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WSTEP

Kazdg  cywilizacje,  kazdy  system
spoteczny charakteryzuje ich wlasny,
szczeqélny sposéb postrzegania Swiata'.

Przedmiotem rozprawy doktorskiej ,, Diabet thkwi w szczegdtach”. Znaki swiata
nadprzyrodzonego w Zyciu codziennym wsi polskiej XIX i poczqthku XX wieku w Swietle
przekazow folklorystycznych i etnograficznych sa wyobrazenia o zaswiatach oraz zjawiskach
demonicznych rekonstruowane na podstawie transgresji  symbolicznych  postaci
nadprzyrodzonych do $wiata ludzi. Ekspresje te, a takze ich warto$ciowanie w kulturze
ludowej utrwalone zostaty w wielu chtopskich narracjach pochodzacych z XIX i poczatku XX
wieku?. Wybrane motywy wystepujace w dawnych bajkach, a przede wszystkim w podaniach
wierzeniowych mozna wigc traktowac¢ jako zrodlo umozliwiajace odtworzenie wizji
zaswiatow skorelowanej z lekami codziennosci’.

Nieprzypadkowo w tytule niniejszej pracy odwotluje si¢ do przyslowia znanego w
jezyku polskim w formie: ,Diabel tkwi w szczegotach™. W przeciwienstwie do
anglojezycznej wersji (God is in detail) wskazuje ono na ukrytag w kazdym przedsiewzigciu
»diabelska obecnos¢”, ktoéra moze przejawia¢ si¢ w drobnych, acz znaczacych btedach i1
niedoskonato$ciach (réwniez w rozprawie zapewne nie brak ,diabelskich szczegotow”
bedacych wynikiem niedoskonatosci jej autora)®. Przywotane przystowie w odniesieniu do
rozwazan na temat wyobrazen o demonicznym Swiecie nadprzyrodzonym w polskim
folklorze nalezy jednak odczytywa¢ w sposob dostowny, gdyz uwaga skupiona zostanie
przede wszystkim na drobnych elementach rzeczywisto$ci przedstawionej, jakimi sa3 motywy
— nierozkladalne w sensie semantycznym jednostki umozliwiajace, wedtug zalozen tej pracy,
rekonstrukcje 1 analize wyobrazen funkcjonujacych w obrebie badanej kultury6. ,Diabelska

obecnos¢” identyfikowana bedzie w poszczegdlnych motywach, ktore pozwolg spojrzeé¢ na

! Aron Guriewicz, Kategorie kultury sredniowiecznej, thum. J. Dancygier, PIW, Warszawa 1976, s. 19.
2 Kwestiami terminologicznymi, szerzej — metodologicznymi zajme si¢ w pierwszym rozdziale.
3 Jozef Burszta, Kultura — kultura narodowa, LSW, Warszawa 1974, s. 316.
* Emilia Kozarzewska, Przystowia w kontekscie, ,,Prace Filologiczne” 1974, z. 25, s. 412.
> Sebastian Wasiuta, Przysfowie , Diabel thwi w szczegotach” we wspolczesnej polszczyznie. Retorycznoscé,
mistyfikacja, stereotyp, ,,Linga Varia” 2016 1(21), s. 210-211.
Stanistawa Niebrzegowska-Bartminska, Wzorce tekstow ustnych w perspektywie etnolingwistycznej,
Wydawnictwo UMCS, Lublin 2007, s. 58-59.



problem demonologii ludowej i wierzen o zaswiatach w sposob odmienny od dotychczas
proponowanych, co nie umniejsza wczesniejszych ustalen, a jedynie umozliwa uchwycenie
tej samej problematyki badawczej z innej perspektywy’. Dzieki zaproponowanemu podejéciu
spektrum mozliwosci interpretacyjnych nie tylko wybranych motywow, ale tez wyobrazen
demonologicznych, jak roéwniez wyobrazen o swiecie nadprzyrodzonym, ulegnie poszerzeniu
I pozwoli dostrzec, poprzez pajgczyng znaczen i zaleznosci, skomplikowana naturg cztowieka
przepelionego lekiem i fantasmagoriami.

Nalezy zaznaczy¢, iz pojawiajacy si¢ w tytule diabel bedzie tylko jedng z postaci
panteonu ludowych zaswiatow analizowanych w tej pracy, a sama rozprawa stanowi raczej
probe odtworzenia specyficznych wyobrazen o zaswiatach skorelowanych z wieloma innymi
postaciami, ich formami ekspresji i1 lekiem odzwierciedlajagcym czy definiujagcym
wyobrazenia o S$wiecie nadprzyrodzonym niz usystematyzowanym opracowaniem
poswigconym demonologii ludowej. Tego typu przedsiewziecie jest mozliwe dzigki zawartym
w narracjach motywom, w ktorych odnalez¢ mozna aksjologiczng taksonomie zjawisk, m.in.
schorzen, zarowno fizycznych, jak i psychicznych, zdarzen i fenomenéw o duzej dynamice,
takich jak wiatr czy taniec, réznych form skalania dostownie rozumianego, jak i
symbolicznego. Motywy te sg niczym szczeliny, przez ktore przedostaja si¢ obrazy
szerokiego spektrum wyobrazen i lgkéw zwigzanych ze $wiatem nadprzyrodzonym. Z tego
wlasnie powodu prace t¢ nalezy postrzegaé¢ jako mozaike bedaca efektem rekonstrukcji —
kontaminacji wyobrazen i wierzen zwigzanych z postaciami o demonicznych konotacjach
oraz wyobrazen dotyczacych §wiata nadprzyrodzonego, powstata z okruchow ogladanych w
okularze semantycznego kalejdoskopu.

Bioragc pod uwage powtarzajace si¢ w wielu narracjach motywy odnoszace si¢ do
specyficznych typow postaci 0 demonicznych inklinacjach lub o niejednoznacznym statusie,
mozna zatozy¢, iz sktadajg si¢ one na zespot wyobrazen o zaswiatach, ktore byty replikowane
w kulturze ludowej, a w niektoérych wypadkach, w nowej formie, zachowaty sie do czasoéw
wspoélczesnych. Prawdopodobnie korzenie ich siegajg daleko w glab zarowno ludzkiej
historii, jak i psychiki, a w opowiesciach przekazywanych przez pokolenia uzewngtrzniat si¢
strach przed specyficznymi formami ekspresji na poziomie percepcji zjawisk przyrodniczych

oraz spotecznych®. Przy zafozeniu jednosci psychiki ludzkiej, z uwzglednieniem jednak

7 Leonard J. Pelka, Polska demonologia ludowa, Iskry, Warszawa 1987; Bohdan Baranowski, W kregu upioréw i
wilkotakow, Wydawnictwo Lodzkie, £.6dz 1981; Renata Dzwigol, Polskie ludowe stownictwo mitologiczne,
Wydawnictwo Naukowe Akademii Pedagogicznej, Krakow 2004.

8 7 psychoanalitycznego punktu widzenia mozna méwié o uzewnetrznianiu poprzez folklorystyczne narracje
potrzeb, ale tez i Ilgkéw cztowieka: ,,This is evident when we consider the material studied in folklore, whether it
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uksztaltowanych kulturowo specyficznych form wartosciowania zjawisk, mozna moéwic¢ o
projekcjach leku typowych dla danej kultury® z uwzgledniniem Igkow przed konkretnymi
formami ekspresji'®, ktore korelowaly z wyobrazeniami o zaswiatach'!. Jest to na tyle
ciekawy zespot wyobrazen, iz warto podjac si¢ proby ich odtworzenia i systematyzacji, przy
jednoczesnej $wiadomos$ci niebezpieczenstwa, jakie niesie w sobie proba wprowadzenia
taksonomii oraz wszelkich uogdlnien. Podgzanie obranymi $ciezkami badawczymi jest
mozliwe dzigki zastosowaniu zatozen antropologii folklorystycznej, tym samym
wykorzystaniu zarowno perspektywy filologicznej, jak i antropologicznej*. Parafrazujac
Williama R. Bascoma, antropologia bez folkloru jest czym$ niepelnym®®. Stowa te, chociaz
odnosity si¢ do badan terenowych i braku $wiadomos$ci partycypacji antropologéw w
performatywnej przestrzeni dziejacych si¢ tu i teraz form ekspresji bedacych czescia folkloru,
mozna bezposrednio odnies¢ do badan materiatlow zrodlowych — narracji nieistniejacych juz
w swej pierwotnej formie kultur, dzieki ktorym mozliwa jest ich interpretacja oraz
rekonstrukcja  warto$ci  estetycznych, symbolicznych, waloryzacji form ekspres;ji
niewerbalnych. Stanowig one swoiste laboratorium dla analizy antropologicznej i
folklorystycznej*.

Podstawe Zrodlowa niniejszych rozwazan stanowig publikowane przekazy chtopskie z
XIX i poczatku XX wieku drukowane zarowno w czasopismach, takich jak ,,Lud. Organ
Polskiego Towarzystwa Etnograficznego wydawany przez Polskie Towarzystwo
Ludoznawcze we Lwowie”, ,,Materialy Antropologiczno-Archeologiczne i Etnograficzne”,
,Wista. Miesigecznik Poswiecony Krajoznawstwu”, ,,Zbior Wiadomosci do Antropologii
Krajowej”, oraz w pracach monograficznych poswigconych poszczegdlnym regionom
etnograficznym. Zaréwno material, jak i przyjete zalozenia badawcze szerzej omoOwione

zostang w pierwszym rozdziale pracy.

be customs, beliefs, or folksongs, for without exception it is the product of dynamic mental processes, the
response of the folk soul to either outer or inner needs, the expression of various longings, fears, aversions, or
desires”. Ernest Jones, Psychoanalysis at Folklore, [In:] The Study of Folklore, ed. A. Dundes, University of
Kalifornia at Berkeley, New Jersey 1965, p. 90.

% Zob. Henryk Zimon (SVD), Wilhelma Schmidta teoria monoteizmu pierwotnego i jej krytyka w wiederiskiej
szkole etnologicznej, Verbinum, Warszawa 1984, s. 10.

10 Pisat o tym Jan Mitarski w szkicu Demonologia leku. Niektore formy ekspresji i symboliki leku w dziejach
kultury, [w:] Antoni Kepinski, Lek, Wydawnictw Literackie, Krakow 2015, s. 309-343.

1 Zob. Jolanta Tyc, Motywy strachu W modelowaniu $wiata. Przekazy ustne z Czechowic-Dziedzic, , Literatura
Ludowa” 1999, z. 6.

12 Violetta Wroblewska, Wprowadzenie, [w:] SPBL, t. 1, s. 6-7. Zob. Piotr Kowalski, Prosba do Pana Boga
rzecz o gestach wotywnych, Towarzystwo Przyjaciot Polonistyki Wroctawskiej, Wroctaw 1994, s. 22-23.

3 william R. Bascom, Folklore and Anthropology, ,,The Journal of American Folklore” 1953, vol. 66, no 262, s.
283-285.

14 Zob. Jack Goody, Poskromienie mysli nieoswojonej, tham. M. Szuster, PIW, Warszawa 2011, s. 150.
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Rozdzial 1

Dostrzec niedostrzegalne — pojecia, definicje, metody

Analiza zrédet folklorystycznych to ,,spojrzenie z oddali” na §wiat wyobrazen i
wierzen funkcjonujacych w kulturze ludowej. Pomimo ,,dystansu czasowego” mozna zatozyc¢,
iz badacz, ze wzgledu na swe inklinacje, nadal pozostaje cz¢écig badanej kultury, ktora
posrednio ksztattuje sposob wartosciowania zjawisk i ich odczytanie®. Sciezka interpretacyjna
w pracy zbudowana zostata z elementow, jakimi sg wyabstrahowane, aczkolwiek analizowane
w odniesieniu do kontekstu narracyjno-kulturowego, motywy wierzeniowe o relacjach
pomiedzy $wiatem cztowieka a zaswiatami zawarte w przekazach oralnych XIX i poczatku
XX wieku. Olga Freudenberg zwrocita uwage na znaczenie Swiatopogladu funkcjonujacego
w danej spotecznos$ci, dzigki ktoremu dochodzi do ,,archiwizacji” poszczegdlnych, zdatoby
si¢ mato znaczacych elementow rzeczywisto$ci przedstawionej, ktére ,,w nieistotnym
epizodzie $wiatowego poematu”  odstaniajg  ,,zespolenie mmnogich fenomendow
ideologicznych”z. Tego typu motywy po uwzglednieniu kontekstu kulturowego niosag w sobie
ogromne mozliwos$ci interpretacyjne. Mimo Ze nie jest to praca rekonstruujgca archaiczny
Swiat wyobrazen, to jednak mozna ja uzna¢ za pewnego rodzaju wstep do dalszych,
pogtebionych i bazujacych na materiale poréwnawczym (zarowno w kryteriach czasowych
jak 1 przestrzennych) badan, stwarzajacych szanse na odtworzenie zespotu prymarnych

motywoOw posiadajacych konotacje mitologemiczneg.

! Krzysztof Pigtkowski, Badacz wobec tradycji, [w:] Pozegnanie paradygmatu. Etnologia wobec

wspotczesnosci, red. W. J. Burszta, J. Damrosz, Instytut Kultury, Warszawa 1994, s. 119.

2 Olga Freudenberg, Gra w kosci, thum. T. Brzostowska-Tarasiewicz, [w:] Olga Freudenberg, Semantyka kultury,
red. D. Ulicka, Universitas, Krakow2005, s. 69. Zob. tez: Zob. m.in. Eleazar Mieletinski, Poetyka mitu, thum. J.
Dancygier, PIW, Warszaw 1981, s. 345-458; Roch Sulima, Folklor i literatura. Szkice o kulturze i literaturze
Wspolczesnej, LSW, Warszawa 1985, s. 10.

¥ Przez termin mitologem rozumie si¢ elementarna jednostke mitu zachowana w $wiadomosci ludowej i
przyjmujaca w folklorze posta¢ motywow, czyli elementdw konstrukcyjnych §wiata przedstawionego, takich jak
zdarzenie, przedmiot, sytuacja, przezycie, itp.”. Agnieszka Golebiowska-Suchorska, ,, Dziewcze przedzie, Pan
Bég nitki daje”. O spdjnosci ludowej wizji Swiata, Wydawnictwo UKW, Bydgoszcz 2011, s. 10.



1.1.Pojecie kultury ludowej

Operowanie w pracy wspoétczesnie dyskusyjnym pojeciem ,kultura Iudowa” jest
zabiegiem $wiadomym i odwoluje si¢ do ,,typu idealnego™. Jest to konstrukt typologiczny nie
uwzgledniajacy chociazby zrdéznicowania regionalnego. Koncepcja ideacyjna umozliwia
jednak ujecie kultury catosciowo”. W tego typu podejéciu kultura ludowa traktowana jest jako
zbior ,,(...) znaczen obecnych w pojeciach, przekonaniach, powszechnych sadach, ktore
tworza wspdlng baze wiedzy o $wiecie i stanowia dla ludzi wzorzec zachowan™®. Koncepcja
idealistyczna pozwala ,,(...) uzywaé terminu >kultura ludowa< ahistorycznie, traktujac je jako
zjawisko mentalne (w kategoriach myslenia 1 dzialania) o charakterze procesualnym,
podlegajacym ciagtym zmianom (...)"".

W obrebie kultury ludowej wyksztalcily si¢ specyficzne sposoby warto$ciowania
rzeczywistoci, miedzy innymi przestrzeni i miejsc®, relacji miedzyludzkich®, zjawisk
spotecznych®, przyrodniczych®, jak i zaswiatow'®. Kultura ludowa w ujeciu samych jej
tworcow i uzytkownikow prawdopodobnie charakteryzowata si¢ przekonaniem o0
substancjalnej naturze rzeczy™, byla tez przesycona sensualno$cia oraz rytualnoscia®®.

Zbudowana na synkretyzmie i sensualno$ci wizja Swiata nadprzyrodzonego uksztattowata

* Wojciech J. Burszta, Wymiary antropologicznego poznania kultury, Wydawnictwo Naukowe UAM, Poznan
1992, s. 189.

® Krzysztof Pigtkowski, Badacz wobec tradycii..., s. 123-126.

® Ewa Mastowska, Ludowe stereotypy obcowania $wiata i zaswiatéw w jezyku i kulturze polskiej, Wydawnictwo
Agape Bis, Warszawa 2016, s. 14-15.

" Ewa Mastowska, dz. cyt.

& Jan Stanistaw Bystron, Czynniki magiczno-religijne w osadnictwie, [w:] tenze, Tematy, ktére mi odradzano,
red. L. Stomma, PIW, Warszawa 1980, s. 221-248; Stefan Czarnowski, Podzial przestrzeni i jej ograniczenie w
religii i magii, [w:] tenze, Dziela, t. 3, oprac. N. Assorodobraj, S. Ossowski, PWN, Warszawa 1956, s. 221-236.
® M.in. Jézef Obrebski, Dzisiejsza wies poleska, [w:] tenze, Polesie, red. A. Engelking, Oficyna Naukowa,
Warszawa 2007, s. 474-481.

10 7ob. m.in. Jan Swigtek, Brzozowa i okolice Zakliczyna nad Dunajcem. Obraz etnograficzny — zbiér z lat 1897-
1906, cz. I1I, PTL, Wroctaw 1999, s. 50-215; Stanistaw Dworakowski, Kultura spoteczna ludu wiejskiego na
Mazowszu i nad Narwig, Bialostockie Towarzystwo Naukowe, Biatystok 1964; Czestaw Pietkiewicz, Kultura
spoteczna Polesia Rzeczyckiego, red. A. Engelking, Muzeum Etnograficzne w Toruniu, Torun 2013.

11 Zob. m.in. Kazimierz Moszynski, Kultura ludowa Stowian, t. 2, cz. 1, Ksigzka i Wiedza, Warszawa 1967, s.
63-75; Aunexcanp BukropoBuu I'ypa, Cumbonuxa HCUBOMHBIX 6 CIABAHCKOU HAPOOHOU Mpaouyuul,
WznarensctBo ,,Iuapuk”, Mocksa 1997.

12 Zob. m.in. Kazimierz Moszynski, Kultura ludowa..., s. 233-716; Pawel Zajac, O zaswiatach niedalekich i
cudach nienadzwyczajnych. ,,Nadprzyrodzone” w kulturze ludowej na przykiadzie Huculszczyzny, Zaktad
Wydawniczy NOMOS, Krakow 2004; Henryk Biegeleisen, Smier¢ w obrzedach, zwyczajach i wierzeniach ludu
polskiego, Dom ksigzki Polskiej S-ka Akc., Warszawa 1930.

3 Zob. Wiodzimierz Pawluczuk, Zywiof i forma. Wstep do badar empirycznych nad kulturg wspolczesng, PIW,
Warszawa 1978, s. 55.

“ Ludwik Stomma, Antropologia kultury wsi polskiej XIX wieku oraz wybrane eseje, Wydawca: Piotr Dopierata,
1.6dz 2002, s. 248-262.
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jedyny w swym rodzaju model, w ktérym to, co nicoswojone, obce ontologicznie, przenika i

zaburza porzadek rzeczy $wiata ludzkiego™. W zwiezly i trafny sposob ujat to Jozef Burszta:

We wiasciwym dla kultury ludowej mysleniu ,,irracjonalnym” jest swoista racja, tylko innego
rzedu. Ona wynika z innego pogladu na $wiat, wynika z lgcznosci czlowieka w harmonii z
przyrodg — z KOSMOSEM, z catoécia SWIATA! Jest w tym punkcie widzenia uzaleznienie
czlowieka od czynnikow pozaziemskich i tych podziemnych, stowem — wynikajagca z
tysiacletnich do§wiadczen konstatacja faktu, iz czlowiek stale jest wystawiany na dziatanie
dwu przeciwstawnych sil. Z tego wynika najwazniejsze dla kultury ludowej myslenie
opozycjami: dobro — zlo, jasny — ciemny itp. Takie wilasnie modelowo kosmogoniczne
rozumienie wszech$wiata jest w ludowym mysleniu najwazniejsze i ono w nim zostaje™.

W kulturze ludowej granica oddzielajaca dwa porzadki symboliczne charakteryzowala sig¢
nieciggtoscia, ktora umozliwiata przenikanie si¢ dwoch odmiennych $§wiatow. Stan ten mozna
uzna¢ za permanentng liminalno§¢ wprowadzajaca niebezpieczenstwo kontaktu z
ontologicznie niejednoznaczng forma egzystencji. Powyzsz przekonanie laczylo si¢ z
mozliwo$cig przenikania do $wiata czlowieka pierwiastkéw nieladu 1 dezintegracji, tak
charakterystycznych dla zaswiatow. Mozna si¢ zgodzi¢ z Pawlem Zajacem, iz ,,Autonomia i
transcendencja ludowego, $wietego uniwersum sg niepetne. Sfera praktyczno-komunikacyjna

. . . ;. 17
jest nieustannie penetrowana przez swigtych, demony a nawet samego Boga™™".

1.2.  Schemat wyobrazeniowy, motywy tozsame i motywy wyabstrahowane w
kontekscie badan nad sfera wierzen ludowych

Uchwycenie szczegdlnego sposobu postrzegania 1 wartosciowania rzeczywistos$ci, w
tym systemu hierarchii warto$ci symbolicznych, odzwierciedlajacych wyobrazenia o $wiecie,
cztowieku 1 jego relacjach z za§wiatami, jest mozliwe dzigki materialom folklorystycznym, w
ktérych, pomimo réznorodnych ingerencji zbieraczy oraz wydawcow, zachowane zostaty
istotne informacje dotyczace wartosciowania zjawisk, rzeczy, jak réwniez skorelowanych z
nimi wyobrazen na temat $wiata nadprzyrodzonego'®. Utrwalenie ich w formie zapisu,

pomimo ,,wyrwania” z kontekstu sytuacyjnego, pozwolito uchwyci¢ 1 wydoby¢ to, co z

15 Zob. Ludwik Stomma, Antropologia kultury wsi polskiej..., s. 258-271.

® Seweryn A. Wistocki, Kultura ludowa — czyli lgcznosé czlowieka z... Kosmosem (rozmowa z Profesorem
Jozefem Bursztg, [W:] Pozegnanie paradygmatu. Etnologia wobec wspdiczesnosci, red. W. J. Burszta, J.
Damrosz, Instytut Kultury, Warszawa 1994, s. 51.

Y pawel Zajac, O zaswiatach niedalekich i cudach nienadzwyczajnych. ,, Nadprzyrodzone” w kulturze ludowej
na przykladzie Huculszczyzny, Zaktad Wydawniczy NOMOS, Krakow 20004, s. 26.

¥ Helena Kapetus, O wydawaniu tekstéw ludowych w Polsce, [W:] Z zagadnien tworczosci ludowej. Studia
folklorystyczne, red. R. Gorski, J. Krzyzanowski, Ossolineum, Wroctaw 1972, s. 332. Zob. tez Eric A. Havelock,
Muza uczy sig¢ pisa¢. Rozwazania o oralnosci i pismiennosci w kulturze Zachodu, thum. P. Majewski,
Wydawnictwo UW, Warszawa 2006, s. 63.
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punktu widzenia antropologicznej interpretacji jest istotne’®. Mozna w tym miejscu,
parafrazujac stowa Jacka Goody’ego, zauwazy¢, iz istnienie zapisu tekstow folklorystycznych
umozliwia wydobycie na jaw tego, co bylo niejawne, pozostawato ukryte?®. Narracje
folklorystyczne odzwierciedlajg bowiem czesto relacje pomigdzy czlowiekiem a $§wiatem
nadprzyrodzonym i mozna je uzna¢ za nosniki ,,schematéw wyobrazeniowych”. Pojecie
,»schematu wyobrazeniowego” zostalo zaczerpnigte z jezykoznawstwa kognitywnego i jest
nawigzaniem do ,przedjezykowych schematéw wyobrazeniowych” zwigzanych przede
wszystkim z aspektami ciala, takimi jak orientacja i poruszanie si¢ w przestrzeni21. Na
potrzeby pracy pojecie ,,schematy wyobrazeniowe” bedzie uzywane w odniesieniu do
powtarzajacych si¢ w tekstach folkloru motywow replikujacych wyobrazenia o $wiecie
nadprzyrodzonym. Nie zostanie natomiast podjeta proba jednoznacznego przyporzadkowania
ich do zespotu ,,przedjezykowych schematow wyobrazeniowych”.

Zespot narracji, bedacych punktem odniesienia dla podjetej analizy i interpretacji
antropologiczno-folklorystycznej, tworza podania wierzeniowe?, fabulaty i memoraty? oraz
W mniejszym stopniu bajki nowelistyczne?® oraz bajki magiczne®. Korpus tekstow stanowia
narracje zgromadzone w XIX i1 w pierwsze] potowie XX wieku w granicach dawnej
Rzeczypospolitej obejmujacej rowniez obszary obecnie znajdujace si¢ poza granicami
Polski?®. Uwzglednione zostaly roéwniez wybrane narracje z Pomorza, ktore pomimo
zroznicowania kulturowego zachowaty motywy analogiczne do motywow znanych z folkloru
slowiaﬁskieg027. Wykorzystanie do analizy odmiennych gatunkow epiki ludowej jest mozliwe

przy zatozeniu tozsamos$ci motywow, dajacych si¢ traktowac jako $rodki wyrazu, czy tez

9 Komunikacja ustna jest komunikacja >twarza w twarz<, co oznacza, ze kazdorazowo jest w niej obecny caty
kontekst osobisty, zarowno ten, ktory odnosi si¢ do samej mowy (dykcji, modulacji, intonacji), jak i ten, ktory
odnosi si¢ do catego ciala (gestyki, rytmiki, zmystowosci). Dlatego komunikacj¢ ustng nazywa si¢
psychodynamiczng albo werbomotoryczng (...)” [w:] Andrzej Mencwel, Wyobraznia antropologiczna. Proby i
studia, Wydawnictwo UW, Warszawa 2006, s. 78.

2 70b. Jack Goody, Poskromienie mysli nieoswojonej, thum. M. Szuster, PIW, Warszawa 2011, s. 150.

21 7ob. Krzysztof Kosecki, O formach ucielesnienia znaczeri w metaforze i metonimii pojeciowej, ,Linguistics
Applied” 2010, vol. 2/3, s. 91; Mark Johnson, The Body In the Mind: The Bodily Basis of Meaning, Imagination
and Reasons, University of Chicago Press, Chicago 1987, p. 2.

22 Adrian Mianecki, Kilka uwag o genologii podan wierzeniowych, “Literatura Ludowa” 1999, nr 2, s. 59-73,;
Timothy R. Tangherlini, , It Happener Not Too Far From Here...”. A Survey of Legend Theory and
Characterization, ,,Western Folklore” 1990, vol. 49, p. 380.

2 carl Wilhelm von Sydow, Kategorien der Prosa-Volksdichtung, [w:] Volkskundliche Gaben. Festchrift J.
Meier zum 70 Geburtstag dargebracht, (ed.) E. Semann, H. Schewe, W. de Gruyter, Berlin, Leipzig 1934, s. 261
(253-268); Juha Pentikainen, Belief, Memorate, and Legend, translated by J. Lombardo, ,,Folklore Forum” 1973,
vol. 6(4), p. 226.

# Violetta Wroblewska, Bajka nowelistyczna, [hasto w:] SPBL, t. 1, s. 273-280.

 Wiadimir Propp, Bajki magiczne [w:] tenze Nie tylko bajka, ttum. D. Ulicka, Wydawnictwo Naukowe PWN,
Warszawa 2000, s. 87-141; Marta Wojcicka, Bajka magiczna, [hasto w:] SPBL, t. 1, s. 266-273.

% Vjoletta Krawczyk-Wasilewska, O folklorystyce polskiej w stulecie ,, Ludu”, ,.Lud” 1995, t. 78, s. 69-72.

%" Elwira Wilczynska, Bajka ludowa na Pomorzu Zachodnim, [hasto w:] SPBL, t. 1, s. 147-155.
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raczej nieuswiadomiong ,replikacje” przekonan, dopehiajagcych lub definiujacych
wyobrazenia o zaswiatach. Tego typu podejscie wpisuje si¢ w propozycje przekraczania
granic gatunkowych i wyjscia ,(...) poza podzialy kanonicznej tabeli gatunkowe;j
(...)’,zglaszana niegdy$ przez Anne Brzozowska-Krajke?®. Umozliwia to spojrzenie i
interpretacje ,,zespoldow motywoéw tozsamych”, ktére ,,wyabstrahowane” z kontekstu
gatunkowego gorsetu nadal moga by¢ rozpatrywane przez pryzmat kontekstu sytuacyjnego
wystepujacego w fabule i w odniesieniu do szerszego tla kulturowego®. Tak wicc analiza
,motywow tozsamych” uwzglednia¢ bedzie symboliczne tto obrzedowosci rodzinnej,
dorocznej i wierzefi o $wiecie nadprzyrodzonym®°. Zaproponowana perspektywa pozwoli na
odnalezienie paralel pomiedzy funkcjonujagcymi w obrebie kultury ludowej wyobrazeniami i
ich ,,reprezentantami” narracyjnymi oraz ufatwi ich interpretacje®.

Narracje folklorystyczne mozna uzna¢ za wazny i1 znaczacy element kultury, w ktorym
odzwierciedlony zostal system warto$ci, jak rowniez lad zgodny z ludowa koncepcja
rzeczywistoéci®?. Dlatego mozna zalozyé, iz motywy — bedace elementami sktadowymi
réznorodnych gatunkéw prozy ludowej — podlegaty analogicznemu procesowi akceptacji i
konceptualizacji konczacej si¢ W strukturze narracji®®. Wskazane zjawisko bylo mozliwe,
jezeli dany motyw spelnial wymogi aksjologiczne danej grupy odbiorcéw i tym samym
wpisywat si¢ w zespdt obowiazujacych norm®. Tego typu ekskluzywizm kulturowy pozwalat
na odrzucenie lub wilaczenie poszczegdlnych motywoéw do ,,zasobu tresci” bedacych
sktadnikami tradycji w procesie transmisji miqdzypokoleniowej%. Poprzez tres¢ jak i forme

narracji dochodzito do ewokacji sacrum o pozytywnych konotacjach — $wigtosci ze znakiem

% Anna Brzozowska Krajka, Tozsamosé a interdyscyplinarnosé¢ — folklorystyka jako struktura otwarta, [w:]
Folklorystyka: dylematy i perspektywy, red. D. Simonides, Opole 1995, s. 84.

2 Jerzy S. Wasilewski, Tabu, Wydawnictwo UW, Warszawa 2010, s. s. 36

%0 7ob. Wojciech J. Burszta, W obliczu wspélczesnosci. Trzy przyklady funkcjonowania wyobrazen kulturowych,
[wW:] Pozegnanie paradygmatu. Etnologia wobec wspdiczesnosci, red. W. J. Burszta, J. Damrosz, Instytut
Kultury, Warszawa 1994, s. 103.

3 Gdy etnolog pyta: ,,(...) o jakikolwiek przedmiot (istote, rosline, zwierze, zjawisko), funkcjonujacy w ramach
kultury magicznej (tzn. jest on przez nig interpretowany), to prowadzona przez niego (Re)konstrukcja znaczen
konsekwentnie musi wykorzysta¢ dane tej kultury”. [w:] Piotr Kowalski, Popkultura i humanisci. Daleki od
kompletnosci remanent spraw, poglgdéw i mistyfikacji, Wydawnictwo UJ, Krakoéw 2004, s. 35.

%2 Zob. Jolanta Lugowska, Ludowa bajka magiczna jako tworzywo literatury, Ossolineum, Wroctaw 1981, s. 21;
Dorota Simonides, Dlaczego drzewa przestaly mowié. Ludowa wizja swiata, Wydawnictwo Nowik Sp.j., Opole
2010, s. 7-12.

% Zob. Piotr Bogatyriew, Roman Jacobson, Folklor jako swoista forma twérczosci, [w:] tenze, Semiotyka kultury
ludowej, thum. M. R. Mayenowa, PIW, Warszawa 1979, s. 308.

% W kontekscie tym za norme nalezy uznaé kazdy dopuszczalny element narracji/motyw, ktorego semantyka —
uzalezniona od kontekstu — spelnia oczekiwania odbiorcow i jest przez nich akceptowana, jak réwniez
dekodowana. Zob. Roch Sulima, Folklor i literatura. Szkice o kulturze i literaturze wspdiczesnej, LSW,
Warszawa 1983, s. 17. Zob. tez Andrzej P. Kowalski, Swiat wartosci wspélnot prehistorycznych w ,, epoce
osiowej”, [w:] tenze, Antropologia zamierzchlych znaczen, Polskie Towarzystwo Historyczne, Torun 2014, s.
137.

% Krzysztof Pigtkowski, Badacz wobec tradycji..., s. 121.

17



plus®, jak rowniez negatywnych — ze znakiem minus — tego, co $wicte i tego, co przeklete®”.
,Pojecie sacrum obejmuje zaréwno moc boska, jak i demoniczng, a wigc zjawiska sprzeczne
o wysokim stopniu abstrakcji”®®. Zaproponowane podejscie jest rozwinicciem
Durkheimowskiej klasyfikacji sacrum — profanum® z uwzglednieniem niejednoznacznosci
pierwszej z wymienionych kategorii. Obcowanie z obiema formami sacrum niesie ze soba
pewnego rodzaju niebezpieczenstwo wpisane w kontekst obcowania ze §wigtoscia, ale to w
wyobrazeniach o nadprzyrodzonym $wiecie ,,demonicznym” dochodzi do jednoznacznego i
niebezpiecznego dla czlowieka zaburzenia porzadku. Wedlug zatozen niniejszej pracy w
narracjach ludowych zachowane zostaly motywy intuicyjnie skorelowane ze $wiatem
nadprzyrodzonym o cechach negatywnych — ze znakiem minus. Kontakt z za§wiatami, ktore
mozna nazwaé ,,demonicznymi”, chociaz jest to raczej sformutowanie nie oddajgce ich

pierwotnej pozycji, pocigga za sobg grozb¢ entropii, tak charakterystycznej dla kontaktu z

,hieoswojonym”, ktore:

(...) wdziera si¢ do swojskiego $wiata postaci ,lokalnych obcych” (wszelkiego typu
,»odszczepiencow”, czarownikow, szalencow), jak i poprzez ,szczeliny”, ktérych
ambiwalencja zwigzana jest z szeroka problematyka nieczystosci, sytuacji liminalnych,
mediacyjnych, ktore stanowig obszar ktopotliwy ze wzgledu na swa niejednoznaczno$é (...)
W jezyku emic sfera ta artykutowana jest na rdzne sposoby: jako szeroko rozumiana moc, jako
istoty demoniczne, mityczne postacie symbolicznego uniwersum itp.*.

Praca o motywach demonicznych w folklorze polskim jest proba, ktora Agnieszka
Golebiowska-Suchorska trafnie okreslita poszukiwaniem detali z uwzglednieniem ich
genetycznej jednosci®'. Pomimo zastosowania transgatunkowego klucza interpretacyjnego i
skupienia uwagi na podstawowej jednostce fabuly, za jaki zostal uznany motyw, nie jest on
interpretowany w oderwaniu od szerszego kontekstu. Zaproponowane podej$cie wpisuje si¢ w
pewien sposob w zasady analizy semantycznej, dlatego motywy petnigce funkcje elementéw

znaczacych nalezy uzna¢ za efekt ,,(...) logiki kontekstu kulturowego, zgodnie z regulami

% Jerzy Bartminski, Formy obecnosci sacrum w folklorze, [w:] Folklor — sacrum — religia, red. J. Bartminski, M.
Jasinska-Wojtkowska, Instytut Europy Srodkowo-Wschodnigj, Lublin 1995, s. 13-16.

37 Zob. Bozena Jozefow-Czerwinska, Zabobonem nazwano... O wierzeniach, Wartosciach i dawnych
przekonaniach mieszkancow polsko-biatoruskiego pogranicza w ich zwigzkach z przesztoscig, Wyd. Trzecia
Strona, Warszawa 2017, s. 25.

% Ewa Mastowska, Ludowe stereotypy obcowania $wiata i zaswiatéw w jezyku i kulturze polskiej, Wydawnictwo
Agape Bis, Warszawa 2016, s. 16.

% Emile Durkheim, Elementarne formy Zycia religijnego. System totemiczny Australii, tham. A. Zadrozynska,
Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 2010, s. 30.

* pawel Zajac, O zaswiatach niedalekich i cudach nienadzwyczajnych. ,, Nadprzyrodzone” w kulturze ludowej
na przykladzie Huculszczyzny, Zaktad wydawniczy NOMOS, Krakoéw 2004, s. 36-37.

! Agnieszka Golebiowska-Suchorska, ,, Dziewcze przedzie, Pan Bog nitki daje” ..., s. 10.
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myslenia ludowego. Zderzenie symboli bajkowych z kontekstem (analiza semantyczna) to
kolejny zabieg odtwarzajacy glebsza znaczeniowa warstwe bajki”*2. Czestaw Robotycki
napisat te stowa w odniesieniu do bajki magicznej, jednak przy uwzglednieniu rdéznic
gatunkowych mozna dostrzec przydatno$¢ tego zalozenia w interpretacji takze motywow
podaniowych, przeciez: ,,(...) kazda kultura postuguje si¢ swoistym kodem, siecig znaczen,
ktora taczy 1 >koduje< bogow, ludzi, zwierzeta oraz rzeczy. Najczesciej kod ten bywa ukryty
i domyslny, a zadaniem etnologa jest jego ztamanie™*®. Dlatego proba ,zdekodowania”
znaczen poszczegolnych motywow moze pozwoli¢ na lepsze zrozumienie ich sensu i odstoni¢
glebsze znaczenia, ktéore dookresla nieuswiadomione wyobrazenia o za$wiatach
funkcjonujace w kulturze ludowej. Jak zauwazyt Wojciech Lysiak: ,,Wyobraznia tego ludu
nie wyrywala si¢ wszak z ram rzeczywisto$ci — sama byla rzeczywistoscia™**. Odwolujac sic

do stéw Andrzeja Szyjewskiego, mozna zatozy¢, iz:

(...) folklor, tworczo$¢ ludowa réznych ludow stowianskich, cho¢ w swych poszczegdlnych
konkretnych wytworach moze by¢ nieraz bardzo wspolczesny, to jednak przechowuje pewne
archaiczne sposoby warto§ciowania rzeczywistosci i metody jej opisu, tym samym moze wigc
stanowié jedno ze zrodel odczytania algorytméw myslenia®.

Powtarzalno$¢ pewnych motywoéw wynikajacych z ,logiki kontekstu kulturowego”, ktore
mozna uzna¢ za swoistego rodzaju ,,toposy wyobrazeniowe”, sprawia, iz daja si¢ one
rozpatrywa¢ jako znaczace elementy fabuly narracji folklorystycznych, umozliwiajace
podjecie interpretacji wyobrazen o $wiecie nadprzyrodzonym™®. Sg to pewnego rodzaju znaki,
ktére z racji swej marginalno$ci moga pozosta¢ niezauwazone. Zwrdcit juz na to uwage
Krzysztof Wroctawski: ,,(...) kierunek zainteresowania folklorysty jest zwykle odmienny od
etnograficznego, w nastepstwie czego folklorysta, badajacy szereg tekstow z aspektow
wlasciwych jego nauce, na rzeczy interesujace etnografa natrafia w warstwie dla siebie

drugorzednej lub marginesowej”*’. Motywy te wskazuja na kryjaca sie za nimi rzeczywisto§é

“2 Czestaw Robotycki, Moralny i strukturalny aspekt ,,Dobra” i ,,Zla” w bajce magicznej, [W:] Pozegnanie
paradygmatu. Etnologia wobec wspotczesnosci red. W. J. Burszta, J. Damrosz, Instytut Kultury, Warszawa
1994, s. 171.

“ Pierre Vidal-Naquet, Zamiast wstepu, tham. M. Wecowski, [w:] tenze, Czarny lowca. Formy mysli i formy
zycia spolecznego w Swiecie greckim, Proszynski i S-ka, Warszawa 2003, s. 21.

* Wojciech Lysiak, Mnisia Géra. Podania i bajki warciarsko-noteckiego miedzyrzecza, Wydawnictwo ,,Eco”,
Miedzychdd 1992, s. 7.

*® Andrzej Szyjewski, Religia Sfowian, Wydawnictwo WAM, Krakéw 2003, s. 13.

%8 Zob. Robert Piotrowski, Toposy wyobrazeniowe w legendach i podaniach, [w:] Podanie — legenda w tradycji
ludowej i literackiej, red. M. Jakitowicz, V. Wroblewska, Wydawnictwo UMK, Toruf 2007, s. 65-74.

' Krzysztof Wroctawski, Mozliwosci wspélpracy folklorystow z etnografami w badaniach nad etnogenezq
Stowian, ,Etnografia Polska” 1979, t. 23, s. 201.
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nadprzyrodzong o negatywnych konotacjachAS. Jednak nie zawsze mozna odpowiedzie¢ w
jednoznacznie, dokad nas prowadza, co przedstawiaja, chociaz sama trwato$¢ oraz replikacje
w obrebie danej kultury potwierdzaja ich znaczenie i warto$¢®. Parafrazujac konstatacje
Tomickich, mozna zatozy¢, iz uporczywe oraz wielokrotne wystepowanie konkretnych
motywow w kontek$cie narracji o $wiecie nadprzyrodzonym mozna uznaé za rodzaj
»sygnatu” lub kodu, ktory nalezy poddac interpretacji antropologicznej pozwalajacej
uchwyci¢ 1 odczytaé jego znaczenie, a tym samym dokona¢ ,,rekonstrukcji podmiotowe;j”
zjawiska™.

Narracje folklorystyczne sg jedng z form ,,tworczej” ekspresji zachodzacej w obrgbie
konkretnej kultury. Zakladajac, iz ,Swiat jest §wiatem znaczen, ktorego sens mozna
uchwyci¢. Uczestnicy kultury konstruujg interpretacj¢ rzeczywistosci, kreuja wyobrazenia na
temat otaczajacego $wiata i siebie samych, tworzg wzory postepowania i przeZywania”Sl,
mozna przyjaé, iz w narracjach dochodzi do artykulacji ,,schematéw wyobrazeniowych”
odnoszacych si¢ zarowno do $wiadomego replikowania motywow 1 watkow, jak rowniez do
nieuswiadomionej ,,reaktualizacji” wyobrazen w obrgbie poszczegdlnych motywow oraz
watkow.

Zaproponowane podejscie do tematu pozwolito na wyabstrahowanie motywow, co
umozliwilo ich analize ponad podzialtami gatunkowymi z uwzglednieniem kontekstu
sytuacyjnego wystepujagcego w narracjach oraz szerszego kontekstu kulturowego

pozwalajacego na mozliwie najtrafniejszg interpretacje badanych elementow.

*® Zob. Luis Dupré, Inny wymiar. Filozofia religii, tum. S. Lewandowska, Wydawnictwo Znak, Krakow 1991, s.
121.

* Joanna i Ryszard Tomiccy, Drzewo zycia: Ludowa wizja s$wiata i czlowieka, Ludowa Spétdzielnia
Wydawnicza, Warszawa 1975, s. 79-80.

%0 Zjawiskiem podmiotowym — za J. Kmita — nazwiemy kazdy obiekt lub stan rzeczy, ktéry wskazujemy
poprzez odwotanie si¢ w trybie metajezykowym do zatozen semantyki badanej kultury (do sktadajacych si¢ na
nia sadow i poje¢) dotyczacej denotujacej to zjawisko jednostki komunikatywnej. Innymi stowy: zjawiskiem
podmiotowym jest obiekt lub stan rzeczy, ktéry jest odniesieniem przedmiotowym danej jednostki
komunikatywnej (obyczajowej, prawno-politycznej, w szczegdlnosci jezykowej). Owo odniesienie
przedmiotowe ujmowane jest przy tym jako zjawisko spelniajace sady tworzace zalozenia semantyki odnos$ne;j
jednostki, a werbalizowane w zdaniach — czy szerzej — formufach syntaktycznych jezyka tej kultury, ktora
podlega rekonstruowaniu. Tak wigc zalozenia semantyki badanej kultury podlegaja kazdorazowo ,,ujawnianiu” i
wyszczegoélnianiu przez badajacego i ten wilasnie moment decyduje o tym, czy mamy do czynienia ze
zjawiskiem podmiotowym”, [w:] Wojciech Burszta, Jezyk a kultura w mysli etnologicznej, PTL, Wroctaw 1986,
s. 11.

5! Krzysztof Pigtkowski, Semiotyczne badania nad kulturg w etnologii, Torun 1993, s. 14.
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1.3.,,Znaki nieuswiadomione” — transmisja schematow, ,,kalki”,
interpretacje

Mozna si¢ zgodzi¢ z Aleksandrem Wiesiotowskim, wedlug ktéorego motyw jest

elementarng jednostka

(...) opowiadania, odpowiadajaca w sposéb obrazowy na roézne problemy pierwotnej
umystowosci, jej zyciowe obserwacje 1 spostrzezenia. W sytuacji podobienstwa lub
tozsamosci warunkow bytowych i1 psychologicznych w pierwszych stadiach rozwoju
ludzko$ci motywy takie mogly powstawa¢ samodzielnie i jednocze$nie zawiera¢ cechy
wspblne™,

Narracje folklorystyczne — zapisane w XIX i na poczatku XX wieku, jak rowniez informacje
zawarte w opracowaniach etnograficznych z tego okresu — sg ,,no$nikami” znaczacych
motywow, ktore w sposob posredni lub bezposredni odnosza si¢ do ludowej wizji zaswiatow.
Ze wzgledu na swe rozproszenie mozna je przyrownac¢ do okruchoéw rozbitego zwierciadta, w
ktérym powtarzajace si¢ i niezmienne (na przestrzeni wspomnianego okresu) elementy
sktadaja si¢ na wyobrazenia ,,demonologiczne”. Oczywiscie jest to charakterystyczne dla
dynamiki samych motywow, ktore sa ,,zjawiskami ruchliwymi”53 1 wystepuja w roznych
watkach®. Tego typu motywy — zwane wedrownymi lub obiegowymi, mozna odnalez¢ w
odmiennych gatunkowo narracjach folklorystycznych®™. W kontekscie tej pracy zostaly
potraktowane jako nieuswiadomiona i bezwiedna replikacja motywow, ktére ze wzgledu na
swe symboliczne konotacje w sposob idealny odzwierciedlaly, a zarazem definiowaly w
obrebie kultury ludowej cechy charakteryzujace postaci nadprzyrodzone oraz same zaswiaty.
Powtarzalno$¢ pewnych schematéw narracyjnych wpisuje si¢ réwniez w tendencje

charakterystyczne dla folkloru tradycyjnego:

Mowiac nieco metaforycznie teksty te sktonne sa tworzy¢ pewne continuum form, okresowe
ciggi form, ,,odszukiwac¢” teksty ,przylegle”, a jednoczesnie nosi¢ w sobie ,,pamigc¢”
poprzednich uzy¢. Np. w bajce nie istnieje zazwyczaj mozliwo$¢ wykorzystania jakiego$
konkretnego motywu bez jednoczesnego przywotania motywow ,,sasiednich”. W kazdej bajce
jest co$ z innych bajek, w kazdej piesni co$ z innych piesni. W tym aspekcie praktyka wciela

2 Aleksandr Wiesiolowski, Poetyka sjuzetu (fragmenty), thum. G. Porebina, ,Rusycystyczne Studia
Literaturoznawcze” 1982, t. 6, s. 108.

*% 7ob. Marta Wojcicka, Motyw, [hasto w:] SPBL, t. 2, s. 396.

>* Julian Krzyzanowski, Morfologia bajki, ,,Lud” 1947, t. 37, s. 11.

* Stanistawa Niebrzegowska-Bartminska, Wzorce tekstow ustnych w perspektywie etnolingwistycznej,
Wydawnictwo UMCS, Lublin 2007, s. 51.
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jednostki nie z jakich$ systemoéw poza nig, gdyz sama jest wzorem i miarg systemowosci, ale
raczej z szeregow, ktorych systemowosé jest przez praktyke ograniczana®.

Ernst Casirer w odniesieniu do analogii form podstawowych, na kanwie ktorych budowano
struktury mitow w roéznych rejonach $wiata, stwierdzil, iz: ,,Antropologowie i etnologowie
byli czesto zdumieni odnajdujac te same podstawowe elementy rozsiane po catym $wiecie, W
catkiem odmiennych warunkach spolecznych i kulturowych™’. Nie mniej fascynujaca i
zadziwiajagca jest powtarzalno$¢ pewnych motywdéw w kontek$cie narracji o $wiecie
nadprzyrodzonym, poniewaz ich jednorodno$¢ — tozsamos$¢ i czgstotliwos¢ wzbudza
zadziwienie, jak tez prowokuje do podejmowania prob ich interpretacji.

Liczne motywy zawierajgce w sobie znaczace informacje odnoszace do prymarnych
wyobrazen na temat $§wiata nadprzyrodzonego, replikowane przez ,nosicieli” folkloru w
narracjach — mozna uznaé za ,,nieuswiadomione znaki”, ktore posiadaja ogromny potencjat
interpretacyjno-poznawczy. ,,Znakami nieu$wiadomionymi” mozna nazywa¢ bezwiednie
powtarzane i transmitowane w obrebie danej kultury motywynoszace w sobie znamiona
stereotypu®®, ktére z perspektywy badawczej posiadaja znaczaca warto$é poznawcza
odnoszaca si¢ do warto$ciowania szerokiego spektrum zjawisk i w sposdb posredni opisuja

czy definiujg wyobrazenia na temat za§wiatow. Jerzy Bartminski zauwazyt, iz:

Jezyk folkloru jest ksztaltowany symbolicznie. Ma silne powigzania z dziataniami
obrzedowymi i cala ludowa kultura. Konotacja najprostszych stow, takich jak: woda, kamien,
gora..., dab, las, jabtko..., kon, sokol, waz..., zielony, lewy, trzy... obejmuje obok
podstawowych  komponentow  opisujacych  (,,definicyjnych” - w  semantyce
redukcjonistycznej), takze komponenty naddane, mitologiczne i pragmatyczne, oparte na
swoistym obrazie $wiata i swoistej aksjologii.

% Roch Sulima, Folklor i literatura. Szkice o kulturze i literaturze wspolczesnej, LSW, Warszawa 1983, s. 16-
17.

%" Ernst Casirer, Esej o czlowieku. Wstep do filozofii kultury, thum. A. Staniewska, Czytelnik, Warszawa 1998, s.
139.

% Jerzy Bartminski, Stereotyp jako przedmiot lingwistyki, [w:] Z problemow frazeologii polskiej i stowiariskiej, .
3, red. M. Basaj, D. Rytel, Zaktad Narodowy im. Ossolinskich, Warszawa 1985, s. 25-53; Zbigniew Gren,
Stereotypy jako fenomeny jezykowe, [W:] Stereotypy i uprzedzenia. Uwarunkowania psychologiczne i kulturowe,
red. M. Kofta, A. Jasinska-Kania, Warszawa 2001, s. 67-79; o stereotypowosci w odniesieniu do bajki
magicznej, réwniez na poziomie prezentowanego modelu $wiata pisala Jolanta Lugowska. Zob. Jolanta
Lugowska, Ludowa bajka magiczna jako tworzywo literatury, Ossolineum, Wroctaw 1981, s. 16.

% Jerzy Bartminiski, Stownik ludowych stereotypow jezykowych. Zalozenia ogolne, ,Etnolingwistyka. Problemy
Jezyka i Kultury” 1988, t. 1, s. 12.
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Replikacje motywow w kontekscie szerszego kontekstu fabularnego mozna poréwnaé¢ do
zjawiska , kliszowania” i reprodukowania nie tylko uktadu logicznego czy kompozycyjnego®,
ale réwniez przyjetych oraz uznanych w danej kulturze korelatdow wyobrazeniowych,

taczacych np. noc z zaswiatami i1 dziatalnoscig demonow™

. Przekazy folklorystyczne
kategoryzujg i systematyzujg $Swiat, w tym relacje z rzeczywistoscia nadprzyrodzonq62. Ze
wzgledu na ich powtarzalno$¢ 1 czgstotliwos¢ wystepowania w kontek$cie narracji o
demonicznych epifaniach (np. motyw bagna®) mozna je uzna¢ za istotne dla badafh nad

wyobrazeniami o za$wiatach®.

1.4. Metatekstualny status ,,motywow wyabstrahowanych”

Motywy uwzglednione w pracy posiadaja status metatekstualny. Co to oznacza? Po
pierwsze — nalezg do motywow 0 statusie granicznym, odnoszg si¢ bowiem do zjawisk o
niejednoznacznej proweniencji i niejednoznacznych konotacjach. Pozostaja w pewien sposob
W stanie zawieszenia pomigdzy pozostalymi elementami narracji — sa intertekstualne, a
zarazem posiadaja ogromny tadunek znaczen umozliwiajacy odpowiednig interpretacje
przedstawionych zdarzen i1 kontekstu. Odnosza si¢ rowniez niejednokrotnie do sytuacji
liminalnych — przekraczania granicy pomiedzy §wiatem a zaswiatami (motywy demonicznych
ekspresji, $mierci, narodzin) lub bycia w zawieszeniu pomigdzy dwoma symbolicznymi
przestrzeniami (motyw zamknigcia, motyw $mierci), dlatego mozna moéwi¢ o ich
liminalno$ci. Zarazem jednak, z powodu ich wyabstrahowania z narracji, nabierajg statusu
granicznosci zwielokrotnionej, tym samym posiadajg wartos¢ zar6wno na plaszczyznie
narracyjnej, jak rowniez na poziomie interpretacji danej narracji. Fakt ten oznacza, ze
posiadaja status metatekstu opisujacego — definiujacego 1 przyblizajacego znaczenie

kontekstu oraz znaczenie samego motywu w danym kontekscie.

®  Stanistawa Niebrzegowska-Bartmifiska, Wzorce tekstow ustnych w perspektywie etnolingwistycznej,

Wydawnictwo UMCS, Lublin 2007, s. 104-105.

8 Tamze, s. 104-105. Zob. Anna Brzozowska-Krajka, Symbolika dobowego cyklu powszedniego w polskim
folklorze tradycyjnym, Wydawnictwo UMCS, Lublin 1994, s. 50; Bsiuecnag BeeBonogosuy, MBanos, Biagumup
Huxonaesuu, Tonopos, Crassnckue s3vikosble mooderupylowue cemomudeckue cucmemvl (/lpeenuii neppoo),
Mocksa 1965, c. 118-119.

%2 Jan Kajfasz, Folklor jako tekst w obiegu i jego potencjal konstruowania rzeczywistosci, [w:] Nowe konteksty
badar folklorystycznych, red. J. Hajduk-Nijakowska, T. Smolinska, PTL, Wroctaw 2011, s. 75.

83 Stanistawa Niebrzegowska, Bagno, [haslo w:] SSiSL, t. 1, cz. 2, red. J. Bartminski, s. 427-436; Robert
Piotrowski, Bagno, [haslo  w:] SPBL  (wersja  internetowa), red. V.  Wrdblewska,
https://bajka.umk.pl/slownik/lista-hasel/haslo/?id=321. Data dostepu: 09.02.2021.

8 Zob. Anna Tyrpa, Jezykowy obraz Swiata w gwarach, ,,Acta Universitatis Wratislaviensis. Jezyk a Kultura”
2008, t. 20, s. 302.
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Rozdziat 2

, Ryz, zyz, kuternoga wszystko kara Boga”. Znaki swiata nadprzyrodzonego w
przestrzeni spotecznej w swietle przekazow folklorystycznych

Percepcja rzeczywisto$ci wsrod mieszkancéw wsi polskiej w XIX i na poczatku XX
wieku wykazywatla inklinacje ku jednoznacznosci i przejrzystosci. Wszelka dysharmonia oraz
ekspresje $wiata wyobrazen destabilizujace Zycie spoleczne oceniane byly negatywnie,
wzbudzaty niepokéj i byly niepozadane'. Nieporzadek spoleczny moégh zagrazaé tadowi
kosmicznemu, a tym samym destabilizowaé ukonstytuowana rzeczywisto$é?. Wedlug Jerzego
Bartminskiego: ,,Religia i folklor (a mam tu zwlaszcza na mysli najbogatszy 1 najciekawszy
folklor chtopski), taczy koncepcje >tadu $wiata<, tj. wizji rzeczywisto$ci jako pewnej catosci
uporzadkowanej 1 harmonijnej, opartej na tradycyjnej, wspolnej wiedzy 1 wierze C.)°% W
kulturze tradycyjnej kazdy element burzacy koncepcje tadu $wiata budzil lek. Florian

Znaniecki zauwazyl, iz:

Lad w tym potocznym znaczeniu jest pojeciem wartosciujacym pozytywnie. Tworzace tad
czynniki uwazaja go za >dobry< juz to ze wzgledu na to, ze sam przez si¢ jest dobrem, juz to
dlatego, ze pomaga osiagac jakie$ cele. Implicite lub explicite przeciwstawia si¢ go beztadowi.
>Beztad< to pojgcie warto$ciujace negatywnie, ktore oznacza badz naruszenie istniejgcego

tadu, badz brak tadu tam, gdzie by¢ powinien”.

! Ewa Mastowska, Pozytywne schematy destrukcji w relacjach z zaswiatami, [W:] Wartosci jezykowo-
kulturowym obrazie Stowian i ich sgsiadéw, cz. 1, red. M. Abramowicz, J. Bartminski, 1. Bielinska-Gardziel,
Wyd. UMCS, Lublin 2012, s. 297

% Mircea Eliade, Historia wierzeri i idei religijnych, t. 1, Od epoki kamienia do misteriow eleuzyhiskich, thum. S.
Tokarski, PAX, Warszawa 1997, s. 61.

® Jerzy Bartminski, Formy obecnosci sacrum w folklorze, [w:] Folklor — sacrum — religia, red. J. Bartminski, M.
Jasinska-Wojtkowska, Instytut Europy Srodkowo-Wschodniej, Lublin 1995, s. 11.

* Florian Znaniecki, Nauki o kulturze. Narodziny i rozwdj, thum. J. Szacki, Panstwowe Wydawnictwo Naukowe,
Warszawa 1971, s. 26.
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Beztad mogt dotkna¢ relacji wewnatrzspotecznych, hierarchii wartosci, wigzi rodzinnych.
Pierwiastki beztadu uzewngtrznialy si¢ miedzy innymi poprzez roézne formy
niejednoznacznosci fizycznej 1 psychicznej czlonkow spolecznosci wiejskiej, a wszelkie jej
przejawy wzbudzaly Igk, poniewaz: ,,Niejednoznaczno$¢, niewyrazistos¢, nieokreslonos¢ jest
powodem leku i przyczyng aury niepokoju otaczajacej kazda granicq”s. Dlatego istnicje duze
prawdopodobienstwo, iz kazda niejednoznaczno$¢, wprowadzajacej do przestrzeni spoteczno-
symbolicznej elementy beztadu w kulturach tradycyjnych, traktowano jako formg¢
przetamania granicy oddzielajagcej $wiat czlowieka od zaswiatow. Obawe wzbudzaly
zjawiska, poprzez ktére dochodzito do uzewngtrznienia cech charakteryzujacych sie
nadmiarem lub brakiem®. Kategoria ,nadmiaru — braku” w kulturze tradycyjnej
znamionowata stan anormalny czg¢sto o konotacjach demonicznych. Tym samym ludzi
odznaczajacych si¢ specyficznymi cechami fizycznymi lub/i psychicznymi postrzegano przez
pryzmat wyobrazen o zaswiatach demonicznych, a zarazem wyobrazenia o S$wiecie
nadprzyrodzonym odnajdywaly uzewnetrznienie poprzez wyobrazenia o ludziach
odznaczajacych si¢ specyficznym wygladem i zachowaniem. Jest to swoistego rodzaju
»symultanizm symboliczny” pozwalajacy definiowa¢ jednoczes$nie proweniencj¢ tych ludzi,
jak 1 wyobrazenia o za$wiatach, uzewnetrzniajacych si¢ poprzez specyficzne cechy fizyczne
oraz psychiczne cztowieka. Beztad — dysharmoniczno$¢ mozna rozpatrywad
wielopoziomowo, zarowno w odniesieniu do cech fizycznych i1 psychicznych generujacych
specyficzny wyglad oraz zachowanie, jak réwniez réznych form niedoskonatosci
symbolicznej odnoszacej si¢ bezposrednio do wyobrazen o $wiecie nadprzyrodzonym. Do
przyktadowych istot niepetnych, niekompletnych — w ujeciu narracji ludowych — naleza

dzieci.

2.1. Bezlad nadprzyrodzony

Status dziecka w kulturze ludowej byt niejednoznaczny. Tomasz Kalniuk w ksigzce

Mityczni obcy. Dzieci i starcy w polskiej kulturze ludowej przetomu XIX i XX wieku W

® Pawet Zajac, O zaswiatach niedalekich i cudach nienadzwyczajnych. ,, Nadprzyrodzone” w kulturze ludowej na
przyktadzie Huculszczyzny, Zaktad Wydawniczy NOMOS, Krakéw 2004, s. 85. O liminalnosci, obrzedach
przejscia, itp. zobacz Arnold van Gennep, Obrzedy przejscia, thum. B. Biaty, PIW, Warszawa 2006.

® Ewa Nowina-Sroczynska, Przezroczyste ramiona ojca. Studium etnologiczne o magicznych dzieciach,
Wydawnictwo Uniwersytetu L.odzkiego, £.0dz 1997, s. 43.
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doskonaty sposob uchwycit i opisal ambiwalentno$¢ dzieci, ktore zaliczy¢ mozna do grupy

postaci o duzym tadunku transgresyjnosci’. Rowniez Piotr Kowalski zauwazyl, iz dziecko

Jest (...) istota o nieokreslonym charakterze, o nieustabilizowanych jeszcze wtasciwosciach.
Fakt wciaz nieujawnionej (i spotecznie niezaakceptowanej) seksualnosci rozstrzyga o tym, iz
ono samo nalezy do kategorii istot z definicji mediacyjnych, ulokowanych w poblizu granicy

miedzy $wiatami (...)%.

Na liminalny status dziecka, a w szczegdélnosci niemowlecia, wskazuja chlopskie zabiegi
magiczne, ktorych celem byla ochrona dziecka i jego bliskich przed agresja istot ze Swiata

demonicznego®.

Po narodzinach dziecka babka zawigzywata $wigcone ziele do koszuli na piersi i kobieta
nosita je az do chrzcin, zeby czart i boginka nie miata dostgpu do niej i do dziecka. W
niektorych miejscowosciach $wigcone ziele wktadano dziecku do kotyski pod poduszke.
Czasami w tym samym celu zaszywano do koszulki na piersi zabek czosnku lub robiono z

niego dziecku korale na szyje™.

W celach apotropeicznych wykorzystywano rowniez sol, ktérag umieszczano pod glowka
noworodka'?, lub przedmioty z zelaza'?. Réznego rodzaju zakazy odnosily si¢ takze do samej

poloznicy:

" Tomasz Kalniuk, Mityczni obcy. Dzieci i starcy w polskiej kulturze ludowej przelomu XIX i XX wieku,
Wydawnictwo Naukowe UMK, Torun 2014, s. 53-56.

® Piotr Kowalski, Popkultura i humanisci. Daleki od kompletnosci remanent spraw, pogladéw i mistyfikacji,
Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakow 2004, s. 53.

° Wilhelm Gaj-Piotrowski, Duchy i demony w wierzeniach ludowych z okolic Stalowej Woli — Rozwadowa i
Tarnobrzega, Polskie Towarzystwo Ludoznawcze, Wroctaw 1993, s. 104. Sposoby ochrony dzieci przed
podmiang odnajdujemy takze w tekstach wczes$niejszych. Zob. np. Edward Karwot, Katalog magii Rudolfa.
Zrédio etnograficzne XIII wieku, Ossolineum, Wroctaw 1955, s. 23.

' Henryk Olszanski, Zamieszaricy. Studium etograficzne, Muzeum Budownictwa Ludowego w Sanoku, Sanok
2007, s. 153. Zob. tez: Kazimierz Moszynski, Kultura ludowa Stowian, t. 11, Kultura duchowa, cz. 1, Ksigzka i
Wiedza, Warszawa 1967, s. 310.

! Katarzyna Lenska-Bak, S6/ ziemi, Towarzystwo Przyjaciot Ossolineum, Wroctaw 2002, s. 93; ,,Rzymianie
mieli zwyczaj nowo narodzonym dzieciom podawaé do ust odrobing soli, przez co zycie mtodej istoty miato by¢
zabezpieczone przed grozacymi jej niebezpieczenstwami. W ogoéle sadzono w starozytno$ci, ze demony bardzo
nie lubig soli”. Manfred Lurker, Stownik obrazéw i symboli biblijnych, thum. K. Romaniuk, Pallotinum, Poznan
1989, s. 220-221.

12 Zelazne przedmioty, np. noze, tak jak i sol, byly srodkami apotropeicznymi. Stosowano je m.in. w obrzedach
narodzinowych, aby potozng uchroni¢ przed ztem: ,(...) ustawia si¢ przy niej rézne $srodki ochronne, jak np.
zelazo, siekierke, noz, miotle, grzebien, czosnek, chleb, sol i przedmioty poswigcone”, Adam Fischer, Lud
polski. Podrecznik etnografii Polski, Lwow-Warszawa-Krakow 1926, s. 113.
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Kobieta po porodzeniu nie powinna wyj$§¢ nawet za prog swego domu; nie powinna rowniez
nigdy sama z dzieckiem w domu pozostaé — zawsze powinien kto$ by¢ przy niej, gdyz
,Strzyga” (czarownica, boginka) moglaby jej dziecko zabra¢ lub odmieni¢. Nieraz mozna
stysze¢: ,,Przeciez ja nie takie dziecko miata, ino mi strzyga odmienita”. Tak powinno si¢
postepowaé, dopoki kobieta do kosciota na ,,wywod” nie idzie. Nie powinna ona roOwniez i
dlatego wychodzi¢ za prog chaty, bo nie jest oczyszczong. Zwyczaj ten jest wszedzie pilnie

przestrzegany™.

Waznym momentem granicznym by} chrzest, ktéry mial chroni¢ dziecko przed ingerencja
za$wiatow, a takze formalnie wiaczat je do spotecznosci wiejskiej'®. To wiasnie z chrztem
zwigzane jest nadanie imienia, dopetnienie sakramentéw i okreslenie statusu nowego cztonka
wiejskiej wspolnoty™. Jak zauwazyta Urszula Lehr w artykule Wierzenia demonologiczne we
wsi Obidza: ,,Podobnie traktowane jest nowonarodzone dziecko od momentu swych narodzin
do chrztu wprowadzajacego go w $wiat chrze$cijanski, a tym samym poddajacego go
ochronie religijnej, znajduje sic w okresie przejécia i podlega tym samym mocy >zta<’®.
Dlatego decyzji o chrzcie nie odkladano na podzniej i udzielano tego sakramentu jak
najszybciej’.

Najwigksze niebezpieczenstwo ze strony $wiata nadprzyrodzonego grozilo matce i
dziecku w okresie od porodu do wywodu: ,,Niektore kobiety spiesza si¢ dlatego do wywodu,
poniewaz przed wywodem wielki wolor (moc) majg do dzieci jak 1 do matki mamuny czyli
boginie”18. Sama kobieta przed wywodem uznawana byta za osob¢ o niejednoznacznym
statusie, noszaca w sobie pierwiastek destrukcyjnej mocy zaswiatow™. Jak zauwazyta Anna
Zadrozynska: ,,Po porodzie uwazano, ze kobieta jest nadal nieczysta i co wigcej — byt to jakby
znacznie silniejszy stopien skalania niz podczas cigzy. Teraz zabraniano jej w ogole

wychodzenia w pole, do warzywnika 1 sadu. Powiadano, ze gdzie stapnie, wszystko usycha.

3 Szymon Gonet, Kilka szczegoléw z wierzeri ludu. (Z okolicy Andrychowa), ,,Lud” 1896, t. 2, s. 225.

Y Anna Zadrozynska, Powtarzaé¢ czas poczathku. Czesé II. O polskiej tradycji obrzedow ludzkiego Zycia,
Wydawnictwo Spoldzielcze, Warszawa 1988, s. 70-74

5 Wszystkie te zabiegi wpisuja sic w obrzedy przejscia majace na celu wigczenie obcego (w tym wypadku
dziecka) o blizej nieokreslonej proweniencji. Por. Arnold van Gennep, Obrzedy przejscia, S. 81.

18 Urszula Lehr, Wierzenia demonologiczne we wsi Obidza (region sqdecki) w swietle badari empirycznych,
,Lud” 1982, t. 66, s. 127-128.

" Por. Jan Swietek, Brzozowa i okolica Zakliczyna nad Dunajcem. Obraz etnograficzny — zbiér z lat 1897-1906
czes¢ II1. Polskie Towarzystwo Ludoznawcze, Wroctaw 1999, s. 136-137; Michat Rawicz Witanowski, Lud wsi
Stradomia pod Czestochowg, ZWAK 1893, t. 17, s. 24.

'8 Ludwik Trzecieski, Zwyczaje i obrzedy, [w:] Ziemia biecka. Lud polski w powiatach gorlickim i grybowskim,
praca zbiorowa pod red. Seweryna Udzieli, red. A. Kroh, Sadecka Oficyna Wydawnicza, Nowy Sgcz 1994, s.
134. Por. tez Henryka Wesotowska, Zwyczaje i obrzedy rodzinne [W:] Kultura ludowa slgskiej ludnosci
rodzimej, red. Dorota Simonides, Piotr Kowalski, Volumen, Wroctaw-Warszawa 1991, s. 249.

9 Wiadystaw Siarkowski, Materyjaly do etnografii ludu polskiego z okolic Pinczowa, ZWAK 1885, 1. 9, s. 31.
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(...) W niektorych wsiach az do wywodu (...) zabraniano miodej matce chodzenia nawet do
kosciota™?.

Niedopehienie obrzedéw i1 zabiegdw ochronnych, przywotanych powyzej, mogto
doprowadzi¢ do podmiany dziecka przez istoty nadprzyrodzone. ,,Specjalizowaty” si¢ w tym
demony o cechach zenskich nazywane w niektorych regionach mamunami lub boginkami21,
jak tez sibelami®’. Podmieni¢ lub porwaé dziecko mogt rowniez diabet®® badz czarcica®®, a
takze krasniaki®®. To wlasnie ostatniec z wymienionych postaci demonologii ludowej
utrwalone i1 spopularyzowane zostaly w powiesci Marii Konopnickiej O krasnoludkach i o
sierotce Marysi (1896), w ktorej wystepuje motyw podmiany dziecka®. Wielo§¢ i
réznorodno$¢  ,nadprzyrodzonych porywaczy” jest najprawdopodobniej efektem
zrdéznicowania regionalnego oraz multiplikacji wierzen demonologicznych. Nie zmienia to w
zaden sposob sensu i warto$ci motywu porwania oraz podmiany dziecka. Niemowlg
przyniesione przed demony charakteryzowato si¢ specyficznymi cechami psychicznymi, jak
tez fizycznymi. Zespot cech wpltywajacych na negatywny odbiér nazwaé¢ mozna dysharmonig
psychosomatyczng. W przekazach folklorystycznych odnalez¢é mozna duzg grupe narracji

odnoszacych si¢ do podmienionych dzieci, np. w jednym z podan z okolic Nowego Sacza:

To tez ludzie mowili, ze byt jeden chodok prawdziwie podmieniony, Zze go mamuna
podmieniata. On miat bardzo wielkg glowe, a tutaj byt taki krasnal. Glowe miat takg okropna.
No i wszyscy twierdzili, ze to dziecko przez mamung podmienione, bo one tam koto Dunajca
siedzialy, tam miaty chofpe, 1 tam chodzity, i mowili, ze one to dziecko podmienity”

(Podegrodzie, Bronistawa Zimowska, ur. 1922)%.

% Anna Zadrozynska, Powtarzaé czas poczqtku, cz. 2, Wydawnictwo Spéldzielcze, Warszawa 1988, s. 67.

21 Dane istoty demoniczne najczesciej okresla si¢ mianem boginek i mamun. Zarejestrowano takze szereg nazw
regionalnych, jak biatostockie mary, lubelskie malpy, nocule, odmienice i sidule oraz rzeszowskie babule,
matrony, odludny i ubohenki”. Leonard J. Petka, Polska demonologia ludowa, Iskry, Warszawa 1987, s. 148.

22 stefanija Ulanowska, Niektore materyjaly etograficzne we wsi Eukawcu (mazowieckim), ZWAK 1884, 1. 8, s.
292.

2 F. Werenko, Przyczynek do lecznictwa ludowego, MAAE 1896, t. 1, s. 130.

2 por. Pawel Zajac, O zaswiatach niedalekich..., s. 63.

% 70b. Wielkopolska i Wielkopolanie pod wzgledem rozmiaru, podzialu, zarzqdu i plodéw. Zwyczaje i obyczaje,
zabawy, obrzedy, przesqdy i zabobony, oraz najciekawsze podania, piosnki i zagadki ludu wielkopolskiego,
Naktadem ,,Wydawnictwa Dziet Ludowych” K. Miarki w Mikotowie (Nicolai O.-S.), Mikotow 1896. Zob. tez.
Alexander Petrow, Lud ziemi dobrzyniskiej jego charakter, mowa, zwyczaje, obrzedy, piesni, przystowia, zagadki,
i tp., ZWAK 1878, t. 11, s. 141; Oskar Kolberg, Dziefa wszystkie, t. 39, Pomorze, Polskie Towarzystwo
Muzyczne, Ludowa Spotdzielnia Wydawnicza, Wroctaw — Poznan 1965, s. 429, 431, 450.

% Maria Konopnicka, O krasnoludkach i o sierotce Marysi, Nasza Ksiegarnia, Warszawa 1960, s. 40-44. Zob.
Violetta Wroblewska, Przemiany gatunkowe polskiej basni literackiej XIX i XX wieku, Wydawnictwo Adam
Marszatek, Torun 2003, s. 104-106.

2! Niby to legenda, ale ktosik gadal, ze tak prawdziwie byfo. Ludowe podania sqdeckie, opracowanie tekstow
Joanna Holda, Sylwia Zarotynska, Muzeum Okrggowe w Nowym Saczu, Nowy Sacz 2014, s. 53.
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Najniebezpieczniejszym okresem dla matki, jak i dziecka byt czas od porodu do chrztu lub
nawet wywodu, jednak znane sg przekazy, wedtlug ktorych porywane byty réwniez starsze

dzieci. Wspomina o tym Bohdana Baranowski w ksigzce pt. W kregu upiorow i wilkotakow:

W 1936 r. opowiadano mi w Gnojnie pod Puftuskiem, ze pewna kobieta zabrala w pole
doskonale rozwiniete czteroletnie dziecko. Sama zajeta byta praca, a dziecko bawito si¢ na
miedzy. Po powrocie do domu przekonata si¢ jednak, ze dziecko zostalo zamienione.

Przestato mowié, wydawato tylko jakies dziwne dzwigki, nie chciato podnosié sie z poscieli®.

Narracje o podmianie dzieci przez istoty demoniczne wystepuja praktycznie na catlej
Stowianszczyznie, jak rowniez poza jej obszarem?’.

Wszelkiego rodzaju symptomy wskazujace na chorobg dziecka wprowadzaty element
nietadu. Sytuacje wymykajace si¢ racjonalnemu osadowi burzyly ukonstytuowany porzadek
$wiata, dlatego probowano je thumaczy¢ niedopetnieniem lub przekroczeniem zasad majacych

na celu ochrone zaréwno dziecka, jak i spotecznos$ci przed zaswiatami. Wspomina o tym

migdzy innymi Rafat Lubicz:

W pierwszych chwilach przyjscia na §wiat niemowlecia, jesli niewiasta, odbierajaca je, nie
uzyje srodkow zaradczych, (mamuna przyp. modj) odmienia niemowle: bierze zwykle dziecig

dobre, nieptaczliwe, pickne, thuste, a podrzuca zte, krzykliwe, chude, blade (...)%.

Cechy, takie jak krzykliwos¢, blado$é, chudo$é, oceniano negatywnie, a w szczegodlnych
sytuacjach przypisywano je dziataniu istot demonicznych. W cytowanym fragmencie z
opracowania Lubicza dochodzi do konfrontacji dwoch wyobrazen rzutujagcych na
postrzeganie rzeczywistosci. Swiat demoniczny reprezentowany jest przez istote o
wlasciwos$ciach posiadajacych negatywne inklinacje: chudos¢, blados¢ 1 krzykliwos¢. Wedtug
wyobrazen o idealnym wzorcu dziecka powinno ono odznacza¢ si¢ wylacznie cechami
wywotujacymi pozytywne odczucia, jak nieptaczliwo$¢, urodziwosé, pulchno$¢ (synonim
zdrowia), dobro¢. Pojecie dobra w tym konteksScie jest niesprecyzowane, mozna si¢ jedynie

domysla¢, iz chodzi o subiektywng oceng ogdélnego wrazenia, jakie wywotuje potomstwo.

28 Bohdan Baranowski, W kregu upioréw i wilkotakéw, Wydawnictwo £odzkie, £.6dz 1981, s. 139.

# Kazimierz Moszyhski, Kultura ludowa..., s. 685; Jo An Conrad, Changeling, In: The Greenwood
Encyklopedia of Folktales and Fairy Tales, vol. 1, ed. D. Haase, London 2008, p. 179-180; Emer Dennehy,
“What damned you?” Changelings, “mylingar” and other dead child traditions, “Archeology Ireland” 2016,
vol. 30, no. 3, p. 22.

%0R[afal] Lubicz, Boginki — mamuny, ,,Wista” 1893, t. 7, s. 160-161.
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Tego typu cechy byly pozadane, przypisane $wiatu oswojonemu i odpowiadajgce formie
idealnej*!. Niosa ze soba poczucie spokoju, bezpieczenstwa oraz pewnej statycznosci — braku
dynamizmu 1 zmienno$ci, czyli tego, co wzbudzalo negatywne uczucia, jak tez lgk.
Niejednokrotnie dla uwypuklenia antynomii uktadu oswojone/znane — obce/nieznane

stosowano skrajne formy opisu dzieci i tzw. ,,podmienkow””:

Jedni powiadaja, ze Kauks, inni, ze Laume zamienia dzieci. Pewna matka jechata do ko$ciota
ochrzci¢ dziecko. Zdrzemnela sig. Co$ jakby przeslizgnelo sie kolo jej reki. Otwarta oczy,
patrzy: dziecko, jak lezato, tak lezy na jej kolanach. — Po powrocie z ko$ciota, gdy przyjrzata
si¢ uwaznie dziecku, spostrzegta, ze ono nie podobne do siebie. Domyslita si¢ prawdy, ale co
tu robi¢? Dziecka nie pozby¢ si¢ z domu! Rosnie ono niby, ale bardzo mato; jak kwilito, tak
kwili nieludzkim jakims, niby konskim glosem. Zrobito si¢ brzydkie, czarne chude, a
wszystkie jej dzieci byly tluste, biate. (...) Juz chlopiec miat siedem latek, cho¢ byt malenki,
jak trzyletni. Szu! Co$ zaszurato. Patrzy — nic nie wida¢, tylko wiatr w izbie, jakby ptak

przeleciat. Patrzy — nie ma dziecka®.

Podmienione dzieci charakteryzowaly si¢ nieharmonicznos$cig i deformacjami. Wedlug

przekazow posiadaty zbyt wielka gtowe w stosunku do reszty ciata: ,,Dziecko odmienione

33 . . , .. . . e . 34
7. Wspomina si¢ réwniez o ich niedot¢znosci i brzydocie™.

miato glowe wielka. jak banie
Wedlug narracji ze zbioru Z ust gorala zakopianskiego Maryi Wystouchowej dziecko nie-
ludzkie pomimo staran naznaczone bylo choroba i niemocg. Charakteryzowato si¢ takze

cechami zwierzgcymi:

Wrdcila z tamstela, z tego pola, do domu zonka, uratowana od boginki kulawej. Pielggnowata
dziecko bogincyne, bo myslata, ze swoje. Przecie kobieta, jak swoje dziecko opiekuje dobrze,
jusci ono do roku, abo do pottora juz chodzi na swoik nogak i gwarzy nieftore dobrze. A to,
bogincyne, pielegnowata siedm lat, abo i 0dm, a nic na swoik nogak nie chodzito, ani nie
mowito, a do ludzi niepodobne: niby to cto wiek, ba pozior zwierzency. Zzarto, kielo
uwidziato, wozgrzylo sie §linami, placem darto sie, kwicato po clowiecensku i po zwierzensku

i ciongiemby byto zarto®.

% Beata Tworek, Kultura zdrowotna ludnosci wiejskiej w Matopolsce od polowy XIX do korca XX wieku (w
swietle literatury pieknej i wspomnieniowej), Lubelskie Towarzystwo Naukowe, Lublin 2007, s. 98-99.

%2 Jan Kibort, Istoty mityczne na Zmujdzi, ,Wista” 1904, t. 18, s. 329-330.

¥ Seweryn Udziela, Topograficzno-etnograficzny opis wsi polskich w Galicyi, MAAE 1903, t. 6, s. 60.

% Zob. Seweryn Udziela, Swiat nadzmystowy ludu krakowskiego, mieszkajgcego po prawym brzegu Wisly, s,
414,

% Marya Wystuchowa, Z ust gérala zakopiarskiego, ,Lud” 1901, t. 7, s. 185.
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Odstepstwo od normy, zarowno fizyczne, jak 1 psychiczne, postrzegano jako znaki
przynaleznosci dziecka do $wiata nadprzyrodzonego®®. Wszelkiego rodzaju cechy
wykraczajace poza zespOl przymiotow odbieranych pozytywnie sytuowaty te dzieci poza
przestrzenig spotecznos$ci wiejskiej 1 wskazywaty na ich obcos¢, wrecz demonicznosc. Wpltyw
na to miafa ich niejednoznaczno$é fizyczna, jak tez psychiczna®. Adolf Czerny przytacza

szereg cech przypisywanych dzieciom podmienionym przez demony:

Taki przemienek juz na pierwszy rzut oka znacznie roznit si¢ od kazdego innego dziecka.
Wedtug niektorych, jest on bardzo wielki, wiekszy od kazdego innego dziecka, a nadto inaczej
wyglada, anizeli zwyczajne dzieci ludzkie. Niektore razace osobliwosci od razu okazuja, ze
jest >przemienkiem<. Mowig w ogole, ze taki przemienek jest straszny na ciele (Smoler), ma
niepomiernie wielka glowe (...), bardzo wielkie oczy (...), twarz ohydng, wedlug niektorych
catkiem malpig (...), wedlug innych stara, tj. nicodpowiednia jego wiekowi (...). Wyzej
powiedziano, ze przemienek jest bardzo wielki nader rozpowszechnione jest zupetnie
przeciwne przekonanie, mianowicie, ze przemienek calkiem nie rosnie (...). W Lejnie byla
podobno taka nieszczesliwa rodzina, ktora miata przemienka; u niego >nic nie rosto oprocz
glowy< (...). Przemienek podobno dotknicty bywa stale jakas choroba, niemoca, to cielesna,

to duchowa (...) najczesciej za$ jedna i druga™®.

Rejestr przypadtosci, ktore wskazywaty na ingerencj¢ sit nieczystych, to lista réznego rodzaju
zaburzen fizycznych i psychicznych — odstgpstw od normy przyjetej/uznanej w danej
spo%ecznos’cng. Cechy wymienione w pracach Lubicza i Czernego tworza swoistego rodzaju
katalog cech o negatywnych konotacjach®®. Podmienione dzieci mialy by¢ wiclkie, blade,
chude, straszne na ciele, wielkoglowe, ohydne, posiada¢ stare twarze. Co istotne, nie rosty,
byly mate, ngkane niemocg cielesng i duchowa, a do tego krzykliwe i zte. Czg$¢ z tych cech
odnosi si¢ do aspektow fizycznych podmienionego dziecka, inne do jego stanu psychicznego
(krzykliwo$¢, niemoc duchowa, zlo$¢/ztosliwos¢). Wigkszos¢ tych przypadtosci byta

zapewne efektem dolegliwosci oraz  choréb nekajacych nowonarodzone dzieci. O

% Zob. Ewa Nowina-Sroczynska, Przezroczyste ramiona ojca. Studium etnologiczne o magicznych dzieciach,
Wydawnictwo Uniwersytetu £.odzkiego, £.odz 1997, s. 42.

%7 Zob. Zbigniew Benedyktowicz, Portrety ,,obcego”. Od stereotypu do symbolu, \Wydawnictwo Uniwersytetu
Jagiellonskiego, Krakéw 2000, s. 130-131.

% Adolf Czerny, Istoty mityczne Serbow tuzyckich, ,Wista” 1895, t. 9, s. 684-685.

% Jacek Oledzki, Znaki istnienia, ,,Polska Sztuka Ludowa” 1985, t. 39, nr 1-2, s. 9-12.

%0 Zob. Bohdan Baranowski, ¥ kregu upioréw i wilkotakéw, Wydawnictwo Eodzkie, £odz 1981, s. 142.

1 Analizy chordb, na podstawie zrodet pisanych, nekajacych dzieci z okresu wczesniejszego ($redniowiecze),
dokonata Matgorzata Delimata. Wiele z nich oczywiscie jest analogiczna do objawdw, z ktdérymi spotykamy si¢
w materiatach etnograficznych. Zob. Matgorzata Delimata, Dziecko w Polsce Sredniowiecznej, Wydawnictwo
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schorzeniach jako zrodle wyobrazen o dzieciach naznaczonych pigtnem zaswiatéw pisat m.in.
Sean B. Lawing w artykule The Place of the Evil Infant Abandonment in Old Norse Society**.

Mimo iz najbarwniejsza 1 prawdopodobnie najliczniejsza grupa przekazow
wierzeniowych dotyczaca dzieci z symptomami chorobowymi powigzana jest z wiarg w
ingerencje wspomnianych istot demonicznych,nie jest to jedyna proba ludowej interpretacji
choréb wieku dziecigcego. Obok niej funkcjonowaty przekonania, wedhug ktorych dzieci
niepelnosprawne mogly by¢ efektem kary bozej lub przekroczenia norm moralnych
obowigzujacych w danej spotecznosci wiejskiej (te dwie przyczyny niejednokrotnie byty
tozsame lub si¢ uzupetnialty). Barbara Szychowska-Boebel w ksigzce Lecznictwo ludowe na
Kujawach (Materialy i rozwazania) napisata: ,Jako przyczyng rodzenia si¢ dzieci kalekich
informatorzy wymieniali kare boza (...) oraz zte prowadzenie si¢ matki”*. W 48. tomie Dzief
wszystkich Oskara Kolberga odnalez¢ mozna zblizong interpretacj¢ pochodzenia niektorych
schorzen: ,,Ptod nieprawa droga przybyly na $wiat, ciele$nie juz naznaczony bywa od Boga.

Tak np. bekart bywa niemowa”**

. Wedlug ludowej etiologii niestosowne — niezgodne z
przyjetymi normami — zachowanie rodzicéw determinowato stan zdrowia nowonarodzonego
dziecka. Przypadtosci fizyczne i psychiczne uznawano rowniez za efekt dziatania ztych
duchow: ,,Noworodki potworne, koszlawe, albo w czemkolwiek uposledzone, dzieci nieme,
kulawe, w ogole wyrodki uchodzg u gminu naszego (...) jako dzielo ztych duchow (...)”45.
Niepetlnosprawnos¢ dziecka byta wynikiem nastepujacych zjawisk:

1. Podmiany dziecka przez istot¢ demoniczna.

2. Przekroczenia norm, w tym norm moralnych funkcjonujacych/obowigzujacych

w danej spolecznosci.
3. Dgziatania ztych duchow.
Narodziny chorego dziecka okazuja si¢ specyficzng formg transgresji

charakterystycznej dla $wiata demonicznego. Poczawszy od bezposredniej ingerencji istot
,hieludzkich” (postaci o demonicznych konotacjach) przekraczajacych granice dwoch

$wiatow w okresie liminalnym w celu porwania lub podmiany dziecka, poprzez grzech

Poznanskie, Poznan 2004, s. 113-121; C. F. Goodey, Tim Stainton, Intelectual disability and the myth of the
changeling myth, ,,Journal of the History of the Behavioral Science” 2001, vol. 37(3), p. 223-240.

“2 Sean B. Lawing, The Place of the Evil: Infant Abandonment in Old Norse Society, “Scandinavian Studies”
2013, vol. 85 (2), p. 145-146.

** Barbara Szychowska-Boebel, Lecznictwo Iudowe na Kujawach (Materialy i rozwazania), Muzeum
Etnograficzne w Toruniu, Torun 1972, s. 75-76.

* Oskar Kolberg, Dziefa wszystkie, t. 48, Tarnowskie — Rzeszowskie, Ludowa Spétdzielnia Wydawnicza, Polskie
Wydawnictwo Muzyczne, Warszawa 1967, s. 87.

*® Henryk Biegeleisen, Matka i dziecko w zwyczajach, obrzedach i praktykach Iudu polskiego, Naktadem
Towarzystwa Wydawniczego ,,Ateneum”, Lwow 1927, s. 127.
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rozumiany jako ztamanie praw moralnych, a tym samym przekroczenie granicy symbolicznej,
a skonczywszy na wierze w demoniczng ingerencje, ktorej efektem jest choroba dziecka. Olga

Zadurska w jednym ze swoich artykutow skonstatowata:

Chtopskie eksplikacje etiologii kalectwa, wyroste z potrzeby zrozumienia pozostajacych poza
kontrola cztowieka, a wywierajacych wplyw na jego zycie zdarzen, dewaluowaly obraz
niepetnosprawnego dziecka i kazaty upatrywa¢ w nim istoty ,,demonomorficznej” lub demona

. - 46
we wlasnej osobie™.

Dziecko funkcjonujace na pograniczu dwoch przestrzeni — oswojonej ludzkiej ekumeny oraz
Swiata nadprzyrodzonego, naznaczone bylo niejednoznacznosciag. W chwili narodzin dziecka
niepetnosprawnego dochodzito do spotggowania jego niesamowito$ci, co mozna uznaé
zaswoisty rodzaj multiplikacji wyobrazen na temat dzieci, anormalnosci i zaswiatow. W
kulturze ludowej kazda odbiegajaca od przyjetej normy cecha mogta by¢ traktowana jako
forma ekspresji $wiata demonicznego. Dziecko idealne/normalne, jak byla o tym mowa,

powinno by¢ ,,dobre, nieptaczliwe, pigkne, thuste™*’

. Jest to raczej lista zyczen, a nie
odzwierciedlenie stanu fizycznego 1 higienicznego dzieci wiejskich przetomu XIX oraz XX
wieku. Wystarczy przypomnie¢, iz warunki bytowania mieszkancow wsi niektorych regionow
byty trudne. Jeszcze w latach 20-30. XX wieku nie nalezaty one do najlepszych i rzutowaty
na kondycje fizyczna, jak réwniez psychiczng dziecka®. Niejednokrotnie noworodki byty
ostabione, a poziom zycia, dieta 1 higiena nie polepszaty ich sytuacji49. Mozna wigc zatozy¢,
iz w wielu wypadkach nie przypominaly one w niczym wyidealizowanych, pulchnych,

rumianych aniotkow. Doskonaty opis tego zjawiska odnalez¢é mozna w pracy Stanistawy

Dabrowskiej Wies Zabno i jej mieszkaricy (Powiat Krasnostawski, gub. Lubelska):

Do dwunastu ,,niedziel” kapia dziecko codziennie, a gdy juz zacznie siedzie¢, nie kapia wcale.
Do siedzenia zmuszajg dziecko wczes$nie ,,0bstawiajac” je kozuchami i ,,gatganami”
rozmaitemi. Poniewaz glowy dziecka nigdy nie myja, narastajag wigc na niej ,,ciemieniuchy”

grubg powloka pokrywajace gltowke. Nie czeszg tez nigdy matych dzieci, przynajmniej do

% Olga Zadurska, Ludowy wizerunek dzieci kalekich i jego spoleczne konsekwencje, ,Litteraria Copernicana”
2017, 3(23), s. 64.

%" R[afat] Lubicz, Boginki..., s. 160-161.

8 Zob. Kamila Juchcinska-Gitka, Dzieciristwo na wsi polskiej w okresie Drugiej Rzeczypospolitej w swietle
Zrédet pamietnikarskich, ,Przeglad Pedagogiczny” 2012, nr 1, s. 224-234; Roman Pelczar, Opieka nad
dzieckiem w rodzinach wiejskich na ziemiach polskich w czasach zaborow (ze szczegdlnym uwzglednieniem
Galicji), ,,Karpacki Przeglad Naukowy” 2014, nr 3(11), s. 14.

“ Marcin Kacprzak, Wies plocka. Warunki bytowania, Instytut Spraw Spotecznych, Warszawa 1937, s. 77-103.
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dwaoch lat, a z tego powodu zwijaja si¢ kottunki; mowia, ze to ,,gosciec”. (...) dzieci w ogole

wygladaja nedznie, szczegdlnie dzieci parobkow™.

Natomiast wielka role ,stanu idealnego” pos$wiadczaja zabiegi wykonywane tuz po
narodzinach, ktore mialy na celu uksztaltowanie ciala noworodka w taki sposob, aby

odpowiadal on wyobrazeniom o harmonii cielesne;j:

Gdy po urodzeniu dziecka zobacza na nim jakie znami¢ (znaki rodzime), pocieraja je
lozyskiem matki. Narosla, szdste palce itp. zzynajg brzytwa natychmiast po urodzeniu, dopoki
jeszcze dziecko ciepte. Po kapieli operacji tych robi¢ juz nie mozna, bo by dziecku
zaszkodzily. Gtowe Sciskaja, aby byla okragla. Krzywe rgce i nogi zaraz prostuja, bo pozniej

tego robi¢ nie mozna, bo kosteczki stwardnieja™".

Mozna w tym opisie dostrzec lek przed niedoskonalo$cig stojaca w sprzecznos$ci z normami
funkcjonujacymi w obrebie danej kultury. Wszelkie znaki na ciele byty niepozadane i starano
si¢ im przeciwdziata¢. Nadliczbowy palec u dloni miat wskazywaé, podobnie jaki inne
znamiona, na demoniczne proweniencje noworodka. Nalezato si¢ wigc go pozby¢, aby nie
narazi¢ dziecka ani jego rodzicOw na rdéznego typu pomowienia i podejrzenia. Wszelkie
znamiona, nadmierne owlosienie noworodka, czy wreszcie z¢gby — niewskazane u tak matych
dzieci — wpisuja si¢ w kategori¢ znakow pigtnujacych oraz przyporzadkowujacych $wiatu
demonicznemu. Jest to kolejna odstona kategorii nadmiaru i braku, poje¢ synonimicznych
charakteryzujacych $wiat demoniczny. Nawet jesli roznorodne przypadtosci fizyczne nie
przyporzadkowywaly dziecka bezposrednio do sfery nadprzyrodzonej, to wywolywaly
wrazenie podejrzane] niejednoznacznosci, stanowily $wiadectwoachwiania réwnowagi
pomiedzy $wiatem czlowieka a zaswiatami. Anomalie (mieszczace si¢ w kategorii brak —
nadmiar) wplywaly na postrzeganie dziecka oraz ksztalttowaly wyobrazenia na temat jego
przysztosci. Wystarczy w tym miejscu wspomnie¢ szeroko rozpowszechniong wiar¢ w upiora.
Posta¢ znana z demonologii ludowej, bardzo popularna w polskim siedemnasto- |
osiemnastowiecznym pismiennictwie z kregéw bliskich Kosciotowi®, jest ekspresja

ludowego lgku przed nieumarlymi, a posrednio przed ludZmi naznaczonymi za Zycia

%0 Stanistawa Dabrowska, Wies Zabno i jej mieszkarcy (Powiat Krasnostawski, gub. Lubelska.), ,Wista” 1904, t.
18, s. 344,

* Jan Fyda, Medycyna ludowa, [w:] Ziemia biecka. Lud polski w powiatach gorlickim i grybowskim, praca
zbiorowa pod red. Seweryna Udzieli, red. A. Kroh, Sadecka Oficyna Wydawnicza, Nowy Sgcz 1994, s. 360.
Zob. Henryk Biegeleisen, Matka..., s. 129.

52 Zob. Leonard J. Pelka, Polska demonologia..., s. 163.
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niejednoznacznos$cig fizyczng. Kimze jest, a raczej — kto, wedlug ludowych wierzen, zostawat
upiorem? Jarostaw Kolczynski, w jednym ze swych artykuléw, wymieniajac liste 0sob, ktore

byty w pewien sposob predestynowane do bycia upiorem, skonstatowat:

Sumujac te informacje wydaje si¢, ze rozne wyobrazenia o powstawaniu upioréw mozna
sprowadzi¢ do dwu praprzyczyn: 1) zaniechania lub btedow w rytuatach i ztamania zakazéw
rytualnych; 2) innego statusu rytualnego zmarlego cztowieka, ktory juz za zycia byt uwazany

za istote demoniczng™.

Do pierwszej grupy zaliczy¢ mozna ludzi, ktdrzy nie odeszli z tego $wiata w sposob
jednoznaczny i nie budzacy zadnych zastrzezen. Jednym stowem, z réznych przyczyn nie
zostaty dopetlnione wzgledem nich rytualne zabiegi majace na celu wyltaczenie zmartego ze
$wiata zywych>. Sytuacje taka mozna okresli¢ jako niejednoznaczno$é powiazana ze stanem
liminalnym. Do drugiej grupy Kolczynski zaliczyt ludzi wyrdzniajacych si¢ przypadiosciami
fizycznymi. Pigtna generowaly wyobrazenia o niejednoznacznej proweniencji takiego
cztowieka. Byly one emblematami wptywajacymi na jego status w spoltecznosci wiejskiej i
predestynowaty go do bycia ,niebezpiecznym/podejrzanym odmiencem”. Smier¢
,haznaczonych” wywotywata niejednokrotnie lek wynikajagcy z ambiwalentnej pozycji,
bedacej efektem fizycznej niejednoznacznosci. Tego typu pig¢tna wpisujg si¢ w wierzenia o
»anomaliach” anatomicznych i1 psychicznych. Wedlug wielu wierzen ludowych upiorem lub
tez strzygoniem stawat si¢ cztowiek posiadajacy dwie dusze: ,,Strzyga jest to cztowiek o
dwoéch duchach, z ktorych jeden jest od Pana Boga, a ten jest dobry; drugi za$ zty od
diabla™. Sadzono tez, ze upiorem zostanie osoba z dwoma sercami. Wydarzenie zwigzane z
tym wierzeniem odnotowane zostalo w II polowie XX wieku pod Przedborzem. Ot6z matka
nowo narodzonego dziecka stwierdzita, iz ma ono serce po prawej stronie — co odebrano jako
dowod na posiadanie przez noworodka dwoch serc. Uznano, ze w przysztosci — po $Smierci —
zostanie upiorem i1 z tego wzgledu spotkat si¢ z ostracyzmem ze stronymieszkancow

rodzinnej wsi. ,.Narazony na niech¢é¢ swego S$rodowiska chtopak wyemigrowat do

> Jarostaw Kolczynski, Jeszcze raz o upiorze (wampirze) i strzygoni (strzydze), ,,Etnografia Polska” 2003, t. 47,
z.1-2,s.213.

> Zob. Henryk Biegeleisen, Smieré w obrzedach, zwyczajach i wierzeniach ludu polskiego, Dom Ksiazki
Polskiej S-ka Akc, Warszawa 1930, s. 99-109.

> Eugeniusz Chmielowski, Czarownice, strzygi, dusze potepione, [w:] Ziemia biecka. Lud polski w powiatach
gorlickim i grybowskim, praca zbiorowa pod red. Seweryna Udzieli, red. A. Kroh, Sadecka Oficyna Wydawnicza
WOK, Nowy Sacz 1994, s. 415.

36



"% W efekcie diagnozy matki mezczyzna stat si¢ kim$ niejednoznacznym,

Warszawy
napictnowanym znakiem przynaleznosci do zaswiatow>’.

Pojawiajacy si¢ w ludowych fantazjach motyw dwoch dusz, dwoch serc to jakby
transpozycja wyobrazen na temat dwoch istot/osobowosci zamknigtych w jednym ciele™®.
Roéwniez dziecko, ktore urodzito si¢ z uzgbieniem po $mierci, wedlug wierzen stawato si¢
upiorem®’. W wierzeniu tym zachowaty si¢ poglosy leku przed istotami hybrydycznymi,
przeciez ,,(...) to, co hybrydyczne, jest zarazem transgresywne, budzi¢ wigc musi niepokoj
przez czytelne powigzanie z za$wiatami”®. Z tego wzgledu podejmowano dzialania majace
na celu ochrone dziecka przed ztym losem.

W ksigzce Stanistawa Dworakowskiego, pt. Zwyczaje rodzinne w powiecie wysoko-

mazowieckim mozna odnalez¢ fragment odnoszacy si¢ do wiary w nadzwyczajne cechy

dziecka, ktore urodzito si¢ z zgbami:

(...) objaw anormalny, jesli dziecko urodzi si¢ z zgbami. Ma ono mie¢ do wszystkiego
szczescie niezwykle (Perki-Franki), ale po $mierci staje si¢ upiorem. Rodzice, ktérzy dbajg o
dziecko, winni zanie$¢ je przed chrztem do kosciola, aby ksigdz wybit owe zeby >pateno<,

r I . 1
wowczas wyrosnie ono na normalnego cztowieka®.

Noworodek z ze¢bami przetamywal granice przyjetej w spolecznosci tradycyjnej normy,
poniewaz dziecko, ktore przychodzi na $wiat, powinno by¢ bezzebne. Uzgbienie natomiast
przyporzadkowywato je do sfery $wiata nadprzyrodzonego i nadawato noworodkowi
nieludzkiej dwuznacznos$ci. Warto w tym miejscu nawigza¢ do wierzen dotyczacych innej

przypadiosci — ,,nadmiarowych zZeber”. Wierzono, ze wigksza liczba Zeber wzmagata sile

*® Bohdan Baranowski, W kregu upioréw..., s. 55.

> Zwréémy uwage, iz obecnie stowa wampir (a wigc upidr, strzygon) uzywamy réwniez na okreélenie
przestepcow seksualnych, ktorych jedng z cech jest niejednoznacznos$¢ — posiadanie jakby dwoch osobowosci. O
ewolucji motywu wampira, zob. Czestaw Robotyki, Wampiry. Od wierzen ludowych do poglosek i filmowych
fantoméw, [w:] Nie wszystko jest oczywiste, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakow1998, s. 84-
108.

% Wedlug niektorych wierzen przyszly upior po urodzeniu posiadat na plecach znamig¢ w ksztalcie nozyczek.
(Zob. m.in. Urszula Lehr, Wierzenia w istoty nadzmystowe, ,Etnografia Polska”, t. 28, z. 1, s. 231). Nalezaloby
si¢ zastanowi¢, czy znami¢ przypominajace przedmiot sktadajacy si¢ z dwoch elementow — oddzielonych od
siebie ostrzy nie jest metafora dwoch dusz przebywajacych w ciele nieszczgs$nika. Pamigtajmy, ze nozyce
uzywane na wsi jeszcze do polowy lat 50. XX wieku byly wykonane z jednego kawatka metalu, a ostrza ich
sktadaty si¢ tylko podczas cigcia.

% Por. m.in. Oskar Kolberg, Dziela wszystkie, t. 46, Kaliskie i Sieradzkie, Polskie Wydawnictwo Muzyczne,
Ludowa Spoétdzielnia Wydawnicza, Wroctaw-Poznan 1967, s. 480.

% piotr Kowalski, Jednorozec, czyli zatrudnienia historyka kultury, [w:] O jednorozcu, Wieczerniku i innych
motywach mniej lub bardziej waznych, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakéw 2007, s. 61.

® Stanistaw Dworakowski, Zwyczaje rodzinne w powiecie wysoko-mazowieckim, Nakladem Towarzystwa
Naukowego Warszawskiego z czeSciowym zasitkiem Wydzialu Powiatowego Wysoko-Mazowieckiego,
Warszawa 1935, s. 47. Zob. tez Henryk Biegeleisen, Matka..., s. 125-126.
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czlowieka®. W jednej z wypowiedzi, zanotowanej przez Magdaleng¢ Zowczak podczas
terenowych badan etnograficznych, odnalez¢ mozna informacje o ludziach posiadajacych
zro$nigte dwa zebra (wyobrazenie analogiczne do wiary w nadliczbowy stan zeber): ,,Byli
tacy ludzie 1 sg jeszcze (...) co ma dwa ziobra zrosnigte do tego, to on jest mocny. Bo jak
cztowiek ma rzadkie zebra, to jest siabszy”63. Anomalia ta miata powodowac przyrost sity,
ktora w spotecznosci wiejskiej byla oceniana pozytywnie. Cztowiek nadnaturalnie silny
wzbudzat szacunek i podziw, jednak kazda anomalia — nawet wywotujaca pozytywne skutki —
posiadata konotacje nadprzyrodzone, a tym samym niejednoznaczne. W doskonaty sposéb
opisata ten stan cytowana juz Zowczak: ,,O ile Adam bez Zebra jest wigc tworem zepsutym,
ostabionym przez samego stworce, o tyle dziecko rodzace si¢ z dodatkowym zebrem jest

postacia demoniczna, obdarzona diabelska moca”®

. Zarbwno zepsucie bedace efektem
niedoboru/braku jak i nadmiar sa napigtnowane pewnego rodzaju niedoskonatoscig ze
znakiem minus lub plus. Jest to kolejny dowdd na synonimiczno$¢ braku i nadmiaru, ktore

niosg w sobie element niepokoju oraz nietadu.
2.2.  Odstepstwo od normy zagrozeniem dla panujacego tadu

Fizyczne, jak tez psychiczne utomnosci burzyly tad codziennosci i niejednokrotnie
traktowano je jako zapowiedZ eskalacji chaosu laczonego z demoniczna anekumena.
Wszelkiego rodzaju odstgpstwa od przyjetej normy destabilizowaly ukonstytuowang
rzeczywistos$¢. Niepelnosprawne dzieci przynosily ze sobg zarzewie nieporzadku, w pewien
sposob narazajac na Swoiste zakazenie innych czlonkow wspoélnoty. Takie negatywne
warto$ciowanie odmiennosci psychicznej i cielesnej nie jest niczym odosobnionym, bowiem
odnalez¢ mozna juz w zrodlach starozytnych. Dzieci, ale rowniez zwierzeta, ktorych wyglad
lub zachowanie odbiegato od normy, traktowane byly jako zapowiedz nieszczesé, dlatego je
usmiercano. Niekiedy dodatkowo odprawiano obrzedy ekspiacyjne majace na celu
odwrocenie zta. W Historii Cesarstwa Rzymskiego Herodian wspomina o zwierzgtach
posiadajacych nienaturalny wyglad®, natomiast Marcelinus opisuje przypadki narodzin dzieci

o cechach fizycznych odbiegajacych od normy:

%2 Stanistaw Dworakowski, Zwyczaje rodzinne..., s. 47.

% Magdalena Zowczak, Bohater wsi — mit i stereotyp, Wydawnictwo Wiedza o Kulturze, Wroctaw 1991, s. 95.
% Magdalena Zowczak, Biblia ludowa. Interpretacje watkéw biblijnych w kulturze ludowej, FUNNA, Wroctaw
2000, s. 63.

% Herodian, Historia Cesarstwa Rzymskiego, thum. L. Piotrowicz, Ossolineum, Wroclaw 2004 s. 35.

38



(...) monstrum o strasznym wygladzie nie do opisania: dziecko z dwiema twarzami, z
podwojnym uzgbieniem i broda, z czterema oczami i dwoma bardzo krotkimi uszkami. Ten
znieksztalcony plod zapowiadal, Zze panstwo ulegnie deformacji. Czgsto bowiem takie
potworki rodzg si¢ na znak réznego rodzaju nieszcze$¢. Poniewaz jednak teraz nie zarzadza
si¢ — jak to bylo w zwyczaju u starozytnych — publicznych obrzedoéw ekspiacyjnych, fakty te

przemijaja bez echa i pozostaja nieznane®.

Jak zauwazyl rzymski kronikarz, obrzedy ekspiacyjne byty juz w jego czasach zarzucone,
chociazwspomina o nich Lukana®’. Réwniez w przekazach pochodzacych z pézniejszych
epok odnalez¢ mozna relacje o dziwnych plodach, noworodkach znieksztalconych lub
posiadajacych cechy ludzkie i zwierzgce. Piotr Kowalski wspomina np. o perypetiach
szlachcianki Tymowskiej, ktéra — bedac w cigzy — zajadala si¢ jedynie surowymi warzywami
i z tego powodu miata urodzi¢ potomka posiadajacego ciato pot cztowieka, pot zajaca.
Zaistniata sytuacja wskazuje na naruszenie tadu kosmicznego, ktérego konsekwencje odczuja
wszyscy®. Dziecko to, postrzegane jako efekt wykroczenia przeciwko obowiazujacym
normom, jest efektem jednorodnej, roslinnej diety. Kobieta, spozywajac jedynie surowe
warzywa, wywotlata ,.konsekwencje metonimiczne” 1 wpltyneta na wyglad swojego potomka.
Mozna odnalez¢ w tym analogie do wierzen funkcjonujacych w kulturze ludowej, wedlug
ktorych dziecko moglo nabra¢ konkretnych cech lub nabawi¢ si¢ znamion przez
nieodpowiednie zachowanie matki — przeleknienie, zapatrzenie, wysmiewanie czyichs wad
lub kontakt z konkretnymi przedmiotami lub zjawiskami®®. Cechy te miaty przechodzi¢ na

dziecko:

Napatrzenie si¢ szkodzi bardzo czgsto cigzarnym kobietom. Taka kobieta grabila raz siano w
lesie, a natrafiwszy na we¢za, przycisneta go grabiami i zaczeta meza wotaé, gdyz jej samej nie

godzito si¢ zabija¢, bedac w takim stanie; tymczasem za§ waz syczal i krecit si¢. Po tem

% Ammianus Marcellinuss, Dzieje rzymskie, t. I, thum. I. Lewandowski, Proszynski S-ka, Warszawa 2002, s.
298.

87 Ten najpierw kazal potwory, jakie wydata natura / Sama z siebie, i plody dziwaczne z bezowocnego zywota /
Porwac i spali¢ w nieszczesnych ptomieniach” [w:] Marek Anneusz Lukan, Wojna domowa, ttum. M. Brozek,
Polska Akademia Umiejetnosci, Krakow 1994, s. 23.

%8 Piotr Kowalski, Theatrum $wiata wszystkiego i pocciwy gospodarz. O wizji S$wiata pewnego
siedemnastowiecznego pisarza ziemianskiego, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakow 2000, s.
185.

%9 F(ranciszek) Werenko, Przyczynek do lecznictwa ludowego, MAAE 1896, t. 1, s. 118-120.
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zdarzeniu dziecko, ktore urodzita, nie ptakato gdy chcialo piersi, lecz syczato i krecito sie jak

.70
waz'.

Tym samym uboga dieta szlachcianki wplyngta na jej symboliczne skazenie i regres ku
naturze. Dziecko o hybrydalnych cechach jest konsekwencja ,,jednostronnego nadmiaru”,
czyli braku zréwnowazenia. Podazajac dalej tym tropem, mozna je potraktowaé jako
szczeling, poprzez ktora dochodzi do zainfekowania przestrzeni oswojonej (0rbis interior)
,hieporzadkiem zaswiatow”. Jak zauwazyl Piotr Kowalski: ,,(...) spozywanie surowego
pokarmu spowodowalo, ze dziecko pozostalo na zawsze w stanie osobliwej >dzikosci<, a

wiec poza kulturg”"

. W efekcie czego nabrato nie tylko cech stricte ,,sylwicznych”, ale tez, a
moze przede wszystkim, niejednoznacznosci ontologicznej o inklinacjach demonicznych™.
Odmiennos¢ fizyczna lub psychiczna (trudniejsza do zdiagnozowania w pierwszych dniach
zycia) byla tez odbierana jako zapowiedz nieszcze$¢, takich jak wojna, zaraza, anomalie
pogodowe, zaréwno na poziomie lokalnym, jak i globalnym?.

Zjawiska wymykajace si¢ przyjetej taksonomii niemal zawsze w spoleczno$ciach
tradycyjnych wywotywaty odruch obronny. Najczesciej polegal on na pozbywaniu si¢
niepetnosprawnych dzieci. W kulturze tradycyjnej kazdy element burzacy koncepcje tadu

Swiata budzil Iek. Florian Znaniecki zauwazyl, iz tad 1 beztad sg pojeciami wartos$ciujacymi:

Lad w tym potocznym znaczeniu jest pojeciem wartosciujacym pozytywnie. Tworzace tad
czynniki uwazaja go za >dobry< juz to ze wzgledu na to, ze sam przez si¢ jest dobrem, juz to
dlatego, ze pomaga osiggac jakie$ cele. Implicite lub explicite przeciwstawia si¢ go beztadowi.
>Beztad< to pojecie wartosciujace negatywnie, ktdre oznacza badz naruszenie istniejacego

tadu, badz brak tadu tam, gdzie by¢ powinien’.

"0 Steafanija Ulanowska, £otysze Inflant Polskich, a w szczegdélnosci z gminy Wielorskiej powiatu Rzezyckiego.
Obraz etnograficzny, ZWAK 1891, t. 15, s. 277.

™ Kowalski, Theatrum $wiata wszystkiego..., dz. cyt.

"2 |as, odpowiednik puszczy, puszcza odpowiednikiem pustyni w naszej kulturze i podobnie jak pustynia jest
przestrzenia dzika i zaj¢ta przez demony. Zob. m.in. Jacques le Goff, Levi-Strauss w Broceliandzie. Préba
analizy romansu rycerskiego, [w:] Swiat sredniowiecznej wyobrazni, thum. M. Radozycka-Paoletti, Oficyna
Wydawnicza Wolumen, Dom Wydawniczy Bellona, Warszawa 1997, s. 157-158.

8 Zob. Johannes Theobaldus Blasius, Prawdziwe wyobrazenie trojga dzieci strasznych i dziwnych..., [W:]
Staropolskie przepowiednie i mirabilia, oprac. Jerzy Kroczak, Oficyna Wydawnicza Atut — Wroctawskie
Wydawnictwo Oswiatowe, Wroctaw 2007, s. 63-73.

™ Florian Znaniecki, Nauki o kulturze. Narodziny i rozwéj, tham. J. Szacki, Pafstwowe Wydawnictwo Naukowe,
Warszawa 1971, s. 26.
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Potomstwo naznaczone chorobg destabilizowato porzadek, a wrecz samo bylo zapowiedzig, a
jednocze$nie emblematem nietadu. Bylo niepozadane i nalezato je usung¢ z nastgpujacych
powodow:

1. Odmiennos¢ to hybrydalnos¢, anormalnos¢.

2. Niemoznos$¢ jednoznacznej taksonomii. Niejednoznaczno$¢ klasyfikacyjna
wzbudzata nie tylko jednostkowy strach i obrzydzenie, ale wywolywaty
réwniez spoteczny lgk.

3. Podejrzane konotacje nadprzyrodzone.

4. Kwestie ekonomiczne/spoteczne.

Wszystkie te elementy wywotywaty mniej lub bardziej uswiadomiong niech¢¢ do 0sob
utomnych. Mozna jednak zatozy¢, iz nieche¢¢ ta nie odnosita si¢ bezposrednio do dziecka, a
jedynie do pewnej formy dysharmonicznos$ci, bedacej emblematem §wiata nadprzyrodzonego
0 demonicznych konotacjach. Prze$wiadczenie o tym wymuszato podejmowanie krokow
obronnych — zaradczych, ktorych celem byta zarowno ochrona przed swiatem demonicznym,
jak rowniez proba przywrécenia fadu kosmicznego, dlatego dziatania te charakteryzowaly si¢
jednoznacznoscig i brutalnoscia’>. Dzieci mogly zosta¢ odrzucone przez najblizszych
zarowno z pobudek pragmatycznych, jak rowniez w zwiazku z lgkiem przed obco$cig i
przekonaniem 0 niejednoznacznych  konotacjachoséb  chorych®. W  materiatach
etnograficznych zebranych w przez Ludwika Trzecieskiego na ziemi bieckiej odnalez¢ mozna

m.in. informacje o zachowaniu wobec podejrzanego o demoniczno$¢ potomstwa:

Mamuny zabieraja nowo narodzone dzieci , a natomiast ktada wtasne chude, bardzo zte,
krzykliwe, z wielkimi zgbami i glowami. Aby zmusi¢ mamun¢ do oddania dziecka, wynosza
podtozone dziecko na gndj i tam bijg kijem dopéty, dopoki mamuna nie odda zabranego

dziecka i nie wezmie whasnego’’.
Podobng relacje zanotowal Seweryn Goszczynski w swoim Dzienniku podrozy do Tatrow:

Wszakze mozna odzyska¢ porwane dzieci¢ nastgpnym sposobem: skrzywdzona matka wynosi

podrzutka na $§mietnik, smaga go rozgg, napawa ze skorupki jaja i wota >QOdbierz swoje, oddaj

"> 7ob. Olga Zadurska, Ludowy wizerunek dzieci..., dz. cyt., s. 63-64.

® Wactaw Sieroszewski, przebywajac wérod Jakutow, zanotowal wierzenie, wedlug ktorego utomne i
,potworne” dzieci, jak réwniez dorosli po $mierci przemieniali si¢ w upiory. Por. Wactaw Sieroszewski,
Dwanascie lat w kraju Jakutow, cz. 11, [w:] tenze, Dziela wszystkie, t. 17, Wydawnictwo Literackie Krakéw,
Krakow 1961, s. 296.

™ Ludwik Trzecieski, Zwyczaje i obrzedy..., dz.cyt. s. 135. Zob. Jan Swictek, Brzozowa i okolice Zakliczyna nad
Dunajcem, cz. 11, Polskie Towarzystwo Ludoznawcze, Wroctaw 1998, s. 155-156.
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moje!”. Dziwozona, tknigta w macierzynskie uczucie placzem bitego dziecka, odnosi po

kryjomu porwane dziecig, a swoje napowrdt zabiera™’®.

W tym wypadku boginka, Igkajac si¢ o los swego dziecka, odnosi porwanego noworodka.
Analogicznie sprawa wyglada w pochodzacej z Galicji zachodniej narracji zanotowanej przez

Wiadystawa Kosinskiego:

Porwane dzieci dreczyly bardzo w swych mieszkaniach, a wieczorami podstuchiwaly pod
oknami, gdzie byty ich wlasne dzieci, czy si¢ im nie dzieje jaka krzywda. Jezeli spostrzegly,

ze im tam jest Zle (...) natychmiast odnosily zamienione dziecko, a zabieraty swoje”.

Niekiedy dziecko, pomimo powrotu do domu, nie odzyskuje zdrowia i umiera lub naznaczone

zostaje chorobg:

Boginki mieskajag w ziemi i to w bagnach, ale teraz nie wychodza, bo ich ksi¢za zakleni.
Dawniej jak chodziuty, to wiecorem sty praé, ale nigdy jedna, ani dwie, ale zawdy pig¢ lebo
sze$¢. Jednej sasiadzie porwaty dziecko, a daty i swoje. Posta ona do ksiedza na porade, a on
kazal wzig¢ to dziecko i pret liscyny $wigcony W zielu i i$¢ na krzyzowe drogi i tam pretem
dziecko bi¢, to hoginka przyleci. Boginka przyleciala, porwata swoje dziecko, a babe
skrzycata: ,,Ty matpo, ty bedzies moje dziecko bita” — i uciekta. Baba zabrata znowu swoje
dziecko, ale coz, kiedy bylo umgcone bez boginki i niedtugo potem umarto. Nasej sasiadzie
tez raz boginka dziecko odmieniuta i to dziecko zyje do dzisiednia, ale ma gtowe wielga, ocy

e o . . . .80
brzyckie i wielgie, nie stanie, nie chodzi, cho¢ ma Stery roki”.

Informacje o biciu podmienionych dzieci odnalezé mozna w wielu materiatach
etnograficznych®. Schemat catego wydarzenia wyglada za kazdym razem podobnie.
Nieodpowiednie zachowanie lub wyglad wskazuja na podmiane dziecka, wigc matka, czesto
za namowa do$wiadczonej sasiadki — babki, potoznej lub ksiedza, wynosi odmienca na prog,
kupe gnoju, na rozstajne drogi — miejsca graniczne, na ktorych dochodzi do przenikania si¢

dwoéch antagonistycznych $wiatdéw. Zachowanie tego typu potwierdza ontologiczng

"8 Seweryn Goszczynhski, Dziennik podrézy do Tatréw, Lwow — Naktadem Ksiggarni H. Altenberga. Warszawa —
Wende i Ska (T. Hiz i A. Turkut). New-York The Polish Book Importing Co., b.r., s. 23.

" Wiadystaw Kosinski, Materialy etnograficzne zebrane w réznych okolicach Galicyi zachodniej, MAAE 1904,
t.7,s.7.

8 Helena Taroniowa, Opowiadania z pod Krakowa, ,,Lud” 1905, t. 11, s. 313.

81 Zob. m.in. Seweryn Udziela, Ocieka, dz. cyt., s. 10; Wielkopolska i Wielkopolanie..., dz. cyt., s. 55; Seweryn
Udziela, Swiat nadzmystowy..., narracje nry 80, 93, 94, 95, 96, 117, s. 412-435; Aleksander Saloni, Lud
tancucki. Materialy etnograficzne, MAAE 1903, t. 6, s. 249.
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niejednoznaczno$¢ niemowlecia w sposob szczegdlny — napietnowanego chorobg. Po
wyniesieniu z domu dziecko bite bylo wierzbowymi witkami lub kijem. Niekiedy — w Swietle
podaniowego materialu — wystarczy wychtosta¢ podmienka w izbie, aby uciekl, a na jego
miejscu pojawit si¢ noworodek.

Drastyczne $rodki podejmowane przez dorostych wobec niepelnosprawnego
potomstwa w zwiazku z ich przyporzadkowaniem do $wiata demonicznego nie wywotywaty
prawdopodobnie reperkusji spolecznych i postrzegane byly przez pryzmat dziatania
koniecznego, majgcego na celu ochrong tadu spotecznego oraz nadprzyrodzonegosz. O tego
typu zachowaniu wspominal tez Bohdan Baranowski®, a takze Seweryn Udziela,
przywolujacynarracj¢ o dziecku podmienionym, ktére matka przekazata dziadowi, aby ten
utopit je w rzece. Starzec spotyka po drodze nieznajoma, ktéra wyrywa mu dziecko z rgk, a
oddaje martwe niemowle Wojciechowej®. Jak mozna zauwazyé, dziad w omawianym
przekazie peini funkcje swoistego mediatora i tacznika pomiedzy dwoma $wiatami®. Nie bez
znaczenia w konteks$cie tej narracji jest rowniez rzeka uchodzaca w odczytaniach
antropologicznych jako miejsce graniczne®.

W przekazach ludowych zachowaty si¢ liczne informacje o jednoznacznym, dos¢
brutalnym traktowaniu dzieci, ktorych wyglad i/lub zachowanie odbiegaty od normy. Biorac
ten fakt pod uwage, nalezy zada¢ pytanie, czy okrutne z naszej perspektywy postepowanie
wynikato jedynie z pragmatycznych, by nie rzec — racjonalnych pobudek, czy raczej byto
efektem Igku przed kontaktem ze $wiatem nadprzyrodzonym, ktorego reprezentantem jest
wspomniane chore dziecko. Wszak, jak zauwazyli Alfred i Frangoise Brauner: ,,(...) anomalie
fizyczne wystepuja razem z anomaliami psychicznymi, a osoby z najblizszego otoczenia sg
bezlitosne. Oznacza to, ze zawsze ludzie mieli obawe przed wszystkim tym, co odbiega od

normalnosci, co nie jest codziennoscia™®’

. Nalezy oczywiscie pamigtac o ustaleniach Floriana
Znanieckiego, iz tego typu brutalne zachowanie wobec jednostek chorych, a tym samym

stabych, wpisuje si¢ w zasade tak zwanej ,,higieny negatywnej”:

8 7oh. Olga Zadurska, Ludowy wizerunek dzieci kalekich..., S. 64.

8 Bohdan Baranowski, Kultura ludowa XVII i XVIII w. na ziemiach Polski Srodkowej, Wydawnictwo Lodzkie,
1.6dz 1971, s. 314.

8 Seweryn Udziela, Swiat nadzmystowy..., s. 435.

8 Katia Michajtowa, Dziad wedrowny w kulturze ludowej Stowian, tum. H. Karpinska, Oficyna Naukowa,
Warszawa 2010, s. 97.

% Ewa Mastowska, Stanistawa Niebrzegowska, Rzeka, [haso w:] SSiSL, t. 1, Kosmos, red. J. Bartminski,
Wydawnictwo UMCS, Lublin1999, s. 325

8 Alfred i Frangoise Brauner, Dziecko zagubione w rzeczywistosci. Historia autyzmu od czasow basni o
wrozkach, tham. T. Gatkowski, Wydawnictwo Szkolne i Pedagogiczne, Warszawa 1993, s. 57.
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Jednak chociaz pierwszym zadaniem higieny magicznej jest wytworzy¢ typy zywotne,
zarowno roznice przyrodzonych wilasciwosci organicznych osobnikéw jak i fakt ulegania
wielu z nich chorobom i przedwczesnej $mierci, wskazuje, ze higiena pozytywna nie jest
zawsze 1 catkowicie skuteczng. Ttumaczy si¢ to zwykle nie wlasnymi jej brakami, lecz tym, ze
istnieja jednostki od urodzenia stabowite, z ktorych typu catkowicie zywotnego urobi¢ nie
mozna. W skrajnych przypadkach, wobec powyzej zaznaczonej solidarnej zywotnosci grupy
catej, a takze, rozumie si¢, klopotow, jakie inni majg ze slabowitym osobnikiem, grupa
sklonna jest pozbyC si¢ takich jednostek, a przynajmniej dopuszczaé, aby zawczasu

wymieraty®,

Teza ta jest w pewien sposob zbiezna z wnioskiem Bohdana Baranowskiego®® imozna je
uzna¢ za ,naturalistyczng” interpretacje zjawiska ekspulsji dzieci chorych. Jednak
niekoniecznie jest to jedyny trop interpretacyjny. Pomocne moga by¢ tutaj stowa cytowanego
juz Znanieckiego odnoszace si¢ do etiologii chordob w kontekscie spotecznosci tradycyjnych:
»(...) na szczeblu magicznym wszelka choroba przedstawia si¢ jako zarazliwa, gdyz jest

objawem obecnosci zlej mocy, ktéra moze si¢ innym udzieli¢ (...)"%.

By¢ moze w
materiatach folklorystycznych i etnograficznych z XIX i poczatku XX wieku mozna odnalez¢
pozostatlo$ci magicznego mys$lenia ksztattujacego oglad rzeczywistos',cigl. By¢ moze Zrodet
tego rodzaju zachowania nalezy szuka¢ w gleboko zakorzenionym leku przed $wiatem
demonicznym — pelnym deformacji, braku formy, zmiennos$ci, ktory niesie ze sobg olbrzymi

tadunek dysharmoniigz. Zdeformowane dziecko jest transgresyjne, a takze ekspansywne w

® Florian Znaniecki, Socjologia wychowania, t. 2, Urabianie osoby wychowanka, Wydawnictwo Naukowe
PWN, Warszawa 2001, s. 376-377.

8 Bohdan Baranowski, Kultura ludowa XVII...., s. 314.

% Florian Znaniecki, dz. cyt., s. 383.

! Znane sa przyktady wypedzania ze wsi oso6b zarazonych kita (rzezaczka, syfilisem, czyli tzw., chorobg
dworskg). Jak wiadomo, jest to choroba przenoszona droga plciowa (co ciekawe starogrecka nazwa syphlos
oznacza tyle co brudny), a wiec o ograniczonych mozliwosciach zakazania. Jednak brak reakcji na amoralne
zachowanie, ktérego efektem byla wspomniana choroba, mégt przerodzi¢ si¢ w przysztosci doprowadzi¢ do
narastania nietadu (zaréwno na plaszczyznie fizycznej, moralnej, ale réwniez symbolicznej) i zagrozié
integralnosci danej grupy. ,,Osoba zarazona >choroba dworska czyli Galicka< bezlitosnie wypedzana byta ze
wsi przez wszystkich jej mieszkancow, ktorzy nie zwazajac na faczace ich wigzy pokrewienstwa lub przyjazni
brali udziat w tej akcji usuwania >parszywej owcy<", [w:] Bohdan Baranowski, Slady wspétdziatania na wsi z
XVII i XVIII wieku, ,,Prace i Materiaty Etnograficzne” 1950/1951, t. VIII-IX, s. 717.

% Analogie odnalezé mozna w materialach zebranych przez Jerzego S. Wasilewskiego o wyobrazeniach na
temat postaci demonicznych zas§wiatow z terenu Mongolii: ,,Altajski tekst szamanski tak oto opisuje duchy
zmarlych z grupy ztych duchow dolnego $wiata, do ktorej poza nimi naleza tez duchy $mierci, cigzkich choréb i
potwory: ,.bez oczu — $lepe, bez karku — wywichnigte, bez biodra — potamane, kosci grzbietowe nadtamane,
zebra krzywe, kosci w stawach zginajg si¢ do wewnatrz”. (...) Takze Drzewo Kosmiczne dolnego §wiata
przedstawiane jest przeciez na dolnych potowach szamanskich bgbnéw ze ztamanym wierzchotkiem albo
odwrocone w dot. Do zmartych naleza tez — w mys$l dawnych wierzen mongolskich — wszystkie zwierzgta
okulate z jakichkolwiek powodow”.; Jerzy Stawomir Wasilewski, Po Smierci wedrowac: szkic z zakresu
etnologii Swiata znaczen (1), ,,Teksty” 1979, nr 3 (45), s. 103.
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swojej odmiennos$ci, wzbudza Igk wywotany mozliwos$cig zarazenia si¢ pierwiastkiem czegos,
co jest zaprzeczeniem ladu. Przynosi ze soba powiew zaswiatow i chaosu® rzez analogic
odnoszaca si¢ nie tyle do przedmiotu interpretacji, co raczej do dynamiki zjawiska.
Potwierdzeniem trafno$ci tego typu domystow moga by¢ stowa Luisa Vincenta Thomasa
odnoszace si¢ do postrzegania ciata osoby zmartej: ,,To co sktania do trwoznego odsuwania
si¢ odsyla do ukrytego wyobrazenia zagrozenia i agresywno$ci. Odrazajaca jest nie tyle
nieczysto$¢ zgnilizny, co raczej brud, jaki reprezentuje, brud $mierci, ktory kala trupa i naraza
na skalanie jego bliskich przez zakazenie”™, Podazajac tym tropem, mozna zatozy¢, iz sama
deformacja jest odrazajaca, ale stokro¢ bardziej przeraza to, co — wedlug Owczesnych
obserwatorow — za nig si¢ kryje , a jest to zmienny i niebezpieczny $wiat nadprzyrodzonego
chaosu. Mozliwe ze pierwotnie nie postrzegano utomnych dzieci jedynie przez pryzmat ich
,hieprzydatnosci” spolecznej, a odrzucano je raczej z powodu dysharmoniczno$ci bedacej
odbiciem nie-rzeczywistosci®™, ze wzgledu na ich moc przelamywania uznanej formy i
dynamizm uzewnetrzniajacy si¢ w przeczuciu irracjonalnego leku pociagajacego za soba
swiadomo$¢ zagrozenia. By¢ moze dopiero w §wietle tych, jakze trudnych do udowodnienia,
doswiadczen i obserwacji przetransponowano obraz dziecka ulomnego na plaszczyzne
fizycznego zagrozenia, jakie niosa ze soba wojny czy epidemie, podczas ktorych przestaja
obowigzywac jakiekolwiek zasady, prawa, a chaos moralny oraz fizyczny staje si¢ faktem.
Biorgc te zalezno$¢ pod uwage, nalezy uwzgledni¢ kolejny poziom postrzegania
niepetnosprawnych dzieci przez pryzmat kategorii kozta ofiarnego, bowiem kalectwo i1
choroba w niektorych kulturach predestynowaly do eksterminacji. Byly wystarczajagcym
powodem eliminowania oséb stanowigcych potencjalne zagrozeniedla stabilnosci spoteczne;.

Zwrocit na to uwage René Girard, pomystodawca teorii kozta ofiarnego:

% Wszelkiego rodzaju anomalie — falszywe dzwicki w symfonii codziennosci postrzegane byly jako wydarzenia
na poly sakralne, wieszczace nieszczgs$cie. Wystarczy wspomnieé o piejacych kurach lub kogutach znoszacych
jaja. Wydarzenia te byly wykroczeniem przeciwko tadowi i otwieraly §wiat na dzialanie chaosu. Dlatego
nalezato podja¢ natychmiastowe kroki zaradcze. Zob. m.in. Helena Grochowska, Podania, wierzenia i zwyczaje
we wsi Trosciancu, w pow. Sniatynskim, ,,Lud” 1903, t. 9, s. 386.

% Luis-Vincent Thomas, Trup. Od biologii do antropologii, thum. K. Kocjan, Wydawnictwo Lodzkie, £.6dz
1980, s. 85.

% Alfred i Frangoise Brauner cytujg stowa Marcina Lutra, ktory z odraza podbudowana metafizycznym lekiem,
odnosit si¢ do chorego dziecka: ,,Bylem wstrzasniety, gdy przed 8 laty w Dessau ogladatem dziecko opanowane
przez Duchy. Miato oczy i konczyny takie jak wszystkie dzieci, lecz przez caly czas tylko jadto, pochtaniajac
tyle jedzenia co dwoch wieSniakoéw lub zniwiarzy. Gdy chciano je kta$¢ spaé, zaczynato krzycze¢. Gdy w domu
zdarzalo si¢ jakie$§ nieszczescie, wtedy $miato sie i okazywato rados¢. Natomiast jesli wszystko szto jak nalezy,
zaczynato ptakac i zdawato si¢ by¢ glteboko zasmucone. Powiedziatem wowczas do ksigcia Anhalta, ze jesli ja
bylbym na jego miejscu jako wiadca naszego kraju, czutbym si¢ uprawniony do zabicia takiej ludzkiej istoty i
wrzucenia jej do Motdawy. Jednocze$nie zachgcalem ludzi tego kraju, by prosili Boga goraco o uwolnienie ich
od tego Diabla. I nastgpito to, poniewaz na drugi rok dziecko zmarto. Moim zdaniem tego rodzaju dzieci
stanowia jedynie mas¢ mi¢sa pozbawiong duszy”. Cyt. za: Alfred i Frangoise Brauner, Dziecko..., S. 67-68.
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Choroba, obted, deformacje typu genetycznego, przypadkowe okaleczenia, a nawet
wszelkiego rodzaju kalectwa — prowokuja postawy przesladowcze. (...) Juz samo stowo
»anormalny”, podobnie jak w $redniowieczu stowo ,,zaraza”, ma posmak tabu: jest zarowno

dostojne jak przeklete, sacer w kazdym sensie tego stowa™.

Jako potwierdzenie tej tezy moga postluzy¢é informacje o domniemanych mordach
dokonywanych na osobach niepelnosprawnych w réznych krajach: ,,W niektorych okolicach
Rosji zabijano takie >wrogie< istoty z obawy zarazy (...)”%". O zabijaniu dzieci ze wzgledu

na ich niepetnosprawnos$¢ wspomina tez Katia Michajtowa:

Wedhug wierzen ludowych takie dziecko [niepelnosprawne, przyp. moéj] (...) jest bardzo ztym
znakiem nie tylko dla domu, w ktérym si¢ urodzito, lecz i dla catej wsi. Moze przynies$¢ susze,

mor, grad i inne nieszczescia i dlatego zaraz po narodzeniu musi by¢ usmiercone®.

Interesujacych danych na ten temat dostarcza rowniez artykut Simona Younga®. Informacje
0 morderstwie dziecka niepetnosprawnego odnalez¢é mozna w jednym z przypiséw ze zbioru
Podania i opowiadania z Wielkiego Ksigestwa Poznanskiego Otto Knoopa. Zabojstwa

dokonali rodzice przekonani o demonicznej proweniencji noworodka:

W Ostrzeszowie utrzymuja, ze noworodka trzeba pokropi¢ woda $wigcong. Inaczej djabet
bierze dzieci¢ i kladzie na miejscu jego podrzutka. W jednej wsi w pow. Ostrzeszowskim
rodzice zabili raz nowo narodzone dzieci¢, majac je za podrzutka, i wpadtszy we wsciektos¢,

zabili dwoje innych dzieci'®.

Tym samym utomno$¢ mogta sta¢ si¢ wyrokiem, a naznaczonych nig eliminowano i nie tylko
z tego powodu, ze na wsi borykajacej si¢ z bieda utrzymanie osoby niezdolnej do pracy
generowato znaczne koszty. Niewykluczone, ze kryje si¢ za tym réwniez nieu§wiadomiona

reakcja obronna majgca na celu powstrzymanie eskalacji chaosu mogacego zmaterializowac

% Rene Girard, Koziof ofiarny, thum. M. Goszczyhska, Wydawnictwo Lodzkie, £6dz 1991, s. 29.

% Henryk Biegeleisen, Matka..., dz. cyt., s. 128. Na temat ofiar z ludzi zob. Tadeusz Seweryn, Ikonografia
etnograficzna, ,,Lud” 1952, t. 39, s. 297.

% Katia Michajtowa, Dziad wedrowny w kulturze ludowej Stowian, thum. H. Karpinska, Oficyna Naukowa,
Warszawa 2010, s. 110.

% Simon Young, Some Notes on Irish Fairy Changelings in Nineteenth-Century Newspapers, ,,Beascna” 2013,
vol. 8, p. 34-47; Simon Young, Three Notes on West Yorkshire Fairies in the Nineteenth Century, ,,Folklore”
2012, vol. 123, no. 2, p. 223-230.

1% Otto Knoop, Podania i opowiadania z Wielkiego Ksiestwa Poznaniskiego, thum. Z. Antonina Kowerska,
,»Wista” 1895, t. 9, s. 508, przypis nr XXIII.
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si¢ w formie chociazby zarazy zagrazajacej ludziom 1 zwierzetom. Kazda dysproporcja
cielesna byla nie tylko zagrozeniem dla zycia poszczegélnych cztonkéw spolecznosci
wiejskiej, ale przede wszystkim niebezpieczenstwem dla relacji i zasad panujacych wewnatrz
catej spotecznosci. Destrukcyjny wptyw zarazy, zgodnie z przyjetym ogladem $wiata, mogt
doprowadzi¢ do zaburzenia tadu, gdyz stan epidemii zawieszal obowigzujace normy, a
jednoczesnie wprowadzat moralne rozprzezenie™™. Jarostaw Kolczynski w artykule Ofiara z
czlowieka. Wspomnienie trzech wydarzen z konca XIX i poczgtkow XX wieku w podgorskich

wsiach w Polsce dobrze oddat poetyke tego rodzaju Igku przed zaraza:

Wszystkie trzy wypadki ofiary z cztowieka byly wyrazem rozpaczliwego, nie dajacego si¢ juz
opanowac leku, ktory urést do rozmiarow paniki. (...) Zaraza to totalna katastrofa.

Nieodmiennie na pierwszy plan wybija si¢ poczucie, ze nie ma przed nig ucieczki. W chwili

jej wybuchu cztowiek dostawat sie w putapke'®.

Jedng z ofiar panicznego strachu bylo niemowle, dwie kolejne — to starcy z racji wieku
traktowani jako istoty noszace w sobie pierwiastki rozktadu i dezintegracji.

Dziecko niepelnosprawne w mikroskali, a wydarzenia destabilizujace, takie jak zaraza,
pomor, wojna w makroskali, mozna wigc traktowac jako ekspresje Swiata nadprzyrodzonego
w przestrzeni ludzkiej codzienno$ci. W zwiazku z tym nalezy zgodzi¢ sie¢ ze stwierdzeniem

Olgi Zadurskiej, wedtug ktore;j:

W negatywnym stosunku do nich (dzieci kalekich, przyp. mdj), wyrazajacym si¢ tak w sferze
wyobrazeniowej, jak poprzez spoteczna dyskryminacje, nie nalezy jednak upatrywaé
wylacznie przyczyn natury magiczno-demonologicznej, lecz raczej splotu czynnikéw
wierzeniowych i pragmatycznych, ksztattujacego wyobrazenie o kalekich jako o odmiennych

zarbwno w wymiarze biologicznym, jak i spoteczno-kulturowym'®,

Jednak to wtasnie aspekt wierzeniowy — rzutujacy na odbior spoteczny kalekich dzieci, moze
by¢ prymarnym czynnikiem ksztattujacym ich niejednoznaczng pozycje zar6wno na
plaszczyznie spotecznej jak 1 ontologicznej. Formy ekspresji psychosomatycznej

przekraczajace normy przyjete w spotecznosci tradycyjnej odzwierciedlaly wyobrazenia na

101 Szymon Wrzesinski, Oddech smierci. Zycie codzienne podczas epidemii, LIBRON, Krakéw 2008, s. 229.
Zob. Michel Vovelle, Smieré¢ w cywilizacji Zachodu. Od roku 1300 po wspélczesnosé, thum. T. Swoboda oraz M.
Ochab, M. Sawiczewska-Lorkowska, D. Senczyszyn, stowo/obraz terytoria, Gdansk 2004, s. 107.

192 Jarostaw Kolczynski, Ofiara z czlowieka. Wspomnienie trzech wydarzer z korica XIX i poczqtkéw XX wieku w
podgorskich wsiach w Polsce, ,,Etnografia Polska” 2000, t. 44, z. 1-2, s. 174.
103 Olga Zadurska, Ludowy wizerunek dzieci kalekich..., dz. cyt., s. 64.
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temat S$wiata nadprzyrodzonego o demonicznych konotacjach jako mitoprzestrzeni o
niezgruntowanej formie, wiecznego ruchu, nieustabilizowania i amorficzno$ci, ktora,
wdzierajac si¢ w przestrzen $wiata cztowieka, przyjmowata formy budzace w nim groze i

niezrozumienie.
2.3. Kalectwo jako emanacja chaosu

Tezg, wedlug ktoérej dzieci naznaczone chorobg — fizyczng lub psychiczng —
reprezentowaly porzadek nadprzyrodzony, paradoksalnie potwierdzaja rdwniez wierzenia i
wyobrazenia dotyczace dorostych ludzi naznaczonych pigtnem kalectwa. Byli oni, uzywajac
zwrotu Olgi Zadurskiej, ,,manifestacjg chaosu”. Jest to istotny i znaczacy trop, bowiem stawia
on znak roéwnosci pomiedzy ré6znymi — uniezaleznionymi od wieku — formami fizycznego i
psychicznego odstepstwa od normy. W kontekscie tej pracy bardzo istotne wydaje si¢ wiasnie
podobienstwo zachodzace na poziomie ekspresji psychosomatycznych bedacych efektem
chordb. Poetyka wygladu i zachowania generowata wyobrazenia dotyczace inklinacji tych
ludzi. Dzigki przekazom, narracjom folklorystycznym odnoszacym si¢ do tego typu zjawisk
W sposob posredni, mozna podjaé¢ probe zdefiniowania wyobrazen o ludowych zaswiatach.

W tym miejscu warto wroci¢ do cytowanego juz artykutu Jarostawa Kolczynskiego
Ofiara z cztowieka. Wspomnienie trzech wydarzen z konca XIX i poczqtkow XX wieku w

104 Punktem wyjscia dla rozwazan autora sg narracje lokalne z

podgorskich wsiach w Polsce
okolic Nowego Sacza. Dotycza one trzech ,,mordow rytualnych” dokonanych w koncu XIX
wieku 1 w okresie I wojny §wiatowej. Powodem zbrodni byta proba zazegnania zarazy:
,Pierwszg ofiarg byt bajduk wedrowny i utomny zebrak, drugg niemowlg, trzecig stara
zebraczka™®. Autor stawia trafng teze dotyczaca wyboru ofiar: ,,W jezyku analiz van
Genneppa — Turnera mozna te postacie krotko okresli¢ jako liminalne. Ich symbolika jest
bowiem taka sama jak fizycznej granicy w przestrzeni, stoja pomigdzy >tym< i >tamtym<

$wiatem”1%

. Postaci z pogranicza dwoch rzeczywistosci stajg si¢ koztami ofiarnymi
majacymi doprowadzi¢ do przezwycigzenia chaosu, ktory ogarngl §wiat podczas epidemii.
Bajduka w zapisanych przez Kolczynskiego relacjach przedstawiano jako osobe chorg —
utlomng: ,,Tam zakopali zZywego cztowieka, on taki niemowa byl, ulomny taki, bajdok”;

,Doradzal znachor, moze baca to byl, zeby ulomnego cztowieka pochowa¢ zywcem, wtedy

194 Jarostaw Kolezynski, Ofiara z czlowieka..., s. 173-191.
195 Jarostaw Kolczynski, Ofiara z czlowieka..., s. 173.
106 Tamze, s. 181.
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»17 - Analogiczny przyktad mozna odnalezé w zbiorze Sagenbuch des

zaginie cholera
Preuflischen Staates, W Ktorym odnalez¢ mozna narracjg, wedtug ktorej mieszkancy Poznania
posadzili o rozprzestrzenianie zarazy zebraka, ktory wedrowat z kulawym psem: ,W
Poznaniu pojawit si¢ niewidomy zebrak w tachmanach z kulawym psem, ktory mial go
prowadzi¢. Ale pies nie szczekat 1 z litoScig wzgardzil kawatkiem chleba, ktory mu rzucono.
Wtedy pewien uczony wpadl na pomysl, ze para niosta ze sobg dziewice zarazy. Wszyscy
przed nim uciekli, motloch obrzucit go z daleka kamieniami i zabil niewidomego oraz jego
psa”18,

Zamordowana kobieta, z artykutu Kolczynskiego, z kolei okreslana byta zarowno
zebraczka jak i dziadowka'®®. Mozna jedynie snué przypuszczenia na temat jej stanu zdrowia,
a bioragc pod uwage status wedrownej zebraczki nie wolno odrzucaé tezy o symulacji
110

choroby™. W wypadku ostatniej ofiary, jaka bylo dziecko, dochodzi do multiplikacji
niejednoznacznos$ci wynikajacej zardbwno ze jej statusu, jak rdwniez stycznos$ci ze zmartg na
choler¢ matka.

Wszystkich trzech ,,mordow rytualnych” dokonano w strefie granicznej, mediacyjnej.
Mozna dostrzec w tym pewne analogie do sposobu pozbywania si¢ ze wsi ,,podmienionych
dzieci”. Wynoszono je na granicg¢, na gnojownik lub na stert¢ $mieci, a wigc w miejsca
uchodzace za nieczyste, skazone zaswiatowoscig. OczywiScie zabieg ten jest jak najbardziej
uprawomocniony w perspektywie mitycznego postrzegania rzeczywistosci 1 warto§ciowanie
przestrzeni'', jednak to wiasnie nawarstwienie granicznosci wydaje si¢ tu pemié istotng
funkcje. Nie jest ona przypadkowa 1 posiada ogromne znaczenie. Tym Samym
kilkupoziomowy wymiar symboliczny dotyczy zaréwno stanu zdrowia, wieku ofiar, jak
rowniez kontekstu, w jakim dokonano zbrodni.

Wspomniang zaraz¢ czg¢sto personifikowano i faczono ze $wiatem nadprzyrodzonym.
Mogta by¢ zarowno forma kary — dopustu Bozego, jak rowniez rozbiciem stabilnosci i tadu w

efekcie transgresji §wiata nadprzyrodzonego reprezentowanego przez postaci o demonicznych

Y7 Tamze, s. 177. W éredniowieczu niedoskonato$é ludzkiego ciala postrzegano jako ekspresje utomnej duszy.
Wedlug zalecen Grzegorza Wielkiego osoby napigtnowane kalectwem — kulawoscia, $lepota, itp. nie mogty
uzyska¢ $§wigcen kaptanskich. Zob. Grzegorz Wielki, Ksigga reguly pasterskiej, t. 1, ks. IX, thum. E.
Szwarcenberg-Czerny, Krakow 2003. Por. m.in. Manfred Lurker, Stownik obrazow i symboli biblijnych, thum. K.
Romaniuk, Pallotinum, Poznan 1989, s. 105.

198 johann Georg Theodor Grisse: Sagenbuch des Preufischen Staates, 1-2, Band 2, Carl Flemming, Glogau
1868/71, s. 654-655.

199 Jarostaw Kolczynski, Ofiara z czlowieka..., s. 177.

119 7ob. Piotr Grochowski, Dziady. Rzecz o wedrownych zebrakach i ich piesniach, Wydawnictwo Naukowe
UMK, Torun 2009, s. 122.

11 Stefan Czarnowski, Podzial przestrzeni i jej ograniczenie w religii i magii, [w:] tenze, Dziela, t. 3, red. S.
Ossowski, PWN, Warszawa 1956, s. 221-236.
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konotacjach**?

. W celu jej powstrzymania $mier¢ ponoszg o0soby naznaczone pi¢tnem
choroby i starosci. Zamordowanie bajduka i zebraczki/dziadowki napigtnowane jest lekiem
przed zaraza, ktora wywoluje poczucie irracjonalnosci i nieprzewidywalnosci, poniewaznie
daje si¢ kontrolowa¢ 1 przeraza przypadkowoscig ofiar. Z perspektywy ludzi
,funkcjonujacych w obrebie kultury tradycyjnej” epidemia urastata do rangi zjawiska o
inklinacjach nadprzyrodzonych,natomiast starcy i kalecy byli zapowiedzig dezintegracji i
rozktadu. Symboliczny wymiar kalectwa i staro$ci predestynowat ich do bycia ofiarami, a
wedrowny tryb zycia, staro$¢ i choroba przyporzadkowaly ich sferze aspotecznej przestrzeni
wiecznej wedrowki i chaosu™®. Tulajacym si¢ po $wiecie zebrakiem czesto zostawat czlowiek
wykluczony ze spotecznosci zarowno z powodu niedolestwa, chociazby choroby umystowe;,
niepelnosprawnosci fizycznej, jak rowniez wicku'™. Wedlug Katii Michajtowej: ,,W
wiekszosci przypadkéw osoba utrzymujaca si¢ z jalmuzny to czlowiek dotkniety jakims
uposledzeniem, ktéremu $lepota badz inne kalectwo nie pozwala utrzymywac si¢ z wlasnej
pracy, co sprawia, ze nosiciele kultury ludowej maja do niego specyficzny stosunek™.
Wedrowni zebracy to rowniez obey'®, ktorych posadzano o kontakty z zaswiatami lub

przypisywano im diabelskie inklinacje®’

. Nalezy réwniez pamigta¢ o réznorodnosci grup
zebraczych, a takze o niejednoznacznosci tego typu postaci. Jak zauwazyta wspomniana
badaczka, zebrak w odréznieniu do dziada: ,,(...) byt oberwany i brudny (...)"**%. Jednak w
realiach dziewigtnastowiecznej polskiej wsi granice pomiedzy dziadem — lirnikiem a
,»Zwyczajnym” zebrakiem ulegaly zatarciu, dlatego obie nazwy wystepuja zamiennie w
przekazach folklorystycznych.

Brudny zebrak w zniszczonym odzieniu mogt wzbudza¢ z jednej strony litos¢ i1
oczekiwa¢ wsparcia od mieszkancow wsi, ale w sytuacjach granicznych, chociazby takich, o
ktorych pisat Kolczynski, przeksztalcat si¢ w wyobrazni ,ludu” w posta¢ dwuznaczng ze

znakiem minus — stawat si¢ obcym powigzanym ze §wiatem demonicznym, a nie boskim — a

tym samym istota podejrzang i niebezpieczna:

12 Seweryn Udziela, Z kronik koscielnych. Kronika w Miléwee, ,,Lud” 1922, t. 21, s. 154-155; tenze, Cholera w
pojeciach ludu ziemi sqdeckiej, MAAE 1896, t. 1, s. 1-4.

13 Zob. Bronistaw Geremek, Czlowiek marginesu, [w:] Czlowiek Sredniowiecza, red. Jacuges Le Goff, thum. M.
Radozycka-Paoletti, Swiat Ksigzki, Warszawa 2000, s. 439.

4 Kwestie odmiennosci, wynikajacej miedzy innymi z choroby psychicznej, odmiennosci, ktérej ocena
podlegata zmianom, i wspotczesnych ,,odmiencow” przyblizyl w swej ksiazce Andrzej Perzanowski. Andrzej
Perzanowski, Odmiericy. Antropologiczne studium dewiacji, Wydawnictwo DiG, Warszawa 2009.

15 K atia Michajtowa, Dziad wedrowny..., s. 109.

116 7ob. Jan Stanistaw Bystron, Megalomania narodowa, [w:] Tematy, ktére mi odradzano, wybbér i oprac.
Ludwik Stomma, PIW, Warszawa 1981, s. 325-326.

7 Zob. Zbigniew Benedyktowicz, Portrety ,, Obcego”. Od stereotypu do symbolu, Wydawnictwo Uniwersytetu
Jagiellonskiego, Krakow 2000, s. 139-148.

18 K atia Michajtowa, Dziad wedrowny..., 5.122.
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Umierajacy za zycia zebrak uzyskiwal w zamian zdolno$¢ widzenia ,tamtego” $wiata i
manipulowania nieziemskimi mocami. Raz stawal si¢ $wietym, ktorego wielbiono, innym
razem groznym czarownikiem, ktorego si¢ lgkano. Najbardziej trwale okazuje si¢ skojarzenie
zebraka ze zmartymi. (...) Zebracy dotad graja swa odwieczng role w kulcie zmarlych jako

tacznicy pomiedzy $wiatem zywych a umartych'™.

Istotng funkcj¢ w definiowaniu tozsamos$ci ontologicznej zebraka odgrywat jego strgj
charakteryzujacy si¢ niedbatoscig, brudem, destrukcjag. Wspomina o tym miedzy innymi

Ignacja Pigtkowska:

Stroj dziada bywa rozmaity, najpospoliciej nedzny tachman; dodatkiem bywaja zazwyczaj
szczudta. Odkryte i poranione nogi, obnazone piersi z zawieszonymi medalikami i
szkaplerzami, potargane niedbale wlosy, twarz dziko wykrzywiona, a glowa zwigzana chustg

dziurawa, w reku za$ dziada kij, opatrzony, jako ochrona od napasci pséw, jezowa skorka™®.

Dziad byt wiec swoistego rodzaju antyteza reSpektowanych i szanowanych w spolecznosci
wiejskiej cech zarowno fizycznych, jak i odnoszacych si¢ do ubioru. Doskonale ujat to Piotr

Grochowski:

Mozna powiedzie¢, ze owe brudne, podarte i potatane plaszcze, dziwaczne czapki, dtugie
potargane wlosy i brody oraz powykrzywiane twarze byly odwrotno$cia >normalnego<, tzn.
przecigtnego, powszechnie przyjetego, akceptowanego czy pozadanego stroju i wygladu
cztowieka. Tak wiec i pod tym wzgledem dziadowie w znacznym stopniu wyr6zniali si¢ na tle
spotecznosci wiejskiej, bedac swoistymi wizualnymi odmiencami. Takie elementy ich stroju,
jak torba, kij (czesto owiniety skorg jeza), bicz, czy skorupa zotwia byly z kolei znakami
uprawianej profesji, umozliwialy natychmiastowa identyfikacj¢ wedrownych zebrakow, w

sposob widoczny i jednoznaczny okreslaty ich status spoteczny’?’.

Wyglad zebrakoéw 1 ich zachowanie — symulowanie chordb, w tym chorob psychicznych —
utatwiat przyporzadkowanie tych ludzi przestrzeni obcej, nicoswojonej, a w konsekwencji

nieludzkiej. Kazdy z tych elementow sktadal si¢ na wizerunek osoby przynalezacej do innego

9 Jarostaw Kolezynski, Ofiara z czlowieka..., s. 179.
120 Tgnacja Piatkowska, Zebracy w ziemi Sieradzkiej, ,,\Wista” 1894, t. 8, s. 785.
12L piotr Grochowski, Dziady. Rzecz o wedrownych..., s. 46.

o1



Swiata. Jerzy S. Wasilewski przypisuje w sposob jednoznaczny zebrakéw do $wiata

umartych:

»Umartymi” sa nie tylko przebywajacy w odosobnieniu wi¢zniowie i pacjenci sanatorium,
lecz rowniez — w tradycyjnych kulturach — wedrowni zebracy, kaleki, dziady i przybtedy.
Kalectwo samo w sobie jest juz metonimig $mierci. Rownie wazny jest tez fakt, ze przybysze
ci byli dla spotecznosci wiejskich obcymi; nie nalezac do swojskiego grona — przychodzili z
innego $wiata. Zebraczy kostur ma swe analogie w szamanskich posochach, w laskach

mitologicznych heroldéw $mierci i w pastoratach biskupow — pasterzy dusz*?.

Z jednej strony odbiegajace od normy cechy fizyczne, psychiczne i specyficzny strdj miaty
wzbudzi¢ zainteresowanie potencjalnych darczyncow, gdyz: ,,Mniejsze zainteresowanie ich
budzi normalny cztowiek. Zauwazaja raczej to, co odbiega od normy pod jakim$ wzgledem, a

tym samym przewaznie zasluguje na negatywna oceng™'?

. Z drugiej jednak strony wpisywaly
ich w inny $wiat — orbis exterior. Wyglad i zachowanie mogly byé¢ efektem
nieuswiadomionego podporzadkowania si¢ poetyce stroju i ekspresji psychosomatycznej
obowigzujacej w danej spotecznosci. Ekspresja ta doskonale wpisywata si¢ w wyobrazenia o
zaswiatach 1 byla uzewngtrznieniem demonicznej natury poprzez czytelne dla odbiorcy znaki.
W kulturze ludowej odnalez¢ mozna tendencje do konkretyzacji zjawisk nieuchwytnych,
duchowych, co byto typowe réwniez dla kultury sredniowiecznej Europy. Aaron Guriewicz
zauwazyt, iz: ,Nadzwyczaj charakterystyczne jest dazenie do przedstawienia tego, co
duchowe, w postaci materialnej, konkretnej”124. Potwierdzaja takie podejScie do
rzeczywistoéci rowniez ustalenia dotyczace dziewietnastowiecznej kultury ludowej'?*,

Z duza dozg prawdopodobienstwa mozna zatozy¢, iz wielu z wedrownych zebrakow
sprzed stuleci wykorzystywato wyobrazenia krazace na ich temat. Aby wzbudzi¢ strach
postronnych obserwatorow, wcielali si¢ w role niejako narzucone im przez reszte

spotecznos$ci. Skoro widziano w nich niebezpiecznych szalencow, stawali si¢ szalencami, jesli

posadzano ich o zdolnosci metamorficzne, odgrywali rolg wilkotakow'?®. Przeksztatcali si¢ w

122 Jerzy Stawomir Wasilewski, Po $mierci wedrowac...,s. 112.

123 7ofia Strawinska, Wies patucka Statkowska Struga, Materialy etnograficzne, cz. 11, Muzeum Etnograficzne
W Toruniu, Torun 1981, s. 31.

124 Aron Guriewicz, Kultura i spoleczenstwo sredniowiecznej Europy, thum. Z. Dobrzyniecki, Warszawa 1997, s.
100.

125 7ob. Ludwik Stomma, Antropologia kultury wsi polskiej XIX wieku oraz wybrane eseje, Wydawca Piotr
Dopierata, £.6dZ 2002, s. 258-262.

126 Peregrynacja dziadowska zwlaszcza owych jarmarcznikow trzesiglowow: w ktory sposob zwykli bywaé na
miejscach swigtych, nie tykajqc tych, ktorzy sprawiedliwym karaniem bozym nawiedzeni, przy koscielach abo w
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aktorow, dla ktorych sceng byt kazdy gos$ciniec, kazda wioska i1 miasteczko. Poglosy
przybierania réznych p6éz i rdl przez wedrownych zebrakéw odnalezé mozna réwniez w
przekazach folklorystycznych. Niepozbawione sa one aspektéw humorystycznych
ujawniajacych oceng wedrowcow w oczach spotecznosci wiejskiej 1 sSwiadomos¢ ich oszustw.
W zbiorze Doroty Simonides Kumotry diobla znajduje si¢ bajka Dziad bez nogi (T 2058
,Dziad tysy i $lepy”), w ktorej wystepuje postac ,,beznogiego” zebraka zbierajacego datki na
drodze do Kalwarii, na Gorze sw. Anny. Jednak pewien maty chlopiec zauwazyl, ze dziad
jednak nie jest niepetnosprawny: ,,Co mi si¢ tak przygladasz, dziada nie widziale$? Pierwszy
to raz widzisz dziada bez nogi? — Widziatem juz dziada, ale takiego, ktory mowi, ze jest bez
nogi, a siedzi na tej nodze, to jeszcze dotad nie widziatem™?’. Szerokie spektrum mozliwosci
wedrownych zebrakdéw przedstawione zostalo w satyrze Peregrynacja dziadowska zwtaszcza
owych jarmarcznikow trzesigtlowow: w ktory sposob zwykli bywaé na miejscach swietych, nie
tykajgc tych, ktorzy sprawiedliwym karaniem bozym nawiedzeni, przy koscielach abo w
szpitalach siedzq, o ktorej Julian Krzyzanowski napisal: ,,Relacje o przesztosci i plany na
przyszto$¢ tej zacnej kompanijki tworzg ogromng litani¢ szalbierstw i totrostw wszelakich,
sztuczek lekarskich i cyrkowych, wskazujacych jak udawac rany i kalectwo, obted i opetanie,
no i przeréoznych kawatow Ziodziejskich”lzg. Dziko$¢ niezamierzona i ta bedaca efektem
przemysSlanej strategii pozostawata nadal ekspresja czytelng i by¢ moze oczekiwang przez

odbiorcow.
2.4.  Staro$¢ zapowiedzia rozkladu

Na zebraczy szlak wyruszali takze starcy. Obcigzeni pigtnem niejednoznacznosci i
utomnosci bedacej efektem wieku, noszacy pierwiastek destrukcji 1 $mierci, jeszcze nie
urzeczywistnionej, ale juz skradajacej si¢ 1 ukrytej w cztowieku stojacym nad przepascia

grobu'?®

. Jak zauwazyla Urszula Lehr: ,,Ze staro$cig kojarzy sie czesto niedolestwo, utrate sit
witalnych, a jesli patrzymy na nig przez pryzmat kanonu estetycznego — Stanowi zaprzeczenie
pickna i pelnego zycia”®. Niekiedy nad starcami w sposob bezwiedny zapadala cisza,

odsuwano ich w strefe cienia: ,,Ludzie wiekowi, zazwyczaj pozostawieni wtasnemu losowi

szpitalach siedzq, [W:] Literatura mieszczanska w Polsce od konca XVIw. do korica XVII w., t. I1, opracowali: K.
Budzyk, H. Budzikowa, J. Lewanski, Panstwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 1954, s. 258-2509.

27 Dorota Simonides, Kumotry diobla. Opowiesci ludowe Slgska Opolskiego, zebrata i opracowala Dorota
Simonides, Ludowa Spoétdzielnia Wydawnicza, Warszawa 1977, s. 108.

128 Stownik folkloru polskiego, red. Julian Krzyzanowski, Wiedza Powszechna, Warszawa 1963, s. 92.

129 Staro§¢ w grob zamyka” [w:] Samuel Adalberg, Ksiega przystow, przypowiesci i wyrazen przystowiowych
polskich, Drukarnia Emila Skiwskiego, Warszawa 1889-1894, s. 521.

130 Urszula Lehr, Oblicza starosci, ,,Etnografia Polska” 2003, t. 47, z. 1-2's. 71.
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wloka nedzne zycie, tracac zupehie apetyt”lgl. Jak zauwazyt Franciszek Sielicki: ,,(...) z
szanowaniem ludzi starych na wsi nie bylo najlepiej, wiedzieli o tym dobrze ksicza-
spowiednicy, totez czesto nawotywali z ambony o ten szacunek i przytaczali odpowiednie
pouczajace >obrazki<’**. Niejednokrotnie starcy zmuszani byli do opuszczenia domu i
wyruszenia na zebry. Dzialo si¢ tak, kiedy ,,tracili sity”, nie mogli juz pomaga¢ w pracy na
roli. ,,Szczegélnie w gospodarstwach biedoty wiejskiej nie bylo miejsca dla o0sob

h*'*® Jak zauwazyl Andrzej Wozniak, analizujac warunki i mozliwosci

niepracujacyc
gospodarstw chtopskich w dobie panszczyzny na Mazowszu: ,,(...) utrzymywanie starych
rodzicoéw bylo wowczas, biorac pod uwage niskg wydajnos¢ panszczyznianego gospodarstwa
chtopskiego, nie tylko kwestiag dobrej woli dzieci, lecz zalezalo rowniez od ich aktualnej
sytuacji gospodarczej”***. Tym samym z praktycznych wzgledéw mozna byto usunaé stabsze
jednostki poza obrgb rodziny, spotecznosci wiejskiej 1 skaza¢ na wygnaniel35. Czy byt to
jednak jedyny powdd ekspulsji starcow? Moze staro$¢ podobnie jak ulomnos¢ byta
traktowana jako stan niebezpieczny i zarazliwy. Zarazem byla zapowiedzig ostatecznego
rozpadu i przechodzenia z przestrzeni zycia i kultury do $wiata $mierci oraz pierwotnej
amorficzno$ci. Staro$¢ wzbudzata lek przed metonimicznym zarazeniem pierwiastkiem
chaosu, ktéry grozil dezintegracja na niespotykang skale. Ernst Cassirer zauwazyl:
,Dotkniecie bostwa jest dokladnie tak samo niebezpieczne jak kontakt z rzecza fizycznie
nieczysta; rzeczy $wiete 1 rzeczy budzace wstret znajdujg si¢ na tej same;j plaszczyinie”l%. W
kulturach tradycyjnych starcy urastali wigc niekiedy do rangi medrcéw i postaci waznych z
punktu widzenia zachowania ciagglosci tradycji i kultury. W doé¢ lakoniczny aczkolwiek
trafny sposob ujat to Jacek Oledzki: ,Starzy, jesli nawet nie przedstawiajag >wartosci
ekonomicznej<, to tworza co§ wiecej. Tak bylo w pewnych spotecznosciach wiejskich
dawniejszej Polski i tak tez — mimo oficjalnych podziatéw — jest w kraju wspotczesnie™ ',

Nadawanie starcom cech o znamionach $wietosci lub boskosci nie bylo obce spoteczno$ciom

131 Zofja Staniszewska, Wies Studzianki, ,,Wista” 1902, t. 16, s. 606.

32 Franciszek Sielicki, Legendy, przypowiesci i opowiadania o zjawach na Wilerszczyznie w okresie
miedzywojennym, ,,Lud” 1983, t. 67, s. 251.

133 Bohdan Baranowski, Kultura..., dz. cyt., s. 337.

3% Andrzej Wozniak, Kultura mazowieckiej wsi panszczyznianej XVII i poczqtku XIX wieku (wybrane
zagadnienia), Ossolineum, Wroctaw, Warszawa, Krakow, Gdansk, £.6dz 1987, s. 114. O sytuacji ekonomicznej
starcow zob. tez Jan Swictek, Brzozowa i okolica Zakliczyna nad Dunajcem, Polskie Towarzystwo
Ludoznawcze, Wroctaw 1999, s. 146-150.

% 0 motywie wypedzaniu starcow z domu w literaturze ludowej i o zrodlach tego motywu zob. Violetta
Wréblewska, Ludowa bajka nowelistyczna (Zrédia — wqtki — konwencje), Wydawnictwo Naukowe UMK, Torun
2007, s. 96-97.

136 Ernst Casirer, Esej o czlowieku. Wstep do filozofii kultury, thum. A. Staniewska, Czytelnik, Warszawa 1998, s.
134.

B37 Jacek Oledzki, Murzynowo. Znaki istnienia i tozsamosci kulturalnej mieszkaricow wioski nadwislanskiej
XVII-XX wieku, Wydawnictwo Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawa 2016, s. 221.
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tradycyjnym. Jednak, jak zauwazyl Tomasz Kalniuk, nalezy zjawisko to traktowac jako

schemat idealny, bez ktorego:

(...) pojawiato si¢ lekcewazenie, a nawet usuwanie bezproduktywnych starcow. Daje si¢ tez
zauwazy¢ laczno$¢ tych przeciwstawnych postaw. Jej stwierdzenie w spotecznosciach o
tradycyjnym $wiatopogladzie probuje si¢ thumaczy¢ rozroznieniem starosci jako wieku z

jednej i jako procesu umierania z drugiej strony™®.

Starcom rownie blisko bylo do boskosci jak i demonicznosci. Ujmujac rzecz inaczej, nalezy
zwroci¢ uwage na pierwotny charakter sakralizacji starcow. Nabierali oni cech
niejednoznacznego sacrum. Niejednoznaczno$¢ ich opierata si¢ na powolnym zamieraniu —
dezintegracji postaw, umiejetnosci, znaczenia, pozycji. Wkraczajac w strefe graniczna,
nabierali ambiwalentnych cech sytuujacych ich na wspomnianej przez CasSirera ptaszczyznie
symbolicznej, na ktorej to, co sakralne i to co nieczyste, staje si¢ tozsame. Niebezpieczenstwo
obcowania z bostwem jest analogiczne do niebezpieczenstwa pociagajacego ze sobg bliskos¢
skazonych §miercig starcow 1 mocy metonimicznej sacrum tozsamego z nieczystos$cia, co
mozna odnie$¢ do relacji pomigdzy tymi, ktoérzy nadal zyja 1 s3 w pelni sit a tymi, co
odchodza. Dlatego tak mocna byta obawa przed cztowiekiem wykraczajagcym poza przyjete
normy. Staro$¢ i kalectwo mogly by¢ wigc traktowane jako emblematy rozkladu, a nawet
chaosu. Stany te znamionowaly bowiem okres odchodzenia i nieprzynalezenia juz do

przestrzeni ludzkiego $wiata. Staro$¢ stanowi swoiste preludium $mierci, a $mieré

(...) zawsze wywoluje wrazenie zachwiania tadu i rozpadu rzeczywistosci. (...) W wielu
religiach, zwlaszcza dualistycznych, powodoéw zaistnienia $mierci na §wiecie upatruje si¢ w
rozpadzie jego pierwotnej doskonatosci i harmonii (...) Utrata rownowag, do ktorej dochodzi
w obliczu $mierci, staje si¢ przede wszystkim zbiorowym odczuciem Zalobnikoéw najblizszych
zmartemu, zdarza si¢ jednak, ze dotyka takze osoby spoza tego kregu. (...) postrzegana jest
ona jako nietad i ,.choroba” (...) Nie jest akceptowana ani traktowana jako zjawisko

naturalne®®,

W narracjach ludowych bez trudu daje si¢ odnalez¢ pogtosy niecheci do starcow. Cztowiek w

podesztym wieku stawal si¢ pewnego rodzaju lustrem, a moze raczej krzywym zwierciadlem

138 Tomasz Kalniuk, Mityczni obcy..., s. 81.
139 Alfonso M. di Nola, Tryumf Smierci. Antropologia zaloby, ttum. J. Kornecka, Maria W. Olszanska, Roman
Sosnowski, Monika Surma-Gawlowska, Monika Wozniak, Universitas, Krakow 2006, s. 186.
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odbijajacym nieunikniong przysztos¢ kazdego obserwatora, co mogto przeraza¢ i napetniac
wstretem. Tego typu sytuacj¢ przedstawiono miedzy innymi w bajkach realizujacych watek
T 943 ,Dziadek, zty syn i wnuk”. W jednej z opowiesci tego rodzaju, znajdujacej si¢ w
zbiorze Aleksandra Saloniego, pt. Lud rzeszowski. Materialy etnograficzne, syn probuje si¢

pozby¢ niedot¢znego ojca:

W jednej wsi zyt jeden ojciec staruszek, ktory miat syna. A Ze juz byt stary, ten syn si¢ nim
brzydzit i nie chciat z niem jada¢ ani obiadu, ani kolacji przy stole. I tak poczon rozmysliwac,
zeby ojcu swojemu mog dawac osobno jes¢, jaz nareszcie wymyslut tak azeby zrobi¢ ojcu
korytko i bedzie jadatl osobno. Wiec on wzion sie do roboty, poszed na ispe, przynios
wodowke 1 poczon robi¢ korytko. A maty chlopiec chodziut i przypatrywat sie, co ojciec
robiul, jaz narescie zapytat:
— Tatuniu co robicie?

A ojciec mu odpowiedzial: — Robie korytko 14 dziadka, bo dziadek stary, brzydki i brzydko
jada. bo sie mu z geby wylewa, a to la tego, bo nie ma zgbow. To ja sie brzydze z niem jes¢

przy stole i latego mu robie to korytko™®.

Violetta Wroblewska uznala, iz bajki z watkiem T 943 najprawdopodobniej odzwierciedlaja

motywy  zaczerpnigte z tekstOw  moralizatorskich, koscielnych o rodowodzie

: L 141
Sredniowiecznym

. Na kaznodziejskie zrodta tych przekazéw wskazuja migdzy innymi
moralne aspekty odnoszace si¢ do zmiany decyzji niedosztego oprawcy. Jedna z takich
realizacji watku jest bajka ze zbioru Stefanii Ulanowskiej, w ktorej syn dostrzega swoj blad i

przygarnia z powrotem ojca, zdajac sobie sprawe z nieuchronnosci takze wlasnego losu:

Byt ojciec i syn — i syn mial juz dzieci. Przychodzi z karczmy, podchmielony, ten syn i méwi
swoim dzieciom: ,,Wezcie saneczki, wsadzcie dziadka, zaciagnijcie do lasu, wyrzuécie do
btota! Niech go tam zjedzg wilki, czy psy!” Oni wsadzili tego dziadka, ciggna. do blota,
wyrzucili tam, a saneczki przycigneli nazad. Pyta si¢ ojciec: ,,A czemus$cie saneczki
przyciagneli do domu, czemuscie tam nie zostawili?” — Dzieci méwio: ,,A w czemze my
ciebie powieziemy, jak ty bedziesz stary?” Zrozumiat, ze zle zrobit. Poszedl sam do lasu,

przyciagnat dziadka do domu i pielegnowat do $mierci!**%

10 Aleksander Saloni, Lud rzeszowski. Materialy ethograficzne, MAAE 1908, t. 10, s. 233.

Y1 Violetta Wroblewska, Ludowa bajka nowelistyczna (érédla — watki — konwencje), Wydawnictwo Naukowe
UMK, Torun 2007, s. 96-97.

2 stefania Ulanowska, Zotysze Inflant polskich a w szczegdlnosci gminy Wielonskiej, powiatu Rzezyckiego.
Obraz etnograficzny. Cz. Ill, ZWAK 1895, t. 18, s. 476.
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Pomimo niejednoznacznego zrédta fabut o zamiarze pozbywania si¢ 0sob w podesztym
wieku, ktore zostaly jedynie zaadoptowane przez chtopska spotecznosé, w poszczegdlnych
narracjach odnalez¢ mozna interesujace tropy oddajace koloryt wiejskiego zycia. W
cytowanej bajce nowelistycznej ze zbioru Saloniego wyglad 1 zachowanie starca przepetniajg
jego syna wstretem. Z tego powodu probuje go odsuna¢ od wspdlnego stolu, a potrawy
podawa¢ mu w drewnianym korytku. W podjetym dzialaniu dochodzi do zréwnania statusu
starca ze statusem zwierzat, a doktadnie $wini. To przede wszystkim te zwierzgta dostawaty
pokarm w drewnianych korytach. W drugiej z cytowanych realizacji starzec zostaje
wywieziony do lasu. Co ciekawe, z nakazu ojca wnukowie wrzucaja starego dziadka w bloto,
ktére w tym wypadku nalezy traktowaé jako synonim bagna®. Bagno w kulturze ludowej
posiadato niejednoznaczny status™** miejsca bezuzytecznego i martwego'. To takze
przestrzen intersferyczna o negatywnym zabarwieniu'“®. Z jednej strony porzucenie starca na
bagnach minimalizuje wigc jego szanse powrotu — przezycia, Z drugiej jednak mozna w tym
dostrzec §lady noszace znamiona mitycznej logiki wymuszajacej taksonomizacjg
rzeczywistosci na poziomie uktadéw binarnych. W tym wypadku bylby korelat przydatne —
nieprzydatne. Bagno jest przestrzenig niejednoznaczng i z punktu widzenia chlopskiego
pragmatyzmu bezproduktywna, tym samym niepotrzebng. Starzec posiada rdéwniez
niejednoznaczny status ontologiczny 1 jest osobag, ktéra nie przynosi zadnych korzysci w
gospodarstwie. Jednocze$nie bagno stanowi obszar intersferyczny — miejsce przenikania si¢
$wiata nadprzyrodzonego i $wiata czlowieka. Z kolei starzec jest postacia funkcjonujaca
niejako na styku dwoch rzeczywisto$ci — ziemskiej i nadprzyrodzonej. Porzucenie go na
obszarze mediacyjnym, dzikim i martwym mozna wigc uzna¢ za probe uporzadkowania
zaburzonego tadu.

Z pewnos$cig, o czym wspominal Kalniuk, trudno jednoznacznie orzec, na ile
poszczegdlne motywy zabijania starcow sa zgodne z rzeczywistoscig, chociaz w
poszczeg6lnych materiatach etnograficznych mozna odnalez¢ poglosy tego rodzaju praktyk:
»Istniat na Biatorusi zwyczaj >podlobatina<, wedtug ktérego miano starcow zabija¢ w lesie;

na obrzed ten schodzi¢ si¢ mieli najszanowniejsi ludzie ze wsi™ Fragment ten bedacy

143 Aleksander Briickner, Sfownik etymologiczny jezyka polskiego, Warszawa 1996, s. 12.

144 Stanistawa Niebrzegowska, Bagno, [hasto w:] SSiSL, t. 1, Kosmos, red. J. Bartminski, Wydawnictwo UMCS,
Lublin 1999, s. 427

145 Zowczak 2000, s. 66

148 Ewa Mastowska, Ludowe stereotypy obcowania $wiata i zaswiatéw w jezyku i kulturze polskiej, Wyd. Agape
Bis, Warszawa 2016, s. 63; Bsuecnas BeceBononosua NBanos, Bnaguvmup Hukomaesua Tomopos, Crassanckue
AZbIKOBbIE MOOCUPYIOWUe cemomuieckue cucmemvl ([peenuti neppod), Mocksa 1965, c. 155-156.

Y7 Ofiary z ludzi, (Autor przekazu ukryt si¢ za inicjatami: R. L. Prawdopodobnie Rafat Lubicz, niejednokrotnie
goszczacy na tamach ,,Wisty”), ,,Wista” 1893, t. 7, s. 338.
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czescig niewielkiej notatki sygnowanej inicjalami R. L. (Rafat Lubicz) jest reakcjg na
informacje zawarte w VI tomie ,,Wisly” dotyczace zabijania niezdolnych do pracy ludzi w
kantonie Miir de Bretagne®. Trudno jednak o weryfikacje przedstawianych opinii.

Urszula Lehr w artykule pt. Oblicza starosci zauwaza, ze staro$¢ nie jest tylko
problemem przesztosci, ale nadal wywotuje niejednoznaczne uczucia i czgsto jednoznaczne
reakcje. Wecigz postrzegana jest przez pryzmat estetycznej i1 ontologicznej
niejednoznacznosci, ktora wptywa na decyzje o wyrzuceniu starcOw poza nawias najblizszego

otoczenia:

(...) informacji o ludziach starszych, przetrzymywanych w komoérkach, oborach, gtodzonych,
czy wyrzucanych z domu, zmuszonych do zebrania po przekazaniu gospodarstwa, samotnych
i opuszczonych (materialy wiasne autorki: Podhale, Beskid Slaski) dostarczaja czasy
wspotczesne, potwierdzajac tym samym permanentny i nierozwigzany do konca problem

starosci, z jakim wkroczono w trzecie millenium*®,

Warto wigc zastanowi¢ si¢, czy problem starosci w przeszto$ci powigzany byl jedynie z
kwestiami ekonomicznymi, czy moze posiadal inne, glebsze podtoze? Moze Zrddet niecheci
do starcow, a raczej — starosci, nalezy szuka¢ w leku przed jej ,,zarazliwoscia”, jej ostabiajaca
mocg noszaca czastki destrukcji i rozktadu, elementy zaswiatow, ktorych jest ekspozycja?
Parafrazujac stowa Georga Frazera, martwi obrazaja zywych tym, Ze sag martwi, a wigc mozna
przyjaé, iz starzy obrazaja miodych tym, ze sa starzy™™. Starcow ze wzgledu na znamiona
$mierci wykluczano ze spotecznosci — wyrzucano poza jej nawias: ,,Wyrzucanie starych ludzi

z domu to nie tylko tres¢ podan™!

— konstatuje cytowana juz Lehr. Gest ten jednak wpisuje
si¢ nie tylko w kontekst etnograficzno-historyczny, ale rowniez, a moze przede wszystkim, w
kontekst mityczny, w ktorym staro$¢ jest zapowiedzig $mierci 1 przeraza mozliwoscig
skalania.

Na zebraczy szlak wyruszali naznaczeni — kalecy, szalency oraz starcy, a jednej z
przyczyn takiego stanu rzeczy nalezy poszukiwaé¢ w aspektach ekonomicznych. Nie mozna
zapomina¢ jednak o irracjonalnym pierwiastku takiego postgpowania. Starzy ludzie w

niektorych sytuacjach mogli przeistoczy¢ si¢ w emblemat zaprzeczenia, demonstracje

nierzeczywistosci zagrazajgcej Swiatu. Wygnanie z domu, ekspulsja ze spotecznosci wiejskiej

18 Bibliografia, ,,Wista” 1892, t. 6, s. 968.

19 Urszula Lehr, Oblicza starosci..., s. 98.

%0 George Frazer, The fear of the dead in primitive religion, vol. I, MacMillan and Co. Ltd., London 1933, p.
143.

181 Urszula Lehr, Oblicza starosci..., s. 92.
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osoby naznaczonej staroscig lub kalectwem stanowity by¢ moze probe pozbycia si¢ nosiciela
symptomow rozktadu i nieporzadku. Kaleka nie stawat si¢ zebrakiem tylko i wylacznie ze
wzgledu na swa nieprzydatno$¢. Odrzucany byt przez spoteczno$¢ rowniez dlatego, iz nosit w
sobie zarzewie chaosu. W tym kontekscie ,,wyjscie na droge” bylto jedynie uzupeinieniem
toposu Kkaleki — cztowieka o sakralnych/demonicznych konotacjach, o topos wedrowca —
postaci niejednoznacznej. Jego kalectwo definiuje lek spotecznos$ci przed dysharmonig. By¢
moze to nieuswiadomione — prymarne wyobrazenie odnoszace si¢ do zespotu lgkow bedacych
wynikiem obawy przed skalaniem, a tym samym dezintegracja i chaosem, poprzedza
pozostate wzgledy odrzucenia 0s6b naznaczonych innoscig i prowokuje jakiekolwiek formy
ekspulsji. Wedréwka i choroba (zaréwno uposledzenie fizyczne oraz psychiczne) w tym
wypadku funkcjonuja wzglgdem siebie na prawach rownosci. Naznaczeni chorobg czy
utomno$ciag wkraczali na droge, gdzie czekala ich wieczna podréz, a zdrowi, ktorzy
decydowali si¢ na nig wstapi¢ z wyboru, czg¢stokro¢ naznaczali si¢ pigtnem pozorowanej
choroby i kalectwa, aby czerpac z rzekomej niedot¢znosci okreslone profity.

Mozna pokusi¢ si¢ o tezg, wedtug ktorej kalectwo i1 starcza odmienno$¢ naruszaty
idealny stan harmonii i w pewien sposob predestynowaty tych ludzi do bycia emblematem
zaswiatow. Z tego powodu osoby takie mogly by¢ postrzegane jako zarzewie zbiorowego
chaosu eksplodujacego w formie chociazby epidemii. Pozbycie si¢ chorej komoérki niosgcej w
sobie zaczyn nietadu — zaprzeczenia rownowagi cielesnej, duchowej, wreszcie spolecznej,
mialo uleczy¢ i zatrzymaé eskalacje¢ dysharmonii. Po odej$ciu z domu stawali si¢ obcy.
Zmianie ulegat ich status ontologiczny. Jako obcy zawierali w sobie pierwiastek
niesamowitos$ci, ktory uzupetniat ich pozycje zwigzang z wiekiem 1 stanem przejSciowym.
Wyglad 1 fizyczna niedoskonalo§¢ wpisywaly si¢ w kategori¢ nieczystosci — zarowno w
dostownym tego stowa znaczeniu, jak rowniez w wymiarze symbolicznym. Ich wyglad, stan
fizyczny 1 psychiczny byly uzewngtrznieniem pierwiastka nadprzyrodzono$ci i nosily one
znamiona nieczysto$ci — zarowno fizycznej, jak 1 metafizycznej. To natomiast implikowato
kolejne poziomy znaczen, poniewaz, jak zauwazyta Mary Douglas: ,,(...) brud to w istocie
zaburzenie porzadku. (...) Brud to wykroczenie przeciw porzadkowi. Wyeliminowanie go nie
stanowi dzialania negatywnego, lecz pozytywny wysitek majacy na celu organizacje

otoczenia” .

Swiat demoniczny w wyobrazeniach ludowych jest antyteza, Swoistym
zaprzeczeniem S$wiata kultury, a roznego formy demonicznych epifanii mogly by¢

interpretowane jako proby wtargniecia do $wiata cztowieka i1 rozbicia istniejgcego w nim

152 Ann Mary Douglas, Czystosé i zmaza, thum. M. Bucholc, Warszawa 2007, s. 46.
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tadu. Tego typu interpretacja pozwala spojrze¢ na wierzenia dotyczace niepetnosprawnych
dzieci, jak rowniez dorostych, a wreszcie starcOw przez pryzmat znaczen definiujacych
pierwotny lek przed dysharmonig odbierang jako ekspresja demonicznych zas$wiatéw

wkraczajacych do przestrzeni ludzkiej ekumeny.
2.5.  Diabelski kuternoga

Formy fizycznego skalania odnalez¢ mozna réwniez w przedstawieniach postaci o
demonicznych konotacjach. Jest to swoistego rodzaju dopelnienie wyobrazen o chorych
dzieciach, osobach z niepelnosprawnosciami i starcach. W ich odmiennosci dochodzito do
uzewngtrznienia nieoczywistej natury zaswiatow. Mozna wigc W tym przypadku méwié o
specyficznej analogii pomig¢dzy wyobrazeniami o kalectwie, staro§ci a wyobrazeniami o
postaciach demonicznych charakteryzujacych si¢ specyficzng poetyka ciata. By¢ moze Zrodta
tych wyobrazen sg tozsame.

Réznorodno$¢ postaci z demonologii ludowej jest znaczna. Jednak ta cze$¢ pracy nie
jest poswiecona analizie typologicznej postaci o nadprzyrodzonej proweniencji, gdyz takich
juz niejednokrotnie dokonywano, przywolujac chociazby ustalenia Jana L. Petki czy Bogdana
Baranowskiego'®®. Jest to raczej proba uchwycenia konsekwentnie powtarzajacego sic
motywu, wspomniane] juz specyficznej poetyki ciata, ktorag mozna okresli¢ zarowno jako

hybrydalng lub groteskowa:

W cieleniem. uosobieniem zltego jest dyabel; posiada on wyglad satyra z dodatkiem ogona
krowiego. Dyabli bywaja wieksi i mniejsi, pomigdzy nimi duzo jest garbatych, krzywych,

kulawych itd.; te okolicznos¢ lud ttumaczy skutkami przegranej walki z aniotami™.

Nie jest to przypadkowe, poniewaz ,(...) to, co hybrydyczne, jest zarazem transgresyjne,
budzi¢ wiec musi niepok6j przez czytelne powiazanie z zaswiatami”'>. Sens tak
zdefiniowanego problemu hybrydyczno$ci odnosi si¢ do wszelkich wyobrazen

demonologicznych uzewnetrzniajacych si¢ w tego typu przedstawieniach.

153 Leonard J. Petka, Polska demonologia ludowa, Iskry, Warszawa 1987; Bohdan Baranowski, W kregu
upiorow i wilkotakow, Wydawnictwo Lodzkie, £.6dz 1981.

154 Jan Witort, Przezytki starozytnego przesqdu u Bialorusinow, ,,Lud” 1896, t. 2, s. 215.

155 Piotr Kowalski, O jednorozcu, Wieczerniku i innych motywach mniej lub bardziej waznych, \Wydawnictwo
Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakow 2007, s. 61.
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Wiele z wyobrazen na temat postaci demonicznych w kulturze ludowej ma wspolny
mianownik, a jest nim somatyczna odmiennos¢. Wyglad diabelskich istot niesie ze soba
»epistemologiczny” nieporzadek determinujagcy ich taksonomi¢ 1 warto$ciowanie.
Wspomniane cechy moga dotyczy¢ chociazby wzrostu, jak chociazby w wypadku krasniat i

156

krasnoludkow™". Violetta Wroblewska zauwazyta, iz:

Krasny ludzik wydaje si¢ zminiaturyzowana wersjg cztowieka, taczaca obraz i dziecka, i
starca. Niewielki wzrost oraz upodobanie do przebywania w kolebce (kotysce) sugeruja
przynalezno$¢ do §wiata dzieci, natomiast pomarszczona twarz, wiek oraz dos§wiadczenie, na
ktore skrzaty sie¢ niejednokrotnie powotuja, podobnie jak fakt posiadania przez nie rodzin, w
tym potomstwa, nasuwaja skojarzenia ze S$wiatem dorostych. W ten sposéb powstaje
mediacyjnie ujmowana jedno$¢ starosci z dziecinstwem, potwierdzajagca przynaleznosé

omawianych istot do sfery demonicznej**’.

Krasniak wydaje si¢ postacig jak najbardziej mediacyjna. Jego wyglad — nieharmonijne
relacje pomiedzy wielkoscia glowy 1 ciala, wpisuje si¢ w poetyke zaswiatow. Ludzi
niewielkiego wzrostu postrzegano jako potomkow krasnoludkow™®, przesuwajac zarazem w
przestrzen niejednoznacznosci etiologi¢ ich narodzin. Jak trafnie zwrdcita uwage
Wréblewska, w pewien sposéb ,,(...) odsuwano na dalszy plan wilasny, czyli rodzicielski
udziat w kreacji czlowieka ulomnego — >innego<, a wigc wzbudzajacego 1¢k”159. Cielesna
asymetryczno$¢ — dysharmoniczno$¢ 1 niedostosowanie do obowigzujacych norm,
interpretowana jest jako ingerencja, a zarazem manifestacja $wiata nadprzyrodzonego. W
,kontrze” do miniaturowych kras$niat znajduja si¢ wszelkie wyobrazenia na temat olbrzyméow
zwanych w niektorych regionach stolemami®®. Narracje o wielkoludach (Hobry) odnalezé
mozna W pracy Adolfa Czernego **, natomiast na Kaszubach funkcjonowaty opowiesci 0

162

stolemach (najczesciej realizacje watku T 1052 ,,Olbrzym oszukany”)™. Niekiedy tez inne

istoty demoniczne wyobrazano sobie jako wyzsze od ludzi lub nieproporcjonalne: ,,Zmora

156 Oskar Kolberg, Dziela wszystkie, t. 39, Pomorze, Polskie Wydawnictwo Muzyczne, Ludowa Spétdzielnia
Wydawnicza, Wroctaw — Poznan 1965, s. 263 1 264.

7 Violetta Wroblewska, ,,0d potworéw do znakéw pustych”. Ludowe demony w polskiej literaturze dla dzieci,
Wydawnictwo Naukowe UMK, Torun 2014, s. 158.

8 Wilhelm Gaj-Piotrowski, Duchy i demony w wierzeniach ludowych z okolic Stalowej Woli — Rozwadowa i
Tarnobrzega, PTL, Wroctaw 1993, s. 94.

19 Violetta Wréoblewska, ,,0d potworéw do znakéw pustych” ..., s. 159.

180 Oskar Kolberg, Dziela wszystkie, t. 39, s. 407.

161 Adolf Czerny, Istoty mityczne..., s. 263-267.

182 75b. Stanistaw Czernicki, Podania kaszubskie, Naktadem Drukarni ST. Stachowskiego, Koscierzyna 1931, s.
7-15.
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>jest to widmo wysokie, chude, ale sktadne, z nogami dluzszemi, niz u zwyczajnych ludzi.

Cialo ma biale, przezroczyste™'®®

. W zestawieniu tych dwdéch wyobrazen mozna méwi¢ o
»antynomicznej analogii” polegajacej na wystapieniu dwoch synonimicznych kategorii
nadmiaru 1 braku, ktore nalezy traktowac¢ jako charakterystyczne dla wyobrazen o $wiecie
nadprzyrodzonym. Inng grup¢ podobnych postaci demonicznych, wpisanych w system
wyobrazefi Stowian wschodnich, wspomina w swej pracy Michat Zmigrodzki'®*. Mowa o
lesnych demonach, ktore charakteryzuja si¢ specyficznym wygladem zblizonym zaréwno do
olbrzymoéw, jak i krasniakoéw, co potwierdza powszechno$¢ wystepowania demonow o
zakloconych proporcjach ciata: ,,Sa lisowiki, t.j. ludzie Zyjacy w lasach, a okryci wlosem — sa
karty i wielkoludy, a migdzy tymi sg tacy, ktorzy maja jedno tylko oko, jedno rami¢ i jedng

IlOgQ”lGS.

Do popularnych motywow wystgpujacych w narracjach ludowych nalezy zaliczy¢
takze deformacje sylwetek demonow zenskich. Szczegélnie popularny jest motyw
nienaturalnie wielkich piersi, czesto obwistych lub po prostu dtugich, ktore zarzucane sg na
plecy, aby nie przeszkadzaly w ruchu. W narracjach ludowych realizujacych watek T 5085
,Dziwozona (Krasni¢)” odnalez¢ mozna wyobrazenia m.in. na temat wygladu mamun, bogin i
dziwozon: ,,Sa to kobiety nadprzyrodzone, ztosliwe, maja wlos bardzo dhugi, rozpuszczony i
prosty; piersi ich sg tak wielkie, ze je zamiast pralnikow uzywaja (...)”166. Ostatnie stowa
wskazuja na to, ze podejrzewano je o pranie ubran nad rzeka za pomoca wiasnych piersi,

167

ktorymi zastepowaly kijanki™’. W Swiecie nadzmystowym ludu krakowskiego autorstwa

Seweryna Udzieli znalez¢ mozna analogiczny opis zenskich istot nadprzyrodzonych:
,Przyblizam sie i widze $tyry boginki. Mialy glowy kudlate, a piersi dlugie, jak worki”'®.
Natomiast w jednym z toméw Oskara Kolberga, poswigconym Rusi Czerwonej, piersi
zenskich demonéw sa tak dlugie, Ze zarzucaja je sobie na plecy: ,,Wohynie, rodzaj

niewieSciego upioru, sa to istoty pici zenskiej, z wlosami dlugimi, rozpuszczonymi,

19 poszukiwania, autor: BWK, ,,Wista” 1893, t. 7, s. 182.

184 Michat Zmigrodzki, Ukraina, Lud 1896, t. 2, s. 329.

165 Tamze.

% Lucjan Siemienski, Podania i legendy polskie, ruskie i litewskie, Panstwowy Instytut Wydawniczy,
Warszawa 1975, s. 188.

17 Pralnik — kijanka — drewniany drazek/kij stuzacy do ,,oklepywania” na kamieniu pranej bielizny. Zob. Cezaria
Baudouin de Courtenay-Ehrenkreutz-Jedrzejewiczowa, Wskazéwki dla zbierajgcych przedmioty dla Muzeum
etnograficznego Uniwersytetu Stefana Batorego w Wilnie, [w:] Cezaria Baudouin de Courtenay-Ehrenkreutz-
Jedrzejewiczowa, Lancuch tradycji. Teksty wybrane, Wydawnictwo Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawa
2005, s. 58.

1%8 Seweryn Udziela, Swiat nadzmystowy ..., s. 410.
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siegajacymi az do piet, a piersi majg tak duze, ze je na barki zarzucaja (...)”169.

Dziewigtnastowieczne narracje bajkowe dostarczaja wielu analogicznych opiséw dotyczacych
wyobrazen o demonach zenskich, w ktorych réwniez pojawiaja si¢ informacje o ich
dysharmonicznos$ci. W cytowanej narracji posiadajg dlugie, rozpuszczone wlosy (niekiedy
potargane) oraz nienaturalnych ksztattow i wielkosci piersi. Wtosy dhlugie, rozpuszczone lub
kudtate wskazuja na powigzanie tych postaci ze §wiatem nieuporzadkowanej dzikosci i

natury*’

. Natomiast piersi o nienaturalnych ksztaltach i wielko$ci deharmonizujg wyglad ich
cial, nadajgc im nieludzkie ksztalty. Mozna odnalezé tu wyrazne korelacje z opisem
podrzucanych przez boginki dzieci, o ktorych byta mowa. Posiadaty one zbyt duze glowy,
chude ciata, pomarszczone twarze. Pomijajac roznorodnos¢/odmiennos¢ cech, ich wspolnym
mianownikiem jest dysharmoniczno$¢, tym samym reprezentanci obu kategorii postaci
wygladem swym destabilizowaty unormowang codziennos$¢,wigc motywy mozna uznaé za
analogiczne.

W niektorych wyobrazeniach o boginkach i mamunach pojawia si¢ ponadto motyw

kulawosci, cechy takze charakterystycznej dla postaci o niejednoznacznej proweniencji:

W Sulowie opowiadaja, ze dawniej wiele dokazywaly boginki z potoznicami. I tak pewnego
razu zlapaly boginki wieczorem poloznice i prowadzily ja z sobg. Jedna z boginiek byla
kulawa, a poniewaz inne ja odchodzily, zawotata: ,Potoznionka, trzymaj si¢c dzwonka”.
Poniewaz to bytlo wieczorem, a wiec ciemno, przeto nie mogac pozna¢ dzwonka, chwytata

kazda trawe, az natrafita na dzwonek. Boginki opuscily ja*'*.

Warto wspomnie¢, ze kulawos¢ byta niejednokrotnie wtasciwoscig diabta, podobnie jak jedno
kopyto zamiast stopy, rogi oraz ogon. Cechy i atrybuty podkreslajace niejednoznaczno$é, w
tym kulawogé!™, przypisywano rowniez wiedzmom: ,,Czarownica musi by¢ w kazdej wsi.
Bywa to kobieta stara, wzbudzajaca wstret z powodu ulomnosci cielesnych Ilub

h”173

umystowyc Co istotne, wyobrazenia na temat wygladu postaci o demonicznych

konotacjach ocierajg si¢ niejednokrotnie o groteske. Ich absurdalno$¢, swoiste przerysowanie

189 Oskar Kolberg, Dzieta wszystkie, t. 57, 2. 2, Rus Czerwona, Ludowa Spoétdzielnia Wydawnicza, Polskie
Wydawnictwo Muzyczne, Wroctaw-Poznan 1979, s. 1256.

170 piotr Kowalski, Leksykon znaki $wiata. Omen, przesqd znaczenie, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa,
Wroclaw 1998, s. 602.

1 Bronistaw Gustawicz, Podania, przesqdy, gadki i nazwy ludowe w dziedzinie przyrody (czes¢ druga), ZWAK
1882, t. 6, 265.

172 Agnieszka Pieficzak, Sposoby rozpoznawania domniemanych czarownic (w Swietle badan Polskiego Atlasu
Etnograficznego), ,,Lud” 2008, t. 92, s. 219.

173 Aleksander Saloni, Lud rzeszowski..., s. 138.
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w prezentacji danego wizerunku przetamuje granice i burzy panujgcy tad, niosagc w sobie
pierwiastek diabolicznego demonizmu®’.

Jak byla o tym mowa, fizyczne deformacje i odstepstwa od normy znamionujg tez
diabta, jedng z popularniejszych postaci z wierzen ludowych. Mikotaj Rybowski przytacza
wiele charakterystycznych cech przypisywanych czartowi, w tym tak nieoczywiste jak brak

dziurek w nosie:

Widywano dyabta najczgéciej w postaci czarnego cztowieka z rozkami na gltowie, z nogami
konskiemi, to koziemi lub koguciemi, z krowim ogonem lub krotkim zajeczym. Okazuje si¢
takze w postaci Niemca w trojgraniastym kapeluszu lub trzyroznej czerwonej czapce, w
czarnym lub czerwonym fraku, w pstrych i obcistych pludrach czyli spodniach, z nosem

garbatym zakrzywionym, ale bez dziurek, z jedng nogg zwierzeca, a druga ludzka' ™.

Warto doda¢, ze analogiczne wyobrazenie odnalez¢ mozna réwniez w wierzeniach ludow
battyjskich'’®. Kolejna istotna i charakterystyczna przypadloscia diabla byta wspomniana juz
kulawos¢. Kazimierz Moszynski pisat, ze byla to cecha do§¢ powszechna: ,,U wszystkich
mianowicie Slowian (Bulgaréw, Stowian wschodnich, Polakow i1 Kaszubow, Luzyczan,
Czechow, etc.) znajdujemy tradycje o kulawym czarcie. Niekiedy styszymy, Ze ta kulawo$¢

59177

jest stalg cechg kazdego w ogodle diabta”"'. Dlatego nie nalezy si¢ dziwi¢, iz w wielu

narracjach wierzeniowych pojawiaja si¢ diabty kulejace, utykajace na jedng nogeg, jak

chociazby w bajce realizujace; watek T 1164 ,,Belfagor™:

Siod se odrobine w chaupie , potem wzion u6senke i poleciou w pole. Rusza tam uésenkom w
studnie i zuopau cosi. Drze do gory, poziro: a tu djabou kulawy. Ten djabou powiado:
>Dobrze ze§ mie wydar. Nos byuo tamojki siedmiuch; wszyskich nos baba zbiua. Tamte nie

byuy kulawe, to pouciekauy, a ja jezdem kulawy, to ni mégem ucic'’.

Kulawos¢ diabta interpretowana bywa na rézne sposoby: ,,Czgsto wspominano, ze diabet byt
kulawy 1 miat na jednej nodze (rzadziej na dwdch) kopyta. Niekiedy thumaczy sie¢, ze wtasnie

59179

dlatego kuleje, iz ma kopyto” . Maximilian Rudwin, badacz diabelskich motywoéw w

literaturze europejskiej, stwierdzit: ,,Mimo ze Diabet moze teraz odrzuci¢ swe zwierzgce

% Monika Sznajderman, Blazen. Narodziny i struktura mitu, ,,Polska Sztuka Ludowa. Konteksty” 1998, t. 52, z.
2,s.48.

175 Mikotaj Rybowski, Dyabel w wierzeniach ludowych, ,,Lud” 1906, t. 12, s. 214.

7% Ewa Stryczynska-Hodyl, Diabel w literaturze litewskiej i lotewskiej od polowy XIX do polowy XX wieku,
Wydawnictwo Naukowe UAM, Poznan 2008, s. 42-43.

Y7 K azimierz Moszyfski, dz. cyt., s. 619.

178 Aleksander Saloni, Lud wiejski z okolic Przeworska (z melodiami), ,,Wista” 1898, t. 12, s. 722.

179 Bohdan Baranowski, W kregu upioréw..., dz. cyt., s. 202.
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elementy, nie moze przesta¢ powldczyé noga, co jest rezultatem jej ztamania lub
rozdwojonego kopyta™*®.

Jak mozna zauwazy¢, diably w ludowej wyobrazni sg postaciami niedoskonatymi,
naznaczonymi pi¢tnem braku lub specyficznej formy nadmiaru (w wypadku ich
hybrydycznych przedstawien), podobnie jak inne istoty demoniczne: ,,Pol. czart kontynuuje
pst. *¢Ftv — imiestow przeszty bierny od Certi ‘cia¢’. W wierzeniach nie tylko Stowian, ale i
innych ludow, obecne sa okaleczone istoty mityczne™®. Co ciekawe, wielkoruska gwarowa
nazwa diabla to kosow, a w dialektach ruskich (wedlug Zielenina) nazywa si¢ tak kazdego,
kto ma asymetryczna posta¢*®2.

W klasycznych interpretacjach kulawo$é przypisywano istotom chtonicznym®®, ale
jak stusznie zauwazyt Jaroslaw Kolczynski, nie zawsze nalezy t¢ dysfunkcjekojarzy¢ z
aspektem chtoniczno$ci'®. Moze warto zastanowié si¢ nad przyjeciem zasady tozsamosci i
jednorodnosci pewnych powtarzajacych si¢ motywow zwigzanych z utomno$cig. Manfred
Lurker stwierdzit, iz rézne formy niedoskonatosci fizycznej oceniane byly negatywnie i
wsérod wielu spotecznosci tradycyjnych istniato przekonanie o ich nadprzyrodzonych
zrodtach®. Znamiona odmiennosci fizycznej niosg w sobie bowiem przerazajacy emblemat
bezsensownosci — nadprzyrodzonej poetyki przepetnionej bezcelowoscig, ktoéra zarazem
definiuje antynomiczno$¢ postaci zamieszkujacych zaswiaty. Przerazaja one doslownos$cig
cielesnej potwornosci, ktora poprzez swa groteskowo$¢ moze sprowadza¢ $miech, ale tez 1
groze¢ obcowania z czyms, czego nie mozna pojac.

W kontekscie kulawos$ci diabla interesujaco prezentuja si¢ narracje dotyczace
wyobrazen o trgjnoznych zwierzetach. ,,Na cmentarzu w poblizu Chodziezy, ukazujg si¢ o
potnocy zajace, kozy albo krowy o trzech nogach. Najczesciej zjawia si¢ kon, przerastajacy
drzewa. Ma trzy nogi, jedna przednia i dwie z tytu i ciagnie wozek malutki”*®®. O podobnych
epifaniach na terenie Wielkopolski wspomina rowniez Wojciech Lysiak, zaznaczajac jednak,

1Z:

180 Maximilian Rudwin, Diabel w legendzie i literaturze, thum. J. Illg, ZNAK, Krakéw 1999, s. 60.

181 Renata Dzwigol, Polskie ludowe stownictwo mitologiczne, Wydawnictwo Naukowe Akademii Pedagogiczne;j,
Krakow 2004, s. 88

182 K azimierz Moszynski, Kultura ludowa Stowian, t. 2, cz. 1, Kultura duchowa, Ksiagzka i Wiedza, Warszawa
1967, s. 620.

183 Claude Levi-Strauss, Antropologia strukturalna, thum. K. Pomian, Wydawnictwo KR, Warszawa 2000, s.
193-194.

184 Jarostaw Kolcezynski, Trojnozna koza. Uwagi o symbolice trojnoznosci, ,,Etnografia Polska” 1996, t. 40, z. 1-
2,s. 88.

185 Manfred Lurker, Sfownik obrazéw i symboli biblijnych, thum. K. Romaniuk, Pallotinum, Poznan 1989, s. 105.
188 Otto Knoop, Podania i opowiadania z Wielkiego Ksiestwa Poznariskiego, ,,Wista” 1895, t. 9, s. 30.
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Sa to szczegodly na ogdt bardzo skape, jakby wtracone do relacji, by je ubarwi¢. Méwiono
zatem, iz widziano czarnego psa, czarnego konia lub inne zwierzg o trzech nogach. Z pyska

zwierzecia buchat ogien, miato ogniste oczy, a zamiast ogona ptonacy snopek. Koza lub pies
187

miaty wielko$¢ cielaka, a kon byl wiekszy niz rosngce w poblizu drzewa™ .
Motyw trojnoznych zjaw wydaje si¢ szczegdlnie interesujqcylss. Z jednej strony mozna go
uzna¢ za analogiczny do okaleczonej nogi czartow, jak rowniez czarownic, ktoére zamiast nogi

89 Motyw trojnoznosci wpisuje si¢ w kontekst niepetnosci

posiadaja jej kosciang proteze
(nadmiaru i braku). Nieparzysto$¢, w odwrotnosci do parzystych liczb tworzacych zamknigte
uktady, w pewien sposdb niezmienne 1 statyczne, implikuje otwartos$¢, niedomknigcie i niesie
w sobie pewna doz¢ dynamiczno$ci, a tym samymzmiennosci.

Kolejnym istotnym i do$¢ czestym motywem wyobrazen na temat ekspresji postaci
demonicznych jest ich bezgtowos¢é. Powoduje ona zardwno poczucie obcowania z czyms$
niesamowitym, ale takze niedoskonatym oraz niepelnym. W realizacjach watku T 8086
»Strachy nocne (r6zne)” odnalez¢ mozna np. motyw bezglowych zjaw. W jednym z podan z
terenow dawnego Ksiestwa Poznanskiego pojawia si¢ narracja o duchu dziedzica: ,(...)
nieboszczyk bez glowy jezdzit na siwoszu takze bez glowy”®. Z kolei wedle innej relacji w
Siemianicach (Wielkopolska) po $mierci kobiety podejrzewanej prawdopodobnie o to, ze jest
opetana, pojawil si¢ bezgtowy kon: ,,Gdy umarta w Siemianicach stara waryatka, imieniem
Marcysia, >Starkg< przezwana, powiadano, ze po jej Smierci >kon bez glowy latat.<

<”191

Mowiono, ze >w niej nic dobrego nie bylo, ona miata co§ zadanego . Natomiast u

Dolnotluzyczan istnialo wierzenie o ,,serpaszyi”’, demonie pojawiajacym si¢ pod postacia

wielkiej kobiety, ktora chodzita bez glowy, ale za to z sierpem pod pacha(192

. Postac ta jest
analogiczna do wyobrazen na temat potudnic, ktore rowniez, wedtug niektorych narracji,
pojawiaty sie z glowa niesiong pod pachg 1 z sierpem w drugiej rece.

Bardzo popularnym  podobnym motywem  wierzeniowym, Ktory znalazi
odzwierciedlenie w podaniach opartych na watku T 4006 ,,Strzygon”, jest bezgtowy upior.
Jednym ze sposobow ochrony przed domniemang zjawa bylo pozbawianie jej gtowy, ktorg
nastepnie wkladano zmarlemu miedzy kolana. Mozna ja byto rowniez zakopa¢ w innym

miejscu, na przyktad na rozstajach, czyli krzyzowych drogach: ,,(...) innego za$ nieboszczyka

87 Wojciech Lysiak, W kregu wielkopolskich demonéw i przekonar niedemonicznych, Wydawnictw ,Eco”,
Miedzychod 1993, s. 126.

188 Kwestia trojnoznosci, jej zrodel, symboliki opracowana zostala w cytowanej juz pracy Jarostawa
Kolczynskiego. Zob. Tréjnozna koza..., s. 81-107.

189 70b. Jarostaw Kolczynski, Tréjnozna koza..., s. 87.

1% otto Knoop, Podania i opowiadania..., s. 31.

191 j(adwiga) S. S(zeptycka), Przyczynek do etnografii Wielkopolski, MAAE 1905, t. 8, s. 74-75.

192 Adolf Czerny, Istoty mityczne..., s. 293.
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wykopali, bo straszyt, pukal on w stét i podtoge i krewnych wyganiat z domu (...). Krewni
odzyskali dopiero spokoj, gdy po rozkopaniu grobu, nieboszczyka po raz drugi pogrzebali na
krzyzowych drogach przy lesie i to w porze nocnej”*®>. W jednej z zachowanych narracji
strzygon odszukuje swoj czerep i1 chodzi, trzymajac go pod pachg: ,,.Byli tacy strzygonie bez
guowy, co mu ueb ucieni, zanie$li mu pod drugi zwon (?), a on na to nie bodu, poleciou i
wzion se go pot pazucho, i pod pazuchom nius se go (...)"**. Niekiedy w realizacjach tego
watku dochodzi do sytuacji groteskowych, gdy demon rzuca swoja gtowa w napotkanych

ludzi:

Jeden Zotierz utrzymywal, ze si¢ zadnych strachdéw nie boi. Idzie sobie raz drogg i spotkat si¢
ze Strzygoniem. Jak go tylko Strzygon. ujrzal, koniecznie chcial mu chuchna¢ w usta, ale
zolierz wyciagnat palasz i ucigt mu glowg. Wtedy Strzygon pochwycit wiasng gtowe i rzucat

nig nieustannie na zolnierza, chcac go nig zabi¢. Zomhierz uciekal, co tylko miat sity, i
1195.

nareszcie wpadt do jakiej$ chatupy, lecz na trzeci dzien po tej przygodzie umar

Motyw bezgtowych postaci o demonicznych konotacjach bardzo dobrze wpisuje si¢ w
wyobrazenia o zaswiatach jako przestrzeni chaosu i innosci. Z jednej strony tego rodzaju
przedstawienia zwigkszaty poziom absurdalnosci, ale tez grozy narracji, a z drugiej mozna je
traktowa¢ jako emblematy podkreslajace odmienno$¢ 1 agresywnos¢ form demonicznego
$wiata nadprzyrodzonego. Swiadectwem wspomnianej agresywno$ci moze by¢ urywanie
komu$ glowy przez demona. W ten sposob diabel usmierca kobiete w jednym z podan ze
zbioru Swiat nadzmystowy ludu krakowskiego: ,,Ona si¢ ubrata i hulata z djobtem, chtéry i
(jej) potem $rod tonca teb urwol™**®®. Rowniez w bajce ze zbioru Szymona Goneta pojawia si¢

motyw dekapitacji dokonanej przez czarta: ,,Rano jesce spala, uociec wstal, jes ugotowal, a

19 Wiadystaw Lega, Ziemia chelminska. Prace i materialy etnograficzne, Polskie Towarzystwo Ludoznawcze,
Wroctaw 1961, s. 242. Jak ogromng moc posiadaty wyobrazenia dotyczace krzyzowych drog moze §wiadczyé
wspomnienie o zdarzeniu z dziecinstwa Olimpii Swianiewiczowej. Zabawne, ze zdarzenie to wiaze si¢ z naglym
poniesieniem konia zaprzegnigtego do wozu, ktéorym podrézowata autorka z ojcem: ,,”Skrecilismy wigc na
boczng droge 1 po pewnym czasie, gdy juz bylo zupeklie ciemn, wjechaliémy do lasu. Raptem kon, pomimo
zmeczenia, zaczal ponosié tak, ze ojciec ledwo dal rady strzymaé i jednoczesnie w czasie tego galopu spadto
tylne koto. Zeszlismy z wozu. Ojciec poruczyl mi trzymanie konia, sam za$ poszedt szukac kota. Trzymajac
konia mocno za uzd¢ naraz stwierdzitam, ze woz stoi tuz przy skrzyzowaniu drég. Od razu przypomniaty mi si¢
wszystkie opowiadania zwigzane z wisielcem i wszystkie opowiedziane przygody, jakie w tym miejscu i tym
czasie spotykaly podroznych. Strach ogarnal mnie okropny. Dlugo nie namyslajac si¢ zacz¢lam odmawiaé
Wieczny Pokdj za duszg owego wisielca”. Olimpia Swianiewiczowa, Interpretacja Dziadow mickiewiczowskich
na podstawie skarbca kultury biatoruskiej, red. G. Charytoniuk-Michlej, Muzeum Etnograficzne w Toruniu,
Torun 2018, s. 76.

194 Edward Klich, Materialy etnograficzne z poludniowo-zachodniej czesci powiatu limanowskiego. Teksty
gwarowe, MAAE 1910, t. 11,s. 9.

195 Stanistaw Ciszewski. Lud rolniczo-gdrniczy z okolic. Stawkowa w powiecie Olkuskim, ZWAK 1887, t. 11, s.
13.

19 5 Udziela, Swiat nadzmystowy ludu krakowskiego, mieszkajgcego po prawym brzegu Wisly, ,,Wista”1899.t.
13,2.4i5,s. 204.
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koto dziesigty przysed djabet i pytul si¢ uojca coby tu zrobi¢, zebym je wzion. uociec pedziat:
—Jo juz na to nie poradzo. — Diebet si¢ gniewat, skocul i urwatu ojcu gtowo i wzion i uciek do
piekta™’. Z kolei w pochodzacej z Kujaw bajce nowelistycznej, bedacej realizacja watku T
882 ,Zaklad o wierno$¢ zony”, opisana zostata przygoda nocujgcego w starym zamku

zohierza, ktoremu grozi utrata gtowy:

(...) zatem mu ten co chwila kazat pi¢, zeby predzy wypit, a potem mog(l) mu zaroz gtowe
urwac. Z tem pokutnikiem potepionym przyleciato duzo diabtéw i go tam okropnie bili (tego
potepionego) i na niego wymys$lali i gonili. A 6n wojskowy nie musialsie na to oglada¢ wcale,

ino si¢ modli¢ za umartych na ksiazce, bo kdyby (gdyby) si¢ byt obejrzal, to byliby mu diabli
198

zaro gloweg urwali™ .
Niejednoznaczna posta¢ pokutnika, mimo iz jest dreczona przez diabelskie zastgpy, zamierza
urwac¢ glowe bohaterowi. Co cieckawe, podobne zapedy wykazuja same diably wobec
zolierza. Wiar¢ w mozliwos$¢ utraty glowy przy spotkaniu z diablem potwierdzaja nie tylko
bajko nowelowe, ale rowniez podania i narracje wierzeniowe. Wedle jednej z takich relacji
cztowiek, pragnacy na wilasne oczy zobaczy¢ diabla, powinien ,,(...) trzy razy obej$¢ stodote
moéwige przy kazdym wegle: >Wychodz goly ze stodoty<. Gdyby podczas tego zdjety
strachem chcial ucieka¢, toby mu diabet glowe urwat”®. Dekapitacja grozita réwniez
czarownicom, ktére weszty w dobrowolny uklad z czartem. ,,Zadna czarownica, jesli juz roz
weszta w konszachty z diabtem, nie moze si¢ wyzwoli¢ z pod jego wladzy — a gdyby sig
odwazyla zerwac ze zla moca, czeka ja niechybna Smier¢ z r¢ki czarta, ktory jej >teb
ukr@ci<”2°°. W Wielkopolsce znane byly réwniez podania wierzeniowe, wedlug ktérych
poludnica ,,(...) jawita si¢ jako stara kobieta zwana w okolicach Strzelna, >diabtem
potudniowym<. Nie stapata po ziemi, lecz unosita si¢ nad jej powierzchnig. Kazdemu i kogo
spotkata tamata nogi badz ukrecata glowe;”zm. Tego typu ludowe wyobrazenia przypisuja
postaciom nadprzyrodzonym o demonicznych konotacjach agresywnos¢, ktéra szerzej

opisana zostanie w kolejnym rozdziale, ale tez swoistego rodzaju dysharmoniczno$é. Za

197 5zymon Gonet, Opowiadania ludowe z okolic Andrychowa, MAAE 1900, t. 4, s. 253.

198 Oskar Kolberg, Dziefa wszystkie, t. 3, cz. 1, s. 119.

199 Wiadystaw Kosinski, Materialy etnograficzne..., S. 5.

20 Franciszek Gawelek, Gawelek Franciszek, Przesqdy, zabobony, srodki lecznicze i wiara ludu w Radlowie w
powiecie brzeskim, MAAE 1910, t. 11, s. 54.

201 Wojciech Lysiak, Swiat wierzen ludu wielkopolskiego przelomu XIX i XX wieku, ,,Lud” 1988, t. 72, s. 99.
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kazdym razem kontakt z istotami zaswiatowymi prowadzi do eskalacji w §wiecie ludzkim
nietadu przyjmujacego réznorodne formy”%%.

Nalezy jednak uwzgledni¢ mozliwos$¢ odmiennej interpretacji symboliki takich
przedstawien. Istnieje prawdopodobienstwo, iz odzwierciedlajg one wyobrazenia o przejgciu
kontroli nad cztowiekiem przez sity nadprzyrodzone. Wsrdd ludéw mysliwskich istniat np.
poglad, iz dusza zwierzecia mieszka w jego czaszce?®®. Réwniez w kulturze ludowej odnalezé
mozna poglosy wiary, iz dusza ludzka znajduje si¢ w glowie, ktérej urwanie symbolizuje
przejecie wladzy nad dusza: ,,Wedlug jednej jedynej odpowiedzi, pozyskanej w srodkowej
Polsce od starca, liczacego sobie 81 lat wieku, siedzibg duszy jest glowa (...); jak wiemy z
literatury, takze niektérzy Huculi uwazaja glowe za siedlisko duszy; to samo powtarza si¢ na

. . . . ., 204
rzeczyskiem Polesiu oraz poza granicami Stowianszczyzny (...)” 0

. Mozna wigc zatozy¢, ze
praktyka urywania glowy stosowana przez diabla w wierzeniach ludowych to w
rzeczywisto$ci symbol zawladniecia dusza cztowieka — przejecia nad nim kontroli. Bezgtowa
posta¢ wprowadza dysonans estetyczny do narracji. Jest to widomy znak niekompletnosci
bedacy zaprzeczeniem integralnosci ciata, co wprowadza w rzeczywisto$§¢ pewien nielad.
Wszak zaréwno nadmiar, jak i1 brak sag emblematami $wiata nadprzyrodzonego. Poprzez nie
dochodzi do ewokacji specyficznej poetyki zaswiatow. Dla potwierdzenia podjetych tropow

warto odnies¢ si¢ do pracy Jerzego S. Wasilewskiego, badacza zajmujacego si¢ tematyka

ludowej wizji zaswiatow:

Wracajac za§ do archaicznych wyobrazen krainy $mierci — jest ona domeng zniszczenia,
wyrazanego przez uszkodzenie i niekompletnos¢. Trafia do niej tylko to, co pozbawione zycia.
Przedmioty wyposazenia grobowego u$miercano przez ztamanie; stad pogigte miecze, jakie
widujemy w gablotach muzeéw archeologicznych, naczynia gliniane nadciete lub
nadtluczone, stad woz wiozacy ciato rozbity — a przynajmniej, jak widzieli$my, symbolicznie

uszkodzony — na grobie®®.

W wielu kulturach archaicznych odnalez¢ mozna tropy niszczenia przedmiotow, w ktore

wyposazano zmarlego®®. Zaswiaty bowiem uchodzi za obszar dezintegracji i inwersji,

202 Nawet Jakub wojujacy z Panem naznaczony zostal pietnem kontaktu z zagwiatami — okulat. Trudno nazwaé
Boga Izraelitow bostwem chtonicznym, ale z pewnoscig jest kwintesencjg sacrum, a kazdy kontakt z sacrum jest
niebezpieczny i moze zakonczy¢ si¢ fizycznym lub duchowym skazeniem.

293 Mircea Eliade, Historia wierzer i idei religijnych, t. I, ttum. S. Tokarski, Warszawa 1997, s. 8.

204 K azimierz Moszynski, KLS, t. 2, Kultura duchowa, Krakow 1934 s. 599.

25 Jerzy S. Wasilewski, Po smierci wedrowacé..., s. 102.

2% Materiaty na ten temat dostarczaja nam badania archeologiczne. Zob. m.in. Przemystaw Harasim, Rzadkie
metody rytualnego niszczenia militariow kultury oksywskiej, ,Jn Medio Poloniae Barbaricae Monumenta
Archeologica Barbarica. Series Gemina” 2004, t. III, s. 91-98; Michat Dzik, Przemiany zwyczajow
pogrzebowych w migdzyrzeczu Bugu i gérnej Narwi (XI — XV w.), Fundacja Rzeszowskiego O$rodka
Archeologicznego, Instytut Archeologii Uniwersytetu Rzeszowskiego, Panstwowe Muzeum Archeologiczne w
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dlatego rzeczy niejednokrotnie niszczono, aby w ten sposob ,,przystosowac” je do

»207  By¢ moze dlatego postaci

specyficznego porzadku panujacego w ,,innym $wiecie
nadprzyrodzone pojawiajace si¢ w ludowych narracjach naznaczone sa odmiennoscia, ktéra
klasyfikuje je w sposob jednoznaczny do $wiata nadprzyrodzonego — nie-ludzkiej przestrzeni.
Przynosza ze sobg pierwiastki destrukcji 1 nietadu, ktére rozbijaja, na swoj sposdb
,»zakrzywiaja” zdawaloby si¢ harmonijng i niezmienng rzeczywisto$¢. Przelamujac granice
Swiata ludzi, wprowadzaja do jego przestrzeni niepokojaca deformacje, to, czego miedzy
innymi obawiano si¢ w kontakcie z utomnymi dzie¢mi, osobami utomnymi czy starcami. Ta
daleko idaca teza niesie jednak w sobie znaczne prawdopodobienstwo trafnosci
zaproponowanej interpretacji. Kolejne potwierdzajace ja dowody dostarczaja narracje, w
ktérych pojawia si¢ réwnie zaskakujacy, a przystajacy do omawianej problematyki motyw

powrotu zmartych do $wiata zywych.

2.6. Agresja zaswiatow

Henryk Biegeleisen napisat, ze jezeli upiér nie moze juz kasac i rozdziera¢ ludzi, to:
»(...) drze ornaty, przewraca lichtarze 1 ogryza §wiece w kosciele (.. .)”208. Motyw obgryzania
lub niszczenia $wiec w $wiatyni odnalezé mozna migdzy innymi w bajkach magicznych

realizujacych watek T 307* ,,Upidr w kosciele™:

Byt jeden pan bardzo chciwy; nie chcac nikomu po sobie pieniedzy zostawic, zakopat je do
ziemi. We dwa lata potem umart a ze byl bogaty, wiec nie pochowano go w ziemi, ale w
sklepie postawiono. Za pokute chciwosci chodzit on co noc liczy¢ do zakopanego kotta; a
przechodzac przez koscidt, na wielkim ottarzu wszystko przewracal, psut i tamal; nikt nie
moégt zrozumie¢ kto to dokazuje; nawet czterech ludzi, co pilnowac sie podjeli, zgingto bez

’ 209
sladu”™”.

Motywy tamania gromnic, jak tez niszczenia obruséw sg dos$¢ popularne w folklorze i wigza

si¢ bezposrednio z ingerencjg zaswiatow: ,,A w tém kosciele koto podinocka przychodzit

Warszawie, Muzeum Podlaskie w Biatlymstoku, Rzeszow 2015, s. 263; Jorgen Ilkjaer, Illerup Adal.
Czarodziejskie zwierciadlo archeologii, thum. A. Kokowski, Wydawnictwo TRIO, Warszawa 2007, s. 45;
Andrzej Kokowski, Starozytma Polska. Od trzeciego wieku przed Chrystusem do starozytnosci, Wydawnictwo
TRIO, Warszawa 2006, s. 63-65.

7 Joanna Tokarska, Jerzy S. Wasilewski, Magdalena Zmystowska, Smier¢ jako organizator kultury, ,Etnografia
Polska” 1982, t. 26, s. 79-84.

28 Henryk Biegeleisen, Smier¢..., s. 118.

2% Jan Kartowicz, Podania i bajki ludowe zebrane na Litwie, ZWAK 1887, t. 11, s. 259.
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zawsze kto$ 1 tamaty si¢ $wiéce, 1 obrusy darli”?°, W przywotanej bajce ,,agresorami” sa

potepiency (potepione dusze), Wdzierajacy si¢ do kosciota, bijacy si¢ przy ottarzu i tamiacy

$wiece”™. Dopiero odwazny miodzieniec poskromil zaswiatowe istoty lipowa patka®'.

Wedlug wierzen znanych chociazby z Kujaw, lipowa paltka, podobnie jak powr6z wykonany z

lipowego tyka, doskonale sprawdzaty si¢ w walce z diabelskimi mocami>®®,

299

Takze w realizacji przywotywanego juz watku T 4006 ,,Strzygon” pojawia si¢ motyw
agresji ze strony demonicznego przybysza: ,,Gdy strzygon przyjdzie do wlasnego lub cudzego

domu, zrzuca z potek garnki, miski, rozrzuca drwa. przewraca naczynia, w stajni spuszcza

9214

krowy, ktére rycze¢ poczynaja i t. p.”" . Interesujacy motyw destrukcji wystepujacy w

kontekscie spotkania ze strzygoniem odnalez¢ mozna w zapisie dokonanym przez Seweryna

Udzieli w pracy Opis wsi polskich w Galicyi zachodniej:

Dawno juz temu — opowiada Ulmojska — byt dziad, co przysed, Bog wie skad i sam mieskat w
chalupce maty. Raz go w zimie nie bylo widaé, wiec ludzie pytali sie jedni drugich, dzie on
jes. Ale ze im si¢ dtugu wydawato, ze go nie widaé, posli parobcy do jego chatupy, a on lezat
umarty. Ha no, kie umar, to go trza pochowac¢. Biera dziada i pochowali go na cmentarzu, ale
nim przysli z pogrzebu, dziad juz tu byt... Chodzil zawse ku wiecorowi i sukal cego$ koto
swej chatupki. Jeden chtop Klimek (Klemens Orzechowski, przyp. aut.), co to byt w italskiej
wojnie, nic sie nie bal i posed w nocy ku tej chatupie i pyta sie:

— Cys zte, cy$ dobre, cego potrzebujes?

— Sukmany zgubigcia!
Jegu sukmansko lezatu za chatupg w $niegu zupelnie podarte, a w niej byly zasyte pienigdze.
Klimek porwat te pieniadze i pocon uciekaé, ale go dziad dogonit i zbit*™.

Podarta sukmana — to kolejny drobny, ale znaczacy motyw, ktory nieprzypadkowo pojawia
si¢ w kontekscie narracji o powracajacym zza grobu zmarlym. Trudno orzec, czy odziez
zostala podarta przez strzygonia, jednak obraz zniszczonego przedmiotu w konteksScie
demonicznej epifanii wydaje si¢ by¢ kolejnym ciekawym tropem dopetniajacym obraz
zaswiatow jako przestrzeni chaosu. Pewne analogie mozna odnalez¢ réwniez w ukrainskim

wariancie podania, bedagcym kontaminacjg watkow T 4006 ,,Strzygon” 1 T 4031 ,,Dzbanuszek

219 Oskar Kolberg, Dziefa wszystkie, t. 42, cz. 7, Mazowsze, Wroctaw-Poznan 1968, s. 472. Zob. Henryk
Biegeleisen, Smierc..., s. 114; Otto Knoop, Sagen aus Kujawien. , Zeitschrift fiir Volkskunde” 1906, 16, s. 96-
97.

I Tamze, s. 473.

22 Gatunek drzewa, z ktorego wykonano patke, nie jest przypadkowy. Lipa w tradycji ludowej byla drzewem
$wietym o wlasciwoséciach apotropaicznych. Zob. Bronistaw Gustawicz, Podania, przesqdy, gadki i nazwy
ludowe w dziedzinie przyrody, cz. 2, Rosliny, Drukarnia Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakow 1882, s. 99-100.
3 Otto Knoop, Sagen aus Kujawien, ,,Zeitschrift fiir Volkskunde* 1905, 15, s. 102.

24 Wiadystaw Kosinski, Materyaly etnograficzne zebrane w roznych okolicach Galicyi zachodniej, MAAE
1904, t. 7, s. 10.

215 Seweryn Udziela, Topograficzno-etnograficzny opis wsi polskich w Galicyi, MAAE 1903, t. 6, s. 63.
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tez”. Nierozwazna matka, zbyt dlugo rozpaczajgca po stracie syna, z tesknoty wybiera si¢ o
poinocy na cmentarz, aby w tltumie zmartych zobaczy¢ swego potomka dzwigajacego wiadro
petne tez. Matka, kiedy postrzega swe dziecko, w panice ucieka, jednak zmarly poczuwszy jej
oddech, rusza za nig w pogon: ,,(...) a ta uciekajgc rzucata swa odziez, ptachte, on za$ gonigc
chwytal i rozrywal, az nareszcie wpadta do domu i1 kogut zapial. Upior znikl, lecz matka, na

drugi dzien umarta”?*°

. W pelnej dynamizmu akcji dostrzec mozna agresj¢ strzygonia/upiora,
ktory rozrywa plachte rzucong przez matke, co §wiadczy o tym, ze zaden element ze §wiata
zywych w kontakcie ze §wiatem zmartych nie moze zachowa¢ dotychczasowej formy i musi
ulec zniszczeniu. Przekroczenie granicy pomigedzy dwoma $wiatami pocigga ze sobg
konsekwencje naruszajace dotychczasowy tad i stabilizacjg.

Co istotne, w niektorych wierzeniach oraz przekazach folklorystycznych pojawia si¢

rowniez motyw destrukcji przedmiotow codziennego uzytku w kontek§cie miejsc o

niejednoznacznym statusie w kulturze ludowej:

W pewnym duzym, gestym boru rozmaite wypadki przychodzity na ludzi. Jednemu kon
okulal, drugiemu woéz si¢ potamat, pieszy co$ zgubit. Przez ten las jechat raz chtop, w tym

tamie si¢ mu koto. Obejrzat sie, skadby taka bieda przyj$s¢ mogla: spostrzega chlopczyka w
217

kapelusiku z pidrami, uciekajacego z drogi w gestwing™".
W przywolanej narracji pojawia si¢ zarowno motyw okaleczonego lub kulawego konia, jak
réwniez destrukcji pojazdu i1 zguby, ktora rowniez §wiadczy o nadprzyrodzonej proweniencji
miejsca, a sprawca jest blizej nieokreslona sita przybierajaca posta¢ matego chtopca — jedna z
czestych personifikacji diabla®®. Opisane wydarzenia zachodzg w lesie, czyli przestrzeni
nieludzkiej — demonicznej, rzadzacej si¢ swoimi prawami, gdzie mozna co$ zgubi¢ albo
samemu pobla(dziézm. Zniszczony woz, okulaly kof — jak przywolane powyzej inne elementy
Swiata przedstawionego — reprezentuja nietad, zepsucie, okaleczenie, a wigc cechy
charakterystyczne dla zaswiatow. Zarazem poprzez tego typu obrazy stanowia forme
ekspresji definiujgcg postaci 1 przestrzen demoniczng. Analogiczne przyktady odnalez¢

mozna takze W opowiesci zanotowanej przez Jozefa Kiborta:

W pewnych miejscowosciach stale przeszkadza ludziom djabel, ukazujacy si¢ pod postacia
zwierzat w pewnych porach dnia lub nocy. We dworze w Serweczu jest aleja, w ktorej o
godzinie dziesigtej wieczorem nikt bez szwanku przej$¢ nie moze. Co kto nidst, to upuszcza z

1% Edward Rulikowski, Zapiski etnograficzne z Ukrainy, ZWAK 1879, t. 3, s. 96.
217 Jan Kibort, Istoty mityczne na Zmujdzi, ,\Wista” 1904, t. 18, s. 325-326.

218 |wona Rzepnikowska, Diabel, [hasto w:] SPBL, t. 1, s. 406.

2B B. Wsanos, B. H. Tonopos, Crassanckue azvikossie..., S. 164-178.
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rak, thucze, tamie; jadacemu tamie si¢ koto, kon potyka si¢. Wtedy spostrzegaja psa czarnego,
uciekajacego z alei na pole. Wiasciciel dworu nie chciat temu wierzy¢; tajat stugi, gdy postane

po co, wracaly z niczym. Poszed} raz sam, niosgc matg buteleczke, ale i jemu przeszkodzito!
220

Upuscit buteleczke i sthukta sig™".

Kontakt z nieczystg sitg zawsze naznaczony jest pietnem zniszczenia, bowiem przetamanie
granicy oddzielajacej dwa $wiaty doprowadza do destrukcji bedacej specyficznym
emblematem relacji z zaswiatami.

Rysuje si¢ wigc interesujaca ludowa wizja rzeczywistosci i nadrzeczywistosci — to, Co
znajduje si¢ ,,po tej stronie lustra”, jest calte, niezniszczone, w pewien sposob harmonijne,
natomiast wszystkopo drugiej, antynomicznej stronie, jest zdeformowane, chaotyczne,
stanowi swoisty kontrapunkt rozbijajacy tad i porzadek. Tym samym elementy wchodzgce w
kontakt z zaswiatami muszg ulec skazeniu, w taki sposob, aby dostosowac si¢ do ich poetyki.
Za Haling Brzoza mozna uzna¢ te¢ zasade za swoistego rodzaju estetyke dysonansu, ktora
okazuje si¢ przydatna w interpretacji wierzen o interakcji migdzy §wiatem demonicznym i

ludzkim??*

. Kazda z wymienionych cech w sposéb jednoznaczny/czytelny odrdzniata postaci
diaboliczne od ludzi, przyporzadkowywata je Swiatu nicoswojonemu. Oczywiscie mozna si¢
zastanawia¢ nad geneza poszczegodlnych istot z panteonu demonologii ludowej, podejmowac
proby interpretacji Zrodet starozytnych, sredniowiecznych, doszukiwa¢ si¢ glebszych badz
innych analogii, zaktada¢ ich wtérnos¢ i nasladownictwo, jak to czynit chociazby swego
czasu Ryszard Berwinski?, albo wrecz przeciwnie udowadnia¢ samorodno$¢ niektorych
wyobrazen. Mozna jednak zatozy¢, iz wiele z motywow demonologii ludowej doskonale
wpisuje si¢ w kategori¢ nietadu destabilizujacego obraz rzeczywistosci, ktory definiuje
wyobrazenia na temat demonicznego $wiata nadprzyrodzonego, a takze wskazuje na glgboko

zakorzenione leki przed wszelkiego rodzaju zaburzeniami formy uznanej za obowiazujaca w

danej kulturze.

220 yozef Kibort, Wierzenia ludowe w okolicach Krzywicz, w powiecie Wilejskim, ,,Wista” 1899, t. 13, s. 396.

22 por, Halina Brzoza, Dostojewski mysl a forma, Wydawnictwo Lédzkie, £6dz 1984, s. 42-66.

22 7ob. Ryszard Berwinski, Studia o literaturze ludowej ze stanowiska historycznej i naukowej krytyki,
naktadem autora, Poznan 1854; oraz tegoz, Studia o gustach, czarach, zabobonach i przesqdach ludowych, t. 1 i
2, Naktadem i czcionkami Ludwika Merzbacha, Poznan 1862. Na temat ksztaltowania si¢ i ewolucji pogladow
Ryszarda Berwinskiego na szeroko pojeta kulture ludowa zob. Maciej Michalski, Ryszarda Berwinskiego
wedrowki po pamieci ludu. Rozwazania o osobistym zawodzie w narodowej sprawie, ,,Sensus Historiae” 2011,
vol. V, s. 83-96.
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2.7.  Diabelski akreacjonizm

Odzwierciedlenie wyobrazen o zaswiatach demonicznych odnalez¢ mozna réwniez w
narracjach folklorystycznych, w ktorych pojawia si¢ motyw akreacjonizmu i destruktywnych
zdolnosci postaci o diabelskich konotacjach. Niemoc kreacjonistyczna czartato nie tylko
wyraz przekonania o jego niedoskonatosci twoérczej 1 braku boskich kompetencji, ale tez
uzewnetrznienie wierzen na temat swiata nadprzyrodzonego. Magdalena Zowczak zauwazyta,
iz: ,,(...) diabel wskutek aktu niepostuszenstwa (pychy) zostaje stragcony do innego, gorszego
$wiata, ewentualnie anty$wiata; nie ma zadnych mozliwosci kreacyjnych, jest tylko wielkim
destruktorem”??*, Mozna wicc zatozy¢, iz w folklorze tradycyjnym pod postacia bajkowego
diabta, ktory probuje swych sit w tworczych ekspresjach, daje si¢ odnalez¢ pierwiastki
prymarnych schematéw wyobrazeniowych odnoszacych si¢ do zaswiatow demonicznych,
charakteryzujacych si¢ nietadem i niekompletnoscia.

Sporo informacji na ten temat dostarczaja bajki ajtiologiczne?®*, w ktorych pojawiaja
sic motywy stworzenia ziemi oraz poszczegdlnych zwierzat’”. Twoércza niemoc diabla
najlepiej odzwierciedlajg m.in. opowiesci realizujace watek T 2450 ,,Powstanie ziemi”.
Diabet z dna oceanu na rozkaz Boga i w jego imieniu ma przynie$¢ gars¢ ziemi, z ktérej ma
powsta¢ lad. Za kazdym razem, gdy samodzielnie probuje tego dokona¢ wbrew bozym

intencjom, ponosi porazke:

Na poczatku, kiedy nie byto ani ziemi, ani wody, a tylko wszystko bylo pomieszane, jak
rozczyna chleba, zty duch, stragcony z wysokosci niebieskiej, nie mial oparcia na tym $wiecie i
prosit Boga, zeby byla ziemia, po ktorej mogltby chodzi¢. Wigc Pan Bog oddzielit ziemi¢ na
spdd, a wode na wierzch. I kazal Pan Bég ztemu duchowi pdjs¢ w wode po ziemig, aby wziat
w gar$¢ ziemi 1 wyniost na wierzch wody, to bedzie ziemia, ,,tylko jak bedziesz bral, to bierz
w imi¢ Boze”. Ale djabet chciat postawi¢ na swoim i1 gdy bral ziemi¢, mowit do siebie: ,,W
imi¢ moje niech bedzie ziemia.” Ale, gdy wyptynal, zobaczyl, Ze niema nic. Poszedt drugi raz
w wodg po ziemie, powtorzylt to samo, jak pierwej i nie wyniost nic; az si¢ rozgniewal sam na
siebie, ze nie moze na swoim postawic. Poszed! trzeci raz w wodg po ziemig¢ i juz musiat rzec,

228 Magdalena Zowczak, Biblia ludowa..., s. 65.

224 TIstnieje kilka teorii co do zrédet bajek ajtiologicznych. Problematyka ta nie jest tematem przewodnim tej
pracy, dlatego wspomne jedynie, iz w narracjach tych dostrzec mozna zaréwno motywy dualistyczne
wystepujace w fabutach archaicznych kosmogonii, jak rowniez nie lezy wykluczy¢ znaczacego wplywu tresci
chrzescijanskich i integralnosci stowianskiej pewnych motywow wierzeniowych dotyczacych stworzenia §wiata.
Zob. Ewa Serafin, Ludowe opowiadania ajtiologiczne, [w:] Genologia literatury ludowej. Studia folklorystyczne,
red. A. Mianecki, V. Wréblewska, Wydawnictwo UMK, Torufi 2002, s. 122; Ryszard Tomicki, Stowiariski mit
kosmogoniczny, ,,Etnografia Polska” 1976, t. 20, z. 1, s. 47-97.

225 7ob. Adrian Mianecki, Bajka ajtiologiczna, [hasto w:] SPBL, t. 1, s. 49.
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gdy brat ziemi¢ w pazury. ,,W imi¢ Boze, niech bedzie ziemia.” Gdy wyniost gars¢ ziemi na
wode, utworzyt si¢ zaraz lad, i odtad jest ziemia?®.

W procesie stworczym uczestniczg Bog i1 diabet, ktorego uzna¢ mozna za swoistego rodzaju
spiritus movens catego przedsiewziecia. Jednak jego moc jest niewystarczajgca, aby stworzy¢
lad i dopdki jego gesty sg wynikiem samowoli, nic si¢ nie udaje. Dopiero Bog pozwala mu w
sposob znaczacy partycypowaé w dziele stworzenia. Tym samym diabet nie jest w stanie
wykonaé gestu kreacyjnego bez pomocy Stworcy, wigc przedstawiciel $wiata demonicznego
nosi w sobie pierwiastek akreacyjnosci. Jest on zdolny jedynie do wywotania poruszenia,
sprowokowania pewnych dziatan, jednak jego gesty nie posiadajg mocy tworczej. Mozna je

nazwac¢ gestami pozornymi. Ryszard Tomicki, analizujac poczynania czarta, podkreslit, iz

(...) Diabet reprezentuje w micie moc fizyczna, a pozbawiony jest tej mocy skutecznego

tworzenia, ktorg ma stowo, gest i imi¢ Boga. Dalsze wydarzenia rozszerzaja przeciwstawienie
227

obu istot ,,nadprzyrodzonych” nadajac mu posta¢ opozycji konkretnych cech i wlasnosci™'.
Reprezentant anty$wiata niesie w sobie pierwiastki destrukcji 1 niepelnosci, ktoére
uzewnetrzniaja si¢ w jego dzietach. Doskonatym tego przykladem sa bajki ajtiologiczne, w
ktérych pojawia si¢ motyw tworzenia przez diabla zwierzat. W realizacjach watku T 2491
,»Koza stworzona przez diabta” pojawia si¢ nie tylko motyw diabelskiej akreacyjnosci, ale
réwniez ontologicznego nieladu uzewnegtrzniajacego si¢ w probach powotywania do Zycia
istot niekompletnych, nieudanych (nadmiar lub brak) badz w kulturze ludowej ocenianych

negatywnie:

Kozg ulepit dyabet z gliny; ale gdy przyszto do nadania jej zycia, nie mogt da¢ rady, cho¢ po
trzykro¢ krzyczat: ,,Wstawaj koza bez moja moc!” Za trzecim razem chciat jej nawet udzieli¢
czynnej pomocy; pociagnawszy ja jednak za ogon, wyrwat jej go. Kiedy tedy osobista usluga
dyabta na nic si¢ nie przydata, musial si¢ on wreszcie zwroci¢ o pomoc do Boga, wotajac po

12

raz czwarty: ,,Wstawaj, koza, bez boska moc!” Koza zerwala si¢ tez wtedy natychmiast z

ziemi i uciekla, ale nie odzyskata juz ogona, ktory jej dyabel wyrwat. Dlatego to i lud nazywa
228

koze dyablem stworzeniem™".
Ulepionej z gliny kozy diabet nie potrafi ozywi¢. Podobnie jak w narracjach T 2450
,Powstanie ziemi” dopiero po wypowiedzeniu odpowiedniej formuly zwierze nabiera zycia,

jednak wyrywajac si¢ diabtu, traci ogon. Etiologia krétkiego koziego ogona implikuje tym

2% Macigg M, Podania i legendy, ,Wista” 1902, t. 16, s. 329-330.

2" Ryszard Tomicki, dz. cyt., . 57.

28 Jan Swietek, Lud Nadrabski (od Gdowa po Bochnie), Nakladem Akademii Umiejetnosci, Krakow 1893, s.
582.
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samym negatywne konotacje o zabarwieniu nadprzyrodzonym, bowiem okaleczenie nosi
znamiona ingerencji zaswiatow. Co ciekawe, rowniez w bajkach, w ktorych fabula oparta jest
na watku T 2492 Stworzenie myszy (Nietoperzy)”’, mamy do czynienia z podobng

zas§wiatowg ingerencja:

Szatan lubigcy ludziom wyrzadzac psoty, wpuseit parg myszy do grobu Zbawiciela i kazat im
poprzegryza¢ i popsu¢ §wiece na oltarzu. Swiecom daly rady; ale nie tak tatwo przyszto im
przegrys¢ poswigcony paschal. Albowiem ten si¢ przewrodcit i narobitl wielkiego hatasu.
Ksieza czuwajacy u grobu Chrystusa przybiegli; ale nic szkodnikom zrobi¢ nie mogli, gdyz im

szatan do ucieczki swe skrzydta dal. Pan Bog za kare zostawil tym myszom skrzydta

, I . . r 22!
szatanskie i nazwat je gackami (Janow)?.

Myszy — stworzenia o demonicznych konotacjach, niekiedy jedna z zoomorficznych postaci

czarta®°

gryza koscielne §wiece, a w chwili zagrozenia diabel daje im swe skrzydta. W
kontek$cie diabelskiej kreacji ponownie widaé motyw nietadu, nieuporzadkowania i
nadmiaru przejawiajacego si¢ w hybrydalnosci ,,latajacego ssaka”. Sytuacja ta wptyne¢ta na
niejednoznaczny status nietoperza w kulturze ludowej i z tej przyczyny uchodzit on za
zwierzg o diabelskich konotacjach?*!,

Odmienny, jednak w pewnym zakresie tozsamy motyw odnalez¢ mozna w bajkach o
wspoOtpracy pomiedzy diabtem a garncarzem. Czart zostaje czeladnikiem i pomaga mistrzowi
W jego warsztacie?®®. Okazuje sie jednak nieprzydatnym pomocnikiem, ktéry w garncarni
czyni wiece] szkod niz pozytku. W bajce opartej na kontaminacji kilku watkéw (T 651
,Diabel parobkiem”, T 650 ,,Mlody sitacz” i T 650A ,,Mocny stuga”) ze zbioru Dioniziusza
Czubali i Marianny Czubaliny, pt. Anegdoty, bajki, opowiesci garncarzy, czart wprowadza

duzo zamieszania. Za kazdym razem efekty wykonywanych przez niego prac znacznie

odbiegaja od oczekiwan mistrza:

Przyszedt ten diabet do warsztatu i garncarz kazal mu robi¢ garnki, bo sam wyjezdzat na
jarmark. Dal mu na wzor stary wyszczerbiony garnek. Diabel narobit bardzo duzo garnkéw,
ale kazdemu utamat kawatek w tym miejscu, gdzie byl wyszczerbiony ten stary. Garncarz
przyjechat i zobaczyl, Ze nic z tych garnkow.

229 Bronistaw Gustawicz, Podania, przesqdy, gadki i nazwy ludowe w dziedzinie przyrody, ZWAK 1881, t. 5, s.
150

20 Agonieszka Golebiowska-Suchorska, Mysz, [hasto w:] SPBL, t. 2, s. 407.

3L 70b. Zofia Strawinska, Wies Patucka Ostatkowa Struga. Materialy etnograficzne, cz. |11, Kultura duchowa,
MET, Torun 1981, s. 12.

232 por, Janina Krajewska, Ceramika kaszubska z korica XIX i poczqtku XX w., ,,Polska Sztuka Ludowa” 1958, t.
3,s. 167.
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Wyjezdzajac drugim razem, kazal mu robi¢ co innego. Dal mu zadanie, zeby
pouktadat garnki w piecu. Diabel chciat ich zmie$ci¢ jak najwiecej i co wlozyl, to udeptat.
Wszystkie si¢ zmiescily, a jeszcze nie bylo w piecu pelno. Garncarz znowu byt
niezadowolony, bo mu szkody narobit*®,

Trzecie zadanie garncarza polegalo na wykonaniu jak najwigkszych naczyn. Diabet
wykonat je jednak tak wielkie, ze nie mieScity sie w chatupie pracodawcy, wigc Wspotpraca z
piekielnymi sitami garncarzowi nie wyszta na dobre. W innej narracji realizujacej te same
watki naczynia wykonane przez diabelskiego wspotpracownika zostaly sprzedane na targu,
jednak zakupione gliniaki rozsypaty si¢: ,,(...) zdobyt garncarz spore pienigdze za te garnki,
ale te garnki, ktore kupity baby, rozlecialy im si¢ w koszykach po drodze do domu”?**, Garnki
wykonywane przez biesa nie spetniajg swej funkcji: sa zbyt duze, nie posiadajg uchwytow,
czyli sg niekompletne, lub — jak byla o tym mowa — rozsypuja si¢ w pyl, stajac si¢ oznaka
rozpadu i chaosu. Nie nalezy oczywiscie pomija¢ komicznych aspektow tego typu narracji
ludowych, jednak biorac pod uwage kontekst i pewne analogie pomigdzy przekazami o
diabelskim czeladniku garncarskim a diabtem z bajek ajtiologicznych, ktéry nie potrafi
niczego stworzy¢ wlasng moca, mozna dostrzec tozsame zrédto ich pochodzenia.
Niewykluczone, ze we wspomnianych podaniach analogicznie jak w innych omoéwionych
przyktadach uzewngtrznione zostaly wyobrazenia na temat zaswiatdow. Z jednej strony
bowiem mamy do czynienia ze wspomniang juz akreacyjnoscig diabta, z drugiej strony ceche
te mozemy potraktowac jako znak opisujacy swiat demoniczny — niepelny, charakteryzujacy
si¢ nietadem, niekiedy wrecz groteskowy. Swiat, ktory jest odwroconym obrazem ludzkiej

rzeczywistosci, jego zaprzeczeniem (nie-rzeczywistoscia) $wiata czlowieka®®>,

Motyw
niedoskonato$ci czy braku odnalez¢ mozna takze w bajkach z watkiem T 1099 ,,Baba udaje
koguta”, w ktorych chtop zaktada si¢ z diabtem, o to, czy wzniesie on w ciggu jednej nocy
most, kosciét lub inny obiekt. Jezeli czartowi uda sie ten wyczyn, otrzyma dusz¢ chlopa.
Zona, a niekiedy sam chtop udaje koguta, tym sposobem zostaje obudzony prawdziwy ptak,

236

ktory zaczyna pia¢, co zmusza biesa do ucieczki”. Diabel przekonany o przegranej nie

3 Dionizjusz Czubala, Marianna Czubalina, Anegdoty, bajki, opowiesci garncarzy, Ludowa Spotdzielnia
Wydawnicza, Warszawa 1980, s. 65. O relacji ,,garncarz — diabel” zob. m.in. Dionizjusz Czubala, Zwyczaje,
obrzedy i wierzenia garncarzy polskich, ,,Lud” 1974, t. 58, s. 192.

2 Dionizjusz Czubala, Marianna Czubalina, Anegdoty, bajki, opowiesci..., s. 67.

2% 0 antynomicznosci tych dwoch $wiatéw wspomina m.in. Aron Guriewicz. Analizowany przez niego materiat
odnosi si¢ do Europy $redniowiecznej, jednak z analogicznymi formami wierzen, interpretacji rzeczywistosci
spotykamy si¢ rowniez w pozniejszej kulturze ludowej. Zob. Aron Guriewicz, Problemy sredniowiecznej kultury
ludowej, thum. Z. Dobrzyniecki, Panstwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 1987, s. 282.

2% 70b. Jacek Kowzan, Kogut, czyli przyczynek do pewnej zwierzecej ambiwalencji w kulturze, [W:] Bestie, Zywy
inwentarz i bracia i mniejsi. Motywy zwierzece w mitologiach, sztuce i zyciu codziennym, redakcja naukowa
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konczy rozpoczetego przedsiewziecia. Wedtug innej, podobnej bajki diabetl zobowigzal sie

usypac groble do pierwszego piania koguta. Jednak czeladnik obudzit ptaka

O wyspie na jeziorze Gardenskim krazy kilka podan. Raz wybierat si¢ z Wielkiej Gardnej
pastor przez jezioro do Rowu (Rowe), by tam odprawi¢ niemieckie nabozenstwo, ale bat si¢
jecha¢ na todce, cheial wigc mie¢ przez jezioro groblg, aby mogt je przechodzi¢ suchg noga.

Zjawia sie¢ djabet do niego i ofiaruje mu ustugi, jesli mu zapisze swa dusze: grobla bedzie

gotowa, nim kur zapieje. Pastor zgodzit sie, i zaraz frungty djabty przez powietrze, znosi¢

kamienie. Juz wysterka ich kupa z jeziora, dzisiejsza wyspa kamienna. Pastorowi zrobit sig¢
strach o dusze, skarzy si¢ przed zona, a ona wychodzi do kurnika, klaszcze w dtonie, kur budzi
sig, pieje, djably truchleja, opuszczaja kamienie i w nogi®®’.

Natomiast w kolejnej tego typu opowiesci z warciansko-noteckiego mig¢dzyrzecza
pustelnik wszedt w spotke z diabtem i nakazal mu wybudowaé koscidtprzed potnocs: ,,Diabet
przystat na te warunki i zabral si¢ do roboty. W okre§lonym czasie nie ukonczyt jednak
dzieta. Gdy wtasnie rozpoczatl budow¢ dzwonnicy, zegar wybit godzing dwunasta i musial
zniknqé”zgs. Jak mozna zauwazy¢, wszystkie podjete przez czarta prace pozostaja
nieukonczone, a tym samym niepelne. Diabet nie potrafi doprowadzi¢ zadnej z podjetych
préb kreacyjnych do konca, a jesli powotuje jakas istote do zycia, wykazuje ona znaczne
braki. Czart tym samym przedstawiony jest jako istota o akreacyjnym charakterze.
Wszelkiego rodzaju dziela wykonane przez t¢ posta¢ sa z pewnych powodoéw nieuzyteczne
(podobnie jak wspomniane juz garnki), zepsute lub niedokonczone. Niedokonczenie w tym
konteks$cie daj si¢ rozpatrywac jako synonim zniszczenia, przedmiotu zepsutego, destruktu,
co bliskie ludowemu obrazowi zaswiatdow jak przestrzeni odwroconego porzadku.
Doskonatym przyktadem definiujacym niszczycielska nature¢ demonicznych zaswiatow sa
bajki z watkiem T 5011 ,,Diabet upuszcza niesiony kamien”. Nie zaglebiajac si¢ w analizg
zrodet tego watku nalezy przyjaé, iz w bajkach tych w jednoznaczny sposob postaci nie-
ludzkie, takie jak olbrzymy, stolemy, diably, czy tez trolle ze skandynawskich wierzen,

przedstawione sa jako sita destrukcyjna®®

. Motyw proby niszczenia ko$ciota, domu, zamku
jest przykladem zaréwno dzialan o charakterze agresywnym, jak i stricte destrukcyjnym
dopetiajagcym wyobrazenia o tworczych — kreacyjnych zdolnosciach diabta, jak rowniez
innych postaci o konotacjach demonicznych. Za przyktad postuzy¢é moze podanie z okolic

Swiecia:

Piotr Kowalski, Katarzyna t.enska-Bak, Magdalena Sztandara, Wydawnictwo Uniwersytetu Opolskiego, Opole
2007, s. 122.

G, Smélski, O Kaszubach Nadlebiariskich. ,Wista” 1901, t. 15, s. 336-337.

28 Wojciech Lysiak, Mnisia Géra. Podania i bajki warciansko-noteckiego migdzyrzecza, Wydawnictwo ,,Eco”
brak wydawnictwa, Migdzychod 1992, s. 33.

2% Martin Puhvel, The Legend of the Church-Building Troll in Northern Europe, “Folklore” 1961, vol 72, no 4,
s. 579-580.
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W Leosi jest >wielgi< kamien, nazywany przez lud diabelskim. Dostat on si¢ tu za przyczyna
diabta, ktory byt zty na mieszkajacych w okolicy gburéw za ich pobozno$¢. Diabet
przeciagnat 6w wielki glaz z dalekich stron i zamierzal wrzuci¢ go do rzeki Czarnej Wody,
aby ta wylala i spustoszyta gburskie pola. Diabet znajdowat si¢ juz w poblizu rzeki, gdy nagle
kur zapiat — byto to nad ranem — i diabet, ztorzeczac, rzucit kamien®®.

Mozna wiec zalozyC, iz tworcze proby czarta sg kreacjami ze znakiem minus.
Podejmowane przez niego dzialania to ekspresje tworczej niemocy demonicznych zaswiatow.
W konteks$cie tym nadmiar i brak, a wreszcie destrukcyjno$¢ dziatan podejmowanych przez
biesa daja si¢ traktowac jako rownowazne i analogiczne wzglgdem siebie stany, bedace
emblematami charakteryzujacymi ingerencje postaci o demonicznych konotacjach. Jednym
stowem jest to swoistego rodzaju ekspresja dysharmonii, bedacej cecha charakterystyczng dla
panteonu postaci o konotacjach demonicznych. Podejmowane dziatania majace na celu
zbudowanie jakiegokolwiek obiektu zawsze koncza si¢ niepowodzeniem. Brak finalizacji
prac podjetych przez diabta sprawia, iz mamy do czynienia z budynkiem niegotowym,
niepelnym, dysharmonicznym. Z kolei wykonane przedmioty nie odpowiadaja uznanym
wzorom, sg nieprzydatne, gdyz nie speiniaja standardow uzytecznosci, lub po prostu sig¢
rozsypuja. Ten ostatni element mozna wrgez potraktowaé jako synonim rozkladu,
dezintegracji opisany na innej ptaszczyznie w jednym z poprzednich podrozdziatow. Dlatego
tez opowiesci oraz wierzenia ludowe dotyczace dziatan podejmowanych przez czarta w celu
stworzenia lub jedynie odtworzenia przedmiotow (garnkéw, budynkow, itp.) sa §wiadectwem
nie tylko poswiadczonej i udowodnionej w literaturze przedmiotu akreacyjnosci tego rodzaju
postaci, ale rowniez ekspresja ich dysharmonicznosci. Podejmowane przez czarta tworcze
proby sa jak bezmyslnie zapisana partytura, nawet jesli fragment uktada si¢ w harmonijng
fraze¢, to za chwile moze nas zaatakowaé zaskakujacy dysonans. To jeszcze nie kakofonia, to

jedynie drobny falsz bedacy przedsmakiem dysharmonii zaswiatow.

0 Wiadystaw Lega, Okolice Swiecia. Materialy etnograficzne, Gdanskie Towarzystwo Naukowe, Gdansk 1960,
s. 190.

79






Rozdziat 3

., Bartosek byt czarny, kosmaty i siadat w kale...”. Nieczystos¢ i skalanie
w kontekscie wierzen o zaswiatach

Poczynajac od eckskrementow, przez negatywnie wartosciowane plyny o gestej —
mazistej konsystencji, najcze$ciej w kolorze czarnym badz ciemnym, jak tez tez 0
nieustalonej proweniencji, takie jak piana, szumowiny, a skonczywszy na plamach —
znamionach, powstatych w konsekwencji kontaktu z postacig nadprzyrodzong — wszystkie
one daja si¢ powigza¢ z ekspresjami demonicznymi. Lancuch skojarzen metonimiczno-
metaforycznych najprawdopodobniej odzwierciedla sposdb postrzegania i mityzacji obiektéw
o niejednoznacznym statusie, do ktorych zaliczy¢ nalezy ekskrementy oraz szeroko pojete
nieczystoécil. Motywy nieczystosci sa kontynuacja, swoista ,replikacja” motywow
odnoszacych si¢ do — opisanej w poprzednim rozdziale -  dysharmonii
psychosomatycznej,kalajacej wyobrazenia o stanie idealnym. Przerwanie granicy
oddzielajacej dwa $wiaty destabilizuje porzadek 1 fad. Wiele z ekspresji zaswiatow przybiera
forme zanieczyszczenia, zabrudzenia, ktore niosg pierwiastek rozktadu uzewngtrzniajacego
,nadprzyrodzony nieporzadek™®. Kontakty z za$wiatami w narracjach ludowych
odzwierciedlaja pewnego rodzaju ,,permanentny stan liminalny”, podczas ktérego w sposob
jednoznaczny i czytelny dochodzi do uzewngtrznienia ,,skalania” bedacego efektem kontaktu
z sitami nadprzyrodzonymi. Multiplikacja dwodch tropéw interpretacyjnych — liminalosci,
bedacej stanem zanieczyszczenia, jak tezniejednoznaczno$ci 1 skalania bezposrednio

odzwierciedlajagcego ekspresje swiata nadprzyrodzonego, odnalez¢ mozna w wyobrazeniach

! Mary Douglas, Natural Symbols. Explorations In Cosmology, Routledge, London, New York, 2002, p. 76;
Piotr Kowalski, O tym, co nieuniknione: ekskrementy i defekacja, [w:] Cialo cielesne, seria: Colloquia
Anthropologica et Communicativa, t. 4, Wydawnictwo Uniwersytetu Wroctawskiego, Wroctaw 2011, s. 19-41.

2 Zob. Mary Douglas, Skalanie, [w:] Ukryte znaczenia. Wybrane szkice antropologiczne, thum. E. Klekot, Wyd.
Dolnoslaskie, Kety 2007, s. 181.
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ludowych o zaswiatach. Doskonalym tego przykladem sa narracje, w ktérych dochodzi do
kontaminacji motywu transgresji demonicznej oraz motywu nieczystosci fizjologicznych. Jak

zauwazyt Pawel Zajac:

Swiat ziemski moze tez byé ujmowany jako ,,zanieczyszczony” i przybieraé status wlasciwy
sytuacjom liminalnym, mediacyjnym, w chwilach gdy pojawia si¢ potrzeba wyjasnienia
niedoskonalosci $wiata, nieszcze$cia, kryzysu, choroby, itp. Punktem odniesienia takich
wyjasnien staje si¢ wowczas idealna sytuacja rajska, wobec ktorej rzeczywisto$¢ ziemska jawi
si¢ jako zanieczyszczona przez pierwiastek entropii. Jednak w momentach bezpieczenstwa, w
chwilach ,,zanurzenia w swojskim”, to ludzki, znajomy §wiat stanowi w pewnym sensie
wzorzec, to ,,nasz” $wiat jest Swiatem ,,czystym”. Wszystko co rozni si¢ od ,,naszego $wiata”,
od ,,nas” (niezaleznie od tego czy przejawia si¢ jako sity boskie czy ,,diabelskie”, ,,zgubne”

czy ,,cudowne”) jest zrodtem niepokoju, szczeling w bezpiecznej konstrukcji ,,swojskiego” i

elementem ,,nieczystoéci”s.

3.1. Diabelskie ekskrementy i czapka pelna zlota

W kulturze ludowej funkcjonowaty wyobrazenia taczace ekskrementy oraz inne formy
nieczystosci ze $wiatem nadprzyrodzonym, a przede wszystkim z diablem®. Pomimo ze
ekskrementom przypisywano niekiedy wlasciwosci apotropeiczne®, co wynikato z ich
liminalnego statusu, to motywy z nimi zwigzane wpisuja si¢ w cigg przedstawien
kontaminujgcych zaswiaty z szeroko pojetym brudem i nieczysto$ciami. Jak zauwazyl Jacek
Oledzki, w odniesieniu do tekstu jednej z zapisanych przez niego ,,ballad” z Murzynowa, w
ktorej pojawia si¢ motyw odchodow: ,,Znamy juz symbolike, jaka przedstawiaja tu ludzkie
ckskrementy. Chodzi o zlo w swym najordynarniejszym materialnym wyrazie™®,
Ambiwalencja wydalin oraz — szerzej rzecz ujmujac — nieczysto$ci, moze wynika¢ z ich
powigzania ze strefami ,,granicznymi” ciala 1 czynno$ciami o niejednoznacznym statusie
symbolicznym’. Jerzy S. Wasilewski, analizujac nieczysto$¢ w kontekécie naruszenia tabu,
napisal, iz ,,Biologia i mitologia, kazda w swoim jezyku, méwig o poczatkach $wiata, kiedy

wraz z prokreacja pojawia si¢ $mier¢, a w tym samym momencie takze inne przejawy zycia

% Pawet Zajac, O zaswiatach niedalekich i cudach nienadzwyczajnych. ,, Nadprzyrodzone” w kulturze ludowej na
przykladzie Huculszczyzny, Zaktad Wydawniczy NOMOS, Krakow 2004, s. 148-149.

* Zob. Zbigniew Libera, Rzyé, aby zyé. Rzecz antropologiczna w trzech aktach z prologiem i epilogiem, Liber
Novum, Tarnow 1995, s. 168.

> Zob. Renata Dzwigol, Polskie Iudowe stownictwo mitologiczne, Wydawnictwo Naukowe Akademii
Pedagogicznej, Krakow 2004, s. 130-131; o purtku zob. Pawel M. Pogodzinski, Purtk — diabel kaszubski,
,,Zapiski Puckie” 2014, nr 13, s. 211-232.

® Jacek Oledzki, Murzynowo. Znaki istnienia i tozsamosci kulturalnej mieszkaricéw wioski nadwislanskiej XVIII-
XX wieku, Wydawnictwo UW, Warszawa 2016, s. 207.

! Mary Douglas, Czystos¢ i zmaza, tham. M. Bucholc, PIW, Warszawa 2007, s. 155-156.
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. 8
organicznego’”.

W raju, mitycznym obrazie sytuacji idealnej, nie istnialo wydalanic®.
Wydalanie i ekskrementy, szerzej — nieczysto$ci, niosa w sobie tadunek niejednoznacznosci®®,
ktory w kontekscie badan folklorystyczno-etnograficznych mozna interpretowa¢ na wielu
plaszczyznach. W odniesieniu do teorii psychoanalitycznych™, jak rowniez kategorii
liminalnosci®?, czy wreszcie antynomicznego uktadu ,,spdjnos¢” — ,rozktad”, w ktorym

pierwszy z elementow reprezentuje kategori¢ nieczystosci:

Stowa >spojnosé< i >rozktad< dos¢ dobrze pozwalajg okresli¢ jedno$¢ owych ztozonych
catosci, do jakich przynaleza kategorie czystego i nieczystego. (...) moce zwigzane z tym, co
nieczyste, odpowiadaja za wrzenie, nielad, goraczke. Im przypisuje si¢ wing za wszelka
nieregularno$¢ zachodzaca w normalnym nastepstwie zjawisk: to za ich sprawag powstaja
zaCmienia, cudy, potwory, rodza si¢ blizniaki, ogélnie rzecz biorac s3a przyczyna tych
wszystkich zjawisk, stanowiacych zty omen (...)".

Nieczystos¢, o ktorej wspomina Roger Caillois, odnosi si¢ zazwyczaj do skalania
symbolicznego. Jednak motyw nieczystosci wystepujacy w kontekscie narracji ludowych,
skonkretyzowany i noszacy znamiona ,,ludowego sensualizmu”, przybiera formy dajace
siginterpretowa¢ rowniez jako ,,metonimie zaswiatow”. prowadzace do metaforyzacji
wyobrazen o §wiecie nadprzyrodzonym. Ekspresje te uzewnetrzniajg ocen¢ zjawisk, ktore —
niosagc w sobie znamiona nieporzadku — dookreslajg status postaci o inklinacjach
demonicznych.

Motyw nieczysto$ci pojawiajacy si¢ w kontekScie wyobrazen o ingerencjach
zaswiatoOw przybiera konkretne, tak typowe dla kultury tradycyjnej, formy przedstawien. Juz
tzw. ludowa etymologia nazewnictwa zwigzanego ze sferg wyobrazen o diable w niektorych

regionach odwotywata si¢ do ekskrecji lub zjawisk gastrycznych:

(...) kasz. purtk — w Sfowniku B. Sychty (...) wystepuje ponizszych znaczeniach: 1. ‘maty
chlopiec’; 2. ‘niemowlg’; 3. ‘mezczyzna matego wzrostu’; 4. ‘zly duch, diabel. Etymologia
ludowa (...) wywodzi nazwe purtk od verbum purtac ‘oddawaé¢ wiatry’, Mec purtq ‘mieé
rozwolnienie’. Purtk miatby swodj semantyczny odpowiednik w innej kasz. nazwie diabla

8 Jerzy S. Wasilewski, Tabu, Wydawnictwo UW, Warszawa 2010, s. 275.

° Tamze,s. 273.

10 Zob. Olga Zadurska, Ekskrementy, [hasto w:] SPBL, t. 1, s. 478.

1 Alan Dundes, The Folklore of Wishing Wells, [in:] Alan Dundes, Meaning in Folklore. The Analytical Essays
of Alan Dundes, ed. S. J. Bronner, University Press of Colorado, Utah State University Press, Utah 2007, p. 355-
359.

12 7ob. Edmund Leach, Kultura i komunikowanie, [w:] Edmund Leach, Algirdas Julien Greimas, Rytuaf i
narracja, tum. M. Buchowski, PWN, Warszawa 1989, s. 68.

3 Roger Caillois, Czlowiek i sacrum, thum. A. Tatarkiewicz i E. Burska, Oficyna Wydawnicza Wolumen,
Warszawa 2009, s. 66-67.

1 Renata Dzwigot, Polskie ludowe..., s. 18-19.
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gnojc‘i'f, gnojnik, koc. srél, sréla, sraka, pozakasz. usraniec (...) srala (po$wiadczonej z
roznych czesci Polski)™.

Do popularnych narracji w folklorze tradycyjnym zaliczy¢ mozna te, w ktorych nieczysto$ci
pojawiajg si¢ nie od razu, lecz w efekcie magicznej transformacj przedmiotow, zwykle
otrzymanych od postaci o niejednoznacznej proweniencji w formie wynagrodzenia. Moga by¢
one rowniez odnalezione przez bohatera w miejscu granicznym lub podczas liminalnej pory
dnia, takiej jak chociazby wieczér lub noc®®. Pozyskane artefakty przemieniaja sie w
nieczystosci albo $mieci, ktore rowniez mozna zaliczy¢ do kategorii rzeczy o liminalnym
statusie, nieprzydatnych i nieczystych, naznaczonych pigtnem ambiwalentnego rozktadu i
taczonych z przestrzenig $mierci®’.

Przyktad opisanej metamorfozy znajdziemy m.in. bajce opartej na watku T 762
»Skarb diabelski”, w ktorej czart trzem szlachcicom: ,,(...) pokazal w moczarach, co jak raz
posrodku ich ziemi lezaly, dot wielgasny, pelny czego$, jak $nieg biatego, byto to
czy$ciusieikie $rybto (...)"*. Biedak kradnie worek srebra z tego miejsca, co rozztoscito
starego diabta. W gniewie porwat on wielki glaz i przygniott ztodzieja, za co Bog przegnat

czarty do piekta. W efekcie jednak doszto do wspomnianej transformacji srebra:

Z przepadnieciem djabtéow i dot ze $ryblem przepadt z kretesem. A kiedy nazajutrz trzej
panowie: Waligora, Smieszek i Zyé — dopadli do dotu, to zamiast bialego jak $nieg,
czysSciusienkiego $rybta, znalezli pelno $mierdzacego kalu djabelskiego. (...) Waligora si¢
podniesie i jednym grzmotnigciem pigséci tby im porozbija, zepchnat obydwu do dotu z katem
diabelskim, i $miat sig..., az ze $miechu wielki brzuch mu peknat na potowy™.

Jak mozna zauwazy¢, realizacja tego watku przepelniona jest sowizdrzalskim humorem i
niejednoznacznoscia, w ktorej ,,symbolika nieczystosci” odgrywa nieposlednia role. Srebro
przemienia si¢ w ,,diabelski kal”, a Waligora zabija swych dwoch towarzyszy 1 topi ich w
ekskrementach, aby w finale peknaé¢ ze $miechu. W bajce tej motywy demoniczne naktadaja
si¢ niejako na motywy zawierajace pierwiastki karnawatowego szalenstwa i odwrdconego

porzadku panujacego na swiecie®.

> Ewa Mastowska, Przeobrazenia semantyczne polskich gwarowych nazw diabla, ,,Studia z Filologii Polskiej i
Stowianskiej” 1987, t. 24, s. 82.

1 Anna Brzozowska-Krajka, Symbolika dobowego cyklu powszedniego w polskim folklorze tradycyjnym,
Wydawnictwo UMCS, Lublin 1994, s. 50.

Y Elwira Wilczynska, Smieci [hasto w:] SPBL, t. 3, s. 235-236.

8 Marjan Kucz, Glaz czartowski. (Podanie ludowe z Wielogory, w pow. Sandomierskim, gub. Radomskiej),
»Wista” 1901, t. 15, z 3, s. 355.

1 Tamze, s. 356.

2 70b. Michait Bachtin, Twérczosé¢ Franciszka Rabelais’go a kultura ludowa SredniowieCza i renesansu, thum.
A. 1 A. Goreniowie, Wydawnictwo Literackie, Krakow 1975, s. 188-189; Michail Bachtin, Rabelais i Gogol
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W innych przyktadach, m.in. podaniach wierzeniowych realizujgcych watek T 8012
,Diabelskie zloto”, odnalez¢é mozna motyw przypadkowego wzbogacenia si¢ w efekcie
kontaktu z zaswiatami. W zapisie Seweryna Udzieli, znajdujacym si¢ w pracy pt.
Topograficzno-etnograficzny opis wsi polskich w Galicyi, jeden z bohaterow wrzuca czapke

swojego towarzysza do dziury:

Opowiadajg tez, ze dwoch chtopow szto przez las i zobaczyli t¢ dziure prowadzaca do
skarbow; ale o skarbach nic nie wiedzieli. Ze zartow rzucit jeden drugiemu czapke do dziury:
a gdy poszkodowany rozzalony biegl szukaé zguby, wyrzucito mu co$ t¢ czapke peina
pieniedzy. Widzac to drugi, z zazdro$ci sam rzucit czapke swoja do wngtrza dziury.
spodziewajac si¢ takze otrzymac jg z powrotem pelna pieniedzy. Jakze si¢ jednak zawiddt.
Co$ wyrzucito mu czapke zaraz, ale pelng tajen.

Otwor reprezentuje w tym kontek$cie podziemny $wiat o demonicznych konotacjachzz.
Istotnym tropem interpretacyjnym jest takze motyw nie§wiadomosci. Bohater, szukajac
swojej czapki, w rzeczywistosci nie wie, co go spotka i jaki bedzie koniec catej przygody.
Chwilowa transgresja opierajagca si¢ na obustronnym przekroczeniu granicy z
,hieswiadomos$cig” w tle w jednoznaczny sposob wskazuje na nadprzyrodzony kontekst

sytuacji. Jerzy S. Wasilewski zauwazyt, ze

(...) w polskich podaniach skarb ujawnia si¢ temu kto nie szuka go celowo; na tamtym
$wiecie dziatanie intencjonalne jest bowiem — przeciwnie anizeli na ziemi — nieskuteczne. Tak
wiec chlopcu, ktéremu przypadkiem wpada czapka do lochu, diabel wyrzuca ja, peina
pieniedzy, temu za$, ktory wrzucit ja tam naumys$lnie, zwraca ja z gnojem albo tez wprost
urywa glowe?.
Na poziomie symbolicznym dochodzi wigc tutaj do ekspresji form charakterystycznych dla
Swiata demonicznego bedacego w opozycji do znormalizowanego $wiata kultury. Znaczaca
role odgrywa w tego typu narracjach wspomniana nieswiadomos$¢. Brak jakichkolwiek
oczekiwan skutkuje bowiem zadziwiajacg niespodziankg w postaci ,,skarbu”. Natomiast
dziatania podejmowane w sposob §wiadomy sprawiaja, ze oczekiwane dary zaskakuja swoja
inwersyjnoscig 1 staja si¢ kwintesencjg nieczystosci, Stoja w sprzecznosci do oczekiwan

cztowieka. Jak mozna zauwazy¢, obca czlowiekowi przestrzen nie-rzeczywistosci

(sztuka stowa i ludowa kultura smiechu), [w:] tenze Problemy literatury i estetyki, ttum. W. Grajewski,
Czytelnik, Warszawa 1982, s. 583-584.

21 Seweryn Udziela, Topograficzno-etnograficzny opis wsi polskich w Galicyi, MAAE 1903, t. 6, s. 98.

22 Jan Adamowski, Kategorie przestrzeni w folklorze. Studium etnolingwistyczne, Wydawnictwo UMCS, Lublin
1999, s. 108.

% Jerzy S. Wasilewski, Podarowaé — znalez¢ — zgubié — zblgdzié. Niektore kategorie jezyka symbolicznego
zwiqzane z opozycjq zycie — Smieré, ,,Etnografia Polska” 1980, t. 24, s. 289-290.
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zamieszkujg istoty demoniczne réznej proweniencji, ktorych formy ekspresji roznig si¢ od
przyjetych w danej grupie warto$ci, zarowno moralnych, jak i estetycznych.

Analogiczny motyw przypadkowych, nieoczekiwanych znalezisk o wartosci
materialnej pochodzi z okolic Biecza. W narracji tej gospodarz §ledzi diabta, ktory znika badz

ukrywa si¢ w poblizu niewielkiego mostu, a wiecw miejscu uchodzacym za graniczne:

W koncu zaglada pod mostek i z przerazeniem widzi dwoje blyszczacych oczu jakby u sowy,
a pysku jakby zarzacy wegiel. Domys$liwszy si¢ kto to jest, wraca $piesznie do domu. Na
drodze spotyka jednak duzo rzeczy, jakby z jakiego kramu zgubionych i pienigdze. Zbiera to i
przynosi do domu, ktadzie na stole i kladzie si¢ spa¢. Rano przebudziwszy si¢ ujrzat na stole
kupe konskich odchodéow?.

Podczas pospiesznego powrotu do domu, wywotanego strachem po przezyciach w poblizu
mostu, me¢zczyzna odnajduje przedmioty i pieniadze, a nastgpnie zabiera je ze soba. Gubienie
i odnajdywanie wpisuja si¢ w poetyke kontaktu z za$wiatami. Podkreslaja one
niejednoznaczno$¢ sytuacji, w jakiej znalazt si¢ bohater. Uciekajac z miejsca granicznego, w
ktérym doszio do transgresji $wiata nadprzyrodzonego, napotyka rzeczy posiadajace dla
niego znaczng warto$¢. Jest to symboliczna forma obcowania z za§wiatami — odnajdywanie
rzeczy niespodziewanych, cennych, nie nalezacych do osoby szukajacej?>. Co ciekawe, ich
zbieranie 1 zabranie do domu moze nasuwa¢ pewne skojarzenia z substytutem kradziezy.

Wedlug Anny Zadrozynskie;j:

W ludzkim wymiarze $wiata kradziez, jako podstepne odebranie wiasnosci, wymagata
ludzkich sankcji. (...) Skradziony przedmiot za$, wczesniej, czy podzniej, sprowadzal zemste
niewidzialnych mocy, podstepnie zmuszonych do przebywania gdzie indziej, nizby wymagata
tego ich natura. Nie zostawaly one bowiem spacyfikowane aktem wzajemnosci. Rachunek
miedzy pozaludzkimi bytami nie byl wyréwnany. Kradziez wigc, poza wkraczaniem w $wiat
niebezpieczny, niewladny, obcy, byla draznieniem nie-ludzkich bytéw. By¢ moze dlatego,
jako zaprzeczenie norm postgpowania ludzi, nalezala do praktyk obrzgdowych, a w
opowiesciach i mitach wigzata si¢ najczgséciej z wyprawami na ,,tamten §wiat”. W wymiarze
cztowieka wymagata natomiast rewanzu w postaci kary®.

Zagarniecie zgubionych lub porzuconych przedmiotow o nieznanej proweniencji jest tak
naprawde formg transgresji i przeniesienia ich ,,mocy” do oswojonej przestrzeni domu.

[luzoryczno$¢ ,,zdobyczy” zostaje odkryta o poranku, ktéry w pewien sposob ,,zamyka” okres

2 Chmielowski, Eugeniusz, Czarownice, strzygi, dusze potepione, [w:] Ziemia biecka. Lud polski w powiatach
gorlickim i grybowskim, praca zbiorowa pod red. Seweryna Udzieli, red. A. Kroh, Sadecka Oficyna Wydawnicza
WOK, Nowy Sacz 1994, s. 402.

% Jerzy S. Wasilewski, Podarowaé — znalezé ..., s. 291-292.

% Anna Zadrozynska, Homo faber i homo ludens. Etnologiczny szkic o pracy w kulturze tradycyjnej i
wspolczesnej, PWN, brak wydawnictwa, Warszawa 1983, s. 76.
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nie§wiadomos$ci powigzanej z noca, ciemno$cig i tajemnica. Przedmioty okazuja si¢ bowiem
konskimi odchodami. Z jednej strony mozna moéwi¢ o pewnego rodzaju iluzoryczno$ci
wspomnianych wydarzen — znajdowane przedmioty i pienigdze okazuja si¢ w rzeczywistosci
czyms$ zgota odmiennym, ale tego typu interpretacja wydaje si¢ jednak zbyt powierzchowna i
banalna. Z drugiej strony mozna si¢ dopatrywa¢ w tym motywu dezintegracji zwigzanej z
przeniesieniem przedmiotow do odmiennego porzadku symbolicznego®’. Czy jest to jednak
jedyny trop interpretacyjny? Zanim zostanie podjeta proba odpowiedzi na to powyzsze
pytanie, nalezy wspomnie¢ o motywie, w ktorym dochodzi do procesu odwrotnego, czyli
przemiany, po przeniesieniu ze S$wiata nadprzyrodzonego do $wiata czlowieka,
$mieci/nieczystosci w zloto/monety. W przekazach folklorystycznych odnalezé mozna
informacje o ,,nadprzyrodzonym wynagrodzeniu” — zaptacie za ustuge wykonana dla postaci
o demonicznych konotacjach. Bardzo czesto bohaterowie za swoja prace otrzymuja
bezwarto$ciowe (z punktu widzenia czlowieka) przedmioty, a raczej odpadki, ktére po
powrocie do domu, a najczesciej po nocy, przemieniajg si¢ w ztoto. Motyw ten wystepuje
miedzy innymi w bajkach realizujacych watek T 504 ,Dary krasnoludkéw”. Pewna

gospodyni otrzymata od krasniat w darze worek plew:

Gdy pozostata sama i szla do domu, pomyslata sobie, bodaj ja si¢ z plewami obnosita i
wysypala je na ziemia, a gdy przyszta do domu, az patrzy, gdzie na fartuchu zostaty plewy,
tam wszedy byly dukaty (...)%.

Wedlug kaszubskich wierzen krosnigta obdarowywaly dobroczyncow pienigdzmi

wycofanymi z obiegu lub rzeczami zebranymi na drodze:

Za wyswiadczone przystugi okazuja wdzigczno$é, placac za uproszone mleko staremi,
wycofanemi z obiegu pieniedzmi ztotemi lub srebrnemi, lub polecajom zabranie tego, co
znajda na drodze, zazwyczaj jest to mierzwa konska, ktora nastepnie zamienia si¢ w ztoto®.

Mierzwa to stara zgnieciona stoma, albo — co bardziej prawdopodobne — nawdz, czyli konskie

odchody®. ,, Donatorami nieczysto$ci” sg rowniez inne postaci ludowej demonologii. W inngj

27 Zob. Joanna Tokarska, Jerzy S. Wasilewski, Magdalena Zmystowska, Smierc¢ jako organizator kultury,
,,Etnografia Polska” 1982, t. 26, s. 81.

8 Jozef Legowski (Dr. Nadmorski), Kaszuby i Kociewie, Jezyk, zwyczaje, przesqdy, podania, zagadki i piesni
ludowe, Poznan 1892, s. 112.

? Friedrich Lorentz, Zarys etnografii kaszubskiej [w:] Friedrich Lorentz, Adam Fischer, Tadeusz Lehr-
Sptawinski, Kaszubi kultura ludowa i jezyk, Wydawnictwo Instytutu Baltyckiego, Torun 1934, s. 103.

%0 Zob. Aleksander Briickner, Stownik etymologiczny jezyka polskiego, Wiedza Powszechna, Warszawa 1996, s.
334.
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narracji darczyncg jest topielica pod postacig zaby. Za jej rada zaproszona w kumy kobieta

domaga si¢ $Smieci, a nie chce przyjaé pieniedzy:

»A, powiada kobieta, ja nic nie chceg, tylko te $mieci co tam lezg w kacie”. ,,Eh, nie macie to
do$¢ $mieci w domu, zebyscie je jeszcze ztad nosili? Wezcie sobie lepiej pieniedzy.” Ale
kobieta, nauczona przez Utoplecowa, nic nie chciata, tylko $mieci. Kazat jej wigc Utoplec
zgarna¢ $mici w fartuch i rzekt: ,;wasze szczescie, zeScie nie brali pieniedzy, boby zaraz wasza
$mier¢ byla.” Nastgpnie pozegnat si¢ z kumosig i wyprowadzit ja na ziemi¢. Kiedy powrocita
do domu i wyrzucita $§mieci z fartucha, pokazato sig, ze byly to same pieniadze®".

Warto wspomnie¢ w tym miejscu o podaniach opartych na watku T 8256 ,,Spiacy rycerze”.
W ich kontekscie nieprzydatne i bezwartosciowe dary — struzyny kopyt lub gnoj, réwniez

zamieniajg si¢ w srebrne lub ztote monety:

Jag Uostatniego tiokuw, tak pfiSew ten pan ku nemu, a pytaw $e tego kowala, co chce za to
kué¢é (ku¢i), a 6n praviw, ze co mu da, ze to vezne. I 6n mu nasuw tego konskégo gnoja do
tego mécha. I chwop praviw: ja gnoja d6 domu ne ponese, bo ja go mam doma dos, i vysuw
g0 i posew. Jak vySew na vyrch Cantoryje, tak chéaw tén mech jeice tego gnoja vytiépaé. Jak
prevrociw ten mech na remby, to bywo same zwoto 1 koval Se chyéiw za gwove, a myslaw se.
Cemuzech ja teZ tego viyckégo e vizew™.

Rzeczy nieprzydatne, a wigc $mieci lub nieczystosci, przemieniajg si¢ w ztoto i sg zrodtem
dostatku obdarowanych nimi ludzi. Mozna przekazy te potraktowac jako wyobrazenie na
temat inwersyjnosci za$wiatow. Swiat nie-rzeczywistosci rzadzi sie swoimi prawami i
charakteryzuje si¢ specyficzng poetyka, ktéra stoi w sprzeczno$ci z prawami rzadzacymi
Swiatem cztowieka. Potwierdzenie tego typu uktadu wzajemnosci odnalez¢é mozna w jednej z

realizacji watku T 4010 ,,Zmora zong™:

Pan dat dziadkowi piniedzy i dziadek odszed. Jak przyszed wieczor wyszlo to i byto stychac.
jak dziadek mowiut. Ten pan zlaz z kanapy, poszed i zatkal dziurke kokoczko. Dopiero
zobaczut panne bardzo §liczno, a ta go prosi, zeby jo pusciut. Ale on ji nie pusciut, tylko sie z
nio ozeniut. Ona mu potem rzekta:

— Pojedziemy po moéj majatek. ,,Jagby ci moje siostry i bracia dawaty dyjamenty. zloto
1 $rybro. to nie bierz. tylko gnoj i fajna, to to bierz. I pojechali po ji majatek. Gdy przyjechali.
wyszly siostry i bracia naprzeciw niego; dawaty mu dyjamenty, ztoto i $rybro, ale on nic brat.
Jak zaczeny przeklina¢ na niego. Przezywatly go ztodziejem, ze jem siostre ukrad i zaczeny mu
dawa¢ gndj 1 tajna. Oni to brali. Gdy odeszla jego Zona, siostra jego zony data mu wielgi
dyjament. On schowal go do kieszeni. Gdy przyjechali do domu, on opatruje czy ma

#Stanistaw Ciszewski, Lud rolniczo-gérniczy z okolic Stawkowa, w powiecie olkuskim, ZWAK 1887, t. 11, s.
16.
%2 Lucyan Malinowski, Podania ludu polskiego na Slgsku, MAAE 1900, t. 4, s. 21.
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dyjament, wyciaga tajno cztecze. Sthuk se reke, ale sie nie przyznat. A z tamtych fajen 1 gnoju
to sie zrobito zfoto i dyjamenty. Byt bardzo bogaty™®.

Wartosciowe przedmioty moga okaza¢ nieczystoscig, destruktem, $mieciami, natomiast
nieczystosci w $wiecie czlowieka przemieniajg si¢ w drogocenne kruszce lub szlachetne
kamienie. Logika za§wiatow wystawia na probe kazdego, kto przekracza ich granic¢. Zasady
panujace w zaswiatach sg inwersyjne wzgledem praw ludzkiego §wiata. W intrygujacy sposéb
ten trop interpretacyjny rozwingl Jerzy S. Wasilewski w artykule Podarowac¢ — znalez¢ —
zgubi¢ — zblqdzi¢. Niektore kategorie jezyka symbolicznego zwigzane z opozycjq Zycie —
smier¢, odwolujac si¢ bezposrednio do strukturalistycznego uktadu. Natomiast w nowszej
pracy jego autorstwa, pt. Tabu, ktora ukazata si¢ drukiem w 2010 roku, autor zwraca uwagg,

VA

Smieci, jak zreszta inne nieczystosci i wydaliny, przyjmuja powszechnie w jezyku
symbolicznym kultur tradycyjnych znaczenie ztota, bogactwa, pienigdza. Utozsamienie to zna
nie tylko kultura ludowa. Psychoanalitycy — najpierw Zygmunt Freud, pdzniej Theodor Reik —
odnajdywali jego psychologiczne podtoze w dziecigcej fazie erotyki analnej i przywigzania do
wlasnych odchodow. To oni wskazali na wyrazy tej tendencji w jezyku dawnych kultur. Freud
przytaczal starobabilonskg nazwe ztota, ilu mangan, — ,tajno piekielne”, ktore z kolei w
starozytnym Meksyku nazywato si¢ teoucitla, ,,boskie tajno” (do dzi§ w azteckim). Diabet w
niemieckich opowiesciach to Dukatenchiesser, ktory w stuzbie bogaczy wyprdznia sie
dukatami (...)*.

W dziewigtnastowiecznym folklorze rowniez odnalez¢ mozna przekazy, w ktorych pojawia
si¢ motyw analogiczny do motywu ,,wyprdzniania si¢ zlotem”, jednak ze wzgledu na bledy
jezykowe popetnione przez cztowieka dochodzi do inwersji daru. W zbiorze Adolfa Czernego
Istoty mityczne Serbow Luzyckich w jednej z opowieSci pojawia si¢ motyw kobolda
przynoszacego ztoto. Niestety w zwigzku z przejezyczeniem gospodarzaSS, ktory pragnie
pozyskac przychylno$¢ istoty, dochodzi do znaczacej zmiany sytuacji. Kobold zamiast ztotem

obdarza cztowieka ekskrementami:

Pewien czlowiek poszedt w noc wigilijna na rozstajne drogi, aby tam zamowi¢ sobie kobotda.
Czekat dhugo, ale nic nie przychodzito. Nakoniec ustyszal wielki hatas; przyjechat woz
ognisty z ognistemi konmi, na nim byt czlowiek, ktéry go zapytat: ,,Czego chcesz?” Ten
odpowie: ,,Chcialbym mie¢ kobolda”. — ,Jakiego?” — pyta tamten. Ten, nie wiedzac ze

33 Aleksander Saloni , Lud faricucki. Materialy etnograficzne, MAAE 1903, t. 6, s. 392.

 Jerzy S. Wasilewski, Tabu..., s. 312.

% Zob. Jerzy S. Wasilewski, Podarowa¢ — znalezé — zgubié — zblgdzié. Niektore kategorie jezyka symbolicznego
zwiqzane z opozycjq zycie — Smieré, ,,Etnografia Polska” 1980, t. 24, z. 1, s. 291.
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strachu, co méwi, odrzekt: ,,Tego us...nego.“ Skoro przyszedt do domu, znalazt wszystko
tajnem powalane, i tak byto codzien®.

Analogiczny motyw odnalez¢ mozna w jednej z kolejnych narracji z tego samego zbioru.
Tym razem zdenerwowana kobieta po profanacji hostii w zlo$ci wypowiada nieodpowiednig

formute:

Byla raz kobieta, ktora chciala mie¢ kubolcika. Poszta wigc do Komunji i nie potkneta
optatka, ale wypluneta go za ottarzem i wyszla. Jeszcze nie opuscita kosciota, a juz za nia co$
wota¢ poczgto: ,,Jakiego chcesz? jakiego chcesz?“ Zawotata wigc rozgniewana: ,,Dla mnie
s...nego!“. Skoro do domu przyszta, miata wszedzie peno kupek®’.

Réwniez w mazurskich wierzeniach pojawia sie posta¢ ktobuka, ktory swojego darczynce
obdarza bogactwem: ,,Kotbuka chowa si¢ zwykle na strychu, azeby go nikt nie widzial.
Powinien by¢ dobrze karmiony, np. skwarkami i jajecznica, i musi mie¢ migkkie postanie. We dnie
chowa si¢ pod pierzyng, w nocy zas$ oddaje si¢ swojemu rzemiosh™®, W gestii jego obowigzkow
lezy przede wszystkim zdobywanie pienigdzy 1 wszelakich kosztownosci dla opiekundéw. W rejonie
Sandomierza funkcjonowato przekonanie o kontraktach miedzy diablem a niektorymi ludzmi:
,Powszechnie bowiem mowiono, ze >kto z diabtem trzyma, to mu kasze gotuje< (...). Nigdy tez
nie czynili Zadnej krzywdy, ale tez nie pozwalali wyrzadzi¢ sobie jakiegokolwiek uszczerbku w
gospodarstwie, bo nad cato$cig <czuwat u nich zawsze diabet> (... Natomiast w pracy
Stefanii Ulanowskiej, pt. Lotysze Inflant Polskich, a w szczegdlnosci z gminy Wielonskiej
powiatu Rzezyckiego. Obraz etnograficzny w kontek$cie proby zdobycia pyucza — istoty
demonicznej o cechach ambiwalentnego ducha opickunczego, analogicznego do
serbotuzyckiego 1 mazurskiego kobolda, takze wystepuje motyw skatologiczny. Aby zdoby¢
pyucza, nalezato wejs¢ w spotke z diablem. Pomimo wielkiego ryzyka posiadanie na ustugach

i . . . 4l
demona umozliwiato szybkie wzbogacenie®.

W jednej z narracji gospodarz kupit w
zamknigtego w skrzynce pyucza. Niestety ze strachu nie dopetnit wszystkich zalecen diabta i

w formule zamiast stowa watus (diabet), co znaczace, powiedziat stowo syiid’s (tajno):

% Adolf Czerny, Istoty mityczne Serbéw Luzyckich, thim. B. Grabowski, ,,Wista” 1894, t. 8, s. 481.

$"Tamze, s. 482.

% Max Toeppen, Wierzenia mazurskie, ,,Wista”, 1892, t. 6, s. 164; zob. tez Aleksander Briickner, Starozytna
Litwa, Olsztyn 1984, s. 55-56.

¥ Wilhelm Gaj-Piotrowski, Duchy i demony w wierzeniach ludowych z okolic Stalowej Woli — Rozwadowa i
Tarnobrzega, Wroctaw 1993, s. 66.

%0 Stefania Ulanowska, Zotysze Inflant Polskich, a w szczegdlnosci z gminy Wielonskiej powiatu Rzezyckiego.
Obraz etnograficzny, ZWAK 1891, t. 15, s. 251.
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Gospodarz, 0w przyjechawszy do domu, wyprzagl najprzoéd konie i nie przeméwiwszy do
nikogo ani stéwka, co nadzwyczajnie wszystkich zdziwito, zanidst pudetko do $pichlerza.
Potem wszed! do izby, stangt w progu, ale Ze mu straszno bylo powiedzie¢, ze ma djabla w
sercu, wiec natomiast podstawil wyraz sytid’s (fajno) i powtorzyt trzy razy: Siwa, sytid’s muna
sirdi i touna sirdi! t.j, ,,zono, lajno w mojem sercu i w twojem sercu!”. Zona zrobila wielkie
oczy, przestraszyla si¢, czy maz czasem nie zwaryjowal, ze takie glupstwa gada? A chtop byt
bardzo niespokojny i okropnie si¢ turbowal, myslac, co z tego wyniknie, Tego dnia nic si¢
jednak nie stato, ale nazajutrz rano, skoro tylko wstali, nie mogli zrozumie¢ czemu ciemno to
tak w izbie? patrza, az okna zasmarowane i §ciany chalupy wylepione z zewnatrz ajnem!
Chtop si¢ domyslil, ze djabet mu to zrobit, wiec przyznat si¢ zonie do wszystkiego; poszli tez
do $pichlerza, zeby zobaczy¢ co tam jest w pudetku, otworzyli i znalezli wygasta gtowienke,
nic wigcej, Domyslili sig, ze pyticz uciekt; a swoja droga djabet jeszcze ze dwa lata smarowat
im okna i $ciany!**

W bajce opartej na watku T 327C ,Jedza i karzetek”, znajdujacej si¢ w zbiorze Aleksandra
Pertowa Petrowa, pt. Lud ziemi dobrzynskiej, jego charakter, mowa, zwyczaje, obrzedy,
piesni, przystowia, zagadki, itp., czarownica w ramach zaptaty za ustluge kowala brudzi

swymi odchodami ptot okalajacy jego zagrodg:

Leci czarownica do kowala, zeby rozkut jej troche jezyk. Kowal wpakowat rozpalony gwo6zdz
w jezyk, rozkul mtotkiem i zada zaptaty. ,,Chodz, to ci razem zaptacg.” Przeleciata przez jeden
ptot: prrrr. ,Masz ci grochu korzec!” Przeleciala przez jeden plot: prrir ,Masz ci kaszy

12

korzec!” Opaskudzila ptoty i kowala a sama poleciata prosto nad morze i wota: ,,Synku,

kochanku, ty dzi$ umrzesz; daj rybki, daj!”*

Ze wzgledu na pewne analogie dotyczace motywu nieczystoSci fizycznej czycielesnej w
kontekscie nadprzyrodzonych ekspresji mozna w tym miejscu odnie$¢ si¢ do czasowo i
kulturowo odlegtych przyktadow analogii, ktore zdaja si¢ nieprzypadkowe 1 przemawiajg za
tozsamoscig zroddet wyobrazen o ,,zaswiatach demonicznych”. W ksiazce Brojera Diabel w
wyobrazni Sredniowiecznej znajdujg si¢ informacje dotyczace nekanej przez diabta mniszki
Aleidis. Ot6z w historii zapisane] przez Cezarego z Heisterbachu bies meczyt mniszke,

»43 W przekazie

obrzucajac ja ,,(...) cuchngcymi i czarnymi jak smota nieczysto$ciami (...)
tym skonfrontowane zostaly dwa skrajnie pozycjonowane wyobrazenia. Z jednej strony
posta¢ pokornej zakonnicy — 0S0by czystej, oddanej stuzbie Bogu, a z drugiej diabta, ktory
pragnac zaktoci¢ kontemplacyjne, usystematyzowane zycie mniszki, wdziera si¢ w przestrzen

klasztoru w sposéb brutalny. Jego ataki przyjmuja forme¢ ekspulsywnych epifanii

*! Stefania Ulanowska, Zotysze Inflant..., s. 252.

2 Aleksander Petrow, Lud ziemi dobrzynskiej, jego charakter, mowa, zwyczaje, obrzedy, piesni, przystowia,
zagadki, it.p., ZWAK 1878, t. 2, s. 151.

* Wiadystaw Brojer, Diabel w wyobrazni Sredniowiecznej, Wroctaw 2003, s. 155.
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uzewngtrzniajacych si¢ obrzucaniem kobiety ekskrementami — ,,cuchngcymi i czarnymi”.
Oczywiscie nalezy pamieta¢ o schematycznosci i uproszczeniu tego typu przedstawienia,
majacego za cel wyeksponowanie §wigtosci oraz czystosci mniszki, a jednoczesnie agresj¢ i
nieczystos$¢ postaci diabta. Nie zmienia to jednak faktu, iz historia ta (chociaz wczesniejsza
od przekazow folklorystycznych) doskonale wpisuje si¢ w pewnego rodzaju schemat
wyobrazeniowy, wedtug ktorego nieczystosci w zalezno$ci od kontekstu kulturowego mogty
nies¢ odmienne wartosci symboliczne, jednak same zrodta tych wyobrazen moga by¢
tozsame. Ta ,,mikrohistoria” jest odzwierciedleniem konfliktu rozgrywajacego si¢ pomiedzy
hieratycznym i uporzagdkowanym $wiatem kultury — przestrzenig czlowieka a chaotycznymi
demonicznymi zaswiatami, ktore uzewnetrzniajg si¢ poprzez specyficzne formy ekspresji.
Potaczenie epifanii postaci diabelskich z organicznymi wydalinami pociggato za sobg
pewne wyobrazenia dotyczace nieprzyjemnego zapachu towarzyszacego pojawieniu si¢
diabta w przestrzeni ludzkiej. W kulturze ludowej funkcjonowato przekonanie, wedlug
ktérego diabelskim odwiedzinom czestokro¢ towarzyszyt odér. Mogt to by¢ zaréwno zapach
siarki — prawdopodobnie wierzenie to wyrastalo z wyobrazen na temat piekla i zapachow w
nim dominujacych, jak réwniez wzbudzajagca odraze won trupa lub blizej nieokre§lonego
»hieczystego zapachu”. ,,Pomimo ludzkiej postaci, diabla mozna bylo rozpozna¢ po
smrodliwym oddechu. Juz z daleka czu¢ bylo zapach siarki. Ciato diabla wydzielato tez

44 L, e . . , .. ;o .
7" We wczesniejszych materiatach rowniez odnalez¢ mozna motywy

obrzydliwg won (...)
odnoszace si¢ do nieprzyjemnej woni diabelskich kumotrow: ,,Zatem kiedy odeszta Dorota,
powiedziata, Ze tancowata z tym Marcinkiem (diabtem, przyp. autora) i pita piwo z nim zle.
Calowat ja, $mierdziato mu z paszczeki by psie géwno, ktorg miat jak u psa”45. Oskarzona o
czary 1 spotkowanie z diablem Zofia Baranowska, ktorej proces toczyt sie w XVII wieku w
Lublinie, zeznata: ,,(...) a ten com znem obcowala iest zimny jak trup i smierdzi”*®. W
konteks$cie wyobrazen o diabelskim odorze nie bez znaczenia wydaja si¢ wierzenia, wedtug

ktorych diabet pojawia sie¢ pod postacig kozta. Mozna si¢ jedynie domyslac, iz przedstawienie

to nie jest przypadkowe. Pomijajac antyczne reminiscencje dotyczace hellenskich Satyrow

“ Bohdan Baranowski, Kultura ludowa XVII i XVIII w. na ziemiach Polski Srodkowej, Wydawnictwo Lodzkie,
1.6dz 1971, s. 204. Nawet w humorystycznym opowiadaniu, pt. Zapomniany diabel, czeskiego autora Jana Drdy,
pojawia si¢ motyw piekielnego fetoru, kiedy to tytulowy bohater, o imieniu Kunygund probuje wystraszy¢
natretng Plajznerkowa: ,,(...) przemienit si¢ w bezglowego psa, zasmrodzit calg izbe siarkg i dymem piekielnym
(...)”. [w:] Jan Drda, Zapomniany diabet, [w:] Bajki czeskie, thum. J. Waczkdéw, Katowice 1983, s. 56.

** Bohdan Baranowski, Nietolerancja i zabobon w Polsce w XVII i XVIII w., Ksiazka i Wiedza, Warszawa 1987,
s. 150.

“® M. Zakrzewska, Procesy o czary w Lublinie w XVII i XVIII w., ,,Prace i Materialy Etnograficzne” 1947, t. VI,
s. 238.
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lub rzymskich Faunéw — hybrydalnych istot o cechach ludzkich i kozich*’

, halezy pamigtac o
negatywnej (a co najmniej niejednoznacznej) pozycji tego zwierzecia w kulturze ludowej*.
Wedlug bajek ajtiologicznych koza stworzona zostala przez diabta®® i nazywano ja
»stworzeniem diabelskim™: ,,Stad nawet lud nazywa kozy dla ich zuchwatosci i szkodliwosci
stworzeniami dyjabelskiemi”so. Koztom przypisywano duzg aktywno$¢ seksualng, ale co
najwazniejsze — capy wydzielaja specyficzny, intensywny zapach, odér niekiedy nie do
wytrzymania: ,,Zapach kozla jest bardzo mocny i odrazajacy”®’. Z pewnoscia cecha ta nie
pozostawata bez wptywu na to, ze diabta przedstawiano niekiedy wtasnie pod postacig tego
zwierzgcia. Odor jest elementem wskazujacym na zaswiatowg demoniczng proweniencje
postaci, ktore go wydzielaja®’. Co ciekawe, takze obcym przypisywano specyficzna,
nieprzyjemna won’®. Niejednokrotnie posadzano obcych o to, ze sa czarownikami lub nawet
diablami®*. Wiazano ich nawet ze sfera sacrum. Naznaczeni byli pierwiastkiem
niesamowitos$ci, a czg¢sto, o czym wspomniane zostalo w rozdziale drugim, uwazano ich za
antropomorfizacje postaci nadprzyrodzonych. Tym samym charakterystyczny, odstreczajacy
zapach, towarzyszacy diabolicznym epifaniom, pozwala w pojawiajacych si¢ postaciach
rozpozna¢ istoty spoza §wiata czlowieka. Wedlug wierzen 1 materiatow folklorystycznych
(przede wszystkim bajek magicznych) won zywego niezno$na byta dla zmartych. Jest to
pewnego rodzaju inwersja wynikajaca z logicznego usystematyzowania dwoch
przeciwstawnych sobie swiatow. W przekazach folklorystycznych wedrowcy wyruszajacy w
podréz w zaswiaty rozpoznawani sg wilasnie poprzez wydzielang won, a zapach zywego
cztowieka wkraczajacego do $wiata zmartych jest dla jego mieszkancow wstretny™. Zywi
przekraczajacy granice zaswiatoOw przynosili ze sobg zapach $wiata ludzi, wzbudzajac odraze
u przedstawicieli krainy zmartych. Natomiast ci, ktorzy przekraczali granice §wiata zywych,
charakteryzowa¢ si¢ moga specyficznym, nieznosnym dla cztowieka odorem. Odbiegajac

troche od tematu diabelskiego fetoru, warto zwroci¢ uwage na wyobrazania dotyczace woni

*" Pierre Grimal, Faunus, thum. A. Nikliborc, [hasto w:], tenze Stownik mitologii greckiej i rzymskiej,
Ossolineum, Wroctaw-Warszawa-Krakow 2008, s. 98-99; Pierre Grimal, Satyrowie, thum. A. Nikliborc [hasto
w:], tenze, Sfownik mitologii greckiej i rzymskiej, Ossolineum, Wroctaw-Warszawa-Krakow 2008, s. 318.

“8 Zob. Olga Kielak, Zwierzeta domowe a postaci demoniczne w jezyku i kulturze, ,Kultura i Historia” 2017, nr
3,s.128.

49 Wiadystaw Siarkowski, Podania i legendy o zwierzetach, drzewach i roslinach, ZWAK 1883, t. 7, s. 1009.

% Bronistaw Gustawicz, Podania, przesqdy, gadki i nazwy ludowe w dziedzinie przyrody, ZWAK 1881, 1. 5, s.
139.

> Encyklopedia rolnicza i rolniczo-przemystowa, t. 11, red. A. Strzelecki, H. Kottubaj, Warszawa 1888, s. 241.

%2 Zob. Alfonso M. di Nola, Diabet, thum. 1. Kania, Universitas, Krakow 2004, s. 318.

%% Zob. Jan S. Bystron, Megalomania narodowa, [w:] Tematy, ktére mi odradzano, wybér i oprac. L. Stomma,
PIW, brak wydawnictwa, Warszawa 1981, s. 325-326.

> Por. Krzysztof Kubiak, Wyrézniki obcosci w bajce bialoruskiej. Cechy boskie i diabelskie ,swego” i
,,obcego”, , Etnografia Polska” 1979, t. 23, z. 2, s. 186-193.

% Por. Wiadimir Propp, Historyczne korzenie bajki magicznej, thum. J. Chmielewski, Warszawa 2003, s. 63-65.
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wydzielanej przez §wigtych, ktory rowniez mozna, a nawet nalezy przypisa¢ sferze sacrum,
jednak o pozytywnych konotacjach, umiejscawiajacych te postaci w opozycji do postaci
demonicznych. Swieci po swej $mierci wydziela¢ majg specyficzny aromat. W odréznieniu
do postaci demonicznych jest on mily cztowiekowi 1 stoi w sprzecznosci do odstreczajgcego
zapachu osoby zmariej%. Znane sg przypadki swietych (uznanych oficjalnie lub otoczonych
kultem w tradycji lokalnej), ktorych ciata nie poddaty si¢ procesom gnilnym nastepujacym po
zgonie cztowieka. Procesy te sa pewnego rodzaju emblematem zas§wiatow — dezintegracji i
nieczystoéci57. Swieci zaprzeczaja logice §wiata zmartych. Ciata ich nie ulegaja gniciu, wrecz
przeciwnie, wydzielajag cudowny aromat™. Nie przynalezac juz do $wiata zywych, nie nosza
w sobie jednak znamion demonicznego rozktadu. Obie formy ekspresji naleza do sfery
sacrum, jednak sa antynomiczne wzgledem siebie®. Tym samym won wydzielana przez
swietych lokuje si¢ na przeciwleglym biegunie wzgledem demonicznych ,.ekspresji
zapachowych”, natomiast pomi¢dzy dwiema skrajnosciami usytuowana jest won czlowieka
zywego — znajdujaca si¢ w potowie drogi pomiedzy $wiatem demonicznym a $wiatem
swigtych.

Mozna zalozy¢, ze diabet w kulturze ludowej utozsamiany jest z szeroko poj¢ta
kategorig nieczystos$ci. To, co duchowe, starano si¢ przedstawia¢ w sposob dostowny i
jednoznaczny, dlatego w wielu przekazach folklorystycznych, jak réwniez etnograficznych
zapisach wierzen spotka¢ mozna si¢ z ekspresjami demonicznych zaswiatow przybierajagcymi
kuriozalne formy, zapewne posiadajace swe zrodla w rdéznego rodzaju narracjach
pochodzacych z weczesniejszych epok. Jedng z istotnych cech postaci o diabelskich
konotacjach jest wspomniana juz sklonno$¢ do wydzielania nieprzyjemnych zapachow i

pozostawiania $ladow obecnosci w postaci ekskrementow. Oczywiscie w tym drugim

% Maurice Leenhardt podkreslit rowniez u ludow melanezyjskich znaczenie >zapachu Zycia< i >zapachu
$mierci< mitycznych kategorii o wartosci pozytywnej lub negatywnej, wedle ktérych zorientowane sg tabu i
wierzenia. Niedawno zmarly czlowiek zachowuje jeszcze resztki zapachu zycia, ktére niepokojg bogdw i
uniemozliwiaja dostep do nich. (...) Podobnie zrozumiate jest, ze brak gnicia, a tym bardziej >stodki zapach<
niektorych trupéw obarczone zostaly magiczno-religijnym znaczeniem.”;Luis Vincent Thomas, Trup. Od
biologii do antropologii, thum. K. Kocjan, Wydawnictwo Lodzkie, £.odz 1991, s. 71-72.

% Dlatego w wielu kulturach do balsamowania cial wykorzystywano roznego rodzaju pachnidel, wonnych
olejkow. ,,Natomiast spotecznosci niepraktykujace balsamowania maja cz¢sto srodki opdzniajace gnicie (...) i na
wszystkie sposoby uzywaja roslinnych aromatéw (woda rézana, wyciag z prawoslazu w rytuale muzutmanskim;
mirra w rytuale zydowskim; aromaty lub po prostu wino palmowe w spoteczenstwach archaicznych).”. Luis V.
Thomas, Trup...,s. 71.

® W Zywocie sw. Seweryna mozna przeczyta¢ o nastepujacym wydarzeniu: ,,Po odstonigciu grobowca
odczulismy wszyscy, ktorzy tam wtedy staliSmy, mita won, tak ze wskutek wielkiej rados$ci i zdumienia
padliémy na ziemig”. [w:] Eugipiusz, Zywot sw. Seweryna, thum. K. Obrycki, Krakéw 1997, s. 135.

> W tradycji ludowej odnalez¢é mozna rowniez inne przyklady uktadéw antynomicznych. Wystarczy wspomnieé
stosunek do zwierzat. Bog stworzyl te dobre i pozyteczne, natomiast diabet powotat do zycia istoty zte i
nieczyste, np. $winie. Zob. Ryszard Tomicki, Religijnos¢ ludowa, [w:] Etnografia Polski. Przemiany kultury
ludowej, t. 11, Zaktad Narodowy im. Ossolinskich, brak wydawnictwa, Warszawa 1981, s. 34.
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wypadku mozna si¢ domyslaé, iz tego rodzaju ekspresji towarzyszyt rowniez nieprzyjemny
zapach. Jak stusznie zauwazyl Jerzy S. Wasilewski, ekskrementy mozna traktowac jako
uzewngtrznienie inwersyjnosci zaswiatow — to co tutaj nieczyste, niechciane, po tamtej
stronie jest normg i na odwrdt. Nie odrzucajac trafnej interpretacji Wasilewskiego, mozna
przyjaé, iz te formy w zasadzie autoekspresji demonicznych daje si¢ rowniez interpretowac
jako element definiujacy wyobrazenia na temat zaswiatow 1 ich mieszkancow, postrzeganych
przez pryzmat konfliktu 1 negatywnie odbieranej odmiennosci, w tym wypadku
charakteryzujacej si¢ nieczystoscig. Oczywiscie nie sg to jedyne formy ekspresji
towarzyszace demonicznym epifaniom, mozna je nawet nazwa¢ marginalnymi. Jednak w
kontekscie innych — analogicznych lub uzupeiniajacych si¢ wzajemnie form diabelskich
ekspresji mozna przyjac, iz sa one integralng czescig zespotu wyobrazen wskazujacych na
skalanie tego typu postaci.

Wystgpowanie motywow szeroko pojetej nieczystosci — od nieprzydatnych $mieci do
ekskrementow w konteks$cie narracji o kontaktach czlowieka z zaswiatami, nie moze by¢
przypadkowe i mozna z duza doza prawdopodobienstwa zalozy¢, iz odzwierciedlaja one
pewne nieu§wiadomione wyobrazenia o §wiecie nadprzyrodzonym. Niekiedy formy epifanii
diabelskich nabieraja cech rubasznego humoru, chichotu zaswiatow, ktoéry wprowadza do
przestrzeni kultury pierwiastek nieporzadku i burzacego tad brudu®. Narracje te zblizone sa
do specyficznej poetyki Swiata na opak, przedstawionej chociazby w powiesci Gargantua i
Pantagruel autorstwa Franciszka Rabelais’a®, czy w opowieSciach o przygodach
Eulenspigela i jego $rodkowoeuropejskich odpowiednikow®. Ludowy komizm tych
przedstawien nie stoi w sprzeczno$ci z poetyka zaswiatdw, poniewaz czestokro¢ sam byt
zaprzeczeniem porzadku $§wiata — uderzal w jego podstawy i destabilizowal®. Ekskrementy
wywracaty $wiat do gory nogami, wprowadzaty element chaosu do uporzadkowanego §wiata

cztowieka®. Tak jak obrzgdowy nieporzadek byt forma powrotu do pierwotnego

% Por. Julian Krzyzanowski, Romans polski wieku XV, Panstwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 1962, s.
169.

81 Zob. Frangois Rabelais, Gargantua i Pantagruel , t. I, thum. T. Zelenski (Boy), Panstwowy Instytut
Wydawniczy, Warszawa 1973, s. 262-264.

%2 Stanistaw Grzeszczuk, Blazenskie zwierciadlo, rzecz o humorystyce sowizdrzalskiej XVI i XVII wieku,
Universitas, Krakéw 1994, s. 302-327.

88 Zob. m.in. Sowizrzatl krotochwilny i $mieszny, Krytyczna edycja staropolskiego przekladu Ulenspiegla,
Wydawnictwo Uniwersytetu Gdanskiego, wydali Radostaw Grzeskowiak, Edmund Kizik, Gdansk 2005, s. 146-
147 (h. 44); s. 165-166 (h. 50). Zob. tez Stanistaw Grzeszczuk, Blazeriskie zwierciadlo, rzecz o humorystyce
sowizdrzalskiej XVI i XVII wieku, Universitas, Krakow 1994, s. 302-327.

% por. Jerzy S. Wasilewski, Tabu..., s. 313.
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»prapoczatku”, do stanu chaosu, jakze istotnego w momentach przejéciae‘r’, tak motywy
nieczystosci wystepujace w folklorze tradycyjnym odsytaja do zrédet wyobrazen o
zaswiatach. Ot6z ekskrementy i analogiczne wzgledem nich $mieci — mozna traktowac¢ jako
ekwiwalenty pierwotnego chaosu, pramaterii, amorfizmu zaswiatow, ktore sg ptodne i
niebezpieczne zarazem — wystarczy przypomnie¢ pordwnanie ekskrementow do zlota®®.
Michaitl Bachtin zwrdcit uwage na ich ,,uwalniajaca” moc: ,,Nie zapominajmy, Ze mocz to
(podobnie jak kal) wesota materia, ktora rownocze$nie poniza i przynosi ulge, ktéra strach
zamienia w §miech™®’, a zarazem ,,Kat i mocz ucieles$niajg materie¢, Swiat, zywioly kosmiczne,

88 W kontekscie narracji

czynig je czyms$ intymnie bliskim 1 ciele$nie zrozumiatym
ludowych traktujacych o relacjach z zaswiatami rowniez wnosza pierwiastek humoru i
btazenady. Jednak w sposob nieuswiadomiony replikujg wyobrazenia o pierwotnym chaosie
skorelowanym z wyobrazeniami o za$wiatach. Czarci kat czy wysmarowanie ekskrementami
to zarowno forma spostponowania jak i znak odnoszacy do amorficznych poczatkow.

Te slady wyobrazen zachowane w motywach folklorystycznych i wierzeniowych
odznaczaja si¢ na pierwszy rzut oka jedynie antynomiczno$cig wartosci, niosg w sobie jednak
tadunek informacji o prymarnych wyobrazeniach na temat $wiata nadprzyrodzonego.
Kolejnych istotnych i analogicznych tropéw na temat wyobrazen o zaswiatach dostarczaja

narracje folklorystyczne z motywami skalanego lub naznaczonego pigtnem nadprzyrodzonej

Inwersyjnosci pozywienia.
3.2.  Pozywienie skalane

W opowiesci podaniowej realizujacej watek T 3045 ,,Wyprawa na sabat” w 3 tomie
Dziel wszystkich Oskara Kolberga, poswieconym Kujawom, stolarz z Radziejowa
wysmarowat si¢ resztka niezwyktej masci, o ktorej wspomnielismy, 1 wyleciat za czarownicg
przez komin. Wyladowat dopiero na lace, gdzie odbywal si¢ sabat. Tam uczestniczyl w

wielkiej uczcie, tyle ze potrawy jednak o §wicie zamienity si¢ w nieczystosci:

Gdy przybyt na miejsce ich zebrania, zostal jak najlepiej przyjety; cioty wenerowaty go i

czgstowaly tém co same jadly. A byly to smaczne potrawy, ktére on jednak (ostrozny) nie jadt,

% Ewa Mastowska, Pozytywne schematy destrukcji w relacjach z zaswiatami, [W:] Wartosci w jezykowo-
kulturowym obrazie swiata Stowian i ich sgsiadow, cz. 1, red. M. Abramowicz, J. Bartminski, I. Bielinska-
Gardziel, Wyd. UMCS, Lublin 2012, s. 296.

% Jerzy S. Wasilewski, dz. cyt., s. 312.

*" Michait Bachtin, Twérczosé..., s. 459.

% Tamze, s. 459.
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ale do kieszeni chowal. I dobrze zrobit, bo przyszedlszy z rana do domu, zamiast owych

przysmakow znalazt w kieszeni konskie zemetki (odchody czyli bobki)®.

Podobng przygode przezyt parobek gospodyni, ktéra okazata si¢ by¢ czarownica. Poleciat za
swojg panig na gore Blocksberg. Tam zostal zmuszony do przygrywania czarownicom na
konskiej kosci. Za wystep kobiety obdarowaty go jabtkami. ,Nazajutrz znalazt w kieszeni

70 \W zbiorze Mnisia

jabtka konskie, i od tego czasu nie chciat naleze¢ do tancow czarownicy
gora. Podania i bajki warciansko-noteckiego miedzyrzecza autorstwa Wojciecha Lysiaka
uczestnicy spotkan czarownic czestowani sa réwniez konskimi odchodami. W jednym
wypadku sa to bulki zamieniajace sic w nieczystosci’’, w drugim za$ czarownice sa mniej
subtelne i jawnie karmig porwanego pastuszka konskimi odchodami: ,,Jego pozywieniem byty
konskie odchody. Wskutek czego schudt i wygladat bardzo zle”’?. Natomiast w przekazie z
rejonu Mazowsza odnalez¢ mozna informacje, iz menu sabatowych uczt byto obfite, jednak
nie zawierato chleba i soli’. Niewykluczone, ze w dziewigtnastowiecznych opowiesciach o
sabatach i serwowanym podczas tych spotkan pozywieniu mozna odnalez¢ poglos tresci
dawnych traktatdbw demonologicznych’®, zeznan z procesdw o czary, a takze wyobrazen
koscielnych na temat piekla i mak zadawanych grzesznikom'™. Tego typu korelacje moga
réwniez symbolizowaé nieczysto$¢ duchowa czarownic'®. Ciekawie na tym tle prezentuje si¢
podanie wierzeniowe, bedace realizacjg watku T 3040 ,,Czarownice”, w ktérym masto

wykonane przez czarownice zamienia si¢ w odchody:

% Oskar Kolberg, Dziela wszystkie, t. 3, cz. 1, Kujawy, Polskie Wydawnictwo Muzyczne, Wroctaw-Poznan
1978, s. 103.

® Otto Knoop, Podania i opowiadania z Wielkiego Ksiestwa Poznanskiego, thum. Z. A. Kowerska, ,,Wista”,
1894, 1. 8, s. 763.

™ Wojciech Lysiak, Mnisia géra. Podania i bajki warciarsko-noteckiego miedzyrzecza, Wydawnictwo ,,Eco”,
Miedzychod 1992, s. 25.

2 Wojciech Lysiak, Mnisia géra..., s. 25.

8 Zob. Oskar Kolberg, Dziela wszystkie, t. 42, cz. 7, Mazowsze, Polskie Wydawnictwo Muzyczne Wroctaw-
Poznan 1970, s. 381.

™ Juz w szesnasto- i siedemnastowiecznych tekstach zachodnioeuropejskich demonologéw pojawia sie motyw
obrzydliwego, nie-ludzkiego pozywienia, ktore jakoby miato by¢ spozywane przez uczestnikow sabatéw. Na
przyktad z dzieta autorstwa zyjacego w XVII wieku demonologa Francesco-Marii Guazzo, pt. Compendium
Maleficarum, dowiedzie¢ si¢ mozna o potrawach, ktorych widok, zapach i smak ,, moglby przyprawic¢ o torsje
nawet najwigkszego glodomora. (...) Powiadajg tez, ze wszystkiego jest tam w brod, krom chleba i soli” [w:] F.
M. Guazzo, Compendium Maleficarum, Londyn 1929, (cyt. za R. H. Robbins, Encyklopedia czaréw i
demonologii, ttum. M. Urbanski, Warszawa 1998, s. 268).

™ Sabatowe rarytasy przywodza na mysl przysmaki serwowane w piekle potepiencom, pokutujacym za
nieumiarkowanie w jedzeniu i piciu, w zyciu doczesnym. ,,Przebywajg oni w dolinie, przez ktérg przeptywa
cuchngca rzeka. Na jej brzegach ustawiono stoly zastawione nieczystosciami. Tu wiasnie zarlocy obojga pici
karmieni s wezami i innymi jadowitymi stworzeniami, a nastepnie zmuszani do picia wody z owej rzeki”. Jacek
Sokolski, Staropolskie zaswiaty. Obraz piekta, czyséca i nieba w renesansowej i barokowej literaturze polskiej
wobec tradycji sredniowiecznej, brak wydawnictwa Wroctaw 1994, s. 168.

"® Violetta Wroblewska, Czarownica, [hasto w:] SPBL, t. 1, s. 374.
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Ale 6n méwi: ,,daj mi chleba!” — Ona mu go potozyla — a 6n zgda masta. Postawita mu caty
garnek z mastem. On moéwi: , mnie tyle nie trzeba”; — i wzion, ukrajat chleba przylipke,
wykrajat osrodke w ty przylepce i masta wtozyl, przykryt ta osrodka i potozyt to za siostrzen
(czyli stragarz, belke w putapie na $rodku izby) — i méwi: ,,zeby mi tu nie tykaod tego chleba
jaz ja przyjde”. — I posed do dwora. Przychodzi ze dwora i przyprowadzit kogo$ — i wyjmuje
ten chlib z siostrzenia, — a tu nima masta, tylko konskie tajno (z przeproseniem) — i méwi do
kobity: ,,a widzis, jakem ci¢ poznat co$ ty za jedna!”"".

Nie bez przyczyny w kontekscie sabatowych uczt brakuje wspomnianej wczesniej soli, jak
rowniez sztuécow oraz chleba’™. Sol, podobnie jak przedmioty wykonane z zelaza, chociazby
noze, traktowano jako $rodki chronigce przed demonami’®. W celach ochronnych uzywano jej
juz w starozytnym Rzymie®™. Wiara w jej moc apotropeiczna przetrwala réwniez w
wierzeniach ludowych®. Przyprawa ta przyporzadkowana byta $wiatu czlowieka, a jatowe
migso 1 nieosolone potrawy wpisane zostaly w pejzaz $wiata natury oraz $§wiata istot
demonicznych. So6l najprawdopodobniej cieszyla si¢ takim statusem ze wzgledu na swe
wlasciwosci konserwujace. Mocno nasolone migso nie ulegalo gniciu, ktéry to proces
kojarzono z za$wiatami — rozpadem i dezintegracja®.

Do analogicznej grupy narracji zaliczy¢ mozna te, w ktérych pojawia si¢ motyw
pokarmu lamigcego tabu spozywania migsa surowego lub, co gorsza, migsa ludzkiego. W
tego typu przekazach doszukiwaé si¢ mozna odzwierciedlenia leku przed przetamaniem
zakazu, ktorego przekroczenie uderzyloby bezposrednio w konstrukcje swiata 1 fundamenty
pozwalajace na jego funkcjonowanie. Dlatego nieprzypadkowo migso surowe lub ludzkie
pojawia si¢ w kontekscie demonicznych epifanii. W jednej z narracji przytoczonej przez
Leonarda Petke bohaterka sledzi ukochanego 1 — zwijajac przypieta do jego kapoty nitke —

trafia na cmentarz:

Zrobito si¢ juz bardzo pdzno, kiedy ni¢ zaprowadzita dziewczyng do bramy cmentarne;j.
Zajrzala ona na cmentarz i zobaczyta swego kawalera siedzacego na grobie i ogryzajacego teb

" Oskar Kolberg, Dziefa wszystkie, t. 21, cz. 2, Radomskie, Polskie Towarzystwo Ludoznawcze, Wroctaw-
Poznan 1964, s. 166.

8 R. H. Robbins, Encyklopedia czarow..., s. 268.

" Zelazne przedmioty, np. noze, tak jak i sl, byty srodkami apotropeicznymi. Stosowano je m.in. w obrzedach
narodzinowych, aby polozng uchroni¢ przed ztem: ,,(...) ustawia si¢ przy niej roézne $rodki ochronne, jak np.
zelazo, siekierke, ndz, miotle, grzebien, czosnek, chleb, sol i przedmioty poswigcone.”; Adam Fischer, Lud
polski. Podrecznik etnografii Polski, Wydaw. Zaktadu Narodowego im. Ossolinskich brak wydawnictwa, Lwow-
Warszawa-Krakow 1926, s. 113.

8 Rzymianie mieli zwyczaj nowo narodzonym dzieciom podawa¢ do ust odrobing soli, przez co zycie mtodej
istoty mialo by¢ zabezpieczone przed grozacymi jej niebezpieczenstwami. W ogole sadzono w starozytnosci, ze
demony bardzo nie lubig soli.”, [w:] Manfred Lurker, Sfownik..., s. 220.

& |rena i Krzysztof Kubiakowie, Chleb..., s. 61.

8 Edgar Morin, Antropologia smierci, [W:] Antropologia $mierci. Mysl francuska, thum. S. Cichowicz, J. M.
Godzimirski, PWN, Warszawa 1993, s. 82.
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konski. Przerazona tym widokiem dziewczyna krzykneta 1 zaczeta ucieka¢ w kierunku wsi.

(...) Kawaler ten, ktory byt diablem, wiecej juz do niej nie przyszedi®.

Interesujaca narracj¢ o podobnej tematyce odnalez¢ mozna w zbiorze podan z warciansko-
noteckiego Migdzyrzecza autorstwa Wojciecha Lysiaka. Otd6z pewnego wieczoru grupka
wracajacych z jarmarku ludzi przechodzita przez most na Noteci. Nagle rozleglty sie jeki,
$miech i1 inne niesamowite odglosy. Na domiar zlego, jaka$ niewidzialna sita rzucata w
wystraszonych podroznych kawatkami surowego miesa. ,,Furman zostal uderzony taka sztuka
migsa w glowe. Schwycil ja jednak 1 wtozyl do swojej kieszeni, a gdy tam pozniej zajrzat,
znalazl tylko brud”®. Co istotne, w kontekscie tej narracji pojawia sie nie tylko motyw
surowego migsa, ale rowniez motyw nieczystosci, bowiem migso przemienia si¢ w blizej
nieokre$lony brud. Tym samym dochodzi w tym wypadku do kontaminacji motywu
pozywienia demonicznego — nieludzkiego oraz nieczystosci pojawiajacych si¢ w kontekscie
diabelskich epifanii. Analogicznie w narracjach o sabatach wystepuje motyw surowego
ludzkiego migsa. ,,Utrzymuje pospOlstwo jeszcze, ze rodzaj czarownic nadzwyczaj jest
licznym. I te majg si¢ zbiera¢ na Lysa Gore co noc, by plasy i1 skoki razem odprawiaty, gdzie
migsem ludzkim karmia si(;”85. Strawa nieczysta — migso surowe, tym bardziej ludzkie migso,
wpisuje spozywajace je czarownice w przestrzen demonicznych zaswiatow, a zarazem kala je
fizyczng 1 duchowg nieczystoscia.

Niekiedy strach lub diabel czestuje napotkanego wedrowca zaba — zwierzgciem o
niejednoznacznym statusie w kulturze ludowej®®. Motyw ten odnalezé mozna miedzy innymi
w podaniach wierzeniowych z watkiem T 6532 ,,Straszydlo™®. Niekiedy uczestnik sabatu
odnajduje w torbie podroznej zamiast potraw, ktére kradt podczas zabawy, gady 1 inne

»paskudztwa”:

Jedza i pijg, a jemu ozmaitych dobrych potrow: pieceni, migsa, dajg po kawole, a on to pcho
do ty torby na osta. Po bolu siod znéw i jedzie do chatupy. Byt juz niedaleko, ale mu sie je$
zakciato, kce wyciagnac co z torby, otwiero ja, pozry tam, a tam pelno cedzniejakich gadow:
zaby, jascurki, weze, — brzydactwo strasne®.

8 Leonard J. Pelka, Polska demonologia ludowa, Warszawa 1987, s. 212-213.

8 Wojciech Lysiak, Mnisia Géra. Podania i bajki warciarisko-noteckiego miedzyrzecza, Miedzychod 1992, s.
49.

% Oskar Kolberg, Dzieta wszystkie, t. 46, Kaliskie i Sieradzkie, Polskie Wydawnictwo Muzyczne, Ludowa
Spotdzielnia Wydawnicza, Wroctaw — Poznan 1967, s. 488.

8 Marta Wojcicka, Zaba, [hasto w:] SPBL, t. 3, s. 427-430

8 Zob. Julian Krzyzanowski, Polska bajka ludowa w ukladzie systematycznym, Wydawnictwo Polskiej Akademi
Nauk brak wydawnictwa, Warszawa 1962, t. 2, s. 2186.

8 Seweryn Udziela, Swiat nadzmystowy ludu krakowskiego, mieszkajgcego po prawym brzegu Wisly. Czesé 1l,
»Wista” 1900, t. 14, z. 3, s. 262-263.
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W polskiej kulturze ludowej zaby i ropuchy (w sposdb szczegolny te drugie) byty istotami
abmbiwalentnymi, a niekiedy utozsamiano je z sitami nieczystymi®. Stanistaw Kobielus
stwierdzil, 1z: ,Pozytywna ocena zaby utrzymata si¢ tylko do pierwszych wiekéw
chrzescijanstwa. Ojcowie Kosciota zmienili jej znaczenie na negatywne (...) zaba stata si¢
emblematem nieczystych duchow. (...) W konsekwencji w ikonografii chrzescijanskiej zaba
stala si¢ uciele$nieniem zla i szatana”®. Byé moze przysmaki, ktore pojawiaja si¢ w
konteks$cie opowiesci ludowych, zaczerpnigte zostaly z wcze$niejszych wyobrazen
dotyczacych piekta, chociazby ze staropolskich poematow, takich jak utwér Klemensa

Bolestawiusza Przerazliwe echo trqby ostatecznej:

A wtym z piekielnej kuchni jes¢ wydaja,
Dla glodnych gosci potmiski stawiaja,
Z ochota wielka one prezentuja

I kredensuja:
Zaby, jaszczurki, parchate bufony,
Zmije rozjadle i wezow ogony,
Padalce, trzewa z gadziny brzydliwe®.

Jacek Sokolski w ksigzce poswieconej wyobrazeniom na temat zaswiatow w kulturze i

literaturze staropolskiej w odniesieniu do piekielnych mak Zartokdéw napisat:

Przebywaja oni w dolinie, przez ktdra przeptywa cuchnaca rzeka. Na jej brzegach ustawiono
stoty zastawione nieczysto$ciami. Tu wlasnie zartocy obojga ptci karmieni sa wgzami i innymi
jadowitymi stworzeniami , a nastepnie zmuszani do picia wody z owej rzeki. Bardzo wyraznie
zostata tu wigc zobrazowana czgsto pojawiajaca si¢ w roéznych wizjach regula, iz kary
potepiencow bliskie sa natura czynom, popetnionym przez nich w zyciu ziemskim®.

W literaturze staropolskiej specyficzne i jak najbardziej antynomiczne wzglgdem ludzkich
upodoban menu jest budowane na zasadzie opozycyjnego ukladu Zycie doczesne i zycie
posmiertne (bedace karg lub nagroda). Natomiast w wypadku przekazow folklorystycznych
etnograficznych antynomia budowana jest raczej w odniesieniu do uktadu antynomicznego
ludzkie — nieludzkie. Nie nalezy wykluczac zjawiska transmisji pewnego rodzaju motywow, a

tym samym wyobrazen, przeciez, jak zaznaczyt Georges Minois:

8 Por, Agnieszka Lebeda, Wiedza i wierzenia ludowe, [w:] Komentarze do ,, Polskiego atlasu etnograficznego ”,
Polskie Towarzystwo Ludoznawcze, brak wydawnictwa, Wroctaw-Cieszyn 2002, t. 6, s.277-279.

% Stanistaw Kobielus, Bestiarium chrzescijariskie, Instytut Wydawniczy PAX, brak wydawnictwa, Warszawa
2002, s. 352.

! Klemens Bolestawiusz, Przerazliwe echo trqby ostatecznej, Instytut Badan Literackich PAN, Stowarzyszenie
,,Pro Kultura Litteraria”, £.6dz 2004, s. 89, wer. 169-175.

% Jacek Sokolski, Staropolskie zaswiaty. Obraz piekla, czy$éca i nieba w renesansowej i barokowej literaturze
polskiej wobec tradycji Sredniowiecznej, Wydawnictwo Uniwersytetu Wroctawskiego, Wroctaw 1994, s. 168.
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Mentalnos$¢ zbiorowa korzysta z nieostrej granicy migdzy tym, co naturalne i nadnaturalne,
materialne i duchowe, miedzy profanum a sacrum, wyraznie — pragngc straszy¢. Folklor
wchtlania przestarzate lub tracace na wartosci elementy wierzen religijnych i taczy je w jedno,
by stworzy¢ osobliwe historie przekazywane ustnie®.

Dobrym tego przykltadem sa przekazy folklorystyczne, w ktorych mozna odnalez¢
wyobrazenia o potrawach podawanych potepiencom w piekle: ,,Na tamtym lepszym $wiecie
umarli dostaja rozmaite dobre jadta, w piekle za$ tylko smole jako pozywienie”*.
Prawdopodobnie wyobrazenie tego rodzaju uksztattowane zostalo wiasnie pod wplywem
nauczania ko$cielnego oraz pobieznej znajomosci (czesto zaposredniczonej) opisu piekla
pojawiajacego si¢ w tekstach staropolskich%. Pozywienie demoniczne pojawiajace si¢ w
kontekscie przekazow folklorystycznych 1 etnograficznych z XIX 1 pierwszej polowy XX
wieku w szczegolnie podkresla obco$¢ $wiata nadprzyrodzonego. W pewien sposodb jest
kwintesencja tego, co nieludzkie i naznaczone demonicznym skalaniem. To swoistego
rodzaju ekspresja poetyki za§wiatow pozostajacych w konflikcie ze S$wiatem cztowieka.

W niektorych przekazach folklorystycznych natknaé si¢ mozna takze na zakaz

spozywania oferowanych positkow podczas wedrowki do innego §wiata. Motyw ten pojawia

si¢ miedzy innymi w narracjach ludowych watkiem T 504 ,,.Dary krasnoludkow’:

Jedna dziewczyna, jak doita krowy zawsze krasniakowi dawata mleka dla dzieci, za to
jednego razu przyszedt ja krasniak prosi¢ w kumotry, gdy z nim poszta, tedy jeji zawigzat
oczy i pouczal ja, zeby, jak jeji dadza wody do mycia, miala si¢ strzedz, aby tej wody nie
wpuscila w oczy, a gdy jeji beda dawali jes¢, zeby nie jadta®.
Rowniez w narracji z okolic Dobrzynia, w kontekscie zaproszenia dziewczyny ,,na kumotry”
w zaswiaty, pojawia si¢ zakaz spozycia napojow i potraw. Co ciekawe, przestrogi tej udziela
ksiadz, a wigc osoba przynalezna do porzadku sacrum: ,,Po pewnym czasie przychodzi owa
zaba 1 prosi stuge w kumotry. Stluga obiecata, ale zanim tam poszta, udata si¢ do spowiedzi i
pytata si¢ o rade. Ksigdz pozwolit i1$¢ przykazat tylko, by tam nic nie jadta ani pﬂa”97. Zakaz

ten wynika z leku przed niemozliwo$cia powrotu z zaswiatow™®. Jak zauwazyt Wiadimir

% Georges Minos, Historia piekla, thum. A. Debska, Panstwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 1996, s. 343.
% Stanistaw Cercha, Przebieczany, wies w powiecie wielickim, MAAE 1898, t. 3, s. 134.

% Por. Klemens Bolestawiusz, PrzeraZliwe echo..., s. 90.

% Jozef Legowski, Kaszuby i Kociewie. Jezyk, zwyczaje, przesqdy, podania, zagadki i piesni ludowe w pétnocnej
czesci Prus zachodnich, czcionkami drukarni Dziennika Poznanskiego, brak wydawnictwa, Poznan 1892, s. 112.
" Aleksander Petrow, Lud ziemi dobrzyriskiej, jego charakter, mowa, zwyczaje, obrzedy, piesni, przystowia,
zagadki, it.p., ZWAK 1878, t. 11, s. 140.

% Wiadimir Propp, Historyczne korzenie bajki magicznej, thum. J. Chmielewski, Wydawnictwo: KR, brak
wydawnictwa Warszawa 2003, s. 66.
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Propp: ,(...) motyw goszczenia bohatera przez Babe Jage [lub posta¢ bedaca jej
ekwiwalentem, przyp. autora] na jego drodze do krdlestwa za siedmioma gorami, za
siedmioma lasami, zrodzit si¢ na gruncie wyobrazenia magicznej strawy spozywanej przez
zmartych na ich drodze do zaswiatow”®. Zywy musi zje$¢ pokarm umartych — nieludzka
strawe, aby zosta¢ przez nich zaakceptowany. Jednak pociagato to za sobg ryzyko. Zjedzenie
tego typu pokarmu sprawitoby, ze bajkowy wedrowiec sam zostatby skalany pierwiastkiem
nie-rzeczywistosci i musialby pozosta¢ na tamtym $wiecie albo po powrocie nie bylby juz
tym samym czlowiekiem. W tych zakazach odbija si¢, jak w zwierciadle, pierwotna wiara w
niestosowno$¢ spozywania przez zywych pokarmu przypisanego zaswiatom. Archaiczne i
odlegle paralele odnalez¢ mozna chociazby w mitologii greckiej. Ot6z Kora, corka Persefony,
zjadajac siedem ziaren granatu, strawy zmartych, skazata siebie na zycie w krolestwie

Hadesa'®

. W odmianie zaproponowanej przez Owidiusza — Jowisz, po namowach Ceres,
pozwala na powr6t Prozerpiny do nieba, jednak stawia warunek, aby nie spozywala
piekielnych potraw™".

By¢ moze niespozywanie przez niektorych bohaterow sabatowych przysmakow, a
jedynie chowanie ich do sakwy czy kieszeni jest poglosem archaicznych wyobrazen o
niebezpieczenstwie, jakie pociagga za sobg nieprzestrzeganie tego zakazu. Biorgc to pod
uwage, mozna zatozy¢, ze przypadkowi goscie sabatowych uczt nie jedza podawanego tam
jadta nie tylko ze wzgledow estetycznych, ale rowniez z powodu leku przed zawieszeniem w
nieludzkiej czasoprzestrzeni. Wciagnigci zostaliby w krag demonicznych zaswiatow —
zanieczyszczeni i skazeni ich stygmatem.

W narracjach ludowych niejednokrotnie spotyka¢ si¢ mozna z motywem pozywienia
nieludzkiego. Przypisane $wiatu demonicznemu jest zaprzeczeniem kulinarnych gustow
cztowieka. W pewien sposdb staje znakiem rozpoznawczym postaci o konotacjach
nadprzyrodzonych,emblematem inwersyjnosci, a zarazem obcosci zaswiatow. Dzieki
specyficznemu pozywieniu dochodzi do rozpoznania 1 zdefiniowania, zard6wno na
plaszczyznie fabuly, jak rdéwniez na poziomie wyobrazen postaci nadprzyrodzonych.
Przedstawiciele nie-rzeczywistosci tamig nie tylko kulturowo uksztaltowane estetyczne
standardy dotyczace spozywanych potraw. Mozna raczej mowi¢ o formie agresji
przetamujacej wszelkie zakazy, ktora tym samym wprowadza do przestrzeni kultury chaos 1

pierwiastki dezintegrujace rzeczywistos¢.

% Wiadimir Propp, Historyczne korzenie ..., s. 68.
190 Robert Graves, Mity greckie, ttum. H. Rzeczkowski, vis-a-vis etiuda, Krakow 2012, s. 76.
10 Owidiusz, Przemiany, thum. B. Kicinski, Unia Wydawnicza ,,Verum”, Warszawa 1995, s. 118.
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3.3. Mazismola, czyli §lady diabelskich odwiedzin

W  kontekécie materiatow folklorystycznych pojawiaja si¢ niekiedy motywy
przemiany postaci o konotacjach nadprzyrodzonych w maz, smote, pian¢ lub blizej
niezidentyfikowany ptyn. W jednej z narracji z Olszyna diabet po uderzeniu go szkaplerzem
zamienia si¢ w maz: ,,A chtop jak zdyjmie skaplerz jak stzeli niem w diobta tak diobul si¢ w
maz rozloz, a chlop wszystkie bogajstwa z ty fosy zabrot”'%>. W innej narracji czart w
potwornej postaci — ujrzawszy swe odbicie w lustrze ,,(...) poczal wy¢ straszliwie i kurczy¢

59103

si¢, a w koncu rozlat si¢ w smote” . Rowniez w bajce z okolic Czeszewa diabel rozlewa si¢

w smole kiedy nie udaje mu sie osiagna¢ wyznaczonego celu'®.
Wedhug innego przekazu diabet kusit gospodarzy wracajacych do Olszyna z Tarnowa i
wodzit ich po lesie. Wreszcie jeden z nich dla obrony przed diabelskimi sztuczkami

trzykrotnie uderzyt obuchem siekiery w koniec dyszla, odstraszajac intruza halasem:

Na koncu dyszla, w miejscu w ktére trzykrotnie uderzyt obuchem Wojtek, spostrzezono na
drugi dzien do$¢ duza grudke smoty. Grudki tej odedrze¢ ani odraba¢ nie mogli w zaden
sposob. Odjeto wiec dyszel od wozu i spalono go w polu na stosie suchych galezi. Obawiano
si¢ bowiem, aby z tej smoty po pewnym czasie znowu nie powstat diabet'®.

W innej bajce, realizujacej watek T 829 ,,Diablica i papiez”, takze pojawia si¢ motyw czarnej
mazi, w ktora diablica rozptywa si¢ po uderzeniu w twarz przez ksigdza. Co ciekawe, kaptan
w blyskawiczny sposob przemieszcza si¢ z Polski do Rzymu na drzwiach stodoty niesionych

przez diabty:

I ksiadz $iednat na te dzwierze a djebat go wzion i polecial do Rzimu § nim po powietrzu i byli
tak koto potnocy w Rzimie. Jus¢i¢ k$iadz $laz z tyk dzwierzi i posed do tego niby patacu, kany
papierz bywa. I mieli zasiada¢ do tej ucty. Ten ksiadz jaci wlaz do tej sale, wycion te kobiete
w leb i zaraz $ie wkotomaz olala, a to byta iostra tego djebta™®.

Roéwniez osoby podejrzewane o konszachty z sitami nieczystymi lub tez ozywiane po Smierci

mocg diabelskich sztuczek zamienialy si¢ w smotowatg maz:

192 Eugeniusz Chmielowski, Czarownice, strzygi, dusze potepione [w:] Ziemia biecka. Lud polski w powiatach
gorlickim i grybowskim, praca zbiorowa pod red. Seweryna Udzieli, red. A. Kroh, Sadecka Oficyna Wydawnicza
WOK, Nowy Sacz 1994, s. 398.

103 Tamzes. 400.

1oa Kolberg, Oskar, Dzieta wszystkie, t. 14, cz. 6, Wielkie Ksiestwo Poznarskie, Polskie Wydawnictwo
Muzyczne, Polskie Towarzystwo Ludoznawcze Wroctaw-Poznan, 1962, s. 231.

195 Tamzes. 404.

198 Wiadystaw Kosifiski, Materyjaly do etnografii Gorali Beskidowych, ZWAK 1881, t. 5, s. 199.
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Uciat z przerazenia piekielnego wiwatasa i wzrok swdj wlepil w wysokiego pana. Ten nie
namyslajac si¢ dtugo podszedt do dudziarza i wymierzyt staremu hultajowi tak silny policzek,
jeden i drugi, ze ten z jekiem zwalit si¢ na diabelskie swoje skrzypki. W tej chwili, rzecz
zrozumiata, zapanowala niebywata konsternacja miedzy uczestnikami wesotej pohulanki.
Najwicksza jednak groza ogarngta wszystkich na widok tego, co z Szumigata si¢ dziato: stary
bezboznik rozptywal si¢ w czarna, gesta jakas maseg, podobng do smoty, az w koncu pozostata
po nim jedna wielka, ciemna katuza. ,,Ot”, mowili wszyscy, ochlonawszy z przerazenia, ,,ten
hultaj bezbozny doprawdy byl narzedziem diabta, kazdemu przeciez wiadomo, ze wielkich

grzesznikoOw ziemia nie przyjmuje i albo, jak ten tu bezboznik, rozptywaja sie, albo btadza
. 107

wiecznie po Swiecie™ .
Z informacji znajdujacych si¢ w opracowaniu Materyaly etnograficzne zebrane w roznych
okolicach Galicyi zachodniej autorstwa Wladystawa Kosinskiego strzygon na dzwigk
dzwonow koscielnych zmienit si¢ w smote: ,,Gdy si¢ obejrzal, zobaczyl strzygonia tuz za
soba, ktéry go chciat chwyci¢ za wlosy; zadzwonit wiec czempredzej, a strzygon rozlat si¢ w
smote™'®. Natomiast w zbiorze Seweryna Udzieli Swiat nadzmystowy Iudu krakowskiego
pojawia si¢ wariant omawianego motywu, a mianowicie po uderzenia w twarz czarownicy

rozlewa si¢ ona w piang:

Walkowo tak zrobiula, a jak zacena gotowaé powazke ze $pilkami, tak przysta po co$ ta
carownica do ni i tak si¢ kreciuta kole blachy, zeby ten wywar z gorka wywali¢... Jak to

Walek uzrot, poznot, ze ta baba to carownica, co mu krowy zcarowata, jak ja lunal od lewice

w pysk, tak si¢ carownica ozlata na piane™ .

,»Ozlala si¢ na piane” — trudno stwierdzi¢, czymze byla ta piana, mozna si¢ jedynie domyslac,
1z chodzi o ptyn, ktory nie kojarzyl si¢ zbyt dobrze, substancje nieczysta, rodzaj szumowin.
Tym samym smota, piana, maz stanowig odmiany tego samego czarciego odpadu czy
wydzieliny. O tym, ze przynaleza one réznym demonicznym istotom, §wiadczy wierzenie
dotyczace zmory, ktora przemienita si¢ w maz: ,,Wredcie jak zbierze wszyckie sity, jak
sarpnie soba, jak trzepnie zmore rgka, tak zmora padia na ziemi¢. Na drugi dzien zostata juz
tylko po zmorze smota na izbie*. Pozostawiony przez demona $lad — smota na podtodze, w
pewien sposob sugeruje odbiorcy proweniencje tej postaci. Niekiedy réwniez podarki

diabelskie ,rozlewaty si¢” w ptyn nieczysty: ,Zloto, §rebro a klejnoty tu i oOwdzie

W y6zef Miedzinski, Ziemia rawicka w legendzie i basni, Drukiem i Nakladem ,,Towarzystwa Wydawniczego
Sp. Z Ogr. Odp. w Rawiczu, Rawicz 1937, s. 110.

198 Wiadystaw Kosinski, Materyaly etnograficzne zebrane w roznych okolicach Galicyi zachodniej, MAAE
1904, t. 7, s. 110.

109 Seweryn Udziela, Swiat nadzmystowy ..., t. 14, s. 141.

"0 Tamze, s. 411.
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przypadkowo odkryte sg zlego ducha mamidlem. Nieraz po przezegnaniu tez skarby takie
rozlewaja si¢ w smote lub rozsypuja w wegle™™.

Warto zwrdci¢ uwage na istotny szczegdt dotyczacy wspomnianego policzkowania
postaci o demonicznych konotacjach. Otéz, aby uderzenie odniosto skutek, diabla nalezato
bi¢ lewica, a nie prawicg. ,,Na drogach rozstajnych zwykle zachodzito co$ drogg,
przechodzacym w nocy i pod gardlo >chytato<, zaraz trzeba byto bi¢ od lewicy. Gdy kto od

. . . , . . , . . 112
prawicy bit, to mu si¢ w oczy $miato; w pierwszym za$ razie w smole si¢ rozlewato” . B

y¢
moze jest to poglos inwersyjnosci przyporzadkowanej $§wiatu demonicznemu, a wiara w
skuteczno$¢ uderzenia lewicg powigzana jest z wyobrazeniami na temat tak zwanego ruchu

pod stonce (na opak). Jerzy S. Wasilewski w odniesieniu do omawianej kwestii zauwazyt:

Kierunek ze ,,stoncem” uchodzi za pozytywny, zalecany jest na Roztoczu przy wielu pracach
gospodarczych, ,,W lewo si¢ nie meto dobrze, a jak po stonku, to i meto si¢ lepiej. [ w mtynie

— tez po stonku. Tak bylo i tak begdzie. Nici tez skrgcaé po stonku, czy sieczke rznaé, czy co to

musi i§¢ po stonku, bo jak nie, to nie poradzi — na nic. Wszystko musi i$¢ po stoncu™>.

Ruch pod stonce, do ktorego réwniez zaliczy¢ mozemy uderzenie lewa reka, jest proba
odrzucenia ztej mocy do przestrzeni anekumeny. Lewa strona, tym samym lewa r¢ka, a
wreszcie uderzenie lewa dtonig mozna tez odczytywac jako znak wskazujacy na proweniencje

ofiary. Jak zauwazyli Tomiccy:

Strony prawa i lewa odgrywaty rzeczywiscie duzg role w roznego rodzaju praktykach i
dziataniach ludzi. Byly przy tym jednoznacznie wartosciowane: prawa — pozytywnie, lewa —
negatywnie. (...) Zestawiajac wszystkie wspomniane opozycje otrzymujemy ciag
roOwnowaznych przeciwstawien:

Bog — wschod — strona prawa — meskie — pozytywne

Diabel — zachdd strona lewa — zenskie — negatywne''*.

Dlatego uderzenie lewica mozna traktowaé jako przejaw symbolicznego cofnigcia
niebezpiecznej postaci do przestrzeni demonicznej. Jedynie taki gest — uderzenie lewg dtonig
,ha odlew”, skutkuje jej pokonaniem. Jeden ruch doprowadza do specyficznej formy

symbolicznego regresu. Zarazem metamorfoza uzewngtrznia cechy potwierdzajace

" Oskar Kolberg, Dziela wszystkie, t. 48, Tarnowski-Rzeszowski, Ludowa Spotdzielnia Wydawnicza, Polskie
Wydawnictwo Muzyczne, Wroctaw — Poznan 1967, s. 266.

Y2 Cercha, Stanistaw, Przebieczany: wies w powiecie wielickim pod wzgledem etnograficznym, Naktadem
Akademii Umiejetnosci, Krakow 1899, s. 54.

113 Jerzy S. Wasilewski, Symbolika ruchu obrotowego i rytualnej inwersji, ,,.Etnografia Polska” 1978, t. 22, z. 1,
S. 82.

14 Anna i Ryszard Tomiccy, Drzewo Zycia. Ludowa wizja swiata, Ludowa Spétdzielnia Wydawnicza, Warszawa
1975, s. 90-91.
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nadprzyrodzone konotacje postaci, a rozlewajacy si¢ ptyn w formie piany lub mazi sg jedynie
emblematami potwierdzajacymi ich proweniencje.

Biorac pod uwage motyw ,,demonicznego regresu”, interesujgco na tym tle prezentuja
si¢ bajki ajtiologiczne o stworzeniu $wiata (T 2450 ,,Stworzenie ziemi”), w ktorych diabet
niekiedy ,,przemieszkuje” w pianie115 lub Bog wydobywa go ze szlamu™®. Substancje te
posiadaja niejednoznaczny status, wiec daje si¢ je odczytywaé , analogicznie wzgledem

oceanu, jako emblemat pierwotnego chaosu®'’

. By¢ moze narracje bajkowez motywem
przemiany postaci demonicznej w substancje o niejednoznacznym statusie, sg skorelowane z
motywami wystepujacymi w bajkach ajtiologicznych, w ktérych réwniez — w kontekscie
postaci nadprzyrodzonych — wystepuje motyw wspomnianej piany czy szlamu, jak i sliny. T¢
ostatnig wydzieling z etnologicznej perspektywy nalezy zaliczy¢ roéwniez do grupy plyndéw
liminalnych o niejednoznacznej proweniencji''®. Ze §liny, a doktadnie z diabelskich plwocin
powstaty — wedle ludowych opowieéci — inne diably: ,,Druga za$§ legenda powiada, ze ow
pierwszy dyabel w sobote plut poza siebie i Ze z tych plwocin zrodzili si¢ dyabli”**°. Slina
wystepuje rowniez w kontekscie innych kreacji. To z niej wyrastaja chwasty i trujace rosliny:
»(...) z ziemi zatrutej diabelska $ling zamiast zbdz 1 roslin leczniczych rozsianych przez Boga
wyrastajg chwasty 1 rosliny trujace (...)”120. Co wazne w analogicznej sytuacji, w bajkach z
watkiem T 2636 ,,Grzyby” ze §liny wyplutej przez Sw. Piotra powstaja grzybylzl, rosliny o
niejednoznacznym 1 niezbyt wysokim statusie w kulturze chlopskiej. Odwotujac si¢ do
ustalen zawartych w artykule Zbigniewa Libery i Adama Palucha, mozna stwierdzi¢, iz
postrzeganie §liny uzaleznione jest od kontekstu'??. Jak zauwazyt Mirostaw Marczyk: ,,Istotne
znaczenie ma zatem osoba plujacego”™?. Z teza ta mozna si¢ zgodzié, pamictajac jednak o
niejednoznaczno$ci Sliny — plwocin, ktora sytuuje te substancje na pograniczu dwoch
przestrzeni symbolicznych. Plwociny = podobnie jak ekskrementy niosa w sobie

24

nadprzyrodzong niejednoznaczno$¢ i kontakt z nimi plugawi1 . »»>Splugawienie< dotyczy

> Michat Zmigrodzki, Ukraina, ,Lud” 1896, t. 2, s. 322.

16 7ob. Ewa Mastowska, Ludowe stereotypy obcowania Swiata i zaswiatow w jezvku i kulturze polskiej,
Wydawnictwo Agape Bis, Warszawa 2016, s. 77.

7 Zob. Adrian Mianecki, Stworzenie $wiata w folklorze polskim XIX i poczqtku XX wieku, \Wydawnictwo
Naukowe UMK, Torun 2010, s. 38-309.

118 Adam Paluch, Zbigniew Libera, Slina — ,,sok” ciala, ,,Lud” 1996, t. 80, s. 145.

9 Michat Zmigrodzki, dz. cyt., s. 322.

120 Ryszard Tomicki, Ludowe mity o stworzeniu czlowieka. Z badar nad synkretyzmem mitologicznym w Europie
Wschodniej i Potudniowej, ,,Etnografia Polska” 1980, t. 24, z. 2, s. 54.

121 70b. Mirostaw Marczyk, Grzyby w kulturze ludowej, Wydawnictwo Atla2, Wroctaw 2003, s. 52.

122 70b. Adam Paluch, Zbigniew Libera, dz. cyt., s. 150-151.

123 Mirostaw Marczyk, dz. cyt., s. 46.

124 Zob. Aleksander Briickner, Stownik etymologiczny jezyka polskiego, Wiedza Powszechna, Warszawa 1996, s.
419.
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zaroOwno oplucia, jak i obrzucenia btotem, oblania moczem, zbrudzenia katem”'®. Kontakt z
nimi konczy si¢ skazeniem, naznaczeniem pi¢tnem symbolicznym lub fizycznym, ktore

definiuje niekiedy status oplutego cztowieka:

W mitach ludowych obok apokryficznej formy ingerencji — mechanicznego uszkodzenia
polaczonego z umieszczeniem chorob — wystepuje rowniez oplucie ciata. Oba dziatania diabta
maja jednak identyczny sens, a sadzi¢ tak pozwala semantyka $liny diabelskiej w ludowych

mitach kreacyjnych. Z reguly pojawia si¢ ona jako substancja powodujaca inwersje
126

pierwotnych wlasnosci obiektu, na ktory dziata™”.
Czlowiek poprzez kontakt z sacrum o demonicznych konotacjach traci swa pierwotng
doskonatoé¢. Oplucie powoduje powstanie w nim chorob*’. Jak krew zabitego przez brata
Abla zmienia barwg¢ ziemi — kala ja i powoduje, Ze traci ona swa pierwotng czystos¢ 1 blask,
jak ma w realizacjach watku T 2454 , Barwa ziemi™'?®, tak oplucie pociaga za soba skalanie

cztowieka. W bajce ajtiologicznej z czwartego tomu monografii Wtodzimierza Szuchewicza,

pt. Huculszczyzna Adam staje si¢ nieczysty w momencie oplucia go przez diabta:

Adam buv zrazu czystyj j w seredyni niczoho ne buto. Zyly wony oba z Bohom, doky zyly,
chodyly po wsim $witu ta hutoryly sobi. Za tot cziys §ipav sy Tryjuda uw-odno na tancy, az
urwav sy, taj wijszov na zemlu. Jyk raz buv tohdy ranok chotodnyj; Adam nadreh y zacziyv sy
tristy. Boh naktav watru, taj kaze: Hrij sy! — Siv Adam koto watry, hrije sy; Tryjuda uzdriv

watru, taj bizyt tudy; dywyt sy, a koto neji hrije sy Adam; a win, szczez-by, obcharkav

Adama, jyk to tu watru! Prychode Boh, a tu Adam necharnyj (...)"*.

Plwociny diabelskie kalajg stworzonego przez Boga pierwszego cztowieka. Ich
niejednoznaczny status naznaczony jest pierwiastkiem $wiata nadprzyrodzonego i
pierwotnym chaosem. Niosg w sobie zar6wno moc twoérczg (quasi-kreacyjng), jak roOwniez
elementy rozktadu i dezintegracji. Dotknigcie nieczystej substancji pigtnuje i naznacza. Tego
typu motywy odnalez¢ mozna roéwniez w wierzeniach dotyczacych pochodzenia zmarszczek
czarownic. Henryk Biegeleisen zanotowal, 1z: ,,Lud na(d)rabski thumaczy sobie zmarszczki 1
»130

skazy, na twarzy czarownic, pocatunkiem szatana. pozostawiajacym $lady oslinienia

Slina diabelska jest nieczysta i naznacza czarownic¢ zmarszczkami i skazami. Tym bardziej

125 ndam Paluch, Zbigniew Libera, dz. cyt., s. 153,

126 Ryszard Tomicki, Ludowe mity..., s. 54.

27 Tamze, s. 55.

128 Oskar Kolberg, Dziela wszystkie, t. 7, cz. 3, Mazowsze, Polskie Towarzystwo Ludoznawcze, Wroctaw-
Poznan, 1962, s. 8; Antoni Siewinski Bajki, legendy i opowiadania ludowe zebrane w powiecie sokalskim, ,,Lud”
1903,t. 9, s. 68.

129 Wiodzimierz Szuchewicz, Huculszczyzna, t. 4, Muzeum Imienia Dzieduszyckich, Lwow 1908, s. 6-7.

3% Henryk Biegeleisen, U kolebki. Przed ottarzem. Nad mogilg, Nakladem Instytutu Stauropigjanskiego, Lwow
1929, s. 234.
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slina postaci nieczystej musi zaraza¢ nieczystoscig — deformowac 1 zmienia¢ twarz — kalac ja.
Przypomneg, ze wszelkiego rodzaju deformacje przypisywane chociazby czarownicom
odczytywano jako efekt dziatalnosci diabta. To, co przekraczato normy estetyczne przyjete w
danej spotecznosci, moglto zosta¢ odczytane jako efekt kontaktu z postaciami 0 konotacjach
demonicznych. Analogiczny motyw zwigzany z kalajagcg moca $liny czarta wystgpuje w
mitycznych ~ opowiesciach  ludowych  dotyczacych  ingerencji  diabta  podczas
kreacjonistycznych zabiegéw Boga. We wspomnianych narracjach diabet plwocinami
zanieczyszcza (w sposob dostowny i symboliczny) stworzonego czlowieka™":

Warto zwr6ci¢ uwage na jeszcze jeden trop — pamigtajac o ,,wymiennosci” substancji
pojawiajacych si¢ w kontekscie ludowych narracji. Niektore z nich posiadaja specyficzng
ceche, jaka jest lepkos$¢. Do takich zaliczy¢é mozna z pewnoscia blizej nieokre§lone mazie,
smotg, ale tez plwociny. Substancje o lepkiej konsystencji, a wigc w stanie posrednim migdzy
ptynnoscig a stato$cia, mogly wzbudza¢ wstret o blizej nieokreslonym zrodle™®,

Zaktadajac synonimiczno$¢ ,,ptynéw” pojawiajacych sie¢ w kontek$cie narracji, w
ktorych wystepuje motyw kontaktu z postaciami nadprzyrodzonymi, mozna zaryzykowac
stwierdzenie o ich jednorodnosci wynikajacej z nieuswiadomionych wyobrazen o zaswiatach.
Ptyny o nieokres$lonej konsystencji, w ktére zamieniaja si¢ postaci lub artefakty o
niejednoznacznej proweniencji, mogg symbolizowaé pierwotny chaos. Podobnie jak
ekskrementy nalezg do tej samej grupy reprezentujgcej nieoswojone przestrzenie zaswiatow,
obcosci 1 niebezpieczenstwa, a zarazem mocy kreacjonistycznej. Doskonalym przyktadem
potwierdzajacym ten trop interpretacyjny jest facifiskie stowo stercus, ktore stosowano na

4

, . , , 1 r1e 1 . .1 ’,
okreslenie zarébwno ekskrementow'*, sliny 3 ale tez gnoju  brudu, flegmy, odpadkéw,

ropy 1 wreszcie blota™®.

31 Zob. Magdalena Zowczak, Biblia ludowa. Interpretacje watkow biblijnych w kulturze ludowej, Wydawnictwo
Funna, Wroctaw 2000, s. 68.

132 7ob. Sara Ahmed, Performatywnosé obrzydzenia, ,,Teksty Drugie” 2014, z. 1,s. 178-181.

33 Stownik Bartlomieja z Bydgoszczy. Wersja polsko-taciriska, cz. VI, oprac. L. A. Jankowiak, E. Kedelska, A.
Luczak, Instytut Slawistyki PAN, Warszawa 2019, s. 324; Sebastian Fabian Klonowic, Roxolania, Roksolania,
czyli ziemie Czerwonej Rusi, wydat i przetozyt M. Mejor, IBL, Warszawa 1996, s. 60, w. 643.

134 Stownik Bartlomieja...., s. 82.

135 Ewa Wozniak, Stownictwo i frazeologia Psalterza Krakowskiego (1532) na tle owczesnych przekiadow
biblijnych, Wydawnictwo Uniwersytetu L.odzkiego, £.6dZ 2002, s. 109.

1% piotr Kowalski, O tym co nieuniknione..., S. 24.
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3.4.  Bloto, kaluza, bagno. Miejsca nieczyste w kontek$cie wyobrazen
0 zaswiatach

Popularnymi lokacjami w narracjach i wierzeniach ludowych, w ktérych dochodzi do
epifanii demonicznych, sg wszelkiego rodzaju btota i bagna. Ze wzgledu na swa specyficzng
poetyke bezruchu i zgnilizny, utozsamianych tak czesto ze $miercia 1 zaswiatami,
przedstawiano je niekiedy jako miejsca o podejrzanej — niejednoznacznej symbolice.
Wyobrazenia te odnalazty odzwierciedlenie w XIX-wiecznych przekazach folklorystycznych,
w ktorych bagniska, torfowiska, tereny podmokie to miejsca o negatywnych konotacjach
semantycznych. W pewien sposob dookreslajg pojawiajace si¢ w nich postaci — istoty skalane

i nieczyste. Stanistawa Niebrzegowska stwierdzita nawet, ze :

Miejsce grzaskie, gdzie jest mokra, nasigkni¢ta woda ziemia, poro$nigta szczegolnego rodzaju
roslinnoscia, jest pojmowane jako sfera graniczna — migedzy ziemig i woda, tym i tamtym

$wiatem, $wiatem ludzi i sit pozaziemskich, miejsce niebezpieczne, siedziba i teren dziatania
137

sil nieczystych i demonow™".
Kolejnymi lokacjami o negatywnych konotacjach sa wszelkiego rodzaju btota, jak réwniez
katuze, bedace w pewien sposob synonimiczne wzgledem bagna. Co istotne, w stowo katuza
powigzane jest prawdopodobnie ze stowem kal, o ktorym w Slowniku etymologicznym,

autorstwa Aleksandra Briicknera, mozna przeczytac:

kat (...) katuza; ztozone katamacié, batamucié¢, ‘wode czyni¢ kalng’; na Rusi i na Potudniu
katuga i kaluga, kafamutiti, czeste, czes. Kalusa, ‘katuz’ kalous, ‘sowa ptak nieczysty’. (...)

Staroruskie skafusz, ‘katuza‘; wiec forma pierwotna skaf- (tac. squalor, squalus, ‘kalny,
138

brudny’), a odpowiednik z r w grec. skor = nasze skar-, p. szkaradny .
Pierwotnie wigc stowo to najprawdopodobniej oznaczato brudng, m¢tng wode. Stosowano je
takze na okreslenie rzeczy nieczystych. Autor Stownika etymologicznego podaje réwniez
stowo z nim pokrewne, jakim jest przymiotnik: szkaradny'*°. Nawarstwienie negatywnych
korelatow semantycznych doskonale wpisuje si¢ w kontekst wyobrazen ludowych, wedtug

ktorych na bagnach, blotnistych ziemiach pojawiajg si¢ istoty nieczyste noszace znamiona

37 Stanistawa Niebrzegowska, Bagno, [hasto w:] Stownik stereotypéw i symboli ludowych, t. 1, cz. 2, red. J.
Bartminski, Wydawnictwo Uniwersytetu Marii Curie-Sktodowskiej, brak wydawnictwa Lublin 1999, s. 427.

138 Aleksander Briickner, dz. cyt., s. 214.

139 W Boskiej komedii, w thumaczeniu Anny Swiderskiej, we fragmencie dotyczacym dziewiatego kregu piekta i
przebywajacego w nim Lucyfera, czytamy: ,,Je$li byt rownie pigkny, jako ninie / szkaradny zda si¢ (...)”. [w:]
Dante, Boska komedia, thum. A. Swiderska, Wydawnictwo Marek Derewiecki, Kety 1999, s. 195.
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demonicznych inklinacji. W bajce realizujgcej watek T 564 ,,Bialki z kobiatki” w bagnie

mieszka m.in. czarownica:

Dopiro na trzeci dzin posed juz na prawdo. Ale nic se nie wzion, bo baba wszycko przed nim
pozamykata i pochowata. Jak juz byt daleko, sed bez stary most, co byl na bagnie, a z pod
mostu wylazta carownica i wdala sie § nim do mowy. On ji udpedziat wszycko, ka idzie i po
co idzie a 6na mu tak pedziata: — To sobie pamidtaj, oby$ nie bral od tygo pana zadnyk

piniddzy, ino niek ci dd midnek, bo w tom midnku jes taka moc, co jak jino zamieles, posujom

ci si¢ same zlociusinskie dukaty! — Carownica wlazta potem do bagna i tam sie schowata™*.

Bardzo czesto w narracjach folklorystycznych bagna zamieszkiwane sa przez diabta, ktory
wybiera tereny charakteryzujace si¢ specyficznym statusem symbolicznym. Jak zauwazyt
Rybowski w pracy Dyabel w wierzeniach ludu polskiego: ,,Dyabet lubi przebywaé¢ w domach
nieposwieconych, w starych murach, ruinach, pustkach, parowach 1 zaro$lach™*!. Miejsca, w
ktorych, wedhug ludowych wierzen, przebywaly diabty, sa dostownie, jak i w przenos$ni
nieczyste, a zarazem nieludzkie — puste. Wyobrazenie pustki i martwoty tego typu obszarow
jest prawdopodobnie efektem pragmatycznego podej$cia XIX-wiecznych gospodarzy, ktorzy
w przestrzeniach niezagospodarowanych dostrzegali jedynie obszar nieoswojony i

nieprzydatny, bedacy antyteza ziemi uprawnej™*.

Wyobrazenie to wpisuje si¢ W ciag
tancuchow zalezno$ci. Otdz $wiat oswojony — 0rbis interior implikuje nastepujgce wartosci:
pickne — oswojone (uzyteczne) — znane. Natomiast orbis exterior jest zaprzeczeniem
porzadku ludzkiego, stad w tancuchu zaleznosci pojawiaja si¢ nastepujace wartosci: brzydkie
— dzikie (nieuzyteczne) — nieznane™®.

W jednym z tomoéw Dziel wszystkich Oskara Kolberga odnalez¢ mozna podanie,
wedlug ktorego diabet pod Chetmem zbudowal mur na bagnie: ,,Lud tameczny mowi, ze to
diabel ten mur zbudowal i tam mieszka. Pastuszkowie nie zblizajg si¢ do tego stupa, bojac si¢

59144

szkodzacej wiladzy diabta”™™". Wedlug innej narracji zapisanej przez Kolberga: ,,Diabet

zwykle przesiaduje w jarach, bagnach, moczarach, krzakach, borach lub trzesawiskach™*.

140 5zymon Gonet, Wierzenia ludowe ze Suchej, ,,Lud” 1900, t. 16, s. 242-243.

I Mikotaj Rybowski, Dyabel w wierzeniach ludu polskiego (Z okolic Biecza), ,,Lud” 1906, t. 12, s. 217.

42 7ob. Danuta Niczyporuk, Czas i przestrzer w swiatopoglgdzie mieszkarcéw wsi, Wydawnictwo UMCS,
Lublin 2002, s. 103-104.

143 Ludwik Stomma, Antropologia kultury wsi polskiej XIX wieku oraz wybrane eseje, Wydawca Piotr Dopierata,
1.6dz 2002, s. 165.

144 Oskar Kolberg, Dziela wszystkie, t. 33, cz. 1, Chelmskie, cz. 1, Ludowa Spotdzielnia Wydawnicze, Polskie
Towarzystwo Muzyczne, Wroctaw-Poznan 1964, s. 351. Warto zwrdci¢ uwagg na diaboliczng semantyke
tekstu petersburskiego” — miasta zbudowanego na podmoktych terenach dalekiej pénocy. Zob. W. Toporow,
Miasto i mit, thum. B. Zytko, stowo/obraz terytoria, brak wydawnictwa Gdansk 2000.

15 Oskar Kolberg, Dzieta wszystkie, t. 48, Tarnowskie — Rzeszowskie, Ludowa Spotdzielnia Wydawnicza,
Polskie Towarzystwo Muzyczne, Wroctaw-Poznan 1967, s. 264.
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Podobny zapis dokonat Jan Swietek w okolicy wsi Borowa: ,,A jest tu w polu bagno, do$¢
niedostepne zwane >Zroédlem< i tu z dawien dawna powiadaja o ztym duchu, albo o dyable

59146

albo >Cerwonym<, ze chodzi i straszy” . W kontekscie powyzszych przykladéw rzec

mozna, ze bagniska, moczary, rozlewiska wod stojacych — ,,Diabet mieszka w wodzie™*" —
to, jak si¢ okazuje, miejsca zarezerwowane dla diabtow roznej proweniencji. Jak zauwazyt
Wojciech Lysiak, diabet w tradycji ludowej jawi si¢ jako istota ,,(...) chtoniczno-
akwatyczna™'* lub, jak zaznaczyli Tomiccy, akwatyczno-chtoniczna™®®.

Miejsca diabelskich epifanii to zazwyczaj akweny wod stojgcych — martwych. Urszula
Majer-Baranowska zaznaczyta: ,,Domeng diabta sg jednak tylko wody ciemne, stojace i
podziemne. W kulturze ludowej zwykle to, co jest ciemne, warto$ciuje si¢ negatywnie,
bezruch za$§ uwaza sic za ceche istot niezywych™°, dlatego tez czarty zamieszkuja
przestrzenie, wedtug ludowych wyobrazen, idealnie wspotgrajacych z naturg tychze postaci.
Wierzenia, wedtug ktérych diabty przebywaja na obszarach zabagnionych, przetrwaty jeszcze
do lat dziewieédziesigtych XX wieku, natomiast fakt, iz istoty te rzadziej si¢ ukazywaly,
miato by¢ efektem przeprowadzonych melioracji*>*, ktére doprowadzity do osuszenia terendw
podmoktych. Diabet i pokrewne mu postaci w $wietle chtopskich opowiesci zamieszkuja
obszarywpisujace si¢ w wyobrazenia o zaswiatach jako przestrzeni antytetycznej wzgledem
Swiata czlowieka — pustej, nieptodnej, nieprzydatne;j, takie jak chociazby bagna i grzgzawiska,
na ktore czart zwodzi swe ofiary. Zablagkanemu zwtlaszcza nocng porag wedrowcowi grozita na

152 W bajkach wiele tego

nich $mier¢ lub co najmniej nieprzyjemne i niebezpieczne przygody
typu znajdziemy przyktadow, chociazby w realizacjach watku T 479 ,,Dziewczyna wychodzi
za diabla” 0 pannie zwiedzionej przez czarta na bagna. Co ciekawe, bies pojawia si¢ po
wypowiedzianych przez dziewczyne stowach: ,,Ach, bodaj-ci juz cho¢ i z tego go... krowiego

r'”153

wylazt dla mnie kawale Tak tez si¢ stalo. Po przetanczonej z kawalerem nocy

dziewczyna rusza do jego domu:

14 Jan Swietek, Borowa, drobiazgi etnograficzne, MAAE 1904, t. 7, s. 110.

7 Aleksander Saloni, Lud rzeszowski. Materyaty etnograficzne, MAAE 1908, t. 10, s. 126.

18 Wojciech Lysiak, W kregu wielkopolskich demonéw i przekonar niedemonicznych, Wydawnictwo ,,Eco”,
Migdzychod 1993, s. 62.

149 Zob. Ryszard i Joanna Tomiccy, Drzewo Zycia..., S. 35-36.

150 Zob. Urszula Majer-Baranowska, Dualizm religijny w ludowych wierzeniach o pochodzeniu wody, [w:]
Folklor, sacrum, religia, red. J. Bartminski, M. Jasinska-Wojtkowska, Instytut Europy Srodkowo-Wschodniegj,
brak wydawnictwa Lublin 1995, s. 119.

51 Zob. Magdalena Zowczak, Biblia ludowa. Interpretacje watkéw biblijnych w kulturze ludowej, Wroctaw
2000, s. 68.

152 70h. Jerzy S. Wasilewski, Po smierci wedrowaé: szkic z zakresu etnologii $wiata znaczen (11) ,,Teksty” 1979,
nr 4 (46), s. 60.

153 Oskar Kolberg, Dziela wszystkie, t. 8, cz. 4, Krakowskie, Polskie Towarzystwo Ludoznawcze, Wroctaw-
Poznan 1962, s. 158
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Juz bylo nad rankiem, ludzie si¢ z karczmy rozchodza; nieznajomy parobek powiada dziewce:
»Odprowadz mnie, bo za lasem mieszkam”. Ona tez w dyrdy za nim poleciata. Ida, ida,
przyszli nad bagno; on wierzchem idzie btota; nic mu (si¢ nie staje), wola na nig by szla za
nim. Dziewka si¢ boji i czeka. On si¢ wraca, bierze ja za rgke i ciagnie. Przelazt wierzchem
bagna i znikt, bo juzci djabet byl. Dziewka za$ czujac ze wpada w btoto, krzyczy okropnie.
Nié ma z nikad ratunku, wpadta po kolana, — co gorzdj, wpadta po pas, — az-ci juz jéj tylko
szyje wida¢. Placze, wota, wrzeszczy. Na szczescie jechali chlopi do lasu, i ujzrawszy takie
nieboze utopione, ratowac poczeli. Nie mogli z poczatku nic poradzi¢; dopiero jak przywiezli
kopne drabiny, os¢ki, dragi, — podali jéj, i po tych wyszta dziéwka z bagna. Ale odtad kontenta
ze uszta cato, — swego kawalera na oczy wigcéj widzié¢ nie chciala, i bylejako (nierozsadnie)

P . 154
juz zadnego nie wzywata'

Natomiast w podaniu wierzeniowym z okolic Zakliczyna diabet pod postacia konia

wyprowadza gospodarza na bagniska:

Ten chlop uopowiadat puotem, ze jak sed z karcmy, zdato mu sie, ze widzi przy rzece niby
swoje zrebig, a sysy, jak jego syn wotla teguo zrebigcia. Tak puosed za tgm zrebieciem, ale z
niego naraz sie zrobiut chlop w capce jakisi cerwany, cy jaki inny, ceguo ugn dobrze juz nie
zauwazul, buo go zlal wuodam. A puotem, co uan kce sie wrocic, to djabul guo puopchnie i
tak wciagle guo puopychat i nogi podstawiat i na nieguo skakat, za ten ledwie sie nie utopit i
ledwie na brzeg wysed. A tu ni muyg nijak i§, buo ino same krzaki buyly i cierzniaki i puo tyk
cierzniakak djabut guo przewracatl. A jak guo w bajoro wprowadziul, ze z nieguo nie muyg

wylez, to djabuit klaskat rapami i $miat sie stragnie”.

Czart pastwi si¢ nad prawdopodobnie pijanym chlopem (jego wedrowka rozpoczyna si¢ od
wyjscia z karczmy), przeszkadza mu, a wreszcie wprowadza w bajoro. Nieprzypadkowo
pojawia si¢ stowo ,,bajoro”, bowiem oznacza ono tyle, co bagnisko/bagno, a takze glqbialSG.
Stan upojenia, w ktorym zapewne znajdowat si¢ bohater ludowej narracji, nie wydaje si¢ bez
znaczenia, poniewaz: ,,Wodka jest przeciez trunkiem diabelskim i1 miano to nosita chyba nie
tylko z racji spustoszen moralnych, jakie czyni; to¢ stanowi ona stowianski halucynogen,
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dajacy wizyjny kontakt z kraing duchow”™>’. Za sprawg alkoholu i diabta zwiedziony i

zablagkany podrézny przemierza pogranicza dwoch antynomicznych przestrzeni — Swiata

' Tamze, s. 159.

155 Jan Swietek, Brzozowa i okolice Zakliczyna nad Dunajcem, Polskie Towarzystwo Ludoznawcze, Wroctaw
1998, s. 146.

156 70b. Aleksander Briickner, Stownik etymologiczny..., s. 12.

57 Jerzy S. Wasilewski, Po smierci wedrowdaé..., s. 60-61. O niesamowitym dziataniu wodki mozna przeczytaé
chociazby w zabawnej rymowanej historii Szymka, ktérego diabli porwali: ,,Pitem pare u zyda / I diabli mi¢
porwali” [w:] Jozef, Sliwinski, Przygoda Szymka z diablem, ,,Lud” 1903, t. 9, s. 175. Zob. tez Pawet Zajac, O
zaswiatach niedalekich i cudach nienadzwyczajnych. ,,Nadprzyrodzone” w kulturze ludowej na przykladzie
Huculszczyzny, Zaktad Wydawniczy NOMOS, Krakoéw 2004, s. 53-55.
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cztowieka, reprezentowanego przez karczme, wies, droge i zaswiaty, symbolizowane przez
las 1 kategori¢ btadzenia.

Warianty btgdu i omamienia mozna odnalez¢ rowniez w wielu innych narracjach, w
ktorych pojawia si¢ motyw interakcji z sitg nieczystg — bezposredniego spotkania. W zbiorze
Bronistawa Gustawicza, pt. Podania, przesqdy, gadki i nazwy ludowe w dziedzinie przyrody
znajduje si¢ bajka realizujaca watek T 504 ,Dary krasnoludkow”. Ot6z pewna kobieta
przegnata ropuchg z drogi, a kilka dni p6zniej zostata porwana przez mtodego panicza, ktory
karetg zawidzt jg do patacu. Mieszkata w nim owa ropucha, bedaca — jak si¢ okazato — Zong
diabta. Kobieta zapytana, czego pragnie za swdj uczynek, odpowiedziala, ze to, co matzonka

diabta uzna za stosowne:

Zaprowadzono ja wiec do spizarni, gdzie nabrata sobie ztota w podotek, ile unie$¢ mogta.
Wtem porwato ja dwu Zilych na wozduchy (w powietrze) i pedem wichru zaniesli jg w
oczerety na trzesawice i wrzucili struchlata w bagno. Baba ledwie si¢ wygramolita, wotajac
pomocy. A bylo to o potnocy. Ludzie we wsi obudzili si¢ na to wolanie, przybiegli i babe

wyratowali. Baba patrzy w podotek, a zamiast ztota byly same wegle. (...). Zaba pro$na byta

zong dyjabelska przy nadziei (Bucyki)**.

Z kolei wedtug podania z okolic Biecza, pijany skrzypek spotyka w drodze nieznajomych,
ktorzy prowadzg go do patacu 1 kaza grac. ,,Gdy skrzypek Ow spostrzegt u nich ogony,
przelakt si¢, wezwal Imie Boskie, i raptem znalazt si¢ w ogromnej kaluzy a koto niego petno

byto konskich lajen”ng.

Kontakt z przedstawicielami $wiata demonicznego (przede
wszystkim z diabtem) niejednokrotnie konczy si¢ wigc w miejscu skalanym — nieczystym w
dostownym, jak 1 w przenosnym tego stowa znaczeniu. Wszelkiego rodzaju miejsca btotniste,
zabagnione w kulturze ludowej funkcjonuja jako miejsca o niejednoznacznej semantyce.
Nieprzypadkowo w bajce z watkiem T 651 ,Diabetl parobkiem” ze zbioru Stanistawa
Chetchowskiego, pt. Powiesci i opowiadania ludowe z okolic Przasnysza diabel zwany

Bartoszkiem obiecang mu przez gospodarzy, u ktérych stuzyl, corke porywa i zanosi na

,.chrapy”, czyli bagnisko. Corka okazuje si¢ formg zaptaty za pomoc w gospodarstwie:

— A c6z ty bedzies chciat za te stuzbe?
— Ja nic — pejda — nie bede chcial, ale jak sie gospodarzowi urodzi cérka, to my jo
gospodarz da, ale jak bedzie mniata dziesie¢ lat.

58 Bronistaw Gustawicz, Podania, przesqdy, gadki i nazwy ludowe w dziedzinie przyrody, ZWAK 1881, t. 5, s.
161-162.

9 Eugeniusz Chmielowski, Czarownice, strzygi, dusze potepione, [w:] Ziemia biecka. Lud polski w powiatach
gorlickim i grybowskim, praca zbiorowa pod red. Seweryna Udzieli, red. A. Kroh, Sadecka Oficyna Wydawnicza
WOK, brak wydawnictwa Nowy Sacz 1994, s. 402.
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Chtop
zgode.

corka:

— M¢j Bartosku, kiedy¢ mnie sie co urodzi, kiedy ja mum tako babe staro, siwo i sum
starym.
— To nic, moze sie esce co gospodarzowi urodzi.

Ugodzili sie i un zabrat sie i posed od nigo™®.

z racji wieku nie spodziewa si¢ juz zadnego potomstwa, dlatego pochopnie wyraza

Jednak krétko po odejsciu nadprzyrodzonego parobka leciwemu matzenstwu rodzi si¢

Jak posed od nigo, tak nazarok urodzita sie unemu gospodarzowi corka, a un myslat, ze mu sie
urodzi syn. Jak te corke obacut, to zara pejdziat:
— Niech cie tyla i tyla djabléw weznie.

| w tych stowach oddat jo djabtu™".

Zlorzeczenie wypowiedziane po narodzinach dziewczynki przypieczetowuje w sposob

ostateczny umowe. Mozna uznaé, iz niezadowolenie z pici noworodka wymusito na

gospodarzu rzucenie klatwy, niewykluczone jednak, iz gospodarz jest jedynie narzedziem w

rekach mocy silniejszych i nieludzkich™®. Kiedy corka osiaga uméwiony wiek — 10 lat, diabet

natarczywie domaga si¢ sfinalizowania umowy. Wreszcie przybywa, aby odebra¢ swoja

nalezno$¢:

Esce una nie dosla dziesigciu lat, a ten ociec jy umer; una pasata gesi, a ten Bartosek
przychodziut i powiedat jy, ze sie z nio ozeni. Tak ta dziwcyna jednoraz posta do matki i
pejda:

— Przychodzi do mnie, mamulku, taki pan i chce sie ze mno zenic¢

— Moi¢ to ludzie kochani, cy chto z was moigo zigcia widzi, cy ni? To¢ przynios
wszystkigo dowolna do jescia i do picia, a igo samygo nima. Uni tyz pejdajo:

— Nie wida¢ go.

Ale ta dziwucha mowi:

— Ale ja go widze.

Uni usiedli gosci¢ sie; jak zjedli i wypili, una sie usykowatla do $lubu jecha¢. Jak sie
usykowala, un jem tem ludziom pokazal c6$§ na dworzu; ludzie polecieli oglada¢ to, a un jo
grab i na dwor oknem. Jak jo grabnot, ponids jo powietrzem i zanids jo na takie chrapy, na
takie oparcyska; i jak jo tam¢j tknot w chrap, to jy tylo troche gtowy wida¢ bylo. A te ludzie
przychodzo ze dwora do izby, dziwuchy nima. Dawaj jy sukaé; dopirdj nazajutrz znalezli jo,
tylo jy teb troche wystawal w chrapie. Dawaj jo ciggnac za teb, wyciagneli jo. Dawaj jo
swecié, ksieza do ni zwozi¢, bo widzo, ze to niecysta sita. Ksigdz przyjechat; una sie zara
odzywa:

— Trudna tu rada; powiedzial Bartosek, ze mnie wystuzut i matka z ojcem oddali mnie
sami, to ja tam6j muse u nigo by¢ 1 mnie nicht nic nie poredzi: ni ksigdz, ni $wecenie, bo mnie

160 Stanistaw Chelchowski, Opowiadania ludowe z okolic Przasnysza, t. 2, Druk Emila Skinskiego, Warszawa

1889, s.

123.

181 Tamze, s. 123.
192 Anna Engelking, Kigtwa. Rzecz o ludowej magii stowa, Oficyna Naukowa, Wroctaw 2000, s. 159.
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rodny ociec i rodna matka ciortowi oddali. I ten ciort znowu jo porwat i utknut w chrapie i
zamecut'®.

Dziewczyna ostatecznie ginie zamgczona przez diabta, ktdryzabiera jg na tereny btotniste
(chrapy), bedace synonimem bagna, a wiec miejscaposiadajacego inklinacje demoniczne®*,
Motyw porzucenia w bagnie wydaje si¢ istotny ze wzgledu na podjeta przeze mnie
interpretacje. Ot6z jezeli zalozy¢, iz wszelkie moczary sa anekumeng, miejscami
nieuzytecznymi 1 nie podlegajacymi akulturacji, w pewien sposob nieptodnymi,
nieprzydatnymi, a tym samym skalanymi, posiadajgcymi wszelkie znamiona mitycznego
orbis exterior — to zaistniala sytuacja nabiera zupelnie nowych znaczen'®. Zrédet ich
nalezaloby poszukiwa¢ w archaicznych wyobrazeniach i czynno$ciach, ktorych poglosy by¢
moze zachowaly si¢ w narracjach ludowych w formach znieksztalconych badz
przeobrazonych, dostosowanych do zmieniajacych si¢ w czasie kontekstow spoleczno-
symbolicznych. Z interpretacyjng ostroznoscig mozna odnie$¢ si¢ w tym miejscu do funkcji
bagna w konteks$cie kultur historycznie wczesniejszych. W pochodzacej z przetomu IVII wieku
po Chrystusie Germanii, Tacyt zanotowal zjawisko topienia w bagnie wszetecznikow,

166 Jednak wedlug Karola Modzelewskiego ani Tacyt, ani tez Adam z

gnu$nikow oraz tchorzy
Bremy, ktory niezaleznie od starozytnych zrodet opisal analogiczne, ale o tysigc lat
pozniejsze, zjawisko wérod Germanéw, nie rozumieli tak do konca tego, co opisywali'®’. Po
przeanalizowaniu zwyczajowych praw Fryzow i1 Burgundow Modzelewski zauwazyt, Ze tego
typu kary, polegajace na topieniu skazancow w bagnie, najprawdopodobniej sg powigzane

»(...) genetycznie z kultem pogaﬁskim”lﬁs. W dalszej czg$ci swej pracy autor zauwaza, 1Z:

Bagna, podmokte grunty i wody stanowily w mitologiach ludow indoeuropejskich
charakterystyczng domen¢ bogow $wiata podziemnego, duchéw zmartych i wegetacji
roslinnej. Zgodne $wiadectwa zrédel charakteryzujacych miejsca stracen zbrodniarzy, ktorzy
naruszyli sakralne podstawy bytu wspolnoty (...) pozwalaja wnosi¢, ze przestgpcoOw takich

s . 1
sktadano w ofierze bostwom chtonicznym™.

163 Stanistaw Chelchowski, Opowiadania ludowe..., s. 123-124.

184 Stanistawa Niebrzegowska, Blota, [W:] Slownik stereotypow i symboli ludowych, t. 1, Kosmos, cz. 2,
Wydawnictwo Uniwersytetu Marii Curie-Sktodowskiej, Lublin 1999, s. 457-460.

5 Ludwik Stomma, Antropologia kultury wsi polskiej XIX wieku oraz wybrane eseje, Wydawca: Piotr
Dopierata, £0dz 2002, s. 165.

166 Tacyt, Germania, [w:] tegoz, Dziela, thum. S. Hammer, Warszawa 2004, s. 604.

167 Karol Modzelewski, Barbarzyhiska Europa, Iskry, Warszawa 2004, s. 22.

%8 Tamze, s. 23.

189 Tamze, s. 24.
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Andrzej P. Kowalski z kolei zwrocit uwage, iz Germanie sktadali w ofierze przez utopienie w
bagnie prawnie izolowanych czlonkéw plemienia'’’. Natomiast wedtug interpretacji Donalda

J. Warda ofiary topione, w tym réwniez te wrzucane do bagien, przeznaczone byty dla bostw

czy bogdw reprezentujacych trzecia funkcje w systemie Dumézila'™,

Porzucona na bagnach dziewczyna, domniemana ofiara, powraca do przestrzeni
pierwotnego chaosu symbolizowanego przez bagna. Potwierdzeniem tego tropu sg narracje, w
ktorych bagna maja symbolizowac piekto. Wedlug narracji ludowych pojawiaé si¢ moglty w
miejscu, gdzie doszto do pogwalcenia §wigtosci — popetniono grzech172. Tego typu relacja
pojawia si¢ w jednym z podan realizujacych watek T 7071 ,,Karczma zapadta”, pochodzacych

z miejscowosci Dwory, a zapisanym przez Seweryna Udziele na poczatku XX wieku:

Pijani za$ nie tylko ze nie wyszli przed karczme, ale nawet w karczmie nie uklekli. Zaledwie
ksigdz oddalit si¢ od karczmy na kilkadziesigt krokow, gdy ziemia zatrzgsta si¢ straszliwie,
pekta w tern miejscu, gdzie karczma stala i wszyscy bedacy w karczmie, wraz z zydem
zapadli sie. Na tern miejscu powstalo bagnisko, ktérego dno jest az w piekle. Na to bagnisko
nikt nie wstgpuje, bo sie boi, zeby si¢ nie zapadt. Szczegolniej w nocy kazdy omija to miejsce,
gdyz z nadej$ciem dwunastej godziny wszyscy zapadnieci wychudza na wierzch i kazdego,
kto si¢ do nich zblizy, chwytaja i zadajg, aby ich wyratowal od mak piekielnych. Kto za$ nie
moze tego zrobié, tego zabierajg ze sobg do piekta, z ktoérego nie wyjdzie, az go Pan Bog

bedzie sadzit'".

Istotne, iz analogiczne przyktady, w ktorych pojawia si¢ posta¢ diabta w kontekscie
nieczystej wody lub bagna, odnalezé mozna w starszych materialach. Z
siedemnastowiecznych zeznan domniemanych czarownic z okolic Kalisza dowiadujemy sie,
ze: ,,Porwal ja ten Kasperek (diabel, przyp. autora) we czwartek i1 zanidst jg na katl i1

1”174

porzucit”™"™". W innym siedemnastowiecznym zeznaniu mozna przeczyta¢ o diable, ktory:

175 Kat w kontekscie cytowanej relacji

»(...) byl czarny, kosmaty i (...) siadat w kale (...)
odnosi si¢ takze do brudnej, zanieczyszczonej wody. Miejsce to mozna traktowac jako
synonimiczne wzgledem bagna. Pomiedzy zapisami zeznan domniemanych czarownic, ktore

wchodzity w kontakt z sitg nieczysta, odnalez¢ mozna nikle analogie do archaicznego prawa

170 Andrzej P. Kowalski, Symbole neolitu, [w:] tegoz Antropologia zamierzchlych znaczen, Polskie Towarzystwo
Historyczne, brak wydawnictwa Torun 2014, s. 199.

' Donald J. Ward, The Threefold Heath: An Indo-European Trifunctional Sacrifice?, [in:] Myth and Law
among the Indo-Europeans. Studies in Indo-European Comparative Mythology, ed. J. Puhvel, Berkeley 1970, p.
131 and 135.

172 Violetta Wroblewska, Zapadle karczmy/Zatopione dzwony, [w:] SPBL, t. 3, s. 381-382.

173 Seweryn Udziela, Dwory. Zapiski etnograficzne z 1901 i 1902 roku, PiME 1925, t. 4, cz. 3, s. 25.

174 Bohdan Baranowski, Nietolerancja i zabobon w Polsce w XVII i XVIII w., Warszawa 1987, s. 146.

17> Bohdan Baranowski, Najdawniejsze procesy o czary w Kaliszu, Polskie Towarzystwo Ludoznawcze, Lublin-
16dz 1951, s. 40.
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dotyczacego kar za nieczysto$¢ cielesng, za cudzotostwo. Jest to podobienstwo odlegte
czasowo, jednak mozna w nim doszukiwa¢ si¢ pewnych zbiezno$ci, wynikajacych z
niezmienno$ci oceny niektdrych zjawisk spolecznych oraz lokacji przestrzennych. Ot6z w
Germanii Tacyta daje si¢ odnalez¢ rozdziat dotyczacy kar za rdézne przewinienia, w tym za

przestepstwa przeciwko tabu seksualnemu:

Roéznica w karach zalezy od przestgpstwa. Zdrajcow i zbiegow wieszajg na drzewach,
tchorzow, gnusnikow i1 wszetecznikéw topiag w blocie i1 bagnie, a z wierzchu chrust narzucaja.

Ta roznica kar wyptywa z zapatrywania, ze karzac, nalezy zbrodnie stawia¢ pod pregierzem,

717
sromoty ukrywac'".

W prawie Burgundéw nakazywano, aby kobiety odchodzace od swych mezow (w domysle
popelniajace nierzad) topi¢: ,,Chodzito o tabu seksualne, co w pelni odpowiada informacji

Tacyta o topieniu w bagnie ludzi splamionych cielesna nieczystoscia™'’".

Cielesng
nieczysto$¢ karano $miercia w nieczystym miejscu. Tym samym wspomniana Kara
u$miercania w bagnach oprocz wymiaru praktycznego nabierata rowniez wymiaru
symbolicznego. Co ciekawe, pogtos tego rodzaju przyporzadkowania ,,grzechu nieczystosci”
karze porzucenia w miejscu bagiennym lub blotnistym odnalez¢ mozna rowniez W jednym z
tekstow ze zbioru Maxa Toeppena, pt. Wierzenia mazurskie. Narracja przytoczona przez
badaczapochodzi z XVI wieku'™®. Otoz czworo kochankéw oddajacych sie rozpuscie w
domku ukrytym w lesie zabija diabel. Po odnalezieniu przez mieszkancow zwlok osob,
ktorych zwigzku nie akceptowala miejscowa spolecznos¢, wszyscy doznali poczucia stanu
przerazenia: ,,Ogarngta ich wielka zgroza, 1 drzac ze strachu uciekli. Djabet rzucit za nimi
pudiem, ale w Zadnego z nich nie trafil; przeleciato ponad niemi precz za plot. P6zniej zawleczono
ciala do bagna i tam pogrzebano™’®. Tym samym rozpustnikom nie zapewniono godnego
pochowku, lecz wymierzono posmiertng kare za nieczystos¢ cielesng. Ciata ich utopiono w
bagnisku postrzeganym jako miejsce nieczyste i odpowiednie do wymierzenia posmiertnej kary
dla ludzi, ktorzy za zycia nie przestrzegali zasad moralnych. Poszukiwanie analogii w tak
odleglych od siebie zroédtach by¢ moze nie jest bezpodstawne. Jeszcze W
dziewietnastowiecznej kulturze ludowej odnalez¢ mozna tradycje, wedlug ktorych
nieczysto$¢ cielesna pociggata za sobg surowa karg, nie tylko realng, alei symboliczna,

majaca na celu oznaczenie grzesznej kobiety nieczysto$cia — w dostlownym tego slowa

178 Tacyt, dz. cyt., s. 604 (12-13).

77 Karol Modzelewski, dz. cyt., s. 22-23.

178 Maks Toeppen, Wierzenia mazurskie, ,,Wista” 1893, t. 7, s. 3
1 Tamze, s. 3.
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znaczeniu. Opis takiej drastycznej sytuacji znajdziemy w pracy Borowa. Drobiazgi

etnograficzne Jana Swigtka. Wyrok dla obydwojga kochankow brzmiat nastepujaco:

Tobie, parobku, da si¢ porzannych dwadziescia pi¢¢ bukow; tobie, dziewko, to samo i przytem
uomaziwa ci gtlowe mazigm!” I tak stato sie¢ w rzeczywisto$ci. Ktadziono ich na drabinie, po
ktorej idzie si¢ na strych, i na tej drabinie dopiero dobrze im skore tupiono za kar¢. Potem

dziewce oblepiano dziewce glowe gruba warstwa mazi, ktéra to maz przez dlugi czas nie

mogta by¢ wymyta, a przytem $émierdziata ogromnie*®.

Wedhug informacji zawartych we wspomnianej pracy Swietka, kary tego typu obowigzywaly i
byly egzekwowane az do 1870 roku'®!. O podobnych karach wobec rozpustnych kobiet
wspomina réwniez Aleksander Petrow: ,,Dawniej miano wszetecznice za kare zakopywaé po

. . 182
pas w gnoju zmieszanym z wapnem” 82

Nieczysto$¢ cielesng karano zatem pigtnem
kalajacym ciato winnego.

Kontakt z sita demoniczng w pewien sposOb stygmatyzowat, podobnie jak
przekroczenie zasad moralnych panujacych we wspdlnocie. Mozliwe, iz w przekazach
folklorystycznych z motywami bagniska, nieczystosci, w ktorych budzi si¢ czlowiek wodzony
przez sity demoniczne, w posredni sposob odzwierciedlone zostaly wyobrazenia na temat
piektaprzetransponowane z literatury koécielnej183. Jak slusznie zauwazyl Bohdan
Baranowski: ,,Obraz piekta jest w pewnym stopniu odbiciem dawniejszych pogladow
literatury dewocyjne;j. (...) Dusze potepione gotowane tam sg w smole, trzymane w kadziach

25184

napetnionych fekaliami, w gnojowkach itp.”™"". By¢ moze jednak w chlopskich narracjach

zachowaly si¢ poglosy pierwotnego wartosciowania przestrzeni niczyich — specyficznych nie-

miejsc'®®, ktore istnieja, a zarazem istnieniem swym przerazaja 1 draznig pragmatyzm

86

czlowieka. Sa one analogiczne wzgledem dzikiego i demonicznego lasu™, jednak

180 jan SwiQtek, Borowa..., s. 92-93. Zob. tez W. Badura, Husow. Wies powiatu tancuckiego, ,,Lud” 1903, t. 9, s.
120.

181 jan Swif;tek, Borowa..., s. 93

182 Aleksander Petrow, Lud ziemi dobrzyriskiej, jego charakter, mowa, zwyczaje, obrzedy, piesni, przystowia,
zagadki, it.p., ZWAK 1878, t. 2, s. 25.

183 por. Klemens Bolestawiusz, Przerazliwe echo trgby ostatecznej, Instytut Badan Literacki, Warszawa 2004, s.
88, w. 40-45.

184 Bohdan Baranowski, W kregu upioréw i wilkolakéw, Wydawnictwo Lodzkie, £6dz 1981, s. 200.

185 pojecie nie-miejsce nalezy traktowaé w tym wypadku metaforycznie i w odmienny sposob niz czyni to Marc
Augé, odnoszac je do badan nad ,,nadnowoczesno$cig”. Jednak opisywany w tym artykule lokacje sa
miejscami,znajdujacymi si¢ w konkretnej przestrzeni, bgdac zarazem nie-miejscem — odseparowanym —
unikanym, wyodrebnionym z przestrzeni. ,Je$li jakie$ miejsce da si¢ okresli¢ jako tozsamo$ciowe, znajome i
historyczne, to przestrzen, ktorej nie da si¢ okresli¢ ani jako tozsamosciowej, ani znajomej, ani historycznej
okresli nie-miejsce”. Marc Augé, Nie-Miejsca: wprowadzenie do antropologii nadnowoczesnosci: fragmenty,
ttum. A. Dziadek, ,,Teksty Drugie” 2008, nr 4 (112), s. 128.

186 Bsyecnas Beesononosna VBaHoOB, Biagumup Hukomnaesuda TonopoB, Crassnckue sa3viko8bie MOOeaupyioujue
cemomuyeckue cucmemol (/pesnuii neppoo), USJATEJIbCTBO «HAYKA», Mocksa 1965, c. 173-174.
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charakteryzuja si¢ odmienng dynamika, zaprzeczajac porzadkowi ekumeny. Bozena Jozefow-

Czerwinska na skazone przestrzenie uzywa trafnego okreslenia ,,czarne miejsca’:

Semantyka czarnych miejsc wskazuje na ich wiezi z >tamtym porzadkiem $§wiata<. (...) Tak
postrzegano uroczyska, bagna niekiedy jeziorka, ale i inne przestrzenie, potozone np. w glebi
laséw. To miejsca >cudze<, nieoswojone, nienalezace do ludzkich sfer, cho¢ potozone blisko
zyjacych™.

To, co tamato porzadek i rozbijato tad, niejako automatycznie przesuwano do przestrzeni
niczyjej, wypelionej fantazmatami. Stowianskie pustki to obszary, ktére w oczach
pragmatycznych mieszkancow dawnej wsi uchodzity bowiem za nieprzydatne, dzikie,
przepelnione byly jednak ambiwalentng ptodnoscia — symboliczng synonimicznos$cia z
amorficznymi przestrzeniami pierwotnego chaosu. Przepelnione dynamika inwersji
przerazaty i wchtanialy — doslownie oraz w przenos$ni. Przeksztalcily si¢ w wyobrazni w
emblematy zaswiatow, nie-rzeczywisto$ci przetamujgcej niewidzialne bariery oddzielajace
dwie przestrzenie. By¢ moze dlatego diabty z ludowych narracji, jak rowniez inne postaci o
demonicznych konotacjach, tak czgsto pojawiaja si¢ na obszarach bagiennych i nieczystych.
Ciekawy przyklad motywu nieczystoSci i1 przestrzeni o negatywnych konotacjach
odnalez¢ mozna w bajkach nowelistycznych, wariantach watkuT 940A ,,Diabel swatem”. W
zbiorze Stanistawa Cerchy Basni ludowe zebrane we wsi Przebieczanach (w powiecie
wielickim) czart dopomaga szewskiemu czeladnikowi i ulatwia mu zdobycie pigknej
dziewczyny, z ktorg czeladnik bierze §lub. Jednak diabelska pomoc, jak to czesto bywa,
nacechowana jest iluzorycznoscig. Wszystko odbywa si¢ w przestrzeni fantasmagorycznej,
swoistej nie-rzeczywistosci — wesele, pickna karczma, noc po$lubna rozptywaja si¢ w
promieniach wschodzacego stonca. Wraz z nastaniem $witu wszystko okazuje si¢ jedynie

ztudzeniem:

Ona sie — ta jego panna napita duzo, nie widziata juzt wieldze, takze i ten parobek sie napit i
ona posta do drugi izby, tamoj byto t6zko, potozyla sie spa¢, zeby sie troski przedrzymata.
Takze i 6n tez za nio pobieg, spar sie tez na tym t6zku. Usneli obydwoje i spali — a panowie
sie porozjezdzali. Karcma byla bardzo pieknie sfondowana; skoro na rano panna sie przebudza
i gada do niego, ze snu: ,,Moj mily, to t6zko jes kiepsko wystane”. A 6n ji gada: ,Nie
przebudzaj mnie, $pij kiej ci dobrze”. A 6na byla nie naucona lada gdzie leze¢, a 6n byt
naucony badz gdzie sie porzuci¢ i leze¢, bo pijacy toz robio, gdzie najgorzy, to 6ni sie tam
potozo i spio ochotnie. Wienc tez i 6na, przy nim lezata, pokil sie rano nie zrobito.

187 Bozena Jozefow-Czerwinska, Zabobonem nazwano... O wierzeniach, wartosciach i dawnych przekonaniach
mieszkarnicow polsko-biatoruskiego pogranicza w ich zwigzkach z przeszioscig, Wydawnictwo Trzecia Strona,
Warszawa 2017, s. 147.
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Skoro ja zaceno uciskaé, gada mu: ,,Zlityj sie, mdj ty mezu kochany, tak mi zle”. A 6n
gada: ,,Lez spokojnie”. Ale 6na imu na to nie zwirza, ino gada: ,,Wstaj, bo tu nie dobrze
leze¢”. On sie podnids i na nio zawotal: ,,Popraw se kiej ci zle”. Pozrat sie na nio, i 6na na
niego; patrzo sie, a tu karczma zwalona, a 6ni lezo na starych zbutwiatach; to byto ukochane z
wiecora 16zko. Skoro rano, a znaku niema z karcmy, ino lezo oboje pod krzakem, jak cygany.

I musieli do wiecora siedzie¢, bo te panne wstyd bylo z tako Sciarano suknio lecie¢ do

swojego ojca'®.

Budynek karczmy okazat si¢ ruing, a 16zka czym$ blizej] nieokreslonym, by¢ moze
zbutwiatymi 1i$¢mi lub sprochniatymi meblami z dawnej karczmy. W tej bajce odnalez¢
mozna analogie z niesamowitg opowiescig autorstwa Franois de Rosseta — francuskiego
pisarza zyjacego i tworzacego na przetomie XVI i XVII wieku. Diabel w noweli francuskiego
pisarza wciela si¢ w truchlo zmarlej kobiety i zwodzi sierzanta strazy miejskiej w Lyonie.
Kiedy dochodzi do zblizenia mi¢dzy nimi, ozywiona ,,diabelskag mocg” niewiasta prezentuje
swg ,,prawdziwg” natur¢: ,,To mowigc zrzucila sukni¢ swa i tunike i pokazalo si¢
najszkaradniejsze, najstraszliwsze, najbardziej cuchnace i przegnite truchto na §wiecie. W tej
samej chwili grzmot si¢ uczynil, a kompani niczym martwi padli na ziemiq”lgg. Wszystko
okazato si¢ iluzjg, a pigkny dom przemienia si¢ w ruing, natomiast bohaterowie noweli,
podobnie jako mtode matzenstwo zeswatane przez diabta, lezg w blocie: ,,(...) a w to miejsce
powstaly ruiny jakiej$ starej kamienicy, pelne $miecia 1 nieczystosci. Wiecej niz dwie godziny
lezeli tak niczym wieprze w blocie nie odzyskawszy ducha™®. Chwile uniesienia dla
lyoniskiego sierzanta i jego kompanow koncza si¢ analogicznie jak dla wspomnianej
wczesniej czarownicy ktorg diabet Kasperk porzucit w ,kale”. Przede wszystkim jednak
dostrzec mozna w tej historii podobienstwo do bajkowych wariantoéw T 940A. Oczywiscie nie
pojawia si¢ w tych narracjach motyw ,,kobiety trupa” uwodzacej mlodzienca. Jednak efektem
diabelskiej pomocy jest noc poslubna spgedzona w miejscu ,,nieczystym”, bedacym
zaprzeczeniem iluzji wytworzonej na potrzebe chwili przez piekielnego donatora. Nalezaloby
zada¢ pytanie, czy motyw ten jest efektem konwergencji, czy raczej transmisji pewnych
motywow 1 watkow? Mimo iz odbiega to od gléwnej tematyki tej pracy, warto poswiecic tej
kwestii troch¢ uwagi. Ot6z w zbiorze autorstwa Michata Jurkowskiego, pod tytutem Historyje

Swieze i niezwyczajne, okreslonym przez Mariusza Kazanczuka: ,,Znaczacym dzietem

188 Stanistaw Cercha, Basni ludowe zebrane we wsi Przebieczanach (w powiecie wielickim), MAAE 1896, t. 1, s.
68.
189 Francois de Rosset, O demonie, co w ksztalcie panny ukazal sie sierzantowi strazy miejskiej w Lyonie, o ich
cielesnym obcowaniu i nieszczesSliwym koncu, jaki z tego wynikngd, [w:] Krwawy amfiteatr. Antologia
francuskich historii tragicznych epoki renesansu i baroku, trum. B. Marczuk, Universitas, Krakow 2002, s. 186.
190 .

Tamze.
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59191

nowelistyki staropolskiej, ktore powstato w srodowisku koscielnym (...)”"", pod numerem 21

znajduje si¢ nowela bedaca kopig lub thumaczeniem utworu autorstwa Frangois de Rosseta:

Tym czasem zrzuci z siebie suknie, a pokaze, ze nie zywa, ale trupem przegnitym byta, w
ktérym czart si¢ za sama udat i dal. Wielki si¢ grzmot uczynit, jakby kilka piorundéw spadto.
Jak to si¢ stato, znikneto wszytko a oni si¢ obaczyli, ze w kloace po szyje bedac, toneli w
starych jakisci obalonej kamienicy ruinach'®.
Jest to przyklad czerpania wzoréw przez staropolskich pisarzy z utwordéw autorstwa
zachodnioeuropejskich pisarzy'®. Ta sama historia zostata wykorzystana przez genialnego
pisarza, jakim byl Jan Potocki w powieSci Rekopis znaleziony w Saragossie194. Natomiast
poszczegdlne motywy z tworczosci polskiego hrabiego zapozyczali inni pisarze, w tym
Charles Nodier'®. Dlatego by¢ moze bajki z watkiem T 940A sa historiami nieoryginalnymi,
wtornymi wzgledem swych literackich pierwowzorow'®. Jednak paralelne wzglgdem siebie
fabuly197, a takze watki wierzeniowe (toposy) $wiadczy¢ moga o duzej sile oddziatywania

pewnych wzordw, jak réwniez tatwosci ich przyswajania w kregach kultury ludowej 198
3.5.  Diabelski podpis — znamiona spotkan z demonicznym sacrum

Kruk dlatego jest czarny, bo go djabel
stworzyl™®,

Na zakonczenie tego rozdziatu warto zwroci¢ uwage na motyw skalania cztowieka
,»diabelskim dotykiem”. Bezposredni kontakt z przedstawicielem $wiata nadprzyrodzonego
prowadzi do zanieczyszczenia i napigtnowania ludzkiego ciata. Jest to $wiadectwo dtugiego
trwania wyobrazen o niebezpiecznym kontakcie z ambiwalentnym sacrum, ktére nie moze
pozosta¢ obojetnym dla czlowieka. W pewien sposdb wpisuje si¢ to w rozpatrywane w

poprzednim rozdziale motywy fizycznej oraz psychicznej ulomnos$ci, ktora narzucata

9! Mariusz Kazanczuk, Wprowadzenie do lektury, [w:] Michat Jurkowski, Historyje swieze i niezwyczajne,

Instytut Badan Literackich PAN, Stowarzyszenie ,,Pro Kultura Literaria”, Warszawa 2004, s. 7.

192 Tamze, s. 63.

193 Tamze, s. 335.

194 Jan Potocki, Rekopis znaleziony w Saragossie, tlum. E. Chojecki, Czytelnik, Warszawa 1965, s. 161-162.

1% Roger Caillois, Dzieje czlowieka i ksigzki: hrabia Jan Potocki i Rekopis znaleziony w Saragossie, thim. L.
Kukulski, [w:] tenze, Odpowiedzialnosé i styl. Eseje, PIW, Warszawa 1967, s. 80-89.

19 Zob. Violetta Wroblewska, Ludowa bajka nowelistyczna (¢rédla — watki — konwencje), Wydawnictwo
Naukowe UMK, Torun 2007, s. 322-323.

197 O wplywie koscielnych exempléw na ustne historie $wiadczy ich wierno$¢ wobec kaznodziejskiego
pierwowzoru — co ciekawe, nawet w stosunku do przekazow XIII-wiecznych, ktorymi Koéciét w niezmienionej
postaci musial postugiwaé sie takze w wiekach pozniejszych (...)”. Violetta Wroblewska, Ludowe exempla,
,,Literatura Ludowa” 2007, nr 2 (51), s. 7.

108 Tamze, S. 5.

%9 Erazm Majewski, Rodzina krukéw (Corvinae) w mowie, pojeciach i praktykach ludu polskiego, ,,Wista”
1900, t. 14, z. 1, s. 36.
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semantyczne inklinacje ze $wiatem nadprzyrodzonym. Narracje, w ktorych wystepuja
motywy bezposredniego kontaktu z przedstawicielami zaswiatdw, dostarczaja informacji na
temat niebezpieczenstw z tym zwigzanych. Wedlug wierzen dotyczacych czarownic kazde
spotkanie z diabtem przysparzato im kolejnych zmarszczek. Pocatunek diabta i kontakt z jego

sling negatywnie wptywaty na wyglad kobiet z nim wspdipracujacych:

Na tym balu oczekiwali je juz dyabli na czarnych koniach bez grzywy i ogona. Przywitanie
czarownic z dyablami odbywalo si¢ przez pocatunek. Za kazdym takim usciskiem
otrzymywala czarownica jedng skazg wiecej na czole lub policzku, w skutek pozostatych na
nim $lin dyabelskich. Stad kazda gtéwniejsza czarownica jest na ggbie chropata i dlatego nie
mile sprawia na ludziach wrazenie®®.

Niekiedy cztowiek przez swa arogancje 1 pewno$¢ siebie sprowadzal na siebie
niebezpieczenstwo bezposredniego kontaktu z postacig diabta, ktory na pamiatke ,,wypalal”

swe pietno na twarzy $mialtka:

W poblizu Potulic (w pow. Wagrowieckim) jest lasek, w ktorym djabet przebywa. Dwoch
robotnikéw nie catkiem trzezwych przechodzito tamtedy pewnego wieczoru. Jeden z nich naglit
towarzysza do pospiechu, ale drugi odpowiedzial: ,Ja si¢ nie boje nawet djabta samego.” W
tejze chwili pan pigknie ubrany zjawit si¢ przy nim, pogtaskat smiatka po twarzy, mowiac:

»Wigc si¢ mnie nie boisz?” — i znikl. Na twarzy robotnika zostal znak czarny, jakby
201

wypalony~.

W narracji realizujgcej watek T 3045 ,,Wyprawa na Sabat”, pochodzacej z Mazur, odnalez¢

mozna motyw ,,naznaczenia” diabelskim znamieniem:

Djabel napgdzat go wcigz, zeby si¢ $pieszyt, bo jeszcze tej nocy musi by¢ z listami na miejscu.
Ale kowal, nawpol zywy ze strachu, nie posuwat si¢ naprzod z robota, az wreszcie kur zapiatl.
Woéwcezas kon przemienit si¢ napowrdt w cztowieka. Djabet uderzyt karczmarke trzy razy w pysk,
tak, ze Slady jego palcoéw 1 pazurow ,,wypalone jakby dziegie¢” na jej policzkach byly do konca
zycia, 1 zniknat. Karczmarka zyta jeszcze pot roku, ale biegata jak ,,obtakana” i nie mozna jej byto

ani zwigza¢ ani uwiezi¢; stracita tez mowe’”.

W podaniu wierzeniowym o potepionej ksi¢zniczce z zamku gnieznienskiego bohater w
poszukiwaniu utraconej pitki wchodzi do ruin zamku, w ktérym pokutowat duch panny. Po

powrocie z podziemi kieszenie ma pelne ztota, a na twarzy znami¢ w postaci pigciu czarnych

plam:

20 yan Swietek, Lud Nadrabski (od Gdowa po Bochnie), Nakladem Akademii Umiejetnosci, Krakow 1893, s.
529.

2! Otto Knoop, Podania i opowiadania z W. K. Poznariskiego, thum. Z. A. Kowerska, ,,Wista” 1894, t. 8, s. 796.
202 Max Toeppen, Wierzenia Mazurskie, thum. E. Piltzowna, ,,Wista” 1893, t. 7, s. 2.
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Jemu to opowiedzial, jak owego wieczora w glebi i ciemnicy uderzyl noga o tancuch i spotkat
posta¢ z rogami, kopytami i iskrzacemi oczyma, lecz gdy si¢ przezegnal, nastala jasno$¢ i
ujrzal w todce stojaca panig cudnej picknosci w czerwonej sukni, ztotym pasie i trzewikach,
przegarniajaca pienigdze szuflg, ktora ukazata mu pitke jego i data znak by si¢ przyblizyl. Ale
szatan zaskoczyl mu droge. Wtedy chlopiec znow si¢ przezegnab» a szatan zamienit si¢ w
duzego koguta z podwdjnym dziobem i pierzem podobnem do ognistych wegli; gdy sie
jeszcze raz przezegnal, czart zamienit si¢ w szczura wielkosci psa, nakoniec w ropucheg i
znikngl w gruzach. Przy wszystkich tych przemianach chtopiec zegnat si¢ prawa rgka; przy

ostatniem uczynil to lewa przez pomytke, skutkiem czego dotknal go czart tapa i nacechowat

. . . 203
mu twarz 5 plamami na cale zycie”".

Podazajac za pitka, przekracza granic¢ $wiata, ktory zamieszkuja istoty nieludzkie. Jest tam
zaréwno ksigzniczka, jak i diabel, ktory naznacza chtopca znamionami kontaktu ze $wiatem
demonicznym. Co istotne, napi¢tnowanie nastepuje w momencie pomylki. Chtopiec zegna sie
lewa reka. Btad inwersyjny pocigga za sobg negatywne skutki. W narracji tej odnalez¢ mozna
pogtosy intuicji, wedtug ktorej kontakt z niejednoznacznymi zaswiatami wigze si¢ z ryzykiem
naznaczenia, skalania, napig¢tnowania dotknigciem nie-rzeczywistosci. W ksigzce Tabu Jerzy
S. Wasilewski zauwazyt: ,,Nieczysto$¢ ciata wigze si¢ z dwoma zmystami, ktére je tworza, a
zarazem odnotowuja: dotyk, ktory kala, i wech, ktory rejestruje i odkrywa nieczysto$é?%*. O
zapachu (powigzanym lub bedacym efektem zanieczyszczenia ekskrementami) pisatem we
wezesniejszej czgscei niniejszej pracy. Kalajacy dotyk, wedlug Wasilewskiego, powiazany jest
bardzo mocno z tabu. Jednak nie do konca mozna zgodzi¢ si¢ ze stwierdzeniem, ze dotyk
»(...) jest wrogiem sacrum nie tylko dlatego, ze zanieczyszcza”205. Oczywis$cie autor odniost
to stwierdzenie do desakralizujacego dotyku zywego cztowieka, jednak w przekazach
folklorystycznych ,,wystepuje” dotyk, ktory ,zanieczyszcza”, a zarazem jest ekspresja
sakralnego (demonicznego) $wiata, za§ samo zanieczyszczenie nalezy rozpatrywaé w
kategoriach nadprzyrodzonych, majacych 7Zréodlo w demonicznej przestrzeni nie-
rzeczywistosci. Osoby oznaczone czarnymi plamami, znamionami diabelskiego

dotyku,bezposrednio do§wiadczyty ,,bliskosci somatycznej” ambiwalentnego sacrum.

203 Oskar Kolberg, Dzieta wszystkie, t. 10, cz. 2, Wielkie Ksiestwo Poznariskie, Polskie Wydawnictwo Muzyczne,
Polskie Towarzystwo Ludoznawcze, Wroctaw-Poznan, 1963, s. 222.

2% Jerzy S. Wasilewski, Tabu..., s. 266.

2 Tamze,s. 267.
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3.6.  Dotyk $mierci

(...) a kto byl rekq dotkngé zwlok, ten
wcale nie sieje w tym sezonie, bo ziarno
rzucone takg rekq na role nie wschodzi®®®.

Réwniez $mier¢ w metaforyczny sposob uzna¢ moza za dotyk zaswiatow. Zmarty byt
w pewien sposOb czytelnym i widzialnym emblematem $§wiata, ktory budzit Igk wsrod
zywych. Nie bez powodu po $mierci domy, w ktorych znajdowat si¢ zmarly oznaczano
opartym o frontowa $ciang wiekiem trumny, chorggwiami przyniesionymi z ko$ciota lub
czarnym suknem?®”’. Jerzy S. Wasilewski zwrocit uwage na gesty ochronne stosowane

podczas kontaktu z nieboszczykiem:

(...) gdzieniegdzie w dawnej Rosji, wktadano zmartego do trumny, bioragc go nie gotymi
rekoma, ale w rekawicach (...), to zapewne robiono tak nie tyle i nie tylko z lgku przed

trupem, lecz by unikng¢ zbrukania nieboszczyka — dziato si¢ to przeciez juz po jego

umyciu®®,

Interpretacja ta jest trafna, jednak mozna dopatrze¢ si¢ w tym zachowaniu nie tylko leku
przed zbrukaniem nieboszczyka dotykiem zywych (co moglo skutkowaé pozostawieniem
sladu ,,tego $wiata” — chociazby zapachu), a to mogtoby pociagna¢ za sobg negatywne skutki.
Mozliwe jednak, ze pomimo obmycia nieboszczyka, zalozenie rekawiczek byto jednak
zabiegiem chronigcym zywego przed kontaktem ze zmartym. Odpowiadatoby to
spostrzezeniom cytowanego juz autora, ktéry w doskonaty sposob ujat ambiwalencje
niepewnosci kontaktu ze zmartym: ,Nietykalno$§¢ tego, co sakralne, splata si¢ z
niedotykalnos$cig tego, co skalane™?®. Idac krok dalej, tego typu gest mozna uznaé za probe
separacji, swoistego oddzielenia od przestrzeni nadprzyrodzonej, ktorej zmarty byt tylko
reprezentantem. Wedlug tej tezy zmarly nie byl niebezpieczny ze wzgledu na swoj stan
,,obcosci/odmiennosci ontologicznej”. Wyabstrahowany ze $wiata pelnego zgietku i gwaru,
ruchu 1 oddechow przeksztalcal si¢ w emblemat rozkladu oraz zaswiatow. Obmycie
nieboszczyka, majace na celu ochrong¢ zywych przed kontaktem z ,nieczystym”, nalezy
rozpatrywac¢ na plaszczyznie symbolicznej, ktore nie chronilo w sposéb doskonaty przed
ewokacja zaswiatow poprzez zmartego. Tak naprawde mozna zatozy¢, iz zmarly jako taki jest
nieistotny, wazne okazuje si¢ przeczucie, ktore upatruje w zmartym jedynie emblematu

niebezpiecznych zaswiatow. Zmarly niesie w sobie zalgzek rozktadu, bedacy jedynie czastka i

2 Czestaw Pietkiewicz, Kultura spoleczna Polesia Rzeczyckiego, red. A. Engelking Muzeum Etnograficzne w
Toruniu, Torun 2013, 194.

207 Tamze,s. 43.

28 Tamze, s. 267.

29 Tamze, s. 43.
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zapowiedzig powszechnej zarazliwej destabilizacji czajacej si¢ za ciatem nieboszczyka. Jest
on chwilowo zatrzymanym w przestrzeni domu i zagrody metafizycznym pomostem
taczacym dwa $wiaty. Mediatorem otoczonym tabuizujagcymi zakazami Oraz nakazami.
Zaro6wno czas, jak i nieboszczyk ,,urzeczywistniajg nierealnos¢” zaswiatow. Konkret, jakim
jest ciato, kieruje ku nie-realnoci, by nie rzec — ku temu co irracjonalne®’’. Zmarty pelni
funkcje analogiczng do galazek, ktoérymi taczono brzegi strumykow w Niedziele Przewodnia,
aby uftatwi¢ duszom przej$cie na tamten $wiat. W tym wypadku jednak to zwtoki peinia
funkcj¢ mostu, a raczej bramy otwierajacej rzeczywisto$¢ ludzka na dziatanie zaswiatow.
Dopoki martwy jest wsrod zywych, trwa czas zawieszenia i Igku. Nie bez przyczyny po
$mierci domownika zastaniano lustra, w ktorych dostrzec mozna bylo zaswiaty, ale tez penity
funkcje ostabionej granicy — byly jak tafle jeziora, na dnie ktérego czaity si¢ niechciane leki
przed nie-rzeczywistoscia®™.

Swiat nieludzki kala $wiat cztowieka dotykiem sacrum ambiwalentnego i
nieokietznanego, przerazajacego i naznaczajacego stygmatem rozkladu lub znamionami
diabelskich transgresji. Wydaje si¢, iz tego rodzaju interpretacja diabelskich znamion
pozostajacych na ciele cztowieka po kontakcie z sitg nieczysta jest uzasadniona. Stycznos¢ z
zaswiatami niejednokrotnie niesie ze soba niebezpieczenstwo skalania, zanieczyszczenia —
znamionami, a takze Opisanymi w poprzednim rozdziale kalectwem 1i chorobqﬂz. Karczmarka
z Nakomiady zostata naznaczona nie tylko diabelskim znakiem na twarzy, ale jej kontakt z
za$wiatami zakonczyt si¢ utrata mowy i szalenstwem, a wreszcie $miercig w niedlugim czasie
po niesamowitych wydarzeniach. W przekazach folklorystycznych kontakt z sacrum jest
ukazany jako sytuacja niebezpieczna. RoOwniez motywy, ktore odnalez¢ mozna w kontekscie
realizacji r6znych watkow bajkowych, by¢ moze odzwierciedlajg prymarny lek przed tym, co
nieludzkie i niejednoznaczne. Lgk przed zaswiatami, ktore uzewngtrzniajg swa pierwotng
amorficzng, ale i agresywna natur¢ poprzez widome znaki obecnosci — emblematy

odzwierciedlajace wyobrazenia na ich temat.

219 Martin Heiddeger, O Zrédle dziela sztuki, ttam. L. Falkiewicz, ,,Sztuka i Filozofia” 1992, nr 5, s. 18.

11 piotr Kowalski, Popkultura i humanisci. Daleki od kompletnosci remanent spraw, poglgdéw i mistyfikacji,
Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakow 2004, s. 50-54.

22 70b. m.in. Wojciech Lysiak, W kregu wielkopolskich demondw i wyobrazen niedemonicznych, Wydawnictwo
,»Ec0”, Migdzychod 1993, s. 64.
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Rozdziatl 4

,, Co nagle, to po diable”. Nagtos¢ i dynamika w kontekscie wierzen
o Swiecie nadprzyrodzonym

W kulturze ludowej pewne zjawiska i sposoby zachowania charakteryzujace si¢
ponadprzecietng dynamika wzbudzaty negatywne emocje. Niejednokrotnie uznawano je za
forme¢ uzewnetrznienia demonicznych zaswiatow lub ich bezposredniej ingerencji, CO W
trafny sposob ujal Aleksander Saloni:: ,,Przedmiotem strachu bywa djabet albo >cosi
takiego<, dalej ogniki, kule ogniste, beczki, lub pniaki toczace si¢ za czlowiekiem, nagly
wicher, ruszanie si¢ ziemi pod nogami i $miech diabla™.

Funkcjonujace w obrebie kultury ludowej wierzenia na temat zjawisk o duzym
tadunku dynamizmu petlnig istotng funkcj¢ w definiowaniu wyobrazeh o $wiecie
nadprzyrodzonym. Wszelkiego rodzaju ekspresje zaburzajace czy wykraczajace poza przyjete
normy codziennos$ci posiadajg, analogiczng do beztadu (dysharmonii), o ktorym byta mowa w
jednym z poprzednich rozdzialéw, moc dezintegrujaca i wpisuja si¢ w kontekst zespotu

wierzen demonologicznych.
4.1. Niejednoznaczny status wiatru w kulturze ludowej

Burza, gradobicia, wichury charakteryzujace si¢ nieprzecietng dynamikg przekraczaty
niejednokrotnie akceptowalng skale ekspresji Jak zauwazyt Jacek Oledzki: ,,Wszystkie
zywioty maja to do siebie, ze kiedy nastgpuje w nich przekroczenie granicy umiaru, stajg si¢

2 W tradycji

dobrodziejstwem nie do zniesienia czy — mowigc inaczej — dobrem przekletym
ludowej wiatr byt zjawiskiem niejednoznacznym. Wzbudzat sprzeczne uczucia — od zachwytu
do grozy. Aleksander Gieysztor, omawiajagc wierzenia dawnych Stowian, w plastyczny

sposob opisat relacje pomigdzy czlowiekiem a przyroda:

! Aleksander Saloni, Lud rzeszowski. MateriaZy etnograficzne, MAAE, t. 10, s. 127.
Z Jacek Oledzki, Plagi, zywioly, demony, Opatrznos¢ i Swieci Panscy albo proby poznawania siebie samego,
,,Polska Sztuka Ludowa — Konteksty” 1996, t. 50, z. 1-2, s. 89.
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(...) zadziwialy i przerazaly cztowieka, gdy patrzyt na obtoki i chmury, drzal w obliczu wirow
i trab powietrznych. Ludy stowianskie wciagaty je w swoje widzenie §wiata dwojako: z jednej
strony uznawaty ich elementarng inno$¢ od losu ludzkiego, a wigc podobnie jak puszczy, z
drugiej za$ — dopatrywaly si¢ interwencji duchow i dusz ludzkiego pochodzenia (...)>.

W Kklasycznej juz pracy Leonarda J. Petki pt. Polska demonologia ludowa odnalez¢ mozna
informacje o wierzeniach na temat istot zamieszkujgcych przestrzenie powietrzne |
przyczyniajacych si¢ do powstawania zaburzen atmosferycznych. Sa to zaréwno postaci
demoniczne, jak i potdemoniczne’. To istotna kwestia wskazujaca na gleboko zakorzenione
przekonanie o niejednoznacznej proweniencji opaddéw czy wiatru. Interesujgce jest
powigzanie drugiego wymienionego elementu ze $wiatem zmarlych lub z postaciami o

pétdemonicznym rodowodzie:

Jest rzecza uderzajaca, ze — pomimo jednakowo$ci podstaw wierzeniowych na catlej
Stowianszczyznie — mityczne transpozycje wichury burzowej, a wigc przeciez zjawiska
przejawiajacego sie¢ wszedzie rowniez mniej wigcej jednakowo, rozni si¢ bardzo znacznie na
tych lub innych obszarach stowianskich. Tak na rozlegtych polaciach zamieszkanych przez
Stowian wschodnich zupehie brak jakichkolwiek skomplikowanych interpretacji. Wichure
powoduja tam: zty duch, demon le$ny lub uosobione wiatry itp. Tu i owdzie (np. na
wschodniej Biatorusi) styszymy co prawda o kierowaniu wiatrami przez dusze dzieci
zmartych $miercig gwattowna albo znéw — jesli wichura wieje noca — o jekach dusz, albo
wreszcie o tym, ze upiory >strasza< ludzi, gdy wieje silny wiatr lub jest burza. Lecz na tym
koniec. Dopiero na zachodniej Ukrainie (w poblizu Matopolski), w Polsce (wyjawszy
ponocny wschod, potnoc i potnocny zachod) i w ogodle w catym regionie karpackim w
najszerszym znaczeniu tego stowa (...) obraz do$¢ znacznie si¢ ozywia. W chmurach
niesionych przez burze czy wiatry, pojawiaja si¢ obok dusz dzieci dusze ludzi zmartych
gwaltowna $miercia, a takze ludzie zywi, tzw. chmurnicy, ptanetnicy lub obtocznicy (...)°.

Planetnicy (zamiennie chmurnicy, oblocznicy) to postaci potdemoniczne parajace si¢ ,,magia”
powietrzng. Wedlug wierzen ludowych potrafili przemieszcza¢ chmury na duze odleglosci.
Mogli szkodzi¢, jak réwniez pomaga¢ mieszkancom wsi. Byli niejednoznaczni i tym samym
niebezpieczni. Jak stwierdza Pelka: ,,Planetnik, podobnie jak utopiec, bywa msciwy;
zaczepiony przez czlowieka wywiera zemste na winowajcy, albo niszczac zboze gradem, albo
topigc przeciwnika”®. Planetnicy mogli dziata¢ na szkode, ale réwniez dla dobra lokalnej
spotecznos$ci. Potrafili msci¢ sig, zsylajac gradobicie na pola upatrzonych gospodarzy, ale tez
powstrzymywac¢ nadciggajace chmury burzowe. Niekiedy, aby tego dokona¢, wzbijali si¢ w

powietrze, podobnie jak czarownice wykorzystujac w tym celu przedmioty codziennego

® Aleksander Gieysztor, Mitologia Stowian, Wydawnictwo Artystyczne i Filmowe, Warszawa 1982, s. 231.
* Leonard J. Petka, Polska demonologia ludowa, Iskry, Warszawa 1987, s. 45-81.

® Kazimierz Moszynski, Kultura ludowa Stowian, t. 2, cz. 1, Ksigzka i Wiedza, Warszawa 1967, s. 482.

® Julian Krzyzanowski, Stownik folkloru polskiego, Wiedza Powszechna, Warszawa 1965, s. 318.
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uzytku stosowane przy wypieku chleba, takie jak kociuba lub iopata7. Wedlug innych wierzen
ptanetnikiem zostawal po $mierci cztowiek ukarany przez Boga za przewinienia. Jego
posmiertna egzystencja sprowadzata si¢ do przeciggania/przesuwania chmur: ,,Przebywa w

8 W wietrze miaty réwniez przebywaé

powietrzu przewalajac i przeciagajac chmury za sobg
dusze dzieci zmarlych bez chrztu®, ktore w okolicach Kielc nazywano latawcami: ,,S3 to
duchy dzieci, zmartych bez chrztu. Kiedy chmura nadchodzi lub burza, wowczas latawce w
postaci matych, nagich dzieci unosza si¢ w powietrzu. Pioruny bija za latawcami w te

5910

miejsca, gdzie si¢ one kryja”~. Mogly to by¢ rowniez dusze zmartych dorostych:

Silny wiatr zwigzany byl takze bezposrednio z tutaniem si¢ ludzkich dusz po ziemi.
Twierdzono, ze gdy wiatr gwizdze, to w tym momencie dusza pokutuje. Silny wiatr niesie ze
soba dusze ludzi, ktorzy z réznych powoddéw nie moga zazna¢ spokoju po $mierci i zmuszeni
sg do balansowania migdzy $wiatem rzeczywistym a ponadzmystowym. Wedlug wierzen
ludowych istnieje kilka kategorii osob, ktore szczegodlnie sa zwigzane z wiatrem i z nim
przemieszczaja si¢, budza groze lub tylko prosza o udzielenie im pomocy przez zwyktych
$miertelnikow. Mozna wyodrgbni¢ tutaj dusze ludzkie (wsrdd nich dzieci), dusze wisielcow,
potepiencow i ludzi nie ochrzezonych (wérdd nich dzieci) (...)".

Dzwigk wiejacego wichru wzbudzal niepokdj i1 kojarzyt sie z jekiem, skowytem lub
zawodzeniem. Tego typu ,,foniczne ekspresje” przywodzity na mys$l hatasy wydawane przez
potepieficow lub demoniczne istoty'?. Strach wzbudzaly takze dziwne zawodzenia
przypominajace placz dziecka lub krzyk dorostego. Jednostajny szum, nagty hatas niepokoity
1 uruchamiaty poktady wyobrazni. By¢ moze sa to niezalezne kulturowo, atawistyczne
odruchy zakorzenione w psychice cztowieka®,

Pogtosem wiary w nadprzyrodzona/niejednoznaczng proweniencje wiatru byt zwyczaj

klaniania si¢ przed wiatrem i $ciggania czapki: ,,Slady tych wierzen — dotrwaty do XIX wieku

" Zob. Oskar Kolberg, Dziefa wszystkie, t. 51, cz. 3, Sanockie-Krosnienskie, Ludowa Spotdzielnia Wydawnicza,
Polskie Wydawnictwo Muzyczne, Wroctaw-Poznan 1973, s. 50. O ptanetnikach w tym samym tomie na s. 49-
52.

® Eugeniusz Chmielowski, Czarownice, strzygi, dusze potepione [w:] Ziemia biecka. Lud polski w powiatach
gorlickim i grybowskim, praca zbiorowa pod red. Seweryna Udzieli, red. A. Kroh, Sadecka Oficyna Wydawnicza
WOK, Nowy Sacz 1994, s. 416.

® Dusze dzieci zmartych bez chrztu fruwaja w powietrzu, jako ptaki siwe wielko$ci golgbia mtodego. Domagaja si¢
wybawienia, wolajac btagalnie: ktuh! Kto wie, co to znaczy, powinien zrobi¢ krzyz nad ptakiem i nada¢ mu imig
Adam albo Ewa. Wtedy dusza jest wybawiona, i ptak znika. [Prof. dr. Hockenbeck w Wagrowcu.]”, [w:] Otto
Knoop, Podania i opowiadania z Wielkiego Ksiestwa Poznanskiego, tham. Z. Antonina Kowerska, ,,Wista”
1895, 1. 9, s. 305.

0 Wiadystaw Siarkowski, Materyjaly do etnografii ludu polskiego z okolic Piriczowa, ZWAK 1885, t. 9, s. 59.

' Agnieszka Lebeda, Wiedza i wierzenia ludowe, [w:] KPAE, t. 6., Polskie Towarzystwo Ludoznawcze,
Uniwersytet Slaski Filia w Cieszynie, Wroctaw-Cieszyn 2002, s. 132-133.

12 K azimierz Moszynski, dz. cyt., s. 429.

13 Jan Mitarski, Demonologia leku. Niektére formy ekspresji i symboliki leku w dziejach kultury, [w:] Antoni
Kepinski, Lek, Wydawnictw Literackie, Krakow 2015, s. 315.
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na Mazowszu i Podlasiu, gdzie >sielanie, gdy wiatr gwaltowny zawieje, z niskim poklonem

sic zegnaja<"'.

4.2.  Diabel tanczacy

Szczegodlnie negatywnie postrzegano dynamiczniejsze odmiany wiatru, takie jak

> W materiatach terenowych zebranych podczas badan

huragan 1 trgba powietrzna
etnograficznych prowadzonych w potowie XX wieku w wielu regionach Polski odnalez¢
mozna wypowiedzi respondentéw o wichurach niszczacych budynki i porywajacych ludzi
oraz zwierzeta: ,,Jak przyszta tragba powietrzna, to chtopa z koniem wzieno do gory kajsik i
wigcej go nikt nie uwidziol™™®. Tego typu zjawiska niejednokrotnie w wyobrazni ludu
nabieraty cech nadprzyrodzonych, dostrzegajac w nich ekspresje zaswiatow. Potwierdzaja
takg wyktadni¢ narracje, w ktorych wiatr wprost jest utozsamiany z diabtem: ,,Gdy idzie
zawierucha taka, co drzewa obala, méwia, ze: >diably leciaiy<”17. Wilhelm Gaj-Piotrowski w

IT potowie XX wieku w okolicach Rozwadowa zapisatwzmianke, wedtug ktorej gwaltowna

wichura miata by¢ dzielem samego czarta:

Zresztg szatan dziala >na przekor czlowiekowi, zeby go denerwowac i zto$ci¢< (J. Partyka).
H. Pietruszynski wspomina ze swej mlodosci, ze kiedy za klasztorem na Piaskach w
Rozwadowie czynny byl wiatrak, a wiater tak szalal, iz zachodzito niebezpieczenstwo
polamania skrzydet wiatraka, jego wtlasciciel Kokoszynski hamowat wtedy przektadnie
transmisyjng tak mocno, ze nieraz sypat si¢ z niej ogien, wowczas mtynarz twierdzil, ze t¢

wichure robit sam diabel™.

Przywolane wyobrazenia wydaja si¢ zbiezne sg ze stowami §w. Pawla zawartymi w Liscie do

Efezjan, w ktorym diabta okresla sie mianem wiadcy mocarstwa powietrza™. W podobnym

“ Por. Henryk Biegeleisen, U kolebki. Przed oltarzem. Nad mogilg, Nakladem Instytutu Stauropigjaniskiego,
Lwow 1929, s. 552.

1> Kazimierz Moszynski, dz. cyt., s. 477.

1° Agnieszka Lebeda,dz. cyt. s. 126.

" Maryan Wawrzeniecki, Wies Mystakéw. Notaty ludoznawcze, MAAE 1907, t. 9, s. 237.

8 Wilhelm Gaj-Piotrowski, Duchy i demony w wierzeniach ludowych z okolic Stalowej Woli — Rozwadowa i
Tarnobrzega, Polskie Towarzystwo Ludoznawcze, Wroctaw 1993, s. 54. Diabel niejednokrotnie pojawia si¢ w
kontekscie miynarzy wietrznych, a szerzej miynarstwa. Niekiedy dopomagatl wiatracznikowi (oczywiscie nie
bezinteresownie). Zob. Diabelski wiatr, [w:] Wiktoryn Grabczewski, Diabel polski w rzezbie i legendzie,
Ludowa Spoétdzielnia Wydawnicza, Warszawa 1990, s. 51. O powiazaniach mlynarzy wiatracznych z sitami
nieczystymi, w tym réznego rodzaju planetnikami, latawcami, diabtami, zob. Jerzy Adamczewski, M#ynarstwo
magiczne, Polskie Towarzystwo Ludoznawcze, Wroctaw 2005, s. 134-137.

19 I wy byliscie umartymi na skutek waszych wystepkow i grzechow, w ktérych zyliscie niegdy$ wedtug
doczesnego sposobu tego $wiata, wedtug sposobu Wtadcy mocarstwa powietrza, to jest ducha, ktory dziata teraz
w synach buntu”. Sw. Pawet, List do Efezjan 2, 1-3, Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu. W przektadzie
z jezykow oryginalnych, opracowal zespdt biblistow polskich z inicjatywy Benedyktyndéw tynieckich,
Wydawnictwo Pallotinum, Poznan 1996, s. 1325

130



duchu ujmuja posta¢ biesa przekazy ludowe. W jednym z podan wierzeniowych z Wielkiego
Ksiestwa Poznanskiego mozna przeczytad, iz: ,,Djabet stracit dawng wladze¢ nad ludzmi, msci
si¢ tedy pod postacig wichru, zrywajac dachy i wyrzadzajac inne szkody. Mozna si¢ od niego
ochroni¢, spluwajac trzy razy, gdy si¢ zbliza. Djabla tego nazywaja: swinskie g...o”zo. W
podobny sposdb nazywano Wir powietrzny rowniez na Mazurach. Uzycie tego zwrotu mozna
odczytywa¢ dwojako — albo jako formeg okreslenia, jak to ujgt Oledzki, zta ,,w swym
najordynarniejszym materialnym wyrazie”?, albo jako sposob deprecjacji postaci
ukrywajacej si¢ pod wulgarng nazquz. W okresleniu tym zawarta jest nie tylko negatywna
opinia na temat omawianego zjawiska, ale tez informacja o wierze w apotropeiczne

;. ;e , 23,
wiasciwosci ekskrementow>:

Oto6z dawniej rzucano w wir nawozem, ktory jako $rodek magiczny miat zapobiega¢ ztym
skutkom wiru, pdzniej zamiast czynno$ci rzucania stosowano sam okrzyk: swinie gowno,
ktory z kolei stat si¢ nazwa zjawiska®”.

W okolicach Malborka kregcacy si¢ wiatr nazywano $wnionka, najlepsza ochrong byt znak
krzyza lub splunigcie: ,,Gdy wiater leci i sze kreci, to mowiono, ze szwynionka, to je to samo
co zty duch, tak tancuje. Jak sze to widzi, to trzeba przezegnac¢ albo plu¢ i mowié >twuj, twuj
wstydz sze<, to przestanie lata¢. Czasem ta szwynionka je tak mocna, ze obali fure siana”?.
Okreslenie szwinionka nalezy zaliczy¢ do grupy wyrazen apotropaicznych%.

Kolejnych przyktadow, w ktérych wiatr utozsamiany jest z diabtem lub innymi
postaciami nadprzyrodzonymi, dostarczajg bajki oparte na watku T 6520 ,,Wiatr zraniony”. W
narracji zapisanej przez Seweryna Udzielg, bedacej kontaminacja watkéw T 6520 ,,Wiatr
zraniony” 1 T 756B ,,Madejowe toze”, wedrujacy przez las rzeznik zmaga si¢ z porywistym

wiatrem:

Szedt sobie biedny rzeznik na jarmark, aby co$ zarobi¢, a chociaz nic nie posiadat oprocz noza
rzezniczego za cholewa buta, $piewat i gwizdat wesoto. Do miasteczka bylo dosy¢ daleko, a

? Otto Knoop, Podania i opowiadania z Wielkiego Ksiestwa Poznarskiego, thum. Z. A. Kowerska, ,,Wista”
1894, 1.8, s. 722.

2! Jacek Oledzki, Murzynowo. Znaki istnienia i tozsamosci kulturalnej mieszkarcéw wioski nadwislarnskiej
XVI-XX wieku, Wydawnictwo Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawa 2016, s. 207.

%2 Zob. Ewa Mastowska, Ludowe stereotypy obcowania swiata i zaswiatéw w jezyku i kulturze, \Wydawnictwo
Agade Bis, Warszawa 2016, s. 167-168.

8 70b.. Kazimierz Moszynski, dz. cyt., s. 316.

# Anna Szyfer, Ludowe zwyczaje, obrzedy, wierzenia i wiedza, [W:] Kultura ludowa Mazuréw i Warmiakéw,
red. J. Burszta, Wydawnictwo Ossolineum, Wroctaw 1976, s. 438.

 Wiadystaw Lega, Ziemia Malborska. Kultura ludowa. Materialy etnograficzne Powisla i Zulaw, Gdynia 2018,
Wydawnictwo Region, s. 207.

% Renata Dzwigol, Polskie ludowe stownictwo mitologiczne, Wydawnictwo Naukowe Akademii Pedagogiczne;j,
Krakéw 2004, s. 130-131.
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na drodze byt las wielki i rzeka. Uszed! juz ze dwie mile drogi, gdy przed wieczorem ruszyt
si¢ wiatr 1 wkrotce wzmoégt sie w taka zawieruche, ze trudno bylo utrzymac si¢ na nogach.
Nim noc zapadnie, chcial rzeznik przejs¢ przez las, wiec mocowat si¢ z wiatrem blizko dwie
godziny, a pomimo tego nie mogt dojs¢ nawet do lasu. Gniewal si¢ i przeklinal ten wiatr
niepotrzebny, a ze to nic nie pomagato, wyciagnat w ztosci noz z za cholewy i cisnal go w
strone wiatru. Nagle jako$ zaraz uciszyto si¢, a rzeznik ucieszony tg zmiana, wszedt szybko w
las, aby go jeszcze przeby¢ przed noca?’.

Bohater bajki traktuje wiatr w sposob osobowy — przeklina go i zlorzeczy™. Wreszcie
zdenerwowany wyciaga zza cholewy néz i rzuca w hulajacy wicher?®. Z kolei w zbiorze Otto

Knoopa me¢zczyzna unieruchamia nozem diabta, ktory ukrywat sie w wirze powietrznym:

Pewien chlop rzucit raz n6z poswigcony w Srodek wiru i ujrzat djabta, przykutego nozem do
ziemi. Djabel pokornie spytat, czego zada. Chtop wymagat beczutki wodki, kilku potci stoniny
i miary talarow. Djabet przyrzekt, ale chtop nie wierzyt mu na stowo. Djabet oswiadczyl, ze
zadane rzeczy sa juz w chacie, o czym gdy si¢ chtop przekonal, uwolnit djabta. Ale w godzine
$mierci chrzestny ojciec jego widzial, ze djabet czyha na jego dusze™.

W obu wypadkach nieposledniag rol¢ odgrywa néz. Prawdopodobnie jest to efekt wiary w
apotropeiczng moc zelaza, a takze samego noza stosowanego w zabiegach chronigcych przed
demonami®. W narracji z Wielkopolski jest to nawet néz poswiecony, dzigki czemu zyskuje
on jeszcze wigkszag moc. Z kolei w bajce ze zbioru Kazimierza W. WéjcickiegoSz,
przedrukowanej réwniez w czterdziestym drugim tomie Dzief wszystkich Oskara Kolberga,
odnalez¢ mozna reminiscencj¢ wiary w diabelskie zrodia pot¢znych wichur. Czart daje chtopu
worek z ziarnami wiatru, ktére mialy by¢ pomocne w pracach polowych. Diabet: ,,(...) rzucit
ziarnko jedno, a wiatr poczal §wista¢; rzucit potem gar$¢ cala, a burza okropna strachem
napehnita rolnika. Bily pioruny, btyskawice razily oczy (...)”33. Chtop schowal podarowany
mu przez diabta worek z magicznymi ziarnami z nadziejg wykorzystania ich w czasie suszy.
Niestety syn gospodarza zauwazywszy tajemnicze zawiniatko wyciagnat z niego jedno

ziarno, wtozyl do ust i rozgryzt: ,,W tej chwili jaka$ go sila obalita, wiatr wyrwat cze¢$¢ dachu,

27 Seweryn Udziela, Opowiadania ludowe ze Starego Sqcza, ,Wista” 1894, 1. 8, s. 439.

%8 Anna Engelking, Klgtwa. Rzecz o ludowej magii stowa, Wydawnictwo Funna, Wroctaw 2000, s. 131.

» Wiara w u$mierzajgca wicher moc noza znana jest rowniez poza granicami Slowianszczyzny. Zob. Daniel
Rigaudon, Supernatural Whirlwinds in the Folklore of Celtic Countries, ,.Béaloideas” 2007, vol. 75, p. 14-15.

%0 Otto Knoop, Podania i opowiadania z W. Ks. Poznariskiego, ,Wista” 1894, t. 8, s. 723.

81 Zelazo miato whasciwosci apotropeiczne. Noz, siekiere, lub po prostu kawalek zelaza stosowano m.in. do
ochrony potoznicy. Por. Adam Fischer, Lud polski. Podrecznik etnografii Polski, Wydawnictwo Zaktadu
Narodowego im. Ossolinskich, Lwoéw-Warszawa-Krakow 1926, s. 113.

% Kazimierz W. Wojcicki, Klechdy. Starozytne podania i powiesci ludowe, PIW, Warszawa 1981, s. 299-300.
Bez numeracji watku w systematyce Juliana Krzyzanowskiego.

% Oskar Kolberg, Dziela wszystkie, t. 42, cz. 7, Mazowsze, Polskie Towarzystwo Muzyczne, Ludowa
Spotdzielnia Wydawnicza, Wroctaw-Poznan 1970, s. 593-594.
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powybijal okna, a jemu ciaggle w gegbie wiat z poswistem. (...) porywa worek caly, wybiega na
podworze i za chata wysypuje wszystkie ziarna. Coz si¢ stalo? Burza cala wie$ zniszczyta™.
Wedtug Ryszarda Wojciechowskiego przywotana narracja poza opracowaniem Wojcickiego i
Kolberga nie jest szerzej znana w folklorze polskim®, ale wystepuje w innych kulturach
$wiata. Analogiczny motyw wiatru uwig¢zionego w worku odnalezé mozna m.in. w mitach
Indian Thompsondéw i Shuswapéw®®. Trudno w jednoznaczny sposob interpretowaé tresé
bajki, nie zmienia to jednak faktu, iz potezne wichury zaklete w ziarnach i zamknigte w
worku zostajg przekazane gospodarzowi przez posta¢ o nadprzyrodzonych konotacjach.

Motyw porywistego wiatru odnalez¢ mozna rowniez w kontekScie $mierci oséb
podejrzewanych za zycia o zwiazki z sitami nieczystymi: ,,Gdy umrze grzesznik, zte duchy
szarpia jego cialo, a wirujac i krazac, powoduja wicher duzy”®’. Towarzyszaca ich agonii
wichura niejednokrotnie przybiera form¢ huraganu niszczacego nie tylko domostwo osoby
umierajacej, ale réwniez sgsiednie Zagrodysg. Anomalia wywolana $miercig osoby
,haznaczonej” koreluje z wyobrazeniami dotyczacymi samobdjczej S$mierci, z ktorg
powigzane sa porywiste wichury. Warto zasygnalizowaé, iz silny, niszczycielski wiatr
wystepujacy W wierzeniach dotyczacych zgonu osoby o niejasnych (demonicznych)
konotacjach lub wielkich grzesznikow jest elementem wpisujacym si¢ w cigg wyobrazen na
temat tacznosci naglych zjawisk atmosferycznych, wydarzen o duzym tadunku ekspres;ji
negatywnej 1 demonicznych zaswiatow. W wyobrazeniach ludowych poprzez wszelkie
anomalie pogodowe uzewnetrzniona zostaje wiara w dynamiczng, petna ekspresji i agres;ji
natur¢ S$wiata demonicznego oraz postaci z nimi powigzanych. Wszelkiego rodzaju
negatywne skutki huraganow lub tragb powietrznych niejednokrotnie wigzane byly z
nienawistng ekspresja zaswiatow (diabel przeciez nalezy do tej sfery). Tego typu sytuacje
mogly zakonczy¢ si¢ fatalnie dla mieszkancow wsi — zniszczone domostwa, budynki
gospodarcze, wyrwane drzewa.

W przywolanych przyktadach dostrzec mozna tendencj¢ do swoistego rodzaju
personifikowania wiatru. Bylo on odbierany nie tylko jako zjawisko atmosferyczne, ale
rowniez ekspresja zaswiatow lub tez autoekspresja (w tym wypadku) samego diabta. W

szczegblny sposob odbierano wiatr przybierajacy forme wiru, czyli regularnego powietrznego

% Oskar Kolberg, Mazowsze..., s. 594.

% Ryszard Wojciechowski, Komentarz, [w:] Kazimierz W. Wojcicki, Klechdy. Starozyme podania i powiesci
ludowe, PIW, Warszawa 1981, s. 395.

% Claude Levi-Strauss, Opowiesé o rysiu, thum. E. Bekier, Wydawnictwo Opus, £6dz 1994, s. 187-196.

¥ Regina Lilientalowa, Wierzenia, przesqdy i praktyki ludu zydowskiego, ,,Wista” 1904, t. 18, s. 109.

% Zob. Zbigniew Libera, Znachor w tradycjach ludowych i popularnych XIX-XX wieku, Towarzystwo Przyjaciot
Ossolineum, Wroctaw 2003, s. 150.
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leja badz stupa przemieszczajgcego sie gldwnie po otwartych przestrzeniach. Ole¢dzki

zaznaczyl, iz wiatry wirowe cieszyly si¢ w kulturze chtopskiej Polski ,najwyzszym

939

zainteresowaniem Autor Ludzi wygastego spojrzenia wymienia kilkadziesigt nazw

gwarowych wiru powietrznego zgromadzonych przez Danute Martyn4o. Tak znaczne
zainteresowanie zjawiskiem prawdopodobnie wynikato z negatywnej lub co najmniej

ambiwalentnej jego pozycji. Nasi przodkowie utozsamiali go nawet z diabelskimi harcami:

Odrgbne zagadnienie stanowia wierzenia w magiczng moc i zarazem szkodliwe dla czlowieka
oddzialywanie tzw. wir6w powietrznych czy cugow. Ich wystgpowanie bardzo czesto
przypisywane jest dziatalnosci diabelskie;j. (...) wir powietrzny okreslany jest mianem: diabta,
diablika, diabelka, szatana, ancykrysta, zlego, zlego ducha, potepienca, kusego, mocy
piekielnej, diabelskiego ogona, diabelskiego tumanu czy szatanskiego wiatru™.

Bardzo czgsto gwattowny wiatr przybierajacy postaé traby powietrznej okreslano tez ,,diablim
tancem” lub ,diabelskim weselem”: , Powszechne jest tez mniemanie, ze wir piasku
podnoszacy si¢ w upalny dzien letni, jest tanczacym diabtem™*?; ,(Gdy wiatr zakreci piaskiem i
wzbije go do gory, méwia, ze djabet tafczy. [Z okolic Mogilna (polskie)]™®. Kazimierz
Moszynski, analizujagc materiaty etnograficzne z obszaru Slowianszczyzny, zauwazyl, ze
bardzo czgsto wir powietrzny jest jednoznacznie utozsamiany z diabtem: ,,Wirowanie wichru,
czyli jego >taniec< wywolywalo kojarzacy si¢ z tym obraz wesela. Polacy i wszyscy
Stowianie Wschodni czgsto wyrazaja si¢ o wichrze, ze to jest >czarcie wesele< albo zZe to
>czart si¢ zeni<”*, Jerzy S. Wasilewski z kolei zwrdcit uwagg na pozornos$¢ ruchu wirowego,

co moglo wptyna¢ na powstanie specyficznych wyobrazen na jego temat:

Problem tkwi zreszta moim zdaniem glebiej niz w symbolice ruchu ,,pod stonce”; nie wydaje
si¢ prawdopodobne, zeby ogdlne negatywne traktowanie wirow powietrznych bylo tylko
ekstensja zaobserwowanego lewoskretnego kierunku obrotu niektorych sposrdéd nich.
Proponuj¢ wyjasnienie zjawiska terminem ,ruchu paradoksalnego”, pozornego, pustego.
Przytoczmy tu polskie wierzenie nasuwajgce takie wlasnie rozwigzanie: ,,kto nogami chyboce,
ten wozi drewno do piekla”; ruch pozorny, w ktorym niby poruszaja si¢ nogi, ale pozostaje si¢
w tym samym miejscu ma konsekwencje analogiczne do ruchu w tyl, cofania sie — powoduje

% Jacek Oledzki, Ludzie wygastego spojrzenia (szkice poswiecone wybranym kulturom pierwotnym dawnego i
wspotczesnego swiata), Wydawnictwo Akademickie Dialog, Warszawa 1999, s. 224.

“ Tamze, s. 225.

* Leonard J. Petka, Diabel podlaski, [W:] Kultura ludowa Mazowsza i Podlasia. Studia i materiaty, t. 111, Polskie
Towarzystwo Ludoznawcze, Warszawa 1999, s. 156. Zob. tez: Anna Szyfer, Zwyczaje, obrzedy i wierzenia
Mazuréw i Warmiakéw, Wydawnictwo Pojezierze, Olsztyn 1968, s. 89.

“2 Zofia. Strawinska, Wies patucka Ostatkowa Struga. Materialy etograficzne, cz. |11, Kultura duchowa, Torun
1981, s. 13. Zob. tez m.in.: Leonard J. Petka, tamze; Agnieszka Lebeda, dz. cyt., s. 120-125.

*% Otto Knoop, dz. cyt., t. 8, s. 722.

# Kazimierz Moszynski, dz. cyt., s. 476.
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zejécie do piekta. Traba powietrzna — zjawisko jakby niematerialne — wykonuje taki sam
paradoksalny ruch, w ktérym nic konkretnego sie nie porusza (...)".

Teza Wasilewskiego jest uprawomocniona, jednak wydaje si¢ sprowadza¢ caty ,,proces demonizacji”
wiatru wirowego do poziomu obserwacji i wnioskowania bazujgcego na zgromadzonych ,,danych
empirycznych”, chociazby dotyczacych kierunku wirowania wiatru. Nie uwzgledniony zostat
natomiast przez badacza aspekt mitologiczny samego motywu ruchu obrotowego, a nie tylko jego
kierunku, w kulturze tradycyjnej i recepcji w kulturze ludowej w XIX i na poczatku XX wieku.
Intrygujaco na tle opisanych wierzen prezentujg si¢ ustalenia Andrzeja Kowalskiego dotyczace

jezykowego obrazu duszy — tchnienia:

Animizm zaklada dziatanie instancji ozywiajacej w kazdym elemencie rzeczywistosci i nie czyni pod
tym wzgledem réznicy miedzy np. ludzmi i zwierzgtami [ie. dhewso- ‘Zywotne tchnienie’, ‘duch’:
baltostowianskie daus-a { pst. Duchs ‘duch’, lit. dafisas ‘tchnienie, powietrze’; pgm. deuza- ‘istota
obdarzona duszg’ goc. dius ‘dzikie zwierzg’, szwedz. djur ‘zwierzg’, swn. tiorin ‘dziki’, ags. d€or
‘odwazny’, niem. Tier ‘zwierz¢’ — w tym miejscu nalezy wskaza¢ takze pokrewne stowo galij. dusios
‘duch nieczysty’; wszystkie leksemy z tej grupy zawieraja morfem ie. dhew-s ‘unosi¢ si¢ kigbami,
wydycha¢, wznieca¢ tuman kurzu’ (...) W polu semantycznym wymienionych stow mieszcza si¢ takze
inne sensy odnoszace si¢ do duchow i dusz, nawigzujace do znaczen dotyczacych unoszenia si¢ zjaw w
postaci kiebow dymu lub mgiet*’.

W przywotanej Kulturze ludowej Stowian Moszynskiego znajdujg si¢ rowniez informacje na
temat innych wyobrazen o zwigzkach miedzy diablem a wiatrem, a dotyczace przestrzeni: ,,Diably
(...) gromadza si¢... w Zaduszki (!) pod cmentarzami, w debrach, uroczyskach, na lesnych polankach
1 tam wyprawiajg harce, ktore cztowiek bierze za wiatr*®. Réwniez Oskar Kolberg wspomina o
miejscach granicznych — rozstajnych drogach, przy ktoérych mozna dostrzec wirujacy wiatr:
»Wiadomo, ze zly duch przebywa w miejscu, gdzie kilka drog rozstajnych si¢ krzyzuje. I
dlatego stawiaja tam figury (Boza-me¢ka). Gdzie za$§ krzyza takiego niema zwykt czesto

5949

panowac silny, krecacy sie w miejscu wiatr”. Niekiedy za sprawcg wirujacego wiatru

uznawano wietrznice — demoniczna istote, zawsze ztowroga i nieprzyjazna ludziom™.

% Jerzy S. Wasilewski, Symbolika ruchu obrotowego i rytualnej inwersji, ,,Etnografia Polska” 1978, t. 22, z. 1, s.
91.

% Agnieszka Golebiowska-Suchorska, ,, Dziewcze przedzie, Pan Bdg nitki daje”. O spéjnosci ludowej wizji
swiata, Wydawnictwo UKW, Bydgoszcz 2011, s. 39.

" Andrzej P. Kowalski, Kultura indoeuropejska. Antropologia wspélnot prehistorycznych, \Wydawnictwo
Uniwersytetu Gdanskiego, Gdansk 2017, s. 207-208.

8 Kazimierz Moszynski, dz. cyt., S. 483.

* Oskar Kolberg, Dziela wszystkie, t. 34, cz. 2, Chelmskie, Ludowa Spoldzielnia Wydawnicza, Polskie
Wydawnictwo Muzyczne, Wroctaw-Poznan 1964, s. 136.

* Oskar Kolberg, Dzieta wszystkie, t. 48, Tarnowskie-Rzeszowski, Ludowa Spotdzielnia Wydawnicza, Polskie
Wydawnictwo Muzyczne, Wroctaw-Poznan 1967, s. 267.
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Obraz wirujgcego wiatru 1 diabla posiadat ogromng sit¢ oddziatujacg na wyobraznig
cztowieka. Replikacj¢ tego motywu odnalez¢é mozna nawet w poezji, chociazby w wierszach
Wiadystawa Broniewskiego® czy Aleksandra Wata®%.

By¢ moze dzigki utozsamieniu zjawisk atmosferycznych o wigkszej lub mniejszej
skali dynamizmu, takich jak wichura, wir powietrzny z postaciami o konotacjach
nadprzyrodzonych, istnieje mozliwo§¢ zdefiniowania ,,fragmentu” wyobrazen o postaciach
demonicznych i tym samym zaswiatach, ktore reprezentuja.

W kontekscie niektorych narracji ludowych diabetl jawi si¢ jako posta¢ dynamiczna
bedaca w ciagtym ruchu lub wywolujaca ruch. Niejednokrotnie jest to ruch pozorny — wiry
powietrzne. Mozna ten motyw traktowac jako synonim zmienno$ci i niestalo$ci, ale tez pustki
— nicoéci, 0o czym wspomina Ewa Mastowska®. Cechy charakterystyczne dla istot
niedoskonatych. Co wazne w wypadku wyobrazen o postaciach demonicznych, skorelowane
z nimi formy ekspresji przybieraja ksztatt wzbudzajacych lek zjawisk bedacych zagrozeniem
dla czlowieka. Wystarczy w tym miejscu wspomnie¢ niszczacg moc wichur, ktore

. . . 4
utozsamiano z diablem>.

4.3. Wiatr — choroba — szalenstwo

Kolejnym poziomem negatywnych interakcji pomigdzy czlowiekiem a wiatrem o
demonicznych inklinacjach jest poziom psychosomatyczny. Cztowiek wedlug ludowych
wierzen mogt przyptaci¢ zdrowiem, a nawet zyciem bezposredni kontakt z tym zjawiskiem
atmosferycznym. Wedlug jednego z mazurskich wierzen czarownice rzucaja na cztowieka
urok, wykorzystujac w tym celu wiatr: ,,Czgsto czarownice, gdy chcg rzuci¢ na kogo$ urok jaki,

nasylaja go z wiatrem na te osobe”™

. Na terenie Polski wierzono, iz wiatry sprowadzaja bole
glowy, krosty na ciele, zottaczke 1 wiele innych nieprzyjemnych, a czgsto niebezpiecznych
dolegliwo$ci®. Ze wzgledu na wierzenia, wedlug ktérych w wietrze przebywaja istoty
nadprzyrodzone, mozna go postrzega¢ jako emanacje sit z natury swej szkodliwych. Dlatego

zasadna moze by¢ moze teza, wedlug ktorej wiatr jest tylko formg ekspresji postaci

*! Wiadystaw Broniewski, Wiersze i poematy, Wydawnictwo Lodzkie, £.6dz 1980, s. 84.

%2 Aleksander Wat, Pisma zebrane, t. |, Warszawa 1997, s. 311.

%% Ewa Mastowska, Ludowe stereotypy obcowania $wiata i zaswiatéw w jezyku i kulturze, Wydawnictwo Agade
Bis, Warszawa 2016, s. 188.

* Tamze, s. 182.

> Max Toeppen, Wierzenia mazurskie, ,,Wista” 1892, t. 6, s. 395.

% Agnieszka Lebeda, Wiedza i wierzenia..., s. 126. Analogie mozemy odnalez¢é w wierzeniach w réznych
czgsciach $wiata i odleglych od siebie epokach: ,,(...) na terenie Syrii znamy analogie do biblijnego Qeteb w
postaci demona zarazy rozumianego jako <zdradziecki, grozny wiatr>". [w:] Krzysztof KoS$cielniak, Zfo
osobowe w Biblii. Egzegetyczne, historyczne, religioznawcze i kulturowe aspekty demonologii biblijnej,
Wydawnictwo M, Krakow 2002, s. 49.
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demonicznych niebezpiecznych dla cztowieka. Ewa Mastowska w kontek$cie mitu stworzenia
ziemi zaznacza, iz: ,,We wszystkich wersjach ujawnia si¢ nienawis$¢ diabta do cztowieka oraz
destrukcyjny charakter wszystkich jego poczynan. Przekonanie, ze choroby i zto na §wiecie to
diabelska sprawka, jest silnie ugruntowane w wierzeniach ludowych (.. .)”57. W tym
kontekscie nowego znaczenia i wartoSci poznawczej na temat wyobrazenh o za$wiatach

nabiera $wiadomos¢ personifikacji wszelakich chordb:

Choroby w polskich wierzeniach ludowych pojmowane sa jako osoby (...) Zreszta we
wszystkich jezykach stowianskich — jak zauwaza W. Budziszewska — w formutach
zamawiania chorob zachowaty si¢ §wiadectwa jezykowe §wiadczace o tym, ze choroby byly
uwazane za zte duchy™.

By¢ moze tego typu wierzenia powstaly na bazie nauczania Kosciota, wedlug ktorego
choroby mogly by¢ efektem diabelskiej ingerencji’®. Nie nalezy jednak odrzucaé tezy o
multiplikacji form wierzeniowych i wyobrazen odnoszacych si¢ do oceny specyficznych
typow ekspresji.

W zespole wierzen dotyczacych negatywnych skutkow wynikajacych z kontaktu z
wiatrem najwigcej leku wzbudzal wspomniany juz wczesniej wir powietrzny. Moszynski
zauwazyl, ze ,,Niezwykle cz¢sto chorobe powoduje wiatr, 1 to zar6wno sam przez si¢, jak tez
niosac czary rzucone przez cztowieka. Szczegélnie grozny jest wicher w §cistym znaczeniu
stowa, tzn. wir powietrzny60. Spotkanie z wirem powietrznym pociagato za sobg negatywne
skutki, ktorych krotkg liste odnalezé mozna w jednym z tomow Dziel wszystkich Oskara
Kolberga:

Czasem ni stad, ni zowad zahuczy wicher w polu, zawiruje wkoto, porywa istoty, ktore
napotka¢ mu si¢ wydarzy, unosi je ze soba i gubi gdzie$ wreszcie w wyzynie. Czasem i do
cztowieka si¢ przypyta, porazi go calego, mowe mu odejmie, tamie albo kulawi mu rece i
nogi. Jest to wietrznica, istota ztowroga, nieprzyjazna ludziom®.

Symptomy owiania w przekazie zapisanym przez Oskara Kolberga odnosza si¢ zardéwno do

przypadtosci stricte fizycznych: porazenie ciata — prawdopodobnie paraliz, krecz rak 1 nog

> Ewa Mastowska, dz. cyt., S. 76.

% Renata Dzwigol, Polskie ludowe stownictwo mitologiczne, Wydawnictwo Naukowe Akademii Pedagogicznej,
Krakow 2004, s. 36.

% Wedtug teologii chrzescijanskiej choroba jest nastepstwem grzechu pierworodnego. Nie zmienia to jednak
faktu, iz za wieloma przypadto$ciami opisanymi, np. w Nowym Testamencie, stojg demony. ,,Kiedy Jezus staje
wobec jakiej$ choroby, to tym samym staje naprzeciw szatanowi, dokonujac za$ uzdrowienia, tym samym
odnosi zwyciestwo nad szatanem.” Stownik teologii biblijnej, red. X. Leon-Dufour, ttum. K. Romaniuk, Poznan
1994, s. 206.

% Kazimierz Moszynski, Kultura ludowa..., s. 183. Zob. tez. Wiktoryn Grabczewski, Diabel polski w rzezbie i
legendzie, LSW, Warszawa 1990, s. 73.

81 Oskar Kolberg, Dziela wszystkie, t. 48, s. 267.
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spowodowany miejscowym wychtodzeniem, jak rowniez neurologicznych, takich jak
problemy z mowa. Niemota cze¢stokro¢ kojarzona byta z ingerencja szeroko pojetego bostwa
pozytywnego, jak i negatywnie ocenianego ztego ducha — duch niemy odbierajacy glos
cztowiekowi. By¢ moze wiara ta wyrasta z archaicznych wierzen, wedtug ktoérych niemotg
mogt zosta¢ czlowiek wchodzacy w kontakt ze $wiatem nadprzyrodzonymsz. Paraliz
punktowy lub catego organizmu mozna traktowa¢ jako efekt uboczny naglej zmiany
temperatury. Rozgrzany/spocony cztowiek owiany wiatrem doznaje czg$ciowego ,,paralizu”.
Zada¢ sobie nalezy kolejne pytanie, w jakim stopniu nazwa wichru oraz jego forma mogta
wplywa¢ na wyobrazenia dotyczace dolegliwos$ci przez niego wywotane? Otdz stowo
,wicher, wichura, wichrowy, wichrzy¢, wichrzyciel; wichrowaty (...) U nas wichlaé | wichlié,

703 Byé moze wszelkie dolegliwosci

dzi§ wiklaé, zawiktanie; wichli sie, ‘wieszaj si¢
polegajace na miejscowym paralizu kojarzyly si¢ zarowno z formag wiru wietrznego, ktory
przez podobienstwo mogh ,,powykrecac” (sparalizowac) czlonki, jak rowniez z nazwag
(adekwatng do formy zjawiska) powigzang ze stowem wié (zaplataé, zwijac). Nie jest to
bezpodstawne, gdyz ,,W zwigzku z wiciem (...) wyraz vichr’ (wicher), ktory w sposob
bezposredni kojarzy si¢ ze ztym duchem, a przede wszystkim z duchem lesnym (...) jest

etymologicznie zwiazany z czasownikiem vit” (wi¢)”®*. Korelacje mitologiczno-symboliczne

tego stowa analizuje Agnieszka Gotgbiowska-Suchorska:

Lud uznawal ruch obrotowy za czynnos$¢ dystynktywna sity nieczystej. Jego mediacyjny
charakter przejawial si¢ w sposobie, w jaki dokonywala si¢ przemiana istot demonicznych w
zwierzeta, ludzi lub martwe przedmioty. (...) Wierzono, ze wiedzmy i czarownicy krecili sig
wokot wiasnej osi, gdy zostali rozpoznani przez ludzi, a takze w czasie agonii i $mierci®.

Poglosy wyobrazen taczacych wiatr z metamorfizmem zachowaly si¢ w opowiesSciach z
watkiem T 719 ,Kot strach (diabet)”®. W bajce ze zbioru Strachy na smugu. Bajki
opoczynskie w opracowaniu Bolestawa Wojewodzkiego znalez¢ mozna narracje, w ktorych

motyw wiatru wystepuje w kontekscie domniemanej przemiany:

Chtop chodzi po miedzy i na kloski patrzy. Nagle styszy ptacz dziecka. Mysli sobie:

82 O niemocie pojawiajacej si¢ w kontekscie kontaktu z sacrum zob. m.in. Violetta Wroblewska, Magia stowa i
magia milczenia w polskiej bajce ludowej, ,,Poznanskie Studia Slawistyczne” 2012, nr 3, s. 215-228.

% Aleksander Briickner, Stownik etymologiczny jezyka polskiego, Wiedza Powszechna, Warszawa 1996, s. 612.
® Borys A. Uspienski, Kult sw. Mikolaja na Rusi, ttum. E. Janus, M. R. Mayenowa, Z. Koztowska, Redakcja
Wydawnictw Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego, Lublin 1985, s. 258-259.

6 Agnieszka Golebiowska-Suchorska, ,, Dziewcze przedzie, Pan Bég nitki daje”. O spojnosci ludowej wizji
swiata, Wydawnictwo UKW, Bydgoszcz 2011, s. 64.

8 Zob. Katarzyna Smyk, Wiatr, [hasto w:] SPBL, t. 3, s. 317.
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— Jaka$ panna tu je podrzucita. Zabiore to dziecig, bo przecie tak zatosliwie placze.

Idzie, idzie. Szuka. Rozglada si¢ i widzi duzego kocura, za ktérym si¢ ogon wlecze.
Chtop, jako ze od przypadku gltowa nie boli albo boli, zegna si¢ trzy razy. Wiatr po zycie
przeszedt, az si¢ do ziemi przygigto. I znowu zyto sztram stoi. Kocura nie ma i ptaczu dziecka
nie stychaé. Nastat spokéj®’.

Rowniez w realizacji watku T 4063 ,,Tajemniczy towarzysz” ze zbioru Fryderyka Lorentza,
pt. Slovinzische Texte napotkany przez bohatera nieznajomy pomaga odnalez¢ droge do
domu. Zona wypytuje meza oosobe, ktéra zostala za drzwiami, ale kiedy kobieta je otwiera,
nikogo za nimi nie ma, jedynie wirujacy wiatr z wielka sila przewraca ja na ziemie®.

Ruch obrotowy generowal skojarzenia zwigzane z niestato$cia, metamorficznoscig i w
wielu motywach wierzeniowych taczony byl z postaciami nadprzyrodzonymi. Sprowadzat
chorobg, a spersonifikowany wykazywal agresj¢, tym samym przenosit na czlowieka
pierwiastek skalania za$wiatami. Niemota, powykrecane cztonki, paraliz — stany te
upodabniaty dotknietych nimi ludzi do wzorca dysharmonii i nietadu.

Co cickawe, wicher stanowil zagrozenie nie tylko dla cztowieka, ale rowniez dla roslin

1 zwierzat:

Tak np. gdy wicher ,,napadnie” brzoze, zwija w klab jej galazki, ktore nastepnie usychaja,
tworzac tzw. ,,wichrowe gniazdo” (...); on tez skrgca wewngtrznie warstwy drzew; gdy zas
przewieje przez owce, dostaja kotowacizny. Czlowiekowi groza: obled, zawrdt glowy,
niemota, rozne opuchlizny i wyrzuty skorne etc., bodaj najpospoliciej jednak — paraliz®.

Diabelski wiatr deformowat rosliny, skrgcat 1 wykrzywiat gatgzie 1 pnie drzew. W gwarach
polskich zachowaty si¢ przyktady taczenia tego, co wykrzywione, chaotyczne, skrecone

wlasnie z wichrem:

Derywaty odrzeczownikowe nazywaja ceche okreslonych obiektow: wichrowaty
‘kedzierzawy’, ‘postrzelony’; wichrowata sosna ‘gdy ma stoj przekrgcony’, wichrowata deska
‘gdy si¢ spaczyta’; wichrowata $winia ‘gdy ma szczecing w roézne strony rosngca’ (...). Na
doswiadczeniu fizycznym zjawiska oparte jest metaforyczne znaczenie czasownika wichrowac
— ‘wariowa¢, kottowa¢ si¢ w glowie’ (...)".

8 Strachy na smugu. Bajki opoczyriskie, zebrat i opracowal B. Wojewoddzki, Ludowa Spétdzielnia Wydawnicza,
Warszawa 1974, s. 44.

% Friedrich Lorentz, Slovinzische Texte, Kaiserliche Akademie der Wissenschaften, Petersburg 1905, s. 19-20.

% Kazimierz Moszynski, dz. cyt., s. 183.

" Maria Karkoszka, Jezykowo-kulturowy obraz wiatru w tradycji ludowej, ,,Annales Academiae Paedagogicae
Cracoviensis. Studia Linguistica III” 2008, t. 51, s. 105.
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Wreszcie wiatr wirowy mogt sprowadzi¢ obted zaréwno na cztowieka, jak i na owce. Ich

przypadtos¢ nazywana byta nieprzypadkowo kotowacizna:

Choroba ta od skutkéw nazwana kotowacizng, kreceniem si¢ owiec lub tez niewlasciwie,
zawrotem glowy, napastuje najczesciej mtode jagnigta. (...) Ze wszystkich choréb, ktérym
podlegaja jagnieta, kotowacizna, by¢ moze, jest najniebezpieczniejszg, zabiera najwigksza
liczbe ofiar i przyczynia dotkliwe straty w owczarniach’™.

Owce stawaly sie ,,otumanione”, tracity orientacj¢, miaty zawroty gtowy, biegaty po okrggu,
zblizajac si¢ do centrum, a wigc zachowywaly si¢ w sposob ,,nieuporzadkowany”,
nienaturalny. Kontakt z wichrem, we wnetrzu ktérego ukrywa sie posta¢ nadprzyrodzona,
sprowadza na otoczenie nieszczg$cia na zasadzie sympatryczno$ci odzwierciedlajace
charakter samego zjawiska.

Kontakt z wirem negatywnie oddziatywat réwniez na zdrowie psychiczne cztowieka'.
Marcin Jakubczyk skonstatowat, ze ,.By¢ moze wiedza ludowa o szalonym/diabelskim
wietrze ma zwigzek z odnoszacym si¢ do cztowieka chorego psychicznie stowem wiaé: nie
stuchaj go, bo mu nawialo””, Wedhug informacji zgromadzonych przez Jana Swietka w pracy
Zwyczaje i pojecia prawne ludu Nadrabskiego okreslenie ,,wiatrem podsypani” stosowano
wobec mezczyzn oskarzonych o zamordowanie zony’®. Natomiast Artur Kowalik w pracy pt.
Kosmologia dawnych Stowian nawigzat wymienia wiele przyktadow konsekwencji stycznosci
z wichrem, ws$rdd ktorych wskazane zostaly przypadlosci odnoszace si¢ do stanu

psychicznego czlowieka:

™ Kotowacizna, czyli kotowrot u owiec. Choroba ta od skutkéw nazwana kotowacizna, kreceniem si¢ owiec
lub tez niewtasciwie, zawrotem glowy, napastuje najczesciej mtode jagnieta. (...) Ze wszystkich chordb, ktorym
podlegaja jagnieta, kotowacizna, byé moze, jest najniebezpieczniejsza, zabiera najwicksza liczbe ofiar i
przyczynia dotkliwe straty w owczarniach”. Ta choroba pasozytnicza objawia si¢ ciekawymi (dla naszych
rozwazan) symptomami. Ot6z w poczatkowej fazie choroby owce: ,,(...) uderzaja si¢ o rozmaite przedmioty na
drodze bedace, lub kreca si¢ w kotko. Chod zwykle bywa powolny, ostrozny, nieregularny, glowa zwykle
spuszczona lub na bok skrecona (...) Czasami, mianowicie w czasie letnich upatow, objawy podraznienia i
zapalenia mozgu wystgpuja gwaltowniej (...) [owce, uwaga moja] przechodza w stan rozdraznienia; wowczas
jagnieta uciekaja wprost przed siebie, wysoko podejmujac nogi, z tbem do gory, albo zakreslaja duze koto ,
zmniejszajac je stopniowo”. Encyklopedia rolnicza i rolniczo-przemystowa, red. A[ntoni] Strzelecki i H[enryk]
Kotlubaj, t. II, Wydawnictwo ,,Rolnika i Hodowcy”, Warszawa 1888, s. 1301 131.

"2 Kazimierz Moszynski, dz. cyt., s. 183.

™ Marcin Jakubczyk, Czy polskie gwary méwiq o szalenstwie, , Literatura Ludowa” 2009, nr 3(53), s. 17.

™ Przy spelnieniu nawet zbrodni zabicia zony przez meza — jak to miato miejsce przed trzydziestu laty w
Lezkowicach, gdzie chtop zone naprzod >sierdzeniem< od wozu zupehie ogluszyl, a nastgpnie, wskrzesiwszy,
powtérnie tym >sierdzeniem< uderzyl i potozyl trupem lub w Lapczycy, gdzie szewc, obrazony przez zone,
>zerwat si¢ od warsztatu<, ugodzil ja mlotkiem i zabil; zabdjcy - mezowie dzialali pod wpltywem silnego
rozdraznienia i pewnego rozstroju umystowego czyli - jak si¢ lud na te ich czyny zapatruje — >byli wiatrem
podsypani<”. [w:] Jan Swictek, Zwyczaje i pojecia prawne ludu Nadrabskiego, MAAE 1896, t. 1, s. 328.
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W ludowe;j stowianskiej etiologii chordéb owianie wiatrem mogto sta¢ si¢ przyczyna opetania,
epilepsji, skrecenia, skrzywienia ust, glowy, palcow, famania niektorych czgdci ciata, czemu
towarzyszyly dreszcze, konwulsje, zawroty i bol glowy, utrata rozumu. Splataniem,

skreceniem, zakotowaniem, zmieszaniem, op¢taniem, czyli predykatami okres$lajacymi ruch
9575

wirowy, ,.krzywy” .
Krecacy si¢ diaboliczny shup wiatru odbieral zmysty 1 przynosit szalenstwo. Etiologia

szalenstwa w kulturze ludowej najcze$ciej wigzala je z opgtaniem:

W opetanie przez ztego ducha wierzy lud nasz mocno. Opgtanego, nawiedzonego — wedle
jego mniemania — (najczeSciej obtakanego, szalonego lub uosobienia melancholijnego

cztowieka) krewni jego lub sgsiedzi sprowadzaja gwaltem do koS$ciota i upraszajg ksiedza aby

egzorcyzm odbyt nad nim®,

Oczywiscie opgtanie niesie w sobie jednoznacznie negatywne skojarzenia, jednak mozna
przypuszczaé, iz w motywie wirujacego wiatru zachowata si¢ pamig¢ o niebezpieczenstwie
stycznos$ci z szeroko pojeta mocg — Swigtosciag. Wicher jest tylko emanacja nadprzyrodzonego
w przestrzeni codziennosci, ktora niesie w sobie ogromny potencjat symboliczny. Szalefstwo
jest efektem kontaktu z ambiwalentnym sacrum pozostawiajacym po sobie znak — pigtno
okaleczenia fizycznego lub psychicznego. Poglad, wedtug ktérego choroba psychiczna jest
efektem kontaktu z silami nieczystymi, pojawia si¢ w wielu narracjach ludowych. ,,0
zboczeniach umyslowych, wariacji, szalefistwie nie maja naturalnie Zadnego pojecia i
wszystkie tego rodzaju chorobliwe objawy uwazaja jako dowod stosunkow ze ztym duchem,
albo tez ope;tanie””.

Wiatr wirowy postrzegano jako emanacj¢ zaswiatow — ekspresje samego czarta, ktory
krecit si¢ w szalonym tancu. Wydaje si¢ to dos¢ istotne chociazby w kontek$cie nazewnictwa
odnoszacego si¢ do diabla. W jezykach slowianskich pierwotnie okre§lano postaci

demoniczne biesami, a zachowane do dzi$ okreslenie ,,bies” zawiera w sobie duzy tadunek

znaczen o negatywnych konotacjach, miedzy innymi odnoszacych si¢ do szalenstwa:

(...) wszyscy dzisiejsi Stowianie maja liczne wyrazy, wygladajace na urobione wprost od b ¢ s
b, a znaczgce tyle co wsciekly, szalony; wsciekaé sig, szale¢, to najzupelniej nie koliduje z
naszymi wywodami. Jak wiemy przeciez wsciektos¢ 1 szalenstwo zupelnie pospolicie bierze

™ Artur Kowalik, Kosmologia dawnych Stowian. Prolegomena do teologii politycznej dawnych Stowian, Zaktad
Wydawniczy NOMOS, Krakow 2004, s. 250-251.

"® Oskar Kolberg, Dzieta wszystkie, t. 48, s. 265.

" Teraz tu takiek ludzi ni ma, ale drzewi, jak uopuowiadaja, przytrafiuto sie casami, ze zly duch abuo za
grzechy, abuo i tak ni stad ni zuowad wlaz w jakiego cweka i cudecki wyprawial z nim: to scekal, to piat, wyt
jak wilk, trzgs catem cwelem, ze jaz strach patrze¢ bulo”. Pawet Plichta, Lecznictwo ludowe, ,, Wista” 1895, t. 9,
s. 125.
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si¢ na ziemi za przejaw wecielenia si¢ w danego czlowieka demona (...) Poza tym i dzi$
jeszcze u Slowian tworza sie zupelnie podobne semantyczne przesunigcia; wszak u
Wielkorusow 1 € § 1 j znaczy nie tylko (dostownie) demon le$ny, ale rowniez (w gwarach pin.-
zachodnich) obtakany, wsciekly, szalony’.

Andrzej Szyjewski zauwazyt, iz wyraz ,,Bies (prast.* bésp), uzywany na Wschodzie, kojarzy
si¢ z czym$ strasznym, okropnym, zwlaszcza w sferze zachowania, >zbiesi¢ si¢< oznacza

" Nie bez powodu Fiodor Dostojewski

szalenstwo, konwulsje towarzyszace opetaniu
zatytutowal powies¢ o rosyjskich nihilistach Biesy i prawdopodobnie uzyl tego stowa ze
$wiadomoscia jego semantyki®. To nie tylko bezposrednie okreslenie ztych duchow, to takze
synonim szalenstwa objawiajacego si¢ zarOwno w formie ekstrawertycznej — w powiesci
reprezentowanej przez posta¢ Piotra Wierchowiefiskiego, jak rowniez introwertycznej,
reprezentowanej przez Mikotaja Stawrogina. Nieustajacy ruch biesowatych postaci
wprowadza niepokoj nie tylko na ptaszczyznie fabularnej powiesci, ale rowniez na poziomie
poetyki utworu®?,

Mozna zatozy¢ istnienie wspdlnego zrodia Ieku przed wichurami (wiatrami
wirowymi), chorobami wywotywanymi kontaktem z wiatrem i postaciami o nadprzyrodzonej
proweniencji. Wszystkie te elementy tworzg integralng catos$¢, ktéra utatwia definiowanie
wyobrazen o za§wiatach uzewnetrzniajacych si¢ poprzez ekspresje negatywna. Wiatr wirowy,
choroba fizyczna, szalenstwo 1 nadekspresywnos¢ tworza zespdl wzajemnie si¢
uzupelniajacych  korelatow,  definiujagcych ~ wyobrazenia  zwigzane ze  S$wiatem
nadprzyrodzonym. W wierzeniach ludowych zachowatly si¢ szczegdty o prawdopodobnie
archaicznym pochodzeniu, ktore za pomocg powtarzanych i replikujacych si¢ motywow
tworza swoistego rodzaju ,,pejzaz semantyczny” odwzorowujacy pierwotne wyobrazenia o

swiecie nadprzyrodzonym i postaciach demonicznych.

8 Kazimierz Moszynski, dz. cyt., s. 704.

™ Andrzej Szyjewski, Religia Stowian, Wydawnictwo WAM, Krakéw 2003, s. 47. Zob. tez Anna Engelking,
Klgtwa. Rzecz o ludowej magii stowa, Wydawnictwo Funna, Wroctaw 2000, s. 117-118.

% Fiodor Dostojewski, Biesy. Powies¢ w trzech czesciach, thum. T. Zagorski, Z. Podgérzec, Wydawnictwo Puls,
Londyn 1992.

8 Halina Brzoza, Dostojewski — mys! a forma, Wydawnictwo Lédzkie, L6dz 1984, s. 46-47.
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4.4.  Wiatr i samobdjstwo

Powiesi¢ sig mozna nawet i na nitce,
jezeli sobie tylko czlowiek powie , musze
sie powiesi¢”, bo zly duch dopomoze®

W sposéb najbardziej radykalny demoniczno$¢ wiatru odzwierciedlaja wierzenia,
wedhlug ktorych jest on znakiem samobojczej Smierci przez powieszenie: ,,W catej niemal
Europie 1 po za jej granicami rozpowszechniong jest wiara, iz >nagltemu zgonowi towarzyszy
silny wiatr<. W razie zerwania si¢ burzy, albo >gwattownego wiatru< powiadaja, iz >kto$ si¢
powiesit<”®. Wierzenie to jest nadal szeroko rozpowszechnione i funkcjonuje w przestrzeni

spotecznej 84

Diabet wprowadzony przez chrzescijanstwo do §wiata wierzen ludowych, przejmujac niektore
cechy wyobrazen poganskich, zaadaptowany tu zostal jako zla, nieprzezwyci¢zona na ogot
sita i niebezpieczna potgga. (...) Jego imi¢ wcigz jeszcze nicodmiennie przywolywane jest
podczas wichury. Mowia wowczas niektorzy: ,.ktos si¢ powiesil”, a diabel posyta ten wiatr, by
nieszczegsnik nie mogt si¢ juz uwolni¢. Gdy dokona zywota, a diabet porwie dusze, wiatr
ustanie®.

W tradycji ludowej samobdjstwo taczono z sitami demonicznymi®® i Uwazano, ze to diabel
namawia cztowieka do podjecia takiego kroku®. W grupie narracji ludowych realizujacych
watek T 819A ,,Samobdjstwo na probe” czart okazuje si¢ postacig aktywna, ktora pojawia si¢

przy cztowieku probujacym si¢ powiesi¢ 1 ma bezposredni wptyw na jego czyn:

Najpewniejsza zdobycza piekta s3 dusze samobodjcéw. To tez czarci podszeptuja nieraz
cztowiekowi zamiar powieszenia si¢, a gdy tylko cztowiek si¢ zadzierzgnie, cho¢by na nitce,
cho¢by na stomce nawet, natychmiast spieszy czart z rozpalonym Zzelazem, ktore chce
przytkna¢ do ust. Aby si¢ uchroni¢ na poparzenia, odsuwa wieszajacy gwattownie glowe w tyt
1 w ten sposob zaciaga silnie sznurek na szyi i dusi si¢. Wtedy czarci wyrywajg z ciala duszg,
ciesza si¢ nig niezmiernie i niosa ja do piekta. Przy tym powstaje szalony wicher, ktory trwa

8 Gawelek Franciszek, Przesqdy, zabobony, srodki lecznicze i wiara ludu w Radlowie w powiecie brzeskim,
MAAE 1910, t. 11, s. 103.

% Henryk Biegeleisen, Smier¢ w obrzedach, zwyczajach i wierzeniach ludu polskiego, Dom Ksiazki Polskiej S-
ka Akc., Warszawa 1930, s. 104.

8 Olga Zadurska, Wisielec, [hasto w:] SPBL t. 3, s. 339.

8 Wojciech Lysiak, Mnisia Géra. Podania i bajki warciansko-noteckiego miedzyrzecza, Wydawnictwo ,,Eco”,
Miedzychod 1992, s. 15.

® Olga Zadurska. Samobdjstwo [hasto w:] SPBL, t. 3, s. 122

8 Oskar Kolberg, Dziela wszystkie, t. 48, s. 267.
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czasem trzy dni. Zawsze w czasie bardzo duzych wichrow ludzie powiadaja, ze musiat si¢ ktos
powiesi¢®,

Mimo ze wiatr moglt towarzyszy¢ kazdej formie $mierci®, to jednak w sposob szczegdlny
przypisany byl samobdjstwu. To wiasnie w kontek$cie $mierci samobdjczej, wedtug
przekazdéw wierzeniowych, powstawaty najwieksze wichury. ,,Opowiadano, ze jak kto$ si¢
powiesil, to taki wiatr wieje. Za kar¢ za t¢ zbrodni¢, co si¢ powiesil, ten wiatr ma go

r r b r 90
wyhusta¢. Musi mocno dyndac”

. W Krasnymbrodzie, wedlug materiatow zgromadzonych
przez Oskara Kolberga, po samobdjstwie bogatej gospodyni zerwal si¢ wicher 1 mialo miejsce
oberwanie chmury®’. Anomalie pogodowe w kontekécie samobojstwa osiagaja maksimum i
niejednokrotnie trwajg kilka dni, np. od $mierci do dnia pochowku: ,,Po obwieszeniu si¢
cztowieka wichry panuja do dnia trzeciego na znak, iz raduja si¢ diably z nowego przybysza,

5992

ktory si¢ dostal im w szpony Rowniez wsérdd ludnosci pochodzenia zydowskiego

funkcjonowaty analogiczne wierzenia: ,,Szczegdlnie wielki wicher towarzyszy samobdjczej
§mierci wisielca™®. Wyobrazenia taczace wiatr z samobdjstwem mozna rozpatrywac¢ jako
emblemat destrukcyjnego i groznego/demonicznego dynamizmu. W pewnym stopniu jest to
skrajna forma ekspresji negatywnej. W wyobrazeniach tych dochodzi do kontaminacji
wierzen dotyczacych samobdjstwa i postaci diabta ukrywajacego si¢ w wietrze. Dynamika
tego zjawiska uzewnetrznia agresywnos$¢ natury postaci demonicznych oraz zaswiatow. W
doskonaty sposob wyobrazenia te przedstawione zostalty w jednej z narracji z dawnego
powiatu brzeskiego. Dochodzi w niej do natozenia motywow wiatru, diabla, samobdjcow oraz
tafica, temat ktorego poruszony zostanie w kolejnej czgsci rozdziatu: ,,W potudnie urzadzaja
sobie >wisielcuchy< razem z djabtami tance na rozstajnych drogach. Nic jednak nie mozna
zobaczy¢ procz chmury pylu unoszacego si¢ w powietrzu. Gdyby za$ kto z ciekawosci
podszedl pod to miejsce, tego zabiorg ze sobg do piekia”g4.

Samobodjstwo, zard6wno przez Kosciot™, jak 1 w kontekscie zasad moralnych

funkcjonujacych w kulturze ludowe;j, oceniane byto bardzo negatywnie. Prowadzito ono nie

8 Seweryn Udziela, Swiat nadzmystowy ludu krakowskiego, mieszkajgcego po prawym brzegu Wisly, ,,Wista”
1899, t. 13, s. 204-205.

8 Ewa Mastowska, Ludowe stereotypy obcowania $wiata..., s. 158.

% | eonard J. Petka, Polska demonologia..., s. 53.

1 Oskar Kolberg, Dziefa wszystkie, t. 51, cz. 3, s. 37-38.

% Oskar Kolberg, Dziela wszystkie, t. 48, s. 267.

% Regina Lilientalowa, Wierzenia, przesqdy i praktyki ludu zydowskiego, ,,Wista” 1904, t. 18, s. 109.

% Franciszek Gawelek, Przesqdy, zabobony, Srodki lecznicze i wiara ludu w Radlowie w powiecie brzeskim,
MAAE 1910, t. 11, s. 103.

% Wedlug nauczania Koéciota Katolickiego, samobodjstwo jest ,(...) zniewaga milosci blizniego. (...)
samobodjstwo sprzeciwia si¢ mitosci Boga zywego”. Zob. Katechizm Kosciota Katolickiego, Wydawnictwo
Pallotinum, Poznan 1994, s. 518.
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tylko do potepienia duszy samobojcy, ale narazato na negatywne skutki catg spotecznos¢
powiazang z samobojca. Czyn ten rozbijat tad spoteczny i uderzat w obowigzujace zasady.
Wprowadzat element niepokoju i dysonansu. W pewien sposob zaprzeczal harmonii
codziennosci. W kontek$cie samobdjstwa mozna méwi¢ o jego olbrzymim potencjale
negatywnym. Zaro0wno na poziomie dysonansu spotecznego — niszczacego przyjete zasady,
hierarchi¢ i porzadek, jak rowniez w aspekcie jego dynamizmu, ktdry przerazat nagtoscia oraz
bezsensownoscia zdarzenia.

Wszelkiego rodzaju zaburzenia uzewngtrzniajace si¢ przez anomalie pogodowe
niejako ,,przerzucano” na samobdjcg. Czlowiek odbierajacy sobie zycie, tamigc zasady,
pozbawiany byt wszelkich wzgledow zwigzanych z unormowanymi przez tradycj¢ formami
pochowku. Ciato samobojcy — skazone pierwiastkiem nietadu grozacego zarazeniem reszty
spoteczno$ci, nie moglo spoczaé w obrebie przestrzeni sakralnej, jaka jest cmentarz. Wedtug
ludowej aksjologii taki czyn naruszatby harmoni¢ istniejacego porzadku i skutkowalby
»rozlaniem si¢” pierwiastka demonicznego beztadu, uzewnetrzniajacego si¢ w rdznych
formach ekspresji negatywnej. Mozna w tym dostrzec Igk przed zaburzeniem stanu idealnej
harmonii tak typowej dla zjawisk oraz miejsc sakralnych®. Ze wzgledu na kontaminacje
metonimicznych zalezno$ci pomigdzy samobojca, wiatrem 1 szkodami przez niego
wyrzadzonymi 1 ich metaforyczng sita warto zwr6ci¢ uwage na narracj¢ z regionu
Swigtokrzyskiego, wedtug ktorej ciata 0sob odbierajgcych sobie zyciechowano pod drzewami

wywrdconymi przez wiatr:

W gorach §wietokrzyskich wisielcow, w ogole samobdjcow >chowajg pod karpami drzew
wywroconych od wichru<. Lud z okolic Pinczowa podaje przyczyne, dlaczego >wisielca nie
powinno si¢ chowa¢ w poblizu wsi, tylko w lesie albo w nieuzytkach< bo on >grad
sprowadza<"?’.

Czyn destabilizujacy, jakim jest samobdjstwo — wprowadzajacy dysharmoni¢ do przestrzeni
spoteczno-symbolicznej, ktéremu towarzyszy ogromna dynamika, zardéwno na poziomie
indywidualnym, jak réwniez w makroskali, powoduje reakcje obronng polegajaca na
przyporzadkowaniu samobdjcy do przestrzeni nieludzkiej. Co istotne, przestrzen ta zawiera w
sobie zarowno elementy nawigzujace do beztadu — potamane/wywrocone drzewo, jak réwniez
do zjawiska o duzej dynamice, jakim jest wiatr. Zwloki samobdjcoOw porzucano w lesnych

ostepach lub pozostawiano w miejscach popetnienia samobdjstwa: ,,Na piersy linii to si¢

% Zob. Jerzy S. Wasilewski, Tabu, Wydawnictwo UW, Warszawa 2010, s. 154.
% Henryk Biegeleisen, Smier¢..., s. 100.

145



powiesil wisielak na ty So$ni 1 pochowali go zaraz w rowie. Dlugo straszylo, ale potem

, e eqe .. . e g . 98
poswigcili to miejsce i powiesili kaplice”

. Wybor miejsca odosobnionego byt uzasadniony,
poniewaz samobojcy nie nalezeli do zadnego ze $wiatow™. Z tego powodu obawiano sie, ze
po swej naglej Smierci moga szkodzi¢ reszcie spolecznosci: ,,Samobojcy, a osobliwie temu,
ktory si¢ sam powiesi, nalezy przed pogrzebaniem wbi¢ w gardto kolek osikowy, zeby dusza
jego nie chodzita w ciele upiorem po $wiecie”*®.

Samobodjstwo traktowano jako naruszenie tadu, dysonans wywotujacy zachwianie
rOwnowagi spolecznej i naturalnej. Z tego wzgledu czestokro¢ samobdjcéw w sposob
symboliczny pozbawiano prawa do posmiertnego spokoju. Stosowano réwniez nastepujace
zabiegi: ,,(...) do niedawna, tajemnie wprawdzie, w ukryciu przed witadzg, ale za wiedza
starszych gazdow odkopywano ciata samobo6jcéw i wywozono je w potoniny, gdzie je palono
na stosie, a popioty rozsypywano na cztery wiatry, na lasy i przepascie, §rod przeklenstw i
obrzedow tajemniczych”ml.

W kontekscie dotychczasowych przyktadow interesujaco prezentuje si¢ motyw
Judasza: ,,Jak diabel opanuje cztowieka, to taki czlowiek moze staé¢ si¢ diablem, to taki
cztowiek bez duszy (...) robi si¢ zwierzeciem; jak jaki cztowiek Zle zrobi, zycie skonczy
samobojstwem, to mowia, ze Judasz go do ztego namowit™ %%, Wedtug Dziejéw apostolskich
Judasz Iskariota po zakupie pola, za ,,pienigdze, niegodziwie zdobyte”, upadl 1 pekt na pot, a

wnetrznoéci wyplynety na zewnatrz'®., W kolei w Ewangelii $w. Mateusza odnalez¢é mozna

informacje, iz Judasz si¢ powiesﬂlm, Ta wersja zywota wiarolomnego apostola przyjeta si¢ w

% Aleksander Saloni, Lud rzeszowski..., s. 127.

% por. m.in. Adam Fischer, Polacy, [w:] Etnografia sfowiarska, z. 3, Ksiaznica Lwow-Warszawa 1934, s. 188.
,,Osoby, wobec ktoérych nie odprawiono stosownych obrzgdow pogrzebowych, podobnie jak nieochrzczone
dzieci oraz dzieci, ktéorym nie nadano imienia, lub ktére nie przeszly inicjacji, sa skazane na los godny
pozatowania. (...) Poza juz wymienionymi obejmuje ona réwniez ludzi pozbawionych rodziny, samobdjcow,
zmarlych w podrozy, od pioruna (...)”. Arnold van Gennep, Obrzedy przejscia, ttum. B. Biaty, Panstwowy
Instytut Wydawniczy, Warszawa 2006, s. 163.

190 Oskar Kolberg, Dziela wszystkie, t. 34, cz. 2, s. 141.

191 Oskar Kolberg, Dziela wszystkie, t. 51, cz. 3,s. 38 i s. 40.

192 Magdalena Zowczak, Biblia ludowa. Interpretacje watkéw biblijnych w kulturze ludowej, \Wydawnictwo
Uniwersytetu Wroctawskiego, Wroctaw 2000, s. 350. W jednej z wizji Anny Katarzyny Emmerich diabet nie
opuszczat zrozpaczonego Judasza, nie odstgpowat go na krok. Szeptal mu do ucha przeklenstwa Prorokow, aby
w ten sposob przywies¢ go do ostatecznej rozpaczy, ktorej efektem byta samobojcza $mier¢. Opisana sytuacja
niewiele rézni si¢ od wierzen ludowych dotyczacych postaci samobdjcéw ngkanych przez diabta lub samego
Judasza. Zob. Anna Katarzyna Emmerich, Zywot i bolesna meka Pana naszego Jezusa Chrystusa i najswietszej
matki Jego Maryi wraz z tajemnicami Starego Przymierza wedlug widzen Swigtobliwej Anny Katarzyny
Emmerich w zapiskach Klemensa Brentano, (b. t.), Czestochowskie Wydawnictwo Diecezjalne Regina Poloniae,
Czgstochowa 1991, s. 206-207.

1% Dzieje Apostolskie 1, 18-20. Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu. W przekladzie z jezykéw
oryginalnych, opracowat zespdt biblistow polskich z inicjatywy Benedyktynow tynieckich, Wydawnictwo
Pallotinum, Poznan 1996, s. 1243.

104 Ewangelia $w. Mateusza 27, 5 Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu. W przektadzie z jezykow
oryginalnych, opracowat zesp6t biblistow polskich z inicjatywy Benedyktynoéw tynieckich, Wydawnictwo
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tradycji ludowej, wedtug ktorej nekany wyrzutami sumienia zdrajca wiesza si¢ na osice. Jak

zauwazyt Julian Krzyzanowski:

Co gorsza, na osice, jako drzewie je$li nie przekletym, to napigetnowanym, powiesit si¢

zdradziecki apostot, Judasz. Tam zreszta, gdzie podanie o leszczynie i osice nie jest znane,
105

drzenie osiki przypisuje si¢ zgrozie, ktora nig owltadnela po samobdjstwie zdrajcy™ .
Judasz jest postacig tragiczng, bowiem dopuszcza si¢ zdrady i w rozpaczy popehnia
samobdjstwo. By¢ moze ze wzgledu na swoj czyn posta¢ wiarotomnego apostota pojawia si¢
konteks$cie namawiania ludzi do podjgcia desperackiej decyzji? A moze to brzmieniowe
podobienstwo imienia Judasz do stowa judzi¢ wptyngto na utozsamienie tej postaci z
naktanianiem do samobojstwa? W Stowniku etymologicznym Aleksandra Briicknera mozna
odnalez¢ nastepujaca etymologi¢ przywotanego stowa : ,,(...) judzi¢, podjudzaé, wytacznie
polskie; prastowo jednak; lit. jauda, ‘pokusa’, judu, ‘kiotliwy’, judeti i justi, ‘ruchaé si¢’,
judra, ‘wicher’*®. Wystepuje réwniez brzmieniowe podobienstwo pomiedzy imieniem
Judasz a nazwami istot demonicznych wystepujacych w  wierzeniach ludow

potudniowoeuropejskich, jak butgarska juda:

(...) ‘zta mityczna istota zenskiego rodzaju, ktéra zyje w gorach, jeziorach i unosi si¢ w

wichrze w powietrzu’, mac. juda — ‘mityczna istota, personifikujgca wicher, huragan’, ukr.
£ 107

Jjuda —rodzaj ‘ztego ducha, nieczystej sity’. (...) lit. jaudytis ‘swawoli¢, szale¢™".
Zasadnos¢ tego tropu potwierdza Manfred Lurker, ktory zauwazyt, iz: ,,JJudi, w albanskich
wierzeniach ludowych zly duch, budzacy trwoge, a takze forma imienia zdrajcy Judasza z
Nowego Testamentu™*®. Czyzby w wyobrazeniach dotyczacych Judasza zaczerpnigtych z
Nowego Testamentu doszio do nalozenia wierzeh zwigzanych zar6wno z samobdjstwem 1
wiatrem? Czy imi¢ Judasza korespondujace ze stowem ,,judzi¢” pozwolito utozsamié te
posta¢ z podszeptami naktaniajacymi do samobojstwa? Trudno odpowiedzie¢ na te pytania w
sposob jednoznaczny. Nie zmienia to wszak faktu, iz Judasz w tradycji ludowej pojawia si¢ w

konteks$cie samobojstwa, a w sposob posredni takze wiatru.

Pallotinum, Poznan 1996, s. 1155. Zob. tez: Bogustaw Bednarek, Okruchy judaszologii (Jakub de Voragine —
Borges — kardynat Etchegaray), ,,Literatura Ludowa” 1988, z. 3, s. 13-25.

1% Julian Krzyzanowski, Mgdrej glowie dosé dwie stowie, t. 2, Warszawa 1994, s. 38. Zob. tez: Magdalena
Zowczak, dz. cyt., s. 418-420.

106 Ajeksander Briickner, Sfownik..., s. 208.

97 Artur Kowalik, Kosmologia dawnych Stowian, Krakow 2004, s. 371. Zob. tez Aleksander Briickner, tamze, s.
208; Renata Dzwigot, Polskie stownictwo..., s. 126.

198 Manfred Lurker, Leksykon bostw i demonéw, thum. J. Prokopiuk, R. Stiller, Dom Wydawniczy Bellona,
Warszawa 1999, s. 133.
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45. Drzgca osika

W konteks$cie powyzszych rozwazan warto wspomnie¢ jeszcze o osice, ktora podobnie
jak wierzba nalezy do grupy drzew negatywnie wartosciowanych w kulturze ludowej. Mozna

ja zaliczy¢ do drzew przekl(;tych109

. W opracowaniu Karola Matyasa, pt. Nasze siofo. Studjum
etnograficzne, zawierajacym materialy zebrane przez ks. Walentego Szczepaniaka, z okolic
wsi: Zawada, Sosnowice, Pobiedr, Zabrzez, znajduje si¢ interesujace podanie, bedace
realizacjg watku T 2651 ,,Osika i leszczyna”: ,,Osika si¢ wsze trzgsie, bo si¢ na niej Judas
owiesiut. Jak Pana Jezusa przedat za trzydzieSci S$rybnikow, a ustysal, ze Pana Jezusa
ukrzyzowali, ze Péaniezus (Pan Jezus) bardzo ciérpi, to rzuciul temi pinigdzmi o ziemi¢ i

posed i owiesiut sie na osice”*'®. Cecha charakterystyczna dla osiki to jej drzace liscie, ktore

poddaja si¢ najdelikatniejszemu, wrecz nieuchwytnemu powiewowi wiatru:

Tym, co stanowi wyjatkowa ceche osiki i co sprawito, ze uchodzi ona za drzewo niesamowite,
jest jej wieczne dygotanie. (...) jej bezustanne dygotanie, spowodowane, jak dzisiaj wiemy,
osadzeniem drobnych prawie okragtych lisci na dtugich, sptaszczonych, wiotkich ogonkach,

tudziez jej poszum przy pozornie bezwietrznej pogodzie — byly dla ludzi przed wiekami
111

czyms$ wielce osobliwym (...)".
W polskiej kulturze ludowe;j istnieja dwie interpretacje dotyczace zrddet tego zjawiska. Jak
zauwazyt Krzyzanowski, osika zwigzana jest z dwoma wydarzeniami z Zzycia Chrystusa i w
obu odgrywa negatywna rolg™*?. Pierwsze z nich zwigzane jest z ucieczka $wietej rodziny do
Egiptu. Osika nie udzielita schronienia Maryi 1 Jezusowi, tlumaczac si¢ lekiem przed
tetrarchom Judei'™®. Drugi typ narracji wiaze drzenie lisci osiki z samobdjcza $miercia
Judasza: ,,W Jurkowie mowia, ze Judasz powiesit si¢ na osice i dlatego trzesa si¢ jej liScie za
najlzejszym powiewem wiatru™''*. Charakterystyczna cecha osiki — drzenie lisci, sprawita, Ze

nalezy ona do grupy ro$lin o podejrzanym statusie. O jej niejednoznacznos$ci swiadczy fakt

19 Marzena Marczewska, Aspekty wierzeniowe w rekonstrukcji jezykowego obrazu drzew, ,,Acta Universitatis
Wratislaviensis. Jezyk a Kultura” 2001, t. 16, s. 85.

110 g arol Matyas, Nasze sioto. Studjum etnograficzne, ,,Wista”, 1893, t. 7, s. 108.

11 Maria Ziotkowska, Gawedy o drzewach, Ludowa Spotdzielnia Wydawnicza, Warszawa 1988, s. 213 i 214.

12 70b. Julian Krzyzanowski, Mgdrej glowie dos¢ dwie stowie. Pie¢ centuryj przystéw polskich i diabelski tuzin
z hakiem, t. II, Panstwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 1994, s. 37.

1K, Wiadystaw Siarkowski, Podania i legendy o zwierzetach, drzewach i roslinach, ZWAK 1883, t. 7, s. 117.
14 Wiadystaw Kosinski, Materyaly etnograficzne zebrane w roznych okolicach Galicyi zachodniej, MAAE
1904,t. 7, s. 47.
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wykonywania osinowych kotkéw stuzacych do unieszkodliwiania upioréwllS. Jak zauwazyta

Magdalena Zowczak:

Osika wszedzie wartosciowana jest ujemnie jako drzewo przeklete; wystepuje tu zgodnos¢ z
cyklem pasyjnym, bo jest ona réwniez powszechnie uwazana za judaszowca. W obu
wypadkach wigc symbolizuje zdradg, a takze — strach. Jej wiecznie drzace liScie kojarzono z
febra (podobnie drzenie ludzkich cztonkéw czesto bywa uznawane za wynik klatwy). Jednak i
jej galezie majg wiasnosci ochronne: zatykane na polach i u wejscia do budynkow

gospodarczych w wigilie $w. Jana strzega przed czarownicami, a kolek osinowy jest znanym

srodkiem przeciw demonom™®.

Drzenie miato by¢ wlasnie efektem odmowy pomocy Matce Boskiej lub zgrozag wywotang
Smierciag Judasza. Mozna jednak zastanowiC sig¢, czy narracje ajtiologiczne nie sa wtorne
wobec pierwotnych, hipotetycznych wyobrazen na temat tego drzewa. Na warto$ciowanie
rosliny niebagatelny zapewne wptyw miata wspomniana juz jej specyficzna cecha — drzenie
liSci. Zowczak zwrdcita uwage na tozsamo$¢ symboliczng drzacych lisci z febra, z drzeniem
ludzkich cztonkow. W gwarowych nazwach osiki pojawiaja si¢ zastgpcze okreslenia wyraznie
eksponujace te nietypowa wlasciwosé rosliny: trzepiecina, trzesk, trzesqca, trzesidupa™'’. Byé
moze niezwykta cecha osiki w kulturze tradycyjnej wywotywata skojarzenia z emanacja
mocy nadprzyrodzonych. Z jednej strony mogla wzbudza¢ zaciekawienie 1 fascynacje, a z
drugiej strony wywotywac skojarzenia z epifanicznymi ekspresjami zaswiatow''®. Odnalez¢
w tym mozna analogie do zjawiska sakralizacji epilepsji, ktorg daje si¢ potraktowac jako
zwielokrotniong forme¢ drzenia powigzanego z ingerencjg niejednoznacznego bostwa. Jezeli
ten tok rozumowania okazalby si¢ sluszny, mozna by uzna¢ wierzenia ludowe dotyczace osiki

za przejaw (specyficznego) leku przed dynamizmem, w tym wypadku objawiajagcym si¢

15 7ob. Jarostaw Kolczynski, Jeszcze raz o upiorze (wampirze) i strzygoni (strzydze), ,,Etnografia Polska” 2003,
t. 47, z. 1-2, s. 219; Janusz Bohdanowicz, Demonologia ludowa. Relikty wierzenn w strzygonie i zmory,
,Literatura Ludowa” 1994, nr 2, s. 50.

116 Magdalena Zowczak, Biblia ludowa..., s. 266-267.

7 Ludwika Wajda-Adamczykowa, Polskie nazwy drzew, Zaktad Narodowy im. Ossolinskich, Wroctaw 1989, s.
57.

8 Niektore z ustaleh Wasilewskiego odnoszacych sie do tradycji kultury pozaeuropejskiej, moga ulatwic
zrozumienie fenomenu opisanego w pracy: ,,Zauwazmy, ze zarowno w wystgpach mediow, jak tez w seansach
szamanskich — by przypomnie¢ tylko ceremoni¢ w >Dygoczacym Tipi< czy wystep kafirskiego dehara —
wystapienie drgawek zostaje uznane za znak nawiedzenia, obecnosci ducha. Szaman nie panuje juz nad soba — a
wigc widocznie wladze nad nim objely istoty nadnaturalne. Idea, wedle ktorej wszelkie automatyczne ruchy
ciala pozostajgce poza kontrolg czlowieka sg powodowane przez duchy albo bostwa, lezy u podstaw
najrozniejszych praktyk wroézebnych. Takie wlasnie znaczenie przypisuje si¢ mimowolnym odruchom
organizmu, czkawce, kichaniu, ziewaniu, z ktérych odczytuje si¢ wroézby. Wstrzasajace ciatem dreszcze sa
oznakg owladniecia nie tylko w odniesieniu do ludzi, lecz tez do zwierzat ofiarnych. Kiedy Kafrowie wybieraja
przed seansem kozta, kropiag mu w oczy woda — jesli zwierze otrzasnie si¢, Swiadczy to o boskiej akceptacji
(...)”. Jerzy S. Wasilewski, Podréze do piekiel. Rzecz o szamarskich misteriach, Ludowa Spoldzielnia
Wwydawnicza, Warszawa 1985, s. 162-163.
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nieustannym ruchem lici nawet podczas bezwietrznej pogodyllg. By¢ moze odbierano to
zjawisko jako ekspresje zaswiatow, uzewngtrzniajacych si¢ w cigglym drzeniu

ambiwalentnego drzewa'®.
4.6. Szybkos¢ w kontekscie demonicznych ekspresji

Utozsamianie postaci o nadprzyrodzonych konotacjach ze zjawiskami o duzej sile
dynamizmu, takimi jak wiatr, wigze si¢ posrednio z wyobrazeniami, w ktorych pojawia si¢
motyw szybkiego, dynamicznego ruchu. Postaci demoniczne, zwtaszcza diabty i wiedZzmy,
bardzo czesto potrafig przemieszczaé si¢ w sposob blyskawiczny z jednego miejsca na drugie.
W podaniu z okolic Czarnkowa odnalez¢ mozna np. motyw szybkiej i hatasliwej jazdy

diabelskich postaci:

O potnocy zbudzit go trzask z bicza, zerwat si¢ tedy i z przestrachu wytrzezwiat. Cho¢ byto
ciemno, dojrzat jednak kilku diabtéw, a kilka krokow od siebie ciemng posta¢ z biczem w
reku. Jezdzcy pedzili w okoto jeden za drugim, z poczatku wolno, ale z kazda chwila
przyspieszali tempa, tak, ze wreszcie nie bylo ich wida¢, zmienili si¢ bowiem w ciemna

smuge. Rownoczesnie rozlegt sie $wist i szum przecinanego powietrza™.

W innej narracji, zapisanej przez Wilhelma Gaj-Piotrowskiego, mowa 0 propozycji

przejazdzki, jaka ma sktada¢ napotkanym osobom przemieszczajacy si¢ powozem czart:

(...) oczekuje wieczorng porg samotnych przechodniow, siedzagc w >karecie zaprzezonej w
dwa czarne konie<. Wtedy tez zaprasza przechodzacego czlowieka, >zeby wsiadt do powozu,
to go podwiezie< (Obojna). Jesli $miatek przystat na jego propozycje, wtenczas >wozit go po
manowcach z wielkg predkoscig az do czasu, gdy si¢ czlowiek zorientowat i zaczat si¢ modlic,

wtedy wszystko nagle znikato<'?.

9 7wréémy uwage, iz z podobnym lekiem przed nieustannym i dziwnym, niespowodowanym (na pierwszy rzut
oka) zadnymi pradami powietrznymi ruchem spotykamy si¢ w niejednoznacznej (pod kazdym wzgledem)
powiesci Witolda Gombrowicza Opegtani. W zasadzie Witold Gombrowicz mogt zastosowaé jakikolwiek inny
element majacy wzbudzaé strach bohateréw, jednak zdecydowat sie¢ na ,,drzacy recznik”. ,,Wszystko trwato w
spokoju i ciszy — nic sie nie zmienito — tylko recznik pracowal w kacie, kurczac sie, drzgc, natezony. Obecnie
ruch jego byl juz zupehie jawny i absolutnie nie mogt by¢ wyttumaczony zadna normalng przyczyna. (...) I tu
dopiero napadto go przerazenie, tak ostateczne, ze zmartwial. Poczul, Ze juz zanadto si¢ boi, aby uciekac¢ ”
Witold Gombrowicz, Opetani, Wydawnictwo Literackie, Krakow 2014, s. 1111 112.

120 Rudolf Otto zwrécit uwage na nadprzyrodzono$¢ drzenia nawet tak subtelnego jak ,.gesia skorka™: ,,Widaé to
np. w sile i podniecie, jaka takze na wysokich szczeblach ogolnego wyksztatcenia jazni wciaz jeszcze wywotuja
opowiadania z dreszczykiem o zjawach i upiorach. Godne uwagi jest to, ze ten szczeg6lny lek >przed tym co
budzi groze<, wywotuje takze reakcje na ciele, ktora nigdy nie wystepuje w takim stopniu przy naturalnym lgku
i strachu: >lodowate zimno ogarne¢to jego cztonki<, >gesia skorka wystgpita mi na plecach<. >Ggsia skorka<
jest czym$ >nadprzyrodzonym<”. Rudolf Otto, Swietos¢. Elementy irracjonalne w pojeciu béstwa i ich stosunek
do elementow racjonalnych, ttum. B. Kupis, Thesaurus Press, Wroctaw 1993, s. 42.

121 Wojciech Lysiak, Mnisia Géra..., s. 26.

122 Wilhelm Gaj-Piotrowski, Duchy i demony..., s. 48.
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Z Kkolei czarownice potrafity bardzo szybko si¢ przemieszcza¢ dzigki specjalnym masciom i
diabelskim konszachtom . NajczeSciej t¢ umiejetnos¢ wykorzystywaty w celu dotarcia na
miejsce spotkania z diablem. W motyw podniebnej podrézy obfituja przede wszystkim
podania realizujgce watek T 3040 ,,Wyprawa na sabat”, jak na przyktad pochodzace ze zbioru
Wiadystawa Kosinskiego:

Pewian pachotek stuzyl u jedne stare baby, a nie wiedziat, ze una byta carownica. Wyjezdzala
una, na kwartal raz kasik, a zawse w nocy. Unamu byto bardzo dziwno, gdzie una to jezdza,
wiac postanowiodt §ig o tam dowiedzie¢. Raz przised cas odjazdu jego pani. Tan udat ze $pi, a
patrzot co una bedzie robi¢. Una mysSlata, ze $pi, wysta ze Swietnice do chalpcatka.
Pachotkowi byto w glowie, co una, tam bedzie robi¢; zeskocyt z wyrka, wysed na izbg i

damnikiem patrzot, co una, robi. Una wzigna najpierwi z pod pieca maz, posmarowata Ciasek,
123

siadta na niego i prosto dgmnikiem wylec¢iata w pole .
Co warto doda¢, magiczna mas¢ pozwala na przemieszczanie si¢ takze zwyklych ludzi, jesli

potrafig jej wlasciwie uzy¢:

Pewien kmie¢ z Biskupic w pow. Ostrzeszowskim miat narzeczong, ktorej matka byta
czarownicg. Baz w nieobecno$ci matki i corki znalazt w ich mieszkaniu garnek z mascia

czarng. Posmarowat nig ciele, stojace za piecem, i wylecialo zaraz kominem. Posmarowat
124

potym siebie i wyleciat kominem na Lysg gore piaszczysta .
Do innych $§rodkéw lokomocji nalezg miotta, topata, a nawet cztowiek zamieniony w zwierze.
W miejscowosci Zdziar niedaleko Plocka (obecnie Zdziar Wielki) zyla kobieta, ktora
podejrzewano o to, ze jest czarownicg. Wedlig informacji nadestanych w 1902 roku do
redakcji ,,Wisty” przez 1. Sadkowskiego, miata jezdzi¢ na drapce — miotle. Aby wzbié si¢ w
niebo, szeptala tajemnicze zaklecia, a wtedy ,,(...) naduch musiata siada¢, bo cosi ja
gna%o”lzs. Z kolei narracji z Kujaw czarownica udaje si¢ na sabat na zakletym w konia
mezcezyznie: ,,A jesli daleka ma podréz do miejsca zebrania, to napotkawszy w drodze chiopa,
przemienia go w konia za posmarowaniem owa mascia, wsiada na niego i jedzie dalej, az na
samo miejsce”?®. W niektorych realizacjach zaczarowany w zwierze czlowiek zostaje

usmiercony:

123 Wiadystaw Kosinski, Materyjaly do etnografii Gérali Beskidowych, ZWAK 1881, t. 5, s. 206.

124 Otto Knoop, Podania i opowiadania z W. K. Poznariskiego, ,,Wista”1894, t. 8, s. 763.

125 70b. 1. Sadkowski, Jak sobie lud wyobraza istoty swiata nadprzyrodzonego, ,,Wista” 1902, t. 16, s. 659.

126 Oskar Kolberg, Dziefa wszystkie, t. 3, cz. 1, Kujawy, Polskie Towarzystwo Ludoznawcze, Wroctaw 1978, s.
102.
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Po wszystkij jeich zabawie rozjezdzaja si¢ pokaliczone cioty do domu i parobe tz pojechat do
swojego; konia mial starego, niezdarnego, zty ze pézno za stodote wrocit, rabnat konia kosa w
feb i ucign mu go. Ciota si¢ si¢ pyta: ,,a ken ze§ konia podzial?” Parobek ij odpowie:
»rabnalem kosg w teb, i uciosem mu go ta za stodoliskiem”. A ciota wykrzyknie: ,,a coze$ ty

najlepszego zrobit! bo¢ to nie byt kon, tylko cztowiek.” Bo¢ to czarownica z cztowieka zrobita
127

Onego konia™".
W zacytowanym fragmencie pojawia si¢ interesujacy trop interpretacyjny, w bezposredni
sposob odnoszacy si¢ do problematyki omawianej w drugim rozdziale tej pracy. ,,Cioty” po
spotkaniu z parobkiem wracaja do swych domow pokaleczone, natomiast kon, ktorego
parobek otrzymat od czarownicy, okazuje si¢ stary i niezdarny. Mozna si¢ domyslaé, iz ta
przypadtos¢ byla skutkiem fizycznej utomno$ci. Magiczne masci, zaklecia, oddawaty
przedmiot, zwierz¢ lub samego czlowieka we wladanie diabta — demona ruchu, ktory
dopomagal czarownicom przemieszczaé si¢ z miejsca na miejsce, ale tez zapewne przyczyniat
si¢ do ich okaleczenia, wykrecenia, zgodnie z zasadg dziatania wiatru-biesa, o ktorej byta juz
mowa'?®,

By¢ moze wystepujacy w kontekScie przytoczonych narracji motyw przemienionego
w konia cztowieka rowniez nie jest przypadkowy'?®, bowiem w podaniach pojawia si¢ w
korelacji z wyobrazeniami demonologicznymi, jak w jednej realizacji watku T 1100 ,,Diabet

nawrocony’”:

Nie wiem juz, cy méj dziadek, cy to moj tatus §li Roz ze Skawiny i ulegli pod osikami. Kej
wysad, to wysad kon i ku nim si¢ nachylul. Oni mieli posek $wigtego Fanciska, powoli
zdojeni go, a kiedy sie kon nachylul, zarzucili na niego i chycili. Potem siedli, zajechali do
domu, uwigzali w stajni i posli do ksigdza, a babie nic nie powiedzieli. Kon sie w stajni
przewroécit 1 zacon sie dusic i przewracaé. Baba, kiej obaczyta, wzigna siekiere i przeciena ten
posek, bo sie bota, zeby sie kon nie udusit. A kon zaroz zniknat, bo to byt djebot*®

Natomiast wariancie watku T 4060 ,,Topielec” wodny demon przybiera posta¢ konia i porywa

wracajacego do domu mezczyzng:

Bardzo juz dawno temu jaki$ krawiec czeladzki (z Czeladzi) szedt droga ku Bedzinowi;
ubrany byt w dluga kapote prawie az do ziemi. Kiedy juz byt na granicy, to znaczy kiedy mijat

'*" Tamze, s. 103.

128 Bonawentura, a za nim Mikolaj z Jawora, zyjacy na przetomie XIV i XV wicku teolog, przyznak: ,(...)
demonom zdolno$¢ ruchu. Cho¢ nie moga one przeobrazac jakiejkolwiek rzeczy wzgledem ich formy naturalne;j,
sg jednak w stanie przemieszcza¢ ziemskie przedmioty z miejsca na miejsce”. Krzysztof Bracha, Teolog, diabet i
zabobony, Wydawnictwo Neriton, Warszawa 1999, s. 93.

129 70b. Violetta Wroblewska, Kori, [hasto w:] SPBL, t. 2, s. 175-179.

130 seweryn Udziela, Swiat nadzmystowy ludu krakowskiego, mieszkajgcego po prawym brzegu Wisly, ,,Wista”
1899, t. 13, s. 219.
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pola czeladzkie, a wchodzil na bedzinskie, ujrzat na tej granicznej linii picknego konia,
osiodtanego i nakrytego zielonem suknem. Wielce uradowany zawotlal: ,,Ach moj koniczku,
toz sobie tez teraz na ciebie wsiedg, a ty mnie zawieziesz tam, gdzie zechcg”. To mowiac
obciagt koniowi polowe pigknego sukna, bo mu si¢ bardzo spodobato. Nastepnie wsiadl na
konia i popedzil, lecz nie tam, gdzie chciat, ale gdzie go kon niést w szalonym pedzie, t. j.
wprost w przeciwng strong. Po jakim$ czasie wpadt kon na trzgsawiska i tam z siebie zrzucit
krawca do btota. Przytem zaczat rze¢ i grzeba¢ nogami jakby z rado$ci; nastepnie uciekt
galopem. Krawiec, lezac w btocie, styszal jeszcze gdzie§ w dali jakby $miech i klaskanie. Do
rana biedny krawczyna przelezal na owych moczarach, az dopiero ludzie idacy do pracy
cudem prawie wydobyli go z niebezpiecznego miegjsca ledwie zywego. Gdy przyszedt do
domu zauwazyl, ze kapot¢ miatl dokota obcieta i domyslit sie, ze koniem tym musial by¢

topielec, a on sam zamiast zielonego sukna obciat sobie wiasna kapote™*".

W jednej chwili, kiedy bohater dosiada konia, traci nad nim, a tym samym nad sobg kontrolg.
Zwierze¢ unosi go w powietrze 1 kieruje si¢ w przeciwng od zamierzonej strong, p¢dzac na
trzgsawiska. Jazda konna odbywa si¢ z duza predkoscig, W ,,szalonym pedzie”, a cale
spotkanie wyrdznia si¢ ponadprzecietng dynamika, o czym $wiadcza porzucenie jezdzca na
trzesawisku, $miech, klaskanie, w koncu ucieczka konia. Warto wspomnie¢, ze na Wotyniu
wedlug rozpowszechnione bylo wierzenie, iz pod postacig konia blgkaja si¢ po $mierci
samobdjcy, co dodatkowo podkresla laczliwos¢ wymienionych elementow: ,,Wisielec
przybiera po $mierci posta¢ konia, watesajacego si¢ ze sznurkiem na szyi. Kto go ztapie i
zaprowadzi na to miejsce, gdzie si¢ obwiesit, ten karze jego koniec uczyni, lecz sam,

nieszczesny, dostaje si¢ w moc sity Hieczystejwl\’sz. 0

sile 1 powszechno$ci wyobrazenia moze
Swiadczy¢ fakt, Ze jeszcze na poczatku XX wieku na terenach Mazowsza Plockiego zdarzaty
si¢ wypadki, ze zapustnicy przebrani za konie wzbudzali poptoch wsrdod mieszkancow

wiosek!33,

Motyw ten zwigzany jest réwniez z innymi interesujgcymi, a bliskimi
semantycznie wyobrazeniami dotyczacymi dzikiego towcy/dzikiego wojska, o czym bedzie
mowa W kolejnym podrozdziale pracy. Maximilian Rudwin, badacz motywéw demoniczno-

diabolicznych w literaturze i kulturze réznych narodow, zwrocit uwage na wiele tozsamych

3L Nimfa Madlowna, Topielec w Czeladzi w powiecie bedziriskim, ,,Lud” 1905, t. 11,'s. 312

32 1zydor Kopernicki, Przyczynek do etnografii ludu ruskiego na Wolyniu z materyjalow zebranych przez p.
Zofije Rokossowskq we wsi Jurkowszczyznie w pow. Zwiahelskim, ZWAK 1887, t. 11, s. 196.

133 Tadeusz Baraniuk, Przesmiewanie $wiata. O przebieraricach zapustnych na pétnocno-zachodnim Mazowszu,
Polskie Towarzystwo Ludoznawcze Oddziat w Warszawie, Ludowe Towarzystwo Naukowo-Kulturalne,
Mazowieckie Towarzystwo Kultury, Warszawa 1999, s. 121. W dawnych wierzeniach celtyckich zenskie
bostwo — Epona pojawia si¢ pod postacig klaczy. W sztuce przedstawiano jg ,,(...) na koniu lub z koniem czy z
konmi. Kultywowane w $redniowiecznej Irlandii i Walii obrzgdy ludowe zwigzane z biala klacza, pradawne
wyobrazenia biatego konia, zachowane do dzi§ m.in. w Kornwalii, $wiadcza o przetrwaniu niektorych
obyczajow. Zwiazek Epony z ogierem czy klacza i rozpowszechnienie jej kultu w $wiecie celtyckim wydaja si¢
wskazywac, ze nastgpilo tu wczesne skojarzenie bdstwa zenskiego chtonicznego z konskim totemem.”. Jerzy
Gassowski, Mitologia Celtow, Wydawnictwo Artystyczne i Filmowe, Warszawa 1987, s. 63.
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motywoOw zwigzanych z czarownicami, ktore charakteryzuja si¢ dos¢ duzym stopniem

dynamizmu:

Kult czarownic gczono takze z tajemniczym przesadem dzikiego polowania, rozgromienia
niesfornych, blakajacych si¢ demondw, ktory rozpowszechnit sie¢ we wszystkich krajach
europejskich. Czarownice przybywaly na sabat na miotlach lub na koztach, tak samo jak
dziewice zemsty z Woden unosity si¢ noca w powietrzu na zaczarowanych rumakach albo w

postaci tabedzi'**.

Analogiczny przyktad motywu przemieszczania si¢ ze znaczng predkoscia, ktory pojawia si¢
w kontekécie diabelskich ekspresji, odnalezé mozna w jednym z polskich podan

pochodzacych z okolic Jasta, a bedacym realizacja watku T 829 ,,Diablica i papiez”:

Pewien proboszcz rezydujacy koto Jasta (w Warzycach, przyp. moj) podstuchal rozmowe
diabtow, ktorzy moéwili o Lucyferze majacym kusi¢ Papieza pod postacia nadobnej kobiety.
Proboszcz zaklat diabty i kazat si¢ nies¢ do Rzymu na drzwiach koscielnych. Za godzing juz
tam byl. Zameldowat si¢ u Papieza. Owa dama juz z Ojcem §w. rozmawiata. Proboszcz si¢

zblizyt i gocia trzask w pysk, az ten si¢ mazig rozlat'®.

Motyw szybkiego/dynamicznego ruchu charakterystycznego dla postaci demonicznych
niejednokrotnie wykorzystywany byt w literaturze. Swoistego przetransponowania tych
wierzen/wyobrazen dokonat Stefan Grabinski w noweli Demon ruchu™®. Jednak nie jest to
jedyny pisarz, ktory siegnal do wyobrazen o diable jako postaci uwielbiajacej predkos¢ i
mozliwo$¢ nieograniczonego przemieszczania si¢. W doskonaly sposob motyw ten

wykorzystat Mikotaj Gogol w powiesci Martwe dusze:

Cziczikow tylko si¢ u$miechat, z lekka podskakujac na swej skorzanej poduszce, bo lubit
szybka jazde. (...) Jakze jej nie lubi¢, kiedy w niej jest co$ wspanialego i cudownego? Zdaje
si¢, jakby jaka$ nieznana sita wzigla cie na skrzydta, i sam lecisz, i wszystko leci: leca wiorsty,
leca naprzeciw kupcy na koztach swych kibitek, leci po obu stronach las z ciemnymi
szeregami jodel i sosen (...), 1 co$ strasznego jest w tym szybkim ukazywaniu si¢ w przelocie,
kiedy znikajacy przedmiot nie ma czasu si¢ zaznaczy¢, tylko niebo nad gltowa i lekkie chmury,

i wylaniajacy sie miesiac wydaja si¢ nieruchome™’.

3% Maximilian Rudwin, Diabel w legendzie i literaturze, tham. J. 1llg, Znak, Krakow 1999, s. 175.

35 Witold Fusek, Biecz i dawna ziemia biecka na tle swych legend, bajek, przesqdéw i zwyczajéw, Naktadem
Witolda Fuska w Bieczu, Drukiem Stanistawa Koniarskiego w Jasle, Biecz 1939, s. 84.

136 Stanistaw Grabinski, Demon ruchu, [w:] Utwory wybrane, t. I, Wydawnictwo Literackie, Krakéw 1980,
§.119-132. Co ciekawe glowny bohater noweli — o nazwisku Szygon, podczas jednej ze swych eskapad czytat
ksigzke pod tytutem Wichrowate linie. Jest to tytut nie wydanego nigdy zbioru nowel Stanistawa Grabinskiego.
Informacja za przypisem Artura Hutnikiewicza, [w:] Stefan Grabinski, Utwory wybrane..., s. 120.

37 Mikotaj Gogol, Martwe dusze, thum. W. Broniewski, Czytelnik, Warszawa 1987, s. 265.
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Ten fragment, jak réwniez jego dalsza czg$¢, mozna interpretowac jako metafore Rosji, cO

nabiera nowego znaczenia w obecnej sytuacji geopolitycznej. Za takim odczytaniem tekstu

9”138

sktania nas nawet sam autor, wspominajac: ,,Ktory Rosjanin nie lubi szybkiej jazdy oraz

,»Rosjo, dokadze pedzisz, daj 0dp0wied2!”139. Jednak kazdy utwor literacki niesie w sobie
mozliwos¢ wielu interpretacji. Ostatnie akapity nabierajag dodatkowego znaczenia po

uwzglednieniu interpretacji postaci Cziczikowa dokonanej przez Paula Evdokimova:

Gogol ofiaruje nam wcielenie najbardziej perwersyjnego diabta, gdyz najbardziej dyskretnego.
Cziczikow jest Antychrystem (...) Wyszedl z wigzienia i wyglada >kropka w kropke¢ jak
stary<, catkowicie gotowy do korzystania z doswiadczenia i do rzucenia si¢ w czyn o skali

Swiatowej .,

By¢ moze ostatnie strony Martwych dusz to nie tylko metafora Rosji, ale rowniez przeczucie

genialnego pisarza — metafizyka, ktory doskonale uchwycit konotacje wystepujace pomiedzy

141

motywem szybkiego ruchu a wyobrazeniami o $wiecie nadprzyrodzonym . Wielu innych

pisarzy czerpato z wierzen ludowych i intuicyjnie wplatato je do swych utworow. Jak stusznie

zauwazyt Roch Sulima:

W historycznym rozwoju kultury mozemy dostrzec obszary podporzadkowane procesowi
transmisji mitéw spolecznych i narodowych, tradycji klasowych, regut moralnych, wierzen
religijnych itp. Na tych wlasnie obszarach tatwo zauwazy¢ niezwykle intensywne relacje
pomiedzy systemami folkloru i literatury*.

" Tamze, s. 265.

' Tamze, s. 266.

0 paul Evdokimov, Gogol i Dostojewski czyli zstgpienie do otchlani, ttum. A. Kunka, Wydawnictwo Homini,
Bydgoszcz 2002, s. 175.

11 7 motywem podniebnej eskapady spotykamy si¢ réwniez w szesnastowiecznej opowiesci o Doktorze
Faustusie. Pewnej bezsennej nocy: ,Latajgce smoki niosty mnie w gore, a pojazd miat cztery kota, ktore
wydawaty odgtos jakby$Smy jechali po ziemi. Jednak kota obracajac si¢ wciaz tryskaty strugami ognia, a im
wyzej si¢ unositem, tym mroczniejszy stawat si¢ $wiat. Podczas tej jazdy nadlecial z poszumem Duch mdj i
stuga i siadl kolo mnie na wozie”. Historia o Doktorze Faustusie (1587), thum. W. Kunicki, Wydawnictwo
Uniwersytetu Wroclawskiego, Wroctaw 2002, s. 151. O motywie latajacego Fausta zob. Joanna Rapacka, O
czltowieku latajgcym. Przyczynek do dziejow doktora Fausta na Stowianszczyznie, [w:] Studia o literaturze i
folklorze Stowian, red. T. Dabek-Wirgowa, J. Rapacka, J. Wierzbicki, K. Wroctawski, Wydawnictwo
Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawa 1991, s. 23-36. Rowniez w innych utworach pojawia si¢ motyw
szybkiej podniebnej podrézy zainicjowanej diabelska ingerencja. Zob. Tadeusz Micinski, Lucifer, [w:] Wybor
poezji, Universitas, Krakow 1999, s. 94; Johanes Kepler, Sen, thum. D. Sutkowska, J. Wtodarczyk,
Wydawnictwo Naukowe Scholar, Warszawa 2004, s. 56. Nalezy tez pamieta¢ o fantastycznej opowiesci dla
miodziezy Otfrieda Preusslera, Krabat, w ktorej pojawia si¢ motyw podniebnej, szalonej jazdy powozem
diabolicznego mtynarza, zob. Otfried Preussler, Krabat, thum. K. Radziwilt i J. Zeltzer, Wydawnictwo Bona,
Krakéw (b.r.), s. 100-101.

Y2 Roch Sulima, Folklor i literatura. Szkice o kulturze i literaturze wspélczesnej, Ludowa Spéldzielnia
Wydawnicza, Warszawa 1985, s. 10.
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Motyw szybkiego ruchu mozna wigc traktowac jako swoistego rodzaju emblemat okreslajacy
demoniczng nature¢ i w sposob idealny uzupelniajacy wszelkie wyobrazenia zestawiajace ze

sobg wichury oraz postaci diaboliczne.

4.7. Motyw ,,dzikich lowow” jako jedna z form ekspresji Swiata
demonicznego

W kontekst motywoéw zwigzanych z dynamicznym ruchem postaci nadprzyrodzonych
wpisujg si¢ rowniez wierzenia dotyczace tzw. ,,dzikiego wojska”. Jest to zespot wyobrazen
charakterystyczny zwiaszcza dla zachodnich i pdtnocnych ziem Polski. Jak zauwazyt

Wojciech Lysiak:

Podania o dzikim polowaniu, wyrastajace prawdopodobnie z pnia mitologii germanskie;j,
przetrwaty okres wielkich wptywow oficjalnej doktryny Kosciota na catoksztalt demonologii
ludowej w minionym okresie ulegajac w mniejszym czy wigekszym stopniu rozwojowi, w
procesie bezposrednich i emocjonalnych do$wiadczen cztowieka w otaczajagcym go $wiecie
zjawisk natury, gdzie owa cala obiektywna rzeczywistos¢ uzyskiwala zawsze znaczenie

kulturowo zdeterminowane®.

Ciekawy trop odnoszacy si¢ do gradacji zjawisk zwigzanych z wiatrem znajduje si¢ w

opracowaniu Maxa Toeppena, pt. Wierzenia mazurskie:

Gdy powstaje wicher, winne sg temu sity demoniczne. Wtedy styszy si¢ pospolicie na Mazurach
wyrazenie: ,,Djabet jedzie na wesele.” Gdy wicher jest tak silny, Zze porywa i unosi piasek,
wtedy sie mowi: ,,Kon leci przez chmury.” Wyrazenia te zywo przypominajg dzikie lowy

Wodana. Zreszta wicher zrywa si¢ takze, gdy sie ktos powiesi'*.

Co istotne, z perspektywy niniejszych dociekan, demonicznym ekspresjom pojawiajagcym si¢
w kontek$cie podan realizujagcych watek T 5060 ,,Widmowe polowanie” towarzyszyly

niesamowite efekty dzwickowe oraz wietrzna pogoda, a wiec elementy typowe dla wielu

form ekspresji negatywnych:

W dawnych czasach w lasach czarnkowskich przebywaty duchy mysliwych. Te straszne i
dziwne zjawiska nazywali ludzie >nocnymi mys$liwymi<. Widziano ich w kapeluszach
ozdobionych wielkimi pidropuszami, a zawsze towarzyszyly im zdziczale psy, ktorym z
pyskow buchat ogien. Po ich odjechaniu poruszaty si¢ nawet czubki drzew™*.

Y3 Wojciech Lysiak, Temat ,, dzikiego polowania” w folklorze wielko wielkopolski, ,Lud” 1983, t. 67, s. 201.
144 Max Toeppen, Wierzenia mazurskie, thum. E. Piltzowna, ,,Wista” 1892, t. 6, s. 183.
5 Wojciech Lysiak, dz. cyt., s. 53-54.
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Niekiedy epifania demonicznych postaci ogranicza si¢ poczatkowo do efektow dzwigkowych,
ktore wzbudzaja strach, aby wreszcie przybra¢ ksztalt pedzacych jezdzcow

przemieszczajacych sie z wielkg predkoscia przed oczami obserwatorow:

Nagle obok siebie ustyszat prychanie koni, ale mimo goraczkowego rozgladania si¢ nie
zauwazyl ni wozu ni jezdzca czy tez konia. Wkrotce wystraszyly si¢ konie i ruszyly w
wielkim galopie. Chtop teraz po obu stronach zobaczyl goniaca go grupe jezdzcow. Czarnym
koniom brak byto gtéw (...) Konie skrecity w bok i porwaly woz z taka sila, ze chlop wypadt

z niego i poturlat si¢ do rowu™.

Uchwycona za pomocg odpowiednich $rodkow stylistycznych dynamika opisanego zajscia,
jak mozna zauwazy¢, jest charakterystyczna dla sytuacji, w ktorych dochodzi do spotkania
cztowieka z demonicznymi przedstawicielami zaswiatow.

W zbiorze pt. Podania i opowiadania z Wielkiego Ksigestwa Poznanskiego Otto
Knoopa znajduje si¢ caty rozdziat poswigcony opowiesciom z watkiem T 5060 ,,Widmowe

polowanie”. Wérdd zaprezentowanych narracji wystepuja podania z motywem demonicznych

jezdzcow, jak rowniez niesamowitych powozow zaprzezonych w czarne rumaki:

W lesie pod Laskowem w pow. obornickim jezdzil co noc powdz czterokonny, koto ktérego
biegly psy ziejace ogniem Dziewczyna, pasgca konie, zrobita raz koto i krzyz na drodze, ktora
powoz jezdzit. Konie zaprzgzone, zblizywszy si¢, poczgly parskac straszliwie, czym
przestraszone konie z Laskowa, porozbiegaly si¢ na wszystkie strony. Dziewczyna podazyta
za niemi i nie widziala co sig stato z powozem, Od tego czasu nikt go juz nie widziat**,

Bardzo czgsto pojawiajace sie¢ w kontek$cie tego typu wyobrazen zwierzeta nosza $lady
okaleczenia — brakuje im gléw lub posiadajg cechy wskazujagce na ich demoniczne konotacje,

np. ziong ogniem badz z oczu ich sypig si¢ skry. Emblematy te ulatwiajg identyfikacj¢ ich

proweniencji*. Niekiedy w jednoznaczny sposob okresla si¢ tozsamo$¢ postaci powozace;j:

Na >szwedzkim szancu< w Roszkach widywano niegdys$ co noc karetg zaprzezona w cztery
konie. Na jej kozle siedziat diabel. Miatl trojgraniasty kapelusz na glowie, z geby sypaty mu
si¢ iskry. Konie ziaty rowniez ogniem. Ich pan napedzat je skwapliwie, krzyczat nieustannie:

hau! hau! a powoz pedzit tak szybko, ze drzewa giely sie pod pedem wiatru®®.

18 Wojciech Lysiak, Mnisia Géra. Podania i bajki warciarisko-noteckiego miedzyrzecza, Wydawnictw ,,Eco”,
Migdzychdd 1992, s. 54-55.

147 Otto Knoop, Podania i opowiadania z W. Ks. Poznanskiego, ,,Wista” 1895,t. 9, s. 31.

'® Tamze,s. 30-33.

149 Wihadystaw Bugiel, Podania ludowe z poznanskiego, ,,Wista” 1903, t. 17, s. 564. Zob. tez: Jozef Ondrusz,
Cudowny chleb podania, basnie i opowiesci cieszyriskie, Ludowa Spotdzielnia Wydawnicza, Warszawa 1984, s.
289-290.
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Przeprowadzone w latach 70. XX wieku przez Sylwi¢ Aziz badania terenowe w rejonie
Bytowa poswiadczyly szeroko rozpowszechniong wsérod miejscowych Kaszubow wiare w
tzw. ,,dzikg jachte”, zjawisko podobne do ,,dzikiego wojska”, ale z nim nie tozsame. Majg by¢
to dusze zmartych urzednikow lesnych, ktorym przypisywano mozliwo$¢ wkrecenia w
cztowieka wirl powietrznego, zwanego kryzolem. Jednak ,,Dla niektorych mieszkancow wsi
jest ona niczym innym jak polowaniem, ktdrego si¢ nie widzi, a jedynie styszy. Z tego tez
wzgledu, wedtug nich, niestusznie wszystkie te halasy przypisuje sie duchom™.

W grupie prezentowanych powyzej narracji odnalez¢ mozna analogie do wierzen na
temat dzikich fowow, dzikich jezdZzcow, ktore na przestrzeni wiekow wystepowaly w réznych
krajach w Europie i poza jej granicami*>'. Wystarczy w tym miejscu wspomnie¢ wierzenia
dawnych Skandynawow'?. Wedlug nich najdzielniejsi z wojow po $mierci trafiali do
Walhalii, gdzie Odyn gromadzil wybranych bohateréw, z ktérymi noca toczyl podniebne
bitwy. W Piesni o Helgim zabdjcy Hundinga nieznany autor wspomina o wyprawie martwych
wojownikow na nocne ¢wiczenia. Swiadkiem tego niesamowitego pochodu miala byé
kobieta, ktora zdata sobie sprawe, iz ma do czynienia ze zjawiskiem przemarszu
przerazajacego wojska'™,

Popularny w Europie Poétnocnej i Zachodniej motyw, wedlug niektorych badaczy,
moze by¢ wypadkowa przedchrzescijanskich wyobrazen o zmarlych 1 $redniowiecznych
implementacji motywow dotyczacych wiedzm, czarownic™. Obraz niesamowitych jezdzcow
o demonicznych konotacjach charakteryzujacych si¢ duzym tadunkiem dynamizmu
wykorzystywany byl niejednokrotnie w utworach literackich, najczgsciej bezposrednio
nawiazujacych do narracji ludowych®*>.

Trudno jednoznacznie okresli¢ zrodta tego typu wyobrazen. Jednak nie bedzie
przesada stwierdzenie, iz sa one odzwierciedleniem pogladéw na temat Swiata demonicznego

1 zawieraja w sobie pierwiastek pierwotnego ,drzenia”°. Strachu przed nieokietznanymi

%0 Sylwia Aziz, Wierzenia demonologiczne ludnosci kaszubskiej okolic Bytowa, , 6dzkie Studia Etnograficzne”
1983, t. 25, s. 20.

51 Zob. Kazimierz Moszynski, dz. cyt., s. 482; Lotte Motz, The Winter Goddess: Percht, Holda, and Related
Figures, “Folklore” 1984, vol. 95 (2), p. 151-166; Susan Hilary Houston, Ghost Riders in the Sky, “Western
Folklore” 1964, vol. 23 (3), p. 153-162.

152 Stephen Mitchel, Odin, Magic, and a Swedish Trial from 1484, “Scandinavian Studies” 2009, vol. 81, p. 263-
286.

153 Edda poetycka, tlum. A. Zatuska-Stromberg, Zaktad Narodowy im. Ossolinskich, Wroctaw 1986, s. 235.

154 Ronald Hutton, The Wild Hunt and the Witches' Sabbath, ,,Folkore” 2014, vol. 125 (2), p. 175.

155 Zob. m.in. Zygmunt Kaczkowski, Murdelio, t. I, Wydawnictwo Literackie, Krakow 1959, s. 306; Adam
Mickiewicz, Ucieczka, [w:] Wiersze, Czytelnik, Warszawa 1973, s. 338-339.

15 Elementy tremendum i majestat zawieraja w sobie jeszcze trzeci element, ktory cheiatbym nazwaé moca
numinosum. Jest on szczegdlnie zywo wyczuwalny w gniewie (orge) i wyraza si¢ w ideogramach zywotnosci,
namigtnosci, zapalczywej istoty, woli, sity, ruchu, podniecenia, aktywnosci, popedu. Te jego cechy przechodza
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zjawiskami przyrody, przybierajgcymi ksztatt Ieku przed nie-rzeczywistoscig otaczajgcg swiat
cztowieka. Demony s3 wiatrem, a wiatr definiuje swoja dynamika i formami ekspresji naturg
istot niebezpiecznych, ale tez obcych cztowiekowi. Ten irracjonalny element otaczajacego nas
Swiata, co jaki$ czas przybiera konkretne formy i1 ujawnia si¢ w szalenstwie wichru badz

demonicznych jezdzcow. I jak zauwazyt van der Leeuw:

Wiara w demony nie oznacza przekonania, ze przypadek rzadzi §wiatem, lecz przezycie leku
przed moca, ktéra nie troszczy si¢ ani 0 mdj rozum, ani 0 moje obyczaje (...). Nie jest to

strach przed jakim$§ konkretnym strasznym przedmiotem, lecz nieokre§lony lek przed czyms$
157

groznym, niepojetym .
Poczatkéw wierzen o dzikich rejteradach niesamowitych postaci, znanych pod roéznymi
nazwami, najprawdopodobniej nalezatoby szukaé w mrokach ludzkiej psychiki niz w
zrodtach historycznych. Funkcjonowaty one w kulturze ludowej na obszarach znajdujacych
si¢ pod wplywem oddzialywania kultur germanskich, w formie wielowariantowych
przekazéw ustnych. W pewien sposob transmitowaty wyobrazenia na temat lekow przed
Hhiesamowitymi zmarltymi”, jak rowniez przed naglymi i nadekspresywnymi zjawiskami
atmosferycznymi kontaminujgcymi si¢ z obrazami wyobrazen na temat zaswiatow. Wpisuja
si¢ one w grupe narracji dotyczacych postaci ,,demondéw powietrznych”, o ktérych byla juz
mowa. Nalezy jednak zwroci¢ uwage, ze w wypadku tego typu wyobrazen zjawiska
atmosferyczne sg raczej elementem uzupetniajgcym, zabiegiem podkreslajacym istote postaci

demonicznych

4.8. Poetyka dysonansu, czyli naglo$§¢ w kontekscie demonicznych
ekspresji

Naglos¢, o czym byta mowa, to specyficzna forma ekspresji postaci o diabolicznych
konotacjach. W wypadku rozpatrywanej problematyki okreslenie to odnies¢ mozna do

wszelkiego rodzaju zaktdcen bedacych wynikiem ekspresji §wiata nadprzyrodzonego w

znow z istoty swej od stopni elementu demonicznego do wyobrazenia >Boga zywego<".Rudolf Otto, Swietos¢.
Elementy irracjonalne w pojeciu bostwa i ich stosunek do elementow racjonalnych, Thesaurus Press, ttum. B.
Kupis, Warszawa 1993, s. 48.
57 Gerardus van der Leeuw, Fenomenologia religii, thum. J. Prokopiuk, Ksiazka i Wiedza, Warszawa 1997, s.
122.

Sa jak huragan, ktory si¢ przewala,

Nie maja kobiety, nie moga sptodzi¢ syna,

Nie znajg ani wspodlczucia, ani zmitowania,

Nie stysza ani prosb, ani blagania,

Sa jak konie, wyhodowane na wzgorzach.
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przestrzeni ludzkiej. Zdarzenia i nagte zjawiska wprowadzajg pierwiastek niepokoju zaréwno
na plaszczyznie poetyki danej narracji, jak i w sferze wierzeniowej. Mozna je zaliczy¢,
parafrazujac sformutowanie Haliny Brzozy, do ,,poetyki dysonansu™®. Odnosi si¢ ona do
wszelkiego rodzaju zaklécen wprowadzanych pojawieniem si¢ postaci nie-ludzkich w §wiecie
cztowieka.

Niektore z diabelskich ekspresji przyjmuja ekstremalne formy, bedace kontaminacja
naglosdci oraz agresji, @ poprzez to potegujace poczucie niesamowitosci i grozy. Chodzi o
wszelkiego rodzaju narracje, w ktorych zobrazowane zostaly sytuacje agresji czarta
wzgledem czlowieka. W bajce magicznej, bedacej wariantem watku T 651 ,Diabet
parobkiem”, czart po zakonczeniu stuzby zrealizowal zapowiedziang przez siebie zbrodnig:
,Jak przy odchodnem uderzyt gospodarza reka w nos, tak mu glowe odtracil”**®. Natomiast w
podaniu ze zbioru Otto Knoopa bies atakuje przechodzacych przez most ludzi: ,,Na drodze
migdzy Brzezinami a Dlugg Gosling (w pow. Obornickim) znajduje si¢ most, zwany
Djabelskim, pod ktorym djabet niekiedy przebywa. Kazdego, kto o tej porze jest na moscie,
spycha w bagnisko i kark mu skreca™®. Naglo§¢ i agresywno$¢ sa w pewien sposob
pojeciami synonimicznymi. Poetyka ekspresji o konotacjach demonicznych jest naznaczona
agresywno$cig, a agresywno$¢ niektorych postaci, w szczegdlnosci diabta, jest
niejednokrotnie przepetniona skrajng forma dynamizmu. Doskonatym przyktadem tego typu
zaleznosci sg warianty watku T 480C ,,Dwie siostry 1 diabel”, w ktoérych pojawia si¢ motyw
dekapitacji dziewczyny tanczacej z diabtem. Tragiczny final jest efektem nieroztropnosci
jednej z sidstr, a zachowanie diabelskiego partnera uzna¢ mozna za kwintesencj¢ agres;ji:
,,Tancowal, tancowat, az mu sie juz uprzykrzyto, bo juz byto czas do piekta. Tak wziot i teb i

99161

(jej) ukrecit, wsadzit w szybe, a kadlub w piec”™”". Taniec konczy si¢ falszywym dzwigkiem,

w ktorym groza miesza si¢ ze specyficznym humorem™®?

. W materiatach zgromadzonych
przez Jana Swietka z okolic Borowej odnalezé mozna informacje na temat diabta

przybierajacego postac silnego chtopa, lubigcego prowokowac bojki:

(...) przyszedt raz w postaci silnego chlopa do chtopoéw, pasacych konie w poblizu i po
krotkiej z nimi rozmowie wezwat ich do mocowania si¢ z nim, ktory ktorego pierwej potozy
na ziemi¢. Odwazyt si¢ na to jeden z chtopow, ale zty tak ogromnie go pottukl, Ze inni musieli

158 Halina Brzoza, Dostojewski — mys! a forma, Wydawnictwo Lodzkie, £.6dz 1984, s. 42-68.

9 Eugeniusz Chmielowski, Czarownice, strzygi, dusze potepione, [w:] Ziemia biecka. Lud polski w powiatach
gorlickim i grybowskim, praca zbiorowa pod red. Seweryna Udzieli, red. A. Kroh, Sadecka Oficyna Wydawnicza
WOK, Nowy Sacz 1994, s. 322.

180 Otto, Knoop, Podania i opowiadania..., 1. 9, 2, s. 341.

81 \Witowt, Basni z powiatu radzynskiego, ,,Wista” 1903, t. 17, s. 722.

192 |wona Rzepnikowska, Rosyjska i polska bajka magiczna (AT480) w kontekscie kultury ludowej, Uniwersytet
Mikotaja Kopernika, Torun 2005, s. 164.
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go bronié, boby go byt zabil. Ale zty pobit wszystkich, a potem za§miawszy si¢ dziko, plusnat

(wskoczyt) w owe bagnisko™.

Jak tatwo zauwazy¢, ta diaboliczna ekspresja naznaczona jest wysokim poziomem agresji i
naglosci. Pobicie jednego z chlopow, nastegpnie pobicie tych, ktérzy probowali ratowad
kolege, a wreszcie dziki $miech i ucieczka w bagno rozbijaja jednostajny rytm pracy osob
pasacych konie. Pojawienie si¢ postaci diabta mozna potraktowac jako falszywy ton,
dysonans nieprzystajacy do swiata cztowieka. Przyktady agresji zaswiatow odnalez¢ mozna
takze w innych przekazach. Wedhlug informacji zawartych w pracy Franciszka Magiery czart
mial rzuca¢ opetang kobieta o Sciany, a pewnego dnia, kiedy szta na pole z obiadem,
zaatakowal ja, porwal jej dwojaki, rozlal jedzenie, za§ naczynia potlukt i porozbijat*®*.
Przedstawione wydarzenia charakteryzujg si¢ eksplozywnoscia rozbijajaca stan normalnosci,
ukonstytuowanej codziennymi, rutynowymi zajeciami, ocierajac si¢ o niezdiagnozowane
szalenstwo. Poprzez tego typu ekspresje wkrada si¢ w przestrzen codzienno$ci pierwiastek
nieprzewidywalnosci i chaosu. Opetanie, do ktorego, wedlug relacji Magiery, przyznawala si¢
sama poszkodowana, uzewnetrznialo si¢ poprzez zachowanie przepelnione ,,poetyka
dysonansu” 1 wykraczato poza uznane formy dynamiki niewerbalne;j.

Niekiedy demoniczne ekspresje potaczone sg rowniez z efektamifonicznymi. W
podaniu realizujagcym watek T 3015 ,,Diabel i karciarze” diabelskiej epifanii towarzysza

zjawiska o duzym ladunku dynamizmu:

Potozyt karty na stol i bez stowa wstol, zrobil krzyz $wiety, wyjmnal z kabzy od sutanny

swiecono kreda i opisot kotem tego diobta. Jak ten wrzasnat, to pono¢ pét Byczyny miato

stysze¢. Trzasnat reka tak o tyn stol, ze sie na pot rozlecial, a potym ucek i zodyn go wigcej

nie widziat'®,
Zachowanie diabta wprowadza element naglosci. Nocny spokdj przerywa wrzaskiem, ktory
styszato ,,p6t Byczyny”. Nastepnie diabet niszczy stot karciany. Jego zachowanie staje sie
eksplozja dziko$ci, forma nadekspresywnosci, poprzez ktorag wyraza swa nieokielznang 1
nieludzka naturg.

Tego typu ekspresje wpisuja si¢ w wyobrazenia o ludziach wymykajacych sie
jednoznacznej klasyfikacji postrzeganych niekiedy w perspektywie demonicznych inklinacji.
W doskonaty sposob obrazuje te prawidlowo$¢ legenda przynalezna do grupy realizacji T 759

»Dziwne sady Boze”: ,,Wlasnie muzyka grala w karczmie, a cztowiek jaki§ co na kozie

163 Jan Swietek, Borowa, drobiazgi etnograficzne, MAAE 1904, t. 7, s. 109.

184 Franciszek Magiera, Wierzenia ludowe z okolicy Sutkowic (Powiat myslenicki), ,,\Wista” 1900, t. 14, s. 60.

% Dorota Simonides, Kumotry diobla. Opowiesci ludowe Slgska Opolskiego, Ludowa Spéldzielnia
Wydawnicza, Warszawa, s. 122.
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basowatl pijany, skakal z tawy na tawe 1 w koncu straszne wyprawial sprosnosci (...) >Oto
morderca i obdzierca ludzi, a w koncu zabdjca wilasnej zony i dzieci< (...) Czlowiek z ktorym
szli, z poczatku zdawat si¢ byé szalonym, obtakanym (...)"*®°. Przedstawiona sytuacja jest
odmienna od cytowanych wczesniej, jednak potwierdza warto§ciowanie 1 interpretacje form
ekspresji  werbalno-somatycznych, ktoére naruszaja akceptowalne zachowanie. Ow
nieszczesnik nie byt opetany, jednak jego zachowanie bedace efektem czynow sprzed lat
przyporzadkowywato go do sfery aspolecznego szalenstwa, stojacego w sprzecznosci z
obowigzujgcymi warto$ciami®®’.

Przyktady narracji, w ktorych pojawiaja si¢ motywy naznaczone dynamizmem,
gwaltownos$cig, destrukcja, odnalezé mozna rowniez w pracy Ziemia biecka. Lud polski w
powiatach gorlickim i grybowskim. W jednej ze znajdujacych si¢ tambajek przybyciu diabta
towarzyszy glo$ny dzwiek zapowiadajacy nieszczgsdcie: ,,Na drugi dzien w poludnie, gdy
chlop siedziat w chalupie, ustyszal przerazliwy gwizd. Zerwat si¢ na rowne nogi i wyskoczyt
przed dom, przed ktorym stal juz ten czarny pan i kazat chlopu i$¢ za soba”'®®. Gospodarz, co
zrozumiate, jest zaskoczony, a raczej wystraszony niespodziewanym zjawiskiem fonicznym,
za$ diabet zjawia si¢ jeszcze dwukrotnie zapowiadany przez podobny hatas. Za trzecim razem
jest jednak tak potezny, ze ,.(...) liscie z drzew posypaly si¢ i wiatr zawyt gwattowny”*®.,
Ostatniej epifanii towarzyszy rowniez ,,wyjacy” wiatr. W innym przyktadzie pochodzacym z

tego samego zbioru diabelska obecno$¢ zostaje zaznaczona w rownie dynamiczny sposob:

Zaraz styszy okrutny gwizd, przestraszyl si¢ i nie czekajac dalej zaczepki, zacina biczem
konie i pedzi waska drozyna lesna. Podczas tego styszy smiech w krzakach i klaskanie w
dlonie. Domysla si¢, ze to diabel, pedzi wiec co kon skoczy. Gdy juz byt na krancu lasu,

przypada do niego dwodch diablow, jeden chwyta za konie, drugi chlopa zwala z wozu i
170

zanurza w bagnie ™.
Prawdopodobnie poetyka tego rodzaju przedstawien nie jest dzietem przypadku. Sg to
elementy o duzym stopniu dynamizmu i agresywnosci, ktdre przejawiaja si¢ w naglosci
zdarzen. Potwierdza te¢ teze¢ przytoczona przez Dorotg¢ Simonides legenda bedaca wersja
watku T 821A ,,Diabet obronca niewinnego”, w ktorej czart wezwany nieopatrznie przez

oszusta na $wiadka wpada do sali sadowej przez okno: ,,(...) to naraz si¢ okna otwarty, wpadt

1% Oskar Kolberg, Dzieta wszystkie, t. 8, cz. 4, Krakowskie, Ludowa Spoldzielnia Wydawnicza, Polskie
Wydawnictwo Muzyczne, Wroctaw-Poznan: 1962, s. 98-99.

187 Borys Uspienski, Historia i semiotyka, thum. B. Zytko, stowo/obraz terytoria, Gdansk 1998, s. 92-93.

168 Eugeniusz Chmielowski, Czarownice, strzygi..., s. 287.

189 Tamze..., s. 288.

70 Tamze, s. 399.
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my$liwiec Morawski — bo to byl sam diabet (...)”*"". Podobne w wymowie przekazy
wierzeniowe zarejestrowal rowniez Tadeusz Baraniuk podczas badan terenowych,
prowadzonych w II potowie XX wieku na Mazowszu Plockim. W pracy o zapustnych
zespotach z rejonu Mazowsza poinocno-zachodniego zamiescit dwie relacje o dziwnych
wydarzeniach charakteryzujacych si¢ nagloscig. Zwtlaszcza jedna z nich wydaje si¢ w

kontek$cie rozwazan interesujaca:

W tym samym okresie (pocz. XX wieku, przyp. autora) w Boguszewcu na zabawie weselnej
w zapusty niespodzianie pojawit si¢ >jezdziec na koniu<, co tak przerazito weselnikdéw, ze

uciekajac powalili piec. Dowodem niezwyktosci tego zdarzenia byto to, Ze znaleziono §lady

podkow odcisniete w polepie®™.

Jezdziec z Boguszewca jest zjawiskiem blizej nieokres§lonym, aczkolwiek wykazujacym
demoniczne konotacje. Pojawia si¢ niespodziewanie, wywoluje przerazenie i pozostawia po
sobie odciski konskich kopyt. Tajemniczy przybysz zakloca rytm spotkania, czego nikt si¢ nie
spodziewal. Tym samym naglo§¢ zdarzenia wprowadza pierwiastek strachu i dysonansu.
Poglosy leku nie tylko przed nieprzemy$lanymi decyzjami, ale w sposob posredni przed
zdarzeniami o duzej skali dynamiki i naglo$ci odnalez¢é mozna rowniez w powiedzeniu: ,,Co
nagle to po diable”.

Warto podkresli¢, ze podobne obserwacje do sposobow pojawiania si¢ i dziatania
diabta poczynita Krystyna Pigtkowska. W artykule Cechy zewnetrzne postaci diabla w
wierzeniach i epice ludowej — proba okreslenia kanonu badaczka prezentuje
charakterystyczne elementy wygladu oraz specyficzne zachowanie i ekspresje. W czesci
poswieconej epifaniom diabelskim, zatytutowanej ,,Sposdb pojawiania si¢”, 67
przeanalizowanych przez autorke tekstow w 39 (stanowia one 58,2% cato$ci) pojawia si¢
motyw naglosci | raptownoéci173. Obok tego typu sytuacji (dotyczacych przybycia lub
odej$cia) nalezy jeszcze pamiegta¢ o interakcji pomiedzy demonem a cztowiekiem, ktoére
niejednokrotnie s3 rownie nagte, za$ nierzadko przepelnione dzikoscig 1 agresjg. W
konteks$cie powyzszych rozwazan wigkszego znaczenia nabiera lokalna nazwa diabta

funkcjonujaca na Kujawach w XIX stuleciu, ktora brzmiata szlak lub slak: ,.(...) szlak, slak,

! Dorota Simonides, Kumotry diobla..., s. 2.
172 Tadeusz Baraniuk, Przesmiewanie $wiata..., s. 121.
73 Krystyna Piatkowska, Cechy zewnetrzne postaci diabla w wierzeniach i epice ludowej — préba okreslenia

kanonu, ,,Prace i Materiaty Muzeum Archeologicznego i Etnograficznego w Lodzi, Seria Etnograficzna” 1982,
z. 23, s. 20-35.
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diabel, kat; np. idZ do Slaka; idz sobie do diabta (moze z niemieck. Schlag, jako cios,

uderzenie, raz, paraliz) (...)"*".

4.9. Naglos$¢ znakéw Swiata zmarlych

Nagle i niespodziewane dzwigki lub zdarzenia w kulturze ludowej symbolizowaty
przetamanie granicy pomigdzy $wiatem czlowieka a $wiatem zmartych. Niejednokrotnie
przypisywano im witasciwosci profetyczne zapowiadajace $mieré ktoregos z domownikéw lub
inne nieszczeScie. Znaki te musiaty charakteryzowaé sie¢ szczegodlng forma, aby zostaty
zakwalifikowane do znaczacych, budzacych groze symptomoéw przetamania granicy
oddzielajacej $wiat zywych od §wiata nadprzyrodzonego. Do tej grupy zaliczaja si¢ przede
wszystkim wszelkiego rodzaju znaki foniczne (chociazby odgtosy skrzypnigcia w drewniane;j
konstrukcji domu) lub nagte niewyjasnione destrukcje przedmiotoéw — pgknigcie szyby, lustra,
upadek obrazu. Wszystkie z wymienionych charakteryzuja si¢ nagtoscig zarowno audialna,
jak i fizyczng, czego dowodzg zauwazalne odksztatcenia, rozbicie czy peknigcie przedmiotu.
Obie kategorie petnig w tych wypadkach rownorzedng funkcje. Nagty 1 niespodziewany hatas
przerazatl swa formga 1 destabilizowal rutynowa codzienno$¢. Niektorzy badacze hatas stawiali

na pierwszym miejscu jako zrodto strachu:

Wigc naprzod co do hatasow (takze W. James oraz inni psychologowie zaliczajg je, myslac w
ogble o cztowieku, do gldéwnych bodzcow strachu), to oczywiscie, o ile mamy na uwadze
dorostych ludzi sposréd chtopow, trzeba uznaé, iz przede wszystkim dzialaja one wtedy, gdy

sg skrzyzowane z niezwykloscia. (...) mozna bez wahania podkresli¢, iz niektdre hatasy i
;175

dzwigki posiadaja, jako silne bodzZce strachu, ogromne znaczenie dla wierzen .
Atawistyczna interpretacja odruchow na nagle, niespodziewane hatasy jest jak najbardziej
uprawomocniona. Obcy dzwigk wzbudza reakcje obronng 1 wzmozenie czujnosci. Wystarczy
wyobrazi¢ sobie nocng cisze¢ zaktocong jakim$ podejrzanym szmerem, chrobotem. Obcy
dzwiek nawet o niewielkim natezeniu niesie ze sobg ogromy tadunek ekspresji przetamujace;
bezczynnos$¢ i letarg nocny, wywolujac poczucie leku'’® i zaburzajac pozadang, a zarazem
bezpieczng jednostajno$¢. Dlatego tez wszelkie znaki foniczne — niespodziewane i nagle — w
tradycji ludowej odbierane byly jako bezposrednie sygnaly z zaswiatow. Co istotne, czgsto

powigzane one byly z destrukcja jakiego$ konkretnego przedmiotu. Do tej grupy zaliczy¢

174 Oskar Kolberg, Dziela wszystkie, t. 4, cz. 2, Kujawy, Polskie Towarzystwo Ludoznawcze, Polskie
Wydawnictwo Muzyczne, Ludowa Spoétdzielnia Wydawnicza, Wroctaw-Poznan 1962, s. 272.

5 K azimierz Moszynski, dz. cyt., s. 428.

176 Zob. Antoni Kepinski, Lek, Wydawnictwo Literackie, Krakow 2015, s. 127.
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nalezy rowniez ,,zjawisko” pekania ,,statkow”, czyli naczyn. Wedlug ludowej interpretacji

pekanie naczyn znajdujacych si¢ w domu to oznaka przebywania w nim diabta, niejako

99177

zgodnie z powiedzeniem ,,Dzie je zle w chatupie, to statki strzylajg””'’. Zjawiska nagle o

duzej skali dynamizmu, wywotane bez ludzkiej ingerencji, uznawane byly za foniczne

78

ckspresje zaswiatow''®. Zdarzenia takie jak trzaski w drewnianych elementach domu,

rozsypujace si¢ nagle naczynia lub pekajace lustra odbierano rowniez jako zapowiedz

smierci;

Nawet martwe przedmioty przeczuwaja nieszczeScie lub $mier¢ cztowieka. Do wrozb tej
kategorji nalezy peknigcie obraczki slubnej lub szyby, stluczenie naczynia, wypadniecie z reki
tyzki, (Krakow — Nowy Sacz). Powszechnie strasza sie, gdy stot lub skrzynia ssychajac sie
peknie i wnosza z tego niespodzianego trzasku, ze >kto$§ z krewnych umart lub umrze<,
(Lubelskie). Do tych prastarych wrozb, snutych na kanwie analogji (nagly, niespodziewany
wypadek) nalezy przesad ludowy zwiazany z powata, pod ktorej gtowna belka, zwana
tragarzem albo siestrzanem, bylo miejsce czczone na rowni z ogniskiem domowem (...) >Gdy
srodkowy tragarz strzela (peka) to umrze gospodarz lub gospodyni, gdy boczny tragarza, to
ktéry$ z mtodszych domownikow<'",

W okolicach Nowego Sacza: ,,Zwyczajnie uwazaja domowi, ze $Smieré poprzedzaja jakies§
zjawiska lub strachy (...) powata >trzaska<, albo tez stot peknie, to si¢ nieraz >wyisci godnie,

co chory umre<%

. W materiatach etnograficznych dotyczacych wsi Rudawa Krystyna
Kwasniewicz wymienia nastepujace nagle zdarzenia i wypadki zapowiadajgce Smier¢. Nalezg
do nich miedzy innymi: ,,spadnigcie ze $ciany obrazu lub lustra, peknigcie lustra lub szyby w
obrazie (...) >strzelanie< /trzeszczenie/ w stragarzu itp”lgl. W  okolicach Plonska

funkcjonowato z kolei wierzenie, wedtug ktorego ,,Dusze czesto daja zna¢ blizkim koncu

Y7 Stanistawa Dabrowska, Wies Zabno i jej mieszkaricy. (Powiat Krasnostawski, gub. Lubelska) ,,Wista” 1904, t.
18, s. 102.

178 Krystyna Kwasniewicz, Zwyczaje i obrzedy rodzinne, [w:] Etnografia Polski. Przemiany kultury ludowej, t.
I, red. M. Biernacka, M. Frankowska, W. Paprocka,, Zaktad Narodowy im. Ossolinskich, Wydawnictwo
Polskiej Akademii Nauk, Wroctaw, Warszawa, Krakow1981, s. 109-110.

"Henryk Biegeleisen, Smierc-..., s. 19.

180 Stanistaw Cercha, Poszukiwania, ,,Wista” 1894, t. 8, s. 363.

8L Krystyna Kwasniewicz, Zwyczaje rodzinne, [w:] Wies Rudawa i jej okolice, red. A. Zambrzycka-
Kunachowicz, Zeszyty Naukowe Uniwersytetu Jagiellonskiego, ,,Prace Etnograficzne”, Krakow 1980, s. 194-
195. ,,JJako prognoze zblizajacej si¢ $mierci bierze si¢ tu pod uwage nagle zatrzymanie si¢ zegara, pgkanie
garnka lub spadanie obrazu ze $ciany bez widocznej przyczyny”. Jadwiga Pawtowska, Niektore zwyczaje gorali
podhalarskich we wsi Krajanéw (powiat Nowa Ruda), [W:] Prace i Materialy Etnograficzne, t. 23, Slask,
redaktor tomu: S. Bak, Polskie Towarzystwo Ludoznawcze Instytut Slaski w Opolu, Wroctaw 1963, s. 325.
Wierzenia dotyczace zapowiedzi $mierci, uzewnetrzniajacej si¢ poprzez nagle, niespodziewane hatasy
funkcjonujg do dzi$. Zob. Zdzistaw Kupisinski SVD, Smier¢ jako wydarzenie eschatyczne. Zwyczaje, obrzedy i
wierzenia pogrzebowe oraz zaduszkowe mieszkaricow regionu opoczynskiego i radomskiego, Wydawnictwo
KUL, Lublin 2007, s. 124.
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swym krewnym, pukajac tak mocno w szyby, stol, itp., ze te pgkaja, trzaskajq”lsz. Tym
samym $mier¢ jako kres ludzkiego zycia narusza tad i harmoni¢ codziennosci, Staje si¢ brama
dla zaswiatow, a objawia si¢ to przez nagle, dynamiczne i niespodziewane znaki.
Niewykluczone, ze niepokojace sygnaty dzwickowe stanowig forme¢ zapowiedzi walki o
dusz¢ zmartego. Zdaja si¢ te tez¢ potwierdza¢ narracje o straszacych zmartych, ktérzy nie
zaznali wiecznego spoczynku'®®,

Wdarcie si¢ poetyki nie-rzeczywistosci do ludzkiej przestrzeni — wspomniana
dynamika transgresji demonicznych, postrzegana byla przez pryzmat zjawisk o duzym

tadunku dynamiki. Jest to istotna wskazdéwka utatwiajaca rozpoznanie zaréwno lekow, ktore

w posredni sposob definiujg wyobrazenia o zaswiatach.
4.10. Muzykanci i tancerze. Podejrzana niejednoznacznosc¢...

Och, zebra ztozyly mi si¢ w kratke i tamiq si¢! W
gardle mam dudy z Lankashire, och, jak to
taskocze, hej dana, dana, dana! Chodzcie,
sierzancie, cho¢ diable! — rece, rece! Dajcie rece i
zatanczmy, dookota, dookota!™

Niektére formy muzyki 1 tanca przyporzadkowane byly $wiatu demonicznemu, a
muzykanci 1 osoby uczestniczace w tanecznych zabawach uchodzili za grzesznikow lub
nawet opetanych. Urodzony w 470 roku §w. Cezary z Arles w Kazaniach upominat wiernych
przed muzyka 1 tancami nieprzystojnymi, ktore odbywaty si¢ rowniez w poblizu
chrzeicijanskich $§wiatyn. Swiety nazywal owe praktyki poganskimi i surowo ich
zakazywal'®. Przed nieobyczajnym zachowaniem i tanecznymi korowodami przestrzegat tez
Jakub z Vitry. Wedlug niego w tanecznym kole wszyscy poruszaja si¢ w lewo, a w jego
centrum znajduje si¢ bies, ktory kieruje tanczacych ku wiecznemu zatraceniu. Kogo dotknie
diabelskim ogonem, w tym budzg si¢ zmysty i ,,wybucha ogien piekielny”186. Nalezy zwrocié

uwage na wspomniany kierunek obracania si¢ 0sob tanczacych w diabelskim kole. Otoz

82 A, Lp., Poszukiwania, ,,Wista” 1894, t. 8, s. 150.

183 70b. Jozef Sulisz, Zapiski etnograficzne z Ropczyc, ,,Lud” 1906, t. 12, s. 78.

184 Thomas Dekker, Czarownica z Edmonton, tlum. L. Kydryfski, Krakéw 1980, s. 83.

185 Ci bowiem nieszczesnicy i biedacy, ktorzy nie boja si¢ i nie wstydza nawet przed samymi bazylikami
$wietych uprawiaé¢ tance i poganskie podskoki, wchodza do kosciota chrzescijanami, a wychodza z niego
poganami, poniewaz ten zwyczaj tanczenia zachowat si¢ z poganstwa. (...) Rozwazcie jednak, bracia, czy jest
sprawiedliwe, aby z ust chrzescijanskich, do ktorych Chrystus wstepuje, wydobywala si¢ nieskromna piosenka,
jakby diabelska trucizna”. §w. Cezary z Arles, Kazania, thum. S. Ryznar (CSsR), Akademia Teologii Katolickiej,
Warszawa 1989, s. 76.

186 7ob. Aron Guriewicz, Kultura i spoleczeristwo Sredniowiecznej Europy. Exempla XIII wieku, thum. Z.
Dobrzyniecki, Oficyna Wydawnicza Volumen, Wydawnictwo Bellona, Warszawa 1997, s. 206.
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tancerze ci poruszaja si¢ w lewo, a kierunek ten w wielu kulturach oceniany byt
negatywnie'®’. | W jezykach stowianskich pojecie >lewy< ma znaczenie warto$ciowane
ujemnie: *1€ve oznacza ‘sinister, nieprawy, niesprawiedliwy, zly’. Cecha opacznosci
warunkuje wi¢z lewej strony z zaswiatami, gdzie panuje porzadek inwertywny (...)”188.
Interesujace jest takze powigzanie strony lewej z wiatrem, wirowaniem oraz z kulawoéciqlsg.
Zjawiska te, jak i wymieniona cecha fizyczna — kulawos¢, niecodlacznie powigzane sg ze
swiatem demonicznym. Dla przypomnienia warto doda¢, ze wirujacy wiatr w wierzeniach z
terenébw Slowianszczyzny czesto nazywano ,,czarcim weselem™®  lub ,tanczacym
diabtem™®*. Kierunek lewostronny odnosi si¢ réwniez do prymarnych wyobrazen o
warto$ciowaniu kierunku ruchu, w ktérych kierunek ,,w lewo” odsytat do przesztosci i byt

uznawany za ruch pozorny*®?

. Muzyka i taniec naleza do przestrzeni kultury, jednak ich
symboliczny wymiar w duzej mierze uzalezniony byt od kontekstu. Ekspresja muzyczna i
taneczna w tradycji ludowej niejednokrotnie przeplataty si¢ z wyobrazeniami o $wiecie
nadprzyrodzonym.

W wielu narracjach folklorystycznych wystepuje motyw niejednoznacznego statusu

wiejskiego muzykanta®*.

Potrzebny 1 oczekiwany podczas potancéwek wzbudzat
dwuznaczne emocje w zwiazku ze swymi umiejetno$ciami. Wedlug wierzen, gdyby grajek
,hiemiat swego diabla za uchem, to gra¢ by dzielnie 1 ochoczo (zwlaszcza do tanca) nie
m(')g%”194. Wojciech Lysiak w pracy Swiat wierzer ludu wielkopolskiego przelomu XIX i XX

wieku zauwazyt, ze:

Na Kujawach za potdemondéw uwazano niektorych muzykantow, ktorzy swym kunsztem
wzbudzali powszechny zachwyt. To migdzy innymi sprawilo, iz podejrzewano ich o magiczne
zdolno$ci. W zbiorowej pamigci ludu kujawskiego zapisali si¢ przede wszystkim ,,z piekla
Bartek”, muzyk z Gocanowa, Bosiu i Berent. Najwazniejsza cecha owych wiejskich
muzykantéw byta cudowna moc ich instrumentow, ktore wszystkich bez wyjatku zmuszalty do

187 7ob. Jerzy S. Wasilewski, Symbolika ruchu obrotowego i rytualnej inwersji, ,,Etnografia Polska” 1978, t. 22,
z. 1, s. 81-108; Bsuecnas, BeeBononosuy, MBanos; Bnaaumup, Hukonaesud, TomopoB, CragsHcKue s3b1K06b1€
Modenupyiouue cemomuieckue cucmemsl ([pesnuti neppoo), Mocksa 1965, c. 91-97.

188 Artur Kowalik, Kosmologia dawnych Stowian. Prolegomena do teologii politycznej dawnych Stowian, Zaktad
Wydawniczy NOMOS, Krakow 2004, s. 114.

189’ Wiazace si¢ z pojeciem ruchu wirowego znaczenie ‘krzywy, skrecony’ nalezy do potencjatu semantycznego
leksemu *I&vb (por. tac. laevus ‘sinister’, w gwarach takze ‘krzywy, skrecony’), por. synonimiczne pojecie
*krive ‘skrecony, krzywy, kulawy (chromy), niestuszny, niesprawiedliwy’, ‘winien’, ‘zlty’, ‘lewy’”. Tamze, S.
114,

1% Kazimierz Moszynski, dz. cyt., s. 476.

11 7ofia Strawifiska, Wies patucka..., s. 13. Zob. tez m.in.: Leonard J. Petka, Polska demonologia...; Agnieszka
Lebeda, dz. cyt., s. 120-125.

192 Jerzy S. Wasilewski, Symbolika ruchu obrotowego..., s. 105-106.

193 Olga Zadurska, Muzykant, [hasto w:] SPBL, t. 2, s. 400.

194 Oskar Kolberg, Dziela wszystkie, t. 34, cz. 2, s. 133.
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tanca. Potrafili tez zmusi¢ swoj instrument do gry podczas ich nieobecno$ci. Umieli nawzajem

odbiera¢ niezwykle wiasciwosci instrumentéw. Moéwiono, iz cudowni muzykanci mogli
195

wystepowac jednoczesnie w wielu miejscach (...)™".
Z przytoczonego fragmentu wynika, iz muzykantom przypisywano zdolnosci magiczne lub
uwazano ich wregcz za postaci potdemoniczne. Podejrzewano, ze zaprzedali dusze diabtu, aby
opanowac¢ tajniki gry na instrumencie, a przede wszystkim posigs¢ sztuke czarowania.
Odzwierciedlenie tych wyobrazen odnalez¢ mozna w bajkach realizujacych watek T 779

,Diabel 1 skrzypce”:

Przy pomocy zlego ducha mozna naby¢ zdolnosci do muzyki. Opowiadajg, ze przed
kilkudziesieciu zyl w Zalasowej skrzypek, ktoremu diabel dat do muzyki tak wielki talent, ze
gdy gral, lezac na t6zku, buty, nad nim na kotku wiszace, poruszaty si¢ i obcas trzaskat o
obcas (...)"*°.

Wiejskich wirtuozow otaczat nimb niesamowitosci. Wywolywali podziw, a zarazem zazdro$¢
innych muzykantow, jednoczesnie jednak wzbudzali strach'®’. Takich ludzi okreslano
mianami czarownikow, guslarzy, zaboboniarzy. Wedtug przekazow wierzeniowych potrafili
oni wptywaé¢ na zachowanie stuchaczy: ,JJan Piotr Dekowski podaje, Zze skrzypek Antoni
Szczur z Sadykierza (1829-1924) jak chcial mogt pokazaé¢ las, mur, wodg, wiatr, mogt
zaczarowaC wesele tak, ze nie tylko tanczyli w izbie, ale 1 na strychu, mogl niepokoi¢ 1
uspakaja¢ owce, mogt rowniez znikaé z przed oczu ludziom™®. Co ciekawe, wiara w
demoniczne konszachty muzykantow byta zywa nie tylko w XIX, ale tez w XX wieku'®®.
Wierzenia te odzwierciedlaja narracje folklorystyczne, w ktorych wystepuje motyw
muzykanta lub nadzwyczajnego instrumentu — przede wszystkim fujarki lub skrzypiec®®. W
bajkach magicznych realizujacych watek T 592 Magiczne skrzypce” instrument

przekazywany jest bohaterowi zarowno przez Jezusa®®, jak i postaci o demonicznych

19 Wojciech Lysiak, Swiat wierzen ludu wielkopolskiego przelomu XIX i XX wieku, ,Lud” 1988, t. 72, s. 93-94.
19 Blazej Pawtowicz, Kilka rysow z zycia ludu w Zalasowej, MAAE, 1896, t. 1, s. 243,

97 pewien skrzypek z okolic Gielniowa: ,,W miare jak si¢ starzat, mtodzi skrzypkowie coraz bardziej go unikali.
Skrzypek — guslarz powinien bowiem przed $miercia przekaza¢ swoja wiedz¢ tajemna nastgpcy, tym samym
pozby¢ si¢ ztych mocy”. Andrzej Bienkowski, Muzykanci, Warszawa 2002, s. 34.

198 Zob. Jan Luczkowski, Opoczyriscy muzykanci ludowi i ich instrumenty w $wietle tradycji folklorystycznych,
,Literatura Ludowa” 1996, nr 2, s. 43.

199 7ob. m.in. Andrzej Biefikowski, dz. cyt.; Tomasz Jastrun, Nie istniejgcymi drogami do wsi, ktorych juz nie
ma (Wywiad z Andrzejem Bierikowskim), ,Nowa Res Publica” 1996, nr 9, s. 35-40.

20 Olga Zadurska, Skrzypce, [hasto w:] SPBL, t. 3, s. 174-175.

Oedward Klich, Materialy etnograficzne z poludniowo-zachodniej czesci powiatu limanowskiego. Teksty
gwarowe, MAAE 1910, t. 11, s. 39-40; Max Toeppen, Wierzenia mazurskie, ,,Wista” 1893, t. 7, s. 31.
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konotacjach, np. diabla, duchy starca lub dziada®®®. Biorac pod uwage specyfike gatunkowa
bajki magicznej, nalezy pamigta¢ o rotacji postaci donatoréw uzaleznionej od kontekstu
kulturowego. Tym samym prawom mogga podlegaé¢ przedmioty — dary ofiarowane bohaterowi.
Jednak sam motyw instrumentéw i muzykantow odzwierciedla wyobrazenia na ich temat
funkcjonujagce w XIX i w I potowie XX wieku w kulturze ludowej. Instrument posiada
magiczng moc, ktéra wymusza na shuchaczu taniec wbrew woli, W czym mozna dopatrywaé
si¢ pewnej formy ubezwlasnowolnienia. W bajce z pracy Seweryna Udzieli, pt. Lud polski w
powiecie Ropczyckim w Galicyi. Cz. 11l diabty wreczajg bohaterowi magiczne przedmioty, W

tym réwniez skrzypce:

Idzie sobie z tern wszyckiem, a jaki§ pan jedzie w powozie bardzok pieknymi konmi. W
powietrzu leciau bardzok s$licny ptak, a ten pan widziau, ze ten podrdzny miau sczelbe, to go
prosiut, coby mu tego ptaka zastrzelut, to mu da za to konie z powozem. Podrozny przystau na
to, ale kazau mu, zeby sam poszed po tego ptaka, jak wpadnie w tarnie. Wpad ptak w tarnie a
pan poszed po niego i musiau wlez w sam $rodek tarni, Podrézny zacon gra¢ na skrzypkach, a
pan w tarniach pocon tajcowa¢ i caukiem sie pokalicut’®,

W narracji zanotowanej przez Otto Knoopa instrumentem jest flet. Natomiast efekt
jego dzwiekow wywotuje analogiczne zachowanie wsrod stuchajacych, z tg rdéznica, iz jedna
z postaci ,zatancowuje si¢ na $mier¢”: ,,Byl Owczarczyk z Mogilna, ktory miat flet
zaczarowany. Kto jego glos ustyszal, musiat tancowac. Ksiadz nie wierzyl pogtosce, poszedt
do Oweczarczyka 1 kazal sobie zagra¢. Chlopiec zagral, a ksiadz musiat si¢ na $mier¢
zatancowaé”?™. Jest to zarazem wizja groteskowa, jak i przerazajaca. Niekiedy muzykantami
okazuja si¢ same czarty205.

Biorac pod uwage kontekst i formy ekspresji towarzyszace grze na niesamowitych
instrumentach, a takze wyobrazenia na ich temat, mozna z pewng doza ostrozno$ci uznac je
za specyficzne motywy odzwierciedlajgce wyobrazenia o przenikaniu pierwiastka
nadprzyrodzonosci do $wiata cztlowieka. Przejgcie panowania nad ludzkim cialem i1 przymus
tanca — niekiedy konczacego si¢ $miercig, zbliza te formy ekspresji do wyobrazen o
ubezwlasnowolnieniu demonicznym. W tacinie na opgtanego stosowano stowo energumenus.

Mianem tym okreslano osoby bedace pod wptywem dziatania demona. Zauwazy¢ mozna, iz

202 7ob. m.in.: 1zydor Kopernicki, Gadki ludowe gérali beskidowych z okolic Rabki, ZWAK 1891, t. 15, s. 19-
21; Witowt, Wdzieczni zmarli, ,,Wista” 1905, t. 19, s. 294.

2% Seweryn Udziela, Lud polski w powiecie Ropczyckim w Galicyi. Cz. 111 , ZWAK 1892, t. 16, s. 36.

2% Otto Knoop, Podania i opowiadania..., t. 9, s. 754.

205 Jozef Ondrusz, Cudowny chleb..., s.280-281.
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stowo to wywodzi si¢ od greckiego stowa energein oznaczajgcego dziatanie®®. Tym samym
opetany dziata pod wptywem sil demonicznych, jak réwniez poprzez niego dochodzi do
uzewnetrznienia demonicznej energii. Odwotujac si¢ do klasycznej definicji opanowania ciata
przez demona, stworzonej przez Gerarda van der Leauwa: ,,Demon opanowuje cztowieka bez
reszty, tak dalece, ze przemawia przezen i dziata. Mimo to cztowiek zachowuje §wiadomos¢
rozdwojenia swej osobowosci, opetania, a nawet faktu pogwalcenia swego

»207 " Postaci demoniczne charakteryzuja si¢ olbrzymim ladunkiem

czlowieczenstwa
dynamizmu i w wierzeniach ludowych, w tym réwniez w narracjach prezentowane ich
kreacje odzwierciedlajg te wyobrazenia. Tym samym specyficzny taniec do wtoéru muzyki
ptynacej z niesamowitych/niejednoznacznych instrumentéw mozna uzna¢ za kolejng probe
nieu$wiadomionej transmisji prymarnych wyobrazen o $wiecie nadprzyrodzonym®®. Co
istotne, ekspresja taneczna wywotana dzwigkiem skrzypiec przybiera formy kojarzace si¢ z
opisami  opetania, przejawiajacego si¢ miedzy innymi bezwolnosciag ciala,
dysharmoniczno$cig i brakiem koordynacji ruchow. Przypomng, iz to wlasnie z powodu
specyficznej ,,poetyki ciata”, tzw. jurodiwi, szalency charakterystyczni dla rosyjskiej kultury

h209

ludowej, niejednokrotnie uznawani byli za opetanych””. Wedlug wierzen ludowych diabty

210 7amitowanie czartow do

mialy takze uczestniczy¢ w wiejskich zabawach 1 kusi¢ do ztego
szalonego tanca potwierdzaja rozne przekazy folklorystyczne, w ktorych biorg udziat w

zabawach ostatkowych: ,,(...) w czasie zapust, kiedy zajrzysz przez drzwi do karczmy, ale

206 70b. Wiadystaw Kopalinski, Stownik wyrazéw obcych i zwrotéw obcojezycznych, Wiedza Powszechna,
Warszawa 1985, s. 121.

27 Gerardus van der Leeuw, Fenomenologia religii, ttum. J. Prokopiuk, Ksiazka i Wiedza, Warszawa 1997, s.
216.

2% Dowodem na to moze byé sytuacja opisana w Zywocie Izaaka Zatwornika, jednego z rosyjskich jurodiwych:
,.Biesy wykrzyknety: Juze$ nasz Izaak! Wypehity soba nie tylko cele, ale i uliczke wykuta w pieczarze. Jeden z
biesow, Chrystus falszywy, rzekl: Bierzcie piszczaly, tympany, gesle i grajcie, niechaj Izaak plasa z nami. I
zaczely graé... Umgczyly biesy Izaaka tak dalece, ze byl ledwie zyw, napastwily si¢ nad nim i pierzchly.”
Cezary Wodzinski, Swiety Idiota, Gdansk 2000, s. 77. O sakralnosci jurodiwych zob. Ceemmana M. Toncras,
Cakpanvhoe u mazuueckoe 6 Hapoonom kyieme ceamoix, [W:] Folklor — Sacrum — Religia, t. 2, red. J.
Bartminski, M. Jasinska-Wojtkowska, Instytut Europy Srodkowo-Wschodniej, Lublin 1995, s. 32-37.

29 70b. Cezary Wodzinski, Swiety Idiota, Stowo Obraz Terytoria, Gdansk 2000, s. 85.

219 Oczywiscie wiara ta powiazana byla, a byé moze wynikata bezposrednio z nauczania Ko$ciota (patrz wyzej
cytata Cezarego z Arles), ktory przestrzegat przed réznego rodzaju nieobyczajnoscia, w tym réwniez tancem,
czgstokro¢ odbieranym jako substytut zblizenia seksualnego (przypomnijmy sobie o dwuznacznosci tanga
argentynskiego). ,,Szczegétowy opis Sobotek obchodzonych na §w. Jana w 1505 roku w Pskowie wskazuje na
dtuga kontynuacj¢ tradycji: >W t¢ $wigta noc o mato nie cate miasto wpada w zamet, i po wsiach zaczynaja
szale¢ na bebnach, piszczalkach i na strunowych instrumentach, we wszelkich nieprzystojnych igrzyskach
szatanskich, w klaskaniu i plasaniu; kobiety i dziewczeta potrzasaja glowami, z ust ich wydobywa si¢ obmierzty
krzyk, wszelkie wstretne diabelskie piesni, wiercg zadem, nogi skaczg i przytupuja; tu jest wielki upadek
me¢zczyzn i chlopcdw, tu jest ich rozpustne przygladanie sig, jak si¢ miotajg kobiety i dziewczgta, tu takze dla
zameznych kobiet pohanbienie, a dla dziewczat utrata dziewictwa<”. Andrzej Szyjewski, Religia Stowian,
Wydawnictwo WAM, Krakow 2003, s. 146-147. O symbolice tanca obrotowego w obrzgdach sobotkowych zob.
Danuta Kalinowska-Ktosiewicz, Obrzed sobotkowy. Taniec w aspekcie symboliki ruchu obrotowego, ,,Polska
Sztuka Ludowa” 1985, t. 39, nr 1-2, s. 67-75.
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dziurg taka, gdzie s¢k wypadl, zobaczysz diablow wsrod tanczacych, jako razem z nimi

»211 Motyw diabelskich tancerzy pojawia si¢ m.in. w zapisanej przez Tadeusza

hasaja
Baraniuka notatce z rejonu Mazowsza Plockiego. . Na zabawe zapustng mieli przyby¢
przystojni goscie, ktorzy prosili do tanca miejscowe panny. Poniewaz potancowka byla
przednia, nie zauwazono, ze dawno mineta potnoc i nalezalo juz ja przerwac, poniewaz nastat
wielki post. Dopiero, gdy muzykanci spostrzegli, ze przybysze maja konskie kopyta, zagrali
wspak melodi¢ Serdeczna Matko..., a wowczas ,,(...) powstata wichura i piekielni tancerze
Zniknqli”212. Dzig¢ki spostrzegawczosci muzykantow cata sytuacja zakonczyta si¢ szczgsliwie,
jednak w $wietle wielu innych ludowych fabut niejednokrotnie taniec z czartem pociagal za
soba fatalne konsekwencje. Najlepszym tego dowodem sg bajki z watkiem T480 C ,,Dwie
siostry i diabel”?"*. W narracjach realizujacych ten schemat fabularny do dziewczat przybywa
diabet 1 prosi je do tanca. Mlodsza dziewczyna, aby zyska¢ na czasie, nakazuje diablu
wykona¢ zadania, np. kaze mu przynie$¢ czegsci garderoby, korale, nosi¢ wode w przetaku,
dzigki czemu nadchodzi §wit, pieje kur, a czart musi ucieka¢ do piekta. Druga siostra
wykazuje si¢ mniejsza ostroznoscia, ulega namowom piekielnego adoratora i rusza z nim do
tanca. Final nierozwaznego kroku jest tragiczny: , Tancowal, tanhcowal, az mu sie juz
uprzykrzyto, bo juz bylo czas do piekta. Tak wziot 1 teb i1 (jej) ukrecil, wsadzit w szybe, a
kadlub w piec”m. Co ciekawe, watek ten uznany zostal przez Juliana Krzyzanowskiego jako
jeden z nielicznych, w ktorych diabet objawia swa prawdziwa niebezpieczng 1 zgubng
naturq215.

Rowniez w kontekscie opowiesci o stowianskich rusatkach, wystepujacych gtownie w
folklorze Stowian wschodnich, rzadko w Polsce centralnej, odnalez¢é mozna motyw melodii
badz muzyki, ktéra opanowuje stuchacza i wprowadza go w trans — zostaje on
ubezwlasnowolniony. Postaci rusatek cechowata nieodmiennie milo$¢ do tanca: ,(...)

namig¢tnie lubig $piew, ktdry dziata na stuchaczy czarujaco, oraz tance, w ktdrych uczestnicza

21 Oskar Kolberg, Dziela wszystkie, t. 42, cz. 7, Mazowsze, Polskie Wydawnictwo Muzyczne, Ludowa
Spotdzielnia Wydawnicza, Wroctaw-Poznan 1970, s. 367.

212 Tadeusz Baraniuk, Przesmiewanie $wiata..., S. 22.

213 Watek ten szczegdtowo opracowany zostat przez Iwone Rzepnikowska. Zob. Iwona Rzepnikowska, Rosyjska
i polska bajka magiczna (AT480) w kontekscie kultury ludowej, Wydawnictwo UMK, Torun 2005.

24 \Witowt, Basni z powiatu radzynskiego, ,,Wista” 1903, t. 17, s. 722.

2 W rezultacie opowiadan o diable groznym, gubiacym czlowieka, spotyka si¢ w folklorze polskim dosy¢
mato. Nalezy do nich bajka o pysznej dziewczynie, ktora z diablem si¢ zargcza (T480) (...)”. Julian
Krzyzanowski, Stownik folkloru polskiego, Wiedza Powszechna, Warszawa 1965, s. 82. Por. Iwona
Rzepnikowska, Bog i diabel w swiecie wartosci ludowej bajki ludowej, [W:] W kregu folkloru, literatury i jezyka.
Prace ofiarowane prof. Janowi Mirostawowi Kasjanowi w 70. rocznice urodzin, red. M. Jakitowicz, V.
Wroblewska, Wydawnictwo UMK, Torun 2003, s. 120-121.
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rowniez demony i diably (...)”216. Witold Klinger poszukiwat zrodet stowianskich wil w
Swiecie antycznym. Demoniczne uwodzicielki, podobnie jak ich starozytne protoplastki,
sprowadzaty na upatrzone ofiary szalenstwo i $mier¢: ,,(...) jak tamte (nimfy), tak i te moga,
zamiast zycia pozbawia¢, odbiera¢ swym ofiarom rozum i opamig¢tanie (...)”217. W Stowniku
etymologicznym Aleksander Briickner napisat: ,,(...) witowa¢ — blaznowaé, szale¢; nawilat
>oszalal<?'®. Powigzanie wyobrazen rusalek i negatywnej sily tanca unaoczniaja bajki
ludowe. We wspominanym juz zbiorze Lucjana Sieminskiego znajduje si¢ m.in. opowies¢ o
przygodzie mtodego pasterza, ktory pewnego dnia, grajac na skrzypcach, zostat wciggniety do
tanca, ,,zwiodly korowod i nie cheialy go wigcej ze swego kota wypusci¢”®®. Gdyby nie
ingerencja brata, skrzypek gratby rusatkom do konca swych dni. Analogiczny motyw
znajduje si¢ w narracji ze zbioru Aleksandra Saloniego, tyle ze W zastepstwie rusatek

pojawiaja si¢ boginki:

Jeden parobek byt struny wySmiechowaniec. Powiadalm ze mu te boginki nic nie zrobio. Byty
u tego gospodaza chsciny, on si¢ spiul, wyset na dwor. I przysta do niego dziewczyna i dal mu
pier$cionek i mowita mu: — Chodz ze mno kawalecek. On gnojnik przelaz i byto ich trzy.

Wyprowadzity go na take, jak wzieny z niem tanczy¢ i hula¢ po tace, tak na trzeci dzien

umar?®,

Warto zwr6ci¢ uwagg, ze parobek, opuszczajac dom i pozwalajac si¢ nieznajomej prowadzié
na obszar dziki reprezentowany przez take, przechodzi przez obszar graniczny — gnojownik,
miejsce, na ktdre wyrzucano nieczysto$ci z obory. Interakcja pomig¢dzy czlowiekiem i
przedstawicielami zas§wiatow ogranicza si¢ do tanca, pozornie zwyktej formy rozrywki, ale
jednak sprowadza na mtodzienca chorobe, a w finale $mieré. Jednak nie tylko rusatki i
boginki potrafity wciggna¢ do tanca cztowieka. W podaniu z sanockiego tanczg ze sobag

upiory i diabty:

Co miesigc na nowiu (ksiezyca) upiory zbierajg si¢ na tysej gorze, albo na rozstajnych
drogach. Tam radzg ze starszyzng lub hulaja, bo diably czesto wyprawiajg wesela, na ktore
zawsze upiorOw zapraszaja. Nieraz zdarzy sie, ze jaki$ zblakany czlowiek zajdzie na wertepy;
ustyszy tam muzyke, Smiechy, krzyki. To diabty z upiorami tak hulajg. Gdy czlowiek ma tyle

218 \itold Klinger, Wschodnio-europejskie rusatki i pokrewne postaci demonologii ludowej a tradycja grecko-
rzymska, Polskie Towarzystwo Ludoznawcze, Lublin-Krakow 1949, s. 21; Jloamina Huxkonaesna,
Bunorpanosa, Hapoonas oemononoeus u mugo-pumyainvuas mpaouyus crassu, Poccuiickas Axanemust Hayk,
Mocksa 2000, c. 161.

27 witold Klinger, tamze, s. 30.

218 Aleksander Briickner, Stownik etymologiczny..., s. 622.

291 ucjan Siemienski, Podania i legendy polskie, ruskie i litewskie, PIW, Warszawa 1975, s. 192.

220 Aleksander Saloni, Lud rzeszowski..., s. 130.
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przytomnosci, ze si¢ przezegna, to moze ujs¢ cato, inaczej zginie i zle duchy zagubia go z
221

duszg i (z) ciatem™".
Wszystkie przywolane przyktady mozna uznaé za tozsame i posiadajace wspdlny mianownik
— ubezwlasnowolnienie cztowieka, pociggajace za soba niekiedy utrate rozumu lub nawet
smier¢. Motyw szalenstwa jest wiec w jaki$ przedziwny sposob wpisany w przestrzen tanca i

muzyki instrumentalnej, na co posrednio zwrdcit juz uwage Wtadimir Propp:

W jednej z wiackich bajek motyw szalenstwa przedstawiony zostal bardziej szczegdtowo.
Mowi sig tutaj: >A jesli zdotasz ich wystucha¢ trzy godziny nie straciwszy rozumu —
otrzymasz ge$le samograje za darmo, oszalejesz — glowa poleci...< Zohierz nie wytrzymat
nawet kwadransa i stracit rozum: to znaczy oszalal*.

O dziwnym, ekstatycznym zachowaniu shuchaczy, niekiedy réwniez muzykéw, mozemy
przeczyta¢ rowniez w przeprowadzonym przez Aleksandra Jackowskiego wywiadzie z
Andrzejem Bienkowskim, znanym etnomuzykologiem. Wedtug pozyskanych przez niego od
wiejskich muzykantow relacji niejednokrotnie reakcja na ich gre byly ptacz i krzyki ludzi®®,
W wypadku opowiesci zaczerpnigtej z pracy Proppa mozemy opisang sytuacje postrzegac
przez pryzmat inicjacji, a historie opowiedziane przez Bienkowskiego mogg nam si¢ jawic
jako przyklady pewnego rodzaju katharsis cztonkow spotecznosci wiejskiej podczas
wystepow lokalnych wirtuozéw. Nie zmienia to jednak faktu, Ze wywotane muzyka formy
ekspresji, takie jak szalenstwo, ptacz, krzyk, gestykulacja o duzym tadunku dynamiki, budzity

mieszane uczucia 1 rzucaty cien podejrzenia na temat zrodet tego rodzaju zachowan. L.aczono

ten stan z opetaniem, o ktorym Jan Swietek pisat:

Teraz tu takiek ludzi ni ma, ale drzewi, jak uopuowiadaja, przytrafiuto si¢ casami, ze zty duch

abuo za grzechy, abuo i tak ni stad ni zuowad wlaz w jakiego cueka i cudecki wyprawiatl z

nim: to scekat, to piat, wyt jak wilk, trzas catem cuekem, ze jaz strach patrzeé¢ buto®**.

Potwierdzeniem tego zatozenia moze by¢ podanie z Bodzanowa, znajdujace si¢ w tomie Dziel

wszystkich Oskara Kolberga poswigconym Kujawom:

22! Oskar Kolberg, Dzieta wszystkie, t. 51, s. 33.

22\Wtadimir, Propp, Historyczne korzenie bajki magicznej, thum. J. Chmielewski, Wydawnictwo KR, Warszawa
2003, s. 92.

228 70b. Aleksander Jackowski, Muzykanci (wywiad z Andrzejem Bierkowskim), ,Polska Sztuka Ludowa” 1993,
t.47,2.2,s. 57.

2% Jan Swictek, Brzozowa i okolice Zakliczyna nad Dunajcem, cz. 2, Wierzenia, Polskie Towarzystwo
Ludoznawcze, Wroctaw 1998, s. 125.
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Biedna jedna kobieta obtakana czy utrapiona, biega po wsi, i mimowolni tanczy po kilka razy
na dzien. Zadala jej te czary ciota jaka$§ z innej wsi, tak, ze rok jeszcze caly przetancowac w
ten sposob jest obowigzana. Ciota takich jej przywiagzata czartow do serca, ze tancowac ona

zmuszona choc¢by na §réd boru; nie raz tez tancowac musi i w zimie i na wietrze i mrozie, ale
225

jej wowczas ciepto w nogi, chociazby je nawet miata bose™”.
Motyw tafica wystepuj¢ rowniez w narracjach z watkiem T 3045 ,Wyprawa na sabat”.
Wedtlug ludowych wyobrazen czarownice tanczyly zarowno na gorach, na lagkach, jak i w

koronach drzew, ktoére uwazano za ich siedlisko:

We Lwowku pod Pniewami jest wysoka gora, zwana ,,winng” albo ,,g6rg czarownic,” na
ktérej czarownice wyprawiaty harce. Widywano tam tez o poinocy $wiatla, przy ktorych
czarownice tanczyly. Wedtug innych, byly to bledne ognie, co jest bardzo mozliwe ze
wzgledu na blizko$é bagniek i fak wilgotnych?®,

Analogie pomigdzy stanem psychosomatycznym odbieranym jako opetanie a
zachowaniem si¢ tancerzy i muzykantow — pelnym ekspresji, cz¢stokro¢ niekontrolowanych
odruchéw, nie pozostawaly bez wpltywu na oceng tego typu zjawisk. Dochodzilo do
kontaminacji wyobrazen na temat konkretnych form ekspresji i sytuacji znanych z Zycia
spotecznego jak zabawy czy potancowki. Odniesienie do zachowania akceptowanego,
uznawanego za normalne rzutowalo na powstanie grupy wierzen faczacych $wiat
muzykantéw z czartem, a dynamizm tanczacych z opgtaniem. Dlaczego? Poniewaz pewne
formy zachowania, swoista poetyka somatyczna, wykraczajaca poza normy i standardy zycia
codziennego, wzbudzaly podejrzliwo$¢. Wprowadzaly w przestrzen oswojong element
negatywnie nacechowanej kategorii dynamicznosci, kontaminujacej si¢ niejednokrotnie z
kategorig dysharmonicznos$ci, niosgcej w sobie duzy tadunek tej pierwszej227. Wystarczy w
tym miejscu przypomnie¢ stosunek do tak zwanej ,,wielkiej choroby”, czyli epilepsji,

228

okreslanej niekiedy tancem §w. Wita lub chorobg §w. Walentego™". Lud uwazatl ja za efekt

. . 22 .. . , oy .
opanowania ,ciala przez zlego ducha”??°. Reminiscencje tego pogladu odnalezé mozna

225 Oskar Kolberg, Dziefa wszystkie, t. 3, ¢z. 1, s. 101.

225 Otto Knoop, Podania i opowiadania..., s. 761.

227 Kazdy brak lub nadmiar, kazde wykroczenie poza przyjete normy fizycznoici jest z zasady przepojone
dynamicznoscia. ,,Norma nie posiada oznak. Jest to pozbawiony przestrzeni punkt migdzy wariatem i glupcem.
Eksplozja rowniez nie posiada oznak, a $cislej, jest wyposazona w caly zespot mozliwych oznak. Jako
zachowanie indywidualne wypada ona z normy i w danym przypadku jest okre$lana jako szalenstwo (...)”. Jurij
Eotman, Kultura i eksplozja, ttum. B. Zytko, Panstwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 1999, s. 83.

228 Aleksander Saloni, Lud rzeszowski..., s. 141.

22 Oskar Kolberg, Dzieta wszystkie, t. 46, Kaliskie i Sieradzkie, Polskie Wydawnictwo Muzyczne, Ludowa
Spotdzielnia Wydawnicza, Wroctaw-Poznan 1967, s. 466.
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rowniez w 111 czeSci Dziadéw™°. Epilepsja choroba par excellence mistyczna®' przerazata
swa naglo$cia, dynamiczno$cig wprowadzajacymi do codziennosci pierwiastek dysharmonii.

Laczono ja z dziataniem diabta:

Ciezka forma padaczki, ,.kadukiem” zwana, pochodzi z op¢tania (kaduk = dyabet) i leczy si¢
nader trudno wylacznie tylko egzorcyzmami, przez osoby duchowne lub znachoréw
(,,czernaknizniki”) czytanymi, albo tez tajemniczymi sposobami, tylko czarownikom znanymi.

Podczas czytania zakle¢ 15tysze¢ mozna, jak dyabel, opuszczajac czlowieka, zgrzyta zebami,
232

warczy, steka etc.
Jak mozna zauwazy¢, niektore formy tanca sytuowane byly na tej samej plaszczyznie, co
szalenstwo 1 opgtanie, z kolei instrumentom przypisywano magiczne wilasciwosci lub
dopatrywano si¢ u muzykantdow cech demonicznych. Wspominatem juz o negatywnym
stosunku teologéw 1 mysSlicieli chrze$cijanskich do tanca uznanego za dzielo szatana.
Przypomnie¢ mozna, ze Tertulian nawotywat Chrzescijan do umiaru w ruchach i gestykulacji,

28 Odzwierciedleniem tego

gdyz zbyt ekspresywne zachowanie kojarzono z ingerencjg diabta
pogladu byly konsekwencje, ktére dotknely tzw. konwulsjonistow zwigzanych z kultem
zmartego w 1726 roku i pochowanego na cmentarzu $w. Medarda diakona Franciszka de

Paris®*

. JanseniS$ci rozpuscili wiesci o rzekomych cudach dziejacych si¢ przy grobie kaptana,
skutkiem czego paryski cmentarz zapehnit si¢ wiernymi. W trakcie tych zebrah dochodzito do
ekstatycznych uniesien objawiajacych si¢ miedzy innymi strasznymi konwulsjami i
wykrecaniem czlonkoéw ciata. Kult zmartego diakona przybral masowg forme, a osoby
uczestniczgce w spotkaniach nazwano konwulsjonistami. Kilkaset lat wczes$niej podobne
sytuacje jak na paryskim cmentarzu rozgrywaly sie w Kolbigk, w dzisiejszych Niemczech:
»(-..) haniebny korowdd (tancerzy z Kolbigk, przyp. autora), w ktorym >trzymali si¢ za rece,
jakby byli zwigzani<, krazyt po pewnym cmentarzu bez przerwy przez rok, az do czasu, gdy

biskupowi Kolonii udalo si¢ ich uwolni¢ za pomoca uroczystych egzorcyzméow”>. O

0 Julian Krzyzanowski, Ludowos¢ w , Dziadéw” czesci III, [w:] tenze, Paralele. Studia poréwnawcze z
pogranicza literatury i folkloru, Panstwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 1961. s. 355.

231 Por. Tomasz Mann, Dostojewski — z umiarem, thum. J. Blonski [w:] Dostojewski — z umiarem i inne eseje,
wybor D. Zmij-Zielinska, Warszawskie Wydawnictwo Literackie Muza SA, Warszawa 2000, s. 224.

232 F(ranciszek) Werenko, Przyczynek do lecznictwa ludowego, MAAE 1896, t. 1, s. 140.

2% Dla Ojcoéw Kosciola, a w $lad za nimi dla wszystkich pisarzy chrze$cijanskich, >ruchy ciata< sa wyrazem
>ruchow duszy<”. Jean-Claude Schmidt, Gest w sredniowiecznej Europie, ttum. H. Zaremska, Oficyna
Naukowa, Warszawa 2006, s. 67.

24 0 czestotliwosci wystepowania zjawiska nazywanego ,taneczng plaga” w XVIII w. zob. Val Scullion and
Marion Treby, Devilish Dynamics: Fairy Tale, Dream, Art, and Dance in E. T. 4. Hoffinann's “New Year's Eve
Adventure”, Marvels & Tales 2014, vol. 28(2), p. 281-282.

% Jean-Claude Schmidt, dz. cyt., s. 95.
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karnawalowych (a wigc usankcjonowanych tradycjg) tancach rowniez wypowiadano si¢ z

dezaprobata:

Tego rodzaju tance >raz dokola, raz dokota<, az do utraty tchu — byly bardzo
rozpowszechnione w Sredniowieczu, a przez kaznodziejow zwalczane jako >grzeszne< (...).
Jeden z 6wczesnych moralistow zaliczal taniec — obok tradu i dzumy — do trzech najwi¢kszych
choréb ludu: >Po prawdzie mozna go nazwaé psychiczng epidemia. Jak tylko zbierze sig
troche ludzi, tworza krag i ruszaja w tan az do calkowitego upojenia< (...)*®.

O negatywnym stosunku do hucznych zabaw w Polsce, przede wszystkim z punktu widzenia
wladz koscielnych, mozna si¢ dowiedzie¢ z dawnych kodeksow i kronik klasztornych®’.
Chociaz materiaty te czgstokro¢ dotycza wczesniejszego okresu, to jednak oceng tanecznych
spotkan mozna uzna¢ za analogiczng wzgledem wyobrazen na temat muzykantow i tanca
funkcjonujacych w XIX wieku.

Dwuznaczne odczucia wsrdod postronnych obserwatoréow budzity tez korowody
biczownikéw lub ekstatykow przemierzajacych w $redniowieczu ulice miast. W XIII wieku
na masowg skal¢ pojawito sie zjawisko grup pokutnych, ktore ,,(...) wrdd $§miechu, §piewow
1 nerwowych tancéw, dziwacznych ruchow, przemierzaty kraje europejskie. Ich taniec

2% Dynamika i

nazywano tancem $w. Jana. Przypisywano go diabelskiemu op¢taniu
ekspresywnos$¢ ciala, uzewnetrzniajaca si¢ chociazby w tancu, przez stulecia znajdowata si¢
na indeksie, poniewaz postrzegano ja jako przejaw dzialalnosci sit nieczystych®®, a pogtosy
tych pogladoéw zachowaty si¢ miedzy innymi w ludowych opowiesciach i wierzeniach. Jak
mozna zauwazyC, formy zachowania wykraczajace poza przyjete normy oceniane byly
negatywnie i odbierano je jako uzewngtrznienie natury postaci o konotacjach demonicznych
albo jako rodzaj ekspresji psychosomatycznej zarezerwowanej dla demonicznych i
diabolicznych istot.

Dynamiczng, ekstatyczng muzyke 1 tance faczono z dziatalnoscig piekielnych mocy.
Najprawdopodobniej jednym z powodow takiego stanu rzeczy byla wspomniana juz
negatywnie nacechowana dynamika. Narracje ludowe, w ktorych pojawiaja si¢ motywy
demonicznych muzykantow, instrumentéw i tanca, prezentuja pierwotny lek przed nadmierng
ekspresywnoscig burzacag w pewien sposob tad oraz hierarchiczno$¢ swiata. Mozna zatozy¢,

1Z motywy swoistego rodzaju op¢tania — objecia wladzy nad ciatem i umystem odbiorcow

2% \Wojciech Dudzik, Karnawaly w kulturze, Wydawnictwo Sic!, Warszawa 2005, s. 73.

287 Karol Potkanski, Wiadomosci Dlugosza o polskiej mitologii, [w:] tenze, Pisma poSmiertne, oprac. i wstep F.
Bujak, Wydawnictwo Poznanskiego Towarzystwa Przyjaciét Nauk, Poznan 2004, s. 324.

%8 Michat Rozek, Diabet w kulturze polskiej, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 1993, s. 78.

2% por. m.in. Jacques le Goff, Nicolas Truong, Historia ciala w Sredniowieczu, thum. I. Kania, Warszawa 2006,
S. 57.
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muzyki, jak rowniez zawtadni¢cia przez diabelskich tancerzy swoimi partnerami przyblizaja
wyobrazenia dotyczace sfery demoniczne;j.

Kiedy na problematyk¢ demonologii ludowej spojrzymy przez pryzmat etnograficzno-
folklorystycznych motywéw dotyczacych tancerzy, tanca 1 muzyki, w szczegolnosci
skrzypcowej, mozna dostrzec zespot wyobrazen, w ktorych ekspresywne zachowania i
zjawiska o duzej skali dynamizmu traktowane byty jako demonstracje §wiata demonicznego.
By¢ moze nalezy zgodzi¢ si¢ z opinig Rene Girarda: ,,Stwierdzajac tozsamo$¢ demonicznego
charakteru transu, rytualnego ope¢tania, atakow histerii oraz hipnozy, tradycja ludowa
potwierdza tozsamos$¢ tych wszystkich fenomenéw; tozsamos$¢ ta rzeczywiscie istnieje 1

nalezy znalez¢ dla niej wspolny mianownik”?,

20 Rene Girard, Koziof ofiarny, thim. M. Goszczynska, Wydawnictwo Lodzkie, L6dz 1991, s. 285.
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Rozdziat 5

b

., Zajdz zlemu ode drzwi, to ono kominem”.
Motyw diabta zamknietego i Smierci w dziupli jako metafory zaswiatow
w kulturze ludowej

Bardzo waznym i do$¢ popularnym wyobrazeniem zwigzanym z demonicznymi
ekspresjami w narracjach folklorystycznych i etnograficznych jest motyw ciasnoty. Pojawia
si¢ on zarowno w kontek$cie wierzen odnoszacych si¢ do przejscia z zaswiatow do $wiata
ludzkiego, jak réwniez w tych, ktore dotycza zamknigcia postaci o konotacjach
demonicznych w niewielkim pomieszczeniu lub pojemniku, np. w kotlinie pieca, dziurze po
seku, naczyniu, worku. Motyw zamknigcia w piecu postuzy za punkt wyjscia dla interpretacji

podjetych w tym rozdziale.

5.1. W starym piecu diabel pali...

Piec pehitl niebagatelng rol¢ w kulturach tradycyjnych. Bedac bezposrednim
»przedtuzeniem” ogniska domowego, skupial wokot siebie rodzing, ogrzewal 1 w pewien
sposob rozswietlat mrok dawnych izb. Piec nabierat cech swigtosci poprzez kontakt z ogniem,
1 jak zauwazyt Biegeleisen: ,,W Polsce, na Rusi i w innych krajach stowianskich zachowat si¢
starozytny zwyczaj wrdzenia z ptomieni, dymu, iskier w piecu, jako przezytek kultu tego
Zywio}u”l. Stanistaw Ciszewski wspomina natomiast panujacg na Litwie tradycje calowania
pieca, symbolu ogniska domowego, podczas odwiedzin obcej rodziny?. Naprzeciw pieca po
przekatnej lokowano tzw. $wiety kat lub pokucie: ,,W chacie, jak to méwiliSmy juz w
rozdziale traktujacym o kutii, dwoma domowemi oltarzami, ze tak powiem, sg piec i,

”3

naprzeciw lezacy mu kat domu (...)”°. Domowy,rodzinny ottarzyk — miejsce kultu,

! Henryk Biegeleisen, Matka i dziecko w zwyczajach, obrzedach i praktykach ludu polskiego, Ateneum, Lwow
1927, s. 354.

Z Stanistaw Ciszewski, Ognisko. Studium etnologiczne, Akademia Umiejetnosci, Krakow 1903, s. 13-14.

® Antoni Nowosielski, Lud ukrainski, t. I, Naktad i druk Teofila Glucksberga, Wilno 1857, 165-166.
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sytuowano jeszcze w XIX 1 na poczatku XX wieku w rogu izby przeciwleglym wzgledem

pieca®:

Natomiast bez wzgledu na okolice, jak i bez wzgledu na wyznanie, >kut< wraz z
zawieszonymi kolo niego, lub w nim, obrazami, stanowi miejsce, ku ktoremu skierowuje si¢
modlitwa, na ktorym skupiaja si¢ mysli religijne catego domu. Z nim zegnaja si¢ nowozency,
opuszczajac gniazdo rodzinne, w nim zawiesza panna mtoda obraz ze swego domu zabrany,
po przybyciu na nowa siedzibe. To tez stawia si¢ nim nie tylko >dziada<, opiekuna zbiorow,
czestuje sie w nim jadlem obrzedowym zmartych, lecz umieszcza si¢ w nim rézne talizmany,
bronigce przed ztem i nieszczesciem®.

Te dwa punkty — piec i $wigty kat, tworzyly uktad dychotomiczny o duzym tadunku
symbolicznym. Adam Fischer zauwazyt:

W samej izbie takiem waznem miejscem jest kat za stotem, t. zw. pokucie. Bardzo mozliwe,
ze niegdy$ u Slowian w tem miejscu miato swoja siedzibe ktére§ z domowych bostw;
najczesciej jednak gniezdzity sie te bostwa kolo ogniska, tego waznego punktu (...) Dlatego
koto tego ognia umiescit lud nasz rézne duchy domowe lub tez opowiada, ze djabet siedzi w
kominie®.

Pomimo naboznej czci wynikajacej z sakralizacji ognia, takie miejsca jak piec, piec
chlebowy, palenisko uznawane byly za miejsca o niejednoznacznym statusie i dlatego postac
diabta lub inne postaci nadprzyrodzone w narracjach ludowych czgsto pojawiaja si¢ w ich
poblizu. W dwudziestym drugim tomie Dziet wszystkich Oskara Kolberga, poswigconym
ziemi leczyckiej, znajduje si¢ informacja, wedtug ktorej diabetl: ,,Lubil wylegiwa¢ si¢ w

iy

starym piecu (...)”". W podaniu wierzeniowym z Wielkopolski diabet przedostaje si¢ do

domu, wychodzac z pieca:

W Mlynkowie jaka$ panna, bezbozna chciata utopi¢ w studni swa matke. Kiedy jednak matka
umarta naturalng $miercia, wchodzit do niej diabet piecem i bit ja ogonem. Gdy raz jedna z jej

* Ryszard Tomicki, Religijnos¢ Iudowa, [w:] Etnografia Polski. Przemiany kultury ludowej, t. 1I, Zaklad
Narodowy im. Ossolinskich, Warszawa 1981, s. 39. O podziale na przestrzen sakralng i $§wiecka, a takze o
powtarzajacym si¢ na obszarze w zasadzie calej Polski rozplanowaniu ,,wyposazenia” wnetrza zob. m.in. Jakub
Butat, Przestrzen sakralna domu wiejskiego albo okno i stol, ,,Polska Sztuka Ludowa - Konteksty”1990, t. 44, nr
4,s.28.

> Cezaria Baudouin de Courtenay-Ehrenkreutz, Kilka uwag i wiadomosci o etnografii wojewédztwa wileriskiego
[w:] tejze, Lancuch tradycji. Teksty wybrane, Wydawnictwo Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawa 2005, s.
234.

® Adam Fischer, Lud polski. Podrecznik etnografii Polski, Wydawnictwo Zakladu Narodowego im.
Ossolinskich, Lwow-Warszawa-Krakow 1926, s. 132-133.

" Oskar Kolberg, Dziela wszystkie, t. 22, Leczyckie, Polskie Wydawnictwo Muzyczne, :udowa Spétdzielnia
Wydawnicza, Wroctaw-Poznan 1964, s. 262.
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kolezanek przyniosta pozywienie, ustyszata trzask, a nawiedzona przez diabla méwila: ,juz
idzie do mnie”. Poniewaz przesladowat ja w domu, spata w lesie i na takach®.

Analogiczny motyw odnalez¢é mozna w narracji wierzeniowej ze wsi Obidza zanotowanej

przez Urszulg Lehr:

Ot6z rozgniewany na swa zon¢ chlop, ktéremu owa kobieta odmoéwila wypelnienia
obowigzkéw matzenskich ,,jak si¢ zabieral na wojne”, wypowiedzial zyczenie, by wobec
takiej jej postawy przez caly czas jego nieobecnosci przychodzit do niej diabel w jego
zastepstwie ,,to nich cie diabet gniecie” (1512/76). Tak tez si¢ stato. Nieszczgsna kobieta
prosila sgsiadow o rade i pomoc. Ci przychodzili, czuwali po nocach, ale diabel chowat si¢
wtedy do pieca. Nie widzac innego wyjécia z sytuacji, wlali do pieca nafte i podpalili®.

W  przywolanym przekazie mozna odnalezé motywy wierzeniowe nawigzujace do
sredniowiecznych wierzen o sukubach i inkubach oddajacych si¢ uciechom cielesnym z
mezczyznami lub kobietami'®. | Diabet z Obidzy” ucieka przed probujacymi go schwytaé
ludzmi do czelusci pieca kuchennego. Mieszkancy wsi wpadaja na pomyst, aby wysadzi¢ piec
wraz z jego lokatorem. Natomiast w przekazie z XIX wieku znalez¢ mozna informacje, iz

nawet podczas rozbidrki domu piec pozostawiano nienaruszony:

Starego piecyka po rozwalonej chatupie nie odwaza si¢ kmiotek psu¢ i dotykaé. Przedtem
diabel po catej gniezdzil si¢ chacie; po wywrdceniu jej, upodobanego nie chcac odstapi¢
miejsca, do piecyka catkowicie si¢ przenosi i jak w starych zamkach niegdys, tak tu
przemieszkiwa''.

Diabet stopniowo wycofuje si¢ w glab domu, aby wreszcie schroni¢ si¢ w ostatnim
,bastionie”, jakim jest piec. W tym wypadku mozna mowi¢ o pewnego rodzaju — oczywiscie
specyficznie pojetej — implozyjnosci. Powolnym ,,zapadaniu” si¢ diabla, ograniczaniu
przestrzeni jego dzialania. Proces konczy si¢ na pewnego rodzaju samoograniczeniu —
zamknieciu w niewielkiej czelusci pieca. W tym wypadku proces ,,samoograniczenia
przestrzennego” jest spowodowany kontekstem powolnej degradacji obiektu 1 decyzji diabta.
Zdarza si¢ jednak, iz piec jest miejscem przymusowego uwig¢zienia czarta. Jest to jednak

odosobnienie chwilowe, a ucieczka nie sprawia diabtu ktopotow. W jednej z bajek zapisanych

® Wojciech Lysiak, Podania i bajki warciarisko-noteckiego miedzyrzecza, Wydawnictwo ,Eco”, Miedzychod
1992, s. 28.

 Zob. m.in. Urszula Lehr, Wierzenia demonologiczne we wsi Obidza (region sqdecki) w swietle badar
empirycznych, ,,Lud”1982, t. 66, s. 119.

1 Aron Guriewicz, Kultura i spoleczefistwo Ssredniowiecznej Europy, tlum. Z. Dobrzyniecki, Oficyna
Wydawnicza Wolumen, Wydawnictwo Bellona, Warszawa 1997, s. 227-228.

! Lukasz Gotebiowski, Lud Polski jego zwyczaje, zabobony, Drukarnia A. Gatezowskiego i Spotki, Warszawa
1830, s. 141.
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na Patukach w latach 60. XX wieku przez Zofi¢ Strawinska diabel pomaga w gospodarstwie
pewnej kobiecie. Ostatnim jego zadaniem jest ,,mieszanie ognia”. Za namowa, a raczej z

rozkazu gospodyni czart wchodzi do pieca:

Diabet rad nie rad wlazt do pieca. Widzi baba, Ze to nieczysta sprawa. Zamkneta drzwiczki
pieca i poleciata po swiecong krede. Pokreslita drzwiczki pieca tg kreda i bardzo $miata si¢ z
diabta, ktérego tak wystrychneta na dudka. Jednak dlugo si¢ nie cieszyla, bo diabet wylazt
jakos kominem i w nocy, gdy baba spata, udusil ja i zabrat do piekta'.

Zamknigty w czelusci kotliny znajduje inng droge ucieczki — komin. Ten element konstrukcji
domu petni funkcje tacznika pomiedzy dwoma $wiatami. Jego specyficzny status w kulturze
ludowej w kontekscie wierzen demonologicznych szczegétowo opisany zostanie w dalszej
czgsci pracy.

Kolejny wazny aspekt potwierdzajacy korelacje pomiedzy piecem a postacig diabta
wyrazony zostal w przystowiu ,,W starym piecu diabet pali” lub w wersji zapisanej przez
Seweryna Udzielg ,,W starym piecu jesce djobli dobrze pola™®. Juz Oskar Kolberg podjat si¢
jego interpretacji, tyle ze przez pryzmat metaforyki erotycznej: ,,Nie pogardza i piecem, a w
starym, gdy zmarznie, lubi rozpala¢ ogien. Lud nasz to dostrzegt, a zachowujac w przystowiu:
>W starym piecu diabel pali< zastosowat zrecznie do tych, co brzemi¢ dzwigajac wieku, o
nierzadnych pamietaja chuciach™. W pracy Renaty Dzwigot, pt. O czlowicku w aspekcie
fizycznym — na podstawie jednostek frazeologicznych z komponentem diabel akcent rowniez
potozony zostat na analiz¢ przystowia pod katem potrzeb seksualnych osob w podesztym
wieku®™. Jednak samo poréwnanie macicy do pieca nie jest przypadkowe. Wpisuje sie ono w
nurt ,.erotycznych metafor” odnoszacych si¢ do narzadow plciowych wystepujacych w

kulturze ludowej, o ktorych Jerzy Bartminski napisat:

Najwazniejszg czgsécig ciata kochankow sa oczywiscie narzady plciowe. Z nimi wigze si¢
szczyt doznan erotycznych (...) Analiza nazewnictwa intymnego wykrywa dwa stylistyczne
nurty. Pierwszy, mniej ciekawy, odbija w catej rozciaglosci potoczny zwyczaj nazywania
dostownego, nie krgpowanego zadnymi zakazami, cho¢ bazujagcymi na ich istnieniu. Korzysta

12 Zofia Strawinska, Wies patucka Ostatkowa Struga. Materialy etnograficzne, t. 3, Kultura duchowa, Muzeum
Etnograficzne w Toruniu, Torun 1981, s. 70.

3 Seweryn Udziela, Swiat nadzmystowy Iudu krakowskiego Iudu krakowskiego mieszkajgcego po prawym
brzegu Wisty, ,,Wista” 1899, t. 13, s. 15.

1 Oskar Kolberg, Dziela wszystkie, t. 42, cz. 7, Mazowsze, cz. 7, Polskie Wydawnictwo Muzyczne, Ludowa
Spotdzielnia Wydawnicza, Wroctaw-Poznan 1970, s. 369.

> Renata Dzwigol, O czlowieku w aspekcie fizycznym — na podstawie jednostek frazeologicznych z
komponentem diabel, ,,Problemy Frazeologii Europejskiej” 2015, t. 10, s. 122-123.
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z nazw obscenicznych i prostych, catkowicie jednoznacznych metafor typu: dyszel,
wrzeciono, gatazka choiny, ogon, piszczatka, patka, paluszek; chudzineczka, dziurka, itp.ls.

Dobrostawa We¢zowicz-Ziotkowska zauwazyta z Kkolei, ze: ,,Cechg szeregu zenskiego jest
pasywnos¢ (...) statycznos¢ (...), zdolno$é inkluzji (zwierania, wlaczania) (...)”*". Symbolika
seksualna do szeregu zenskiego wiacza wszelkie przedmioty: ptaskie, posiadajace wglebienia
i otwory (glownie naczynia)'®. Do tej grupy kwalifikuje si¢ rowniez piec. Piec jako metafora
kobiecych narzadow plciowych w konteks$cie diabelskich epifanii nabiera dodatkowych
znaczen 1 wpisuje si¢ w schematy symboliczne funkcjonujgce w kulturze ludowej, w ktérych
to, co zenskie, utozsamiane byto z lewa strong, ciemnos$cig oraz diablem®®. Natomiast wedlug
Olgi Freudenberg: ,,Kobieta przez analogi¢ do ziemi wigze si¢ ze $Smiercig i z umartymi; jest
trumna, w ktérej umiera i odradza si¢ cztowiek”®. Podazajac dalej tym tropem, warto

zacytowac stowa Anny Zadrozynskiej:

Co wigcej, mozna przypuszczac, ze skoro po zblizeniu z kobietag wskazane byly ablucje, byto
ono kalajace, podobne zmazie $mierci czy nieczystoSci wynikajacej z kontaktu z
mieszkancami ,tamtego” $wiata. Seksualny stosunek wskazuje wigc raczej cechy
symbolicznego wedrowania w zaswiaty niz realnego aktu prokreacji. Za posrednictwem
kobiety dopeiataby si¢ podroz na ,.tamten” $wiat, otwieratyby si¢ wrota w zaswiaty*’.

W kontekscie tych wyobrazen i asocjacji piec niesie w sobie olbrzymi tadunek symbolicznej
niejednoznacznosci. Moze by¢ odbierany jako ludowa metafora otchtani o zenskich
inklinacjach, ktéra staje si¢ bezpiecznym schronieniem dla postaci nadprzyrodzonej, jaka jest
diabet. Mircea Eliade o piecach stosowanych do przetapiania rudy zelaza napisal, iz

reprezentowaly one kobiece narzady rozrodcze:

W kazdym razie istnieje tajemna symetria mi¢dzy metalurgia i potoznictwem: ofiara, jaka
niekiedy sktadano przy piecach, w ktorych wytapiano rudg, przypomina ofiary potoznicze;
piec utozsamiano z macica; tam wlasnie >embriony-rudy< miaty ostatecznie dorosnaé (...)%.

1 Jerzy Bartminski, ,.Jas koniki poil”: uwagi o stylu erotyki ludowej), ,,Teksty” 1974, nr 2(14) s. 18.

" Dobrostawa Wezowicz-Ziotkowska, Mitos¢ ludowa. Wzory milosci wiesniaczej w polskiej piesni ludowej
XVIII — XX wieku, Polskie Towarzystwo Ludoznawcze, Wroctaw 1991, s. 161.

8 Dobrostawa Wezowicz-Ziodtkowska, Mitosé¢ ludowa..., s. 162.

9 Joanna i Ryszard Tomiccy, Drzewo Zycia — ludowa wizja $wiata i czlowieka, Ludowa Spodzielnia
Wydawncza, Warszawa 1975, s. 90-91. Zob. Ludwik Stomma, Antropologia kultury wsi polskiej XIX wieku oraz
wybrane eseje, Wydawca Piotr Dopierata, £.6dZ 2002, s. 203.

2 Olga Ferudenberg, Swiatopoglad pierwotny: metafory jedzenia, metafory narodzin, metafory Smierci, thum. A.
Pomorski, [w:] taz, Semantyka kultury, red. D. Ulicka, Universitas, Krakow 2005, s. 142.

2l Anna Zadrozynska, Powtarzaé¢ czas poczatku. O polskiej tradycji obrzedéw ludzkiego zycia, cz. 2,
Wydawnictwo Spoétdzielcze, Warszawa 1988, s. 47.

%2 Mircea Eliade, Mity, sny i misteria, thim P. Kocjan, Wydawnictwo KR, Warszawa 1999, s. 208.
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Rudy zelaza rosty we wnetrzu pieca, dlatego piec mégt by¢ utozsamiany z tonem, w ktorym
rozwija si¢ dziecko. Piec pelit rowniez niebagatelng role w procesie inicjacji, o czym
wspomina — bazujac na materiale folklorystycznym — Wiadimir Propp®. Finalnym efektem
procesu inicjacyjnego sg narodziny do nowego zycia, czyli zmiana statusu. Wspomina o tym

Iwona Rzepnikowska w konteks$cie analizy bajek z watkiem T 480:

Nie bez znaczenia sg rOwniez miejsca ukrycia si¢ pasierbicy w chatce, ktore takze wskazuja na
jej niejednoznaczny status, na znalezienie si¢ w stanie symbolicznej $mierci. W kulturze
magicznej do miejsc szczegdlnie zwigzanych z rozpadem form i przeksztalcaniem ich w
zupelie nowa jako$¢ nalezy piec. (...) Poza tym istotny jest fakt, ze piec wigze si¢ z zenska
zasada bytu, a takze z seksem, ptodnoscia, rodzeniem?”.

Nalezy jednak zada¢ pytanie, czy ta daleko idgca analogia jest uprawomocniona w kontekscie
piecow znajdujacych si¢ w dziewietnastowiecznych chatach chtopskich? Prawdopodobnie
tak. By¢ moze wierzenie tgczace ze sobg piec i macice wywodzg si¢ z wierzen dotyczacych
najprawdopodobniej pieca chlebowego, w ktdorym nastepuje przemiana surowego ciasta w
wypiek. We wnetrzu pieca dochodzi do przemiany, ktora kojarzono z tajemniczymi
procesami zachodzacymi w kobiecym tonie w okresie cigzy. Ta interpretacja dotyczaca
wzajemnych relacji metaforycznych pomiedzy kobiecym tonem a piecem posiada pewnego
rodzaju potwierdzenie w zabiegach magicznych stosowanych podczas porodu, o ktorych

wspominat z kolei Eliade:

Dla ulzenia porodu potoznica na Ukrainie uderza w piec. U Rumunow w Siedmiogrodzie mgz
zapala $§wiec¢ przed otworem pieca. U Wegrow zabrania si¢ w czasie porodu pali¢, a nawet
opiera¢ si¢ o piec. Seklerzy wbijaja gwoézdz w piecu, gdy si¢ zbliza pordéd, u ludu
niemieckiego odbywa si¢ porod koto pieca®.

Najprawdopodobniej zabiegi te ,,wykonywano” w poblizu pieca chlebowego. Przed jego
czeluscig zapalano §wieczke po to, aby ulatwi¢ oczekiwanemu dziecku przybycie z innego
$wiata. Tym sposobem otwor pieca stawal si¢ tacznikiem dwoch przestrzeni lub nawet

symbolizowal anekumene¢. Na taka mozliwo$¢ interpretacyjng wskazujg etnograficzne

8 Wtadimir Propp, Historyczne korzenie bajki magicznej, thum. J. Chmielewski, Wydawnictwo KR, Warszawa
2003, s. 101-106.

# |wona Rzepnikowska, Rosyjska i polska bajka magiczna (AT 480) w kontekscie kultury Iludowej,
Wydawnictwo UMK, Torun 2005, s. 89.

® Henryk Biegeleisen, Matka i dziecko w obrzedach, wierzeniach i zwyczajach ludu polskiego, Naktadem
Towarzystwa Wydawniczego >Ateneum<, Lwow 1927, s. 57.
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informacj¢ zgromadzone przez Stanistawa Dworakowskiego o ,,stawianiu poloznicy” w
poblizu pieca podczas porodu %°. Natomiast Czeslaw Pietkiewicz wspomina o zakopywaniu
lozyska pod piecem, ktory pehit funkcje limesu podobnie jak prog domu®’. Nalezy w tym
miejscu wspomnie¢ rowniez o wierzeniach zwigzanych z tgczeniem trzonu kuchennego, jak

rowniez pieca chlebowego z miejscem przebywania dusz. Wierzenia te korzeniami si¢gaja

8

prawdopodobnie archaicznego kultu przodkéw?®. Propp w artykule Motyw cudownych

narodzin piec potaczyt zaréwno z kultem zmartych, jak réwniez z narodzinami dziecka, ktore

moglo by¢ traktowane jako inkarnacja jednego z niezyjacych cztonkow rodziny:

Mozemy przyja¢, ze w jednolitym strukturalnie systemie wierzen przedchrzescijanskich
Europy ludzie zaraz po urodzeniu lub przed $miercia bliscy byli tej czasoprzestrzeni, jaka
otwiera si¢ poza zyciem ludzkim. Zatem umarli odchodzili do tej krainy, z ktérej potem
przybywaty do nas nowo narodzone istoty®.

Piec tym samym stawal si¢ zaré6wno grobem, jak i miejscem narodzin. W polskiej
obrzedowos$ci dorocznej odnalez¢é mozna poglosy wiary w przebywanie (tymczasowe) dusz

zmartych w piecu, np. w dni zaduszne gaszono ogien, aby zmarli bezpiecznie przedostali si¢

do wnetrza domu™:

Lud okolic Lublina wierzy, ze ,,w nocy tej dusze zmartych przybywaja do chat swoich”
widziano, jak ,,zasiadaly za stotem, grzaty si¢ przy kominie i obchodzily wszystkie katy”.
Dlatego w dzien zaduszny nie pieka chleba, bo ,,mozna by w piecu niechcacy umegczy¢ jaka
nieszczesng duszyczke”. Kto by w ten dzien chleb piekt, temu by owe duchy za kare ,,cala
chatupe spalily”, a gdyby komu w zaduszki ,,wypadta z pieca glownia, bedzie ona syczec,
kwicze¢, niby dreczona duszyczka, dlatego nalezy ja natychmiast zgasi¢, pokropiwszy

- 31
swiecong wodg”"".

% Zob. Stanistaw Dworakowski, Zwyczaje rodzinne w powiecie wysoko-mazowiekim, Naktadem Towarzystwa
Naukowego Warszawskiego, Warszawa 1935, s. 23.

2T Czestaw Pietkiewicz, Kultura spoleczna Polesia rzeczyckiego, red. A. Engelking, Muzeum Etnograficzne w
Toruniu, Torun 2013, s. 140. Zob. tez Jan Stanistaw Bystron, Slowianskie obrzedy rodzinne, Akademia
Umiejetnosci, Krakow 1916, s. 59.

% Stanistaw Ciszewski, Ognisko. Studium..., s. 161. Zob. tez Barbara Jankowska, Zwyczaje i wierzenia zwigzane
z Dniem Zadusznym, [w:] Komentarze do ,, Polskiego atlasu etnograficznego”, t. 5. Zwyczaje, obrzedy i
wierzenia pogrzebowe, PTL, Wroctaw 1999, s. 156.

 Irena i Krzysztof Kubiakowie, Chleb w tradycji ludowej, Ludowa Spotdzielnia Wydawnicza, Warszawa 1981,
s. 108.

¥ Bozena Jozefow-Czerwinska, Zabobonem nazwano... O wierzeniach, wartosciach i dawnych przekonaniach
mieszkarncow polsko-biatoruskiego pogranicza w ich zwigzkach z przeszioscig, Wydawnictwo Trzecia Strona,
Warszawa 2017, s. 132.

! Henryk Biegeleisen, Smier¢ w obrzedach, zwyczajach i wierzeniach ludu polskiego, Dom Ksiazki Polskiej S-
ka Akcyjna, Warszawa 1927, s. 293.
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By¢ moze z wiarg w graniczny status paleniska, jak | pieca oraz przebywania dusz zmartych
przodkéw w jego poblizu zwigzana byla tradycja ukladania nowo narodzonego dziecka przy
piecu. Dzigki temu zabiegowi miato by¢ ono pokorne, spokojne, lub ,,(...) aby dziecko byto
zapieckowe, aby nigdzie nie lataio(...)”?’z. Ta interpretacja jest prawdopodobnie wtdrna
wzgledem pierwotnego sensu tego zabiegu, ktoéry miat na celu ,,przedstawienie” przodkom
nowego cztonka rodziny i oddanie go pod ich opiekg. Oczywiscie tradycje te wyrastajg z
kultu, wspomnianego juz ogniska domowego i tym samym kultu przodkéw®. Nie zmienia to
jednak faktu, iz piec w kontek$cie zespolu wspomnianych wierzeh nabiera
niejednoznacznos$ci — w jego wnetrzu ukrywa si¢ czart, w poblizu przebywajg bardzo czg¢sto

h3, jak rowniez dusze pokutujace®

postaci o demonicznych inklinacjac . Tym samym
palenisko, tworzac ,,(...) swoista >granice< $wiatdow bylo miejscem prowadzacym w
zaéwiaty”%, kontakt z ktorymi zawsze niesie dla cztowieka ryzyko. Posta¢ diabla natomiast,
nawigzujagc do sformulowania Wasilewskiego, ,(...) bedzie zawsze krewnym $mierci,
historyczna modyfikacja duchoéw zmartych, przodkow (...)"*'. Jak zauwazyt Louis-Vincent
Thomas: ,,Utozsamianie §mierci z narodzinami to archetyp spotykany w wigkszosci mitologii
tradycyjnych”38.

Co istotne, piec chlebowy wzniesiony wewnatrz domu zintegrowany byt z trzonem
kuchennym i systemem grzewczym budynku, dlatego wspomniane opieranie si¢ o piec,
wbijanie w niego gwozdzi podczas porodu moglto w ogélnosci dotyczy¢ pieca, a nie
konkretnie pieca chlebowego. By¢ moze dlatego pewne skojarzenia o naturze erotycznej
mogly zosta¢ przetransponowane z pieca chlebowego na trzon kuchenny z paleniskiem
zamknietym. Palenisko tego typu, tzw. kuchnia angielska®, spopularyzowane zostato na
polskiej wsi w II potowie XIX stuleciu. Istotnym jej elementem jest czelus¢, w ktorej
rozpalano ogien. Mozliwe, iz jej niewielkie rozmiary w potaczeniu z ogniem oraz dawnymi
wierzeniami dotyczacymi pieca chlebowego wplynety na powstanie skojarzen o erotycznym

zabarwieniu. Posta¢ diabta zostaje przesunigta w przestrzen ograniczong i zamknigtg, w

% Stanistaw Dworakowski, Zwyczaje rodzinne..., s. 25.

% Por. Dorota Zotadz-Strzelczyk, Dziecko w dawnej Polsce, Wydawnictwo Poznanskie, Poznan 2006, s. 72.

% por. Aleksander Petrow, Lud ziemi dobrzyriskiej, jego charakter, mowa, zwyczaje, obrzedy, piesni, przystowia,
zagadki i t. p., ZWAK 1878, t. 2, s. 142.

% 7ob. Stanistaw Dworakowski, dz. cyt., s. 166.

% Zdzistaw Kupisinski SVD, Smier¢ jako wydarzenie eschatyczne. Zwyczaje, obrzedy i wierzenia pogrzebowe
oraz zaduszkowe mieszkancow regionu opoczynskiego i radomskiego, Wydawnictwo KUL, Lublin 2007, s. 259.
% Jerzy S. Wasilewski, Po Smierci wedrowaé: szkic z zakresu etnologii Swiata znaczen (1), ,,Teksty” 1979, nr 4
(46) s. 62.

% Louis-Vincent Thomas, Trup. Od biologii do antropologii, tlum. K. Kocjan, Wydawnictwo Lédzkie, L6dz
1991, s. 61.

¥ Tomasz Czerwinski, Pozywienie ludnosci wiejskiej na pétnocnym Mazowszu u schytku XIX i w XX wieku,
Towarzystwo Mito$nikow Ziemi Ciechanowskiej, Ciechanow 2008, s. 26.
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dodatku kojarzong z macicg — miejscem, w ktorym dokonuje si¢ zadziwiajagca, tajemnicza
przemiana zwigzana z rozwojem oOraz narodzinami dziecka — przybysza ze $wiata
nieuporzadkowanego prapoczatku®. Diabel zamkniety w piecu-macicy zostaje ,,zepchniety”
w narracjach ludowych do przestrzeni (a raczej miejsca, ktdre nie jest miejscem) pierwotnego
chaosu, bedacego zaprzeczeniem zhierarchizowanego $wiata kultury, w ktorym egzystuje
cztowiek. Motywy diabla, czy to przystowiowego — palacego w ,,starym piecu”, jak rowniez
diabta chronigcego si¢ lub zamykanego w czelusci trzonu kuchennego, nie wydaja si¢
przypadkowe. Wyobrazenia pojawiajace si¢ w kulturze tradycyjnej odzwierciedlajg pewnego
rodzaju schemat wyobrazeniowy, 1aczac wierzenia o miejscach szczegdlnych w przestrzeni
domu — piec, oraz wiar¢ w antynomiczno$¢ zaswiatow wzgledem $wiata czlowieka. Nie
wystepuje tu juz jedynie inwersja polegajaca na uktadzie réwnowazacych si¢ Czy znoszacych
dychotomii. Jest to raczej przeczucie diametralnej roznicy pomiedzy istnieniem tego, co
zwigzane jest ze Swiatem zywych, a nieistnieniem $wiata demonicznego, ktéry zostaje
sprowadzony do pierwotnej pustki. Biorgc pod uwage powyzsze rozwazania, mozna zalozy¢,
iz diabel we wnetrzu pieca jest tak naprawde metaforg, zanurzonym w pamieci spolecznej
obrazem mitycznego prapoczatku. Tej nieogarnionej, chaotycznej sfery, anekumeny,
analogicznej do zamknigtej przestrzeni kobiecego tona.

Motyw diabta wybierajgcego ciasne, ograniczone przestrzenie mozna traktowac
rowniez jako pewng forme¢ samozaprzeczenia. Wszak jest to istota klaustrofobiczna, jak
zauwazyt Cezary Wodzinski. Jednak w tym wypadku zdaje si¢ by¢ to tez pewnego rodzaju
wskazowka dotyczaca inwersyjnos$ci natury postaci o konotacjach demonicznych, a w
szczegolnosci wyobrazen na temat diabta. Mozna zalozy¢, iz diably w ludowej wyobrazni
znajduja si¢ w stanie permanentnej autoinwersji. Z jednej strony dynamiczne, ekspulsywne i
przestrzennie nieograniczone, o czym traktowal poprzedni rozdziat pracy. Z drugiej strony sa
to postaci implozyjne — zamykane/zamknigte w niewielkiej przestrzeni, wchodzace do
przedmiotow o matej kubaturze. Warto w tym miejscu, na zasadzie analogii, odnies¢ si¢ do
spostrzezen Eliadego dotyczacych procesu inicjacji, w ktérym réwniez pojawia si¢ motyw
zamknigcia w brzuchu potwora. Autor przyrownuje ten stan do regresu — cofniecia si¢ do
nocy kosmicznej, szalenstwa i stanu embrionalnego“.

Tym samym ten na pierwszy rzut oka wykluczajacy si¢ zestaw wyobrazen realizuje

zasad¢ analogicznosci kategorii barku i nadmiaru, w tym wypadku dotyczacych

%0 Zob. Ewa Nowina-Sroczynska, Przezroczyste ramiona ojca. Studium etnologiczne o magicznych dzieciach,
Wydawnictwo UL, £.6dz 1997, s. 63.
“! Mircea Eliade, Mity, sny i misteria, thim. K. Kocjan, Wydawnictwo KR, Warszawa 1999, s. 276.
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eksplozyjnosci 1 implozyjnosci postaci o nadprzyrodzonych konotacjach. Pamigtajac o
wspomnianych zabiegach zwigzanych z porodem, w ktérych niebagatelng role odgrywat piec,
warto teraz zwroci¢ uwagg na wierzenia zwigzane z narodzinami dziecka — istoty
ambiwalentnej 1 naznaczonej pi¢tnem zaswiatow, w ktérych odnalez¢ mozna kolejne analogie
utatwiajace interpretacje motywu ciasnoty, pojawiajgcego si¢ w konteksScie demonicznych
epifanii. Rzecz bedzie dotyczyta komina, ktoéry pelni nieposlednia role w narracjach

dotyczacych wyobrazen o $wiecie demonicznym.

5.2. Komin

.. . . 42
Zajdz ztemu ode drzwi, to ono kominem™.

Kominy, jak réwniez instalacje pelnigce funkcje analogiczne, np. dymniki, w
tradycyjnej kulturze odgrywaly wazng funkcje mediacyjng. Laczac zaswiaty z Swiatem
cztowieka, mozna je okresli¢ ,najbardziej granicznymi miejscami”43. Istotnym aspektem
przemawiajagcym za tego typu teza jest zespot wyobrazen wierzeniowych, wedtug ktorych
kominem przedostawaty si¢ zaro6wno istoty demoniczne, jak roOwniez ambiwalentne, za jakie
uchodzily w kulturze tradycyjnej nowo narodzone dzieci. Wierzenia te uwzglednione zostaly
juz w konteks$cie rozwazan na temat piecow. W tej czgsci pracy postuza one za punkt wyjscia
do przedstawienia motywu wtargnigcia do wnetrza domu postaci o konotacjach
nadprzyrodzonych lub ich ucieczki.

Komin, jak rowniez wszelkiego rodzaju dymniki w doskonaly sposob wpisywaty si¢
w wyobrazenia o ,,trudnym przejsciu” taczacym dwa odmienne §wiaty. To wlasnie kominem,

dymnikowym otworem miaty by¢ przynoszone na $wiat dzieci:

Opowiada Iud o bocianie, w formie anegdotycznej, ze jest on nosicielem dzieci. Jesli przyjdzie
na $wiat noworodek, starsi mowig malym dzieciom, ze braciszka lub siostrzyczke przyniost
bocian i wrzucit kominem, ze >babka< odebrata go bocianowi i przyniosta mamie, aby one
miaty kogo kotysac, bawi¢ (pow.). Czasem babka niby-to znajduje dziecko gdzie$ nad struga
>z wodo przyptyneto< — mowig™.

Szerzej o tym wierzeniu mozna przeczyta¢ u Biegeleisena:

%2 Za: Henryk Biegeleisen, Henryk Biegeleisen, U kolebki. Przed oltarzem. Nad mogilg, Naktadem Instytutu
Stauropigjanskiego, Lwow 1929, s. 48.

3 Bozena Jozefow-Czerwinska, dz. cyt., s. 162.

* Stanistaw Dworakowski, Zwyczaje rodzinne..., s. 43.
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Na pytanie, skad pochodza dzieci, daja i mity ludéw z dziwng zgodno$cia odpowiedz: Z
wody. W podobny sposob thumacza u nas dziecku narodziny jego siostrzyczki lub braciszka:
przyniost je bocian. Ptak ten, szukajacy pozywienia na wodach i moczarach, bywa
najodpowiedniejszym posrednikiem macierzynstwa, (...) Dzieciom powiada lud na Pomorzu,
ze bocian przynosi siostrzyczke lub braciszka z wody, a rzuca kominem, na Rugji przynosi
noworodka tabgdz z pod skaly, albo stawu, z wody, itp. (...) Wierzenie ludu, ze dzieci
przynosi bocian, albo baba (akuszerka) z wody, rozpowszechnione jest w catej Europie, nie
tylko w nizinach spotecznych, ale nawet wsrod inteligencji. I na Rusi opowiadaja dzieciom, ze
je wyciagnigto z wody wraz z rybami, lub znaleziono w krzakach, najczgsciej, ze je przyniost
bocian®.

Dzieci miaty by¢ przynoszone z obszaré6w granicznych, takich jak skaty, krzaki czy wreszcie
woda. Symboliczny wymiar tych miejsc jednoznacznie okreslal status noworodka jako istoty
o ambiwalentnej proweniencji. Tak wigc dziecko, podobnie jak postaci demoniczne —
przyporzadkowane przestrzeni dzikiej, noszacej w sobie pierwiastki chaosu (woda, skaty),
dostaje si¢ do wnetrza domu przez niewielki otwér w dachu. Tego typu przej$cia zaliczyt
Bajburin do niereglamentowanych zwigzkéw domu ze §wiatem zewnqtrznym46. Tym samym
podkreslona zostaje antynomicznos$¢ tych dwoch przestrzeni. Ciasnota taczacego je otworu —
komina, dymnika, naprowadza na trop interpretacyjny odnoszacy si¢ do wyobrazen o
anekumenie. Funkcje mediatorow w przekazach o narodzinach dzieci petnig najczgsciej ptaki
wodne. W polskiej tradycji sg to przede wszystkim bociany. Prawdopodobnie ich rola w
wierzeniach dotyczacych narodzin nie jest przypadkowa. Mozna wregez zalozyé, iz
wyobrazenia te wyS$mienicie koresponduja z symbolika opisywanego wczesniej pieca.
Roéwniez prawdopodobna wydaje si¢ interpretacja, wedlug ktorej wyobrazenia zwigzane z
ptakami wodnymi przynoszacymi dzieci nawigzuja do narracji mitologicznych dotyczacych
poczatkowego stanu chaosu i amorfizmu. Stan ten opisany w bajkach ajtiologicznych
realizujagcych watek T 2450 ,,Stworzenie ziemi” pordéwnywany jest do amorficznego zaczynu,
w ktorym nic jeszcze nie zostato rozdzielone 1 ukonstytuowane: ,,Na poczatku, kiedy nie byto
ani ziemi, ani wody, a tylko wszystko bylo pomieszane, jak rozczyn chleba, zty duch,
stracony z wysokoS$ci niebieskiej, nie miat oparcia na tym $wiecie i prosit Boga, zeby byla

ziemia, po ktérej moglby chodzi¢™, lub praoceanu®®, z ktérego Bog we wspolpracy z

*® Henryk Biegeleisen, Matka i dziecko w zwyczajach..., s. 13-14.

“® Albert K. Bajburin, W sprawie opisu struktury stowiariskiego rytuatu budowniczego, ,Polska Sztuka Ludowa”
1990, t. 44, z. 3, s. 64.

" Maciej Maciag, Podania i legendy, ,,Wista” 1902, t. 16, s. 329.

*® Michat Zmigrodzki, Ukraina, ,,Lud” 1896, t. 2, s. 322.
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czartem tworzy swiat*. Wreszcie moze si¢ ono wigza¢ z wyobrazeniami na temat terenoOw
podmoktych, czyli przestrzeni granicznych, ambiwalentnych, powigzanych réwniez z

demonicznymi zaswiatami, wszak:

(...) mityczny zwigzek z silami nieczystymi nadaje wodzie zgota odmienny charakter —
przywotujac konteksty zwiazane z ukrytymi mocami, unicestwieniem, $wiatem obcym i
niebezpiecznym. (...) W wielu mitach poczatku diabet i jego pomocnicy kojarzeni sg z woda —
diabel wynurza sie przed Stworca z wody w postaci piany lub banki*°.

Poprzez analogie wody plodowe, w ktorych egzystuje nienarodzone dziecko, mogg by¢

metaforg wod praoceanu — stanu pierwotnej pustki i chaosu:

Amorficznos¢ wody odpowiada stanowi chaosu, braku zréznicowan, wszelkich uporzadkowan
wedle dualnego paradygmatu charakteryzujacego wszystko, co nalezy do porzadku $wiata
cztowieczego. Prakosmiczny ocean poprzedzal, co ludzkie, uporzadkowane, czasowe.
Bezmiar wod, bez poczatku i konica, strony prawej i lewej, tego, co przed, tego co za (...)>".

Wody w szerszej perspektywie symbolicznej reprezentujg pierwotny stan chaosu. Doskonale
ujat to Eliade: ,,Chaos wdd poprzedzajacy Stworzenie symbolizuje zarazem regresje do tego,
co amorficzne — regresj¢ poprzez $mier¢, powrdt do istnienia larwalnego”sz. Tym samym
bociany, bedace tacznikami migdzy tym, co oswojone i ludzkie, a tym, co nieludzkie —
oddalone i niebezpieczne, przynoszac dzieci, przekraczaja granicg dwoch swiatdw, pozostajac

przy tym ,,mediatorem” o niejednoznacznej proweniencji:

(...) popularne opowiadania o bocianie wrzucajacym dzieci do komindéw zyskuja na
znaczeniu, gdy si¢ uwzgledni mitologiczne relacje tego ptaka. Miat on powsta¢ z cztowieka,
Wojciecha, ktory przez ciekawos¢ ,,wszelkie paskudne robactwo wypuscit z worka na bozy
$wiat”, a teraz ,,zbiera je”. Kontakt z ,,paskudnym robactwem”, mediacja w obrebie opozycji
czyste — nieczyste szczegolnie predystynuja bociana do roli tacznika miedzy ,,tym” a ,,tamtym

- 53
Swiatem’”,

9 Zob. Adrian Mianecki, Stworzenie swiata w folklorze polskim XIX i poczqtku XX wieku, \Wydawnictwo
Naukowe UMK, Torun 2010, s. 39; Eleazar Mieletinski, Poetyka mitu, ttum. J. Dancygier, PIW, Warszawa
1981, s. 257.

%0 Ewa Mastowska, Ludowe stereotypy obcowania $wiata i zaswiatéw w jezyku i kulturze polskiej, Wydawnictwo
Agape Bis, Warszawa 2016, s. 77.

L Piotr Kowalski, Woda zywa opowies¢ o wodzie, zdrowiu, higienie i dietetyce, Towarzystwo Przyjaciot
Ossolineum, Wroctaw 2002, s. 39-40.

°2 Mircea Eliade, Sacrum i profanum. O istocie religijnosci, thum. R. Reszke, Wydawnictwo KR, Warszawa
1999, s. 33.

> Joanna Tokarska, Jerzy S. Wasilewski, Magdalena Zmystowska, Smier¢ jako organizator kultury, ,,Etnografia
Polska” 1982, t. 26, z. 1, s. 108.

190



O przemianie niepostusznego mezczyzny w ptaka opowiadaja bajki ajtiologiczne z watkiem T
2521 ,Bocian™*, ktorych roézne warianty byly szeroko rozpowszechnione nie tylko w
Polsce™, ale catej Europie Wschodniej*®. W bajkach tych Pan Bég, stworzywszy gady, zaby i
weze (zwierzeta posiadajace niejednoznaczny status w kulturze ludowej57), zamknat je w
worku i nakazat odnie$¢ daleko poza ludzkie siedziby. Wyznaczony do tego zadania cztowick
z ciekawosci zaglada do $rodka i zwierzgta si¢ rozpierzchaja: ,,Tach zahladaje wion po
malenku, ate yno szczo zahlynuw, tach wsenkyji tyji hady hyc! Iz torby, y rozlykty sia po

zemly, po bolote, y nema”®

. Mozna wigc je postrzega¢ jako emblematy wszelkiego zta —
nieczystosci, ktore wydobywa si¢ z ograniczonej, zamknigtej przestrzeni worka®. Tym
samym po otwarciu worka rozprzestrzenia si¢ po catej ziemi zto. Nasuwaja si¢ tutaj oczywiste
analogie do dziatan pierwszej kobiety — Pandory, ktora olimpijscy bogowie obdarowali urng z
zamknietymi wewnatrz nieszcze$ciami oraz plagami i zestali jako dar dla Epimeteusza (brata
Prometeusza, ale nie tak rozsadnego ani przebiegiego)m. Ona po zdjeciu pokrywy na $wiat
wypuscita znajdujace sic we wnetrzu puszki choroby i nieszczeécia na zgube czlowieka®™.
Przypomina to rowniez histori¢ izraelskiego krola Salomona, ktéry w butelce z czarnego
szkta zamknat trzy miliony duchow piekielnych. Butelke wrzucit do glebokiej studni, ale
Babilonczycy rozbili ja, uwalniajac demony, ktore rozpierzchty si¢ po calym swiecie®.

W przywotanym przyktadzie przemieniony w bociana Wojciech skazany jest na

egzystencje na pograniczu dwoch swiatow: ekumeny — reprezentowanej przez dom, zagrode,

* Julian Krzyzanowski, Polska bajka ludowa w ukladzie systematycznym, t. |l, Zaktad Narodowy im.

Ossolinskich, Wroctaw 1963, s. 181-182.

% Julian Krzyzanowski, Stownik folkloru polskiego, Wiedza Powszechna, Warszawa 1965, s. 44-45.
% Jacek Oledzki, Ludzie wygastego wejrzenia, Wydawnictwo Akademickie Dialog, Warszawa 1999, s. 192.

" O pozycji tych zwierzat w kulturze ludowej zob. Zygmunt Gloger, Zabobony i mniemania ludu
nadnarwianskiego tyczqce ptakow, plazéw i owadow, ZWAK 1877, t. 1, s. 103-104. Zob. tez Zygmunt
Wasilewski, Przyczynek do etnografji Krakowiakoéw, ,,Wista” 1892, t. 6, s. 202.

%8 Oskar Kolberg, Dziela wszystkie, t. 34, Chelmskie, Ludowa Spétdzielnia Wydwanicza, Polskie Towarzystwo

Ludoznawcze, Wroctaw-Poznan 1964, s. 176.

% Zaby niekiedy utozsamiano z istotami demonicznymi lub pétdemonicznymi, np. czarownicami. Zob. Henryk

Biegeleisen, U kolebki. Przed oftarzem..., s.408 i 417.

80 Nalezy do pokolenia tytanéw, podobnie jak jego bracia: Atlas, Menojtios, Prometeusz, z ktorym tworzy pare,
bedac jego przeciwstawieniem”. Pierre Grimal, Epimeteus, ttum. A. Nikliborc [hasto w:] Stownik mitologii

greckiej i rzymskiej, Zaktad Narodowy im. Ossolinskich, Wroctaw-Warszawa-Krakow 2008, s. 87.
®! Lecz kiedy nagly ten podstep, nie do zwalczenia wykonat, /postat do Epimeteusza Ojciec Zabojce Argosa /z
darem bogoéw, szybkiego postanca, Epimeteusz,/nie zwazajac na to, co rzekt Prometeusz: by nigdy /daru nie
przyjat od Zeusa z Olimpu, ale odestal /mu na powrdt, by jakie$ nieszcze$cie na ludzi nie spadto, /on jednak
przyjal, a kiedy w nieszczgécie popadt, zrozumiat. /Pierwej bowiem na ziemi zyty plemiona cztowiecze /Wolne
od wszelkich nieszcze$é i od wszelkiego wysitku /Oraz chordb bolesnych zsytanych na ludzi przez Kery.
/Szybko bowiem w nieszczes$ciach starzejg sie Smiertelnicy. /Lecz kobieta, rekoma unidstszy beczki pokrywe,
/710 wypuscita — i ludziom sprawita zatosne klopoty”. Hezjod, Prace i dni, [w:] Hezjod, Narodziny bogdéw
(Teogonia), Prace i dni, Tarcza, ttum. J. Lanowski, Proszynski i S-ka, Warszawa 1999, s. 63.
®2 Rudwin, Maximilian, Diabel w legendzie i literaturze, ttum. J. Illg, ZNAK, Krakow 1999, s. 160.
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gniazdo bocianie i demonicznego orbis exterior, obszaréw bagiennych i wilgotnych®,
zamieszkanych przez istoty nieczyste, bedace forpoczta zaswiatow. Dlatego nieprzypadkowo
przebywajacy na podmoktych terenach ptak posadzany byt o podrzucanie dzieci — wszak one
pochodzg ze $wiata nieustabilizowanego chaosu. Noworodek w kulturze ludowej to przeciez
posta¢ niejednoznaczna i tajemnicza. Przybysz z zaswiatow, ktory z chaosu symbolizowanego
przez wode¢ przeniesiony zostaje do §wiata cztowieka. Przej$cie o niewielkich rozmiarach
wyznacza granic¢ i podkresla kontrapunktowos§¢ dwoch przestrzeni. Nalezy zwrdci¢ w tym
miejscu uwage na analogiczno$¢ wyobrazen o piecu i1 kominie. W piecu mogt
przemieszkiwaé diabel, piec rowniez byl metafora kobiecych narzadéw piciowych. Z jego
wnetrza przywolywano oczekiwane dzieci, a do jego wnetrza chowat sie czart. Ciasnota, jak
robwniez procesy zachodzace w piecu (chlebowym) stawaly si¢ atrybutami
przyporzadkowujacymi go sferze zenskiej. Inkluzyjno$¢ zobrazowana zostata poprzez
wyobrazenia dotyczace czarta ukrywajacego si¢ w nim badz wchodzacego do jego czelusci.
Komin — dymnik powiazany byt z kolei wyobrazeniami dotyczacymi narodzin. Jak byta o tym
mowa, to przez otwor komina przedostawaty si¢ przyniesione przez bociany noworodki.
Komin to swoistego rodzaju axis mundi tagczacy dwie przestrzenie symboliczne, jednak
pomimo uktadu gora — dol, przy zatozeniu pozytywnych cech w pierwszego z elementow,
dochodzi tutaj do pewnego zachwiania tej dychotomii. Komin prowadzi raczej do
symbolicznej przestrzeni anekumeny o niejednoznacznym statusie. Nie nalezy rozpatrywac
go przez pryzmat pozytywnie odbieranej gory i1 negatywnego dotu. Mozna zalozy¢, iz
pozytywny status ,,g0ry” stracit na znaczeniu w konfrontacji z negatywnie warto$ciowang
,przestrzeniag poza”, swoistym Orbis exterior, tajemniczg 1 niebezpieczng, ktorej
»przedstawiciele” mogli wedrze€ si¢ przez otwor do wnetrza domu. W ukladzie tym dostrzec
mozna pewne analogie do wartosciowania przestrzeni strychu, rowniez znajdujacym si¢
ponad pomieszczeniem mieszkalnym. Tak naprawde byt 1 jest miejscem granicznym o

.. . . . 4
niejednoznacznym statusie, cz¢sto naznaczonym demonicznym pu;tnem6

. Komin peki
bowiem funkcj¢ tacznika pomigdzy dwoma uktadami symbolicznymi. Z jednej strony
znajduje si¢ uporzadkowana (w znaczeniu dostownym, jak i przeno$nym) przestrzen wngtrza
domu, z drugiej strony chaotyczna anekumena. Dowodem sg na to przekazy folklorystyczne,
w ktorych pojawia si¢ motyw wtargnigcia do domowych przestrzeni sit demonicznych

wlasnie przez otwor komina: ,,W pokoju potoznicy nie nalezy komina zostawia¢ otworem, bo

% Zob. Stanistawa Niebrzegowska, Bagno [hasto w:] SSiSL, t. 1, cz. 2, Kosmos, Wydawnictwo UMCS, Lublin
1999, s. 430.

8 Zob. Marta Raczynska, Czas uwarstwiony na gasawskim poddaszu. Antropologiczny szkic o przestrzeni,
przedmiotach i obcowaniu z przesztosciqg, Wydawnictwo Libron, Krakow 2016, s. 78-79.

192



tedy nieczyste duchy sie dobywajq”GS. Dla przyktadu podaniu z watkiem T 4060 ,,Topielec”,
zanotowanym przez Rulikowskiego, topielec przychodzil do swej zony, ktéra w lgku przed
niechcianym, demonicznym gosciem zakrywa miedzy innymi komin: ,,Wdowa zeby go
odpedzic¢, kahte (komin) garnkiem zakryta a na progu potozyta kosg¢, rowniez i na oknach”®®,
W perspektywie symbolicznej komin petnil funkcj¢ tgcznika pomiedzy tym, co
wewngtrzne i tym, co na zewnatrz, a jego Otwor stawal si¢ wrotami pomi¢dzy dwoma
swiatami. By¢ moze z tego powodu, jak zauwazyl Franciszek Kotula: ,,Budzity tez kominy
strach. W wielu bajkach wystepowaly diabty, duchy, strachy. Wchodzity do domow

*%7 Dla przyktadu w jednej z narracji, z okolic Rozwadowa i

przewaznie przez komin
Stalowej Woli, zdesperowana kobieta chciata sprzeda¢ dusz¢ meza-pijaka czartowi. W celu
sfinalizowania transakcji czart miat przyj$¢: ,,(...) na drugi dzien dobrym wieczorem i w
dodatku przez komin, zeby sasiedzi nie spostrzegli”®®. Bies w finale zostaje okpiony, a
matzenstwo zdobywa wielki skarb. Dla ochrony przed niechcianym gos$ciem z piekiet
gospodarz pokropit woda §wiecona Zone, pieniadze, wszystkie katy oraz komin®®. Réwniez w
zbiorze Seweryna Udzieli, pt. Swiat nadzmystowy ludu krakowskiego, mieszkajgcego po
prawym brzegu Wisty komin wymieniony zostaje jako miejsce, w poblizu ktérego przebywa
nieczysta sita: ,,W jednej chatupie w Targowiskach przemieszkiwal djabet. Widywano go
czegsto we dnie w postaci czarnego cztowieka, matego jak lalka, siedzacego na strychu na
brzegu gornej czelusci komina. Nie robit ludziom nic zlego”™®. Natomiast w zbiorze pt.
Wierzenia ludowe w okolicach Krzywicz w pow. Wilejskim autorstwa Jozefa Kiborta przez
komin, co interesujace, dostaje si¢ do wngtrza chaty zmija, réwniez odnzaczajaca si¢
negatywnymi, demonicznymi konotacjami. M¢czy ona umierajacego grzesznika, aby ten tuz
przed $miercig nie zdazyl si¢ wyspowiadaé. Atakuje go, a wreszcie wycigga kominem na

zewnatrz domu:

A chory nie moze spowiada¢ sig, tylko glowg o $ciang bije, zgby zacigl, odwrécit sie od
ksiedza. A z czego to? Zmija tak bita go o $ciane, aby umarl bez rozgrzeszenia. Wyjechat
ksigdz, wyspowiadawszy starg bab¢. Nazajutrz rano patrza: niema chorego, a drzwi, jak byty
na noc zamknig¢te z wewnatrz na zasuwe, tak i sa. Ida na dziedziniec: lezy na $niegu caty w
sadzy, caty siny, zbity, niezywy. Widac¢, zmija przez komin wywlokta go i zrobita mu koniec,

% B[enjamin] W[olf] Segel, Materyaly do etografii Zydéw wschodnio-galicyjskich, ZWAK 1893, t. 17, s. 319.
% Edward Rulikowski, Zapiski etnograficzne z Ukrainy, ZWAK 1879, t. 3, 5. 93.
®" Franciszek Kotula, Piece, ,,Polska Sztuka Ludowa” 1979, nr 3, s. 158.
% Wilhelm Gaj-Piotrowski, Duchy i demony w wierzeniach ludowych z okolic Stalowej Woli-Rozwadowa i
Tarnobrzega, Polskie Towarzystwo Ludoznawcze, Wroctaw 1993, s. 180.
69 .

Tamze. )
® Seweryn Udziela, Swiat nadzmystowy ludu krakowskiego, mieszkajgcego po prawym brzegu Wisly, ,,Wista”
1899, t. 13, 5. 18.
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zeby ksigdz juz do niego nie przyjezdzat. Baby nawet my¢ nie mogtly, taki byl straszny;
mezezyzni umyli, ubrali. Kiedy grzebli go, zrobita si¢ straszna burza, btyskawice, grzmoty.
Cho¢ jeszcze $nieg byt, widzieli, styszeli na kilka mil naokoto"".

Z Kkolei w podaniu wierzeniowym z Wielkopolski diabet ,,ratuje” swojego podopiecznego —

pastora, ktory podpisat z diablem cyrograf, wynoszac go kominem z domu:

W Wieleniu zyt przed wielu laty pewien pastor, ktory miat spotke z diablem. Pastor udzielat
slubu wszystkim parom, ale zyczyl sobie robi¢ to w lesie , gdyz kosciot nie byt dla niego
najlepszym do tego miejscem. Pewnego razu zakonczyt §lub takimi stowami: ,,Ofiara zostata
spetniona!” Gdy pozniej mieszczanie z Wielenia zblizyli si¢ do jego domu i zaczeli go

oblega¢, wowczas pastor wezwal na pomoc diabta. Ten zjawit si¢ natychmiast, porwat go i
ﬂ’72

odleciat z pastorem przez komin™'”.

Analogiczng sytuacje odnalez¢ mozna w podaniu z watkiem T 8251 ,,Mistrz Twardowski”. W
jednym z wariantow czarnoksieznik wyniesiony zostaje przez diabta kominem: ,,Twardowski
widzac, ze nie moze ztamac szlacheckiego stowa, ztozyt w kotysce dzieci¢, a wraz ze swym
towarzyszem wylecieli wprost kominem”".

W narracjach folklorystycznych, w ktérych wystepuje motyw komina, pojawiaja si¢
rowniez inne postaci o konotacjach demonicznych, jak chociazby chobotdy, choboldy, zwane
rowniez koboldami lub ktobukami. O postaciach tych Kazimierz Moszynski napisat: ,,Co do
chobolda i ktobuka to te imiona wraz z gérno-tuzyckiem kubottk (‘demon domowy w rodzaju
skrzata’) wywodza sie z niemieckiej starej nazwy dla ‘domowego i t.p. ducha’: kobold”™.
Toeppen przedstawia nastgpujace podanie, w ktérym pojawia si¢ i motyw demona, i motyw
komina: ,,Rowniez nieboszczyk E. w Olsztynku mial chobolda, i gdy taki chobotd albo elf
lecial, zawsze ciaggneta si¢ za nim smuga ognista. Czgsto widywano u R. chobotda

wlatujacego do komina”’

. Niekiedy demon ten przybieral posta¢ ptaka, na przyklad sowy,
ktéra takze przedostawata si¢ do domu przez komin. Warto wspomnie¢, iz ptak ten
wielokrotnie w kulturze ludowej odbierany byt jako wcielenie diabla®. ,,Jedna Zona kupca w

Niborku miata ptaka w rodzaju sowy, ktory jej dostarczal bogactw; nie skapita tez ona sobie

™ Jozef Kibort, Wierzenia ludowe w okolicach Krzywicz w pow. Wilejskim, ,,Wista” 1899, t. 13, s. 400.

2 Wojciech Lysiak, Podania i bajki warciarisko-noteckiego miedzyrzecza, Wydawnictwo ,,Eco”, Miedzychéd
1992, s. 29.

¥ Lucjan Siemienski, Podania i legendy polskie, ruskie i litewskie, PIW, Warszawa 1975, s. 226.

™ Kazimierz Moszynski, Kultura ludowa Slowian, cze$é 11, Kultura duchowa, Ksiazka i Wiedza, Warszawa
1967, s. 670.

> Max Toeppen, Wierzenia mazurskie, ,,Wista” 1892, t. 6, s. 164.

"® Erazm Majewski, Sowa w pojeciach i mowie ludu naszego, ,\Wista” 1899, t. 13, s. 612.
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wydatkow. Po $mierci jej sowa miata wylecie¢ kominem 1 uda¢ si¢ do jednego z krewnych”77.
Natomiast u Serbow huzyckich, podobnie jak na obszarach Rzeszowszczyzny’®, pojawia sic
posta¢ zmija: ,,Do domow ludzkich wlatuje przez komin i tg samg droga z domu wylatuje. W
to wierzg powszechnie u Wielkorusow (Afan. II, 540), Czechéw 1 Niemcow (Jahn, str. 128).
Ten, co ma zmija, chowa go po wigkszej czeSci na strychu w beczce. Okrom tego jego
miejsce bywa za piecem””®. Przywolana posta¢ pelni funkcje podobne do funkcji duchéw
domowych — opiekuje si¢ rodzina, przysparza bogactwa, ukrywa si¢ w ciggu dnia przed
wzrokiem ludzi. Wedtug relacji wierzeniowych komin wykorzystujg rowniez zmory. Zmora
zwana mora, a niekiedy gnieciuchem, gniotkiem®, to wedlug wierzen pochodzacych z XIX i
poczatku XX wieku: ,,(...) przewaznie dusza wychodzaca z cztowieka podczas snu, o czym

9581

on sam nie mogt wiedzie¢”"". Wedtug niektorych przekazéw zmora uciekala z domu wtasnie

przez komin: ,,Wylatuje ona z izby kominem, i gdy piszczy drzewo mokre palgc si¢ na

82 , .. ;.
7% Rowniez w kontekscie

kominie, mowia, ze to zmora skwierczy, przeciskajac si¢ w kémin
dziatan podejmowanych przez czarownice pojawia si¢ motyw komina lub wykorzystywanego
w chatupach wiejskich dymnika. Obraz czarownicy ,,ulatujacej kominem” niejednokrotnie
wystepuje W podaniach z watkiem T 3045 ,,Wyprawa na sabat”. , wyjezdzaja w nocy na

s> 83

topacie kuminem” ™. To ciasne przejscie podkresla czasowa zmiang statusu, jak réwniez

przestrzeni — nie tylko w wymiarze fizycznym, ale przede wszystkim symbolicznym:

Wiedzma, to Zzona i sluga szatanéw. Ona im je$¢ gotuje, stucha¢ ich musi, od nich dowiaduje
si¢ tajemnic. Ona wszystko na ziemi wypatrzy i djablom o tym rozpowie, a oni juz wiedzg, co
z tym robi¢. Wylatuje ona z chaty przez otwor, stuzacy do wypuszczania dymu (,,stoup®), i
lata w powietrzu, jak ptak®.

Niekiedy te samg droge pokonujg ciekawscy swiadkowie niesamowitego zdarzenia. W jednej
z kujawskich bajek stolarz Lejzerowicz wysmarowat cialo mascig czarownicy i wyleciat,

podobnie jak wiedzma, na zewnatrz wlasnie przez komin:

(...) Lejzerowicz wszedtszy przypadkiem do jednej chatupy, ujrzat jak baba po pozostawieniu
w t6zku miotly, wysmarowata si¢ mascig ze sloika i smyrgneta kominem w gore. Stolarz

" Max Toeppen, tamze, s. 165.

"8 Leonard J. Petka, Polska demonologia ludowa, Iskry, Warszawa 1987, s. 131.

® Czerny Adolf, Istoty mityczne..., ,\Wista” 1894, t. 8, s. 651.

8 Bohdan Baranowski, W kregu upioréw i wilkotakéw, Wydawnictwo Lodzkie, £.6dz 1981, s. 65-66.

8 Tamze, s. 67.

8 Oskar Kolberg, Dzieta wszystkie, t. 3, cz. 1, Kujawy, Polskie Wydawnictwo Muzyczne, Krakow 1978, s. 103.
® Jan Swietek, Brzozowa i okolice Zakliczyna nad Dunajcem, t. I, Wroctaw 1998, s. 104.

8 Jozef Kibort, Wierzenia ludowe w okolicach Krzywicz, w powiecie wilejskim, ,,Wista” 1899, t. 13, s. 393.

195



dostrzeglszy, ze masci nieco jeszcze w stoiku pozostato, z ciekawosci i on si¢ takze nia
posmarowal, i natychmiast wylecial za baba przez komin®.

Podobna sytuacja przestawiona zostata w opowiesci z Wielkopolski:

Pewien kmie¢ z Biskupic w pow. Ostrzeszowskim mial narzeczong, ktérej matka byta
czarownica. Raz w nieobecno$ci matki i corki znalazt w ich mieszkaniu garnek z mascia
czarng. Posmarowatl nig cielg, stojace za piecem, i wyleciatlo zaraz kominem. Posmarowat
potym siebie i wylecial kominem na Lysa gore piaszczysta. Zobaczyl tam wiele par
tanczacych, a takze narzeczong z matka i ciele. W pot godziny potym przybiegt koziet czarny.
Kmieé przezegnat si¢ ze strachu, wolajac: ,,Jezus Marja!” — i wszystko znikto. [Naucz. Sroka
w Biskupicach.].

Powracajace z sabatowych orgii czarownice rowniez wybieraly komin: ,,(...) a skoro kur
pierwszy zapieje, wracaja do doméw i kominem wsuwaja si¢ do izby (...)"%". Co ciekawe,
rowniez w rosyjskim folklorze wystepuje motyw potaczenia postaci o konotacjach
demonicznych z kominem. Wspomina o tym w swej pracy Mitologia Stowian Aleksander
Gieysztor, przywolujac postaé wieszczyc®. Nazwa ta wérod chlopéw rosyjskich oznaczata
»wiedzme ulatujaca ptakiem z komina”®®. Komin wiec okazuje si¢ tym przejSciem spoza
porzadku ludzkiego, mediacyjng przestrzenia, ktéra wzmacnia symboliczne poczucie obcosci
postaci pojawiajacych si¢ w narracjach wierzeniowych. Wazng kwestig jest ciasnota
polaczenia pomigdzy Swiatem cztowieka a zaswiatami. Elewator komina czy tez otwor
dymnika podkres$la odmienno$¢ dwoch przestrzeni tworzacych dychotomiczny uktad $wiata
oswojonego i dzikiego, a przez to demonicznego. Jak juz zostalo wspomniane, istotny i
znaczacy w kontekscie tych rozwazan wydaje si¢ rozmiar przej$cia. Niewielka $rednica
komina laczacego dwa $wiaty wpisuje si¢ w kontekst wielu narracji folklorystycznych z
motywami demonologicznymi, w ktorych pojawia si¢ motyw ciasnoty. Do ciasnych przejs$¢
naleza takze wszelkiego rodzaju szczeliny, mysie nory, jak rowniez dziurki od klucza, w

tradycji ludowej rowniez waloryzowane negatywnie

8 Oskar Kolberg, dz. cyt., s. 102-103. Pogtosy wiary w wylatywanie czarownic kominem zachowaty si¢ do lat
80-tych XX wieku, zob. Agnieszka Pienczyk, Sposoby rozpoznawania domniemanych czarownic (w sSwietle
badan ,,Polskiego atlasu etnograficznego ), ,,Lud” 2008, t. 92, s. 219-220.

8 Otto Knoop, Podania i opowiadania z Wielkiego Ksiestwa Poznanskiego, thum. Z. A. Kowerska, ,,Wista”
1894, 1. 8, s. 763

8 pawet Plichta, Lecznictwo ludowe,, Wista” 1895, t. 9, s. 123.

8 Wieszczek, wieszezka, wieszezyca oznaczaly rowniez upiora, upiorzyce. Por. Aleksander Briickner, Stownik
etymologiczny jezyka polskiego, Wiedza Powszechna, Warszawa 1996, s. 619. Zob. tez Kamil Stachowski,
Wampir na rozdrozach. Etymologia wyrazu upior — wampir w jezykach stowianskich, ,,Rocznik Slawistyczny”
2005, t. 55, s. 73-92.

8 Aleksander Gieysztor, Mitologia Stowian, Wydawnictwo Artystyczne i Filmowe, Warszawa 1982, s. 222.
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5.3. Mysie dziury i inne male przejscia

Obok motywu przejscia przez komin w przekazach folklorystycznych i
etnograficznych odnalez¢ mozna narracje, w ktorych pojawiajg si¢ inne, charakteryzujace si¢
ciasnotg i1 niewielkim rozmiarem otwory wykorzystywane przez postaci demoniczne jako
kanaty taczace dwa odmienne $wiaty. Mozna je traktowaé jako dowod potwierdzajacy
,,symboliczna nieszczelno$é” granic domu reprezentujacego $wiat™. Wznoszac dom, dbano o
jego zabezpieczenie przed nieszczesliwymi wypadkami oraz sitami demonicznymigl. Jak

zauwazyta Barbara Kunicka:

Ciag zabiegow magicznych towarzyszacych budowie domu miat na celu wyodrebnienie go z
przestrzeni jako jednostki o innej jakosci sakralnej. Przez fakt magicznego konstruowania
przestrzeni stal si¢ on obszarem nadajacym si¢ do zamieszkania, o wyraznej wartosci
pozytywnej w odroznieniu od przestrzeni zewnetrznej, ktora posiadata wartos¢ negatywna ™.

Oswojony i z zatozenia bezpieczny orbis interior graniczyt z niebezpiecznym orbis exterior.
Granicami byty $ciany, okna i drzwi, natomiast ich ostabione miejsca, takie jak szczeliny,
dziurki od klucza — to taczniki, przejscia dostownie i w przeno$ni nie-ludzkie. Jan Stanistaw
Bystron w pracy Stowianskie obrzedy rodzinne wspomnial o zakrywaniu dziurki od klucza w
celu zabezpieczenia potoznicy przed dzialaniem ztych istot, ktore ta drogg mogty wtargna¢ do
domu®®. Jednak pomimo réznego rodzaju zabiegow religijno-magicznych®, majacych na celu
zabezpieczenie domownikow przed dziatalnoscig sit nadprzyrodzonych, do domowych
przestrzeni i tak za sprawg szczelin przedostawaly si¢ istoty demoniczne lub

példemonicznegs:

Spotecznosci archaiczne 1 tradycyjne otaczajacy je $wiat postrzegajg jako mikrokosmos. Poza
granicami ich §wiata wyznaczajgcymi jego odrgbno$¢ rozciggajg si¢ obszary tego, co nieznane

% por. Mircea Eliade, Od Zalmoksisa do Czyngis-chana, thum. K. Kocjan, Wydawnictwo Naukowe PWN,
Warszawa 2002, s. 175.

%! Na zasadzie analogii mozna odwota¢ sie do teorii magii i dziatan technicznych w kulturach magicznych: ,, Tak
jak akty moéwienia, rowniez czynno$ci techniczne byly jednoczes$nie dzialaniami o charakterze, wedtug nas,
$wiatopogladowym i komunikacyjnym. Odwotujac si¢ do przytoczonego wyzej przykladu wytwarzania
naczynia, nalezy podkresli¢, ze w kulturze magicznej bytby to zawsze efekt czegos wigcej niz tylko fizycznego
wykonania przedmiotu”. Andrzej P. Kowalski, Symbol w kulturze archaicznej, Uniwersytet im. Adama
Mickiewicza w Poznaniu, Poznan 1999, s. 15.

% Barbara Kunicka, Organizacja przestrzeni domowej wedlug tradycyjnych wyobrazer ludowych, ,Etnografia
Polska” 1979, t. 23, z. 1, s. 191.

% Jan Stanistaw Bystron, Stowiariskie obrzedy rodzinne, Akademia Umiejetnosci, Krakow 1916, s. 27.

% Zob. m.in. Leonard J. Pelka, Polska demonologia ludowa, Iskry, Warszawa 1987, s. 160; Zob. Muge: napooos
mupa, nox penakimeit C. A. Tokapesa, CoBerckas Duiukmoneaus, Mocksa 1987, s. 226-227.

% Kazimierz Moszynski, Kultura ludowa Stowian, 1. 2, cz. 1, Ksiazka i Wiedza. Warszawa 1967, s. 645-705.
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i pozbawione formy. Po jednej stronie istnieje przestrzen kosmiczna — zamieszkana i
zorganizowana, po drugiej za$, za granicami tej oswojonej przestrzeni, rozciaga si¢ nieznana i
przerazajaca kraina demondéw, upiorow, umartych, obcych; jednym stowem chaos, §mier¢,
noc. Ten obraz zamieszkanego mikrokosmosu, otoczonego pustkowiem utozsamianym z
chaosem badz z kraing umartych, przetrwal nawet w wysoko rozwinigtych cywilizacjach

%

Ten specyficzny status niebezpiecznych ,,nieciggtosci”, ktore Piotr Kowalski nazwat ,,stabymi
punktami domostwa™®’, w konstrukcji budynku jest analogiczny do wierzen zwiazanych
chociazby z okresem od zgonu do pogrzebu. W okresie tym dochodzi do przerwania granicy
oddzielajacej dwa $wiaty, a istoty nadprzyrodzone swobodnie przedostaja si¢ do przestrzeni
ludzkiej. Nieprzypadkowo nieboszczyka wynoszono przez specjalnie przygotowany otwor w
§cianie, pod progiem lub przez okno®. Dzicki temu omijano przypisane zywym ,ciagi
komunikacyjne”, takie jak drzwi i prég. Ciato zmartego, naznaczone pierwiastkiem rozktadu i
chaosu, wynoszono ,tranzytami” nieludzkimi. Tego typu otwory przyporzadkowane byty
sferze dzialan postaci o proweniencji demonicznej i mogly one symbolizowaé ,.trudne”
przejscia pomigdzy tym a tamtym $wiatem, wpisujac si¢ tym samym w zespot szczelin,
peknie¢ umozliwiajagcych ewokacje nadprzyrodzonego w $§wiecie czlowieka. Z takich
trudnych ,,potaczen” korzystaly migdzy innymi wspomniane juz wcze$niej zmory, jak mozna
przeczyta¢ u Otto Knoopa: ,,Mora jest zebrakiem, odprawionym bez wsparcia, ktory w nocy

5,99

wchodzi dziurkg od klucza 1 jako zmora dusi nielitosciwego”™. W podaniach z watkiem T

4010 ,,Zmora zona” odnalez¢( mozna sporg grup¢ narracji z motywem ,niewielkiego

przejscia”, ktérym istota demoniczna dostaje si¢ do wngtrza domu:

Pewnego mtodzienca (tak opowiadaja w Zatorze) dusita zmora co noc tak bardzo, ze juz na
nim prawie tylko skora pozostata. Po kilku miesigcach doradzit mu kto$. aby wystawit domek
drewniany: ale tak szczelnie zbudowany, aby nigdzie nie bylo Zadne o otworu; tylko we
drzwiach nalezato zostawi¢ dziur¢ umyslnie wywiercong. Ten otwor polecono mu natychmiast
zatkaé kolkiem, jak si¢ tylko zmora pojawi. Mtodzieniec zastosowat si¢ do tej rady i zaraz na
drugi dzien zobaczyt pickng panne, siedzaca na stotku. Po wzajemnem powitaniu zapytat si¢
jej, skad si¢ tu wzila; ona odrzekta: ,,Przysztam pana odwiedzi¢”. Wkrotce potem ozenit si¢ z
nig, lecz o tej dziurce we drzwiach nigdy Zonie nie wspomniat, wiedziat bowiem, Zze zmora
tylko ta samg droga moze dom opusci¢, ktora do niego weszta. Jednak pewnego razu

% Mircea Eliade, Obrazy i symbole. Szkice o symbolice magiczno-religijnej, thum. M. i P. Radakowie,
Wydawnictwo Aletheia, Warszawa 2009, s. 45.

" Piotr Kowalski, Leksykon znaki swiata. Omen, przesqd, znaczenie, PWN, Warszwa 1998, s. 87.

% Adam Fischer, Zwyczaje pogrzebowe ludu polskiego, Naktadem Zaktadu Narodowego im. Ossolinskich,
Lwow 1921, 259-270.

% Otto Knoop, Podania i opowiadania z Wielkiego Ksiestwa Poznanskiego, thum. Z. A. Kowerska, ,,Wista”
1895, t. 9 s. 15; Oskar Kolberg Dzieta wszystkie, t. 46, Kaliskie i Sieradzkie, Polskie Wydawnictwo Muzyczne,
Ludowa Spoéltdzielnia Wydawnicza, Wroctaw-Poznan 1967, s. 478.
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podpiwszy sobie, zapytat si¢ jej, ktoredy weszta do jego mieszkania; wtedy ona zaczeta go
prosi¢. aby jej to powiedzial. On poszedt ku drzwiom i wybil kolek, ktorym byta dziura

zatkana, ale zaledwie to uczynil, zona jego przemienita si¢ w parg i uciekla przez t¢ dziurke, a
-100

wszelkie poszukiwania jej okazaty si¢ bezskutecznemi™ .
Aleksander Saloni w Ludzie rzeszowskim zanotowal wierzenia zwigzane z postacig Gmocka,
ktory jest niczym innym jak jedng z realizacji wyobrazen o postaciach duszacych czlowieka
podczas snu. Istota ta rowniez wchodzita do domostwa niewielkimi otworami — dziurka od
klucza lub szczeling. ,,Gdyby kto zdotat zatka¢ otwor przed jej wyjsciem z izby, musiataby si¢
sta¢ widzialng™*". Aby si¢ uchroni¢ przed wizytami niechcianych istot, nalezalo migdzy
innymi zatka¢ wszelkie szczeliny: ,,Dziurke od drzwi lub inne szpary i otwory powinno si¢
zatkaé, gdyz zmora przechodzi przez nie w postaci myszy, émy czy stomki”'%. Niewielki —
,hieludzki” otwor jest jedng z drog umozliwiajacg wejscie do domu, jak rowniez ucieczke z
niego. Co ciekawe, w podaniu Kosifnskiego zmora zamienia si¢ w parg, tym samym staje si¢
amorficzna, dzigki czemu ucieka z zamknietego pomieszczania. Dziurka od klucza, niewielki
otwor, czy wreszcie szczelina w oknie'®, to miejsca, poprzez ktore dokonuje sie przejscie
postaci demonicznych do przestrzeni ludzkiej'®. Jak wykazaty badania prowadzone podczas
gromadzenia materiatéw do Polskiego atlasu etnograficznego, jeszcze w potowie XX wieku
w wyobrazeniach o postaciach demonicznych uwzgledniano ich amorficzno$¢ i mozliwos¢
przedostawania si¢ przez niewielkie otwory do wnetrza domu®. Bioragc pod uwage
niejednoznaczny status ontologiczny zmory'®, balansujacej pomiedzy postacia
pétdemoniczng a demonem, ktérej korzeni nalezaloby szuka¢ w dawnych wierzeniach
zwigzanych ze $wiatem zmariychm?, mozna dopatrywa¢ si¢ pewnych analogii pomig¢dzy
zmorami i duszami zmartych ludzi, ktére rowniez wybieraly ,,trudne przej$cia” pomiedzy

Swiatami. Biegeleisen zanotowatl ,,Lud polski na Rusi czerwonej wyobraza sobie, ze dusze

190 Wwiadystaw Kosinski, Materialy etnograficzne zebrane w réznych okolicach Galicyi zachodniej, MAAE 1904,
t. 7,s. 14. Zob. tez, m.in. Kazimira Skrzynska, Wies Krynice w Tomaszowskiem, ,,Wista” 1890, t. 4,. 109.

101 Aleksander Saloni, Lud rzeszowski. Materialy etograficzne, MAAE 1910, t. 10, s. 131.

192 Dorora Simonides, Slgski horror. O diablach, skarbnikach i utopcach, Wydawnictwo Nowik, Opole 2013, s.
83.

103 Oskar Kolberg, Dziela wszystkie, t. 17, cz. 2, Lubelskie, Polskie Wydawnictwo Muzyczne, Wroctaw-Poznan
1962, s. 100.

104 Eric Dodds w odniesieniu do wyobrazen starozytnych Grekéw wspomina o mozliwosci wejécia boga lub
bostwa do wnetrza domu niewielkim otworem (w tlumaczeniu — dziurkg od klucza). Eric R. Dodds, Grecy i
irracjonalnosé, ttum. J. Partyka, Wydawnictwo Homini, Krakow 2014, s. 88-89.

105 Zob. Janusz Bohdanowicz, Demonologia ludowa. Relikty wierzeri w strzygonie i zmory, ,Literatura Ludowa”
1994, z. 2, s. 56.

196 7ob. Piotr Grochowski, Pamela Staron, O heterogenicznosci ludowych wierzen demonicznych, [w:] Potworna
wiedza. Horror w badaniach kulturowych, red. D. Brzostek, A. Kobus, M. Markocki, Wydawnictwo Naukowe
UMK, Torun 2016, s. 28.

07 \W. Drozdowska, Istoty demoniczne w Nateczu Wielkim, pow. Wielun, ,Y.0dzkie Studia Etnograficzne” 1962,
t. 4,s.125.
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umartych wciskajg sie¢ do chaty, przez szczeliny w $cianach lub przez sqki”los. Przestrzen
domu nie byla w pelni zamknigta i szczelna. Istoty demoniczne znane ze swej amorficznos$ci
mogly przedostawaé sic do wnetrza przez otwory i szczeliny, chociazby w drzwiach'®. Te
droge wybieraly migdzy innymi strzygi: ,,Strzyga nieboszczyk wchodzi do izb szczelinami
koto drzwi, mocuje si¢ z ludzmi, a niekiedy dusi”*'°. Natomiast diabet potrafit wejs¢ do domu
upatrzonej ofiary dziurka od klucza. W zanotowanej przez Dorote Simonides bajce z watkiem
T 330 ,,Kowal i diabli (Smieré na gruszy)” czart nie zostaje przyjety na nocleg przez kowala.
Odpedzony od drzwi wybiera przejécie przez dziurke od klucza: ,,Potem diabet poszedt do
miasta 1 prosil kowala o nocleg. Byla pdzna noc 1 kowal mu odmoédwil. Diabet postanowit

55111

wej$¢ dziurka od klucza” . Warto dodaé, ze trawestacji tego motywu dokonal Adam

Mickiewicz w stynnej balladzie, pt. Pani Twardowska'?.

Wymienione przyklady sa pewnego rodzaju potwierdzeniem tezy, wedlug ktorej
przejscie z jednego $wiata do drugiego musi by¢ w szczegdlny sposob podkreslone —
zaznaczone. Waski, maly otwor, przez ktéry przeciskaja si¢ zmory, czarty, strzygi,
czarownice, taczy przestrzen ekumeny z przestrzenig S$wiata demonicznego. Podobne
wyobrazenia spotyka¢ mozna roéwniez w misteriach szamanskich. W tym wypadku
interesujacy jest sam motyw, a nie kontekst kulturowy. Andrzej Wiercinski zauwazyt, iz: ,,W
kazdym przypadku, to trudne przej$cie do >innego $wiata< musi by¢ jako$ oznaczone. Jesli
wchodzi w rachube potwdr, to jego straszliwe szczeki odpowiadajg temu przejsciu. Moze to
by¢ takze szczelina miedzy skatami lub poruszajace sie dwie gory, itp.”**®. Niewielkie
otwory, przez ktoére musza przedosta¢ si¢ postaci reprezentujace $wiat nadprzyrodzony,
podkreslajag niezwyklo$¢ calej sytuacji, a takze integralno$¢ kazdej z przestrzeni. Jej
naruszenie wigze si¢ z przekroczeniem granicy, w ktorej odnalez¢ mozna ,,mikropekniecia” —

szczeliny ulatwiajace transgresje.

1% Henryk Biegeleisen, Smier¢ w obrzedach, zwyczajach i wierzeniach ludu polskiego, Dom Ksiazki Polskiej S-
ka Akcyjna, Warszawa 1927 s. 293-294.

19 Do wnetrza domu, w ktérym $pi czlowiek, zmora moze wej$¢ przez najmniejsza nawet szczeline we
drzwiach, oknie, $cianie lub powale”.Bohdan Baranowski, W kregu upioréw i wilkotakéw, Wydawnictwo
Lodzkie, £.6dZ 1981, s. 70.

9 Eugeniusz Chmielowski, Czarownice, strzygi, dusze potepione, [w:] Ziemia biecka. Lud polski w powiatach
gorlickim i grybowskim, praca zbiorowa pod red. Seweryna Udzieli, red. A. Kroh, Sadecka Oficyna Wydawnicza
WOK, Nowy Sacz 1994, s. 415

Y Kumotry diobla. Opowiesci ludowe Slgska Opolskiego, zebrata, opracowata wstepem opatrzyla Dorota
Simonides, Ludowa Spotdzielnia Wydawnicza, Warszawa 1977, s. 47.

12 Gdy mu Twardowski dokucza, /Od drzwi, od okien odpycha, /Czmychnawszy dziurka od klucza, /Dotad jak
czmycha, tak czmycha. Adam Mickiewicz, Wiersze, Czytelnik, Warszawa 1973, s. 146.

113 Andrzej Wiercinski, Magia i religia. Szkice z antropologii religii, Zaktad Wydawniczy NOMOS, Krakéw
2004, s. 142.
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W wierzeniach ludowych postaci o demonicznych konotacjach, przechodzac przez
niewielkie otwory, podkreslaja swoja proweniencje. Motywy te uzewngtrzniajg wyobrazenia
funkcjonujace w kulturze ludowej na temat antyprzestrzeni, anty§wiata, z ktorego przechodza
do ludzkiej ekumeny. Pojecie zaswiatow 1 dzielacej od nich odlegltosci byto bardzo wzgledne.
Zaswiaty mogly znajdowac si¢ bardzo daleko od punktu centralnego — domu, ale mogty by¢
tez umiejscowione tuz za progiem lub wrgcz pod progiem. Wyobrazenia o zaswiatach ich
wzgledno$ci, jezeli chodzi o lokacje, zakrzywienia przestrzenne pojawiajace si¢ w
wierzeniach ludowych, $wiadczg tak naprawde o doskonalym wyczuciu problemu nie-
rzeczywisto$ci. Intuicji pozwalajacej dostrzec ja w obrebie wiasnej zagrody, domu. Takie
przeczucie, podobnie jak bezproblemowo$¢ multiplikacji centréw $wiata w kulturach
tradycyjnych, bliskosci  zaswiatow jest $wiadectwem wielkiej wrazliwosci na
niejednoznaczno$¢ — mglisto§¢ otaczajacej cztowieka rzeczywisto$ci. Warto w tym miejscu

przypomnie¢ stowa Stanistawa Byliny:

,»Dalekos¢” §wiata zagrobnego jest wszakze wzgledna: moze oznaczaé jaka$ przestrzen
polozong za wielka woda, gdzie$ ,,za lasami, za gérami”, za horyzontem, tam dokad si¢ga
tecza, ale tez moze wykracza¢ zaledwie poza obszar cztowiekowi znany, przez niego
zagospodarowany i ,,oswojony”. Tamten $wiat byt >daleki< jako przeciwstawienie tego, co
ludziom zdawato sie ,,bliskie”.

Nie-rzeczywisto$¢ wdzierata si¢ mikroskopijnymi otworami do $wiata zhierarchizowanego i
oswojonego. Te niewielkie szczeliny wydaja si¢ doskonala metaforg wspominanego juz
trudnego przejscia z obcej cztowiekowi przestrzeni nadprzyrodzonej. Przestrzen ta, podobnie
jak postaci o nadprzyrodzonych konotacjach, jest implozyjna — zapada si¢ sama w sobie.
Blisko$¢ zaswiatéw 1 ich antynomiczno$¢ wzgledem $wiata czlowieka w ciekawy sposob
zobrazowana zostata w narracjach, w ktérych pojawiaja si¢ motywy obcowania ze §wiatem
demonicznym funkcjonujagcym na zasadzie rzeczywistosci rownoleglej tuz obok, w
niewielkim oddaleniu — obcej bliskosci. W wierzeniach tych znéw niebagatelng role
odgrywaja niewielkie otwory taczace i prowadzace do zaswiatéw znajdujacych sie ,tuz
obok”, do implozyjnej nie-rzeczywistosci, do ktorej droga zaczyna si¢ w chtopskiej izbie.
Bramami prowadzacymi do zaswiatow moga by¢ niepozorne mysie dziury, ktérych w
drewnianych chatach moglo by¢ bez liku. W wielu narracjach folklorystycznych korzystaty z

nich na pierwszy rzut oka niewinne, swojskie krasnieta. Mozna je zaliczy¢ do grupy

114 Stanistaw Bylina, Problemy stowianskiego swiata zmartych. Kategorie przestrzeni i czasu, L Swiatowit” 1995,
nr 40, s. 12.
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demondéw, ktérych zrodet nalezatoby szuka¢ wsrod dawnych demondéw domowych —
powigzanych réwniez z duszami przodkéw. Renata Dzwigot zwrdcita uwage na kaszubska
nazwe krasnali/kras$nigt — undereczki. Jak zauwazyta autorka: ,,Wigze si¢ ona (...) z Srednio-
dolno-niemieckim przymiotnikiem undererdisch [unterirdisch ‘podziemny’]”**°. Natomiast
wedhug etymologii ludowej nazwe te ttumaczono jako ,,pod ogniskiem majgcy miejsce”lle.
Jak zauwazyla Violetta Wroblewska: ,,(...) w zachowanych podaniach wystepuje wyraziste
wyobrazenie krasniaka jako postaci demonicznej, czg$ciej szkodzacej niz pomagajacej
gospodarzom w ich codziennej egzystencji, co zdaje si¢ przeczy¢ obiegowym, a nhawet

- 5,117
stownikowym opiniom”

. Wedhlug Moszynskiego, nazwa ich wziela si¢ od koloru odziezy:
,Bez watpienia jednak najbardziej zajmujacg i charakterystyczng dla demondow jest odziez
czerwona (...) W czerwien przyodziane bywaja krasniaki (stad ich nazwa)”''®. Warto
przypomnie¢, iz w czerwieni paradowaly takze inne postaci demoniczne, jak chociazby

diabty'™® czy utopce’®

. Krasniaki to postaci zawierajace w sobie pierwiastek inwersji,
wskazujacy na ich amorficznos¢, a tym samym zmiennos¢, tak charakterystyczng dla postaci
0 konotacjach demonicznych. Wedtug niektorych przekazoéw ludowych te niewielkie istoty
potrafily w razie zagrozenia zmienia¢ rozmiary. W materialach zgromadzonych przez Oskara

Kolberga w tomie dotyczacym Kujaw odnalez¢ mozna nastgpujaca informacje:

W szparach i mysich dziurach (myszorach) po chalupach i domach ukrywajg si¢ Krosnalki,
czyli ludzie mali, nie wigksi od owadu, ktérzy mianowicie w noc ksiezycowa wytaza z ukrycia

swego, i biegajg bawiac si¢ po izbie. Ludziom nie szkodzg, ale zagrozeni lub przestraszeni,
121

nagle rosng i w silnych wielkoludoéw (olbrzyméw) przemieni¢ si¢ moga .
Wyobrazenia o zmiennos$ci krasniakow posiadajag do§¢ dawng proweniencje. Analogiczng
relacje do tej zanotowanej przez Kolberga odnalezé mozna w Pamietnikach Jana

Chryzostoma Paska. Opisana wydarzenie dotyczy jednego ze stangretow Reja, ktory

15 Renata Dzwigot, Polskie ludowe stownictwo mitologiczne, Wydawnictwo Naukowe Akademii Pedagogicznej,
Krakow 2004, s. 11.

116 Tamze, s. 11.

" Violetta Wroblewska, ,,0d potworéw do znakéw pustych”. Ludowe demony w polskiej literaturze dla dzieci,
Wydawnictwo Naukowe UMK, Torun 2014, s. 152.

U8 K azimierz Moszynski, Kultura ludowa..., S. 629.

19 Renata Dzwigot, dz. cyt., s. 101.

120 Najbardziej charakterystyczna cecha jego odziezy jest wystepowanie jakiego$ elementu w kolorze
czerwonym. O ile tylko cale jego ubranie nie jest tej barwy, to najczesciej takim elementem bywa czapka,
niekiedy spodnie lub chustka na gtowie”. Adrian Mianecki, Posta¢ demona wodnego w ludowych przekazach
wierzeniowych, ,,Literatura Ludowa” 2002, nr 2, s. 7.

121 Oskar Kolberg, Fzietaw wszystkie, t. 3, cz. 1, Kujawy, Polskic Wydawnictwo Muzyczne, Krakow 1978, s.
104.
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zachorowawszy pozostatl na czas kuracji w kwaterze i byt tam $wiadkiem niesamowitych

wydarzen:

Az z myszej jamy wyskoczy jeden chtopek malenki, po niemiecku, za nim drugi i trzeci, [a]ze
potem i damy; muzyke tez coraz to lepiej stycha¢, poczng tancowaé po izbie. Ow woznica w
okrutnym strachu. Potem wezma wychodzi¢ parami i wychodzi¢ do drzwi, [a] ze wyszla i
muzyka, wyprowadzono i panng, zwyczajnie tak jak do szlugu ubrang; wyszli tedy drzwiami z
izby, jemu zadnej nie czynigc wiolencyjej. Ow ledwie od strachu nie umiera. A potem
powrdcili jednego malca, ktory mu mowi: >Nie turbuj si¢ tym, co widzisz, bo tu tobie i wlos z
glowy nie spadnie; my jestesmy tu domowi duchowie (...)”. Ow nie Zyczac sobie patrzy¢ na
owo spectaculum wstat i zatozyt drzwi na haczek, zeby tamt¢dy nazad nie powracali (...)
Wlazt jeden malusienki szparg pode drzwi i uczyniwszy si¢ w oczach jego duzym mezczyzna
pogrozit mu tylko palcem i ztozywszy haczek, otworzyt drzwi i tak[im] si¢ znowu co i pierwej
traktem prowadzili, i potem w owa mysza jame po[w]chodzili'%.

Mate ludki wychodza z mysiej dziury z blizej nieokre§lonej przestrzeni zaswiatow, poniewaz
mysia dziura jest jedynie emblematem przejScia — tacznikiem pomiedzy tym a tamtym
swiatem, ,,trudnym przejsciem” podkreslajacym niesamowito$¢ sytuacji. Po przekroczeniu
granicy zachowuja si¢ w sposob analogiczny do ludzi — $wigtuja, bawia, zajadaja
smakotykami. Jednak w sytuacji zagrozenia, czy raczej pewnej niedogodnosci — utrudnienia,
jeden z nich przeciska si¢ przez szparg pod drzwiami 1 przybiera posta¢ dorostego mezczyzny.
Podobnie jak w podaniu z Kujaw postaci z relacji Paska jawig si¢ jako istoty o specyficznej
cesze umozliwiajace] im zmiang wielkosci. Umiejetnos¢ ta podkresla ich niesamowitos¢ i
wprowadza pierwiastek niebezpiecznej niejednoznacznosci. W jednej chwili postaci o
niewielkich rozmiarach, ktore wzbudzaja zadziwienie, ale nie strach, powigkszaja sig,
zyskujac rzeczywistg przewage nad cztowiekiem.

Roéwniez w bajce z watkiem T 504 ,Dary krasnoludkéw” zanotowanej przez
Stanistawa Chelchowskiego pojawia si¢ motyw ,,wychodzenia z nory”. Tym razem to zaba
okazuje si¢ przedstawicielem zaswiatow. Do $wiata cztowieka przedostaje si¢, analogicznie

jak we wczesniejszych przyktadach, przez niewielki otwor:

Jedna pokojowka chodzita po pokojach i wysta do ni z nory taka ziaba parsywa; una
pokojowka przeskokta przez nio i pejdziata:

— Us, ziabko, bede ci w kumy.

Ziaba sie zara skryla, ale za pare dni, cy tam tygodni przychodzi do pokojowki i
mowi:

— Bedzies mi tera w kumy.

122 Jan Ch. Pasek, Pamietmniki, PIW, Warszawa 1955, s. 105-106.
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Una pokojowka nie chce kumowac; ale nie wi sama co robié: przyobiecata, a tera nie

chce; wziena i posta poredzi¢ sie do ksigdza'?.

Podobnie jak w wypadku krasnigt zaba — zwierze, o czym juz byla mowa, niejednoznaczne
wychodzi z nory przykrytej w dodatku sterta $mieci, ktore podkreslaja mediacyjnosé
miejscam. Maty otwor jest przejsciem do innego Swiata, a $mieci gromadzone w tym miejscu
przez pokojowke jedynie wzmacniajg przekaz zwigzany z przekraczaniem Symbolicznej
granicy. Smieci, odpadki, tak mocno zwiazane z inwersyjnoscia zaswiatow i wszelkiego
rodzaju zabiegéw magicznych, podkreslaja niejednoznaczno$¢ zaistniatej sytuacji. Mozna
rzec, iz ubozg¢ta z Kujaw, jak i ,,duchy domowe” z relacji Paska charakteryzuja si¢
amorficznoscig, ktora powoduje, Zze mozna je postrzegac jako postaci inwersyjne — nie tylko z
powodu cech sytuujacych je poza ekumena, ale rowniez wzgledem siebie. Oczywiscie mozna
w tym dostrzec reminiscencje pogladow na temat wlasciwosci postaci demonicznych, ktére
siggaja co najmniej $redniowiecza'®. Jest to integralny element fabul narracji
folklorystycznych, ktory w pewien sposob definiuje wyobrazenia zard6wno o postaciach, jak i
miejscu, z ktorego one przybywaja. W kontekst tego rodzaju przedstawien wpisuje si¢ motyw
wspomnianej zmiany wielko$ci — rozmiaréw postaci demonicznej, bardzo popularny i czgsto
wystepujacy zarowno w bajkach magicznych, jak rowniez w podaniach wierzeniowych. W
podaniu z watkiem T 8075 ,Diabet pod mostem” mezczyzna spotyka tajemnicza i

przerazajacg postac, ktora zmienia swoje rozmiary:

Pewnego wieczoru przez ten sam most przechodzit pewien rzemieslnik. Wtedy zblizyt si¢ do
niego mezczyzna, ktory pytal o jego droge i rzemiosto. Gdy rzemieslnik spojrzat na
mezczyzne ponownie, zauwazyt, ze ten stat si¢ wyzszy o glowe. To mu sie wydalo bardzo

dziwne, ale nic nie powiedziat. Po jakim$ czasie znéw spojrzat w gore i wtedy zobaczyl, ze
7126

jest jakby karlem stojacym przy poteznym olbrzymie. Wystraszony zaczat uciekac¢™".
Zmiana rozmiaréw — powigkszanie si¢ napotkanej postaci, burzy pouktadang rzeczywistosc.
Wprowadza element niesamowito$ci, ale tez absurdu. W zderzeniu z taka sytuacja
dekonstrukcji ulegaja wszelkie mozliwosci racjonalnego opisu rzeczywistosci. Rozbicie
realno$ci $wiata nastgpuje w momencie kontaktu z przedstawicielami nie-rzeczywistosci.

Poetyka postaci demonicznych staje si¢ kontrapunktem dla szeroko pojetej normy, wymyka

123 Stanistaw Chelchowski, Powiesci i opowiadania ludowe z okolic Przasnysza, t. 2, Druk Emila Skiwskiego,
Warszawa 1889, s. 21.

124 Elwira Wilczynska, Smieci, [hasto w:] SPBL, t. 3, s. 235.

125 jerzy Burchardt, Ludowa wiara w demony w liscie Witelona, ,,Lud” 1984, t. 67, s. 236.

126 Wojciech Lysiak, Mnisia Géra. Podania i bajki warciansko-noteckiego miedzyrzecza, Wydawnictwo ,,Eco”,
Migdzychod 1992, s. 49.
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si¢ klasyfikacjom. Tego typu podania wierzeniowe emanujg fantastycznoscig. Niesamowito$¢
wkracza w sposob nagly i zaskakujacy w ustabilizowang codzienno$¢, przynoszac ze sobg
strach’. Jest to specyficznego rodzaju forma demonicznej autoinwersji — permanentna
transgresja wywotujaca poczucie zanurzenia w nie-rzeczywistosci. W cesze tej jest co$
przerazajagcego ze wzglegdu na moc przelamywania uznanych 1 oswojonych form
rzeczywistosci, jaki$ element dekonstruujacy realnos¢. Oczywiscie narracje wierzeniowe, jak
réwniez bajkowe podporzadkowane sa specyficznej formie wynikajacej z poetyki gatunku,
sposobu transmisji, oczekiwaniami odbiorcow. Jednak zastanawiajgca jest powtarzalnosé¢
pewnych schematéw wyobrazeniowych — toposoéw, ciaglej reaktualizacji motywow, ktoére w
sposob posredni definiujg zespot wyobrazen funkcjonujacych w kulturze ludowej na temat
zaswiatow.

Wymienione miejsca, takie jak szczeliny w drzwiach, oknach, mysie dziury, mozna
traktowac jako przestrzenie przejSciowe, a zarazem kanaly laczace dwie sfery — ludzka i
demoniczng, §wiat wewnetrzny i zewnetrzny, bedace wzgledem siebie w opozycji. Jak mozna
zauwazy¢, czestokro¢ postaci spoza $§wiata czlowieka wybieraty przejscia ,,nieludzkie”, aby
dosta¢ si¢ do wnetrza domu. Najczesciej byly to powstate w sposob naturalny rdéznego typu
nieszczelno$ci w zrebie budynku — szczeliny migdzy belkami, szczeliny przy oknach, otwory
powstale po wypadnigciu sgku. Nieszczelnosci w konstrukcji domu, ktére otwieraty go na
Swiat zewnetrzny, takze ten nadnaturalny, to najczesciej ,,bramy” o niewielkich rozmiarach,
niekiedy wrecz niedostrzegalne. Waskie przejscia taczace dwa odmienne $wiaty, miejsca
przenikania 1 przetamywania granic rzeczywistosci oraz demonicznych za§wiatow. Sposob
wniknigcia do wnetrza domu w pewien sposob definiuje wigc wyobrazenia na temat postaci o
konotacjach demonicznych. Sa one amorficzne — potrafia nie tylko zmienia¢ ksztatt
(chociazby wspomniane zmory przemieniajace si¢ w komara czy zdZzblo slomy), ale rowniez
rozmiar (pomniejszac si¢ 1 powigkszac). Jest to swoistego rodzaju inwersja po$wiadczajaca
ptynnos¢ i zmienno$¢ samych zaswiatow (kwestia tej specyficznej cechy poruszona zostanie
w jednej z kolejnych czgsci rozdzialu). Wszelkie wymienione otwory, przez ktore do $wiata
ludzkiego przenika zywiot demoniczny, charakteryzuja si¢ nieznacznym rozmiarem,
nierzadko s3 niezauwazalne ludzkim okiem. Mikrootwory mozna faczy¢ ze wspomniang na
poczatku tego rozdziatu ciasnota. W cytowanych powyzej fragmentach staje si¢ ona
synonimem ,trudnej drogi” taczacej dwa $wiaty. Mozna tego typu przestrzenie taczy¢ ze

swoistymi peknigciami, z obszarami zakrzywionymi, o ktorych pisat Wasilewski:

127 Roger Caillois, Od basni do ,,science- fiction”, tham. J. Lisowski, [w:] tenze, Odpowiedzialnosé i styl, PIW,
Warszawa 1967, s. 35-36.
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Wracajac za$ do struktury przestrzeni w zaswiatach, powtorzy¢ trzeba, Ze charakteryzuja ja
takie >zakrzywienia<, ktore uniemozliwiaja czy utrudniajg wyjscie z krainy $mierci. Panuja
one nie tytka w prawdziwych zaswiatach, ale tez pojawiaja si¢ wszedzie tam, gdzie na ziemi

dokonujg si¢ przebicia z tamtego $wiata, gdzie wizytuja moce demoniczne i zwodzi sita
128

nieczysta™".
,» Trudne przejécie” staje si¢ emblematem podpowiadajacym, ze pomimo przenikania si¢ tych
dwoch plaszczyzn w wyobrazeniach funkcjonujacych w obrebie kultury ludowej — pewnego
rodzaju ,,zintegrowania” §wiata nadprzyrodzonego i $wiata cztowieka, to jednak w wyobrazni
ludowej istnialo przeczucie granicy, ktora nalezalo przekroczy¢. Wszystkie szczeliny i
niezabezpieczone otwory domu mozna w pewien sposob traktowaé jako symbol tych
niewielkich ,kanalikoéw” laczacych dwie odmienne rzeczywistosci, a raczej rzeczywistos¢
bezpieczng i odseparowang tworzong, ale tez symbolizowang przez dom — imago mundi,
kosmos caty zamkniety w czterech §cianach (reprezentujacych cztery strony $wiata) oraz nie-
rzeczywisto$¢ — dynamiczng, amorficzng i agresywna, bedaca kwintesencjg pierwotnego
chaosu, ktéry na wszelkie mozliwe sposoby probuje wedrze¢ si¢ do ekumeny cztowieka. Co
istotne, z punktu widzenia podj¢tych rozwazan przejscia te charakteryzuja si¢ niewielkimi
rozmiarami — najczgsciej ciasnotg. Jest to istotny emblemat pojawiajacy si¢ w kontekscie
demonicznych epifanii, ktory definiuje wyobrazenia o zaswiatach — nieuswiadomione jednak
transmitowane 1 ,kopiowane” w przestrzeni kultury Iludowej. Postaci demoniczne,
przechodzac do §wiata cztowieka, muszg przedostaé si¢ do niego przez niewielki otwor, przez
waski kanat. Jest to pewnego rodzaju topos wyobrazeniowy zwigzany z wierzeniami o
przedstawicielach demonicznej anekumeny. Co wazne, uzupethieniem dla nich, jak rowniez
dodefiniowaniem sa wszelkiego rodzaju narracje, w ktorych pojawia si¢ motyw zamknigcia w
niewielkim naczyniu — przedmiocie postaci o konotacjach demonicznych. Jest to motyw
dajacy si¢ rozpatrywa¢ jako synonimiczny wzgledem omoéwionych w tym rozdziale
motywow niewielkich przejs¢ laczacych dwa Swiaty. Wyobrazenia o zamknigciu demonow
uzupetniaja wyobrazenia funkcjonujace w  kulturze ludowej na temat przejsé
charakteryzujacych si¢ niewielkimi rozmiarami kanatow taczacych dwie antynomiczne

»przestrzenie”.

128 Jerzy S. Wasilewski, Po smierci wedrowaé: szkic z zakresu etnologii swiata znaczen (I1) , Teksty”1979, nr 4
(46), s. 60.
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5.4. Zamkniecie

W polskim, jak rowniez europejskim folklorze znane sg rowniez narracje, w ktérych
diabel, nickiedy inna demoniczna istota, zostaje schwytany do ptdciennego lub skorzanego
pojemnika, worka, torby (bajki z watkiem T 330A ,,Kowal i diabli ($§mier¢ na gruszy)”, T 330
B ,.Stary zolnierz i diabli”). W cytowanej juz bajce ze Slaska Opolskiego, diabet, wchodzacy
dziurka od klucza do wnetrza kowalskiego domu, wpada do worka podstawionego przez

przebiegltego mezczyzng:

Potem diabet poszedt do miasta i prosit kowala o nocleg. Byta pdézna noc i kowal mu
odmowit. Diabel postanowit wejs¢ dziurka od klucza. Ale kowal byl madrzejszy. Podstawit
worek pod drzwi i gdy diabel tylko wskoczyt, zwigzatl go, rzucit na kowadlo i kazat

czeladnikom bi¢. Diabel prosit i btagat zatosnie, ale oni coraz mocniej i predzej bili. Dotad
1129

dopdki ich rece nie zabolaly od mtotéw i kowal im nie kazat przestac™”.
Natomiast w narracji zapisanej przez Seweryna Udziele kowal jest wiascicielem magicznej

torby, z ktorej nie mozna wyjs¢ bez jego pozwolenia:

Na trzeci dzien przysed som Lucyper. Kowol miol poswigcony mtotek i tak mocno uderzyt
nim djebla w teb, jaz sie przewrociut, ale go nie kciot opusci¢. Ale kowol bit go dotad, jaz

djebot skryt sie do jego torby. W ty torbie siedziat tak dtugo, dopoki' nie zwrociut kowolowi
130

zapisu dusy i dopoki nie przyrzék, ze sie u niego wiecej nie pokoze™.
Sytuacja analogiczna przedstawiona zostata w bajce zanotowanej w Ostatkowej Strudze przez
Zofie Strawinska. Oto6z diabet kilkakrotnie przychodzi do kowala po obiecang dusze, za
kazdym razem jednak kowal okpiwa czarta. W trakcie ostatnich odwiedzin zamyka go w
miechu: ,,Potem poprosit diabta aby mu potrzymat miech. Diabet zgodzit si¢ z wielka checia.
I ledwo si¢ ztabat miecha, zaraz wpadl do niego. Kowal zawigzal miech na gorze i zaczat
ciggna¢ diabta do kuzni. Potozyt go na kowadle i dalej wali¢ go miotem™!, W bajce bedacej
realziacja watku T 330B ,,Stary Zotnierz i diabli” ze zbioru Seweryna Udzieli bohater w

podzigce za poczestowanie kromka chleba otrzymuje od starca, petnigcego funkcje

2 Dorota Simonides, Kumotry diobla. Opowiesci Iludowe Slgska Opolskiego, Ludowa Spoldzielnia
Wydawnicza, Warszawa 1977, s. 47.

130 seweryn Udziela, Swiat nadzmystowy ludu krakowskiego, zZyjgcego po prawym brzegu Wisty, ,,Wista” 1899, t.
13, s. 209.

BL Zofia Strawinska, Wies patucka..., s. 67.
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donatora®®?, woreczek o specjalnych wiasciwosciach, do ktdrego mozna chwytaé tych, co nie
majg racji. Worek przydaje si¢ zolierzowi podczas spotkania z diabtami. Biesy na rozkaz
wojaka (a raczej ze wzgledu na magiczne wlasciwosci woreczka) wskakuja do $rodka.
Bohater zawigzuje worek 1 wiesza na $cianie. Rano zohierz kaze przynies¢ sobie kowadto i

mitoty. Podobnie jak we wczesniejszych przyktadach zamknigte w workach biesy zostaja

133

mocno poturbowane™". Niekiedy zamiast kowala pojawia si¢ zotnierz, ktory rowniez chwyta

diabty lub inne postaci nadprzyrodzone, np. $mier¢, do torby:

Ano przysli, tancowali i grali ci panowie. I jeden by, co ciagle noga zamiatali tego zotunierza.
I 6n peda tak: ,,A do torby! Coz ja ci krzyw, co mi tak zamiatas?” I ten, co go zamiatali, wlaz
do ty torby. Ci drudzy, wzieni sie, wynie$li do drugiego pokoju. Ten zolinierz wzion i posed
do tego pokoju. Juz mu sie uprzykrzyto, co tak diugo tancowali i kazali jem we$¢ do torby.
Ano, przysed ten pan, co byli jego ten patac i chciali zabi¢ tego zolnierza. A 6n peda tak:
»Wiaz i ty do torby! O co ty mie bedzies zabijai?” I wzion pdzni tego pana wypuscieli s ty
torby. Pan mu dali duzo ztiota, ze go wypuscieli s tego worka i 6n wzion, posed do kowala,
zeby mu ty torby pociognuti, bo byta krétka. I 6n peda, ten kowal, tak: ,,J ak zacna celadniki
bi¢ muiotami, to sie ta torba rozleci”. A 6n peda: ,,Nie rozleci si¢”. Jak jem dali po talarku, jak
zaceni bi¢ w te torbe, to tak w ty torbie djabli kwiceli!... I 6ni jak wysli s ty torby, to kaj byt d,
to brzeg, a kaj brzeg to dou, co tak rwali i lecieli, te diabily, do piekua. I 6n przysed do ty swoi
wsi 1 przystia po niego $Smier¢, chciala go wziagé. A 6n ji sie tak prosieli, ty $mierci, a 6na nic,
jeno go chciata wzigé. I 6n peda tak: ,,Wtaz do torby! C6z mi to nie blogie: zebym pozyli z
rok?”*%

Nalezy zwroci¢ uwage, iz w narracjach z watkiem T 330 A 1 B obok roéznego rodzaju
magicznych przedmiotow, takich jak tawka, kowadto, umozliwiajacych pokonanie diabta lub
Smieré¢, bohaterowie wykorzystuja do pochwycenia i uwigzienia czarta worki, miechy
kowalskie, torby™. Nieprzypadkowa jest rowniez postaé kowala pojawiajacego sie w
kontekscie wspomnianych powyzej opowiesci. W kulturze ludowej, a szerzej w kulturach
tradycyjnych, kowal uchodzit za posta¢ niejednoznaczng, analogicznie jak w wypadku innych
profesji o duzym poziomie specjalizacji, posadzano ich o wspodtprace z sitami o demonicznej

proweniencji'®.

320 funkcji i donatora i podarkach zob. Wiadimir Propp, Nie tylko bajka, thum. D. Ulicka, Wydawnictwo
Naukowe PWN, Warszawa 2000, s. 104-105.

133 Seweryn Udgziela, Swiat nadzmystowy ludu krakowskiego, mieszkajgcego po prawym brzegu Wisly, ,,Wista”
1899, t. 13, s. 221-222.

134 Stanistaw Ciszewski, Krakowiacy. Monografja etnograficzna, t. 1, nakt. autora ; dr. W. L. Anczyca i Spotki,
Krakow 1894, s. 166

13 1zydor Gulgowski, O nieznanym ludzie w Niemczech. Przyczynek do ludoznawstwa i krajoznawstwa Kaszub,
Instytut Kaszubski w Gdansku, Gdansk 2012, s. 198.

136 Dla zabobonnych chtopow rézne skomplikowane czynnosci wykonywane w kuzni wygladaty niezwykle
tajemniczo. Nic wigc dziwnego, ze kowali posadzano powszechnie o specjalng wiedzg tajemna lub nawet o
spotke ze ztymi duchami. (...) A wreszcie wspomnie¢ trzeba o specjalnej magii kowalskiej, przekazywanej w
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W wielu narracjach ludowych pojawia si¢ takze motyw zamknigcia diabta lub innej
postaci o demonicznych cechach w matym naczyniu. Do najpopularniejszych z pewnoscia
naleza bajki z watkiem T 331 ,,Duch w butelce”. Watek ten zapozyczony zostat z
bliskowschodnich basni. Wedlug Maximiliana Rudwina opowiesci te przywedrowaty do
Hiszpanii wraz z Maurami'®’, natomiast z Potwyspu Iberyjskiego przedostaly sie w glab

Starego Kontynentu'®®

, gdzie zaadaptowane i dostosowane zostaty do realiow wierzeniowo-
spotecznych charakterystycznych dla narodéw europejskich. Wystarczy wspomnie¢ bajke ze
zbioru braci Grimm, w ktdrej pojawia si¢ motyw zamkni¢tego demona, po wypuszczeniu z
butelki uzewnetrzniajacy swa prawdziwa naturg: grozng i pelng dynamizmu. ,,W tej chwili z
butelki wyskoczyt duch, ktory poczat rosnac i rosnagé tak szybko, ze wkrétce byt juz wyzszy
od najwyzszego debu”'*. Wyzwolony duch chciat skreci¢ wybawey kark, jednak temu udato
si¢ go znowu zamkna¢. Co wydaje si¢ interesujace, w bajce uwolniona posta¢ przybiera
gargantuiczne rozmiary, wigc dochodzi do swoistego rodzaju uzewngtrznienia amorficznosci,
a takze zmiennoS$ci tego typu istot. ,,Przejscie” z niewielkiego naczynia do przestrzeni
ludzkiej wigze si¢ tym samym ze zmiang wielko$ci demona. Wydostajac si¢ z ograniczonego
przestrzennie miejsca, powicksza sie i atakuje wybawcg. Do analogicznej sytuacji dochodzi w
polskiej realizacji tego watku znajdujacej si¢ w zbiorze ks. Sadoka Baracza, pt. Bajki, fraszki,
podania, przystowia i piesni na Rusi. Pewien rybak wie o skrzynce, w ktorej zamknigto blizej

nieokreslonego ,,ducha”. Na pytanie, co otrzyma w zamian za oswobodzenie go z zamknigcia,

ustyszat zaskakujaca odpowiedz:

Duch powiada: Ze go za to zabije. Nic ty mi bratku nie zrobisz, bo ja mam miecz siedm razy
poswigcany. Otwiera skrzynke, a skrzynka prozna; nic tam nie bylo procz lekkiej pary. Ale
para zaczela rosna¢ i uksztaltowala sie¢ w czlowieka i1 dalejze do rybaka, mieczem
odpierajacego jego napady. Mysli on: raz, drugi raz odepre go, ale ciagle walczy¢ z nim nie
podobna; powiada on do niego : ty taki wielki cztowiek, jak mogte$ si¢ pomiesci¢ w tak matej
skrzynce? Oto tak, dowodzi duch: maleje, nareszcie jako para wlazi sam do skrzynki. Rybak
zamkngwszy za nim wieko, rzucit go do jeziora: siedz ze sobie kochanku az do dnia sagdnego.
Duch poczat ptakac, lamentowac, prosi i powiada: ze mu co$ bardzo pigknego pokaze, byleby

go uwolnit z tego wigzienia'®.

wielkiej tajemnicy przez ojca synowi lub przez mistrza uczniowi. Ludzie tamtych czasow przekonani byli
bowiem, ze pewne skomplikowane i dla nich niezrozumiate procesy chemiczne lub fizyczne wiaza si¢ z
dziataniem dobrych czy tez ztych mocy, ktére pozyskaé¢ nalezy odpowiednimi zabiegami magicznymi”. Bohdan
Baranowski, Kultura ludowa XVII i XVIII w. na ziemiach Polski Srodkowej, Wydawnictwo 16dzkie, £.6dz 1971,
111-112.

137 Maximilian Rudwin, Diabet w legendzie..., s. 161.

138 Tamze,

39 Duch w butelce, thum. M. Tarnowski, [w:] Basnie braci Grimm, red. H. Kapehu$, Warszawa 1989, s. 50

10 K. Sadok Baracz, Bajki, fraszki, podania, przystowia i piesni na Rusi, Druk. Anny Wajdowiczowej, Lwow
1886, s. 178.
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Takze w tej realizacji duch po wypuszczeniu z zamknigcia zmienia wielko$¢, przybiera
ludzkie ksztalty, a jego zachowanie odznacza si¢ znaczng agresywnos$cig. Pomiedzy
antagonistami wywigzuje si¢ walka. Dopiero podstep rybaka pozwala okietznaé
niebezpiecznego adwersarza. Z kolei w bajce z Kujaw, znajdujgcej si¢ w trzecim tomie Dzief
wszystkich Oskara Kolberga, zamiast ducha pojawia si¢ sam diabel, ktory uwieziony zostat
przez pustelnika pod dzwonkiem®*. | A onemu pustelnikowi sprzeciwiat si¢ zly duch w ty
(tej) jego celi, a 6n go zaklon (zaklatl) tego zlego, i pod dzwonek go wsadzit, z pod ktorego
(2142

ten zty duch ni mog si¢ wcale wydosta¢” . Zamknigtego pod dzwonkiem diabla uwalnia

Zyd:

Tak ten zty duch powtdrnie na niego wota tak samo, jak wprzody. A zyd nie widzac nikogo,
pyta si¢: ,,Ny, a gdzie wacépan jezdesz?” — A tu glos znowu-k si¢ odzywa: ,,Chodz no tu,
podnie§ dzwoneczek, a zobaczysz me.” — Zyd tyz co tchu przyskoczyt do dzwoneczka i
podnios, a tu: hyc! — i stangt przed nim szatan, tak duzy jak cztowiek™ .

Tym razem czart zmniejszony do rozmiarow dzwonka przybiera w okamgnieniu postaé
dorostego cztowieka. Zamknigty pod dzwonkiem dostosowuje si¢ do wielkosci przedmiotu,
aby po uwolnieniu ponownie powigkszy¢ si¢. Na marginesie warto zwrdoci¢ uwage, iZ w
przywotanej bajce odnalezé mozna analogie do wierzen, wedlug ktorych dzigki
wstrzemiezliwos$ci, postom, modlitwie, praktykowanym m.in. przez pustelnikow, udaje si¢
pokonaé, okielznaé, ubezwlasnowolnié¢ i uwiezi¢ ztego ducha'. Réwniez rosyjscy jurodiwi,
odznaczajacy si¢ czesto specyficzng formg S$wigtoSci, mistycyzmu polaczonego
niejednokrotnie ze wstrzemiezliwoscig™®, zamykali biesy w naczyniach. Doskonale ujat to

Cezary Wodzinski, zwracajac rownoczesnie uwage na klaustrofobiczng nature biesow:

W roznych zywotach pojawiaja si¢ sceny, w ktorych jurodiwi zatrzaskiwali biesy w
naczyniach, czego diably najwyrazniej szczegélnie nie lubily. Sceny te koncza si¢ zwykle
wymuszeniem na biesie jakiego§ >okupu< — w zamian za darowanie mu jego upragnionej
>naturalnej< wolnosci. Jurodiwi zdawali sobie doskonale sprawe, ze milujace niczym

nieograniczong swobodeg biesy sa istotami klaustrofobicznymi'®.

YL By¢ moze nie jest to przypadek, poniewaz dzwick dzwonéw i dzwonkéw odstraszat zte moce. Zob.
Matgorzata Dziura, Rola i znaczenie dzwigku dzwonow w ksztattowaniu poczucia zadomowienia, ,JJournal of
Urban Ethnology” 2019, vol. 17, s. 275.

142 Oskar Kolberg, Dziela wszystkie, t. 3, cz. 1, s. 188.

13 Tamze, s. 188.

14 Maximilian Ludwin, Diabet w legendzie... s. 160.

> Georgij Fiedotow, Swieci Rusi, thum. H. Paprocki, Wydawnictwo Domini, Bydgoszcz 2002, s. 191.

146 Cezary Wodzinski, Sw. Idiota, stowo obraz/ terytoria, Gdansk 2000, s. 95.
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W polskich zrédtach folklorystycznych odnalez¢ mozna motyw ubezwlasnowolnienia diabta,
poprzez zamknigcie go w butelce, ktory stuzy wiascicielowi naczynia. Jednak miejsce
jurodiwych zajmujg postacie ludzi zaprzedajacych dusze diabtu. Na przyktad wzapisanej
przez Dorot¢ Simonides w 1964 roku realizacji watku T 331 me¢zczyzna po podpisaniu
cyrografu zgromadzil wielkie bogactwa, a samego diabta, ktéry mu shuzyl, trzymat
zamknigtego w zalakowanej, czarnej butelce. Jednak po $lubie skonczyla si¢ jego dobra

passa, poniewaz matzonka odnalazta tajemny schowek i wypuscita demona:

Jak kazda kobieta byta bardzo ciekawa i tak dtugo przy tej butli majstrowata, az ja otworzyta.
Naraz wyskoczyt z butli maty diablik i fuk... juz go nie bylo. (...) Chtop byt coraz stabszy, az
si¢ musial do t6zka polozy¢. Raz, jak lezat w t6zku, a kobieta siedziata przy nim, przyszedt
jeden elegancki pan. Kobieta patrzy, a tu widzi, ze zamiast nogi ma on kopyto. Zaraz
wymedrkowata, co to za jaki i nie chciata go wpusci¢ do izby, w ktorej lezal maz. Naraz
ustyszata krzyk, poleciala, a tu juz jej maz niezywy lezy. I tak diabet, z ktorym on trzymat

pakt, porwat go'’.

Jak tatwo zauwazy¢, uwolniony diabet ngka swego niedawnego ,,wtasciciela”, aby w finale
gwattownie zakonczy¢ jego zycie. Podobne szczegoély odnalez¢ mozna w bajce zanotowane;j
przez Otto Knoopa. Otoz w Czarnkowie zyl pewien aptekarz, ktoérego posadzano o to, ze
nalezy do masonerii. Mieszkancy Czarnkowa uwazali, ze posiada dar bilokacji, a na jego
ustugach jest sam diabel. Pewnego razu aptekarz musial wyjechaé, za$ zatrudnionym

pracownicom zabronit wchodzi¢ do jednego z pomieszczen w piwnicy. One jednak kierowane

ciekawoscig ztamaty zakaz pracodawcy:

W otwartej szafie ciemnego pomieszczenia zobaczyly szereg duzych butelek z réznymi
chrabgszczami i bagkami. Wydalo im si¢ to bardzo dziwne. Czarne zwierzaczki mogly by¢
tylko diabtami, ktore tutaj tylko jaki§ >dobry< czyn odpokutowaty. Mimo to wziely jedng z
butelek i ostroznie otworzytly korek. Wtedy z glosnym bzykiem wyleciat jeden bak.
Rownoczesnie jednak ustyszaly glos aptekarza, ktory przyleciat przez powietrze, bowiem tak
szybko nie mogt przeciez wroci¢ z podrozy. Przeklinajac wypedzit je z piwnicy 1 zamknat
baka w butelce. Ustyszaty jeszcze przez okno piwniczne jak wotat go po imieniu'®.

Y7 Dorota Simonides, Kumotry diob/a..., s. 47.

18 Wojciech Lysiak, Mnisia Géra. Podania i bajki warciansko-noteckiego miedzyrzecza, Wydawnictwo ,,Eco”
Migdzychod 1992, s. 36.
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Koniec czarnkowskiego aptekarza byt rownie tragiczny jak $mier¢ mezczyzny z cytowanej
wczesniej bajki z Opolszczyzny. Aptekarz zaniemdgl, a nocg ustyszano w jego izbie ogromny
hatas i rwetes. Na drugi dzien odnaleziono go martwego'*°.

W obu przyktadach ostatnie chwile osob, ktore posiadaty zamknigte w butelkach
czarty, charakteryzuja si¢ duzym tadunkiem dynamizmu. W narracjach tych uzewngtrznione
zostaty wyobrazenia dotyczace wspotpracy z diablem i finatu tego typu uktadow. Uwigziony i
przez lata ustugujacy czlowiekowi diabet wyrwawszy si¢ (dostownie i w przenosni) z klatki
ograniczen daje upust pulsujacej w nim furii. Odbiera zycie oraz porywa dusze¢ w sposob
gwaltowny 1 nagly. Dla poroéwnania warto zacytowa¢ fragment, pochodzacej z XVII wieku,

tragedii pt. Historia o Doktorze Faustusie:

I zdarzylo si¢ takoz miedzy dwunasta a pierwsza godzing w nocy, ze na dom uderzyt wielki,
niepowstrzymany wiatr, obejmujac dom ze wszystkich krancéw, jakoby wszystko chciat
zmie$¢ i dom powali¢ na ziemie (...) Styszeli wstretne $wisty i syki jakby dom pelen byt
wezOow, zmij 1 innej szkodliwej gadziny. Poczym D. Faustus podszedt do drzwi, wolaé poczat
o ratunek, ale potgtosem, wkroétce juz go nie styszano. (...) Nie zobaczyli juz jednak Faustum
jak tylko izbe petlna krwi, mézg rozpryskany na $cianie, jako ze szatan ciskal nim od $ciany do
Sciany. Lezaly tam jego oczy i kilka zebow, straszliwy i ohydny spektakl™™.

W odlegtych kulturowo 1 chronologicznie przykladach pojawiaja si¢ zbiezne 1 analogiczne
motywy — wicloletnia wspotpraca z sitg nieczysta niemal zawsze zakonczona zostaje w
sposob raptowny i dynamiczny. Ekspresja ostatnich chwil Zycia ludzi, ktorzy okietznali na
pewien czas sity nadprzyrodzone, jest przepetniona nagloscig. Staje si¢ ona swoistym
kontrapunktem wobec ,,bezruchu” zamknietych w butelce czartow lub diabta ,,spetanego”
podpisang umowa. W wypadku zamknigcia w butelce byto to ograniczenie stricte fizyczne, w
sytuacji diabta stuzacego na mocy podpisanego cyrografu mozna moéwi¢ o zniewoleniu
wynikajagcym z umowy. Jednak w obu wypadkach nieokietznanie diabta uzewnetrznia si¢ w
naglo$ci wydarzen wienczacych ,,wspotprace” pomigdzy czlowiekiem a demonicznymi
za$wiatami.

W cytowanych narracjach odnalez¢ mozna analogie do znanych bajek o dzinnie
zamknigtym w lampie, ktorych realizacje, wyrastajace bezposrednio z bliskowschodnich
tradycji, znajdujg si¢ rowniez w polskim folklorze — sg to bajki T 561 ,,Lampa Alladyna”l51.

Jednak, co istotne, bajki T 331 ,,Duch w butelce” prawdopodobnie w pelniejszy sposob

149 Tamze, s. 36.

%0 Historia 0 Doktorze Faustusie, thum. W. Kunicki, Wydawnictwo Uniwersytetu Wroctawskiego, Wroctaw
2002, s. 207.

151 7ob. Oskar Kolberg, Dziela wszystkie, t. 3, cz. 1, s. 133-136.
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wpisujg si¢ w wyobrazenia o zamknietych w naczyniach dzinnach — istotach ambiwalentnych
i niebezpiecznych, poniewaz demony ,(...) jawig si¢ w Koranie (podobnie jak w
staroarabskich wierzeniach) jako ambiwalentne byty duchowe. Wystepuja one w roli dobrych

lub ztych duchéw, przy czym w Koranie zazwyczaj w negatywnych konotacjach w zwigzku z

ich powigzaniami z szatanami”>?,

Ciekawymi wariantami watku T 331 uwzglednionymi w Polskiej bajce ludowej w
uktadzie systematycznym Juliana Krzyzanowskiego sg bajki z watkiem T 331A ,,Bieda” oraz
T 331B ,,Smier¢ w dziupli”. W bajkach tych zamiast blizej nicokreslonego ducha lub diabta
pojawiaja si¢ postaci biedy 1 $mierci. Ludowe personifikacje lub animizacje nieszczgscia,

ktéremu przypisywano intencjonalno$¢ oraz ludzkie zachowania®®, jak tez zjawiska

biologicznego, ktére w kulturze chlopskiej réwniez miato przybieraé¢ konkretne ksztalty™.

Wariantywno$¢ postaci pojawiajacych si¢ w narracjach ludowych (szczegdlnie w bajkach

magicznych) nie jest czesto spotykanym zjawiskiem, o ktorym pisal Wiadimir Propp:

Zmiany te majg swoje, nieraz bardzo zlozone przyczyny. Realne Zycie wytwarza nowe,
wyraziste postaci, ktore zastepuja danych bajkowych bohateréw, na bajke oddzialuje tez
biezaca rzeczywisto$¢ historyczna, eposy sasiednich narodow, literatura oraz religia, zar6wno

y e , . . . - 1
chrzescijanstwo, jak i lokalne wierzenia™”.

W realizacji watku znajdujacej si¢ w zbiorze Szymona Goneta, pt. Opowiadania ludowe z
okolic Andrychowa bieda zostala zamknigta w jodle. Warto rowniez w cytowanym

fragmencie zwroci¢ uwage na motyw biedy siedzacej pod postaciag sowy na piecu:

Bylo raz dwok somsiadow: jedon pisat sie Kukiata, a drugi Kukidtecka. Kukiata byt bardzo
bogaty, a Kukiatecka bardzo bidny. Siadowala u nigo bida na piecu, podobna do sowy. Co
Kukidtecka mial, to mu bida zjadta. i tomu bogacowi zaniesta. Pewnygo razu zgniwatl sie
Kukiatecka, bo ni miat co je$ i wzion swojd zond, cieslico i desko i posli do lasa siedzie¢.

Bida sie ik spytata, ka idom? uOni pedzieli, ze idom do lasa. Bida sie uo$miata i
powiedziata, ze pirwy bydzie w lesie. Jak zasli ku wodzie, potozyli na wodzie desko i1 przesli
przysta ku wodzie, rzucita mtonek do wody i przeleciata po tom mionku, a jak byta na brzegu,
nie brata mtonka i poleciata za nimi do lasa. Jak tam bida zaleciata, Kukiadtecka ciesat klinki.
Bida sie go zapytata, na co te klinki ciese?

152 K rzysztof Koscielniak, Zle duchy w Biblii i Koranie. Wplyw demonologii biblijnej na koraniczne koncepcje

Szatana w kontekscie oddziatywan religii starozytnych, Wydawnictwo M, Krakéw 1999, s. 213.

153 Ewa Mtynarczyk, Polski obraz biedy utrwalony w jezyku i kulturze, ,,Etnolingwistyka” 2015, nr 27, s. 156.

Y Henryk Biegeleisen, Smier¢ w obrzedach, zwyczajach i wierzeniach ludu polskiego, Dom Ksigzki Polskiej
Sp. Akc., Warszawa 1930, s. 1-2.

155 Wiadimir Propp, Morfologia bajki magicznej, ttum. P. Rojek, Zaktad Wydawniczy NOMOS, Krakéw 2011,
s. 85.
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Kukiatecka ji pedzial, ze wlezie do dludtawej jodki i zabije sie temi klinkami. Bida
powiedziata:
— Ha, ha, ha, ja pirwi wlazo do ty jodki, niz wy! Tak bida skocyta do ty jodki a chtop

comprodzy wzion desko i zatkat bido w jodce i1 zabiut kwest klinkami. Potem wrdcili z zonom
156

do dymu a bidd ostawili w jodce™.
Ztosliwa bieda, ktéra zagniezdzila si¢ w domu wiejskiej rodziny, pozwala si¢ oszuka¢ i
zamkng¢ w otworze wyciosanym w jodle. Zabezpieczony deska otwodr przeksztatcony zostaje
w wigzienie, z ktorego bieda wydostaje si¢ dopiero za sprawa ciekawskiego i zazdrosnego
sgsiada gléwnego bohatera. Po otwarciu ,,skrytki” bieda zamieszkuje w domu wscibskiego
gospodarza. W realizacji watku znajdujacej si¢ w zbiorze pt. Gadki z Inwatdu, w okolicy
Andrychowa, réwniez autorstwa Szymona Goneta, bieda pojawia si¢ pod postacig dziecka i
pozwala zamkna¢ si¢ w beczce: ,,Chltop wola na co mu tak robi, a dziecko méwi: —
Przeniescie sie do lesny karcmy, bo tam wase szcoscie, a mnio skowajcie do becki i puscie do
stawku brata”™’. Natomiast w Powiesciach ludu... Karola Balinskiego bieda wciska sie do
kosci, w ktorej zamyka ja zmys$lny gospodarz”*®®. W bajkach z watkiem T 331B ,,Smier¢ w
dziupli”, jak sam tytul wskazuje, przeciwniczka cztowieka uwigziona zostaje w otworze

znajdujacym si¢ w drzewie:

Jeden chtop zyt pieédziesiat lat. Przychodzi $mieré do niego i chce go bra¢. Ale on powiada
tak: ,,Chodz ty zemng do lasu, jest tam buk wypruchniaty, to ja w tym buku bed¢ umierat.”
»Ano dobrze, powiada $mier¢.” Nim jednak poszli do lasu, wystrugat sobie chtop kolek tak,
aby akurat zatykal otwor w buku. Kiedy juz przysli na miejsce, powiada $mier¢: ,,No teraz
whaz.” , Ech, powiada chtop, wlez ty pierwej.” Smier¢ ustuchata i weszta. Ledwie si¢ schowata
w buku, chlop zatkat otwor i juz wyj$é nie mogta®.

Podobnie jak bieda $mier¢ przechytrzona przez cztowieka trafia do niewielkiego otworu i
zostaje odcigta od swiata. W motywach zamknigcia kostuchy w drzewie mozna doszukiwaé
si¢ reminiscencji wierzen, wedlug ktorych w obrebie korony drzew moga przebywac dusze
pod postaciami ptakéw, demony lub bostwa'®®. By¢ moze nie bez wplywu byly rowniez
praktyki grzebania zmarlych pod drzewami symbolizujgcymi droge prowadzacag w

zaswiaty'®!. Mozliwe, iz motywy te zachowaty pogtosy archaicznych tradycji zamykania ciata

1% 5zymon Gonet, Opowiadania ludowe z okolic Andrychowa, MAAE 1900, t. 4, s. 265.

157 Szymon Gonet, Gadki z Inwaldu, w okolicy Andrychowa, ,,Lud” 1914-1918, t. 20, s. 257.

158 Karol Balinski, Powiesci ludu spisane z podar;, Wydawca: J. Dietrich, Warszawa 1842, s. 17-18.

59 Stanistaw Ciszewski, Lud rolniczo-gérniczy z okolic Stawkowa w powiecie Olkuskim, ZWAK 1887, t. 11, s.
6.

180 K azimierz Moszynski, Kultura ludowa Stowian..., S. 556.

161 Marzena Marczewska, Dgb — drzewo zmarlych (z rozwazanh nad jezykowo-kulturowym obrazem debu),
,.Etnolingwistyka”1997/1998, t. 9/10, s. 132.
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zmartego w wydragzonym pniu drzewa 1 przykrywania go deskquz.

Zamknigcie w
ograniczonej przestrzeni drewnianej klody jest symbolem regresu do stanu pierwotnego
zamknigcia. Samo drzewo mozna traktowaé z jednej strony jako ,kanal” laczacy z
zaswiatami, z drugiej natomiast jako wyobrazenie todzi, ktorag dusza przedostaje si¢ na druga
strong rzeki oddzielajgcej $wiat zywych od $wiata Zmariychl63.

W pewien sposob motyw zamkni¢cia w drzewie przypomina wierzenia dotyczace
drzew jako miejsca przebywania niektorych czartow. Nie zostaja w nich podstepnie
zamknig¢te, lecz same wybierajg tego typu lokacje. Przyktadem moga by¢ rowniez wierzenia
taczace postaci diablow z dziuplami. W polskim folklorze istniejg przekazy, wedtug ktorych
postaci demoniczne na swoje schronienie dobrowolnie obieraja miejsca ciasne, przestrzennie
ograniczone. Do popularnych nalezy zaliczy¢ wierzenia, wedlug ktorych czart zamieszkuje
wszelkiego rodzaju dziuple, najcze$ciej w sprochniatych wierzbach: ,,Zgodnie z
powszechnym przekonaniem ludowym diabet pod postacia sowy kryje si¢ w dziuplach
sprochniatych drzew, zwlaszcza wierzb™'®*. W dwudziestym drugim tomie Dziet wszystkich
Oskara Kolberga, poswieconym ziemi leczyckiej, mozna przeczyta¢, ze diabel: ,,(...)
przesiadywat ochotnie w wyprochnialej wierzbie”*®. Drzewo to niejednokrotnie pojawia sie
w wierzeniach jako miejsce szczegélnie ulubione przez czarty*®: | rokicina, rodzaj wierzby
rokitowy (i o diable Rokicie, co w starych wierzbach wysiaduje)”*®”. Sympatie diabta do tego
drzewa zaswiadczaja rowniez polskie przystowia: ,,Roze$smiatl si¢ jak diabet w rokicinie”;

»diedzi jak diabet w rokicinie”; ,,Zakochat si¢ jak diabet w suchej wierzbie”!%, Jednak to

proste zestawienie imienia diabta z nazwa drzewa jest wtorne. Poniewaz ,,Nazwa demona

162 W potnocnej Europie przyktady analogiczne znamy bardzo dawne, na ziemiach stowianskich dowody
podobnych zwyczajoéw spotyka sie w Czechach, oraz na Rusi w Czernichowskiem, Zytomierskiem w kurhanach
znaleziono liczne resztki kldd lipowych i debowych stuzacych za trumny. Szczegoélnie charakterystyczne sa
westfalskie trumny korytowe, ktére nastgpily w Europie po trumnach kamiennych; sporzadzano je z jednego
pnia, najczesciej dgbowego przez rozszczepienie 1 wyztobienie srodka z obu stron na ksztalt koryta; po wlozeniu
ciata obie potowy sktadaty si¢ i $ciskaty zelaznemu tancuchami. Karlowicz zwracal uwage, ze czotna w wielu
okolicach kraju naszego robig si¢ tak jak owe koryta i trumny, oraz, ze w mitologji stowianskiej dusze zmartych
ulataty w czotnach (...)”. Adam Fischer, Zwyczaje pogrzebowe ludu polskiego, Naktadem Zaktadu Narodowego
im. Ossolinskich, Lwow 1921, s. 155.

193 0 archaicznych korzeniach motywu todzi w kontekscie obrzedow pogrzebowych, zob. Andrzej P. Kowalski,
Krolestwo Tanatosa. Z genealogii wyobrazen zwigzanych z miejscami chowania zmarlych, [w:] tenze,
Antropologia zamierzchlych znaczen, Polskie Towarzystwo Historyczne, Torun 2014, s. 245.

164 Renata Dzwigot, Polskie ludowe..., s. 107.

185 Oskar Kolberg, Dziela wszystkie, t. 22, Leczyckie, Polskie Wydawnictwo Muzyczne, Ludowa Spotdzielnia
Wydawnicza, Wroctaw-Poznan 1964, s. 262.

196 por. m.in. Seweryn Udziela, Swiat nadzmystowy ludu krakowskiego..., s. 78-79. , Drzewem, ktore czesto
wigzano z diabtem, byta rowniez wierzba”. Teresa Dunin-Karwicka, Zakazy zwigzane z drzewami i motywujgce
je wierzenia, [w:] taz, Drzewo na miedzy, red. V. Wroblewska, W. Olszewski, Wydawnictwo UMK, Torun
2012, s. 46.

187 Aleksander Briickner, Stownik etymologiczny..., s. 461.

198 Julian Krzyzanowski, Mgdrej glowie dosé¢ dwie stowie, t. |, PIW, Warszawa 1994, s. 159-160. Por. Lukasz
Gotebiowski, Polski jego zwyczaje, zabobony, Drukarnia A. Gatezowskiego i Spotki, Warszawa 1830 s. 165.
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miala pierwotnie posta¢ *rokota i jako deverbativum od onomatopeicznego *rokotati

oznaczala ‘tego, kto huczy, hatasuje, wywoluje hatas, szum, zamet’ (...)"**°

. Dlaczego doszto
do tego rodzaju kontaminacji? Nie bez znaczenia jest specyfika wierzby, na co
prawdopodobnie jako pierwszy zwrocit uwage Julian Krzyzanowski: ,,Oto wierzba jest
drzewem nietrwatym, fatwo préochnieje i starzeje si¢ (...)”170. Polski znawca folkloru si¢ nie
mylil. Wierzby rosngce na terenach podmokiych maja bardzo duze przyrosty roczne. To
powoduje ich pekanie, a nastgpnie prochnienie. Dlatego specyficzny wyglad w potaczeniu ze
szczelinami, sczerniatymi dziuplami, tworzyl fantastyczny krajobraz ulatwiajacy
konstruowanie irracjonalnych interpretacji, dzigki ktorym w ludowych wierzeniach tak czg¢sto
,.Siedliskiem jego sa wierzby wyprochniate (...)"*" . Nie bez znaczenia sa rowniez miejsca, w
ktérych wystepuja wierzby. Czgstokro¢ sg to tereny trudno dostgpne i negatywnie oceniane w

172 Dlatego

kulturze ludowej, jak cho¢by wspomniane juz bagna oraz tereny podmokle
drzewa te — poskrecane, spgkane, pochylajace si¢ nad ziemia, z dlugimi tozinami
poruszanymi wiatrem, doskonale wpisywaty si¢ w kontekst wyobrazen demonologicznych. W
procesie ,,ludowej” adaptacji znaczen prymarnych, dostosowujacym brzmienie stowa do
»potocznego slownika etymologiczno-semantycznego”, diably 1 wierzby stworzyly
nieodtaczng parf;173. Co ciekawe, ten zdatoby si¢ przypadkowy wierzeniowo-etymologiczny
bricolage wprowadzit mityczng posta¢ w ograniczong przestrzen wierzbowej dziupli, z ktorej
skrojony na ludowa miar¢ Rokita wyskakiwal z nagla, aby straszy¢, kusié, siaé zamet i
wszczyna¢ diabelski rwetes.

Ale nie tylko drzewa, a zwlaszcza dziuple nadawaly si¢ na miejsca zamieszkania czy
zamykania diabta, biedy czy Smierci. Zdarza si¢, iz bohater bajki chwyta kostuche do butelki,
np. w bajce z watkiem T 330A ,Kowal i diabli (Smieré na gruszy)” znajdujacej sie
monografii Stanistawa Ciszewskiego Krakowiacy: ,Jak sie zestarzal przykrzyiio mu sie.
Postia $mier¢ po niégo. A 6n powiada: >Jezeli§ $mier¢ 1 wlézies do ty flasecki, to ja pode s
tobo<. Wiiazi ta do ty flasecki, ten ja zatkai w ty flasce. Siedém lat tam siedziata™".
Odmiennie niz w bajkach z watkiem T 331 bieda 1 $mier¢ wchodzg przede wszystkim w
negatywne relacje z czlowiekiem (nieszcze$cie, bieda, zgon), a zamkniecie ich jest

spowodowane nie ch¢cig zysku, lecz obrong przed szeroko pojetym nieszczgsciem — bieda lub

1%9 Renata Dzwigot, dz. cyt., s. 107.

70 julian Krzyzanowski, Madrej glowie..., s. 160. Ta uwaga Juliana Krzyzanowskiego potwierdza tezy zawarte
w II rozdziale niniejszej pracy dotyczagcym dysharmoniczno$ci, w ktérym staratem si¢ wykaza¢ miedzy innymi
to, ze to, CO jest niepelne, zniszczone, przypisywano czesto demonicznym za§wiatom.

71 Oskar Kolberg, Dziela wszystkie, t. 46, s. 475.

172 Stanistawa Niebrzegowska, Bagno..., s. 427-436.

173 1zydor Gulgowski, O nieznanym ludzie..., s. 178-79.

174 Stanistaw Ciszewski, Krakowiacy. Monografia etnograficzna, t. 1, Naktadem Autora, Krakow 1894, s. 160.
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$miercig. Wspolng cechg 1 pewnego rodzaju tacznikiem tych wszystkich narracji jest motyw
zamknigcia postaci o demonicznych konotacjach w niewielkim naczyniu albo otworze (dziura
W pniu).

Posta¢ nie z tego Swiata zostaje odseparowana od przestrzeni czlowieka, zamknigta 1
zmuszona do postuszenstwa. W wypadku bajek be¢dacych realizacjami watku T 331 istoty
nadprzyrodzone spetniaja zadania, wykonuja polecenia wiascicieli naczyn. Po odzyskaniu
wolnosci, jak chociazby w cytowanych wczesniej opowiesciach ze Slaska Opolskiego i
Wielkopolski, dziataja w sposob agresywny i nagly. Natomiast w bajkach z wariantami A i B
watku T 331 motyw przewodni skupiony zostaje na zamknigciu przeciwnika — biedy, $mierci,
i tym samym ograniczeniu pola ich dzialania. Motyw zamknigcia w butelce pojawia si¢
réwniez w cytowanych juz wczesniej podaniach z watkiem T 4010 ,,Zmora zona”. W zbiorze
autorstwa Kazimierza W. Wojcickiego Klechdy. StarozZytne podania i powiesci ludowe

odnalez¢ mozna nastgpujaca histori¢, w ktorej zmora zostaje zamknieta w butelce:

Widmo bowiem zajete dreczeniem $pigcego nic nie styszy i nie widzi, uderzone dlonig kurczy
si¢ i wiezi, wpada w $rodek butelki, a wowczas przybiera posta¢ stomki albo drobnego
robaczka. Takg butelke trzeba utopi¢ lub rzuci¢ w ognisko. W wodzie bedzie stycha¢ dlugo
kwilenie jakby dziecka matego, w ogniu, gdy szklto pgknie, trzask straszny wstrzasa $cianami

i pisk niestychany z oparzonej zmory, ktéora w dymie jako czarna, dluga prega uchodzi

kominem®"™.

Nalezy oczywiscie wzia¢ pod uwage wszelkie mankamenty zwiazane z recepcja chlopskich
narracji dokonana przez Wojcickiego'’®, jednak motywy nawet w wersji opracowanej
literacko mogg by¢ traktowane jako zrodlo do interpretacji wyobrazen funkcjonujgcych w
kulturze ludowej w XIX wieku, zwtaszcza jesli sa powtarzalne w innych przekazach.
Interesujaco na tym tle prezentuja si¢ podania, w ktorych pojawia si¢ motyw utopca
zamknigtego w garnku. W licznych realizacjach watku T 4060 ,,Utopiec” odnalez¢ mozna
kilka wariantow motywu zamknigcia w naczyniu postaci o konotacjach demonicznych. W
jednej z nich, zapisanej przez Seweryna Udzielg, utopcem zostaje pasierbica zamordowana

przez corke macochy:

Wtedy corka macochy naméwita ja, aby si¢ poszta z nig kapaé, i podstgpem utopita jg w
stawie. (...) Poniewaz byta bardzo podobna do utopionej, pojechata z krolewiczem do zamku,
jako jego zona. W nocy przyszta utopiona da¢ ssa¢ dziecigciu swemu, zapukata do kucharza, a

175 R azimierz W. Wéjcicki, Klechdy. Starozyme podania i powiesci ludowe, PIW, Warszawa 1981, s. 284.
178 Violetta Wroblewska, Przemiany gatunkowe polskiej basni literackiej XIX i XX wieku, Wydawnictwo Adam
Marszatek, Torun 2003, s. 44-45.
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gdy otworzyl okno, weszta do pokoju i nakarmita dziecko. (...) Gdy przyszta znowu ,,on ja
puscit i nastroit gorcek z pokrywa. Jak nazad wychodzita, kucharz ja zlopot za warkocz i
wloczyt ja do tego gorka i przykryt ja pokrywka. (...) (Widocznie byta to dusza utopionej, bo

takie dusze trzyma topielec u siebie w garnkach nakrytych)'’’.

W zacytowanym fragmencie pojawiajg si¢ dwa istotne tropy — motyw podstepnie
zamordowanej utopionej matki, powracajacej do swego dziecka, ztapanej i zamknicte] W
garnku, za$ w komentarzu zamieszczonym w nawiasie informacja o trzymaniu przez topielca

dusz 0sob zmartych w garnkach'’®, Podobne ujecie znalezé mozna w pracy Jana Swictka, pt.

Lud nadrabski (od Gdowa po Bochnig). Obraz etnograficzny:

Parobek trzymajac wigc na uzdzie topielca i puszczajac go przed soba jak konia, wszedt za
nim, po rozstgpieniu si¢ wody, do Slicznego wodnego patacu, a potem do pokoju
>potopionych dusz.< Wokoto tego pokoju na poétkach stata rzedem znaczna ilo$¢ garnkow, w
ktorych byty zamknigte dusze potopionych'”.

Bogatsza w szczegdty historie o duszach topielcow w garnkach zamieszczono W

siedemnastym tomie Dzief wszystkich Oskara Kolberga:

(...) zarzuciwszy sieci, wyciagneli dwoch topczykow. Jeden byt troche garbatym, a drugi
sierscig bydleca obrosniety, bo juz zte ma do niego moc, ze nie jest ochrzczony. Kiedy tych
topczykow zaprowadzili do dworu, to si¢ one kryly po katach, a dopiero kiedy ksigdza
sprowadzili, a ten ich ochrzcil, przemowity, — i dowiedziano si¢, ze matka ich byla niema, i
,tak” sobie ich dostata od kogos$ i potopita; i ze 6w garbaty, to w garnek byt wlozony, ale po
siedmiu latach garnek pekt, a on wyszedt ze skorup i rést we wodzie. Topezyki te, kiedy

wkrétce potém pomarty, zostaty pochowane na cmentarzu, — tak zapewniat opowiadajacy®.

Trudno odpowiedzie¢ jednoznacznie, czy pojawia si¢ tutaj informacja o sposobie
zamordowania dziecka — noworodek wecisniety do garnka i utopiony przez matke™, czy
raczej chodzi o motyw zamknigcia w garnku utopionego chtopca przez wodnego demona, tak
jak  w wyzej cytowanych przykltadach. Istotnych informacji, w pewien sposob

uzupelniajacych dane folklorystyczne, dostarczaja wyniki badan archeologicznych, wedlug

Y7 Seweryn Udziela, Swiat nadzmystowy ludu krakowskiego po prawym brzegu Wisty, ,,\Wista” 1898, t. 12, s.
187.

178 Robert Piotrowski, Garnek, [hasto w:] SPBL, t. 2, s. 32-35.

% Jan Swictek, Lud nadrabski (od Gdowa po Bochnig). Obraz etnograficzny, Nakladem Akademii
Umiejetnosci, Krakow 1893, s. 467.

180 Oskar Kolberg, Dziela wszystkie, t. 17, cz. 2, Lubelskie, Polskie Wwydawnictwo Muzyczne, Polskie
Towarzystwo Ludoznawcze, Poznan-Wroctaw 1962, s. 94.

8L Elzbieta Kowalczyk, Chrzescijariskie milosierdzie. Rzecz o pochéwkach dzieci nie ochrzczonych (na
przykladzie pétnocnego Mazowsza), [w:] Dusza maluczka a strata ogromna, red. W. Dzieduszycki, J.
Wrzesinski, ,,Funeralia Lednickie 6”, Poznan 2004, s. 108-109.
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ktorych pochowki dzieci (noworodkoéw) w glinianych naczyniach wystepowaty jeszcze

182 ‘s .
. Warto zwroci¢ uwage jednak na

zardwno w $redniowieczu, jak i w okresie nowozytnym
powtarzajace si¢ w kontekscie $mierci motywy ciasnoty i zamkniecia. Co istotne, ,,topczyk™ u
Kolberga przechodzi swoistego rodzaju metamorfoze. Po siedmiu latach (co jest zgodne z

wierzeniami ludowymi'®®

) przeistacza si¢ w utopca, a znakiem tej przemiany jest pekajacy
garnek, ktory dotychczas ograniczat jego swobode. O niejednoznaczno$ci postaci §wiadcza
réwniez znamiona fizyczne — garb, sier$¢, jak rowniez niemota. Dlaczego te przyktady sg tak
istotne w kontek$cie podjetych rozwazan? Otdz $mierc i przejscie w zaswiaty zobrazowane
zostaty poprzez metafor¢ zamkniecia w niewielkim naczyniu. To bardzo istotne, bioragc pod
uwage, iz w polskim folklorze wiele postaci o demonicznych konotacjach pojawia si¢ w
kontekscie zamknigcia — ograniczenia przestrzennego, ciasnoty. Nawet kostucha, postaé
czesto wystepujaca w narracjach folklorystycznych, zostaje zamknigta w niewielkim otworze
lub butelce. Mozna uznaé, iz motyw zamknigcia jest substytutem samej Smierci, z Kolei
ciasnota wydaje si¢ pewnego rodzaju metaforg odzwierciedlajacg pustke zaswiatow.
Oczywiscie moze to by¢ rowniez efekt doswiadczen i transmisji Wzorow zwigzanych z
tradycjami pogrzebowymi — ciasnotg grobu, trumny, a jeszcze wczesniej urny, jednak te
paralele wyobrazeniowe nie podwazaja podjetej interpretacji, a wrecz ja uwiarygodniaja.
Dos$wiadczenie wynikajace z partycypacji, bazujagce na obserwacji i analizie zjawisk
spotecznych, takich jak pochowek w matej przestrzeni lub pochowek embrionalny, ktéry w
symboliczny sposob umozliwial powrdt zmartego i1 stwarzal szans¢ na dalsze zycie,
generowato wyobrazenia o innym $wiecie, o nie-rzeczywistosci. Warto zwrdci¢ uwage, iz w
rosyjskich materiatach folklorystycznych dotyczacych innej postaci — Baby Jagi,
niejednoznacznej, a zarazem przesigknigtej pierwiastkiem demonizmu bohaterki bajek
magicznych, pojawia si¢ motyw chatki na kurzej nozee™. Pozornie wydaje si¢ nie miec
zwigzku z omawiang tematyka, ale we wschodnich opowiesciach dom lub izba sg tak male, ze

Baba Jaga wypelnia calg przestrzen, co nasuwa skojarzenia z zamkni¢ciem i pochowkiem:

(...) chatke uznawano za symbol grobu, jej gospodyni¢ za§ za bostwo graniczne mig¢dzy
swiatem zywych a umarlych. Powyzsza interpretacje¢ uzasadnia¢ ma niewielki rozmiar izby,

82 pawet Duma, Smier¢ nieczysta na Slgsku, Studia nad obrzqdkiem pogrzebowym spoleczenstwa

przedindustrialnego, Uniwersytet Wroctawski, Instytut Archeologii, Wroctaw 2015, s. 101-108.

183 7ob. Leonard J. Petka, Polska demonologia ludowa, Iskry, Warszawa 1987, s. 91.

184 Zob. Wiadimir Propp, Historyczne korzenie bajki magicznej, thum. J. Chmielewski, Wydawnictwo KR,
Warszawa 2003, s. 56.
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ktora wypetnia soba jedza, a ponadto fakt, ze w tradycyjnych przekazach Baba Jaga przyjmuje
185

w niej postawe lezaca, pordéwnywalng z pozycja obowigzujaca w grobie™ .
Dom, jako ze trafiajacy tam bohater poddawany jest r6znym probom, niekiedy przezywa
symboliczng $mier¢, moze by¢ traktowany jako grob, a zarazem metafora zaswiatow, do
ktorych droga wiodta przez drzwi domu na kurzej ndzce. Manfred Lurker, zainspirowany
interpretacjami Neumanna, skonstatowal: ,,Naczynie, dom i grob nalezag do macierzynskiej
symboliki pustych przestrzeni”'®, a wicc obszaru antynomicznego wzgledem $wiata
cztowieka. Kolejny raz przestrzenne ograniczenie wskazuje na wieloplaszczyznowsg
symbolike zamknigcia — naczynie, piec, dom moga okaza¢ si¢ grobem — dostownie i w
przenosni. Pomocne w rozstrzygnigciu dylematdéw interpretacyjnych, jakie moga si¢ w tym
wypadku pojawi¢, sg wyniki badan archeologicznych dotyczace pochowkow stosowanych na
terenie Europy Srodkowo-Wschodniej. Otéz bardzo popularny byt pochéwek w tzw. grobach
komorowych (IX-XI w.): ,,(...) grobem komorowym nazwa¢ mozna grob szkieletowy w
nieprzenosnej drewnianej konstrukcji, w ksztalcie niewielkiego budynku/komory,

»187 W powyzszym kontekscie

wzniesionej nad cialem zmarlego na miejscu jego pogrzebu
nalezy tez wspomnie¢ o popularnych urnach w ksztalcie domu. Silne relacje symboliczne
pomigdzy wyobrazeniami na temat zamknigte] przestrzeni nie pozostaly bez wplywu na
wyobrazenia na temat zaswiatow. ,,Miejsca ograniczone” pojawiajace si¢ w kontekScie
narracji folklorystycznych mogg by¢ interpretowane przez pryzmat miejsc przemiany
powigzanej z wyobrazeniami o kobiecych narzadach piciowych, wreszcie rozpatrywane jako
metafora zaswiatow. Tej antynomicznej nie-rzeczywistosci, nie-przestrzeni, ktdra rozbudza
wyobrazni¢ 1 wzbudza nieu§wiadomiony lek. Implozyjno$¢ nie-rzeczywistosci jest w pewien
sposob analogiczna do zjawiska fizycznego polegajacego na zapadaniu si¢ w sobie materii. W
zjawisku przeciskania, zamknigcia w niewielkiej przestrzeni dostrzec wigc mozna pewnego
rodzaju metafore anihilacji.

Tym samym wystepujace W bajkach postaci, takie jak diabet, $§mier¢, utopiec, bieda
czy wreszcie blizej nieokreslone duchy, rozpatrywane w kontekscie unieruchomienia czy
ciasnoty, okazujg si¢ jedynie figurami reprezentujgcymi zaswiaty. Intrygujacy wydaje si¢ sam

motyw zamknigcia tego rodzaju istot. Mozna rozpatrywaé go wieloptaszczyznowo, jednak

185 Violetta Wroblewska, ,,Od potworéw do znakéw pustych”. Ludowe demony w polskiej literaturze dla dzieci,
Wydawnictwo Naukowe UMK, Torun 2014, s. 64.

186 Manfred Lurker, Przestanie symboli w mitach, kulturach i religiach, thum. R. Wojnakowski, Wydawnictwo
Aletheia, Warszawa 2011, s. 304.

87 Andrzej Janowski, Groby komorowe w Europie srodkowo-wschodniej. Problemy wybrane, Instytut
Archeologii i Etnologii PAN, Osrodek Archeologii Sredniowiecznej Krajow Nadbattyckich w Szczecinie,
Szczecin 2015, s. 25.
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warto zwroci¢ uwage na jeden element, ktory powtarza si¢ w wielu realizacjach. Wskazuje on
by¢ moze na irracjonalne, nie do konca uswiadomione i niewyttumaczalne wyobrazenie o
zaswiatach jako przestrzeni antytetycznej wzgledem $wiata czlowieka. Tego rodzaju
przeciwstawienie uzewnetrznione zostaje w narracjach, w ktorych pojawia si¢ motyw
zamkniecia w niewielkim naczyniu, otworze, przedmiocie. Znacznie ograniczona przestrzen
staje si¢ zaprzeczeniem przestrzeni, w ktorej egzystuje czlowiek, jest pewnego rodzaju
antyprzestrzenig albo wrgez znakiem braku przestrzeni w pojeciu ludzkim. Tym samym
nabiera ona istotnego znaczenia, oddajac chlopskie wyobrazenia na temat S$wiata
demonicznego i jego reprezentantow. By¢ moze samo zamknigcie jest nie tyle podejmowang
przez bohatera proba odseparowania postaci demonicznej od ludzkiej ekumeny, ale réwniez
metaforycznym przeniesieniem jej w przestrzen chaotycznego niebytu symbolizowanego
przez wszelkiego rodzaju niewielkie ,przestrzenie”. Przeciez uwolnione demony
uprzestrzenniajg si¢ w naszym §wiecie 1 stanowig zagrozenie, aczkolwiek potrafia, jak to byty
ambiwalentne, w pewnym zakresie i stopniu pomagaé¢ cztowiekowi. Mozliwe, iz jest to
stuszne zalozenie, poniewaz w wielu narracjach ludowych pojawia si¢ roOwniez motyw
samoograniczenia postaci demonicznych, ktore znajduja, a raczej poszukuja schronienia w
niewielkich wnetrzach — chociazby we wspomnianym wczesniej piecu czy dziupli. Jednak
najciekawszym naczyniem, do wngtrza ktorego przedostajg si¢ postaci o negatywnej

proweniencji — najczesciej diabty, ale nie tylko — jest sam czlowiek.

5.5.  Naczynie ludzkiego ciala

Jedynym w swoim rodzaju naczyniem jest rowniez ludzkie ciatlo. W Zywocie swietego
opata Eugendusa, jednego z Jurajskich Ojcoéw, zyjacego w V i na poczatku VI wieku, mozna

przeczytac:

Jesli ci si¢ podoba — odrzekt diabel — zapisz sobie modlitwami i nat6z na mnie chocby i caly
fadunek papirusow, jakie miesci si¢ na statku ptyngcym z Aleksandrii. Nigdy ci si¢ nie uda
przegna¢ mnie z tej dziewczyny, w ktorej przebywam jak w naczyniu, chyba ze pokazesz mi

rozkaz Eugendusa, mnicha z Jury, jedynego, ktory mogiby to uczyni¢'®.

188 Zywoty Jurajskich Ojcow, przeklad zespdt Konwersatorium Patrystycznego Instytutu Filologii Klasycznej
Uniwersytetu Warszawskiego, Wydawnictwo Benedyktynow Tyniec, Krakow 1993, s. 94.
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Diabet sam poréwnuje swoja sytuacje do przebywania we wnetrzu naczynia. Metafora ta bylta
dos¢ popularna w starozytnosci i $redniowieczu'®® i prezentuje sig interesujaco w kontekscie
podjetych interpretacji oraz przytoczonych wczes$niej przyktadéw pochodzacych z chtopskiej
kultury. W wierzeniach ludowych odnalez¢ mozna narracje, wedlug ktorych do wnetrza
cztowieka dostawaly si¢ nie tylko diabty, ale rowniez inne istoty demoniczne, jak choboldy

czy krasnoludki:

Zte duchy przedostaja si¢ nawet do ciata czlowieka, by go drgczy¢. Podziomki albo
krasnoludki draznig i dokuczajg ludziom podobnie jak chobotdy, nie tylko z zewnatrz, lecz
czestokro¢ graja wlasciwa sobie rolg w brzuchu ludzkim, co si¢ daje ztad zauwazy¢, ze
cztowiek uczuwa mniejszg lub wigksza ocigzato$C, a takze styszy wewnatrz jakby zabie
rzehotanie i glegotanie, i nalezy to jak najpredzej zamoéwié, gdyz moze by¢ bardzo Zle.
(Lubajny koto Ostroda).”™.

Oczywiscie w wierzeniach ludowych dochodzi do pewnego rodzaju ,,przemieszania”
motywow demonologicznych, multiplikacji watkdow, podmiany nazw lub funkcji
poszczegblnych postaci. Jest to uwarunkowane miedzy innymi specyfika konkretnego
regionu, ale tez taczeniem réznych wyobrazen i przenoszeniem wierzen, chociazby o diable,
na inne postaci. Wystarczy w tym miejscu przytoczy¢ przyktad opowiesci wierzeniowej, w
ktorej pojawia si¢ obraz przebywajacego w cztowieku diabta posiadajacego jednak pewne

cechy ,,wampiryczne”:

Czasem bywa, ze czlowiek tak catly jest zdrow, jakby jemu nic, tylko we srodku co$ go drapie,
kasa, az sam styszy, jak mu w piersiach co$ jakby krew pije, tak glo$no, ze 1 inni czasem
stysza. To nic innego, tylko djabet siedzi we srodku i pije krew, rozdrapuje wnetrznosci.

Wiedzma wtedy wyleczy, ale wiadomo: z jednego wypedzi djabta, do drugiego wpedzi. Ona
191

da duzo maku, duzo kaze je$¢, a cztowiek i sam nie poczuje, kiedy djabet wyjdzie™".
Najpopularniejsze jednak wyobrazenia o diabelskim opg¢taniu przypominaja klasyczne opisy
tego rodzaju zjawisk psychofizycznych. Wedlug ludowych przekazow diabet po wejsciu w
cztowieka wprowadza go w stan ,,demonicznego” uniesienia, objawiajacego si¢

nadpobudliwos$cig werbalno-somatyczna:

W pewnej wsi R. w powiecie chojnickim byta kobieta opgtana przez diabta. Zty krzyczal, wyt,
szczekal w kobiecie, tamat jej cztonki i zadawatl jej bol w najstraszliwszy sposob. Ludzie

189 Manfred Lurker, Przestanie symboli...,s. 304
1% Max Toeppen, Wierzenia mazurskie, ,,Wista” 1892, t. 6, s. 170.
191 Jozef Kibort, Wierzenia ludowe w okolicach Krzywicz, w powiecie wilejskim, ,,Wista” 1899, t. 13, s. 393.
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zatadowali te kobiete na woz i zawiezli ja wiele mil do starego ksiedza na emeryturze, ktory
posiadat moc wypedzania diabla. I kiedy tylko duchowny zaczat si¢ modli¢ nad chorg,
uspokoita si¢ w drodze powrotnej byta jak odmieniona i catkowicie zdrowa. Niestety
zaklinanie ducha okazato si¢ nietrwate, albowiem kiedy wrdcili do domu, szatan ponownie

zaczat sia¢ zamet. (...) Wyjasnienia lekarza, ze kobieta ta jest histeryczka i cierpi napady
1192.

epilepsji, lud odrzuci
Whiknigcie postaci demonicznej do wnetrza czlowieka przypomina w pewien sposéb diabla
chronigcego si¢ we wngtrzu pieca lub dziupli sprochniatego drzewa. Istotna réznica zachodzi
jednak w dynamice tych przedstawien, aczkolwiek i na tej ptaszczyznie dopatrze¢ si¢ mozna
pewnych zbieznosci. Piec, dziupla pelnily jedynie funkcje statycznego przedmiotu, do
ktorego uciekatl diabet. Natomiast ciato cztowieka jako naczynie dla demonicznego lokatora
zostaje podporzadkowane jego dynamice, poddaje si¢ formom ekspresji przyporzadkowane;j
konkretnej postaci, jaka w tym wypadku jest diabet. Jednak analogie mozna odnalez¢ réwniez
pomiedzy narracjami o opetaniu a bajkami z watkiem T 331 ,,.Duch w butelce”, kiedy to
ograniczony przestrzennie duch — demon, a niekiedy czart — po wyjsciu z butelki podejmuje
dziatania agresywne i dynamiczne, majace na celu szkodzenie czlowiekowi. W podaniach
wierzeniowych, w ktorych pojawia si¢ motyw opgtania, bies wnika do wngtrza cztowieka,
dokonujac samoograniczenia przestrzennego, ktéore w tym wypadku umozliwia
uzewnetrznienie poprzez ciato ludzkie specyficznej dynamiki zaswiatow. Tym samym
dochodzi do paradoksalnej sytuacji wyeksponowania natury postaci o demonicznych
konotacjach poprzez ich ucielesnienie'®®. Na zakoficzenie tego rozdziahu warto odnies¢ sie do
fragmentow Nowego Testamentu, w ktorych pojawia si¢ motyw egzorcyzmu nad opgtanym
czy opetanymi. Sytuacja przedstawiona w trzech Ewangeliach synoptycznych opowiada o
uwolnieniu spod mocy szatana mieszkanca lub mieszkancéw Gerazy. Wedlug Ewangelii
wedlug sw. Mateusza Syn Bozy napotyka tam dwoch opetanych: ,,Gdy przybyl na drugi brzeg
do kraju Gadarenczykow, wybiegli Mu naprzeciw dwaj opetani, ktorzy wyszli z grobow,
bardzo dzicy, tak ze nikt nie mogt przejs¢ ta drogq”194. Natomiast w przekazach §w. Marka i

$w. Lukasza mowa 0 jednym opetanym:

Przybyli na druga strong jeziora do kraju Gerazenczykow. Ledwie wysiadl z todzi, zaraz
wybiegl Mu naprzeciw z grobow czlowiek opetany przez ducha nieczystego. Mieszkat on
stale w grobach i1 nawet tancuchem nie mogt go juz nikt zwigza¢. Czg¢sto bowiem wigzano go

192 1zydor Gulgowski, O nieznanym ludzie..., s. 195.

193 Zob. m.in. Rossel Hope Robbins, Encyklopedia czaréw i demonologii, thum. M. Urbanski, Wydawnictwo
Bellona, Warszawa 1998, s. 226-232.

194 Ewangelia wedlug Sw. Mateusza 8, 28, Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu w przektadzie z jezykéw
oryginalnych, Wydawnictwo Pallotinum, Poznan 1996.
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w peta i tancuchy; ale tancuchy kruszyt, a peta rozrywal, i nikt nie zdotata go poskromic.
Wciaz dniem i noca, thukl si¢ kamieniami w grobach i po g(’)rachl%.

Oba przytoczone fragmenty odnosza si¢ do tego samego wydarzenia: przybycia Zbawiciela
do kraju Gerazenczykow 1 Jego spotkania z opetanymi lub opetanym cztowiekiem.
Nawiedzeni przez zte duchy zachowuja si¢ w sposéb nienaturalny, nieludzki, dziki. Pierwszy
opis wydaje si¢ mato konkretny, a w drugim znajduje si¢ jedynie informacja o nocnych
eskapadach owtladnigtego przez diabla cztowieka. Jes§li dostownie odczytywacé tekst,
me¢zczyzna kaleczy si¢ kamieniami. Sprawia wrazenie jakby zawladn¢ta nim nieznana sita,
nad ktérag nie ma kontroli. Oczywiscie tego typu zjawiska mozna rozpatrywa¢ na wielu
ptaszczyznach i nalezy pamigta¢ o tym co napisal ks. Aleksander Posacki, iz: ,,To co
demoniczne, moze stwarza¢ to co psychologiczne, a nie zawsze odwrotnie™'%,

We wszystkich trzech fragmentach znajduja si¢ jeszcze dwie istotne informacje, a
mianowicie oOpg¢tani s wigzani tancuchami i mieszkajag w grobach. Petani sg przez
mieszkancow Gerazy, wsérdd ktorych wzbudzaja lek. Mieszkaja poza obszarem osady w
grobach (prawdopodobnie wykutych w skale), wigc przebywaja w przestrzeni ograniczone;j,
w czelusci, z ktorej wydostaja sie na zewnatrz, aby dreczy¢ i atakowa¢ ludzi. Rene Girard
przedstawit intrygujaca interpretacje historii zaczerpnigtej z Ewangelii, odnoszac si¢ do tekstu

Sw. Lukasza:

Opetany ma swoje mieszkanie w grobach. Fakt ten jest dla ewangelisty duzym zaskoczeniem,
gdyz powtarza go trzykrotnie. Bez przerwy, w dzien i w nocy, nieszcze$nik ten przebywa w
grobach. Idac na spotkanie Jezusa wychodzi z grobow. Jest wolny jak nikt inny, gdyz kruszy

wszystkie tancuchy, pogardza wszelkimi normami, bowiem, jak moéwi Lukasz, nie nosi nawet
197

odzienia. Jest natomiast zniewolony opetaniem, uwig¢ziony w swoim wlasnym szalenstwie™ .
Grob jest miejscem, w ktorym odnalazt schronienie cztowiek owtladnigty sila nieczysta. Po
pierwsze jest to przestrzen obca dla zywych, dlatego przebywanie w jego poblizu, a tym
bardziej wewnatrz wskazuje na ambiwalentng natur¢ danej postaci — w tym wypadku
ope¢tanego Gerazenczyka. Jednak grob nalezy traktowa¢ réwniez jako metafore wewnetrznego
zniewolenia opgtanego — zamknigcia. Wskazuje takze na proweniencj¢ istoty, ktora
zawladneta mieszkancem Gerazy. W Ewangeliach zawarty zostaje ten sam trop, co

wystepujacy w przekazach folklorystycznych. Niewielka pieczara jest metaforg zaswiatow i

195 Ewangelia wedlug Sw. Marka 5, 1-5, Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu w przekladzie z jezykéw
oryginalnych, Wydawnictwo Pallotinum, Poznan 1996.

1% Ks. Aleksander Posacki SJ, Egzorcyzmy, opetanie, demony, Wydawnictw Polwen, Radom 2005, s. 69.

9" Rene Girard, Koziof ofiarny, thum. M. Goszczynska, Wydawnictwo Lodzkie, L6dz 1991, s. 246.
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chaosu. Demon zamknigty w czlowieku dokonuje poprzez jego cialo permanentnej
autoekspresji — prezentuje dynamike nie-rzeczywisto$ci, wskazujac zarazem na zrddlo,
pierwotng czelu$¢, symbolizowang przez grob wykuty w skale. Jest to pewnego rodzaju
autoinwersja, polegajaca na ciagglym procesie samozaprzeczania, budowanego na
kontrapunktowym uktadzie emblematoéw odzwierciedlajgcych naturg postaci o demonicznych
konotacjach, a w szczegdlnosci diabta. Wychodzi z czelusci — zamknigtej, sprowadzonej do
punktu zero przestrzeni po to, aby poprzez samoograniczenie przestrzenne dokonac
samookreslenia i zaistnie¢ w $wiecie cztowieka.

Jezeli zatozy si¢ istnienie teleologicznego porzadku wszechrzeczy, to mozna przyjac,
iz diabel, jak rdwniez inne postaci o konotacjach demonicznych staja si¢ jego zaprzeczeniem.
Postaci te s3a wiecznym rozedrganiem, pulsem mitycznego, amorficznego oceanu,
nieuksztattowanym elementem $wiata probujacym na wszelkie mozliwe sposoby zaznaczy¢
swoje istnienie. Jesli mozna uzy¢ tego sformulowania, to diabel, jak rowniez wszelkiego
rodzaju postaci analogiczne wzgledem niego, sa zywymi skamienielinami zycia duchowego.
Zamkniecie w worku w tym konteks$cie to jedynie metafora, dzieki ktorej przyblizona zostaje
prawda o demonicznych istotach. Czart jest chaosem i pragnie wyrwac si¢ z worka whasnych
ograniczen, aby na chwile zaistnie¢ w $wiecie kosmicznego tadu, dlatego tak bardzo
potrzebuje cztowieka — naczynia, ktore bierze w posiadanie. Warto w zwigzku z tym
przypomnie¢ stowa Rene Girarda: ,,Demon nie jest wyposazony w byt w stopniu

»198  postaci diaboliczne z podan

wystarczajacym do samodzielnego zaistnienia
wierzeniowych, ktorych fabuty byly interpretowane przez pryzmat wierzen funkcjonujacych
w kulturze ludowe; w XIX 1 na poczatku XX wieku, okazujg si¢ naczyniami w rekach
przedstawicieli za§wiatow.

Motyw zamknigcia postaci o demonicznej proweniencji jest pewnego rodzaju
powtorzeniem, a takze reaktualizacjg mitu poczatku, powrotem do niejednoznacznego tona
symbolizowanego przez rozne przedmioty, w ktoérym przelewa si¢ ocean chaosu®.
Zamkniete w niewielkiej przestrzeni zapadaja si¢ w bezmiar nicosci bedacy zarazem
nieograniczonym chaosem. Fizyczne, z punktu widzenia cztowieka, ograniczenie przestrzeni
przeksztalca si¢ w symboliczny bezmiar prapoczatku. Autoinwersja polegajaca na imploz;ji

doprowadza tym samym do przekroczenia granicy $wiata nie-rzeczywistosci, dochodzi do

1% Tamze, s. 287.

199 Wedlug wierzen zawartych bajkach ajtiologicznych Bog panuje nad wszystkim, roéwniez nad wodami, ale to
przeciez diabel nurkuje w praoceanie, aby wydoby¢ z jego dna piasek dla stworzenia ziemi. Zob. Urszula Majer-
Baranowska, Dualizm religijny w wierzeniach o pochodzeniu wody, [w:] Folklor — Sacrum — Religia, Instytut
Europy Srodkowo-WSschodniej, Lublin 1995, s. 116-117.
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swoistego rodzaju odwrocenia przestrzeni. Adekwatne do takiego sposobu ujecia

problematyki wydaja sie stowa z ksigzki Wtadimira Toporowa, pt. Przestrzen i rzecz:

Wspolczesne badania dotyczace fenomenu $mierci i kontynuacji zycia po $mieci ciata (R.
Moody i inni), jakkolwiek by si¢ do nich odnosié¢, rekonstruujg obraz wielokrotnie opisywany
w utworach literackich jako przejScie z szerokiej otwartej przestrzeni zycia do waskiej i
zamknietej przestrzeni $mierci, dazacej ku zeru (por. tak istotne w starohinduskim
mitopetyckim  modelu  $wiata  przeciwstawieniec = amhas, zawgzonej  przestrzeni,

wspotuczestniczacej w chaosie — a raczej samego chaosu, w ktorym — $cisle moéwigc —
200

przestrzeni nie ma i by¢ nie moze)” .
By¢ moze powtarzajacy sie¢ w réznych wariantach 1 kontekstach gatunkowych motyw
ciasnoty odstania wyobrazenia o za§wiatach, jak rowniez postaciach demonicznych, w pewien
sposob dekonspirujac ich naturg. Istoty te przybywaja, w wypadku przejscia ze $Swiata
zewnetrznego do wnetrza domu, z pierwotnej pustki, chaosu, ktory jest ich domeng.
Natomiast motyw przeciskania si¢ przez dziurke od klucza lub komin mozna traktowaé jako
przejécie czy ucieczke ze swiata kultury i uporzadkowania do $wiata demonicznego nietadu.
Nieprzypadkowo wylatujace kominem czarownice najczesciej udawaty si¢ na sabat, ktory
jawi si¢ jako antyteza swiata kultury — inwersja charakteryzujaca si¢ odwroceniem porzadku
spotecznego 1 moralnego. Natomiast motyw zamknigcia w konteks$cie demonicznych epifanii
mozna traktowac jako synonim zanurzenia w chaosie, w przestrzeni ,,bezwymiarowe;j”, zwrot
ku $mierci. Postaci diabtow lub blizej nieokreslonych postaci demonicznych z przekazow
ludowych oczekuja na otwarcie wigzienia (skrzynki, butelki), aby zaistnie¢ w $wiecie
kosmicznego tadu i dokona¢ autoekspresji. Uwolnione przemieniajg si¢ w postaci o duzym
tadunku dynamiki i agresywnosci, Staja si¢ niebezpieczne do tego stopnia, ze probuja zgtadzi¢
lub zabijaja swojego dotychczasowego wiasciciela. Wypuszczone na wolno$¢ wzbudzaja tez
trwoge, na przyklad nienaturalnymi rozmiarami — stajg si¢ tym samym zaprzeczeniem
racjonalnos$ci $wiata, ag irracjonalnym elementem dekonstruujagcym rzeczywistos¢. Wszystkie
te formy ekspresji cechujg si¢ takze duzym tadunkiem dynamizmu i dysharmonii. Nagto$¢
zdarzenia, brutalno$¢, trwoga, nienaturalne rozmiary to niektére z cech definiujacych postaci
o demonicznych konotacjach i pomimo réznorodnych kontekstow fabularnych odbiorca moze
si¢ domysli¢, iZ ma do czynienia z istotami pierwotnymi, groZznymi, skonfliktowanymi ze
Swiatem, w ktoérym egzystuje cztowiek.

By¢ moze motyw zamknigcia tak czesto wystepujacy w przekazach ludowych

zawiera w sobie pewne reminiscencje dawnych mitéw kosmogonicznych, w ktoérych bostwa

200 Wiadimir N. Toporow, Przestrzen i rzecz, thum. B. Zylko, Universitas, Krakow 2003, s. 43.
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bedace uosobieniem chaosu zostaly pokonane i w wielu wypadkach spe;tane201

, CO mozna
uzna¢ za substytut zamknigcia — ubezwlasnowolnienia. Jak zauwazyt Jerzy S. Wasilewski:
»dama izolacja, pociggajaca za sobg wyrzeczenie si¢ uzywania zycia (a jeszcze w dodatku
odbywana na terenie klasyfikowanym jako domena tamtego §wiata), oznacza juz

u$miercenie”%

. Motyw zamknigcia — zepchnig¢cie poza przestrzen ludzka, jak rowniez
przedstawienie tranzytu miedzy dwoma $wiatami jako ciasnego przejscia intuicyjnie laczy
za$wiaty ze $miercia®®. Zaswiaty kryjace si¢ za motywami ciasnoty, pustki, zamknigcia
symbolizujagcego antyprzestrzen, stajg si¢ radykalnym zaprzeczeniem $wiata czlowicka —
inwersja absolutng. W motywach tych kryje si¢ przekaz o powrocie do pierwotnego
nieokietznanego chaosu i pustki, ktorej by¢ moze nie nalezy odczytywaé jako ,.(...)
zaprzeczenia, (...) przeciwstawienia wypelnienia, ale jako rodzaj mozliwo$ci, stanu

poprzedzajacego pozniejsze zorganizowanie S$wiata (...)”204.

Tym samym motywy te
regresywne wyobrazenia o poczatku wszystkiego, a postaci nadprzyrodzone (w wypadku
XIX-wiecznego folkloru — $mier¢, diabetl, zmora, ktore tylko reprezentuja zaswiaty i sa
elementem zmiennym narracji) wracaja do swego punktu wyjsciowego, a zarazem

docelowego — do sfery chaosu.

201 7oh. Elezar Mieletinski, Poetyka mitu, tlum. J. Dancygier, PIW, Warszawa 1981, s. 262. Zob. tez Magdalena
Zowczak, Biblia ludowa. Interpretacje wqtkéw biblijnych w kulturze ludowej, FNP, Wroctaw 2000, s. 421-427.
22Jerzy S. Wasilewski, Po smierci wedrowaé: szkic z zakresu etnologii $wiata znaczen (1), ,,Teksty” 1979, nr 3
(45), s. 111

23 Manfred Lurker, Przestanie symboli..., s. 364-365.

204 Aron Guriewicz, Kategorie kultury sredniowiecznej, ttum. J. Dancygier, PIW, Warszawa 1976, s. 50.
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Zakonczenie

Was man Motive nennt, sind also eigentlich
Phinomene des Menschengeistes, die sich
wiederholt haben und wiederholen werden und die
der Dichter nur als historische nachweist".

Zagadnieniem godnem opracowania naukowego
jest kwestja, dlaczego dany motyw w tym czasie
wystepuje w tej wlasnie formie, dlaczego domaga
sig  poprostu realizacji, i jakie okolicznosci
wplywajq na takie wilasnie przybranie motywu w
szate wqtku. Trzeba zdac sobie sprawe z sytuacji
duchowej, wzglednie ideowej, w ktorej dany motyw
z koniecznoscig nieraz wystepuje. Historji rozwoju
motywow nie mozna oddzieli¢ od historji Zycia
duchowegoz.

Odwotujac si¢ do stoéw Goethego 1 Lempickiego, ktore wykorzystane zostaty jako
motto ostatniej czg¢sci niniejszej pracy, mozna pokusi¢ si¢ o pogodzenie tych sprzecznych na
pozor twierdzen. Zarowno romantyczny punkt widzenia prezentowany przez niemieckiego
poete, jak 1 koniecznos¢ uwzglednienia kontekstu historycznego 1 spotecznego, postulowana
przez polskiego badacza, wzajemnie si¢ dopelniajg. To swoistego rodzaju coincidentia
oppositorum uwzgledniajaca zarowno mozliwo$¢ dlugiego trwania motywow, jak rowniez
koniecznosc ich akceptacji 1 zjawisko adaptowania ich do nowego kontekstu spoteczno-
historycznego. Mozna stwierdzi¢, iz ta praca jest probg odpowiedzi na pytania, dlaczego dane
motywy, w tym wypadku motywy dysharmonii, skalania, nagto$ci i implozyjnos$ci, pojawiaja
si¢ w konteks$cie narracji folklorystycznych o relacjach pomiedzy czlowiekiem a $wiatem

nadprzyrodzonym i dlaczego wystgpuja witasnie w takiej, a nie innej formie®. Oczywiscie

! Johann Wolfgang von Goethe, West-gstlicher Divan, Epen Maximen und Reflexionen, Cotta, Stuttgart 1959, s.
806. (,,To, co nazywamy motywami, jest w rzeczywistoSci wyobrazeniami drzemigcymi w ludzkim umysle,
ktore si¢ powtarzaty i beda si¢ powtarzac, a ktore poeta tylko udowadnia, Ze sa historyczne”).

2 Zob. Zygmunt Lempicki, Osnowa, wqtek, motyw, ,,Pamietnik Literacki” 1925/26, nr 2/23/1/4, s. 26-27.

% Jest to pewnego rodzaju proba zrozumienia Innego, rozszyfrowania znaczen, ktdre sa cze$cig danej kultury i
przetozenia ich na jezyk zrozumiaty najpierw dla badacza, a w nastgpnej kolejnosci Czytelnika: ,,(...) jestesmy
jako etnografowie podobni do siebie, opetani zawodowo innymi S$wiatami i my$la o uczynieniu ich
zrozumiatymi, przede wszystkim dla nas samych, a nastepnie dzigki uzyciu narzedzi pojeciowych nie tak znéw
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rozprawa ta nie wyczerpuje podjetej problematyki. Jest jedynie propozycja odczytania
ludowych wyobrazen o zaswiatach i formach jego ekspresji skorelowanych z Igkiem przed
nieznang sferg bytu przez pryzmat powtarzajacych si¢ i znaczacych obrazéw. Pomyst
pewnego utozsamienia odmiennych motywOw i usystematyzowania ich w problemowe
zespoty, odpowiadajace poszczegdlnym rozdziatom niniejszej pracy — poczawszy od
drugiego, a takze wprowadzenie kategorii odpowiadajacych tym zespotom, ktére zostang
zaprezentowane w dalszej czgéci zakonczenia, moze okazaé si¢ w efekcie bledng Sciezka
interpretacyjng. Jednak nalezato podjac¢ takg probe, aby skonfrontowac tropy interpretacyjne z
istniejagcymi materiatami zrodtowymi i odpowiedzie¢ na pytanie, czy za poszczegdlnymi
motywami kryja si¢ informacje o wyobrazeniach na temat §wiata nadprzyrodzonego i co
méwig nam o wyobrazeniach na temat zaswiatow, postaci demonicznych 1 zjawisk
wywotujacych lek.

Po uwzglednieniu szerokiego kontekstu wierzeniowego mozna zauwazy¢, iZ motywy
te petnig funkcje inspirujacych znakéw, ktore po glebszej analizie okazujg si¢ nosnikami
istotnych informacji definiujacych chlopskie wyobrazenia o zaswiatach. Nalezy tez
uwzgledni¢ aspekt nieuswiadomionej transmisji pewnych schematéw wyobrazeniowych, o
ktorym $wiadcza motywy replikowane w narracjach folkloru tradycyjnego, mogace
wskazywa¢ na ich archaiczno$¢ i prymarnos¢. Rozstrzygnigcie tego problemu pozostaje
jednak poza zakresem tematyki tej rozprawy.

Analizowane i interpretowane motywy tworza sktadajacg si¢ z drobnych elementow
mozaike odzwierciedlajaca nieuswiadomiony stosunek do zjawisk, ktore wzbudzatly Ik 1 byly
skorelowane z wyobrazeniami o szeroko pojetych zaswiatach. Poszczeg6lne motywy taczg sie
w zespolty motywow tozsamych sktadajacych sie na ,kategorie” definiujgce wyobrazenia o
Swiecie nadprzyrodzonym. Na potrzeby tej pracy wyodrgbnione zostaly jedynie cztery
zespoty motywow. W kazdym z nich przedstawione zostaty motywy tozsame, analogiczne na
poziomie symbolicznym. Niektore z motywow moga wystgpowaé w co najmniej dwoch
zespotach motywow wyabstrahowanych. Cztery zespoty motywow odpowiadaja czterem
kategoriom, ktore mozna uzna¢ za kategorie definiujace (w sposob fragmentaryczny)
wyobrazenia o zaswiatach. Sa to kategorie dysharmonii, skalania, naglosci 1 implozyjnosci.
Tym samym mozna zalozy¢, iz ekspresje §wiata nadprzyrodzonego, ktdrych odzwierciedlenie
odnalez¢ mozna w motywach pojawiajacych si¢ w kontekscie narracji o relacjach cztowieka z

zaswiatami, odpowiadaja poszczegdlnym kategoriom.

réznych od tych, ktéorymi postuguja si¢ historycy i pisarze, dla naszych czytelnikoéw”. Clifford Geertz, Zastane
swiatlo. Antropologiczne refleksje na tematy filozoficzne, ttum. Z. Pucek, Universitas, Krakow 2003, s. 107.
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W $wietle analiz materiatu folklorystycznego ekspresje zaswiatow charakteryzujg sie
wigc dysharmoniczno$cig — zar6wno na poziomie jednostkowym, jak réwniez spolecznym i
kosmicznym. Wprowadzaja pierwiastek nietadu destabilizujacego zycie i sg zaprzeczeniem
wyobrazen na temat wyidealizowanej harmonii psychofizycznej, jak i1 spotecznej. Kontakty z
postaciami o nadprzyrodzonej proweniencji prowadzg do skalania — zarbwno w wymiarze
dostownym, jak i symbolicznym. Ekspresje §wiata nadprzyrodzonego charakteryzuja si¢
takze ogromnym tadunkiem dynamizmu i z reguly cechuje je specyficzna poetyka naglosci.
Wreszcie poprzez motywy zamknigcia, ograniczenia przestrzennego, ope¢tania (synonim
zamknigcia), a takze przeciskania si¢ przez niewielkie otwory dochodzi do wyartykulowania
wyobrazen o pierwotnym przyporzadkowaniu postaci ,,demonologii ludowej” chaotycznym
zaswiatom symbolizowanym przez Kkategori¢ implozyjnos$ci. Zarazem przejscie —
przeniknigcie postaci o nadprzyrodzonych konotacjach do wnetrza matych obiektow
odwzorowuje nieu§wiadomione przeczucie dotyczace ,,poetyki” zaswiatow. Wskazane uktady
i relacje doskonale oddaje ponizsze zestawienie tabelaryczne, zawierajgce grupy motywow i
przypisane im kategorie dajace orientacj¢ w analizowanym materiale, jak i sposobach jego

odczytania.
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Zespoly motywow Motywy tozsame Kategoria
wyabstrahowanych (wybrane przyklady)
Zespot motywow odnoszacych si¢ choroba fizyczna
do nadprzyrodzonego nietadu choroba psychiczna
uze@gt fznajacego sie na - staro$¢, kalectwo
plaszczyznie indywidualnej, jak i — _
spotecznej nadmiar i brak -g
(metafora) trojnoznosé =
S
przejawy zaburzen psychosomatycznych | &
2
o
niepokoj, strach
zarazy, destabilizacja
podmieniana dzieci
Zespot motywow odnoszacych si¢ oplucie, plwociny
do naznaczenia, p?@tpa za§wiatOw plyny nieczyste
(metonimia) ekskrementy
«
dotkniecie 'g
pocatunek §
$mieci, przedmioty zniszczone <
znamiona, plamy, skazy
nieuzytki
Zespot motywow odnoszacych si¢ zjawiska atmosferyczne o duzym
do form eksplozywnej ekspresji natezeniu
zaswiatow wir powietrzny (wicher)
,,dzikie polowanie”, poscig, pojazdy
,.diabelskie”, porwanie
agresja :§
znaki foniczne zaswiatow -g”
$mier¢ nagla =
opgtanie
drzenie, nadekspresywnos¢ somatyczna
taniec
Zespot motywow odnoszacych si¢ zamknigcie/w tym pochowek
do form implozyjnej ekspresji spetanie
zaswiatow 2 S
$mier¢ 2
,»plastyczno$¢” postaci E
opgtanie/naczynie E
fhAtad? , . A (="
»przejécia” prowadzace do zas§wiatow — g

komin, mysia dziura, szczelina

motyw malych pomieszczen
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Mozna wigc stwierdzi¢, iz najprawdopodobniej motywy powtarzajace si¢ w
kontek$cie zroznicowanych gatunkowo narracji mogg postuzy¢ do stworzenia zespotu pojegc
obrazujacych stosunek cztowieka do zaswiatow. Niejednokrotnie motywy te na pierwszy rzut
oka sprawiajg wrazenie obrazOw mato demonicznych i1 niezbyt groznych dla cztowieka,
jednak dostrzegalna jest w nich ukryta glebia groteskowej i przerazajacej swg odmiennoscig
nie-rzeczywistoéci®. Krok po kroku tropy prowadza ku fragmentarycznemu obrazowi
zaswiatow niebezpiecznych i niejednoznacznych. By¢ moze w przekazach folklorystycznych
zachowane zostaty pierwiastki pierwotnego ambiwalentnego sacrum. Ten kierunek
interpretacji jest zbiezny ze spostrzezeniami Gerardusa van der Leeuwa dotyczacymi
pierwiastka irracjonalno$ci wpisanego migdzy innymi w przekazy folklorystyczne na temat

$wiata demonicznego:

Ztosliwa niedostepno$¢ rzeczy, irracjonalny pierwiastek tkwiacy u podstawy zycia sa
upostaciowane w licznych okropnych karykaturalnych zjawiskach, ktore od dawien dawna
spotykamy w $wiecie. Samowolne, bezcelowe, a nawet niezdarne i $mieszne jest dziatanie
demonow, przez co jednak nie staje si¢ mniej przerazajace. Laumy litewskie potrafia pracowac
nader zwawo, ale nie s3 w stanie ani niczego zaczac¢, ani skonczy¢. Trolle, jak wiadomo, maja
wkleste plecy i sa prawdziwymi gamoniami. Znajduja swdj doktadny odpowiednik w lasach
Celebesu (plemi¢ zachodnich Toradzow), w ktorych zamieszkujg dzikie istoty, obce wszelkiej
cywilizacji 1 niekiedy majgce takze dziur¢ w grzbiecie. Jakiemu$ mysliwemu moze si¢
zdarzy¢, ze w samym $rodku gestwiny odkryje siedziby ludzkie. Ale w tej samej chwili
wszystko znika i nigdy juz nie moze on odnalez¢ tego miejsca. Jak demony, tak tez miejsce
ich pobytu jest zmienne. Nawet sam diabet jest $mieszny, ghipi diabel, ktéorego mozna
przechytrzy¢ i ktérego bohaterowie bajek potrafia wytaja¢ (...) Smiech z demonéw nie jest
jednak catkiem szczery, zbyt wiele jest w nim bowiem grozy (...)°.

Van der Leeuw wskazuje na elementy, ktore organicznie zlaczone sg z groza obcowania ze
Swiatem ,,nie-rzeczywistosci”. Przekraczanie granicy oddzielajacej $wiat czlowieka od
zaswiatow pocigga ze soba destabilizacj¢ 1 bezlad. Spersonifikowane wyobrazenia
nadprzyrodzonego charakteryzuja si¢ poetyka bezsensu i groteskowosci. Bezcelowo$¢ bedaca
wynikiem skalania pierwiastkami nadprzyrodzonego chaosu niszczy poczucie realnosci.
Ontologicznie niejednoznaczny status noszgcy znamiona fabuizowanej liminalnosci® otwiera
$wiat czlowieka na ewokacje przerazajacej anekumeny’. Prowadzi do nieuniknionego

kontaktu z ekspresjami stojacymi w sprzecznosci z ustabilizowanym i uporzadkowanym, na

* Zob. Michait Bachtin, Tworczos¢ Franciszka Rabelais’go a kultura ludowa Sredniowiecza i renesansu, tham.
A. i1 A. Goreniowie, Wydawnictwo Literackie, Warszawa 1975, s. 436-437.

> Gerardus van der Leeuw, Fenomenologia religii, thum. J. Prokopiuk, KiW, Warszawa 1997, s. 123.

® Jerzy S. Wasilewski, Tabu, Wydawnictwo UW, Warszawa 2010, s. 43.

" Mircea Eliade, Sacrum i profanum. O istocie religijnosci, thum. R. Reszke, Wydawnictwo KR, Warszawa
1999, s. 23.
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poziomie aksjologicznej 1 ontologicznej konieczno$ci, $wiatem cztowieka. Celowos¢ jest
przygnieciona przerazajagcym ci¢zarem bezcelowosci, to co zhierarchizowane i oswojone
zostaje rozerwane przez agresywne ,,uzewnetrznienia” zaswiatow wdzierajacych si¢ poprzez
szczeliny niejednorodnej i nieciaglej granicy oddzielajacej dwie symboliczne przestrzenie.

Parafrazujac stowa Wladimira Proppa, czestotliwo$¢ wystepowania analogicznych

motywow (motywow tozsamych) odnoszacych si¢ do ekspresji postaci o niejednoznacznym
statusie, reprezentujagcych $wiat nadprzyrodzony, moze wskazywaé na istnienie zbioru
elementéw odzwierciedlajgcych nieuswiadomione, replikowane w obrebie kultury ludowej
wyobrazenia o niebezpiecznych relacjach pomiedzy $wiatem cztowieka a za$wiatami®,
Przekroczenie podziatu gatunkowego i skupienie si¢ na warstwie akceptowalnych, czy wrecz
pozadanych wsrdd tworcow (przekazicieli) 1 odbiorcéw tresci motywow wykorzystanych w
kontek$cie opisu relacji z zaswiatami, umozliwia dostrzezenie prawidlowosci ich doboru,
sprawiajacej wrazenie  ,determinizmu  stylistycznego”, bedacego wynikiem
nieuswiadomionych oczekiwan stuchaczy. Narracje te wpisuja si¢ w kontekst ,,schematow
wyobrazeniowych” odnoszacych si¢ do negatywnie ocenianych w danej spolecznosci zjawisk
— spolecznych, przyrodniczych i symbolicznych. Proces ten mozna uzna¢ za kulturowe
ukontekstowienie motywow skorelowanych z systemem norm obowigzujagcych w
spotecznosci wiejskiej, tworzacej ramy odniesienia dla prowadzonych interpretacjig. W
wypadku niektérych motywow mozna zatozy¢, iz obrazujg one glgboko zakorzeniony strach
przed specyficznymi formami ekspresji w obrebie danej kultury™. W innych za$ dochodzi do
uzewnetrznienia lekéw przed szeroko pojeta odmiennoscia 1 skalaniem przybierajacym forme
fizycznej dostownosci, jak i symbolicznej niejednoznacznosci'!. Do analizowanych w pracy
zespotow motywow zaliczone zostaty:

a. odnoszace si¢ do chorob fizycznych i psychicznych, deformacji somatycznych,
odmienno$ci psychofizycznej, hybrydowosci postaci, nietadu spolecznego
(kategoria dysharmonii);

b. dotyczace pigtna fizycznego — napigtnowania, zanieczyszczenia — dostownego i
symbolicznego, znamion o demonicznych konotacjach, zbrukania (kategoria

skalania);

® Wiadimir Propp, Historyczne korzenie bajki magicznej, thum. J. Chmielewski, Wydawnictwo KR,
Warszawa2003, s. 26.

® Por. Jack Goody, Mit, rytual, oralnosé, thum. O. Kaczmarek, Wydawnictwo WUW, Warszawa 2012, s. 115-
116.

10 Zob. Edward O. Wilson, Konsiliencja. Jedno$é wiedzy, thum. J. Mikos, Zysk i S-ka Wydawnictwo, Warszawa
2002, s. 227-228; Gustav Jahoda, Psychologia przesqdu, thum. J. Jedlicki, PIW, Warszawa 1971, s. 144-145,

1 Zob. Jerzy S. Wasilewski, Tabu..., s. 23; Andrzej Perzanowski, Odmiericy. Antropologiczne studium dewiacji,
Wydawnictwo DiG, Warszawa 2009, s. 22.
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Cc. odzwierciedlajace dynamizm form ekspresji zaswiatow/postaci o demonicznych
konotacjach, jak rowniez specyficzng poetyke ,,kontaktu” z zaswiatami (kategoria
naglosci);

d. odnoszace si¢ do zamkniecia, ograniczenia przestrzennego, pustki (kategoria

implozyjnosci).

Catos¢ tych zespolow mozna okreslic mianem ,.ekspresji negatywnej” — ekspresji
naznaczonej pietnem niebezpiecznej nicjednoznacznosci. Zjawiska o specyficznej poetyce
ujete w formie powtarzajacych si¢ motywow stanowig zbiér odmiennych w warstwie
narracyjnej, a jednak tozsamych elementéw odnoszacych si¢ do warto$ciowania zjawisk
taczonych z ekspresjami $wiata nadprzyrodzonego. Moga one shuzyé do deskrypcji
nieuswiadomionego definiowania zaswiatow w kulturze ludowej (szerzej — w Kkulturze
tradycyjnej). Ten sposob potraktowania relacji pomiedzy swiatem cztowieka a zaswiatami w
kulturze  XIX-wiecznej wsi i zaakcentowanie pomijanych lub niedostatecznie
wyeksponowanych dotychczas motywow oraz uznanie ich za znaczgce moze by¢ doskonatym
uzupelnieniem obecnego stanu badan na temat wierzen o zaswiatach oraz postaciach o
,demonicznych” konotacjach w kulturze ludowejlz. Odwotujac sie¢ do stow Jerzego S.
Wasilewskiego: ,,Antropolog podejmujacy si¢ dzi§ analizy tych zapisow musi zltozy¢
deklaracje wstgpng: czy uznaje, ze wierzenia tworza pewien system, czy tez nie czuje si¢

13 Wedlug zalozen autora tej pracy wierzenia

zobowigzany do przyjecia takiego zalozenia
tworzg pewien system i, analogicznie, motywy toZzsame tworza pewien zespot wyobrazen,
ktory funkcjonowal w obrgbie kultury ludowej. Ich interpretacja pozwala na czgstkowa

rekonstrukcje nie tylko wyobrazen o zaswiatach, ale przede wszystkim kontaminacji

12 Nalezy wzia¢ pod uwage zaréwno klasyczne juz syntetyzujace monografie, do ktérych mozna zaliczyé takie
pozycje, jak: Leonard J. Pelka, Polska demonologia ludowa, Iskry, Warszawa 1987; Bohdan Baranowski, W
kregu upioréw i wilkotakéw, Wydawnictwo Lodzkie, £.6dZ 1981; Wilhelm Gaj-Piotrowski, Duchy i demony w
wierzeniach ludowych z okolic Stalowe Woli — Rozwadowa i Tarnobrzega, PTL, Wroctaw 1993; podrozdziaty
monumentalnego dzieta Kazimierza Moszyfiskiego traktujace o demonologii ludowej — Kazimierz Moszyniski,
Kultura ludowa Stowian, t. 2, Kultura duchowa, cz. 1, Ksigzka i Wiedza, Warszawa 1967, s. 598-716; a takze
nowsze ujecia problematyki relacji z zaswiatami: Pawet Zajac, O zaswiatach niedalekich i cudach
nienadzwyczajnych. ,, Nadprzyrodzone” w kulturze ludowej na przyktadzie Huculszczyzny, Zaktad Wydawniczy
NOMOS, Krakéw 2004; Ewa Mastowska, Ludowe stereotypy obcowania Swiata i zaswiatow w jezyku i kulturze
polskiej, Wydawnictwo Agape Bis, Warszawa 2016, czy wreszcie doskonalg pracg dotyczaca ,,demonologii”
ludowej z perspektywy jezykoznawczej — Renata Dzwigol, Polskie stownictwo mitologiczne, \Wydawnictwo
Naukowe Akademii Pedagogicznej, Krakow 2004. Nalezy réwniez wspomnie¢ o trzytomowym Stowniku
polskiej bajki ludowej, w ktérym znajdujg sie hasta poswiecone postaciom ,demonicznym” i
,,potdemonicznym”, a takze relacjom pomigdzy Swiatem cztowieka i zaswiatami — SPBL, t. 1-3. jak réwniez o
ksigzce dotyczacej problematyki migracji i zapozyczen ludowych motywéw demonologicznych w literaturze dla
dzieci — Violetta Wréblewska, ,,Od potworéw do znakéw pustych. Ludowe demony w polskiej literaturze dla
dzieci”, Wydawnictwo Naukowe UMK, Torun 2014.

3 Jerzy S. Wasilewski, Tabu..., s. 34.
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wyobrazen 1 postaci, ktore pelnig mniej istotng funkcje 1 skorelowanych z nimi,
wzbudzajacych lgk — ekspres;ji.

Reasumujac, w sklad poszczegdlnych zespotow motywow wchodza motywy
wyabstrahowane, ktore z kolei tacza si¢ w kategorie form ekspresji wzbudzajacych lek.
Typologizacja ta umozliwia grupowanie i1 analiz¢ motywéw tozsamych ponad podziatami
gatunkowymi i ich interpretacj¢ w kontekscie kulturowym. Najprawdopodobniej system ten
mozna zastosowaé rowniez przy analizie i interpretacji zjawisk wystepujacych w obszarze

literatury pigkne;j.
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Streszczenie

., Diabel thwi w szczegolach”. Znaki swiata nadprzyrodzonego w Zyciu codziennym wsi
polskiej XIX i poczgtku XX wieku w swietle przekazow folklorystycznych i etnograficznych

Przedmiotem rozprawy doktorskiej jest proba rekonstrukcji obrazu $wiata
nadprzyrodzonego (zaswiatow) w zyciu codziennym wsi polskiej XIX 1 potowy XX wieku w
Swietle przekazow folklorystycznych i etnograficznych.

Wybrane motywy folklorystyczne postuzg do stworzenia zespotu poje¢ obrazujacych
stosunek cztowieka do zaswiatow w kulturze ludowej. Dzigki zawartym w tych motywach
informacjom dotyczacym waloryzacji chorob fizycznych, psychicznych, jak rowniez zjawisk
o duzej dynamice, chociazby wiatr czy taniec, a takze roznych form skalania — zaréwno
fizycznego, jak i symbolicznego — mozliwa bedzie rekonstrukcja szerszego wyobrazen
odnoszacych sie¢ do obrazu wierzen dotyczacych relacji pomiedzy cztowiekiem a §wiatem
nadprzyrodzonym. Biorac pod uwage roOwniez powtarzajace si¢ w wielu narracjach motywy
odnoszace si¢ do specyficznych grup postaci o konotacjach demonicznych lub istot
niejednoznacznym statusie, mozna zalozy¢, iz skladaja si¢ one na zbior obrazéw
nierzeczywistosci funkcjonujacych w obrebie kultury ludowej. Jest to o tyle ciekawy zespot
zjawisk, iz warto podja¢ probe ich systematyzacji. By¢ moze w wypadku niektorych z nich
przejawia si¢ gleboko zakorzeniony strach przed specyficznymi formami ekspresji (zarowno
na poziomie przyrodniczym, spolecznym, jak i jednostkowym) — genetycznie wpisany w
psychike cztowieka, funkcjonujacego w obrebie danej kultury.

Odtworzenie obrazow nierzeczywistosci funkcjonujacych w kulturze ludowej pozwoli
uchwyci¢ prymarne formy wyobrazen o $wiecie nadprzyrodzonym. Natomiast odmienne
potraktowanie problematyki relacji pomigdzy $wiatem cztowieka a zaswiatami w kulturze
XIX-wiecznej wsi i potozenie akcentu na pomijane dotychczas motywy oraz uznanie ich za
znaczace moze by¢ uzupelnieniem dla obecnego stanu badan na temat wierzen o zaswiatach
funkcjonujacych w polskiej kulturze ludowe;.

W pierwszym rozdziale zdefiniowana zostanie terminologia uzywana w pracy oraz
idea interpretacji kultury ludowej przez pryzmat narracji folklorystycznych z motywami
odnoszacymi si¢ do wierzen ludowych o =zaswiatach 1 postaciach o konotacjach
nadprzyrodzonych.

Drugi rozdziat poswigcony zostanie wierzeniom o ,,przenikaniu” nierzeczywistosci do

przestrzeni zycia spotecznego w formie niesprawnosci — zarowno fizycznej, jak i psychicznej
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oraz powigzaniu niedoskonatosci ze §wiatem nadprzyrodzonym. Choroba jako odstgpstwo od
normy, znamiona, jako emblematy nierzeczywistosci, a wreszcie integralno$¢ wyobrazen o
osobach chorych z wyobrazeniami o zaswiatach.

Trzeci rozdziat odnosi si¢ do czg¢sto wystepujacego w narracjach folklorystycznych
taczenia zjawisk charakteryzujacych si¢ duza dynamika, takich jak wicher, taniec ze Swiatem
nadprzyrodzonym. W tym rozdziale podjeta zostanie proba interpretacji motywow, w ktorych
wystepuje korelacja pomiedzy zaswiatami a zjawiskami o duzym tadunku dynamiki.

Kolejny rozdziatl dotyczy zwigzku zaleznos$ci pomiedzy wyobrazeniami o ciasnocie,
zamknigciu, zmianie objetosci wystepujacymi w kontek$cie narracji folklorystycznych a
wierzeniami o za§wiatach. Analizie poddane zostang motywy zamknigcia, uwigzienia postaci
o konotacjach demonicznych, a takze ich ,,przej$cia” z jednego $wiata do drugiego.

Ostatni rozdziat poswigcony bedzie motywowi nieczystosci, ktory czgsto wystepuje w
kontek$cie wierzen o postaciach z demonicznymi konotacjami. Z jednej strony pojawiajg si¢
motywy odnosza si¢ do nieczysto$ci symbolicznej, z drugiej jednak nieczysto$¢ nabiera
konkretnego wymiaru, a kontakt chociazby z diablem konczy si¢ fizyczna bliskoscia
tabuizowanej nieczystosci.

Motywy powtarzajace si¢ w kontekscie zréznicowanych gatunkowo narracji moga
postuzy¢ do stworzenia zespotu poje¢ obrazujacych stosunek cztowieka do zaswiatow.
Niejednokrotnie motywy te na pierwszy rzut oka sprawiaja wrazenie obrazéw mato
demonicznych i niezbyt groznych dla cztowieka, jednak dostrzegalna jest w nich ukryta
glebia groteskowe;j i przerazajacej swa odmiennos$cia nie-rzeczywistosci. Krok po kroku tropy
prowadza ku fragmentarycznemu obrazowi zaswiatow niebezpiecznych 1 niejednoznacznych.
By¢ moze w przekazach folklorystycznych zachowane zostaly pierwiastki pierwotnego
ambiwalentnego sacrum. Czestotliwos¢ wystepowania analogicznych motywow (motywow
tozsamych) odnoszacych si¢ do ekspresji postaci o niejednoznacznym  statusie,
reprezentujacych $wiat nadprzyrodzony, moze wskazywac na istnienie zbioru elementow
odzwierciedlajacych nieuswiadomione, replikowane w obrgbie kultury ludowej wyobrazenia
o niebezpiecznych relacjach pomiedzy $wiatem czlowieka a zaswiatami. Przekroczenie
podzialu gatunkowego 1 skupienie si¢ na warstwie akceptowalnych, czy wrecz pozadanych
wsrod tworcow (przekazicieli) 1 odbiorcow tresci motywoéw wykorzystanych w kontekscie
opisu relacji z zaswiatami, umozliwia dostrzezenie prawidlowosci ich doboru, sprawiajace]
wrazenie ,,determinizmu stylistycznego”, bedacego wynikiem nieuswiadomionych oczekiwan
stuchaczy. Narracje te wpisuja si¢ w kontekst ,,schematow wyobrazeniowych” odnoszacych

si¢ do negatywnie ocenianych w danej spotecznosci zjawisk — spotecznych, przyrodniczych i
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symbolicznych. Proces ten mozna uzna¢ za kulturowe ukontekstowienie motywow
skorelowanych z systemem norm obowigzujacych w spotecznosci wiejskiej, tworzacej ramy
odniesienia dla prowadzonych interpretacji. W wypadku niektérych motywéw mozna
zalozy¢, 1z obrazuja one gleboko zakorzeniony strach przed specyficznymi formami ekspresji
w obrgbie danej kultury. W innych za$ dochodzi do uzewnetrznienia lekéw przed szeroko
pojeta odmiennoscig 1 skalaniem przybierajagcym forme fizycznej dostownosci, jak i
symbolicznej niejednoznaczno$ci. Do analizowanych w pracy zespotéw motywow zaliczone
zostaly:

e. odnoszace si¢ do chorob fizycznych i psychicznych, deformacji somatycznych,
odmiennosci psychofizycznej, hybrydowosci postaci, nietadu spolecznego
(kategoria dysharmonii);

f. dotyczace pigtna fizycznego — napigtnowania, zanieczyszczenia — dostownego i
symbolicznego, znamion o demonicznych konotacjach, zbrukania (kategoria
skalania);

0. odzwierciedlajagce dynamizm form ekspresji zaswiatow/postaci o demonicznych
konotacjach, jak rowniez specyficzng poetyke ,.kontaktu” z zaswiatami (kategoria
naglosci);

h. odnoszace si¢ do zamknigcia, ograniczenia przestrzennego, pustki (kategoria

implozyjnosci).

Catos¢ tych zespotdéw mozna okresli¢ mianem ,,ekspresji negatywnej” — ekspresji
naznaczonej pietnem niebezpieczne] niejednoznacznos$ci. Zjawiska o specyficznej poetyce
ujete w formie powtarzajacych si¢ motywow stanowig zbidér odmiennych w warstwie
narracyjnej, a jednak tozsamych elementéw odnoszacych si¢ do warto§ciowania zjawisk
taczonych z ekspresjami $wiata nadprzyrodzonego. Moga one sluzy¢ do deskrypcji

nieuswiadomionego definiowania za§wiatow w kulturze ludowe;.
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Summary

"The devil is in the details’. Signs of the supernatural world in everyday life of the Polish
village of the 19th and early 20th centuries in terms of folklore and ethnographic
descriptions

The subject of the dissertation is an attempt to reconstruct the image of the
supernatural world in the everyday life of the Polish village of the 19th and firs half of 20th
century in the light of folklore and ethnographic descriptions.

Selected folkloristic motifs will be used to create a set of concepts depicting the
attitude of man to the hereafter in folk culture. Thanks to the information contained in these
motifs concerning the valorisation of physical and mental illnesses, as well as highly dynamic
phenomena such as wind or dance, and various forms of scarring - both physical and symbolic
— it will be possible to reconstruct broader notions relating to the image of beliefs concerning
the relationship between the human world and the supernatural world. Taking into account
that also recurring motifs in many narratives are referring to specific groups of figures with
demonic connotations or beings of ambiguous status, it can be assumed that they make up a
set of images of unreality functioning within folk culture. This is an interesting set of
phenomena to the extent that it is worth attempting to systematise them. Perhaps in the case of
some of them, a deep-rooted fear of specific forms of expression (both on a natural, social and
individual level) - genetically inscribed in the psyche of a human being functioning within a
given culture - manifests itself.

Reconstructing the images of unreality functioning in folk culture will allow us to
grasp the primordial forms of ideas about the supernatural world. They are placing emphasis
on hitherto overlooked motifs and recognising them as significant may be a complement to
the current state of research on beliefs about the beyond the supernatural world functioning in
Polish folk culture.

The first chapter will define the terminology used in the work and the idea of
interpreting folk culture through the prism of folklore narratives with motifs referring to folk
beliefs about the beyond and characters with supernatural connotations.

The second chapter will focus on beliefs about the 'infiltration' of the unreal into the
space of social life in the form of incapacity - both physical and psychological - and the link

between imperfection and the supernatural world. IlIness as a deviation from the norm, moles

279



as emblems of unreality and, finally, the integrity of ideas about sick people with ideas about
the hereafter.

The third chapter refers to the frequent linking of highly dynamic phenomena such as
whirlwinds and dancing with the supernatural world in folklore narratives. This chapter will
attempt to interpret motifs in which there is a correlation between the beyond and phenomena
with a high dynamic charge.

The next chapter deals with the relationship between images of confinement,
confinement, volume change occurring in the context of folklore narratives and beliefs about
the hereafter. The motifs of confinement, the imprisonment of characters with demonic
connotations, and their 'passage’' from one world to another will be analysed.

The last chapter deals with the motif of impurity, which often occurs in the context
of beliefs about characters with demonic connotations. On the one hand , there are motifs
referring to symbolic impurity, but on the other hand, impurity takes on a concreto dimension,
and contact with, for example, the devil ends in physical proximity to the tabooed impuritty.

Recurring motifs in the context of genre-differentiated narratives can be used to create
a set of concepts depicting man's attitude to the hereafter. At first glance, these motifs often
appear as images that are not very demonic or threatening to humans, but there is a hidden
depth of grotesque and frightening non-reality in them. Step by step, the clues lead to a
fragmentary picture of a dangerous and ambiguous afterlife. Perhaps elements of the original
ambivalent sacrum have been preserved in folklore messages. The frequency of occurrence of
analogous motifs (identical motifs) relating to the expression of characters of ambiguous
status, representing the supernatural world, may indicate the existence of a set of elements
reflecting unconscious ideas, replicated within folk culture, of dangerous relations between
the human world and the hereafter. Crossing the genre divide and focusing on the layer of
motifs used in the context of describing the relationship with the hereafter that are acceptable
or even desirable among the creators (transmitters) and audiences of the content, makes it
possible to see the regularity of their selection, giving the impression of ‘stylistic
determinism’, resulting from the unconscious expectations of the audience. These narratives
are embedded in the context of ‘imaginary patterns' relating to negatively evaluated
phenomena - social, natural and symbolic — in a given community. This process can be seen
as a cultural contextualisation of the motifs correlated with the system of norms prevailing in
the rural community, which forms the frame of reference for the interpretations carried out. In
the case of some motifs, it can be assumed that they illustrate a deep-seated fear of specific

forms of expression within a given culture. Others, on the other hand, are an externalisation of
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fears of difference in the broadest sense of the term, and of defamation in the form of both
physical literalness and symbolic ambiguity. The sets of motifs analysed in the study
included:

a. relating to physical and mental illness, somatic deformities, psycho-physical
otherness, character hybridity, social disorder (the category of disharmony);

b. relating to physical stigma — stigmatisation, pollution — literal and symbolic, marks
with demonic connotations, defilement (the category of defilement);

c. reflecting the dynamism of forms of expression of the hereafter/features with demonic
connotations, as well as the specific poetics of "contact™ with the hereafter (the
category of suddenness);

d. relating to confinement, spatial limitation, emptiness (the category of implosiveness).

The totality of these assemblages can be described as 'negative expression' - expression
marked by the stigma of dangerous ambiguity. Phenomena with a specific poetics, captured in
the form of recurring motifs, constitute a set of narratively different yet identical elements
relating to the valuation of phenomena linked to expressions of the supernatural world. They

can be used to descript the unconscious definition of the beyond in folk culture.
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