauczania jeszcze w XV w. (Zdanek 2018:
531; Pludra-Zuk 2021: 102). Na ostatniej karcie (f. 218v) zapisano zaklecia (zob.
il. 1). Po tacinskiej, cze$ciowo zatartej formule wyliczanej® nastepuja kolejne
trzy wpisy w jezyku polskim:

1. ,Zarze, zarzyce trzy siestrzyce”.

2. ,Poszta Matka Boza po morzu zbirajac ztote pianki. Potkal ja $wiety Jan.

A gdzie jidziesz matuchno? Ide synaczka swego leczy¢”.
3. »Pruskiego® masta, jako przez tego ludzie by¢ nie moga, tako aby ty nie byt
przez mnie”.

2 Zaluski zakupil rekopis z aukcji po§miertnej Jakoba Karla Spenera (1684-1730), w Wittenber-
dze w 1731 r., za poSrednictwem Michata Abrahama Troca (1703-1769). Dzigekuje dr. Mitoszowi
Sosnowskiemu za te informacje, a takze za liczne wskazoéwki paleograficzne, w tym odczyta-
nie czesciowo zatartej formuty In stellis una non una.

3 Filigran na karcie f. 201v odpowiada wariantom zarejestrowanym w katalogu Piccarda, dato-
wanym na druga potowe XV w. (ok. 1450-1500), wystepujacym m.in. w papierze uzywanym
w Lipsku i Innsbrucku.

4 W inwentarzu rekopisow Biblioteki Narodowej na karcie 219 oraz na wyklejce odnotowano
obecnosé tekstu XV-wiecznego utworu gramatycznego, bez jego blizszej identyfikacji (Kaliszuk,
Szyller 2012: 85).

5 In stellis una non una, dua non dua, tres non tres, usque ad novem, et cum/tum hoc/habet ali-
qua verba dua (transkrypcja M. Sosnowski). Podaje rowniez transkrypcje wedtug K. Brachy
i M. Lenczuka: In stellis una non una, dua non due, tres non tres, usque ad nomine et cum hoc
aliqua verba dona. Prolat ad trinitatem exaltat ad amorem (Bracha, Lenczuk 2020: 148). Ana-
logiczne formuly w jezyku polskim notuja Udziela (1886: 21), Toeppen (1892: 172) i Matyas
(1895: 13-14).

6 Wedlug transliteracji Brachy i Leficzuka ,Rwszkyego”, w transkrypcji ,Ruskiego” (Bracha,
Leficzuk 2020: 148). W niniejszym artykule przyjmuje transkrypcje ,pruskiego” za Wtodar-
skim (1997: 119), oparta na transliteracji Brucknera (1895: 332). Za konsultacje paleograficzna
dziekuje prof. Tomaszowi Mice, ktory wskazal, ze odczytanie ,ruskiego” jest mato prawdopo-
dobne ze wzgledu na brak tej kolokacji w staropolszczyznie poza stalym potaczeniem ,,pop
ruski”. Natomiast ,,pruskie masto” poswiadczone jest w Zréodtach w ewidentnie medycznym
kontekscie jako smarowidto (,unguentum dictum pruska mascz”, BLSP, forma nr 36691). Tym
samym omawiana formula zawiera najstarsze znane po$§wiadczenie ,pruskiego masta” — pre-
paratu zwigzanego z leczeniem chordb skory, prawdopodobnie tozsamej z ,,pruska mascig”
i ,pruskim olejem” w dawnej terminologii aptecznej i ludowej. Recepta na pruska mas$¢ znaj-
duje sie m.in. w rekopisie Conservatio Sanitatis (BOZ 69) na karcie 107v. (Mastej 2023: 360).
Rozwiniecie tej kwestii zastuguje na osobne opracowanie.
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Ilustracja 1. Zaklecia zapisane na ostatniej karcie kodeksu Sermones, dispositiones sermonum et
vitae sanctorum. Zrodto: Biblioteka Narodowa. Rps 3030 I, f. 218v

Briickner, analizujac te fragmenty w ramach badan nad $redniowiecznymi ka-
zaniami, zauwazyt obecnos¢ ,identycznych motywow tematycznych i statych
schematéw konstrukcyjnych” (Brickner 189s: 332; Lefczuk 2017: 219) wystepu-
jacych w calej Europie. Odczytane inkantacje umiescit w kontekscie czeskich
i biatoruskich formut, ktore sa do nich podobne pod wzgledem struktury i spe-
cyfiki (Briuckner 1924: 60). Prace tego badacza nie dostarczaty jednak szczego-
towej analizy zakle¢ z rekopisu Rps 3030 I, co wskazuje na ich hermetyczno$¢
i ztozono$¢. Dodatkowym utrudnieniem jest ich fragmentarycznosé. Pomimo
ze formuty te byly czesto przywotywane w antologiach tekstoéw dawnych i lu-
dowych (Lo$ 1915: 316, 1922: 322; Vrtel-Wierczynski 1952: 92; Czernik 1968:
61; Wlodarski 1997: 119), dopiero niedawno przyjrzano sie im bardziej wnikli-
wie. Krzysztof Bracha i Mariusz Lenczuk opublikowali dotad najobszerniejsze
opracowanie zakle¢ z rekopisu Rps 3030 I (Bracha, Leficzuk 2020) i to na tej
publikacji w znacznej mierze opieram niniejszy artykutl. Praca tych badaczy
zawiera transkrypcje i transliteracje formut oraz kluczowe ustalenia kodykolo-
giczne. W tym artykule proponuje przesuniecie perspektywy interpretacyjne;j.
Interesujace mnie formuly osadzam w szerszym, europejskim kontekscie badan
nad zakleciami, gdyz na gruncie polskim brakuje systematycznych analiz po-
rownawczych tego typu materiatu. Jedyna spdjng propozycja pozostaje funk-
cjonalna klasyfikacja zakle¢ zaproponowana przez Anne Engelking (1991, 2010),
podczas gdy problemem jest wcigz ograniczony korpus poréwnawczy i brak
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typologii. Aby wskaza¢ na ciaglos$¢ i dtugie trwanie badanych przeze mnie for-
mut, wykorzystuje materiat komparatystyczny z zapiséw etnograficznych XIX
i XX w., opisu XVI-wiecznego procesu sgdowego oraz tradycji apokryficzne;j.

Wiarto zaznaczy¢, ze $redniowieczne zaklecia zapisane w jezyku polskim sg
niezwykle rzadkie (Lenczuk 2017: 218; Bracha, Lefczuk 2020: 114). Oprocz tych
z Rps 3030 I znane sg jeszcze dwie XV-wieczne formuty odkryte przez Mariu-
sza Lenczuka - przeciw jadowitym robakom i przeciw wéciekliznie (Lenczuk
2017). Zawiera je przechowywany w zbiorach Archiwum Polskiej Prowincji
00. Dominikanoéw w Krakowie (sygn. R.XV.3) rekopis z modlitwami i formutami
modlitewnymi, stuzacy prawdopodobnie jako kolektarz. Poza polskimi zaklecia-
mi zapisano w nim tez tacinskie, a jedno z nich zostato opatrzone wskazéwka
»Inprimis sacerdos aut alius devotus homo dicit”, sugerujaca, ze podobne for-
muty mogly by¢ odmawiane przez ksiezy (Lenczuk 2017: 218). Znajac déwczesny,
krytyczny stosunek Kosciota do tego typu praktyk, poswiadczony chociazby
w kazaniach Stanistawa ze Skarbimierza (Olszewski 2002: 189—191) oraz Miko-
taja z Jawora (Bracha 1999: 77-179), mozna zapytaé¢, w jakim celu na ostatniej
karcie rekopisu 3030 I spisano zaklecia.

Narracyjne formuly maryjne

Jak pokazaty badania nad europejskimi zakleciami, teksty tego typu nie moga
by¢ interpretowane wylacznie na podstawie kryteriow formalnych i trescio-
wych, gdyz ich cechg konstytutywng jest funkcja (Klyaus 2009: 71). Z tego
wzgledu dalsza analiza zostanie ograniczona do najbardziej rozbudowanej spo-
§rod zachowanych inkantacji, rozpoczynajacej sie od stoéw: ,,Poszta Matka Boza
po morzu”. Wybdr ten uzasadnia jej czytelna struktura narracyjna, umozliwia-
jaca interpretacje komparatystyczng w $wietle pozniejszych zapiséw tradycji
ustnej z wykorzystaniem narzedzi etnografii historyczne;j.

Tuz pod interesujacym nas zakleciem znajduje sie dopisek ,et sic medentur
pueros” (,,i tak lecza dzieci”) (Bracha, Lenczuk 2020: 148). Jest on o tyle istotny,
ze nasuwa pytanie o to, kto leczyl i co leczono. To najbardziej ztozone zakle-
cie z rekopisu przybiera posta¢ apokryficznej narracji dialogowej. Tego typu
formuty — okres$lane przez badaczy jako zaklecia spotkania (Begegnungssegen)
(Ohrt 1936; Mastrangelo 2023: 66) — powszechnie stosowane w catej Europie,
charakteryzuja sie formg krotkich opowiadan o $wietych, Jezusie oraz Marii,
ktérzy wedrujq po $wiecie, przynoszac ulge cierpigcym lub przeganiajac uper-
sonifikowane choroby”. Ten rodzaj narracji wplecionej w inkantacje to historio-
la — krotka, odwotujaca sie do wydarzenia z przesztoéci historia, w ktorej bo-
stwo lub $wiety rozstrzyga okre$lony problem, a ktorej przywotanie ma na celu

7 W niektorych formutach zamiast §wietych wedruje upersonifikowana choroba lub dolegliwos¢:
,Idzie postrzat ze swoimi postrzaletami, spotyka sie z Najsw. Maryja Panna na lipowym mo§cie.
Naj$wietsa Panna sie zapytuje: »Gdzie idzies postrzale?« — Ide Naj$wietszej Pannie kosci tu-
pa¢ Przenaj$wietsza krew rozlewac. Idz-ze postrzale na bory, na lasy, suchy dab, suchy grab
tupa¢ przenajswietszej krwi nie rozlewaé” — Zazegnywanie zastrzaltu, wariant z Zajaczkowa,
parafii Matogoszcz (Siarkowski 1879: 55).
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odtworzenie skutecznego rozwiazania biezacej sytuacji (Ohrt 1987: 1590-1591;
Frankfurter 1995; Roper 2004: 133; Bozdky 2013: 101). Podobne zaklgcia narra-
cyjne moga by¢ porzadkowane wedlug tematoéw, postaci oraz powtarzalnych
motywow (Bozdky 2003, 2009; Ilyefalvi 2017). Ferdinand Ohrt wykazal, ze za-
klecia nalezy uszeregowac nie tylko wedtug funkcji, lecz takze jako trwate typy
narracyjne o dlugiej historii i szerokim zasiegu europejskim. Te same schematy
mogty by¢ stosowane wobec réznych dolegliwosci i potrzeb, zachowujac rozpo-
znawalng strukture — niezaleznie od jezyka i kontekstu lokalnego (Ohrt 1936).

Sprawa Doroty Gnieczkowej, znana z XIX-wiecznych artykutéw prasowych
dotyczacych ,wieszczbiarstwa” (Kaminski 1868: 1) i proceséw o czary (Kar-
towicz 1887: 97), stanowi zywy przyktad uzycia formuly analogicznej do tej
zapisanej w rekopisie Rps 3030 1. Otéz w 1544 r. w piatek po oktawie Bozego
Ciata Gnieczkowa zostata stracona za czary. Zeznata bowiem, ze na prosbe pani
Kierskiej, aby ujawni¢ ztodzieja pieniedzy, lata wosk na wode i po odméwieniu
trzech pacierzy, trzech Zdrowas i jednego Credo, wypowiadata stowa:

Poszta byta mita Panna Marya, czekat jg sam syn bozy. - Gdzie idziesz
Matunio moja mita? — Ide m6j mity synu zamawia¢ tego ztodzieja, ktory
uczynit zto$¢ tejto Pani. — Zamawiaj panno czysta swoja moca boska,
moca wszystkich $wietych i moja moca, izby tak tu stanal ten czltowiek,
ktory wziat te pieniadze. W imie Ojca i Syna i Ducha Swietego (Luka-
szewicz 1838: 275—276).

Po wypowiedzeniu tej formuly ukazal sie ztodziej ,jakoby palec w tejze po-
staci jako prawie byt, a przy nim dwie gromady pieniedzy, a on po nie siegat
i ze dwa razy te to pieniagdze bral” (Lukaszewicz 1838: 276). W tym przypadku
zaklecie zostalo wykorzystane w innym celu niz leczniczy i okazato sie najwy-
razniej skuteczne.

W latach 70. XIX w. analogiczng formule, uzywana do zwalczania wsciekli-
zny, odnotowat w okolicach Kielc ksigdz folklorysta Wiadystaw Siarkowski: ,,Sta
matuchna gorna droga, Spotkat ci ja som Pon Jezus: — Gdzie to idzies matuchno
moja? Ide ci jo zazegnywac¢ od tej wsciektej bestyi. — Idzze, idZ matuchno moja,
Zazegnajze Boskq mocg i Twoja matuchno dopomoca” (Siarkowski 1874a: 2; por.
Kolberg 1886: 212). W badaniach nad XV-wiecznymi rekopisami angielskimi
i facifiskimi Lea Olsan wykazata, ze formuly stuzace zapobieganiu lub leczeniu
okreslonej choroby byty zwykle kojarzone z jej objawami za pomoca motywow
semantycznych (Olsan 2004). Byly to konkretne obrazy zaczerpniete z Biblii,
hagiografii, praktyk i przedmiotéw oficjalnego kultu oraz tradycji apokryficzne;j,
pelniace funkcje tacznika miedzy potrzeba medyczng a werbalnym rytuatem
(Olsan 2004: 70).

Bruickner, omawiajac odnalezione zaklecia, przytacza jako materiat porow-
nawczy poczatek inkantacji z XV-wiecznego kazania: ,,przeszta Matka Boska
po ztotym moscie” (Briickner 1924: 60). Zauwaza powtarzalnoé¢ analogicznych
motywow obecnych zaréwno w $redniowiecznych zakleciach, jak i XIX-wiecz-
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nych zamowach (Bruckner 1895: 72). Jako przyktad podaje zamawienie od zim-
nych ludzi® zanotowane przez Maxa Toeppena: ,Szta Matuchniczka Boza bez
cisowy lasek; idac spotkat ja sam Pan Jezus. »Gdzie idziez Matko moja?« — »Ide
do tego ochrzczonego uciszaé, uspokaja¢ zimne ludzie, biate ludzie« [...]” (To-
eppen 1892b: 404). W zamawianiu od kottuna i bélu macicy zanotowanym na
poczatku XX w. w Ostrowkach (wie$ potozona w powiecie radzyniskim) Matka
Boza idzie przez cisowy most: ,Sta Najswietsza Panienka po cisowym moscie,
wy kottunie, wy, macico, wy rozo, ustompcie biatym ko$ciom, cerwony krwi na
swoje dawne miejsce, do swego brata pepka” (Witowt 1905: 559). Toeppen po-
daje wiegcej formut mazurskich, w ktérych Maria wedruje przez zielone $ciezki
i faki, np. zamawianie od grzybkow (ple$niawek):

Zamoéwie temu ochrzczonemu N. N. przykry wyrzut, trzy razy po dzie-
wiec przyszczow, trzy razy po dziewie¢ pecherzykéw, trzy razy po dzie-
wieé naro$li. Matka Boza szta $ciezka zielong i znalazta na drodze trzy
ziota. Jedno zerwatla prawg reka, drugie stracitla prawa noga, a trzecie
zgineto, niewiadomo gdzie. Niech tak samo niewiadomo gdzie zging te
narosle tego ochrzczonego N.N. Nie przez moja itd. (Toeppen 1892b: 407);

albo zamawianie od rozy:

Szta Matka Boza na zielong gke, a za nia szedt Jej Synek — Dokad idziesz,
Matko mita? - Ide zamdéwi¢ wyrzuty rozy; chodz ze mng, Synku mity,
pomozesz mi. — Idz, Matko mila, zamoéw go z moja, twoja pomoca, azeby
znikly z jego gtowy, jego mdzgu, jego watroby i wszystkich cztonkow, tak
cicho i lekko, jak tylko mozna, z Boga pomocy itd. (Toeppen 1892b: 408).

Szta Matka Boza $ciezka zielona i spotkal ja sam Pan Jezus i spytal sie jej:
Dokad idziesz, Matko Boza? — Ide do tego ochrzczonego N.N. zamowic
roze pieciu palcami a szostg dlonig i prosze, aby go nie rwata, nie trzesta,
moézgu nie wysuszala, krwi nie przelala. Jezeli jest z wiatru, nich idzie do
wiatru, jezeli jest z wody, niech idzie na wode (Toeppen 1892b: 407-408).

8 Zimne ludzie (niem. kalte Leute) — w wierzeniach mazurskich okreSlenie odnoszace sie do
istot odpowiedzialnych za choroby. Toeppen opisuje je jako malenkie stworzenia wielkosci
gtowki od szpilki, wedrujace rzedami przez lasy i przynoszace chorobe objawiajaca sie sinoscia
paznokci. Opanowanie przez zimne ludzie powodowato blado$¢, wychudniecie, bezsennosé,
ostabienie i nieche¢ do pracy — objawy okre$lane mianem blednicy. Do diagnostyki uzywano
patyczkow z dziewieciu gatunkéw drzewa rzucanych do wody. Te, ktore tonety, wskazywaty
liczbe istot w ciele chorego (Toeppen 1892a: 171-174). W celu wypedzenia choroby stosowano
zaklecia nakazujgce zimnym ludziom odej$¢ na wielki kamienh w morzu (Toeppen 1892a: 172).

9 Te formule oraz dwa inne cytowane w niniejszym artykule zamawiania (,Wielka chorobe
i wrzody zamoéwi¢”, ,,0d psa skazonego”) Toeppen przepisuje z Jakuba Turowskiego klucza
do bardzo waznych tajemnic — niewielkiego druczku, ktéry w XIX w. mozna byto naby¢ na
jarmarcznych straganach. Klucz zawieral m.in ,Zamoéwienia réznych choréb i dolegliwosci
ztych”. Byt szeroko rozpowszechniony i powazany zaréwno wérdod mazurskich ewangelikow,
jak i warminskich katolikow.
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Podobne formuty narracyjne stuzace zazegnywaniu rozy zanotowat Siarkowski
w 1874 1. w okolicach Kielc:

Sed Pon Jezus z Najswietsza Panng Maryja

Bez ogrod i bez cierniowy rozy krzoczek,

Ta kobieta z r6za — ockami se zmuzo —

IdZze ty kobieto z tym bolem i z ta roza, do wody,
Niech nie majq grzeszni i ludzie przeszkody.

Ta Najswietsza Panienka z aniotkami na chor

Zeby ta kobieta z tym bolem i z tg rozq zyta na powtor.
Idzze ty kobieto i t.d

Sed Pon Jezus z Najswietsza Panng Maryja do nieba,
Tej kobiecie z tym bdlem i z tg roza zy¢ potrzeba.

IdZze ty kobieto z tym boélem, z ta roza,

Na pazdzieze, na kunopie siemie,

Niech sie ta réza na lasach, na borach rozptynie (Siarkowski 1874b: 3).

Sposrod polskich formut okreslonych jako zamowy i zazegnywania nie zna-
laztam takiej, w ktorej Maria wedruje po morzu. Z tego wzgledu istotnym
kontekstem interpretacyjnym zdaja si¢ wariantywne narracje zwane Modlitew-
kami o wedréwce Najswietszej Panienki z Synaczkiem, ktorych kilka przyktadow
odnotowuje Franciszek Kotula (1976: 118-123). Rozpoczynaja sie od formuty
»W niedziele rano stoneczko wschodzi, Najéwietsza Panienka Synaczka za reke
wodzi”. W tych narracjach Maria z Synaczkiem odbywaja wedrowke przez
niebo/ziemie, czesci brewiarza (np. jutrznie, nieszpory) az po morze, na ktorym
ptywa (bialy) kamien. Jedng z tych modlitw przekazata Jozefa Strzempka (ur.
w 1900 1.) z Laczek Brzeskich w powiecie mieleckim:

10 Istnieja rowniez wspoélczesne §wiadectwa przekazu miedzypokoleniowego podobnych formut.
Leokadia Szymanska (ur. w 1936 r.) przekazala modlitwe, ktorej jeszcze jako dziewczynka
nauczyla sie od swojej babci:

»W niedziele rano stoneczko wschodzi,

Najswietsza Panienka Syneczka wodzi.

Weziela go za raczke, poszia z nim na taczke,

Z taczki na ranna msze, z rannej mszy na kazanie,

Z kazania na nieszpory, z nieszporé6w na posréd morze.
Na posrod morzu jest tam klasztor,

A w tym klasztorze dwa oltarze,

A na tym oltarzu biaty kamien

Co sam Pan Jezus z nieba kleczal na nim.

Przyszli do Niego dwaj studzy Jego: Piotr i Pawet

I pytaja sie Go: o Panie, Panie co Ci to?

Czy Ci ciepto? Czy Ci zimno?
- Nie pytajcie sie. Idzcie na caly $wiat i opowiadajcie
Jak matemu, tak duzemu:

Kto mi bedzie te modlitwe odmawiat

W piatek przed obiadem, w niedziele przed kazaniem,
Temu bedaq rajskie wrota otwarte

A piekielne zawarte do dnia sadnego,

Do wiekéw wiecznego. Amen” (Szymanska 2017: 7).
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W niedziele rano stoneczko zachodzi [!],
Naj$wietsza Panienka po niebie chodzi
I swego Synaczka za raczke wodzi.
Przywiedta Go na jutrznio,

Z jutrznie na morze,

Z morza na biaty kamien —

Sam Pan Jezus kleczal na niem.
Piotrzepawle, idZ na tamten $wiat!
Opowiedz trzy razy dnia,

Aniotkow poslij.

Ja sama przybede w ostatniej godzinie (Kotula 1976: 120)".

W europejskich formutach magicznych Matka Boza moze pojawia¢ sie zardéwno
w koficowym wezwaniu (np. ,nie moja moca, ale Najswietszej Panienki dopo-
mocg”), jak i jako posta¢ bezposrednio zaangazowana w akt leczniczy. Moze
pouczaé osobe wykonujacq zaklecie badz tez osobiscie dokonywaé czynnoéci
oczyszczajacych, takich jak obmywanie lub uzdrawianie z czynnikéw chorobo-
tworczych (Iliescu 2024: 12). Przyktadem jest typ formuly narracyjnej, w kto-
rej gldéwna postac zostaje ukaszona przez zmije* (lub inne jadowite zwierze),
po czym przemawia Maria, Jezus lub §wiety'. Przyktadowo, zanotowane pod
koniec XIX w. przez Adama Grabowskiego zamawianie znachorki z Blotnicy
(wie$ potozona w powiecie koneckim) brzmi: ,Szta Najswietsza Panna droga,
Ukasita ja zmija w noge. Wez piasku, wodg poliwaj, Najswietszg Panne wzywaj”
(Grabowski 1896: 129).

Dzieciatko w kapiolce

Tym, co taczy zaklecia maryjne o funkcji leczniczej obecne w polskiej etno-
grafii, jest ich czeste zastosowanie w przypadkach zwigzanych z dolegliwo-
$ciami skornymi. Nie odnoszg sie do jednej, precyzyjnie okre$lonej choroby,
lecz do zbiorczej kategorii schorzen identyfikowanych na podstawie objawow
zewnetrznych i ich przebiegu. W zamawianiu od wielkiej choroby (epilepsji)
i wrzodéw Maria kapie Syna w cicho stojacej wodzie (Wielkg chorobe i wrzody
zamowic):

Gdy nasz Pan Jezus Chrystus wedrowat ze zwolennikami swemi, prosili,
wotali, a kiedy od wielkiej choroby i wrzodu lekowal, rozkazatl Jezus,

11 Niemalze identyczna modlitwe spod Stopnicy, chronigca od nieszczesécia, odnotowuje Siar-
kowski (1879: 60).

12 Ten motyw w angielskojezycznych badaniach jest okreslany jako ,The Snake bit and Christ
spoke” (Roper 2009: 177).

13 W tradycji formut leczniczych wybdr konkretnego §wigtego zazwyczaj jest motywowany
pewnym elementem z jego zycia lub legendy, co czyni go odpowiednim do danej sytuacji, np.
$w. Piotr pojawia sie w formutach zamawian od bolu zebow, a §w. Pawet od ukaszenia zmii
(Ryan 2004: 121-122).
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mowigc: ,A na niemocne rece ktadzcie”. Cicha woda stojata, gdy Matuch-
niczka Boza Syna kapata. Niechze i ten wrzod cicho stanie, mozdzka nie
poruszy, gnatow nie polamie, zyt nie starga. Prosze ja ciebie, wystrzegaj
si¢ miejsca czltowieczego przez Pana Boga moc, Syna Bozego i Ducha
Swietego pomoc. W imie Boga Ojca i Syna i Ducha $wietego. ,Ojcze
nasz” etc. (Toeppen 1892b: 404).

Zamowa z motywem boskiej kapidtki znajduje tez swoje zastosowanie w przy-
padku pokasania przez chore psy (Od psa skazonego):

Moéw Modlitwe Panska albo ,,Ojcze nasz” etc. Nasz Pan Jezus Chrystus,
gdy ze zwolennikami swemi wedrowat i prosili go, aby od skazonego
psa i suki lekowal, rzekl im: ,Lekujcie przez Boga moc i Syna Bozego
i Ducha Swietego pomoc”. Cicho woda w morzu stojata, gdy Matuch-
niczka Boza Syna swego kapata; niechajze zywina cicho lega, ksiezyczka
masu wydawa jadu (?) przez Pana Boga moc i Ducha Swietego pomoc,
w imieniu Boga Ojca Syna i Ducha Swietego. (Trzy razy wokoto obejs¢,
rece zlozywszy, niechaj drugi przed tobg ogania) (Toeppen 1892b: 403).

Watek cudownego uzdrowienia wrzodéw poprzez kapiel moze by¢ echem tek-
stow apokryficznych z Ewangelii dziecifistwa arabskiej (Starowieyski 2017: 413)
oraz Rozmyslania przemyskiego (Zowczak 2013: 292—293). W Rozmyslaniu po-
jawia sie epizod, ktoéry brzmi jak legenda etiologiczna o uzdrawiajacej wodzie.
Podczas ucieczki do Egiptu Maria i Jozef z Dzieciatkiem trafili do jaskini zbdj-
cow, ktorzy goscinnie ich przyjeli. Zona gospodarza przygotowata kapiel, a Ma-
ria obmyta Dzieciatko. Gdy zbojcy powrdcili z rozboju, jeden z nich przemyt
swoje rany wodg po kapieli Jezusa — rany natychmiast sie ,zazyly” (Brickner
1907: 73). Woda zostata zachowana, a jej skutecznoé¢ potwierdzona w kolejnych
przypadkach - stuzy do leczenia ,wszelkiego niemocnego” (Bruckner 1907:
73). W streszczeniu legendy krakowskiej Oskar Kolberg umiescit w przypisie
rozbudowana, ustng redakcje tego apokryficznego tekstu, zgodnie z ktora zbdj
zamiast zabi¢ Swieta Rodzine, puscit ja wolno po tym, jak spostrzegt na niebie
trzy ksiezyce. Gdy Maria z Jozefem i Dziecigtkiem nocowali w chacie zbdjeckiej,
a zona zbdja martwita sie swoim okrytym tradem synkiem, Maria nakazata zro-
bi¢ kapiel i ,sama $wietq raczka polata w kapiolce, ze dziecku trad zeszed! z cia-
ta” (Kolberg 1874: 17). Nastepnie przyniesiono $wiezej wody i przygotowano
kapiel dla Jezusa. Wode zachowata zona zbdja. Jej syn, gdy dorost i zaczat zabi-
ja¢ ludzi, zostal schwytany i ukrzyzowany obok Jezusa. Wode z kapiotki wylano
w ogrodku, gdzie wyrosty aromatyczne ziota, z ktorych ,trzy Maryje robity ma-
$cie do namaszczania ciata Jezusowego” (Kolberg 1874: 17; Zowczak 2013: 297).

Wnhioski
Zebrany material komparatystyczny pozwala spojrze¢ na zaklecie z rekopi-
su Rps 3030 I nie jako na izolowany, marginalny zapis, lecz element szeroko
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rozpowszechnionej tradycji narracyjnej o funkcji leczniczej. Jego potencjalne
zastosowanie mogto wigza¢ sie ze schorzeniami i urazami skornymi u dzieci,
cho¢ dotychczas zbadane przeze mnie zrodia nie pozwalaja na jednoznaczne
rozstrzygniecie tej kwestii. To i inne zaklecia z Rps 3030 I mogty zosta¢ zano-
towane jako penitencjat stuzacy identyfikacji i potepieniu podobnych praktyk
badz jako zasob kaznodziejski przeznaczony do reinterpretacji i chrystianizacji
funkcjonujacych w obiegu ustnym formut.

Sredniowieczna granica miedzy powszechnie stosowanymi zakleciami a be-
nedykcjami koécielnymi byta ptynna (Pocs 2013). Te same struktury tekstowe
i rytualne mogly pojawia¢ sie¢ w réznych kontekstach, tworzac wzajemne za-
pozyczenia i ulegajac przeksztalceniom (Pdcs 2013: 166-168). Oficjalne, ujed-
nolicone rytuaty koscielne pojawity si¢ w Europie dopiero w XV w., a peina
standaryzacja nastapita po publikacji Rituale Romanum w 1614 r. (Franz 1909:
648; Pocs 2013: 167). Wezesniej benedykceje byty dostosowywane do potrzeb
wiernych poprzez wchianianie elementéw magii ludowej i ,,chrystianizowanie”
powszechnie uzywanych formut. Uzytkownicy zakle¢ postrzegali ich skutecz-
noé¢ jako potwierdzong doswiadczeniem praktycznym (Olsan 2003, 2013; Ske-
mer 2006: 75-124), a Kosciodl, adaptujac te formuty, tolerowatl je w praktyce,
nawet jesli oficjalnie kwestionowal ich teologiczne uzasadnienie (Klaniczay
2013: 285; Pdcs 2013). Z tej perspektywy nie mozna réwniez wykluczy¢, ze
zaklecia z Rps 3030 I zostaly zapisane jako pragmatyczny repertuar dziatan be-
nedykcyjnych, analogiczny do blogostawienstw stosowanych przez duchownych
w sytuacjach, dla ktérych brakowato sankcjonowanych rytuatéow liturgicznych
(Pocs 2013: 165-167). Niezaleznie od intencji skryby obecnoé¢ formuty w re-
kopisie kaznodziejskim $wiadczy o jej zywotnoSci i praktycznej uzytecznosci
w poznosredniowiecznej kulturze religijnej. Na podstawie materiatlu poréwnaw-
czego mozna powiedzie¢, ze zaklecie z Rps 3030 I nie jest jedynie marginalnym
dopiskiem, lecz §ladem rozlegtej i gleboko zakorzenionej tradycji leczniczej.
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Wstep
Badania nad kulturg funeralng sarmackiej Polski stanowig istotny element po-
znania kultury duchowej oraz wierzen dawnych spotecznosci. W kontekscie
tej tematyki ro$liny petnity nie tylko funkcje praktyczne, ale takze symboliczne,
widoczne w materiale archeologicznym pozyskiwanym z nowozytnych krypt.
Tematyka ponizszego artykutu skupia sie na roslinach, ktére znajdowaly sie
w wypelnieniach poduszek trumiennych pochodzacych z pochéwkow osob
z wyzszych warstw spotecznych. Analiza roslinnych szczatkéw pozwala na
glebsze zrozumienie, jak roéliny byty wykorzystywane w praktykach pogrze-
bowych oraz jakie mialy zastosowanie praktyczne oraz symboliczne.
Przywotano przyktady gatunkéw roélin, ktore petnity réoznorodne funkcje
w obrzedach pogrzebowych. Poza ich znaczeniem praktycznym, zwlaszcza wia-
Sciwoéciami konserwujacymi, rosliny w pochéwkach stanowity takze no$nik
znaczen symbolicznych. Poprzez szczegdltows analize materialdéw organicznych
wybranych z pochéwkéw Zofii Lubomirskiej, bp. Stanistawa Wykowskiego oraz
bp. Hieronima Wielogtowskiego mozna ukazaé, jak rosliny byly powigzane
z dwczesnymi przekonaniami dotyczacymi $mierci, Zycia po$miertnego, a tak-
ze z medycyng ludowa, ziotolecznictwem oraz tradycjami religijnymi. Celem
artykutu jest zatem nie tylko analiza materiatu roslinnego, ale takze ukazanie
sposobu, w jaki wybrane gatunki ro$lin wpisywaty sie¢ w szerszy kontekst kul-
turowy i religijny nowozytnej Polski oraz w jaki wplywaty na niektore tradycje
elit spotecznych.

Miejsca odkrycia analizowanych roslin

Omawiany w artykule material roslinny, jakim wypetmiano poduszki trumienne,
zostal pozyskany z dwoch koéciotéw znajdujacych sie w Konskowoli i Przemy-
$lu i poddany badaniom archeologicznym, ktére ponizej krotko opisano.

1. Kosciol pw. Znalezienia Krzyza Swietego i $w. Andrzeja Apostota w Konskowoli
Swigtynia znajduje sie w granicach archidiecezji lubelskiej. Historia tego bu-
dynku sakralnego siega XIV w., kiedy to w tym miejscu wzniesiono pierwszy,
drewniany ko$ciot. Wedtug przekazow w 1442 r. powstato murowane prezbite-
rium, ktérego fundatorem byt Jan Koninski. Zachowany do dzi§ budynek $§wia-
tyni wzniesiono w XVI w. z inicjatywy Andrzeja Teczynskiego — wojewody lu-
belskiego i kasztelana krakowskiego. W 1670 r., za sprawa przebudowy zleconej
przez Stanistawa Herakliusza Lubomirskiego, marszatka wielkiego koronnego,
koscidt uzyskat forme trojnawowej bazyliki (Szczygiet 1988).

Kolejna rozbudowa nastapita w XVIII w. Dzieki dziataniom Elzbiety Hele-
ny Sielawskiej i Augusta Aleksandra Lubomirskiego $wigtynia zyskata obecny
ksztalt. Gtowny oltarz pochodzi z tego samego okresu, jednak umieszczony
w nim krucyfiks datowany jest na XVII w. W §cianie prezbiterium wmurowa-
no tablice z herbem rodu Teczynskich. W podziemiach ko$ciota mozna znalez¢
nagrobek Zofii Lubomirskiej zaprojektowany przez Tylmana z Gameren, a takze
mogity jej rodzicow (Paczkowska 2022: 12-13).
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2. Bazylika Archikatedralna w Przemyslu
Bazylika Archikatedralna pw. §w. Jana Chrzciciela i Wniebowzigcia Najswiet-
szej Maryi Panny w Przemyslu to najwazniejsza §wiatynia archidiecezji prze-
myskiej. Znajduje sie przy Pl. Katedralnym i odgrywa role tzw. potrdjnego
sanktuarium — Matki Bozej Jackowej, $w. Jozefa Sebastiana Pelczara oraz
bt. Jana Balickiego. Budowe rozpoczeto w 1495 r. z inicjatywy Mikotaja Bta-
zejowskiego. W 1578 r., dzieki fundacji starosty przemyskiego Jana Tomasza
Drohojowskiego, dobudowano Kaplice Najswietszego Sakramentu. W XVIII w.
bp Aleksander Fredro nadat $wiatyni barokowy charakter. Prace rozpoczete
w 1728 1. obejmowaly m.in. instalacje Wielkiego Ottarza oraz nowych stalli
w prezbiterium. W architekturze ko$ciota zachowaly sie elementy gotyckie, ta-
kie jak zebrowane sklepienia czy pilastry. Wnetrza wzbogacono marmurows po-
sadzka, a $ciany i gzymsy zdobi jasna polichromia ze ztoceniami (Lekawski 1906).
W czasie II wojny $wiatowej, w 1941 r., archikatedra zostata powaznie
uszkodzona - pozar strawit dach, a witraze autorstwa Jana Matejki ulegly
zniszczeniu. Po kilku miesigcach odbudowy zakupiono nowe witraze. Dwa
z nich, przedstawiajace $w. Jana Chrzciciela oraz $w. Stanistawa Biskupa, stwo-
rzyt Jozef Mehoffer. W podziemiach katedry podczas prac archeologicznych
odkryto biskupie pochéwki duchownych - Stanistawa Wykowskiego oraz Hie-
ronima Wielogtowskiego, w ktorych znaleziono m.in. poduszki z wypetnieniem
ro$linnym (Paczkowska 2022: 7).

Material roslinny z wybranych pochowkow

Ponizej zostal przywotany zarys historyczny postaci, ktéorym do trumien wtozo-
no rosliny. Oméwiono wszystkie gatunki, ktérymi wypetiono poduszki ksiez-
nej Zofii Lubomirskiej i biskupéw — Stanistawa Wykowskiego oraz Hieronima
Wieloglowskiego. Gatunki roslin zostaty wyodrebnione na podstawie szczego-
towej analizy archeobotanicznej wykonanej przez dr Katarzyne Pinsks (Pinska,
Sady, Drazkowska 2015).

1. Ksiezna Zofia Lubomirska
Zofia z Krasinskich Lubomirska (1718-1790) byta wptywowq przedstawicielka
polskiej magnaterii, znang z dziatalnosci spotecznej, politycznej i filantropij-
nej. Byta corka Aleksandra Krasinskiego, kasztelana wislickiego, oraz Salomei
z Trzcinskich. Jako wdowa po Janie Tarle i pdéZniejsza zona Antoniego Lubomir-
skiego petita funkcje ksieznej kasztelanowej krakowskiej. Angazowata sie¢ w zy-
cie polityczne, biorac czynny udziat w konfederacjach radomskiej i barskiej,
a takze wykazywala sie zaradnos$cia jako administratorka swoich majatkow.
Cho¢ - jak zauwazyt historyk Wtadystaw Konopczyniski — jej wyksztatcenie
mozna bylo uzna¢ za przecietne, w zyciu przejawiata duzg doze rozsadku i nie-
jednokrotnie polityczny zmyst (,Zofia Lubomirska” 2025).

Pierwszym mezem Zofii byt Jan Tarlo, znacznie od niej starszy wojewoda
sandomierski, hrabia na Teczynie i generat ziem podolskich. Po jego $mierci
W 1750 1. ksiezna odziedziczyta dozywotnio Opole Lubelskie wraz z przylegtymi
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dobrami na LubelszczyZznie. Juz rok p6zniej, jako wdowa, ufundowata w Opolu
nowy szpital, dowodzac swojego zaangazowania spotecznego. W 1754 .
ponownie wyszla za maz — tym razem za Antoniego Lubomirskiego, rozwie-
dzionego wojewode lubelskiego. Dzieki udanym transakcjom ziemskim meza,
ktory byt juz wlascicielem m.in. Boguchwaty i Przeworska, jej pozycja w kre-
gach magnaterii umocnita si¢ jeszcze bardziej (,Zofia Lubomirska” 2025).

Gdy Zofia Lubomirska zmarta w 1790 r., zostatla pochowana w podziemiach
kosciota w Koniskowoli. Ciato ztozono w trumnie z jedwabng poduszka, ktora
zostala wypelniona mieszanka ziot, gtownie lebiodka pospolita. W niewielkim
stopniu uzyto roéwniez m.in. dziurawca zwyczajnego, starca Jakubka oraz roélin
o charakterze wypelniajacym, tj. trawy i koniczyny. Lebiodka pospolita to rosli-
na majaca rozowo-fioletowe kwiaty oraz niezwykle silne wtasciwosci eteryczne,
wiec jej uzycie w takiej ilosci powodowato, ze poduszka ksieznej wydzielata
niezwykle silny zapach (Pinska, Sady, Drazkowska 2015: 272-280).

2. Biskup Stanistaw Wykowski

Informacje na temat zyciorysu bp. Stanistawa Wykowskiego sa, niestety, szczat-
kowe. Wiadomo, ze urodzit si¢ w 1700 r. w Lucku, a w 1726 r. otrzymal $wiece-
nia kaptanskie. W 1770 r. zostal przemyskim biskupem pomocniczym, funkcje
te petnit za§ do 1778 r., kiedy zmart (Borcz 2013). Po $mierci zostat pochowany
w krypcie Bazyliki Archikatedralnej w Przemyslu.

Poduszka bp. Stanistawa Wykowskiego zawierata szczatki organiczne sied-
miu gatunkéw roslin: starca Jakubka, rogownicy pospolitej, zmijowca zwyczaj-
nego, sadzca konopiastego, dziurawca zwyczajnego, hyzopu lekarskiego oraz
krwawnicy pospolitej (Pinska, Sady, Drazkowska 2015: 272—280).

3. Biskup Hieronim Wieloglowski

Hieronim Wielogtowski, herbu Stary Kon, urodzit si¢ w 1703 r. w Krakowie. Za
zycia petnit wiele funkcji koScielnych, poczawszy od bycia kustoszem sgdeckim
kapituty kolegiackiej w latach 1729-1736. W latach 1737-1758 byl kanonikiem
krakowskiej kapituty katedralnej prebendy Czechy, a w 1736 r. zostat archidia-
konem sadeckim. W okresie od 1758 az do $mierci w 1765 r. byt scholastykiem
krakowskiej kapituly katedralnej. W 1760 r. bp Wieloglowski zostat dziekanem
przemyskiej kapituty katedralnej, a funkcje administratora diecezji przemyskiej
pelnit w latach 1764-1765. W 1761 r. mianowano go przemyskim biskupem po-
mocniczym (Nitecki 1992: 221). Gdy zmart w 1765 r., zostat pochowany w pod-
ziemiach Bazyliki Archikatedralnej w Przemyslu.

Na podstawie badania materiatu roslinnego pobranego z poduszki bp. Hiero-
nima Wielogtowskiego stwierdzono, iz jej wypetnienie sktadato sie z: wyczynica
takowego, tomki wonnej, rogownicy pospolitej, grzebienicy pospolitej, kostrzewy
takowej, wiechliny takowej i zwyczajnej, traw, szeleznika wiekszego, koniczyny
takowej i biatej. Proba nie wykazala znacznej przewagi jednych gatunkéw nad
innymi, mieszanka stanowi raczej spdjna calos¢ roslin o niewielkim wystepowa-
niu, ktoére wzajemnie sie¢ uzupelniajg (Pifiska, Sady, Drazkowska 2015: 272—280).
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Funkcje praktyczne i symboliczne szczatkow roslin

Przedstawiony materiat organiczny pochodzacy z nowozytnych krypt zostat
przeanalizowany pod wzgledem wiasciwosci praktycznych roélin oraz ich na-
cechowania symbolicznego. Ponizej przedstawiono wnioski pochodzace z ana-
lizy trzech préb archeobotanicznych wydobytych z wypetnisk trzech poduszek
trumiennych: ksieznej Zofii Lubomirskiej, bp. Stanistawa Wykowskiego oraz
bp. Hieronima Wielogtowskiego.

1. Funkcje praktyczne

Analiza trzech prébek roslinnych pochodzacych z poduszek grobowych ukazuje
zroznicowanie doboru gatunkéw roslin w praktykach funeralnych, zaréwno
pod wzgledem symbolicznym, jak i praktycznym. W wielu przypadkach obec-
no$¢ konkretnych roélin byta podyktowana wzgledami praktycznymi, szczegol-
nie z uwagi na ich wtasciwosci eteryczne, zdolno$¢ odstraszania owadoéw czy
dziatanie konserwujace.

Najbardziej charakterystyczna w kontekscie praktycznym okazata sie po-
duszka ksieznej Zofii Lubomirskiej. Dominujaca obecnosé¢ lebiodki pospolitej,
roéliny o intensywnym zapachu i silnych wtasciwosciach chemicznych, suge-
ruje $wiadome wykorzystanie aromatu tej ro$liny. Wysoka zawartos¢ olejkow
eterycznych, tj. karwakrolu i tymolu, w lebiodce miata nie tylko dziata¢ jako
naturalny $rodek odstraszajacy owady, ale takze pelni¢ funkcje dezynfekujaca
i maskujacg zapachy (Nurzynska-Wierdak 2012).

Poduszka bp. Stanistawa Wykowskiego zawieratla mieszanke siedmiu gatun-
kow roslin, z ktérych wiele znanych jest z whasciwosci leczniczych i aromatycz-
nych. Dziurawiec zwyczajny, hyzop lekarski oraz sadziec konopiasty sa rosli-
nami o szerokim zakresie cech fizykochemicznych. Dziurawiec zwyczajny ma
wladciwosci antyseptyczne i przeciwzapalne (Kujawska i in. 2016: 146). Hyzop
lekarski wytwarza silne olejki eteryczne, ktore od wiekdw maja zastosowanie
w ziotolecznictwie jako lek przeciwbolowy (Kujawska i in. 2016: 378), a sadziec
konopiasty byt wykorzystywany jako $rodek wspomagajacy oczyszczanie or-
ganizmu (Grieve 1931). Uzycie tego typu roslin w trumnie mogto potencjalnie
wplywaé na spowolnienie proceséw rozktadu ciala, a jednocze$nie neutralizo-
wac nieprzyjemne zapachy zwiazane z jego rozkladem.

W poduszce bp. Hieronima Wielogtowskiego dominowata kompozycja roslin
takowych i trawiastych, jak: wyczynce, tomki wonne czy kostrzewy. Cho¢ nie
wykazuja one tak silnych wtasciwosci aromatycznych jak wcze$niej wspomnia-
ne ziota, jednak ich zastosowanie mogto mie¢ charakter praktyczny, poniewaz
stanowily wypelnienie trwate, suche i dobrze przepuszczajace powietrze.

2. Funkcje symboliczne

Obecnoé¢ wybranych gatunkéw roslin w poduszkach grobowych nie byta wy-
tacznie przejawem praktycznego myslenia. W tradycji chrzes$cijanskiej, a takze
w dawniejszych praktykach ludowych rosliny miaty bogate znaczenie symbo-
liczno-duchowe.
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Wypelnienie roslinne poduszki ksieznej Zofii Lubomirskiej, zdominowane
przez lebiodke pospolita, niesie ze sobg widoczng symbolike. Lebioda juz od sta-
rozytnoéci uchodzita za zioto mitosci, pokoju i uswiecenia przestrzeni (MScisz,
Czosnowska 2008: 233-239). Intensywny aromat i rozowo-fioletowy kolor kwia-
tow mogl symbolizowaé duchowa czystosc, elitarnosc, a zarazem kobieco$¢
i delikatno$¢. W kontekscie kobiecego pochdéwku arystokratki moze to wskazy-
wac na probe podkreslenia statutu spolecznego zmarlej i przygotowanie jej cia-
ta na droge ku zyciu wiecznemu poprzez wykorzystanie tej wyrazistej ro§liny
pelnej znaczen i zapachu. Obecno$é¢ dziurawca w pozyskanej probie jedynie
wzmacnia symboliczne przestanie tej mieszanki roslin, dziurawiec w folklorze
ludowym petnit bowiem funkcje ochronna, strzegac przed czarami oraz isto-
tami demonicznymi, m.in. boginkami i potoznicami (Kujawska i in. 2016: 146).

W poduszce bp. Stanistawa Wykowskiego odnaleziono m.in. dziurawiec
zwyczajny, krwawnice pospolita, starca Jakubka oraz hyzop lekarski. Dziu-
rawiec, zwany zielem $w. Jana, tradycyjnie uwazany byt za rosline chroniaca
przed ztem, zaréwno fizycznym, jak i duchowym (Kujawska i in. 2016: 145).
Symbolizowat $wiatto, nadzieje i oczyszczenie duszy, stad czesto byt wyko-
rzystywany wtadnie w praktykach pogrzebowych. Hyzop natomiast, znany
z biblijnych odniesiefi (,Pokrop mnie hizopem, a bede oczyszczony” — Pismo
Swiete Starego i Nowego Testamentu 1980, Ps 51,9), byt symbolem duchowego
oczyszczenia z grzechu oraz uosabial pokore.

W przywotanym tu Psalmie 51 (50) pokutnik prosi Boga o wymazanie nie-
prawosci, obmycie z winy i oczyszczenie z grzechu. Jest przekonany, ze pokro-
pienie go hizopem sprawi, iz stanie sie czysty, tak jak tredowaci po pokropieniu
ich hizopem mogli zosta¢ oczyszczeni. Galazek hizopu Izraelici uzywali do
oczyszczania tredowatych, ich mieszkan i przy sktadaniu ofiar (Pismo Swiete
Starego i Nowego Testamentu 1980, Ps 51 (52), 9; Kpt 14, 3—9; Pudelska 2006:
95—98). Polaczenie dziurawca zwyczajnego z hyzopem moze wskazywac na
celowy dobor tych roslin dla zapewnienia oczyszczenia ciata i duszy w drodze
do zycia wiecznego.

Kompozycja roslinna z poduszki bp. Wielogtowskiego sktada sie gtoéwnie
z tatwo dostepnych roélin takowych, takich jak koniczyna, wiechlina, kostrzewa
oraz szeleznik. Poza niezaprzeczalna funkcja praktyczna tych roslin niektore
z nich sg tez nacechowane symboliczne i zwigzane z religig chrze$cijanska.
Koniczyna, a szczegdlnie jej trojlistna odmiana, w kulturze chrzescijanskiej
byta utozsamiana z Trojca Swieta, a takze z tagodnoscia, szczesciem i pokojem
(Wysoczanski 2001: 75). Ciekawq rosling uzyta do wypelnienia poduszki zmar-
tego biskupa jest szeleznik — gatunek poétpasozytniczy. Trudno stwierdzi¢, czy
jego obecnos¢ miata wéwczas znaczenie symboliczne, czy tez wynikata jedynie
z dostepnoéci tego pospolitego gatunku zielnego. Niemniej ze wspotczesnej
perspektywy szczegdlnie intrygujace jest zestawienie jego biologicznej cechy,
tj. czerpania zasobdw z innych roslin, z kontekstem funeralnym, co moze przy-
wotywac¢ skojarzenia z cyklem zycia i $mierci oraz rozpadem materii doczesne;j.
Nawet jesli obecnosé szeleznika byta przypadkowa, warto podkresli¢, ze jego
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charakterystyka pozwala na pogtebiong refleksje nad symbolika roslin uzywa-
nych w praktykach pogrzebowych.

Analiza fitosocjologiczna

Analizujac materiat ro§linny, nalezy wzia¢ pod uwage réwniez aspekt fitoso-
cjologiczny, poniewaz wiele gatunkéw wystepuje naturalnie w tych samych
zbiorowiskach takowych. Ich obecnoé¢ w poduszkach mogta by¢ wynikiem
dostepnosci lokalnych zasobéw na danym obszarze. Zmijowiec zwyczajny od-
naleziony w probie pobranej z poduszki bp. Stanistawa Wykowskiego, cho¢
nie posiada szczeg6lnych wlasciwosci aromatycznych ani znaczacych odniesienn
kulturowych, pojawit sie w jednym z pochéwkow. Jego obecno$¢ mozna wiec
interpretowac¢ raczej jako efekt przypadkowego zebrania roélin takowych do
poduszki trumienne;.

Whioski

Whnioski z analizy ros$linnych wypelnien poduszek pogrzebowych biskupow
i Zofii Lubomirskiej pozwalaja na sformutowanie kilku istotnych spostrzezen,
ktore odnosza sie zaréwno do funkcji praktycznych, jak i symbolicznych roélin
uzywanych w ceremoniach pogrzebowych wyzszych hierarchéw kos$cielnych
oraz arystokracji.

Rosliny uzyte w wypetnieniu poduszek petnity funkcje konserwujace oraz
ochronne. Ich zapach, zwlaszcza w przypadku lebiodki pospolitej, dziatat od-
straszajgco na owady, co bylo szczegélnie istotne w kontekscie pogrzebow,
ktore odbywaty sie latem lub trwaty przez dtuzszy czas. Roéliny o silnym
aromacie mialy rowniez na celu maskowanie nieprzyjemnych zapachéow zwia-
zanych z rozkltadem ciata podczas wyzej wspomnianych ceremonii.

Niektore z roslin wydobytych z poduszek biskupow oraz ksieznej sa rowniez
nacechowane symboliczne. Dominujaca w poduszce Zofii Lubomirskiej lebiod-
ka pospolita byta rosling silnie taczona z wtadza i majestatem. Jej obecnosc
w takiej ilosci podkreslata range zmartej, wskazujac na jej wysoka pozycje
spoteczna. Roéliny, takie jak dziurawiec, starzec Jakubek, krwawnik pospolity
czy hyzop lekarski, obecne w wypetnieniu poduszek biskupéw, miaty natomiast
konotacje religijne, gdyz byly zwiazane z waznymi §wietami oraz mogty zostac
uzyte, aby zapewni¢ zmartym ochrone po $mierci.

Warto zauwazyd¢, iz ro$liny dobrane do wypetnien badanych poduszek tru-
miennych byly takze stosowane w ziololecznictwie, majq one bowiem wtasci-
wosci lecznicze, tj. dziataja przeciwzapalnie, przeciwbodlowo, rozkurczowo czy
uspokajajaco. Mozliwe, iz ich obecnoé¢ w poduszkach nie tylko wiec miata wy-
miar praktyczny, ale znalazty sie one tam rowniez po to, by zapewni¢ zmartym
ochrone po $mierci. Tak wiec rosliny wykorzystywane w medycynie ludowej,
takie jak dziurawiec czy krwawnik, w kontekscie pogrzebow arystokracji i bi-
skup6éw nabieraty dodatkowego wymiaru duchowego.

W badanych prébach oprocz podobiehstw w zastosowaniu roslin w wy-
petniskach poduszek trumiennych biskupow oraz ksieznej widoczne sg takze
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pewne roznice w doborze roélin, ktére odzwierciedlajg status spoteczny os6b
zmartych. W poduszce ksieznej Zofii Lubomirskiej dominowata lebiodka pospo-
lita, co mogto $wiadczy¢ o jej szczegbdlnej pozycji ze wzgledu na symboliczne
powigzanie tej rodliny z wiadza. Natomiast w poduszkach biskupéw pojawita
sie szersza gama roélin, w tym koniczyna i inne rosliny kojarzone z Trojca
Swieta, odpowiednie dla hierarchéw koscielnych.

Omawiajac materiat archeobotaniczny pochodzacy z wypelnisk poduszek
trumiennych, nie mozna zapomnie¢ o analizie fitosocjologicznej, ktora wskazuje,
ze sktad mieszanki roslinnej w poduszkach trumiennych nie zawsze wynikat
z celowego doboru gatunkéw o okreslonych wtasciwosciach praktycznych lub
symbolicznych. Wiele roslin, takich jak trawy czy zmijowiec pospolity, wyste-
puje w lokalnych zbiorowiskach tgkowych i mogly one zosta¢ wykorzystane
gtownie ze wzgledu na ich dostepno$¢ na danym obszarze. Taka perspektywa
podkresla ztozonos¢ praktyk funeralnych i pokazuje, ze interpretacja roslin
w kontekscie kultury funeralnej wymaga uwzglednienia zaré6wno kontekstu
kulturowego, jak i srodowiskowego.

Prawie wszystkie opisane powyzej taksony z prob archeobotanicznych
wskazujg na potaczenie funkcji estetycznych, symbolicznych oraz uzytkowych.
Mozna wiec stwierdzi¢, iz dobor poszczegdlnych roélin zazwyczaj nie byt
przypadkowy, lecz czesto podazat za dwczesng wiedzq zielarska, a odpowiedni
wybor gatunkdéw pozwalal nie tylko na maskowanie nieprzyjemnego zapachu
rozkladajacego sie ciala, niezwykle dokuczliwego podczas kilkudniowych po-
grzebow odbywajacych sie w miesigcach letnich, lecz takze na ustabilizowanie
glowy zmartego w trumnie.

Przeanalizowany powyzej materiat roslinny pozwala takze na stwierdzenie,
iz poszczegdlne gatunki niosg ze sobg konkretne znaczenia symboliczne, glebo-
ko zakorzenione zaréwno w tradycji ludowej, jak i chrzescijanskiej. Rosliny nie
sg wiec jedynie estetycznym i praktycznym elementem pochéwku, ale rowniez
noénikiem tresci duchowych, czesto wyrazajacym troske zywych o dusze zmar-
tego i jego droge ku zbawieniu. Podsumowujac, w kulturze Rzeczypospolitej
sarmackiej rosliny w praktykach funeralnych petity funkcje praktyczne, a tak-
ze stanowily swoisty tacznik ze strefg sacrum.

Zakonczenie
Analiza materiatu roslinnego pochodzacego z poduszek trumiennych nowozyt-
nych elit, duchowienstwa oraz arystokracji, odzwierciedla, jak wieloaspektows
role odgrywaty roéliny w kulturze funeralnej 6wczesnej spotecznosci. Dobor
konkretnych gatunkéw nie byt w wiekszoéci przypadkowym aktem, widoczna
jest bowiem preferencja roslin o wtasciwosciach praktycznych, m.in. ze wzgle-
du na ich silny zapach oraz uzytecznos¢ jako wypelnienie, majacych przy tym
bogata symbolike zakorzeniona w tradycji chrzescijanskiej i ludowe;.

Rosliny wykorzystywane w pochéwkach, takie jak lebiodka pospolita, dziu-
rawiec, hyzop czy koniczyna, niosg ze soba wielowymiarowy przekaz, gdyz ich
obecno$¢ moze by¢ interpretowana jako troska o zmartego oraz nadzieja na
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zycie wieczne. Gatunki te maja za zadanie lgczy¢ $wiat namacalny, rzeczywisty,
przejawiajacy sie poprzez elementy natury ze strefg sacrum.

Nalezy wspomnie¢, iz badania archeologiczne, w ktoérych odkryto pochowki
z zachowanymi poduszkami z wypelnieniem roélinnym, sa dosy¢ czeste i uka-
zuja zakres omawianych wczes$niej praktyk funeralnych. W epoce nowozytnej
zmartym wktadano roéliny do grobéw, m.in. w krypcie Ko$ciota pw. Imienia
Najswietszej Maryi Panny w Szczuczynie odkryto obecnos¢ suszonych traw
w poduszkach (Grupa i in. 2014: 102). Dziewanna oraz mierznica czarna to dwa
glowne gatunki pozyskane z Bazyliki Znalezienia Krzyza Swietego i Narodze-
nia Naj$wietszej Maryi Panny w Czestochowie (Galera, Jurkiewicz, Sudnik-
-Wojcikowska 2013). W Kosciele §w. Jacka w Stupsku do trumien wktadano
chmiel, bylice pospolita, dziurawiec czteroboczny i rozmaryn (Rawa-Szubert,
Hryszko, Kehl 1981: 76). Rosliny nie tylko byty wykorzystywane podczas po-
chowkow osob dorostych, lecz takze wystepowaly w poduszkach dzieciecych,
czego przyktadem moze by¢ pobrana z dzieciecej krypty kosciota w Byszewie
proba, w ktorej zidentyfikowano miete, bylice, chmiel, dzwonek i trawy (Ja-
rosinska i in. 2019: 190). Rosliny ktadziono tez do trumien na ciata zmartych
parafian, grzebanych w klasztornym kosciele w Strzelnie (Sulkowska-Tuszynska
2010: 419; Swieta-Musznicka, Sulkowska-Tuszynska, Latalowa 2021). Dobér ro-
$lin o silnych wtasciwosciach zapachowych oraz wypetniajacych nie jest wiec
charakterystyczny jedynie dla przyktadéw omawianych w ponizszym artykule,
lecz zdaje sie praktykowany w wielu regionach nowozytnej Polski.

Dzieki interdyscyplinarnym badaniom archeobotanicznym mozliwe jest od-
tworzenie dawnych praktyk pogrzebowych, jak réwniez lepsze zrozumienie
$wiatopogladu i duchowosci ludzi zyjacych w epoce nowozytnej. Badania nad
wykorzystywaniem ro$lin w kulturze funeralnej ukazujg wiec, jak silnie natura
i kultura przenikaty sie w rytuatach przejscia miedzy zyciem doczesnym a zy-
ciem wiecznym.
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Wprowadzenie

We wsi nasza nadzieja, nasza przysztos¢. Skoro wie$ budzi sie, wkracza
w sfere zbiorowego zycia narodu na calym niemal obszarze Polski, to
dla inteligencyi, dla artystow, dla politykéw, dla przodownikéw naro-
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du widok niezmiernie interesujacy, to — zdawaloby sie Zrodto podniet
i bodzcow plodne i potezne (Mazanowski 1911: 74).

Powyzsze stowa napisal Antoni Mazanowski w 1911 r. na tamach ,Biblioteki
Warszawskiej”. Ludowo$¢ w dobie modernizmu niewatpliwie stanowita Zrodto
inspiracji, stala sie niejako wielowymiarowym ,fenomenem kultury narodowe;j”
(Tatarowski 1988: 279), bedac jednoczeénie nosnikiem tresci Swiatopogladowych,
symbolicznych oraz tozsamosciowych. Zjawisko chtopomanii, rekonstruowanie ar-
chaicznych systemoéw wierzen oraz poszukiwanie ,,pierwotnych” Zrédet duchowo-
$ci znalazly wyraz w literaturze, sztukach plastycznych i naukowej refleksji epoki.
Archaiczne zasoby kulturowe mogly zaistnie¢ na nowo dzieki licznym préobom
rekonstrukeji przesztosci wiejskiego §wiata (ktére moze nalezatoby rozpatrywac
bardziej w kategorii swoistych konstrukcji fantazmatow na temat wsi) — w sys-
temie wierzen ludowych i chtopskiej wiedzy upatrywano bowiem uniwersalnych
wartos$ci (Pochtddka, Robotycki 2009: 104). Lestaw Tatarowski, przygladajac sie
ludowosci w kulturze modernizmu z perspektywy semiotycznej, wskazywal, ze:

ludowo$¢ mtodopolska jest ztozonym systemem ideologicznym, o binar-
nej strukturze znakowej, realizowanym w réznych materiatach semio-
tycznych oraz typach tekstow, ktorych znaczenia tworzg nacechowane
warto$ciami modele §wiata — obrazy wsi, zycia chtopskiego, interakcji
miedzy inteligencja i ludem, wyrazajace idee poznania, zblizenia i prze-
nikania ich kultur (Tatarowski 1988: 306—307).

Na plaszczyznie literackiej owe kreacje ludowej §wiadomosci sg zatem rozmaite,
mamy bowiem do czynienia ze stylizowaniem, referowaniem czy cytowaniem,
wiedze na temat wiejskiej codziennos$ci zdobywano za$ najczesciej przez do-
$wiadczenia, wyjazdy i obserwacje chlopskich spotecznosci (Pochtddka, Robo-
tycki 2009: 98). Ponadto ujecie antropologiczne i etnograficzne zyskiwalo coraz
wieksze znaczenie w badaniach naukowych — w Krakowie funkcjonowata juz
wowcezas Akademia UmiejetnoSci z sekcja etnograficzna, pod ktorej szyldem
wydawano ,,Zbiér Wiadomosci do Antropologii Krajowej” (1877), zaistnialy
takie czasopisma jak ,Wista” (1887) i ,Lud” (1895), a od 1857 r. sukcesywnie
ukazywaly sie tomy dzieta Oskara Kolberga (Pochtdédka, Robotycki 2009: 98).
Nie powinny zatem dziwi¢ tak czeste odwotania do kultury tradycyjnej, folk-
loru i codziennosci zycia wsi w literaturze, muzyce czy sztukach plastycznych
na przetomie XIX i XX w. Tatarowski zauwazyt rowniez, ze tego typu teksty
kultury przedstawiajg najczesciej dwa punkty widzenia — zewnetrzny i we-
whnetrzny, nierzadko tez obie perspektywy przenikaja sie¢ w obrebie jednego
dzieta (Tatarowski 1988: 284). Z jednej strony mamy wiec do czynienia z takimi
formami, ktore reprezentuja etnograficzng czy socjopsychologiczna koncepcje
opowiadania, z drugiej strony figurujg wszelkie stylizacje (cho¢by na ludowe
gawedy, gwary), ktore moga wspoélistnie¢ w ,dwuglosowej strukturze” wraz
z narratorem (Tatarowski 1988: 284—285).
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Jesliby uzna¢ ,ludowo$¢ modernistyczna” za swoisty system znaczen orga-
nizujacy wyobraznie epoki, zasadna zdaje sie refleksja nad sposobami jej funk-
cjonowania w mniej oczywistych realizacjach literackich - takich jak twodrczos¢
Stefana Grabinskiego'. Jego dorobek kojarzy sie przede wszystkim z literaturg
grozy i fantastyka, zdecydowanie rzadziej dzieta autora Demona ruchu stajg sie
przedmiotem analiz w perspektywie badan nad folklorem. Mimo ze obecno$¢
motywow ludowych nie stanowi dominanty jego tworczosci, to trylogia drama-
tyczna Zaduszki* jawi sie jako wyjatkowy przykiad §wiadomego i pogtebionego
dialogu z kultura tradycyjna. Szczeg6lna role odgrywa w niej dramat Strzygori.
Klechda zaduszna, w ktorym §wiat przedstawiony zostaje niemal catkowicie
zanurzony w wiejskiej obrzedowosci, demonologii oraz ludowej wizji $wiata.

Celem niniejszego artykutu jest analiza sposobow literackiej reinterpretacji
wierzen ludowych w przywotanym dramacie ze zwroceniem szczeg6dlnej uwa-
gi na motyw strzygonia jako figury zakorzenionej w stowianskim kompleksie
wierzeniowym. Do realizacji tego celu wykorzystano metode filologiczna oraz
instrumentarium badan kulturowych z uwzglednieniem analizy tekstow folklo-
ru. Refleksji zostata takze poddana zgodnos$¢ obrzedowosci zadusznej, praktyk
magiczno-religijnych, symboliki przestrzeni granicznych oraz ludowego modelu
relacji miedzy $wiatem zywych i umartych w odniesieniu do tekstu dramatu.
Analiza zmierza do ukazania, ze ludowe komponenty tekstu petnig funkcje
strukturalng i semantyczna, wspoltworzac sensy dzieta oraz warunkujac jego
estetyke grozy.

Dualizm duszy - aspekt upioryzmu

Refleksje nad ludowym obrazowaniem $§wiata w dramacie Strzygot. Klechda
zaduszna Stefana Grabinskiego warto rozpocza¢ od zarysowania kulturowego
kontekstu wokot postaci demonicznych, tak silnie zakorzenionych w $wiadomo-
$ci chiopskiej spotecznosci. ,Nie ulega watpliwosci, ze powr6ot zmartych, ktorzy
takna krwi i przychodza po nig na ziemie, byt i pozostanie idea uniwersalng”
(Roux 1994: 245) — stwierdzit Jean-Paul Roux, pochylajac sie¢ nad jednym z naj-
popularniejszych i wciagz pobudzajacych wyobraznie mitoéw o krwiozerczych,
demonicznych postaciach. Uznaje sie, ze ballada Narzeczona z Koryntu Johan-

1 Mimo ze dojrzata tworczo$é Grabinskiego przypada na okres migdzywojnia, to jego pisarstwo
wyrasta z modernistycznych konwencji i fascynacji romantycznych (szczegdlnie ze specyficz-
nej odmiany czarnego romantyzmu), ponadto podobienstwo programowych tez do estetyki
symbolizmu zdaje sie oczywiste (Hutnikiewicz 1959: 119).

2 W sklad trylogii wchodza nastepujace jednoaktowki: Sen Krysty. Misterium zaduszne, Strzy-
gofi. Klechda zaduszna oraz W dzief zaduszny. Sztuke wystawiono na przetomie pazdziernika
i listopada 1921 r. na deskach krakowskiego Teatru im. Juliusza Stowackiego kierowanego
przez Teofila Trzcinskiego. Warto zauwazy¢, ze przytoczona kolejno$é poszczegdlnych czesci
zostala zmieniona na potrzeby teatru, za kazda z nich byt odpowiedzialny inny rezyser; tak tez
jako pierwsza, w rezyserii Teofila Trzcinskiego, zagrano Strzygonia, nastepnie przedstawiono
W dzien zaduszny (rez. Marian Jednowski), jako ostatnig zaprezentowano za$ Sen Krysty
w inscenizacji Jozefa Sosnowskiego (Majewska 2019: 107-111). Odwroéconemu porzadkowi
inscenizacji przy$wiecat cel wyeksponowania bardziej ludycznego charakteru spektaklu, co
tym samym odebrato mu wymiar misteryjny (Majewska 2018: 198).
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na Wolfganga Goethego z 1797 r. stanowi pierwsze literackie wykorzystanie
koncepcji wampiryzmu, ktore na state wprowadzito 6w motyw do literatu-
ry §wiatowej, inspirujac nastepnych twoércow (Janion 2023: 14). Bez watpie-
nia najbardziej poczytnym dzietem z tej kategorii okazata sie XIX-wieczna
powie$¢ gotycka irlandzkiego pisarza grozy Brama Stokera — Drakula (1897).
Réwnie intrygujacych utwordéw nie brakuje na gruncie polskiej poezji i prozy®.
Watki wampiryczne znajdziemy takze u Grabinskiego, w nowelach Dziedzina
i W domu Sary. Wampir jednak niejedno nosit imie, jak zaznacza Maria Janion:

Starostowianski gpyr wzial sie od bohatera [greckiego Amphiararosa — F. B.],
pod ktorym ziemia rozstapita sie i zywcem go pochtoneta. [...] Serbski
wampir, butgarski wampir, rosyjski upyr, czeski upir, polski wagpierz?,
upiér, pétnocnogrecki wampiras, potem z zapozyczonego z serbskiego
niemieckiego stowa Vampir upowszechnia si¢ w rosyjskim, czeskim, pol-
skim i nowogreckim w formie do dzi$§ uzywanej: wampir, vampire (Janion
2023: 17).

Wampir i upiér staly sie zatem pojeciami synonimicznymi, z czego pierwszy na
terenach Stowianszczyzny stanowi pierwotng nazwe postaci demonicznej, drugi
zostal za$ w jezyku polskim przejety z Rusi (Strzelezyk 1998: 220). Jarostaw Kol-
czynski wskazywal, ze ,,upior (wampir) i strzygon (strzyga) jeszcze w XIX wieku
byly jednymi z najaktywniejszych demonéw w $wiecie archaicznej wyobrazni
»ludu wiejskiego« na naszych ziemiach” (Kolczynski 2003: 211). Wampir, upior,
strzygon, strzyga — jak wida¢, nomenklatura demonologiczna wykazuje sie duza
elastycznos$cia i wariantywno$cia; nie oznacza to jednak, ze wszystkie przy-
wotane terminy okres$lajg to samo. Warto wigc przyjrzec sie nieco blizej szcze-
golnie strzygoniowi, gdyz to te posta¢ Grabinski umiescit na kartach dramatu
Strzygon. Klechda zaduszna. Nierzadko w podaniach mozna napotka¢ obrazy
strzygonia, ktéry po $mierci w dalszym ciggu wykonuje prace porzadkowe
wokot domu, takie jak rabanie drewna, rzniecie sieczki itp., straszac przy tym
pozostatych domownikéw, najczesciej wdowe (Ciszewski 1887: 161; Gonet 1897:
155). Szymon Gonet podawal, ze: ,czlowiek, ktéry nie ma zarostu pod pachami
rak, bedzie po $mierci strzygoniem, rowniez kazdy samobdjca, dlatego, kto sa-
mobdjstwem zycie zakoniczy, tego uktadaja w trumnie twarza do dna, by ludzi
po $mierci nie przesladowal” (Gonet 1897: 155). Oskar Kolberg zanotowal zas:

3 Warto przywola¢ cho¢by wampiryczne realizacje w tworczosci Juliusza Stowackiego (Arab),
Adama Mickiewicza (Upiér), Narcyzy Zmichowskiej (Bajka o wampirze), Wiadystawa Sta-
nistawa Reymonta (Wampir), Wtadystawa Broniewskiego (Ballada o placu Teatralnym) czy
Czestawa Mitosza (Dolina Issy).

4 Wokoét stowa ,wapierz” narosto jednak wiele spekulacji odno$nie do jego etymologii. Lukasz
Kozak podaje, ze: ,wapierz jest stowem najpewniej zmyslonym lub ukutym od literackiego
wampira dopiero w XX wieku, nie odnotowujg go zadne wcze$niejsze prace etnograficzne”
(Kozak 2021: 19).
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Strzygon (czasami Upiorem, mianowicie w wyzszych towarzystwach na-
zywany) z wejrzenia jest to czlowiek bladego lica, mato sie zresztg od
innych rozniacy ludzi, a tom sie najczesciej zdradzajacy, ze chodzi $piacy
wsrod nocy ksiezycowej, lubo z tem sie przed ludzmi taji (Kolberg 1874: 63).

Etnograf podaje najbardziej rozpowszechniony wariant postrzegania strzygonia
- jest to cztowiek o dwoch duszach, jednej dobrej, drugiej ztej (Kolberg 1874:
63). Znane sg takze opisy upiora majacego dwa serca — po $mierci cztowieka
drugie serce wcigz bito, chronigc cialo przed rozktadem i umozliwiajac poza-
grobowe wedrowki (Kolczynski 2003: 214). Strzygonia z dwoma sercami do$¢
tatwo bylo rozpozna¢ juz za jego zycia, jak czytamy w Stowniku polskiej bajki
ludowej, ma on: ,podwoéjne rzedy zebdw, zro$niete brwi, nie posiada wlosow
pod pachami, w kroczu lub nad oczami, rodzi sie w tzw. czepku, z zebami lub
ze znamieniem na plecach” (Sitniewska 2018: 207). Efektywnym zapobieganiem
przemian w opisywana posta¢ nadnaturalng okazywato sie przystapienie do
sakramentu bierzmowania, gdyz: ,bierzmowanie $wiete jest postanowione od
koéciota na to, aby strzygoni nie bywalo” (Kolberg 1874: 64) — wspomniana dru-
ga dusza, niepo$wigcona podczas chrztu §wietego, zyskiwata okazje odkupienia
wlasnie przy bierzmowaniu. Urszula Lehr, opisujac wierzenia w istoty nadzmy-
stowe na terenach Stowianszczyzny, przytacza sposdb na zgtadzenie blakajacej
si¢ upiornej duszy: ,Po wysondowaniu, gdzie znajduje si¢ grob strzygonia, od-
kopywano zwtoki, odcinano rece, nogi i glowe. Odciete cztonki umieszczano
w odwrotnej kolejnosci, a wiec rece ktadziono tam, gdzie miaty by¢ nogi, nogi
tam, gdzie rece, a glowe przy tylnej czesci ciata. Inna wersja tego watku podaje,
ze nie okaleczano zwlok, tylko wiazano cztonki, a nieboszczyka ktadziono na
brzuchu” (Lehr 1984: 231). Podobny zapis zgtadzenia strzygonia odnajdujemy
m.in. w Dolinie Issy Czestawa Milosza — tam jednak cialo upiorzycy Magdaleny
przebito ponadto osinowym kotkiem (Mitosz 2000: 61-64).

Jak natomiast motyw ten realizuje Grabinski w swoim dramacie? Akcja
drugiej czesci trylogii dramatycznej Zaduszki — Strzygon. Klechda zaduszna
- rozgrywa sie w dwoch przestrzeniach: we wnetrzu izby, gdzie jedna z bo-
haterek opowiada straszng historie, oraz ,we wsi polskiej w dawnych leciech”
(Grabinski 2016: 152), ktora stanowi tlo klechdy. Obie te przestrzenie (jak i calq
trylogie) taczy wspdlny czas — Dzieh Zaduszny. W didaskalium wprowadza-
jacym do klechdy autor, podobnie jak w Snie Krysty, zwraca uwage na kilka
aspektow, ktore mozna odczytywaé w symbolicznym ujeciu. Mianowicie skupia
sie na ,otwarto$ci” przej$¢ — furtka do plebanii oraz ta prowadzaca na cmen-
tarz sa otwarte, ponadto mur cmentarza odznacza sie nisko$cia (Grabifaski
2016: 159). Niewysokie ogrodzenie i niezamknigte bramki nie stanowig zadnej
bariery w przemieszczaniu sie miedzy tymi przestrzeniami — utatwiajg nato-
miast wzajemne przenikanie sie sfer §wiata zywych i umartych (granica miedzy
tymi $wiatami sama w sobie w Dzien Zaduszny jest juz niezwykle cienka).
We wprowadzeniu do sceny pierwszej widzimy Plebana ,,przechadzajacego
sie¢ przed domem z ksiazka, z ktorej odmawia potglosem pacierze” (Grabin-
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ski 2016: 160). Obecnos¢ ksigzki juz od poczatku sygnalizuje, ze ksiadz bedzie
reprezentowal postawe racjonalistycznego podejécia do zjawisk paranormal-
nychs. Przypuszczenie to okazuje sie stuszne, kiedy na plebanskim podworku
zjawia sie Jagna z osobliwg proébg do duchownego — oznajmia mu bowiem, ze
zesztego wieczora zmart jej maz Jedrzej, i prosi, by ksiadz poswiegcit jej chate,
gdyz co$ od tygodnia w niej straszy. Agresywny upior najbardziej daje o sobie
zna¢ w domu Kuby Chowanca, brutalnie zamordowanego przed czterema laty
mieszkanca wsi. Eskalacja leku i gniewu wiejskiej gromady narasta w scenie
piatej, kiedy fala przerazonego ttumu naptywa ku posesji Plebana. Dopiero
wowczas wychodzi na jaw, ze wie§ nawiedza straszna mara dokladnie od dnia
$mierci Wawrzona Gruceli, czyli od zeszlego roku. Nikt jednak nie zgtaszal nad-
naturalnych incydentéw z obawy przed reakcja ksiedza, ktory nie dopuscitby
do siebie mysli o grasujacym we wsi demonie. Przelomowy moment klechdy
nastaje, kiedy z ttumu przedziera sie wdowa po Wawrzonie — Makryna Gruce-
lowa - oznajmiajaca zebranym, ze jej zmarty maz miat za zycia dwie dusze. Mo-
tyw wdowy po zmartym, ktéry przybral posta¢ upiora, wpisuje si¢ w schemat
ludowych podan, gdzie to wtasnie postawa wdowy staje sie przyczynkiem do
unicestwienia zta (Kibort 1897: 276). W Stowniku polskiej bajki ludowej czytamy
bowiem, ze:

Wdowa utrzymuje kontakty ze zmarlym mezem do czasu, az tajemnica
nie wychodzi na jaw badz dopdki sama nie zwrdci sie o porade i pomoc
do innych mieszkancéow wsi. Kres nocnym wizytom meza-strzygonia kia-
dzie zwykle interwencja 0sob trzecich, najczesciej ksiedza, co wigze sie
z ekshumacja nieboszczyka i praktykami religijno-magicznymi majacymi
na celu jego trwale unieruchomienie w trumnie (Sitniewska 2018: 209).

Nie bez znaczenia pozostaje takze imie kobiety — posta¢ Makryny wystepuje
rowniez w dramacie Sm’eg Stanistawa Przybyszewskiego (1903), gdzie jawi sie
jako symboliczne widmo przesztosci, wokot ktérego nieustannie rozposciera
sie aura $mierci. Makryna Grabinskiego jest natomiast posredniczka miedzy
$wiatem zywych i umartych — jako senne objawienie podpowiada rozwigzanie
problemu poprzez ochrzczenie drugiej duszy zmarlego Wawrzona. Imie boha-
terki zdaje sie rowniez istotne w kontek$cie romantycznych legend zwiazanych
z postacig matki Makryny Mieczystawskiej (wtasc. Ireny Winczowej), ktora
dopuscita sie mistyfikacji i stworzyla sobie nowg tozsamos$¢, podajac sie za
przetozona bazylianek minskich. Jej meczenskie swiadectwa odegraty istotna

5 Podobng sylwetke racjonalnego duchownego przedstawit Adam Mickiewicz w IV czesci
Dziadéw, gdzie zdroworozsadkowe i konformistyczne podejécie przedstawiciela Kosciota zo-
stato skontrastowane z romantycznym spirytualizmem Gustawa (Mickiewicz 1823: 135-214).
W przypadku ksiedza ze Strzygonia zarysowuje sie wyrazna sprzeczno$¢ miedzy funkcja
a postawg bohatera — odrzucenie nadprzyrodzonych zjawisk sytuuje go w sferze ,wiary ro-
zumnej”, pozbawionej metafizycznos$ci. Jego $wiatopoglad szybko zostanie jednak poddany
przewarto$ciowaniu, kiedy sam bedzie musiat stana¢ twarzgq w twarz z materializujacymi sie
»zabobonami”.
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role w zyciu spoteczno-kulturowym tamtego okresu, w ktorym nurt mesjani-
styczny przezywatl najwiekszy rozkwit; wywarta ona réwniez niematy wplyw
na romantycznych wieszczéw oraz srodowisko emigracyjne (Bagtajewski 2025:
81). Mozna wigc przypuszczad, ze zarowno postaé z dramatu Przybyszewskiego
silnie powigzana ze $miercia, jak i matka Makryna stanowity dla Grabinskiego
inspiracje do stworzenia bohaterki skrywajacej mroczng tajemnice.

Scena szosta dramatu to moment, kiedy po raz pierwszy pada nazwa ,strzy-
gon” na okreslenie nekajacej wie$ istoty. Wezeéniej byta ona nazywana w roz-
noraki sposob, m.in. demonem, upierem, upiorem, wilkotakiem, przytoznikiem,
diabtem, zaptotnikiem, mara, zmorg czy duchem potepionego. Pleban nieprzy-
chylnie patrzy na prosbe ochrzczenia zmarlego, gdyz jak méwi: ,Nie wolno
chrzci¢ na cmentarzu. Nie godzi sie istota obrzedu ze $miercia i grobem [...]”
(Grabinski 2016: 178). Przystaje jednak na poswiecenie mogity i odméwienie
pacierzy, po czym rusza z calg gromada na cmentarz, okrazajac go po trzykroé¢
w uroczystej procesji, ktorej towarzysza modtly i piesni. Cyfra trzy niesie za
sobg niezwykle silny tadunek symboliczny — reprezentuje m.in. boskos$¢, swie-
tos¢, swiattos¢, niebiansko$¢, w przeciwienistwie do czworki, ktora stanowi od-
zwierciedlenie tego, co ziemskie, ludzkie (Kopaliniski 1990: 433). Trdjka jest tak-
ze jedna z najwazniejszych liczb wykorzystywanych w praktykach magicznych
i religijnych (reaktualizuje mityczng rzeczywisto$¢, jest zwigzana z obrzedami
przejscia, odrodzenia, petni rowniez funkcje apotropeiczng; Wojtowicz 2012:
113). Wytaczanie kregu w magicznych praktykach ma zapewni¢ zabezpieczenie
zamknietej w nim energii i ochroni¢ od tego, co na zewnatrz (Wojtowicz 2012:
116). Kiedy procesja zawraca do grobu Gruceli wtaénie po raz trzeci, gromada
dostrzega przy mogile stojace cialo zmarlego Jedrzeja, meza Jagny. Okazuje sie
jednak, ze ciato to przybral Wawrzon, ktéry ponownie prosi Plebana o chrzest
i przyznaje sie do zamordowania Kuby Chowanca. Ksiadz zgadza sie w konicu
na udzielenie chrztu drugiej duszy Wawrzona, kiedy zmarty wyznaje swoj
grzech Smiertelny. Wraz z zakoficzeniem sakramentu strzygon zostaje zgtadzo-
ny. W scenie tej nastepuje jednak pewna niejasno$é — Pleban bowiem zwraca
si¢ do Wawrzona: ,,Jozefie — ja ciebie chrzcze [...]” (Grabinski 2016: 187). Uzycie
tego imienia nie zostaje w zaden sposdb wyja$nione; mozna przypuszczad, ze
skoro mezczyzna miat dwie dusze, z czego tylko jedna byta ochrzczona i na-
zwana, ta druga musiata zyska¢ wiasne imie, by dopetni¢ §wietego sakramentu
- ochrzczenie dziecka dwojgiem imion badz tez nadanie nowego podczas bierz-
mowania mialo bowiem zapobiega¢ po$miertnym przemianom w demoniczne
byty (Ciszewski 1887: 161; Biegeleisen 1930: 30). W ludowym $wiatopogladzie
wyraznie ujawniala sie potrzeba nazywania elementdéw rzeczywisto$ci, co mia-
to stuzy¢ integracji cztowieka z tym, co go otacza (Tomicki 1981: 31) — koncep-
cja taka ujawnia sie¢ cho¢by w ludowej zagadce: ,,Bez czego sie Plan] Bog, woda,
czlowiek, w ogodle wszystko nie obejdzie? Bez imienia” (Gonet 1896: 230).

Motyw strzygonia w dramacie Grabinskiego stanowi twdrczg reinterpre-
tacje stowianskich wierzen o istotach zawieszonych miedzy §wiatem zywych
a umartych. Autor, czerpigc inspiracje z ludowej demonologii, konstruuje opo-
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wies¢, w ktorej strzygon nie jest jedynie mrocznym, pétdemonicznym bytem,
lecz staje sie takze symbolem dualizmu duszy, winy i konieczno$ci odkupienia.
Grabinski umiejetnie wykorzystuje nastrojowo$¢ Dnia Zadusznego, by ukazaé
cienkg granice miedzy rzeczywisto$cig a za§wiatami. Posta¢ Wawrzona Gruceli,
ktory po $mierci powraca jako strzygon, moze symbolizowaé swoiste rozdarcie
miedzy doczesnos$cig a wiecznoscig, jego los podkresla natomiast wage chrztu
i duchowego oczyszczenia. Ostateczne unicestwienie demona przez sakrament
chrztu ukazuje walke sacrum z profanum, a takze sile wiary i rytuatu jako spo-
sobu na przywrdcenie tadu w §wiecie, w ktorym chrzes$cijaniskie i poganskie
aspekty wzajemnie sie przenikaja.

W kregu ludowych fascynacji
W trylogii dramatycznej Zaduszki Grabinskiego, a szczeg6élnie w dwdch pierw-
szych jej czesciach, ludowe fascynacje sa niezwykle wyrazne. Tak jak w Snie
Krysty pojawiaty sie motywy zaczerpniete z folkloru, tak Strzygon jest juz
catkowicie zanurzony w wiejskim $wiecie i §wiatopogladzie. Podtytut utwo-
ru — Klechda zaduszna — juz na samym poczatku konkretyzuje i sytuuje opo-
wie$¢ w ramach gatunkowych, ktére w tym przypadku sa jednak dos$¢ ptynne.
»Klechda” to bowiem niejednoznaczny termin kojarzony z ludowa bajka, niegdys
oznaczajacy opowiesci, ktore mialy zachowywac historie o przodkach oraz ich
bohaterskich poczynaniach (Wroéblewska 2018: 148). Zawarte w podtytule do-
okreslenie zaweza natomiast znaczenie owej klechdy — juz na wstepie sugeruje
czytelnikowi nastrdj tajemniczos$ci, grozy oraz tematyke zwigzana ze $miercia,
a takze osadza opowie$¢ w okreslonym czasie — Dniu Zadusznym.

Tytutowa klechde opowiada Magda, najstarsza z os6b pojawiajacych sie
w prologu dramatu. Zanim to jednak nastepuje, Grabiniski w didaskalium wpro-
wadza odbiorce do wnetrza wiejskiej izby. Z tego krotkiego opisu mozna do-
wiedzie¢ sie juz kilku interesujacych rzeczy. Zaprezentowana chata stanowi
przyktad typowej wiejskiej zabudowy z konica XIX w.°, w jednej izbie znajduja
si¢ bowiem stoét, tawy, malowana skrzynia, 16zko i duzy piec piekarski (Gra-
binski 2016: 153). Ponadto gdzieniegdzie zwisaja peki suszonych ziot i wiankow.
Z opisu wynika takze, ze mieszkancow tego domostwa cechuje wyjatkowa
poboznoé¢, o czym $wiadcza wiszace na $cianach ,obrazy $wietych Panskich
i Bogurodzicy” oraz znajdujgca sie przy wejsciu ,mata kropielnica z woda
Swiecong”, w ktorej Magda zanurza reke i Zegna sig, wchodzac do pomieszcze-
nia (Grabinski 2016: 153). Mimo wyraznych przejawoéw chrzeécijanskiej wiary,
Magda i pozostate osoby prologu wykazuja jednoczesnie silne przywigzanie do
ludowej obrzedowosci, w ktorej nie brakuje praktyk o charakterze magicznym,
surowo zakazanych i potepianych przez Koscidt katolicki”. Mowa o przedchrze-
$cijanskich zwyczajach zadusznych, takich jak chociazby dzielenie sie pokar-

6 Zob. opis wystroju galicyjskiej chaty chtopskiej piora Jana Stomki (1929: 26-33).
7 Podobny motyw kontaminacji praktyk i wierzen chrzescijanskich z przedchrzescijanskimi po-
jawia sie tez w innym dramacie doby modernizmu - Klgtwie Stanistawa Wyspianskiego (1899).
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mem z duchami czy wyszywanie koszul dla umartych®. Na poczatku prologu
Magda méwi bowiem:

Magda
do zamiatajgcych dziewczqt
Ostawcie mietliska. Tak ci juz cysty — §miecia tez nikaj ani krusyny po-
marli w izbie nie zocom. Dy¢ na kotace pora (Grabiniski 2016: 154).

Po czym jej wnuczka Mary$ oznajmia:

Mary$
A pono juz galantnie dostaly w czelusci.
wyjmujq z Jozka przy pomocy Jewusi kolacze z pieca i rozkladaja na stole
Ten rumiany — to dla nieboscki matuli. Hej, uraduje sie dusa niebodze
(Grabinski 2016: 155).

Wedtug mieszkancéw wsi wystepujacych w dramacie duchy jawig sie wiec nie-
mal pod postacig materialnych, namacalnych bytéw. Zwyczaj ,karmienia” zmar-
tych byt powszechnym zjawiskiem szczegoélnie na Stowianszczyznie Wschodniej
(Fisher 1921: 195-202); do dzi$§ podobne praktyki mozna zaobserwowa¢ chociaz-
by wsréd ludnosci prawostawne;j.

»Skoro zima glteboko zapadnie na $wiecie, podczas diugich wieczordw, spe-
dzanych przy kadzieli, stare babki roztaczajg przed gronem stuchaczek cata
skarbnice starozytnych przypowiesci, prawiac nieraz daleko za poéinocek z nie-
znanym juz teraz darem zlotoptynnej wymowy” (Federowski 1889: 333) — pisat
Michal Federowski na podstawie badan zycia ludu potudniowej Polski. To przy
kadzieli wiasnie zasiadla Magda z dziewczetami, wyjmujac uprzednio kotacze
z pieca. Przadki, nazywane tez wieczornicami, nalezg do bardzo starych zwy-
czajow wiejskich, podczas ktorych kobiety i dziewczeta spotykaly sie w jesien-
ne i zimowe wieczory, by wykonywac rozne gospodarskie czynnosci, takie jak
przedzenie welny lub Inu czy darcie pierza (Federowski 1888: 171). Jak podawat
dalej Federowski: ,Przadki najwiecej z tego powodu zastugujg na uwage, ze
podczas nich roztacza sie bogaty splot przypowieéci, klechd i dziwnych basni,
okrytych plesniag zamierzchtych wiekow, gadek (gadutek) oraz starozytnych
dum i pies$ni” (Federowski 1888: 172). Zwyczaj ten laczyt wiec pozyteczna prace
z okazjg do gromadnego spedzania czasu w rozrywkowej atmosferze; spetniat
takze funkcje wprowadzania w $§wiat wierzen.

W badaniach wskazuje si¢ na symboliczne aspekty przedzenia, ktore m.in.
stanowi cze$¢ schematu tworzenia w mitycznym obrazowaniu §wiata zwigza-
nym z koncepcja ,Kosmogonii-Tkania” (Gotebiowska-Suchorska 2011: 33). Po-
nadto sama konstrukcja przeslicy w kosmogonicznym ujeciu tkactwa miata od-

8 Koszula uszyta z biatego ptotna, jak wskazywata Agnieszka Gotebiowska-Suchorska, miata
okresla¢ status zmarlego czltowieka (Golebiowska-Suchorska 2011: 202).



82 LITERATURA LUDOWA

powiada¢ wyobrazeniom na temat axis mundi — osi Swiata laczacej sfere boska,
ziemskg i podziemng (Gotebiowska-Suchorska 2011: 90). Podobnie w Strzygoniu
przedzenie ma wyraznie symboliczny i wielowymiarowy charakter — zacieraja
si¢ wowczas granice rzeczywisto$ci, ktorg przenika metafizyczny porzadek,
a proces tworzenia nierozerwalnie wigze sie ze $miercia. Ponadto same postaci
przadek mozna rozpatrywaé w kategorii sit nadprzyrodzonych — przypominaja
bowiem archetypiczne figury znane z mitologii (np. greckie mojry czy rzym-
skie parki) decydujace o dtugosci zycia, majace wtadze nad czlowieczym losem
i dzialajace niejako poza ludzkim §wiatem. Po uzgodnieniu, na co zostanie
przeznaczone snute przedziwo (,Na kosule biate dla pomartych dzieci” i ,Na
gieztecka dla dusycek czy$cowych”; Grabinski 2016: 156), przadki w dramacie
zaczynajq Spiewaé swa piedn. Jak zauwazyla Joanna Majewska, Grabinski za-
czerpnat jej tre$¢ z najpopularniejszej piesni Stanistawa Moniuszki do stow
Jana Czeczota — Przgéniczki® (Majewska 2019: 112). W dramacie zyskuje ona
charakter symboliczno-kreacyjny oraz tworzy mroczny nastroj.

Motyw pie$ni pojawi sie jeszcze dwukrotnie — juz w samej klechdzie, w sce-
nie szdstej dramatu, podczas uroczystej procesji na cmentarz. W pierwszym
przypadku Grabinski wprowadzit do dramatu piesn liturgiczng za zmartych,
bedacq hymnem do Najswietszej Maryi Panny, publikowana w wielu §piewni-
kach koscielnych, m.in. ks. Michata Marcina Mioduszewskiego (1838: 284-285),
skad najpewniej pochodzi przywotany tekst. W didaskalium autor zaznacza, ze
muzyka do tego utworu zostata zatgczona osobno, edytorki lubelskiego zbioru
Dramatéw twierdzg za$, ze do maszynopisu teatralnego egzemplarza nut nie
dotaczono (Grabinski 2016: 180). Owa piesn do Matki Boskiej zakorzenia dra-
mat w chrzeécijanskiej tradycji, a przez swa btagalng forme eksponuje wspdl-
notowsg wiare ludu we wstawiennictwo Maryi za dusze czy$écowe. Nieco dalej
w tej samej scenie wierni $piewajq z kolei fragment hymnu Dies irae (Grabinski
2016: 182) w przektadzie ks. Stanistawa Grochowskiego (1598: 41-42), co wpro-
wadza do dramatu perspektywe eschatologiczna. Spiew przy (i za) zmartych
stanowil niezwykle istotny element praktyk funeralnych w kulturze tradycyj-
nej — poczawszy od czuwania przy nieboszczyku (tzw. puste noce), poprzez
wyprowadzanie zwtok z domu, orszak pogrzebowy, az po zlozenie ciata do
grobu — kazdemu z tych etapéw towarzyszyty pieéni nieprzypadkowo dobrane
do kontekstu sytuacyjnego i danej osoby (Fisher 1921: 214—217; Kolbuszewski
1986: 49-56; Szymanska 1997-1998: 211—251; Makowska 2015: 155-166). Fisher
notowal: ,Zwyczaj $piewdw cho¢ w formie swej dzisiejszej zupelnie nowozytny
[...], to jednak w swych zasadniczych podstawach ma pewne elementy pier-
wotne, a mianowicie chronienie ciata przed ztym duchem” (Fisher 1921: 214).
Pies$ni pogrzebowe byly zarazem swoistym glosem zmartego, ktory przez ich
tre$¢ mogt pozegnac¢ sie z bliskimi, udzieli¢ im pewnych pouczen, przeprosié¢
za grzechy, podziekowaé za zycie oraz poprosi¢ o odpuszczenie win, wstawien-
nictwo i pomoc w drodze na tamten $wiat.

9 Tekst oryginalnej pie$ni — zob. Moniuszko 1858: 44—46.
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Podczas analizy Strzygonia nie mozna zapomnie¢ réwniez o tym, ze zostal
on niemal w calo$ci wystylizowany na gware. Jedyne osoby moéwiace ogdlno-
polska odmiana polszczyzny to Pleban i Patnik, reprezentujacy wyzszy stan
spoteczny i wiedze naukowa — miedzy nimi a wypowiedziami wiejskiego ludu
zarysowuje sie wyrazna opozycja.

Analiza jezykowa dialogéw chlopskiej gromady™ pozwala na skonkretyzowa-
nie i sprecyzowanie odmiany gwary, ktorg postuguja sie bohaterowie utworu

— Grabinski probowat wystylizowa¢ kwestie chtopéw na gware podhalanska
(Kas b.d.). Pierwszy trop stanowi stownictwo typowe dla tego regionu, jak
cho¢by okreslenie gospodarzy gazdami i gazdzinami (,Jegomos$ciu mitos$ci-
wy i wy, gazdowie i gazdzine”; Grabinski 2016: 174) czy typowe dla Pod-
hala stowo haw (,Pdédzciez, dziewuchy, usigdzta haw na tawach”; Grabinski
2016: 154) oznaczajace ,tu” szczegdlnie w korelacji z czasownikiem ruchu. Juz
w jednej z pierwszych wypowiedzi na samym poczatku prologu, kiedy Jontek
i Wojtu$ moéwia do Magdy: ,Babusiu — kazescie tyla casu bawili?” (Grabinski
2016: 154), mozna zauwazy¢ co najmniej dwa interesujace zjawiska gwarowe.
Pierwszym z nich jest wykorzystanie formy pluralis maiestaticus, polegaja-
cej na zastosowaniu meskoosobowej formy czasownika, zaimka i przymiot-
nika w liczbie mnogiej w stosunku do jednej osoby; zabieg ten ma na celu
wyrazenie szacunku szczegdlnie do os6b starszych (Kara$ b.d.). Drugim nato-
miast jest mazurzenie, ktérego przejawy mozna odnalez¢ w catym dramacie.
Innym przyktadem zastosowania podhalanskiej gwary w utworze moze by¢
spotgtoskowe przejécie ,,ch” w ,k” — tutaj autor nie jest jednak konsekwentny,
mamy bowiem w tek$cie takie formy, jak kciatam, kcecie (Grabinski 2016: 162,
169), ale pojawiajg sie tez ,Chrystus” czy ,chrzciny” (Grabinski 2016: 160, 177).
W nielicznych momentach obserwujemy takze brak przegtosu ,e” w ,,0” przed
spolgtoskami zebowymi twardymi (mietliska; Grabinski 2016: 154), czeste wy-
miany samogtosek nosowych na forme ,om” (parosciom, dadzom, zadusnom;
Grabinski 2016: 153, 155, 158) czy charakterystyczne dla Podhala wykrzyknie-
nie ,hej!” stosowane na poczatku wypowiedzi (,Hej, uraduje sie dusa niebo-
dze”, ,Hej — nie kcecie wiary dac¢ [...]”; Grabinski 2016: 155, 169). Przywotane
przyklady uzycia form gwarowych pokazuja, ze Grabinski staral sie stworzy¢
widowisko osadzone w konkretnej przestrzeni i nawiazujace do specyfiki wy-
mowy ludnoéci podhalanskiej, co pozwala na uwiarygodnienie §wiata przed-
stawionego oraz nadanie postaciom autentycznosci i kolorytu. Niemniej trzeba
stwierdzi¢, ze jest to proba luznej stylizacji, gdyz obserwujemy w tekscie
takze odchylenia od tradycyjnej gwary Podhala. Stylizacja gwarowa stuzy wiec
przede wszystkim do wyeksponowania roznic spotecznych miedzy Plebanem
i Patnikiem a ludem.

Ciekawym przyktadem symbolicznego uzycia nazwiska jest z kolei Wrotycz,
w ktorego ciato — jak zostato juz powiedziane — wstapita druga dusza strzygo-

10 Do sprecyzowania pochodzenia gwary autor wykorzystal informacje ze strony internetowej
www.dialektologia.uw.edu.pl i poréwnatl je z tekstem dramatu.



84 LITERATURA LUDOWA

nia Wawrzona Gruceli. W Stowniku stereotypéw i symboli ludowych czytamy,
ze: ,nazwa wrotycz zostala utworzona od dawnego rzeczownika wrot »powrot«
za pomoca przyrostka -ycz; wskazuje na roéline, ktora sprawia, ze co$ dobrego
wraca lub co$ ztego odwraca si¢” (Hrycyna 2019: 427). Ponadto w tradycji ludo-
wej zioto to, obok macierzanki, piotunu czy stonecznika, wktadano (utozone na
krzyz) zmartym do trumny, gdyz uwazano, ze w ten sposob uchroni sig ciato od
szybkiego rozktadu (Hrycyna 2019: 429). Motyw ten wyjatkowo trafnie oddaje
kontekst sytuacyjny dramatu — ciato Jedrzeja Wrotycza ma bowiem ,postuzy¢’
Wawrzonowi do unicestwienia drzemiacego w nim zta, dlatego nalezy jak naj-
dtuzej zachowa¢ jego $wiezo$¢.

]

Podsumowanie

Strzygoni. Klechda zaduszna jest opowieécia, w ktorej ludowa obrzedowosé,
zanurzona w przedchrzescijanskiej przesztosci, przeplata sie z rownie silnie
zakorzeniong w kulturze tradycyjnej wiara chrzescijanska. Sfera religijnych
doswiadczen i kultu niewatpliwie inspirowata Grabinskiego; zainteresowanie
to ujawnito sie na wielu poziomach, taczac elementy mistyki z refleksja nad
$wiatem. Autor wyeksponowat zatem specyfike ludowej religijnosci (tzw. sys-
tem naturalistyczno-religijny)", w ktorej zespot zasad i wymogoéw Kosciota oraz
praktyki magiczne, dalekie od chrzescijaniskiej doktryny, tworzyty spojny $wia-
topoglad chlopskiego spoteczenistwa (Tomicki 1981: 47). Takie ujecie pozwolito
Grabinskiemu na stworzenie widowiska, w ktéorym spotykaja sie strach przed
upiorami, katolickie przekonanie o niesmiertelnosci ludzkiej duszy i niewy-
obrazalnej sile chrztu §wietego oraz mistyczna wiara w mozliwo$¢é obcowania
zywych i umartych (Hutnikiewicz 1988: 329). Analiza dramatu pozwala dostrzec,
ze obecnos$¢ motywoéw ludowych w tekscie nie ogranicza sie do poziomu sty-
lizacji czy ornamentacyjnego wykorzystania folkloru. Przeciwnie, elementy te
pelnig funkcje konstytutywng dla struktury $§wiata przedstawionego, determi-
nujac zaréwno logike zdarzen, jak i ideowy sens utworu. Ukazanie strzygonia
jako figury liminalnej, zawieszonej miedzy zyciem a $miercia, pozwala odczytaé¢
dramat w kategoriach opowiesci o duchowym rozdarciu i potrzebie symbolicz-
nego ,domknigcia” wlasnej egzystencji. Artystyczna reinterpretacja ludowych
motywow wyjatkowo dobrze koresponduje z konwencja tworzonej przez Gra-
binskiego literatury grozy, wpltywajac pozytywnie na jej ostateczng jakoé¢. Jak
bowiem stwierdzit Adrian Mianecki:

Trylogia dramatyczna zatytutowana Zaduszki [...] wykazuje do$¢ wyraz-
ne pekniecie jakosciowe: tam, gdzie czerpie z motywiki ludowej, jest
wyraznie lepsza, artystycznie bardziej przekonujaca i pelniejsza niz

11 Ryszard Tomicki termin ten wyjasnial nastepujaco: ,Charakteryzowat sie on wiara w ozy-
wienie calej natury, pozbawiona jednak animizmu [...], przekonaniem o solidarnosci zycia
w przyrodzie oraz brakiem rozroznienia religii od magii. [...] Gléwna idee systemu natura-
listyczno-religijnego stanowito przekonanie, zZe kosmos jest silnie zintegrowanym »zywym
organizmemy, ktérego naturalng czescia sa ludzie” (Tomicki 1981: 30—-31).
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w miejscach, gdzie poszczegdlne elementy konstrukcji $§wiatow przed-
stawionych jednoaktowek sg wylaczna i oryginalng ,igraszkgq wyobrazni”
samego autora (Mianecki 2009: 153).

Trudno nie zgodzi¢ sie ze stowami badacza. Owe ,wyrazne pekniecia jakoScio-
we” bedzie mozna dostrzec w ostatniej, trzeciej cze$ci Zaduszek, gdzie autor
W najmniejszym stopniu czerpie inspiracje z folkloru i kultury tradycyjnej, co
jeszcze wyrazniej pokazuje, ze ludowo$¢ stanowi zywy kod kulturowy orga-
nizujacy system wartosci. Nie bez znaczenia pozostaje takze to, ze Grabinski
byt tworcq gteboko uksztaltowanym przez modernistyczne postrzeganie §wiata.
Jego zainteresowanie ludowos$cig wpisuje sie w charakterystyczne dla tejze
formacji poszukiwania ,pierwotnych” zréodet duchowosci — nie ogranicza sie
on jednak do prostego odtwarzania zasobow folkloru, lecz zaczerpniete z niego
motywy poddaje artystycznej reinterpretacji, osadzajac je w symbolistycznej
wrazliwosci i metafizycznej refleksji, gdyz jak stwierdzit Aleksander Glowczew-
ski: ,rzeczywisto$¢ nie zamyka sie w swych fizycznych granicach, przenika jq
»duch innego $wiata«, a sprawy ludzkie majq swe determinanty poza tym, co
widzialne i namacalne” (Glowczewski 2006: 232-233).
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Folk horror — proba zdefiniowania i okreslenia zrodet

Wyeczerpujace i mozliwie szerokie ujecie zarysowanego w tytule tematu wyma-
ga — przed przejsciem do wiasciwej analizy wybranego literackiego przyktadu —
zarowno okreslenia kwestii definicyjnych, a wiec tego, czym w istocie jest folk
horror, jak i zarysowania jego genezy we wspotczesnej kulturze, a szczeg6lnie
w konkretnym, opisywanym w teksécie przypadku serbskim.

Chociaz pojecie folk horroru pojawia sie regularnie w dyskursie dotyczacym
fantastyki grozy — szczeg6lnie w kontekscie produkcji filmowych — to jednak
wydaje sie rozumiane dos¢ intuicyjnie, jako kazdy tekst grozy siegajacy po
elementy wierzen ludowych (zwtaszcza demonologii). Aleksandra Krzyzaniak
definiuje folk horror jako

podgatunek kina grozy® czerpiacy inspiracje z wierzen i innych elemen-
tow folkloru charakterystycznych dla tradycyjnych kultur ludowych. Po-
czucie strachu u widza buduje on na klasycznej opozycji kultura—natura
wzbogaconej elementami psychodelicznymi, ktérych Zréodet mozna do-
szukiwa¢ sie w religiach poganskich. Kultura w tego typu horrorach
réwnoznaczna jest z cywilizacja, miastem i technologia; natura miesci sie
natomiast w granicach porzadku uznawanego za pierwotny (Krzyzaniak
2021: 107).

Definicja ta sugeruje wykorzystanie w folk horrorze schematycznej fabuty, opar-
tej na — majacym swe zrodta w mysli o§wieceniowej — dychotomicznym kon-
flikcie kultury z natura, charakterystycznym réowniez dla klasycznej literatury
grozy, co objawia sie w zetknieciu pochodzgcego z miasta i reprezentujacego
cywilizacyjny tad bohatera z przestrzenig wiejska, ktéora wymyka sie temu
porzadkowi i uosabia tajemniczy, pierwotny i czesto przerazajacy $wiat. W ta-
kim ujeciu klasyczny folk horror bedzie cechowal sie raczej konserwatywnym
i antropocentrycznym podej$ciem?, w obrebie narracji zorientowanym na po-
zbycie sig i unicestwienie pierwotnej Innoéci oraz catkowite wypchniecie jej
poza obszar poznania. Cel ten nie zawsze jest jednak mozliwy do osiagniecia
dla protagonisty w tego typu fabule, czesto ponosi on kleske w starciu z pier-
wotnym, nierzadko poganskim ztem.

Zrodet tej konwencji w kinie mozna dopatrywa¢ sie w produkcjach z lat 6o.
i 70. XX w., szczegdlnie w kregu anglosaskim, gdzie wiaze sie ona z kontrkul-

1 Warto wspomnie¢ w tym miejscu, ze nie wszyscy badacze, zwlaszcza na gruncie zachodnim,
uznajg odrebnos¢ folk horroru jako podgatunku horroru, traktujac go raczej jako etykiete
marketingowq dla tekstow korzystajacych z ludowego imaginarium i motywoéw poganskich
(Kobus 2025: 129).

2 Podejécie to rozumiane jest w niniejszym tekscie w duchu podziatu zaproponowanego przez
serbskiego badacza horroru, Dejana Ognjanovicia, dokonujacego rozrdznienia pomiedzy po-
dejsciem konserwatywnym - zorientowanym na przywrocenie zaburzonego tadu i podtrzy-
manie status quo, w ktérym cztowiek zajmuje pozycje centralng — i liberalnym, dokonujacym
relatywizacji systemu warto$ci wspoélnoty i kierujacym sie ku probie zrozumienia Innosci
(Ognjanovi¢ 2016: 355).
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turowym ruchem Old, Weird Albion®. W tego typu dzietach, jak pisze Dariusz
Brzostek, ,wspolczesna, kapitalistyczna chrze$cijaniska i naukowo-techniczna
cywilizacja angielska zostaje wystawiona na swoistg »probe trwatosci« za spra-
wgq nieoczekiwanego powrotu atrybutéw [...] przedchrzes$cijanskiej, plemienne;j
i mitycznej kultury »dawnej Anglii«, kultywowanej badZz odradzajacej sie na
glebokiej prowincji w lokalnych spotecznosciach” (Brzostek 2020: 129).

Chociaz badacz odnosi sie¢ wylacznie do konkretnego nurtu, ograniczonego
do rdzennego obszaru kultury anglosaskiej, to wydaje sig, ze tendencje i idee
zapoczatkowane przez tak rozumiany folk horror zostaly w kolejnych dekadach
zaadaptowane takze na grunt innych kultur, w tym na obszar stowianski. Jak
zauwaza Aldona Kobus, sam termin folk horror jest coraz czesciej uzywany re-
trospektywnie wzgledem dziet literackich i filmowych powstatych przed wska-
zywanymi przez wiekszo$¢ badaczy latami 60. jako cezura poczatkowa, a takze
poza oryginalnym brytyjskim kontekstem (Kobus 2025: 129). Takie podejscie,
rozszerzajace rozumienie pierwotnego terminu, wydaje sie jak najbardziej uza-
sadnione, szczegdlnie wobec zainteresowania tworcow i odbiorcéw horroru
innymi obszarami kulturowymi.

Warto zauwazy¢ takze, ze istniejace definicje folk horroru, odnoszace
sie przede wszystkim do konkretnego nurtu w kinematografii, niekiedy nie
uwzgledniaja przestrzeni literatury lub w jaki$ sposob ja marginalizuja, jed-
nakze rzetelne ujecie tematu wymaga uwzglednienia intermedialnosci horroru.
Wskazuje na to Anita Has-Tokarz, zauwazajaca ogdlnikowo, ze ,formuty gatun-
kowe, ktore odniosty sukces na obszarze oddziatywania jednego przekaznika,
sg transportowane przez producentéw do dyskurséw innych mediow. [...] In-
nymi stowy: formuta pozostaje ta sama (na poziomie znaczeniowym), ale nie
taka sama (odrebne tworzywo semiotyczne)” (Has-Tokarz 2011: 384). Wedtug
badaczki mechanizm ten tlumaczy tatwos¢ przekraczania granic mediéw przez
horror. Warto zauwazy¢, ze cho¢ pierwotnie to film grozy czerpal inspiracje
z literatury, intermedialno$¢ pozwala takze na odwrocony kierunek adaptaciji.

Idac za tropem wskazanym przez Kobus, a wiec retrospektywnym roz-
szerzeniem granic pojecia folk horroru, trzeba zwroci¢ uwage na XIX-wiecz-
ng literacky tradycje siegania po inspiracje folklorystyczne, zapoczatkowang
przez idee romantyzmu, cho¢ oczywiscie w odniesieniu do tego okresu nalezy
moéwié co najwyzej o elementach fantastyki grozy, majacych ludowsq i czesto
przedchrzescijanskq proweniencje, niz o folk horrorze jako takim. Romantyczne,
a takze poOzniejsze, zard6wno realistyczne, jak i modernistyczne, proby adaptacji
tkanki poganskiej duchowos$ci w celu wytworzenia w literaturze atmosfery
grozy mozna odczytywac jako swoisty prawzorzec dla wspotezesnych nurtow,
funkcjonujacy obok angielskich horroréw filmowych z lat 60. i 70.*

3 Ruch ten charakteryzowat si¢ kulturowym zwrotem ku — jak wymienia Dariusz Brzostek —
przedchrzescijanskiej przesziosci Anglii, celtyckiej mitologii, religiom poganskim, magii, okul-
tyzmowi i ludowym oraz wiktorianskim opowie$ciom niesamowitym (Brzostek 2020: 134).

4 Wsrdd owych prawzorcow najsilniejszy i najbardziej dojrzaty literacko wydaje sie poganistycz-
ny nurt w poznej literaturze wiktorianskiej, ktory opisuje szerzej Clémentine Guiol (2021).
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Zwrot ku Slowianszczyznie

O ile zrodia folk horroru w rozumieniu wspotczesnego podgatunku horroru lezg
w zarysowanym wyzej kontekscie kultury anglosaskiej, o tyle nalezy uwzgled-
ni¢ wspotczesng ekspansje zainteresowania pierwotna, ludowa duchowoscis,
jak i wyjscie folk horroru poza oryginalny kontekst. Kieruje to uwage badacza
w strong m.in. szeroko pojetej Stowianszczyzny, cho¢ nalezy zaznaczyé¢, ze
wykracza to zdecydowanie poza ramy samego horroru jako gatunku, gdyz jest
to trend obecny w — mdéwigc ogdlnie — kulturze popularnej, w szczeg6lnosci
fantastyce, do ktorej oczywiscie zalicza sie horror.

Zwrot ku poganskiej przeszlosci zaobserwowata juz Maria Janion, piszac,
ze ,nowa narracja humanistyki moze opowiedzie¢ inaczej dzieje naszej kultury”
(Janion 2007: 20). Tendencje powrotu do ,stowianskiej niesamowitosci”, gtow-
nie w postaci wypartej i wzbudzajacej strach demonicznosci, polska badaczka
zauwaza przede wszystkim w literaturze romantycznej, jednakze ze wspotczes-
nej perspektywy trudno zamyka¢ sie w tych historyczno-literackich ramach
i nie uwzglednia¢ aktualnych, coraz liczniejszych renarracji stowianskosci.

Przedmiotem zainteresowania stata si¢ przede wszystkim warstwa wierze-
niowa, odtwarzana i rekonstruowana na podstawie zapiséw zrodtowych, ba-
dan archeologicznych, podan ludowych, ustalen religioznawcoéw i antropologow,
a takze jezykoznawstwa poroéwnawczego. W tym miejscu nalezy zaznaczy¢, ze
dla fantastyki grozy punktem odniesienia beda przede wszystkim wierzenia
i wyobrazenia demoniczne, w mniejszym za$ stopniu te dotyczace bostw. De-
monologia, nazywana roéwniez mitologia nizsza, okazata sie znacznie bardziej
trwala i jako element folkloru przetrwata chrystianizacje, cho¢ niekiedy ulegata
deformacji wzgledem pierwotnego ksztattu i wptywom nowej religii. Niemniej,
jak pisze Aleksander Gieysztor, ,w umystowosci ludowej przeplataty sie one
[wierzenia demoniczne — R. P. | i wzmacnialy wzajemnie, tworzgc otaczajacy
czlowieka $wiat prawie ze dotykalnych na co dzieh wyobrazen, ktére organizo-
waly wizje $wiata i zycia powszedniego” (Gieysztor 2006: 251). Prowadzi to do
konstatacji, ze wiara w rzeczywistg obecno$¢ bytéw demonicznych konstytu-
owala codziennos$¢ i ustanawiata reguty determinujace zycie spotecznosci, stad
okazata sie najtrwalszym sktadnikiem ludowych wierzen.

Antropologiczny wymiar folk horroru

Dla tworcow fantastyki grozy, odwolujacej sie najczesciej do prymarnych dla
gatunku ludzkiego, niejednokrotnie atawistycznych lekéw, to wiasnie ta sfera
dawnych wierzen bedzie miata najwiekszy potencjal, zwtaszcza gdy zostanie
umieszczona we wspoétczesnej dla tworcy czasoprzestrzeni jako powracajacy
z przeszioéci element strachu, do tej pory ukryty pod cienkq warstwa nowoczes-
nej cywilizacji. Wpisuje si¢ to takze w antropologiczny wymiar folk horroru,
w ktorym — wobec przebudzenia i powrotu pierwotnych sit — konflikt pomiedzy
nimi a pozornie spajajaca wszystko racjonalistyczng i chrzescijanska (te dwie
cechy nie stajg w tym przypadku ze sobg w sprzecznosci) cywilizacja jest nie-
unikniony. Piotr Kletowski dostrzega w tym wpltyw klasycznej (cho¢ cze$ciowo
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juz krytykowanej na gruncie wspotczesnym) mysli antropologicznej, wyrazonej
przez Jamesa George’a Frazera w Zlotej galezi: ,oto pod powierzchnig kultury
chrzedcijanskiej wciaz tli sie poganska sita zespolona z natura, stanowigca jej
ekspiacje” (Kletowski 2017: 35), po czym dodaje, ze:

Folk horror stanowi wzorcowy przyktad filmu grozy bedacego tekstem
antropologicznym, nie tylko dlatego, ze ilustruje poganskie obrzedy
szczegblowo opisane przez autora Zlotej galezi, ale [takze dlatego, ze]
przekazuje gteboki, antropologiczny sens jego pisarstwa — obecnoé¢ po-
ganstwa, poganskich tresci, czczacych naturalne sity przyrody — ktérym
[...] przeciwstawia sie chrzescijanstwo, odnajdujace glebszy sens w figu-
rze ofiary — nie tyle potwierdzajacej bezwolng tacznosé cztowieka z na-
tura, co wprost przeciwnie — wynikajaca z samo$wiadomosci (w optyce
chrzedcijanskiej z duchowosci, ale sprzezonej z elementem ratio) odreb-
noéci cztowieka — jako istoty doskonalszej, zdolnej do wyzszych uczu¢
- od $wiata natury (Kletowski 2017: 37).

Chot¢ spostrzezenia Kletowskiego dotycza kinematografii, to — jak zostato
zauwazone wyzej — pojecie folk horroru wykroczyto poza ramy pierwotne-
go, filmowego kontekstu, a perspektywa antropologiczna jest jak najbardziej
uzasadniona takze w odniesieniu do literatury grozy. Uniwersalny charakter
rozwazah antropologéw sprawia, ze opisywane przez nich schematy mozna
odnie$¢ do wszelkich sytuacji, w ktorych pierwotne wierzenia zostaly wypar-
te przez ekspansywna, uniwersalistyczna religie oraz towarzyszacy jej nowy
porzadek kulturowy i zastapione nimi. Stowianiszczyzna nie jest tu wyjatkiem.

Dualistyczne zrodla serbskiej fantastyki grozy

W przypadku serbskiej literatury grozy, bedacej gtéwnym przedmiotem zainte-
resowania niniejszego tekstu, mozna wyr6zni¢ dwa najwazniejsze zrodta inspi-
racji jej tworcow — bedzie to z jednej strony tradycja dojrzatego i rozwinietego
horroru z kregu anglosaskiego, z drugiej zas rodzima literatura doby realizmu.
Zjawisko zwrotu ku fantastycznemu dziedzictwu wiasnego folkloru w literatu-
rze serbskiej zaobserwowat serbski badacz fantastyki, Sava Damjanov, piszac, ze:

Musielismy zwroci¢ sie ku Europie, aby w pelni zrozumie¢ mozliwosci,
ktore daje nam nasze wlasne dziedzictwo, potrzebowali$my ,zastrzyku
przypomnienia” z zewnatrz, aby w pelni otworzy¢ oczy na to, co w calym
swym bogactwie i réznorodnosci bylo tutaj (tj. zeby odswiezy¢ poczucie
fantazmatow tak obecnych w naszym folklorze) (Damjanov 1988: 109)5.

Zwrot ten, obecny w literaturze serbskiej w réoznym stopniu juz od tworczosci
preromantykow, naznaczony byt jednak (szczegdlnie w drugiej potowie XIX w.)

5 Wszystkie cytaty pochodzace oryginalnie z jezykdéw obcych zostaly podane w przektadzie
wilasnym autora artykutu.
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przez dominujacy kulturowo-literacki paradygmat oparty na ideach racjo-
nalizmu. Dejan Ognjanovi¢ okre$la go mianem dominacji tego, co utylitarne,
o$wieceniowe, codzienno-pragmatyczne i racjonalne, nad tym, co estetyczne,
swobodne, swawolne i fantastyczne; doprowadzito to do zepchniecia motywow
fantastycznych w literaturze do roli stuzebnej wobec poetyki realistycznej i ra-
cjonalistycznej (Ognjanovi¢ 2022: 82). W konsekwencji funkcjonuja one jako
zalezne od utylitarnego przestania poszczegdlnych dziel. Wizerunki zaczerpnie-
tych z ludowego imaginarium demonéw czesto bywaly wowczas sprowadzane
do przesadu i zabobonu, wy$miewanych i poddawanych demistyfikacji (Ajdaci¢
2020: 300), co zbliza ich funkcjonowanie w fabutach do bliskiego weczesnym
powiesciom gotyckim.

Za najwazniejszego tworce tego okresu w literaturze serbskiej uwaza sie
Milovana Glisicia, ktorego folklorystyczno-neoromantyczne opowiadania oparte
na ludowych podaniach zawierajg elementy fantastyki grozy. Cho¢ Glisi¢ nie
byt jedynym pisarzem siegajacym po tego typu motywy, to ze wzgledu na te-
matyczng unikalno$¢ pojedynczych dziet jego nazwisko stato sig, jak zauwaza
Predrag Todorovi¢, swoistym paradygmatem tego rodzaju literatury w Ser-
bii (Todorovi¢ 2020: 262). Réwniez pod wzgledem czestotliwosci korzystania
z elementoéw grozy Glisi¢ wyrdznia sie na tle innych autoréw serbskich z tego
okresu (wprowadzajacych wspomniane elementy do swoich dziet znacznie rza-
dziej), do$¢ wymieni¢ tu najbardziej znane tytulty: Posle devedeset godina (Dzie-
wieldziesigt lat pozniej), No¢ na mostu (Noc na moscie), Brata Mata (Brat Mata),
Nagraisao® czy Glava Secera (Glowa cukru). Warto rowniez nadmienic, ze jest
on tworcg postaci Savy Savanovicia, najbardziej znanego w kulturze serbskiej
rodzimego wampira, antagonisty pierwszego ze wspomnianych utworow?’.

Wspotczesny serbski folk horror ma jednak geneze dwoista; o ile wlasna tra-
dycja i folklor pozostaja istotnym zroédtem odniesienia, nawigzywania intertek-
stualnego dialogu, a takze dostarczajg konkretnych figur monstréow, o tyle pod
wzgledem konstrukcji fabutl i sposobu prowadzenia narracji nie odbiegaja od
klasycznych wzorcow §wiatowego horroru. Swiadomi obydwu tradycji tworcy
dokonuja swoistej adaptacji zalozen tej konwencji do lokalnej przestrzeni®.

6 Tytut niemozliwy do przetlumaczenia za pomoca jednego wyrazu. Czasownik nagraisati, be-

dacy archaizmem, mozna przetozy¢ jako ,doigra¢ sie¢”, ,nagrabi¢ sobie”, ,wpas¢ w klopoty”,
,ponie$¢ szkode”.

7 Posta¢ Savanovicia zyskata w kulturze serbskiej status lokalnego archetypu wampira, stajac
sie, mimo swej schematycznosci, inspiracja dla wielu pdézniejszych tworcow, takze filmowych.
Przyktadem powrotu do rodzimej tradycji w tym zakresie jest kultowy jugostowianski horror
Leptirica z 1973 r., powstaly rownolegle do wspomnianego na poczatku nurtu folk horroru
w kinie brytyjskim.

8 Powie$¢ Zavodnik nie jest jedynym przykladem folk horroru w literaturze serbskiej; czesciej
jednak siegajq po niego autorzy krotkich form prozatorskich niz powieéci — folk horror repre-
zentujg chociazby opowiadanie Naprata Mladena Milosavljevicia, opublikowane w trzecim
numerze zinu Crnoslovlje, oraz Strigoj Snezany Kanacki z antologii Besan 3. Temu zagadnieniu
poswiecona jest w calodci takze skladajaca sie z odmiu utwordéw antologia Avetinje i andame.
Proi krug pakla — folklorni horor, wydana przez stowarzyszenie Autostoperski Vodi¢ Kroz
Fantastiku pod redakcja Kristijana Saraca.
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Schemat ,tancucha folk horroru” w powiesci Zavodnik

Zjawisko to wida¢ szczegdlnie wyraznie w powiesci Zavodnik® Dejana Ogn-
janovicia (wydanej po raz pierwszy w 2014 r.), ktorej autor — zajmujacy sie
horrorem zaréwno od strony naukowej, jak i pisarskiej — z jednej strony siega
po ludowe legendy i charakterystyczne dla stowianskiego folkloru figury de-
monologiczne i eschatologiczne, z drugiej za$§ wpisuje catos¢ w uksztattowany
w kulturze zachodniej schemat fabularny, polegajacy na zetknieciu cywilizowa-
nego $wiata z pierwotnym chaosem. Dla autora niniejszego tekstu przedmiotem
analizy bedzie zaréwno sposob adaptacji zatozen folk horroru do fabuly osadzo-
nej we wspOlczesnej Serbii, jak 1 sama warstwa folklorystyczna, objawiajaca sie
przede wszystkim w uzytych w powiesci figurach.

Fabuta Zavodnika skupia sie wokot poczatkujacego wyktadowcey akademic-
kiego z Nisu, ktory podejmuje prace jako prywatny nauczyciel dwojga blizniat,
mieszkajacych z babcig we wsi Spaj w potudniowo-wschodniej Serbii. Podczas
swojego pobytu protagonista styka sie z dotyczaca ojca dzieci tajemnica, ktora
probuje odkry¢ na wilasng reke, natrafiajac przy tym na elementy nadnaturalnej
grozy o cze$ciowo stowianskiej, przedchrzescijanskiej proweniencji. Ognjanovic¢
konstruuje w swoim dziele atmosfere grozy, wykorzystujac cztery elementy
wpisujace sie¢ w teorie ,tancucha folk horroru” autorstwa Adama Scovella. Sg
to kolejno: krajobraz, izolacja, wypaczony system wierzen oraz zdarzenie lub
przywotanie (Scovell 2017: 27-29).

Dwa pierwsze elementy powiazane sa z przestrzenia wpisujaca sie w kla-
syczny dla konwencji schemat, wedtug ktoérego ,miejscem akcji folk horrorow
sg polozone na uboczu wsie, jaskrawo kontrastujace z utozsamianymi z cywi-
lizacja i wspotczesnoscia miastami” (Krzyzaniak 2021: 107-108). Do realiza-
cji tego zalozenia potrzebne jest zatem cywilizacyjne centrum, ktorego role
w $wiecie Zavodnika zajmuje Ni$, w funkcji kulturowej peryferii pojawia sie
za$ w duzej mierze odizolowany od §wiata zewnetrznego Spaj. Podréz pro-
tagonisty wydaje sie swego rodzaju zanurzeniem — porzuca on znang sobie,
bezpieczng przestrzen miasta i cywilizacji, zeby dotrze¢ do potozonej wsrdd
wzgbrz i lasow wsi, przy czym cze$¢ drogi pokonuje pieszo. Nie sigga tam tez
transport publiczny, a w cze$ci miejscowosci nie ma pradu.

Wie§ stanowi trawiony rozkltadem swoisty mikrokosmos, ktorego izolacje
i wykluczenie poteguje nieobecnosé typowych instytucji zycia spotecznego
- lokalna szkota pozostaje zrujnowana, cerkiew jest za$§ zamknieta i nieuzywa-
na, ponadto wiele doméw jest opuszczonych. Jest to charakterystyczna cecha
pierwszego z ogniw wspomnianego ,tancucha folk horroru”, gdzie elementy
topografii wywieraja negatywny wplyw na miejscowych (Scovell 2017: 27; Ko-

9 Tytul utworu jest dwuznaczny — zavodnik oznacza z jednej strony konkretng przestrzen w ob-
rebie $wiata przedstawionego, miejsce potozone za woda (polskim odpowiednikiem byloby
wystepujace w toponimach stowo ,zawodzie”, ktére bedzie uzywane w niniejszym tekscie
w odniesieniu do powie$ciowej lokacji), z drugiej za$ uwodziciela. Drugie znaczenie mozna
w odniesieniu do fabuly interpretowa¢ w kontek$cie swoistego ,uwodzenia”, przyciagania,
ktore wywotuje tytulowe miejsce wobec bohateréw utworu.
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bus 2025: 129). Jak pisze w postowiu do powiesci Dorde Kadijevié: ,,Odlegta
wioska jest nie tylko fizycznie zacofana, zrujnowana i opuszczona, ale takze
znieksztalcona w §wiadomosci jej nielicznych mieszkancow, pochtonieta tajem-
nicg dawno zapomnianych mitow i zmartwychwstatych przesadow” (Kadijevic¢
2015). Nieliczni mieszkancy sa nieufni wobec obcych, a ich odmiennos¢ jest
podkreslana przez jezyk, ktorym sie postuguja — w rozmowach z bohaterem
starajg sie mowic¢ poprawnie, jednak nie jest to dla nich naturalne, czesto ko-
rzystajg z miejscowego dialektu torlackiego.

Gospodarstwo rodziny Mojsiloviciow, do ktorego przybywa protagonista,
jest potozone na uboczu wsi, a jej najblizsze sasiedztwo stanowi cmentarz, co
samo w sobie mozna odczytywaé w wymiarze antropologiczno-kulturowym
jako zaburzenie granic §wiata zywych i umartych. Okolica jest takze nazna-
czona obecnos$cia miejsc o charakterze magicznym, stanowiacych w powiesci
przestrzen epifanii elementéw nadprzyrodzonych. Sa to: tytutowe zawodzie
- potozone w lesie zrodlo ,cudownej” wody (majgcej m.in. zdolnos¢ leczenia
ran) — oraz dwie jaskinie: jedna z nich jest uwazana za miejsce dobre, niemal
sakralne, druga za$, znajdujgca sie blisko zawodzia, otoczona przez rozkladajace
sie szczatki zwierzat, uchodzi za zrddlo zta i napawa lekiem wiekszo$¢é miesz-
kancow, jednakze w jej okolicy czesto przebywaja Milo§ i Biljana, rodzenstwo,
ktore naucza gtéwny bohater. W niej tez ma mieszka¢ tajemniczy Czarny Czlo-
wiek, majacy by¢ prawdziwym rodzicem Mihajla, ojca wspomnianych dzieci.

Grob mezezyzny, ktéremu pop odmoéwit pochéwku na po§wieconej ziemi
wiejskiego cmentarza, znajduje sie w tej samej przestrzeni, pomiedzy jaskinia
a zrodtem. Jego wyglad i otoczenie wydajg sie blizsze obrzadkowi poganskiemu
niz chrzescijanskiemu:

Gdy podchodze blizej, widze, ze na powierzchni wyryta jest duza lite-
ra M. Wokot podstawy lezy prosty wieniec z kwiatow — zwyczajnych,
polnych. U dotu trawa czesSciowo zastania otwartg butelke zottego napo-
ju, w ktorym znajdowato sie kilka utopionych much. Kolorowy talerzyk
z okruchami i mnéstwem mrowek; trudno stwierdzié, jaki rodzaj jedze-
nia tu zostawiono, ale z pewnoscig nie byto to dawno. Oparte o kamien
zdjecie oprawione w lakierowang drewniang ramke [...] to twarz Mihajla
(Ognjanovi¢ 2015).

Prowadzi to (jak zresztg i sama posta¢ Mihajla) do trzeciego punktu ,tafncucha
folk horroru”, jakim jest wypaczony system wierzen. W §wiecie powiesci tra-
dycyjna, prawostawna religijnoéé¢ jest wyraznie ostabiona — w Spaju nie ma na
state zadnego kaptana, cerkiew jest opuszczona, a jej okna zabite deskami, tak
jakby wie$ znajdowala sie juz poza marginesem chrzeécijatiskiego $§wiata, mimo
ze w teorii jest jego cze$cig. Glowny bohater, probujac odkry¢ przyczyne tego
stanu rzeczy, trafia na bluzniercze ikony autorstwa Mihajla, z ktérych jedna
znajduje sie w zamknietej cerkwi, druga za$§ w domu Mojsiloviciow:
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W centrum znajduje sie sylwetka w bardzo ciemnej czerwieni — mroczna
figura kogo$ przypominajgcego $wietego, w ledwie rozpoznawalnej sza-
cie. W prawej rece trzyma szeroko otwartg ksiege, roztozong w kierunku
obserwatora: to, co mozna w niej przeczytac, nie przypomina ani cyry-
licy, ani glagolicy, ani tez zadnego znanego mi pisma. Lewsq reka uczynit
znak, ktéry powinien oznaczaé blogostawienstwo, chociaz palce byty tak
zlozone i zlaczone, ze przypominaty raczej satanistyczne pozdrowienie.
Palec wskazujacy i maly wystawaly wyraznie jak rogi. Jednak tym, co
przyciagalo uwage bardziej od ksiegi i utozenia palcow, byta twarz swie-
tego — a doktadniej, jej brak. Tam, gdzie powinna by¢ twarz, otwierala sie
otchlan §wiezo zakrzeplej krwi: ciemna czerwien wylewa sie i kapie na
wiekszg cze$¢ i tak juz mrocznej postaci. Rozmyta, czerwona aureola za
glowa, niemal catkowicie czarna, dodaje ikonie aury czego$ bluZnierczego,
niemal demonicznego (Ognjanovi¢ 2015).

To wtasnie jej powstanie i umieszczenie w cerkwi mialo by¢ powodem, dla
ktorego mezcezyznie odmowiono chrzescijaniskiego pochowku. Umiejscowienie
bluznierczego wizerunku w §wiatyni mozna odczytywaé jako swoiste zhan-
bienie i splugawienie sfery sacrum, po ktérym cerkiew nie nadaje sie juz do
dalszego uzytku.

Obecna w powiesci duchowos$¢ jest zatem antytezg chrze$cijafistwa — jego
otwartym zaprzeczeniem i odwrdceniem poprzez zwrot w kierunku demo-
niczno-satanistycznym. Jak zresztg ttumaczy protagoniscie jedna z mieszkanek
wsi: ,,Stad diabtéow jeszcze nie wypedzono. A ty natknale$ sie na dom jednego
z nich”. Dopelnieniem tego ma by¢ rytuat (przywotanie - czwarty z elementéw
Slancucha folk horroru”), do ktoérego przygotowujq sie¢ mtodzi Mojsiloviciowie,
a mianowicie wskrzeszenie ich ojca, do czego potrzebne sa ,krew jego krwi
i nasienie jego nasienia”. Cho¢ sam obrzed nie zostat opisany, to na podstawie
fabuly powie$ci mozna sie¢ domysli¢, ze oba te elementy rozumiane byly do-
stownie — chodzito o polaczenie pierwszej menstruacyjnej krwi Biljany i sper-
my Milosa.

Folklorystyczno-demoniczne imaginarium Dejana Ognjanovicia

Opisane wyzej cztery elementy, cho¢ wpisuja sie w przytoczony, uniwersal-
ny schemat, charakterystyczny dla podgatunku folk horroru, nie sg jedynymi
tworzacymi go sktadowymi. Z racji umieszczenia fabuly utworu w konkretnej
przestrzeni potudniowo-wschodniej Serbii konieczna jest takze obecno$¢ tkanki
lokalnej, nadajacej powiesci kulturows przynalezno$é. Ognjanovi¢ postuguje
sie w tym celu figurami demondéw zaczerpnietymi z dawnych stowianskich
wierzen.

O ile Czarny Cztowiek, bedacy w Zavodniku ucielesnieniem metafizyczne-
go zla, jest catkowicie fikcyjna figura, wymyslong na potrzeby powiesci (co
przyznaje sam autor w wywiadzie dla kanatu Sismis; Sismis 2018: 3:40-5:58),
o tyle pozostate pojawiajace sie w niej istoty demoniczne sg silne osadzone
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w stowianiskim folklorze, jednakze dla bohateréw powiesci granice te ulegaja
cze$ciowemu zatarciu. Zjawisko to zaobserwowat i scharakteryzowat polski
badacz fantastyki, Bogdan Trocha:

Prowadzi to oczywiScie do wstepnej konstatacji zaktadajacej z jedne;j
strony symboliczng (w znaczeniu religijnym) etiologie tych figur, z dru-
giej natomiast podjecie przez niektorych wspotczesnych pisarzy litera-
tury popularnej roli rozwijania tych symbolicznych znaczen w fabuly
fantastyczne atrakcyjne znaczeniowo i estetycznie dla wspodlczesnego
czytelnika. Wiaze sie to w oczywisty sposob z drugg wazng konstatacja,
wskazujaca na mityczne tlo chetnie wprowadzane do wspdtczesnej prozy
fantastycznej. W efekcie czego tresci zdegradowanych stowianskich mi-
tologii przenikaja bardzo czesto ,wtérne §wiaty” wspolczesnej fantastyki
literackiej (Trocha 2020: 414).

Samo wprowadzenie fantastycznych figur z mitologii stowianskiej Trocha okresla
jako renarracje i wylicza kilka jej rodzajow (modeli), rozniacych w zaleznosci
od tego, jak dany autor traktuje i przetwarza tekst zrédtowy (Trocha 2020:
402). Zabieg, ktory stosuje Ognjanovi¢é w Zavodniku, pasuje najbardziej do typu
renarracji czastkowej, opierajacej sie na ,wprowadzaniu czgstkowych, czesto
wyizolowanych, motywow stowianskich do prozy fantastycznej” (Trocha 2020:
403). Figury, ktore wykorzystuje w swej powiesci serbski pisarz, nie zostaja
bowiem w zaden sposdb przetworzone ani unowocze$nione czy tez zdekonstru-
owane, pozostaja w nim w formie wiernej folklorystycznemu pierwowzorowi,
niejako petryfikujacej pierwotne znaczenia. Istoty te to kolejno omaja, cuma
oraz wampir.

Dwie pierwsze figury pojawiaja sie¢ w powieéci wylacznie w narracji Groz-
dy Mojsilovi¢, ktora opowiada swoim wnukom ich ulubione lokalne legendy.
Pierwsza z istot byta dzialajacym gtéwnie w nocy demonem oddziatujacym na
ludzka percepcje i mogacym wywotaé iluzje. Najczestszym schematem dziatania
omaji bylo pojawianie sie pod postacia zwierzecia i prowadzenie samotnych
wedrowcow w putapke (czesty sposob dziatania roznych demondéw). W opo-
wieéci Grozdy omaja probowata zwies¢ jej zmartego meza, Radomira, ktéoremu
objawila sie pod postacig kozy. Mezczyzne uratowato dopiero pierwsze pianie
kogutéw, ktore sploszyto koze-omaje.

Antagonistka drugiej legendy, ¢uma, byta z kolei demonicznym uosobieniem
choroby zakaznej, konkretnie dzumy. Sreten Petrovi¢ jako nazwy tozsame po-
daje terminy kuga (z serb. dzuma) i mora (Petrovi¢ 1999: 80), odsytajace bez-
posrednio do zwiazku z tgq choroba oraz $miercia. Co ciekawe, podobne uzycie
nazwy choroby jako okreslenia demona zostalo odnotowane takze w Polsce,
co sugeruje, ze jest to tendencja ogoélnostowianska. Umieszczona przez Ogn-

10 Renata DZwigot w ksigzce Polskie ludowe stownictwo mitologiczne podaje uzycie nazwy ,,dzuma”
na okreslenie demona cholery na Kaszubach (Dzwigot 2004: 39).
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janovicia w powies$ci historia o ¢umie ma konstrukcje ludowej basni z mora-
tem; opowiada o dwoch przyrodnich siostrach, ktore spedzaty po kolei noc
w nawiedzanym przez ¢ume mlynie — jedna z nich podzielila sie jedzeniem
ze zwierzetami, ktore obronily ja przed demonem, druga za$, ktora tego nie
zrobita, zostala przez niego uduszona. Wartym wspomnienia elementem prze-
strzennym jest tutaj mtyn (konkretnie wodny), ktory przez swoje potozenie
w poblizu wody znajduje sie na symbolicznym pograniczu $wiata ludzi i §wiata
zmartych, przez co czesto staje sie w kulturze ludowej (a takze w inspirowane;j
nig literaturze) miejscem emanacji niesamowito$ci”. Wampir Sava Savanovié¢
ze wspomnianego utworu Gliicia rowniez nawiedza mtyn.

Liminalna przestrzen i blisko§¢ $wiata zmartych prowadza do kolejnej figu-
ry, najmniej demonicznej w swej formie, lecz powigzanej z dawng stowianska
eschatologia i rowniez wywotujaca strach u protagonisty powiesci. Jest to czar-
ny, z6ttooki pies, ktorego dzieciecy bohaterowie utworu utozsamiajg z psem
ich zmarlego ojca. Rodzenstwo wierzy, ze ojciec wystal go z za§wiatow jako
ich obronce i straznika. W wierzeniach poganskich Stowian wtasnie pies byt
jednym ze zwierzat odgrywajacych role psychopomposa — przewodnika dusz
i poérednika miedzy §wiatami, a przy tym obronicy, chroniagcego oswojony §wiat
przed zagrozeniami z zewnatrz (Kajkowski 2017: 243). W kontekscie powiesci
pies bylby zatem cze$cig ukrytego $wiata pradawnych wierzen, a jego zada-
niem byloby odstraszenie intruza z zewnatrz.

Folklorystyczno-demoniczne imaginarium Zavodnika dopetnia wampir, naj-
bardziej charakterystyczny dla serbskiego folkloru demon i jednoczesnie jedna
z najpopularniejszych figur horroru w ogdle. Wampir pojawia sie w powiesci
dwukrotnie, najpierw w historii o rzekomym lokalnym wampirze ze Spaju,
o ktéorym Milo$ opowiada swojemu nauczycielowi, a drugi raz w kontekscie
podejrzenia ojca mtodego Mojsilovicia o wampiryzm. Opowies$¢ chtopca stano-
wi typowe dla serbskiego folkloru podanie o nawiedzajacym wie$ i dreczacym
jej mieszkahcoOw wampirze, wobec ktoérego zastosowano typowe stowianskie
srodki apotropeiczne — przebito mu serce glogowym kotkiem, odrabano glowe,
a na koncu spalono wraz z trumna.

Wszystkie trzy opowiesci, o omaji, cumie i wampirze, stanowia w powiesci
element miejscowej tkanki i sktadajg sie na ludowo-folklorystyczne oblicze
grozy. Wszystkie one sa umieszczone w kontekscie lokalnym, w powigzaniu
z pobliskimi miejscami i funkcjonuja w fabule jako historie opowiadane przez
pokolenia. Wynikajgca z nich groza wydaje si¢ jednak w pewien sposéb wy-
czerpana, mozna ja raczej traktowac jako zamknieta w obrebie folkloru i traca-
ca swoj pierwotny element strachu w zwigzku z zanikiem wiary w demony.

Ognjanovi¢ tworzy §wiat przedstawiony, w ktéorym granice pomiedzy lu-
dowymi opowie$ciami starszych a obecnoécia realnego, nadprzyrodzonego zta

11 Mlyn bywa z jednej strony miejscem nawiedzonym przez istoty demoniczne (jak wampir Sava
Savanovi¢ z opowiadania Posle devedeset godina Milovana Glisicia), a z drugiej przestrzenia
rywalizacji istot o cechach nadprzyrodzonych; Aleksandra Mati¢ przywotuje przyktad serb-
skich legend ludowych, w ktérych o mlyn walczg $w. Sawa oraz diabel (Mati¢ 2020: 160).
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zacieraja sig, a tym samym trwa ich zywotnosé. Najbardziej jest to widoczne
w momencie, gdy Dule, jeden z mieszkancoéw wsi, namawia protagoniste na
wspo6lne rozkopanie grobu Mihajla, ktoérego ciato zamierzajg przebi¢ gtogowym
kotkiem, tak jak w starych opowiesciach. Gdy odkopujg trumne, ta okazuje sig
pusta, co stanowi niewypowiedziang sugestie, ze Mihajlo faktycznie stat sie
wampirem.

W zakonczeniu powiesci to wiasnie sity pierwotnego chaosu, zdegradowane
przez protagoniste do roli zabobonu, okazujg sie realne i odnoszg triumf nad cien-
kg warstwg cywilizacji, ktora nie jest w stanie skutecznie im sie przeciwstawié.

Podsumowanie — folk horror jako diagnoza cywilizacyjnego kryzysu
Zblizajac sie do konica rozwazan, warto zastanowic sie nad istotg potencjatu
grozy o folklorystycznej proweniencji — jego tworcy siegaja czesto po motywy
cze$ciowo juz wyczerpane. Ludowe demony w swej pierwotnej formie nie
wywoluja rzeczywistego strachu w zlaicyzowanym i racjonalistycznym $wie-
cie wspotczesnym. Jednocze$nie obserwowany od kilkudziesigciu lat swoisty
kontrkulturowy powrdt do przedchrzescijaniskiej przesztosci i jej warstwy wie-
rzeniowej ozywia na nowo te figury dla fantastyki grozy. Jak zauwaza bowiem
Dariusz Brzostek, schematy opowiesci grozy pozostaja takie same, ale zmie-
niajg sie¢ uwarunkowania kulturowe, w ktorych powstajg (Brzostek 2020: 128).
Wspobltczesny folk horror stanowi zatem hybryde ludowej tradycji i folkloru,
ktore dostarczajg mu figur i przestrzeni, oraz klasycznej historii grozy opo-
wiadajacej o zderzeniu §wiata rozumu z tym, co obce, irracjonalne i wyparte.
Jednoczeénie jego problematyka pozostaje aktualna, powielajac obawy, ktore
juz przed ponad wiekiem zaobserwowat James George Frazer:

Nie naszg jest rzecza i nie miejsce po temu, by zastanawiaé sie nad
wplywem, jaki moze mie¢ dla przysztosci rodu ludzkiego state istnienie
tak twardego ztoza dzikoéci pod powierzchnig spoteczenstwa, nietknie-
tego przez zewnetrzne zmiany kulturalne i religijne. Bezstronny obser-
wator, ktoremu studia kazaty siegna¢ glebiej, musi przyzna¢, ze zloze to
stanowi stale zagrozenie cywilizacji. Wydaje sie, ze poruszamy sie po
cienkiej skorupie, ktora w kazdej chwili moze by¢ podmyta przez drze-
migce pod nig podziemne sity (Frazer 1965: 78).

To wiasnie pozostaje dla folk horroru zrodtem strachu — nie wyeksploatowane
figury demonéw z ludowych wierzen, ale wyrazone za ich pomoca przeswiad-
czenie o kruchosci i fasadowosci §wiata, ktorego podstawowe wartosci sg co
i rusz podwazane. Cywilizacyjny kryzys i ogolna stabo$¢ wspotczesnosci spra-
wiaja, ze oparcie si¢ sitom pradawnego chaosu jest coraz mniej mozliwe.
Tworcy oryginalnego, filmowego folk horroru z Wysp Brytyjskich wyszli od
zamystu poddania wspolczesnej cywilizacji ,,probie trwatosci”. Ich idea wydaje
sie trwa¢ dalej, przekraczajac granice pierwotnego kontekstu, czego przykta-
dem jest powie$¢ Ognjanovicia osadzona w geograficznej i kulturowo-spotecz-
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nej przestrzeni dzisiejszej Serbii. Jak zauwaza Kadijevié¢, spolaryzowany i po-
grazony w duchowym kryzysie $wiat wspotczesny ulega cieniom przesztosci,
ktora staje sie zapowiedzia nowego barbarzynstwa (Kadijevi¢ 2015).

Globalistyczna cywilizacja, pozornie silna i dominujgca, w $§wiece Zavodnika
wydaje sie zbyt staba na przeciwstawienie sie pierwotnemu (a jednoczesnie
rodzimemu, lokalnemu) ztu, w starciu z ktérym musi ponie$¢ porazke. Ognja-
novi¢ odchodzi tym samym od klasycznego, konserwatywnego wzorca horroru
(jednoczesnie hotdujac rodzimej tradycji literackiej i folklorowi), w ktérym
racjonalistycznie mys$lacym udaje sie poskromi¢ zagrozenie i oddali¢ od swiata
widmo katastrofy. W jego wizji antropocentryczna, zokcydentalizowana cywi-
lizacja nie pokonata i nie wyparta ostatecznie pierwotnych sit, ktore czekaja
tylko na to, by w odpowiednim dla siebie momencie powrdci¢ i podwazy¢ jej
iluzoryczng dominacje.

BIBLIOGRAFIA

Ajdaci¢, D. (2020). Folklorni zanrovi i njihovi preobrazaji u prikazima demona u slovenskim knjize-
vnostima 19. veka. In D. Ajdaci¢, B. Suvajdzi¢ (eds.), Savremena srpska folkloristika VIIL. Zbornik
radova. Slovenski folklor i knjizevna fantastika (pp. 291-306). Udruzenje folklorista Srbije.

Brzostek, D. (2020). Wola nie-wiedzy. Horror postmodernistyczny czy groza pézinej nowoczesnosci?
Wydawnictwo Naukowe UMK.

Damjanov, S. (1988). Koreni moderne srpske fantastike. Matica Srpska.

Dzwigol, R. (2004). Polskie ludowe stownictwo mitologiczne. Wydawnictwo Naukowe Akademii
Pedagogiczne;j.

Frazer, J. G. (1965). Ztota gatqZz (przetl. H. Krzeczkowski). PIW.

Gieysztor, A. (2006). Mitologia Stowian. Wydawnictwa UW.

Guiol, C. (2021). Paganism in Late Victorian Literature (1891-1904): Fear, Fantasies and Mythmaking.
Université de Clermont Auvergne.

Has-Tokarz, A. (2011). Horror w literaturze wspodtczesnej i filmie. Wydawnictwo UMCS.

Janion, M. (2007). Niesamowita Stowiatiszczyzna. Fantazmaty literatury. Wydawnictwo Literackie.
Kadijevi¢, D. (2015). Jedno ¢itanje romana ,Zavodnik”. In D. Ognjanovi¢, Zavodnik. Orfelin.
Kajkowski, K. (2017). Mity, kult i rytuat. O duchowosci nadbattyckich Stowian. Triglav.

Kanacki, S. (2021). Strigoj. In L. Markus (ed.), Besan 3: Price za besanu no¢ (pp. 177-184). Slovensko
Slovo.

Kletowski, P. (2017). Europejski i amerykanski horror filmowy jako tekst antropologiczny.
W: S. J. Konefat (red.), Strefy mroku. Groza w kulturze audiowizualnej (s. 25—-49). Gdanski
Klub Fantastyki.

Kobus, A. (2025). Do Be Afraid: Folk Horror, Monstrous Sacred and Divine Terror in “The Silt
Verses” Podcast. Literatura Ludowa. Journal of Folklore and Popular Culture, 69(1-2), 125-139.
https://doi.org/10.12775/LL.1-2.2025.007

Krzyzaniak, A. (2021). Liminalno$¢ i ofiara. ,Midsommar. W bialy dzieh” jako przyktad folk hor-
roru. Literatura Ludowa. Journal of Folklore and Popular Culture, 65(3), 107-112. https://doi.
org/10.12775/LL.3.2021.010

Mati¢, A. (2020). Price o vodenici i moderni demoni. In D. Ajdaci¢, B. Suvajdzi¢ (eds.), Savremena
srpska folkloristika VIII. Zbornik radova. Slovenski folklor i knjizevna fantastika (pp. 159—170).
Udruzenje folklorista Srbije.

Milosavljevi¢, M. (2023). Naprata. Crnoslovlje, 3, 48-76.


https://doi.org/10.12775/LL.1-2.2025.007
https://doi.org/10.12775/LL.3.2021.010
https://doi.org/10.12775/LL.3.2021.010

102 LITERATURA LUDOWA

Ognjanovi¢, D. (2015). Zavodnik. Orfelin.

Ognjanovi¢, D. (2016). Tri paradigme horora. Etnoantropoloski problemi, 1(11), 351—-372. https://
doi.org/10.21301/eap.vi1i2.2

Ognjanovi¢, D. (2022). Poetika horora. Orfelin.
Petrovi¢, S. (1999). Srpska mitologija. Sistem srpske mitologije. Prosveta.
Scovell, A. (2017). Folk Horror. Hours Dreadful And Things Strange. Auteur.

Sarac, K. (red.) (2024). Awvetinje i andame. Proi krug pakla — folklorni horor. Udruzenje Autosto-
perski Vodi¢ Kroz Fantastiku.

Sismis (2018, 21 pazdziernika). Intervju: Dejan Ognjanovié, doktor strave i uzasa [video]. YouTube.
https://www.youtube.com/watch?v=bgGLTGUFHzM
Todorovi¢, P. (2020). Fantastika horora u pripovetkama Milovana Glisi¢a ,Nagraisao” i ,Brata

Mata”. In D. Ajdaci¢, B. Suvajdzi¢ (eds.), Savremena srpska folkloristika VIII. Zbornik radova.
Slovenski folklor i knjizevna fantastika (pp. 261-272). Udruzenje folklorista Srbije.

Trocha, B. (2020). Renarracje stowiafiskich motywow ludowych we wspodtczesnej fantastyce.
In D. Ajdaci¢, B. Suvajdzi¢ (eds.), Savremena srpska folkloristika VIIL Zbornik radova. Slovenski
folklor i knjizevna fantastika (pp. 401-417). Udruzenje folklorista Srbije.


https://doi.org/10.21301/eap.v11i2.2
https://doi.org/10.21301/eap.v11i2.2
https://www.youtube.com/watch?v=bgGLTGUFHzM

LITERATURA LUDOWA. Journal of Folklore and Popular Culture vol. 70 (2026) no. 1-2

Weronika Dziurleja

Adam Mickiewicz University in Poznan
dziurleja@onet.pl

ORCID: 0009-0004-6586-5467

The Tar Babies of Tar Baby
by Toni Morrison

DOI: 10.12775/LL.1.2.2026.008 | CC BY-ND 4.0

ABSTRACT: This article aims to analyse Tar Baby by Toni Morrison as a novel cen-
tred around the eponymous figure. The tar baby is a doll-like figure from Black
American folklore, an object made of tar, rags, and buttons. In folklore sources, the
function of the tar baby is difficult to understand or describe; it serves as a kind of
decoy or trap, and its victims get attached to its sticky surface. As the novel draws
close parallels between its two protagonists and the tar baby, Henry Louis Gates’s
theory of Signifyin(g) is applied with a view to determine who is the eponymous
thing. Although the characters represent two opposing outlooks on life, they exert
almost inextricable attraction to one another. Each of them, just like tar baby, exhib-
its viscosity that glues, and, hence, traps the other in this stormy relation. The paper
follows this trope focusing on the characters’ sticky properties, which resonate with
the doll in the folktale. The tar baby is linked to the signifying monkey, a tempting
trickster from Yoruba mythology, who attempts to manipulate signification, subvert
dominant cultural codes, and bring on some kind of contact with other characters.
As the theory focuses largely on the ambiguous and the symbolic functions of the
object, the paper endeavours to discover what the discussed characters stand for
and how they manifest their tar baby qualities. The conclusion that follows is that
both Jadine and Son can be perceived as the tar babies of the story, especially tar
babies to each other, trapping and sticking to one another.

KEYWORDS: Signifyin(g), folklore, culture, identity, tar baby

Tar Baby by Toni Morrison is quite an unusual novel in her collection. Set out-
side of the United States, it stands out from Morrison’s other books, which
are deeply embedded in American reality. With its changing setting, from the
Caribbean to New York to a small village in Florida, the story revolves around
Jadine and Son, who represent conflicting approaches to life. The tension be-
tween Blackness and Whiteness, tradition and change, the past and the present


mailto:dziurleja@onet.pl
https://orcid.org/0009-0004-6586-5467
https://doi.org/10.12775/LL.1.2.2026.008

104 LITERATURA LUDOWA

is equally strong as the mutual attraction the aforementioned characters feel
towards one another. Being torn between the two worlds, they cannot reach any
agreement, and each of them tries to affect and change the other. Despite their
multiple conflicts, misunderstandings, and mutually bad influence, they persist
in a relation that stifles them both. The unfolding of their relationship parallels
a traditional African folktale referenced in the novel’s title. Such a re-working
of a traditional tale can be analysed via the theory of Signifyin(g), a concept
also rooted in African folklore and described as “the black trope for all other
tropes, the trope of tropes, the figure of figures” (Gates 2014: 88). Seemingly, it is
a prevalent feature of African American texts, and yet to properly define it and
to fully grasp what it entails is somehow a cumbersome task. Gates (2014: 82-87)
points out that the concept, which has been flattened to a simple verbal duel and
a witty use of words, bears comparison with figuration and encompasses some
hidden meaning that is visible and understandable only to those who are recep-
tive to it. Collective and shared knowledge is clearly crucial for deciphering this
double-voiced discourse embedded within African American vernacular English.
In the case of Morrison’s novel, it is the tar baby folktale which provides the
context and the main reference point for the book. While trying to understand
the meaning behind this modern reworking, the theory of Signifyin(g) will prove
particularly useful. Arguably, it will help facilitate the process of determining
what the eponymous tar baby is and what it is supposed to mean.

Developed in The Signifying Monkey: A Theory of African American Liter-
ary Criticism (1988), Gates’s concept of Signifyin(g) has its origins in Afri-
can American vernacular traditions and indicates a rhetorical practice based
on irony, double meaning, revision, repetition, and indirectedness. As argued
(Gates 2014: 66—67), Black American writing often creates meaning through its
relationship with other texts, arriving at a process of “repetition and revision”
(Gates 2014: 66) or “repetition with a signal difference” (Gates 2014: 56). Thus,
rather than simply reproducing earlier narratives, new texts transform already
existing motifs, themes, and forms. Consequently, new meaning is generated
through revision and reinterpretation. For Gates (2014: 66), Signifyin(g) bears
resemblance to a type of intertextuality specific to the Black American literary
tradition. Basing his theory on the figure of the Signifying Monkey, a trickster
character present in Yoruba folklore, who relies on its wit and cunning to
outsmart stronger animals, he proposes that African American texts employ
double-voiced discourse. This happens with a simultaneous invocation and re-
vision of preceding literary and cultural forms. As a result, it is not only from
the individual text that meaning can be derived but also from the text’s dialogi-
cal relation to other literary works. Signifyin(g) makes it possible to investigate
how a given text, in this case Morrison’s novel, critiques, echoes, revises, and
reworks earlier literary tropes, with special focuses devoted to revisions, inver-
sions, repetitions which potentially create new cultural meaning.

As the title of the novel is a direct reference to an African American folk-
tale, attention is drawn to its focal position within the text, as well as to the
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importance of folktales in African American culture. Orality, the main channel
of literary communication that enslaved people brought to the Americas, is an
inextricable part of this folklore and tradition. It was, indeed, through storytell-
ing that Black slaves maintained their cultural values, discussed their ideas of
the creation of the world and conveyed moral truths. Though there are many
distinguishable types of African American folktales, the one that is particularly
pertinent to this research is the trickery tale. In the trickery tale the virtually
weaker character, the trickster, as the type of the tale may suggest, always
outsmarts the supposedly stronger one, which is the case in the tar baby story
(Britannica n.d./b). Within this particular folktale, some of the stock characters
that permeate African American folklore are easily discernible, namely, Brler
Rabbit as the African American and Brler Fox as the slaveholder, but there still
remains a figure whose role is elusive — the tar baby. This figure, although it
is not a living creature, but, rather, a simple object, has some kind of eeriness
about it, since it serves as an entrapment for the Rabbit and is created solely
for the purpose of punishing the trickster.

To answer the question of the tar baby’s identity in the novel, it is neces-
sary to quickly recapitulate the plot of the original folktale. The story revolves
around Br’er Rabbit, a trickster character whom Br’er Fox and other predator
characters want to punish. Therefore, Brler Fox constructs a figure made of tar,
and clothes it, so that it looks like a living creature. When the rabbit passes
by and welcomes the tar baby and is ignored, he decides to punch it, and the
longer he punches, the more stuck he becomes. Having caught his rival, Brler
Fox ponders various ways of physical punishment. But, as a trickster, the rabbit
manages to free himself by lying that to be taken to the briar patch, a natural
habitat for rabbits, would be the most painful punishment. This is exactly what
happens (Britannica n.d./a). The most popular and widely-known version of
this story was first made available in print to the general public in 1880 by Joel
Chandler Harris, who collected a wide range of such folktales and published
them in “Uncle Remus, His Songs and His Sayings: The Folk-lore of the Old
Plantation” (1880). In his version what the reader learns about the eponymous
tar baby is quite limited.

An one fine mornin he foun some tracks, / An he shuck his head (I m
tellin you de facts!) / An he went off an got im some shoemaker’s wax,
/ An pitch an rozzum, an den an dar / He mould him a baby outer de tar,
/ Wid leg an body, an head an han - / An it look like it settin dar playin
in de san— / An he hide hisse’f whar he kin see / Whatsomever gwine
ter happen ter de Tar- / Baby-ee- / De Tar-Baby-ow, de Tar-Baby-oh-
/ An den he hide an lay mighty low! (Harris 1904: 8).

Apart from the information that the tar baby is made of tar, wax and looks like
a human, there is not much about its appearance. This lack of specificity can
stem from the fact that the tar baby folktale was originally transmitted orally;
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thus, there could be multiple versions of it. Such a scarce description has its
benefits, namely, it allows for greater interference of the storyteller. Toni Mor-
rison herself admits to never having read the story and, instead, hearing it as
a child from her mother, to whom the story had also been told, which demon-
strates the long tradition of the folktale being passed on from one generation to
the other. In her version of the story, the figure had “a dress on and a bonnet”
(Taylor-Guthrie 1994: 102). Moreover, there are also many pictures and images
that present the tar baby in a more vivid and detailed way, with eyes made
from buttons, a nose made of cork, a hat and a coat.

Still, there is one thing that remains the same in all versions of the tar baby
tale. Namely, the eponymous item is not an active participant of the story. It
is an inanimate object. Despite its significance to the story and the fact that
it is present in the title, the tar baby is not the main character but, rather,
a catalyst for the rabbit’s misfortune. On the level of Morrison’s novel, it can be
the character, whose sticky personality entraps others, which results in their
downfall. Son is generally considered to be a trickster character (O’Meally 1981;
Scott 2007; Koizumi 2011; Kolehmainen 2018), he is identified as Brler Rabbit of
the story, the man who falls prey to Jadine; however, there is a certain sticki-
ness to his character that contributes to Jadine’s cultural confusion and iden-
tity struggle. It may not be Son as such that elicits Jadine’s sense of cultural
alienation, as it starts much earlier, in Paris, when a Black woman in yellow
dress in a shop looks at Jadine, spits at her and makes her feel “[lJonely and
inauthentic” (Morrison 1991: 45). Having graduated from Sorbonne, working
as an international model and being, to some extent, dependent on Valerian’s
money, Jadine has drifted away from her roots, which she is reminded of by
the moment at the shop. What Son does with his traditional and conservative
outlook on the world is “pick up where the African woman left off” (Harris
1991: 134), and exacerbate Jadine’s doubts and the conundrum she has found
herself in. Even though their first encounters do not indicate a possibility of
further romantic relation, as Jadine is afraid of his “physically overpowering
[...] Mau Mau, Attica, chain-gang hair” (Morrison 1991: 113), the roughness of
his look and his mysterious intentions, the dynamics between them evolve
and change as the novel unfolds, drawing them together closer and closer. As
argued by Trudier Harris (1991: 120), at this point of the book, with his be-
draggled look, Son is the embodiment of the tar baby which alludes to racial
stereotypes of Blackness being inextricable from animality or dirtiness. It is,
indeed, in such an attire that he sneaks into Jadine’s bedroom at night and tries
“to insert his own dreams into her [...] to breathe into her the smell of tar and
its shiny consistency” (Morrison 1991: 119—-120) as if being a tar baby himself he
had the capacity of turning her into one as well. The dreams that he wants to
insert into her own are the ones of a traditional Black community; hence, even
when she is quite unaware and remains unbothered by his behaviour, he still
serves a figure of cultural entrapment who wants to place Jadine in a middle
of a conservative reality and imprint in her his system of values.
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Jadine’s sense of identity and belonging is distorted by Son on multiple oc-
casions, indeed, he calls her a White girl (Morisson 1991: 121), which she active-
ly opposes, but when he reveals that he “smelled [her - W. D.] too” (Morrison
191: 122), Jadine is adamant to go to Valerian and have Son thrown out from
the house. Nonetheless, she does not. She is equally repulsed by and attracted
to Son, unable to take action as he sows the seeds of doubt that Valerian

would understand that there was something in [Jadine] to smell and that
[Son] smelled it and if Valerian understands that then he will understand
everything and even if he makes [Son] go away, he will still know that
there is something in [Jadine] to be smelled which [Son has] discovered
and smelled [him]self. And no sealskin coat or million-dollar earrings can
disguise it (Morrison 1991: 125).

These racing thought that appear in Jadine’s mind are the result of Son’s
Signifyin(g) speech. Although he does so indirectly, Son alludes to the similar-
ity between the two of them. Instead of openly discussing identity and race, he
relies on figurative language of which Jadine has to make sense. Considering
the fact that she interprets his intentions properly proves the applicability of
Gates’ (2014: 55) theory. Indeed, it demonstrates that meaning emerges through
double-voiced discourse because the smell metaphor refers to both physical ap-
pearance and a shared racial and cultural identity; an identity that Jadine tries
to distance or cut herself from. What is particularly problematic for her is the
concept of race and the array of stereotypes it brings with itself. As for now,
her race does not play a crucial role at the LUArbe de la Croix. Contrary to her
aunt and uncle, she is not relegated to the servant position, and she enjoys all
the privileges of the White inhabitants of the house. The appearance of Son
threatens her position, as Valerian may notice in her what other characters see
in Son. If so, no culturally European, modern and extravagant object, such as
a sealskin coat given to her by a lover, will be able to mask their resemblance.
This violent interaction between them is the moment when Son’s sticky char-
acter becomes evident, leaving Jadine not only helpless in the face of his of-
fensive behaviour, but also embarrassed by the vision of her “telling on a black
man to a white man” (Morrison 1991: 126). Jadine may still refuse to share the
worldview with Son and reject his preconceptions about racial division, but
he manages to elicit some kind of loyalty on her side.

The loyalty she feels towards Son is just the incipient stage of his playing
the role of the tar baby of the novel. His “sticky” properties become more obvi-
ous as the tension and attraction between the characters increases. Once Son
has taken care of his appearance, Jadine notices that she is “more frightened
of his good looks than she had been by his ugliness” (Morrison 1991: 158). Ac-
cording to Harris (1991: 120), the attraction that Jadine feels towards Son is
irresistible, she is drawn to him just as Brer Rabbit is drawn to the tar baby.
There are many instances when she tries to placate her emotions and hold
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“tight to the reins of black dogs with silver feet” (Morrison 1991: 158), or reason
herself out of the idea of pursuing a romantic or sexual relation with him, but
the temptation is too strong. Such is the viscosity of Son that Jadine is un-
able to hold the dogs on the leash any longer and the overpowering attraction
clouds her judgment. It is particularly visible once Jadine and Son return from
their trip to the beach, and she engages in a conversation with Margaret. Dur-
ing this encounter, Jadine not only protects Son, but also gets frustrated with
Margaret’s insinuations of him wanting to sexually abuse the White woman.
This arouses the feeling of jealousy in Jadine, which makes her realise that
she is “competing with [Margaret] for rape” (Morrison 1991: 187). Interestingly,
such thoughts come to her mind after the accident that happens on route. That
is, after she falls into the tar pit and gets temporarily stuck there. The physical
encounter with this sticky substance could be interpreted as the beginning of
Son’s stickiness drawing in Jadine. Indeed, it is this direct contact with the tar,
a building block of the tar baby, that prompts her deep attraction towards Son.
From the perspective of Signifyin(g), Morrison repeats and revises the folklore
motif of tar. She provides a “repetition with a signal difference” (Gates 2014:
73). While, in the original folktale, the tar baby entraps the rabbit physically,
here the tar gains a new meaning of emotional attachment or entrapment.
Therefore, the folklore theme remains clearly the same, but it is endowed with
new meaning that allows for the discussion of culture, identity, and race.

The passion between the characters does not lessen once Son succeeds in
seducing Jadine. If anything, it only intensifies together with Jadine’s identity
confusion. In going to Eloe, Son’s hometown, Jadine gives Son a chance, and
decides to try out his vision of life in his hometown. Unfortunately, once they
arrive, she becomes aware that what Son cherishes the most is completely
unsuitable to her needs. In the traditional and conservative community of
Eloe, Jadine feels forlorn and out of place. She finds her only safe space in
closeness with Son and, in particular, in the physical and sexual relationship
she has with him. She can cling to him in the town that makes her feel as if
she were not enough, not Black enough and not feminine enough. The fears
that are inflicted by Son and, later, by his community, culminate when Jadine
hallucinates a group of Black women that she knows, has seen or heard about
“crowding into the room [...] taking aways her sex [...] revealing one breast and
then two” (Morrison 1991: 259—260), mocking her attitude, emancipated and
far-from-conventional, which results not only in her cultural estrangement and
alienation, but also a total rejection and denunciation of her roots. After the
vision, Jadine leaves Eloe, and when Son comes back to New York, they con-
stantly fight, and thus she decides to go to Paris and forget him. Just as Brler
Rabbit, she frees herself from the tar baby and goes back to her briar patch,
where she rarely feels judged because of her race and where she can be colour-
less. Harris (1991: 137) puts forward that Jadine escapes from Son because she
rejects what he wanted to impose on her as a woman and as a Black person,
as it is threatening to her. Still, the remnants of the tar are hard to clean off
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2]

because it is hard to forget about a man who made love to her “like a star’
(Morrison 1991: 294).

It is somehow clearer to see Jadine as the tar baby. In one of her interviews,
the author herself discusses a version of the original folktale deconstructed in
the story. In this version, the eponymous tar baby is dressed as a woman. For
Morrison, the folktale is a love story between the tar baby that represents
a Black woman and Br’er Rabbit, who stands for a Black man, which is the
symbolism she applied to Jadine and Son, respectively (Taylor-Guthrie 1994:
47, 94). Evidently, even the main idea behind the creation of the novel aligns
with Gates’s Signifyin(g) theory. The author revises a well-known tale and re-
works it in such a way that it fits her vision; as a result, she transforms it into
a complex romance.

What is peculiar about Jadine as a Black woman being able to enjoy all
the privileges that she has, such as the access to good education, a career in
modelling or even the simple act of eating together with Valerian and Margaret
on the terrace, rather than with Ondine and Sydney in the kitchen, is the fact
that, just as the tar baby in the folktale, she was “created” by a White man. It
is Valerian who sponsored her education and whom she can ask for help any-
time and about whom she and Son argued while in New York. In the context
of this group, the role-share, as distinguished by Rayson (1998), goes as follows:
Valerian is a Br’er Fox, who constructed a tar baby, namely, Jadine, to trap
Son, the trickster of the novel. It is an observation that is acknowledged even
by Son himself when he decides to tell Jadine a story about “a white farmer
[who] had [...] [a] farm. And a rabbit came along and ate a couple of his... ow...
cabbages. [...] [And] He made him a tar baby” (Morrison 1991: 273). Son is
well aware of the fact that he is inexplicably drawn to Jadine from the very
beginning of his life in the Caribbean house. He secretly visits her bedroom
at night and watches her while she sleeps, which signifies her appeal and his
fascination. He even admits at one point that “[h]e wanted to go home but that
woman was on his mind [...] but [he was] not on hers” (Morrison 1991: 169),
which bears a striking resemblance to the original folktale, since it is the tar
baby’s indifference and virtual impoliteness that makes the rabbit strike it. In
Morrison’s version of the story, it is Jadine’s initial disgust and then a seeming
lack of interest that makes Son so persistent.

Once the couple leaves LArbe de la Croix and moves to New York, Jadine’s
stickiness is reinforced and she begins to exert more power over Son. As Harris
(1991: 124) notices, she becomes both a tar baby, with such stickiness that glues
Son to her, and a trickster that brings Son to her briar patch, turning him into
a victim. She wants him to Europeanise himself, conform to what she believes
to be a superior culture, find employment or educate himself. Reluctant at first,
Son finally accedes to her propositions, takes the exams and immerses himself,
to a certain extent, into this foreign culture; thus, he loses a part of his identity
for the sake of the tar baby. What is also pointed out by Harris (1991: 125) is
that the cultural conversion practiced by Jadine could be interpreted as the
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emasculation of Son, because to comply with American values with regard to
the economic status and societal roles is ultimately unmanly. Particularly, it is
so for a man such as Son, who perceives the hegemony of White culture as the
continuation of the racial oppression and does not want to be obedient towards
the system. Interestingly, Son is not oblivious to the effects that Jadine has on
him. On the contrary, he calls her “Gatekeeper [...] tar baby side-of-the-road
whore trap”; thus, he is fully aware of the possible pernicious consequences
that a relation with her may have on him. Importantly, this description can be
interpreted as an act of Signifyin(g), because it references directly the epony-
mous figure; thus, it provides a cultural reference and assumes that it will be
understood. As Gates (2014: 93—94) points out, shared knowledge lies at the
core of Signifyin(g), because it ensures understanding. Nevertheless, the act
of Signifyin(g) does not end here. Not only does Son use the folklore, but he
also adapts it to his current situation; hence, he revises it. Despite the negative
charge of this utterance, the attraction between Son and Jadine is irresistible.
Moreover, Son is not the only one who thinks Jadine as potentially danger-
ous to him: so does Gideon. Referred to disrespectfully as “Yardman” by the
inhabitants of Valerian’s house, Gideon has been employed as a handyman and
a groundkeeper. His occupation grants him access to the events in the house
and turns him into a careful observer. He notices that Jadine comes together
with a certain cultural baggage, European/White, of which Son should be
wary. She is his “first yalla”, meaning a Black woman of light complexion, and
he should be careful of “the stuff they put down” (Morrison 1991: 156), such as
the rejection of African traditions and the embodiment of White ideals as they
consciously choose to forgo their roots. Additionally, Soldier, Son’s friend from
Eloe, gets involved in a conversation with Jadine in which he indirectly alludes
to Son’s poor judgment when it comes to women and that “he wouldn’t know
a good woman from a snake” (Morrison 1991: 257). Considering the fact that
Jadine has found herself in a place that is so behind the times and outdated in
comparison to all the other places she has visited, she looks at it with a slight
sense of superiority on her side. She simply does not fit into the community
of Eloe, and the community of Eloe does not fit into her, so, as Soldier points
out, she poses a threat to his life-long friend.

Son is so infatuated with Jadine that nothing, not even her leaving him,
seems to impede his pursuit. The gravity of her attraction is so overpowering
that he is willing to submit to her utterly and depart from his culture entirely.
Harris (1991: 126) notices that he renounces himself for the sake of finding
her and being with her at all cost, which points to his lack of control over his
own life. At one point he exclaims that “[w]hatever she wants, [he has] to do
it, want it. But first [he has] to find her” (Morrison 1991: 275), which clearly
points to his inability of letting her go. Despite Son’s earlier resistance, he is
now defeated, and he is ever more determined to act as she pleases. A similar
conclusion is reached by Scott (2007: 39), who notices that what distinguishes
Son from Br’er Rabbit at this point is his total inability to independently free
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himself from the tar baby. It is Therese, Gideon’s wife, whose deep connection
to Black tradition, culture, and folklore allows her to step in. She helps Son
make a decision, which, once again, indicates what both Harris (1991) and Scott
(2007) claim, namely, Son’s loss of independence, to choose blind horsemen as
his comrades, and he does indeed run “lickety-split” (Morrison 1991: 309) ahead.

Evidently, it is impossible to assign the role of the eponymous figure exclu-
sively to either Jadine or Son. They both exhibit a certain level of stickiness
and some sticky properties. Therefore, they can both function as tar babies,
which is how Harris (1991) repeatedly presents them throughout her entire
work. Moreover, they can also function as each other’s tar babies. The mutual
attraction that they feel perfectly reflects the aforementioned idea. Son is
equally besotted with Jadine as Jadine is with him, and they are both equally
trapped by each other despite their conflicting views; therefore, they both
demonstrate the properties of a tar baby. Harris (1991) points to various events
in the story in which their roles as tar babies become more or less prominent,
transform or combine with something else. Ironically, it is actually through the
descriptions of violence and torpor, not the descriptions of affection that the
inextricability of their situation is made visible.

Though sociable and active at first, Jadine and Son quickly become alien-
ated from the outside world and succumb to the space of Jadine’s flat. Their
New York reality is marked by stagnation. Their relationship is so consuming,
and they become codependent, as if merged into one, that neither of them
leaves the flat anymore.

They were the last lovers in New York City - the first in the world -
so their passion was inefficient and kept no savings account. [...] They
didn’t go to parties anymore — other people interfered with their view of
each other. They stopped going to Suggs and Across 110th Street. They
stopped laughing and began to smile at each other. From across the
room, across the mattress, across the table. Their language diminished
to code at times, and at others ballooned to monologues delivered while
cradled in the other’s arms (Morrison 1991: 231—232).

Even though this happens in New York, which is Jadine’s briar patch, and
which is where Jadine grows in power (Harris 1991: 124), Son’s allure has by
no means decreased and he still draws Jadine to himself and is equally drawn
by her. Nevertheless, between the lines, one may already perceive their re-
lationship breaking down. They can function together only in this artificially
created vacuum to which the outside world has no access and over which it
has no power. Their contradictory beliefs and unmatching personalities do not
really matter in their secluded environment, because they cease to interact
with society that could shed light on their differences. Much as this situation
already shows an unhealthy relationship which is on the verge of obsession,
what happens after their trip to Eloe is even worse. Once again back in New
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York, they fight violently over Valerian, education and employment, but all
these arguments and misunderstandings seem to stem from the same problem,
namely, their profound cultural differences. Son’s rejection of formal education
and his reluctance to borrow money from Valerian in order to start their own
business, both of which are closely connected to the White hegemonic culture,
and Jadine’s assimilation within this culture, lead to fits of rage and physical
violence on both sides. Their beliefs are so ingrained within them that neither
is open to listening to the other side, but, simultaneously, they both want the
best for each other. This mutual lack of understanding is captured by the nar-
rator towards the end of the novel. As explained,

[Jadine] thought she was rescuing him from the night women who want-
ed him for themselves, wanted him feeling superior in a cradle, deferring
to him; wanted her to settle for wifely competence when she could be
almighty, to settle for fertility rather than originality, nurturing instead
of building. He thought he was rescuing her from Valerian, meaning
them, the aliens, the people who in a mere three hundred years had
killed a world millions of years old. [...] Each was pulling the other away
from the maw of hell - its very ridge top. Each knew the world as it was
meant or ought to be. One had a past, the other a future and each one
bore the culture to save the race in his hands. Mama-spoiled black man,
will you mature with me? Culture-bearing black woman, whose culture
are you bearing? (Morrison 1991: 271-272)

Emphasised here are Jadine’s and Son’s diverging outlooks on life. While the
former perceives tradition as outdated and severely limiting for her self-devel-
opment, the latter recognises White culture as superimposed and oppressive.
Although both have the other’s best interest at heart, they cannot find any
common ground. Their conflicting visions are irreconcilable. As a character
who is forward-oriented, Jadine wants Son to reject the past and to mature
with her. What maturity means for her is, most probably, progress and adher-
ence to modern-day values. On the other hand, for Son, the past is of utmost
importance. The memory of the atrocities aimed against Black people is some-
thing that affects his life. It seems that, for Son, Black culture and tradition are
in itself an act of subversion and resistance. Thus, he cannot forgive Jadine for
rejecting it and succumbing to the rule of the White oppressor.

The confrontation with the real world, the events in Eloe and the reality of
living in New York break Son and Jadine’s ideal bubble of bliss and happiness.
Son’s resentment towards White people, his living in the past and strong self-
identity confronted with Jadine’s denouncement of Black culture and absorp-
tion of White values, her looking forward to the future and leaving the past
behind become too substantial a difference to allow them to be together. No
matter how strong the attraction is, no matter how strong is the glue that each
of them exerts, it is simply not strong enough to hold them together.
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In Tar Baby by Toni Morrison, one may find more than just one character
who fits into the eponymous role. Both Jadine’s and Son’s positions in the story
fluctuate, since they can be interpreted as tricksters, tar babies, both at once,
or neither at a particular moment. Nevertheless, their tar-like qualities are ex-
posed through their overall interactions, behaviour and choices with a mutually
detrimental result. The trope of Signifyin(g) in the novel is visible through not
only the reworking of a folktale but also the metaphorical and symbolic mean-
ing. It is in its non-straightforwardness that the story embodies the spirit of
what Gates (2014) describes as Signifyin(g). Though at first glance it is a love
story, the book engages with much more serious issues of race, identity and
culture. Morrison presents two conflicting attitudes and personifies them in
the characters of Son and Jadine, simultaneously positioning them at the two
extremes. Whichever pole the character represents, they are at an impasse
because of their all-or-nothing perspective; however, by leaving Tar Baby quite
open-ended, Morrison gives hope for future reconciliation.

REFERENCES

Encyclopaedia Britannica (n.d./a). African American Folktale. Retrieved January 12, 2025, from
https://www.britannica.com/art/African-American-folktale

Encyclopaedia Britannica (n.d./b). Tar Baby. Retrieved January 12, 2025, from https://www.
britannica.com/topic/Tar-Baby-African-American-folktale

Gates, L. H. (2014). The Signifying Monkey. A Theory of African American Literary Criticism.
Oxford University Press.

Harris, C. J. (1904). The Tar-Baby and Other Rhymes of Uncle Remus. D. Appleton and Company.
Harris, T. (1991). Fiction and Folklore: The Novels of Toni Morrison. University of Tennessee Press.

Koizumi, 1. (2011). Magical Realism in Toni Morrison’s “Tar Baby”. Studies in English and American
Literature, 46, 71-88.

Kolehmainen, T. (2018). “He Mought, en Den Again He Moughtent”: The Ambigous Man in Toni
Morrison’s Tar Baby. American Studies in Scandinavia, 50(1), 63-82.

Morrison, T. (1991). Tar Baby. Picador.
O’Meally, R. G. (1981). Tar Baby, She Don’ Say Nothing. Callaloo, 11(13), 193-198.

Rayson, A. (1998). Foreign Exotic or Domestic Drudge? The African American Woman in Quicksand
and Tar Baby. MELUS, 23(2), 87-100.

Scott, H. J. (2007). “Song of Solomon” and “Tar Baby”: the subversive role of language and the
carnivalesque. In J. Tally (ed.), The Cambridge Companion to Toni Morrison (pp. 26—42).
Cambridge University Press.

Tally, J. (ed.) (2007). The Cambridge Companion to Toni Morrison. Cambridge University Press.
Taylor-Guthrie, D. (ed.) (1994). Conversations with Toni Morrison. University Press of Mississippi.






LITERATURA LUDOWA. Journal of Folklore and Popular Culture vol. 70 (2026) no. 1-2

Patryk Gujda
Uniwersytet Jagiellonski
patryk.gujda@gmail.com
ORCID: 0009-0008-4488-7308

Przyczynek do badan nad mozliwos$cia
zastosowania algorytmu k-srednich
do typologii postaci z bajek ludowych

An Introduction to the Possibility of Applying
the k-means Algorithm to the Typology
of Characters from Folk Tales

DOI: 10.12775/LL.1.2.2026.009 | CC BY-ND 4.0

ABSTRACT: The classification of folktale characters through the application of sta-
tistical methods — particularly those associated with unsupervised machine learn-
ing - remains a largely unexplored domain within folklore studies. Several intel-
lectual traditions may be regarded as providing the conceptual foundation for such
an inquiry, including formalism, structuralism, and cognitive approaches to the
study of mythical forms, all of which share an emphasis on identifying recurrent
patterns in folklore texts. In recent years, clustering algorithms have undergone
significant development. Their current state of advancement appears sufficient to
support the basic requirements of introductory analyses in folklore studies. The
study presented in this article was designed to yield unequivocal and interpretable
results, and this objective was successfully achieved. While the findings suggest
that the application of clustering algorithms to folklore research holds consider-
able promise, the issue of continuity between the resulting groups remains prob-
lematic. Addressing this challenge calls for further theoretical reflection and the
development of methodological frameworks capable of accommodating the fluid
and overlapping nature of folktale character classifications.

KEYWORDS: computational folkloristics, folktale, character analysis, myth theory,
clustering


mailto:patryk.gujda@gmail.com
https://orcid.org/0009-0008-4488-7308
https://doi.org/10.12775/LL.1.2.2026.009

116 LITERATURA LUDOWA

Wstep

Celem prezentowanego w niniejszym artykule badania byto zastosowanie ob-
liczeniowych metod analizy skupiefi (metody nienadzorowanego uczenia ma-
szynowego wykorzystywanej do klasyfikowania obserwacji) do charakterysty-
ki postaci wystepujacych w polskiej bajce ludowej. Analizie zostal poddany
niewielki zbidr bajek w celu sprawdzenia, czy proponowana procedura daje
wyniki dajace sie interpretowac.

Pytanie o mozliwo$¢ formalnego opracowania katalogu postaci wystepuja-
cych w mitach, eposach czy bajkach ludowych (na wzor proppowskich funke;ji
z poziomu wydarzeniowego) wciaz pozostaje otwarte (Czeremski 2011: XXIV).
Schemat charakterystyki byt proponowany m.in. przez Jamesa Jakoba Liszke
(1989: 121-124), przy czym moze by¢ on rozszerzony o takie zmienne jak ka-
tegoria ontologiczna (pojecie zaczerpniete z kognitywnych analiz mitu; zob.
Atran 2013: 117; Czeremski 2021: 261-272) czy specyficzne atrybuty, zacho-
wania, postawy etyczne postaci. Niektore wyzej wymienione kategorie moga
byé¢, za Claudem Lévi-Straussem, zakodowane jako bricolage abstrakcyjnych
idei (szczegdlnie inspirujace jest rozkodowanie mitu w idee dotyczace sytuacji
spotecznych; Lévi-Strauss 2001: 31-39, 2010: 61-63).

Jednoczesnie w ostatnich latach dynamicznie rozwija sie subdziedzina folklo-
rystyki obliczeniowej (ang. computational folkloristics)', co wydaje sie sugerowac,
iz wykorzystanie metod informatycznych, by znalez¢ odpowiedzi na pytania
tradycyjnie stawiane przez folklorystow, jest obiecujacym polem badawczym.

Nalezy spodziewac sig, ze zastosowanie zautomatyzowanych metod klasy-
fikujacych da podobne wyniki, co bazujace na tradycyjnych sposobach analizy
specjalistow. Niemniej sadze, ze ich wykorzystanie moze pozwoli¢ na efektyw-
niejsze badanie zaréwno samych typow, jak i ich ewolucyjnego rozwoju oraz
dyfuzyjnego przemieszczania sie w przestrzeni geokulturowe;j.

Zbior danych

Dane uzyskano ze zbioru Jak chtop u diabla pienigdze pozyczat pod redakcja
Anny Michalec i Stanistawy Niebrzegowskiej-Bartminskiej, przy czym dla zre-
dukowania naktadu manualnej pracy zwigzanej z kodowaniem w tym wstep-
nym badaniu ograniczono sie do sekcji z bajkami, ktore zostaty przez redaktorki
tomu podzielone na 20 fabut w 37 wariantach (Michalec, Niebrzegowska-Bart-
minska 2019: 21-85); w ich obrebie zidentyfikowano 129 postaci mozliwych do
scharakteryzowania2.

1 Wirdd prac z tego zakresu uwage zwracajg np. te nad generatorami bajek opartymi na modelu
Wtadimira Proppa (Finlayson 2017: 284-300). Innym obszarem, szczegdlnie interesujacym
z punktu widzenia niniejszego badania, sa klasyfikacje tekstow (np. Grundkiewicz, Gralinski
2011: 29-36).

2 Ze wzgledu na brak $rodkéw finansowych za kodowanie danych odpowiada autor niniejszego
artykutu. Nie przeprowadzono weryfikacji w postaci drugiego kodowania przez niezalezng
osobe. Autor wyraza nadzieje, ze przyczynkarski charakter badania cze$ciowo usprawiedliwia
te sytuacje oraz ze w przysztosci uda sie pozyskac $rodki na kontynuacje badan z mozliwoscig
sprawdzenia poprawnoéci kodowania.
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W dalszej czesci artykutu zachowano oznaczenia bajek z tekstu oryginalne-
g0, a wigc numeryczne dla tekstu gléwnego i literowe dla wariantow (np. 1A).
Zbior ten zostal wybrany z uwagi na tatwa dostepno$é¢ transkrypcji rzeczywi-
stych przekazoéw ustnych, co pozwala chwilowo pominaé problem ,znieksztat-
cen” dokonanych przez zbieracza (o mozliwych zrodtach tych znieksztatcen
zob. Libera 2021: 185-200). Jednoczes$nie fakt, ze publikacja ta zawiera wa-
rianty poszczegdlnych fabul, sprawia, iz mozemy w tym przypadku uzyskac
dane stosunkowo do siebie zblizone, co jest warunkiem badania podobienstw
i roznicowania w ogole. Przy niewielkiej ilosci tekstow bowiem, gdyby byty
one zbyt rézne (tzn. nie reprezentowaty fenomenu, ktory folklory$ci nazywaja
wariantami typu), mogtoby doj$¢ do sytuacji zafalszowania wynikéw przez zbyt
duzg zmienno$¢ w danych poprzez nadreprezentacje odmiennych obserwacji.
Stad uwaza sie, ze w matym badaniu taki dobor tekstow, w ktorych pojawia
si¢ zaré6wno podobiefstwa (warianty tego samego typu), jak i roznice (rézne
typy), jest pozadany.

Kodowanie danych

Schemat kodowania informacji i wyzwania z nim zwiagzane zostaly w znacznej
mierze opracowane prze Liszke w jego pracy The Semiotic of Myth (Liszka
1989: 121-125). Zgodnie z przedstawiong tam koncepcjg postacie wystepujace
w badanym teks$cie mozna scharakteryzowac za pomocq makrokategorii: cech
biofizycznych, relacji pokrewienistwa i spotecznych, rol ekonomicznych, statusu
politycznego i rangi. Wyzwaniem w opisywaniu konkretnych przypadkéw moga
by¢ cechy implikowane przez kontekst kulturowy. Najbanalniejszym przykta-
dem niech bedzie przynalezno$¢ stanowa bohatera bajki ludowej. Cho¢ nie
jest nigdy okreslony jednoznacznie mianem ,,chtopa”, to znajomoé¢ kontekstu
kulturowego badanego tekstu w potgczeniu z relacjami postaci w ramach fa-
buty (np. poddancza rola wobec ,dziedzica”) zdajq sie taki status sugerowac.
Te konteksty to np. paranie si¢ uprawa roli albo zawod rzemieélniczy (tra-
dycyjne zajecia trzeciego stanu), albo wystepowanie innej postaci, explicite
nazywanej ,panem” lub ,dziedzicem” (co sugeruje roznice klasowa miedzy
bohaterami).

Liszka stosuje kategorie os6b naznaczonych (ang. marked) na okreélenie tych,
ktore nie spetniaja wymogdéw stawianych przez system normatywny kultury
(np. kobieta przewodzaca armii jest ,naznaczona” swojq kobiecoscig). Opozycje
aktorow naznaczonych i nienaznaczonych tworza napiecie fabularne i ,poten-
cjat dla akcji” (Liszka 1989: 122). W tej analizie chcialbym podkresli¢ kazda
roznice, nie tylko taka na osi normatywny/prototypowy-przetamujacy norme.
Jednak trudno nie zgodzi¢ sie z Liszka, ze czlowiek trzeciego stanu zajmujacy
sie wyrebem drewna bedzie mniej rézny (pod wzgledem zajecia) od osoby tego
samego stanu wykonujacej zawod kowala niz od chtopa dowodzacego armia.
Z tego wzgledu stosuje rowniez hierarche poréwnan: odlegtos¢ miedzy ob-
serwacjami (réznica miedzy postaciami) jest obliczana na podstawie zaréwno
przynaleznosci stanowej, jak i wykonywanego zajecia.
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Domyslne cechy stanowia problem dla kodowania, jesli bierzemy pod uwa-
ge ,dziedziczenie” cech z bardziej ogblnych kategorii lub poréwnan pomiedzy
tekstami.

W pierwszej kolejnosci rozwazmy przyktad bajki o diabelskim pomocniku
(Michalec, Niebrzegowska-Bartmifiska 2019: 29-36, bajki 3A-C). Ogdlny sche-
mat takiej bajki prezentuje sie nastepujaco: (1) diabet wyrzadza szkode czto-
wiekowi, (2) Lucyfer nakazuje diabtu odpracowac szkode, (3) diabet zatrudnia
si¢ u chlopa i prezentujac nadludzks site, czyni nowego pracodawce bogatym.
Wyrodznikiem diabta jest niezwykta sita. Jednak czy cecha ta powinna zostaé
zakodowana réwniez dla Lucyfera? Skoro diably majg nadludzks site, a Lucyfer
(jak sie domyslamy) jest diabtem, to jego rowniez nalezatoby scharakteryzowaé
W ten sposoéb.

Drugi przyktad jest podobny. Jesli wiele bajek opisuje diabty jako ,,czarne”,
to czy jesli w jakim$ przypadku ta cecha nie wystepuje, ale tez nie ma oczywi-
stego jej zaprzeczenia, powinno si¢ domyslnie ja zakodowac?

Uwazam, ze w obu przypadkach, mimo pierwotnej intuicji, nalezy zrezygno-
wac z automatycznego kodowania tych cech. W przeciwnym razie: (1) klasy-
fikacja opierataby sie na apriorycznych zatozeniach, a wigec wykazywata taka
systematyzacje kategorii aktoréw, jaka badacz uprzednio zatozyl; (2) powsta-
tyby problemy z potencjalnym podzialem wewnatrz ogdlnie znanych kategorii:
jesli zakodowaliby$Smy wszystkie diabty tak samo, algorytm nie mogtby znalez¢
ich ,podgatunkéw”.

Z tego wzgledu informacje niewynikajace z kategorii ontologicznej zostaty
zakodowane z pominieciem nadmiernego ekstrapolowania cech wynikajacych
z jednych obserwacji na inne. Pewien wyjatek stanowia przypadki, gdzie na-
zwa wlasna sugeruje pewne cechy. Naczelnym przyktadem jest Smieré. W tek-
stach 18 (A-D) i 19 (Michalec, Niebrzegowska-Bartminska 2019: 75-81) jedna
z bohaterek jest personifikacja §mierci, ktora nie zawsze jest opisywana jako
odznaczajaca sie jednoznacznie trupimi cechami (jak cho¢by blados¢ czy ko-
$cisto$¢). Czasem narrator ogranicza sie wylacznie do podania nazwy wiasne;j.
W tym przypadku traktuje sie te nazwe jako wskazujaca na cechy trupie.

Logika zwiazku z pewna idegq wydaje sie czesto lepszym sposobem kodo-
wania niz trzymanie sie $ciéle litery opowiadania. Na przyktad w wariancie B
bajki nr 18 (Michalec, Niebrzegowska-Bartminska 2019: 75-80) bohater jest
»8i6dmym lub 6smym” dzieckiem, w wariancie D za$ to ojciec ,dwunastu lub
trzynastu” staje sie protagonistag. W obu przypadkach mamy do czynienia
z wielodzietno$cia, ktora staje sie specyficznym nadmiarem uruchamiajacym
ciag zdarzen. Bohaterowie ci, w mojej opinii, powinni by¢ wiec kodowani jako
identyczni (na pewnym, koniecznym przeciez, poziomie ogélnosci): beda wiec
okreéleni cechg ,wielodzietno$¢”, zamiast: ,jest 7/8 dzieckiem” (wariant B)
i ,ma 12/13 dzieci” (wariant D). Ten, lévi-straussowski w istocie, sposéb kodo-
wania wydaje sie najbardziej odpowiedni do relacji spotecznych.

Jedna z kodowanych makrokategorii powinny by¢ rowniez podstawowe ka-
tegorie ontologiczne (Atran 2013: 117-121). S to w klasycznym modelu: czto-
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wiek, zwierzg, rolina, przedmiot i artefakt. W przypadku analizowanego zbio-
ru korzystna jest jednak drobna modyfikacja: zastapienie przedmiotu i artefaktu
kamieniem oraz dodanie kategorii trupa. Taka zmiana wynika z charakteru
danych, nie mamy bowiem aktoréw przejawiajacych cechy kategorii, z ktoérych
zrezygnowano, z wyjatkiem motywu zmiany w kamien oraz osobnikow w oczy-
wisty sposob przejawiajacych cechy osob zmartych. W ramach modularnej
teorii umystu, na ktorej opiera sie ta cze$¢ kodowania, kamien jest oczywiscie
specyficznym przypadkiem przedmiotu, a trup sam w sobie — wyobrazeniem
kontrintuicyjnym: martwy (przedmiot), jednak z cechami cztowieka.

Kodowaniem zostata rowniez objeta ogdlna rola fabularna, w jakiej znajduje
sig okres$lony aktor. Ta zmienna nie bierze udziatu w dalszej klasyfikaciji, ale jej
obecno$¢ moze pomdc w odpowiedzi na pytanie, czy pewne typy z wiekszym
prawdopodobienstwem wystepuja w okreslonych rolach.

Baza danych jest zbudowana hierarchicznie: wektory chrakterystyk poszcze-
gblnych postaci sktadajq sie z kategorii (zmiennych)? zgrupowanych w 11 nad-
rzednych makrokategoriach*:

« kategorie ontologicznes,

« cechy biofizyczne,

« relacje spoteczne (w tym pokrewienstwo),
« klasa spoteczno-ekonomiczna,

» status spoteczno-ekonomiczny,
« pochodzenie i sposob istnienia,
» powigzania przestrzenne,

« atrybuty,

+ magiczne zachowania i cechy,
« cechy charakteru i moralne,

+ podstawowa funkcja fabularna.

Kodowanie odbywa sie na poziomach ponizej makrokategorii (zob. aneks 1:
zmienne oznaczone znakiem X).

Trzeba takze wspomnie¢, ze zrezygnowano z objecia kodowaniem aktoréw be-
dacych swoistymi ,,rekwizytami”, tzn. nieposiadajacych wlasnej charakterystyki.

3 Makrokategorie w tym badaniu majq charakter porzadkujacy, jednak mozna by tez testo-
wacé bazujace na nich nadawanie wag odlegloéciom - tzn. jesli zaprojektowa¢ funkcje, ktora
najpierw wylicza odleglosci miedzy obserwacjami w ramach makrokategorii, a poézniej wy-
pracowuje na ich podstawie catkowita miare podobienstwa, jedne kategorie traktujac jako
istotniejsze, a inne jako poboczne. Pewne kategorie wydaja sie bowiem wazniejsze niz inne
dla wskazania typu, do jakiego nalezy okre§lona obserwacja (np. kategoria ontologiczna versus
powiazania przestrzenne). Wagi jednak musiatyby by¢ arbitralne.

4 Szczegbélowe uwagi dotyczace uzytych zmiennych oraz sposobu kodowania danych znajdujq
sie w aneksie 1.

5 W analizowanym zbiorze przytlaczajaca wiekszo$¢ bohaterow ma posta¢ ludzka i ewentualne
cechy innych kategorii, wiec pominieto problem rozrézniania ludzi z cechami zwierzecymi
i zwierzat z ludzkimi.
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Analiza danych

Zakodowano tablice danych, zawierajacg 128 zmiennych i 129 obserwacji. Obli-
czono matryce odlegto$ci euklidesowych miedzy obserwacjami, co dato naste-
pujaca funkcje gestoscei:

Gestos¢.

0 1 3 4

2
Odleglos¢

Wykres 1. Histogram odlegtosci euklidesowych miedzy obserwacjami. Zrodto: opracowanie wiasne

Juz analiza wizualna sugeruje rozklad normalny, co jednak zostato potwierdzo-
ne testem Shapiro-Wilka, ktory zwroécit znikomg warto$é parametru p.

Normalny rozktad odlegtosci z jednej strony sugeruje, ze dane majg cha-
rakter naturalny, tj. zostaly poprawnie zebrane i w wystarczajacym stopniu
reprezentuja rzeczywistosé. Z drugiej strony, gdyby dane dzielily sie na wy-
raznie odrebne grupy, nalezaloby spodziewac sig¢ rozktadu bimodalnego, czyli
takiego, w ktorym odlegtosci mate i duze bytyby liczniejsze od $rednich. Nie
jest to jednak dowdd na niewystepowanie naturalnych grup, lecz sugestia, ze
moga one by¢ sobie blizsze badZ ze rdznice miedzy nimi sa niejednakowe, co
po usrednieniu daje wykres rozktadu normalnego, w ktorym najliczniejsze sg
wartoéci $rednie.

Badanie mozliwoéci grupowania przeprowadzono za pomocg algorytmu
k-$§rednich, do ustalenia optymalnej liczby klastrow uzyto za$§ wspotezynnika
Silhouette oraz metody tokcia.

Algorytm k-$rednich polega na wyborze centroidéw, czyli centréw poten-
cjalnych grup, nastepnie za$ na iteracyjnej optymalizacji odlegto$ci w ramach
poszczegblnych klastrow i pomiedzy nimi, tak aby zminimalizowa¢ pierwsza,
a zmaksymalizowa¢ druga. Polozenie centroidow jest dostosowywane w kaz-
dej kolejnej iteracji tak, zeby funkcje odlegtosci byty jak najlepiej dopasowa-
ne wzgledem tych dwoch parametrow (Wierzchon, Klopotek 2017: 88-118).
Tutaj postuzono sie standardowym algorytmem wbudowanym w pakiecie R
(The R Foundation for Statistical Computing 2024: kmeans).
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Wybor optymalnej liczby klastrow metoda wspotczynnika Silhouette polega
na obliczeniu go dla kazdej obserwacji, a nastepnie usrednieniu dla catej bada-
nej populacji oraz selekcji optymalnej $redniej pomiedzy wynikami k-§rednich
dla réznej liczby klastrow. Wspotczynnik ten okresla, w jakim stopniu obser-
wacja jest dopasowana do wtasnego klastra w stosunku do jej oddalenia od
innych klastrow. Przyjmuje wartosci od -1 do 1, przy czym wartos$ci blizej
1 oznaczajq lepsze dopasowanie (Rousseeuw 1987: 53-65; Wierzchon, Klopotek
2017: 172-173).

Zastosowanie metody tokcia polega na obliczeniu modelu k-$rednich dla
réznych wartos$ci k (liczby klastréow), podobnie jak w poprzedniej metodzie.
Nastepnie oblicza sie¢ sume kwadratow odlegtosci obserwacji od centroidow
klastrow, do ktorych sg one przypisane. Jako ze w algorytmie k-$rednich opty-
malizuje sie funkcje odlegltoéci wewnatrz klastrow do minimum, nalezy sie spo-
dziewaé, ze rowniez w tym przypadku wraz ze wzrostem jako$ci dopasowania
wspotczynnik WCSS (within cluster sum of squares) bedzie malal. Optymalng
liczbg klastrow jest ta, od ktorej WCSS zaczyna sie stabilizowaé w okolicy
minimum (Wierzchon, Klopotek 2017: 41-42).

W przypadku wspoétczynnika Silhouette wykonano analize jego wartosci dla
roznej liczby klastréw przy ustawieniu ziarna (ang. seed) na wartosci od 1000
do 1 000 000, co 1000. Uzyskano nastepujgcy wykres:

Sredni wskaznik Silhouette

10 11 12 13 14 15 16 17 18 19 20
Liczba klastrow K

Wykres 2. Optymalna liczba klastrow — metoda Silhouette. Pudetka wykresu oznaczaja wartosci
wskaznika w zaleznosci od ziarna (zwraca uwage, ze dla klastrow 2-6, 9 i 12 pudetka sa znikome).
Czerwona linia okresla §rednie warto$ci miedzy ziarnami. Zrédto: opracowanie wlasne

Uwage zwraca fakt, ze wskaznik Silhouette przyjmuje stosunkowo niskie war-
to$ci. Moze sie tak dzia¢ dlatego, ze pracujemy na duzej liczbie zmiennych,
a dla kazdej obserwacji sa one w wiekszosci puste, co oznacza, ze w takim
wariancie sg do siebie bardziej podobne niz réozne. Mozna sobie wyobrazi¢
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pusta forme zlozong ze 129 okienek, z ktorych zazwyczaj tylko 5-7 jest wypet-
nionych. Na pierwszy rzut oka rézne warianty sg do siebie podobne, bo forma
jest prawie pusta. Nie oznacza to jednak, ze nie istnieja schematy uktadania
tych 5—7 wypelnien. Odlegtos¢ euklidesowa jest odpowiednia dla algorytmu
k-§rednich, jednakze nalezy zaznaczy¢, ze w miare postepu badan nad klasyfi-
kacja postaci inne miary podobiefistwa, bardziej podkreslajace réznice, powin-
ny by¢ uwzglednione wraz z rozwazeniem zastosowania innych algorytmoéw,
jak rowniez bardziej wyrafinowanych postaci k-$rednich.

Nastepnie nalezy przyjrzec sie stabilnosci wspotczynnika przy ilosci kla-
strow od 2 do 6 oraz przy liczbie 9 i 12. Powyzej tych ilosci wida¢ wyrazne
wahania, co sugeruje utrate stabilnoci grupowania.

Z analizy wynika, ze liczbg klastrow, ktora pozostaje bardzo stabilna i jest
najbardziej obiecujaca, jesli chodzi o wielko$¢ wskaznika, jest 12 — jest to $red-
nie maksimum wskaznika, zostaje tez zachowana duza stabilno$¢ grupowania.

Do analizy WCSS zastosowano funkcje fviz_nbclust z pakietu factoextra
(The R Foundation for Statistical Computing 2024: fyiz_nbclust). Uzyto kilku
ziaren, w wyniku czego uzyskano bardzo zblizone wyniki. Ponizej przedsta-
wiono reprezentatywny wykres:
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Wykres 3. Optymalna liczba klastréw; metoda tokcia dla ziarna 100 ooo. Zrodlo: opracowanie
wlasne

»Lokie¢” nie jest bardzo wyrazny, jednak daje sie zaobserwowa¢, ze wartosci
zaczynajq stabilizowac¢ sie w podziatach ztozonych z miedzy 9 a 14 klastrow.
W potaczeniu z analiza wspotczynnika Silhouette na potrzeby tego badania
mozemy przyjac, ze najodpowiedniejszym zatozeniem dotyczacym liczby grup
bedzie 12.

W ramach przeprowadzonego badania zbudowano pie¢ modeli k-$rednich
z parametrem k = 12, przy ustawieniu maksymalnej liczby iteracji algorytmu
na 1 0oo 000, kolejno rozpoczynajac od ziarna: 10, 100, 1000, 10 000, 100 000
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(dalej: modele I-V). Nastepnie poréwnano stabilno$¢ grupowan za pomoca
matrycy wspoétczynnika ARI, ktorego wartoéci wynosity od 0,9366 do 1,0000 ze
$rednig 0,9746 — co oznacza, ze klastry sg bardzo stabilne i algorytm powinien
zwracac zblizone wyniki niezaleznie od poczatkowego ziarna. Matryca doktad-
nych wynikéw wspotczynnika ARI prezentowana jest w tabeli.

V1 V2 V3 V4 V5

1 1.0000000 | 0.9365794 | 1.0000000 | 1.0000000 | 1.0000000

0.9365794 | 1.0000000 | 0.9365794 | 0.9365794 | 0.9365794

1.0000000 | 0.9365794 | 1.0000000 | 1.0000000 | 1.0000000

2
3
4 1.0000000 | 0.9365794 | 1.0000000 | 1.0000000 | 1.0000000
5

1.0000000 | 0.9365794 | 1.0000000 | 1.0000000 | 1.0000000

Tabela 1. Wspoétczynnik ARI dla poréwnan miedzy modelami I-V. Zrodto: opracowanie wiasne

Daje sie zauwazy¢, ze modele I, III, IV i V sg identyczne. Model II natomiast
rézni sie od nich w niewielkim stopniu — sze$¢ obserwacji zostato zaklasyfiko-
wanych inaczej.

Nastepnie przystapiono do opisowej analizy dopasowania wynikéow, aby
sprawdzi¢, czy sg interpretowalne i czy btedne dopasowania stanowia znacza-
cy problem.

Omoéwienie wynikow

Zbiér danych podzielono na 12 klastrow w kazdym z modeli. Ponizej zaprezen-
towano wyniki analizy z proponowang nazwg dla klastra i krotkim oméwieniem.
Zaznaczono, w ktorym miejscu roznice w klasyfikacji w modelu II wptywajq na
interpretacje klastra. W nawiasach na poczatku podano numery bajek z ana-
lizowanego zbioru oraz liczbe obserwacji, jakie znalazty sie w danym klastrze.
Zmienne funkcji fabularnych nie uczestniczyty w procedurze klasyfikacji.

1. Klaster Smierci (18A-D, 19; pie¢ obserwacji)

Smieré¢ mozna scharakteryzowa¢ jako majaca ludzka posta¢ kobiete o cechach
trupich (wszystkie obserwacje). Czesto jej pojawienie sie¢ zwiastuje czyj$ zgon,
lecz funkcjonuje ona réwniez jako bohater kulturowy: przekazuje zdolnoéé
leczenia. Przejawia cechy pozytywne zwigzane z praca (rzetelnosc), a takze
negatywne (agresja). Klaster Smierci pokrywa sie z postaciami okreslonymi
explicite jako Smier¢.

2. Klaster upiora (1A-F; sze$¢ obserwacji)

Zwiazany z grupa wariantéw bajki numer 1 klaster to ludzka posta¢ mezczyzny,
ktorego pochodzenie jest jednoznacznie okre$lane jako tajemnicze badz
nieznane. W toku opowiesci okazuje sig, ze zwigzany jest z obszarami granicz-
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nymi, takimi jak zaczarowana chata na uboczu czy cmentarz. Poczatkowo opi-
sywany jako elegancki, bogaty, okazuje sie trupojadem. Cho¢ czasem nazywany
diabtem, jest czeSciej dusza osoby zmartej, pokutujacej badz zakletej. Reaguje
negatywnie na przedmioty zwigzane z sacrum chrze$cijanskim. Rézne proby
konfiguracji modeli oraz wariantéw kodowania ,diabelskosci” wykazaty, ze to
grupowanie jest odporne na drobne zmiany czy biledy.

3. Klaster prototypowej kobiety (1A-F, 3A, 7C-var, 10—14, 18D, 20; 17 obserwacji)
Klaster ten jest dosy¢ szeroki i zawiera postacie, ktore intuicyjnie mogtyby
sugerowac sensowno$é dalszego podziatu. Nalezg do niego gtéwnie kobiety,
ktore czesto przynaleza do prototypowej klasy spolecznej (7) i majg zwiazek
z przedzeniem (6). Rownie liczne sg postacie o pozytywnych cechach charak-
teru (6). Za btedne nalezy uzna¢ przypisanie bociana z tekstu 18D do tej grupy.

4. Klaster pieknej kobiety (1C, 1D, 2, 13, 15, 17; sze$¢ obserwacji)

Zapewne nalezy patrze¢ na ten klaster jako na podgrupe kobiecych bohaterek,
jednak zostal wyodrebniony z uwagi na zesp6t cech zwiazanych ze szczegdlng
urodg (piekno charakteryzuje wszystkie obserwacje). Bywa przy tym, ze kobie-
ty te sa istotami nadprzyrodzonymi (4), a takze czesto bywaja wybredne w sto-
sunkach miedzyludzkich (4). Czasem funkcjonujg noca, w okolicach pétnocy
(3). Charakterystyka ta wydaje sie sugerowa¢ pewien zwigzek z demonicznym
wyobrazeniem latawicy, aczkolwiek jest to hipoteza $miala, wymagajaca dalszej
weryfikacji.

5. Klaster prototypowych mezczyzn (1A, 1C, 3A-E, 5-9, 11-20; 39 obserwacji
+ jedno btedne przyporzadkowanie w modelach I, IIL, TV, V)

W tym klastrze co do zasady mamy po prostu do czynienia z zywym mezczy-
zng. Czasami taka posta¢ odgrywa role protagonisty, ale bywa tez, ze pelni inne
funkcje fabularne, jak np. inicjowanie wydarzen. Meska postaé wielokrotnie
nalezy do klasy prototypowej (12), cho¢ zréznicowanie zawoddow jest tu duze.
Moze by¢ zaréwno bogaty (8), jak i biedny (6), przy czym protagonista bywa
raczej biedny, przynajmniej na poczatku opowiesci. Moze mieé pozytywne
(7), i negatywne (12) cechy charakteru. W modelach [, III, IV, V do tej grupy
trafity strachy z koéciota obecne w tekscie 17, co wydaje sie¢ btednym przypo-
rzadkowaniem.

6. Klaster meskiego bohatera (2, 3C, 4, 12, 13, 17, 18A-C, 20; 11 obserwacji)

Te grupe nalezy uzna¢ za wyodrebniong podgrupe prototypowych mezezyzn.
Charakteryzuje ja przede wszystkim dysponowanie magicznymi przedmiotami
(wszystkie obserwacje). Stosunkowo czesto przejawiajg pozytywne cechy cha-
rakteru (4), a wykonuja zawody takie jak lekarz (3) czy ksigdz (3).
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7. Klaster nadprzyrodzonego antagonisty (1C-E, 3D, 4, 7A-C-var, 7E, 8, 9, 13,
18A, 20; 16 obserwacji, ale z réznicami)

Grupa ta sktada sie z mezczyzn (16) w ludzkiej postaci (14 lub 16), bedacych
istotami nadprzyrodzonymi (15), czesto diabtami (12). Bohaterowie ci przeja-
wiaja negatywne cechy charakteru (7 lub 8), przy czym charakteryzuje ich
naiwnos$¢ (7). Bywa, ze sa rolnikami (6), czyli przynaleza do klasy prototypowe;.
Sa zwiazani z motywem ekonomicznej rywalizacji chlopa z diabtem. Co cieka-
we, do takich antagonistéw w badanych tekstach zalicza sie¢ takze Bog. W mo-
delach L, IIL, IV i V do tej grupy zostaty przyporzadkowane diabty z tekstow
9 i 18A, ktore nie wystgpity w modelu II, gdzie z kolei pojawity sie Antychryst
i Tytynda z tekstu 20. Zapewne wszystkie cztery postacie sgq przypadkami gra-
nicznymi z innymi ,diabelskimi” kategoriami.

8. Klaster diabla lesnego (3A-C, 3E, 5, 6, 10, 12, 16; dziewie¢ obserwacji)
Diabtly lesne maja posta¢ mezczyzn i charakteryzuje je nadludzka sita, ktora
umozliwia im niezwykle wydajng prace (wszystkie obserwacje). Zazwyczaj
zamieszkujg lasy badZ po prostu drzewa (7). Czesto wchodzg w role stuzacych
protagonisty (6). Ze wzgledu na swojg charakterystyke odgrywaja ambiwalent-
ng role fabularna: z jednej strony pomagaja bohaterem sie wzbogaci¢, a z dru-
giej stanowiag w pewnym sensie ich rywali. Ich pomoc bywa niebezpieczna.

9. Klaster arystokracji piekielnej (2, 3A, 3C, 3E, 4, 7D; siedem—osiem obserwacji)
Do tej grupy naleza meskie diabty (wszystkie obserwacje), ktore mozna scha-
rakteryzowac jako swego rodzaju klase wyzszg (6) czy wtadcow (6), co nie
moze dziwi¢, skoro znaczng cze$¢ grupy stanowia rézne przedstawienia Lucy-
fera-Antychrysta (5). Co ciekawe, w badanych tekstach postacie te wykazywaty
sie poczuciem sprawiedliwosci (5). W modelu II grupa ta jest rozszerzona
o ,Najstarszego wojownika” z tekstu 3E — jest to dopasowanie dosy¢ trafne,
zapewne do pewnego stopnia przypadek graniczny z inna grupa.

10. Klaster roznych diabléw i strachéw (wspoélne: 11, 17, 20; modele I, 11,
IV, V: 3E, 20; model II: 9, 17, 18A; siedem obserwacji, klaster wyraznie mniej
stabilny niz pozostate)

Grupa, ktorg nalezy uzna¢ za zbiér réznych postaci demonicznych lub gra-
nicznych. W przypadku siedmiu obserwacji w modelach I, III, IV, V mamy
identyczny sktad grupy, jednak w modelu II az trzy obserwacje sg inne. Mimo
to czltonkéw tej grupy mozna scharakteryzowa¢ jako diabty, czesto zwigzane
z kolorem czarnym. W modelu II dodatkowymi postaciami byty diabty z tek-
stu 9, strachy z ko$ciota obecne w tescie 17 oraz diabty z tekstu 18A. Zabrakto
natomiast ,Najstarszego wojownika” z tekstu 3E oraz Antychrysta i Tytyndy
z tekstu 20, ktoére wystepuja w ramach tej grupy w pozostatych modelach. By¢
moze W miare rozwoju bazy danych obserwacje z tej grupy beda bardziej jed-
noznacznie przypisywane do innych zbioréw albo zostanie utworzona odrebna,
tatwiejsza do scharakteryzowania grupa.
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11. Klaster dusz zmarlych (2, 12, 20; cztery obserwacje)
Mata, ale tatwa do interpretacji grupa, zawierajaca dusze zmartych. Co intere-
sujace, czesto przyjmuja one postac roslinng (3): jabtek lub snopkéow.

12. Klaster pokutujacego ojca (17; jedna obserwacja)

Procz wskazanych powyzej klastrow zostata wyodrebniona jedna, dosy¢ zlozona
posta¢ dziadka z patacu z tekstu 17. Mamy do czynienia z dusza pokutujaca, ale
na tyle ztozong, ze wyraznie rézni sie od innych dusz. Trudo powiedzie¢, czy
przy powiekszeniu bazy danych mozna spodziewac sie rozwiniecia tej grupy.

Konkluzje
Najwazniejszym wnioskiem, jaki ptynie z przeprowadzonego badania, jest to, ze
nawet niewielki zbiér danych poddany podstawowej metodzie analizy skupien,
jaka jest algorytm k-§rednich, i przy zastosowaniu najprostszych metod wali-
dacji modelu (Silhouette i WCSS) oraz stabilnosci grupowan (ARI) daje tatwo
interpretowalne wyniki. Co prawda stworzone w ten sposob charakterystyki
postaci sg powigzane z funkcjami fabularnymi, ale nie redukuja sie do nich.
Nalezy sie spodziewa¢, ze powiekszenie zbioru danych i zastosowanie bar-
dziej zaawansowanych metod poskutkuje uzyskaniem kolejnych interesujacych
wynikéw. Do wyzwan nalezy z pewnos$cig poprawa parametréow walidacji mo-
delu w kierunku ja$niejszego grupowania (wyodrebnienie archetypéw kultu-
rowych). W przypadku niepowodzenia w jednoznacznym okresleniu grupowan
nalezatoby uznaé, ze postacie tworza w istocie kontinuum wyobrazen, a ich
klasyfikacja daje tylko orientacyjng mape dla danego zespotu tekstow. Warto
podkresli¢, ze istnieje szereg alternatywnych algorytmoéw klasyfikujacych (wy-
daje sie, ze godne uwagi bytyby zwtaszcza algorytmy hierarchiczne; przeglad
zob. Ezugwu i et al. 2022; Saxena i in. 2017) oraz inne miary odleglosci®, zwtasz-
cza podobienstwo Jaccarda, ktore nalezaloby zastosowac z mys$la o uzyskaniu
zblizonych wynikéw, aby potwierdzi¢ poprawnosé klasyfikacji. Z pewnoscia
interesujacym kierunkiem weryfikacji proponowanej metody bytoby réwniez
przeanalizowanie, na ile mozliwe jest wykorzystanie innych uzasadnionych
formularzy kodowania oraz czy taki zabieg znaczaco wplywa na zmiane gru-
powania.
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Aneks 1. Dodatkowe uwagi o kodowaniu i lista zmiennych

Poszczegoélne zmienne sa kodowane w systemie zerojedynkowym, gdzie 1 ozna-
cza obecno$¢ cechy, a o jej nieobecnosé. Oznaczenia X1 itd. odnoszg sie do
kodowanych zmiennych (ten sam system zastosowano w aneksie 2). Zmienne,
w ktorych wystepuje konieczno$¢ doprecyzowania charakterystyki, sg zbudo-
wane hierarchiczne, a oznaczenia zmiennych szczegétowych podano w nawia-
sach (zob. np. pierwszy przypadek: X2: zwierze [X3: ptak, X4: kot, Xs: szczur])”:

7  Sa kodowane tak, zeby suma warto$ci w najogélniejszej kategorii wynosita 1, ale jednoczes$nie,
by méc rozrdézni¢ cechy szczegdlowe w mniejszym stopniu niz ogdlne. Jako przyktad podajmy
czarownice wyprawiajaca sie na nocne hulanki i stracha pojawiajacego sie o pétocy. Postacie
te taczy nocne bytowanie. Pod zmienna ,nocne bytowanie” zakodowane wiec bedzie o,5 oraz
po 0,5 pod kolejno ,nocne hulanki” i ,zwigzek z péinoca”. W ten sposob rdéznica miedzy nimi
wyniesie tylko 0,5, a z postaciami niewykazujacymi cech nocnych: 1 w obrebie tej zmienne;.
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- kategorie ontologiczne®:

czlowiek (Xa),
zwierze (ptak, kot, szczur) (X2 [X3, X4, X5]),
ro$lina (jabtko/jabton, kwiat) (X6 [X7, X8]),
posta¢ kamienna (Xo),
trup (X10);

— cechy biofizyczne:

mezczyzna (X1),
kobieta (X12),
aktor zbiorowy (X13),
motyw dwoch przybyszow X14),
niejednoznacznos$¢ piciowa (X1s),
niepelnosprawnosc (X16),
uroda i elegancja, piekny wyglad (Xa7),
brzydota (X18),
czerh (X19),
biel (X20),
znikomo$¢ (np. chudy, lekki) (X21),
gigantyzm (np. wysoki) (X22);

- relacje spoteczne (w tym pokrewienstwo):

zwiazki z nadprzyrodzonym (np. jest dzieckiem niespodzianka, ,ma

diabla”) (X23),
samotno$¢ (np. staropanienstwo, jedynactwo) (X24),
do$wiadczenie nadmiaru (np. wielodzietnosc) (X25),
transgresja norm kulturowych (np. posiadanie kochanka) (X26),
wtadza bezposrednia (np. rodzic, przywodca grupy) (X27);

- klasa spoteczno-ekonomiczna:

klasa prototypowa (kupiec, fryzjer, zolnierz, lekarz, garncarz, przadka,

kowal, praca wykonywana w lesie, rolnik)® (X28 [X29-X37]),
klasa wyzsza (wtadca, szlachta, sedzia) (X38 [X39, X40, X41]),
klasa nizsza, stuzba (stuzacy, straznik) (X342 [X43, X44]),
kaptan (X45),

poza systemem klasowym (czarownik/czarownica, bandyta, banita):
(X46 [X47, X48, X49]);

8 Posta¢ wlasciwa danej kategorii kodowana jest jako 1. Aktor podlegajacy transformacjom be-
dzie miat kilka cech zakodowanych w ten sposob. Pojedyncze cechy kontrintuicyjne kodowane
sg jako 0,5 (np. rogi, ogon) i nie sumuja sie.

9 Zawody te przynalezg gtéwnie do trzeciego stanu w kategoriach feudalnych, ale wyraznie daje
sie rowniez zauwazy¢ obecnoé¢ zaje¢ bedacych elementem do$wiadczenia XX w., w tym za-
wierajacych opowie$¢ o awansie spotecznym przez prace (zwlaszcza bajki o lekarzu i $§mierci).
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status spoteczno-ekonomiczny:
« wolny (bogaty, biedny) (X50 [X51, X52]),
+ zniewolony (pokutujacy/potepiony, uwieziony) (X53 [X54, X55]);

pochodzenie i spos6b istnienia:

« zywy (wszystkie postacie intuicyjnie identyfikowane jako zywe
w zwyczajny sposob — tzn. funkcjonujace zgodnie z umystowym modutem
~potocznej biologii”) (X56),

« istoty nadprzyrodzone (Xs57)*,

» zmarly (ofiara morderstwa, dusza pokutujgca/potepiona)
(X8 [X59, X60]),

» zaklety (Xe61),
» ,diabel” (Lucyfer/Antychrst)" (X62 [X63]),
» Bog (X64),
» Smieré (Xe5),

« tajemnicze pochodzenie — czyli okreslone explicite przez informatora jako
nieznane/tajemnicze (moga to by¢ obcy albo istoty nadprzyrodzone, co
zreszta niekiedy sie przenika) (X66);

— powigzania przestrzenne:

« ekumena (X67),
D obszary graniczne: ,,magiczne domostwo”, trumna/cmentarz, rozstaje/

goSciniec/wedrowny, las/drzewo (X68 [X69-X72)),
« anekumena, czyli rozmaite odludzia, bagna itp. (X73),
. za$wiaty (X74);

- atrybuty:

o zima/zimno (X75),
+ nadprzyrodzony $rodek transportu (komin, 0z6g) (X76 [X77, X78]),
+ ogien (X79),
+ skarby (X80),
« zwierzeta (weze/gady, kruki) (X381 [X82, X83]),
« hatas (X84),

10

11

W tym przypadku uszczegotowienie kategorii musiato by¢ dwustopniowe. Zachowano zasade,
w ktorej suma z kategorii pierwszego rzedu musi wynosi¢ 1. Na przyktad: istota nadprzyro-
dzona: 0,5, zmarty: 0,25, ofiara morderstwa: o,2s.

Przyjeta konwencja: jesli tylko diabelska natura, to X62 = 1, jesli Lucyfer/Antrychryst, to: X62
= 0,5 i X63 = 0,5. W przypadku pojawiajacych si¢ w bajce ludowej diabtéw problematyczne
jest stwierdzenie, na ile sg to ogdlne okreslenia demonologiczne (termin, ktéorym informatorzy
mogliby opisywa¢ wyobrazenia o réznym charakterze nadprzyrodzonym), a na ile okreslenia
specyficznego typu bytéw zwigzanych z mitologia chrzescijanska. Przetestowano grupowania
w obu przypadkach i zaobserwowano, ze wybor zatozenia nie wptywa w znaczacy sposob na
przyporzadkowanie tych postaci do poszczegdlnych grup. W artykule prezentowane sa wyniki
uzyskane przy zalozeniu drugiego przypadku, tj. kiedy informator uzywa stowa ,diabel” do
nazwania danej postaci, to zostaje ona zakodowana jako diabet.
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+ nadprzyrodzone przedmioty (np. $wiete albo magiczne, w tym ziota) (X8s),

« wodka (X86),
+ muzyka/instrumenty (X87),
+ pieczet: wypalona reka (X88),
+ cyrograf (podpisywany krwia, dziecko-niespodzianka?) (X89 [X9o, X91]),
+ uzbrojenie (Xo92),
 tajne imie (X93);

- magiczne zachowania i cechy:
« nadzwyczajny sposob posilania sie (trupojad, nadludzki apetyt)
(Xo94 [X9s, X96]),

+ reakcja na sacrum (antypatia, obtaskawienie) (Xo97 [X98, X99]),
+ mozliwo$¢ zjednania sobie postaci (przez przedmioty sakralne, kradziez

ubrania) (X100 [X101, X102]),
+ brak wstepu do ekumeny/domu (X103),
« nocne bytowanie, zycie w ciemno$ci (zwigzek z pdinoca, znikanie

o poranku, nocne hulanki/wyprawy) (X104 [X105-X107]),
« zwiastun $mierci (X108),
+ motyw duszenia (X109),
+ motyw whniesienia czego$/kogo$ do ekumeny (X110),
+ nadludzka sita/praca (X111),
« przewidywanie przysztosci (X112);

— cechy charakteru i wiasciwoéci moralnes:
+ pozytywne (zwiazane z praca: rzetelno$¢/pracowitos¢ itp.; spryt, odwaga;
goécinnosé; sprawiedliwos$c; madrose) (X113 [X114-X119]),
+ negatywne (zwigzane z praca: lenistwo/niekompetencja itp.; naiwnosc;
agresja, w tym msciwo$¢ i che¢ mordu; psotliwo$¢; niesprawiedliwosé;
wybredno$¢ w stosunkach miedzyludzkich) (X120 [X121-X127]),
« ciekawsko$¢ X128);

— podstawowa funkcja fabularna:

« protagonista (X129),
« antagonista (X130),
+ donator (posta¢ przekazujaca protagoni$cie przedmioty potrzebne do

wykonania zadania) (X131),

12 Motyw oddania diabtu tego, co sie zastanie w domu, a o czym sie nie wie.

13 Cechy tej makrokategorii dzielg sie glownie na pozytywne i negatywne. Zasada jest, ze
w takich przypadkach koduje sie warto$¢ o,5 przy zmiennej oznaczajacej cechy pozytywne
lub negatywne oraz o,5 przy szczegblowym okresleniu, jaka jest to cecha: spryt, pracowitosc,
lenistwo itd. W ten sposob uzyskuje sie sume 1 dla kazdej cechy. Jednakze mozliwa jest takze
sytuacja, w ktorej dana posta¢ ma wiecej niz jedng ceche pozytywna lub negatywna. W tym
przypadku warto$ci w zmiennej ogdlnej sumuja sie w taki sposob, ze np. postac o trzech
cechach pozytywnych zostanie zakodowana z wartoécia 1,5 (3 x 0,5) w zmiennej ,cechy po-
zytywne” oraz po 0,5 przy kazdej szczegdtowej cesze.
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+ fatszywy donator (potencjalny donator, ktérego dary sg albo odrzucane,

albo okazuja sie zbyteczne/szkodliwe) (X132),
 straznik zaswiatéw/dusz (X133),
o trickster (X134),
+ bohater kulturowy (posta¢ przekazujaca ,dobra kulturowe”, np. rolnictwo,
sztuke lekarska) (X135),
+ narzeczona/narzeczony protagonisty/protagonistki (X136),
+ postac inicjujaca przygode/fabute. (X137),
+ sedzia/rozdawca dobr (posta¢ nagradzajaca protagoniste albo przywra-
cajaca tad) (X138).

Kodowanie odbywa sie na kazdym poziomie ponizej makrokategorii. Przykta-
dowo, pies bedzie roznit sie od kota tylko o jeden punkt (oba zwierzeta majg
zakodowane 1 pod podstawowaq kategorig ontologiczng: zwierze, wiec réznia
si¢ W jej ramach), natomiast o dwa punkty od cztowieka (inna kategoria on-
tologiczna).

Korpus badanych tekstow zawierat rowniez postacie nienadajace sie do
scharakteryzowania, z ktorych ujecia zbiorze danych zrezygnowano. Na przy-
ktad jesli bajka rozpoczyna sie od stwierdzenia, ze mtodszy brat zostat wygnany
przez starszych, przy czym ci starsi nigdy pdzniej nie sa wspomniani, to nie ma
potrzeby kodowania ich jako dramatis personae bajki. Podobnie, w bajce 18D
pojawiajg sie rycerz i wiesniak, ktorzy nie zgadzaja sie zosta¢ kumami dziecka
bohatera, ale poza przynaleznoécig do klasy spotecznej nie mamy o nich zad-
nych informacji, wiec nie mozna ich sklasyfikowa¢. Co ciekawe, w wariancie
18A w tych rolach pojawia si¢ Bdg i diabel, przy czym bohater odrzuca ich
propozycje ze wzgledu na kolejno niesprawiedliwo$¢ i psotno$c. W tym przy-
padku mamy poszerzone charakterystyki, ktore daja sie¢ kodowa¢ i klasyfikowac.

Aneks 2. Dane

Dane zaprezentowane zostalty w nastepujacym formacie: [oznaczenie tekstu
w analizowanej probie] : [nazwa identyfikujaca postac] : [lista zmiennych cha-
rakteryzujacych dang postac¢]. Zmienne przyjmujq warto$ci oznaczone symbo-
lami objasnionymi w aneksie 1.

[1A]: [diabel] : [X1;X11;X17;X66;X130]

[1A]: [dziewczyna-kwiat] : [X1;X12;X56;X73;X85;X129]
[1A]:  [krolewicz] : [X1;X11;X17;X56;X136]

[1B]: [diabel] : [X1;X11;X57;X62;X66;X103;X130]

[1B]: [dziewczyna] : [X1;X12;X56;X85;X129].

[1C]: [dziewczyna-kwiat] : [X1;X12;X17;X56;X73;X85;X129]
[1C]: [diabetl 1] : [X1;X11;X17;X57;X62X66;X103;X130]

[1C]: [diabet 2] : [X1;X57;X62;X11]

[1C]: [hrabia] : [X1;X11;X56;X136]

[1D]: [dziewczyna] : [X1;X12;X17;X56;X129]
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[1D]:
[1D]:
[1E]:
[1E]:
[1E]:
[1F]:
[1F]:

[2]:
[2]:
[2]:
[2]:
[2]:
[2]:

[3A]:
[3A]:
[3A]:
[3A]:
[3A]:
[3BI:
[3BI:
[3Cl:
[3Cl:
[3Cl:
[3Cl:
[3DI:
[3D]:
[3El:

[3E]:
[3E]:

[4]:
[4]:
[4]:
[5]:
[5]:
[5]:
[6]:
[6]:

[7A]:
[7A]:
[7B]:
[7B]:
[7Cl:
[7Cl:

[dwoch panow] @ [X1;X11;X14;X17;X66;X73;X136;X138]
[nieboszezyk] : [X1;X10;X11;X73;X130]

[dziewczyna] : [X1;X12;X24;X56;X73;X129]
[kawaler-krolewicz] : [X1;X11;X17;X66;X130;X136]
[czarownik] : [X1;X11;X136]

[kawaler] : [X1;X11;X66;X130;X136]

[dziewczyna] : [X1;X12;X56;X129]

[diablica] : [X1;X12;X17;X57;X62;X74;X129;X136]
[chtopak] : [X1;X11;X56;X85;X129]

[ksiadz] : [X1;X11;X45;X56;X85;X131]

[brat diablicy] : [X1;X11;X57;X62;X74]

[ojciec diablicy] : [X1;X11;X57;X62;X74;X131;X133;X138]
[dusze] : [X13;X74]

[gospodarz] : [X1;X11;X56;X129]

[gospodyni] : [X1;X12;X56;X136]

[Lucyfer] : [X1;X11;X57;X62;X74;X138]

[dziedzic] : [X1;X11;X56]

[diabel] : [X1;X11;X57;X62;X111;X131;X138]

[chlop] : [X1;X11;X56;X129]

[diabel] : [X1;X11;X57;X62;X86;X111;X130;X131;X138]
[gospodarz i gospodyni] : [X1;X13;X56;X85;X129]
[diabel] : [X1;X11;X57;X62;X111;X130;X131;X138]
[Antychryst] : [X1;X57;X62;X11;X74;X138]

[dziedzic] : [X1;X11;X56;X131]

[chtop] : [X1;X11;X56;X129]

[diabel] : [X1;X11;X57;X62;X130;X131]
[Bogacz/gospodarz (dwie postacie przenikajgce sie¢ w narracji)] :
[X1;X11;X556;X129]

[diabet pustelnik] : [X1;X11;X57;X62;X111;X130;X131;X138]
[najstarszy wojownik] : [X11;X57;X62;X130;X138]
[cztowiek] : [X1;X11;X56;X85;X129]

[diabel] : [X1;X11;X57;X62;X86;X131;X138]

[Lucyfer] : [X1;X11;X57;X62;X74;X138]

[cztowiek] : [X1;X11;X56;X129]

[diabel] : [X1;X11;X57;X62;X111;X131;X138]
[zbdjnicy] : [X1;X11;X56]

[kowal] : [X1;X11;X56;X129]

[diabel] : [X1;X11;X57;X62;X111;X130;X135]

[chtop] : [X1;X11;X56;X129]

[diabel] : [X1;X57;X62;X11]

[diabel] : [X1;X57;X62;X11]

[Bog] : [X1;X11]

[chlop] : [X1;X11;X56;X129]

[diabel] : [X1;X57;X62;X11]
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[7C-wariant 1]: [baba] : [X1;X12;X56;X129]
[7C-wariant 2]: [diabel] : [X1;X57;X62;X11]

[7DI:
[7D]:
[7DI:
[7E]:
[7E]:

[8]:

[8]:

[o]:

[ol:

[o]:

[10]:
[10]:
[10]:
[11]:
[11]:
[11]:
[11]:
[12]:
[12]:
[12]:
[12]:
[12]:
[12]:
[12]:
[13]:
[13]:
[13]:
[13]:
[13]:
[13]:
[13]:
[14]:
[14]:
[14]:
[14]:
[14]:
[15]:
[15]:
[15]:
[15]:
[16]:
[16]:

[Lucyfer] : [X1;X11;X57;X62;X74;X130;X138]
[chlop] : [X1;X11;X56;X129]

[diabel] : [X1;X11;X57;X62;X74;X112;X130]

[chlop] : [X1;X11;X56;X129]

[diabel] : [X1;X57;X62;X11]

[chlop] : [X1;X11;X56;X129]

[diabel] : [X1;X11;X57;X62;X130;X131;X138]
[bogaty gospodarz] : [X1;X11;X23;X56;X130;X138]
[ojciec i syn] : [X1;X11;X56;X129]

[diabet/diabty] : [X1;X11;X19;X57;X62;X131;X138]
[wdowa] : [X1;X12;X27;X56;X137]

[corka wdowy] : [X1;X12;X56;X129;X138]
[Rumpalski] : [X1;X11;X17;X57;X62;X74;X93;X111;X130;X131;X138]
[dziedzic] : [X1;X11;X56;X130]

[wdowa] : [X1;X12;X56;X129]

[diabty] : [X1;X11;X17;X19;X57;X62;X88;X138]
[sedzia] : [X1;X11;X56]

[kupiec] : [X1;X11;X56;X137]

[diabel] : [X1;X11;X57;X62;X111]

[syn kupca] : [X1;X11;X23;X45;X56;X85;X129;X135]
[diabty] : [X13;X57;X62;X74;X133]

[zbojnik] : [X1;X11;X56;X137]

[kobieta z chatki zbojnika] : [X12;X56;X131]
[jabtka-gotebie] : [X13]

[gtupi brat] : [X1;X11;X56;X85;X129;X134]

[bracia] : [X1;X11;X56;X137]

[czarnoksieznik] : [X1;X2;X11;X56;X131;X137]
[zona czarnoksieznika] : [X1;X2;X12;X27;X56;X131]
[corka czarnoksieznika] : [X1;X12;X17;X26;X56;X120;X130;X136]
[trzy diabty] : [X1;X11;X57;X62;X85;X120;X131]
[kochanek corki czarnoksieznika] : [X1;X11;X56;X130]
[corka wdowecea] : [X1;X12;X56;X129]

[corka wdowy] : [X1;X12;X56;X120;X121;X129]
[Baba Jaga] : [X1;X12;X56;X131;X138]

[wdowa] : [X1;X12;X27;X56;X130;X137]

[wdowiec] : [X1;X11;X27;X56;X137]

[fryzjer] : [X1;X11;X56;X113;X128;X129]

[stary cztowiek] : [X1;X11;X56;X137]

[strach] : [X1;X12;X15;X17;X18;X120]

[ksigze] : [X1;X11;X18;X56]

[gtupi syn] : [X1;X11;X56;X111;X129]

[ojciec] : [X1;X11;X27;X56;X137]
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[16]:
[17]:
[17]:
[17]:
[17]:
[17]:

[17]:
[17]:

[18A]:
[18A]:
[18A]:
[18A]:
[18A]:
[18B]:
[18B]:
[18B]:
[18C]:
[18C]:
[18D]:
[18D]:
[18D]:

[19]:
[19]:
[20]:
[20]:
[20]:
[20]:
[20]:
[20]:
[20]:
[20]:
[20]:

[strach] : [X1;X11;X111;X130;X138]

[Janko] : [X1;X11;X24;X56;X85;X87;X92;X128;X129]
[ksigdz] : [X1;X11;X56;X137]

[hrabia] : [X1;X11;X56;X137;X138]

[strachy z koSciota] : [X1;X11;X19;X56;X84]
[dziadek z patacu/ojciec Janka] : [X1;X10;X11;X16;X27;X56;X87;X88;X112;
X131]

[strachy z patacu] : [X11;X19;X84]

[Marysia] : [X1;X12;X17;X19;X56;X84;X85;X136]
[gospodarz] : [X1;X11;X27;X56;X137]

[Bog] : [X1;X11;X132;X138]

[diabel] : [X1;X11;X57;X62;X19;X132]

[Smier¢] : [X1;X10;X12;X108;X131;X135]

[chlopak lekarz] : [X1;X11;X25;X56;X85;X129]
[chtop] : [X1;X11;X27;X56;X129]

[Smier¢] : [X1:X10;X12;X20;X75;X108;X110;X131;X135;X137]
[dziecko lekarz] : [X1;X11;X56;X85;X129]

[chlop] : [X1;X11;X25;X27;X56;X85;X129]

[Smier¢] : [X1;X10;X12;X108;X109;X135;X138]
[cztowiek] : [X1;X11;X25;X27;X56;X129]

[bocian] : [X56;X137]

[Smier¢] : [X1;X10;X12;X108;X109;X120;X135;X138]
[gospodarz] : [X1;X11;X25;X56;X79]

[Smier¢] : [X1;X10;X12;X110]

[gospodarz] : [X11;X56]

[Panek (diabel)] : [X11;X17;X19;X57;X62]

[ksiadz (syn gospodarza)] : [X11;X23;X45;X56;X85;X129]
[staruszka] : [X12;X27;X56]

[Madej] : [X9;X11;X56;X137]

[Antychryst] : [X11;X57;X62;X129]

[Tytynda] : [X11;X16;X57;X62;X131]

[diabty] : [X11;X19;X57;X62;X129]

[bawelna-jabton] : [X13]
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Struktura tekstu w dzietach Oskara Kolberga oraz obecno$¢ w nich przedmow
i przypisoOw zainteresowaly mnie w zwiazku z zawartym w nich znaczeniem,
zaré6wno tym odnoszgcym sie do przedmiotu gromadzonej dokumentacji do-
tyczacej ludu i kultury ludowej, jak i tym, ktory jest zwigzany z warsztatem
pracy badacza oraz jego osobowoscia. Inspiracji do tych rozwazan dostarczyty
mi prace dekonstruktywisty Jacques’a Derridy; badacz ten zwroécit bowiem
uwage na zroznicowanie tekstu na gléowny i poboczny oraz znaczenie relacji,
jakie pomiedzy nimi zachodza, a zarazem zachecal do zajecia sie strukturg
tekstu i badania jej wptywu na jego semantyke (Derrida 2004: 271, 2011: 76
i nast.). Wazne byty dla mnie réwniez uwagi Roberta Parkina podkreslajacego
wplyw prac Derridy na dziatalno$¢ antropologéw (Parkin 2007: 277 i nast.).

Dzieta Kolberga rozumiem w tym eseju jako przygotowane przez niego i wy-
dane 32 tomy Ludu (1865-1890) i Obrazéw etnograficznych (1885-1890), ktorych
fotooffsetowa reedycja pojawila sie¢ w latach 1961-1964 w ramach wydawnictwa
Drziela wszystkie. Prowadzone przeze mnie analizy przedmoéw i przypiséw nie
obejmujg natomiast Pie$ni ludu polskiego (1857), gdyz nie s one regionalng
monografig etnograficzna; nie biore tez pod uwage tomoéw opublikowanych
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z rekopisow i innych materialéw pozostawionych przez Kolberga, w ktorych
struktura tekstu zostata przygotowana przez ich redaktoréw, a stosowanie przy-
piséw ograniczono do niezbednych objasnien rzeczowych i edytorskich (por.
Burszta 1965: XV).

Dotychczasowe zainteresowanie pracami Kolberga dotyczyto glownie ich
tresci, sposobéw gromadzenia materialdw w nich zawartych oraz §wiadectw
moéwiacych o ich autorze. Tylko niektdérzy piszacy zwracali uwage na strukture
publikacji, w ktorej wazna role odgrywaja przedmowy i przypisy. Postanowi-
tem wiec sprawdzic¢, jakie miejsce zajmujq te elementy w monografiach regio-
nalnych opublikowanych przez badacza. Chcialem sie roéwniez dowiedzieé, czy
tekst gloéwny oraz przedmowy i przypisy, postrzegane jako opozycje binarne,
dostarcza nowych informacji o ich tresci i badaczu. Tych opozycji binarnych
nie traktuje przy tym jako przedstawiajacych petny obraz rzeczywistosci tek-
stowej, ale jako dodatkowe narzedzie jej poznania. Wazne jest dla mnie pytanie,
czy ich analiza dostarczy nowej wiedzy na temat stanowiska Kolberga wobec
przedmiotu badan i stworzonej przez niego literatury oraz czy utatwi odkrywa-
nie ukrytych lub pétjawnych znaczen, jakie sq w niej zawarte. Przed podjeciem
takiej analizy najpierw powrdcitem jednak do lektury opracowan na temat prac
Kolberga.

Autorzy piszacy o Kolbergu i jego dzielach

Autorzy zajmujacy sie dzietami Kolberga, przynajmniej ci, do ktérych dotartem
i ktorzy zwrdcili uwage na strukture wydawanych przez niego monografii, naj-
czedciej wymieniajg jedynie wystepowanie w nich przedmoéw i przypisow lub
oceniajg ich jakosé, rzadziej zastanawiaja sie nad ich funkcja. Kazimierz Wta-
dystaw Wojcicki, recenzujac pierwsza cze$é Kujaw, zwrocit uwage na przed-
mowe do tego tomu i zawarte w niej poréwnanie Kujaw z Sandomierskiem
(Wojcicki 1869: 136). Henryk Biegeleisen odnidst sie krytycznie do praktyki
Kolberga, ktory w ,,przypiskach” skrotowo potraktowal warianty publikowa-
nych opowiedci i nie oznaczat ich pochodzenia (Biegeleisen 1886: 440). Izydor
Kopernicki stwierdzit z kolei: ,kazde jego dzieto [...] objasniajq niezliczone
i pracowite przypiski [...]” (Kopernicki 1889: 25). Posrednio o uktadzie tekstu
w monografiach pisat tez Stanistaw Lam, dostrzegajac, ze w wypisach z prac
historycznych i literackich ,autor byt bardzo skapym w uwagach méwionych od
siebie, natomiast cale stronice, a nawet dziesiatki ich cytowal z ksiazek obcych
[...]” (Lam 1914: 56).

Szerzej i z wieksza przenikliwoscia, a jednocze$nie krytycznie na temat
celow i struktury monografii Kolberga, w tym roli w nich przypiséw, wypo-
wiedzial sie dopiero Julian Krzyzanowski. Przypisat on Kolbergowi swoistg felix
culpa, ktéra umozliwita powstanie Ludu, a jednocze$nie odbita sie na catosci
monumentalnego dzieta:

Tam bowiem, gdzie juz sama praca zbieracka i wydawnicza nawet w za-
kresie pie$ni byta zadaniem nad sity jednego cztowieka, wystapit pomyst
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ogoblnej charakterystyki kultury chlopskiej, do tego zas dotaczyt sie jesz-
cze ambitny zamiar interpretacji naukowej, do ktorej etnografia 6wczesna
w ogble nie byla przygotowana, Kolberg za$ w szczeg6lnosci mieé nie
mogt nieodzownych narzedzi poznawczych (Krzyzanowski 1956: 14).

Nieco dalej badacz stwierdza:

o ile pierwsza cze$¢ planu, rozbudowa materiatu, powiodta sie na ogoét,
o tyle druga, interpretacyjna, zademonstrowana w duzych, niekiedy
erudycyjnych przypisach, wystgpita raczej marginalnie, bez naruszenia
tekstu gldéwnego. Nie znaczy to jednak, by owe przypisy mozna byto
lekcewazy¢. Przekonamy sie, ze mimo wszystko maja one znaczenie na-
ukowe nie byle jakie! (Krzyzanowski 1956: 15)

Przypisy majace na celu umiejscowienie opisywanego zjawiska na tle mate-
riatu polskiego i szerszego Krzyzanowski nazywa ,czlonem oprawy naukowej”.
Pojawiajg sie w nich nazwiska uczonych, z prac ktorych Kolberg czerpat dane
poréwnawcze, a takze objasnienia ,mitologiczne”, ktore zdaniem Krzyzanow-
skiego na szczescie nie sg zbyt czeste, wiekszo$¢ z nich uwaza on bowiem za
zbedne. O tej ,swoistej oprawie naukowej” pisze tez, ze bardziej §wiadczy
ona o ambicjach niz o przygotowaniu autora. Ostabia zatem przypisywane
jej poprzednio duze znaczenie. Ostatecznie dochodzi jednak do wniosku, ze:
skomentarze Kolberga, zawarte we wstepach i przypisach do toméw Ludu, ce-
chuje nieraz duzy krytycyzm §wiadczacy dobrze o postawie naukowej autora”
(Krzyzanowski 1956: 27, 29).

Analizujac komentarze Krzyzanowskiego, warto zauwazy¢, ze nie brat on
pod uwage faktu, iz Kolberg byt §wiadomy stanu etnografii za jego czaséw, pi-
sal bowiem: ,etnografia jest nauka nowa, nie wytrawng jeszcze, nie wyrobiong
[...]” (Kolberg 1965: 116), i wielokrotnie wyjasniatl: ,ja daje wtasnie materiat do
tych wszystkich prac [...]” (Kolberg 1971b: 416). Krzyzanowski nie uwzglednit
takze tlumaczen etnografa, ze nie jest on gotowy do uje¢ syntetycznych: ,nie
bytbym nawet w stanie dzi$ juz da¢ dokladnego, tresciwego, syntetycznego
obrazu tego przedmiotu” (Kolberg 1966: 267). Jestem zdania, ze czytelnicy sie-
gajacy dzisiaj do dziet Kolberga moga stosunkowo tatwo zidentyfikowac jego
btedne odniesienia i twierdzenia oraz pomingé niemajace wartosci wypisy
z prac obcych, korzysta¢ natomiast z cennych informacji utrwalonych przez
samego badacza i jego korespondentéw. Pomocne w odkrywaniu owych nie-
$cistych, btednych odestan i twierdzen sg przede wszystkim suplementy do
tomow 1-36 Dziel wszystkich, opublikowane przez Instytut im. Oskara Kolberga.

Opinie na temat wstepoéw i przypisow w dzietach Kolberga wypowiedziat
rowniez Jozef Gajek, piszac: ,W cze$ciach wstepnych i w przypisach do kaz-
dego tomu, czesci lub serii stara si¢ Kolberg zréznicowanie to [tj. kultury lu-
dowej — Z. J.] w miare swoich mozliwosci wydoby¢ na jaw i wyjasni¢ przy
pomocy rozmaitych czynnikow” (Gajek 1956: 46). W innym artykule cytowany
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badacz wyja$nia: ,Rola gtéwna komentarzy — to prostowanie bledow, pomytek
i dwuznaczno$ci zapisu tekstowego i nutowego, wyjasnianie specyfiki zapisu
Kolberga, przyjetych przez niego konwencji, komentarz w zasadzie nie posze-
rza informacji Kolberga o wspotczesny stan badan” (Gajek 1961: XVIII).

Jozef Burszta, piszac o tomie Sandomierskie, wiaze z przypisami zadanie zasy-
gnalizowania przez Kolberga zainteresowan nowymi tre$ciami, w tym przypad-
ku wierzeniami, folklorem stownym i zjawiskami jezykowymi (Burszta 1970: 97).

Ryszard Gorski w szerszej probie omdwienia zycia i prac Kolberga zauwazyt,
ze to gtownie w przypisach badacz umieszczatl materiat pordéwnawczy (ana-
logie do publikowanych tekstow, informacji) dotyczacy terenéw przez siebie
niebadanych, zaczerpniety najczesciej z publikacji obcych wydanych do 1882 r.
Gorski wskazal przy tym na ztozonoé¢ stosowanego przez Kolberga systemu,
odroznit ,odsytacze” (przypisy dolne) od ,przypiséw” (przypisy koncowe),
a zarazem dostrzegl, ze 6w system odniesienr nie zawsze byt bezbtedny, co
tltumaczyt brakiem w tym zakresie odpowiednich wzoréw (Gorski 1974: 157,
192, 198-199, 240).

W czasach nam blizszych Joanna Tokarska-Bakir dostrzegta z kolei taki
rodzaj przypisow, ktore postuzyty Kolbergowi do tego, aby wyrazi¢ swoj scep-
tycyzm wobec prawdziwosci przytaczanych przez niego relacji historycznych
(Tokarska-Bakir 2004: 69).

Liczba opracowan dotyczacych zycia i dzialalnosci Kolberga, a przy okazji
takze jego warsztatu pisarskiego i wydawniczego, zwiekszyla si¢ w zwigzku
z obchodami 200 rocznicy urodzin etnografa. Z tej okazji Agata Skrukwa opu-
blikowata kolejng biografie badacza, w ktorej role przypiséw scharakteryzowata
nastepujaco:

Odsytacze lub cytaty z renesansowych i nieco pdzniejszych zielnikow
i podrecznikéw lekarskich potwierdzaly wielowiekowsq trwato$¢ niekto-
rych przesadow i zwigzki XIX-wiecznych ludowych metod zapobiegania
chorobom i ich leczenia z dawnymi praktykami medycznymi. Wielo-
krotnie odsytaczami wskazywat tez pewne elementy wspoélne folkloru
polskiego z folklorem innych narodéw stowianskich, czasami tez z nie-
mieckim i francuskim (Skrukwa 2014: 121).

Autorka ta odnotowata tez opatrywanie odpiséw ze zrédet odpowiednimi ,no-
tami”, ktore cho¢ czesto nie sg doktadne, jednak utatwiaja identyfikacje tych
wypisow (Skrukwa 2014: 130). Z kolei wstepy, zdaniem badaczki, stuzyty Kol-
bergowi do przedstawiania zasad, na jakich zbudowane byty kolejne tomy Ludu
(Skrukwa 2014: 154). Podobnie scharakteryzowat funkcje tych przedmoéw Jan
Adamowski, piszac: ,serie otwiera zwykle nietytutowany wstep autorski, w kto-
rym przedstawiane sq motywacje podjecia pracy oraz stosunek do wczesniej-
szych zrdédet i zawarto$¢” (Adamowski 2015: 29). Ten sam autor wskazal tez na
wage i wielofunkcyjnos¢ przypiséw koncowych:



ZBIGNIEW JASIEWICZ Poza tekstem glownym 141

Dziatem formalnie kohczacym, wilasciwie nie tylko poszczegélne serie,
ale i tomy [...] sa bardzo rozbudowane przypisy. Realizujg one trzy pod-
stawowe funkcje: odsytaja do prymarnych zrodet wiedzy, przedstawiaja
material poréwnawczy dotyczacy innych obszaréw geograficznych czy
kulturowych, wypetniaja role komentarza do przedstawianych tematow
i watkow. Jest to zatem rola bardzo istotna, chociaz w recepcji, nawet
badawczej, czesto pomniejszana (Adamowski 2015: 32).

Refleksje nad tekstem pobocznym w publikacjach Kolberga pojawily sie takze
w 98 tomie czasopisma ,Lud”, wydanym w 2014 r. z okazji rocznicy urodzin
etnografa. Katarzyna Waszczynska pisata tam m.in.: ,,Przeznaczenie przypisu na
komentarz wskazuje jednak, ze jest on traktowany jako dodatek [...]. W wigk-
szo$ci przypisOw znajduja sie zatem rozmaite informacje pozyskane przez Kol-
berga z prasy, encyklopedii, prac innych autoréow [...]” (Waszczyniska 2014: 31).
W tym samym tomie ,,Ludu” Piotr Grochowski i Violetta Wroblewska dostrzegli,
ze Kolberg w Sandomierskiem pelne wersje legend, gadek i pie$ni, nalezace do
»tekstu wlasciwego”, zawart w czeéci nazwanej ,Przypisy”, umieszczonej w kon-
cu tomu. Odnotowali oni rowniez, ze odnosniki stuzyty niekiedy badaczowi tak-
ze do uzupelniania wariantow melodycznych pieéni informacjami o miejscach
publikacji pelnych wersji tekstowych (Grochowski, Wréoblewska 2014: 52, 56).

Obszerne omoéwienie monografii regionalnych Kolberga przygotowala Ewa
Antyborzec, piszac w nim réwniez o przyjetym przez niego schemacie publi-
kacyjnym:

Zamykajace kolejne tomy ,Przypisy” pelnily raczej role swoistego su-
plementu do monografii, zawieraly bowiem uzupetnienia do wszystkich
rozdziatdow, poczawszy od obszernych cytatéow z literatury, dotyczacych
niektorych miejscowosci regionu, poprzez wzmianki o ludnosci, obrze-
dach i zwyczajach, po teksty podan i legend, a nawet pie$ni oraz infor-
macje o jezyku (Antyborzec 2015: 230).

Fakt, ze Kolberg uzywatl przypiséw takze do wyrazania wiasnych pogladow,
odnotowat Zbigniew Jasiewicz, piszac o sposobie, w jaki badacz traktowat
wykorzystywane przez siebie zrodta i reagowal na krytyke wiasnych prac (Ja-
siewicz 2024: 614, 615).

Podsumowujac, mozna zatem powiedzie¢, ze dysponujemy pewng wiedzg
o0 sposobach postugiwania sie przez Kolberga przedmowami, a w dotychczaso-
wych badaniach wskazywano tez na odmienne formy i zréznicowane funkcje
przypisow. Wiedze te traktowano jednakze w sposdb marginalny. Jak wspo-
mniatem wyzej, nawet Krzyzanowski, piszac o duzym znaczeniu naukowym
przypisow w dzietach Kolberga, nie rozwinal swojej mysli.

Przypisy (wylacznie dolne) pojawily sie rowniez w kolbergowskich inedi-
tach, ktorych - jak wcze$niej zapowiadatem — nie bede w tym eseju szerzej
omawial. Przytocze jedynie stowa Jozefa Burszty, redaktora naczelnego Dziel
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wszystkich, ktory we wstepie do Pomorza (pierwszej monografii regionalnej
wydanej z rekopiséw) wyjasnia, ze nie bedq to przypisy krytyczne:

Niniejsza edycja [...] stosuje tylko jeden rodzaj przypisow, i to dos¢
oszczednie. Nosza one charakter niezbednych objasnien edycyjnych i rze-
czowych [...]. Nie objasniano wiec ani nie prostowano szeregu faktow
historycznych w opisie kraju czy ludu, traktowano je tu bowiem nie
jako zrédto historyczne sensu stricto, ale raczej jako tresci opowiadan czy
literatury ludowej (Burszta 1965: XV).

Uwagi Kolberga o przypisach
Zainteresowany problematyka relacji tekstu gtownego do tekstu pobocznego,
ponownie przejrzalem dzieta Kolberga, zwracajac uwage na sposob, w jaki
badacz wykorzystywat przedmowy i przypisy, oraz na to, czy i jak okreélat ich
odrebnos¢ od tekstu gtownego.

Z praktyki wydawniczej oraz uwag opublikowanych przez samego etnografa
wynika, ze stosowat on i rozroznial dwa rodzaje przypiséw: dolne — nazywane
przez niego ,notatkami” lub ,notkami” — oraz koncowe okreslane wiasnie jako
»przypisy”. Ich funkcje oznaczal natomiast w nastepujacy sposob: ,nasze za$
wlasne uwagi i poglady, o ile takowe w toku pisania sie nastreczyty, zwykliémy
najcze$ciej mieéci¢c w notatkach na dole stronicy lub w przypisach do dzieta,
o ktérym to postepowaniu niejednokrotnie w dawniejszych naszych napomy-
kali$my dzietach” (Kolberg 1963a: VIII-IX).

Bardziej szczegdtowo role notek i przypisoéw w strukturze swoich mono-
grafii Kolberg wyjasénil, odpowiadajac na krytyczne uwagi zawarte w recenzji
Biegeleisena:

wiadomoéci dotyczace ludu naszego, czy to przez nas samych zbierane,
czy z innych zrodel wziete, zamieszczane bywaty wedtug wskazanego
porzadku w tekscie dzieta, w przypisach za$ i notkach dawaliémy wycia-
gi i komentarze to dluzsze, to krotsze z dziet roznych, polskich i zagra-
nicznych, z broszur, gazet, listow itd., nader rzadko wdajac sie w blizsza
ich oceng, bo nie bylo to naszej pracy zadaniem, a chodzito tylko o wy-
ciagi pozostajace jednak w $cistym zwigzku z przedmiotem w tekscie
pod tg a ta stronica lub rubryka traktowanym, a to wszystko w celu uta-
twienia badaczowi poszukiwan przy pracy poréwnawczej. Zwigzku tego,
jaki istnieje miedzy przedmiotem, jako szczegdl etnograficzny w tekscie
podanym, a odnoszacymi sie¢ don jako akcesoria przypisami, recenzent
wcale nie uwzglednit czy go tez nie dopatrzyt sie. I dlatego krytykuje on
pewne ustepy i wyrazenia wzigte nie w znaczeniu odno$nym do catosci,
ale brane na wyrywki to z tekstu, to z notki, to z przypiséw, to z przed-
mowy, jak gdyby ustepy te i przez nas takze rzucone tam byty bez tadu
i same w sobie miatly jakie$ oderwane znaczenie z catoécig przedmiotu
wecale nie laczne (Kolberg 1971a: 393).
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Przedmowy w monografiach regionalnych Kolberga

Przedmowy w dzietach Kolberga, nazywane w spisach tresci ,wstepami”, sg
pozbawione tytutdéw, maja rézny charakter i pelnig odmienne funkcje w sto-
sunku do tekstu gléwnego. Gléwnie zapowiadaja one zawarto$¢ poszczegdlnych
monografii, a tylko niektore z nich zawieraja ,,szczegdly etnograficzne” lub
jakie$ materialy dotyczace kultury ludowej. W tomie Sandomierskie — waz-
nym, bo sygnalizujacym przej$cie od zamystu stworzenia serii wydawniczej
po$wieconej wybranym gatunkom pies$ni do serii monografii regionalnych —
we wstepie opisano natomiast zmiane charakteru wydawnictwa, sygnalizujac
skierowanie przez badacza uwagi gtownie ku piesniom, obrzedom, muzyce,
a zarazem informujac o planie zajecia sie takze innymi rodzajami literatury i -
szerzej — elementami kultury ludowej, przewidujac dla nich miejsce wtasnie
w przypisach: ,nie wyrzekam sie zamieszczaé¢ niekiedy w przypisie tu i 6wdzie
zastyszanych klechd i powiastek krotkich rozmiaréw, przystow, gusel, gier, za-
gadek itp., nie biorac ich bynajmniej za karm gtéwny dzieta” (Kolberg 1962a: 8).
Realizujac to zatozenie, Kolberg umieszcza w przypisach koncowych do tomu
Sandomierskie niektore z tych nienalezacych do ,karmy gléwnej” elementy
kultury ludowej, poszerzajac wymieniong powyzej liste o legendy, opisy chat,
ubioréw, pozywienia, zwyczajow (np. okrezne), jarmarkéw oraz wierzen i np.
grzeczno$ciowych formut jezykowych dotyczacych ,,uszanowania” (Kolberg
1962a: 246). Przedmowa ta w istocie stanowi wstep do calej serii planowanych
monografii regionalnych, wylozone w niej zatozenia (a zwtaszcza hierarchizacja
zjawisk kultury ludowej z korzyscia dla muzyki i tekstow piesni) ulegaja jednak
w dalszych tomach pewnym zmianom, co zresztg badacz przewidywal, piszac:
»Na zasadzie posiadanych i przejrzanych juz materiatéw poczynitem uwagi mo-
gace sie w przysztosci zmodyfikowaé, a moze i innego nabra¢ kierunku w miare
nowo przybywajacych zapaséw” (Kolberg 1962a: 8).

Warto zauwazy¢, ze 0w projekt serii (z inng jednak hierarchig zagadnien,
korzystniejsza dla etnografii) zawiera juz sam podtytul tomu Sandomierskie,
ktory w strukturze dzieta takze nie nalezy do tekstu gléwnego i brzmi nastepu-
jaco: Lud. Jego zwyczaje, sposob zycia, mowa, podania, przystowia, obrzedy, gusta,
zabawy, piesni, muzyka i tarice. Takie sformutowanie, ktore poszerza i inaczej
porzadkuje liste zagadnien interesujacych badacza umieszczong w przedmo-
wie, zostalo wprowadzone najpewniej juz po przygotowaniu tekstu gtéwnego.
Podtytut ten byt tak wazny dla badacza, ze umies$cit go nawet na zmienionej
karcie tytutowej wydanych wczesniej Piesni ludu polskiego, ktore lezaty ,na
sktadzie u drukarza” (Skrukwa 2014: 57). Kolberg zaopatrywal nim swoje dzieta
do 1885 r., kiedy to w tomie Mazowsze zmienit go na Obraz etnograficzny. Row-
niez przedmowe do pierwszego woluminu tomu Kujawy autor wykorzystat, by
powrdci¢ do sprawy zmiany koncepcji wydawnictwa. Napisat tam, ze zrobit to,
»dotaczajac do czeéci muzycznej zarazem cze$¢ opisowa, obszerniej i z wiek-
szym na wymagania etnograficzne wzgledem” (Kolberg 1962c¢: 5).

W przypadku monografii regionalnych sktadajacych sie z wiecej niz z jed-
nego woluminu wstepy w tomach otwierajacych réznia sie od tych w dalszych
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czesciach, ktore zreszta nie zawsze sq w nie zaopatrzone. Te pierwsze sg ob-
szerniejsze, te drugie natomiast liczag mniej stron, a uwaga autora skierowana
jest Scisle ku zawarto$ci woluminu, do ktérego dany wstep nalezy.

Funkcja przedmoéw jako cze$ci ttumaczacych zawarto$é tomu jest w dzie-
tach Kolberga bardzo wyrazna. Autor pisze w nich o znaczeniu wybranego
terenu do badan nad kulturg ludows, wykorzystanych zrodtach, wymienia
autoréw prac, z ktorych korzystal, méwi o metodach stosowanych przy zdo-
bywaniu materiatow i ich interpretacji oraz ogdlnych zatozeniach publikacji.
Dziekuje w nich takze tym, ktérzy pomogli w przygotowaniu danej monografii.
W niektorych przypadkach wskazuje na zwigzek zawartosci tomu z innymi
cze$ciami serii. Przedmowy w monografiach Kolberga nie maja przy tym jed-
nego schematu. W kilku z nich pojawia si¢ nieoczekiwanie dodatkowy ele-
ment w postaci umieszczonych tam przypiséw. Ich tres¢ wykracza nie tylko
poza tekst gtéowny z jego dokumentacyjnym, materialowym przeznaczeniem,
ale rowniez poza tekst przedmowy, stanowia wiec swoiste teksty poboczne
drugiego stopnia. Znajdujemy w nich m.in. poréwnania elementéw kultury lu-
dowej z réznych terendéw, np. taniec hora z Pokucia i serbskie kolo lub dziatania
wiedzm i znachorek oraz ciot i madrych z opisywanego terenu i z Wielkopolski
(Kolberg 1963c: VIII, X).

Zainteresowanie metoda poréwnawczg, tak wazna w jego pracach, Kolberg
ujawnit juz w przedmowie do Kujaw. Wybdr tego regionu uzasadnit checia
poréwnania charakteru Sandomierzan, ludu przedstawionego w poprzednim
tomie, do charakteru Kujawiakéw, mieszkajacych w znacznej odleglosci i pod-
danych wptywom kultury niemieckiej. Perspektywa poréwnawcza uwidacz-
niata sie zwtaszcza w przypadku podkreslania regionalnej odrebnosci obrze-
déw, o czym etnograf pisal m.in. we wstepach do kazdej z czterech czesci
Krakowskiego. W przedmowie do pierwszej z nich dowodzil nawet mozliwosci
odtworzenia w ten sposob, na podstawie ,objawoéw pierwobytu”, reliktéw i sto-
sunkow kulturowych ,z epoki przedchrzes$cijanskiej” (Kolberg 1962d: VII-VIII).
Obrzedy, pie$ni i tahce, zaprezentowane w drugiej czeéci Krakowskiego, uznat
za odzwierciedlajgce stan ducha ich tworcow i uzytkownikéow. Z kolei w przed-
mowie do trzeciej cze$ci, poswieconej czarom i przesadom, ocenit je, opisujac
jako ,robaka obtedu, uragajacego potedze czasu”, ujawniajac tym samym swdj
o$wieceniowy §wiatopoglad i jednoczes$nie hotdujac teorii postepu, co odzwier-
ciedla stwierdzenie: ,duch ludzki od kolebki juz swej dazac ku udoskonaleniu,
razem z wieloma btedami niost takze z sobg przez wieki kilka prawd jasnych
[...]” (Kolberg 1962e: XVIII). W przedmowie tej wazne jest takze odniesienie
do znanego twierdzenia Ryszarda Berwiniskiego o braku zdolnos$ci twoérczych
u ludu, z czym Kolberg zdecydowanie sie nie zgadzal, piszac: ,ze sad tak bez-
wzglednie postawiony (a wywotany widocznie grozg wypadkow galicyjskich
1845 r.) ostac sie dlugo jako pewnik nie mogt, tego dowodzi¢ tu obszernie
nie potrzebuje” (Kolberg 1962e: XV). Wstep do czwartej czeéci Krakowskiego,
w ktorej zostaly zgromadzone powiesci i podania, autor rozpoczat od pod-
kreslenia ich znaczenia dla poznania rozwoju cywilizacyjnego ludu, ostrzegt
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takze przed ich ,zmaceniem” przez poetdéw i pisarzy, ktorzy ,wihasna, osobistg
ich fantazje mieli na celu niz dbato$¢ o $cisle naukowe dziejopiséw i etnolo-
gow potrzeby” (Kolberg 1962f: XI). Wskazat ponadto, nie bedac zwolennikiem
partykularyzmu zjawisk kulturowych, na powtarzalno$¢ pewnych wyobrazen
u innych Stowian i - szerzej — ludéw indoeuropejskich.

We wstepach do wielu toméw znajdujemy takze informacje o przeprowa-
dzonych badaniach terenowych i specjalnych okolicznoéciach gromadzenia ma-
teriatu, np. ,Najobficiej atoli, wzbogacita nasz materiat ludoznawczy wystawa
etnograficzna otwarta w Kotomyji w r. 1880” (Kolberg 1962b: XI). Pojawiaja sie
tez zachety do gromadzenia zbioréw z zakresu kultury ludowej, a takze wyrazy
uznania dla tych, ktorzy takiego wysitku sie podjeli. Przyktadowo, w tomie kon-
czacym monografie Pokucia Kolberg wiasnie we wstepie wyraza wdzieczno$é
grupie os0b przekazujacych mu w terenie opowiesci, ktéorymi byli: ,,p[an] S.
nauczyciel w Kotomyji, plan] Bazyli Jurczenko z Ispasa, Iwan Nikityszyn diak
w Horodnicy, Zofija Olejnyczka, Jewdocha Haraczycha, Le§ (Ole$) Ozarko i Mi-
chajto Basarab w Czortowcu, Tymko Czuprun i Fedor Serhiniuk w Jasienowie
Polnym” (Kolberg 1963b: XI).

Przypisy w monografiach regionalnych Kolberga

Jak wspomniatem wcze$niej, przypisy w tomach opublikowanych przez Kolber-
ga pojawiaja sie jako przypisy dolne (nazywane notkami) oraz koncowe. Notki
stosowane sg przy tym zaréwno w tekscie gléwnym, jak i w przypisach konco-
wych oraz zaopatrzone w oznaczenia cyfrowe lub w gwiazdki. W niektorych
tomach (np. w Kujawach) te dwa typy oznaczen sg stosowane réwnocze$nie
i trudno wskaza¢ zasade, ktora regulowataby ich uzycie.

Koncepcja stosowania przypiséw koncowych i ich formy w kolejnych publi-
kacjach ulegata zmianom. W Pie$niach ludu polskiego (oznaczonych pdzniej jako
1. tom kolbergowskiego Ludu) w zasadzie w ogoéle ich nie ma, znajduje sie tam
tylko krotka ,,Uwaga”, zamieszczona tuz pod spisem tresci. W 2. tomie, Sando-
mierskie, pojawiajg sie juz pelnowymiarowe przypisy konicowe, ale nie majg one
odniesienia do konkretnych stron tekstu gldownego, autor wskazuje tylko ogolnie,
ze stanowig ,ustepy, majace zwigzek z etnografia tej ziemi, ktore za dopetnienie
wiadomosci krotko na str. 17-20 podanych, i innych w dalszym ciagu dzieta roz-
rzuconych, uwazane by¢ maja” (Kolberg 1962b: 137). Od 3. tomu (Kujawy) przy-
pisy maja odniesienia do odpowiedniej strony w tekscie gtéwnym. Przy okazji
Kolberg zamieszcza uwage stanowiaca wazng informacje o sposobie przygoto-
wania dziet do druku: ,winienem tu takze poda¢ brakujace (a pézniej mi na-
destane) probki powiastek o zbdjach, ztodziejach itp. [...]” (Kolberg 1962c: 321).

Badacze spuscizny Kolberga wskazali na wiele funkcji petnionych w jego
dzietach przez przypisy. Mowili, ze odsylaja one do wykorzystanych Zrodet, za-
wieraja dodatkowe informacje, w tym materialy porownawcze, maja charakter
polemiczny, informuja o jego pogladach, maja potwierdzi¢ erudycje autora. Sam
Kolberg przedstawial je jako czesci publikacji zawierajace ,wyciagi i komenta-
rze” oraz podkreslal ich zwigzek z tekstem gtoéwnym.
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W dalszej czesci moich rozwazan chciatbym przedstawi¢ blizej kilka przy-
ktadéw zastosowania przypisow, przede wszystkim takich, ktore w sposoéb wy-
razny wykraczaja poza tekst gtéwny, tzn. odrdzniajg opis elementow kultury
ludowej na podstawie materialdow zgromadzonych przez badacza od uzupet-
niajacych ten opis informacji uzyskanych z innych zZrodetl. Interesowaly mnie
takze te przypisy, ktore ujawniaty poglady Kolberga, wazne dla zrozumienia
go jako czlowieka i badacza. Charakterystyczne jest bowiem to, ze dos¢ czesto
wyrazal on swoje opinie i postawy za pomocg cytowanych lub omawianych
w przypisach tekstow innych autoréw, akceptujac je lub zglaszajac wobec nich
zastrzezenia. Przyktadowo, swojg nieche¢ wobec panszczyzny wyrazil przypisie
streszczajacym publikacje Johanna Daniela Neugebauera, w ktorej

autor mowi, ze moralno$¢ ludu w stosunku stoi do jego wolnoéci, i ze
taki chlop, ktéry ma wolno$¢ swobodnego zarobkowania jest zarazem
i moralniejszym. Na poparcie tego zdania, cytuje on [...], ze w W/[ielkim]
Ks[igstwie] Poznaniskim chtop, na ktdrego pijanstwo skarzono sie niegdy$
powszechnie, teraz, gdy zostal witascicielem, czyli posiedzicielem, stat sie
nier6wnie umiarkowanszym i wstrzemiezliwszym (Kolberg 1963d: 47).

W tym samym tomie Wielkiego Ksiestwa Poznatiskiego, pragnac zachowac
obiektywnosc¢ i podkreslajac postugiwanie sie wieloma Zrdédtami, polemizuje
W przypisie z wzietg z ankiety pochlebng opinig ksiedza z Wronczyna o swoich
parafianach: ,Relacja ta o $wietnych gtéwnie stronach charakteru ludu Wra-
czynskiego databy sie i do wielu innych wsi zastosowa¢, gdyby$Smy z innych
zrodetl nie wiedzieli, ze sa niestety i strony ujemne, ktérych przemilczeé su-
miennemu si¢ nie godzi sprawozdawcy” (Kolberg 1963d: 49-50).

W innym tomie, takze w przypisie, Kolberg protestowal przeciwko tezie
Jozefa Lepkowskiego, ktory wigzat czerwien w ubiorach chlopéw w Krakow-
skiem z purpura krolewska wtasciwg grodowi stotecznemu: ,,Przeciez najblizsi
mieszkancy miasta w ogéle czapek czerwonych nie nosza, a purpura ukazuje sie
dopiero pod sukmang na szmacie podszewki i waskiej lamoéwce ubioru” (Kol-
berg 1962d: 123). W tym samym przypisie pojawit sie znak zapytania, ktérym
autor wyrazit watpliwo$¢ wobec twierdzenia Tadeusza Padalicy o rozjasnianiu
kolorystyki i doskonaleniu form w ubiorach ludu, poczynajac od kreséw ukrain-
nych az po Wiste. Pytajniki i wykrzykniki w przypisach, ale przede wszystkim
w tek$cie glownym, stuzyly autorowi do okazania niepewnoéci, zdziwienia,
zastrzezenia, a nawet protestu wobec twierdzen zawartych w przytaczanych
relacjach. Spos6b uzywania przez Kolberga takich znakéw interpunkcyjnych
wart bytyby oddzielnego omdéwienia.

Ciekawy przyktad tego, w jaki sposob Kolberg wykorzystywal przypisy do
wyrazania swoich pogladow, znajdujemy w tomie Pokucie. Autor poswiecit Ru-
sinom/Ukraincom kilka tomdéw swoich dziel, cenit bowiem ich kulture i uwazal,
ze naleza do politycznego narodu polskiego wyznaczonego granicami I Rze-
czypospolitej. Byt swiadom krzywd, ktore chtopi Rusini doznawali od panéw
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Lachow. Nie mowit jednak o tym witasnymi stowami, tylko ogtlosit piesn, ktora
opowiada o prosbie Lachow skierowanej do cesarza o przywrdcenie panszczy-
zny. W przypisie dolnym umiescit natomiast nastepujacy komentarz wyjasnia-
jacy powstanie tej piesni: ,Pie$n ta powstata po pamietnych latach 1846—[18]48
[...]. Dotad lud odprawia w cerkwiach nabozenstwo (zwane Odprawa) w d[niu]
3/15 maja jako w rocznice darowania panszczyzny w r. 1848” (Kolberg 1963e:
244). W tym samym tomie, w innym przypisie, pojawia sie wzmianka o szcze-
gblnym znaczeniu, poniewaz otwiera ona okres autoryzowanej (nieanonimowe;j)
poezji ludowej. Kolberg wskazat w niej na autorke i okoliczno$ci powstania
jednej z zanotowanych przez siebie piesni: ,Spiewanke te utozyta gazdyni Anna
Czartecka wkroétce po $mierci Jana Jurczenki, ktory umart na suchoty w r. 1873;
kobiety wszakze wiejskie posadzaty go, iz byt struty przez kochanke” (Kolberg
1963€: 13).

Rozbudowane przypisy koncowe z odestaniami do konkretnych stron majg
zwykle charakter anekséw, zawierajacych uzyskane z literatury dodatkowe in-
formacje dotyczace przedmiotu dokumentacji. Niekiedy jednak wypetnione sg
takze materiatami zdobytymi przez samego dokumentaliste. Przyktadem moze
by¢ opis kuligu w czasie zapustow sporzadzony przez Kolberga na podstawie
informacji uzyskanych od wielu rozméwcoéw oraz zaopatrzony w nastepujacy
komentarz: ,Zaraz po napisaniu powyzszego otrzymali$§my od jednego z na-
szych znajomych, przytoczony tu ponizej opis, ktory kilku nowemi jeszcze
rysami uzupetni skreslony przez nas obraz” (Kolberg 1962d: 258).

Powyzszy przyktad pokazuje, ze w przypisach Kolberg rozrézniat sposoby
uzyskiwania materialéw i zwigzang z tym ich warto$§¢. W tomie Lubelskie
znajdujemy chocby zapis wywiadu zbiorowego (narzedzia niezwykle waznego
takze we wspotczesnych badaniach etnograficznych) nadestanego Kolbergowi
przez Wtiadystawa Ciesielskiego. Obok opisu zwyczaju ,postnej wieczerzy” za-
wiera on takze informacje o okoliczno$ciach przeprowadzenia wywiadu oraz
reakcjach rozméwcéw na zadawane pytania. W tym przypadku przypis konco-
wy zostatl zaopatrzony dodatkowo w przypis dolny, tworzacy wielopoziomowsq
strukture tekstu, za pomoca ktorej udostepniono informacje o nadsytajacym
materialy oraz jego uwagi: ,Tekst tej pie$ni miejscami przekrecaja (pisze moj
korespondent Wt. Ciesielski). Mowi on: Kiedym przy niektorych strofach za-
pytywal, co to znaczy, otrzymywaltem zawsze te odpowiedz: »Ha, bo ta wiemy,
tak Spiewaja i juz«” (Kolberg 1962g: 323). Tego rodzaju zapiséw wywiadow
przeprowadzonych samodzielnie oraz informacji o ich okolicznoéciach Kolberg
niestety nie publikowal; ogtaszatl jedynie uzyskane w ich wyniku materiaty.

* % ok

Przedstawione w niniejszym eseju spostrzezenia i refleksje dotyczace przed-
moéw i przypisow w dzietach Oskara Kolberga wskazujq na to, ze autor stosowat
rézne sposoby taczenia tekstu gléwnego z pobocznym, tworzac w ten sposob
dos¢ ztozona, niekiedy wielopoziomowsq strukture o zréznicowanej funkcjonal-
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nosci. Jednoczeénie nie majac gotowych wzoréw, zdobywat on doswiadcze-
nie edytorskie w trakcie realizacji swego ogromnego projektu wydawniczego.
Charakterystyczne jest przy tym, ze podczas przygotowania dziet do druku
przedktadal nad jasnos¢ ich struktury mozliwos¢ opublikowania w nich jak
najwiekszej ilo$ci zgromadzonego materiatu. Skutkiem tego jest m.in. obecnosé¢
bardzo obszernych tresci oraz licznych uwag w tekécie pobocznym, ktorego
analiza moze by¢ bardzo owocna, umozliwia bowiem zdobycie dodatkowej wie-
dzy nie tylko w zakresie przedmiotu badan etnografa, ale takze na temat jego
osobowosci, pogladow, warunkow i metod pracy oraz warsztatu edytorskiego.
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Wprowadzenie

Zainteresowanie dawnymi wierzeniami Stowian od pewnego czasu przezywa
w naszym kraju rozkwit. Wida¢ to takze na rynku wydawniczym. Oprocz ta-
kich ,dziet”, jak Bestiariusz stowianski. Rzecz o skrzatach, wodnikach i rusatkach
(Zych, Vargas 2012)", dostepne sg zdecydowanie bardziej warto$ciowe pozycje,
nierzadko uznawane za sztandarowe publikacje dotyczace wierzeh naszego
kregu wspolnotowego. Wsrdd nich mozna wymieni¢ cho¢by niedawno wzno-
wione prace Leonarda J. Pelki, jak Polska demonologia ludowa (Petka 2020),
czy Aleksandra Bricknera, np. Mitologia stowiafiska i polska (Brickner 2022).
Jedng z obecnie bardziej znanych pozycji dotyczacych stowianskich wierzen
jest od lat cieszaca sie sporym zainteresowaniem czytelniczym i od ponad
dwoch dekad dostepna na rynku ksiegarskim Wielka ksiega demondéw polskich.

1 Zob. omdéwienie tej publikacji: Schramke 2014: 54-55.
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Leksykon i antologia demonologii ludowej (Podgorska, Podgorski 2005)2. Publika-
cja ta, recenzowana dla wydawnictwa przez Petke, moze budzi¢ zaufanie co do
warto$ci merytorycznej nie tylko bogactwem prezentowanego materiatu (ponad
500 stron druku), lecz przede wszystkim kilkunastostronicows bibliografia.
Lektura Wielkiej ksiegi pod katem kaszubskich wierzen pozwala jednak
osobie choc¢by ogdlnie zorientowanej w tej problematyce tatwo dostrzec, jak
bardzo powierzchownie, a niekiedy wrecz btednie zostaly one tam zaprezen-
towane. Wystarczy przyjrze¢ sie¢ hastu ,kroénie” (Podgorska, Podgorski 200s:
243). Opis tych skrzatéw niemalze w calosci zostat zaczerpniety z zamieszczo-
nej w Pomorzu (Kolberg 1965) pracy Aleksandra Hilferdinga Ostatki Stowian
na potudniowym brzegu Baltyckiego Morza. Co prawda Rosjanin, ogélnie rzecz
ujmujac, poprawnie scharakteryzowat te istoty wierzeniowe, lecz brak u niego
— a Barbara i Adam Podgorscy tego nie uzupetnili — np. powszechnego dawniej
na Kaszubach wierzenia, ze te skrzaty zamieszkujg nie tylko domostwa i obej-
$cia, ale tez podziemne krolestwa ukryte w lasach. Nie wspomina tez o tym,
ze kradnieta, bo tak nalezatoby po polsku odda¢ kaszubskie krésnidta, potrafia
przybieraé posta¢ matego zwierzecia (np. ropuchy) badz dziecka, nawet kil-
kuletniego, a takze zmienia¢ w ztoto popidt, koniskie odchody i tym podobne
malowarto$ciowe przedmioty. Przyktady mozna mnozy¢. Ponadto stworzenie
przez Podgorskich kilku osobnych haset dotyczacych tej istoty, jak ,krasnoludek
niebieski”, ,karzet niebieski” (Podgorska, Podgorski 2005: 241), jest nieuzasad-
nione, s to bowiem co najwyzej warianty ogblnego w nig wierzenia.
Powierzchowno$¢ oraz btedy w jakims$ stopniu wyjasnia przywolana juz
przez piszacego te stowa bibliografia Wielkiej ksiegi. Jak wspomniano, jest
bogata, jednakze jesli przyjrzec sie jej przez pryzmat kaszubskiej demonolo-
gii, tatwo da sie zauwazy¢ mankamenty. Z opracowan dotyczacych wierzen
ludu kaszubskiego mozna tam znalez¢ zaledwie kilka pozycji: Kaszubi bytow-
scy. Zarys monografii etnograficznej (Kukier 1968), Droga na sabat (Samp 1981)
i Kaszubskie nazwy diabta (Sychta 1957)3, ponadto Rok obrzedowy na Pomorzu
(Stelmachowska 1933), gdzie znajdziemy niewiele informacji na temat istot de-
monicznych, oraz Bedeker kaszubski (Ostrowska, Trojanowska 1962). Jest takze
wymieniony Lud. Jego zwyczaje, sposéb zycia, mowa, podania, przystowia, obrze-
dy, gusta, zabobony, piesni, muzyka i tarice Oskara Kolberga, pod czym zapewne
kryje sie takze wydany w 1965 r. tom 39 Dziet wszystkich, czyli Pomorze. Brak
natomiast choéby tak znaczacych publikacji, jak Stownik gwar kaszubskich na
tle kultury ludowej (dalej: SGK; Sychta 1967-1976) czy Kaszubi. Kultura ludowa
i jezyk (Lorentz, Fischer i Lehr-Splawinski 1934). W Wielkiej ksiedze za to
mozna znalez¢ kilka zbioréw podan i legend kaszubskich, np. Demony, purtki
i stolemy. Basnie kaszubskie (Necel 1975) czy Dobro zwycieza (Ceynowa 1985).
Nalezy jednak podkresli¢, ze nie sg to zbiory spisanych przekazéw ludowych,

2 Nie jest to jednak jedyna tego typu publikacja Pogorskich. Nalezy tu tez cho¢by wspomnieé¢
o ich Encyklopedii demonéw (2000) czy Mitologii $laskiej (2011).
3 U Podgorskich blednie Antoni Sychta.
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lecz zaledwie publikacje o charakterze literackim. Trzeba liczy¢ sie zatem z tym,
ze sfera wierzeniowa zostata w nich poddana pewnym, niekiedy nawet znacza-
cym, autorskim przeksztatceniom. Traktowanie zbiorow literackich jako zrodta
wiedzy o dawnej demonologii ludowej jest zabiegiem co najmniej karkotomnym.
Oczywiscie nie odrzuca sie tu catkowicie utworu literackiego. Taki tekst, czy
raczej jego fragment przywotany w formie cytatu, moze stanowi¢ pozadane
uzupelnienie lub interesujacy ozdobnik publikacji opartej na rzetelnych pod-
stawach, lecz z pewno$cia nie powinien by¢ traktowany jako gtowne zZrodto.
Tymczasem lektura haset Wielkiej ksiegi pod katem kaszubskim rodzi niestety
wrazenie, ze cze$¢ z nich — chocby ,krasnieta rybackie” (Podgorska, Podgorski
2005: 242) — zostala opracowana wylacznie na podstawie utworu literackiego.

Kaszubska demonologia — przeglad zrodel i opracowan

Jak wspomniano, w bibliografii Wielkiej ksiegi nie ma SGK Bernarda Sychty.
Analiza zawarto$ci pracy Podgorskich potwierdza ten brak. Tymczasem SGK
powinien stanowi¢ podstawowe Zrddto dla kazdego autora podejmujacego te-
mat kaszubskich wierzen. Zadne opracowanie dotyczace czy to demonologii
tego pomorskiego ludu, czy tez jego roku obrzedowego, medycyny ludowej
badZz dawnych zwyczajow (np. zwiazanych ze Slubem) — nawet jesli ta pro-
blematyka stanowi niewielka cze$¢ podejmowanych zagadnien — nie bedzie
w pelni warto$ciowe, jesli nie odwoluje sie do tego fundamentalnego dzieta.

Sychta w SGK zanotowat kilkadziesiat postaci z demonologii kaszubskie;.
Niestety zdarzato sig, ze w pamieci ludu wlasciwie zachowata sie tylko nazwa
danego demona, co badacz odnotowywal, np. ,blizej nieokreslony zty duch”
(Sychta 1967-1976, t. 2: 12), s jednak tez doktadne, obszerne opisy. O przy-
wotanym wczeéniej krasnieciu mamy w SGK ok. dwdch stron druku (Sychta
1967-1976, t. 2: 236—238).

Stownik gwar kaszubskich, cho¢ pozostaje dzietem najwybitniejszym, nie
byt pierwszym ze znaczacych. Ponad 110 lat przed ukazaniem sie drukiem jego
pierwszego tomu, w 1856 r. na Kaszuby przyjechal wspomniany juz Hilferding.
Woystany przez Petersburska Akademie Nauk miat zbada¢, czy Kaszubi nie sa
odtamem Stowian Wschodnich. Owocem tych badan byta przede wszystkim
wydana w 1862 r. rozprawa Ostatki Slawjan na juznom bieriegu Baltijskogo
Moria, stanowigca cenne zrodlo wiedzy o zyciu, mowie i kulturze Kaszubow,
w tym o ich wierzeniach. Praca ta zostata nastepnie przettumaczona na jezyk
polski przez Kolberga, ukazata sie za§ w 39 tomie jego Dziet wszystkich, ktory
Podgorscy wykorzystali jednak w niewielkim stopniu. Pomorze, bo o nim tu
mowa, zostalo w ich obszernej pracy przywotane zaledwie kilka razy.

Nalezy doda¢, ze dostepne jest takze drugie pelne ttumaczenie na jezyk pol-
ski pracy Hilferdinga, ktore jako Resztki Stowian na potudniowym brzegu Morza
Battyckiego ukazato sie w 1989 r.

Zwany ,budzicielem Kaszuboéw” Florian Ceynowa wydawat w II pot. XIX w.
czasopismo ,Skorb Kaszébsko Stovjnskje Mové”. Zamieszczal w nim réwniez
opowiastki ludowe, w tym zwigzane z kaszubskg demonologia. Cze$¢ z nich
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pochodzi z pracy Hilferdinga, sa jednak i te zebrane przez niego. Obecnie do-
step do tego pierwszego kaszubskiego periodyku jest tatwy, dzigki zamieszcze-
niu jego skanéw w Pomorskiej Bibliotece Cyfrowej (brak tylko numeru z 1879 r.).
Woezesdniej czasopismo to, znéw poza numerem z 1879 r., wydano ksiagzkowo
wraz z innymi pracami Ceynowy jako Skorb Kaszébsko-Stovjnsczjé moévé. Prace
Floriana Ceynowy (1985).

Pomijajac pomniejsze zrodta, jak cho¢by Stownik kaszubski poréwnawczy
Aleksandra Berki (pseudonim Leona Biskupskiego) z 1891 r., kolejnych cennych
materialdw na temat wierzen kaszubskich dostarcza Stownik jezyka pomorskie-
go, czyli kaszubskiego (Ramutt 1893). Aneks do tej nagrodzonej w 1889 r. przez
Polska Akademie Umiejetnosci pracy zawiera 40 wierzeniowych przekazow,
w tym dotyczacych postaci demonicznych.

Stownik Ramutta, tacznie z odnaleziong drugg czescia, wznowiono w 2003 r.
Od tego czasu dzieto to miato kilka wydan, niestety nie we wszystkich jest
wspomniany aneks.

Nastepne lata przyniosty kolejne wazne publikacje, nieujete przez Pod-
gorskich. W 1892 r. Jozef Legowski jako dr Nadmorski wydat prace Kaszuby
i Kociewie. Jezyk, zwyczaje, przesqdy, podania, zagadki i piesni ludowe w pétnoc-
nej czeSci Prus Zachodnich, w ktorej znajdziemy nieco informacji zwiazanych
z wierzeniami w istoty niezwykte. Publikacja ta zostala zdygitalizowana i udo-
stepniona w Pomorskiej Bibliotece Cyfrowej. Natomiast w 2021 r. razem z kil-
koma innymi pracami Legowskiego ksigzke te wydano drukiem jako Materialy
etnograficzne z Pomorza Gdaniskiego. Kaszuby — Kociewie — Powisle.

W 1911 r. w Berlinie ukazala sie ksigzka Von einem unbekannten Volke in
Deutschland. Ein Beitrag zur Volks — und Landeskunde der Kaschubei Izydo-
ra Gulgowskiego (kryjacego sie pod pseudonimem Ernst Seefried-Gulgowski),
nauczyciela i zalozyciela we Wdzydzach Kiszewskich pierwszego w Polsce
skansenu. W wersji dwujezycznej, z przektadem na jezyk polski opatrzonym
tytutem O nieznanym ludzie w Niemczech. Przyczynek do ludoznawstwa i kra-
joznawstwa Kaszub, pozycja ta ukazata si¢ w 2012 r. Jeden z rozdzialéw, mia-
nowicie Kraina duchéw i istot nadnaturalnych, zostal pos§wiecony demonologii,
jednak ciekawych informacji na temat wierzen kaszubskich dostarczajg i inne
czesci ksiazki, choéby Swiat roslin w wierzeniach ludu, gdzie mowa np. o dzie-
ciach zmartych bez chrztu (Gulgowski 2012: 174-175).

Friedrich Lorentz to kolejna postaé, ktorej nie mozna pominag¢, zajmujac sie
kulturg duchowa Pomorzan. Ow pochodzacy z Meklemburgii jezykoznawca
w trakcie prac terenowych na Kaszubach zgromadzit wiele materiatu dialekto-
logicznego, warto$ciowego takze dla folklorysty. W 1905 r. Lorentz opublikowat
w Petersburgu Slovinizische Texte. Zbior ten zawiera 130 powiastek ludowych
oraz 40 piosenek. Teksty, podane w dzisiejszej kaszubszczyznie i przettumaczo-
ne na jezyk polski (przy czym oryginaty w uproszczonym zapisie i z wyjasnie-
niem mniej zrozumiatych stow i zwrotéw zamieszczono w przypisach), ukazaty
sig jako Stowinsczé teksté Friedricha Lorentza podéné w dzysczasny kaszébiznie
i po polsku (Golabk 2021).
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W kolejnych latach po Slovinizische Lorentz ogtosit drukiem trzy zbiory
narracji ludowych pod tytutem Teksty pomorskie (Lorentz 1913, 1914 i 1924).
Lacznie zawarl w nich nieco ponad 1000 przekazow. Publikacje te sq dostepne
w bibliotekach cyfrowych. Podgorscy kilka razy przywotali to wydawnictwo,
jednak doktadniejsze sprawdzenie wykazalo, ze zamieszczone w ich pracy in-
formacje zostaly powtdérzone — bez odnotowania tego — za Jerzym Sampem
(o ktéorym bedzie mowa dalej).

Ponadto Lorentz razem z Adamem Fischerem i Tadeuszem Lehr-Sptawin-
skim jest autorem wymienionej wcze$niej ksigzki Kaszubi. Kultura ludowa i je-
zyk, w ktorej mozna znalezé wiele ciekawych informacji na temat kaszubskich
istot wierzeniowych. Cze$¢ napisana przez Lorentza ukazata sie w formie osob-
nej publikacji w 2014 1. jako Zarys etnografii kaszubskiej.

W 1968 r. Ryszard Kukier wydatl prace Kaszubi bytowscy. Z tej publikacji
trzeba jednak ostroznie korzysta¢, niektére bowiem tre$ci w niej zawarte bu-
dza watpliwosci. Dotyczy to choéby informacji, ze zmory (kasz. mora) moga
przebywa¢ réowniez w lasach lub na takach i wieczorem albo nocg atakowaé
przechodzacych ludzi, wskakujac im na plecy (Kukier 1968: 296—297). W przy-
padku akurat tego przyktadu stuszno$¢ zapewne ma Lorentz, podejrzewajac, ze
»moze zachodzi tu tylko przeniesienie nazwy »mora« na inne dreczace cztowie-
ka straszydta” (Lorentz, Fisher, Lehr-Sptawinski 1934: 95).

W latach 60. XX w. zaczat sie tez ukazywaé przywotany wcze$niej SGK
Sychty.

W latach 1977-1978 Aleksander Labuda zamies$cit w odcinkach w ,,Pomeranii”
Nuaji déché. Jest to leksykon kaszubskich postaci demonologicznych. W 2008 r.
cykl ten razem z prezentacjg bogdéw ukazal sie pt. Bogowie i déché naj przodkow
(przétozénk do kaszébsczi mitologii). Drugie wydanie, z ttumaczeniem na jezyk
polski, wyszto drukiem w 2011 r. Cho¢ autor podaje, ze gromadzil materiaty
od 1920 r. (Labuda 1977: 28), trudno oprzec¢ sie wrazeniu, ze jego publikacja
jest zbyt bogata i dobrze udokumentowana. Za przyktad niech postuzy hasto
srétnik”. Labuda o tej postaci rozpisuje sie na kilkanascie werséw (Labuda 2011:
74), bedacy za$ niemal jego rowiesnikiem i pochodzacy z tych samych stron
Sychta w swoim siedmiotomowym, naukowym Stowniku podaje zaledwie: ,zty
duch, wyraz uzywany juz tylko w przeklenistwie: »To je na rétnikal Azebé ca
véésce rétnicé vzalé« (Puzdrowo, Dziemiany)” (Sychta 1967-1976, t. 4: 262). Co
wiecej, Labuda przywotuje postacie, ktorych ,istnienia” nie potwierdza, na ile
udato sie to sprawdzi¢, zadne inne zrédlo (np. Nietan).

W bibliografii Wielkiej ksiegi stusznie widnieje Droga na sabat gdanskiego
naukowca Jerzego Sampa. Mozna w tym opracowaniu znalez¢ czeéci poswie-
cone postaciom z wierzen kaszubskich, jak stolemy, purtki czy Smetek (kasz.
stolem/ stolém, purtk, Smatk). Podgoérscy pomingli jednak inng wazng ksiazke
Sampa (1987) — Z woli morza. Baltyckie mitopeje (w 2009 r., zatem po druku
Wielkiej ksiegi, ukazato sie wydanie zmienione — Mitopeje Pobrzeza Baltyku).
W Z woli morza dokonano ,,proby rekonstrukcji dawnych wierzen i wyobra-
zeh zwigzanych z Morzem Baltyckim i kulturg duchowsg mieszkancow gtownie
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potudniowych jego wybrzezy” (Samp 1987: 3). Samp zatem omawia m.in. takie
postacie jak wywolujacy gwattowne sztormy Szalinc (kasz. Szélific; Samp 1987:
70-73) czy duszek opiekunczy statkdw i marynarzy — klabaternik (kasz. klaba-
ternik; Samp 1987: 40—42).

Zainteresowanym wierzeniami kaszubskimi warto tez poleci¢ publikacje Na
brzegu zycia i Smierci. Zwyczaje, obrzedy oraz wierzenia pogrzebowe i zaduszkowe
na Kaszubach, w ktorej mowa m.in. o kaszubskich upiorach, czyli wieszczym
i opim (kasz. wieszczi, 0pi; np. Perszon 1999: 168-178). Warto dopowiedzie¢, ze
zalaczony w formie aneksu materiat badawczy pochodzi z lat 1989—1999 (Perszon
1999: 17), co daje interesujacy obraz wierzen tego regionu jeszcze z konica XX w.

By¢ moze na fali pojawiania sie na rynku takich publikacji jak Bestiariusz
stowianiski ukazat sie w ostatnim czasie Bestiariusz pomorski (Kalinowski 2018).
Cho¢ jego autor to naukowiec, badacz m.in. literatury kaszubskiej, jednak nie
mozna w pelni zaufa¢ zawartos$ci tej ksigzki. Kalinowski bowiem wplott do
istot z dawnych wierzen takze postacie na wskro$ literackie, jak Strach, Trud
i Niewarto z powiesci Aleksandra Majkowskiego Zécé i przigodé Remusa (1938).
Ponadto cze$¢ istot wierzeniowych opisana jest zaskakujaco pobieznie. Przy-
ktadem moze by¢ tu Zytnia Baba (kasz. Zétné Baba), ktora u Kalinowskiego to:

potwor z gtowsq zaby, z wybatuszonymi oczami, z ktoérych tryskaja iskry.
Ma ona znieksztatcone pod wzgledem dtugosci piersi z wyciekajaca smo-
la, ktore zarzuca az na ramiona. Potwor mieszka w $rodku tanu zboza
i porywa dzieci wchodzgce w niedojrzate zagony, wypalajac im oczy
i w koncu pozerajac (Kalinowski 2018: 23).

Opis ten zostal zapewne zaczerpniety z Zarysu Lorentza. A przyktadowo Jan
Patock w artykule Zwyczaje zniwiarskie na Kaszubach zamieszczonym w cza-
sopi$mie ,,0d Naszego Morza” uzupetnia charakterystyke tego demona, piszac
o nim m.in.: ,mieszka w podziemnej norze, ktorg lud »piecem« nazywa. Tam
pali sie ogien, ktory piec rozgrzewa” i tam tez porwane dzieci ,smazy i pozera”.
Autor dodaje, ze istota ta ,jezdzi zwykle na ogromnym wilku, trzymajac w re-
kach widly”. Z jej oczu juz nie sypig sie iskry, lecz ,buchaja ptomienie ognia”
(Patock 1931: 389). Kilka wariantéw wierzen dotyczacych samego wygladu de-
mona notuje Sychta. Rzanicha, bo i tak po kaszubsku zwie sie Zytnia Babe, ma
posta¢ m.in. ,kobiety z kosa (Swarzewo, Lebcz), wysokiej kobiety z zielonymi
zebami (Strzelno), kobiety z [...] plecionym ulem zamiast glowy, z oczami jak
gwiazdy, z uszami jak osiot (Orle, Gora Pomorska)”, a nawet marchwianymi
zebami i czarng chustka na glowie (Sychta 1967-1976, t. 3: 32). U Sychty moz-
na tez m.in. znalez¢ informacje, ze Zétnd Baba cze$é ziaren zmienia w trujacy
sporysz i pozera nie tylko dzieci, lecz takze gesi (Sychta 1967-1976, t. 3: 32),
a u Kukiera, ze posiada swoje potomstwo (Kukier 1968: 293).

W 2023 r. ukazaly si¢ Demony kaszubskie Romana Drzezdzona. Autor do
o$miu kategorii, takich jak demony wodne czy upiory, przypisal ponad 50 po-
staci z wierzen kaszubskich (wliczajac w to np. kilka istot, jak mumécz i sza-
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rucha, zamieszczonych pod wspolnym hastem ,stroszk”; Drzezdzon 2023: 45);
znalazly sie tu jednak tez czarownica i czarownik. Piszac o kategoriach, nalezy
zaznaczy¢, ze watpliwosci budzi wlaczenie do postaci mitologicznych choéby
krésnigt (Drzezdzon 2023: 6). Skoro autor zdecydowat sie zaliczy¢ te skrzaty do
tej wladnie grupy, to dlaczego do demondéw polnych i le§nych, a nie do postaci
mitologicznych zakwalifikowat Borowg Ciotke (kasz. Borowé Cotka; Drzezdzon
2023: 14-15), skoro te panig lasu nalezy postrzega¢ nawet jako jedno z pomniej-
szych bostw?

Same jednak opisy, cho¢ zapewne z racji koncepcji wydawniczej (Demony
naleza do serii ,ABC” wydawnictwa Region, obejmujgcej krotkie publikacje
z podstawowymi informacjami z danej dziedziny) najcze$ciej nie wyczerpuja
tematu, zostaly opracowane ze znajomoscia rzeczy.

Bibliografii Drzezdzon nie podal, za to we wstepie przywotat Smetka i Mito-
peje Sampa, leksykon Bogowie Labudy oraz SGK Sychty. Lektura haset wskazuje
tez na korzystanie m.in. z pracy Lorentza, Fischera i Lehr-Sptawiniskiego.

Powyzsze zestawienie publikacji przyblizajacych demonologie kaszubska czy
nawet pomorska nie wyczerpuje tematu. Nie oméwiono tu choéby réznego
rodzaju artykutdow, np. Gerarda Labudy Mitologii i demonologii w stownictwie,
w bajkach, basniach i legendach kaszubskich zamieszczonej w pokonferencyjnej
publikacji Materiaty ogolnopolskiej sesji naukowej pt. ,Swiat bajek, basni i legend
kaszubskich” (1979). Warto przywota¢ tez poswiecony Pomorzu i Kaszubom
nr 1-2 ,Literatury Ludowej” z 1959 r. Nie przedstawiono tu takze publikacji
ogolnie prezentujacych Kaszuby, z szeroko pojmowana kultura tego regionu,
literatura, historig czy geografia, jak Gniazdo gryfa. Stownik kaszubskich symboli,
pamieci i tradycji kultury pod red. Cezarego Obracht-Prondzynskiego (2020),
gdzie nieco miejsca po§wiecono istotom wierzeniowym. Celem przy$wiecaja-
cym zaprezentowaniu powyzszego zestawienia nie byto bowiem stworzenie
pelnego wykazu publikacji poruszajacych tematyke kaszubskich wierzen, a za-
sygnalizowanie tego, w jak niewielkim stopniu warto$ciowe Zrddta ich dotycza-
ce wykorzystuje sie¢ w opracowaniach przyblizajacych demonologie z terenu
Polski. Przywotujac te zrédta, wspomniano réwniez o dostepnych na rynku
publikacjach prezentujacych kaszubska demonologie, co do ktorych zawartosci
trzeba jednak podchodzi¢ z pewng rezerwa (np. Bestiariusz Kalinowskiego).

Zrédta kaszubskie w ogolnopolskich opracowaniach demonologicznych

Powyzszego zestawienia dokonano w kontekscie Wielkiej ksiegi demonéw pol-
skich Podgorskich (oczywiscie zdajac sobie przy tym sprawe z tego, ze przeciez
czesci publikacji, z racji wydania po 2005 r., autorzy tego leksykonu ujaé nie
mogli). Nie bez przyczyny wybor padt wtadnie na te pozycje. Stosunkowo nie-
dawno powstaty leksykon Podgorskich jawi sie jako dzieto ambitne, aspirujace
do uznania go za kompletne i rzetelne opracowanie demonologii polskiej. Sam
Petka w recenzji wydawniczej napisat: ,W moim przekonaniu autorzy wydobyli
na $wiatto dzienne calg mozliwg do odtworzenia panorame wyobrazeh demono-
logicznych posiadajacych tak rodzimy rodowdd, jak rowniez stanowigcych efekt
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zapozyczen z kregu kultury ludéw osciennych (zwtaszcza wschodniostowian-
skich, germanskich, battopruskich czy ugrofinskich)” (Podgérska, Podgorski
2005: 8).

W dziele Podgoérskich wykazano natomiast do$¢ razace uchybienia doty-
czace wierzen kaszubskich. Nie tylko jednak ta publikacja ma réznego rodzaju
braki. W bibliografii pierwszej czeéci Bestiariusza stowianskiego — notabene
bardziej ,,polskiego” niz ogdlnostowianskiego — wymieniono co prawda Wielkq
ksiege Podgorskich i Polskq demonologie Petki, gdzie przeciez mowa takze o po-
morskich istotach demonicznych, ale z typowo kaszubskich Zrdédet znajdujemy
w niej jedynie zbior literackich legend i podah Demony, purtki i stolemy Necla
oraz — o ile autorzy Bestiariusza korzystali rowniez z tomu Pomorze — Dziela
wszystkie Kolberga. Ogolnie rzecz ujmujac, warto$¢ merytoryczna tej publikacji,
jesli chodzi o wierzenia kaszubskie, jest bardzo niska. Powierzchownos¢ opisow,
liczne bledy (np. twierdzenie, ze wieszczy rodzi sie z zebami, gdy w rzeczywi-
stosci chodzi tu o opiego; zob. np. Sychta 1967-1976, t. 6: 143) oraz momentami
az razaca blazenada w opisach — jak cho¢by wtedy, gdy uzasadnia sie wykra-
danie koszuli wieszczemu (swojq droga, ciekawe, skad autorzy zaczerpneli te
informacje) tym, ze ,w dawnych wiekach nawet upior wstydzit sie biega¢ po
$wiecie z gotym zadkiem” (Zych, Vargas 2012: 194) — budza powazne zastrze-
zenia. Mozna odnie$¢ wrazenie, ze dla Vargasa i Zycha warstwa tekstowa byta
sprawg drugorzedna, a gtdwnym celem powstania publikacji byta che¢ zapre-
zentowania swych umiejetnoéci ilustratorskich.

Lepiej przedstawia sie druga cze$¢ Bestiariusza stowianskiego (Zych, Vargas
2016), w ktorej bibliografia obejmuje ponad 40 pozycji, w tym — jesli chodzi
o typowo kaszubskie zrodta — leksykon Bogowie Labudy, Z woli morza Sampa
oraz zbior przekazéw wierzeniowych ze SGK Sychty pt. W wieczornej mgle.
Niesamowite opowiesci z Kaszub (2008). Samego SGK brak. Warto$¢ meryto-
ryczna tej czedci przewyzsza pierwsza, cho¢ niekiedy autoréw wciaz ponosi
utanska fantazja, czego przyktadem jest fragment opisu ,redunicy” (wodnicy
z Jezior Radunskich): ,Natomiast nocami musialty wraca¢ do swej prawdziwej
postaci — dolna potowa ciata pokrywata sie tuska, a u stop wyrastaty ptetwy.
Jesli w takim stanie ujrzal redunice matzonek, ta ze wstydu uciekata przed nim
do jeziora i nigdy juz nie wracata” (Zych, Vargas 2016: 174). Dla poréwnania
w SGK czytamy:

I odwrotnie, niejedna reduiica, ktorej zabito zywiej serce dla kapiacego
sie chlopca, porzucata zimna wode, wychodzac za maz za niego pod wa-
runkiem, ze jej nigdy nie bedzie podgladat przez dziurke od klucza. Gdy-
by cho¢ raz jg podpatrzyl, musiataby go opusci¢ na zawsze. Powodem
zakazu byty ptetwy u jej bioder i miedzy palcami ndg, ktorych mezowi
nie byto wolno zobaczy¢ (Sychta 1967-1976, t. 4: 310).

Rowniez przedstawianie Smetka li tylko jako postaé, ktora niekiedy zrzucata
»,maske melancholika, by psocié, stroi¢ sobie z ludzi zarty i gubi¢ im droge”,
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i ktora niektérzy uwazaja ,za »patrona« nierzadu” (Zych, Vargas 2016: 182),
jest znaczacym i przy tym balamutnym splycaniem wierzen w te istote demo-
niczng (do tego za zupelnie nietrafiona nalezy uzna¢ ilustracje ukazujaca go
jako odpychajacego ni to karta, ni to starego bobasa). Smatka uwaza sie bo-
wiem tez za demona smutku, Sychta ma go nawet za dawne ,,bostwo zyczliwie
ustosunkowane do Pomorzan” (Sychta 1967-1976, t. 5: 95—96). Warto dodac¢,
ze tej niejednoznacznej postaci wierzeniowej Samp poswiecil osobny rozdziat
w Drodze na sabat (1981), kilka lat pdézniej za$ wydat ksiazke Smetek. Studium
kreacji literackich (1984).

Uwage zainteresowanych tematyka wierzen moze przyciagnaé takze legity-
mujace sig, podobnie jak Wielka ksiega, pokazng bibliografia opracowanie To-
masza Kosinskiego Bogowie Stowian. Béstwa, biesy i junacy (2019). Nieco miej-
sca zajmuje w nim takze demonologia ludowa. Kaszubskich zrdodet znajdziemy
jednak w tej ksigzce zaledwie kilka, co odbito sie na prezentowanych tresciach.
Przyktadowo Kosinski — by¢ moze za Podgérskimi — podaje, ze mumacze (kasz.
mumécz) to ,utopce z Kaszub” (Kosinski 2019: 425). Bez watpienia do utopcow
zaliczymy morzkulce (kasz. morzkulc), zamieszkujace morskie glebiny, oraz je-
ziornice (kasz. jezdrnice), ,zrodzone” z utopionych w jeziorach dziewczat (zob.
np. Drzezdzon 2023: 17-18), lecz z mumaczem sprawa wcale nie przedstawia
sig¢ tak prosto. By¢ moze nie jest on nawet demonem wodnym! (zob. Sychta
1967-1976, t. 3: 138—139).

W 2017 r. ukazala sie Mitologia stowiafiska Jakuba Bobrowskiego i Mateusza
Wrony. Nie jest to jednak kolejna praca naukowa czy popularnonaukowa po-
$wigcona stowianskim bostwom i istotom demonicznym, lecz oparty na daw-
nych wierzeniach ,,zbior fabularnych historii ilustrujacych tres¢ stowianskich
mitdéw i wierzen” (Bobrowski, Wrona 2017: 4). Zbliza sie zatem Mitologia ku
podaniom i legendom, wykraczajac tym samym poza charakter omawianych tu
publikacji.

Podobnie rzecz sie¢ ma choéby z Czestawa Bialczyniskiego Stworzami i zdu-
szami, czyli starostowiatiskimi boginkami i demonami (1993) oraz Mitologiq sto-
wianiskq (do tej pory ukazaly sie dwie jej czesci: Ksiega Turaw 2000 i Ksiega
Ruty w 2013 1.), ktore nalezy traktowac jako opowieéci fantastyczne.

Mozna by przypuszczac, ze wykazywanie brakéw zrodlowych w takich
opracowaniach jak Wielka ksiega, a tym bardziej Bestiariusz stowianski, jest
wyolbrzymianiem, jeli nie sztucznym kreowaniem problemu. Braki jednak tego
rodzaju pojawiaja sie takze w pracach uznawanych za znaczace, autorstwa
naukowcow.

Studiujac bibliografie Polskiej demonologii ludowej Petki (1987), znajdziemy
co prawda artykut Sychty (1957) Kaszubskie nazwy diabta, lecz jego Stownika
juz nie. A przeciez praca Petki ukazata sie 20 lat po publikacji pierwszego tomu
dzieta Sychty i nieco ponad dekade po druku catosci. Autor miat zatem czas, by
dotrze¢ do tego znaczgcego zrodta.

Nie ma w Polskiej demonologii ludowej — i by¢ nie moglo — Z woli morza
Sampa, bo rzecz Gdanszczanina ukazata si¢ w tym samym roku, co praca Petki,
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lecz wydanej w 1981 r. Drogi na sabat mozna by sie w pracy Petki spodziewac.
Tym bardziej ze nazwisko Samp nie byto badaczowi z Warszawy obce, skoro
w bibliografii swego dzieta podaje jego artykut z ,Liter”: Plawienie wiedZmy,
czyli diabet na powrozie (Samp 1972).

U Pelki nie znajdziemy tez takich nazwisk, jak Legowski (dr Nadmorski),
Ramutt czy Lorentz. Nie bedzie to jednak dziwi¢, skoro autor w stowie po-
przedzajacym spis bibliograficzny napisal: ,Omawianej problematyce ludowych
wierzen demonicznych po$wiecona jest do$¢ obszerna literatura naukowa i po-
pularnonaukowa. Zaprezentowany tu zestaw stanowi wyboér najbardziej war-
tosciowych pozycji z tego zakresu, jakie wydane zostalty w jezyku polskim po
II wojnie $wiatowej” (Petka 1987: 231). Dlaczego jednak badacz ograniczyt sie do
wyszczegolnienia ,najbardziej warto$ciowych pozycji” powojennych? I czy brak
wykazu Zrédet przedwojennych mogt mie¢ wptyw cho¢by na zawartos¢ Wiel-
kiej ksiegi? Najprawdopodobniej tak, tym bardziej ze w przypadku Podgorskich
oni sami wskazywali we wstepie do publikacji na znaczenie, jakie mialy dla
nich prace Pelki, piszac przy okazji podziekowan za recenzje wydawniczg oraz
pomoc: ,z ktorego dorobku naukowego obficie korzystalismy” (Podgorska, Pod-
gorski 2005: 20). Zapewne zatem Podgorscy takze bibliografie Polskiej demono-
logii ludowej traktowali jako drogowskaz w swym tropieniu dawnych wierzen.
A ,kaszubska” cze$¢ tego drogowskazu jest tam po prostu nad wyraz uboga.

Leonard J. Petka byt uczniem zwigzanego z Uniwersytetem Lodzkim Bohda-
na Baranowskiego. Z licznych publikacji tego naukowca tu najbardziej zajmo-
wac nas bedzie wydana w 1981 r. praca W kregu upioréw i wilkotakéw. Demono-
logia stowianska*. Przegladajac zawartg w niej bibliografie, rowniez przekonamy
sie, ze interesujacych nas tu zrodet niemal brak. Autor co prawda wyjasnia
w krotkim komentarzu poprzedzajacym spis publikacji, ze podaje ,tylko wykaz
najbardziej warto$ciowych prac z tego zakresu” (Baranowski 1981: 319), ale
skoro przywotuje Wactawa Odynca Zycie i obyczaje ludu pomorskiego w XVII
i XVIII wieku (gdzie notabene o demonologii wtasciwie sie nie pisze) i Kukie-
ra Kaszubéw bytowskich (i poza Kolbergiem sg to jedyne kaszubskie pozycje
wymienione w spisie bibliograficznym!), to dlaczego nie ma tam choéby SGK
Sychty i publikacji Kaszubi. Kultura ludowa i jezyk Lorentza, Fischera i Lehr-
-Sptawinskiego? Podobnie jak Petka, Baranowski pisze o spisie bibliograficznym,
iz ,celowo tez zostal on ograniczony do pozycji opublikowanych w jezyku
polskim” (Baranowski 1981: 319). Czy zatem pewna kaszubskojezyczno$¢ SGK
mogta tu i u autora Polskiej demonologii ludowej by¢ powodem jego pominie-
cia? Watpliwe, tym bardziej ze w przypadku Petki w bibliografii wymienia sie
artykut Kaszubskie nazwy diabta Sychty (1957), w ktérym badacz w podobny
jak w SGK spos6b wykorzystuje kaszubszczyzne.

Cho¢ Mitologia Stowian Aleksandra Gieysztora (1982) jest publikacja inna,
bo jak sam tytut wskazuje — obiektem zainteresowania badacza byly stowian-
skie bostwa, to jest w tej pracy takze rozdzial Duchy i demony. Ma on jednak

4  Wznowienie w 2019 r. (Il wydanie tej edycji w 2023 r.).
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raczej charakter dodatkowego, bez doglebnej analizy, zobrazowania wierzen
Stowian. Z racji szerokiego ujecia, obejmujacego przeciez takze inne ludy na-
szego kregu wspdlnotowego, Gieysztor w Mitologii do$¢ ogdlnie omawiat tereny
Polski. Trudno zatem stwierdzi¢, w jakim stopniu wykorzystat zrodta kaszub-
skie, tym bardziej ze i on w podawaniu bibliografii byt do$¢ oszczedny. Nie-
mniej wykazuje w niej przywotany juz wcze$niej artykut Labudy Mitologia i de-
monologia, jak rowniez Jozefa Legowskiego (tu jako dr Legowski-Nadmorski)
Béstwa i wierzenia religijne Stowian lechickich, gdzie m.in. mowa o bdstwach
pomorskich i przy okazji troche o demonologii.

W starszych opracowaniach dotyczacych demonologii polskiej zrodet ka-
szubskich, o ktorych byta mowa w tym artykule, bedzie oczywiscie mniej. Gdy
Kolberg odchodzit do wiecznoéci w 1890 r., Lorentz dopiero rozpoczynat studia
na uniwersytecie w Heidelbergu, a gdy Briickner w 1924 r. wydawal swg Mito-
logje polska, w ktorej wspomina o Kaszubach, 17-letni Sychta stawiat pierwsze
kroki na gruncie leksykograficznym i folklorystycznym. Nie ma raczej potrzeby
analizowa¢ pod tym katem tychze prac, tym bardziej ze chyba wigekszy wplyw
na stosunkowo niedawno powstate publikacje, jak Wielka ksiega, mialy opra-
cowania z II potowy XX w., cho¢by wtasnie Polska demonologia ludowa.

Zakonczenie

Na koniec warto dodag¢, ze nie tylko prace spoza Pomorza, jak Petki, Baranow-
skiego czy Podgorskich, wykazuja braki w korzystaniu z kaszubskich zrodet.
W 2000 r. w Bytowie na Kaszubach odbyta sie konferencja naukowa ,Zycie
dawnych Pomorzan”. Jej poktosiem jest wydana w 2001 r. publikacja pod tym
samym tytutem. Jeden z artykutéw to Krasnoludki i podziemni w dawnym folk-
lorze Pomorza Anny Mielczewskiej. Niestety jego zawarto$¢ rozczarowuje. Po-
mijajac rozwazania rodem z Bettelheima typu ,zamieszkiwanie przez krasnale
jaskin rozpatrywane symbolicznie wskazuje na miejsce obfitosci (mozna ja row-
niez odczytac jako zaszyfrowana, zamaskowang forme seksualnosci — po prostu
narzad rodny kobiety) tym bardziej, ze jama jest w ziemi, czyli pierwiastku
uczuciowym zenskim” (Mielczewska 2001: 146), daje sie zauwazy¢, ze autorka
tylko pobieznie zglebita zagadnienie wierzen ludowych w te niewielkie istoty
demoniczne. Abstrahujac od tego, ze wedlug piszacego te stowa pomorskie
krosniata nie sg tozsame z krasnoludkami, lecz im pokrewne, juz zaznaczony
w tytule jej tekstu podziat na krasnoludki i jakich§ podziemnych budzi wat-
pliwosci. Krésniata bowiem zamieszkiwaly zaréwno obejscia, jak i podziemia
w lasach. Gdyby badaczka glebiej zapoznata sie z tematem, zapewne nie bytoby
w tym artykule swoistych ,odkry¢” typu ,przekaz ten [moéwiacy, iz krasnie ma
postaé ropuchy — G. S.] obala twierdzenie, ze krasnale nalezag do demondw,
ktore nie zmieniaja swej postaci” (Mielczewska 2001: 150). Przypisy wskazuja
(w publikacji przyjeto bowiem zasade, zgodnie z ktora poszczeg6lne teksty za-
mieszczano bez bibliografii), ze nie skorzystata z podstawowych dziet dotycza-
cych pomorskich wierzen, a swoj artykut oparta gtéwnie na literackim zbiorze
W krainie Gryfitow. Podania, legendy i basnie Pomorza Zachodniego (Swirko



164 LITERATURA LUDOWA

1976)° oraz tekstach zamieszczonych w czasopi$mie ,Blatter fur pommersche
Volkskunde” (1892-1902).

Rozwo6j nauki jest procesem dynamicznym. Powstaja nowe ustalenia ba-
daczy, wiedza jest pogtebiana. To truizm. O rozwoju w zakresie poznawania
dawnych wierzen stowianskich Baranowski pisat:

Liczne badania przyczynkowe nad religia Stowian obalily caty szereg
pozornie ustalonych pewnikéw, podawanych w znakomitych, zdawato
sig, syntezach wielkich badaczy tych zagadnien z poczatkdéw biezacego
stulecia [chodzi o poprzedni, XX w.]. O ile tez dzi$ cytuje sie prace
Aniczkowa, Niderlego i Briicknera, to tylko jako dawniej bardzo istot-
ne, a dzi$ juz przestarzate pozycje w dziejach badan z zakresu historii
i religioznawstwa. [...] Znakomite ongi$ dzieta dzi$ juz prawie zupetnie
stracity na znaczeniu (Baranowski 1981: 7).

Abstrahujac od tego, w jakim stopniu nalezy zgodzi¢ sie z osgdem Baranow-
skiego, jego wypowiedz, publikowana na poczatku lat 80. XX w., dobrze obra-
zuje dynamike rozwoju nauki, nawet w zakresie badan nad zjawiskami mocno
osadzonymi w przeszlosci, takimi jak dawna demonologia ludowa. Rozwodj 6w
dotyczy takze Kaszub. Prowadzono tu dalsze badania terenowe, zglebiano prze-
kazy ludowe zgromadzone przez jezykoznawcodw, analizowano wczedniejsze
opracowania, konfrontowano to nawet z tekstami publicystycznymi i literacki-
mi. Wiedza na temat lokalnych wierzen rozwijata sie. Przez lata powstato nie-
mato warto$ciowych publikacji, niejednokrotnie autorstwa rodzimych naukow-
cow, jak Sychta, Samp czy Perszon. Niestety w duzym stopniu dorobek ten do
dzi$ pozostaje szerzej niezauwazony i jest rzadko wykorzystywany w polskich
opracowaniach.
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Ksiazka Beaty Maksymiuk wprowadza czytelnika w scenerie rytuatu weselnego
w wielokulturowym $rodowisku potudniowego Podlasia. Autorka — jako rodo-
wita Podlasianka — zzyta z regionem i doskonale rozumiejaca calg ztozonosc
pogranicza, podjeta sie rekonstrukeji tradycyjnego modelu wiejskiego obrzedu
za$lubin na obszarze styku kultur i religii Wschodu i Zachodu. Zwracajac sie ku
tematowi uwazanemu za badawczo wyeksploatowany, Beata Maksymiuk kiero-
wata sie poczuciem, ze w bogactwie licznych opracowan gubi sie cata specyfika
i ztozonos¢ problemu. Stad narodzita sie potrzeba holistycznego ujecia zagad-
nienia z perspektywy czasowej, z uwzglednieniem zmian, jakie wprowadzita
wspotczesnosé. Dodatkowym impulsem — jak pisze autorka we Wistepie — bylo
zetknigcie sie¢ z bogactwem ludowych motywoéw pie§niowo- muzycznych w ob-
szarze obrzedowo$ci weselnej podczas prac nad monografiami Lubelskie (Bart-
minski 2011) i Podlaskie (Szymanska 2016) wydanymi pod auspicjami Instytutu
Sztuki Polskiej Akademii Nauk w serii Polska Piesn i Muzyka Ludowa. Dzieki
temu motywy pie$niowe zostaly wiaczone do opisu obrzedu i potraktowane
jako jego integralna czes¢.
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Monografia Beaty Maksymiuk jest etnolingwistycznym studium o strukturze
dwudzielnej: teoretycznej i analitycznej. Na kompozycje pracy skladajg sie czte-
ry rozdzialy poprzedzone obszernym wprowadzeniem. Dwa pierwsze rozdziaty
stanowig cze$¢ teoretyczng i po§wiecone zostaly dwom glownym zagadnieniom

— pogranicza (rozdziat 1: Pojecie i wyznaczniki wschodniego pogranicza kulturo-
wego) oraz obrzedowi przejScia (rozdzial 2: Wesele jako obrzed przejscia), na
ktorych autorka buduje opis i systematyke wesela na obszarze potudniowego
Podlasia. Cze$¢ analityczng otwiera rozdziat Etapy w modelu tradycyjnego we-
sela z obszaru potudniowego Podlasia, a kohczy Paradygmatyczna systematyka
obrzedu weselnego. Podsumowanie opracowania zawarte zostalo w Zakorczeniu,
a rame delimitacyjna stanowig bibliografia oraz aneks z dokumentacja fotogra-
ficzng przedstawiajaca wspolczesny przebieg obrzedu weselnego na Podlasiu.

Jak czytamy we Witepie, badaczka postawita przed sobg ambitny cel rekon-
strukcji obrzedu weselnego z dwoch perspektyw czasowych: przesziej (zywej
jeszcze w pamieci najstarszego pokolenia) oraz wspodtczesnej, znanej Maksy-
miuk z autopsji. Potrzebe konfrontacji tradycji ze wspotczesnoscia uzasadniat
brak systematycznie przeprowadzonych badan na tym terenie na przestrzeni
ostatnich 40 lat, co sktonilo jg do rzetelnej analizy dotychczasowych opracowan
oraz nieopublikowanych materiatoéw zalegajacych w archiwach, a takze podjecia
wlasnych badan terenowych i ich kompleksowego opisania w szerokim kontek-
$cie kultury pogranicza polsko-biatorusko-ukrainiskiego.

We Witepie Maksymiuk przedstawita zatozenia metodologiczne pracy. Ma-
jac do wyboru etnolingwistyczna szkote moskiewskq zainicjowana przez Nikite
Totstoja (1992: 15-22) oraz lubelsky szkote etnolingwistyki kognitywnej Jerze-
go Bartminskiego (1986: 16—17, 2006: 77-90; 2016: 7—29), siegneta do zasobow
wypracowanych przez oba oérodki. Do opisu obrzedu jako cato$ciowego tek-
stu wykorzystata wyszczegolnione przez Tolstoja trzy podstawowe sktadniki:
werbalny, rzeczowy i akcjonalny. Charakterystyke wesela uzupetnita ponadto
kodami wyodrebnionymi przez kolejnych badaczy: lokatywnym (Adamowski
1999: 199—214), personalnym (Tolstaya 2007: 28), temporalnym (Szadura 2016:
41) oraz muzycznym (Maksymiuk-Pacek 2017: 364). Zgodnie z wytycznymi lu-
belskiej szkoty etnolingwistycznej autorka postawila sobie za cel rekonstrukcje
jezyka kultury obrzedu, wykorzystujac wypracowane przez specjalistow lu-
belskich bogate instrumentarium badawcze: jezykowy obraz $wiata, podmiot
kreujacy rzeczywistos¢, profilowanie, stereotyp, definicje kognitywna, perspek-
tywe interpretacyjna, punkt widzenia, ktore stwarza mozliwosci deskrypcji
wykraczajgcej poza ramy czysto werbalne i siegniecia do znaczen symbolicz-
nych oraz relewantnych kulturowo tresci niezaleznie od tego, w jakim kodzie
sg manifestowane (Niebrzegowska-Bartminska 2017: 13).

Takq postawe badawcza autorka deklaruje we Witepie, przyjmujac w pra-
cy kognitywno-antropologiczna perspektywe badan. Teksty jezykowe (piesni,
przemowy, oracje) i dokumentacja etnograficzna (relacje o weselach, zapisy
obrzedu, zdjecia, rekwizyty itp.) postuzyly jej do odtworzenia systemu war-
tosci i zachowan spotecznych badanej grupy oraz do zaprezentowania obrze-
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du weselnego z punktu widzenia jego miejsca w kulturze badanego obszaru,
statusu spotecznego i sposobu funkcjonowania w otoczeniu wielokulturowym.
W czesci teoretycznej (w dwu pierwszych rozdziatach) Maksymiuk stosuje jed-
nolity sposoéb omowienia obu gléwnych poje¢ — pogranicza i obrzedu przejscia.
Wychodzi od szerokiego ujecia problemu, nastepnie zaweza pole widzenia, by
w koncowej fazie uporzadkowaé wiedze z punktu widzenia celu badawczego.

Rozdziat Pojecie i wyznaczniki wschodniego pogranicza kulturowego, otwie-
rajacy gtowng cze$¢ teoretyczng pracy, sktada sie z pieciu podrozdziatow. Au-
torka rozpoczyna od zaprezentowania stanu wiedzy nad pograniczem, po czym
skupia sie na analizie prac poswieconych pograniczu kulturowemu, by okresli¢
zakres pojecia jako przestrzeni komunikacji i dialogu kultur, co decyduje o spe-
cyficznym charakterze obszaru, i na to Maksymiuk kieruje uwage w dalszych
rozwazaniach. Problematyke Wschodniego pogranicza kulturowego przedstawia
w trzech perspektywach: 1) historycznej, 2) socjologicznej, 3) jezykowej. Zjawi-
ska wyznaczajace odrebnos$¢ jezykowo-kulturows tego terenu obejmujq aspekt
spoteczno-kulturowy oraz jezykowy.

W ujeciu autorki krajobraz kulturowy konstytuuja zaréwno materialne, jak
i duchowe $wiadectwa dziedzictwa regionu, czyli budowle, zwtaszcza sakralne,
gdyz reprezentujg przynaleznos$¢ do roéznych Kosciotdéw, podobnie jak nekro-
polie i obiekty kultu, a ponadto stroje, obyczaje doroczne i rodzinne oraz to-
warzyszace im elementy lokalnego folkloru muzycznego i scenicznego, a nawet
rytualne pokarmy. Cho¢ kazdy z wymienionych elementéw kulturowego kraj-
obrazu moze nosi¢ specyficzne cechy witasciwe danej grupie narodowosciowej
czy etnicznej, a ich przedstawiciele sq w pelni §wiadomi swojej odrebnosci, ani
nie wyklucza to mozliwosci wspodtuczestniczenia w obrzedach, ani nie zakloca
wspolzycia. Badaczce udato sie dowiese, ze w wielokulturowym tyglu wytwo-
rzyta sie koherentna kultura, w ktorej roznice pelnig funkcje spajajace, dajac
mieszkancom poczucie tozsamosci terytorialne;j.

Na specyfike potudniowego Podlasia jako obszaru przenikania sie kultur
wskazujg takze wyniki dotychczasowych badan naukowych dotyczacych jezy-
kowego aspektu kultury. Autorka dokonata ich wyboru i przedstawita w ukta-
dzie, jaki stosuje do wszystkich rozwazan teoretycznych, wychodzac od faktow
stricte jezykowych (nazw miejscowych z komponentem ,,podlaski”, cech dialek-
talnych i zapozyczen), a konczac na tekstach uwiktanych w kulturowy kontekst
(wytworzenie tzw. gwary chachtackiej, by obie grupy polsko- i ukrainskojezycz-
ne mogty sie nig postugiwa¢ w zaleznoéci od kontekstu sytuacyjnego).

Opis kulturowo-jezykowych wyznacznikow potudniowego Podlasia zamyka
pierwsza cze$¢ teoretyczng dotyczacy pogranicza, w ktorej autorce udalo sie wy-
kaza¢, ze badany przez nig obszar nosi wszystkie cechy wiasciwe temu terminowi.

Druga teoretyczna cze$¢ rozprawy, rOwnie obszerna, traktuje o weselu jako
obrzedzie przejscia. Maksymiuk konsekwentnie stosuje raz wybrany schemat
eksplikacyjny: wychodzi od konceptualizacji samego pojecia obrzedu na pod-
stawie danych systemowych (stownikowych), by dokona¢ syntezy wyodrebnio-
nych z nich sktadnikéw znaczenia i przedstawic¢ zakres semantyczny terminu,
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a nastepnie w wyniku przegladu prac badaczy zagranicznych i polskich osta-
tecznie skupi¢ sie na treéciach istotnych dla obrzedu przejscia, zaczerpnietych
z pracy Les rites de passage Arnolda van Gennepa (2006). Badaczka opowie-
dziala sie za uniwersalnym schematem przechodzenia przez poszczeg6lne etapy
zmiany stanu, ktory oddaje momenty graniczne w zyciu jednostki. Za podstawe
czesci analitycznej przyjeta trojdzielng strukture rytuatéw (faza separacji/wy-
taczania, faza liminalna/przejSciowa, faza integracji/wtaczanie) — i byta to bez
watpienia stuszna decyzja, gdyz model ten stwarza dogodne ramy do interpre-
tacji materialu z uwzglednieniem réznych punktéw widzenia.

Teoretyczng cze$¢ monografii stanowi wieloaspektowy i kompleksowy opis
termindéw trudno definiowalnych, jakimi sg ,pogranicze kulturowe” oraz ,ob-
rzedy przej$cia”. Istotng warto$¢ wnosi wielostronny i bardzo szeroko potrak-
towany przeglad literatury przedmiotu uwzgledniajacy rézne nurty badawcze
w poszczeg6lnych dziedzinach nauki. Pozwolito to autorce na wypracowanie
jednolitego aparatu badawczego w cze$ci analitycznej oraz wybranie najbar-
dziej adekwatnej metody deskrypcji.

Druga cze$¢ monografii (rozdzialy 3 i 4) jest po§wiecona analizie wesela jako
obrzedu przejécia w dwu aspektach: rekonstrukeji i systematyzacji tradycyjne-
go modelu wiejskiego wesela na obszarze potudniowego Podlasia.

W rozdziale 3 autorka przedstawita kolejne sekwencje przebiegu obrzedu,
od fazy wstepnej — rajenia — az do finalizacji ceremonii, czyli przenosin panny
mtodej do domu meza. Kazdy etap omdéwiony jest szczegdtowo wedtug zasady
konsekwentnie stosowanej w catej pracy. Opis zawiera zatem dane jezykowe
(etymologie, znaczenia stownikowe, derywaty), usystematyzowany przeglad
literatury zwiazanej z badanym etapem oraz materiat ilustracyjny, ktory stat
sie podstawgq charakterystyki danej sekwencji: miejsca i czasu zdarzenia, pod-
miotow dziatajacych, ich roli i sposobu sprawowania funkcji, aktow mowy (na-
kazow, zakazow, btogostawienstw), gestow, czynnosci i przedmiotow, tekstow,
muzyki itp. Badaczka uwzglednita takze typologie rytualow z perspektywy
procesu przechodzenia z jednego stanu w drugi. Czytelnik otrzymuje zatem
barwny i niezwykle zywy opis obrzedu, przeplatany partiami dialogowymi oraz
tekstami pie$ni, muzyks i tancami, ktore byly nieodlacznymi sktadnikami sce-
nariusza zdarzenia o wymiarze spotecznym i sakralnym. Maksymiuk dokonata
szczegdtowej i bardzo udanej rekonstrukceji obrzedu weselnego, ktory stanowi
jeden z najbardziej rozbudowanych form obrzedowos$ci rodzinnej, wpisanej
w obrzedowo$¢ doroczna.

W nastepnym rozdziale badaczka ujeta obrzed weselny w ramy wyznaczane
przez kody kulturowe: osobowy, czasowo-przestrzenny, rzeczowo-przedmio-
towy, akcjonalny, werbalny, muzyczny i choreograficzny. Jest to zatem klu-
czowa cze$¢ pracy, w ktorej semiotyczna charakterystyka obrzedu weselnego
ma postuzy¢ jako odwzorowanie sposobu porzadkowania $wiata przez czlo-
wieka. Kazdemu sktadnikowi tej paradygmatycznej struktury poswiecony jest
oddzielny podrozdzial, a ich kolejno$¢ odzwierciedla hierarchie waznosci dla
obrzedu przejscia.
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Za najwazniejszg kategorie autorka uznala czas, ktory nie tylko organizuje
przebieg wszystkich dziatan na poszczegdlnych etapach obrzedu weselnego,
ale takze jest istotny ze wzgledu na umiejscowienie i wage tego wydarzenia
w catym zyciu czlowieka. Badaczka zastosowatla przy tym tréjdzielny uktad
temporalny (przed weselem, w jego trakcie i po nim), ktory odpowiada uni-
wersalnemu schematowi rytuatdow przejécia. Ponadto ukazata, ze poszczegdlne
odcinki czasu (pora roku i dnia, godzina, faza ksiezyca) sg naznaczone seman-
tycznie i odzwierciedlajg réznice kulturowe (sobota jako dzief niewtasciwy
dla swatéw czy wiosenny czas §lubow dla prawostawia w opozycji do tradycji
katolickiej).

Rowny status z czasem autorka nadaje przestrzeni, a tym samym przebieg
calej akcji weselnej przedstawia w ramach czasowo-przestrzennych. Obrzedo-
waq przestrzen badaczka dzieli na spoteczng (z waznymi dla wesela elementami:
wsia, ko$ciotem, karczmg, droga, cmentarzem) oraz indywidualng (domem we-
selnym panny mlodej oraz domem pana mtodego). Wszystkie sktadniki prze-
strzeni zostaty przez Maksymiuk opisane we wzajemnej relacji, z uwzglednie-
niem ich roli semiotycznej i wartosci aksjologicznej. Badaczka zwrdcita uwage
na funkcje integrujacq przestrzeni na wszystkich etapach wesela, co najwy-
razniej wida¢ na przykladzie indywidualnej przestrzeni domu, ktory traci swa
integralno$¢, przyjmujac weselnych gosci. Cho¢ dom panny mtodej staje sie
wowczas przestrzenia wspolng dla biesiadnikow, nie narusza to jego statu-
su — pozostaje on punktem centralnym wesela, odgrywa role $rodka §wiata,
a poszczegblne czesci domu i znajdujace sie tam przedmioty nabierajq znaczen
symbolicznych, co zostato przez badaczke doktadnie oméwione i barwnie za-
prezentowane.

Weselng przestrzen zapelniajg jej uczestnicy, ktorzy zostali przez autorke
pogrupowani wedlug tradycyjnych rél sprawowanych w obrzedzie: na gtow-
nych, drugoplanowych i podrzednych. Gtéwni bohaterowie wydarzenia — para
nowozencoéw - zajmuja wprawdzie centralng pozycje, jednakze Maksymiuk —
podobnie jak inni badacze — uwaza ich za biernych uczestnikow, poddawanych
dziataniom osdb z najblizszego otoczenia: druzbow, gospodarzy wesela (ojca
i matke) oraz kierujacych przebiegiem wszystkich zdarzen marszatka i swata.
Cho¢ wydaje sie to poniekad uzasadnione, warto zaznaczy¢, ze mtoda para,
bedac obstugiwana, nie traci przeciez podmiotowosci. Nowozency nadal pozo-
staja podmiotem czujacym, przezywajacym (a wiec aktywnym), podczas gdy
uswiegcony tradycjg obrzed przej$cia dokonuje sie jako akt spoteczny.

Charakterystyka semiotyczna mlodej pary i druzyny weselnej (druzby,
druhny, swata, swatki, marszatka, starosty i starosciny, rodzicow nowozencow,
rodzicéw chrzestnych, kapeli, ksiedza) oraz postaci drugoplanowych (proszo-
nych i nieproszonych gosci weselnych) stanowi wyczerpujacy opis spotecznego
wymiaru wesela tradycyjnego z odniesieniem do wspotczesnosci. Ze wzgledu
na to, ze kazdej z glownych postaci jest poswiecony oddzielny podrozdzial,
autorka mogta omowi¢ pelnione przez nich funkcje na poszczegdlnych etapach
obrzedu oraz przedstawi¢ je w szerszym kontek$cie sytuacyjnym, wraz z cha-
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rakterystycznymi dla odgrywanej roli atrybutami (rézga weselng dla starosty,
$wietym obrazem dla matki chrzestnej), z przywotaniem autentycznych wypo-
wiedzi respondentow.

W opisie obrzedu weselnego ujeto ponadto kod werbalny i muzyczny oraz
kody niewerbalne (gestyczny, zachowania motywowane wierzeniowo). Kaz-
demu z nich po$wigcony zostal oddzielny podrozdzial, ale dopiero wszystkie
razem pozwalaja odczyta¢ wesele jako tekst kultury.

Stowna charakterystyka obrzedu weselnego zostata ujeta w dwu sferach:
formut btogostawienstw i zyczen z wtasciwg im funkcjq sprawczg oraz tekstow
pie$ni weselnych wykonywanych z akompaniamentem muzycznym podczas
calej uroczystosci.

Muzyka i §piew nie tylko stuzg u§wietnianiu ceremonii, ale tez porzadkuja
jej przebieg — odgrywaja role scenariusza wydarzenia i instrukcji dziatan. Bo-
gaty repertuar pie$niowo-muzyczny wnosi tresci emocjonalne, liryczne, dra-
matyczne, zartobliwe, satyryczne stosownie do sytuacji wykonawczej, ponadto
pelni wazng funkcje integrujaca.

W bardzo ciekawy sposdb Maksymiuk zaprezentowata i zinterpretowata kod
niewerbalny wesela. Poprzez mowe gestow ukazata kolejne etapy uroczystosci
weselnej, podczas ktorej dochodzi do wzajemnej wymiany komunikatéw mie-
dzy nowozencami (wymiana bochenkéw chleba), miedzy mtodymi a rodzing
i sagsiadami (uklony, poczestunki) oraz miedzy rodzina, nowozencami a weselni-
kami (kreslenie znaku krzyza, kropienie woda §wiecong, rytualne przepijanie do
siebie, czestowanie jedzeniem, obsypywanie ziarnem czy cukierkami). Autorka
pokazala, jak w sytuacjach szczeg6lnie doniostych gesty wzmacnialy znaczenie
formut stownych (btogostawienistwa), a wielu rytualnym czynno$ciom towarzy-
szyty dodatkowo $piewy (jak przy pieczeniu korowaja) i tafce (taniec swata
z korowajem). Przedstawiona przez badaczke charakterystyka pozawerbalnego
kodu ukazata site tradycji oraz znaczenie wszystkich czynnosci i gestow obrze-
du weselnego, ktérym przypisywano moc sprawczg i wpltyw na przyszte zycie
nowozencow.

Parametryczng charakterystyke podlaskiego wesela zamyka analiza kodu
akcjonalnego, zwigzanego z dziataniami motywowanymi wierzeniowo. Maksy-
miuk opisata tu szereg znakoéw ztowrdzbnych na etapie przygotowan do $lubu,
sygnatéw zapowiadajacych pomyslne lub niepomyslne zycie matzenskie oraz
liste czynnosci magicznych zapewniajacych mtodej parze szczescie. Jest to
najbardziej aksjologicznie naznaczony opis obrzedu z perspektywy socjologicz-
nej, gdyz zawarte w nim prognostyki ujawniaja zakodowane spotecznie obawy
i nadzieje zwigzane z malzenstwem.

Z takiego ujecia podlaskiego wesela wytania sie uporzadkowany sposob
postrzegania $§wiata z perspektywy ziemskiej i kosmicznej. Autorce udato sieg
zrekonstruowaé tradycyjny model obrzedu przej$cia, uchwyci¢ role symbo-
li w przenikaniu sie sacrum i profanum, zwlaszcza gdy ich moc ujawnia sig
w czynno$ciach rytualnych i dzialaniach magicznych.
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Odtworzenie tradycyjnego wzorca rytualnego postuzylo za podstawe do
opisu wspoétczesnego obyczaju weselnego zamieszczonego w Podsumowaniu,
ktore stanowi mocno wybrzmiewajaca cze$¢ pracy. Konfrontujac wspotczes-
ne podlaskie wesele z jego modelem tradycyjnym, badaczka — za sprawg
wszechstronnej analizy Zrodet zastanych i wywotanych — uchwycita dynamike
zmian, jakie zaszly na przestrzeni lat 1962—2022. Za gléwng przyczyne owych
przeksztalcen Maksymiuk uwaza rozwoj ustug w zakresie organizacji przyjec
weselnych, przez co obrzed utracit spoteczny charakter. Z przedstawionego
w tabeli poréwnania wynika, ze na wschodnim Podlasiu tradycja przenika sie
ze wspodlczesno$cia, tworzac nowy model, w ktéorym zasadnicze etapy wesela
zachowaly sie, cho¢ w zmienionej postaci, a te, ktore sie zdezaktualizowa-
ty (rajenie, swatanie, rozpleciny, poktadziny, przenosiny), wskutek ogdélnych
zmian spotecznych zostaly zastapione nowymi zwyczajami, zgodnie z panujaca
obecnie moda. Obraz zmieniajacego sie wesela na wschodnim Podlasiu oddaje
zebrana w aneksie dokumentacja fotograficzna.

Zamieszczone na koncu pracy bibliografia oraz wykaz Zrddel, indeksy, spis
map i fotografii stanowig uzupetniajace elementy opracowania, ktore badaczom
mogg stuzy¢ jako warto$ciowe zrodto dodatkowych informacji.
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Monografia Siédme niebo, podwéjny ktos. O liczbach w kulturze ludowej stanowi
obszerne i warto$ciowe opracowanie poSwiecone symbolice liczb w polskiej
kulturze tradycyjnej. Autorka podejmuje temat rzadko analizowany syntetycz-
nie, mimo ze liczby naleza do podstawowych kategorii organizujacych ludowy
obraz §wiata. Tematyka liczb byla przedmiotem zainteresowania wielu dyscy-
plin naukowych, od filozofii po kulturoznawstwo, jednak w polskiej etnologii
i folklorystyce wciaz dostrzegalny jest niedosyt opracowan teoretycznych na
ten temat. Liczby od dawna fascynowaty humanistow jako kategorie poznaw-
cze i fundamenty struktury wszech§wiata. Pitagoras uznat je za arche (zasade
budowy $wiata), Platon widzial w nich pomost miedzy §wiatem idei a realnym,
a Arystoteles traktowat je jako jedng z podstawowych kategorii poznawczych.
Badacze tacy jak Georges Ifrah (1990) postrzegali liczby jako jeden z najwaz-
niejszych wynalazkow ludzkosci, poréwnywalny z pismem. Matila Ghyka (2001)
zajmowala sie ,ztotg liczba” w rozwoju cywilizacji, a Georg Feuerstein (1995)
uznat liczby za podstawe systemow religijnych. Ontologie liczby w filozofii
starozytnej i sredniowiecznej badali Jacek Widomski (1996) oraz Jerzy Dada-
czynski (2000). Arkadiusz Sottysiak (2003) zajmowat sie paraarchetypowymi
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determinantami znaczen liczb w roznych kulturach. Powstato wiele opraco-
wan dotyczacych numerologii biblijnej, skoncentrowanych na poszczegélnych
liczbach, np. 6 byla przedmiotem analiz Stanistawa Kobielusa (2002), lub na
ujeciu cato$ciowym (Hanelt 2009; Szczepanowicz 2018). W lingwistyce liczby
rozpatrywano na wielu poziomach opisu jezyka. Mirostawa Siuciak (2008) ba-
data ksztattowanie sig kategorii liczebnika, Adam Bednarek (1994) — leksykalne
wykladniki parametryzacji §wiata, a Renata Dzwigot (2012) — komponent licz-
bowy w przystowiach i frazeologizmach. Kluczowg role odgrywa praca Mar-
ty Nowosad-Bakalarczyk (2018), ktora szczegbétowo przeanalizowata kategorie
ilosci we wspotczesnej polszczyznie. Mimo powszechnosci liczb w tekstach
folkloru rzadko stawatly sie¢ one samodzielnym przedmiotem badan teoretycz-
nych. Kazimierz Moszynski (2024) w Kulturze ludowej Stowian opisat umie-
jetnoéci matematyczne i miary ludu. Ludwik Stomma (1981) analizowat liczby
w kontekscie opozycji binarnej parzysto$¢—nieparzystos¢. Piotr Kowalski (1998)
opracowal je jako osobne hasto w leksykonie kultury magicznej. Stanistawa Nie-
brzegowska-Bartminiska (2007) opisata koncept liczbowy we wzorcach tekstow
ustnych. Przywotany (skrotowy) stan badan wskazuje na bogactwo materiatu
zrodtowego, ale jednoczesnie na brak catosciowego opracowania monograficz-
nego, co uzupetnia publikacja Magdaleny Wojtowicz-Deki, ktéra w umiejetny
sposob czerpie z przywotanych wyzej (i wielu innych) koncepcji, uje¢ i badan.

Autorka pokazuje, jak konkretne liczby, np. 3, 7 czy 12, porzadkuja czas
i przestrzen oraz wplywajg na ludowe obrzedy, lecznictwo i wrozby. Autorka
stusznie zauwaza, ze liczby w kulturze nie sa jedynie abstrakcyjnymi kon-
struktami matematycznymi, ale stanowig podstawowaq kategorie pozwalajaca
przeksztalci¢ chaos w oswojony kosmos. Analiza obejmuje roéwniez istotng opo-
zycje miedzy parzysto$cia a nieparzystos$cia, taczac okreslenia takie jak ,cetno”
i,licho” z wierzeniami dotyczacymi pomyslnoéci lub dziatania sit nieczystych.
Calo$¢ ukazuje, ze w $wiatopogladzie tradycyjnym liczenie bylto poteznym na-
rzedziem oswajania chaosu i modelowania rzeczywistosci poprzez zasade magii
tozsamodci ilosciowe;.

Omawiana monografia ma charakter interdyscyplinarny, taczy perspektywe
folklorystyczna, etnolingwistyczng oraz antropologiczna. Magdalena Wojtowicz-
-Deka odwotuje sie do szerokiego spektrum prac dotyczacych liczb z zakresu
filozofii, jezykoznawstwa, religioznawstwa oraz etnologii i folklorystyki.

Praca zostala osadzona w metodologii etnolingwistycznej, wywodzacej sie
z kregu lubelskiej szkoty Jerzego Bartminskiego. Centralnym punktem analizy
jest rekonstrukcja jezykowo-kulturowego obrazu §wiata zapisanego w tekstach
folkloru, wierzeniach i praktykach obrzedowych. Rekonstruujac jezykowy ob-
raz poszczegdlnych liczb, autorka stosuje wypracowane przez lubelskich etno-
lingwistow narzedzie, jakim jest definicja kognitywna, ktora

za cel gtowny przyjmuje zdanie sprawy ze sposobu pojmowania przed-
miotu przez méwigcych danym jezykiem, tj. ze sposobu utrwalonej spo-
tecznie i dajacej sie poznaé poprzez jezyk i uzycie jezyka wiedzy o $wie-
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cie, kategoryzaciji jego zjawisk, ich charakterystyki i wartoSciowania [...].
Jednostka podlegajacq definiowaniu jest ,przedmiot mentalny” w catym
bogactwie jego charakterystyki utrwalonej w jezykowym obrazie §wiata.
Ten ,,przedmiot mentalny” jest projekcja, a nie odbiciem, niezaleznie od
tego, ze zwykle istnieje mozliwo$¢é poré6wnywania go (i stwierdzenia
podobienstw) z przedmiotem rzeczywistym, dostepnym doswiadczeniu
empirycznemu (Bartminski 1988: 169-170).

Zastosowanie tego typu definicji pozwala na fasetowe uporzadkowanie mate-
riatu i uwzglednienie wielu punktéw widzenia.

Monografia oparta jest na bogatym materiale zrodtowym, tgczacym XIX-
-wieczne zapisy etnograficzne ze wspotczesnymi badaniami terenowymi. Pod-
stawe materialowq stanowia zatem zaréwno zrodla zastane (dzieta Oskara
Kolberga, stowniki gwarowe, monografie regionalne), jak i bogaty materiat
z wiasnych badan terenowych przeprowadzonych w latach 2007-2015 z udzia-
tem 86 informatorow z 11 wojewddztw. Tak szerokie zaplecze zrodtowe gwa-
rantuje wiarygodno$¢ formutowanych wnioskow. Dzieki wykorzystaniu klasycz-
nych materiatéw folklorystycznych i etnograficznych oraz obszernego zbioru
danych z wiasnych badan publikacja stanowi probe rekonstrukeji zywej pamieci
kulturowej zwigzanej z funkcjonowaniem liczb w obrzedowosci, lecznictwie lu-
dowym, praktykach magicznych czy wyobrazeniach dotyczacych czasu i prze-
strzeni.

Na uznanie zastuguje przemyslana konstrukcja pracy. Jej uklad jest logiczny
i konsekwentny: po rozdziatach teoretycznych dotyczacych liczby jako kate-
gorii kulturowej oraz opozycji parzysto§é—nieparzystos¢ nastepujg analizy po-
szczegblnych liczb (1, 2, 3, 4, 7, 12 1 100). Taki porzadek umozliwia stopniowe
przechodzenie od zagadnien ogélnych do szczegdtowych interpretacji materiatu.
Wprowadzeniem do monografii jest rozdzial po§wiecony liczbom i liczeniu
w kulturze ludowej, a otwiera go podrozdziat o charakterze leksykograficznym.
W tej pierwszej czesci autorka wskazuje gtéwne ujecia liczb obecne w kulturze
ludowej: symboliczna inwentaryzacja, formuta ,ile..., tyle...”, wielo$¢, koncept
liczbowy jako element struktury tekstu. Za nadrzedna kwestie Wojtowicz-De-
ka uznatla przeciwstawienie parzystosci i nieparzystosci, implikujace opozycje
binarne: zamknigcie-otwarcie, stalo§¢-zmiana. W tej cze$ci zwrocita tez uwage
na istote liczenia, podkreslajac, ze w kulturze ludowej nie jest ono czynnoscia
neutralna, ma moc porzadkujaca, a w sytuacjach obrzedowych — performa-
tywna. W analizie opozycji parzystosé—nieparzysto$¢ badaczka blyskotliwie
analizuje pojecia cetna i licha, wskazujac na ich ambiwalencje w zalezno$ci od
kontekstu (np. parzysto$¢ jako symbol nie tylko malzehstwa, ale i $mierci).

Dalsze rozdzialy pos§wigcono liczbom: 1, 2, 3, 4, 7, 12 oraz 100. Taki wybor
zostat dobrze umotywowany, jest przemyslany i wynika z glebokiej znajomosci
kultury ludowej. Analiza jest konsekwentna i prowadzona za pomocg stosowa-
nia powtarzalnych faset, na ktore sktadaja sie: ogélna symbolika liczby, czas,
przestrzen (np. dom, wies, stoét itp.), postacie (demoniczne, ludzkie), zwierzeta,
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atrybuty (roslinne, przedmiotowe, cielesne, zywioty) i czynnosci, miary, dziata-
nia na liczbach (np. powtarzanie i zwielokrotnienie, multiplikacje) oraz funkcje
(lecznicze, wrézebno-matrymonialne i in.). Kazdy rozdzial zamyka podsumo-
wanie. Szczegélnie interesujace sg partie po§wiecone trdjce i siddemce, w kto-
rych autorka pokazuje wielowarstwowo$¢ symboliki oraz ich funkcjonowanie
w praktykach magicznych, leczniczych i rytualnych.

Warto przywotaé najistotniejsze ustalenia zaprezentowane w pracy Siddme
niebo, podwijny klos. Z analiz wynika, ze jedynka jest utozsamiana z prapo-
czatkiem i sacrum, a takze z magig dobrego poczatku i pierwszenstwem, ktore
rzutuje na dalszy przebieg zdarzen. Dwojka funkcjonuje jako ,patronka” sfery
mitosnej (para), ale rowniez jest silnie zwigzana z demonologia (strzygonie
o dwoch duszach). Trojka jest najbardziej nacechowana symbolicznie, petni
funkcje mediatora miedzy $wiatami i dominuje w medycynie ludowej poprzez
trzykrotne repetycje. Czworka odpowiada za stabilna, horyzontalng strukture
$wiata (cztery strony $wiata, cztery katy domu, trumna z czterech desek). Sio-
demka wyznacza granice miedzy orbis interior a orbis exterior, czesto kojarzona
jest z istotami demonicznymi (zmora jako siddma corka) i Smiercig (ksztatt cy-
fry przypomina kose). Dwunastka to symbol petni i doskonatoéci, organizujacy
czas (miesiace) oraz zestaw wigilijnych potraw. Liczba 100 stuzy do wyrazania
wielkoéci, obfitoéci i hiperbolizacji w zyczeniach i bajkach. To tylko kilka z licz-
nie prezentowanych w monografii znaczen analizowanych liczb.

Jednym z najwiekszych atutéw monografii jest umiejetne potaczenie ma-
terialu jezykowego z kontekstem kulturowym. Liczby sg tu traktowane jako
elementy niosgce znaczenia symboliczne, aksjologiczne i performatywne. Au-
torka pokazuje, ze w kulturze ludowej liczba porzadkuje $wiat, oswaja chaos,
wyznacza relacje miedzy sfera ludzkg i pozaludzka oraz uczestniczy w prakty-
kach magicznych i rytualnych. Szczegolnie cenne jest uwzglednienie réznych
kodéw kultury — jezykowego, rytualnego, przedmiotowego i przestrzennego.
Ponadto Wojtowicz-Deka udowodnita, ze w kulturze ludowej ilos¢ jest $cisle
polaczona z jakos$cia, a liczby funkcjonujg jako state elementy wspoéttworzace
sens rzeczywistoéci. Praca napisana jest z duza dbatoécia o detal interpretacyj-
ny. Zastosowanie analizy etnolingwistycznej pozwolito na wydobycie gtebokich
struktur my$lenia mityczno-magicznego, ktore nadal sa obecne w §wiadomosci
wspoétezesnych mieszkancow wsi. Na uwage zastuguje rowniez solidna podbu-
dowa metodologiczna pracy. Badaczka kompetentnie wykorzystuje aparat poje-
ciowy etnolingwistyki: jezykowy obraz $§wiata, stereotyp, symbol, profilowanie
czy definicje kognitywna.

W omawianej monografii poddano analizie jedynie wspomniane liczby,
kierujac sie ich reprezentatywnoscia i czestotliwoscig wystepowania. Mozna
jednak upomnie¢ sig o brak szczegdtowego omoéwienia pozostatych ,reprezen-
tantow” z pierwszej dziesigtki (s, 6, 8, 9 i 10), oni réwniez bowiem majg swoja
specyfike w kulturze ludowej i zastuguja na opracowanie. Ponadto publikacja
koncentruje sie na rekonstrukeji tradycyjnego, mityczno-magicznego obrazu
$wiata, opierajac sie gtéwnie na relacjach najstarszych mieszkancow wsi i zro-
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dtach historycznych, pomijajac zas konteksty wspotczesne. Autorka dostrzega
te luke, zauwazajac w zakonczeniu, ze badania nad aktualnymi wierzeniami
oraz przemianami semantyki liczb mogltyby przynie$¢ ciekawe wnioski. Cho¢
monografia oparta jest na materiale zr6znicowanym gatunkowo (bajki, pieéni,
zamoOwienia), to brakuje w niej perspektywy genologicznej, a sama badaczka
stusznie zauwaza, ze dyferencjacja gatunkowa semantyki poszczegélnych liczb
zastuguje na gtebsze zbadanie. W obecnej formie materiat z pie$ni i prozy cza-
sem traktowany jest jako izomorficzny, podczas gdy funkcje liczb w poszcze-
gblnych gatunkach moga sie od siebie znaczaco r6zni¢ (np. funkcja poetycka
w pie$niach vs. performatywna w zamoéwieniach). Warto podkresli¢ i docenié,
ze w zakonczeniu Magdalena Wojtowicz-Deka wskazata perspektywy dalszych
badan nad semantyka liczb w kulturze ludowe;j.

Monografia Siédme niebo, podwdjny ktos. O liczbach w kulturze ludowej wy-
pelnia luke w polskiej folklorystyce i etnolingwistyce, a zarazem zapoczatkowu-
je (miejmy nadzieje) pogtebione badania nad symbolika i sposobem uzywania
liczb. Praca ta ma zarazem szanse, by trafi¢ do szerokiego kregu odbiorcow
zainteresowanych magig liczb. Zastuguje na uwage nie tylko folklorystow i et-
nolingwistow, antropologéw kultury, religioznawcow, ale takze jezykoznawcow,
filmoznawcow, specjalistow od komunikacji oraz oséb zainteresowanych ludowa
magig i praktykami ezoterycznymi, poniewaz cho¢ bazuje na materie ludowym,
to zawarte w niej ustalenia mozna przenies$¢ na inne pola badawcze.
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Ksiazka Iriny Koval’-Fuchylo jest pierwszg monografiag w ukrainiskiej folklory-
styce prezentujacq wyniki kompleksowych badan pamigci autobiograficznej
o przesiedleniach z terenéw budowy elektrowni wodnych i sztucznych zbiorni-
kéw wodnych od potowy lat so0. do poczatku lat 8o. XX w. w Ukrainie, naleza-
cej wowcezas do Zwigzku Socjalistycznych Republik Radzieckich. W sumie nad
Dnieprem i Dniestrem zostato czesciowo lub catkowicie przesiedlonych okoto
300 osad'. W czasach radzieckich ignorowano kwestie przymusu przesiedlen
z terendéw zalewowych, a uwaga badaczy z réznych dziedzin koncentrowata sie
na korzys$ciach, jakie przyniesie budowa zapory, o stratach natomiast milczano.

Baze zrodtows monografii stanowia materialy terenowe zebrane przez au-
torke w latach 2012-2024 podczas siedmiu ekspedycji przeprowadzonych we
wsiach obwodéw pottawskiego, kirowohradzkiego, chmielnickiego, czerkaskie-
go, kijowskiego oraz w Perejastawiu i Kijowie. Waznym zroédiem informacji

1 Na Dnieprze zbudowano sze$¢ zbiornikow retencyjnych: Kijowski (w latach 1964-1966), Ka-
niwski (1974-1976), Kamienski (dawniej Dnieprodzierzynski; 1964), Dnieprowski (Zaporoze)
(1932 1., zniszczony w czasie Il wojny $wiatowej, odbudowany w 1948 r.), Kachowski (1955—
1958, zniszczony w 2023 r.), Kremenczug (1962), a jeden na Dniestrze w latach 1980-1982.
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staly sie rowniez ksigzki regionalistow, bibliotekarzy i dziataczy lokalnych po-
$wiecone zalanym wsiom oraz materialy opublikowane w seriach etnograficz-
nych ,,Ustna Historia Stepowej Ukrainy” (ukr. ,,Ycna ictopist CrenoBoi Ykpainu”)
oraz ,Obraz Etnograficzny Wspotczesnej Ukrainy” (ukr. ,EtHorpadiunuii odpa3s
cydacHoi Ykpainu”). Wspomnienia o przesiedleniach zostaly zebrane metoda
wywiadu potustrukturyzowanego. Respondentami byty osoby, ktore przezy-
ty przesiedlenie jako doroéli lub w dziecifistwie, sa dzie¢mi przesiedlencow
znajacymi to wydarzenie od swoich rodzicow lub sg zaangazowane w pod-
trzymywanie pamieci o zalanych wioskach, cho¢ same nie do§wiadczyly przy-
musowej relokacji ludnos$ci. Réznorodnosé respondentéw pozwolita uchwycié
obraz zjawiska z wielu perspektyw, uniknaé¢ jednostronnosci interpretacyjnej
i zaprezentowaé¢ do$wiadczenia w ujeciu poréwnawczym (np. mlodzi vs. star-
si, mieszkancy réznych miejscowoéci). W narracjach przesiedlonych autorka
dostrzegta roznorodno$¢ prezentacji doswiadczen przez mezczyzn i kobiety.
Mezczyzni wykazujg tendencje do wyraznego budowania chronologicznego
ciggu zdarzen, uzywania oficjalnych termindéw i dostarczania konkretnych in-
formacji (dat, faktow, lokalizacji). Podkreélaja cel dziatan, podczas gdy kobiety
opisujg ich okolicznos$ci oraz konsekwencje — zaréwno fizyczne, jak i emocjo-
nalne. Narracje kobiet zawierajg luki czasowe, czesto wypetnione ich wtasnymi
przemys$leniami, refleksjami i ocenami wydarzenia, wydarzeniami z ich zycia
osobistego.

W warstwie teoretycznej monografia odwotuje sie do odpowiednich dla
problemu badawczego koncepcji, takich jak pamieé¢, trauma, nostalgia, utrata
miejsca. Termin ,narracja przesiedlencza” (ukr. nepecenenchkuii HapaTuB) jest
przez autorke stosowany do okreslenia trzech rodzajow tekstow kulturowych
aktualizowanych w procesie wspominania: praktyki wykonawczej narratoréw;
$wiatopogladu odzwierciedlonego we wspomnieniach i leksyce oraz praktyk
kommemoratywnych, zintensyfikowanych po uzyskaniu przez Ukraine niepod-
legtosci w 1991 r. Zebrane w monografii narracje o przesiedleniu Koval’-Fuchylo
rozpatruje jako teksty o cechach typowych dla folkloru: selektywno$¢ tema-
tyczna, lokalnoé¢ watkow, stale motywy, formulicznos$¢, spdjnosé leksyki (np.
nazywanie przesiedlen pierestrojkg, a robotnikéw dokonujacych ekshumacji
grabarzami). Spora cze$¢ publikacji stanowia teksty wywiadow, poprzedzonych
krotkimi analitycznymi uwagami autorki (interpretacja fragmentow, okreslenie
motywu, cytaty), niekiedy komentarzami kontekstowym (np. w jakiej sytuacji
odbyta sie rozmowa, jaka byta dalsza wspotpraca z autorka). W aneksie zatytu-
towanym Gtéwne motywy wspomnieri przywotano wybrane cytaty z opubliko-
wanych wywiadow ilustrujace najwazniejsze motywy (np. Bezceremonialno$é
przenoszenia cmentarzy, Sny o zalanej wiosce, Cheé¢ powrotu, Spotkania bytych
mieszkaricow wsi), niestety nie wskazano ich zrédet (nazwisko respondenta,
miejscowos$c), identyfikacja autora narracji wymaga wiec poszukiwania cytatu
w wywiadach opublikowanych w odrebnym aneksie — Teksty wywiadow.

Autorka przedstawia tto historyczne, spoteczne i kulturowe przesiedlen, po-
kazujac, ze strategia narracji o przesiedleniach zostata uksztattowana pod wpty-
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wem sprzecznosci miedzy oficjalnym stanowiskiem panstwa a doswiadczeniem
utraty ziemi, domu i korzeni. Przed wysiedleniem wsi i zalaniem opustoszatych
obszarow realizowano w wioskach badania terenowe utrwalajace m.in. teksty
piosenek o charakterze propagandowym, gloryfikujacym, poswieconych budo-
wie elektrowni wodnych (sa przechowywane np. w Archiwalnych Zbiorach
Naukowych Rekopiséw i Nagran Fonograficznych Instytutu Historii Sztuki,
Folkloru i Etnologii im. M. T. Rylskiego Narodowej Akademii Nauk Ukrainy).
Jednak opowiesci respondentéw zebrane przez Koval’-Fuchylo o do§wiadczeniu
przesiedlen z terendéw zalewowych sg zaprzeczeniem éwczesnej propagandy,
ktora miata zacheca¢ chltopéw do wiary w §wietlang przysztoé¢ i nieogladania
sig za siebie ani na straty.

W analizie zebranych wspomnien uwzgledniono selektywno$¢ pamieci, no-
stalgizacje i traumatyczno$¢ wydarzen. Loci communes wszystkich wspomnien
o przymusowym przesiedleniu jest idealizacja utraconego miejsca, najczesciej
przejawiajgca sie w opisach pieknych krajobrazow, bogatych zasobéw natu-
ralnych, szczegdlnie urodzajnej uprawy roli, przyjaznej spotecznosci, a takze
w $wiadomym, a czeSciej nie§wiadomym, wyciszaniu lub bagatelizowaniu nega-
tywnych wspomnien zwigzanych z utraconym miejscem. Trauma przesiedlen-
cOw z terendw zalewowych zwiazana byta nie tylko z przymusem opuszczenia
rodzinnej ziemi. To réwniez do§wiadczenie radykalnej wywlaszczeniowej prze-
mocy, w wyniku ktorej mieszkancy zostali zmuszeni do fizycznego niszczenia
wlasnej przestrzeni zyciowej (zburzenia chat, wyciecia ogroddéw, zasypania
studni i piwnic), a nastepnie stali si¢ §wiadkami zanikania krajobrazu, kto-
ry wspoéttworzyt ich tozsamoé¢ od pokolen. Kazdy sztuczny zbiornik wodny
byl przez radziecksa propagande patetycznie nazywany ,sztucznym morzem”
(urk. pyxotBopHE MOpe), ale ludzie nazywali je ,sztucznym nieszcze$ciem” (ukr.
pykotBopHe Tope; w jezyku ukraifiskim stowa ,morze” i ,nieszczes$cie” rymu-
ja sie: morie—gorie). Jako jedna z najbardziej wrazliwych kwestii w relacjach
respondentéw powtarzata sie koniecznoé¢ ekshumacji przodkéw z cmentarzy
na terenach zalewowych, dotykajaca fundamentéw pamieci zbiorowej, relacji
z miejscem i ciaglosci pokoleniowej. Zrodlem traumy dla przesiedlencow byt
przymus ingerencji w szczatki ojcow (np. widok rozpadajacych sie trumien, ko-
Sci i wloséw w czasie ekshumacji) i obawa profanacji (przekonanie, ze podczas
ekshumacji nie zebrano wszystkich szczatkow).

W monografii zwrdcono uwage takze na wpltyw przymusowej relokacji na
poczucie zakorzenienia i pamie¢ miejsca na poziomie jezyka. Jaskrawym przy-
ktadem utraty segmentu kultury duchowej byto m.in. znikniecie znacznej liczby
toponiméw. Przeniesienie nazwy pelni funkcje symbolicznego ocalenia miejsca,
ktore fizycznie przestalo istnie¢, a takze stanowi wazny element rekonstrukcji
wspolnotowej pamieci po przesiedleniu. Niektore wsie zostaty przeniesione
z zachowaniem ich nazw, lecz wiekszo§¢ mieszkancow przesiedlono do osad
potozonych w poblizu, ktére nazwy juz mialy. Nieodwracalnie zapomniane zo-
staly mikrotoponimy, ktore uksztaltowaty sie przez wieki, jednak jako lokalne,
uzywane gltownie przez mieszkancéw danej wsi czy okolicy (np. nazwy tak, la-
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sOw, wzniesien, bagien) nie byly istotne administracyjnie i nie miaty fizycznych
odpowiednikéw w nowej przestrzeni.

W kontekscie relacji spotecznych respondenci chetnie i czesto wspominali
tzw. toloke — reaktywowany zwyczaj sasiedzkiej pomocy, ktory stat sie¢ waz-
nym wspolnym dos§wiadczeniem przesiedlonych w warunkach braku pieniedzy
i materialdbw budowlanych niezbednych do osiedlenia si¢ w nowym miejscu.
Popularnym motywem jest takze deklaracja powrotu, gdyby tylko woda opadta,
oraz pragnienie zachowania wspolnoty 0séb przesiedlonych w nowym miejscu.
Rozmowcey wiele mowili o dziataniach majacych na celu zachowanie pamieci
o zalanych wsiach: spotkaniach bytych mieszkanicéw, publikacji ksiazek o tych
osadach, inicjatywie utworzenia muzeum zalanych miejscowos$ci, ustawianiu
krzyzy i tablic pamiatkowych, wystawach starych fotografii oraz zawodach
w przeptywaniu przez Zbiornik Kaniowski.

Analize narracji o przesiedleniu z terenéw zalewowych w Ukrainie autorka
stusznie zestawia z podobnymi wydarzeniami i ich badaniami w innych krajach
(Polska, Rumunia, Bulgaria, Stowacja), pokazujac uniwersalno$¢ mechanizméow
traumy i podobiefistwo strategii radzenia sobie z nig (cho¢ bez podania réznic
lub zbieznosci w polityce panstw). Wskazuje takze analogie wspomnien prze-
siedlenicow z terendw zalewowych i wspomnienn Ukraincéw deportowanych
w latach g40. XX w. (do$wiadczenia utraty miejsca, przymusu i traumy). Po-
wtarzajace sie motywy wskazuja na kluczowe aspekty do§wiadczenia istniejace
mimo odmiennoS$ci wynikajacych z intencji panstwa, stopnia przemocy, spo-
sobu traktowania ludzi oraz konsekwencji spotecznych (akt represji politycz-
nej i etnicznej — elementem modernizacji infrastrukturalnej). Wtasny materiat
z badan terenowych Koval’-Fuchylo wzbogacita takze o nagrania wywiadoéw
z dwojgiem mieszkancéw Chersonia, ktorzy przezyli powddz spowodowang
wybuchem elektrowni wodnej w Kachowce dokonanym przez rosyjskich oku-
pantéw w czerwcu 2023 r. Wydarzenie to dalo poczatek relacjom o naglym
zalaniu terendw, bohaterskich przypadkach niesienia pomocy Ukraincom z oku-
powanych terendw i ratowaniu mienia po ustapieniu wody. Pojawia sie jednak
watpliwos$¢, czy zestawienie narracji o planowych zalaniach w zwiazku z bu-
dowg zapory ze wspomnieniami o nieplanowanym zalaniu w wyniku dziatan
wojennych Rosjan rzeczywiScie wptywa na poglebienie odbioru narracji prze-
siedlencow, ktore stanowig obiekt analizy w monografii. Wspomnienia osob
zmuszonych zniszczy¢ wlasne domostwa czy uczestniczyé w ekshumacjach
zestawiono z wywiadami o bardzo $wiezej traumie — ucieczce przed $miercig
grozacg z powodu dziatan wojennych. Wprowadzito to do analizy niespdjnosé¢
metodologiczng — zestawienie danych nie w pelni do siebie przystajacych mimo
punktu wspoélnego, czyli zapory w Kachowce (przesiedlenie z powodu budo-
wy zapory vs. ucieczka z powodu jej zburzenia). Porownywanie materiatoéw
wspomnieniowych z przesztosci z relacjami dotyczacymi biezacych, §wiezych
wydarzen jest oczywiscie mozliwe, lecz obarczone powaznym ryzykiem meto-
dologicznym. Wynikaja one z roznego dystansu czasowego, odmiennych funkcji
wspomnien (np. usprawiedliwiajgca, heroizujaca, porzadkujaca, terapeutycz-
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na, protestu, §wiadectwa), kontekstow ich powstania oraz rekonstrukcyjnego
charakteru pamieci — to inne ,gatunki pamieci”. Takze dysproporcja ilosci ma-
teriatoéw z badan terenowych (tylko dwa wywiady z powodzi spowodowanej
dziataniami wojennymi) jest niebezpieczna pod wzgledem metodologicznym,
poniewaz znikomo$¢ materiatu Zrédtowego moze znieksztatca¢ obraz zjawiska,
prowadzi¢ do blednych uogdlnienr i nadinterpretacji. Dlatego zestawianie tych
zrodet wymaga szczegdlnej ostroznoéci i §wiadomosci ich ograniczen. Niemniej
relacje ofiar powodzi po wybuchu zapory w Kachowce w 2023 roku sg bardzo
cenne, otwierajg nowe perspektywy badawcze i zastuguja na odrebng mono-
grafie etnograficzng po zebraniu pelnego materiatlu badawczego.












