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Wstep

Komunikacja niewerbalna, mowa ciata oraz zwiazane z nig gesty i postawy ciala staly si¢
przedmiotem badan kilku dyscyplin naukowych m.in. semiotyki, jezykoznawstwa ogdlnego,
psychologii, etologii, etnologii oraz antropologii kulturowej. Niewiele jest jednak opraco-
wan naukowych dotyczacych stricte gestéw obrzedowych, dlatego potrzeba podjecia tema-
tu eksplikacji gestow rytualnych w polskiej kulturze tradycyjnej wynika przede wszystkim
ze stanu badan, bowiem czynnosci rytualne obecne w obrzedach rodzinnych i dorocznych
nie doczekaly si¢ dotychczas systematycznego i holistycznego opracowania. Ponadto, gesty
— jako czastka kulturowego obrazu $wiata' — s3 istotnym elementem obrzedéw nie zawsze
poprawnie rozumianym i interpretowanym. Udokumentowanie i interpretacja zachowan
obrzedowych sg takze wazne ze wzgledu na szybko postepujacy proces zanikania wielu ge-

stow obrzedowych, a tym samym tradycyjnej kultury ludowej i wszelkich jej form.

Problem badawczy i zalozenia metodologiczne

Celem niniejszej rozprawy jest z jednej strony ukazanie, w jaki sposéb gesty wspoltworza
strukture oraz semantyke obrzedu i jakie pelnig funkcje, z drugiej zas eksplikacja wybranych
(kulturowo najistotniejszych) gestow rytualnie powtarzanych przez spotecznosé¢ tradycyjna.
Ograniczenie badan do kultury tradycyjnej wynika nie tylko z konieczno$ci wyznaczenia ram
czasowych dla analizowanych zjawisk, ale takze z potrzeby zamkniecia ich w obrebie kon-
kretnego systemu symbolicznego (prozpowicz 2006: 87). Systemem takim bylta niewatpliwie
kultura chtopska z przelomu XIX i XX wieku wraz z charakterystycznym dla niej $wiatopo-
gladem, ktéry - w moim przekonaniu — ma istotny wpltyw na interpretacje gestow obrzedo-
wych ($wiatopoglad stanowi bowiem jeden z kontekstéw interpretacyjnych gestéw). Do cech
definiujacych kulture tradycyjna naleza: izolacja sSwiadomosciowa, niezmiennos¢ tradycji,

praktyczne a nie dogmatyczne pojmowanie religii, rytualizm, rygorystyczne przestrzeganie

1 Przez kulturowy obraz $wiata (KOS) rozumiem system, ktéry odpowiada za catoksztalt konstrukcji dru-
giej rzeczywistosci i organizuje wszystkie pozostale komponenty obrazu $wiata w obrebie danej kultury.
Obejmuje on nie tylko JOS, ale réwniez konstrukty produkowane za pomocg innych systeméw znako-
wych, takich jak mimetyka, gesty czy zachowania (POR. ANUSIEWICZ, DABROWSKA, FLEISCHER 2000: 30).



nakazéw i zakazéw i in. To metodologiczne ,,zamkniecie” pozwoli stworzy¢ paradygmat
analizy i interpretacji gestow, ktory moze stac si¢ punktem odniesienia do analizy chociazby
gestow w obrzedach wspodlczesnych. Ponadto, badajac strukture obrzedéw tradycyjnych,
mozna zbudowaé model opisu obecnych w nich gestéw, gdyz komunikacja gestyczna jest
tu szczegdlnie rozbudowana i utrwalona, a to z kolei sprawia, Ze s3 one tatwo reprodukowane.

Analiza gestow obrzedowych przeprowadzona zostanie w oparciu o zalozenia me-
todologiczne sformulowane przez badaczy skupionych w tartusko-moskiewskiej szkole
semiotycznej. Podstawowym zalozeniem, jakie czynig semiotycy rosyjscy, jest uznanie
centralnego miejsca jezyka w kulturze i potraktowanie pozostatych dziedzin kultury sym-
bolicznej jako wtérnych wobec niego systemoéw znakowych. Jezyk naturalny zostaje uznany
zatem za prymarny system modelujgcy, pozostate nazywane sg wtérnymi systemami mo-
delujacymi (zveko 2009: 109). Wtdrny system modelujacy tworzg niewatpliwie gesty obrze-
dowe, ktore wchodza w caty kompleks relacji, wtasciwych dla struktur lingwistycznych,
wzbogacajac je o inne relacje wlasciwe tylko dla tego systemu.

W pracy zastosowano metode semiotyczng, ktora pozwala w sposob catosciowy - za-
réwno strukturalny, jak i procesualny - uja¢ obrzedowe zachowania, a tym samym wskaza¢
ich utrwalone znaczenia symboliczne. Zaproponowany model opisu gestu rytualnego wy-
znaczajg trzy plaszczyzny analizy semiotycznej: syntaktyczna, semantyczna i pragmatyczna.

Interpretacja gestu rytualnego nie moze jednak odbywac sie przez wyizolowanie
go z kontekstu, ktory stanowi jego integralny element. To z kolei pozwala analizowa¢
gest jako tekst kultury - znak o samodzielnej tresci albo kompleks réznych, wzajemnie
tlumaczacych si¢ znakow funkcjonujacych w danej kulturze. Przy czym tekst ten odsy-
ta zawsze do okreslonego modelu $wiata, ktéry stanowi dla niego konieczny uktad odnie-
sienia. W zwiazku z tym ukladem odniesienia dla gestu (jako tekstu kultury) jest obrzed,
szerzej kultura tradycyjna z charakterystycznym $wiatopogladem, albo jeszcze szerzej
tradycja przedchrzescijanska i chrzescijanska.

Analiza semiotyczna nie moze jednak ograniczac sie tylko do pojmowania gestow jako struk-
tur znakowych uwiklanych w szereg relacji wewnatrz systemu, ktéry tworzg. Juz na poziomie
pragmatyki wyraznie uwidacznia si¢ perspektywa antropologiczna, ktéra w duzej mierze
wplywa na interpretacje gestu. Czlowiek jako uczestnik obrzedu i podmiot wszelkich
dzialan poprzez gesty interpretuje $wiat, przekazuje swdj swiatopoglad, wskazuje i wy-
raza wartosci kulturowe, a takze utrwala zasady kulturowego uporzadkowania swia-
ta (BROCKI 2001: 245-247). Stad potrzeba wykorzystania zarejestrowanych przekazéw ustnych
do budowania podmiotowego obrazu gestu.

Zalozenia metodologiczne niniejszej rozprawy sytuujg gesty rytualne na pograniczu dwoch

dyscyplin naukowych wspdlczesnej humanistyki: semiotyki i antropologii kulturowej. Pota-



czenie tych tradycji badawczych ukazuje mozliwie pelny obraz poszczegdlnych gestow rytu-

alnych i buduje semiotyczny model ich opisu.

Podstawa materialowa pracy

Podstawe materialowgq analizy semiotycznej gestéw rytualnych obecnych w obrzedowo-
$ci rodzinnej i dorocznej stanowi dokumentacja ogélnopolska, na ktorg integralnie skladaja

sie nastepujace rodzaje zrodel:

1. Zrédla zastane

W rozprawie wykorzystano materialy etnograficzne - zapisy zwyczajow, praktyk oraz wie-
rzen, zwigzanych z obrzedami dorocznymi i rodzinnymi wyekscerpowane z Dzief wszystkich
Oskara Kolberga, licznych monografii o charakterze ogdélnopolskim i regionalnym, m.in.
prac Jana Stanistawa Bystronia (1916, 1947), Henryka Biegeleisena (1927, 1928, 1929,
19294, 1930), Bozeny Stelmachowskiej (1933), Kazimierza Moszynskiego (1967), Anny
Szyfer (1968), Feliksa Olesiejuka (1971, 2000), Anny Zadrozynskiej (1985, 2000, 2002),
Doroty Simonides (1988, 1991), Franciszka Kotuli (1989), Zdzistawa Kupisinskiego (1997,
2007), Jana Adamowskiego (1999, 2020), Andrzeja Karczmarzewskiego (1999), Barbary
Ogrodowskiej (2005, 2008), Artura Gawla (2009), Marioli Tymochowicz (2013, 2019);
opracowan regionalnych i artykutéw zamieszczonych w specjalistycznych czasopismach
etnograficznych i antropologicznych, m.in.: ,,Etnografii Polskiej’, ,,Etnolingwistyce”, ,, Litera-
turze Ludowej’, ,,Ludzie’, ,,Polskiej Sztuce Ludowej’, ,,Tworczosci Ludowej’, ,Wisle” i innych.

Do analizy wlaczono réwniez dane folklorystyczne — réznogatunkowe teksty (piesni,
przys$piewki, oracje, koledy itp.) oraz scenariusze obrzedéw. Pomocne w budowaniu mo-
deli semiotycznych poszczegdlnych gestéw okazaly si¢ takze dane systemowe pochodzace
ze stownikéw etymologicznych, jezykowych, a takze stownikéw symboli.

Wyekscerpowane samodzielnie konteksty podzielono tematycznie i uporzagdkowano w formie
katalogu gestow rytualnych. Wykazy stownikow i leksykonéw oraz zrédet, z ktérych pozyska-
no materialy folklorystyczne i etnograficzne znajduja si¢ w odpowiednich miejscach w bibliografii.

2. Zr6dta wywolane

Kolejnym zrédlem sa wywiady terenowe, ukierunkowane rozmowy zmierzajace do odkry-

wania i ustalania symbolicznych znaczen zachowan obrzedowych. Pozyskane informacje



na temat tego, w jaki sposdb wykonywano dane gesty, dlaczego wiasnie tak oraz co one
oznaczaly i w jakim celu je wykonywano, pozwolily zrekonstruowa¢ podmiotowy obraz ge-
stow, a wiec wskazac, w jaki sposob cztowiek poprzez zachowania rytualne interpretuje
i wartosciuje przestrzen wokdt siebie.

Analizg zostaly objete zaréwno materialy terenowe pozyskane w trakcie eksploracji me-
todg kwestionariuszows, jak i relacje potoczne (cz¢sciowo juz publikowane) zgromadzone
w archiwach uniwersyteckich oraz archiwach placéwek zajmujacych sie kultura tradycyjna.
Cytowane w pracy przekazy pochodzg z Pracowni ,,Archiwum Etnolingwistyczne” In-
stytutu Filologii Polskiej UMCS w Lublinie (TN UMCS?), Archiwum Badan Terenowych
Instytutu Nauk o Kulturze UMCS w Lublinie (ABT UMCS), Archiwum Programu Histo-
ria Mowiona Os$rodka ,,Brama Grodzka — Teatr NN” w Lublinie (TNN).

W latach 2011-2013 na podstawie autorskiego kwestionariusza Rytualne gesty obrze-
dowe przeprowadzono 31 wywiadow z najstarszymi mieszkancami odwiedzanych wsi,
zakladajac, Ze sg oni nosicielami tradycyjnego $wiatopogladu i potrafia wydoby¢ z pa-
mieci zachowania rytualne swoich rodzicéw i dziadkéw. Rozmowy w informatorami po-
zwolily ustali¢, jakie gesty rytualne byty najczesciej powtarzane podczas obrzedow, kto je
wykonywat i w jakich sytuacjach. Niewielu rozmoéwcow potrafito wyjasnié, co oznaczaty
takie zachowania i w jakim celu je wykonywano. Cz¢stymi odpowiedziami byly odniesie-
nia do tradycji rodzinnych. Wiele z gestéw rytualnych, réwniez tych funkcjonujacych jeszcze
do dzis, wykonywano na zasadzie powielania: bo tak robita moja mama/babcia i ja tez tak
robig. Przeprowadzone rozmowy stanowig facznie ponad 1400 minut nagran, zostaly one
przetranskrybowane i pogrupowane w przygotowany na potrzeby analizy katalog gestow.
W tekscie opatrzone s metryczka zawierajacg nazwe miejscowosci i inicjaty rozmoéwcey (np.
Belzec AG), szczegélowy wykaz materialdw terenowych i rozwigzania skrétéw znajdujg sie
na koncu niniejszej rozprawy. Nalezy réwniez doda¢, ze wywiady zostaly przeprowadzo-
ne gltéwnie na obszarze Polski wschodniej, srodkowej i potudniowej: w wojewddztwach
mazowieckim, t6dzkim, $wigtokrzyskim, opolskim, $§laskim, podkarpackim, matopolskim.
Wigkszos¢ rozméw przeprowadzono w wojewddztwie lubelskim, terytorium zréznicowa-
nym pod wzgledem etnograficznym, historycznym i kulturowym. Odnajdujemy tu silne
wplywy regionéw sasiednich: Mazowsza, Podlasia czy pogranicza wschodniego. O rézno-
rodnosci kulturowej $wiadczg jezyk (gwara), strdj, obrzedy i zwyczaje, wytwory kultury
materialnej i duchowej, a takze pozywienie. Na Lubelszczyzne sklada si¢ wiele subregionéw,
jednakze uwarunkowania historyczne, administracyjne i spoteczno-gospodarcze pozwalaja
na traktowanie jej jako wspolny region kulturowy, cho¢ o zlozonej strukturze (zob. Tymo-

CHOWICZ 2005, 2013; SZCZYGIEE 2020: 13-29). Owa pogranicznos¢ i wielokulturowos¢ sprawiaja,

2 W tekscie skréty z nawiaséw umieszczane s3 po nazwie miejscowosci i inicjatach informatordw.



ze mozna spotkac tu liczne zwyczaje niespotykane w innych regionach (np. wypiekanie
korowaja i praktyki z nim zwigzane, spozywanie kutii podczas Wigilii, dunaje - specjalny
typ koledy, obrzedy - zalimany, chachutki, taratona i in.) (ApamowskI 2014, POR. KOZIURA 2014).
Ponadto, na Lubelszczyznie organizowane sg liczne przedsiewziecia i przeglady folklory-
styczne (takze o charakterze ogélnopolskim)?®, podczas ktérych mogtam przeprowadzi¢

wywiady z depozytariuszami kultury ludowe;.

3. Zrédta filmowe i fotograficzne

Wizualng formg rejestracji gestow, szeroko zreszta stosowang w etnologii, s3 fotografia*
oraz film’. Pierwsza pozwala utrwali¢ gesty jako statyczny dwuwymiarowy obraz, ktéry
mozna wprawdzie uzupelni¢ komentarzem w postaci odnosnikow i opisow, ale ta forma za-
pisu nigdy nie odda kinezycznego charakteru gestu i pelnego kontekstu, w ktérym jest on
wykonywany. To z kolei doskonale mozna zarejestrowac na filmie, ktory jest najbardziej
adekwatnym sposobem dokumentacji zachowan obrzedowych przede wszystkim dlatego,
ze ukazuje procesualny i synkretyczny charakter gestow, rejestruje wiec nie tylko ruch, ale
takze funkgcje i interakcje postaci uczestniczacych w rytuale, wypowiedzi stowne, kontekst
przestrzenny, czasowy, wykorzystane rekwizyty obrzedowe i inne znaczace elementy ry-
tuatu. Ponadto, dzigki mozliwo$ciom technicznym film mozna zatrzymac w odpowiednim
momencie oraz wielokrotnie powtarza¢ zarejestrowany gest, by mdc na przyktad odtworzy¢
jego strukture komunikacyjng czy poréwnac go z innymi analogicznymi zachowaniami utrwa-
lonymi w innych kontekstach obrzgdowych. Trzeba jednak dodac¢, ze filmowy obraz gestu jest
przede wszystkim trwalym zapisem, nie wyjasnia jednak jego znaczenia, nie nazywa pet-
nionych funkcji, nie oddaje tez pelnego tla spoteczno-kulturowego, wymaga wigc komen-
tarza i interpretacji ze strony badacza.

Na potrzeby niniejszej analizy wykorzystano materialy filmowe pochodzace z archi-

3 Mam tu na mysli cykliczne wydarzenia, ktérych celem jest dokumentowanie, zachowanie i popularyzo-
wanie tradycji ludowej, a s3 to: Ogélnopolski Festiwal Kapel i Spiewakéw Ludowych w Kazimierzu Dolnym
(zapoczatkowany w 1966 roku), Ogélnopolski Sejmik Teatréw Wi Polskiej (organizowany w Tarnogrodzie
od 1984 roku), Jarmark Jagielloriski w Lublinie (istniejacy od 2007 roku), Ogdlnopolski Przeglgd Zespo-
tow i Grup Koledniczych (przeprowadzany w Lublinie od 2010 roku) i in.

4  Fotografia jest zapisem i $wiadectwem rzeczywistoéci, ktorg utrwala, ale takze swoistym komunikatem
kulturowym. O roli, formach naukowego wykorzystania oraz mozliwo$ciach interpretacyjnych fotogra-
fii etnograficznej pisze Magdalena Sztandara w opracowaniu: Fotografia etnograficzna i ,etnograficznosé”
fotografii. Studium z historii mysli etnologicznej i fotografii II pot. XIX i I pot. XX wieku (2006).

5 Filmy etnograficzne sg istotnym elementem antropologii wizualnej, bedac czesto zaprzeczeniem wszel-
kich prawidet sztuki filmowej. Stanowig one ,wazne $wiadectwo i dokumentacje czasu bezpowrotnie
przeszlego”. Warstwa obrazu i warstwa dzwieku podkreslaja antropologiczny wymiar filmowanego wyda-
rzenia, nadajagc mu czesto dodatkowe znaczenia. Moga by¢ obiektywnym zapisem rzeczywistoéci i forma
najbardziej efektywnych notatek terenowych albo zmontowanym (wyrezyserowanym) materiatem opa-
trzonym komentarzem, ktérego inspiracja byl material pierwotny (C1aRKA 2010: 89).



wum Panstwowego Muzeum Etnograficznego w Warszawie (PME), Archiwum Badan
Terenowych Instytutu Nauk o Kulturze UMCS w Lublinie (ABT UMCS), archiwum Sto-
warzyszenia Tworcéw Ludowych w Lublinie (STL), internetowych zasobéw filmowych
dostepnych si¢ na kanale You Tube. Sg to zaréwno rejestracje konkretnych obrzedow, jak
i filmy etnograficzne® opatrzone komentarzem, czesto bedace pewna interpretacja rezysera,
zawierajace jakie$ przestanie lub przekaz symboliczny, sklaniajace do refleksji. Cze$¢ ma-
terialow stanowig takze nagrania widowisk obrzedowych wystawianych podczas Migdzy-
wojewddzkich Sejmikow Wiejskich Zespoléw Teatralnych w Tarnogrodzie zarejestrowane
w latach 2014-2015 w ramach grantu wydzialowego (archiwum wtasne). Zgromadzony
material filmowy dokumentuje obrzedy rodzinne i doroczne z réznych regiondw etnogra-
ficznych kraju. Szczegdélowy wykaz filmow znajduje sie na koncu rozprawy.

Integralnym elementem dysertacji jest material fotograficzny dokumentujacy gesty ry-
tualne. Sg to fotografie pochodzace z archiwéw muzealnych i prywatnych. Wiekszo$¢ z nich
przedstawia gesty wykonywane wspolczesnie, bedac dowodem na to, ze wiele opisywanych

tu zachowan rytualnych przetrwato do obecnych czasow.

Struktura pracy

Rozprawa zostata podzielona na dwie czgsci: teoretyczng i analityczng. Czes$¢ teoretycz-
na sktada si¢ z trzech rozdziatéw poswieconych kolejno historii badan nad gestami (Rozdziat
pierwszy), zalozeniom metodologicznym (Rozdzial drugi) oraz semiotycznemu modelowi opi-
su gestu rytualnego (Rozdzial trzeci). Czes¢ analityczng stanowia rozdzialy czwarty i piaty.

Rozdzial pierwszy zawiera przeglad wybranych kierunkéw (szkdt) badawczych, ktore
podejmowaly zagadnienie komunikacji niewerbalnej, mowy (jezyka) ciata oraz ge-
stow od czasow starozytnych az do wspotczesnych. Obok przekrojowo-historyczne;j
formy prezentacji, zwrocono takze uwage na interdyscyplinarny charakter badan nad
jezykiem ciala i gestem.

Rozdziat drugi zatytutowany Gest w kontekscie semiotyki kultury — zatozenia metodolo-
giczne jest wazny ze wzgledu na ustalenia terminologiczne. Przytaczane definicje dotycza
takich poje¢, jak semiotyka, znak, tekst, tekst kultury, gest, rytual. Problemy badawcze

omowione w tej czesci pracy obejmuja zagadnienia ogdlne dotyczace semiotycznego cha-

6  Takjest chociazby w przypadku filméw Jacka Oledzkiego: Ofiara (1958), Czekam na Twe zmitowanie
(1959), Kadzidlo (1959). Filmy te nie maja charakteru narracyjnego, autor burzy niejako przebieg
samego obrzedu, stosuje zblizenia, wrecz fotograficzne kadry ukazujace przedmioty i gesty; ukazuje
detale przerywane niespodziewanie dynamizmem akcji. Wotywne figury z wosku pokazane s kon-
tek$cie spolecznym i obyczajowym, opatrzone czgsto ironicznym komentarzem (CIARKA 2010: 85).
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rakteru zjawisk kulturowych, przez te ukazujace relacje miedzy systemem gestycznym
i jezykowym, az po najbardziej szczegétowe, zawezone do samych gestow, ktdre traktuje
jako swoiste teksty kultury zakorzenione w mitycznym modelu $§wiata. Rozdzial konczy pro-
pozycja definicji operacyjnej gestu rytualnego — pojecia kluczowego dla niniejszej rozprawy.

W kolejnym rozdziale przedstawiono istotne kwestie dotyczace modelu opisu obrzedo-
wego gestu rytualnego wpisanego w strukture tekstowa. Elementy tej struktury obejmuja:
na plaszczyznie syntaktycznej relacje gestu rytualnego wobec innych znakéw obrzedo-
wych (formut stownych, atrybutéw przedmiotowych, innych gestéw), a na plaszczyznie
semantyczno-pragmatycznej funkcjonowanie tego gestu w trzech kontekstach - zatozo-
nym, stanowionym (poréwnawczym) i historyczno-kulturowym. Zaproponowany model
opisu taczy dwie perspektywy badawcze — semiotyczng (gesty jako mniej lub bardziej
rozbudowane struktury znakowe) i antropologiczna (podmiotows), co sytuuje obrzedowe
czynnosci rytualne na pograniczu dwdch dyscyplin naukowych wspotczesnej humanistyki:
semiotyki i antropologii kulturowe;.

Zasadnicza czes$¢ rozprawy stanowi najbardziej rozbudowany rozdzial czwar-
ty, zawierajacy eksplikacje wybranych gestéw rytualnych wpisanych w model se-
miotyczny opisu gestu rytualnego. Schemat eksplikacji powtarza si¢ przy kazdym
omawianym ge$cie. Analizie poddanych zostalo jedenascie najczesiciej powielanych
i najbardziej utrwalonych gestéw rytualnych obecnych w polskich obrzedach rodzinnych
i dorocznych: calowanie, kreslenie krzyza, kropienie, niszczenie, obdarowywanie/dziele-
nie si¢ czyms/czegos, obmywanie, obsypywanie, okrazanie, podskakiwanie/podrzucanie,
uderzanie, wkladanie czegos gdzies/w cos/za cos.

Rozdzial piaty — Gest rytualny a obrzed przejscia - jest probg ukazania, w jaki sposob
konkretne gesty rytualne funkcjonujg w strukturze obrzedu przejscia. Analizie podda-
no gesty towarzyszace przygotowywaniu i spozywaniu weselnego korowaja a oméwiono je
w odniesieniu do koncepciji rites de passages sformulowanej przez A. van Gennepa.

W zakonczeniu zebrano najwazniejsze wnioski i ustalenia wypltywajace z przeprowadzo-
nej analizy. Integralng czgs$¢ rozprawy stanowig: bibliografia, rozwigzania zastosowanych
skrotow, kwestionariusz opracowany na potrzeby badan terenowych, zestawienie materia-

tow terenowych oraz wykaz filméw.
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Rozpziar 1

Z historii badan nad gestami

1.1. Poczatki i rozwdj zainteresowan badawczych

Komunikacja niewerbalna, nazywana tez mowa ciala (jezykiem ciala), odgrywa ogromna
role w wielu obszarach zycia indywidualnego i spotecznego, jest tez istotnym elementem
kultury. Od zawsze towarzyszy komunikacji werbalnej cztowieka, wyrazanej za pomoca
podstawowych $rodkéw jezykowych. Waznym fragmentem catoksztattu ludzkiego poro-
zumiewania sie jest takze komunikacja gestyczna, zwlaszcza ta o charakterze rytualnym,
ktora uksztaltowala sie¢ w toku spoteczno-kulturowego funkcjonowania cztowieka we
wspolnocie posiadajacej okreslony kod kulturowo-jezykowy realizowany w konkretnych
kontekstach (np. obrzedowych), dlatego niemozliwe jest oddzielenie badan nad gestami od
badan nad szeroko rozumiang komunikacjg niewerbalng.

Przyjmuje sie, Ze rozwdj naukowych zainteresowan w tej dziedzinie nastapil dopie-
ro w II polowie XX wieku. Jest to wiec dyscyplina dosy¢ mloda, co nie znaczy, ze wczesniej
ten obszar komunikacji miedzyludzkiej byl niezauwazany czy pomijany.

Mowa ciata byta waznym elementem wystawiania sie¢ i precyzyjnego budowania wy-
powiedzi juz w starozytnej Grecji i Rzymie. ,,Antycznag kulture gestu — jak pisze Schmitt

- cechuje przede wszystkim umiejetnos$¢ wskazania obiektywnych kryteriéw gestykula-
cji oraz dokonania rozdzialu miedzy osoba i jej gestami, co pozwolito je nazwa¢, zdefi-
niowa¢, krytykowac za pomocg stow i przedstawiaé przy uzyciu obrazéw (ScamrTt 2006:
31-32). Wklad starozytnych w definiowanie i rozumienie gestow jest wigc doniosty. Pewne
sformulowania (,,pickny gest’, ,,gestykulacja” czy ,,gest nie na miejscu”) przetrwaty do cza-
séw wspolczesnych, a niektore wzorcowe gesty retoryczne do dzis wykonuja osoby publiczne.

Niewerbalne elementy przekazu traktowano jako istotne $rodki retoryki zwiekszajace
skuteczno$¢ perswazji. Potwierdza to chociazby Cyceron, znakomity rzymski méwca, ktéry
uznat gesty za jeden z elementéw mowy ciata:

Sposéb moéwienia polega na dwdch rzeczach, na akcji i na wystawianiu. Akcja jest,

ze tak powiem, mowa ciala, sktadajaca si¢ z glosu i gestu. [...] z ktérymi taczy sie
wyraz twarzy (CYCERON 1873: 16).
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O gestach w drugiej ksiedze Retoryki pisal takze Arystoteles:

sila rzeczy muszg rozbudza¢ w nas wigkszg litos¢ ci mowecy, ktdrzy swe oddziatywa-
nie stowem wzmacniajg poprzez gesty, poprzez modulacje glosu, przez swéj wyglad
i w ogole przez umiejetno$¢ dramatycznego przedstawienia (ARYSTOTELES 1988:175).

Retorycy doceniali wage gestow w komunikacji werbalnej, podkreslajac, Ze orator powinien
uzywac ich podczas kazdego przemdwienia, aby nada¢ wypowiedzi nieco ekspresji i dramaturgii.

Potwierdza to takze wypowiedz Kwintyliana, rzymskiego retora i pedagoga:

Gestykulacja rak, ktorej pozbawione przemdwienie zawsze jest kalekie i nieudolne,
trudno nawet powiedzie¢, jak jest réznorodna — doréwnywa ona przeciez nieomal
bogactwu stow. Jezeli bowiem ruchy pozostatych czesci ciala wspomagaja jak gdy-
by nasze stowa, to ruchy rgk - mozna rzec - méwig same przez sie. Czyz przy ich
pomocy nie zagdamy, nie obiecujemy, nie wzywamy, rezygnujemy, grozimy, blaga-
my, nie odrzucamy od siebie, nie lekamy sie, pytamy, zaprzeczamy, nie wyrazamy
naszej radosci, smutku, powatpiewania, zalu, nie okreslamy sposobu, mozliwosci,
ilosci czasu? Czyz one nie podniecajg, nie wstrzymuja, nie pochwalajg, nie korza
si¢? (KWINTYLIAN 1951: 85, CYT ZA: PUPPEL 2014: 17)

To wlasnie Kwintylian jako pierwszy uzyl sformulowania, ze ruchy ciata sg ,wspdlnym
jezykiem wszystkich ludzi’, wyrazajac w ten sposéb idee uniwersalnego charakteru mowy
gestOw (SCHMITT 2006: 41)’.

Dopiero od XVII wieku mozemy moéwi¢ o naukowym podejsciu do studiéw nad komu-
nikacjg niewerbalng. John Bulwer w swojej pracy z 1644 roku pt. Chirologia: or the natural
language of the hand, and chironomia: or the art. of manual rhetoric omawia gesty stosowane
w sztuce retorycznej, przywolujac miedzy innymi stanowisko Francisa Bacona, ktdry zarzucat
Arystotelesowi, ze w swoich wystapieniach retorycznych uzywal za mato gestow (Pupper 2014:
17). Opisywanie gestow jako integralnych i koniecznych elementéw retoryki bylo takze tematem
wielu pozniejszych opracowan. Na role gestow w sztuce skutecznego przemawiania zwracali tez
uwage w swoich publikacjach polscy badacze (por. Gajpa 1989, Bocucka 1994, DZIECHCINSKA 1996).

Kolejne prace naukowe poswiecone tematyce jezyka ciata, co zauwaza Marcin Brocki,
powstaja wraz z rozwojem zainteresowan nad naturg jezyka w ogole. Z czasem w reflek-
sji teoretycznej pojawiaja si¢ prace na temat gestow i skodyfikowanych systemoéw gestycz-
nych. Pierwszym takim zbiorem, w ktérym zaprezentowano symboliczne zachowania grup
etnicznych, bylta praca Andrea de Jorio z 1832 roku. Zestawil on w niej gesty neapolitanczy-
kow z gestami starozytnych obecnymi w postaci wizerunkéw na wazach, reliefach, obrazach,

rzezbach i w literaturze. Przeprowadzona analiza poréwnawcza pozwolila badaczowi wy-

7 Szerzejoroli gestdw w epoce starozytnej pisze J-C. Schmitt w rozdz. Starozytne dziedzictwo (SCHMITT
2006: 31—41).
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jasnic i zrozumie¢ gesty mu wspolczesnych, a takze stala sie poczatkiem kolejnych badan
oraz prac obfitujacych w katalogi gestow réznych grup etnicznych (Brockr 2001: 53-55).

Nie mozna pomina¢ tez dokonan Karola Darwina, ktéry uwazany jest za prekurso-
ra badan nad zachowaniami niewerbalnymi czlowieka. Swoim dziewietnastowiecznym
opracowaniem O wyrazie uczuc u cztowieka i zwierzgt® stworzyl on podwaliny wspolcze-
snych badan nad ekspresja mimiczna, dowodzac migdzy innymi, ze cztowiek pochodzi od
zwierzat. Darwina zainteresowaly tez sposoby wyrazania uczu¢. W tym celu obserwowat on
zachowania dzieci, chorych umystowo, analizowat fotografie twarzy, dziela sztuki z dziedziny
malarstwa i rzezby, rozsytal pytania dotyczace mimiki i gestow wystepujacych u ludzi réz-
nych ras, a takze badal zachowania i sposoby wyrazania uczu¢ przez niektore zwierzeta.
Ciekawym spostrzezeniem, wynikajacym z analizy poréwnawczej zachowan ekspresyjnych
zwierzat i czlowieka, okazalo si¢ to, ze nie jesteSmy jedynym gatunkiem wyrazajacym
emocje za pomocg gestow i mimiki:

Czlowiek nie potrafi tak dobrze wyrazi¢ mitosci i pokory za pomocg zewngtrznych

oznak, jak pies, ktéry wita swego ukochanego pana ze zwieszonymi uszami, obwi-
stymi wargami, wyginajac cialo i merdajac ogonem (DARWIN 1988: 41).

Przeprowadzone przez niego badania pozwolily przede wszystkim sformulowaé dwa za-
sadnicze wnioski. Pierwszy dotyczy tego, ze niektdre gesty sa wrodzone, drugi méwi o uni-
wersalnym charakterze wyrazow twarzy u czlowieka (por. Geazewska, Kusio 2012: 22).
Warto tez dodag, ze teoria Darwina stala si¢ inspiracjg dla wspdtczesnych badaczy w dzie-
dzinie komunikacji niewerbalnej — Konrada Lorenza (1966) oraz Paula Ekmana (1977).

Wiek XVIIT i XIX to okres dyskusji o wyzszosci gestow nad jezykiem mowy. Popularne
bylo przekonanie, ze gesty poprzedzily nie tylko jezyki narodowe, ale takze pismo. Okre-

$lano je jako najstarszy jezyk ludzkosci, mowe pierwotng czy mowe uniwersalng:

Co do gestow, to wiele z nich stale uzywanych przez wtasny i inne narody, mu-
sialo przechodzi¢ z pokolenia na pokolenie od pierwotnych wiekdéw ludzkosci:
kiedy mdwca schyla glowe lub podnosi grozaca reke, odpycha od siebie mniema-
nego natreta, wskazuje na niebiosa, liczy swych przyjaciot lub wrogéw na palcach
(TYLOR 1889: 123).

Takie rozumienie pozwalalo przez dlugi czas sytuowac gesty na plaszczyznie rela-
cji natury i cywilizacji, czlowieka i zwierzecia, rozumu i emocji, a idac dalej ,,upatry-
wano w jezyku gestow momentu rozlaczenia porzadku natury i kultury, przypisujac

mu warto$ci obu porzagdkéw (Brockr 2001: 59)”:

8  Pierwsze wydanie tej ksigzki Expression of Emotions in Man and Animals w jezyku angielskim mialo miej-
sce w 1872 roku.
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Ludzka zdolnos$¢ uzywania stlowa, a nawet ruchéw, jako symboli mysli i §rod-
kéw udzielania ich innym, stanowi jeden z punktéw, w ktérym widzimy najjasniej,
jak on opuszcza towarzystwo gatunkéw nizszych i wkracza na droge zdobyczy
w wyzszych dziedzinach umystowych (TyLor 1889: 54).

Zasygnalizowane powyzej kierunki badan nad komunikacja niewerbalna pokazuja,
ze nie odnoszg si¢ one jedynie do kwestii gestow. Co wiecej gesty sytuowane sg raczej
na marginesie tych badan i nie stanowia tematu odrebnej refleksji teoretycznej. Badacze
zajmowali si¢ raczej parajezykowymi elementami komunikacji (m.in. mimika twarzy,
ekspresjg wokalng, postawami ciata), poszukiwali uniwersalnych zachowan ludzkich,
probowali je skatalogowac i opisac. Na tym jednak badania nad komunikacjg niewer-

balng sie nie konczg...

1.2. Interdyscyplinarne badania nad jezykiem ciala i gestem

Wiek XX przyniost przetom w badaniach nad jezykiem ciala i gestem. Nastgpit zwrot meto-
dologiczny, ktdry statl si¢ czescig szerszego procesu reorientacji wspdtczesnej humanistyki.
Wigzalo si¢ to przede wszystkim w pierwszej kolejnosci z podwazeniem logocentryzmu?®,
a nastepnie z przyjeciem teorii kultury jako komunikacji (por. HaLL 1987: 105-111). To spo-
wodowalo, ze jezyk ciala i gesty zacze¢to sytuowaé w obszarze proceséw sensotworczych

(BrROCKI 2000: 54), a €O za tym idzie takze w obszarze procesow kulturowych:

Niekierowane przez wzory kulturowe - zorganizowane systemy znaczacych sym-
boli - ludzkie zachowania nie bytyby mozliwe do poznawczego opanowania,
bylyby zwyczajnym chaosem bezcelowych aktow i eksplodujacych emocii [...]
nie istnieje co$ takiego jak natura ludzka niezalezna od kultury (GEErTZ 1973: 46).

Zachowania pozaj¢zykowe nigdy nie byly domeng jednej okreslonej dziedziny nauki.
Wrecz przeciwnie, pojawienie si¢ nowych perspektyw badawczych sprawito, ze dwu-
dziestowieczny nurt badan nad komunikacja niewerbalng przyjat charakter nurtu mul-
tidyscyplinarnego i interdyscyplinarnego. Owa interdyscyplinarnos¢ - co podkresla M.
Brocki - ,,nie oznacza bynajmniej wypracowania wspélnej ptaszczyzny metodologicznej
i teoretycznej badan. Wrecz przeciwnie. Réznorodnos¢ dyscyplin zajmujacych sig je-

zykiem ciala spowodowata rozdrobnienie tych badan, ich coraz silniejsza specjalizacje,

9  Logocentryzm, utrwalajacy dominacje¢ duszy nad cialem, podmiotu nad przedmiotem, mowy nad
innymi $rodkami wyrazu, powodowal my$lenie o ciele i ge$cie jako zewnetrznych, irracjonalnych
i nielogicznych w stosunku do uporzadkowanych i racjonalnych proceséw poznawczych. Gest
postrzegany byl jako ikona emocji, jako wyraz, a nie jako cze$¢ szerszego sensotwdrczego proce-
su komunikacyjnego, dlatego odrzucenie logocentryzmu otworzylo nowe perspektywy badawcze
na tematyke gestu i jezyka ciala (BRockI 2001: 35-36).
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powstanie dyscyplin samodzielnych (Brocki 2000: 58).” Takg potrzebe badan wskazywat

i wyjasnial J. Burszta w przedmowie do ksigzki E. Halla Poza kulturg:

Interdyscyplinarno$¢ w tym wypadku polega na tym, ze wszelkie badania doty-
czace jezyka ciala maja na widoku jakis$ jeden wiodacy problem lub kilka $cisle
ze soba powiagzanych, ale w jego/ich analizie wykorzystuja szeroko osiagnie-
cia badawcze innych dyscyplin. Interdyscyplinarno$¢ dotyczy zwlaszcza tych
szczegotowych nauk, ktére wchodza w zakres antropologii kulturowej - jezy-
koznawstwa, etnologii regionalnej i antropologii spotecznej. Sg jednak i takie
ukierunkowania badawcze, ktore bazuja nie tylko na wynikach wspomnianych
przed chwilg nauk, ale siggaja takze do biologii czlowieka, czy nawet do biolo-
gii ssakow (BURSZTA 1984: 10).

Warto wigc przyjrzec si¢ blizej wybranym kierunkom badawczym w tej dziedzinie
wypracowanym na gruncie wspolczesnych dyscyplin naukowych. Z géry tez nalezy
zastrzec, ze bogaty i do$¢ preznie rozwijajacy sie nurt badan powoduje, ze trudno ze-
bra¢ calo$ciows literature z tego zakresu, dlatego ich wybor w sposdb oczywisty jest
zwigzany z podjetym tematem rozprawy.

Dwudziestowieczne eksploracje naukowe coraz czesciej sg skupione na zaleznosciach
miedzy komunikacjg werbalng a niewerbalng okreslonej wspdlnoty jezykowo-teryto-
rialno-kulturowej. W istotny sposéb wzbogacila je praca Davida Efrona Gesture, race
and culture (1941), w ktérej udowodniono, ze réznice w gestykulacji nie s3 uwarunko-
wane przez ras¢ czy pochodzenie, lecz przez srodowisko i kulture, z jaka cztowiek sig¢
asymiluje. Swoja tez¢ Efron poparl badaniami prowadzonymi w srodowisku wloskich
i zydowskich emigrantéw zamieszkujacych Nowy Jork.

Lata 50. ubiegtego stulecia to poczatek systematycznych badan nad jezykiem ciala.
Pojawily si¢ wowczas prace Raya Birdwhistella (1952) i Edwarda T. Halla™ (1959), ktérzy
pod wplywem zainteresowan jezykoznawstwem i antropologia kulturowa zaproponowa-
li nowe subdyscypliny antropologii - kinezyke i proksemike, zajmujace si¢ komunikacja
interpersonalng i jej uwarunkowaniami.

Birdwhistell, podczas badan terenowych prowadzonych wsréd Indian w Kanadzie,
zauwazyl, ze tubylcy zachowujg sie inaczej gdy mowiag po angielsku niz wéwczas, gdy
moéwia w swoim jezyku. Podczas swoich badan wysunat hipotez¢ méwiaca o tym, ze
zachowania kinetyczne konstytuujg system komunikacyjny analogiczny do jezyka na-
turalnego, dlatego metody lingwistyczne mozna dostosowa¢ do badan nad jezykiem

ciala. Opracowujac swoja teorie kinezyki za pomocg okreslonych symboli, zapisywat

10 E.T Hall, The Silent Language, New York, 1959. Polski przeklad: Bezgtosny jezyk, przel. R. Zimand, A.
Skarbinska, Warszawa 1987.
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ruchy o$miu podstawowych czesci ciata'* — tzw. kinemow, czyli najmniejszych znacza-

cych jednostek ruchu, by nastepnie, poszukujac analogii miedzy systemem jezykowym

a komunikacjg niewerbalna, méc przypisac je czastkom wyzszego stopnia — kinemorfe-

mom (jednostkom niosagcym znaczenie). Ta bardzo czasochtonna i do$¢ skomplikowa-

na metoda doprowadzila samego badacza do zarzucenia tej formy zapisu'?, gdyz - jak

sam zauwazyl — nie mozna wskaza¢ pelnej analogii miedzy tymi dwoma systemami,

a ponadto rejestracja ta w sposdb nienaturalny oddzielalaby gesty od ich kulturowe-

go tla (BIRDWHISTELL 1952, 1970; POR. BROCKI 2001: 105-106).

O tym, jakie zastosowanie i znaczenie dla badan nad kultura moze mie¢ dyscyplina stwo-

rzona przez Birdwhistella pisal wiele lat pdzniej Umberto Eco:

Niemy jezyk gestéw zakonnikéw w klauzurze, gluchoniemych, kupcéw hindu-
skich i perskich, Cyganoéw, ztodziei, przemytnikéw tytoniu; rytualne ruchy rak
u kaptanéw buddyjskich i hinduistycznych; komunikaty rybakéw afganskich; ki-
nezyka orientalna i srodziemnomorska, w ktdrej poczesne miejsce zajmuje gesty-
kulacja neapolitanska [...]; stylizowane gesty poszczegolnych postaci w malarstwie
Majoéw, pomagajace w odcyfrowaniu ich jezyka pisanego, podobnie jak studium
gestykulacji w greckim malarstwie wazowym, moga rzuci¢ swiatto na badany okres,
a studium dzisiejszej gestykulacji neapolitanskiej moze wyjasni¢ zwyczaje kine-
zyczne starozytnej Wielkiej Grecji, w tym réwniez kinezyke attycka. W podob-
nych celach kinezyka bada zrytualizowang gestykulacje teatralng (w klasycznych
teatrach orientalnych, w mimie, w tancu), style chodu (rézne w réznych kulturach
i komunikujace rézne etosy), style postawy stojacej (w ktorych zakresie kodyfi-
kacja jest jeszcze bardziej Scista - ale i bardziej zmienna - jesli idzie o wojskowa
odmiang Bacznos¢! i niemal liturgiczny styl krokéw defiladowych). Rézne rodzaje
$miechu, u$émiechu, ptaczu, bedac elementami parajezyka, sg jednoczesnie elemen-
tami kinezyki. [...] Dalej ida badania nad ruchami glowy (powszechnie znana jest
kulturowa wzglednos¢ gestéw, odznaczajacych tak i nie), nad gestami podzieko-
wania oraz nad pocatunkiem (Eco 1996: 386—38).

Warto dodac, ze pewne zalozenia tej teorii znalazly tez swoja kontynuacje w nurcie

jezykoznawstwa kognitywnego, o czym bedzie jeszcze mowa.

11

12

Inng znana metoda zapisu ruchu, wykorzystywana przy analizie ukladéw tanecznych, byl system no-
tacji Labana. Poprzez opracowany, zamkniety zestaw znakéw oraz schematyczng forme zapisu system
ten pozwalal odtworzy¢ choreografie tanca. Jednak nie méglby by¢ wykorzystany do rejestracji gestow,
zwlaszcza tych o charakterze rytualnym, gdyz przyjeta specyfika zapisu, po pierwsze, nie uwzgled-
nia interakcyjnego charakteru zachowan komunikacyjnych, a po drugie, izolowataby je, podobnie jak
notacja Birdwhistella, z ich kontekstu (POR. BROCKI 2001: 101-105).

E. Gozdziak przyczyn niepowodzenia tej teorii upatruje przede wszystkim w przyjeciu strukturalno-
-lingwistycznej perspektywy do badan jezyka ciala. Badaczka podaje trzy powody, dla ktorych metody
lingwistyczne nie znajduja zastosowania do analizy zachowan niewerbalnych. Po pierwsze, uniwer-
salna cecha podwdjnej artykulacji, wlasciwa wszystkim jezykom naturalnym, nie wystepuje w innych
poza jezykiem naturalnym systemach znakowych kultury. Po drugie, system zachowan kinezycznych
jest heterogeniczny i realizuje wiele innych systemow semiotycznych. I wreszcie po trzecie — struktu-
ra komunikatéw kinezycznych nie moze zosta¢ stwierdzona w oderwaniu od analizy semantycznej
i funkcjonalnej poszczegoélnych zachowan (GoZpziak 1987A: 171).
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Niemale znaczenie ma réwniez praca Halla dotyczaca roli przestrzeni komunikacyj-
nych w relacjach spotecznych. Wyréznil on trzy rodzaje przestrzeni: trwalg, poltrwala
i nieformalng oraz cztery dystanse towarzyszace interakcjom spolecznym rozgrywanym
w obrebie przestrzeni nieformalnej. Sg to wewnetrzna i zewnetrzna sfera intymna, sfe-
ra osobista, spoteczna i publiczna. Kazda z tych sfer generuje okreslone zachowania i relacje
komunikacyjne. Analiza tych zachowan pokazala, ze proksemike mozna uznac za jeden
z komponentéw mowy ciata (HALL 1978; POR. TUAN 1987, GOZDZIAK 1987B: 296).

Wartym odnotowania jest rowniez fakt opublikowania w 1956 roku pracy Jurgena Ru-
esch i Weldon Kees pt. Nonverbal Communication: notes on the visual perceptron of human
relations, w ktdrej najprawdopodobniej po raz pierwszy uzyto terminu ,,komunikacja nie-
werbalna”. Opracowanie to - jak podkresla J. Puppel — wzbogacilo wczesniejszy dorobek
badaczy o teoretyczng informacje dotyczaca poczatkéw uzycia i kodowania niewerbalnych
zachowan ludzkich (PuppeL 2014: 19).

W drugiej potowie XX wieku badania nad pozawerbalnymi elementami komunika-
cji skoncentrowano wokot bardziej szczegétowych zagadnien, jakimi byta rola kontaktu wzro-
kowego w komunikacji miedzyludzkiej (Exvine 1 Fenr 1978) czy rola ekspresji wokalnej
(DAvITZ 1 DAVITZ 1961; POR. PUPPEL 2014: 20). W tym czasie prowadzone byly réwniez bada-
nia nad zachowaniami ludzkiego ciala, towarzyszacymi komunikacji stownej (Kexpon 1976;
MEHRABIAN 1969).

Adam Kendon (1967), najwiekszy dzis specjalista od gestykulacji, za najbardziej naturalne
i typowe gesty czlowieka uznal wskazywanie i pantomime, czyli gest ikoniczny. Pierwszy
gest kieruje uwage odbiorcy ku czemus, co zwykle jest widoczne. Drugi kieruje wyobraznie
odbiorcy ku czemus, czego najczesciej nie widaé, poprzez symulowanie dziataniem akcji,
relacji lub obiektu.

Waznym, réwniez dla niniejszej rozprawy, watkiem w badaniach nad gesturalnoscia
i rytualnoscig byly publikacje Juliana Huxleya (1966) i Konrada Lorenza (1966). Huxley
wskazal, ze ksztaltowanie sie rytualnych zachowan czlowieka jest wynikiem ewolucyjnie
zdeterminowanej ontogenezy o charakterze psychospotecznym, a takze efektem zlozono-
$ci kulturowej zycia czlowieka przejawiajacej sie chociazby w rosngcej swiadomosci doty-
czacej obrazu wlasnego ciala (PuppeL 2014: 20).

Lata 70. XX wieku przyniosly dalsze odkrycia naukowe w tej dziedzinie, tym razem
byty one skupione na ekspresji mimicznej twarzy, a kontynuowaty darwinowska teze ewo-
lucyjna. W tym miejscu nalezy wspomnie¢ o pracach Paula Ekmana i Waltera Friesena.
Przebadali oni, zamieszkujgce Papue Nowa Gwineg, plemie¢ Fore, ktére nie mialo wczesniej
stycznosci z cywilizacja Zachodu. Najpierw zaprezentowano im zdjecia ukazujace twarze

Amerykanow wyrazajace szes¢ podstawowych emocji. Zadaniem badanych bylo ich nazwa-
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nie i opisanie. Nastepnie badacze opowiedzieli sze$¢ historii nacechowanych emocjonalnie.
Kazda z nich miala na celu wywotanie reakcji u tubylcéw. Zadaniem czlonkéw plemie-
nia Fore bylo zademonstrowanie wyrazéw twarzy, ktére odpowiadalyby emocjom zawartym
w opowiedzianych historiach. Efekty tych badan zostaly udokumentowane fotograficznie
i na ich podstawie naukowcy przeprowadzili analogiczne badania na Amerykanach. Ba-
dania pokazaty, ze podstawowe emocje — zlo$¢, strach, smutek, rado$¢, zniesmaczenie
oraz zaskoczenie - s3 determinowane biologicznie i maja charakter uniwersalny, to znaczy,
ze wyrazane i odbierane sg tak samo w kazdej kulturze, pozostale za$ s3 wytworem kultu-
rowego doswiadczenia (EkMAN, FRIESEN 1971; EKMAN 1977).

Znaczacym efektem prac obu badaczy bylo opracowanie pierwszej'? semiotycznej kla-
syfikacji gestow. Wyro6znili nastepujace ich typy:

- emblematy, zastepujace zwroty lub frazy, tatwo dajace si¢ przetransponowac na sto-
wa powszechnie wypowiadane;

—ilustratory, bedace komentarzem do wypowiadanych stéw i wprowadzajace do-
datkowe znaczenie niewypowiedziane werbalnie przez nadawce;

—wskazniki emocji, majace na celu okazanie przezywanych stanéw emocjonalnych;

—regulatory konwersacji, umozliwiajace modyfikowanie rdl uczestnikow podczas
prowadzonego dyskursu;

—adaptatory, stuzace osiagnieciu najbardziej komfortowej sytuacji konwersacyjnej
dla nadawcy komunikatu;

— autoadaptatory, regulujace napiecia psychiczne na poziomie pozadanym przez stro-
ne komunikujgcg (Exkman, FRIESEN 1969).

Szczegdlng uwage badacze zwrdcili na emblematy*¢, ktdre sg zréznicowane kulturo-
wo i stajg si¢ niejako ,,no$nikami znaczen”, to inaczej gesty symboliczne oraz inne silnie
skonwencjonalizowane ekspresje niewerbalne, ktére wyrdzniaja si¢ tym, ze sg intencjo-
nalnie wysylanymi sygnalami o takim znaczeniu, ktére moze by¢ ttumaczone na stowa,

i daje si¢ tatwo odczytac¢. Pozostate typy odnosza si¢ do procesu mdéwienia.

13 Zanim powstata pierwsza typologia gestéw, juz w roku 1941 Efron dokonal istotnego podzialu ge-
stow na dwa rodzaje: gesty podkreslajace tres¢ tego, co si¢ méwi, czyli te biorgce bezposrednio udzial
w dyskursie oraz gesty konotujace lub symbolizujace mysli lub dzialania, wystepujace bez udzialu mowy
(EFRON 1941). Warto zwrdci¢ uwage, ze ta druga grupa gestow obejmuje szeroki zakres gestow, od tych
catkowicie zastepujacych komunikacje jezykowa, do gestow-znakdw, majgcych charakter autonomicz-
ny. Dotyczy ona catego spektrum gestow, ktore w przyszloéci stang sie przedmiotem zainteresowan
badaczy kultury.

14 Np. emblematem jest gest, w ktérym palce wskazujacy i srodkowy ukladaja sie w litere V. W nie-
ktdérych kontekstach gest ten oznacza ,,zwycigstwo”. Stal si¢ on stynny w latach II wojny $wiatowej,
po tym jak zostat uzyty przez Winstona Churchilla i uwieczniony na fotografii. W innych sytuacjach
moze by¢ gestem obrazliwym (gdy dlon jest obrdcona grzbietem do odbiorcy). To drugie znaczenie
spopularyzowato si¢ w latach 60. na fali protestow przeciwko amerykanskiej interwencji zbrojnej
(POR. KNAPP, HALL 2000: 323-325).
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Klasyfikacja zaproponowana przez Ekmana i Friesena nie byla jedyna. Kilka lat pdzniej
inny podzial zaproponowal Mark Knapp. Podstawowym kryterium jego klasyfikacji byty
relacje zachodzace migdzy kanatami werbalnymi i niewerbalnymi. W efekcie badacz wska-
zal pie¢ nastepujacych typow a w zasadzie sytuacji komunikacyjnych okreslajacych relacje
stowno-gestyczne:

- powtarzanie - informacja zawarta w kanale stownym jest jednoczesnie powiela-
na w kanale niewerbalnym;

- zastapienie — w miejsce uzywania stéw mozna wykona¢ sekwencje¢ niewerbalna,
ktéra oznaczac bedzie to samo;

— akcentowanie tekstu méwionego - gestykulacja rak, glowy i ciala majaca podkresla¢
znaczenie poszczegolnych stow i wypowiedzi;

-regulatory konwersacji - zachowania niewerbalne grajace role przy sygnaliza-
cji zmian tury konwersacyjnej, czyli wymiany rél miedzy nadawca i odbiorca;

- maskowanie - uzywanie zachowan niewerbalnych dla ukrycia prawdziwych
przekonan czy uczu¢ (Knapp 1978).

Dla badania samych gestéw istotna okazala si¢ propozycja Davida McNeilla ktory wy-
roznil pie¢ typow gestow: gesty deiktyczne, uderzenia (beats), gesty kohezywne
(spajacze tekstu), gesty ikoniczne oraz gesty metaforyczne. McNeill uzywa nazwy
uderzenia dla okreslenia typu gestow, ktére w terminologii Efrona nazwane zostaly batutami.
Sa to gesty rytmiczne szczegélnie zwigzane z tokiem stownym. Tymi uderzeniami méwiacy
chce podkresli¢ waznos¢ wypowiadanych stéw czy fraz. Znaczenie to moze odnosic¢ sie
do pragmatycznego lub dyskursywnego aspektu wypowiedzi. Batuty zatem to inaczej gesty
intonacyjne, charakteryzujace si¢ krotkimi ruchami reki, wykonywanymi zwykle w prze-
strzeni przed soba. Wspomagaja tez one logiczna segmentacje tekstu. Gesty deiktyczne
z kolei, zwane takze deiksami, wskazuja na konkretng istniejaca rzecz albo tez na elementy
w abstrakcyjnej przestrzeni mentalnej méwiacego. Kolejny typ — gesty kohezywne to tzw.
spajacze tekstu lub inaczej gesty spojnosciowe. Pelnig one funkcje taczenia tematycznego bli-
skich, lecz oddzielonych czasowo, czesci dyskursu. Moga sie one skfada¢ z ikon, metafor,
deiks lub uderzen. Spéjnosc¢ jest tworzona za pomocg powtarzania tej samej formy gestu,
ruchu lub zajmowanie miejsca w przestrzeni gestu. Wymienione typy gestow sa scisle za-
lezne od toku wypowiedzi stownej i bez niej s3 niekodowalne. Samodzielne semantycznie
wydaja sie by¢ gesty ikoniczne (w klasyfikacji Ekmana i Friesena wystepujace jako ilustra-
tory). Jednak to McNeill usciélil i sprecyzowat ich definicje. Ikony zatem to gesty, ktdre
w naturalny sposéb zawierajg bezposrednie podobienstwo miedzy strukturg pojeciowa
i forma. Gesty te sg konkretne i obrazowe - to znaki rzeczy i zdarzen. Jeszcze inny charakter

maja gesty metaforyczne, ktdre nie sg juz znakami rzeczy i zdarzen, ale znakami proce-
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séw myslowych. To rozréznienie ma ogromne znaczenie, bowiem zaklada istnienie odreb-
nego typu wyrazen gestualnych odnoszacych sie do podstawowego dla cztowieka, zdaniem
kognitywistow, procesu metaforyzacji. Zatem cechg wyrozniajaca gesty metaforyczne jest
ich obrazowa zawarto$¢ przedstawiajaca abstrakcyjna ideg. Gesty te maja istotne znaczenie
dla jezykoznawcdw i psychologéw (Mc NEiL 1992).

Szerokie spojrzenie na komunikacje niewerbalng przedstawia Tadeusz M. Ciotek w opra-
cowaniu zatytulowanym Materiaty do ,,alchemii gestow”, wyodrebniajac cztery podstawowe
kategorie gestow:

— gesty autystyczne, czyli nieuswiadomione ruchy ciata stanowigce zbioér zna-
kéw kompleksowych, niecelowych i jednostronnych; zachowania pozornie przypadko-
we, banalne i nieznaczace, ktére mozliwe sa do odczytania w danej grupie spolecznej;

— gestykulacja - obszerna grupa gestow obejmujaca gestykulacje codzienng
rozumiana jako czesciowo uswiadomione, spontaniczne ruchy ciala stanowigce $rodek
wspomagajacy i uwyrazniajacy ekspresje stowa mowionego i gestykulacje scenicz-
na konstruowang przez aktora na bazie gestykulacji dnia codziennego, ale w sposob
bardziej wyrazisty i stereotypowy, majaca na celu wyrazenie osobowosci i oddanie
standw psychofizycznych odtwarzanej przez aktora postaci;

— pantomima definiowana jako §wiadomie wypracowane i uzytkowane ruchy cia-
ta stanowiace wylaczny, bezglosny srodek ekspresji;

—znaki gestyczne okreélane takze jako gesty wlasciwe to spelniajace role
sygnaléw znaki przynalezne do systemoéw zamknigtych oraz otwartych, wlaczane
przez dang grupe spoteczng do repertuaru akceptowanych przez nig tresci kulturo-
wych; tu wyrézniono gesty socjotechniczne budujace wigzi spoteczne i wraz z in-
nymi znakami stanowigce rdzen wszelkich zwyczajoéw oraz gesty informujace, stuzace
wzajemnemu komunikowaniu si¢ tam, gdzie nie mozna postuzy¢ si¢ gtosem (np.
znaki gestyczne autostopowiczdw, policjantow, sportowcdw i in.) (Ciorex 1973: 60-64).

Na gruncie jezykoznawstwa polskiego od wielu lat badania prowadzi Krystyna Jarzabek,
ktéra zajmuje si¢ komunikacja niewerbalng a doktadniej mowg ciata Polakéw w szerszym
zakresie i komunikacjg gestyczng matych grup spotecznych lub zawodowych. Badacz-
ka w ksigzce Rehabilitacja jezyka gestow (na przyktadzie porozumiewania sig zakonni-
kéw i mniszek) zaproponowala stworzenie katalogu gestow. Przedmiotem jej zainteresowan
staly si¢ gesty niektorych zgromadzen zakonnikdéw majacych w swej regule milczenie.
K. Jarzagbek swojg uwage skoncentrowata na skompletowaniu listy znakéw gestycznych
(nazwy, opisu jezykowego i obrazu w postaci rysunku) i przyporzadkowaniu im odpowied-
nich tresci semantycznych oraz wskazania odmiennosci i wyréznikéw w obrebie réznych

zakonow mniszych: benedyktynoéw, cystersow, karmelitek bosych, brygidek, benedyk-
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tynek, trapistow. Autorka, prezentujac benedyktynskie i cysterskie zestawienia gestow,
korzystata z literatury obcojezycznej. Pewne podobienstwa w formach komunikacji nie-
werbalnej odnalazta u polskich karmelitek bosych, brygidek i benedyktynek. Przeprowa-
dzona przez autorke analiza poréwnawcza systemu gestow réznych zakonéw pokazala,
ze jezyk gestow w specyficznej sytuacji komunikacyjnej moze stac si¢ substytutem mowy.
Jezyk gestyczny zakonnikéw uksztaltowal sie¢ w nastepstwie zakazu porozumiewania sie
za pomocg stow i w wyniku potrzeb komunikacyjnych. Katalog tych znakéw ma cha-
rakter otwarty, moze by¢ stale uzupetniany. Wsrdd zebranych gestow czes¢ znakow mia-
ta charakter ikoniczny, inne byly wieloznaczne, niektdre byly czysto umowne, jeszcze
inne odpowiadaly czesciom mowy (czasownikom, rzeczownikom, przystowkom itd.).
Praca ta jest kolejnym przykladem katalogu gestéw zebranych w waskiej i zamknietej
grupie badanych (Jarz4Bek 1999)."5

Wieloletnie zainteresowania i badania prowadzone przez Jarzabek zaowocowaty opracowa-
niem dwoch stownikow. Pierwszy zatytutowany Gestykulacja i mimika. Stownik, zwiera zna-
ki kinetyczne o charakterze konwencjonalnym. Sg to znaki bedace ,wytworem wspdlnoty
majacej odrebny jezyk, funkcjonujgce na konkretnym obszarze geograficznym, ktdry ona za-
mieszkuje, noszace pietno tworzonej przez nig kultury i stanowigce skladnik obowigzujacej
ja wiedzy” (JarzaBek 1994: 8). W stowniku, w uktadzie tematycznym, zamieszczono opis 177
znakoéw kinetycznych wspomagajacych wypowiedzi stowne Polakéw. Wiekszos¢ oméwionych
znakow ma charakter obligatoryjny, to znaczy, ze osoby uczestniczace w komunikacji mu-
szg znac ich znaczenie i wiedzie¢ w jakich sytuacjach je wykorzystywaé. Pozostala czgs¢
to znaki fakultatywne, okreslane jako nieprzyzwoite, ktérych znaczenie warto znac¢, ale ze
wzgledow grzecznosciowych rezygnowac z ich uzycia. Artykul hastowy zawiera nastepujace
elementy: nazwa znaku, znaczenie, informacja o zakresie uzycia oraz okreslenie rodzaju po-
wigzania znaku z wypowiedzig stowna. Kazdy taki opis zawiera dodatkowo rysunki obrazujace
wykonywany gest. W stowniku znalazly sie takze dwa indeksy: tematyczny i alfabetyczny,
ktdre sg bardzo pomocne przy wyszukiwaniu gestéw, zwlaszcza tych, ktore wystepuja w kil-
ku wariantach np. gest uderzenia zmienia swoje znaczenie w zaleznosci od sytuacji i for-
my. Mozna uderzy¢ dlonig w czyja$ dlon, uderzy¢ otwartg dlonig (kostkami palcow) w stdt,
uderzy¢ pigscia (otwarta dionia) w stol, uderzy¢ si¢ dlonmi w uda krawedzig dloni w szyje,
palcami w czolo albo pigscig w piersi (patrz: indeks alfabetyczny). Kazda z tych czynnosci jest
nacechowana semantycznie a odpowiednio wykonana moze oznacza¢ np. skruche, zadowo-

lenie albo sprzeciw (patrz: indeks tematyczny) (JarzABEK 1994).

15 K. Jarzabek jest takze autorka mniejszych opracowan, w ktérych omawia profesjonalne kody gestyczne
m.in. ptetwonurkéw (2001), sportowcdw gier zespotowych (2002a), kolejarzy (2003), sygnalistow i pi-
lotow statkéw powietrznych (2004).
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Dalsze analizy badaczki gestow pokazaly, ze katalog znakéw kinetycznych nie jest dany
raz na zawsze, staly i zamkniety. Okazuje si¢ bowiem, Ze pojawiaja si¢ wcigz nowe skonwen-
cjonalizowane czynnosci, ktore poszerzaja wachlarz zachowan niewerbalnych. Zmienia sig¢
takze zakres semantyczny gestéw juz istniejacych. W 2016 roku ukazal si¢ Sfownik mowy
ciata Polakow zawierajacy poszerzony i uzupelniony opis znakéw kinetycznych (gestow,
mimiki i postaw) sklasyfikowanych wedtug znaczen, ktérych sa one no$nikami. Nalezy tez
dodac, ze zamieszczone w stowniku znaki oddajg charakter (stan) komunikacji niewerbalne;j
Polakéw'® z przetomu XX i XXI wieku. Opis wszystkich znakow powstal w oparciu o bez-
posrednig obserwacje zachowan Polakdéw, analize polskich filméw i spektakli teatralnych,
a takze materialow ikonograficznych w postaci fotografii i rysunkéw. Zebrany material
obejmuje 250 znakéw utozonych w 72 grypy tematyczne. Najwieksza grupe stanowia te
zwigzane z sytuacjami powitan i pozegnan, zarejestrowano ich 23, doé¢ liczna jest réwniez
grupa znakow wyrazajaca lekcewazenie — 14 oraz pro$be - 8. Po 7 znakéw obejmuja
grupy wyrazajace sprzeciw, uwage, podzigkowanie i rados$¢. Pozostale grupy sa
mniej liczne (JarzABEK 2016: 22-26).

Osobne miejsce w stowniku zajmuja tzw. znaki specjalne. Wydzielono tu trzy gru-
py: znaki zwigzane z liturgia (opisano 13 gestow i postaw np. kresli¢ kciukiem znak
krzyza, pochyla¢ gtowe, przykleka¢, sklada¢ dionie i inne); znaki zwigzane z przesa-
dami (to zestaw 12 gestow, wsrod ktorych znalazly sie m.in. rzucanie monetg przez ramig,
zaciskanie kciukow, pukanie w niemalowane drewno) oraz znaki zwigzane z tradycja
(tych opisano tylko 6 — calowac chleb upuszczony na ziemig, dzieli¢ si¢ jajkiem/opltatkiem,
kresli¢ krzyz na chlebie, podawa¢ na reczniku chleb i sol, przenosi¢ panne mtoda na rekach
przez prog). Autorka ma swiadomos¢, ze zaprezentowana lista znakow specjalnych jest
dos¢ uboga. Wybor tlumaczy tym, ze ,,s3 [one] najbardziej znane wsiréd Polakow” i szerzej
omodwione w literaturze specjalistycznej (JARzABEK 2016: 26, 260-290).

Dyskusje nad rolg gestow i komunikacji pozastownej w porozumiewaniu si¢ podje-
to szeroko na gruncie jezykoznawstwa kognitywnego. Nowy model jezykoznawstwa, ktory
powstal wlatach 70. XX wieku w USA, zakladat interdyscyplinarno$¢ badan nad jezykiem,
polegajaca na twdrczym wykorzystaniu osiggniec¢ roznych dyscyplin naukowych. Jezyko-
znawstwo kognitywne zaklada mozliwo$¢ dotarcia do proceséw poznawczych cztowieka,
do natury poje¢ istniejacych w umysle, gdyz to one determinuja nasze widzenie $wiata.
Rozum bowiem nie jest oderwany od doswiadczen cielesnych, wszystko, co wiemy, od-

czuwamy, a nawet myslimy, pochodzi z ciata, mézgu oraz naszych interakcji z otoczeniem.

16  Autorka, méwiac o Polakach, ma na mysli jednostki, ktdre pod wzgledem kulturowym lacza takie czyn-
niki, jak: wspdlny jezyk, wspdlne tradycje, obyczaje, wierzenia i zachowania, a takze zamieszkanie od
pokolen na terytorium Polski.
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Stad tez podstawowgq strategia badawczg jezykoznawcow kognitywnych jest nierozdzielanie
zdolnosci jezykowych od percepcji czy motoryki. Badacze doszli do wniosku, ze studia nad
gestami musza by¢ prowadzone wraz z badaniami nad jezykiem, poniewaz gesty i jezyk
wspottworza komunikat i na ptaszczyznie komunikacji uzupelniajg si¢ wzajemnie. Proces ko-
munikacji jest wieloptaszczyznowy i przebiega na wielu poziomach réwnoczesnie - i co naj-
wazniejsze — poziomy te nie tylko nakladajg si¢ na siebie, ale przede wszystkim wzajemnie
sie uzupelniaja. Kognitywisci przyjeli postulat, ze gestykulacja oddaje bardziej réznorodne
i skomplikowane struktury myslowe niz linearny jezyk. Co wiecej, gest przekazuje takze
to, co nie zostalo ujete w komunikacie werbalnym, bowiem wskazuje nie tylko na ikonicz-
nos¢, obrazowos¢ wypowiadanej mysli, ale wyraza tez emocje, ustosunkowanie do part-
nera interakcji, organizacje czasowo-przestrzenng opowiadanych zdarzen i jednoczesnie
metasystemowa budowe tekstu. Gest stal sie wigc blizszy obrazowo-doswiadczalnemu cha-
rakterowi struktur pojeciowych, dajac nawet wiarygodniejsza mozliwos¢ wyrazenia mysli niz
jezyk. Zatem gesty — jak podkresla Aneta Zatazinska - mozna uznac za pierwotny sposob
obrazowania i wyrazania mysli (Zarazigska 2000). W innym opracowaniu ta sama badacz-
ka gesty nazywa najbardziej semantycznymi narzedziami komunikacji (Zarazisska 2001: 12),
by w kolejnym artykule dokona¢ analizy korelacji migdzy stowem a gestem (Zazazi<ska 2014:
101-115). Stwierdzenia te odebraly tym samym pierwszenstwo i wyzszo$¢ jezykowi jako naj-
lepszemu $rodkowi komunikacji (por. TEZ ANTAS 1996, 2006).

W obrebie badan okreslanych mianem antropologii ciala sytuuje si¢ cytowana juz
powyzej publikacja Marcina Brockiego pt. Jezyk ciata w ujeciu antropologicznym (2001)
oraz poprzedzajace ja mniejsze opracowania (pATrz: BROCKI 19964, 19968, 2000). Badacz skru-
pulatnie analizuje klasyczne teorie dotyczace jezyka ciala, wyjasnia przyczyny margi-
nalizacji tego obszaru badan w etnologii, po czym skupia swa uwage na spotecznym
mechanizmie nadawania znaczen dzialaniom w kontekscie kultury. Czyni to, konfron-
tujac metody, wyniki badan oraz wnioski etologéw, etnologéw, socjologdw, psychologdéw,
jezykoznawcow i semiotykow:

Jezyk ciala nie jest wlasciwoscig czgsci ciala, nie jest przypadioscig ludzkiego organizmu.
Nie nalezy wylacznie do jego biologii, psychiki, nie jest tez sumg elementéw zwigzanych
z technikami poruszania si¢ i zachowywania (zewnetrznych i widocznych dziatan). Jest
to raczej zarowno praktyka (praktyczne dzialanie komunikacyjne), jak i zwigzana z nig
okreslona struktura myslenia pozwalajaca uczestnikom danej kultury na poprawne zacho-
wanie i jego interpretacjg, na ,,czytanie ciala” (Brocki 2000: 53).

Summa summarum autor dochodzi do nastepujacego stwierdzenia:

»kod gestyczny” jest kodem kulturowym, podporzadkowanym okreslonym zasa-
dom, ktére s3 zgodne z systemem pojeciowym danej kultury (musza by¢ zgodne
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na tyle, aby byt on zrozumiaty), lub raczej ,,grupy uzytkownikéow” (dlatego poddaja

sie tez systematycznemu badaniu). W ten sposéb gest jednoczes$nie odkrywa te

zasady, ucielesnia ,,ukryte wymiary” kultury, jak i jest poddany kulturze, w ktérej

funkcjonuje, ktéra go interpretuje. Innymi stowy, gesty wlaczone s3 w mitologicz-
no-symboliczng strukture $wiata danej zbiorowosci, dlatego interpretacja nie moze

ich z tego kontekstu izolowa¢ (Brockr 2000: 60—61).

Aby moéc wydzielad i interpretowac gesty (zwlaszcza te o charakterze rytualnym) autor
proponuje zastosowaé metodologiczng metafore tekstu. Skoro kulture mozna potraktowaé
jako zbidr tekstow, to kazdy znaczacy jej element mozna takze opisywac jako tekst, ktory jest
jej realizacja. Egzemplifikacja postawionych przez badacza tez jest krdtka analiza wybranych
gestow symbolicznych (gesty powitan, znak gestyczny krzyza, pocatunek, gest na tak i nie
oraz tzw. gesty ikoniczne). Wybrane przyktady funkcjonujg jednoczesnie jako zachowa-
nia codzienne i zachowania obecne w sytuacjach obrzedowych (sa wiec gestami o charakte-
rze rytualnym). Przyjeta perspektywa badawcza pokazata, ze znaczenie gestu nie jest dane
raz na zawsze, lecz konstytuuje si¢ w okreslonym kontekscie, przy czym konteksty te moga
by¢ rézne, moga si¢ na siebie naktada¢, nadajac zachowaniom niewerbalnym coraz to nowe
znaczenia (BROCKI 2001: 245-297).

Niemaly wkiad w badania nad gestem wnoszg takze historycy. Wazne miejsce zajmuje
tu monografia J-C. Schmitta zatytulowana Gest w sredniowiecznej Europie. Jej autor, ana-
lizujac rézne zrodla (pisane i ikonograficzne), bada i interpretuje nie tylko gesty obecne
w kulturze sredniowiecza — nazywajac ja ,cywilizacja gestu” — ale kresli historie i sposoby
ich definiowania od czaséw starozytnych po nowozytnos¢. Problematyke gestow ujmuje
w trojaki sposob. Po pierwsze traktuje je jako ,wyraz duchowych poruszen, uczu¢, zycia mo-
ralnego jednostki” (aspekt psychologiczny), po drugie zastanawia si¢ nad ich znaczeniem
i rolag w porozumiewaniu si¢ (aspekt spoteczny i historyczny) i po trzecie rozpatruje kwestie
wykonywania gestow (aspekt kulturowy i symboliczny). Zestawienie wielu zrédel i ich
analiza pokazaly, jak wielka role odgrywaly gesty w chrzescijanstwie sredniowiecznym
(w duzej mierze byly to rytualy modlitewne: znak krzyza, przysieganie na relikwie, gesty
kaznodziejow i mnichoéw, taniec na cmentarzu i inne) oraz jak bardzo zrytualizowane
bylo dwczesne zycie spoleczne. Jak si¢ okazuje gesty przekazujg istotne tresci kulturowe,
bedac niejako obrazem epoki, a nierzadko takze wyrazajac tresci uniwersalne (Scamirt 2006).

Z kolei Michalina Duda i Stawomir Jézwiak przeprowadzili analiz¢ pojedyncze-
go rytuatu $redniowiecznego, jakim byta przysiega sktadana w réznych obszarach
sredniowiecznej Europy na przestrzeni pieciu wiekdw (X-XV). Autorzy przesledzili jej
rodzaje oraz zmiany, jakim podlegatla ta skadinad wazna $redniowieczna ceremonia,
ukazali jej wielokodowg strukture, omawiajac postawy ciata, wykonywane przy tym

gesty, wypowiadane formuty stowne oraz wykorzystywane przy tym przedmioty. Tak
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szerokie spojrzenie na rytual pokazalo znaczenie przysiggi w tej epoce oraz ukaza-
fo obraz $redniowiecznego spoleczenstwa (Dupa, J6zZwiak 2014).

Osobng grupe opracowan stanowig te poswiecone gestom biblijnym i liturgicznym.
Badacze w sposob niejako naturalny siegaja do Biblii, buduja zestawienia gestéw obecnych
w Ewangeliach (Boscione 2004: 139-148). Piszg gtownie o gestach Jezusa, podkreslajac ich
teofaniczny charakter oraz to, ze ,On sam [Jezus - K.K.] jako cztowiek byt jednym, wielkim
gestem Boga wobec ludzi” (Rocowski 2009: 49; POR. SCHMITT 2006: 63). Niektore z opisanych
gestow nalezy odczytywac tylko w kontekscie historycznym i konkretnych scen biblijnych
(kamieniowanie, uzdrawianie przez dotyk blotem zrobionym ze $liny, ukoronowanie cier-
niem, biczowanie); inne w nieco zmienionej formie obecne sg w liturgii (chrzczenie, bicie
sie w piersi, nakladanie rak, skladanie ofiary, posypywanie popiotem, umywanie nég),
jeszcze inne funkcjonujg dzi$ poza liturgia (gléwnie w kontekscie obrzedéw rodzinnych
i dorocznych), przyjmujac nowe znaczenia (pocalunek, podawanie reki, blogostawienie,
klf;kanie) (BOSCIONE 2004, POR. WOJCIECHOWSKI 1988: 504—517, KAPELLARI 2002, KOROLKO 1999).

Liturgia definiowana jest jako dialog Boga z czlowiekiem i ludzi miedzy soba, przy
czym dialog ten ma miejsce na réznych plaszczyznach i na rézne sposoby, a uwidacz-
nia sie poprzez stowa i gesty. Nalezy zaznaczy¢, ze niewerbalne zachowania liturgiczne
na przestrzeni wiekow podlegaly i wciaz podlegajg licznym zmianom, o czym pisata m.in.
Antonina Szybowska'” (SzyBowska 2009; POR. TEZ 20054, 2005B; SCHENK 1967; KOPEREK 1992;
HARPER 1997; NADOLSKI 2009).

Badania nad zachowaniami liturgicznymi przybieraja rézne formy opisu i analizy. Od
rejestracji i opisu semantycznego (Growa 1995; NADOLsKI 2010), przez szersze analizy kultu-
rowe pojedynczych gestow (KosTorowskr 1984; SZyBowska 2002; USPIENSKI 2010; KRACZOX 2012),
po badanie wariantywno$ci postaw i gestow podczas liturgii (Czusak-WROBEL 2008).

Dowodem tego, ze studia nad komunikacja niewerbalng majg charakter wielodyscy-
plinarny, jest ksigzka Marka Knappa i Judith A. Hall pt. Komunikacja niewerbalna w inte-
rakcjach miedzyludzkich (2000). Jej autorzy reprezentuja dwa rézne obszary nauki: teorie
komunikacji i psychologii spofecznej. Publikacja ma charakter porzadkujacy, omdéwione
zostaly w niej podstawowe pojecia z zakresu omawianej tematyki oraz elementy proce-

su komunikacji niewerbalnej (otoczenie, cechy fizyczne uczestnikéw interakeji oraz ich

17 Badaczka zaproponowala takze nowa $ciezke badawczg, a mianowicie wykorzystanie meméw - jed-
nostek dziedzicznosci kulturowej — do badania zachowan gestycznych. Autorka przyjmuje, ze istnieja
takie memy (nazywa je memami gestycznymi), ktore szerza sie na drodze powtarzania (nasladownic-
twa) aktow kinetycznych. Memy gestyczne, wedlug Szybowskiej, daja sie bada¢, opisywac¢, interpretowaé
i zgodnie z zatozeniami uniwersalnego darwinizmu podlegaja selekcji, mutacji i konkurencji, wykazujac
wszelkie cechy innych, ewoluujacych replikatoréw. Jako przyktad takich memoéw autorka omawia m.in.
gest krzyza. Ta doé¢ interesujaca propozycja metodologiczna nie doczekala si¢ jednak szerszego opraco-
wania (SZYBOWSKA 2008).
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zachowania, w tym gesty, dotyk, srodki ekspresji mimicznej, spojrzenie, glos). Badacze

w toku swojego wywodu nieustannie podkreslaja, Ze nie nalezy tych elementéw traktowac
jako odrebnych czesci, ktére mozna bada¢ w warunkach laboratoryjnych, w izolacji od
kontekstu. Wszystkie wymienione elementy budujg spdjna calos¢ w procesie przekazywa-
nia informacji. W pracy tej szczegétowo zostaly ukazane powszechne zadania komunikacyj-
ne, z jakimi mamy do czynienia w codziennych sytuacjach. Sg to: komunikowanie wtasnej

tozsamosci, manifestowanie bliskosci i dystansu, prezentowanie wlasnego statusu i pozycji,
klamstwa oraz efektywnego zarzadzania przebiegiem interakeji. Nie jest to jednak prezen-
tacja o charakterze poradnikowym, ale interesujaca badawczo analiza polegajaca na kon-
frontacji dotychczasowych badan w tej dziedzinie i zestawianiu réznic kulturowych, ktore

bardzo czesto prowadzg do blednej interpretacji komunikatéw niewerbalnych (zwlasz-
cza gestow niezaleznych od mowy, o czym bedzie jeszcze mowa w dalszej czedci rozdzia-
tu). Badacze zwracajg tez uwage na to, ze ,,kazde zachowanie jednostki to rezultat dziatan
obu stron interakcji” (Knapp, HALL 2000: 16).

Inng pozycja, tym razem z zakresu socjologii i antropologii kultury, podejmujaca zagad-
nienie r6znic kulturowych w komunikacji niewerbalnej, jest opracowanie Ewy Glazewskiej
i Urszuli Kusio Komunikacja niewerbalna. Plec i kultura. Wybér zagadnie# (2012). Autorki,
korzystajac z publikacji zagranicznych i dorobku polskich badaczy, prezentuja gtéwne dzie-
dziny komunikacji niewerbalnej (proksemike, kinezyke, chronemike, haptyke, okulestyke,
paralangue, olfaktyke) i odnoszg je do konkretnych zagadnien, a mianowicie do rdznic, jakie
zachodza w zachowaniach niewerbalnych kobiet i m¢zczyzn oraz w kontaktach migdzykul-
turowych. Liczne przyklady, ciekawostki kulturowe i sytuacje komunikacyjne przedstawione
w tej publikacji pokazaly, Ze znajomo$¢ kodéw niewerbalnych w dzisiejszych czasach jest
wrecz niezbedna, aby interakcje - nie tylko codzienne, ale takze publiczne - byly skuteczne
i zostaly dobrze odczytane.

Nie mozna tez poming¢ faktu, ze w ostatnich dziesiecioleciach komunikowanie niewer-
balne zajmuje wazne miejsce w obszarze dynamicznie rozwijajacych sie¢ nauk z kregu ko-
munikacji spolecznej. Kultura wspdlczesna uczynila z mowy ciala integralny element
propagowanej wizji zyciowego sukcesu. Umiejetnos$¢ odczytywania mowy ciala jest
istotnym elementem treningéw komunikacji interpersonalnej, asertywnej i miedzykul-
turowej (SikorskI 2005, 2011), a takze treningdw managerskich, szkolenia technik sprze-
dazy, autoprezentacji, wizerunku politycznego (Maj-OsyTexk 2014) oraz public relations.
Przykladem takiej publikacji jest ksigzka Allana i Barbary Pease Mowa ciata. Autorzy,
tworzac podrecznik prawidtowych zachowan niewerbalnych z punktu widzenia do-
radcy public relations, upatruja w mowie ciata klucza do poznania indywidualnych

stanow jednostki (2007, Por. TEZ PEASE 1992).
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Charakter takich poradnikéw w wielu przypadkach daje ztudng nadzieje, ze po zapo-
znaniu si¢ z nimi, czytelnik bedzie ekspertem w odczytywaniu mowy ciala. Mozna nawet
wysuna¢ stwierdzenie, ze cialo staje si¢ narzedziem manipulacji, co prowadzi do tama-

nia zasad szczerej i w pelni zrozumiatej komunikacji miedzyludzkie;.

1.3. Gesty rytualne w kontekscie badan nad obrzedowoscia

Dla niniejszej rozprawy najistotniejsze s3 jednak materialy i opracowania dotyczace tema-
tu gestow rytualnych obecnych w polskiej obrzedowosci. Interesujg mnie gléwnie gesty
w obrzedzie, zwyczaju, wierzeniach, jako integralne (lub uzupelniajgce) ich czesci badz tez
jako samodzielne rytualy. Istotne sg takze sposoby ich wyrazania i nie chodzi tu o zacho-
wania instynktowne oraz emocjonalne, ale o gesty wyuczone, konwencjonalne, powtarzane
w konkretnych kontekstach obrzedowych, bedace przede wszystkim no$nikami znaczen
symbolicznych i kulturowych.

Opracowan naukowych dotyczacych stricte tematu gestéw obrzedowych jest niewiele.
Zazwyczaj wspomina si¢ o nich w monografiach oraz artykutach dotyczacych obrzedo-
wosci rodzinnej i dorocznej. Mozna tez zauwazy¢ pewna réznorodnos$¢ terminologiczna.
W interesujacej nas literaturze rzadko pojawia sie pojecie gestu rytualnego. Gdy mowa jest
o niewerbalnych zachowaniach obrzedowych, to s3 one okreslane mianem praktyk'®, dziatan
(sprawczych), zachowan czy czynnosci obrzedowych®. Ta niejednorodnos¢ pojeciowa spra-
wia, ze trudno tez zbudowac¢ jedng wlasciwg typologie tych zachowan oraz wskazac te, ktore
mozna uzna¢ za donioste kulturowo ze wzgledu na swoja moc sprawcza czy symbolike.
Skutkuje to takze odmiennym podej$ciem metodologicznym do tego zagadnienia. Aby
to zobrazowa¢, wskaze — moim zdaniem - znaczace dla niniejszego tematu opracowania.

W obszarze badan obrzedowosci tradycyjnej wazne miejsce zajmuje zaproponowa-
na w latach go. XX wieku przez Nikita I. Tolstoja koncepcja morfologii obrzedu. Badacz ten
zaklada, ze kazdy obrzed mozna przedstawic jako tekst zbudowany ze znakéow nalezacych
do réznych systemow semiotycznych. Wsrod kilku znaczacych kodéw obrzedowych
pojawia sie rowniez kod akcjonalny, ktéry wraz z innymi znakami, zgodnie z zasada

opartg na maksymalnej synonimicznos$ci, wspdttworzy sens obrzedu wyrazany za pomoca

18 K. Moszynski w Kulturze ludowej Stowian pisze o praktykach magicznych, dzielgc je na dwie grupy:
praktyki submagiczne i magiczne. W obrebie tych drugich wskazuje np. praktyki translacyjne, trans-
misyjne, sympatetyczne, kreacyjne, incepcyjne. ZoB. MOSZYNSKI 1967: 267—304.

19 Wymienione nazwy pojawiaja sie m.in. w hastach Stownika stereotypow i symboli ludowych. W cze-
$ci eksplikacyjnej uktadu poszczegdlnych haset mozna odnalezé fasety Czynnosci, procesy, stany
oraz Dziatania sprawcze. O koncepcji i zatozeniach Stownika pisze jego pomystodawca J. Bartmin-
ski m.in. we wstepnie do tomu I (BARTMINSKI 1996: 9—-25).
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symboli (Toestoy 1995: 65). Tolstojowska morfologie obrzedu wykorzystato dotychczas
wielu badaczy (nie tylko polskich) w analizach rytuatow, a takze rozbudowanych tek-
stow kultury (m.in. Gobura 1994, Rokosz 2016, TYMOCHOWICZ 2019, SMYK 2020).>°

Ciekawg propozycje spojrzenia na mechanizmy rzadzace rytuatami przedstawila
Wanda Drabik w tekscie zatytutowanym Cztery pory zycia (o wspétzaleznosci obrzedéw do-
rocznych i rodzinnych). Badaczka w sposob klarowny zestawia znaki obrzedowe, wskazujac
jednocze$nie zaleznosci, jakie miedzy nimi zachodza. Piszac o dzialaniach obrzg¢dowych,
zauwaza, Ze wigza one poszczegdlne skladniki w calos¢ i odpowiadajg kolejnym etapom
obrzedu, stad propozycja typologii, w ktdrej autorka wskazuje dzialania:

—zamykajace mijajacy okres i przygotowujace wejscie w nowy (zakonczenie
prac gospodarskich, oczyszczanie obejscia, pogodzenie si¢ z Bogiem i bliznimi np.
przez ztozenie daru);

—niszczace symbole poprzedniego okresu (lub stanu przejscia), by to, co zle
przepadlo na zawsze, a dobre mogto sie odrodzi¢ (symboliczna §mier¢ np. w obrzeg-
dach koledniczych, niszczenie kukiet albo rekwizytéw — topienie marzanny, rozbijanie
naczyn, niszczenie rézgi weselnej itp.);

—wprowadzajace chaos, znamienne dla okresu przejscia (robienie ,,psot” np. za-
tykanie kominow, malowanie okien i in.);

—wspomagajace, by to, co pozytywne zwyci¢zyto to, co negatywne - in-
scenizowane bojki, rywalizacje, walka o rekwizyt np. na weselu;

—wykonywane ,po to, zeby...” lub ,po to, aby nie” w oczekiwaniu konkret-
nego rezultatu w przyszlosci, zwigzane z magia;

—porzadkujace, zaczynajace lub konczace obrzed albo jego odrebne zna-
czeniowo czesci (kazda jest wtedy przejsciem od... do...) - ustalenie relacji miedzy
uczestnikami (dobrze widoczne na weselu podczas oczepin), przywracanie zaburzo-
nego tadu, wprowadzanie nowego rekwizytu, odnawianie wody i ognia, zastapienie
jednej oznaki drugg (naltozenie czepca po zdjeciu wianka) i inne (Drasik 1990: 24-25).

Dla rozwoju badan nad jezykiem ciala i gestami istotna jest wspomniana juz wy-
zej monografia M. Brockiego ukazujaca spoteczne i kulturowe mechanizmy nadawa-
nia znaczen dzialaniom nie tylko rytualnym (obrzgdowym), ale takze tym codziennym.
Polemika badacza z dotychczasowymi ustaleniami metodologicznymi na temat jezyka cia-
ta doprowadzila go do stwierdzenia, ze gesty symboliczne utrwalajg zasady kulturowego upo-
rzagdkowania $wiata oraz wskazuja i utrwalaja pozadane wartosci kulturowe (Brocki 2001: 245).

Swoja konkluzje zobrazowat kilkoma krétkimi opisami wybranych gestéw symbolicznych.

20 O innych definicjach obrzedu funkcjonujacych w literaturze przedmiotu pisze szerzej w rozdziale pig-
tym niniejszej rozprawy.
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Analiza zostaly objete nastepujace rytualy: powitanie, podanie reki, pozdrawianie; upadanie,
padanie do stop, klekanie; blogostawienie, nakfadanie rak i obejmowanie rekoma; bezruch;
znak krzyza; calowanie; tak i nie (potwierdzenia i przeczenia). Brocki nie stworzyl metody
opisu oraz analizy gestéw, zasygnalizowal jednak rozszerzenie perspektywy metodolo-
gicznej i otwarcie na badania interdyscyplinarne, ktére moga okaza¢ si¢ kluczowe przy
odkrywaniu tresci ukrytych w tych znakach niewerbalnych (Brocki 2001: 248-294, 298-302).

Dla niniejszych rozwazan nie bez znaczenia sg tez rozliczne opracowania zawierajace
analizy o nieco wezszym zakresie tematycznym.

Wsrdd zainteresowan wielu badaczy znalazto si¢ obdarowywanie oraz zagadnienie
roli daru w obrzedowosci i szerzej w zyciu spotecznym. Autorzy zwracali uwage na roz-
ne wymiary tej symbolicznej czynnosci (Mauss 1973; MALINOWSKI 1967, LEVI-STRAUSS 1973;
ZAMBRZYCKA-KUNACHOWICZ 1977, MAJ 1983, 1986; MAJ, ZAMBRZYCKA-KUuNACHOWICZ 1985, GODU-
LA 1994; TYMOCHOWICZ 2005, 2019, 2020). S3 to rozprawy do$¢ zréznicowane. Wiekszos¢ bada-
czy skupia sie na okolicznosciach obdarowywania oraz na rodzaju przekazywanego daru.
Podkreslano takze spoteczny wymiar tego zjawiska. Cenne sg rdwniez rozprawy bardziej
szczegdtowe, rozpatrujace symbolike i funkcje daru w odniesieniu do poszczegélnych ob-
rzedow. Przedmiotem uwagi staly si¢ rodzinne obrzedy przejscia: narodziny i chrzest (Tymo-
CHOWICZ 2020), wesele (Maj 1983, 1986), Smier¢ (TymocHowicz 2005), a takze te, zwigzane rokiem
kalendarzowym - koledowanie, godzenie stuzby, zniwa (SzusernaTowa 1950/51; GODULA 1994).

Do$¢ liczne sg takze opracowania dotyczace weselnych zachowan niewerbalnych. We-
sele to najbardziej rozbudowany, wielokodowy obrzed bogaty w liczne znaki i symbole,
a do tego pod wzgledem scenariusza zréznicowany regionalnie. Nie bez powodu zatem
doczekat si¢ licznych opracowan, w ktérych wiele miejsca poswigca sie szeroko rozumianej
komunikacji niewerbalnej. O gestach weselnych pisali m.in.: ]. Adamowski (1999: 199-214;
1998: 25-28), G. Baczkowska (1995: 117-133), H. Biegeleisen (1929), A. Karczmarzewski (1999), K.
tenska-Bak (1999, 1999a), B. Maksymiuk-Pacek (2018), K. Pigtkowski (1981), L. Stomma (1975),
B. Waleciuk-Dejneka (2009), M. Tymochowicz (2011a, 2011b, 2011¢, 2013) i in.

Rodzima literatura antropologiczno-etnologiczno-semiotyczna obfituje tez w szereg
pomniejszych opracowan (gtéwnie w formie artykutéw naukowych) podejmujacych temat
poszczegdlnych gestéw rytualnych. Sg wérdd nich na przykiad prace poswigcone poca-
tunkom zaréwno tym w znaczeniu kulturowym, jak i w tym wezszym stricte obrzedowym
(MAGIERA 1901, KOWALSKI 1996, SZYBOWSKA 2002, LIBERA 2006, JASTRZEBSKI 2009, BARTMINSKI 2009,
Masrowska 2012). Uwage badaczy przykuly tez gesty blogostawienstwa obecne w obrzedach
zaréwno rodzinnych, jak i dorocznych (Lecrowa 1967, EEXska-BAk 1999, KraczoN 2012). O ry-
tualnych praktykach sakralizujacych pisali J. Adamowski (1995, 2016) oraz K. Smyk (2016),

K. Kraczon (2012a). Przedmiotem analiz staly si¢ rowniez gesty wotywne (OLgpzk1 1989,
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KowALSKI 1994), otwieranie — zamykanie/zawigzywanie — rozwigzywanie (Sromma 1981, Ko-
WALSKI 2007: 633-638), znak krzyza (Kosrorowskr 1984, USPIENSKI 2010, KOBIELUS 2011, KRACZON
2012, DrABIK 2018), obrzedowe okrgzanie, obchodzenie czego$ lub kogos$ (WasiLewskr 1980,
KowaLskaA 1986, 1991, USPIENSKI 2010).

Wazne miejsce w ludowym $wiatopogladzie zajmowaly wszelkie zabiegi, ktore mialy
zapewni¢ urodzaj, obfitos¢ zbiorow, a takze plodnosé. Gestom, ktore wyrazaty te istotne
dla ludowego $wiatopogladu wartosci, poswiecili swoje opracowania J.S. Bystron (1912-1913),
I. Domanska-Kubiak (1979), D. Niewiadomski (1991, 1995, 1999), B. Waleciuk-Dejneka (2009),
S. Niebrzegowska-Bartminska (2016, 2020).

Zaprezentowany stan badan pozwala na sformulowanie kilku szczegétowych wnioskéow,
ktére sg kluczowe w opracowaniu podejmujgcym temat gestow rytualnych w polskiej
obrzedowosci:

1. Badania nad niewerbalnymi aspektami komunikacji maja charakter multidyscypli-
narny i interdyscyplinarny, dlatego w celu poszukiwania odpowiedniej metodolo-
gii nalezy korzysta¢ z opracowan z réznych dyscyplin naukowych;

2. Gesty sa czescig szerszych kategorii badawczych, jakimi sa jezyk ciata i komunika-
cja niewerbalna;

Niemozliwe jest calkowite rozdzielenie komunikacji niewerbalnej od werbalnej;

4. W interpretacji zachowan niewerbalnych istotne jest osadzenie ich w kontekscie

spofecznym i kulturowym.
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Rozpziar 2

Gesty w kontekscie semiotyki kultury -
zalozenia metodologiczne

2.1. Znakowy charakter zjawisk kulturowych

Przestrzen ludzka wypelniona jest znakami. Sg one obecne w kazdej dziedzinie i w kazdym

obszarze naszego zycia, to istotne narzedzie porozumiewania sie, a takze wazny element kul-
tury. Znaki - jak zauwaza Stefan Zotkiewski - ,,funkcjonujg w sferze naszych zachowan oby-
czajowych, spolecznych, politycznych, rytualnych, obstuguja pamigc¢ kulturowg zbiorowosci,
pamie¢ wzordw kultury, stuzg komunikacji spotecznej, bez ktérej nie ma zycia spotecznego,
funkcjonuja w sferze poznania ludzkiego, w sferze sztuki, umozliwiaja przechowywanie

i kumulatywne wykorzystywanie informacji” (Zérkiewski 1977: 17). Studiowaniem znakdw,
ich opisem i analizg zajmuje si¢ semiotyka (semiologia)*', obejmujaca swym zasiegiem

niemal wszystkie nauki. Jedna z definicji okresla jg jako ,,nauke o istocie, wlasnosciach,
funkcjach i typologicznym zréznicowaniu znakéw, rozwijajaca si¢ na pograniczu jezyko-
znawstwa, logiki i szeregu innych dyscyplin, m.in. etnologii, psychologii, socjologii, hi-
storii sztuki, literaturoznawstwa, nawiazujaca do niektorych poje¢ nauk matematycznych,
gltéwnie teorii informacji. Semiotyka uznawana jest wspéfczesnie za jedng z najbardziej

uniwersalnych dziedzin wiedzy, zwlaszcza na gruncie nauk humanistycznych, mimo, ze jej

zakres, przedmiot i zalozenia sg plynne i nader rozmaicie rozumiane” (STLit: 462).

Piszac o semiotyce, nalezy przywotac kilka postaci, ktérych badania i sformutowane
teorie mialy znaczacy wplyw na rozwdj tej dziedziny nauki.

Po raz pierwszy termin ,,semiotyka” pojawia si¢ pod koniec XVII wieku w pracach
filozoficznych Johna Locka, ktéry rozwazajac nature znakéw twierdzit, ze zadna z rzeczy
badanych przez nasz umyst nie jest dana bezposrednio, dlatego w poznawaniu rzeczywi-
sto$ci musimy postugiwac si¢ znakami bedacymi wyrazicielami innych rzeczy, idei i mysli.
Badacz ten, zwracajac uwage na fakt, ze w roli znakéw najczesciej wystepuja stowa, postu-

lowal, aby ten dzial nauki nazywac logika (Locke 1955). Pojecie to pojawilo si¢ ponownie

21 Obecnie przyjmuje sie, ze ,,semiotyka” i ,,semiologia” to synonimy okreslajace nauke o znakach, nato-
miast ,,semantyka” rozumiana jest jako dzial semiotyki zajmujacy si¢ znaczeniem znakéw, oznaczaniem
i prawdziwoscia.
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kilkadziesiat lat pozniej w filozofii niemieckiej za sprawg Johanna Heinricha Lamberta, ktory
uzywal go w odniesieniu do ,,nauki o oznaczaniu mysli i przedmiotéw” (PeLc 1982: 11-12).

Za klasyka badan nad semiotyka przyjeto sie jednak uwaza¢ Charlesa Sandersa Peirce’a,
ktéry znak definiowat jako ,,co$, co komus zastepuje co innego pod pewnym wzgledem
czy w pewien sposob”. Dopelnieniem tej definicji bylo wprowadzenie przez amerykan-
skiego filozofa terminu ,,semioza” oznaczajacego triadyczng relacje pomiedzy znakiem,
jego znaczeniem i interpretantem, rozumianym jako pewna odmiana znaczenia (PEirce
1997: 131, ZOB. TEZ PELC 1982: 12).

W jezykoznawstwie, na poczatku XX wieku, popularnos¢ zdobyt drugi termin stoso-
wany w odniesieniu do nauki o znakach, a mianowicie - ,,semiologia” okreslana jako wie-
dza o znakach, ktdrej celem jest badanie funkcjonowania znakéw w zyciu spotecznym
oraz dociekanie, z czego te znaki si¢ skfadajg i jakie prawa nimi rzadza:

Mozna wiec sobie wyobrazi¢ nauke badajaca znaki w obrebie zycia spotecznego;
stanowilaby ona czg$¢ psychologii spotecznej, a co za tym idzie, psychologii ogoélnej;
nazwaliby$my ja semiologia (od gr. sémeion ‘znak’). Nauczylaby nas ona, na czym
polegaja znaki, jakie prawa nimi rzadzg. Poniewaz nauka ta jeszcze nie istnieje,
trudno powiedzie¢, czym ona bedzie; ma jednak prawo do istnienia i miejsce wyzna-
czone z gory. [...] okreslenie doktadnego miejsca semiologii nalezy do psychologa;

zadaniem jezykoznawcy jest zdefiniowanie tego, co czyni z jezyka odrebny system
w calosci faktow semiologicznych (SAUSSURE 1961: 97).

Taka definicje wprowadzit szwajcarski jezykoznawca Ferdinand de Saussure. Dla ba-
dacza semiologia nie jest nauka formalng, nie zbudowat on tez ogdlnej metodologii tej
nauki, ale stworzyt podwaliny strukturalizmu, nowego nurtu w jezykoznawstwie roz-
szerzonego z czasem takze na obszar badan antropologicznych, socjologicznych i psy-
chologicznych (PeLc 1982: 13).

Znak - wedlug F. de Saussurea — ma charakter binarny: zlozony jest ze strony ozna-
czajacej (signifiant) i oznaczanej (signifié); jest arbitralny (dowolny), poniewaz pojecia si¢
nie zmieniajg i nie ma tez zadnego istotnego znaczenia pomiedzy signifiant a signifié.
Warto$¢ znaku jezykowego okreslana jest w relacji do innych znakéw, czyli jest on tym,
czym nie sg inne znaki. Inaczej rzecz ujmujac, znak jezykowy to polaczenie pojecia i ob-
razu akustycznego, przy czym ten drugi nie jest czyms§ fizycznym (materialnym), ale
tylko pewnym wyobrazeniem (EJO 565-567).

Jeszcze inne ujecie zaproponowal Luis Hjelmslev, ktory doszukiwat sie dychotomii mie-
dzy semiotyka a semiologia, twierdzac, ze semiotyka to system znakdw a semiologia to na-
uka o nich (szerzej zos. HIEMSLEV 1979).

To jednak nie koniec komplikacji terminologicznych, bowiem na gruncie polskim

poczatkowo (przed II wojng $§wiatowa) nauke o znakach nazywano ,,semantyky”. Stala sie
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ona popularna m.in. dzieki przedstawicielowi lwowsko-warszawskiej szkoly logicznej Al-
fredowi Tarskiemu (zos. Tarsk1 1995). W tym znaczeniu termin ten pojawil si¢ juz jednak
nieco wczesniej za sprawg czolowego semiotyka i filozofa amerykanskiego — Charlesa W.
Morrisa, ktory zakladal, zZe badania semiotyczne obejmujg znaki i ich relacje z innymi pod-
miotami i w zwigzku z tym wyodrebnil trzy dziedziny semiotyki: semantyke, badajaca
znaki w ich relacji do elementéw rzeczywistosci, ktore zastepuja; syntaktyke, rozwazajaca
wzajemne relacje pomiedzy znakami i pragmatyke — ukazujaca znaki w relacji do jej uzyt-
kownikdéw (PeLc 1982: 21-22).

Korelacje pomigdzy semiotyka a jezykoznawstwem byly przedmiotem dyskursu nauko-
wego przez wiele lat. Dyskusje dotyczyly takze miejsca semiotyki w systemie nauk. I tak
na przykifad Umberto Eco uznawat jg za dziedzing badawczg, nie za$ za dyscypline. Zwrdcit
on uwage na fakt, ze kategoria interpretanta uwalnia znak od przedmiotu, czynigc z semio-
tyki nauke o zjawiskach kulturowych (Eco 2009). Z kolei Jerzy Pelc okresla jg jako teorie
lub dyscypline naukows, podkreslajac, ze tak rozumiana semiotyka, ktérej metody obecne
sa w innych dziedzinach, moze nabra¢ znamion semiotyki stosowanej, a takg moze by¢
na przyklad semiotyka kultury, semiotyka miasta, semiotyka muzyki i inne (PeLc 1982).

Wspomniane powyzej koncepcje semiotyczne stworzyly niewatpliwie podstawy do do-
ktadniejszych badan nad znakami jezykowymi oraz wszelkimi §rodkami i sposobami komu-
nikacji migdzyludzkiej. Odnosity sie one jednak przede wszystkim do badan nad jezykiem
ijego systemem. W tej sytuacji rodzi si¢ pytanie jak badac i opisywac znaki, ktore funk-
cjonuja niejako poza systemem jezykowym, a takimi sg chociazby znaki kulturowe np.
interesujace nas gesty?

Stad tez za pewien fenomen w historii badan nad znakami kulturowymi, mozna uzna¢
tartusko-moskiewska szkole semiotyczng. Uformowana na poczatku lat sze§¢dziesigtych
XX wieku, przez ponad ¢wier¢ wieku jednoczyta grupe uczonych??, ktérzy reprezento-
wali réznorodne dziedziny wiedzy humanistycznej. To, co ich taczyto, to przekonanie, ze
kultura jest caloécig zbudowana ze wzajemnie skorelowanych systeméw semiotycznych
oraz ze »jezyk i kultura w swym rzeczywistym historycznym funkcjonowaniu s od siebie
nieodlgczne: nie jest mozliwe istnienie jezyka [...] nie osadzonego w kontekscie kultury,
jak réwniez kultury nie posiadajacej w swym centrum struktury typu jezyka naturalnego”
(LormaN, UsPIENSKI 1977: 179). Przedmiotem badan semiotykdow stata si¢ wigc szeroko poje-

ta rzeczywistos$¢ kulturowa wyznaczona przez okreslony kod kulturowy:

22 Do czotowych badaczy tej szkoly nalezeli: . Lotman, B. Uspienski, W. Toporow, W. Iwanow, A. Zali-
zniak, T. Nikotajewa i inni. Prezentacje dokonan badawczych i dyskusje naukowe odbywaly sie podczas,
organizowanych co dwa lata, letnich szkdt semiotycznych, a gtéwnym organem wydawniczym szkoty
byta seria zatytulowana Trudy po znakowym sistemam (Prace o systemach znakowych). Szerzej o histo-
rii i zalozeniach szkoly tartusko-moskiewskiej pisze B. Zytko (ZYEKO 2009: 15—74).
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O sukcesie badan kulturologicznych prowadzonych w obrebie tej szkolty w duzym

stopniu decydowalo to, ze dotyczyly one konkretnych obszaréw kultury - od se-
miotycznego ujecia rzeczy zachowan ludzkich po wysoka kulture symboliczna.
Ogladana w tej perspektywie semiotyka tartusko-moskiewska nie koncentrowa-
fa si¢ na rozwazaniach problematyki metodologicznej, teoretycznej, metanaukowe;j.
Byla ona potrzebna o tyle, o ile przygotowywata narzedzia do konkretnych badan
nad kultura. I trzeba powiedzie¢, ze istotng zastuga tej szkoty byto wypracowa-
nie wielu semiotyk szczegélowych (stosowanych), takich jak semiotyka literatury
i innych rodzajéw sztuk (takze niewerbalnych i pogranicznych), mitologii, religii,
folkloru, a takze semiotyka historii, przestrzeni miasta i tak dalej (Zyexo 2009: 9).

Znamienne jest zatem to, Ze semiotycy z Tartu i Moskwy, analizujac réznorodne zjawi-
ska kulturowe, nie stworzyli tak naprawde zwartej i jednolitej metodologii - i co za tym idzie —
gotowego i uniwersalnego modelu opisu kultury badz jej elementéw. Wypracowali natomiast
elastyczne narzedzia, dajac tym samym ogromne mozliwosci badawcze oraz zwrécili uwage
na to, ze semiotyka kultury powinna zajmowac si¢ funkcjonalng korelacja rozmaitych
systemow znakowych. I cho¢ szkota jako calos¢ przestata istnie¢, to mozna zauwazy¢, ze
miedzynarodowa recepcja jej zalozen jeszcze sie nie wyczerpala.”

W tym miejscu warto przyjrzec si¢ gtéwnym ideom i kluczowym pojeciom stosowa-
nym przez badaczy tej szkoly. Otéz podstawowym zalozeniem, jakie czynig semiotycy
z Tartu i Moskwy, jest uznanie jezyka za prymarny system modelujacy. Jezyk, ktéry
modeluje rzeczywisto$¢, zajmuje centralne miejsce w kulturze, jest jej tworzywem
i jednoczes$nie matryca jej najistotniejszych czesci. Pozostate dziedziny kultury sym-
bolicznej, nazwane wtérnymi systemami modelujagcymi, moga nadbudowywac sie
nad jezykiem naturalnym (np. poezja), albo - wzorujac si¢ na nim - tworzy¢ wlasny
system znakow (wtérnym systemem moze by¢ np. mit, religia, folklor, sztuka, film itp.)
(Zveko 2009: 110-111). Wedlug J. Lotmana wtérne systemy modelujace ,to takie struk-
tury, u ktérych podstaw lezy jezyk naturalny. Ale nast¢pnie system zyskuje dodatkowa
strukture typu ideologicznego, etycznego, artystycznego badz jakiegokolwiek innego.
Znaczenia tego wtornego systemu moga powstawac w sposdb wlasciwy zaréwno dla je-
zykéw naturalnych, jak i dla innych systeméw. Wtérny system modelujacy typu ar-
tystycznego konstruuje swoj system denotatow, ktéry jest nie kopig, lecz modelem
$wiata w znaczeniu ogdélnojezykowym”(cyr. za: Zyeko 2009: 110). Takie badZ co badz

strukturalne i statyczne ujecie rzeczywistosci kulturowej (charakterystyczne dla pierw-

23 B. Zytko, opisujac tartusko-moskiewska szkote naukows, pisze o jej ,,drugim zyciu”, ktére paradoksal-
nie bylo bardziej intensywne za granicg niz w kraju. Szkota bardzo szybko zdobyta miedzynarodowe
uznanie nie tylko w krajach europejskich, ale takze w Ameryce i Azji (zwlaszcza w Japonii). Szcze-
golnie zywa byla takze w Polsce. W krytycznym propagowaniu koncepcji tej szkoly brali udzial: E.
Balcerzan, S. Baranczak, J. Faryno, E. Janus, H. Markiewicz, S. Zétkiewski i in. (ZYEKO 2009: 69—74).
Idee tej szkoly kontynuuja polscy naukowcy (L. Stomma, J. Wasilewski, Cz. Robotycki, R. Tomicki, Z.
Benedyktynowicz i in.) z tzw. grupy Nowej Etnologii Polskiej (BROCKI 2008: 201-211).
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szego okresu dzialalnosci szkoly tartusko-moskiewskiej) polegato przede wszystkim
na badaniu relacji miedzy jezykiem a wtérnymi systemami modelujacymi.

Na tym jednak ,,poszukiwania” semiotyczne si¢ nie koncza. Na poczatku lat osiemdzie-
sigtych J. Lotman wystapit z nowa propozycja teoretyczng ukierunkowang na organiczny
i tworczo-dynamiczny charakter kultury. Wedlug badacza z Tartu poszczegélne systemy
znakowe funkcjonuja w tzw. semiosferze (ciaglej przestrzeni), ktéra umozliwia realizacje

proceséw komunikacyjnych i wytwarzanie nowych informacji:

Mozna rozpatrywa¢ semiotyczne uniwersum jako catoksztalt pojedynczych tek-
stow i zamknietych w stosunku do siebie jezykéw. Wowczas caly gmach bedzie wy-
gladac tak, jakby sie skladat z oddzielnych cegiefek. Jednakze znacznie owocniejsze
wydaje si¢ odmienne podejscie: calg przestrzen semiotyczng traktuje si¢ jako jeden
mechanizm (jesli nie organizm). Przy takim podejsciu zjawiskiem prymarnym okaze
sie nie ta czy owa cegielka, lecz duzy system, zwany semiosfera. Semiosfera stano-
wi takg przestrzen semiotyczng, poza ktdrg nie jest mozliwe samo istnienie semiozy.
Podobnie jak sklejajac pojedyncze befsztyki, nie otrzymamy cielecia, ale tnac ciele,
mozemy otrzymac befsztyki, tak samo sumujac czastkowe semiotyczne akty, nie
otrzymamy semiotycznego uniwersum. Odwrotnie, jedynie istnienie takiego uni-
wersum - semiosfery — czyni realnoscig pojedynczy znakowy akt (LoTMAN 2008: 29).

W efekcie doszedt on do wniosku, ze u podstaw wszystkich proceséw znaczeniotwdrczych
lezy szeroko rozumiany dialog, ktdry sprawia, ze teksty pojawiajace si¢ w dialogowej interakej,
wyrdzniajg si¢ semiotyczng niejednorodnoscig i, ulegajac znacznym transformacjom, funk-
cjonujg jako generatory nowych znaczen, a tym samym nowych tekstow (Zyexo 2008: 16-17).

Dlatego réwnie waznym dla niniejszych rozwazan terminem, na ktéry nalezy zwréci¢
uwage, jest tekst, okreslany przez Bachtina jako ,,spojny kompleks znakéw” (BacHTIN 1986: 403).

Definicje te rozwija S. Zotkiewski, zwracajac uwage na najistotniejsze jego aspekty:

[Tekst] jest to wszelka uporzadkowana sekwencja znakéw danego systemu, upo-
rzagdkowana wedle jemu wlasciwych regul. Tekst jest realizacja systemu lub wie-
lu systemow. Jest struktura elementéw znaczacych, struktura dang tu i teraz. Tekst
wywodzi sie od stowa potocznie oznaczajacego tylko tekst werbalny. Ale wszystkie
sekwencje znakow réznych systemow semiotycznych wygodnie jest nazywac jed-
nolicie tekstami. [...] Tekst moze istnie¢ — w systemie sygnaléw funkcjonujacych
w danej zbiorowosci - jako pojecie elementarne, jako typ sygnatu nierozkladalny.
Tekst cechuje utrwalenie, potem wyrazenie w okreslonych znakach. Cechuje go,
po wtdre, odgraniczenie, jest on przeciwienstwem wszystkich materialnie utrwalo-
nych znakow nienalezacych do jego skladu. Wreszcie, po trzecie, jest on struktura,
cechuje go zorganizowanie wewnetrzne. Tekst nadto spelnia okreslone funkcje
spoleczne (ZOLKIEWSKI 1977: 28—29).

W szerszym ujeciu semiotycznym tekst, bedacy integralng jednostka kultury, nazy-

wany jest tekstem kultury, a ten moze by¢ zaréwno kulturowa kategoria badawcza, roz-
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patrywang jako znak o samodzielnej, niezaleznej tresci, jak i sekwencja elementarnych
znakow wowczas, gdy tres¢ (znaczenie znakdw) tekstu zalezy od znaczenia sktadajacych
sie nan znakow i regul jezyka.

Badacze szkoly tartusko-moskiewskiej zwrdcili uwage na to, ze ,tekst [...] moze by¢
rozpatrywany nie tylko jako przedmiot lingwistyki, w ktdrej systemie figuruje jako calo$c,
lecz takze jako przedmiot nauk o kulturze” (P1aticorski 1975: 115), dlatego w ujeciu semiotycz-
nym pojecie tekstu zostaje rozszerzone o pozornie dalekie zjawiska, jak spektakl teatralny,
film, obraz malarski, rytual, karte menu itp. Dzieki takiemu ujeciu mozna zestawiac i po-
réwnywac ze sobg rozne zjawiska kulturowe, wskazujac migdzy nimi podobienstwa i roznice.
W dalszym postgpowaniu badawczych zaproponowano réwniez kryteria wyodrebnia-
nia tekstu i sposoby jego badania, podjeto takze prébe definicji kultury, ktéra ,,mozna po-
traktowac jako catoksztalt tekstow lub jako catoksztalt funkcji” (Piaricorski, Lorman 1975:
100-101). W innym miejscu Lotman i Uspienski pisza, ze ,kulture w ogéle mozna potrak-
towac jako zbidr tekstéw; jednak z punktu widzenia badacza $cislejsze bedzie okreslenie
kultury jako mechanizmu wytwarzajacego zbidr tekstow, teksty zas traktowane beda jako re-
alizacja kultury” (Lorman, Uspienski 1975: 156). Przyjecie zalozenia o znakowym charakterze
kultury pozwolilo tym samym okresli¢, co mozna uznac za tekst kultury, a co nim nie jest.
Uspienski definiowat tekst jako ,,znak o samodzielnej, niezaleznej tresci; i zarazem tekst
ten moze by¢ analizowany jako sekwencja elementarnych znakéw, kiedy tres¢ (znaczenie)
tekstu zalezy od znaczenia skfadajacych si¢ nan znakow i regul jezyka” (Uspienskr 2002: 26-27).

Na nieco inne aspekty definicyjne tekstu kultury zwrécit uwage Piatigorski, wskazujac:

Po pierwsze, za tekst bedziemy uwaza¢ tylko komunikat utrwalony w przestrze-
ni (w sposob optyczny, akustyczny, czy tez jakis inny). Po drugie, za tekst bedziemy
uwazac tylko taki komunikat, ktérego utrwalenie przestrzenne nie jest zjawiskiem,
przypadkowym, lecz srodkiem koniecznym do swiadomego przekazania przez au-
tora lub inne osoby. Po trzecie, zakladamy, ze tekst jest zrozumialy, tzn. nie wyma-
ga rozszyfrowywania, nie zawiera utrudniajacych jego rozumienie niejasnosci je-
zykowych itd. (PIATIGORSKI 1975: 115-116).

Trzy kolejne, réwnie istotne cechy wyrdzniajace tekst kultury podaje takze Lotman,
a s3 to: cecha wyrazania, cecha odgraniczenia i cecha strukturalnosci (Lotman 1984:
76-79). Te zalozenia podjal kilka lat pdzniej takze w swoich badaniach Pigtkowski, pod-
kreslajac, ze tekst kultury nie jest przypadkowym zbiorem znakéw, ,,lecz wlasciwa jest
mu organizacja wewnetrzna, przeksztalcajaca go na poziomie syntagmatycznym w cato$é
strukturalng” (PraTkowskr 1993: 91-92).

Rozpatrujac zatem strukturalnos¢ tekstow kultury, trzeba zaznaczy¢, ze sktadajg sie

one ze znakéw pochodzacych z jednego lub kilku systeméw. Znaki te, potaczone rela-
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cjami i uporzadkowane w okreslony sposéb, tworza mozliwe do wyodrebnienia calosci.
Stad tez teksty kultury moga takze sktadac sie z innych tekstow kultury, czyli subtekstow,
ktére mozna poddawac analizie i interpretacji jako wyizolowane na potrzeby badawcze
jednostki, ale takze jako cze$¢ organizacji wyzszego rzedu. W zwigzku z tym tekstem
kultury mozna nazwac¢ nie tylko obrzed jako calos¢, ale takze inne jego elementy takie, jak
korowaj, pie$n oczepinowa, lament pogrzebowy, taniec czy gest (Zveko 2009: 108). Teksty
kultury sa tez pewnym typem przekazu obdarzonego znaczeniowym naddatkiem, co od-
réznia je od nie-tekstow, czyli przekazéw nieuznanych przez odbiorcéw za wartosciowe
i godne zapamietania. Stad w ujeciu semiotycznym tekstem kultury bedg zaréwno wy-
twory kultury materialnej, jak i zachowania czy sposoby organizacji przestrzeni (Lorman,
USPIENSKI 1975: 155—157, POR. RYGIELSKA 2015: 30—31).

Biorac pod uwage oméwiony wyzej modelujacy charakter kultury, mozna si¢ spo-
dziewad, ze tworzone w jej obrebie teksty beda mie¢ réwniez charakter modelujacy.
Krétko moéwiac, semiotyka kultury pozwala tworzy¢ ,teksty o tekstach’, czyli konstrukcje
drugiego rzedu (Zyexo 2009: 95).

Pojecie tekstu kultury, zdefiniowane przez semiotykéw tartusko-moskiewskich, na grunt
polski przeniést S. Zoétkiewski, poswiecajac mu odrebne studia (Zozxiewskr 1988). W swoim
opracowaniu zaproponowal wlasne ujecie problematyki poruszanej przez wspomnianych
wyzej semiotykéw kultury. Badacz definiuje tekst kultury jako ,wszelkie struktury kodowe
wlasciwe danej kulturze, a realizujace okreslone elementy jednego lub wiecej systemu zna-
kow funkcjonujacego w tejze kulturze” (Zorkiewskr 1988: 23). W dalszej czgsci probuje okre-
sli¢, jakie zjawiska kulturowe mozna nazwac, a nastgpnie analizowac jako teksty kultury.
Wisrédd przykladow znalazly sie np. organizacja pejzazowa i zabudowa dekoracyjna par-
ku sentymentalnego, pdznosredniowieczny karnawal, stréj ludowy czy oda jako gatunek
oratorski (Zorxkiewskr 1988: 28). Badacz wyrdznia przy tym funkcje semiotyczna, rzeczowa
i spoleczng tekstu kultury, zwracajac uwage na to, aby funkcji rzeczowej nie utozsamiaé
z no$nikiem materialnym konkretnego wytworu, a jednoczesnie starac sie dookresli¢ funk-
cje rzeczowy przy uwzglednieniu praktyk kulturowych zwigzanych z danym wytworem.
I co najistotniejsze — wskazanie tych funkcji wymaga uwzglednienia kontekstu, w jakim
dany tekst kultury wystepuje (Zozxkiewskr 1988: 30-32, POR. RYGIELSKA 2015: 36).

Nawigzujac do propozycji semiotykow ze szkoly tartuskiej, badacz wyjasnia jak po-
winna wyglada¢ analiza semiotyczna tekstu. Ot6Z ma ona charakter analizy sktadniowej,
semantycznej i pragmatycznej. Pierwszy aspekt — skfadniowy — dotyczy regut uporzadko-
wania znakéw we wzajemnych zwigzkach i nastepstwach; drugi - poréwnania danego je-
zyka (porzadku znakowego) z innym jezykiem w celu wydobycia zasad wyrdzniajacych

analizowany system i wreszcie trzeci — pragmatyczny aspekt analizy ustala stosunek nadawcy
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i odbiorcy do znakéw i ich systemu realizowanego w tekscie. Analiza dwdch pierwszych
aspektéw ma charakter wewnatrztekstowy. Natomiast analiza pragmatyczna powinna mie¢
na uwadze sygnaly obecne w tekscie, wywolujace odpowiednie reakcje ustalajace stosunek
nadawcy i odbiorcy do znakow tekstu jako takiego, ale nie moze si¢ do nich ograniczac.
Analiza pragmatyczna powinna zatem uwzglednia¢ aspekt komunikacyjny (nadawca, od-
biorca, sytuacja, czas, miejsce), ale takze elementy kulturowe, spoteczne, historyczne czy
chociazby zwiazek z tradycja. W ten sposob nastepuje dekodowanie tekstu, czyli przekltad
z jezyka nadawcy na jezyk odbiorcy, polegajacy na zastosowaniu i odczytaniu odpowiednie-
go kodu, co w efekcie prowadzi do okreslenia funkcji spolecznej przedmiotu semiotycznego,
kluczowej przy badaniu kultury (Zéexiewski 1988: 29-32).

Wracajac jednak do samego terminu, trzeba zauwazyd¢, ze ‘tekst kultury’ badawczo jest
bardzo inspirujacy. Dowodem tego jest fakt, ze w ostatnich latach jego popularno$¢ stale
ro$nie, stosowany jest w bardzo szerokim znaczeniu, pojawia si¢ w pracach przedstawi-
cieli réznych dziedzin nauki i dyscyplin badawczych i coraz czesciej w oderwaniu od
teorii kultury, w ramach ktérej powstal*.

Marta Wojcicka, pordwnujac funkcjonujgce definicje tekstu kultury, zwraca uwage,
ze ,czesto niestety zdarza si¢, ze mianem tekstu kultury okresla si¢ niemal wszyst-
ko, co otacza czlowieka, bez préby operacjonalizacji uzywanego terminu. Prowa-
dzi to do rozmycia terminu, ktéry przestaje by¢ operacyjny, a zatem funkcjonalny.
Wydaje sie przy tym, Ze postepujacy w ten sposob badacze, nauczyciele, uzytkownicy
tego terminu wychodzg z zalozenia, ze skoro co§ powstalo w danej kulturze, jest jej
wytworem, to automatycznie jest tekstem kultury” (Wéjcicka 2021:15). W tej sytuacji ro-
dzg si¢ pytania, czy takie rozumienie jest wystarczajgce? Jaki jest zakres semantyczny
tego terminu w odniesieniu do zjawisk kulturowych? Warto przyjrzec si¢ kilku defi-
nicjom, jakie na przestrzeni ostatnich dziesigcioleci sformulowali badacze zajmujacy
si¢ analiza tekstow kultury.

W Stowniku terminow literackich pod red. Janusza Stawinskiego ‘tekst kultury’ zdefinio-
wano jako , kazdy wewnetrznie zorganizowany wediug okreslonych regut, znaczacy wytwor
kultury, np. dzielo plastyczne, stréj, zachowanie realizujace pewien spotecznie utrwalony
wzorzec” (STLit 575). Na nieco inne aspekty zwracajg uwage autorzy hasta w Stowniku pojec

i tekstow kultury, okreslajac tekst kultury jako:

tekst bedacy dobrem zbiorowym; zachowywany, przekazywany i wzbogacany
przez kolejne pokolenia, zobiektywizowany wynik wspoétdziatania i twdrczej ak-
tywnosci wielu pokolen, zdolny do rozprzestrzeniania si¢ i rozwoju. Jest efektem

24 Wystarczy wspomnie¢ kilka opracowan, w ktorych mianem tekstu kultury okredla sie np. stroj
(BOGATYRIEW 1979), obrzed (PIATKOWSKI 1981, SMYK 2020), cmentarz (KOLBUSZEWSKI 1981, ADA-
MOWSKI 2004a, WOJCICKA 2013), jedzenie/pozywienie (SKOWRONEK 2012, TYMOCHOWICZ 2016) i in.
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powtarzalnosci okreslonych zachowan wewnetrznych i zewnetrznych czlonkéw spo-
teczenstwa (np. myslenia, odczuwania, sktonnosci do zachowan twoérczych). T.k.
ma wymiar materialny i duchowy, jednostkowy i globalny. Wymiar materialny
to konkretne przedmioty, jak np. ksiazka, malowidlo, nagrana tasma filmowa, zapis
nutowy; wymiar duchowy oznacza zdolnos¢ przedmiotu materialnego do bycia no-
$nikiem idei (wymiar symboliczny przedmiotu), ksztaltowania postaw, oddzia-
tywania na intelekt, emocje. Odbiorca obcuje z jednostkowymi realizacjami t.k.
(np. konkretnym utworem literackim czy muzycznym), ktére wykazujac cechy
wspolne z innymi realizacjami, tworza rézne uklady znaczace. Pozwala to na ich
klasyfikacje, taczenie w grupy i klasy tekstow (np. wierszy Stepy Akermariskie A.
Mickiewicza - sonety — utwory liryczne - literatura — kultura stowa; Quo vadis
Jana Kawalerowicza - ekranizacja - film fabularny - film - kultura audiowizualna),
z ktérych kazda ma swoja historie rozwoju. W ujeciu catosciowym t.k. sa: literatura,
teatr, film, technologia, religia, muzyka; w ujeciu jednostkowym: konkretny utwor
lit., spektakl, film itp. Badanie t.k. pozwala §ledzi¢ rozwéj duchowy i materialny
spoleczenstw oraz w nim uczestniczy¢. T.k. uczestnicza w wytwarzaniu wigzoéw spo-
tecznych, sg zZrédlem poznania, wiedzy lezacej u podstawy rozwoju cywilizacyjnego.
Istotna funkcje dla t.k. petni jezyk, jako narzedzie wspoltworzace je, uczestniczace
w ich opisie, krytyce i przekazywaniu z pokolenia na pokolenie (SP1TK Szcz 5).*s

Inne spojrzenie proponuja J. Bartminski i S. Niebrzegowska-Bartminska —‘tekstami kul-
tury’ nazywaja te, ktore ,,staly sie nosnikami pewnych idei i maja zdolnos¢ oddzialtywa-
nia na wyobrazni¢ i emocje, zostaly przez spolecznos¢ uznane za wazne dla niej, «kultowe»”
(BARTMINSKI, NIEBRZEGOWSKA-BARTMINSKA 2009: 72).

Funkcjonujace w literaturze przedmiotu definicje tekstu kultury zestawila M. Wéj-
cicka w opracowaniu Tekst kultury jako struktura i proces, wskazujac osiem réznych spo-
sobow jego rozumienia. Tekst kultury ujmowany jest jako: wytwor dziatalnos$ci ludzkiej
o charakterze znakowym, struktura kodowa, zjawisko kultury (realizacja kulturowe-
go modelu $wiata), model, produkt kultury, wytwdér aktywnosci kulturowej cztowieka,
dobro zbiorowe oraz nosnik idei. Dalsze analizy pokazuja, ze z wymienionych wyzej
uje¢ wylaniajg sie dwa zasadnicze podejscia: strukturalne i procesualne. To pierwsze
kaze spojrze¢ na tekst jako na gotowy produkt, ktéremu przypisuje si¢ okreslone funkcje
komunikacyjne. Tworzy on integralng, sp6jna semantycznie strukture, ktéra mozna pod-
da¢ calosciowej interpretacji. Tekst kultury jest wiec zbudowany wedlug okreslonych

zasad konstrukcyjnych, ma ,wlasciwosci przestrzenne” (miesci si¢ w realnej przestrzeni)

25  Ujecieto przypomina definicje kultury zaproponowang przez S. Czarnowskiego, ktory pisal, ze ,, kultura jest
dobrem zbiorowym i zbiorowym dorobkiem, owocem tworczego i przetwdrczego wysiltku niezliczonych
pokolert” (Czarnowski 1956: 20), a takze podobne sformutowanie J. Lotmana i B. Uspienskiego, we-
diug ktérych kultura to ,niedziedziczona pamie¢ spoleczenstwa znajdujaca swdj wyraz w okreslonym
systemie znakow i nakazéw” (Lotman, Uspienski 1975: 150). M. Rygielska zauwaza, ze przytoczona po-
wyzej definicja stownikowa tak naprawde odbiega od tych ujeé, bo zalozenia publikacji przygotowane;
dla uczniéw szkot podstawowych i ponadpodstawowych ma sktania¢ odbiorce do pytania o miejsce tek-
stu we wspotczesnej kulturze i dostarczaé narzedzi do interpretacji tekstow kultury symbolicznej. Tekst
kultury jest wiec przekazem, ktdry z jednej strony podlega przeksztalceniom w czasie, z drugiej zas jest
przechowywany przez wiele pokolen jako dobro wspélne (RYGIELSKA 2015: 39).
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oraz identyfikowana przez odbiorcéw rame tekstowa, moze by¢ tez wielokodowy. Z ko-
lei spojrzenie na tekst kultury w kategoriach funkcjonalno-komunikacyjnych pozwa-
la okresli¢ go jako proces kulturowy, a wigc zdarzenie nie tylko komunikacyjne, ale takze
kulturowe, zawierajace elementy stale (powtarzalne), ale tez aktualizowane przez kolejne
pokolenia i dostosowywane do zmieniajgcych sie okolicznosci historyczno-gospodarczo-
-polityczno-kulturalnych. Tekst kultury w tym ujeciu bedzie procesem rozciggnietym
w czasie, historycznie zmiennym, a jego rame¢ beda stanowily dziatania rozpoczynajace
i konczace ten tekst. Tekst kultury jako proces jest takze wielokodowy, ale przede wszyst-
kim jest uyjmowany temporalnie lub chronotopowo, uzupetniany i zmieniany w akcie
komunikacji. Zaproponowane przez autorke podej$cia moga taczy¢ si¢ i uzupetniac tzn.
na ten sam przedmiot semiotyczny mozna spojrze¢ jako na strukture zamknietg i/lub
jako na otwarty proces, czego przyktadem moze by¢ opisywany przez autorke cmen-
tarz (WOjcICcKA 2013: 52—57, ZOB. LOTMAN 1975: 378).

Kolejne proby teoretycznego zmierzenia si¢ z problemami definicyjnymi tekstu kul-
tury podjety Anna Gomota i Malgorzata Rygielska, zwracajac m.in. uwage na jego aspekt
komunikacyjny:

Za tekst kultury mozna uznac nie tylko przekazy o charakterze jezykowym (ustne

lub pisane), ale wszystko to, czemu z punktu widzenia nadawcy lub/i z punktu wi-
dzenia odbiorcy mozna przypisac status komunikatu (GomOra, RYGIELSKA 2014: 242).

Autorki, zainspirowane badaniami Lotmana i Piatigorskiego®®, zaproponowaty wlasna
typologie tekstow kultury. Przyjmujac za kryterium ,,stopien intencjonalnosci skon-
taminowany z wyrazisto$cig nadawanego komunikatu” wyroznily: teksty, nie-teksty
i komunikaty. Teksty to komunikaty o wzmocnionej semiozie, wyraznie wyodrebnione,
specyficzne lub bardziej warto$ciowe, majace charakter nadsemiotyczny, czyli nie tyl-
ko komunikujgce, ale podkreslajace wlasne, specyficzne znaczenie, czego przykladem
moze by¢ stroj $wiateczny. Nie-teksty definiuja jako komunikaty o neutralnej semio-
zie. Na przyktad codzienny stréj w kulturze tradycyjnej jest komunikatem (informuje
0 zamoznosci, statusie spotecznym, plci itp.), ale nie manifestuje dodatkowych tresci,
inaczej mdéwiac jest komunikatem o neutralnej semiozie. Trzecig grupe stanowia ko-
munikaty ,generowane w oparciu o kulturowo wytworzone kody, chociaz zdarza sig, ze
w kontaktach migdzykulturowych bywaja tak odbierane. Komunikaty te majg charakter

podsemiotyczny” (GOM(’)LA, RYGIELSKA 2014: 242—243).

26 Semiotycy rosyjscy zaproponowali podzial na teksty i nie-teksty. Jego wyznacznikiem bylo istnienie
w komunikacie ,,naddatku’, ktory dla uczestnikéw danej kultury byl sygnatem i wyznacznikiem tego,
ze pewne przekazy/komunikaty mozna bylo uzna¢ za teksty (POR. GOMOLA, RYGIELSKA 2014: 242).
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Badaczki zwrécity uwage na to, ze tekst kultury jako wytwor sygnalizuje mozliwo$¢
»Czytania’, staje sie swoistym narzedziem komunikacji, przy czym to nadawca i odbior-
ca tych komunikatéw wyznaczaja i dookreslaja ich granice (Gomora, RYGIELSKA 2014: 242-243).
Zaproponowana typologia, jak zauwazyly same autorki, jest jednak pewnym uproszcze-
niem i nie wyczerpuje tematu.

Z zebranych definicji wytaniaja si¢ tez trzy istotne cechy tekstu kultury, a mianowicie: 1)

»dziedziczenie” na drodze kulturowej (teksty to dobro wspdlne, dziedziczone i przekazywane
z pokolenia na pokolenie); 2) znakowos¢ (tekst kultury to makroznak — kompleks znakowy,
wylaniajacy sie z tygla kultury); 3) modelowos$¢ (kulturowa) — tekst kultury realizuje kul-
turowy model $wiata, jego struktura i Swiat warto$ci wynikaja z obowigzujacych w danej
kulturze i w danym czasie zasad oraz wzorcow, a takze odzwierciedla zachowania kulturowe
wazne dla danej spotecznosci w danym czasie (Wojcicka 2021: 18).

Omowione powyzej ustalenia dotyczace definiowania tekstu kultury wykorzystata w swo-
ich analizach K. Smyk, dokonujac poglebionej oraz rozbudowanej analizy i interpretacji spy-
cimierskiego Bozego Ciala styngcego z tradycji ukladania kwietnych dywanéw. Badaczka,
zestawiajac raz jeszcze powstale dotychczas definicje omawianego terminu, przywoluje
kilka cech, ktére powinno posiada¢ zjawisko kulturowe, by méc nazwac je tekstem kultu-
ry. Sa to: znakowy charakter, struktura kodowa, kulturowy model §wiata, dobro zbiorowe
oraz no$nik idei. Nie sg to jednak cechy jedyne i wystarczajace. Wérod istotnych aspek-
tow tekstu kultury jako struktury autorka wymienia: spdjnos$¢ semantyczna, inte-
gralno$c¢ strukturalng, wladciwosci przestrzenne, wyrazne zasady konstrukcyjne, wyrazna
rame tekstowy, wielokodowos¢ struktury. Z kolei w ujeciu tekstu kultury jako proce-
su zwraca uwage na nastepujace zakresy: proces rozciagniety jest w czasie, zmienny w czasie,
ulokowany w przestrzeni, zasady organizacyjne procesu na wielu poziomach, wielokodowos¢
procesu (Smyk 2020: 40-41). Analiza Spycimierskiego Bozego Ciala pozwolita na holistyczne
ujecie obrzedu jako tekstu kultury”’.

Opisane koncepcje nie wyczerpuja jednak tematu. Kolejny, interesujacy aspekt,

podjeta M. Wojcicka, tym razem rozpatrujac tekst kultury w $wietle teorii pamiegci zbio-

27 Szukajac wspdlnych plaszczyzn miedzy tekstem kultury a obrzedem Smyk okresla obrzed
jako makroznak, a zatem jednostke skladajaca si¢ z elementow, ktore sa hierarchicznie nizej zorga-
nizowanymi znakami o réwnie skomplikowanych sensach. Makroznak to zatem jeden globalny znak,
gdyz jego elementy stanowig skoficzony i uporzadkowany ciag. Jest on integralny strukturalnie, gtow-
nie dzigki temu, ze mozna wyznaczy¢ wyraznie jego granice, czyli poczatek i koniec obrzedu w czasie
i przestrzeni. Makroznak ten ma réwniez znamiona calosci koherentnej, gdyz kolejne elementy ob-
rzedu zespalajg sie w plaszczyZnie sensu, a obrzedowi jako calosci mozna przypisa¢ funkcjonalne
ukierunkowanie (zakresli¢ jego funkcje komunikacyjne, spoleczne, religijne i inne) oraz kodowane
znaczenia symboliczne, uruchamiane w czasie kreacji obrzedu i jego odbioru jako tekstu kultury.
Funkcjonalne ukierunkowanie i znaczenia s3 warunkowane przez kontekst kulturowy, historyczny,
religijny, regionalny, lokalny (SMYK 2020: 50).

42



rowej. Wedlug jej spostrzezen istnieje roznica miedzy komunikatem a przekazem, ktére
poprzednie badaczki rozumiejg jako tozsame. Otdz, opierajac si¢ na stanowisku Regi-
sa Debrey’a, ktéry przekazywanie wigze z dynamikg pamieci zbiorowej, a komunikacje
odnosi do krazenia wiadomosci w danym momencie, autorka zauwaza, ze tekst kul-
tury jako wytwor lub proces jest przekazywany w pamieci zbiorowej czlonkéw danej
spolecznosci (spetnia kryterium dlugiego trwania — podlega transmisji spotecznej,
a dzigki pelnionej przez niego funkcji semiotycznej jest wlaczany do dziedzictwa)
i przekazuje cos, ,co jest wazne dla istnienia danej spotecznosci kulturowej, stanowiace
podstawe jej tozsamosci — wartosci, zasady, style Zycia” (Wojcicka 2021).

Za prototypowy tekst kultury badaczka uznaje ,,przekaz wykraczajacy poza »tu i teraz,
odzwierciedlajacy normy i zasady komunikacyjne w danym momencie, ale tez ksztaltu-
jacy (modelujacy) postawy i wartosci kolejnych pokolen, przekazujacy wartosci tworzace
tozsamos$¢ danej grupy spotecznej. Tekst kultury to zatem przekaz, przenoszony w pa-
mieci zbiorowej, mediujacy miedzy przeszloscia a przyszloscia, odczytywany oczywiscie
z perspektywy terazniejszosci. [...] Nie mozna zatem mowic o tek$cie kultury* bez od-
niesienia do kategorii pamiegci kulturowej” (Wojcicka: 2021).

W kontekscie tych rozwazan autorka zaznacza, ze nie kazdy tekst, bedacy wytworem
kultury, jest tekstem kultury. Do kategorii tekstow kultury zalicza tylko te wytwory (lub
procesy) dzialalnosci czlowieka, ktore majg charakter znakowy (prymarnie i dzi$), pelnia
wigc od zawsze funkcje semiotyczne, sg dziedziczone oraz modeluja przesztos¢ i przysztosé
pokolenia dziedziczacego, np. obrzedy rodzinne (chrzest, wesele, pogrzeb), obrzedy dorocz-
ne (Wigilia, Boze Narodzenie, Wielkanoc), dzieta literackie i dzieta sztuki (Wojcicka: 2021).

Latwo zauwazy¢, ze podejscia te sg de facto odzwierciedleniem dwoch podstawo-
wych zalozen szkoly tartusko-moskiewskiej, dotyczacych ujmowania kultury jako ca-
tosci. Mozna wiec wnioskowad, ze tekst kultury jak w soczewce skupia obraz kultury,
w ktorej powstal.

W $wietle przedstawionych koncepcji i stanowisk mozna zauwazyg¢, ze gesty, podob-
nie jak wiele innych mniej lub bardziej ztoZonych zjawisk kulturowych, mozna opisywac
jako kategorie o charakterze semiotycznym, przy czym nalezy wskazaé, ze system ge-
styczny, o ile takowy istnieje, nie moze by¢ analizowany jako ciag operacji analogiczny
do systemu jezykowego, gdyz komunikacja gestyczna nie jest systemem znakowym
pokrewnym werbalnemu. Nie nalezy wigc sprowadzaé systemdéw semiotycznych je-

den do drugiego, kazdy z nich jest budowany na wlasnych podstawach, np. w jezy-

28  Autorka wskazuje trzy zasadnicze cechy tekstu kultury, a mianowicie jest on medium przeszlosci prze-
kazujacym informacje i wartosci wazne dla danej grupy spofecznej w danym czasie (jest obrazem
przeszlosci danej grupy); nosnikiem znaczen oraz lustrem (<) dla przeszloéci i wzorem (>) dla przy-
szto$ci (WOJCICKA: 2021).
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ku naturalnym z ograniczonej liczby znakéw mozna budowa¢ nieskonczong liczbe
zdan (komunikatéw), co w przypadku kodu gestycznego jest niemozliwe, gdyz nie
mozna taczy¢ poszczegolnych gestow w jednostki wyzszego rzedu przypominajace
zdania i budujace za kazdym razem nowe sensy. Udowodnit to Pryluck, ktéry stwier-
dzil, ze ,system znakowy jest w swej istocie indukcyjny, podczas gdy jezyk wpisuje
si¢ w grupe systemdéw dedukcyjnych” (cyr. za BanaszkiEwicz 1990: 108). To znaczy, ze
znaczenie komunikatu gestycznego jest wytwarzane, a nie dane i jest nierozerwalne
z kontekstem, w ktorym wystepuje. Kolejng zasadniczg r6znicg jest to, ze znak jezykowy
odnosi si¢ do innych znakéw wewnatrz systemu (np. na zasadzie przeciwstawienia in-
nym znakom), natomiast gest wykracza poza wlasny, konstytuujac swoje znaczenie
w odniesieniu do znakéw pochodzacych z innych systeméw. Oznacza to, Ze sam system
gestyczny nie stanowi dla siebie struktury odniesienia (Brock1 2001: 237-238). Zauwazyl
to takze R. Dul, formulujac nastepujacy wniosek: ,,skoro warto$¢ i znaczenie poszczegol-
nych zachowan zmienia si¢ w zaleznosci od kontekstu, to trudno jest wsréd zachowan
niewerbalnych wyrézni¢ state poszczegodlne znaki, a tym bardziej jednostki dyskretne
w rodzaju fonemdw i morfemdéw” (Dut 1995: 60). Zatem wprowadzenie kontekstu/kontek-
stow do analizy gestow oddala i poddaje w watpliwos¢ perspektywe strukturalistyczng
(ktora zgodnie z zalozeniami Birdwhistella dzielitaby gesty na mniejsze jednostki zna-
czeniowe), a otwiera perspektywy — spoleczna, historyczna i kulturowa — ktére prowadza
do symbolicznej, wieloaspektowej interpretacji zachowan niewerbalnych.

W odniesieniu do zarysowanych powyzej tendencji i kierunkéw badawczych nad zna-
kami i tekstami kultury mozna postawi¢ pytanie: czy gesty rytualne obecne w tradycyjnej
obrzedowosci rodzinnej i dorocznej, utrwalone w pamieci pokolen, przekazywane i wy-
konywane réwniez wspolczesnie mozna opisywac jako teksty kultury?

Aby znalez¢ odpowiedz na postawione pytanie, potrzebne sg dalsze ustalenia termi-

nologiczne i poglebiona analiza kontekstowa wybranych gestow rytualnych.

2.2. Gest rytualny - ustalenia terminologiczne

Badanie symbolicznych czynnosci obrzgdowych wymaga sformulowania definicji operacyj-
nej gestu rytualnego. Poszukujac takowej w literaturze przedmiotu, mozna odczu¢ pewien
niedosyt. Wyrazenie to powstalo jako polaczenie dwoch terminéw — gestu oraz rytuatu,
funkcjonuje ono zaréwno w jezyku potocznym, jak i w réznych dyscyplinach naukowych.

Staja si¢ one takze synonimami wielu innych poje¢ wystepujacych z nimi w stosunku nad-
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rzednosci, podrzednosci czy synonimiczno$ci®. Dlatego dalsza czgs$¢ tego podrozdziatu do-
tyczy¢ bedzie genezy tych termindw, ich funkcjonowania w jezyku potocznym, zastosowan
w réznych dyscyplinach naukowych z potozeniem nacisku na ujgcia antropologiczne, aby
w zakonczeniu odnalez¢ wspdlng plaszczyzne do sformulowania definicji gestu rytualnego,
odpowiadajacej potrzebom niniejszej rozprawy.

Zaczng od etymologii i definicji gestu. Lacinskie gestus pochodzi od gero, gerere, co ozna-
cza ‘czyni¢, nies¢, ale tez ‘zachowywac si¢’ i ‘wykonywac gesty’™. Juz w tym miejscu uwidacz-
nia si¢ pewna trudnos¢ z okresleniem zakresu tego terminu, co wiaze si¢ z wyodrebnieniem
gestu z szerszej koncepcji ruchu ciala i ruchu w ogdle. Po przesledzeniu wybranych de-
finicji stownikowych i tych formutowanych w literaturze przedmiotu, mozna wskazac
dwa zasadnicze rozumienia omawianego pojecia:

W wezszym (wrecz dostownym) znaczeniu gest to ,,ruch ciala, najczesciej ruch
reki, towarzyszacy mowie, podkreslajacy tres¢ tego, o czym si¢ mowi, czasem zaste-
pujacy mowe; skinienie; znak” (SJP Szym /608, poposnie USJP Dus). Niektorzy badacze
zwracajg uwage na aspekt funkcjonalny i komunikacyjny tych czynnosci, definiujac
gesty jako ,ruchy ciala (lub poszczegélnych czesci ciata) wykorzystywane w komuni-
kacji miedzyludzkiej w celu oddania okreslonych idei, intencji badz uczué. Wiele z ta-
kich gestow ogranicza si¢ do ruchéw rak i dtoni, ale w gestykulacji moga uczestniczy¢
takze czesci twarzy lub glowy. [...] Gesty pelnig réznorakie funkcje. Moga zastepowac
mowe (w trakcie rozmowy albo wtedy, gdy z jakich$ wzgledow nie mozemy postugiwac
si¢ jezykiem moéwionym), regulowa¢ przeptyw i rytm interakcji, przywolywaé uwage
odbiorcy, klas¢ nacisk na okreslone informacje werbalne, uzupetnia¢ i wyjasnia¢ komu-
nikat stowny, charakteryzowac i utrwala¢ tres¢ przekazu lub antycypowa¢ nadchodzace

informacje” (Knapp, HALL 2000: 315-316).

29 Pojeciamizwigzanymi z rytualem, czesto stosowanymi synonimicznie bagdz zamiennie, s3: obrzed, zwyczaj,
ceremonia, kult. Ciekawostka jezykows jest to, ze w angielskim termin ritual i francuski rituel oznaczaja
zaréwno rytual, jak i obrzed, natomiast w jezyku polskim sg to dwa odrebne terminy. ,,Rozrdznienia ich
zakresu przedmiotowego dokonywano przez stosowanie kryterium racjonalnosci i nieracjonalnosci (ob-
rzed), poprzez wyodrebnienie zwyczajow zwigzanych z dziatalnoscig religijna (obrzed, rytuat) lub $wiecka
(ceremonia) oraz przez oddzielenie indywidualnych aktéw zachowania kulturowego (magia) od prakty-
kowanych publicznie i zbiorowo (obrzed) (SE Stasz 257). Obrzed jest pojeciem szerszym wobec rytuatu,
bo skfada sie z szeregu rytualéw powigzanych wspolnym sensem tworzacym calos¢ wielokodowego ko-
munikatu o skomplikowanej tresci. Zaleznie od kompozycji gestow, stow i rekwizytéw powstajg prawie
nieograniczone mozliwo$ci wyjawiania najwazniejszych spraw dotyczacych cztowieka” (C1orek, OLEDZ-
KI, ZADROZYNSKA 1976: 11). Jeszcze wiekszy zakres znaczeniowy posiada termin ,,kult” oznaczajacy czesé
oddawang osobom lub wyobrazeniom 0séb, przedmiotom i zjawiskom, wyplywajacg z przekonania o ich
wyjatkowym znaczeniu dla czlowieka. W literaturze przedmiotu kult jest faczony przede wszystkim z reli-
gia (okreslany jest jako podstawowy jej aspekt praktyczny), dlatego okreslany jest jako zesp6t okreslonych
czynnosci (rytualéw) badz jako zesp6t obrzeddéw w obrebie danej religii (SE Stasz 184-185).

30 Jego synonimem jest stowo motus, uzywane w wyrazeniu motus corporis, co dostownie znaczy ruch cia-
ta (a w szerszym znaczeniu moze oznacza¢ kazdy ruch np. Ziemi, gwiazd, zwierzecia itp.). Co ciekawe
w grece gestus 1 motus maja tylko jeden odpowiednik — kinesis (zoB. J.C. SCHMITT 2006: 32—33)
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W szerszym rozumieniu gest to istotny, znaczacy element komunikacji, odsytajacy
do glebszych ukrytych w nim tresci, takze okreslona postawa/czyn. Gest to ,,zachowanie
lub dzialanie wyrazajace czyjas wole lub stosunek do czegos, czesto nieszczere lub nie
przynoszace efektow” (ISJP Bax); czyn wspanialomyslny, dokonany w sposob podniosty
lub dla zwrdcenia uwagi, dla efektu (US] Dus), uczynek spetniony ze szlachetnych pobudek
albo nastawiony na wywotanie wrazenia® (PSWP Zc6e XI1/).

Trzeba podkresli¢, ze gesty i jezyk to dwa rézne kanaly przekazywania informacji,
za pomoca ktérych mozna wyraza¢ te same mysli, ale przy uzyciu réznych semiotycznych
srodkow: obrazu i dzwigku. Gest jest warunkowany obrazem i w calo$ci stanowi znacze-
nie, natomiast w jezyku na ogélne znaczenie sktadajg si¢ znaczenia poszczegdlnych stow.
Forma gestu natomiast ksztaltuje si¢ w momencie mowienia i jest zdeterminowana po-
przez znaczenie, jakie gest ma nie$¢ oraz kontekst, w ktérym sie znajduje. Przy interpre-
tacji gestow istotne jest zatem odniesienie do kontekstu, w ktérym sa one wykonywane.
Naukowcy podkreslaja, ze kazdy przekaz niewerbalny nalezy interpretowaé w odniesie-
niu do kultury, otoczenia, scenerii, sytuacji, czasu oraz konkretnego aktu mowy, w ktérym
uczestniczy nadawca i odbiorca (Pisarkowa 1978: 7—20). Zwraca na to uwage takze M. Brocki,
definiujgc gest jako ,,znaczacy (czyli komunikujacy i posiadajacy interakcyjny charakter)
ruch i ukfad (w przestrzeni i czasie) ciala, wraz z towarzyszacym mu kontekstem dziatan,
zwigzanych z nim procesem wytwarzania znaczenia” (BRoCkI 2001: 94).

Wedtug filozofa Paula Ricoeura gest rézni si¢ od zwyktego ruchu fizycznego:

Dzieki pewnym rysom, ktére zapowiadajg wyrazna symbolike: gest stanowi catos§¢
znaczeniows, niesprowadzalng do jego komponentéw motorycznych i okreslong
sfowem oznaczajacym czynno$¢, ktora go nazywa. Co wigcej, pomijajac wszelki du-
alizm typu ,,dusza-cialo’, gest w jednosci wyrazu faczy aspekt umystowy z aspektem
fizycznym. Ponadto gest przedstawia specyficzna intencje, ukierunkowanie czasowe,
ktore taczy antycypacje ze spelnieniem. Wreszcie przedstawia rysy typu wspdlno-
towego w takiej mierze, w jakiej zamiar gestu odnosi si¢ posrednio do innego, juz

na plaszczyznie koncepcji. To skierowanie ku innemu rysuje wszystkie mozliwe
figury, od wspdtpracy po walke (cYT. za: BOSCIONE 2004: 20).

31 Obrazujg to nagtéwki i leady artykulow prasowych, w ktorych gest jest wrecz tozsamy z konkret-
ng opisang postawg, zachowaniem rozpatrywanym i interpretowanym w okreslonym kontekscie
politycznym, kulturowym czy religijnym. Oto kilka przyktadéw: EuroMajdan Kulturalny w gescie
solidarnosci z Ukraing, http://wiadomosci.onet.pl/lublin/euromajdan-kulturalny-w-gescie-solidarno-
sci-z-ukraina/1b7h4, dostep: 27.01.2014; Poruszajgcy gest papieza. Przerwat audiencje i poblogostawit
cztowieka ze zdeformowang twarzg, http://www.polskatimes.pl/artykul/1046938,poruszajacy-gest-pa-
pieza-przerwal-audiencje-i-poblogoslawil-czlowieka-ze-zdeformowana-twarza-foto,id,t.html, dostep:
30.11.2013; Kolejny przejaw normalnosci, daleki od uroczystej oprawy i wymogéw ceremoniatu — tak
watykanisci oceniajg zwykty gest papieza. W Srode w drodze do rzymskiej bazyliki sw. Augustyna na msze
Franciszek sam niést swojq mitre, czyli nakrycie glowy biskupa. Obserwatorzy sq zgodni, ze papiez chce
zerwal z wizerunkiem biskupa Rzymu jako monarchy, ktéremu na kazdym kroku stuzg pomocnicy,
asystenci i hierarchowie, http://wiadomosci.wp.pl/kat,1356,title,Gesty-papieza-Franciszka-swiadcza-ze-
-zrywa-z-wizerunkiem-monarchy,wid,15935710,wiadomosc.html?ticaid=112191, dostep: 3.09.2013.

46



Symboliczny i pozazmystowy charakter niektorych gestéw sprawia, ze sa one laczone
z pojeciem rytualu. Czym zatem jest rytual? Mozna rzec, ze cale zycie czlowieka wypelnione
jest czynnos$ciami o charakterze rytualnym.

Etymologia stowa rytuat od facinskiego stowa ritus, okreslany jako ‘zwyczaj swiety,
religijny przepis’ oznacza, ze prymarnie byl on zwigzany z religia, to znaczy, zZe odno-
szono go do wszelkich dzialan i zachowan przynaleznych do sfery religijnej. Tymczasem
w znaczeniu pozanaukowym rytual posiada konotacje negatywne. Laczy si¢ go z czyn-
no$ciami wykonywanymi mechanicznie, automatycznie i pozbawionymi glebszej tresci.
Rytualny w rozumieniu potocznym znaczy tyle, co sztywny, skostnialy, oparty na przesta-
rzaltych strukturach, zblizajacy sie znaczeniowo do rutyny, co deprecjonuje jego pierwotne
znaczenie (MALYSKA 2002: 200).

Zagadnienie rytualu i rytualizacji nie bez przyczyny posiada w antropologii dluga
i bogata tradycje. Roznice w ujeciach metodologicznych owocuja odmiennymi podejscia-
mi do tego zagadnienia. Pokazuje to ponize zestawienie wybranych definicji tego pojecia.

Rytuat to:

1. zespdl czynnosci stanowigcy ustalong forme zewnetrzng spotecznie doniostego aktu,
uroczystosci, ceremonii; w znaczeniu religioznawczym: ustalona forma zabiegdéw ma-
gicznych badz praktyk religijnych (SJP Szym III 14);

2. wsparcie obyczaju i zwyczaju; skladaja si¢ nan opisy (historycznie zmienne) gestow,
stow, rekwizytow, ktore nadajg normalnej czynnosci czy zachowaniu sens symbo-
lu albo znaku komunikujacego waznosc¢ i powage sytuacji (Kor LKR 483);

3. rodzaj obrzedu dotyczacego dziedzin zycia uznawanych w danej spofecznosci za bar-
dzo wazne (czesto wierzen religijnych) i dlatego realizowanego w formalnie bar-
dzo $cisle okreslony sposob. [...] zawsze dotyczy spraw waznych w danej kulturze
i spoteczenstwie lub przynajmniej moze nada¢ wazno$¢ tym sprawom, ktérych
dotyczy, [...] jest zazwyczaj wynikiem tradycji kulturowej, ale czasem moze by¢
spontanicznym wynalazkiem jednostki, [...] zawsze jest zjawiskiem spotecznym,
gdyz dzialanie staje si¢ rytuatem dopiero w wyniku spofeczno-kulturowego odnie-
sienia, w stosunku do ktérego zawsze pragnie dany stan rzeczy badz zmieni¢, badz
utrwalic (SE Stasz 321-322);

4. sekwencja dzialan, skomplikowanych gestéw, stéw i przedmiotéw wyznaczanych
do oddzialywania na istoty czy sily nadprzyrodzone, w imieniu uczestnikéw, dla ich
celow i interesow. Rytualy sg zatem emanacja swiatopogladu kazdej grupy spolecznej,
kierujg one ku najwazniejszym wartosciom kulturowym. Kazdy rytual odwoluje si¢
do jakiego$ przekazu §wiatopogladowego (Turner 1969: 183);

5. dzialania, nazywane rytualami przejscia, ktére utatwiajg zmiane pozycji spotecznej,
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stanowig instrukcje zasad do zachowania przydatna w dalszym zyciu, a takze sa
zrodtem wartosci spotecznych i moralnych (Gennep 2006: 29-31)%;

6. czynnosci symboliczne, bedace emanacja swiatopogladu kazdej grupy spotecznej;
kieruja si¢ one ku najwazniejszym wartosciom kulturowym i odwotujg si¢ do jakie-
gos$ przekazu swiatopogladowego lub zespotu odrebnych mitéw a spetnianie wedtug
okreslonych, sformalizowanych regul, ktére stanowig forme aktu o spolecznie do-
niostym znaczeniu (Burszrta 1998: 111112, LEK REL 353);

7. symboliczne uzycie fizycznego ruchu lub gestu w spotecznej sytuacji dla wyraze-
nia i artykutowania znaczenia (Bocock 1974: 37, cYT za: NOWAKOWSKI 2010: 221);

8. dobrowolne wykonanie odpowiednio uwzorowanego zachowania w celu symbolicz-
nego oddzialywania na zycie lub uczestnictwa w nim [...] uczestnicy rytuatu wyko-
nuja co$ symbolicznie, postuguja si¢ symbolami w celu osiagniecia celéw spolecznych
(ROTHENBUHLER 2003: 44-45).

9. podejmowany dla formy skonwencjonowany czyn, poprzez ktéry jednostka przed-
stawia swdj respekt i szacunek dla przedmiotu o najwyzszej wartosci, temu przed-
miotowi, badz jego symbolem kulturowym. Badacz analizuje rytual w aspekcie
interakeji, zwracajac uwage na jego role w budowaniu wzajemnych relacji pomiedzy
jednostkami (GorrMAN 2006: 43-44);

10. wykonanie mniej lub bardziej niezmiennych sekwencji formalnych czynéw i wy-
powiedzi, zakodowanych bynajmniej nie przez wykonujacych (Rapparorr 2007: 52);

11. czynnos¢ spetniania wraz z innymi ludzmi, wyrazajaca wspdlne dazenie wyrastajace
ze wspolnych warto$ci (Fromm 1966: 72).

W celu uporzadkowania przytoczonych powyzej tresci zwigzanych z definiowaniem

rytualu, proponuje, aby wskazac kilka jego cech konstytutywnych. Sa to:

— zbiorowy (wspolnotowy) i spoleczny charakter oparty na wyrazaniu i manifestowa-
niu okreslonego $wiatopogladu [1, 3, 4, 5,6, 7, 8, 9,11];

— stabilizacja formy i konwencjonalnos¢ tresci, przez co tworza one mniej lub bardziej
rozbudowane/zlozone/sekwencyjne konstrukcje o charakterze znakowym realizowane
w danym konkretnym akcie komunikaciji [3, 4, 7, 10];

— powtarzalnos¢ (oparta na utrwalonych wzorach zachowan i wartosciach) [8, 9, 10, 11];

— dzialanie realizowane w sposob werbalny i/lub niewerbalny [1, 2, 4, 7 ,9];

— symbolicznos¢ [2, 6, 7];

32 Autor wyrdznia wiele grup rytualéw: sympatyczne (imitacyjne) oraz przenosne; pozytywne i nega-
tywne; bezposrednie i posrednie. Zwraca tez uwage na sekwencyjnos¢ zdarzen rytuatéw przejscia,
dlatego wskazal trzy podkategorie: rytualy wylaczenia (separacji), rytualy okresu przejsciowe-
go (marginalnego) i rytualy wlaczenia (integracji). Szerzej o rytuatach przejscia pisz¢ w rozdziale
Gest rytualny a obrzed przejscia.
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— instytucjonalny charakter [3, 5, 6];
— performatywnos¢ [3, 4, 8].

Konkludujac, czynnosci rytualne to utrwalony sposéb dziatania, ktéry odroéznia sig
od czynnosci zycia codziennego. Sg to czynnosci wykonywane zgodnie z okreslong forma
i zachowujace kolejnos¢ sekwencji, towarzyszg im intencjonalno$¢ i widowiskowos¢, do-
puszczajac kreatywno$¢. Kazdy rytual jest tez rozbudowanym komunikatem wkomponowa-
nym w symbole i mity zycia religijnego ,,jednoczacym kosmos z codziennoscia, przesztosé
z przyszloscia, strukture z wydarzeniami Zycia jednostki” (Pawrik 2011: 15).

W $wietle przytoczonych powyzej definicji gesty rytualne mozna okresli¢ jako akty/
dzialania wykonywane §wiadomie, ktére s3 wyuczone i (przynajmniej w pewnym stopniu)
uzaleznione od jezyka. To zachowania utrwalone kulturowo i nabyte w procesie socjalizacji.
Inaczej méwiac, to, w jaki sposob postugujemy sie naszym cialem, jest wynikiem przyna-
leznosci kulturowej, przekazu migdzypokoleniowego i wychowania. Nie zmienia to faktu,
ze rytualy korzystajg z gestow, ktdre pierwotnie byly dla cztowieka naturalne i wyrazaty
emocje. W rytuale dochodzi wigc do ukulturowienia natury, czerpania z przyjetych wzo-
réw i norm (PawwLik 2011: 20), dlatego proponuje, aby na potrzeby niniejszej rozprawy przyjac
nastepujaca definicje operacyjna:

Gest rytualny to powtarzalne i utrwalone kulturowo w pamieci pokolen, wieloko-
dowe dzialanie religijne i/lub magiczno-symboliczne wpisane w strukture obrzedu,
ktora stanowi dla niego podstawowy (ale nie jedyny) kontekst interpretacyjny.

Gesty rytualne stanowig zatem szeroki zbidr zachowan, obejmujacy nie tylko ruchy rak
czy innych czesci ciala, ale takze postawy ciala o ile s one znaczagcym elementem w obrze-
dzie (Brocki 2001: 94). Takie ujecie, uwzgledniajace aspekt kinezyczny i proksemiczny gestu,
pozwala opisac i zinterpretowac czynnosci i postawy ciala oraz jego ruch w przestrzeni.
Dlatego gestem bedzie nie tylko kreslenie krzyza czy nalozenie rak, ale takze np. obchodzenie
i okadzanie domostw w celach ochronnych, a takze przyjecie postawy kleczacej podczas
blogostawienstwa §lubnego. Dla dopelnienia definicyjnego warto tez wskazac¢ kilka istotnych

cech, ktdre beda stuzyty odroznieniu gestéw rytualnych od innych czynnosci niewerbalnych.

Gesty rytualne:

- s3 wpisane w strukture obrzedu, budujac z innymi kategoriami znakéw zwiaz-
ki znaczeniowe. Poréwnujac definicje obrzedu, mozna zauwazy¢, ze gesty — okreslane
synonimicznie jako dzialania, czynnosci, praktyki — wraz z uczestnikami obrzedu, elemen-
tami werbalnymi i przedmiotowymi, tworzg komplementarng cato$¢ symboliczng wpisang
w konkretng przestrzen i realizowang w okres§lonym czasie (Staszczax 1987: 257, Torstoj

1995: 63-65, BURszTA 1998: 111). Z kolei obrzed jest dla gestdw podstawowym i integralnym
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kontekstem gwarantujacym ich poprawne odczytanie. Np. gest uderzania wymaga uzy-
cia przez uczestnika obrzedu konkretnego atrybutu przedmiotowego w postaci zielonej galaz-
ki badz poswieconej palmy, a znaczenia nabiera wowczas, gdy uczestnik obrzedu wykona te
czynnos$¢ w sposob uswiecony tradycja, w wyznaczonych przez obrzed przestrzeni i czasie
(w okresie wielkanocnym), wypowiadajac przy tym przypisane temu dzialaniu formuly
stowne. Dopiero zaistnienie wymienionych czynnikéw i wykonanie gestu sprawia, Ze ma on
charakter performatywny - poprzez te czynno$¢ przekazywane sa sity witalne, w celu za-
pewnienia zdrowia, ptodnosci i ochrony przed zlem;

-realizujg funkcje wynikajace z sytuacji obrzedowej. Kategoria funkcjonal-
nosci, rozumiana jako zaleznos¢ tekstu od sytuacji i pragmatyki wykonania, w przypad-
ku gestow realizuje si¢ na dwa sposoby. Z jednej strony te same gesty powtarzane w roznych
sytuacjach obrzedowych moga pelni¢ odmienne funkcje, co doskonale wida¢ na przykladzie
gestu krzyza, ktory w zaleznosci od sytuacji obrzedowej, moze by¢ interpretowany jako gest
sakralizujgcy, apotropeiczny, gest dobrego poczatku, blogostawienstwa, a takze jako gest
niszczacy (Brocki 2001: 277-279, KRACZOX 2012: 189-195); Z drugiej zas ta sama funkcja moze
by¢ realizowana przez rézne gesty np. funkcje apotropeiczna moga realizowac takie gesty,
jak znak krzyza, zataczanie kregu, okadzanie i inne;

-majg charakter performatywny,sa operatorami majacej dokonac si¢ zmia-
ny w obrzedzie, wyznaczajac i sygnalizujac poszczegdlne etapy/fazy obrzedu oraz dazac
w przypadku kazdej z nich do maksymalnej synonimiczno$ci (Toestoj 1995: 65, DRABIK 1990);

—-to niezmienne w formie i tre$ci dzialania utrwalajace warto$ci kulturowe.
Gesty rytualne, w przeciwienstwie na przykltad do czynnosci o charakterze emocjonalnym,
sg elementem tradycji przekazywanej z pokolenia na pokolenie. Sg to gesty wyuczone,
a sens ich wykonywania i ustalony schemat dzialania zawierajg si¢ w kontynuacji odwiecz-
nego porzadku natury i spoleczenstwa (Brocki 1996: 6). Stad tez gesty rytualne — podobnie
jak rytual — s3 wyznacznikiem kulturowej i religijnej tozsamosci grupy spolecznej, a takze
forma integracji zbiorowosci ludzkich (Zimmox 2012: 713, POR. RAPPAPORT 2007: 52—54). I tak
na przyklad gest dzielenia si¢ optatkiem, powtarzany co roku podczas wieczerzy wigilijnej
wedtug przyjetego i utrwalonego scenariusza, umacnia wi¢zi rodzinne, budujac takze swoiste
communitas, odnoszace si¢ do sfery metafizycznej i niemal od razu staja si¢ stereotypowe
(WaLLon 1950: 130). Powtdrzenie jest jedng z zasadniczych cech folkloru, pelni funkcje
sakralng (sakryfikujaca) i nierzadko takze estetyczng (BartmisNski 1990: 194-204). Jesli za$
chodzi o gesty rytualne, to proponuj¢ ceche te rozpatrzy¢ na co najmniej trzech réznych
plaszczyznach. Moze mie¢ ona zatem charakter sieciowy, polegajacy na tym, Ze ten sam
gest jest wykonywany w roznych kontekstach obrzedowych, co w ujeciu catosciowym

pozwala wskaza¢ najbardziej prototypowe i utrwalone sensy symboliczne tych zachowan.
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Przyktadem niech bedzie gest podrzucania. Literatura przedmiotu oraz badania terenowe
pokazuja, ze czynnosc¢ t¢ powtarzano w wielu réznych sytuacjach obrzedowych. I tak pod-
rzucano pod powale wigilijng kutie, groch badz zdzbla stomy, a w celu okreslenia i zakli-
nania urodzaju, w dniu $w. Jerzego podrzucano pisanki, ,,aby tak samo skakat hodowany
dobytek i wyroslo zboze” Gaw Pobr 114. Zestawienie i porownanie kontekstow powtarzaja-
cego si¢ gestu jest wiec jednym ze sposobow odczytywania ich znaczen.

Powtarzanie gestow moze by¢ takze cykliczne, pozostajace w widocznym zwigz-
ku z koncepcjg czasu nawrotowego (sakralnego), co z kolei wigze si¢ z reaktualizacja
czasow poczatku, czego przykladem moze by¢ pierwszy siew, ktory powtarzany co roku od-
wolywal si¢ do aktu stworzenia §wiata przez Boga, byl wigc czynnoscia porzadkujaca chaos.
Stad tez na przyklad gest nawigzujacy do czynnosci siewu byt ,,boskim $rodkiem two-
rzenia i archetypem powtarzanym w pracy i obrzedowos$ci” Karcz Rzesz 20, Niew ORKA 82.
Warianty gestyczne tej czynnosci mozemy spotkaé w wielu sytuacjach obrzedowych w po-
staci rozrzucania/rozsiewania np. stomy, ziarna, grochu, orzechdw, jabtek itp. I wreszcie
mozemy mowic o powtarzaniu kumulatywnym, ktére polega na wielokrotnym (zazwyczaj
trzykrotnym?®’) powtarzaniu tego samego gestu (pofaczonym dodatkowo z multiplikacja
takze innych symboli obrzedowych) w celu zintensyfikowania wykonywanej czynnosci i osig-
gniecia oczekiwanego skutku w przyszlosci (BarrmiXski 1990: 196, WojTOwICZ 2012: 110). Aby
uzyskac skutecznos¢ zabiegu magicznego trzykrotnie: taczano korowaj po polu ze wzrasta-
jaca oziming Gaw Pobr 148, obchodzono z zapalong gromnicg dom i budynki gospodarcze
w celu ochrony przed burzg i piorunami Gaw Pobv 59. Trzykrotnie tez obracat si¢ gospo-
darz wnoszacy do izby wigilijnego krola Smyx Croin 87, kolednicy trzy razy rzucali gars¢
zboza do izby K33 Curem 119, a panna mloda trzy razy ,,za storicem” toczyta swoj wianek
PPML 435. Symbolika powtarzanych gestow zostata wigc wzbogacona o wielorakie znacze-
nia przypisywane tréjce. Liczba ta pelnita funkcje apotropeiczng, mediacyjna, sakralizujaca,
a takze wyznaczala obrzedowe odrodzenie i przeksztalcenie (W6jrowicz 2012: 113).

-s3 no$nikami znaczen symbolicznych. Wieloznaczno$¢ gestow rytualnych jest
wynikiem relacji semantycznych, jakie zachodza miedzy gestem a kontekstami, w ktorych
jest wykonywany. Nosnikami znaczen naddanych gestow moga by¢ ich nazwy, stowa wy-
powiadane podczas ich wykonywania, przedmioty obrzedowe, uczestnicy obrzedu, czas

oraz przestrzen i in. (NIEBRZEGOWSKA-BARTMINSKA 2013: 131-132).

33 Powtarzanie gestow czy formul stownych ma tez zwigzek z z konkretnymi liczbami, ktére wprowa-
dzaja do rytuatu dodatkowa symbolike. Najczesciej wykorzystywang liczba w folklorze jest trdjka,
ktéra reaktualizuje rzeczywisto$¢ mityczna, inicjuje zmiany, intensyfikuje wykonywane gesty czy
wypowiadane stowa, a takze pelni funkcje apotropeiczng, mediacyjng i sakralizujaca. Wskazane
funkcje realizowane sa w medycynie ludowej, gdzie np. trzykrotne spluniecie oznaczato ochrone
przed szkodliwym dziataniem uroku, a trzykrotne powtdrzenie formuty stownej miato skutecznie
odesta¢ chorobe (WéjTowicz 2012: 111-121).
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- s3 otwarte na nowe uzycia i konteksty, pomnazajac badz utrwalajac sfere
swoich znaczen symbolicznych. Gesty rytualne, podobnie jak symbole nazwane ,,gle-
binowymi generatorami pamigci”, zachowuja pamig¢¢ o swoich poprzednich uzyciach,
podlegajac przy tym licznym transformacjom*, dlatego ich interpretacja nigdy nie moze
by¢ ostateczna i definitywna, wrecz przeciwnie powinna zaklada¢ pewien margines nie-
okreslonosci i nieskonczonosci (Zyrxo 2009: 105, BARTMINSKI 1995: 15).

Lista tych cech nie jest zamknieta i skoniczona, chociazby z tego wzgledu, ze gesty rytu-
alne czy rytualy podobnie jak kultura takze s3 zmienne w czasie. Niemniej jednak wymie-
nione powyzej cechy beda pomocne przy nazywaniu i wyodrebnianiu gestéw rytualnych
w obrzedowosci rodzinnej i dorocznej, by w dalszym postepowaniu badawczym podda¢

je szczegdlowej analizie i interpretacji.

34 Przyktadem takiej transformacji moze by¢ np. znany gest oklaskiwania artystow, ktory jest wyrazem
uznania i podziekowania za wystep. Tymczasem we Wloszech i w Hiszpanii gest ten jest wykonywany
w sytuacji pozegnania (zwlaszcza tego ostatniego), o czym moglismy sie przekona¢ w 2005 roku, kiedy
na Palcu Swietego Piotra w Rzymie wtasnie w ten sposob zegnano zmartego Jana Pawta II. To za-
chowanie dla niektérych uczestnikéw bylo pewnym zaskoczeniem. Tymczasem w ostatnich latach
mozna zauwazy¢, ze Zwyczaj ten pojawia sie takze w polskiej kulturze. Mozna byto to zaobserwowaé
podczas pogrzebu pary prezydenckiej — Marii i Lecha Kaczynskich (18 kwietnia 2010 r.) czy w czasie
uroczystosci pogrzebowych Romualda Lipki w Lublinie (12 lutego 2020 r.).
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RozDzIAL 3

Gest rytualny - budowanie
modelu opisu semiotycznego

Badanie tekstow kultury, a tym samym gestow rytualnych, wymaga ustalenia postepowa-
nia naukowego dla wypracowania mozliwie najlepszej metody. Dlatego tez na podstawie
poczynionych ustalen teoretycznych, nawigzujac do semiotycznego modelu kultury zapro-
ponowanego przez badaczy z Moskwy i Tartu i ich kontynuatoréw, proponuje zastosowaé
metode semiotyczng do zbudowania modelu opisu gestu rytualnego. ,,Analiza semiotyczna —
jak pisze S. Z6tkiewski — nie wyjasnia wypowiedzi jako indywidualnych ekspresji twérczych,
wyjasnia natomiast budowe tekstéw jako realizacji spotecznych systeméw semiotycznych,
porzadkéw znakéw, stuzacych kodowaniu i dekodowaniu informacji w tychze tekstach utrwa-
lonych, wyjasnia zatem nie to, co tworcze, niepowtarzalne oraz indywidualne, ale opisuje to,
co w komunikacji spotecznej jest wlasnie spoteczne, wspolne, systemowe” (Zorkiewskr 1977
49-50). Nieco inne walory tego postepowania badawczego wskazuje K. Piatkowski, podkreslajac,
ze metoda semiotyczna polega na ,wydobywaniu aspektow znaczacych z rozmaitych zjawisk
kulturowych i na odnoszeniu ich do symbolicznego kontekstu kulturowego. Analitycznie
wyodrebnia sie wtedy znaczenia kulturowe i odnajduje ich relacje z szerszymi systemami se-
miotycznymi w kulturze, a takze analizuje si¢ semiotycznie sytuacje komunikowania, a wiec
kulturowo-spoleczny kontekst funkcjonowania znakdw” (Pratkowski 1993: 25). Zaadaptowanie
metody semiotycznej do etnologicznych badan nad kultura pozwoli na calosciowe ujecie za-
chowan obrzedowych i - co si¢ z tym wiaze — usystematyzowanie ich znaczen symbolicznych.
Strukture modelu opisu gestu rytualnego w sposob klarowny wyznaczajg wiec trzy plaszczyzny

analizy semiotycznej: syntaktyczna, semantyczna i pragmatyczna.

3.1. Gest rytualny a inne znaki obrzedowe

Gest, jak zauwaza Brocki, sam nie niesie jednoznacznej informacji i znaczenia, dlatego tez

nigdy nie jest autonomiczny (Brocki 2001: 87-88). By¢ moze wynika to z tego, ze jego proce-
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sualnos¢, a tym samym tez ulotno$¢, moga rodzi¢ obawy zwigzane z wiarg w skuteczno$¢
i moc rytualnych czynnosci, stad obecnos¢ sakramentaliéw czy formut modlitewnych, ktére
majg niejako to dziatanie wzmocnic i zmaterializowa¢ (Niewiapomskr 1999: 111). Zatem gest
rytualny wystepuje w otoczeniu innych znakow i zawsze w okreslonym kontekscie kulturo-
wym (obrzedowym), a integralno$¢ tych elementéw sprawia, ze mozemy mowic o tekstowej
strukturze gestycznej. Gesty same w sobie s3 puste znaczeniowo. Dopiero umieszczenie
ich w konteks$cie obrzedu, przypisanie atrybutu przedmiotowego czy wskazanie podmio-
tow dzialania sprawia, Ze mozemy méwic o jednostkach znaczacych i symbolicznych, ktdre
uwidaczniajg sie zawsze w konkretnej sytuacji.

Strukture tekstowg gestu konstytuuja zasadniczo trzy kody: werbalny, akcjonalny oraz przed-
miotowy (por. TorsToy 1995: 63), ktdre juz na poziomie syntaktycznym analizy semiotycznej buduja
zwiazki znaczeniowe. Mozemy wiec méwic o syntaktycznych zespotach gestycznych, opartych

na relacji co najmniej dwéch jednakowych badz réznych rodzajach znakéw.

3.1.1. Gest a formuly slowne

Obecnos¢ kodu werbalnego w folklorze nie ogranicza si¢ tylko do przekazywania informa-
cji. Wrecz przeciwnie, obok wymiaru komunikacyjnego, stowo ma swoje odzwierciedlenie
w rzeczywistosci, a takze jest zwigzane z dzialaniem, co mozna poréwnac do biblijne-
go opisu kreacji $wiata, w ktorym Bog stwarza (a wiec dziata) za pomocg wypowiadanych
stow (Apamowskr 1991: 99). O tym, jak silne jest powigzanie kodu werbalnego i innych ko-

dow kulturowych, w tym takze czynnosci obrzedowych, pisze J. Bartminski:

idealny tekst folkloru funkcjonuje jako nieautonomiczna czastka wigkszej cato-
$ci sytuacyjnej (w wypadku krancowym zrytualizowanej w obrzed) i bynajmniej nie
wszystko musi by¢ explicite wypowiedziane w nim samym. Jego struktura ksztal-
towana w toku przekazu ustnego zachowuje zwigzek z caloscig dziatan kulturo-
wych i daje si¢ odczytywac nie tylko jako znak symboliczny, ktéry umownie co$
komunikuje, lecz tez jako symptom, ktéry odwzorowuje zachowania ludzi, ich
sposob widzenia i warto$ciowania $wiata. Poza czysta komunikacja stuzy takze
ksztaltowaniu zachowan jednostki méwigcej (BARTMINSKI 1990: 195).

Stowo jest zatem istotnym sktadnikiem obrzedu, organizujacym i ustanawiajacym
caly rytuat z bogatym zapleczem mitologicznym i religijnym, zapewniajac przy tym
skuteczne w nim uczestnictwo.

Na plaszczyznie relacji gestyczno-werbalnych formuty stowne:

-towarzyszg wykonywanym gestom, bedac swego rodzaju komentarzem obrzedo-
wych czynnosci. W wielu tekstach obrzedowych nazwy wykonywanych czynnosci pojawiaja

sie wprost, nie wnoszac przy tym dodatkowych informacji do znaczenia samego gestu np.
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formuta towarzyszaca wielkanocnemu uderzaniu palma: ,,Palma bije nie ja bije, za tydzien
— Wielki Dzien, za sze$¢ noc — Wielkanoc” Per WikL 13;

- dookreslaja znaczenie gestow, badz wzmacniajg ich skuteczno$¢. Na przyktad na Podla-
siu podczas trzykrotnego obchodzenia pél §piewano: ,,Zytko, zytko, zeby ty szybciej rosto, zeby
juz ten czas, zeby bylo co zbiera¢” Gaw Pobr 146. Formuta wnosita do calego rytuatu dodatkowa
prosbe o szybki wzrost roslin i obfite zbiory, co w odniesieniu do calego obrzedu bylo pewne-
go rodzaju semantycznym dopowiedzeniem. Zgromadzony material badawczy dokumentuje
takze liczne konteksty obrzedowe, w ktérych obok gestéw wystepuja teksty o charakterze
religijnym (modlitwy, piesni), co konotuje dodatkowe sakralne tresci, wynikajace z przeko-
nania, ze stowa ,,w aktach kultu, a zwlaszcza w rytuale [...] funkcjonuja [...] jako rzeczywiste
przekazniki energii pochodzacej z innego $wiata” (cyr za: BARTMINSKI 1995: 13);

- zapowiadaja i inicjuja wykonanie gestu, wyznaczajac tym samym kolejne etapy obrze-
du oraz pelnigc funkcje delimitacyjng. Najpelniej ta funkcja jezyka obrzedowego uwidacznia sig
w pie$niach weselnych. Niektdre z nich zapowiadaja scenariusz wykonywanych czynnosci (np.
piesni towarzyszace dzieleniu weselnego korowaja). Obrazowym przykladem takiej relacji stow-
no-gestycznej jest zawolanie: Uciekaj gadzina, bo idzie Swiecaning LUBELSKIE ~ RELACJA ZASEYSZANA,
gdzie okreslenie swigcanina zapowiada gest poswiecenia poprzez pokropienie woda §wigcona;

- s3 ekwiwalentem gestu, to znaczy, ze ,,dzialanie poprzez stowo i dzialanie poprzez gest
s3 sobie rownowazne” (BArTMINSKI 1995: 13). Najwyrazniej relacja ta uwidacznia sie w bozona-
rodzeniowych formach skfadania zyczen. Przychodzacy do doméw kolednicy przynosili dar
w postaci zyczen (stowa) wyrazanych wprost badz symbolicznie, co mialo zapewni¢ zdrowie,

blogostawienstwo, a takze sprowadzi¢ urodzaj i dostatek. Podkreslaja to nastepujace teksty:

Tu szcze$cie bedzie Daj Wam Boze pelno wszedzie,
Gdzie drab przybedzie W komorze i na grzedzie,

Krowa si¢ ocieli By sie wam dzieci chowaly

Dziewka za maz wyjdzie Byscie mieli pelno bydta,

Karcz RzEsz 83. by cieleta i zrebieta w oborze skakaly,

a krowy po skopcu mleka dawaty

KaArcz Rzgsz 121.

Sam termin ,,koleda” oznacza bowiem nie tylko piesn czy widowisko, ale takze dar. Sto-
wo jest zatem réwnowazne rzeczy, ale w szerszym znaczeniu skfadanie zyczen (wypowiadanie
stow) staje si¢ ekwiwalentem gestu obdarowywania (dzialanie poprzez stowo, ktére ma moc
sprawczg). Za wypowiedziane Zyczenia kolednicy otrzymywali bowiem dar w postaci pieczy-
wa, stodyczy czy pienigdzy. Ta wzajemna wymiana daréw w mysleniu ludowym byla jedna
z podstawowych regul wspdlzycia (zos. Mauss 1973; ZaAMBRzYCKA-KUNACHOWICZ 1977; MAJ, ZAM-

BRZYCKA-KUNACHOWICZ 1985; ADAMOWSKI 1995).
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Warto dodag, ze istotna w obrzedach jest komunikacja cztowieka ze sferg sacrum, kto-

ra dokonuje sie nie tylko poprzez méwienie, bo - jak zauwaza etnolingwistka A. Engelking
- »rytualy te sa w istocie aktami nie wylacznie werbalnymi, lecz calo$ciowymi: werbalno-
-fizyczno-mentalnymi i majg moc kreacyjng, moc wywotywania (w przekonaniu uczestni-
kéw i odbiorcow rytuatu) realnych skutkéw w rzeczywistosci” (ENGELKING 2000: 75-76, 1988: 158).
Uogodlniajac, mozna zauwazyd¢, ze jezykowa plaszczyzna obrzedu, podobnie zreszta jak
gestyczna, jest stereotypiczna i stylizowana. Wypowiadane sekwencje stowne maja charakter
archaiczny, s3 powtarzane w szczegélnych, zazwyczaj Scisle okreslonych sytuacjach i w kon-
tekscie innych kodéw obrzedowych, dlatego z niezwykla starannoscia przestrzegano ich
niezmiennej tradycyjnie ustalonej formuly (Lexska-Bax 1999: 18). Nie nalezy wiec, jak za-
uwaza R. Rappaport, traktowac stéw rytualnych jako , kiepskiej namiastki czynow i przed-
miotdw rytualnych” (Rappaporr 2007: 213). Relacja gestyczno-werbalna ma zatem charakter

komplementarny, w ktorej kazdy z kodéw dopelnia catosciowy obraz i znaczenie pozostalych.

3.1.2. Gest w otoczeniu gestow

Uczestnictwo w obrzedzie wigze si¢ ze $wiadomym przekazywaniem i podtrzymywaniem tra-

dycji, dlatego tak wielka wage przyktadano do starannego powtarzania gestow i stow (formut).

Trudno wskaza¢ rytualy oparte tylko na gestach, gdyz zazwyczaj struktury te maja charakter

wielokodowy. Rozpatrujac jednak relacje miedzy poszczegdlnymi kodami w obrzedzie, war-

to tez przyjrzec si¢ tym sytuacjom obrzedowym, w ktdrych gest wystepuje w otoczeniu innych

gestow, co takze moze mie¢ istotny wplyw na szczegoélowa eksplikacje kazdego z nich.
Gesty rytualne w strukturze obrzedu moga tworzy¢:

- uklad sekwencyjny - gesty wystepuja po sobie w sposéb uporzadkowany, w okre-
$lonej kolejnosci, wyznaczajac poszczegolne etapy (fazy) obrzedu. Uklad ten najlepiej
uwidacznia si¢ w obrzedach rodzinnych, w ktérych mozna wydzieli¢ zestaw segmentéw wy-
stepujacych po sobie, a kazdemu z nich towarzyszga okreslone (czgsto zréznicowane regio-
nalnie) zachowania/gesty rytualne. Dla przyktadu na schemat tradycyjnego wesela skladaja
sie: swaty, zmdwiny, zareczyny, zapowiedzi, przygotowania do wesela, zapraszanie gosci,
wieczdr panienski/kawalerski, pieczenie korowaja, przyjazd mtodego do domy panny
mlodej, blogostawienstwo, droga do kosciofa, §lub, powitanie przed domem weselnym,
uczta weselna, oczepiny i rozpleciny, dzielenie korowaja, poprawiny, przenosiny, poktadziny
(ZOB. PRZYKELADOWE OPISY WESEL: KWASNIEWICZ 1981: 90—103; SIMONIDES 1988: 80—111; OLESIEJUK 2000:
211-249; TymocHowicz 20114—c). W kazdym etapie mozna wskazac¢ charakterystyczne gesty,
ktore sygnalizujg faze obrzedu, w ktérej znajduje si¢ para mloda, wyrazajg okreslone tresci,

inicjujg zmiany itp. Istotne jest zatem, aby byty one wykonane w kolejnosci wyznaczonej
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przez poszczegdlne fazy obrzedu. Szerzej na temat roli gestow w strukturze obrzedu pisze
w rozdziale Gest rytualny a obrzed przejscia.
- uktad skumulowany (multiplikacja) - wykonywane gesty kumuluja te same
badz synonimiczne tresci, ale ich kolejnos¢ nie musi by¢ uporzadkowana np.
Podczas burzy wynosza przed okna lopate chlebowa, obok niej stawiaja stof,

na ktérym znajduje si¢ bochenek chleba, a w izbie zapalaja gromnice, wszyst-
ko to ma uchroni¢ dom przed piorunami Bieg KoL 149.

Wymienione tu gesty, pozornie rézne chociazby ze wzgledu na forme, na poziomie se-
mantycznym wykazuja podobienstwo funkcjonalne, wykonane w sytuacji zagrozenia (burza),
w intencji podmiotéw je wykonujacych majg zapewnié¢ ochrone.

Opisane relacje migdzy gestami, wystepujace w obrebie jednego obrzedu badz jego eta-
pu, maja istotne znaczenie, zwlaszcza w uktadzie sekwencyjnym, poniewaz wyznaczaja
porzadek rytuatu, sygnalizuja kolejne fazy obrzedu, sa tez widocznym znakiem przejscia.
Z kolei multiplikacje gestow nie tylko wzmacniaja skutecznos¢ rytuatu, ale takze wzajemnie

sie uzupelniajg, dookreslajg i ttumacza.
3.1.3. Gest a atrybuty przedmiotowe

Niezbednym warunkiem wykonania gestu, a co za tym idzie takze odczytania jego znaczenia,
jest obecnos¢ obrzedowych atrybutéw przedmiotowych. Pojecie to traktuje szeroko, odno-
szac je do wszelkich materialnych artefaktéw pojawiajacych sie w sytuacjach obrzedowych
i posiadajacych znamiona znakéw symbolicznych. Jest to rozumienie bliskie temu, ktore

proponuje m.in. W. Drabik, definiujac rekwizyt obrzedowy jako:

element lub zespot elementdw, ktory przez dostosowanie formy (podkreslenie

istotnych cech, sporzadzenie modelu itp.) nadaje si¢ do obrzedowej manipulacji, by

uczestnicy i ich dobytek znalezli si¢ w zasiegu jego oddzialywania. Jest wigc obnoszony,
dotykany, zawieszany... az do rytualnego zniszczenia (schowania, wigczenia w dawny

kontekst). Dopiero w trakcie obrzedu rekwizyt nabiera sensu i mocy, a skladajg si¢ nan

nie tylko symbole, z ktdrych jest zbudowany, ale i symbolika czynnosci, wykonuja-
cych je 0sdb, jak i to na kogo lub na co jest skierowany. Za jego sprawa nawigzuje si¢

kontakt z Nadprzyrodzonym, ustalajg sie relacje ludzi z ludzmi i z naturg. Biorac pod

uwage towarzyszace rekwizytowi okolicznosci, mozemy obja¢ jednym znaczeniem tak
odmienne zewnetrznie przedmioty, jak wyobrazenia kozta i mezczyzny w obrzedzie

Podkoziotek albo koguta, tracza i Zmartwychwstalego Jezusa obwozonego podczas

Wielkanocy, badz réznicowac znaczenie np. drzewka (galezi) obwieszonego owocami,
wydmuszkami, ciastkami... uzywanego w calej Europie przy rozmaitych dorocznych

i rodzinnych okazjach (DraBik 1990: 21).
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W doé¢ réznorodnej grupie atrybutéw obrzedowych wspétwystepujacych z gestami ry-

tualnymi mozna wyodrebnic>:

1.

Przedmioty kultu religijnego (Ewangelia, krzyz, rézaniec, §wiete obrazy). Sa
to znaki o charakterze sakralnym, zazwyczaj wczesniej poswigcone i poblogostawione
podczas liturgii, np. zakopywanie kart z tekstem Ewangelii/po$wieconych pokar-
mow podczas wiosennego po$wiecenia pdl, obnoszenie lub ustawianie w oknach
chatup $wietych obrazéw podczas burz czy pozardéw (wizerunek sw. Agaty), wkila-
danie zmarlemu do trumny dewocjonaliéw, obrazkéw i innych przedmiotéw po-
$wieconych (palma, ziola $wiecone w dniu Matki Boskiej Zielnej) i in.

Pokarmy (chleb i jego ekwiwalenty w postaci oplatka, korowaja weselnego czy
innego pieczywa obrzedowego; sol; jajko; potrawy obrzedowe np. kutia i inne).
Przykladowe wykorzystanie pokarméw w dzialaniach obrzgedowych to: podrzucanie
kutii do putapu w celach wrézebnych, rozrzucanie skorupek z poswigconych jajek/
pisanek, dzielenie sie optatkiem/jajkiem itp.

Rosliny lub ich czesci (galazka, pien, ziarno, stoma): przystrajanie chatup/izb,
weselnego korowaja, wianka, r6zgi weselnej zielonymi roslinami*® (np. galazka-
mi barwinku, brzozy itp.); obsypywanie makiem, ziarnami zb6z, orzechami, majenie
rogéw bydla zielonymi galazkami drzew i wiankami z kwiatéw w celach ochronnych.
Zywe zwierzeta i ich czeci (rog, skora, siers¢) lub maszkary zwierzat: koledowanie
z maszkarami bociana, niedzwiedzia, kozy, weza i in. Ap KoL 111-118, Now Apw 244,
POR. Karcz RzEsz 91-98 €Zy z Zywymi zwierzetami (koniem, baranem, jaléwka, bykiem
lub owcg). Przy czym istotna w takim obrzedzie byla nie tylko symbolika zwierzat
(np. byk jako symbol sit meskich i ptodnosci), ale réwniez ich niektére atrybuty
(czgéci ciata), jakimi sg rogi (gest bodzenia zwlaszcza panny rozumiano w sensie do-
sfownym jako pobudzanie ptodnosci) albo obfite runo” takze kojarzone z ptodnoscia
i obfitoscig. Nie bez znaczenia bylo réwniez pozostawienie przez bydlo odchodoéw,
co mialo przyniesc¢ szczescie na caly rok Ao Tym 42, Now Apw 227-228, Bap KoL 251-252,
poR. Karcz Rzesz 88. Ciekawym zwyczajem kultywowanym do dzi§ na Warmii i Mazu-
rach jest chodzenie stug z szemlem?. Orszak zlozony z maszkary i stug odwiedza domy,

czyni psoty i obdarowuje dzieci podarkami. Obrzedowi towarzyszy strzelanie z bata,

35

36

37

38

Typologie rekwizytow obrzedowych stworzyla W. Drabik, tu zostala ona wzbogacona przez autorke
o kolejne grupy atrybutéw.

Wymienione atrybuty uroczyscie obnoszone, wnoszone do domu, ustawiane na stole znajduja sie
zawsze w obrzedowym centrum, a elementy roélinne obecne w tych rytualach staja sie figurami ,,drze-
wa zycia i ,,0si $wiata” (BENEDYKTOWICZOWIE 1992: 81, POR. SMYK 2009: 112-126).

Kosmato$¢ w obrzedach koledniczych wystepuje tez w postaci odwrdconego kozucha, stomy czy grocho-
win (DoMANSKA-KUBIAK 1979: 18).

Szemel to ma teb z drzewa obciggnieti skéro, kadtub z przetakow, obsadzoni jest na kiju, ptachto obwiniety, spod
ktérej wiglundajo ludzkie nogi. A te stugi to tez so na bziato w ptachtach i larwi (maski) majo Szyr WIM 19-20.
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zakonczonego skorg wegorza. Ma ono sprowadzi¢ pomys$lno$¢ Szyr WiM 19-20. W ce-
lach ochronnych wprowadzano koguta do nowego domu Kow Mag 222, aby zapewni¢
liczne potomstwo nowozencom koguta wkladano pod t6zko malzenskie Kow Maa
221, znany zwlaszcza w Polsce srodkowej zwyczaj chodzenia z kogutem tzw. kurem*
po wsi to z kolei rytual przywolywania wiosny.

5. Znakizywioldéw wystepujace pod réznymi postaciami: ogien ($wieca, dym, po-
piol, sadza itp.) — zakopywanie w polu ogarkéw z ognia $wigconego w Wielka Sobote
w celu zapewnienia urodzaju Kuim Dor 138, skoki i tafice wokot ognisk sobotkowych;
ziemia - rzucanie grudki ziemi na trumne¢ zmarlego; woda §wigcona lub zré-
dlana - rytualne kapiele, obmywanie si¢ w biezacej wodzie w Wielkim Tygodniu.

6. Strdj/ubiér obrzedowy lub jego elementy majace wpltyw na wykonywane
gesty i ich znaczenie np. zdejmowanie wianka/welonu i nakladanie czepca pannie
miodej. Szczegoélnego znaczenia nabieraja elementy strojéw postaci bioracych udziat
w bogatej i zréznicowanej obrzedowosci koledniczej. Ciekawym przykladem sa
stawatyckie brodacze*. Wsrod symbolicznych atrybutow i elementéw stroju moz-
na wskaza¢ maske, wysoka, kolorowa czapke z kwiatami i wstazeczkami, brode,
odwro6cony kozuch, garb, stomiane buty oraz laske. Ostatni wskazany atrybut stuzy
kolednikom ze Stawatycz do siadania na niej okrakiem, zaczepiania przechodniéw,
uderzania panien czy dotykania ziemi. Wykonywane gesty w zaleznos$ci od kon-
tekstu stuzg do pobudzania sit witalnych, pelnig funkcje zalotng, mediacyjna, jak
i ludyczng Smyx Bro 62-69. Z kolei maska jako atrybut wielu postaci obrzedowych
swiadczy o mediacyjnej funkcji postaci, ktére je noszg Ao Stréy 33. W kulturze ma-
gicznej maska stuzy tez do odstraszania ztych mocy Lex Sym 93.

7. Narzedzia i sprzety wykorzystywane w gospodarstwie, np. przewracanie
stolkow czy thuczenie naczyn; wnoszenie miotly podczas zasiedlin; ktadzenie sie-

kiery*' na progu domu; w niektorych regionach zwigzywano stoma tyzki podczas

39
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41

Z ,kurkiem” chodzono w okresie wielkanocnym, najczesciej w Poniedziatek Wielkanocny. Podsta-
wowym rekwizytem w tym obrzedzie byl kogut na wozku, ptak mogt by¢ sztuczny lub zywy (ten
wystepowal w Piotrkowskiem, Brzezinskiem, Opoczynskiem). Grupa ,,kurcorzy” sktadata si¢ z mto-
dych, niezonatych mezczyzn, czasem chlopcow. Byli wsrdd nich muzycy - akordeonista, bebniarz,
skrzypkiem oraz mlodziency z réznymi rekwizytami np. drewnianymi szablami, toporkami czy
duzymi drewnianymi sikawkami (do oblewania wodg). Wsrdd , kurcorzy” byl rowniez kto$ ze skar-
bonka i koszem na otrzymane dary.

Pewne analogie mozemy odnalez¢ takze w kostiumach zywieckich dziadéw GAR SLASK 34 czy mato-
polskich drobéw Karcz Rzesz 116.

P. Kowalski podkresla, ze siekiera, podobnie jak wiele innych apotropeionéw, byta wykorzystywa-
na w przefomowych momentach cyklu rocznego oraz w planie zycia jednostki (zwlaszcza wtedy, gdy
zmieniat sie jej status). Przejscie przez faze $mierci, zetkniecie si¢ z zas§wiatami i panujagcym tam cha-
osem wymagaly okres$lonych zabiegéw ochronnych. Stad obecnos¢ siekiery, narzedzia zmiany, ktore
przez swoje cechy (ostrze, klucie, odcinanie) mialo zatrzymywac zte moce, ktére pokaleczone musialy
zaprzesta¢ swych niszczycielskich mocy (KOWALSKI 2007: 513-515).
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Wigilii, aby bydlo si¢ nie rozchodzito F 4, Berzec AG. Niektore sprzety domowe

petnig dodatkowa funkcje — staja si¢ lokalizatorami dziatah obrzedowych. Przy-

ktadem takiego atrybutu jest stot, wokot ktorego ogniskowaty sie zdarzenia i prak-

tyki religijno-obrzedowe. Nazywany domowym ottarzem byt wykorzystywany

tylko w szczegdlnych momentach. Spozywano przy nim wieczerz¢ wigilijnag,

$niadanie wielkanocne, positki z okazji §wigt rodzinnych, zwtaszcza wesel. Szcze-

gbélnego znaczenia nabieral stot podczas Wigilii, wokot niego gromadzita si¢

rodzina, zawigzywano wspolnote, wykonywano gesty modlitwy, dzielono si¢

optatkiem. Nie bez znaczenia byly tez inne atrybuty, ktore pojawiaty si¢ na nim

lub pod nim — biaty obrus, krzyz, optatek dla ludzi i zwierzat, symboliczne potrawy,

puste miejsce itp. Wedlug niektorych przekazoéw na kazdym rogu stotu ktadzio-

no po kawatku chleba, z wiarg na jego pomnozenie i dostatek, ktadziono takze

stomeg lub siano. Stot wigilijny to takze miejsce spotkania domownikoéw ze zmar-

tymi. Potwierdza to chociazby przekaz z Beskidu Zywieckiego, gdzie ,,przed-

stawiciele najstarszego pokolenia pamie¢taja, jak bezposrednio przed wieczerza

zapraszano do wspodlnego stotu dusze zmartych cztonkéw rodziny oraz inne

nieznane, a blgkajace si¢ w te¢ noc duchy. Jeden z mieszkancow Milowki wspo-

mina, jak jego ojciec otwierat okno i po trzykro¢ wotat: »Harendarze, pudzcie

ku nom wiecerzacé!« Tyr Zyw 144”. Stot w czasoprzestrzeni obrzgdow konotowat

nie tylko sakralne tresci, ale takze pobudzat do wykonywania dziatah rytualnych

Now ADW 123-124, 141, 147-149, Kow MAG 533-534, KO$ STOL 645-649, TYM STOL 435-447.%

Innym, waznym znaczeniowo lokalizatorem zachowan obrzedowych bylta dzieza*

wykorzystywana w tradycyjnym weselu. Podczas oczepin ustawiano jg do goéry dnem,

siadafa na niej panna mloda, wokoét gromadzily si¢ panny. W ten sposéb dzieza sta-

wala si¢ organizatorem dzialan majacych prowadzi¢ do zmiany statusu panny miode;.

Usadzenie mlodej na dziezy mialo takze zapewni¢ nowozencom dostatek chleba,
przysporzy¢ bogactwa i zapewni¢ potomstwo PPML Lusz 61, 282, Ku CHLEB 89-90.

Wymieniowe powyzej atrybuty to istotne semantycznie elementy komunikacji ob-

rzedowej. W wielu sytuacjach o charakterze rytualnym sg wrecz niezbedne, aby gest

mogl zaistnie¢ (kropienie woda $wigcona, strzelanie/uderzanie z bicza, zakopywa-

nie §wigconych pokarmoéw i in.). Kompleks gestyczno-przedmiotowy jest waznym

skladnikiem wizualnej ptaszczyzny obrzedu. Niektére atrybuty mozna traktowac

jako makroznaki ztozone z szeregu innych symbolicznych znakéw (stél i ustawiane

42 Podobne funkcje w obrzedzie wigilijnym pelnita choinka por. SMYK CHOIN 90-91.
43 Na dziezy w niektérych regionach spozywano tez wieczerze wigilijna, co pozwalalo traktowal ja
jako ekwiwalent stotu SMO SLASK 34.
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na nim przedmioty, choinka wraz ozdobami, elementy stroju brodaczy, korowaj
i jego dekoracje), stanowia niejako centrum przestrzeni obrzedu, sg organizatora-
mi dziatan rytualnych.

W wielu przypadkach rekwizyt obrzedowy moze by¢ wykorzystywany w réznych sy-
tuacjach obrzedowych, warunkujac wykonanie wielu gestow, czego przykladem moze by¢
palma wielkanocna. Po poswigceniu w Niedziele Palmowa obnosi si¢ ja dookota domu,
uderza o wegiel czy omiata katy. Uderzano nig takze bydlo zazwyczaj przed pierwszym
wiosennym wypasem, zawieszano w stajni nad ztobem, w izbie za tragarzem i za obrazem,
wtykano ja w strzeche, zatykano na polach, a dym ze spalonych palm miat odpedza¢ chmu-
ry Ben Dom 77, Kuim Dor 137. Stuzyla przede wszystkim jako apotropeion, wykorzystywa-
no ja w praktykach hodowlanych i agrarnych. W kazdym kontekscie zachowuje ona swoje
podstawowe wlasciwos$ci, wymiar sakralny z racji poswiecenia jej w Niedziele Palmowa
oraz element zielono$ci oznaczajacy sily witalne, nawigzujacy jednoczesnie do wiosennego,
cyklicznego odrodzenia przyrody Ap PaL 15-18.

Mozna wskaza¢ réwniez takie konteksty, w ktorych temu samemu gestowi towarzysza
zamiennie rézne atrybuty, przy czym ich znaczenia sg synonimiczne, np. obsypywanie pary
mlodej owsem, ryzem, pieniedzmi, ptatkami réz itp. rozumiane jako niewerbalne zyczenie
pomyslnosci, dostatku, bogactwa czy plennosci, przy czym sens znaczeniowy temu gesto-
wi nadaje symbolika stosowanych rekwizytow, a w tym konkretnym przypadku i ich mno-
gos¢, ktdra jest prymarna wobec gestu i wyraza wskazane wyzej sensy (Woyrowicz 2014: 68-69).

Nalezy takze podkresli¢, ze wigkszo$¢ atrybutéw poza sytuacja obrzedowa traci moc

sprawczg i znaczenia symboliczne.

3.1.4. Typy relacji miedzy znakami obrzedowymi

Omowione powyzej relacje migedzy poszczegdlnymi znakami obrzedowymi obrazuja
wieloaspektowe i wieloplaszczyznowe funkcjonowanie gestu i innych znakéw w czaso-
przestrzeni obrzedu. Wyodrebnianie relacji miedzy gestem a stowem, gestem a innymi ge-
stami oraz miedzy gestem a atrybutami przedmiotowymi, rozpatrywane w kontekscie
struktury gestycznej, ma charakter porzadkujacy, jednak w calo§ciowym ujeciu rytu-
alu taki rodzaj postepowania badawczego wydaje si¢ niewystarczajacy, gdyz zazwyczaj
relacje te sg jednoczes$nie wieloskladnikowe. Stad tez wymienione powyzej znaki (gest,
stowo i atrybut przedmiotowy) na plaszczyznie syntagmatycznej buduja takie relacje, jak:

- wspolwystepowanie ze sobg znakdw (np. gesty wykonywane sg w czasie $piewania pie-
$ni korowajowych czy oczepinowych);

-wzajemne pobudzanie si¢ w celu odkrywania znaczen symbolicznych
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(piesn aktywizuje zachowanie gestyczne, gest wymaga uzycia rekwizytu, np. uderzanie
topata o powale podczas wypieku chleba);

-dominacja jednej kategorii znakow, podczas gdy inne petniag funkcje
pomocniczg (w obrzedzie koledowania dominujaca kategorig znakow sg wypowiadane
stowa, gesty szturchania, klucia czy bodzenia wykonywane przez postacie obrzedowe - cho¢
takze znaczace — pozostaja niejako w tle $piewanych koled czy wypowiadanych zyczen);

Na plaszczyznie semantycznej zachodzi redundancja, czyli zwielokrotnienie
i zintensyfikowanie znaczenia jakiego$ elementu, np. podczas przygotowywa-
nia ciasta weselnego mozna zaobserwowac zwielokrotnianie symboliki kregu, co realizowane
jest jednoczesnie w formie gestu okrazania ciasta, ruchu dookofa, a takze ksztaltu koro-
waja oraz rodzaju ozdéb w postaci warkoczy, fancuchéw ukladanych na obwodzie cia-
sta (PraTkowskI 1981: 50); a na plaszczyznie pragmatycznej — redukcja i odniesienie
znaku tylko do kontekstu, w ktérym wystepuje, co mozna zaobserwowac na przy-
kiad w sytuacji powitania, kiedy zostaje ono ograniczone tylko do zdjecia/uchylenia czap-

ki na znak szacunku wobec spotkanej osoby.

3.2. Komponenty semantyczno-pragmatyczne gestu rytualnego

Analiza i interpretacja gestu rytualnego ma na celu ,ujawnienie sposobu modelowania obra-
zu rzeczywistosci, ktdra tekst [gest rytualny jako tekst kultury - K. K.] reprezentuje, oraz od-
czytanie tresci (znaczenia) znakéw sktadajacych si¢ na dany tekst, jaka maja poza kontekstem
obecnego tekstu (same) oraz w jego ramach, jako cze$¢ catosci” (Harr 1984: 172). W tym
miejscu nalezy przyjrze¢ si¢ relacjom miedzy gestem a kontekstem*, przy czym trzeba dodac,

ze relacje te moga mie¢ charakter wewnatrz-, jak i pozatekstowy. Co wigcej, gest rytualny

44 Pojecie kontekstu jest dos¢ czesto przywolywane w pracach lingwistycznych oraz w opracowaniach z za-
kresu teorii komunikacjiianalizy tekstow literackich. Sam termin rzadko jest definiowany, w stownikach
wymieniane s3 raczej jego odmiany typologiczne lub inne bliskie mu okreslenia, jak sytuacja komuni-
kacyjna, konsytuacja, czynniki pozajezykowe, tlo kulturowe, tlo aktu mowy itp. W jezyku potocznym
funkcjonuje natomiast wyrazenie ‘wyrwane z kontekstu, co oznacza, ze informacja zmienia swoje znacze-
nie,jezelijestwyrwanazokoliczno$ci, wktdrychzostala powotanadoistnienia. Naukowe zainteresowanie
kontekstem nalezy taczy¢ z tzw. kontekstualizmem brytyjskim, ktdrego poczatki wiaza sie z pracami B.
Malinowskiego i wspolpracujacego z nim J.R. Firtha, ktory rozwinal teorie kontekstu sytuacyjnego (con-
text of situation) zwang tez kontekstualng teorig znaczenia (contextual theory of meaning). Wedlug
Firtha semantyka nieuwzgledniajaca kontekstu nie istnieje (PRZYBYSZEWSKI 2009: 79—81, POR. TEZ Ra-
KOCZY 2012: 210—212). Kontekst jest tez jednym z elementéw wymienianych przez R. Jakobsona wérdd
sktadnikéw aktu komunikacji. Dla badacza kontekst to odnoszenie komunikatu do §wiata zewnetrzne-
go: ,,Aby komunikat byl efektywny, musi on by¢ zastosowany do kontekstu (czyli musi co$ oznaczaé),
kontekstu uchwytnego dla odbiorcy i albo zwerbalizowanego, albo takiego, ktéry da sie zwerbalizowa¢”
(JAKOBSON 1989: 81). W jego rozumieniu odnoszenie komunikatu do kontekstu bylo réwnoznaczne
z referencjg. Kontekst staf sie tez nieodlgcznym elementem pragmatyki, co udowodnit w swojej koncep-
¢ji Ch. Morris, twierdzac, ze kazde uzycie znaku dokonuje si¢ w jakim$ kontekscie. Nie mozna zatem
tworzy¢ wypowiedzi i komunikowac sie poza szeroko pojetym kontekstem (PRZYBYSZEWSKI 2009:81).
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jako znak takze odsyta do kontekstu. Gest poza nim nie istnieje, to znaczy, ze wykonanie
gestu rytualnego zawsze odbywa si¢ w okreslonym kontekscie, ktéry determinuje jego zna-
czenie i jest jego integralng czescia.

Proces interpretacji i odczytywania tych znaczen przebiega wiec w okreslonych ramach, ktére
Edward Hall nazywa ramami sytuacyjnymi (situational frame). Ramy te sa ,,podstawg identyfi-
kacji jednostek analitycznych, stanowia tworzywo i konteksty, w ktérych pojawia sie dzialanie.
Moga one obejmowac komponent jezykowy, kinezyczny, proksemiczny, czasowy, spoteczny,
materialny, osobowos$ciowy i wiele innych” (Harr 1984: 172). W zwigzku z tym na plaszczyznie
analizy semantyczno-pragmatycznej istotne wydaje si¢ kontekstowe ,,odczytywanie” gestow ry-
tualnych, ktére pozwoli je zinterpretowac, opisac ich symbolike i okresli¢ funkcje w obrzedzie.
Nawigzujac do typologii kontekstow zaproponowanej przez J. Bartminskiego®, proponuje

w dalszej czedci tego rozdzialu odnies¢ je do dziatan obrzedowych (Bartmisski 2001).
3.2.1. Kontekst zalozony

Kontekst zalozony, majacy swoje wyktadniki wewnatrz tekstu, odsyla bezposrednio do sy-
tuacji obrzedowej, w ktorej wykonywana jest czynno$¢ rytualna. Uwidacznia si¢ on juz
w zasadzie na plaszczyznie opisanych powyzej relacji syntaktycznych. Gest, wystepujacy
w otoczeniu innych znakéw, buduje zwigzki znaczeniowe tzw. syntaktyczne zespoly ge-
styczne oparte na relacji co najmniej dwoch jednakowych badz réznych rodzajach kodow,
ktére funkcjonuja wymiennie, zastepuja sie, przedtuzaja lub dopelniaja. Zestawienie réz-
nych sytuacji obrzedowych (uwzgledniajacych takze wielo§¢ wystepujacych w nich kodow/
znakow) pozwoli wskazac typy kontekstéw, bedacych forma uporzadkowania i usystema-
tyzowania znaczen poszczegdlnych gestow.
Poza wskazanymi juz w poprzednim podrozdziale kodami nie bez znaczenia s tu takze

czas i przestrzen, w ktorej odbywa si¢ dzialanie, a takze osoby, ktdre biorg w nim udzial:

Czasoprzestrzen rytualu ma bardzo istotne znaczenie. Jest to najczesciej prze-
strzen zycia codziennego, ktéra w pewnych okoliczno$ciach jawi si¢ w zmienione;j

perspektywie, pod innym katem i w innych ramach. Rytuat ozywia pole sil, ktore

uaktywniajg si¢ podczas odprawiania. W czasie trwania rytuatu dom, podwérko,
plac wioskowy, rozstaje drog, brzeg, skraj, wydzielona przestrzen §wigta — nabieraja
nowego znaczenia i staja sie czyms wiecej (PAWLIK 2011: 15).

45  Piszac o trzech typach kontekstow, badacz nawigzuje do zaproponowanej przez siebie lingwistycznej metody
analizy tekstu. Pierwszy typ to konteksty zalozone przez autora, czyli ,,presuponowane przez sam tekst, waz-
ne intencjonalnie, «zadane» interpretatorowi; drugie to konteksty ustanawiane przez odbiorce (czytelnika,
interpretatora, badacza) do celéw poréwnawczych, typologicznych czy heurystycznych i wreszcie trzeci typ
to konteksty rekonstruowane (historyczno-kulturowe) mozliwe do uzyskania na podstawie danych histo-
rycznych, inaczej moéwiac ,,splot jednorazowych, niepowtarzalnych okolicznoéci zaistnienia danego tekstu,
okolicznoéci decydujacych o miejscu tekstu w spotecznym dyskursie” (BARTMINSKI 2001: 111).
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3.2.2. Kontekst stanowiony (porownawczy)

Kontekst stanowiony, nazywany tez pordwnawczym, uzalezniony jest od kompetencji bada-
cza. Polega on na zestawieniu réznych sytuacji obrzedowych, w ktérych wystepuja identycz-
ne badz synonimiczne gesty, by nastepnie odnalez¢ i wskaza¢ sensy naddane oraz funkcje
badanej czynnosci rytualnej.

W kontekscie tym gest rytualny analizowany jest juz nie jako skonczona i ujeta w ramy
struktura, ale jako proces, w ktorym cztowiek-podmiot dziatajacy tego procesu nie tylko wy-
konuje gest przekazany wraz z tradycja, ale takze w pewien sposéb aktualizuje jego znaczenie
w nowym kontekscie. Gest zostaje takze wpisany w akt komunikacji kulturowej, przy czym
schemat tej komunikacji nie jest prostym schematem (nadawca - komunikat - odbiorca),
ale ztozonym procesem, w czasie ktorego dokonuje si¢ interpretacja gestu. Brocki schemat
komunikacji gestycznej przedstawia w nastepujacy sposob: nadawca (dziatajacy) + kontekst
(kompetencja nadawcy) - interpretator + kontekst (kompetencja odbiorcy) (Brockr 2001:
230). Na przyktadzie tego schematu mozna zauwazy¢, ze interpretacja gestu nie jest inter-
pretacja znaczenia ukrytego w samej czynnosci, ale jego odczytywaniem przez pryzmat
wielu kontekstow, systemdow semiotycznych i kompetencji zaréwno nadawcy (podmio-
tu wykonujacego), jak i odbiorcy (badacza). Dla nadawcy gest rytualny bedzie zawsze
znaczacy czynnoscia wykonywana tu i teraz, mocno osadzong w czasoprzestrzeni obrzedu.
Z kolei badacz, przyjmujac inng perspektywe, bedzie dany gest rozpatrywal w odniesie-
niu do innych (podobnych) rytualéw i interpretowat go w szerszym kontekscie.

Badacz, mowiac metaforycznie, jest posiadaczem szkatulki, w ktdrej zamkniete sg
kolejne zawierajace sie w sobie konteksty, za pomocg ktérych moze on interpretowac gest
przez pryzmat wiejskiej poboznosci, tradycyjnego $wiatopogladu, kultury ludowej czy re-
ligii*. W ten sposob poprzez szereg mechanizméw badawczo-analitycznych dochodzimy
do wniosku, ze uczestnik obrzedu i podmiot dziatan poprzez rytualnie wykonywane gesty

jest nie tylko nadawcg komunikatu. Poprzez czynnosci rytualne cztowiek komunikuje

46  Sakralny wymiar obrzeddw, a tym samym gestow rytualnych, wzbogaca komunikacje gestyczng
o jeszcze jedna plaszczyzne, a mianowicie o sfere metafizyczng, na co zwraca uwage Pawlik: ,Cele
komunikatywne, jakie wyrazajg uczestnicy rytualu, odnosza si¢ do sil, do ktérych skierowany jest ry-
tual. Zgodnie z najprostszym schematem komunikacji nadawcg sa uczestnicy rytuatu (lub przewodnik
w ich imieniu), odbiorcg - sily niewidzialne, a przekazem jest sama czynno$¢ rytualna i towarzy-
szace jej stowa. Rytuat jest srodkiem komunikacji jednoczacym kosmos z codziennoscig, przesztosé
z przyszloécia, strukture z wydarzeniami zycia jednostki. [...] Komunikacja podczas rytuatu dazy
do sprowadzenia dobr pozanaturalnych nie sita wypowiedzianych stéw czy perswazja, ale wiedzio-
na przekonaniem uczestnikow, ze sily pozanaturalne s3 w stanie tych dobr udzieli¢. Komunikacje
dopetnia ucielesnienie. Pojecie uciele$nienia (embodiment) zaklada, ze cialo jest egzystencjalng pod-
stawg kultury, a nie tylko przedmiotem, ktory nalezy studiowaé. W przypadku rytuatu ucielesnienie
to wplyw czynnosci rytualnej na samych uczestnikéw i otoczenie, z ktdrym sa zwiazani, zakotwiczenie
pewnych wartosci i dyspozycji w ciele i wyrazenie ich przez cialo” (PAWLIK 2001: 15).
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tresci kulturowe, wartosciuje przestrzen wokot siebie, zapewnia sobie pomysla przysztosé,
manifestuje przywigzanie do tradycji, ujawnia swoj $wiatopoglad, utrwalajac tym samym
zasady kulturowego uporzadkowania swiata. Przywolane gesty sa rdwniez odzwierciedle-
niem postawy religijnej ich wykonawcow, a wiec méwiac jezykiem semiotykéw kultury,
realizujg model rzeczywistosci, ktorego sg czescig. Ponadto gest rytualny sam w sobie nie
niesie uniwersalnie jednoznacznej informacji, nie posiada przypisanego znaczenia, lecz od-
syla do kulturowej kompetencji interpretatora, ktéra wymaga uzycia w procesie interpreta-
cji wielu naktadajacych si¢ kryteriow i kontekstow (Brockr 2001: 87-88). Konkludujac, gesty

rytualne to symboliczne komunikaty, pelnigce wazne funkcje w spotecznosci i jej kulturze.

3.2.3. Kontekst historyczno-kulturowy

Kolejna perspektywe badawcza wyznacza kontekst historyczno-kulturowy. Jego istota jest
przekonanie, ze gesty rytualne sa elementem szerszego dyskursu kulturowego, a ten jest
niekonczacym si¢ procesem, w toku ktérego wszelkie zjawiska kulturowe, a tym samym
takze gesty, podlegaja ciagtym przemianom, implikujac nowe uzycia i znaczenia. Ponad-
to kontekst ten pozwala odnies¢ je do znaczen uniwersalnych, ktére mogg uzupetnia¢ badz
ttumaczy¢ sensy uwidaczniajace si¢ w tym najwezszym kontekscie, jakim dla kazdego ge-
stu jest sytuacja obrzedowa. Dlatego tez, aby moc zbudowaé mozliwie pelng eksplikacje
gestu rytualnego, potrzebne s odniesienia do szerszych kontekstow. Inaczej ujmujac, ten
etap analizy bedzie proba podsumowania i okreslenia, ktére konteksty historyczno-kultu-
rowe znalazly odzwierciedlenie w tradycyjnych obrzedach, a takze (w miare mozliwosci)
wskazania kierunku przemian i funkcjonowania danego gestu wspdlczesnie.

W kulturze tradycyjnej, podlegajacej nieustannym przeobrazeniom, odniesienia te
wydaja sie szczegolnie istotne. D. Simonides wyrdznia trzy typy dziatan ludzkich, z ktérych
kazdy siega swoimi korzeniami do innego systemu poje¢, ujecia $wiata i jego zjawisk:

- magiczny - opierajacy si¢ na przekazach tradycyjnych, najstarszych, ktére przyjmo-
wano od autorytetéw wiejskich;

- religijny - nakladajacy sie w wielu przypadkach na struktury magiczne, tworzac razem
z nimi nierozerwalng cato$¢ (w wielu zjawiskach trudno bowiem oddzieli¢ to, co poganskie
od tego, co chrzescijanskie, spotecznos¢ lokalna miata zaréwno do jednego, jak i do dru-
giego ten sam stosunek, oczekujac od kazdego tej samej pomocy);

- racjonalny — wspolistniejacy z wyzej wymienionymi, skutki i przyczyny tego typu dzia-
tan ujmowane byly racjonalnie (StmoNIDES 1988: 13-14).

Przeobrazenia polskich obrzedéw dotycza wiec nie tylko ich tresci, ale takze funk-

cji i struktury. Mozna odnalez¢ w nich pozostatos$ci dawnych poganskich obrzedéw kulto-
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wych Stowian (np. oddawanie czci duszom zmarlych przodkéw i Zzywiotom dla pozyskania ich

przychylnosci, praktyki magiczne wykonywane w celu zapewnienia zdrowia oraz pomysl-
no$ci w zyciu i gospodarstwie) oraz inne nawarstwiajace sie rytualy kultowe i magiczne

majace swoje zrddlo w religii Wschodu czy w kulturze starozytnych Grekéw i Rzymian.
Réwnie istotne sg wplywy religii chrzescijanskiej, prowadzace do przenikania si¢ dawnych
przedchrzescijanskich rytualéw kultowo-magicznych z elementami chrzedcijanskimi. W wy-
niku tego procesu niektore elementy kultu chrzescijanskiego (woda §wigcona, poswigecone

przedmioty) zaczely odgrywac szczegolng role w obrzedowosci, powodujgc powstanie no-
wych zwyczajoéw lub przeksztalcajac dawne chociazby poprzez nadanie tym przedmiotom
nadzwyczajnych wlasnosci (chronienie od zfa i chordéb, odwracanie burz i in.). Ponadto nowe

niezrozumiale czesto przez wiejski lud pojecia i liturgiczne rytualy wprowadzone przez Ko-
$ciot zyskiwaly czesto poganska interpretacje. Niekiedy dawnym praktykom i rytualom

nadawano wtérne chrzescijanskie interpretacje i funkcje, aby w ten sposéb ochroni¢ je

przed catkowitym zniszczeniem i zapomnieniem. Duchowienstwo pozostawiato tez niektd-
re obrzedy, do ktorych ludnos¢ byla szczegélnie przywigzana, ale nadawalo im wylacznie

chrzescijanska interpretacje (Kimaszewska 1981: 127-128). Stad tez obrzedowos¢, albo szerzej

religijnos¢ ludowa, jest zjawiskiem heterogenicznym i wielowarstwowym uksztaltowanym

w duzej mierze przez katolicyzm, ale niepozbawionym pozostatosci wierzen prastowian-
skich (Tomickr 1981: 30).

Specyfike religijnosci ludowej buduja takze takie czynniki, jak rytualizm polegajacy
na rygorystycznym przestrzeganiu nakazow i zakazow; ogromna rola wierzen i praktyk
religijnych oraz silne zespolenie religii z Zyciem codziennym oraz caloksztattem Zycia spo-
tecznego w grupie lokalnej (Tomickr 1981: 47).

Dlatego poza wyznawanag religia istnial jeszcze inny aspekt, a mianowicie caly zespét
przekonan, zasad, norm oraz ogélna koncepcja $wiata przyjeta i niejako ,wyznawana”
przez spoleczenstwo, ktora nie zawsze byta zgodna z doktryng chrzescijanska, a ktora mia-

ta wptyw na zachowania spoteczne, takze te rytualne:

Przyjeta raz religia dazy do urobienia srodowiska spotecznego wedlug tego wzo-
ru, ktéry z sobg przynosi. Ze jednak to srodowisko nie jest bierng materig, ale
zbiorowoscia zywa i tym samym czynna, dazaca nieprzeparcie do wyrazenia si¢
mozliwie pelnego w kazdej dziedzinie, wyciska ono pietno wtasne na religii. Wpro-
wadza do niej obce jej pierwiastki wierzeniowe i obrzedowe, taczy jej praktyke
z wartosciami spofecznymi nie majacymi z nig nic wspdlnego. Przeksztalca ja
na swoj uzytek, na swdj obraz i podobienstwo (CzZARNOWSKI 1956: 89).

Nalezy tez dodag, ze rygorystyczne przestrzeganie scenariusza dzialan obrzedowych

przez spolecznos¢ tradycyjng wynikato nie tylko z wiary w jego magiczng sprawczosc, ale
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przede wszystkim z koniecznosci dostosowania si¢ do kanonu, a wigc do dzialan i czynno-
$ci spotecznie zaakceptowanych. Lek przed wykluczeniem ze wspdlnoty i brak akceptacji byt
gltéwnym zrédlem ludowego konserwatyzmu (LeNska-BAk 1999: 17).

Wspolczesnie w wyniku nieustannie zachodzacych przemian oraz coraz mocniej dostrze-
galnej otwartosci spoteczenstwa wiejskiego na wpltywy z zewnatrz obserwuje si¢ powolne
odchodzenie od tradycyjnych form obrzedu, co nalezy wigzac takze z jego desakralizacja
i odcinaniem go od pierwotnych symbolicznych znaczen. Ostatecznie prowadzi to do sy-
tuacji, w ktorych dzialania rytualne pelnig przede wszystkim funkcje ludyczng, a ich prze-
strzeganie ttumaczone jest w zasadzie tylko potrzeba zachowania tradycji (Lexska-Bak 1999:
17, POR. ADAMOWSKI 2004: 66-73).

Dlatego tak wazne jest dokumentowanie i opisywanie zachowan obrzedowych utrwa-
lonych w pamieci wspdtczesnych nosicieli kultury tradycyjne;:

pamie¢ o doswiadczeniach minionych pokolen zapisywana jest przede wszystkim
w naszych cialach, nieswiadomie odtwarzajacych i reprodukujacych gesty przod-
kow. Owe doswiadczenia, uzyskujace wtérna artykulacje w jezykach ekspresyjnych
sztuki, kina, fotografii, tanca, muzyki itd., pierwotnie przechowywane sa w ciele,
a wydobycie znaczen gestow i postaw z artefaktow kulturowych stanowi mozliwo$¢

siegniecia do kolektywnej pamigci cielesnej, rozpoznania i zrozumienia wlasnej
historii (NABOKINA 2018: 10).

kokosk

Omoéwione powyzej zalozenia metodologiczne pokazuja, ze analiza semiotyczna nie
moze ograniczac si¢ tylko do pojmowania gestow jako struktur znakowych uwiklanych
w sie¢ relacji wewnatrztekstowych. Wyjscie poza tekst, czyli poszukiwanie dodatkowych
kontekstow, co zostalo tu zaproponowane, otwiera nowe mozliwosci poszukiwan zna-
czen naddanych analizowanych gestow. Na poziomie pragmatyki wyraznie uwidacznia si¢
perspektywa antropologiczna i podmiotowy obraz gestdéw, sytuujac tym samym czyn-
nosci rytualne na pograniczu dwéch dyscyplin naukowych wspdétczesnej humanistyki:
semiotyki i antropologii kulturowej. Polaczenie tych dwdch tradycji badawczych pozwo-
lito ukaza¢ mozliwie petng eksplikacje poszczegélnych gestéw rytualnych oraz zbudowac
model ich opisu oparty na wieloaspektowej i wielopoziomowej interpretacji kontekstowe;.

Zaproponowany model opisu semiotycznego moze stac si¢ takze wzorem do opisu in-
nych zjawisk kulturowych powigzanych z systemem gestycznym poprzez budowanie rela-

cji migdzy wtérnymi systemami modelujacymi.
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RozpziAL 4

Eksplikacja wybranych gestow rytualnych

W niniejszym rozdziale zaprezentowana zostanie eksplikacja wybranych gestow rytual-
nych wystepujacych w polskich obrzedach rodzinnych i dorocznych. Analiza poszcze-
golnych czynnosci obrzedowych zostanie wpisana w model opisu semiotycznego, ktory
zaproponowano w rozdziale trzecim. Uklad i forma poszczegdlnych czesci moze ulec
pewnym modyfikacjom, wynikajacym z zebranego materiatu, ale takze z charakteru oma-
wianego gestu. W celu ujednolicenia nazewnictwa gestow zastosowano formy rzeczow-
nikow odczasownikowych. Eksplikacje poprzedzone s3g wprowadzeniem nakreslajacym
tfo historyczno-kulturowe opisywanych gestow. Wstep ten bedzie istotnym odniesieniem
przy odnajdywaniu symbolicznych senséw i funkeji czynnosci obrzedowych. Kolejnos¢

prezentowanych gestow rytualnych wyznacza porzadek alfabetyczny.

4.1. Calowanie

Calowanie to gest symboliczny mocno zakorzeniony w kulturze, wpisany w ogélna
koncepcje Swiata i wcigz reaktualizowany w wielu kontekstach nie tylko rytualno-ob-
rzedowych, ale takze w sytuacjach codziennych, w ktdrych staje sie istotnym komuni-
katem kulturowym.*

Historii tego gestu nalezy doszukiwac si¢ w koncepcjach animistycznych, w ktoérych
pocatunek ust i nosa stuzyl przekazywaniu tchnienia zycia. Trzeba wigc zwrdci¢ uwage

na to kto, kiedy i w jakim celu przekazuje pocatunek, a takze na status spoleczny zaréw-

47  Historii pocalunku po$wiecono osobne monografie (BEST 2003; ENFIELD 2004), powstato takze kilka inte-
resujacych opracowan naukowych poruszajacych rézne aspekty tego gestu (SZYBOWSKA 2002: 2013-211;
JARZABEK 2006: 55-64; JASTRZEBSKI 2009: 123—-134, LIBERA 2006: 129-148; BARTMINSKI 2009: 149-156;
MASLOWSKA 2012: 129-141), 0bszerne opisy i wskazéwki o tym gdzie, jak, zkim, po co i wjakich okoliczno-
$ciach si¢ catowa¢ odnajdziemy w licznych poradnikach dobrych manier, bon tonu i savoir-vivreu (ROJEK
1984, KRAJSKI 2006, 2007 11IN.). Od niedawna istnieje nawet osobna dyscyplina naukowa — filematologia —
zajmujaca sie badaniem genezy pocatunku. O popularnosci tego gestu $wiadczy tez fakt, ze na poczatku lat
90. ogloszono, ze 6 lipca bedzie Miedzynarodowym Dniem Pocatunku.
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no osoby calujacej, jak i calowanej oraz kontekst historyczno-kulturowy tej czynnosci rytu-
alnej. Na znak szacunku na przyklad calowano dlonie, stopy, piersi, kolana. Dopiero pozniej
pojawil si¢ pocalunek milosny/erotyczny w usta (szerzey BoscioNE 2004: 56-57).

W kulturach starozytnych istnial zwyczaj calowania progu swiatyni, oltarza oraz po-
dobizn bogéw. W Egipcie powszechnym zwyczajem bylo calowanie stép wladcow, ktorzy
domagali sie w ten sposéb czci réwnej tej oddawanej bogom. U muzulmanéw ucatowanie
czarnego kamienia Kaaba jest do dzisiaj najwazniejszym, kulminacyjnym momentem
pielgrzymki (Lurker 1989: 179). Dla Grekéw i Rzymian ,,pocatunek byt gestem familiarnym;
calowali si¢ jednak nie tylko krewni i powinowaci, ale takze przyjaciele, wodzowie, politycy
[...]. Pocatunek byt znakiem pokory, podporzadkowania albo dominacji. Miewal znaczenie
magiczne i rytualne” (JAsTrRZEBSKI 2009: 125).

Rézne rodzaje pocalunkéw mozemy odnalez¢ na kartach Biblii. Na przyklad Ezaw calo-
wal ze wzruszeniem swojego brata Jakuba w gescie braterstwa i pokoju (Rpz 33,4), a $wiety
Pawel w stowach ,,Pozdréwcie jedni drugich pocatunkiem $wietym” (Rzym 16,16) wyrazat
facznos¢ duchowa miedzy pierwszymi gminami chrzescijanskimi. Najbardziej znanym
biblijnym pocatunkiem okazal si¢ jednak pocatunek Judasza - ,,pozorny znak milosci i rze-
czywiste narzedzie zdrady” (Best 2003: 191-197, ZOB. TEZ BOSCIONE 2004: 60-61).

Dla chrzesécijan pocatunek jest przede wszystkim gestem liturgicznym. Znakiem
czci jest ucalowanie oltarza, ksiggi Ewangelii, krzyza, relikwii i in. Pierwsi chrzesci-
janie calowali si¢ w czasie wspdlnych modlitw, Eucharystii, chrztéw, pogrzebdw itp.
Pocatunek w usta byl znakiem bliskosci, braterstwa w Chrystusie oraz symbolicznym
przekazaniem daréw Ducha Swietego (JasTrzesskr 2009: 124). Szczegdlng formg poca-
tunku liturgicznego jest pocalunek pokoju przekazywany przed Komunig swietg. Gest
ten jest znakiem jednosci, przebaczenia i zapomnienia o krzywdach (Forstner 1990: 21,
SZERZEJ NADOLSKI 2009: 105-112).%8

Warto tez wspomnie¢ o kilku réznicach kulturowych (dostrzeganych takze wspotcze-
$nie), wynikajacych czesto z bardzo odmiennych znaczen przypisywanych temu gestowi.
Ot6z powszechnym w krajach europejskich i np. w Brazylii jest pocalunek w policzek
przekazywany najcze$ciej na powitanie lub pozegnanie. Rdzne sg jednak regulacje do-
tyczace tego gestu — trzeba rozpoznac kogo i ile razy nalezy calowa¢ np. w Belgii znany
jest zwyczaj, ze jeden pocatunek w policzek przekazywany jest rowiesnikowi, ale osobe

odpowiednio starszg caluje si¢ juz trzy razy (Grazewska, Kusio 2012: 212-213). Rdwnie

48 Stosowanie pocalunku podczas wspolczesnych nabozenstw jest niejednolite. ,Pocatunek pokoju”
zastgpiono ,znakiem pokoju”, ktéry przyjmuje rézne formy, od pocatunku i nakladania rak na ra-
miona przez celebranséw po podanie reki czy skinienie glowy skierowane wobec 0s6b znajdujacych
sie obok. Obdarzanie si¢ pocalunkiem zostalo ograniczone do gléwnego celebransa i asysty. Wéréd
$wieckich uczestniczacych w mszy $wietej nalezy on do rzadkosci.
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powszechnym zachowaniem jest calowanie kobiety w reke, cho¢ w przypadku tego ro-
dzaju gestu tez mozna wskazac na wiele roznic®. Z kolei w krajach islamskich, w Indiach,
a takze w niemuzulmanskich krajach Afryki obowiazuje zakaz publicznej wymiany
pocalunkow nawet pomiedzy malzonkami. W tych ostatnich jest on wrecz uznawany
za niebezpieczny, bo zabiera dusze (Krow 2017). Inng forme przyjmuje powitalny poca-
tunek u Maoryséw, Samoanczykéw, Birmanczykow, Eskimoséw, Papuaséw i mieszkan-
cow rejonu polinezyjskiego. Ci witaja si¢ poprzez pocieranie si¢ nosami. Pocalunek ten
nazywany jest eskimoskim (EiBL-EIBESFELDT 1987: 210-213).

Odnoszac si¢ do rodzimej kultury, trzeba zaznaczy¢, ze pocatunek odgrywat znaczaca
role w zyciu towarzyskim, a zwigzany byl §cidle z hierarchig spoteczng. I tak ucatowa-
nie reki krolewskiej uwazane byto za taske i przywilej. W reke calowano osoby starsze
w rodzinie oraz te stojace wyzej pod wzgledem spotecznym - chlopi sktadali pocatun-
ki na dtoniach szlachcica i cztonkéw jego rodziny, drobny szlachcic calowat dlon magnata,
ludzie $wieccy - dtonie zakonnikoéw i ksiezy. Mezczyzni calowali reke kobiet zameznych
i dorastajacych panien. Calowano nie tylko dlonie, ale i nogi. Ucalowanie nég rodzi-
cow byto z kolei obowigzkiem dzieci, bez wzgledu na ich wiek (Jastrzgsski 2009: 126).%

E Kotula w ksigzce Przeciw urokom podkresla, ze ,ciezkie, surowe zycie na wsi, pelne
dramatdéw, pozbawione bylo czulosci. Pocalunek w codziennym zyciu jako wyraz czulosci czy
mitosci byl niestychang rzadkoscig. Calowalo si¢ rzeczy $wigte, sakralne, przepraszajac lub
proszac o taske, uwielbiajac” (Korura 1989: 154).

Pocatunek to takze czgsty motyw w literaturze i w folklorze — moze wybawi¢ z choroby,
a nawet przywroci¢ do Zycia, czego przykladem jest chociazby znany motyw pocatun-
ku z bajki o ,,Spigcej krélewnie”. Znane s tez sytuacje odwrotne, gdy pocatunki diabta,
rusalki, wiedZmy konczyly si¢ chorobami, a nawet $miercig calowanego. Zatem wazne jest
to, kto, kogo, jak i gdzie i z jakimi intencjami calowal.

Nie brakuje tez pocalunkéw w ludowej obrzedowosci. Sa one nosnikami wielu znaczen

symbolicznych, spotecznych i kulturowych.

49 W starozytnosci pocatunek w reke zarezerwowany byl wytacznie dla niewolnikéw. W $redniowieczu byt
praktykowany nie tylko miedzy mezczyznami, ale takze miedzy kobietami. Obecnie stosowany jest przede
wszystkim jako gest szacunku mezczyzn wobec kobiet. Sg jednak pewne réznice, np. Czesi moga po-
catunek w reke odebra¢ jako gest $wiadczacy o zazylej relacji a w krajach muzulmanskich ten pozornie
niewinny pocatunek moze zosta¢ uznany za gwalt. (CIoLEK, OLEDZKI, ZADROZYNSKA 1976: 116; GLA-
ZEWSKA, KUSIO 2012: 211).

50 Mowa tu o kulturze XVII i XVIII wieku.
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4.1.1. Calowanie a inne znaki obrzedowe

4.1.1.1 Formuly stowne

Obrzedowemu calowaniu towarzysza formuty stowne wypowiadane przez uczestnikow ry-

tualu. Pelnig one wazne funkcje - inicjujg wykonanie gestu, zapowiadaja kolejne etapy

obrzedu oraz uwznio$laja przekaz gestyczny. Mozna je uja¢ w najstepujace grupy:

a)

b)

c)

d)

formuly powitalne - Szczes¢ Boze, Niech bedzie pochwalony Jezus Chrystus,
Gos$¢ w dom, Bég w dom ipozegnalne — Ostaricie z Bogiem, Niech Cig
Pan Bég prowadzi, Idzcie/jedzcie z Bogiem, Bgdz zdréow powszechne
[towarzyszace przekazywaniu pocalunkul;

formuly dziekczynno-modlitewne - Dziekuje¢ ci, Swieta ziemio, ktéra mnie
nosisz Mosz Kurr II 516 [przy calowaniu ziemi]; blagalno-modlitewne - Boze daruj
mi! Kup Apw 63 [gdy chleb upadnie na ziemig];

formuty i piesni weselne np. Prosmy rodzicieli/mlodego i mtodej, by na tawie sie-
dli/z obrazem i chlebem. Przyprowadza swacia/do poklonu dziewcze,/ucatuje
obraz,/chleb i wasze rece/Przyprowadza druhny i pana miodego,/klegknie,
ucatuje/to, co panna jego Mac Osrz54; A catujze Mary$ wszystkie cztery
rogi/ A padnijze ojcu i matce pod nogi 2x BopzenTy~ JW.

formuty poprzedzajace gest ucalowania chleba: Macie chleba dwoje, dorabiajcie sie

oboje Gopziszéw 11 SB ABT UMCS, POWSZECHNE.

4.1.1.2. Gesty

Calowanie w obrze¢dzie niemal zawsze wystgepuje w otoczeniu innych gestéw. Ich

forme, kolejno$¢ i liczbe wyznacza struktura obrzedu, rodzaj wiezi taczacej uczest-

nikéw rytuatu oraz calowany obiekt lub przedmiot. Oto kilka przykladéw sekwen-

cji gestycznych:

a)

b)

gesty inicjujace nawigzanie relacji (tez okreslajace relacje) - zdejmowanie czapki/
uklon/klekanie/padanie do stéop/chwytanie pod nogi/podanie dtoni/
rozkladanie ramion/obejmowanie rekoma + pocalunek w okreslong czes¢
ciala® powszechne [podczas powitania/pozegnanial;

uklon/klekniecie/padanie do stop/uderzanie czolem o ziemie/chwytanie pod nogi +
obchodzenie (na kolanach) izby + pokropienie (wodg swiecong) + pocalunek +

znak krzyza + nalozenie rak Lex Brog 20, BEezec AG, Bie WEs 103 11n. [podczas blogo-

51

Wymienione gesty to przyktadowe czynnosci, ktore poprzedzaly rytualne pocatunki. Ich wykonanie
warunkowaly sytuacje obrzedowe.
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d)

e)

a)

b)

stawienstwa weselnego; mozna wskaza¢ rézne konfiguracje tych gestéw, pocatunek

moze by¢ jednym z elementéw fakultatywnych tego rytuatu]:

Oni [panstwo mtodzi - KK] musieli natomiast pas¢ rodzicom do ndg i calujac ich
w nogi w rece do trzech razy, potem obchodzg reszte towarzystwa calujac w rece
starszych, a twarz réwiesnikow a uklon tylko oddajac miodszym. Przed kazdym
jednak (cho¢ najmlodszym) przystawajg, mowiac: Prosze o blogostawienstwo!
i otrzymujac odpowiedz: Bég pomagaj! K 16 LuB 199.

Krzyzyk my mieli i tam méwilismy ,Na nowej drodze zycia, Zeby wam si¢ powodzito”
i oni catowali krzyz a my robilismy krzyz na ich czole i catowalismy ich po policzkach.
Catowano ich po kolei KoLBuszowa GORNA AM.

Gdy ,,0jcowie” zasigda, a inni ustawig si¢ w koto, wyprowadza marszatek mtoda
z komory, ciagnac ja za glowe. Pan miody bierze panig mloda za reke i obchodza
trzy razy izbe na kolanach, ,tak jak stonko idzie”, dzigkujg ,,0jcom” i prosza o bto-
gostawienstwo, calujac rece i nogi, a gosci w twarz WistA 1904/1.18/z.4/165.

znak krzyza (fakultatywnie: zdjecie czapki/klekniecie/pochylenie ciala) + pocalunek
powszechne [podczas calowania chleba oraz przedmiotow poswigconych i uswie-
conych tradycja];

zdjecie czapki + znak krzyza + pochylenie/klekniecie/ + czynnosci gospodarskie
(siew, orka itp.) ucalowanie (ziemi) K 22 Lgcz 98, Niew Orka 111 [podczas calowa-
nia ziemi].

kleczenie/lezenie krzyzem + ucalowanie (ziemi):

Z glebokim westchnieniem klekaja gromady przed klasztorem kalwaryjskim, przez mi-
nut kilka lezg krzyzem pokutnicy, za kazdym ,Ojcze nasz” usta grzesznikéw dotykaja
ziemi $wietej. Czes$¢ $wieto$ciom okazuje patnik przez ucalowanie czy to obrazow,
oltarzy, figur, czy innych wazniejszych sprzetéw koscielnych Mag Poc 78.

4.1.1.3. Atrybuty przedmiotowe

W przypadku tego gestu atrybuty przedmiotowe stajg sie¢ waznymi elementami obrzedowej
sytuacji komunikacyjnej. Pocatunki skfadano na przedmiotach poswieconych, symbolicz-

nych, waznych z punktu widzenia uczestnika obrzedu. Mozna je uja¢ w nastepujace grupy:

sakramentalia: krzyz K 3 Kuj 316, Grupzick ST, KowaLE SG, KoLBuszowa GORNA AM; $wiety
obraz/ikony Boryséw KG ABT UMCS, PPML Lusz 411, $wiece blazejkowe SteL Pom s,
relikwie swietych;

przedmioty uzywane podczas modlitwy: ksigzeczka do nabozenstwa, rézaniec,

medaliki, obrazki z wizerunkami postaci $wietych powszecune;
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c) pokarmy: chleb/kromka chleba DyrLewo CzK, WoLka KaTna JW TNN, BLINOW JM

ABT UMCS, powszecung; korowaj/kotacz weselny;

d) sprzety domowe i elementy domu: st61, prog wWorka Karna JW TNN, Kow MAG 482,

BiEG WES 105, 448.

4.1.2. Komponenty semantyczno-pragmatyczne obrzedowych

pocalunkow

4.1.2.1. Kontekst zalozony

Pocatunki obecne s w nastepujacych kontekstach i obrzedowych sytuacjach komunikacyjnych:

1.

Calowanie uczestnikow obrzedu: dzieci tuz po urodzeniu, po pierwszej kapie-
li przez kobiete odbierajaca poréd/rodzicéw Bys Nar 101, Tok SMiIERE 110, KoT UROK
154; lub po chrzcinach; panna mloda catuje gosci, ktérych zaprasza na wesele
P1aT WEs 48, rodzicéw podczas wesela przez panstwa mlodych Berzec AG, Biea
WEs 103, Grupzick ST; calowanie w czoto narzeczonych przez rodzicéw podczas
blogostawienstwa §lubnego Lex Brog 20, F37; pocalunek malzenski zamykajacy
ceremonie zaslubin powszechne; zmartego przez najblizszych w czoto, w po-
liczek lub w usta Berzec AG, Cror WYRzZ 70, MAG OBRZ 60, KOLBUSZOWA GORNA AM;
os6b starszych jako wyraz szacunku podczas powitania Mac Poc 788, Susiec EM
TN UMCS 1286/A, StarY MajpAN BP/przez dzieci podczas wieczerzy wigilijnej Mac
OBRz 17, przez parobkow podczas dyngusa Ster Pom 131, ksiedza w reke jako znak
szacunku Oserebek JK TN UMCS 1300/A, Zebrak calowal gospodynie za kromke
chleba Kot Urox 155;

Calowanie przedmiotéw poswigconych: krzyza (,,sktadajg potrdjny pocatunek
na rekach i nogach Ukrzyzowanego”), ksigzeczki do nabozenstwa, obrazki szaty
koscielne ,,jako objaw czci Bozej ptynacej z pokory ducha i poboznosci” Mac Poc
787, krzyza przez kobiete podczas wywodu Wérka PoLivowska LN ABT UMCS, podczas
blogostawienstwa slubnego Prorrkéw GA ABT UMCS, KoLsuszowa GOrNA AM, podczas
$lubu w kosciele K 3 Kuy 316; pasyjki podczas wiosennego koledowania KowaLk SG,
obrazdw $wietych w czasie peregrynacji podczas powitania i pozegnania WoLka Ra-
TAjskA JH ABT UMCS, Borysoéw KG ABT UMCS, $wiec btazejkowych w czasie koscielne-
go obrzedu przykladania ich do szyi przez ksiedza Ster Pom 95;

Calowanie przedmiotéw/miejsc/elementdw przestrzeni istotnych ze

wzgledu na szacunek i tradycje: ziemi Mag Poc 787, K 22 LEcz 98, NIEW ORKA 111,
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Mosz Kurr II 519, SSISL 1999 49; progu; stolu; pierwszego zebranego snopu zboza Kor
Urok 155; chleba podczas powitania nowozeficow przez rodzicOw Gopziszéw 11 SB ABT
UMCS, DyLEwo CzK, STARY MAJDAN BP, DuBiENKA EZ TN UMCS 254/A, chleba przed pokro—
jeniem i pierwszej ukrojonej kromki, a takze gdy upadnie na ziemi¢ Wisza 1899/156,

BerzEC AG, STOJESZYN II SS, KacwIN KK, LEMANY HW, WOLkA KATNA JW TNN POWSZECHNE.

‘\ ! i ] [j
Ucalowanie krzyza podczas bogostawienstwa slubnego, Parczew (woj. lubelskie),
fot. archiwum prywatne

4.1.2.2. Kontekst stanowiony

Rytualne pocatunki obecne w ludowej obrzedowosci swoim znaczeniem wykraczaja poza sfe-
re profanum a ich sakralny charakter jest widoczny nie tylko podczas liturgii. Sa czescia
szerszego rytualu, stojac w szeregu z innymi gestami sakralizujgcymi i atrybutami przed-
miotowymi. Istotne poznawczo moze by¢ dotarcie do tych tresci symbolicznych, jakie niosa

rozne konteksty obrzedowe, w ktérych sg one obecne.
Gest nadprzyrodzonej milosci
Kontakt z sacrum w ludowym $wiatopogladzie zajmowal wysoka pozycje. W wielu kontek-
stach to wlasnie calowanie otwierato cztowieka na bliska relacje z sacrum, dlatego funkcja sa-

kralna to wazna cecha przypisywana temu gestowi. Spoleczno$¢ tradycyjna calowata wszystko,

co nosito znamiona $wigtosci. Moglo odbywac sie to w przestrzeni sakralnej (podczas
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nabozenstw) — calowano wowczas krzyz wiszacy przy wejsciu do $wiatyni, posadzke ko-
$ciola, relikwie, ksigzeczke i rézaniec (na poczatku i na koncu modlitwy), $wigte obrazy/
ikony, medaliki oraz inne przedmioty kultu uprzednio po$wiecone. Ze szczegélna czcia
calowano krzyz w Wielki Pigtek:

No i pézniej w ten Wielki Pigtek, to chodzilismy do kosciota, to mowilismy Pon Bocka po-

catowaé na tym krzyzu. [...] U nas mysmy szli do kosciota, mysmy si¢ pomodlili, poszlismy
pocatowac ten krzyz, bo to jeszcze Pan Jezus byt na krzyzu. Teraz tez to jest GRUDZICE ST.

Smingusiarze podawali do ucalowania Pasyjke podczas wiosennego koledowania:

To po prostu mezczyzni ze wsi niesli Pasyjke i kosz mieli i przed kazdym domem
spiewali i gospodyni wychodzita i dawalo sie jajko i catowalo sie te pasyjke. A jak
obeszli calg wies, to szli na pola i tez Spiewali i sprzedawali te jajka i na msze dawa-
li KowaLE SG.

Ucalowanie relikwii podczas nabozenstwa, Siemiatycze, 2016,
zrédto: https://www.niedziela.pl/artykul/127999/nd/Kosciol-to-ludzie-majacy-Boga-w-sercach

Przez pocalunki sktadano cze$¢ obrazom $wietym i figurom umieszczonym w kaplicz-
kach, calowano tez krzyze przydrozne.

Wiele poswigconych (najczesciej przez kaptana podczas liturgii) przedmiotow przy-
noszono do domdw, zanoszono na pola - stuzyly one sakralizacji codziennosci, byty
przedluzeniem liturgii i sakramentdw, dlatego calowanie ich w przestrzeni bliskiej

cztowiekowi bylo widocznym znakiem chlopskiego spotkania z sacrum, co jednocze-
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$nie wyrazalo relacje do Boga-Stworcy, pokore i unizenie cztowieka wobec Jego dziet
oraz wdzigcznos¢ za wszystkie dary, ktore od Niego pochodzily. Pocatunek byt widocznym
znakiem ludowej poboznosci.

Ucalowanie przedmiotu poswigconego polegalo na bezposrednim przytoze-
niu do niego ust i bylo namacalnym znakiem kontaktu z sacrum. Moc Boza obec-
na w sakramentaliach miala udziela¢ si¢ calujagcemu, a tym samym ,,rozprzestrzeniala si¢”
niejako wokot niego, byta przenoszona na calg przestrzen, ktora narazona byta na dzia-
tanie negatywnego sacrum. Z tego tez powodu pocatunki te, ale tez inne gesty i prak-
tyki, jak np. kropienie wodg $§wigcong, okrazanie (szerzej w dalszej czesci rozdzialu)
czy powszechny réwniez dzi§ (nawet w duzych miastach) zwyczaj famania galazek
z poswieconych zielonych roslin, pochodzacych z dekoracji oftarzy przygotowywa-
nych na Boze Cialo i zatykanie ich w rézne miejsca w domach, nalezaly do najczesciej
powtarzanych praktyk religijnych.’* Osoba calujaca i calowany przedmiot byly wiec
swojego rodzaju medium pomiedzy swiatem nadprzyrodzonym a przestrzenia, ktora
nalezalo nieustannie chronic i zabezpiecza¢ a gest ucalowania wyrazem synergii miedzy
nimi. To nagromadzenie znakow i wspolistnienie réznych kodéw w efekcie prowadzi-

o do kumulacji sakralnosci (JastrzeBskr 2009: 128, zoB. TEZ TRESID SSYMB 167-168).
Gest szacunku i czci

Odrebng grupe stanowia konteksty, w ktérych ciezar semantyczny pocalunku zostaje
przesuniety na calowany obiekt (przedmiot). W relacji tej to atrybut dominuje nad gestem,
warunkuje jego wykonanie i jest wobec niego nadrzedny. Mowa tu o atrybutach otaczanych
szczegblna czcig, urastajacych do rangi symbolu o charakterze sakralnym. W badanych

obrzedach mozna wskaza¢ trzy takie obiekty (przedmioty), sa to ziemia, prog domu i chleb.

52 Pojecie sacrum iistnienie opozycji sacrum — profanum to dwa zasadnicze elementy obecne zaréwno w kul-
turach plemiennych, jak i ludowych. Stad tez E. Durkheim pisal o ambiwalentnym sacrum: ,Istnieja
dwa rodzaje sit sakralnych. Jedne sg dobroczynne, strzega porzadku fizycznego i duchowego, dysponuja
zyciem, zdrowiem i wszelkiego rodzaju wartosciami cenionymi przez ludzi. [...] Z drugiej strony istnieja
nieczyste sily zta, siejace zamet, bedace przyczyng $mierci, chordb i profanacji” (DURKHEIM 1990: 391,
POR. TEZ ELIADE 1996: 17). Piszac o kategorii sacrum w kulturze tradycyjnej i typu tradycyjnego, nalezy
przyja¢ dwa podstawowe sposoby jej ujmowania. W sensie wezszym ma ona charakter czysto religijny
(na gruncie polskim realizowany gtéwnie przez tradycje chrzescijaniska roznych wyznan), odnoszacy sie
przede wszystkim do Boga i naznaczony jego obecnoscia. Z kolei w szerszym znaczeniu - antropologicz-
nym - kategoria ta odnosi si¢ do catego $wiata nadprzyrodzonego, w ktérym nieustannie $cierajg sie istoty
boskie i demoniczne (sacrum dobre i grozne). W tej koncepcji sakralnos¢ taczona jest ze $wiatopogladem
typu magicznego i mityczno-magicznego. Takie rozumienie pozwala czlowiekowi niejako panowa¢ nad
chaosem $wiata i przysposabia¢ go sobie poprzez nieustanng cheé¢ komunikacji ze $wiatem nadprzyro-
dzonym i liczne praktyki sakralizujace. Szerzej o sakralizacji i praktykach sakralizacyjnych w kulturze
ludowej zoB. SToMMA 1986; TOMICKI 1981: 29-70, ADAMOWSKI 1999: 215-227, 2016: 29-41; SMYK 2016:
253-266; WOJTOWICZ 2012: 197-204 I IN.
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Calowanie ziemi jest jednym z najbardziej znanych gestéw w polskiej tradycji®>. W spo-
sOb szczegdlny rozstawil go papiez Jan Pawet II, ktory rozpoczynal swoje pielgrzymki od
ucalowania ziemi, na ktorg przybyt. J. Bartminski, w swoim artykule pt. Pocatunek ziemi,
zaznacza, ze nie byl to tylko gest czyniony na polskiej ziemi, dlatego nie nalezy odczytywa¢
go w konteks$cie powitania i pozegnania ojczyzny, ale ,,jako znak szacunku dla ziemi -
ojczyzny wszystkich ludzi, stanowigcy potwierdzenie ich prawa do lokalnej, narodowej,
spolecznej tozsamosci, a rOwnoczesnie bedacy wyrazem uznania warto$ci ziemi jako cze-

$ci Dziela Stworzenia i naturalnego srodowiska czlowieka” (BarRTmINsKkI 2007: 156).

Calowanie ziemi przez papieza Jana Pawta II,
zrodto: https://misyjne.pl/przerwa-artykul/egzorcysta-gdy-jan-pawel-ii-calowal-ziemie-demony-mani-
festowaly-wscieklosc/

W kulturze chlopskiej gest calowania ziemi** byt znakiem pokory, szacunku i czci. Wy-
konywany w réznych sytuacjach, jak np. powrét w rodzinne strony, byl wyrazem synowskiej
mitosci do ziemi-rodzicielki a w szerszym odniesieniu ,,powtdrzeniem boskiego gestu bto-
gostawienstwa, udzielonego ziemi w akcie stworzenia” (Mastowska 2012: 134).

Szczegdlnego znaczenia nabiera pocatunek ziemi skladany przez gospodarza przed
rozpoczeciem dorocznych prac na roli (siew, orka, zniwa). Wazna rola agensa tej czynno-
$ci sprawia, ze urasta on do roli Demiurga przekazujacego pocatunek zycia matce-Ziemi.
W rytuale tym istotne byly czynnosci, ktére poprzedzaly pocatunek. Rozpoczynaly

one u$wiecanie ziemi. Gospodarz pochylat si¢, zdejmowat czapke, klekal, czynit znak

53 Trzeba podkresli¢, ze obok silnego zakorzenienia w polskiej tradycji, rytual ten znany byt na catej Sto-
wianszczyznie, a nawet jeszcze glebiej, bo siega czaséw matriarchatu, dlatego mozna przypisa¢ mu role
ogolnokulturowy (ELIADE 1966: 235-238, FORSTNER 1990: 79-80, BARTMINSKI 2007: 155).

54 Ziemia zaliczana jest do archetypéw kulturowych. Przypisuje si¢ jej wiele znaczen symbolicznych.
Dla nosicieli kultury tradycyjnej jest istota czujaca i matka, a czlowiek jej synem. Swieta i wiecznotrwata,
plodna i bogata, rodzi rosliny i wszelkie zycie, zywi zwierzeta i ludzi. Zapewnia czlowiekowi odpoczy-
nek po $mierci, przyjmujac go na powrdt do swojego fona, ale tez jest dla niego materialnym oparciem,
czym$ najbardziej podstawowym, konkretnym i wymiernym SSISL 1999 17. Szerzej o symbolice zie-
mi zob.: FOR SWIAT 79-82; Kor SSYM 500-502.
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krzyza i dopiero potem calowal ziemi¢. Znakiem szczegdlnego unizenia byla prostracja,

co obrazuje ponizszy przekaz:

Goral ze $laskiego Beskidu, odmawiajac modlitwe poranna, kladt sie o swicie krzy-
zem na dworze gtowa zwrdcong ku wschodzgcemu stoncu, przy czem catowat
ziemig, niby podtoge jakiej $wiatyni Mosz Kurr 11 516.

Czlowiek, przyjmujac taka postawe, styka si¢ z ziemia calg powierzchnia swojego ciata.
To przylgnigcie do rodzicielki i zywicielki jest aktem podniostej sakralizacji, wyrazem ko-
munii z Zywiolem™, a towarzyszacy tej postawie pocatunek symboliczng modlitwa bez stéw.

Pocatunek sktadano takze na progu rodzinnego domu podczas obrzedu weselnego.
Prog jako granica migdzy dwiema formami przestrzeni wymagal szczegdlnej ochrony
i okreslonych zachowan rytualnych. Przekraczanie progu to symboliczne przechodzenie
z jednego fragmentu przestrzeni do drugiego, a takze zmiana statusu Kow Mag 480-481. Pan-
na mloda calowala prog, gdy zegnala sie z domem rodzinnym. Gest ten oznaczal wyltaczenie
z rodziny, byt tez jednym z sygnaléw przejscia ze stanu panienskiego do matzenskiego.
Ucalowanie progu byto aktem dzigkczynnym, symbolicznym pozegnaniem i zamknigciem
pewnego etapu zycia. Gest ten powtarzala tez jako mezatka: ,,Przyszedlszy do progu chaty
mezowskiej klania mu sie po trzykro¢, przyklekajac, uderza czotem o ziemig i catuje prog
trzykrotnie, po czym ofiaruje na tym miejscu kilka srebrniakéw” Bie Wes 448. Byl to kolej-
ny rytual o charakterze recepcyjnym oznaczajacy wpisanie zony do przestrzeni domowej
meza i kolejne przypieczetowanie aktu matzenstwa.*

Ze szczegélnym namaszczeniem w kulturze tradycyjnej odnoszono si¢ do chleba, ktory
obecny jest zardwno w obrzedach rodzinnych, jak i dorocznych. Jako pokarm dnia powsze-

dniego otaczano go szczeg6lng czcig. Potwierdzaja to wybrane wypowiedzi informatoréwr:

Chleb tez jest dar Bozy tez wlasnie i si¢ to podkresla, jak upadnie chlebek, trzeba pocatowaé
jak sig podniesie i to nie tylko ja, ale widze, ze duzo osob. 1 tak jak ja przypadkowo nie
to, ze rzuce tylko przypadkowo, wiec to jest dar Bozy, wigc trzeba trud ludzki uszanowac,
zanim sig upiecze ten chlebek, to tez trzeba pocatowac, bo to tak jest jak z hostig LEMANY
HW; Kiedys w domu moim, to jak kroita mamusia chleb i kromka jej upadta to zdje-
fa pocatowata i potozyla na stole, taki byt szacunek do chleba WoLka KaTNA JW TNN.

E. Mastowska widzi zwigzek pomigdzy rytualnym calowaniem pierwszej kromki chle-
ba a czcig oddawang w ten sam sposdb ziemi, ktorg Bog ulepil z ciasta na ksztalt chle-

ba i przypisal jej — o czym juz wspomniano powyzej - role karmicielki wszelkiego stworzenia.

55 Relacje te obrazuje znana piesn pogrzebowa, w ktorej spiewano: ,Powracasz w ziemie, co mat-
ko two byla,/ teraz cie strawi, niedawno zywita” PPML Lus2 720.

56  Wspolczesnie calowanie progu nie jest praktykowane. Wcigz zywy jest natomiast rytual przenosze-
nia panny mlodej przez prog czy powitanie nowozeficdw na progu domu przez rodzicow.
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Sakralny i wyjatkowy wymiar tego pokarmu jest takze widoczny podczas wesela, gdy pan-
stwo mlodzi ze czcig calujg otrzymany chleb, ktory nastepnie skladajg na stole - domowym
oltarzu. Podobnie dzieje si¢ podczas dozynek. Przekazanie i ucalowanie chleba stano-
wi centralny moment tego obrzedu - jest aktem dzigkczynnym i hotdem sktadanym Bogu,

ziemi i ludzkiej pracy (Mastowska 2012: 135).

Ucalowanie chleba przez pana mlodego, Przypisowka (woj. lubelskie), 1969,
fot. J. Urbanowicz, Archiwum Etnograficzne Muzeum Narodowego w Lublinie

Zanurzajac si¢ w symbolice wskazanych tu atrybutéw, mozemy jednoczesnie odkry¢ wielowy-
miarowo$¢ pocatunku, ktéry w omawianych rytuatach jest formga dziekczynienia, wyrazicielem
trudnego do wypowiedzenia stowami szacunku (stad tak znikoma obecno$¢ kodu werbalnego),
a nade wszystko gestem, ktory otwiera tacznos¢ z sacrum ukrytym w opisanych przedmiotach.
Pocatunek skladany na chlebie, progu czy ziemi to gest rodzacy sie ze szczegdlnych relacji,

dlatego uznawany jest nie tylko za gest pokory i unizenia, ale takze za gest wyjatkowej mitosci.

Gest wiezi rodzinnych

Pocalunek w swoim podstawowym znaczeniu jest wyzsza formg pozdrowienia, ,,dzia-
taniem, ktére stanowi o stosunkach miedzyludzkich, tworzy wspdlnoty” (Best 2003: 109).
W grupie spofecznej, zwlaszcza zamknigtej, a do takich zaliczano tradycyjna spotecznos¢
lokalng, stanowil on swoisty kod rozpoznawczy, decydujacy o pozycji osoby calowanej,
odzwierciedlajacy tym samym hierarchie spoteczng, rodzaj kontaktéw, dystans i bliskos¢

0s6b bioracych udzial w rytuale (Jastrzgsski 2009: 126).
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Obdarzanie kogo$ pocatunkiem podczas powitania wraz z innymi towarzyszacy-
mi mu gestami (zdjecie czapki, ukion, wziecie w ramiona itp.) bylo prébg zniesienia/
przekroczenia granicy i nawigzania badz odbudowania wigzi rodzinnych, przyjacielskich
czy sasiedzkich. Ta forma etykiety byla takze obecna w spotecznosci tradycyjnej, o czym

$wiadczg ponizsze przekazy:

Czy dziecko prosi lub przeprasza rodzicow, dzigkuje lub okazuje im mi-
tos¢ - zawsze caluje rodzicow w reke. Nawe starsze rodzenstwo jest pod tym
wzgledem na réwni z rodzicami w stosunku do matych dzieci. Gdy przyjdzie
do domu ciotka, ,lujenka’, ,stryna”, ,swak” lub ,tujek”, w ogoéle ktos z krew-
nych, kaze mama dziecku ucalowac reke przybylych, a tak samo ,krzesnyojca”
i ,krzesnamatki” jak rowniez gospodarza i gospodyni, jezeli do nich z jaka
potrzeba dziecko posylaja Mac Poc 788.

No to dawniej na wsi jak przychodzita rodzina do rodziny, to nie bylo tak jak te-
raz dzien dobry, tylko reki podawali, catuwali sie, Zyczyli sobie duzo zdrowia. |...]
Dziecko babcie w rqgczke catowato przewaznie STARY MAJDAN BP.

Ja pamietam jak przyszta ciotka do nas to jak bytam mata to bylo takie uszanowanie,
nauczone bylysmy od mamy, zeby w reke pocatowac ciotke, ale raz trafitam na tako,
co nie byla Zonata i ona mi szarpnela reke, nie data mi, bo powiedziata ja jestem
panienka. Nie data mi si¢ pocatowac. Tylko mezatki i starsze osoby, a nie Zonate
to nie. Ja tego nie wiedziatam, bo bylam dzieckiem. Takie bylo uszanowanie jak ktos
przyjdzie. Czy rodzina czy ktos obcy, to byta taki szacunek o dzieci. Mama nas tak
podsytata i mysmy juz wiedzieli co robi¢ StojeszyN 11 SS.

W drugie $wieto chlopcy obchodza z dyngusem, najczesciej zielonym. W Rzezecinie
parobcy udajg si¢ do mieszkan znajomych dziewczyn i chioszczg je po nogach, starym
kobietom natomiast skladaja zielone r6zdzki pod nogi z uktonem lub ucalowaniem
reki. Ubogie dzieci chodza z dyngusem dla otrzymania jalmuzny Ster Pom 131.

Powyzsze przyklady dowodza, ze najbardziej skonwencjonalizowang forme przyjmuje
pocalunek wyrazajacy szacunek, stosowany zwlaszcza w sytuacjach powitan i pozegnan.
Wyraznie widoczny jest wowczas hierarchiczny uklad miedzy uczestnikami sceny. Semio-
tyke pocalunku buduja réwniez calowane czesci ciala — osobg mozna calowaé w czoto,
policzki, reke, kolano czy stopy”’. Etykieta zakladala, ze osoba o wyzszej pozycji spo-
tecznej caluje w te czesci ciala, ktore potozone sg najwyzej (np. rodzice/osoby starsze
zazwyczaj calujg dzieci w czolo) i odwrotnie. Pocalunek sktada zwykle osoba podlegta lub

stawiajaca siebie w pozycji nizszej (dzieci, parobek) w celu okazania szacunku lub zdo-

57 W kulturze tradycyjnej rzadko w sytuacjach oficjalnych wystepowal pocalunek usta-usta. Byl on
raczej zarezerwowany dla sfery prywatnej, a jeszcze $cislej — erotycznej. Niemniej jednak rola ust
podczas pocatunku jest ogromna, sg one jego zrédlem. Zaden pocatunek nie moze si¢ odby¢ bez ich
udzialu. Usta otwieraja droge do wnetrza czlowieka, stad tez traktowane sg jako cze$¢ ciata o cha-
rakterze mediacyjnym (przez usta dokonuje si¢ kontakt pomiedzy tym co wewnetrzne i zewnetrzne).
Usta sg tez waznym elementem oddychania, dlatego calowanie wigzano z wyobrazeniem o przechodze-
niu przez nie ,tchnienia’, tzn. duszy badz demondéw (KOWALSKI 2007: 575).
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bycia przychylnosci caluja w reke, kolana lub w stopy. Sytuacji tej towarzyszyly inne
gesty — uklony, klekanie, padanie do stop - bedace wyrazem szczegdlnego unizenia, ale
tez szacunku i oddania (Brockr 2001: 266).

nieco dalej. Analizy etymologiczne pokazuja, ze czasownik cafowacd jest derywatem od sto-
wa caty, co z kolei - siggajac do najstarszych polskich zrédet jezykowych - oznaczato tyle
co zdrow i pozdrawiac (Seaw SE 54, sZERZE] zoB. MastowsKa 2012: 131-132). Znalazlo to od-
zwierciedlenie w formutach towarzyszacych pocatunkom, w ktérych obok dobrych zyczen
(Bgdz zdréw) wzywane jest imi¢ Boze (Szczgs¢ Boze, Zostaricie z Bogiem), co powoduje, ze
wypowiadane sfowa przybierajg forme blogostawienstwa, a cala sytuacja przyjmuje charak-
ter sakralny. Wspolwystepowanie gestu i stowa w kontekscie powitania i pozegnania jest
zatem przywolaniem nadprzyrodzonej sity w celu ochrony przed niebezpieczenstwami,

zapewnieniu opieki i zdrowia (Mastowska 2012: 132).

Gest rytualnego przejécia

Szczegdlng forma przekroczenia granicy jest moment obrzedowego przejscia, w ktérym
(jak pokazuje zebrana dokumentacja) nie moglo zabrakna¢ pocalunkéw. Sq one obecne we
wszystkich obrzedach rodzinnych.

Pierwsze pocalunki pojawiajg si¢ u progu zycia. Dawniej tuz po narodzeniu dziec-
ka czynita to kobieta, ktéra odbierata poréd. Catowala noworodka w czoto, czynita znak
krzyza i oddawala je najpierw ojcu®®. Ten pocalunek mozna uznac za znak przej-
$cia z zycia plodowego do zZycia ziemskiego. Kolejny sktadal ojciec, dokonujgc w ten
sposob aktu uznania dziecka, ale tez przyjecia do rodziny. Gesty te powtarzano pod-
czas obrzedu chrztu. Tu ,,po$rednikami” miedzy dzieckiem a rodzicami byli rodzice
chrzestni, ktérzy po powrocie z kos$ciota wreczali dziecko ojcu, wypowiadajac przy
tym formutle ,WzieliSmy my wom poganina, przynieslismy chrzescijanina”’powszechne.
Wtedy ojciec calowal dziecko, a nastepnie przekazat je matce, rodzenstwu i pozosta-
tym gosciom. Pocatunki sktadane na czole ochrzczonego noworodka potwierdzaly
przyjecie go do rodziny, a takze przypieczetowywaly religijng i spoteczna recepcje

dziecka Kwa Ropz 105, 108; Sim KoL 32, 43-44.

58 W najstarszych przekazach, dzi§ uznawanych juz za reliktowe, symboliczne wtaczenie nowo narodzo-
nego dziecka odbywalo si¢ poprzez potozenie go na ziemi/podiodze, najczeéciej przy progu (czasem tez
na lub pod stolem), skad podejmowat je ojciec. Jest to o tyle wazne, ze motyw progu (przy okazji wy-
konywania gestu pocatunku, ale tez innych gestéw rytualnych) pojawia si¢ w trzech najwazniejszych
obrzedach przejscia jako synonim przekraczania granicy. Panna mloda calowala prég, zegnajac sie
z domem przed pojsciem do $§lubu. Na progu odbywalo sie tez ostatnie pozegnanie zmartego z domem
i najblizszymi. ZoB. Kwa Ropz 105, Kow MAG 480-485.
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Pocatunek jako gest blogostawienstwa przed §lubem,
Jasienica (woj. slaskie), 1970, archiwum prywatne

Pocatunki towarzyszyly réwniez réznym momentom wesela. Panna mtoda, zapraszajac
gosci na wesele, najpierw ich calowala, potem padata do nég, proszac o blogostawien-
stwo i wsparcie materialne Maj Dar 20, P1at WEs 48. W czasie rozbudowanego i bogate-
go w réznorodne znaki obrzedu blogostawienstwa mlodzi catuja stét, prég domu ,,padaja

do ndg rodzicom, catujac ich w nogi i kolana” Biec Wes 103, a takze w rece:

Do blogostawienistwa to kiedys zapraszato sie tylko rodzicow, tylko rodzicow.
Jednej, z jednej i z drugiej strony. Ale kiedys do blogostawienistwa obraz, ktérzy
mtodzi dostawali, byt Swigcony wczesniej i ten obraz uczestniczyt przy tej blo-
gostawienistwie. Rodzice stali, a mysmy podchodzili, klekalismy przed rodzicami,
no i prosilismy o blogostawieristwo, catowalismy rodzicow w reke, tak, rodzice
stawiali nam krzyze na czolach, blogostawili nas i ten obraz STrzyz6w MK ABT
UMCS, POWSZECHNE.”

Pocalunek malzenski, zamykajacy ceremonie zaslubin w kosciele, przypieczetowywat
zawarty sakrament. Podczas powitania na progu domu i ,,na progu” nowego zycia nowo-
zency skladali pocatunki na chlebie - trzeba bylo ten pierwszy chleb pocatowac, ze jest, ze
go nie zabraknie go nam DyLewo CzK. To zaledwie kilka przyktadéw obrazujacych wage

tego gestu i podkreslajacych momenty zmian w zZyciu matzonkow.

59 Podobne blogostawienstwo przedstawia nagranie filmowe Wesele Swigtokrzyskie (F37), gdzie ten moment
wesela jest szczegolnie rozbudowany. Mlodzi, proszac o blogostawienstwo klecza przed siedzacymi przed
nimi rodzicami i rodzicami chrzestnymi. Sam rytual obejmuje takze znak krzyza i pocalunki. Poca-
tunki jako element blogostawienistwa §lubnego mozna zobaczy¢ takze na zarejestrowanych nagraniach
tego obrzedu z innych regionéw kraju np. Wesele podhalatiskie (Fs4), Wesele krzczonowskie (F 58).
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Pocalunkéw nie mogto tez zabrakna¢ podczas obrzedu, ktory zamykal ludzkie zycie.
Calowanie zmarlego nie bylo tylko forma pozegnania, cho¢ ta najpelniej uwidacznia si¢

w zebranych relacjach:

Zegnalo sig... calowali w rekie. Takie pozegnanie byto KuLczyn RP ABT UMCS; Catujg
kogos najblizszego, matke, ojca - to dziecko idzie, nie brzydzi sig niczego. Catuje — twarz jest
zimna jak 16d, jak marmur, a cztowiek idzie, pocatuje. Tuli sie do tej matki, do tego ojca |...]
Catujg w czolo czy dotykajg, zalezy kto, ale raczej bliska rodzina, to w czolo catuje, a tacy
dalsi, to reke kladg na nieboszczyka Kurczyn LT ABT UMCS; No rodzina wkoto [zmartego]
stanela, zegnali, catowali w nogi, w rece, w twarz Berzec AG.

Catowanie zmartego przed zamknieciem trumny,
Wodzitki (woj. podlaskie), 2016, fot. K. Snarski

Pocatunki byly tez jednym z wielu gestow®, ktére wytaczaly zmarlego ze $wiata zywych,
zamykaly ostatni etap jego zycia, byly tez forma swoistego zerwania wiezéw rodzinnych
w wymiarze czysto fizycznym. Odtad bedzie on zyl w pamigci tych, ktérzy pozostali Crox
Wyrz 70-71. Ale to nie wszystkie sensy, jakie mozna przypisa¢ pocalunkowi w tym obrzedzie.
Pocalunek $mierci - tak nazywa go E. Mastowska — jest de facto pocalunkiem zyciodajnym
wlaczonym w obraz kota Zycia, bo w wymiarze transcendentnym przenosi czlowieka do wiecz-
nosci i ukazuje jego miejsce we wszechswiecie w relacji do sacrum. Ostatni pocatunek jest wiec

symbolicznym przekroczeniem granicy migdzy tym a tamtym $wiatem (Mastowska 2012: 138).

60 Inne gesty bedace znakami przejécia to np. zatrzymanie zegara po zgonie, przewracanie sprzetow czy
uderzanie trumna o prog podczas wynoszenia z domu, rzucanie garéci ziemi na trumne i itp. Niektore
z nich zostang szerzej omoéwione w dalszej czesci rozdziatu.
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Opisane powyzej pocatunki sg widocznymi znakami rytualnego przejscia. Ich obec-
no$¢ w najwazniejszych obrzedach rodzinnych pokazuje, ze zycie ludzkie z jednej strony
jest droga, podczas ktdrej uczestnicy przekraczaja wielokrotnie granice materialne
i symboliczne, z drugiej za$ zatacza krag (od zycia ziemskiego do zycia wiecznego).
Znaki obrzedowe (w postaci gestow, przedmiotow, stow) wspotwystepujace ze soba,
towarzyszace powtarzanym rytuatom sygnalizujg za kazdym razem wylaczenie jed-
nostki z poprzedniego stanu, a nastepnie wlaczenie jej do nowego. Inaczej ujmujac, sa
one znaczgcym elementem dokonujacej si¢ zmiany, dzigki nim wielokrotnie umieramy

i rodzimy si¢ na nowo - zyskujemy nowy status.

Pocalunkowe tabu

Piszac o semiotyce pocalunku nie mozna pomina¢ tych kontekstow, w ktorych jest tak-
ze mowa o jego destrukcyjnym charakterze. Zasadnicza role podczas calowania odgrywaja
usta a te otwieraja droge do wnetrza cztowieka, przerywaja integralno$¢ ludzkiego ciata,
dlatego zgodnie z tradycyjnymi wyobrazeniami kazda granica powinna by¢ szczegélnie
strzezona i zazwyczaj byla obwarowana licznymi zakazami (Kowavrskr 1996: 98-99). Stad
np. przed chrztem nie powinno calowac si¢ dziecka, bo to przynosi pecha, grozi choro-
bami, a nawet $miercig. Nie wolno bylo tez calowaé noworodka w usta, bo bedzie miat
on trudnos$ci w mowieniu (Brockr 2001: 281-282). ,Kobieta brzemienna nie powinna ca-
fowa¢ umartych krewnych i innych, zZegnajac si¢ z ich zwlokami, bo dzieci¢ jej bedzie
mialo usta zwarte” K 34 Cuez 162. Kobiecie podczas menstruacji nie wolno bylo calowac
krzyza i ikon (Brockr 2001: 282). Osoby zmartlej nie nalezy calowa¢ w usta, bo to moze
sprowadzi¢ §mier¢ na osobe calujaca powszechne. Bez prog sie catowac i witac nie trzeba.
[To do dzisiaj.] Tak kazdy méwi, aby nie bez prég. Bo Zeby sie co nie poszykowato, bo prég
to jest do przechodzenia, nie do catowania WoLka KoTna JW TNN.

Calowanie bylo wiec czynnoscig mediacyjng pomiedzy réznymi porzadkami przestrzenny-
mi. Przez usta dokonywat sie kontakt ze sferg obcg, dlatego zakazy dotyczyly przede wszystkim
osob i miejsc znajdujacych si¢ na granicy, aby w ten sposdb ograniczy¢ czy wrecz zamknagé
dostep do kontaktu z niebezpiecznym, ambiwalentnym sacrum (Kowavski 1996: 100-101). Takie

pocatunki stoja w opozycji do opisanych powyzej pocalunkéw zyciodajnych.

4.1.2.3. Kontekst historyczno-kulturowy

Opisane sensy symboliczne i funkcje przypisywane obrzedowym pocalunkom, pokazuja

droge ,,ewolucji kulturowe;j’, jaka przeszia ta czynno$¢ rytualna.
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W szerszym kontekscie, na poziomie znaczen symbolicznych, pocalunek swoim rodo-
wodem siega mitu stworzenia — boskiego gestu. Wyobrazano go sobie jako przechodzenie/
przekazywanie przez usta tchnienia duszy. Mial umozliwi¢ osobie calowanej przejscie od
zniszczenia starej formy do odrodzenia w nowej postaci po zakonczeniu obrzedu, w kté-
rym po drodze nastepowal kontakt z sacrum. Inaczej méwiagc pocalunek — podobnie jak
np. w bajce o krélewnie Sniezce - miat budzi¢ do zycia.

Z czasem czynnos$¢ ta przybierala nowe formy i w zaleznosci od kontekstu spofeczno-
-kulturowego i relacji migedzy osobami calujagcymi byla (i w wielu sytuacjach wspolczesnych
wciaz jest) oznaka czci i oddania, kolezenstwa, braterstwa, pozdrowienia pokojowego, holdu,
wiernosci, szacunku mitosci i pociagu fizycznego (KopaLiNski 2001: 327, POR. JASTRZEBSKI 2009).

Pocalunek jest tez waznym komunikatem spoteczno-kulturowym, gestem o charakterze
interakcyjnym (gdy mowa o relacji i budowaniu wiezi), informujacym o pozycji spolecznej
zaréwno osoby calowanej, jak i calujacej. Gdy nie zachodzi interakcja (np. w relacji cztowiek

- sacrum), to mamy do czynienia ze znakiem szczegoélnego unizenia, pokory i szacunku.

Réwnie istotne sg funkcje integracyjne i wspélnotowe pocatunku, symbolizujace
wiez pomiedzy réznymi §wiatami, ale takze ludzmi uznajacymi i kultywujacymi te same
wartos$ci (JASTRZEBSKI 2009: 128).

Wiréd wskazanych senséw przypisywanych pocatunkowi najistotniejsze wydaje sig to,
ze jest to gest, ktory najbardziej zbliza uczestnikéw rytuatu do tajemnicy sacrum, a to umoz-
liwia im otwarcie si¢ na zmiane i osiggniecie nowego statusu. Transcendentny wymiar
pocatunku sprawia, ze gest staje si¢ takze gestem blogostawienstwa, pozostajacym w rela-
cji synonimicznej wobec innych towarzyszacych mu czynnosci rytualnych.

Na zakonczenie mozna pokusic si¢ na krotka refleksje i przez chwile spojrze¢ na wspol-
czesne pocalunki. Na podstawie obserwacji mozna zauwazy¢, ze jest to wciaz powszechny
gest rytualéw codziennych, gest wcigz ustanawiajacy — cho¢ juz nie w tak sformalizowany
sposob — wiezi migdzy partnerami. Mozemy wigc mowic¢ o pelnym czutosci pocatunku ro-
dzicielskim czy pocatunku przyjacielskim (realizowanym na wiele sposobow) przekazy-
wanym na powitanie czy pozegnanie. Za prototypowy nalezy uzna¢ mitosny (erotyczny)
pocalunek miedzy kobietg a mezczyzng. Sg one obecne juz nie tylko w przestrzeni prywatnej
(intymnej), ale takze w sferze publicznej. W tej dziedzinie obserwujemy wyrazne rozpre-
zenie obyczajowe. Powoli z kulturowego krajobrazu znikaja natomiast pocalunki sakralne,
coraz czesciej obecne juz tylko podczas liturgii i nabozenstw zbiorowych sprawowanych
w okreslonym czasie i przestrzeni, cho¢ trzeba zaznaczy¢, ze w $wiadomosci znacznej
czesci spoteczenstwa zachowat si¢ (a w wielu miejscach wciaz jest praktykowany) zwyczaj
calowania chleba jako podstawowego pokarmu, wcigz postrzeganego w kategoriach sa-

kralnych i obdarzanego szczegdlna czcig.
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4.2. Kreslenie krzyza

Krzyz, uwazany za podstawowy historiozbawczy znak religii chrzescijanskiej, okreslany
bywa mianem symbolu symboli® a jego gestyczny odpowiednik to najczg¢sciej wykony-
wana czynno$¢ rytualna. O powszechnosci tego symbolu stanowig przede wszystkim zna-
czenia stricte religijne, ale warto tez siggna¢ do szerszych odniesien kulturowych, bowiem
jako znak, gest czy amulet znany byt na diugo przed chrzescijanstwem. Warto wigc przy-
wola¢ kilka jego znaczen symbolicznych. Juz w paleolicie krzyz pojawit si¢ jako schema-
tyczne przedstawienie postaci czlowieka. W epoce kamiennej traktowany byt jako znak
ornamentalny, umieszczany si¢ na naczyniach, wisiorkach, ozdobnych kétkach (KosieLus
2011: 13-16). Krzyz to takze najstarsze symboliczne przedstawienie Swiata, w ktérym dwie
przecinajace si¢ linie wyznaczajg jego centrum i jednoczesnie porzadkuja go, stanowiac wy-
razne przeciwienstwo Chaosu (Kop SSym 171). Jako odwzorowanie kosmosu krzyz scala wiec
rzeczywisto$¢ i wprowadza tad do ziemskich zdarzen. Porzadkujaca role krzyza potwierdzaja
liczne przekazy wyprowadzajace rodowod drzewa-krzyza z rosngcego w raju drzewa zy-
wota®?. W ten oto sposob krzyz stal si¢ osig $wiata, podstawg kosmosu, drogg wstepowa-
nia dusz ludzkich do Boga. Drzewo-krzyz umieszczane w centrum bytu przenikato niebo,
ziemie i pieklo (EL1ADE 1966: 287289, NIEWIADOMSKI 1999: 112-113).

Wirdd licznych odniesien kulturowych jest jeszcze to taczace krzyz ze storicem. Utwo-
rzony z kombinacji prostych linii wzbogacanych kreskami, spiralami (przypominajacy-
mi promienie), symbolizowatl zycie zaréwno to ziemskie, jak i pozagrobowe. Zwigzek
krzyza ze stonnicem, a tym samym takze z symbolika kota, wskazywal na jego wegetacyjne
funkcje. ,,Krzyz jako symbol promieni stonecznych przekazywat site plodnosci zasiewom
zbozowym, sprzyjal poprzez §wiatto odrodzeniu ziaren pogrzebanych w ziemi. Wyrazal
nie$miertelnos¢ wedtug wzoru stale zachodzacego i wschodzacego stonica” (Niewiapowm-
sK11999: 114). W prawie rzymskim krzyz byt z kolei narzedziem najbardziej hanbigcej kary
$mierci (Kop SSym 171). To przeswiadczenie dos¢ dlugo powstrzymywalo wyznawcédw chrze-

$cijanstwa przed wprowadzeniem wizerunku krzyza do liturgii i dopiero zniesienie tej

61 Okreslenia tego uzyt A. Kostofowski, nazywajac krzyz najbardziej twérczym i tajemniczym symbolem,
posiadajacym nieskonczone mozliwosci interpretacyjne (KOSTOLOWSKI 1984: 51—71).

62 Ciekawych przykltadow na ten temat dostarczajg podania i legendy ludowe. Opowiesci te maja zasieg
miedzynarodowy. Jedna z nich méwi, ze krzyz dla Chrystusa zostal wyciosany z poteznego drzewa, ktore
zasadzit Set, syn Adama, na grobie Prarodzica na Golgocie (KOBIELUS 2011: 73). Inne opowiadaja, ze Krzyz
Meki Panskiej wykonano z biblijnego drzewa poznania dobra i zla, ktére zakopat lub zatopit w sadzawce
Siloe krél Salomon. Powszechnie znany jest réwniez poglad, ze Krzyz Meki Panskiej sporzadzono z czte-
rech rodzajow drewna: palmowego, cyprysowego, oliwkowego i cedrowego (KOPALINSKI 2001: 175).
Nalezy doda¢, ze gatunki tych drzew zmieniajg si¢ w zaleznosci od kregu kulturowego i geograficznego.
W polskich tekstach ludowych, spotykamy takie gatunki drzew, jak jabton, swierk, kosodrzewina, lim-
ba, dab, modrzew i inne (ADAMOWSKI 1999: 12).
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kary przez cesarza Konstantyna otworzylo kultows i kulturowa droge temu znakowi.
Dlatego tez z czasem krzyz jako drzewo $mierci zyskal przeciwstawienie w postaci drze-
wa zycia, pierwowzoru cudownych roélin, wskrzeszajacych zmartych, uzdrawiajacych
chorych i przywracajacych mlodos¢. Inaczej méwiac, mozna zaobserwowaé antynomicz-
ne, pasyjno-rezurekcyjne ksztalttowanie si¢ wizerunku i wzorca krzyza (ELiape 1966: 287).

Nie mozna tez pomina¢ apotropeicznych funkeji krzyza, ktéry mial chroni¢ przed de-
monami. O uniwersalizmie tego znaku $§wiadczy réwniez to, ze jest wszechobecny takze we
wspolczesnej kulturze i sztuce. Wystepuje chociazby jako znak graficzny, ornament, przedmiot
kultu, obiekt tzw. malej architektury, dzieto sztuki czy element bizuterii. Niewiele miejsca w ob-
szernej literaturze przedmiotu po$wigcono natomiast gestowi krzyza. Czynienie go na oso-
bach, przedmiotach i sobie samym jest gestem, do ktérego ojcowie Kosciota zachecali juz
w pierwszych wiekach chrzescijanstwa. Dla wyznawcéw katolicyzmu i prawostawia jest
gestem liturgicznym®, rozpoczynajacym kazdg modlitwe, odprawiane nabozenstwa i msze
swiete (For Swiat 19). Bogustaw Nadolski rozszerza jego symbolike, twierdzac, ze sam znak
krzyza jest juz modlitwa, przywolaniem ofiary Chrystusa, a tym samym wyznaniem wiary

i potwierdzeniem swojej przynaleznosci do Kosciota (NapoLskr: 2009: 27-28).

4.2.1. Kreslenie krzyza a inne znaki obrzedowe

4.2.1.1. Formuly stowne

Formuly stowne wypowiadane podczas wykonywania znaku krzyza mozna ujaé¢ w na-

stepujace grupy:
a) ustabilizowane formuly modlitewne i modlitwy przywolujace imi¢ Boga/rozpoczy-
najgce modlitwy: W imie¢ Ojca i Syna i Ducha Swietego. Amen. rowszech-

ne; Niech bedzie pochwalony Jezus Chrystus” Mosz Kurr 495, LEmany HW;

63 Prawoslawni zegnajg si¢ od prawej do lewej strony, katolicy za$ od lewej do prawej. Podobnie jak katolicy
zegnaja sie rowniez monofizyci (Ormianie, Koptowie, Etiopczycy, Syryjczycy). Natomiast nestorianie wy-
konujg znak krzyza tak samo jak prawostawni. Wiele jest teorii i dokumentéw, w ktérych moéwi sie o tej
réznicy. W obu wypadkach prawa strona warto$ciowana jest pozytywnie i odbierana jako ta prawidto-
wa i wlasciwa. Kierunek od lewej do prawej strony podczas wykonywania tego gestu mozna interpretowacé
jako przejscie od ciemnoéci do $wiatla, od grzechu do zbawienia, od $mierci do zycia itp. Z kolei ruch
z prawej do lewej moze by¢ pojmowany jako zwyciestwo nad diablem i ochrona przed zlem. Ponad-
to znak krzyza ma wyraza¢ te samg tre$¢ dogmatyczng, ktora w stownej postaci wyraza Wyznanie wiary.
Gest krzyza jest wigc ideograficznym odpowiednikiem tego tekstu. W ten sposdb w prawostawiu w trakcie
wykonywania znaku krzyza ruchem reki przekazywana jest boska historia; sposéb utozenia palcéw ma przy
tym wyraza¢ boska nature (jedno$¢ Boga w trzech osobach lub polaczenie w Chrystusie pierwiastka boskie-
go iludzkiego). W tradycji katolickiej pie¢ palcow reki przy przedstawianiu krzyza otwarta dlonig oznacza pieé
ran Chrystusa, odnosza sie wigc do ziemskiego zycia Chrystusa, a zatem i ludzkiej historii (USPIENSKI 2010:
34-35, 46—47).
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W imi¢ Boskie K 3 Kuy 93, Kowara SG 1 1~. REG.; Z Panem Bogiem por. Tz Roz-
pzALOW SM, CHRZANOW SK, Kacwin KK, Wysoka DG; Pobtogostaw nas Boze w polu,
domu i w oborze Kur Apw 63;

b) ustabilizowane formuly modlitewne (prosby) skierowane do Boga i/lub Ma-
ryi oraz $wietych, przypisane do konkretnych sytuacji obrzedowych, inicjujace
czynnosci rytualne:

- Poblogostaw Panie ten pokarm i mnie grzesznika nedznego Berzec AG, W imie
Ojca i Syna niech nie zostanie ani kruszyna. Spozywajcie z Bogiem Kus CHLEB 17
[przed positkiem/ krojeniem chlebal;

- Panie Boze dopomdz K 27 Maz 102, Dyiewo CzK W imie Ojca i Syna i Du-
cha swigtego. Amen. Daj BoZe, Zeby si¢ urodzito, zeby nie wyleglo, zeby gradu nie
byto, zebym to szczesliwie posiat i zebysmy szczesliwie to zebrali Berzec AG, Hospody
mylosernyj, dopomoz i, zeby ja szczestywe dizdal zberaty i pozyty K
50 SAN-KR 73, POR. K 48 Ta-Rz 43, K 45 GOR 524, Rzucam przodzi dla Ciebie Boze,
ptakom niebieskim, robactwu podziemnemu i sobie. Boze zarodZ Nigw Orka 112
[przed rozpoczeciem prac na polu];

- W imig Ojca i Syna, ochroni mnie Matko Bosko i swigta Doro, Zeby mnie nic nie
ugryzto Stojeszyn 11 SS [przed wyjsciem do lasul;

- W imie Tréjcy $wigtej,/ Niech ten ogien stanie,/Jak woda w Jordanie./ Stuchaj gto-
su mego,/ I Ducha $wietego Stm Mapr 221; W imie Ojca i Syna i Ducha $wietego,/ Nie
niszcz ogniu dobytku tego Stm MADR 222;

- Panie Jezu daj mi szczesliwie przezy¢ dzien Ostrofeka CzL [na poczatku dnial;

c) formuty blogostawienstwa:

- Wo imia Otca i Syna i Ducha swiatoho. Chreszczaju tie rabom Bo-
zym Maryja K 35 PrzE 49, Stm Kow 32, Zeby sig¢ tam dziecko dobrze scegsci-
10 Wora OsowiNska KM ABT UMCS [blogostawienstwo nowo narodzonego dzieckal;

- Ja ciebie btogostawie w Imig Ojca i Syna i Ducha Swigtego Strzyvzow MK

ABT UMCS, Prorrk6w SM ABT UMCS, Niech Pan Bog dopomoze i blogostawi K 23 Kar
196, GorgBKI AT AMT, StrZYZOW MK ABT UMCS, Niech was Bog blogostawi, Jeduta z Bo-
giem! Tego wam z serce zycymy K 27 Maz 194, W Imig Ojca i Syna i Ducha Swig-
tego ja cig blogostawie i niech cie Pan Bog pobtogostawi, czego sobie
od Pana Boga Zyczysz Majpan Stary BP, Niech Was Bog blogostawi Rubno AF TN

UMCS 1317/B [formuly wypowiadane podczas blogostawienstwa slubnego].

Wykonanie znaku krzyza zapowiadajg takze piesni i oracje weselne: ,,Przezegnaj,
mamusiu, prawo reko na krzyz,/ bo juz jej wianeczka nigdy nie zobaczysz” PPML Lus2

102, POR. PRzYPISOWKA J] TN UMCS 201A/19.
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4.2.1.2. Gesty

Znak krzyza rzadko wystepuje jako gest autonomiczny®, najczgsciej staje si¢ on gestem

inicjujacym badz towarzyszacym bardziej rozbudowanym rytualom o okreslonym porzad-

ku, gdzie wykonywanie gestow ma swojg ustalong kolejno$¢. Zebrane przekazy pozwolily

wskazac kilka powtarzajacych sie sekwencji gestycznych, w ktérych:

a)

b)

gest krzyza inicjuje rytual, ktéremu towarzyszy/a inny/e gest/y symboliczny/e®:
(znak krzyza + pokropienie wodg §wiecong/pocatunek/natozenie rak podczas

blogostawienstwa mtodych): np.

No i tam w komorze panna mioda [$piewa piesn] Przezegnaj mamusiu prawq rgczkg
[...] A upadni swojej mamie pod nogi. I klekata ona pod nogi i oblapywata [co to ozna-
czalo?] Dzigkowala za wszystko o do tej pory od mamy otrzymata Wysoka DG.

[Podczas blogostawienstwa slubnego] mtodzi klgkali i Swigcong wodg, kropidtem trzy
razy rekg przezegnata i dawata pasyjke do pocatowania. No i potem jak byto blisko,
to piechotq sig szto a jak daleko, to byt nazywaty sie wasqgi i konie w parach stroilismy
konie, jechalismy ze spiewem Wysoka BW, PORr. LEX BLOG 15-26, GoraBKI AT AMT,
PODOBNIE STRZYZOW MK ABT UMCS, F37;

znak krzyza jest gtownym gestem rytualu, ale towarzysza mu inne gesty rozpo-
czynajace i porzadkujace wykonanie czynnosci obrzedowej — zdjecie czapki i/
lub klekniecie + znak krzyza + inne: rzucenie pierwszej garsci zboza/zakopa-
nie poswieconych pokarméw/wlozenie gatazek palmowych w ziemi¢/wlozenie

chleba do pieca itp. por. NiEw OrkaA 112:

Przezegnac to sig czlowiek musiat tak. Rano wstot to si¢ musiat przezegnac. Przed
positkiem, to chociaz si¢ musial przezegnac, nie to, zeby caty pacierz mowic. Przecho-
dzito sie przyktadowo koto wizerunek Pana Jezusa, koto figura tak zwana no to tez
czapke si¢ zdejmato. No tero tak samo sig¢ czyni jak kto wierzy, bo sq tacy, ze
Boga ni ma Moczypra Nowe JB.

Ludek nasz podkarpacki jest bardzo pobozny. Wstaje rano — Zegna sie; idzie spa¢ — kle-
ka do modlitwy. Lyzke ma wziag¢ do reki— wprdd robi znak krzyza swietego; posili sie
— zn6w reka przebiegnie od czota na piersi, z ramienia lewego na prawe. [...] Gdy wcho-
dzi do kosciota, czy do domu obcego, zawsze pierwsze powitanie: ,,Niek bedzie pofalony
Jezus Krystus!” A gdy uslyszy glos sygnaturki w czas Podniesienia, to cho¢by mréz byt

trzaskajacy, on na $rodku drogi zdejmie czapke i ukleknie Wisea 1900/T. 14/ z.1/71.

64 W tej formie pojawia sie zazwyczaj w sytuacjach codziennych, podczas indywidualnie odprawianych
aktéw modlitewnych np. Zegnanie si¢ przy figurze czy krzyzu przydroznym, przed wyjsciem z domu,
przed rozpoczeciem pracy, przed podrdzg itp.

W przypadku bardziej rozbudowanych rytuatéw liczba oraz kolejno$¢ wykonania gestow po nakresle-
niu znaku krzyza moze by¢ dowolna.

65
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Kolekeje gestyczne najpelniej uwidaczniaja si¢ podczas blogostawienstwa weselnego.
Rodzaj wykonywanych podczas tego rytuatu gestow oraz ich kolejnos¢ zalezy od obowia-
zujacej i utrwalonej tradycji w danym regionie, a czasem nawet w jednej wsi.

Kolejno$¢ i rodzaj wykonywanych czynnosci podyktowane sg scenariuszem poszcze-
golnych obrzedow. Najczestszym gestem towarzyszacym — a wrecz zespolonym ze znakiem
krzyza - jest pokropienie (woda $wigcona). To polaczenie gestyczne udokumentowa-

no w najwigkszej liczbie kontekstéw obrzedowych.
4.2.1.3. Atrybuty przedmiotowe

W tradycyjnej obrzedowosci gest krzyza zazwyczaj wystepowal w formie kinetyczno-ma-

terialnej. Wsrod atrybutéw towarzyszacych tej czynno$ci mozna wskazac:
- przedmioty kultu religijnego — pasyjka, Biblia, woda $§wi¢cona Mosz Kurr
Il 442, $wiete obrazy z wizerunkami patronow Por Osraz 328, palma Lex
BroG 15-26, pOWSZeChne, gromnica Karcz Lup 137 W6y PopL 179, MAJDAN STARY BP,
Wysoka DG, KoLBuszowa AM, W6Lka Katna JW. TNN, Kozeéwka CzM TNN; kreda po-

$wiecona w Swieto Trzech Kroli K 33 CHEx 126, K 43 SLA 25 I IN. REGIONY.
- roéliny — poswigcone gatazki palmowe SteL Pom 123, GruDZICE ST, GAR SLASK
141-142, K 45 GOR 524, z10£A Roz D1aB 177, poswiecone w Wielka Sobote galazki tar-
niny albo gtogu Per Wios 294, zboZze KarczLup 23,K 27 Maz 129, stoma K27 Maz 102.
- przedmioty i narzedzia wykorzystywane w gospodarstwie (ukladane na krzyz lub
wykorzystywane do kreslenia znaku krzyza) — bicz Wysoka DG, K 50 San-Kr 73, K 48
TA-Rz 43, DWOR MAz 128, K 45 GOR 524, Boczk1 SM; miotly Kowa MAG 263-265.

Za pomoca wymienionych powyzej atrybutéw wykonywano znak krzyza zaréwno kreslac
go w powietrzu, jak i w formie znaku materialnego np. poprzez wypalenie, nakreslenie czy
ulozenie czego$ na ksztalt krzyza. Ponadto poswigcone wezesniej przedmioty wraz z kresle-

niem krzyza kumulowaly sakralne tresci obrzedu, wyrazajac w pelni intencje agensa.
4.2.2. Komponenty semantyczno-pragmatyczne kreslenia krzyza

4.2.2.1 Kontekst zalozony

W oparciu o zgromadzone materialy archiwalne i terenowe, uwzgledniajac opisane powy-

zej znaki obrzedowe towarzyszace wykonywaniu gestu krzyza, mozna wyro6znic kilka ty-

péw kontekstow zalozonych, w ktorych obecna jest ta czynnos¢ rytualna. Sg to:
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1. Kre$lenie znaku krzyza na sobie samym (tzw. duzy znak)® rozpoczynato mo-
dlitwe, sygnalizowalo kazde spotkanie z sacrum K 16 Lus 82, Mosz Kurr II 442, STOJESZYN
I1SS, Berzec AG, Kacwin KK, Rozpzar6w SM, MAjpaN StarY BP; wykonywano przed krzy-
zem i figurg Rubno AF TN UMCS 1317/B; wyznaczalo poczatek dnia Wysoka DG, Kacwin
KK, KoLBuszowa GOrRNA AM, WoLkA KaTna EW TNN, poczatek i koniec pracy Gaw Popt
191, poprzedzalo sie w zboza Susiec A] MJ TN UMCS 1297/A, wykonywano go takze
w sytuacji zagrozen np. choroby Sim Kot 119, burzy Caer Kur 9o lub waznych wydarzen
rodzinnych np. na wie$¢ o $mierci kogos bliskiego Sim Kot 134, Wyryk1 JB ABT UMCS;

2. Kreslenie znaku krzyza bezposrednio na innych osobach (zw. maly znak)
wykonywano podczas blogostawienstwa np. nowo narodzonego dziecka K 35 PrzE 49,
Stm Kot 32, KoLsuszowa AM; Kowara SG, Zywikc ZP, Jezioro CzS ABT UMCS; pary miodej
RozpzArOwW SM, Wysoka DG, STARY MAJDAN BP, F37, F58, STRZYZOW MK, WoLA OsowiNska KM

ABT UMCS, P1oTrRkOW SM GA ABT UMCS;

Kreslenie znaku krzyza na czole dziecka,
zrodlo: http://andej.zchrystusem.pl/uncategorized/krzyzyk-na-czole/

3. Kreélenie znaku krzyza za pomocg rekwizytéw obrzedowych - gest wykony-
wany najcze$ciej przez gospodarza za pomoca poswieconej palmy Krasew GP

ABT UMCS, pasyjki, wigtego obrazu Sitvo MS ABT UMCS, gromnicy Krasew GP, JD

66 Pierwsi chrzescijanie Zegnali si¢, robigc znak krzyza tylko na czole. W XII wieku przyjat si¢ zwyczaj zna-
czenia czola, ust i piersi. Trudno natomiast ustali¢, kiedy pojawil sie praktykowany obecnie tzw. duzy
znak. Przypuszcza sie, Ze rozpowszechnit sie dopiero pod koniec IX wieku (KOBIELUS 2011: 199—200).
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OrszewNIica BB ABT UMCS, WOLkA KaTna JW TNN, Susiec AW TN UMCS 1291/A, GRraA-
Bowica PP, KK TN UMCS 1299/A, po$wieconych ziél WorLa OsowiNska KM ABT UMCS,
Karcz Lup 26, 137, STEL PoMm 93, K 33 CHEL 126; K 43 SLQ 25, Wysoka DG, STARY MAJDAN
BP, F3, F57; wysiewano ziarno (pochodzace z wiankow poswieconych na Matke
Boska Zielng) na ksztalt krzyza Ap Prze 220; Karcz Lup 23, GAR CzAs 124;
Kredlenie znaku krzyza na przedmiotach badz w waznych miejscach - gest powta-
rzany podczas tworzenia przedmiotdw o szczegdlnym znaczeniu (chleba Sim Kov
77> DYLEWO CzK, STOJESZYN II §S, RoZDZALOW SM, LEMANY HW, BELZEC AG, POWSZECHNE CZY
weselnego korowaja), a takze w miejscach wyznaczajacych centrum orbis interior
np. na gtéwnej belce w izbie za pomocg gromnicy Mac OBrz 31, Karcz Lup 137, K 33
CHELR 126, MAJDAN STARY BP, KoLBUszowA AM, Kozrdéwka CzM TNN, Bosowiska WW TNN,
WoLka KaTna EW, JW TNN; Ko$§ Dom 149-154; na drzwiach domu/obory kreda po-
$wiecong w Swieto Trzech Krdli MaG OBrz 23, GRYwarD ZDj;

Krzyzowanie przedmiotdéw badz ukladanie/wykonywanie czego$ na ksztalt krzyza np.
krzyzowanie miotel w celu ochrony przed demonami czy krzyzowanie kosci podczas
wypedzania choroby Kow Mac 263-265, Bieg LEcz 102; wykonywanie matych krzyzy-
kow ze stomy lub galazek palmowych Niew Orka 109-110, K 39 Pom 151, GAR CzaSs 142-143,
Grupzice ST; wypiekanie dla dzieci krzyzykéw z pszennego ciasta w potposcie wi-
stA 1899/ 156, PET Wios 291; wypiekanie krzyzykow z ciasta i zatykanie ich na drzewach
w wigilie Nowego Roku Ster Pom 73; ukladanie poswieconych galazek palmowych
na ksztalt krzyza na $rodku stodoty w celu ochrony plonéw SteL Pom 123; ukladanie
na polu krzyza z galazek palmowych (okolice Wlodawy, woj. lubelskie) Per Wios 292;
w wigilie $w. Jana Chrzciciela zatykano we drzwi i okna krzyzyki zrobione z galazek
sosnowych ,,aby chronily od burzy i gradu” TL 1995/2-3/ Per Sos; ukfadanie na krzyz
dwoch pierwszych $cigtych garsci zboza w celu zapewnienia opieki nad polem i zni-
wiarzami Gaw Popr 189; wianuszki po§wiecone w oktawe Bozego Ciala ukfadato si¢

na znak krzyza na klepisku pod pierwsze snopy zwiezione do stodoty PPML Lus1 453.

4.2.2.2 Kontekst stanowiony

Wskazane bogactwo kontekstow, w ktérych wykonywany jest gest krzyza implikuje wiele

réznych znaczen i funkgji nie tylko o charakterze religijnym. Warto wigc przyjrze¢ si¢ im

blizej. Wyeksplikowane konotacje tej czynnosci obrzedowej zaprezentowane zostang od

tych najpowszechniejszych a zarazem prototypowych (z ktérych wiekszos¢ funkcjonuje

jeszcze we wspolczesnych zachowaniach kulturowych), przez magiczno-religijne i magiczne

typowe dla kultury tradycyjnej az po te, ktére obecnie mozna uznac juz za reliktowe.
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Rysowanie krzyzykow kreda,
zrédto: https://muzeum.bytom.pl/?event=%F0%9F%8F%83%E2%80%8D%E2%99%80%EF
%B8%8F-pomiedzy-magia-a-religia-oprowadzania-kuratorskie&event_date=2021-08-22



Krzyzyki wykonane z galazek palmowych, Rozmierka (woj. opolskie), 2019, fot. B. Jasinski

Gest $wiety i uswiecajacy

Znak krzyza w wielu przywolywanych kontekstach konotuje znaczenia sakralne. Jest
przede wszystkim najbardziej rozpoznawalnym gestem modlitwy, za pomocg ktérego czlo-
wiek sygnalizuje i wyznacza swoje relacje ze Stworca. To podstawowy gest liturgiczny, roz-
poczynajacy i konczacy kazde nabozenstwo. W tradycji ludowej zegnano sie zawsze tam,
gdzie widziano jakiekolwiek przejawy sacrum: przed figura, na polu, w domu, przy stole,
w miejscach i okresach granicznych.

Dokumentujg to réwniez materialy terenowe, w ktdrych respondenci wyliczajg sytuacje
wykonywania znaku krzyza. Oto niektére z nich:

Zegnal sig kolo figury, dlatego, Zeby mieé szczescie, rano wstajgc, Zegnajo sig z same-
go rana, zeby miec szczescie i blogostawieristwo na caly dzien po to sig Zegnajo. Zegnajg
sie tez przy kazdej jednej figurze gdy jg omijajg, modlg si¢ wtedy po cichutku i Zegnajg

sig. To jest taka tradycja, zresztq dla mnie to zostato po dziei dzisiejszy. Jezeli ktos
w to wierzy, bo jezeli nie to nic z tego nie wyjdzie RozpzAL6W SM.

Rano, kiedy idzie si¢ spa¢, kiedy idzie si¢ w pole czy na te jagody w lecie, ale to nie
zaszkodzi, modlitwa nigdy nie zaszkodzi. Moj brat nawet jak cepami midcit, to szedt
zegnal sig i dopiero robil. Tak bylismy wychowane, zeby Boga chwali¢ wszedzie i w pra-
cy i wdomu i w szkole Stojeszy~ II SS.

Inna informatorka dodaje: Jak gospodarz szot siac, to pole przezegnat (...) a pézniej

dopier siol. A jak zniwa byli to tak samo. [Po co to robil?] Na to, zeby Pan Bog blo-
gostawit, zeby byt na tym polu CHrzaANOW SK.
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Potwierdza to réwniez przekaz ze Slaska: Znak krzyza sig robito jak si¢ przecho-
dzito koto krzyza, koto kapliczki, to zawsze si¢ przezegnato. [Dlaczego?] Bo to jest
taki szacunek dla Pana Boga, ze on tam jest, w tym polu, na tym krzyzu GrRupzICE
ST oraz z okolic Wlodawy: No to przed pacierzem, przed wyjsciem z domu, jak
w podroéz jade, nawet rowerem, to wtedy przezegnam sig. Przed krzyzem albo ka-
pliczkg nalezato sig przezegna¢ albo poktonic. Prze pracg tez trzeba sig przezegnac
i ,Panie Boze pomoz. Bez Boga ani do proga, bo Pan Bég to nasz najwigkszy pomocnik
i w zdrowiu i w pracy MAJDAN STARY BP.

Relacje te mozna takze uzupelni¢ przekazem dokumentujacym czynienie krzyza w sytu-
acjach przekraczania granic, a takg na przyklad bylo wychodzenie z domu: ,Wchodzac i wy-
chodzac z chaty, trzeba si¢ zawsze na progu przezegnac i zmowic krétka modlitwe” Mosz Kurr
IT: 442—443%. Przekraczanie granic nie mialo jednak tylko charakteru lokatywnego (prze-
chodzenie przez prog). W znaczeniu temporalnym sytuacja graniczng jest moment $mierci.
W spolecznosciach wiejskich fakt ten sygnalizowal tzw. §miertelny dzwon. Kazdy kto ustyszat
jego dzwiek powinien si¢ zatrzymac, przezegna¢ i odmowi¢ modlitwe za zmartego Smm Kot 134.

Bez znaku krzyza niemozliwe wrecz bylo wykonywanie niektdérych czynnosci domowych.
Jest to widoczne chociazby podczas spozywania positkéw, ktore rozpoczynano i konczo-
no gestem krzyza. W ten sposdb dokonywala si¢ swoista sakralizacja codziennosci. Prze-
zegnanie si¢ jest dla nosicieli kultury tradycyjnej tez waznym elementem ich religijnosci:

Poboznych ludzi zwyczajem jest, ze przed figura czapki zdejmuja, zegnaja sie, pacierze
mowig. Opowiadaja o pewnym znakomitym zydzie kupcu ze Szczebrzeszyna, ktéry
juz nie zyje, a ktory odbywajac w interesach rézne podrdze, jezeli mial furma-

na chlopa katolika, a ten gdy jechal okolo figury a czapki nie zdjal, juz dalej z nim
jecha¢ nie chcial, jako z czlowiekiem niemajgcym wiary K17 Lus 82.

Gest krzyza wykonywany w wielu sytuacjach codziennych i obrzedowych jest wiec
znakiem wiary, modlitwy i sakralizacji czynnosci dnia codziennego, a jego powtarza-
nie jest za kazdym razem manifestacjg chrzescijanskiego $wiatopogladu i dowodem

na wszechobecno$¢ Boga.
Gest blogoslawienstwa

Blogostawienstwo to ,,zyczenie lub uzyskanie specjalnej przychylnosci Bozej dla jednost-
ki lub wspolnoty poprzez odpowiednie stowa lub symboliczne gesty sakralne” Stacu Brog
682. W katolicyzmie blogostawienstwa moga udziela¢ jedynie osoby duchowne, a liturgiczne

zasady obrzedu (uktad, modlitwy, gesty) zawiera ksiega blogostawienstw.*® Jednak w trady-

67 Sakralny wymiar tego gestu i jednocze$nie mediacyjny charakter progu podkresla to, ze przy wej-
$ciu zawieszano krzyz, obrazek $wietego patrona, po$wiecone ziota czy kropielniczke ze §wiecong
wodg, co miato umozIliwi¢ kontakt z sacrum.

68 Zob. Obrzedy blogostawieristw dostosowane do zwyczajow diecezji polskich, Katowice 2001, s. 14.
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cyjnej obrzedowosci ludowej, jak zauwaza K. Lenska-Bak, formula blogostawienstwa jest
zwigzana zaré6wno z prosba o boska interwencje, jak i ze swoistym dzialaniem apotrope-
icznym, chronigcym inicjowane jednostki przed wplywem ztych mocy czyhajacych nan
w chwili przetomu. Badaczka interpretuje blogostawienstwo takze jako ,,uruchamiajacy
symbolike $mierci gest zegnania zwigzany z wejsciem w taka faze obrzedu, ktéry ozna-

cza rytualng $mier¢” Lex Brog 15.

Wykonanie znaku krzyza na poczatku blogostawienstwa §lubnego,
fot. archiwum prywatne

Blogostawienstwu prawie zawsze towarzyszy! gest krzyza. Trzeba jednak zaznaczy¢,
ze w sekwencji calego rytualu nie byt to jedyny gest. Blogostawienistwo samo w sobie nie
jest bowiem pojedynczym gestem, ale ztozong strukturg i wielokodowym dziataniem
obrzedowym o charakterze symbolicznym (KraczoxX 20144: 2016). Gest krzyza podczas
udzielanego blogostawienstwa mogt by¢ wykonywany w powietrzu otwartg dtonia
skierowang na blogostawione jednostki badz obiekty® lub w sposéb bardziej zindy-
widualizowany tzn. poprzez nakreslenie krzyza na czole adresata gestu. Ta symbolicz-
na czynno$¢ nabiera szczegélnego znaczenia w obrzedach rodzinnych, ktore wiazaty
si¢ ze zmiang statusu i przekraczaniem granic. Gest krzyza kreslono np. na czole dziec-

ka tuz po urodzeniu: ,,Skoro si¢ dziecko urodzi, to babka, ktéra je odbiera, kapie dziecig

69 Taka forma gestu pojawia si¢ w nabozenstwach liturgicznych, a takze paraliturgicznych np. podczas
blogostawienstwa pdl, domu itp. Wykonuje go wéwczas osoba duchowna, co nie oznacza, ze nie mégt
tego gestu wykonywac np. gospodarz, ktory w ten sam sposob blogostawil swoj dobytek, zasiewy i in.
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w zimnej wodzie, a potozywszy na pieluszke, pyta rodzicéw, jak si¢ ono ma zwac” K 35
PrzE 49. Na Slgsku jako pierwszy otrzymywat dziecko do rak ojciec. ,,Brat je w ramiona,
czynil znak krzyza §wietego na czole i kladl je na moment na ziemi w izbie” Sim Kor
32. Kreslenie znaku krzyza bylo takze nieodiacznym elementem obrzedu weselnego,
podczas ktérego narzeczeni, zanim ztozyli przysiege malzenska, wielokrotnie byli ad-
resatami gestow blogostawienstwa, ktére wykonywano takze za pomocg sakramen-
taliow (pasyjki, zielonych galazek). Czynnosciom tym towarzyszyly formuly stowne
i oracje LEN BroG 15-26.

Podobng funkcje, réwniez w formie blogostawienstwa, petnit znak krzyza wykonywany

w sytuacjach, gdy kto$ z rodziny opuszczal dom:

Ale jak szedt chtopak do wojska, to krzyz tak samo na czole rodzice robili, zeby szcze-
sliwie wrocil. (...) No jak jeszcze wyjezdzat do jakiejs pracy, to tak samo byto. Takie
byto pozegnanie STOJESZYN SS.

Ten symboliczny gest rodzica sygnalizowal w wymowny sposéb przekraczanie granicy
miedzy orbis interior a orbis exterior. Lek przed nieznanym, przed obca przestrzenig po-
wodowal, ze cztowiek wlasnie poprzez sacrum poszukiwat ochrony przed zagrozeniem ze
$wiata zewnetrznego. Gest krzyza byt blogostawienstwem, ale takze gestem pozegnania,

ochrony oraz gwarantem bezpieczenstwa i powodzenia.
Gest dobrego poczatku

Zgromadzony material dokumentuje jeszcze jedng istotng funkcje tego gestu, a mia-
nowicie jest on powszechnie rozumiany jako znak inicjalnego powodzenia, ,,uniwersalny
czynnik pozytywnie wartosciujacy kazde rozpoczynane dzialanie” (Niewiapomski 1999: 116).
W sposob szczegolny przejawia sie to pracach polowych. Pierwsze wyjscie wiosng na pole,
pierwszg orke, siew czy wszelkie prace zwigzane ze zbiorem plonéw gospodarz zawsze
zaczynal od znaku krzyza. Czynnosci te byly forma uczczenia Boga, uzyskania Jego przy-
chylnosci potaczonej z zapewnieniem sobie urodzaju. Do tego celu wykonywano tez roz-
nego rodzaju male krzyzyki, ktére na przyklad umieszczano na polu. Na Kurpiach przed
pierwszym siewem zyta wttaczano w role krzyzyki zrobione ze stomy, przysypywano je
ziemig lub piaskiem, nastepnie czynnos¢ t¢ wzmacniano gestem przezegnania si¢ oraz for-
mula modlitewna: ,,Panie Boze dopomo6z” i dopiero wtedy zaczynano sia¢ K 27 Maz 102.
Znanym i szeroko poswiadczonym zwyczajem byly krzyzyki wykonane z gatazek palmowych.
Zatykano je takze w ziemie przed pierwsza orkg albo przed wiosennym siewem. Niekiedy

wrzucano je do ziarna siewnego.
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Zakladanie krzyzykéw na polu, Rozmierka (woj. opolskie), 2019, fot. B. Jasinski

Znak krzyza stosowano prdcz tego w formie kinetyczno-materialnej. Polegalo to na wykresle-
niu batem w powietrzu lub na ziemi jego wizerunku. Z reguly czynnos¢ ta byta zwigzana z wio-
senng orka i siewem. Pierwsza gars$¢ ziarna (pilnowano, aby byto to ziarno po$wiecone)
wysiewana byla na ksztalt krzyza. W Ropczyckiem odnotowano zwyczaj, podczas kto-
rego gospodarz rysowal na roli znak krzyza kijem po$wieconym podczas swigta Trzech
Krdli albo Matki Boskiej Zielnej Karcz Lub 26. Na Mazowszu przed pierwszym siewem
zyta krzyz stomiany wttaczano w role i przysypywano ziemia lub piaskiem. Czyn ten wzmac-
niano gestem przezegnania si¢ oraz formulg modlitewna K 27 Maz 102 11~ REG.

Jako gest dobrego poczatku znak krzyza wykonywany jest podczas przygotowywania po-
karmow, przy wypieku chleba i pieczywa obrzgdowego:
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To zawsze czy sig piecze chleb czy sig piecze byski, to si¢ Zegna, jak si¢ wsuwa do pie-
ca do tego pieczenia, to zawsze trzeba przezegnac. [Czemuz?] No jest to taki zwyczaj
na Kurpiach, zeby sig to udalo, zeby sig nie spalifo, Zeby wyszlo, Zeby sig upiekto, to byt
taki szacunek do tego wszystkiego DyLEwo CzK.

Kreslenie krzyza przy wkladaniu ciasta do pieca byto gestem inicjujacym czynnos¢
obrzedows, ale takze znakiem majacym zapewnic¢ prawidtowos¢ wypieku, sygnalizujacym
takze akt kreacji przedmiotu o niezwyklych wlasciwosciach. Chleb jest bowiem najwaz-
niejszym pokarmem i jednoczes$nie symbolem zycia, chrzescijanstwo traktuje go jako cia-
to Boga, dlatego spozywanie pieczywa czy positkéw w ogéle poprzedzone byto gestem
krzyza jako czynnoscia sakralng powtarzajaca i odwotujaca si¢ kazdorazowo do uczty
biblijnej K 17 Lus 204. Gest ten powtarzano réwniez przed rozpoczeciem krojenia upieczo-
nego bochna, aby odpedzi¢ wplyw czaréw, zamkna¢ proces wypieku i jednoczesnie da¢
mozliwos¢ spozycia Sim Kot 77, Tym Poz 213. W ten sposob od czynnosci inicjujacej prze-
chodzono do sakralizujacej mocy tego gestu.

Kreslenie krzyza jest réwniez powszechnym dziataniem inicjujacym czynnosci zy-
cia codziennego. Zegnajac sie cztowiek wita takze nowy dzien, rozpoczyna prace, podroz.
Wykonuje go zawsze wtedy, gdy spotykaja go jakies nowe, nieznane sytuacje (Stomma 1986:
223). Inicjujgce kreslenie krzyza po raz kolejny potwierdza to, ze cztowiek wlasnie po-
przez gest wyrazal swoj Swiatopoglad, dajac w ten sposéb do zrozumienia, ze Boza pomoc

warunkuje chlopska egzystencje.
Gest apotropeiczny

W magii znak krzyza wykorzystywany byl takze do pobudzania urodzaju, odpedzania demo-
noéw i chordb, zazegnywania burz i pozaréw czy odczyniania urokéw. W znaczeniu ochronnym
stanowit on skuteczng zapore¢ uniemozliwiajaca dostep wszelkiego zta. Ujawnia sie to zwtasz-
cza w sytuacjach, gdy krzyzuje si¢ przedmioty badz wykonuje si¢ co$ na ksztalt krzyza. Funkcje
ochronne tego gestu uwidacznialy sie zazwyczaj w przefomowych momentach roku, gdy obser-
wowano wzmozong aktywno$¢ demondw. Znak krzyza mial tez zakonczy¢ dziatanie rytualne,
badz zabezpieczy¢ przed niepozadanym skutkiem, stad nieboszczykowi krzyzowano rece na piersi,
aby uniemozliwi¢ mu powr6t na ziemig Broc Ciat 277. Apotropeiczna funkcja gestu pojawiata sie
juz wielokrotnie w niniejszym opracowaniu przy omawianiu jego konotacji religijnych. Trze-
ba jednak odpowiedzie¢ na pytanie, czy funkcja ochronna znaku krzyza jest mozliwa bez obec-
nosci sacrum. Przyjrzyjmy sie jeszcze kilku przyktadom.

W celu ochrony zasiewéw i gospodarstwa w okresie wielkanocnym zatykano na po-
lach badz w réznych miejscach domu krzyzyki wykonane z gatazek wyjetych z po-

$wieconej palmy:
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bratam te krzyzyki i si¢ szlo na to pole, w to sig tez to roznosito w réznych miej-
scach. [...] ale jeszcze oprocz tego trzeba bylo si¢ pomodlic. I ten krzyzyk sig dawa-
to na poczgtku pola, pomodlito sig, na srodku pola i na koricu. Ja to dtugo nositam
te krzyzyki, ale péZniej juz jak to sig¢ méwi te pole odebrali, bo tam juz domy
budujg. No to si¢ skoriczylo, ale w dziecifistwie to jeszcze robitam, powiedzmy
tak w latach pigédziesigtych to chodzilo si¢ myc i te krzyzyki sig robito i na pew-
no gospodarze to dalej robig Grupzick ST.

Zboze zasiane na ksztalt serca z krzyzem, Rozmierka, 2019, fot. B. Jasinski

Podobne krzyzyki wykonywano z galazek tarniny lub glogu, ktére pochodzity ze
swieconego w Wielka Sobote ognia. Gospodarze w wielkanocny poranek wynosi-
li je na pola, nast¢pnie ustawiali w czterech rogach, aby uchroni¢ zbiory przed sil-
nymi deszczami i gradobiciem Per Wios 294. Symboliczne ustawienie ich na rogach

pola zamykalo calg jego przestrzen, otaczalo je bezpieczng granicg analogicznie do za-
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taczania kregu w innych sytuacjach obrzedowych (Wéjrowicz-Deka 2020: 241). Takie
wytyczanie czterech stron §wiata z wyznaczeniem jego centrum jest ideg szeroko roz-
powszechniona, zwigzang przede wszystkim z powtarzaniem kosmogonii w celu two-
rzenia nowego tadu (ELiaDE 2008: 47).7°

Wykonanie takich krzyzykéw mozna potraktowac jako ekwiwalent samego ge-
stu krzyza. Informatorzy, wyjasniajac znaczenie tych zabiegdéw, wyraznie podkreslaja
apotropeicznos¢ tego gestu:

One [krzyzyki| mialy chronié przed grzmotami, przed jakims pozarem, to byta jakby
ochrona tego domostwa, jest to taka ochrona przed jakims nieszczesciem GrupzICE ST.

Ochraniato to od burz, od wszystkiego, od zarazy, od robactwa, od choréb Kacwin KK.

Opisane dzialania o charakterze magiczno-ochronnym nie zostaly jednak pozbawione
wlasciwosci sakralnych, ktore w przytoczonym przykladzie realizuje poswiecona palma.
Innym, réwnie waznym, znakiem sakralnym obecnym w przestrzeni domowe;j
byta gromnica. Wykorzystywano ja w wielu rytuatach rodzinnych i dorocznych. Jej apo-
tropeiczny charakter najbardziej uwidacznia si¢ woéwczas, gdy po poswigceniu (2 lutego)

przynosi sie ja do domu a dymem z ptomienia wypala krzyzyki na belkach i drzwiach:

To gromnica tez byta wazna, kiedys si¢ na srodkowym belku krzyz wypalato, a te-
raz to nie ma belek, ja tylko przejde do wszystkich drzwi i o tak z daleka tego pto-
mieniu i tak sig zrobi troszeczke taki, no ze przejdzie sig, Zeby zte moce nie miaty
wchodu do tego domu WoLka KATNA JW TNN.

Jak sig gromnice poswiecito, to si¢ przychodzito do domu i si¢ na srodkowej belce
robito taki krzyz, tak smolito sig. To byla taka obrona domu MAjDAN STARY BP.

Funkcje zabezpieczajacg pelni takze gest skrzyzowania §wiec poswigconych w dniu wspo-
mnienia $w. Blazeja, ktérymi po poswigceniu kaptan tradycyjnie blogostawi wiernych, doty-
kajac nimi gardta. W modlitwie odczytywanej podczas blogostawienstwa $wiec btazejkowych
czytamy: ,, Ty, Panie, udzielites mu taski leczenia choroby gardta, prosimy Cig, poblogostaw te
Swiece, aby wszyscy wierzgcy przez wstawiennictwo sw. Blazeja, zostali uwolnieni od choréb
gardla i wszelkiego innego zta (...).”"” W tym przypadku ochronny charakter gestu realizo-
wany jest poprzez wstawiennictwo $wigtego oraz towarzyszace obrzedowi atrybuty przed-

miotowe i formuly modlitewne.

70 Istotna jest w tych kontekstach symbolika czworki. Liczba ta odpowiada za poziomg strukture $wiata,
wyznacza przestrzen wokol cztowieka poprzez odniesienia np. do czterech stron $wiata czy czterech
zywioléw, obejmujac w ten sposéb cato$¢ ziemskich wydarzeri (FOR SWIAT 44).

71 http://www.swaugustyn.pl/index.php?kronika_parafialna, data dostepu: 2.11.2012.
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Nalezy jednak podkresli¢, ze sakralno$¢, jak i magicznos$¢ gestu nie zawsze ujawniaja
si¢ explicite. Pewne znaczenia sg mozliwe do odczytania wowczas, gdy umiescimy te
czynnos$¢ w szerszym kontekscie kulturowym. Niektore z nich sg tez kwestig przekonan,
$wiatopogladu i wyznawanych wartosci przez jednostke, ktéra w danym momencie re-
alizuje ten gest. Niemniej jednak w przypadku znaku krzyza, w §wietle przytoczonych
przyktadow, jego funkcja apotropeiczna w wielu sytuacjach nie moze by¢ realizowa-

na autonomicznie, bez bezposredniego lub posredniego odniesienia do sacrum.

Wypalanie krzyzykéw za pomocg gromnicy,
zrodlo: Z. Gloger, Rok polski w zyciu, tradycji i piesni, Warszawa 2007, s. 99
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Obrzed blogostawienstwa gardet skrzyzowanymi $wiecami w dniu wspomnienia $w. Blazeja,
Suwalki (woj. podlaskie), 2013, fot. K. Snarski

Gest niszczacy

Wirdéd bogactwa senséw symbolicznych implikowanych przez gest krzyza mozna wskazac
takze konotacje negatywne wskazujace na jego moc niszczaca. Takie skutki moglo przynies¢
np. krzyzowanie czego$ badz przekraczanie czegos na krzyz. Jest to szczegdlnie obecne w licz-
nych zakazach odnoszacych si¢ do kobiety cigzarnej. I tak na przyklad ztamanie przez kobiety
ciezarnej zakazu przekraczania sznuréw, powrozow, lin czy tanicuchéw poprzez skrzyzowanie
dwoch kierunkow, z ktérych jeden wyznaczaty podluzne przedmioty symbolicznie ograni-
czajace pewna przestrzen, a drugi prostopadly do nich ruch ci¢zarnej, mogto potencjalnie
spowodowac uduszenie sie dziecka podczas porodu.”” Analogiczne znaczenie niesie zakaz prze-

kraczania (na krzyz) dziecka, co moglo spowodowa¢ zahamowanie jego wzrostu K 34 CHeE 247.

72 Zakaz ten, znany w calej Polsce a zwigzany z magia homeopatyczna, przestrzegany jest takze wspoétcze-
$nie przez wiele ciezarnych kobiet, zoB. PIEN NAR 67-79.
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Ciekawg interpretacje, zwiazang z krzyzowaniem réznych czesci ciala, odnajdziemy natomiast
w literaturze dotyczacej mowy ciata. Gest krzyzowania przed sobg rak, ndg a czasem nawet stop
interpretowany jest jako gest sygnalizujacy defensywna i negatywna postawe. Wykonywany podczas
rozmowy twarzg w twarz badz na spotkaniach publicznych moze z jednej strony oznacza¢ poczucie
obcosci i che¢ zamknigcia sie na innych, z drugiej zas moze by¢ wyrazem niezgody na ustyszane
poglady. Osoba wykonujaca ten gest manifestuje swoja postawe wobec swiata i w sposob symbo-
liczny stawia granice, uniemozliwiajac dalsza komunikacje (Peask 1995: 66-67).

Opisane powyzej przyktady wykonywania znaku krzyza, konotujace negatywne sensy gestu,
wspolczesnie mozna uznac za reliktowe. Niemniej jednak stanowig one wyrazng antynomie

wobec zaprezentowanych powyzej magiczno-religijnych i religijnych realizacji omawianego gestu.
4.2.2.3. Kontekst historyczno-kulturowy

Gest krzyza to gest wszechobecny w obrzedach zaréwno rodzinnych, jak i dorocznych.
Nosiciele tradycyjnego swiatopogladu wykonywali go nawet kilkana$cie razy w cig-
gu dnia. To gest ,,matych” i ,wielkich” rytuatéw, symboliczny znak, réznorodny pod
wzgledem motywacji i funkcji, a takze kontekstow, w ktérych jest wykonywany. To gest
$wiety i uSwiecajacy, ktérego wykonanie (niezaleznie od sytuacji) jest za kazdym razem
przywolaniem ,,motywu zbawczego Boga, wcielonego w Chrystusowy znak krzyza.
Sprzyja tez symbolicznemu zawarciu porozumienia z Bogiem, poniewaz akt kultowy
podkresla przynaleznos¢ praktykujacego cztowieka do nadprzyrodzonego planu opatrz-
nosciowego” (NIEWIADOMSKI 1999: 118-119).

Moc tego gestu uwidacznia si¢ w sposob szczegolny w utylitarnym wykorzystaniu krzy-
za w dziataniach gospodarskich. Wskazane praktyki pozwalaja dostrzec w nim wegetacyjne
i odrodzencze idee ludowo-religijne, co z kolei mozna faczy¢ z rudymentarng opozycja
zycia i $mierci, przy czym ,,przeciwstawnos¢ ta zostaje przezwyci¢zona ofiarg Jezusa i opo-
zycyjno$¢ owych wartosci okazuje sie pozorna. Smier¢ i zycie podlegaja uréwnorzednieniu,
wchodzg w relacje istotnego uwarunkowania. Smier¢ otwiera droge zyciu wiecznemu,
odrodzeniu. [...] W nadrzednym planie semantycznym wyréznikiem wspolnoty ukaza-
nych znaczen krzyza okazuje si¢ kategoria zycia. Do niego bowiem prowadza wegetacyj-
ne, odrodzencze i adopcyjne sensy krzyza, wystepujace w kulturze przedchrzescijanskiej,
chrzescijanskiej i XIX-wiecznej ludowej” (NiewiapomsKI 1999: 118).

Przywolane warianty tego gestu potwierdzaja, ze znak krzyza wyrazony jedynie
gestem wystepowal bardzo rzadko. Obrzedy, w ktérych pojawia sie ten gest, obfituja
w liczne znaki materialne (sakramentalia), ktére wzmacniajg sakralny wymiar rytualu,

a calo$¢ spajajg utrwalone tradycja formuly, modlitwy i piesni. W odkrywaniu kolejnych
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jego sensOw wazna jest rowniez czasoprzestrzen obrzeddw, a takze podmioty dziatan
obecne podczas wykonywania omawianej czynnosci.

Nie bez znaczenia byly réwniez wypowiedzi informatoréw, w ktérych utrwalony zostat
ich $wiatopoglad oraz system wyznawanych wartosci, co w przypadku znaku krzyza pozwo-
lifo wskaza¢, ktére funkcje sg wcigz zywe i uswiadamiane, a ktére mozna uznac za reliktowe.
W tradycyjnych obrzedach i zwyczajach wyraznie dominuje funkcja ochronna, ktéra wigze
sie z zabezpieczeniem si¢ przed wszelkim ztem, zwlaszcza tym nieznanym. Apotropeicznosé
tego gestu w wielu przywolywanych sytuacjach (zwlaszcza tych obrzedowych) wiaze sie
jednak z obecnoscig sacrum, co wynika z nieustannego przenikania si¢ i wspdtwystepo-
wania w ludowej obrzedowosci religii i magii.

Rozmowy z informatorami (zwlaszcza te prowadzone po 2000 roku) pokazaty, ze gest
ten wciaz jest jedna z najpopularniejszych czynnosci rytualnych wykonywanych nie tyl-
ko przy okazji obchodzenia $§wiat czy sprawowania obrzedoéw, ale takze w licznych sytu-
acjach dnia codziennego, przy czym czgsto jej wykonanie pozbawione jest juz dodatkowych

znakow, ktore w tradycyjnej obrzedowosci byty wrecz obligatoryjne.

4.3. Kropienie/swiecenie

Kropienie (pokropienie), nazywane tez $wieceniem lub blogostawieniem, to liturgiczny
i codzienny rytual, ktérego niezbednym elementem jest woda §wiecona ,,nasycona $wieto-
$cig za pomocg stosownych rytuatéw odprawianych w specjalnych okolicznosciach” (Ko-
WALSKI 2002: 109-110). Etymologicznie pokropienie taczy si¢ z czasownikiem ‘rozpraszaé (od
tac. aspergo - rozpraszam, kropig), co w sensie dosfownym moze oznaczaé rozpraszanie
wody $wigconej na przestrzen, obiekty czy osoby, a to z kolei nalezy wigzac z uswiecaniem
i sakralizacjg. Pewne roznice znaczeniowe mozna tez wskaza¢ w pozostalych wymienio-
nych tu nazwach tego gestu. W literaturze przedmiotu ‘blogostawienstwo’ opisywane
jest jako gest badz sekwencja kilku gestéw o charakterze symbolicznym, bedace jednym
z elementéw obrzedu. Tymczasem nie ma realnie istniejacego gestu, ktory reprezentowalby
to pojecie jako utrwalone i symboliczne dziatanie obrzedowe. W definicji stownikowej
blogostawienstwo okreslane jest jako ,,obrzed polegajacy na przezegnaniu si¢ krzyzem,
znakiem krzyza, zyczenie przychylnosci losu, pomyslnosci, wyrazone w sposéb uroczysty”
(SJP Szym 1168). W Leksykonie symboli liturgicznych oznacza uwielbienie Boga, dzigkczy-
nienie za wszelkie otrzymane od Niego dobro. Blogostawienstwo to prosba i uwielbienie,
a sensie dostownym ,,dobre méwienie” (Nap Lek 81). Istotne informacje zawiera takze

ksiega blogostawienstw, w ktérej zapisane zostaty liturgiczne zasady obrzedu: ,,formutly
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blogostawienstw [...] wyrazaja przede wszystkim uwielbienie Boga za Jego dary, btaganie
o jego dobrodziejstwa oraz prosbe o udaremnienie w §wiecie wadzy zlego ducha” Osrzgpy
BLOGOSEAWIENSTW 2001: 14. Liturgiczny uktad blogostawienstwa skiada si¢ z dwdch czgsci: glo-
szenie stowa Bozego i uwielbienia Bozej dobroci potaczonego z modlitwa o pomoc z nieba.
Modlitwom tym towarzysza widzialne znaki: roztozenie, podniesienie lub natozenie rak,
znak krzyza, pokropienie $wiecong woda, okadzenie (OBrRzEDY BLOGOSEAWIENSTW 2001: 14-18).
Pos$wigcenie natomiast wigze si¢ bezposrednio z gestem pokropienia woda $wiecona.
Swieci¢ to nadawaé czemus charakter sakralny, wykonujac przy tym czynnosci rytualne
w postaci kropienia woda swigcong (SJP Szym IIT 434). W jezyku liturgicznym ,,poswigcenie”
oznacza oddzielenie badz wydzielenie danej osoby lub rzeczy z codziennego uzytku i prze-
znaczenie jej do innych celéw, do stuzby Bogu (Nap Lk 81). W ten sposéb ‘poswiecenie’
staje si¢ jednym z gestow towarzyszacych blogostawienstwu (zob. tez podrozdzial: Znak
krzyza - gest blogostawieristwa). Réznice w definiowaniu omawianych poje¢ pokazuja
rozny zakres znaczeniowy tych okreslen, niemniej jednak proponuje, aby na potrzeby
niniejszych analiz uzywac ich synonimicznie.

Gest kropienia generalnie nie jest mozliwy bez zastosowania wody $§wig¢conej. W ob-
rzadku katolickim konsekracja wody ma miejsce w trakcie liturgii Wielkiej Soboty. Kaptan
odmawia wéwczas modlitwy za osoby przyjmujace chrzest. Nastepnie w modlitwie o cha-
rakterze egzorcyzmu prosi Boga o nadanie wodzie mocy oczyszczajacej i odradzajacej do zy-
cia nadprzyrodzonego. Woda ta ma zbawia¢ ludzi przez ofiar¢ ukrzyzowanego Chrystusa.
Powolujac sie na meke Jezusa, kaptan blogostawi j w imie Tréjcy Swietej i wklada do niej
plonacy paschat - symbol Ducha Swietego. Na zakoniczenie ceremonii kropi wiernych
uswiecong juz woda (For Swiar 68). Wode te wraz z ogarkami z poswigconego ogni-
ska przechowuje si¢ przez caly rok i uzywa w domowych ceremoniach lub w chwilach
zagrozenia (KOwALSKI 2002: 110).

W tradycji wschodniego chrzescijanstwa sakralny wymiar zyskuje takze woda po-
$wiecona w $wigto Jordanu (obchodzone 6 stycznia na pamiatke chrztu Chrystusa w Jor-
danie). Odpowiedni czas i miejsce oraz stosowne rytualy (gesty i stowa) odprawiane
w obecnosci kaptana powoduja, Ze rzeczna woda na jakis czas przestaje by¢ zwyczajna
woda, a staje si¢ woda $wiecong o szczegdlnych wlasciwosciach, dlatego mozna ja
wykorzystywaé w sytuacjach, ktore zagrazaja zdrowiu i zZyciu ludzi oraz ich dobytko-
Wi (KOWALSKI 2002: 103, FOR SWIAT 68).

Taka samg moc sakralizujacg jak woda $wigcona posiadala woda pochodzaca z miejsc
uznanych za $wiete czy ze specjalnych zrédet okreslanych mianem ,,cudownych”. Po-
wstawaly one w niezwykly sposéb za przyczyng Matki Bozej, bostw lub swietych, dla-

tego woda, ktdra z nich wyptywala byta nacechowana sakralnoscia, miata cudowna
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moc (zwlaszcza uzdrawiajaca), stad czerpano ja podczas specjalnych pielgrzymek,
przywozono do domow, otaczano specjalng czcig i wykorzystywano w réznych oko-
liczno$ciach (SSISL 1999 275-278).

Wykorzystywanie wody $§wieconej w gescie kropienia znalazlo zastosowanie nie tyl-
ko w liturgii. Gest ten jest wazng czynnoscig obecng w obrzedowosci, a takze w wielu sy-

tuacjach codziennych wymagajacych obecnosci i interwencji sacrum.

4.3.1. Kropienie a inne znaki obrzedowe

4.3.1.1. Formuly slowne

Wiréd aktow mowy towarzyszacych kropieniu mozna wskazac:

a) formuly o charakterze modlitewno-btagalnym, bedace prosbami skierowany-
mi do Boga:
— »Przez to $wiete pokropienie Boze, odpu$¢ nam zgrzeszenie. Na tknigcie tej

wody $wietej, niech ucieka duch przeklety” Kot Urok 138 [kropienie domowni-
kow przez gospodarzal;

— ,W imig Ojca i Syna, i Ducha Swietego, niechze ci¢ ta Pan Bg blogostawi i cata Tréj-
ca i Swieta, i ja cie blogostawie, aby$§ mi tam szczeéliwie poczat to moje pole” Star

Mar 57 [kropienie oracza przez gospodynie przed pierwszym wyjazdem w pole];

— Panie Boze, zeby sie darzyly te plony! Srrvo MS ABT UMCS [formula wypowiada-
na przez gospodarza podczas $wiecenia pola];

— ,Po$wiecaj nas, Boze/U Kasiejki na dworze/Swigconemi wodami/I Boskimi sto-
wami” WISEA 1904/T.18/2.4/167 [$piewane podczas pokropienia orszaku §lubnego];

b) formuly zyczeniowe wygtaszane przez kolgdnikow:
— Jezus Chrystus triumfuje/a ja panistwu winszuje./Szczescia, zdrowia, pomyslnosci,/
duzo stawy, dostojnosci./A potem niebieskiej korony/ niech da Bog nieskoriczony

PET WI0s 300 [Zyczenia towarzyszgc wiosennemu kropieniu doméw podczas
wielkanocnego koledowanial;

c) formuly bedace jednoczesnie zapowiedzig i prosbg wykonania gestu podczas bto-

gostawienstwa panstwa miodych przed wyjazdem do slubu:
— Na powozy siadajcie, Swigcono wodo ich poswiecajcie ZS TN UMCS 1051B;

— Pokropyj nas matinojko/ w szczestywu dorozejku, bo idemo do $lubojku
K 49 PRZEM 119.

107



Przytoczone wypowiedzi to akty performatywne, ktdrych sile illokucyjng stanowi prosba/
wolanie o Boza przychylnos¢, opieke i blogostawienstwo. Intencja podmiotu méwigcego jest
ochrona domownikéw, panstwa mtodych, gospodarza i zasiewdw, a takze Zyczenie zdro-
wia, pomyslnosci i szcze$cia. Wymienionym dzialaniom stownym towarzyszyla wiara, ze

wypowiedziane formuly wraz gestem wptynal pozytywnie na ich przysztosc.

4.3.1.2. Gesty

Rytualowi §wiecenia towarzyszyly nastepujace gesty:

- znak krzyza (gest rozpoczynajacy rytual) + kropienie np.:

Jak sio przyszto do dumu w Wielku Niedziele to wszystko sio poswiecito. Bo sio w so-
bote przyniosto, w niedzile tadnie powyswiecato tu wodu. Tak woda swigcona to byla,
uzywalo sio. I do budynkow, jak sio na pole brato siew to wszystko, to sie poswigcato,
zegnato sie i sie poswigcato Bosowiska WW TNN.

Jak gospodarz wychodzit w pole. Jest jeszcze taki zwyczaj, ze mamy w domu swiecong
wode i ziele poswiecone na Matki Boskiej Zielnej i jak sieje Zyto, to wyciggam ten
ktos zyta i tym ziarnem wykonuje sie znak krzyza na siewniku i kropi sie Swiecong
wodg Boczki SM.

— $§wiecenie + okrgzanie pdl, gospodarstw i domoéw np.

W dzien za$ trzeci [...] odbywa sie procesya okoto polnych zasiewow w ten
sposob [...] Po nabozenstwie i od$piewaniu supplikacyj, nie rozchodzg sie,
lecz po malym odpoczynku zabieraja krzyz, obraz noszony i choragwie, i ra-
zem z kaplanem procesyonalnie, przy $piewie réznych piesni cerkiewnych
wychodza w pole i ciaggnag okolo granic, gdzie si¢ robi cztery stacye, czyta cztery
Ewangelije i odmawia modlitwy, aby Bog od tych miejsc zte odwracal przygody,
dozwolit w obfitosci wszelakim dojrzewa¢ ptodom, i przy zdrowiu i btogosta-
wienstwie swem takowe zebrac. Nastepnie, kropigc zasiewy woda §wiecona,
zaleca ksigdz obrécic¢ te dary na chwale Boza i wlasny pozytek, a uzywac ich
pomiernie i uczciwie K 33 CHEE 145.

Jak byta ruska Jordan, to Swigcili wode, to Polacy tyz chodzili na te Jordat i przy-
nosili tyj wody, tu wtenczas tu te palme brali i kropili dom i tato poszed du stodoty,
do stajni i wkoto obeszedt i swigncit to wodo i bydto i w stodole a reszte tej wody wylat
do studni, co si¢ zostato Bexrzec AG.

W Pierwoszynie [na Pomorzu] zachowujg do pory obecnej ciekawe obrzedy wigi-
lijne. O zmierzchu gbur z kropielnicg obchodzi dom i zabudowania, pokrapia woda
$wiecong izby, rodzine oraz czeladz, inwentarz zywy i martwy STEL PoMm 45.

W Ostrowach Tuszowskich (Mieleckie), zeby ogien nie rozprzestrzeniat sie, obcho-

dzono z sola i wodg trzykrotnie ptongcy budynek potem sypano s6l w ptomienie
i kropiono $wiecong woda, zeby plomienie zgasty Karcz Lup 140.
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Przytoczone kompleksy gestyczne, powszechnie obecne w réznych sytuacjach ob-
rzedowych, sa dowodem religijnej postawy wykonawcow tych czynnosci, ktorzy wie-
rzyli, ze wszelkie utrwalone tradycja zabiegi wykonywane ze szczego6lng starannoscia

zapewnig ochrone i bezpieczenstwo.
4.3.1.3. Atrybuty przedmiotowe

W rytuale §wigcenia, zwlaszcza tego domowego, obok wody $wieconej istotnym sym-
bolicznym atrybutem byla palma lub inne zielone gatazki (zazwyczaj wierzbowe), ktére

zastepowaly stosowane do tego celu w obrzedach liturgicznych kropidto:

Przewaznie gospodarz to swiecit pola, jak przyjechalo sig z rezurekcji. To gospodarz brat
palme wodo $wigcono, albo znow przed zasiewem, przed wyjsciem w pole, to zawsze
gospodarz przychodzit do domu - ,,No matka daj no, gdzie masz wode swieconu? Dawaj
palme, bo jak nie poswigci, to sig nie urodzi”. No i $wigcit te zboza siewne i wyjezdzal
w pole SttNo MS ABT UMCS, por. Krasew GP ABT UMCS, KorBuszowa GORNA AM.

No i palma stuzyta tez do tego, ze yy w Wielko Niedzie, w Wielki Poniedziatek,
to do dnia trza bylo sig zerwac, jeszcze ciemno bylo, i wzig¢ jakies naczynie wody,
troszke, Swigconej i te palme, i is¢ i Swigcic pole. [...] I pozniej na koticu to trze-
ba bylo na ostatnim staju postawic tq palemke i zostata juz na polu. Tak, to, to by
byto tak. [...] Tak, ale to mowili ludzie: U niego urodzaju nie bylo, nie bedzie bo p6z-
no wstat is¢ i poswiecil. Trza bylto raniej wsta¢ Morycz CzM TNN.

W Brzeznie §wiecona wierzbina stuzy jako kropidto do wody, ktdrg skrapiaja dom
i obejécie podczas burzy STEL Pom 138.

Palmy mogty przybiera¢ rozne formy. Najprostsza jej wersja byta gatazka wierzbowa lub
trzcina. To jeden z najistotniejszych atrybutéw wiosennej obrzedowosci dorocznej. Zielona ga-
taz w tradycji ludowej byta symbolem zycia, sit witalnych i corocznej wegetacji. W chrzescijan-
stwie gafazka wierzbowa symbolizowata zmartwychwstanie i nie$Smiertelnos¢. Palmy $wieci sig
w kosciele na pamiatke uroczystego wjazdu Chrystusa do Jerozolimy. Niedziela Palmowa,
nazywana Kwietng lub Wierzbng rozpoczyna chrzescijaniskie uroczystosci Wielkiego Tygodnia.
W tym dniu we wszystkich kosciotach odbywaja si¢ uroczyste procesje z palmami. Poswiecona
palme przynoszono do domu, przechowywano ja w waznych miejscach do nastgpnego roku.
Stawala sie tez waznym apotropeionem wykorzystywanym w wielu praktykach rodzinno-go-
spodarskich nie tylko w okresie wielkanocnym. W polskiej obrzedowosci palma pelni tez wiele
innych funkcji: wzmacniata sity witalne, chronita od ztego, zapewniata zdrowie i in. Symboli-
ka tego atrybutu jest silnie zwigzana z omawianym tu gestem. Nie jest wiec tylko narzedziem
potrzebnym do wykonania gestu, ale waznym kulturowo znakiem wzmacniajacym znaczenie

dokonywanego rytualu poswiecenia (OGropowska 2005: 126-134, ADAMOWSKI 2015: 15-18).
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Przygotowywanie palmy, Wola Bobrowa (woj. lubelskie),
fot. J. Urbanowicz, 1961, Archiwum Etnograficzne Muzeum Narodowego w Lublinie



4.3.2. Komponenty semantyczno-pragmatyczne kropienia/$§wiecenia

4.3.2.1. Kontekst zalozony

Kropienie to czynno$¢ rytualna wielokrotnie powtarzana w ciggu roku liturgicznego. Gest ten
towarzyszy! takze momentom inicjacji w obrzedach rodzinnych. Swiecong woda kropiono:
— pola/zasiewy/ziarno: przez gospodarza w okresie wielkanocnym WoLka Karna SS,

SW TNN, MoTtycz CzM, KM TNN, BoBowiska WW, ZCH TNN, Kapzipro CzK; takze zbo-

za przed pierwszym wysiewem Mac OBRz 23, OSTROLEKA CzL, MAJDAN STARY BP, WOL-

kA KaTna EW TNN, KrzEMIEN Druar SK, Kacwin KK, Krepa WK, KD, JD TN UMCS 8433A,

Susiec A] MJ TN UMCS 1297/A; podczas procesyjnego obchodzenia pol Berzec AG, Bocz-

KI SM, Zywiec ZP, MajpaN Kozrowiecki WK, K 33 CHEL 145, Susiec JB TN UMCS 1290/A F3;

— obej$cia/gospodarstwa/domy: miejsca, na ktérym miat stang¢ dom Ocroza BP
TN UMCS 1057B, ADLEG 26; nowo wybudowanego domu/gospodarstwa SosoLew JR TN
UMCS 845 A; po poswieceniu wody podczas tzw. Jordanu uczestnicy obrzedu zabieraja
wode do domow i §wieca obejscie Karcz Lup 133, BErzec AG; po przyniesieniu wody
poswieconej w Wielka Sobote lub w Niedziele Wielkanocng Kowara SG, Boczkr SM
Korsuszowa GOrRNA AM, Susiec AW TN UMCS 1291/A, Krgpa WK, KD, JD TN UMCS 8433A lub
w $wieto Trzech Kroli Kacwin KK; podczas wiosennego koledowania przez chtopcéw Per
Wios 294; podczas burzy i gradobicia SteL 138, pozaru Ostroegka CzL, po wieczerzy wigi-
lijnej $wiecono izbe za pomoca gatazek iglastych zdobiacych wnetrze Pru Apw 31;

— uczestnikéw obrzedu: gospodarz (lub osoba najstarsza w rodzinie) w Niedziele
Palmowg $wigcil palma domownikéw Majpan Kozrowieckr WK, a takze po powrocie
v4 rezurekcji PET Wi0s 292, WOLKA KaTNa EW TNN, Kot UROK 138, MAJDAN, SUSIEC A] MJ
TN UMCS 1297/A, GRaBowIica PD TN UMCS 1299/A; oracza i pluga przed pierwsza praca
w polu K 48 Ta-Rz 81, S1ar Mar 57; domownikéw podczas wizyty ksiedza po koledzie Per
Wios 294, panstwa mtodych podczas blogostawienstwa Lex Brog 20, przed wyjazdem
do kosciola Zap Za§ 192, Wista 1904/T.18/z.4/167, Susiec EM TN UMCS 1286/B, Rupno AF
TN UMCS 1317/B, podczas powitania po powrocie z ko$ciota Karcz Sym 57, gosci we-
selnych Biec Kot 239; domownicy kropili konajgcego swiecong wodg Per Pog 329,
podczas wynoszenia zmarlego ktos z rodziny kropil go woda $wigcona Wysoka WG;

— zwierzgta: konie przed rozpoczgciem prac, krowy przed pierwszym wypasem
Karcz Lub 133, PET Wios 298, WoLKkA KaTNA CW TNN, W6yt Popt 177, w Chelmskiem
po procesji wokél pél organizowanej w Zielone Swigtki ksigdz $wieci caly zywy inwen-
tarz K 33 CHEz 145, zwierzeta domowe podczas obchodéw swieta ku czci $w. Rocha (16
sierpnia), zwyczaj powszechny na Kurpiach (szczegdlnie w Mikstacie) K 24 Maz 187,

F68; w miejscowosci Podzamcze (woj. $wietokrzyskie) F67 1 Na PobLasiu Gaw PobL 213;
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— narzedzia i przedmioty uzywane w gospodarstwie: woz i plug przed pierwsza orka
Karcz Lup 133, SIAR MAT 57;

— pojazdy: we wspomnienie §w. Krzysztofa patrona podrdzujacych swieci sie po-
jazdy, takze te gospodarcze powszechne;

— Swiecenie pokarméw: w Wielka Sobote przez ksiedza w kosciele, przy ka-
plicach i krzyzach przydroznych Rozpzaréw SM, Berzec AG, Morycz KM TNN, Fs,
DuBIENKA EZ TN UMCS 254/A, Susiec JB TN UMCS 1290/A lub w domach Ster Pom 130,
w kosciotach we wspomnienie §w. Blazeja (3 lutego) $wiecono jabtka Ocrop Osrz 76,
GaARr SLask 60 a w dzien $§w. Agaty (5 lutego) — chleb i s61 Gaw Pop 63-64, Ap Tym 47,
GAR SLASK 62, SusiEc AW TN UMCS 1291/A, wina we wspomnienie §w. Jana (27 grudnia)
Susiec JB TN UMCS 1288/A.

Osobna grupe stanowig rytualy zwigzane z oblewaniem:

— oblewano panny w Poniedzialek Wielkanocny Majpan Kozrowieckt WK, SWIERZE
AR TN UMCS 1062A, KrRera WK, KD, JD TN UMCS 8433A, Susiec AW TN UMCS 1291/A; ka-
walerdéw, a takze domownikow Zapr PowT 108-110, SZYF WOM 161 56, F 45(MALOPOLSKA),
F 47 (MAZOWSZE), MAG OBRZ 37, MACH DYNG 328 I IN. REG.;

— oblewanie robotnikéw przed rozpoczeciem prac polowych oraz ich
narze¢dzi, oblewano oracza i ptug przed pierwsza orka, siewce, Zniwiarzy, zboze

czy wienice dozynkowe SSiSL 1999 179, K 39 Pom 71, K 40 MAzZ 92-93.

Kropienie zwierzat podczas odpustu ku czci §w. Rocha w Mikstacie, 2018,
fot. M. Strzelec, archiwum "Tworczoséci Ludowej"



4.3.2.2. Kontekst stanowiony

Gest niosacy sacrum

Sakralny wymiar kropienia, jest dominujacy wsrdd funkgcji, jakie przypisuje si¢ tej
czynnosci rytualnej i wodzie $wigconej. W symbolice katolickiej woda posiada gtéwnie
znaczenia stworcze. Jest sifg przekazujacy faske Boga, ktory stwarzal §wiat przez moc sto-
wa i najwiekszy gest milosci, jakim bylo ulepienie pierwszego czlowieka z prochu ziemi.
W ludowych wyobrazeniach mozna odnalez¢ tez boski gest kropienia, o czym $wiadczy

przekaz z krakowskiego zapisany przez O. Kolberga:

Bog swiatta wzigl kropidla, przezegnal wode, i kropil z nieba na prawo i na lewo.
Ze spadajacych kropli, rzuconych niebieska reka, urodzity sie anioly — za$ z piany
bedacej na wodzie urodzity sie archanioly: §wiety Michat archaniot, $wigty Gabryjel
i inni archanieli K 7 Kra 3.

Dzigki pokropieniu powstaly nie tylko archanioly, gest ten powoluje takze nowe-
go chrzescijanskiego czlowieka, a przez to nowe zycie. Akt poswiecenia wyzwala przy
tym te substancje od ukrytych w niej tajemniczych, niszczycielskich mocy natury
(GUARDINI 1982: 47—49).

W obrzedowosci tradycyjnej wyjatkowego charakteru czynno$¢ ta nabierala, gdy
wykonywal ja duchowny, np. podczas swigcenia poél czy przy blogostawienstwie po-
karmoéw wielkanocnych

(To znaczy Swigcenie pokarmow przed Wielkanocg, ze przyjezdza ksigdz, ludzie sie
zbierajg przy kapliczce z koszyczkami, przynoszg tg swojg tak zwana pasche, stawiajg
na stole no i ksigdz przyjezdza, i poswieca to jeszcze do dzis Rozpzardéw SM), ale w wie-
lu sytuacjach obrzedowych pokropienia mogta dokonywac takze osoba swiecka (Jesce
i méj chtop to robi. Chodzi z palmu i Swignci sSwiencunu wodu, wszystko roztwiro WoL-
kA Katna EW TNN), przy czym w tradycji ludowej domowe poswiecenia wykonywat
zazwyczaj gospodarz (Apamowskr 2016: 38). Cho¢ i w tej kwestii mozna wskazaé pewne
sytuacje wyjatkowe zwigzane z wyraznym podziatem rél obrzedowych. Na przykiad
$wigcenia pdl dokonywal gospodarz, ale kropienie zboza pod zasiew nalezalo juz do go-
spodyni. Motywowano to aspektem ptodnosciowym wody i kobiety — zboze ma jak
najobficiej urodzic, a to przeciez kobieta jest ptodna, dlatego ona dokonuje czynnosci kro-
pienia WOLkA KATNA JW.

Trzeba tez zaznaczy¢, ze rolnik rozporzadzal duzymi zasobami sakralnej wody. Przy-

noszono ja do domu w Wielkg Sobote wieczorem lub w Wielka Niedziele rano po poswie-
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ceniu jej w kosciele. Wierzono, ze ma ona szczegdlng moc, dlatego przechowywano ja

w domu w specjalnych naczyniach i miejscach”:

Wode swigcone sie zabierato do domu i te wode sie caly rok trzymato w domu. [...] Wode
Swigcono to sie powiesito w butelce na scianie, te wode swigcone Krasew GP ABT UMCS.

Woda poswigcona to ma moc, bo odmawia ksigdz i przeinacza te wode i woda ma dziata-
nie boskie, swigcona boskie. Czego méwiu, ze jak diabla poswigcic swigcunu wodu to uciek-
nie, nie ma? [Jak si¢ na przyktad dom poswieci taka wodg to...] Jak ksigdz poswieci,
to jest dum jak rodzina jest i dum jak si¢ wprowadzajq to ksigdz swigci, bo to jest rodzi-
na katolicka i nalezy do tego do kosciota. [...] Ja z Lichenia przywioztem taku uswie-
cunu te wode tego no i ta woda sig nie psuta, stata taki wizeruneczek Matki Bozej
byta w srodku byta woda WéLkA KaTNa SS TNN.

A w Wielkg Niedzielg to mdj tatus zawsze chodzit do kosciota ij przyniést wode
swigcong. Bralo sig jakies tam, jakis malg buteleczke i tam balia, i tam byta ta woda,
i ta woda byla poswigcona. I kazdy sobie szedt i w buteleczke sobie tej wody nabierat
Wora CHOMEjowA ZS ABT UMCS.

J

<

Swiecenie pokarméw, Zyliny (woj. podlaskie) 2013,
fot. K. Snarski

Sakralizacja podjeta z udzialem wody ogarniata przede wszystkim rolnikéw, a précz nich

dotyczyla réwniez zwierzat roboczych, narzedzi gospodarczych, pdl uprawnych i nasion

73  Wode uwazang za $wietg przywozono takze z cudownych Zrédetek lub innych miejsc §wietych,
przechowywano ja i wykorzystywano w réznych celach. Woda mogla sta¢ sie swieta réwniez dzie-
ki ludowej ,sakralizacji” wierzeniowej. Czlowiek modgt uswieca¢ wode doraznie, czynnosciowo,
przy pomocy $rodkéw religijno-magicznych np. gdy czerpatl ja w Wielkim Tygodniu rano (przed
wschodem stonca) i rownocze$nie odmawial modlitwy.
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siewnych Nie Orka 126-127. Swiecono na przyklad: nowo wybudowany dom, zakupione
pojazdy, narzedzia. Wierzono, ze gest ten w sposob symboliczny przeniesie wlasciwosci swie-
conej wody na wszystko to, co wymagalo uswiecenia, ochrony i blogostawienstwa. Rytualne
kropienie wodg $wiecong napetnialo ludzka codziennos¢ szczegdlng moca, napelnialo ja

tak bardzo potrzebnym sacrum:

Guspodarz som jak szedt w pole to se wziol swiencono woda, kropidto i wszystkie
co pola miot sigc torac, to poswincil, zeby Pan Bog dopomogl. Jak ktos szedl z Bogiem,
wszystko si¢ uktadato jak najlepiej, prowda jaka to moc je Krzemiex Druat SK.

Potrzebna jest woda, bo to Zadnego sig nie sadzi, ani nie wsieje zboza, tylko wszystko sig
poswigci, dopiero sig sieje. Katolik dobry to uwaza, to za swigtu rzecz, bo kto inny,
kto nie wierzy w Boga nie wierzy i w wode swigcono WOLkA KaTNa JW TNN.

Kropienie wodg $wiecong w kulturze chlopskiej byto czynnoscig bardzo powszechna.
Odbywalo si¢ zar6wno w kosciele, przy wiejskich kaplicach, kapliczkach i krzyzach przy-
droznych, ale tez na polu, w oborze, stodole, w domowym obejsciu i w domu, dlatego - ze
wzgledu na typ obiektu i forme obrzedu - mozemy mowic o $wieceniu obszaréw otwartych
i przestrzeni zamknigtych Ap Prze 220.

Otwartg przestrzenia, obejmowang sakralizacjg byly pola uprawne. Mogla ona mie¢ dwo-
jaki charakter — aktu indywidualnego poswigcenia, ktdrego w okreslonym czasie (zazwyczaj
odbywalo si¢ to w okresie wiosenno-wielkanocnym) dokonywal gospodarz lub rozbudowa-
nego zbiorowego rytualu o strukturze i przebiegu okreslonym przez lokalng tradycje.

Przyktadem indywidualnego aktu sakralizacji ziemi uprawnej jest przekaz Janiny

Woch z Wolki Katnej (gm. Markuszow):

W Wielki Poniedziatek gospodarz rano wstawal, wzigl palme i Swigecono wode,
co w Wielku Sobote poswigcili, i palmo to swigcil sowje pola. A na ostatku wsadzit
palme gdzies przy miedzy. I chto ranij to zrobit, byt lepszy zniwak i lepszy gospodarz,
a kto juz tam pézno, to taka tajza WoLka KATNA JW TNN.

Zbiorowe poswiecenia pol przybieralo rézne formy i czesto byly zréznicowane regio-
nalnie. Zazwyczaj mialy oprawe kultows, uczestniczyt w nich ksigdz i spotecznos¢ lokalna,
ktora procesyjnie obchodzila uprawy.

Na Kurpiach, podobnie jak na LubelszczyzZnie i w wielu innych regionach, omawiany
obrzed ma forme procesji dookota pol potaczonej z modlitwa przy krzyzach badz spe-
cjalnie na ten cel przygotowanych ottarzach. W okolicy Kielc, w Poniedziatek Wielka-
nocny, gospodarze nazywani Smigusiarzami, obchodzili pola i kropili je §wigcong woda,

odmawiajgc modlitwy i $piewajac piesni nabozne.
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Swigcenie pola przez gospodarza, Mystowice, 2018, fot. R. Garstka,
zrédlo: https://mapaobrzedowa.pl/mapa/krzyzyki-palmowe-4

Szczegolnie rozbudowang forme tego obrzedu mozna zaobserwowac w okolicach
Lowicza. Ceremonie odbywaly si¢ tam przed §witem drugiego dnia Wielkanocy. Ich
uczestnikami byli wylacznie mezczyzni: kawalerowie powyzej 17 roku Zycia oraz star-
si mezczyzni nazywani chorggwiarzami lub frycarzami. Pierwsza cz¢$¢ rytualu odprawia-
na byla na granicach pdl, a przede wszystkim przy kopcach granicznych. Towarzyszyly
temu takie czynnosci, jak trzykrotne okrazanie kopca, sktadanie choragwi, zakopywanie
galazek palmowych, modlitwy, pokropienie zasiew6w, strzelanie. Drugi element obrze-
du - frycowanie mlodziencéw - mial juz charakter spoteczny i inicjacyjny z elementa-
mi ludycznymi. Na koniec odbywalo sie przejscie choragwiarzy przez wies Lecu Low 294.

Innym przykladem jest obchodzenie pdl zarejestrowane w postaci nagrania filmowe-
go ze wsi Zajeczniki nad Bugiem F3. Poswigcenie jest polaczone z procesja do oltarzy przy-
gotowanych przy obejsciach. Na stole przykrytym biatym obrusem gospodarze ustawiaja

pasyjke i klada chleb. Przy kazdym ottarzu odmawiane sg specjalne modlitwy, nastepnie
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ksigdz, ktéry przewodniczy temu nabozenstwu blogostawi znakiem krzyza i dokonuje po-
kropienia na cztery strony swiata, dokonujac w ten sposob sakralizacji przestrzeni wsi i pol.
Nagromadzenie niewerbalnych znakow sakralnych (woda $wiecona, pasyjka, gest krzy-
za iin.) dodatkowo wzmacnia moc calego rytuatu.

Rytual §wiecenia pdl odbywat si¢ zawsze w okresie wiosennym, w czasie najbuj-
niejszego wzrostu roslin i zb6z, co wigzalo si¢ takze z rozpoczeciem prac polowych,
siewem oraz licznymi praktykami, majacymi na celu zapewnienie urodzaju i ochrong
zasiewow przed gradobiciem i zniszczeniem. Poczatek tych praktyk wyznaczaty terminy
$wiat wielkanocnych (te s ruchome). Dostrzegano w nich analogie pomigdzy wiosen-
nym odradzaniem si¢ przyrody a zmartwychwstaniem Chrystusa. W obu przypadkach
mozna méwi¢ o symbolicznym przejsciu ze Smierci do zycia. Nalezy tez zauwazy¢, ze
w tym czasie mialy miejsce gléwnie praktyki indywidualne, zazwyczaj odbywato sie¢

to po rezurekeji lub w Wielkanocny Poniedziatek:

Swigcunu w Wielku Niedziele rano’™. Ale to tyz dawno. W Wielku Niedziele rano, to go-
spodarz szedt, brat Se wody i kropidto i szedt w pola Boowiska WW TNN; W Wielki Po-
niedziatek gospodarz rano wstawat, wzigl palme i swiecono wode, co w Wielku Sobote
poswiecili, i palmo to $wigcit swoje pole TL 1992/1-2/Ap WIEL 72.

Z kolei obchody grupowe odbywaly si¢ w réznych terminach. Dawniej taczono je ze
wspomnieniem $w. Marka Ewangelisty (25 kwietnia) czy $w. Izydora, patrona rolnikéw (10
maja), ewentualnie sprawowano je w dniu modlitw o urodzaje (poniedzialek, wtorek i srode
przed uroczystoscia Wniebowstgpienia Panskiego). Wspdlczesnie ze wzgledéw praktycznych
procesje odbywaja sie w niedziele (w okresie wielkanocnym lub nawet przed Bozym Ciatem)
po mszy, w czasie ktérej wierni modlg si¢ o dobre plony Kra Swig 218.

Powyzsze przekazy, opisujace rytual poswigcenia pol, pokazuja, ze gestowi §wigcenia to-
warzyszg tez inne komponenty semantyczne (gesty — znak krzyza, okrazanie; atrybuty
przedmiotowe — krzyz, §wiete obrazy, choraggwie z wizerunkami $wietych, figury, palmy,
kartki z wypisanymi fragmentami Ewangelii itp.; formuly stowne — modlitwy liturgiczne,
formuty blogostawienstwa czy stowno-muzyczne - pie$ni nabozne, suplikacje”), ktére

wspotwystepujac ze sobg wzmacniaty i kumulowaly sakralny charakter tych dziatan.

74 Czas wykonywania czynnosci rytualnych nie byl bez znaczenia. Ranek w odniesieniu do cyklu do-
bowego byl tym momentem dnia, ktéry uruchamiat sity sakralne zapewniajace Zycie, stad tak wiele
obrzedowych czynnosci rytualnych wykonywano wlasnie o poranku. Byl to tez czas prototypiczny,
poczatkowy i kreatywny, odnoszacy si¢ do mitu poczatku. Gesty wykonywane o tej porze dnia byty
swoistym otwarciem na sacrum (utozsamianym tez ze $wiattem) i rozpoczeciem dziennej aktywnosci.
SZERZE]J PISZE O TYM A. BRZOZOWSKA-KRAJKA: 1994: 68-106)

75  Nomodlono sig, przy tych krzyzach, zatrzymywano si¢ i nawet suplika byla odspiewywana a jest to brzmi to tak
[$piewa] ,,Swigty Boze, swiety mocny, abys nam urodzaju uzyczy¢ raczyl, prosimy Cig Panie” DyLEwo CzK.
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Swiecenie p6l, modlitwa przy krzyzu przydroznym, Krzywélka (woj. podlaskie), 2016,
fot. K. Snarski



Wielokodowy wymiar majg takze rytualy zwigzane z sakralizacjg przestrzeni za-
mknietych, gtéwnie domu, a doktadniej trzech istotnych momentdw, jakimi sg poto-
zenie wegla (zaktadziny), zasiedliny oraz $wigcenie doroczne majace miejsce o okresie
Bozego Narodzenia i Wielkanocy Ap Prze 221.

Najbardziej rozbudowang forme, bogata w rozliczne znaki, majg zasiedliny. D. i Z.
Benedyktowiczowie zauwazaja w zwyczajach zakladzinowych analogie do poczat-
kow i do stworzenia §wiata. Budowanie domu - zdaniem badaczy - jest nasladowa-
niem gesta decorum a symbole towarzyszace tym dzialaniom maja charakter kreacyjny
i nawiazuja do watkow obecnych w ludowych kosmoteologicznych wierzeniach. Wazny
jest tu odpowiedni wybdr miejsca (uswigcenie go poprzez np. zakopanie poswigco-
nego krzyza) i czasu (prace rozpoczynano w dniu po$§wieconym Matce Bozej, naj-
czgsciej byla to sobota, co w niektérych miejscowosciach jest praktykowane do dzis).
Za najwazniejszy gest zakfadzin nalezy uzna¢ pokropienie woda §wiecong, przy czym
byl on zazwyczaj obudowany szeregiem innych czynnosci i znakéw, o czym $wiadcza
ponizsze przekazy:

Jak maja stawia¢ chyze, to miejsce to gazda zorze plugiem, potem zaciaggnie czte-
ry tramy na fundament, upiecze chleb i przynosi stdt, ktéry stawia na placu pro-

sto okna [przyszlego]: na stole kladzie obrus, a na nim chleb, sol, gorzatke i wzy-
wa ksiedza do po$wigcenia K 50 SAN-KR 64.

Pamigtam np. zakladziny domu, byta to swojego rodzaju uroczystos¢. Budujacy
domostwo gospodarz spraszal sgsiadow i przyjacidl na poczestunek. Uczte
poprzedzala czes¢ obrzedowa: w wegly wkladano krzyzyki, kawatki §wiecy
paschalnej, monety, kropiono woda $wiecong — wszystko dla sprowadze-
nia btogostawienstwa Bozego na nowy dom (P1GoX 1983, CYT zA: BENEDYKTO-
WICZOWIE 1992: 50).

Zastosowanie odpowiednich praktyk magiczno-religijnych, majacych zapewnic szcze-
$cie i bezpieczenstwo domownikom, odbywato si¢ takze podczas zasiedlin. Ciekawa
praktyka bylo to, ze najpierw wpuszczano do chalupy czarnego koguta, kure, kota lub
krolika, czasem wrzucano tez kawalek zelaza w celu unieszkodliwienia ztych mocy po-
przez $ciagnigcia zta na zwierze. Dopiero po tych czynnosciach mégl wejs¢ do $rod-
ka gospodarz, ktéry wnosit chleb, s6l, poswiecony obraz, a nastepnie kropit wszystkie
pomieszczenia $wigcona wodg Tym Lus 153.

To pierwsze pokropienie mialo zazwyczaj uroczysty charakter i towarzyszyta mu obecnos¢
duchownego, cho¢ nierzadko poswiecenia tego dokonywal takze sam gospodarz w obecno-

$ci rodziny, krewnych i sgsiadéw. Co wazne rytual ten jest reaktualizowany przy okazji swigt
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Bozego Narodzenia i Wielkanocy, przybierajac forme aktu indywidualnego’. Poswigcenie

rozszerzane jest takze do budynkéw gospodarczych:

Gdy chlop ukonczy budowe nowej chaty, sprasza do siebie na wieczér krewnych
i bliskich znajomych. Najstarszy i najwazniejszy z gosci nalewa troche wody $wie-
conej, macza w niej kilka kloséw stomy i kropi nig wnetrze chaty na cztery strony,
rowniez komin i drzwi K33 CHEL 72.

[W Wigilie] ozdabiano domy, przybijajac iglaste gatazki do drzwi, ram obrazéw,
$cian. Po wieczerzy za pomoca tych galazek kropiono wode izbe¢ i zwierze-
ta w zagrodzie PLu Apw 31.

W Pierwoszynie zachowuja do pory obecnej ciekawe obrzedy wigilijne. O zmierz-
chu gbur z kropielnicg obchodzi dom i zabudowania, pokrapia woda §wigcong izby,
rodzine oraz czeladz, inwentarz zywy i martwy. Wszyscy domownicy klekaja przed
obrazem lub krucyfiksem, a najstarszy z domownikéw glosno odmawia poczatek
Ewangelii §w. Jana i Aniol Panski STeL Pom 45.

Opisane powyzej zwyczaje i rytualy zwigzane z oczyszczaniem przestrzeni i jej uswiecaniem
dowodza, ze dziafania te byly dla spolecznosci tradycyjnych niezwykle istotne, zmierzaty bowiem
do stworzenia przestrzeni bezpiecznych, wolnych od zla i niebezpieczenstw oraz wypelnionych
zyciodajnym sacrum. Gest kropienia woda $wiecong odgrywat tu szczegdlna role, byl nama-
calnym znakiem przenoszenia mocy sakralnych na uswigcane miejsce, osobe czy przedmiot.

Nalezy tez doda¢, ze wazng forma ludowej sakralizacji byto wlgczenie w dang prze-
strzen poswieconego przedmiotu, co bylo obecne we wszystkim opisywanych tu zwy-
czajach. Jest to praktyka wciaz zywa. Wéréd przynoszonych rekwizytow mozna wskazac:
chleb i sdl $w. Agaty, krzyz i $wiete obrazy’’, Ewangelie, palme, poswiecone w Wielka
Sobote pokarmy, wianuszki i bukiety ziét §wiecone 15 sierpnia w $§wigto Matki Bo-
zej Zielnej czy galazki utamane z oltarzy Bozego Ciala Ap Przk 222. Trzeba zauwazyg¢,
ze wszystkie wspomniane artefakty zostaly wczes$niej uswiecone poprzez liturgiczny
rytual pokropienia woda $§wigcong. Dzigki czynnosciom przynoszenia i umieszcza-
nia ich w odpowiednich miejscach domu (w $wigtym kacie, przy wejsciu, na stole
itp.) uczestnicza one w symbolicznym ,,przenoszeniu” sacrum. Mozemy zatem mowic

o sakralizacji wielostopniowej:

76  Wspdlczesne zasiedliny nazywane s powszechnie parapetéwkg, od miejsca, przy ktorym spozywano pierw-
szy positek, gdyz zazwyczaj w domach nie ma jeszcze mebli. Goscie przynosza gospodarzowi zawsze jakis
prezent do nowego domu. Szerzej pisze o tym M. Tymochowicz (2013: 153—155). Z kolei doroczne $wiece-
nie doméw i mieszkan odbywa sie zazwyczaj podczas wizyty duszpasterskiej w okresie Bozego Narodzenia.

77 Swiete obrazy tworzyly dawniej swoiste galerie tworzone pod sufitami izb. Oprécz postaci Chrystusa i Ma-
ryi wieszano wizerunki §wietych patronéw odpowiedzialnych za poszczegdlne dziedziny zycia. Kupowano je
na jarmarkach i odpustach, albo od tzw. obraznikéw. Do dzi$ $wiete obrazy kupowane sg jako prezenty slub-
ne, a takze z okazji chrztu czy zakonczenia budowy/kupna nowego domu. Por.: CZERWINSKI 2009: 278—293,
TYMOCHOWICZ 2013: 153—155, POTAKIEWICZ 2014: 323—331.
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konsekracja wody podczas liturgii wielkosobotniej;
poswiecenie rekwizytéw obrzedowych (np. palmy);

bezposrednie kropienie wodg $wigcong miejsc, przestrzeni zamknietych, oséb;

Ll

$wiecenie przedmiotow, ktére dzigki temu gestowi zostaja wylaczone z uzytku co-
dziennego i stajg sie sakramentaliami uswigcajacymi przestrzen i pracg cztowieka (np.

bukiety ziét czy ziarno).
Gest skutecznej ochrony

Dokonanie poswiecenia przestrzeni (pol, domoéw, gospodarstw), osob czy zwierzat wig-
zalo si¢ jednocze$nie z zapewnieniem skutecznej ochrony od nieszczes¢, choréb lub szerzej
- od wszelkiego zla, co jest druga réwnie wazng funkcjg omawianego gestu. Uwidacznia sig
to szczegdlnie w gospodarskich pracach rolno-hodowlanych, czego potwierdzeniem sa

zebrane wypowiedzi informatoréw:

Stuchoj, to sio pola swiencito, a w Wielku Niedzielo sio przyjechato z kosciota to sio Swien-
cito. Najsum pirw swiencito sio domownikow, dum, poszto sio do uobory swioncito sio,
do stodoty, czy do spichrza, jak tam petny spichrz zboza. Poswigcito sio tu wodu, zeby
od tych rozmaitych nieszczes¢, od tego. To zdawato sio to wszystko juz pewne WOL-
KA KaTNA §S TNN.

A no i pole. Najsumpirw w pole poszli poswigcac. Zeby si¢ wszystko dobrze. Zeby
brunit od jakiego nieszczgscia tego BoBowrska ZCH TNN.

I do budynkow, jak sio na pole brato siew to wszystko, to sie poswiecato, Zegnato sie i sie
poswigcalo. [1 jak sie tak pos$wiecito to co?] Ze bedzie dobrze Bosowiska WW TNN.
Swigcono na przyklad jak sig miato siac zboza, czyli to pierwsze szta gospodyni i Swigci-
ta, jak gospodarz przygotowywat. [Dlaczego tak swigcono?] Bylo to jakies odganianie
zlego, wierzono, ze jak si¢ poswigci Swigcong wodg, to juz nie ma dostepu do tego, jak
sig poswigcito WOoLkA KaTNa EW TNN.

No to $wiecono woda byla, swiecili na Wielkanoc wode, no to potem jak sie wy-
leciato na wiesne w pole, no to pirsy raz orac, siac to kropili Swiecono wodo, zeby
ochraniato od ztego Kacwin KK.

[Kalen] W dniu piatego lutego swieci si¢ sol, chleb i wode. W dawnych czasach,
ale i teraz tez jeszcze. Ona broni od pozardéw, od piorundéw. I w casie budow-
li jak budujo mieszkania, to zakladajo w wschodnim rogu sdl, chleb i pieniagdze,
I $wieco $wiecono wodo, zeby pozar omijat to mieszkanie i zeby pieniedzy nigdy
nie brakowalo i chleba. A $wiecono wodo si¢ $wigcito, zeby nie miato zte przy-
stepu do tego domu Ap LEG 26.

Aspekt ochronny jest takze obecny w modlitwie przewidzianej rytualem, odmawianej

podczas dorocznego poswigcenia pol:

121



Wszechmogacy, wieczny Boze, Ty stworzytes czlowieka na swoje podobienstwo i po-
wierzyles mu obowiazek pracy, aby doskonalil dzielo stworzenia i czynit sobie ziemie
poddana. [...] Wejrzyj faskawie na prace wszystkich, ktérzy uprawiaja role, sieja ziar-
no i z nadzieja oczekuja plonéw. Oddalaj od naszych pdl zaraze, niebezpieczne burze
i grad i spraw, aby wydaly plon stokrotny (OBRZEDY BLOGOSLAWIENSTW 2001: 269)

Praca na roli byla w kulturze tradycyjnej swoistym misterium, liturgiczng stuzba chlo-
pa wobec Boga oraz nieustanng wymiang daréw. Podejmowane czynnosci ,,po to, zeby...” lub
»po to, aby nie...” wykonywane sg w oczekiwaniu konkretnego rezultatu w przysztosci, stad
tez funkcja apotropeiczna omawianego gestu jest szczegdlnie wazna w odniesieniu do hie-
rarchii chlopskich wartosci (Drasik 1990: 25).

Adresatami gestu pokropienia byli tez uczestnicy obrzedow rodzinnych. Woda §wigcong
(czasem byla to tez zwykta woda) kropiono panstwa mlodych w czasie blogostawienstwa lub
podczas przejazdu weselnikéw do kosciota. Zazwyczaj rytual ten wykonywata matka lub
staro$cina PPML Lus2 56, LEX BLogG 20-21. Jej szczeg6lna moc miala zapewni¢ im ochrone
zwlaszcza w okresie marginalnym, w jakim si¢ znajdowali i wspomdc, by bezpiecznie
dotarli do kos$ciota i przeszli przez wymagang od nich inicjacje¢: ,Matka, nabrawszy
z konewki wody (niekoniecznie §wieconej) na miseczke, kropi wszystkich trzy razy reka
lub kropidlem” K 49 Przem 119.

Trzykrotne pokropienie byto najprawdopodobniej formg ochrony przed ztymi mocami.
Innym przyktadem jest przekaz z Lubelskiego, gdzie dodatkowym gwarantem ochrony bylo przej-
$cie mlodych po specjalnie rozscielonym biatym plétnie: scilili od proga prawie do bramy, bra-
li w talerz wody i brali palme albo kropidto i wszystkich tych ludzi kropili SS1SL 1999 180.

Droga jako miejsce przejécia, zmiany stanu z panienskiego w malzenski, przez towa-
rzyszace temu momentowi gesty jest sakralizowana, by w ten sposéb ochroni¢ mlodych
przed zlem, jakie moze ich spotka¢ w przysztym zyciu, a nie tylko w czasie marszu czy
przejazdu do kosciota. Uzycie przy tym ,,§wigconej wody w sposéb symboliczny oczyszcza-
to nowozencow i jednoczesnie stanowito ich ochrone przed mozliwym dziataniem mocy
nieczystych” WAL-DEj WES 83, POR. AD PRZE 207-214.

Analogiczne rytualy pojawiaja si¢ podczas obrzedéw pogrzebowych. Woda $§wiecong
kropiono trumne ze zmarlym podczas jej wynoszenia z domu lub w czasie przejazdu kon-
duktu pogrzebowego do kosciota, co potwierdzaja ponizsze przekazy:

To wynosili talerz z wodg swigcong i jak pokropili tego zmarlego tqg wodg, to za progiem
rozbijali ten talerz, zeby nie wracal Wysoka WG.

Gdy wyprowadzaja z chaty cialo, towarzyszacy, pod odméwieniu pacierza za dusze
zmartego, powinni, nabrawszy reka wody z najblizszej katuzy na drodze i chlusnaé¢
tem trzy razy na pochod zatobny ,,zeby si¢ przed nim droga czyscita, przemywata”
K 33 CHEL 186.
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Tego typu czynnosci obok funkcji ochronnej mialy poméc i umozliwi¢ zmarlemu przedo-
stanie sie do ,tamtego $wiata”.’®
Trzeba tez doda¢, ze ochrona poprzez pokropienie woda nie odbywata si¢ tylko w fazie
marginalnej obrzeddw przejscia, ale takze w kazdej innej sytuacji zagrozenia:
Jak trza bylo, ktos zachorowal, to sie Swigcito tego cztowieka. [...] Wszystko to od-
ganiato zte duchy. Ta wda i te ciernie, gromnica i to wszystko zte duchy odganiato.

Pozniej burza, bronito od wszelkich nieszczesé. Tak, to wszystko sie tak dziato Kra-
sew GP ABT UMCS.

Konkludujac, uzycie wody wraz z innymi sakramentaliami (wzmacniajacymi sakralnos¢
i skutecznos¢ gestu) bylo w kulturze tradycyjnej powszechng i czesto stosowang forma
ochrony przed ztem i zagrozeniami (pozarem, burzg, gradobiciem, powodzig itp.) ptyna-

cymi z obcego, nieznanego czlowiekowi $wiata.

Gest plodnosci i pomyslnosci

Kolejng, réwnie istotng funkcja omawianego gestu, jest funkcja, ktéra ma zapewnic
plodnos¢, szeroko rozumiang obfito$¢ i pomyslnos¢, co w zebranej dokumentacji byto wy-
raznie motywowane. I co najwazniejsze jest ona obecna w bardzo réznych kontekstach

obrzedowych. Oto kilka przykladéw:

Jeszcze taki zwyczaj u nas bywat jak sie przychodzito, ksigdz wode swigcit, to brato sig
talerz, mamusia nalewata wodg i wszystko sig swigcito: podworko, stodote, wodg
w studni, bo Pan Jezus Zmartwychwstat i trzeba bylo sobie ten dobrobyt zapewnié
Boczki SM.

No tak, to ja zawsze przynositam mezowi butelke z wodg Swigcong i kropiono zboze
w takiej ptachcie, Zeby Pan Bog urodzil. Kiedys dawniej to zostawiano troche zbo-
Za i nazywali to kozg a pézniej to jak byt koniec zZniw, to méj tata mowit wez wy-
bierz najladniejszych ktosow ze snopka i obwigzatam to potem swiecito sig to na Zielng
a potem to ziarno wykorzystywano do pierwszego siewu MAJDAN STARY BP.

W Radawczyku koto Lublina po lejusie chodzito zwykle dwdch chfopcéw. Jeden z nich
nosit kobiatke, drugi dzbanek lub konewke z woda. Po wejsciu do izby kropili palma
caly dom, a nastepnie $piewali: Jezus Chrystus triumfuje/a ja panistwu winszuje./
Szczgicia, zdrowia, pomyslnosci,/duzo stawy, dostojnosci./A potem niebieskiej korony/
niech da Bég nieskoriczony PET Wios 300.

78 Wspdlczesnie gest pokropienia trumny przez osoby $wieckie nalezy uzna¢ za gestyczny archaizm. Na-
tomiast pokropienie woda $wiecong przez duchownego pojawia sie kilkakrotnie w liturgicznym rytuale
pogrzebowym: podczas modlitwy przy zwlokach w domu (niekiedy jeszcze praktykowane na wsiach),
po zakoniczeniu mszy pogrzebowej oraz na cmentarzu.
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Z gestem pokropienia wspolwystepuja tez inne symboliczne czynnosci i atrybuty przed-
miotowe wzmacniajace jego skuteczno$¢. Przykladem takiej multiplikacji kodow niewer-

balnych jest przekaz z Rzeszowskiego:

W Kuzminie matka przebrana w wywrécony kozuch, witajac nowozencow nakry-
wata nim mlodg albo kfadla na jej glowe chleb zawigzany bialg chusta, kropila ja
woda $wiecong i obsypywala pszenicg” Karcz Sym 57.

Skumulowane gesty (nakrywanie, odwracanie na opak, zawigzywanie, obsypywanie)
i towarzyszace im atrybuty (kosmato$¢ kozucha, pszenica, chleb) obecne podczas powi-
tania nowozencow na progu ich nowego zycia, niosg wszelkie znamiona magii ptodnosci,
a ich nagromadzenie ma spotegowac moc tego rytualu.

Z gestem pokropienia bliski znaczeniowo wydaje si¢ by¢ takze gest oblewania/pole-
wania wodg”, ktéry w dzialaniach rytualnych moze pelni¢ zaréwno funkcje zyciodajna,
sakralizujacg, plodnosciows, jak i ochronno-oczyszczajaca, a takze zalotna.

Zapomniany i zaniechany juz zwyczaj oblewania woda byt stosowany wielokrotnie w cig-
gu roku agrarnego, zwigkszajac ptodnos¢ ziemi, zapewniajac obfitos¢ plonéw czy przenoszac
zyciodajng moc wody na polewany obiekt. I tak np. oblewano oracza i ptug przed pierwsza
orka, siewce, zniwiarzy, zboze czy wience dozynkowe SSiSL 1999 179, K 39 Pom 71, K 40 MAZ 92-93.

Jednak najpowszechniejszym zwyczajem (wciagz zywym niemal w calej Polsce) jest ob-
lewanie si¢ woda w Poniedziatek Wielkanocny®. Wierzono, ze wiosenne oblewanie woda
przyniesie cztowiekowi pomyslnos¢ i zdrowie, a takze zapewni przez caly rok ochrone
przed chorobami Szyr WiM 161 56. Z kolei funkcje zalotno-matrymonialng pelnit gest oble-
wania panien przez kawalerdw zos. F 45 (Maroporska) F 47 (Mazowsze). Obfite polanie woda
oznaczalo nie tylko to, Ze panna cieszy si¢ powodzeniem, ale przede wszystkim wrdzyto jej
rychle zamazpdjscie:

Na drugi dzien $wiat oblewano si¢ woda, byl to tzw. Smigus-dyngus. Czesciej chlopcy

polewali dziewczeta, choc i one nie pozostawaly im dtuzne. Oblewajac panny przy hus-
tawce chlopcy wotali: Smigus-dyngus leje wodg, nic sig nie béj, bo to zdrowo MaG OBrz 37.

79 Analogia w samym wykonywaniu obu gestow jest wyrazna i oczywista. Rozni je stopien intensyfika-
cji zwigzany z wieloscig (ilo$cig) uzycia wody, co znajduje uzasadnienie szczegdlnie w realizowanej
funkcji ptodnosciowe;j.

80 Zwyczaj ten funkcjonuje pod wieloma nazwami. Najpowszechniejszym jest okreslenie dyngus (z niem.
Diingess ‘chlust wody, a takze od dingen ‘wykupowac sie, szacowad, co z kolei wigze si¢ ze zwycza-
jem obdarowywania kawaleréw przez oblane panny pisankami), Smigus Dyngus (ta nazwa odnosi sie
do dwoch wykonywanych przy tej okazji gestow, a mianowicie smagania galazkami i oblewania woda

- zwyczaj obecny tylko w niektdrych regionach), a takze lej, lejek, lejus — okreslenia regionalne pocho-
dzace od czasownika la¢, Ponadto do dzi$ Poniedzialek Wielkanocny jest zwyczajowo nazywany Lanym
Poniedziatkiem, WIECE] OKRESLEN zOB. SSISL 1999 179, szerzej o nazwach i samym zwyczaju obecnym
tez w innych kulturach patrz: MacH DYNG 323-332.
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o kiedys... wiadrami polewali. Jeden stal przy studni, krecit tylko wode, a tu resz-
ta nosili wiadrami. [...] No i jak zaczeli polewad, i tam powiedzmy dziewczyny, mat-
ka napuszczata, polewali. Zaczelo si¢ tak? I matka pomagata pozniej corkom i tak
wszystko szto Paskupy AK ABT UMCS.

Kazdy musi by¢ oblany rano. A gospodarz to juz szczegélnie, bo mu owies nie urosnie
(Dgbica/Gm. Klecko). Wigcej oséb widzialo w $migusie rodzaj zalotéw. Jak zauwa-
zono, dawniej oblewane byly gtéwnie panny. Kazda wolna, mioda dziewczyna mu-
siata by¢ polana wodg, poniewaz oznaczalo to, ze ma powodzenie (Jarzagbkowo/
Gm. Niechanowo). Ktéra bedzie panna pierwsza zlana, mowili, to pierwsza wyjdzie
za mgz (Gorzuchowo/Gm. Kltecko) Macu DYNG 328.

Zwyczaj polewania wodg byt i jest chociaz teraz to juz rzadko, ale kiedys bardzo moc-
no sie lali. To bylo dla panienek, bo jak ktéras zostata oblana, to byta dla niej do-
bra wrézba MajpaN Kozrowieckr WK.

Smigus Dyngus, Muzeum Rolnictwa w Ciechanowcu, 2020, https://muzeumrolnictwa.pl/ru/aktualnosci/
aktualnosci-biezace/codziennik-muzealny-smigus-dyngus-albo-lany-poniedzialek

W niektorych rejonach oblewanie wodg wpisane jest w bardziej rozbudowany rytual.

Przykladem sg kujawskie przywolywki dyngusowe, ktére tak opisal O. Kolberg:

W drugie $wieto Wielkanocne rozpoczyna si¢ znany powszechnie u nas zwyczaj
Dyngusu. W poniedziatek parobcy oblewaja woda dziewki, we wtorek ze$ dziew-
ki podobniez odplacaja si¢ parobkom. Juz w niedziele wieczor, parobcy pozyczajg ze
dworu dziedzica miednice metalowa lub co§ podobnego brzeczacego, wlaza za tem
na dach chatupy(zwykle karczmy) i brzakajac w nia, niby beben, wywolujg imio-
na i nazwiska tych dziewek, ktdre jutro maja by¢ oblewanemi. Igraszka ta zajmuje
sie osobliwie dwoch najsprawniejszych i najpsotniejszych chlopcéw. Z tych jeden
stoi na dole i gada do géry imiona i nazwiska drugiemu, ktory stoi na dachu wy-
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mieniajac kolejno dziewki, podltug numerdéw chat [...] Oczywiscie, ze osobisto$¢
i stosunki grajacego owa role, daja mu szerokie pole do spostrzezen i przycinkow,
szafowanych wedle wlasnego widzenia i dowcipu [...] Nazajutrz rano, wskazane

dziewki, wyszukiwane i oblewane sg przez parobkéw, przed ktorych natarczywoscia
wymykaja sie jak mogga. Biada tej, ktora zaraz na wstepie zlapia; caty nieraz kubet Iub

konew wody;, i to nie jeden, pograzy nieboraczke od stop do gtowy w mokrym zywio-
le. [...] Mniej daleko gonitwy, a tem samem i zajecia przedstawia zabawa wtorkowa.
Mezczyznom bowiem latwiej jest ustrzec sie i uciec od zapalczywosci dyngusowe;j

kobiet; lubo zdarza sig i tutaj, Ze na upatrzonego lub nie do$¢ zwinnego parobcza-
ka chlusnie nieraz cale wiadro wody K 3 Kuj 215-216.

Oblewanie woda to jeden z elementéw wielkanocnego koledowania, a to — w zaleznosci od
regionu — mogto przybierac rézne formy np. chodzenie po dyngusie (znane chociazby na Lu-
belszczyznie PPML LuB1 409-420), 2z pasyjkg, chodzenie z kurkiem dyngusowym (powszechne
w Polsce centralnej), obchody kurcarskie (kultywowane m.in. w Wielkopolsce) i inne, zos.
Ocrop OBrz 175-176. Obchodom tym towarzyszylo §piewanie specjalnych piesni dyngusowych
polaczone ze skfadaniem Zyczen, gesty uderzania, okrazania, hatasowanie oraz obopélna wy-
miana daréw (szerzej patrz podrozdzial: Obdarowywanie/dzielenie sig czyms/czegos). Nie
bez znaczenia byly tez rekwizyty obrzedowe (kogut jako symbol sity urody, meskosci i ptod-
nosci) oraz stroje badz ich elementy (np. powroésta stomiane) kolednikéw. Nagromadzenie
i wspdtwystepowanie kodu werbalnego i réznorodnych kodéw niewerbalnych oprécz tego, ze
intensyfikowato i wzmacniato skutecznos$¢ przekazywanych tresci, spelnialo przede wszystkim

podobne funkcje, zapewniajac zdrowie, pomyslnos¢, liczny przychéwek i potomstwo.

4.3.2.3 Kontekst historyczno-kulturowy

Woda i zwigzane z nig gesty kropienia i oblewania niosg ze soba bogate tresci symboliczne,
ktore ujawniajg si¢ w wielu réznych kontekstach kulturowych.

W chrzescijanstwie woda jest znakiem $wigtosci i uswigcenia oraz blogostawienstwa.
Trzeba jednak pamigtad, ze funkcje te urzeczywistniaja si¢ nie tylko przez samg wode,
ale w rozbudowanym rytuale, bedacym polaczeniem takze stowa i gestu. Jako podstawo-
wy zywiof kosmosu woda niesie blogostawienstwo Stworzyciela calemu $wiatu, a takze
wszystkim jego elementom: ludziom, zwierzgtom, roslinom oraz artefaktom wytworzonym
przez cztowieka, czego wyrazem sg rytualy pokropienia jajek, ziol, pojazdéw mechanicz-
nych, zwierzat gospodarskich czy domowych.*!

W tradycyjnej obrzedowosci gest kropienia $cisle powigzany z symbolikg wody $wie-

conej wystepuje jako gest sakralizacji, ochrony, pomnazania urodzaju i ptodnosci. Istnieje

81 Szerzej pisze o tym J. Borkowicz, Sakramenty i sakramentalia, https://opoka.org.pl/biblioteka/P/PR/
tp2011-35-borkowicz.html, dostep: 19.10.2020.
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wiec mozliwos¢ wielu interpretacji i odczytan tego samego gestu, ktéry w zaleznosci od
kontekstu moze odstania¢ rézne poziomy: magiczny, religijny i spoteczny. Niejednokrotnie
mozna zaobserwowac¢ pewien synkretyzm magiczno-religijny (np. w zaktadzinach czy pod-
czas obchodzenia pdl), przy czym interpretacje te nie wykluczaja si¢, a wrecz przeciwnie sg
wobec siebie komplementarne. Na plaszczyznie strukturalnej pokropienie mogto przybiera¢
rézne formy od tej najprostszej ograniczajacej si¢ tylko do samego gestu z uzyciem palmy/
kropidla/zielonej galazki (magl tez by¢ wykonany reka), przez gest, ktéremu towarzyszyly
modlitwy i formuly blogostawienstwa, az po rozbudowane wielokodowe obrzedy o cha-
rakterze liturgicznym lub paraliturgicznym.

Uzycie wody w rolnych praktykach symbolicznych poprzedzano zabiegami jej kosciel-
nego i ludowego uswiecenia. Aspekt wierzeniowy jest tu niezwykle wazny. Mozna jednak
zauwazy¢, ze czynnos¢ ta, majaca w sobie wiele dostojenstwa, w wiekszosci przywolanych
kontekstéw nie jest juz praktykowana w ramach indywidualnych praktyk. Najbardziej
jest to widoczne w dziataniach rolno-hodowlanych, co sami informatorzy tlumacza
chociazby tym, ze mtode to teraz nie wierzg Bosowiska ZCu TNN. Z drugiej strony w wie-
lu wcigz kultywowanych zwyczajach mozna zaobserwowa¢ dominacje motywacji religijnej,
co wyraznie wida¢ w obrzedach poswiecenia pdl (maja one w zasadzie juz tylko wymiar
paraliturgiczny i zbiorowy, zniknety niemal zupetnie akty indywidualnego $wiecenia)
czy ozywionego w ostatnich latach kultu §w. Rocha, ktéremu towarzyszy blogostawien-
stwo zwierzat. I cho¢ zmianie podlegajg niektdre elementy kontekstéw, w ktorych wy-

konywane s3 omawiane gesty, to jednak ich wymiar symboliczny pozostaje niezmienny.

4.4. Niszczenie

Zwyczaj rytualnego niszczenia znany jest od zarania czaséw. Praktyki te (przybierajace
rozne formy) obecne sg w kulturach magicznych nierozrézniajacych jeszcze odmien-
nosci statusow poszczegélnych rodzajéw czynnosci; a takze w kulturach religijnych,
w ktorych sprawy bytu oraz relacje spoteczne rozpatrywane sg w kategoriach dziatan
symbolicznych realizowanych w przestrzeni z wyodrebniong sferg sakralng i $wiecka
(BurszTa 1998: 101-102). W mysl teorii van Gennepa w $wiecie, w ktérym obie te sfery sa
wyraznie rozgraniczone, jednostka nie moze naleze¢ do jednej z nich bez catkowitego ze-
rwania z druga. Dlatego tez przekraczaniu granic towarzyszyly rozne czynnosci m.in. te
zwigzane ze spalaniem/topieniem lalek, kukiel, czy niszczeniem rzeczy majacych zwia-
zek z dotychczasowym stanem. Wiekszo$¢ z tych dziatan to metafory $mierci majace

na celu odseparowanie jednostki, zmiane jej dotychczasowego stanu oraz doprowadzenie
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do calkowitego zerwania ze $wiatem profanum (GENNEP 1977: 40, POR. TEZ BURSZTA 1998:
105-106). Symboliczne dziatania niszczace obecne s3 w wielu kulturach, takze w polskich

obrzedach rodzinnych i dorocznych.

4.4.1. Niszczenie a inne znaki obrzedowe

4.4.1.1. Formuly stowne

W $wietle zebranej dokumentacji mozna zauwazy¢, ze w rytuatach niszczacych kod werbalny
ustepuje miejsca gestom, niezbednym atrybutom i obrzedowemu hatasowi. Trudno wska-
za¢ tu spetryfikowane formuty, ktére towarzyszyly tym praktykom. Niemniej jednak fakt
tluczenia naczyn czy moment rytualnego przejscia ze §mierci do zycia zostal uchwycony
w niektdrych piesniach wykonywanych w czasie tych obrzedéw. Przyktadem jest chociazby
piesn z Krakowskiego $piewana podczas wybijania postu:

Na srodku kaluzy popiotek, Pottuklem garnek z popiotem,
p6jdz ze ty zurzec prec z dworem K 5 Kra 281.

czy ta wykonywana podczas topienia Marzanny w okolicach Zywca:

Smier¢ pltynie po wodzie
nowe lato ku nam idzie Wyr WIEL 190.

4.4.1.2. Gesty

Obrzedowe niszczenie to zazwyczaj rytual wielokodowy, moze ono przyjmowac rézne
formy, co zwigzane jest réwniez z wykonywaniem wielu gestow o synonimicznych lub
przeciwstawnych znaczeniach. Unicestwieniu poddawane sg rekwizyty obrzedowe a proces
ten sklada sie z kilku etapow i przebiega zazwyczaj wedtug okreslonego scenariusza (po-
zegnanie zmarlego, $ciecie Smierci, topienie Marzanny). Sama destrukcja — kulminacyjny
moment obrzedu - obejmuje kilka réznych gestéw niszczacych wystepujacych po sobie
np. bicie i uderzanie przygotowanej kukty (wstepny etap niszczenia, manifestacja ztosci,
niecheci i sity wobec maszkary), spalanie i/lub topienie/zakopywanie (etap koncowy, po-
zbycie si¢ na zawsze upostaciowania zta/$mierci).

Ciekawym przykladem jest zapomniany juz $laski zwyczaj palenia Zuru nazywany tez
zurowg strzodg. W Wielkg Srode podpalano skrobaczki, czyli stare, zuzyte miotly, a na-

stepnie biegano z nimi po polach jak z pochodniami. Elementem tego rytuatu bylo tez

128



uderzanie nimi o ziemie¢ i wypowiadane przy tym formuly ,,zur pale, buchty chwalg”.
Uczestnikami tego obrzedu byli najczesciej mtodzi ludzie. W niektérych wsiach zapa-
lano duze ogniska na granicach pdl i dopiero od tego ogniska odpalano stare miotty.
Zwyczaj ten, mimo okresu Postu, czesto przybierat forme wesotej zabawy urres://muzeum.

BYTOM.PL/?P=16361 (DOSTEP 12.04.2021).

Palenie zuru, Slask,
https://muzeum.bytom.pl/?p=16361

Trzeba tez zaznaczy¢, ze spalanie i topienie to gesty znaczeniowo zwigzane z symbolika
ognia i wody. I cho¢ na pierwszy rzut oka mozna okresli¢ je jako przeciwstawne, to jednak
przypisywane im znaczenia, wynikajace z mocy tworzenia, przetwarzania, przeksztalcania,
oczyszczania i niszczenia w zasadzie si¢ pokrywaja i s3 obecne w opisywanych rytuatach.
Stad tez palenie moze odpowiadac topieniu i odwrotnie, czynnosci te moga réwniez wyste-

powac réwnocze$nie lub kolejno po sobie (Drasik 1990: 19). Obrazuje to ponizszy przykiad:

Po wyniesieniu zwlok z izby, gdy na podworzu odbywa sie obrzed oprowadzania nie-
boszczyka, Huculka zamiata izbe, w ktorej cialo lezalo, a ktéra od chwili $mierci nie
byta zamiatana; $miecie i siano, podscielone pod cialo, wrzucaja do pieca i palg, a po-
wstaly popiot rzucaja do wody. I garnuszek, w ktérym byta woda do umywania ciafa,
rozbija jedna ze starszych kobiet a kawalki zen wrzuca do potoku Biec Ko 388.
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Kumulacja i wspolwystepowanie w jednym rytualne bliskich znaczeniowo gestow nisz-
czacych, a takze innych gestow (obieganie czego$, uderzanie) buduje napigcie i drama-
turgie obrzedu, a takze kieruje uwage jego uczestnikow ku najistotniejszym tresciom

oraz momentom przejscia.
4.4.1.3. Atrybuty przedmiotowe

Rytualne gesty niszczace nie mialyby racji bytu bez rekwizytéw obrzedowych, ktére podda-
wane destrukcji wyznaczajg etapy obrzedu i przekazujg wazne tre$ci symboliczne. W oma-
wianych tutaj rytualach niszczacych mozna wskazac trzy zasadnicze grupy atrybutow:

a) naczynia (garnki gliniane, talerze i inne naczynia szklane)

Wiasciwym sensem naczynia (zwlaszcza tego wydrazonego, posiadajacego pewna
pojemnosc) jest to, co w sobie zawiera, a jego symboliczne znaczenie zalezy od ma-
terialu, z jakiego zostalo wykonane, a takze od formy, jaka mu nadano oraz od celu,
ktoremu ma stuzy¢ Lur Sym 131. Z zebranych przekazéw wynika, ze zazwyczaj ttuczo-
no naczynia gliniane (te na przetomie XIX i XX wieku byly najpowszechniejsze), a do-
kiadniej garnki (dziezki) i talerze. Z czasem wykorzystywano do tego naczynia szklane
i porcelane. Oto kilka przykladéw:

To wynosili talerz z wodg swigcong i jak pokropili tego zmartego tqg wodg, to za pro-
giem rozbijali ten talerz, Zeby nie wracal Wysoxka WG.

[Potposcie] W domach, w ktérych mieszkaty dziewczeta na wydaniu, chtopcy roz-
bijali garnek gliniany z popiotem — w sieni lub w izbie (powszechne) PET Wios 291.

To bylo przebijanie postu. To rozbijaly w mieszkaniu, wchodzily, popiot z sagankiem
jakims tam, w mieszkaniu brudu narobily. [...] Juz to widziatam. Byly starsze sio-
stry, co one przyleciaty i [ktos] otworzyt drzwi, puscit saganek. Saganek tylko rozbit
sig, a ten popiél, jak to wicie, z komina, to kupe kurzu byto Nowiny EM ABT UMCS.

W okolicach Wejherowa byt dawniej zwyczaj, ze przed sroda popielcowa wymy-
wano wszystkie garnki, w ktérych gotowano potrawy. Niektore naczynia, uzywane
do smazenia potraw ttustych, rozbijano SteL Pom 101.

W sobote przychodza wieczér muzykanty do niej i graja, a pod ten czas swawol-
na miodziez podchodzi pode drzwi i rzuca w nie garnkami i miskami, szktem itd.
co si¢ nazywa pulterabend K 39 Pom 102.

Naczynia gliniane s3 obrazem ziemskiego zycia i symbolem kruchosci cztowieka.
Na kartach Pisma Swietego mozna odnalez¢ wiele nawigzan do tej metaforyki. Naj-
bardziej wymowne sg stowa z Ksiegi Izajasza: ,Mysmy gling, a Ty$ naszym tworca,

dzietem rak Twoich jesteSmy my wszyscy” (Iz 64,7), ktére ukazuja catkowita zaleznos¢
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cztowieka od Stwdrcy oraz poréwnuja go do naczynia Lur Sym 131-132. W tej perspek-
tywie naczynie (zwlaszcza napelnione) oznacza zycie czlowieka i jego cielesnos¢, zas
naczynie rozbite to §mieré. W tradycyjnych obrzedach tluczenie naczyn mialo miejsce
podczas wesela (na réznych jego etapach) oraz w czasie pogrzebu (po umyciu zwlok,
przy wynoszeniu zmartego z domu).

b) atrybuty obrzedowe: palma, rézga weselna

Nakaz catkowitego zniszczenia atrybutéw obrzedowych dotyczyt przedmiotéw po-
$wieconych, zwlaszcza tych, ktorych $§wiecenie odbywalo si¢ cyklicznie np. palm (po-
twierdzaja to przekazy: Jak byto kilka palm, to spalili te palmy, a w popielcowe srode
tym popiotem posypywali glowy. To wlasnie z zesztorocznych palm jest; Spalano palmy
jak juz miata by¢ nowa. Starej palmy nie mozna byto wyrzucac, bo to byta swiecona,
to trzeba bylo spali¢ Ap Pav 18), pisanek, wianuszkéw/bukietéw §wigconych we wspo-
mnienie Matki Bozej Zielnej czy $§wietych obrazéw. Zachowania te s3 wynikiem zako-
rzenionego w polskiej kulturze i w polskiej religijnosci szacunku dla rzeczy swigtych,
ktérych nie mozna wyrzucac, a jedynie odda¢ ogniowi, réwnie swigtemu jak przedmiot
uzytkowany w kulcie czy poswiecony wodg swigcona, a wiec sakralizowany na sposéb
$cisle religijny (Apamowsk 1995: 23).

c¢) kukly oraz maszkary: przedstawiajace Judasza, Marzane, Smier¢, Batwana i in.

Maszkary w opisywanych obrzedach stanowily ich centralny element. Wszystkie dziata-
nia, zachowania uczestnikow (takze te okoloobrzedowe zwigzane z samym przygotowaniem
kukly) oraz wyglaszane teksty skupialy sie wokot tych postaci — symbolicznych wyobrazen
$mierci, zta, choroby, zimy itp. Maszkary (Marzanna, Judasz, Balwan) te przypominaly
czlowieka, ale nie takiego normalnego schludnie ubranego. Wykonywane byty gtéwnie ze
stomy, suchych czgéci rodlin (grochowin), bibuly, starych ubran. Byty to surowce fatwopalne,
ktére mozna byto szybko zniszczy¢ (spali¢, zatopi¢, zakopa¢, porwac):

We wsi Wréblowce koto Czarnego Dunajca w wielkg $rode robiono Judasza ze
stomy. Osmarowywano go smolg i wynoszono wieczorem za domy ,na bory”,

tj. na torfowiska. Tam go dobrze kijami przetrzepano, a nastepnie podpalo-
no Wyr WIEL 19o0.

Swoista brzydota tych postaci; niechlujny ubiér, ktéry kazdego czlowieka tak
ubranego spycha na spoteczne dno; odraza i dystans wobec tych przedstawien
sprawiaja, ze sg one traktowane jako elementy ,,obce” w obrzedzie, przynalezne
do innego $wiata i dlatego nalezy dazy¢ do tego, aby mogly si¢ tam jak najszybciej
znalez¢ (ZADROZYNSKA 1985: 92-93).
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i

Kukta Judasza, Pruchnik (woj. podkarpackie), 2019, fot. J. Kochanowicz, zrédlo: https://natemat.

pl/270715,palenie-judasza-w-pruchniku-na-czym-polega-i-skad-pochodzi-ten-zwyczaj

4.4.2. Komponenty semantyczno-pragmatyczne gestow niszczacych

4.4.2.1. Kontekst zalozony

a)

b)

tluczenie naczyn (garnkow glinianych, talerzy, kieliszkow itp.) - w przeddzien
$lubu (Polterabend - zwyczaj wystepujacy pod réznymi nazwami gtéwnie na Po-
morzu, w Wielkopolsce i na Slasku, odnotowany réwniez na Ziemi Chelminskiej
oraz na Warmii i Mazurach) K 39 PoMm 102, JEx PoL 22, Kwa Ropz 97; thuczenie kielisz-
kow przez miodych podczas powitania przez rodzicdw Susiec EM TN UMCS 1286/A,
rozbijanie garnkéw z popiotem podczas przejazdu druzyny pana mtodego do panny
mlodej Karcz Wes 5455, po $lubie K16 Lus 240, w czasie oczepin Karcz Wes 64; podczas
wynoszenia zmartego z domu (najczedciej za progiem) Dwor OBrz 152, Wysoka WG;
rozbijano garnki lub niszczono naczynia stuzace do smazenia przed Sroda Popielcowa
SteL PoMm 123; W pOlposcie rozbijano garnki z popiolem o drzwi sgsiednich domoéw K
24 Maz 124-125 lub wrzucano i rozbijano je we wnetrzu sieni K 28 Maz 8o;
przewracanie sprzetow domowych (krzeset, stotkow, taw) — podczas wynoszenia zmar-
tego z domu Bex Dom 105, Rupa Sorska JO ABT UMCS, Kozedéwka CzM TNN, Cior WYRZ 70-71,
NowIny HG, Sitno JP ABT UMCS, MAJDAN STARY BP, MAJDAN KozZrowIECKI WK, KSIEZPOL JR;
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c) niszczenie (spalanie i/lub topienie) kukiel i rekwizytéow obrzedowych
lub innych przedmiotéw zwiazanych z obrzedem: zabijanie grajka w za-
pustny wtorek GLoc Rok 109; spalanie lub chowanie rézgi weselnej po oczepinach
ZaBURZE SK TNN, BycHawka SP TN UMCS 251/A, Komopzianka SK TNN; spalanie po-
swieconych palm; kukly Marzanny Nasutéw AS TN UMCS 271/A, Judasza Grog Rok
157, JaN Jup 11-13; 16Zka, na ktérym spat zmarly JD Orviin, w Wigilie spalano stome
a popidt z niej sypano na warzywa Dom-Kus WEG 18; palenie brzézek/zielonych
drzewek, ktore zostaly po Bozym Ciele (w dzien $w. Jana) Smyk OBrz 85; niszczono,
spalano lub zakopywano tez stomeg, na ktdrej lezal zmarly Biec Sm 240, w Nowy Rok
palono snopki stomy symbolizujace stary rok i wszystkie kfopoty, zmartwienia i nie-
powodzenia z ubieglego roku Ocrop Osrz 61, palenie Zuru (starych zuzytych miotet)
na Slagsku HTTPS://MUZEUM.BYTOM.PL/2P=16361 (DOSTEP: 12.04.2021);

d) czynienie psot: podczas koledowania draby noworoczne (na Zywiecczyznie dzia-
dy noworoczne lub jukace) biegaly po izbie, psocity, przewracaly sprzety, rozlewaly

wode, rozsypywaly $miecie itp. Ocrop OBrZ 66-67.

Eras

Palenie Marzanny, Muzeum Narodowe we Wroclawiu, fot. A. Czyzewicz, Zrédto: https://mnwr.pl/
dobry-poczatek-czyli-wiosenne-niszczenie-marzanny/
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4.4.2.2. Kontekst stanowiony

Gest akcentujacy zmiane statusu jednostki

Zmiana statusu wymaga wyzbycia sie zuzytej i niepotrzebnej juz formy istnienia. Nie-
zbedne jest wigc przejécie ze strefy $mierci do nowego zycia. Smier¢ symboliczna, ktéra do-
konuje si¢ w rytuatach obrzedowych, jest po to, aby jednostka inicjowana mogta odrodzi¢ si¢
w nowej postaci (Kowarski 2007: 555). To przejscie w zaleznosci od obrzedu przybieralo rézne
wymiary. Gesty niszczace, obecne w rodzinnych obrzedach przejscia, byly wyraznym sy-
gnalem zmiany statusu jednostki poddawanej inicjacji.

Podczas narodzin wazng czynnoscia bylo zniszczenie tozyska: ,,brano je przez jakas$
szmate i w szmate zawijano, przyciskano kamieniem, aby psy, koty czy szczury nie mogly
go znalez¢ i rozwlec, zakopywano gleboko, w miejscu, gdzie nikt nie chodzil. Wraz z tozy-
skiem niszczono i usuwano bezpowrotnie poporodowa zmaze, a wraz z nig domniemane
zto i choroby noworodka” Ogrop Ropz 35. Pozbywano si¢ rowniez wszystkiego, co bylo zwia-
zane z porodem - usuwano wody ptodowe, fragmenty bton, pepowiny, a nawet stome lub
tkaniny, na ktérych lezata rodzaca. Tak samo postepowano z woda po pierwszej kapieli,
wylewano w ustronne miejsce, najlepiej takie o charakterze granicznym (za prég, pod plot,
tam, gdzie nikt nie chodzit) Bys Nar 59-61, O Migpz 187-188.

Wiele takich gestéw mozna odnalez¢ takze w weselu. W obrzedzie tym wazng role
odgrywaja atrybuty przedmiotowe. Jednym z nich jest rézga weselna. Wykonywaly ja
przed weselem panny, wykorzystujac do tego kwiaty, zielone czgsci roslin, ozdoby z bibuly,
piora a gotowe dekorowano kolorowymi wstazkami. Wieczorem przyjezdzal pan mlody ze
swoja druzyng, aby wykupi¢ wianek i rézge, o ktéra odbywal sie targ. Po oczepinach rozge
palono lub chowano Zasurze SK TNN, Komopzianka SK TNN. Atrybut, ktéry towarzyszy nowo-
zencom przez caly czas trwania obrzedu, poddany ostatecznie rytualnemu zniszczeniu jest
symbolem obrzedowego przejscia, a sam gest oznacza zamkniecie kolejnego etapu w ich
zyciu. Widocznym znakiem zmiany stanu - i chyba najbardziej obrazowym - byt w tra-
dycyjnym weselu moment oczepin, podczas ktérego pannie mlodej obcinano warkocz,

a nakladano czepek jako widoczny znak zmiany stanu:

Trza bylo dzieze postawié na ziemi. Dopiero druzba taricowat z panna miodu. Muzy-
ki graty i taricowaty. Dopdki nie byto oczepin, cepca nie zdojeni, az musiat posadzi¢
na dziezy. [...] i pézni zdymaly ji ten wianek z glowy, o. I za nozyce, ucinaly warkoce.
Ucinaly warkoce, bo miata dtugie. Warkoce musowo byto ucigé. To juz byta kobie-
ta Gierczew LK TN UMCS 209A/59.
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O ile w przypadku chrztu i wesela moment przejécia i zmiana statusu jednostki mia-
ta charakter symboliczny wyrazony za pomoca znakdéw, o tyle w pogrzebie przejicie
bylo wydarzeniem ostatecznym, stad tez wymiar tego przejscia podkreslano w obrzedzie
wielokrotnie i na rézne sposoby. W wielu regionach powszechne byty praktyki niszczace
wszystko to, co wigzalo si¢ ze zmarlym i jego doczesnym zyciem. Czynnosci te mialy
na celu wyrazne postawienie granicy (zapory) miedzy swiatem Zywych a §wiatem zmar-
tych, mialy zapobiec tez ewentualnym powrotom zmartego na ziemie, co potwierdzaja

ponizsze przekazy:

Ale jak juz umarty umart to w tych naczyniach nie myli, no bo tego naczynia szko-
da pobic, spalié, tylko w glinianych miskach, gliniane miski duze byly, juz sig schodzity
kobiety te, sgsiadki, umyly tego umartego, jak uczesali ten grzebien spalili, te miske
pottukli w drobno, gdzies tam zakopali, tak. Po umartym juz miski nie wolno byto zo-
stawic. Jak myli umarlego to ta miska juz byta sttuczona, sthuczona byta ta miska,
bo to juz umarly tam byl w tym umyty OstrOw LP TNN.

Gdy zmarlego meza w trumnie wynosza, zona chwyta nowy garczek, rzuca nim
o ziemig, tlucze i tak daleko, jak sie obejscie rozciaga, owsem sieje. To garnka ttu-
czenie oznacza, ze ngdzne cztowieka zycia, jak ta glina, fatwo podlega zniszczeniu,
i tym jeszcze u gminu ttumaczone sposobem, ze przedtem maz staraniem Zony
mial pokarm z tych garnkéw, owies byt jego chlebem, tracac go, nie potrzebuje
wszystkiego z domu, psuje i wyrzuca, chcac jakoby z glodu, przez zal za nim
ging¢ DwWorR Maz 152.

Mowig, ze z domu, jak wprowadzajg, ze trzeba tawki poprzewracal, bo bedzie ta du-
sza przychodzila, nie wiem. Jak wyprowadzajg cialo, to mowig, zeby tawki, krzesetka,
wszystko normalnie potozy(, Ze ta dusza nie bedzie przychodzi¢ Nowiny HG ABT
UMCS, podobnie Sit~xo JP ABT UMCS.

To na kazdym progu trzy razu robili ukton z trumng, to takie pozegnanie. To prze-
wracali te stotki, co staly naokoto trumny. To byly takie przesqdy, zZeby nikt inny
szybko nie umart MAjDAN STARY BP.

Ciato jak wyprowadzaty zmartego to przewracaly stotki do gory nogami i obore,
stodote, dom roztwarza... roztwarzaly drzwi. Zeby ten zmarly co chce, zeby se wzigl.
Zeby nie bylo nieszczgs¢ i upadku. No to do dzis to, to jest Kozrdwka CzM TNN.

Nie tylko w Polsce, ale i na Rusi istnieje zwyczaj, ze stome, na ktérej lezal umierajacy,
po skonie jego natychmiast wynosza z domu i daleko w polu pala. Stoma i siano,
na ktérem lezal umarly w powiecie kosowskim, pala po pogrzebie, razem z trza-
skami, wiérami pozostatemi po zrobieniu trumny Biec Sm 240.

Pozbywanie si¢ wszystkiego, co zwigzane bylto ze zmartym i co de facto nosito zna-
miona $mierci, bylto nie tylko znakiem obrazujacym moment obrzedowego przejscia, ale
réwniez formg ochrony przed nig tych, ktorzy pozostaja. Opisane zachowania mialy takze

uchroni¢ mieszkancéw domu przed powrotami zmartego na ziemieg, stad tak rygorystycz-

135



ne wrecz bylo przestrzeganie wszelkich rytualéw z tym zwiazanych. Rozbijanie naczyn,
przewracanie sprzetow czy palenie przedmiotéw zwigzanych ze zmarlych bylo réwniez
symbolicznym zamknigciem jego ziemskiego Zycia.

Zniszczenie w sposdb materialny czego$, co byto zwigzane z poprzednim stanem
jest fizycznym zasygnalizowaniem w sposob obrazowy i dopelnieniem zmiany statu-
su jednostki, ktére samo w sobie jest niewidoczne. Jest to kolejny przyklad tego, ze
jednostka ludzka potrzebuje wyraznych znakéw, aby ,unaoczni¢” duchowy wymiar

obrzeddw przejscia.
Gest wrozebny, zapewniajacy szczescie i odstraszajacy zle moce

W niektorych kontekstach gesty niszczace przyjmowaly konotacje pozytywne. Przywoly-
wane juz rozbijanie naczyn mogto mie¢ réwniez charakter wrézebny - projektowalo zdro-
wie, szczedcie i pomys$lnos¢. Potwierdzaja to zebrane przekazy, a najwiecej odnajdziemy
ich w obrzedzie weselnym.

W niektérych regionach w Polsce (gtownie na Slasku, ale takze w Wielkopolsce, na Kuja-
wach, Ziemi Chelminskiej, Pomorzu, Warmii i Mazurach) podczas wieczoru przed slubem®
rozrzuca si¢ i ttucze z trzaskiem i hatasem® garnki oraz ceramiczne naczynia, aby w ten
sposob przepedzi¢ demony i zapewni¢ ochrong w okresie obrzedowego przejscia Jex Pur
22. Samo tluczenie naczyn, obok funkcji ochronnej, miato by¢ takze wrdzba na przysziosc.
Im wigcej skorup, tym wiecej szczgscia i lepsze pozycie malzenskie.

W kilku momentach tradycyjnego wesela rozbijano tez garnki z popiotem (czasem tez
ze skorupkami z jajek) o woz panny mtodej podczas przejazdu orszaku Karcz Wes 54-55,
podobny gest pojawial si¢ podczas przekraczania bramy ustawianej na drodze, a takze

podczas powrotu miodych z ko$ciota K16 Lus 240. Na Lubelszczyznie zachowaly si¢ prze-

82 Polterabend (pod taka nazwa gléwnie wystepuje ten zwyczaj) wywodzi sie z obrzedéw slubnych prakty-
kowanych w kulturze niemieckiej (niem. Polter - hatas, Abend — wieczér). Poprzez trabienie, dzwonienie,
kotatanie lub tez wrzaski, krzyki, piski odstraszano wszelkie zlo. Najstarsza wzmianka o tym zwyczaju po-
chodzi z XVI w. a zwigzana jest oddawaniem czci greckiemu bogowi ceremonii §lubnych - Hymeraiosowi.
W XIX wieku zwyczaj ten szczegdlnie mocno rozpowszechnit sie¢ w Niemczech Jet Pul 9. Wedlug Smolin-
skiej polterabend to prastary obrzed przedweselny znany zaréwno w kulturze germanskiej, jak i stowianskiej
Najwazniejszym elementem (symbolem) tego zwyczaju jest halas — przepedzanie wszelkiego zta. W Polsce
Polterabend pojawil si¢ pod koniec XIX wieku pod nazwami polerowanie czy trzaskanie skorup. Gest rozbi-
jania naczyn i towarzyszacy temu hatas mialy zapewnic szczescie a na podstawie tego jak panna mloda lub
narzeczeni sprzataja pothuczone szkto wrézono o ich wspélnym pozyciu matzenskim SMo SLASK 42.

83 Hatas byt wykorzystywany do ochrony w sytuacjach przejécia, w ktorych nastepowala zmiana jed-
nego statusu na inny. Graniczny czas w szczeg6lny sposéb byt narazony na dzialanie ztych duchéw.
Zmiana oznacza powrdt do pierwotnego chaosu - pisze Eliade — aby od nowa tworzy¢ tad rzeczywi-
sto$ci. Czas przejsciowy wigze si¢ z zawieszeniem dotychczasowych norm. Z tego wzgledu wzmaga sie
aktywno$¢ duchéw i demonow, gdyz kontakt z za§wiatami zostaje otwarty. Nieprzychylne cztowieko-
wi moce odstraszane byly miedzy innymi za pomocg halasu, co w opisywanym zwyczaju nie pozostaje
bez znaczenia (ELIADE 1998; KOWALSKI 2007: 72).
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kazy méwiace o tym, Ze garnki z popiotem rzucano mlodym pod nogi. Czynnodci te, jak
wierzono, mialy zapewni¢ mtodym pomyslnos¢ Szap Por 86.

Po powrocie z kosciota panstwo mtodzi byli witani przez rodzicow przed progiem
chatupy (z czasem przed domem weselnym). Rytual powitalny przyjmowat rozne formy.
Mtodzi byli witani chlebem 1 solg, czestowano ich takze kieliszkiem wodki, ktory po
wypiciu rzucali za siebie tak, aby si¢ rozbit. W niektorych miejscowosciach na podstawie
rozbitego kieliszka wrozono pte¢ przysztego potomka:

Ojciec wychodzit, matka z chlebem, a ojciec wédki tam dwa kieliszki i sol tak. Chleb

i sl i wodke tam probowali i soli troche i chleb, Zeby chleba i soli przez cate Zycie im

nie brakto. I te kieliszki czasami za siebie rzucali na szczescie, Zeby szklo sig pobito.
Wprowadzali do domu i byto przyjecie Jakowkt MO ABT UMCS.

Jeszcze inny kontekst ttuczenia naczyn odnajdziemy w przekazie z Bobowisk:

To nie kieliszek ttukli tylko pani to te prezonty, taki byl talerz nie, na ten talerz kla-
dli te prezonty. Pozniej, jak juz sie skoriczyty te prezonty, dawanie, to pézni tego,
pézni talerz do géry buch, buch [Smiech] [Na szczescie?] Na szczgscie, tak. To nie
kiliszki tylko talerz, talerz Bobowiska ZC ABT UMCS.

Podobne czynnosci pojawialy si¢ takze podczas oczepin:

No a po tym wszystkim, jak juz skoriczyly sig te oczepiny, to druzba brat ten talerz,
te pienigdze musiat najpierw zwingc, a potem talerz musiat rozbi¢. Musiat sig rozbi¢
na szczescie. Pozniej te pienigdze przekazano mtodej i druhna z druzbg poleczke
wtedy tariczyli Bystrzyca JW ABT UMCS.

W opisanych zwyczajach uwidacznia si¢ symbolika wielo$ci. Oprécz samego gestu roz-
bijania, to wlasnie fakt, ze cale naczynia rozpadaja si¢ na wiele, drobnych kawatkéw,
implikuje urodzaj, wegetacje, ptodnos¢ i bogactwo, a s3 to najistotniejsze wartosci dla de-
pozytariuszy kultury ludowej, dlatego ogdlnie rzecz ujmujac gest rozbicia na drobne
kawalki projektuje szczgscie (Wéyrowicz 2020: 98).

Podobna funkcje gest ten pelnil w sytuacji wiericzyn. Ten, kto stawiat wieche informujaca
o zakonczeniu pewnego etapu prac nad budowa domu, zrzucal z dachu na ziemi¢ garnek
z popiotem. Czynno$¢ ta miata takze zapewnic szczescie i pomyslnos¢ w dalszej budowie
i w zyciu mieszkancow tego domu.

Typowo wrdzebny charakter mial natomiast zwyczaj, podczas ktoérego dziewczeta wrzu-
caly garnki z popiotem do doméw chlopcow, ci zas — do doméw dziewczat. Gdy garnek

rozbit sie, wrézono, ze dziewczyna wkrotce wyjdzie za maz, a kawaler sie ozeni Per Wios 291.
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Mozna tez wskaza¢ odmienny wydzwiek tego typu zachowan. Na Lubelszczyznie
(w okolicach Losic i Bialej) u progu Wielkiego Postu chlopcy i dziewczeta przygotowy-
wali balwana z grochowin, ktérego ubierano w codzienng odziez i wkladano do wdzka,
sami za$ przebierali si¢ za Cyganow i zebrakdw. Niektdrzy niesli garnki z popiotem,
inni kije z zawieszong na koncu ponczochg wypelniong popiotem. Obchodzgc domy,
zbierali datki. Jesli nie otrzymali podarunku, to rozbijali w izbie dzban z popiotem (znak
ztorzeczenia, zemsty za brak podarunku), a tych, ktérzy ich obdarowali dotykali po glowie
wspomniang ponczochga. Po obejsciu wsi rozbierano balwana, po czym palono go lub
topiono Ap Tym 49. Opisany tu zwyczaj ma znamiona obrze¢du koledniczego, ktérego zasad-
niczym celem jest wymiana daréw i zapewnienie pomyslnosci. Mozna tez wskaza¢ w nim
podstawowe elementy charakterystyczne dla koledowania: obchodzenie wsi z maszkarg
balwana, prosba o datek, podzigkowanie za dar lub kara (zlorzeczenie) za jego brak. Czas,
w jakim realizowano te praktyki, jest czasem granicznym (koniec karnawatu i poczatek
Wielkiego Postu), w ktérym z jednej strony podejmowano wszelkie kroki w celu zwalcze-
nia potencjalnych zagrozen, z drugiej zabiegano o szczescie i wrézono pomyslnos¢. Wyraz-
nie wida¢ tu konsekwentnie prowadzong sekwencyjnos¢ dziatan, ktére mozna ulokowac
w trzech podstawowych etapach rytualu: 1) dziatania przygotowawcze (sporzadzanie kukty,
przebieranie si¢); 2) dziatania kulminacyjne (przekraczanie granic przestrzeni wsi i domoéw,
rozbijanie dzbanka z popiotem, obrzedowa wymiana daréw), 3) dziatania zamykajace

rytual (ostateczne zniszczenie atrybutu obrzedowego).

Gest symbolicznej $mierci i kreacji nowego zycia

Faza symbolicznej $mierci w kulturach magicznych wystepowata zaréwno w rytmie
przemian rocznych, jak i w cyklu zycia jednostki. Co wazne, wigzalo si¢ to réwniez z po-
czuciem zagrozenia, jakie rodzi si¢ w sytuacji kontaktu z chaosem zaswiatow i odmiennym
porzadkiem sacrum (Kowatski 2007: 552). Dlatego w takich momentach szczegoélnego znacze-
nia nabieraly gesty prowadzace do unicestwienia wszelkiego zta. Czynnosci niszczace byly
takze zamknigciem réznych okreséw przejscia w ciagu roku. Ich wnikliwa analiza pozwa-
la wskazac jeszcze inne sensy, gteboko ukryte warstwy symboliczne i bogate tresci kulturowe.

Karnawal, a zwlaszcza jego trzy ostatnie dni byly czasem przejscia od zabawy do innej
rzeczywisto$ci — wielkopostnego umartwienia. Konczyt si¢ on zazwyczaj u schytku zimy,
a wiec na styku dwoch pér roku. Do stalego repertuaru ostatnich trzech dni karnawatu na-
lezaly wigc rytualy niszczenia i pozorowanego zabijania réznych postaci, symbolizujacych
zaréwno czas zapustny, jak i zime¢ oraz zimowg martwote. Najwazniejszym motywem tych

rytualéw byla zmiana pér roku i kreacja nowego zycia w przyrodzie. W zaleznosci od
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Pogrzeb basa, Steblow (woj. opolskie), 2020, fot. B. Jasinski

regionu rytual ten przybieral rézne formy. W Jedlinsku na Mazowszu w ostatni wtorek
karnawalu odbywa si¢ obrzed $ciecia $§mierci nagrania filmowe — paTrz: Wykaz FiLméw F,
F18. W Krakowie odbywalo si¢ Scinanie Migsopusta, stomianej kukty, ktdrg wczesniej
wldczono po placach i ulicach, na znak, ze koncza si¢ nieodwotalnie zapustne uciechy
OGrop OBRZ 102-105. Na Gérnym Slasku odbywal sie pogrzeb baséw Gar Czas 94-95°. W Wiel-
kopolsce scinanie glowy Zapustowi, w okolicach Tarnobrzega mialo miejsce zabijanie
pijaka a na Kujawach zabijanie grajka, co opisuje ponizszy przekaz:

W niektorych wsiach powiatu inowroctawskiego, na przyktad w Tucznie, jest zwyczaj

w ostatni wtorek o pdéinocy »zabijanie grajka«. Biesiadnicy wywozg przygrywajace-

go sobie wiejskiego maestra na taczce z karczmy; jeden z idacych obok niego niesie

kota, drugi garnek popiotu. Na miedzy ciskaja garnek z popiotem o grajka i wypusz-

czajg kota, ktory umykajac, ma oznacza¢ uchodzacg dusze z zabitego muzykanta,
wsrod tumana popiotu GrLog Por 109.

Ze zmianami zachodzacymi w przyrodzie mial zwigzek rytual topienia/palenia ma-

rzanny, stomianej maszkary nazywanej tez smiercichg albo po prostu zimg. Wynoszono ja

84 Zwyczaj ten jest parodig obrzedu pogrzebowego. Osobliwy ,kondukt”; sktadajacy sie z muzykow,
ksiedza lub pastora, ministranta, wdowy, placzek, grabarza oraz mezczyzn niosgcych na ramionach
(niczym trumne) kontrabas lub tube basowa, obchodzg sale, w ktdrej odbywa sie zabawa. Po wyko-
naniu czynnosci typowo pogrzebowych, formuja kondukt i opuszczajg impreze. Pogrzeb odbywa sie
o péinocy, symbolizuje pozegnanie karnawatu i poczatek postu GAR CzAs 94-95.
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w trzecia niedziele Wielkiego Postu®, zachowania uczestnikdw tego zwyczaju oraz gesty

temu towarzyszace wedlug A. Zadrozynskiej sg sladem dawnego obrzedu ofiarnego:

Marzanne Smierciche wynoszono niegdys (i dzi$ tak sie czyni) w orszaku wszystkich
ludzi ze wsi. Niektore pozne, dziewigtnastowieczne relacje podaja, ze orszak skladat
sie wylacznie z niezameznych dziewczat. Kukte w orszaku niesiono ponad glowa-
mi ludzi, jakby niebiosom pokazujac dar dla nich przeznaczony. Ludzie szli w mil-
czeniu. Marzanne-Smierciche zawsze wynoszono poza granice wsi, poza teren ludzki.
Oddawano ja ,,tamtemu” $wiatu. Palono ja, topiono lub po prostu wyrzucano, tak
jak w magicznych zabiegach leczniczych wyrzuca sig, topi lub spala n¢kajaca lu-
dzi chorobe. Woda lub ogien nie tylko przenosity kukle w zaswiaty, byty sposobem
jej tam przetransportowania. Oczyszczaly ja takze ze zmazy tego $wiata, a ten $wiat
ze zmazy ,obcego” Po dokonaniu obrzedu ludzie $piesznie powracali do domoéw,
nie odwracajac si¢ za siebie Zap PowT 94.

Opisane tu palenie, topienie, niszczenie stomianej kukly, bedacej personifikacjg zta i Smier-
ci ma rodowdd przedchrzedcijanski. Pewna analogie do tego rytuatu mozna wskaza¢ w przy-
niesionym przez chrzedcijanska tradycje obrzedzie palenia Judasza. Jeszcze na przetomie XIX
i XX wieku w Polsce centralnej i potudniowej w Wielki Czwartek przy dzwiekach drewnianych
klekotek i obrzedowych okrzykéw palono stomiang kukle wyobrazajaca biblijnego zdrajce
Jezusa. Tak zwyczaj ten opisal Z. Gloger:

W niektérych okolicach w Wielki Czwartek (zwany takze cierniowym) groma-
da chlopcéw [...] zrobiwszy sobie Judasza ze stomy [...] szta do kosciota na ciemna
jutrznie, Judasza z sobg niosac [...] Po skonczonej jutrzni, na cmentarzu, chlosta-
no Judasza kijami i siejano drewnianymi pataszami wsréd wrzawy i $miechu ze-
branego ludu. Potem wlozywszy go na taczki wieziono na plebanie i do dworu,
gdzie powtarzano to samo widowisko. Z dworu udawano sie z Judaszem do go-
spody, a wreszcie albo topiono go w rzece lub stawie, albo gdy si¢ $ciemniato, pa-
lono na wzgérzu nad wioska GLog Rok 157.

Zdarzalo sig, ze egzekucje poprzedzalo zrzucenie jego podobizny z wiezy koscielnej lub
dzwonnicy. Wieszano ja takze na drzewie w poblizu $wiatyn, gdzie odbywat sie sad, ude-
rzano kijami, wleczono pod kosciol, gdzie ogtaszano wyrok, a na koniec wynoszono nad
rzeke, podpalano i ptongcg wrzucano do wody. Tu takze — analogicznie jak przy topie-
niu marzanny - uczestnicy uciekajacy z miejsca ostatecznej egzekucji, nie mogli ogladac sie
za siebie, bo grozilo to pomieszaniem zmystéw lub sprowadzeniem na siebie nieszczescia,
albo $mierci (JaNickA-KRZYWDA 2002: 11-13; PISZA O TYM TEZ: BYSTROX 1976: 47; ZADROZYNSKA 1985: 95;

CHOJNACKI 1979, PATRZ — WYKAZ FILMOW F20 ORAZ F56)

85 Najstarsza wzmianka o tym zwyczaju pochodzi z XVI wieku z Kroniki polskiej Marcina Bielskiego. Trze-
ba tez doda¢, ze terminy pozbywania sie tej postaci zmienialy sie na przestrzeni lat. Ostatnio zwyczaj ten
ozyt i obchodzony jest 21 marca w pierwszy dzien wiosny. Wowczas miodziez i dzieci topia kukle symbo-
lizujaca zime i witajg wiosne. Dzien ten jest takze dniem wagarowicza ZAD SWIE 9o.
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We wspomnianych tu obrzedach, zwyczajach i widowiskach obrzedowych kulminacyj-
nym momentem sg gesty unicestwienia zimy, §mierci i tego co si¢ z nimi wigzato. Czyn-
nosci te z jednej strony byly znakiem symbolicznej $mierci, z drugiej zas zapowiadaly
cykl rytéw kreujacych nowe zycie, odrodzenie przyrody. Zwiastunami powracajacego zy-
cia bylto uroczyste obnoszenie gaikéw, maikow, oprowadzanie po wsi krélewny na Podlasiu,
wprowadzanie krélowej wiosny w Wielkopolsce, chodzenie z kogutkiem na Mazowszu (Dra-
BIK 1990: 17-19). Symbole roslinne i zwierzece uzywane w tych dziataniach oddawaty w ska-
li ludzkiej wazne zdarzenia kosmiczne - odrodzenie zycia w przyrodzie i przywolanie
zbawczej pory roku — wiosny (NIEWIADOMSKI 1999: 91).

Z obrzedami powitania wiosny zbiegaly sie obchody Swiat Wielkanocnych. Wsréd
wielu symboli tej obrzedowosci mozna wskazac jajko (symbol nowego zycia), zielona
galaz (jej ekwiwalentem jest palma $§wigecona podczas Niedzieli Palmowej), a takze
$wiecone podczas liturgii Wielkiej Soboty - ogien i woda Ap WikL 72, Ap PaL 15-17. Sakra-
mentalia te byly i sg do dzi$ wykorzystywane w wielu rytach o charakterze ochronnym
i plodnosciowym.

Gesty niszczace i kreujace to, co nowe sg wigc wyrazem cyklicznego wyczerpywania sie
czasu i potrzeby jego odnowienia a do tego, oprocz gestu, potrzebne jest zaistnienie bosko-
-ludzkiego mediatora i kreatora nowego porzadku (Zaprozysska 198s: 97). Czynnosci te s3
niezbedne, by ,,to, co zle przepadlto na zawsze, a dobre moglo si¢ odrodzi¢” (Drasix 1990: 22),
i wreszcie s niezbedne na drodze transformacji chaosu w kosmos, ktéra w sposéb fizyczny
i zmaterializowany dokonuje si¢ najpierw w skali ludzkiego mikrokosmosu, by nastepnie

moéc modelowacd fad calego swiata (Smyk 20144: 25-27).
4.4.2.3. Kontekst historyczno-kulturowy

Wiele z opisanych powyzej rytualéw odeszlo w zapomnienie. Z powodu przemian spo-
teczno-obyczajowych i kulturowych nie sg one juz dzis praktykowane i kultywowane (np.
zabijanie grajka, tluczenie garnkéw z popiotem, niszczenie sprzetéw domowych itp.).
Niektore z nich, ze wzgledu na rozbudowany i udokumentowany scenariusz, sg rekon-
struowane i przybieraja bardziej forme inscenizacji obrzedowej odtwarzanej w réznych
(nie zawsze naturalnych) kontekstach. Wsrod tych, ktore pozostaly mozna natomiast
zaobserwowac wyrazny zanik ich prymarnych funkeji. Weigz podlegaja one nieustannym

transformacjom z dominujacg (jesli juz nie jedyna) funkcja ludyczna.
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Najlepszym tego przykladem jest doroczne topienie marzanny, kojarzone wspdtczesnie
z obchodami pierwszego dnia wiosny i szkolnym dniem wagarowicza®. Kukte symboli-
zujacy zime znaja wszyscy. Jednak niewielu uczestnikow tego zwyczaju zdaje sobie dzi$
sprawe z tego, ze ta pozornie niewinna zabawa miala kiedys swoj szczegolny sens i glebokie
znaczenie magiczne. Unicestwianie zta, w mysl magicznej zasady podobne czyni podobne,
bedace ofiarg zapewniajacg pomyslny bieg wydarzen, dzis jest gestem wypedzania zimy,
czego uosobieniem staje si¢ przygotowywana kukta.

Podobne konkluzje nasuwaja si¢ przy obserwacji wspolczesnych realizacji zwyczaju thu-
czenia naczyn przed $lubem®” czy inscenizacji Sciecia Smierci w Jedlinsku®, w ktérych obok
zachowanych scenariuszy i tradycyjnych form obrzedéw z kulminacyjnym momentem
tluczenia naczyn i unicestwiania Smierci na przestrzeni lat wyksztalcity sie rozbudowane
elementy zabawowe przybierajace forme biesiady czy festynu. Funkcja ludyczna wysuwa sie
na plan pierwszy tych rytualéw, przystaniajac nieco ich wymiar magiczny - wypedzanie
$mierci, ochrony przed ztem oraz gwaranta pomyslnosci — co wprawdzie w niewielkim
stopniu, ale zachowalo si¢ w wykonywaniu omawianych tu gestéw niszczacych.

W strukturze tekstowej tych czynnosci rytualnych mozna zauwazy¢ wyrazng dominacje
kodu przedmiotowego. Wskazywane atrybuty stajg si¢ organizatorami dziatan i juz w mo-
mencie powstawania (tworzenia) skazane sa na unicestwienie, odgrywajac tym samym
kluczowa role w calym obrzedzie.

Dodatkowym kodem wspoéttworzacym symbolike omawianych czynnosci rytualnych
jest towarzyszacy im niejako w sposob naturalny kod dzwigkowy - obrzedowy hatas, apo-
tropeiczny zgielk naznaczony obecnoscig smierci i chaosu, uruchamiajacy jednoczesnie
moce ptodnosci przyrody (poczatek wiosny) oraz zapowiadajacy pomyslne losy swia-
ta i cztowieka Kow Mag 71-72.

Tym cenniejsze wydaje sie sieganie do glebokiej warstwy symbolicznej oméwionych

tu gestow rytualnych, pozwalajace odkry¢ ich wielowymiarowy sens oraz role, jaka od-

86 Inscenizacje topienia marzanny odbywaja si¢ 21 marca na terenie calego kraju. Zwyczaj ten mozna zoba-
czy¢ np. w Sierpcu w Muzeum Wsi Mazowieckiej, gdzie co roku organizowany jest konkurs na marzanne
a kulminacyjnym momentem imprezy jest unicestwienie jednej z kukiel. Zob. Witaj wiosno! Obrzed po-
Zegnania zimy z Marzanng w roli gléwnej, https://www.youtube.com/watch?v=1Q2lpbSCI9M, MuzEumM
Ws1 MAZOWIECKIE] W SIERPCU, 2017 (F 69), [dostep: 12.04.2021].

87  Wspolczesnie w obrzedzie tym dominuje ludycznos¢ - jest to raczej biesiada, podczas ktdrej thuczenie szkla jest
jej urozmaiceniem, jego funkcja magiczna schodzi na dalszy plan. Obrzed ma otwartg i swobodng formute,
towarzysza mu barwne korowody przebierancéw, sktadanie zyczen narzeczonym, muzyka, taice itp. Por. Pol-
terabend Ani i Kamila, Zdzieszowice Januszkowice, https://www.youtube.com/watch?v=53h6Xa03Ds4, 2013
(F 71), [dostep: 12.04.2021]; Polterabend Patrycja i Mateusz, Kaszuby Pomorskie, https://www.youtube.com/
watch?v=W1ox9Iuv6pQ, 2017 (F 70), [dostep: 12.04.2021].

88 Zmiany niektorych elementéw tego obrzedu karnawalowego mozna przedledzi¢, analizujac materialy filmowe,
fotograficzne i tekstowe zgromadzone na stronie internetowej prezentujacej historie tego widowiska. Zob. Scig-
cie Smierci w Jedlirisku. Jedyna takie widowisko w Polsce, http://scieciesmierci.pl/ [dostep: 12.04.2021].
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grywaly w tradycyjnych obrzedach, potwierdzajac po raz kolejny ze ,,rytualy przejscia sa

niekonczacy si¢ opowiescig o umieraniu symbolicznym i prawdziwym” Kow Gesr 68.

4.5. Obdarowywanie/dzielenie si¢ czyms/dzielenie czegos

Przekazywanie daru jest komunikatem kulturowym i jedng z najistotniejszych sekwen-
cji w strukturze obrzedow, dlatego rozpatrywane jest w odniesieniu do konkretnego kon-
tekstu oraz dzialania obrzedowego (Gopura 1994: 9). Podczas przekazywania daru wazne
jest kto kogo i w jakiej sytuacji (czas, miejsce, kontekst) obdarowuje, nie bez znaczenia jest
takze rodzaj daru (jego symbolika) oraz to, czy zostal on odwzajemniony.

Obdarowywac w sensie dostownym, w wymiarze materialnym oznacza »dawa¢ komus
co$ w prezencie«, w wymiarze duchowym - »dawa¢ komus jakie$ pozytywne uczucie«. Na-
tomiast forma zwrotna tego czasownika sygnalizuje dzialanie obustronne - obdarowywacé
sie to »dawac sobie co$ nawzajem«, »dawac sobie nawzajem jakies$ pozytywne uczucie« (SJP
Szym 11 387). Bliskim znaczeniowo obdarowywaniu jest gest dzielenia czegos/dzielenia si¢
czyms. Definicje stownikowe wskazujg nastepujace aspekty semantyczne tego leksemu:
»dawacé komus czes¢ czegod«, »kroi¢ co$ na czesci, famac na kawalki«, »korzystac z czego$
wspolnie z kims, wspoluczestniczy¢ w czyms, przezywac co$ wspdlnie, a takze »komuni-
kowac¢ sobie co§ wzajemnie« (SJP Szym 1 467). Ze wzgledu na komunikacyjny i wspolnotowy
charakter obu czynnosci postanowiono te dwa gesty omowic Iacznie.

M. Mauss postawil teze mowiaca o tym, ze dar jest symbolem i to zaréwno zycia spo-
tecznego, jak i stosunkéw zachodzgcych miedzy cztowiekiem i kosmosem. Wedlug
badacza obdarowywanie jest mozliwe tam, gdzie mamy do czynienia z relacjami i inte-
rakcjami czlonkow danej spotecznos$ci (Mauss 1973). Z kolei B. Malinowski, prowadzac
badania nad obdarowywaniem, wskazywal, Ze istota tego gestu jest wymiana a zasada wza-
jemnosci dotyczy nie tylko wymiany dar6w, ale takze ustalenia relacji i stosunkéw miedzy-
ludzkich (MaLiNowsKI 1967, POR. LEVI-STRAUSS 1973: XLI).

Traktowanie daru jako formy solidarnosci spolecznej i jej manifestacji pojawia sie takze
w pracach F. Znanieckiego i W.I. Thomasa. Wyrdznili oni dar rzeczywisty (posiadajacy warto$¢
materialna) i dar symboliczny o charakterze obrzedowym (THomAS, ZNANIECKI 1976, T. 1: 155-157).

Studia nad fenomenem daru prowadzita takze A. Zambrzycka-Kunachowicz, ktéra akt
wzajemnego obdarowywania widziala jako zachowanie symboliczne wazne szczegélnie
wtedy, gdy chodzi o zasady wspolzycia spolecznego. Szeroko zakrojone analizy pozwolity
badaczce wskaza¢ takze aksjologiczny, etyczny i religijny wymiar daru (Zamerzycka-Kuna-

CHOWICZ 1977, ZOB. MAJ, ZAMBRZYCKA-KUNACHOWICZ 1985).
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Istotne ze wzgledu na temat niniejszej rozprawy sa opracowania M. Maj (1983, 1986) i R.
Goduli (1994), a w ostatnich latach takze M. Tymochowicz (2005, 2019, 2020). Wymienione
badaczki skoncentrowaly si¢ na obrzedowych kontekstach obdarowywania, przyjmujac zato-
zenie, ze ,obrzed jest $cisle uporzadkowanym ciggiem dzialan o charakterze symbolicznym”
(Gopura 1994: 15). Odczytywanie daru w kontekscie odgrywania dramatu obrzedowego po-
zwolito wskaza¢ miejsce i role daru w strukturze obrzedu oraz odczytac jego znaczenia.

Wymiana daréw - jak okresla A. Zadrozynska - jest to przedziwny akt, uczucie uznania,
wspolzwigzku. Zawsze powoduje konsekwencje. Po to w ogéle ludzie si¢ nim postuguja.
Jak powiadajg uczeni, ,,dar zawsze powoduje reakcje odwzajemnienia i jest to wlasciwos¢
tylko umystu ludzkiego. Na darze [...] opierajg si¢ wszelkie znane w kulturze kreacje
wiezi miedzyludzkich. [...] W zadnej kulturze nie mozna bylo odmoéwi¢ przyjecia daru.
[...] Dar tworzyl wiez miedzy ludzmi dzigki oddaniu drugiemu cztowiekowi przedmio-
tu, a w nim czastki samego siebie. Tym przedmiotem niekoniecznie musialy by¢ rzeczy.
Mogty to by¢ na przyktad kobiety-dary (jak przy zawieraniu zwigzkéw matzenskich),
stowa-dary, mygli-dary itd. W tym rozumieniu kazde wspdlne spozywanie jedzenia, nawet
codziennego positku, staje si¢ wymiang daréw lub obdarowywaniem zobowigzujacym
do wzajemnosci (ZaprozyNska 1985: 62).

W tym kontekscie mozemy méwi¢ o funkcji magicznej obdarowywania, ktére moze
by¢ znakiem zaproszenia, zgody, odmowy itp. Jego forma moze informowac o pozycji spo-
lecznej ofiarodawcy, a takze o stopniu pokrewienstwa z obdarowanym. Symbolike tych
komunikatéw nalezy odczytywac przy kazdej okazji wzajemnego obdarowywania si¢ uczest-
nikow obrzeddéw (por. BOGATYRIEW 1979: 26-96).

Sytuacji obrzedowych, w ktorych pojawia si¢ dar jako znak kulturowy jest mnéstwo, trud-
no jest wskazac i omowic wszystkie, dlatego ponizsza analiza zostanie ograniczona do kontek-
stow, w ktdrych rola obdarowywania i dzielenia si¢ jest znaczaca dla calej struktury obrzedu.

Pozwoli to wskaza¢ pewne mechanizmy przekazywania daru, jego symbolike i funkgje.

4.5.1. Obdarowywanie a inne znaki obrzedowe

4.5.1.1. Formuly slowne

W kulturach tradycyjnych istnieje $cisty zwigzek miedzy przedmiotem a jego nazwa.
Stowa sg czg$cia przedmiotu i czesto sg utozsamiane z nim samym. Wymawiajac dane stowo,
mozemy urzeczywistni¢ nazwany przedmiot lub zjawisko. Oczywiscie wazne sg specjalne
okolicznosci, podczas ktérych wypowiadane sg stosowne formuly. Dlatego tez szczegdlng

warto$¢ przypisywano zyczeniom wypowiadanym w sytuacjach prognozowania przyszto-
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$ci a najlepsza ku temu okazja byly okresy $§wiateczne w ciggu roku (Wigilia, Boze Naro-
dzenie, Nowy Rok), uroczystosci zwigzane z rozpoczynaniem jakiegos przedsiewziecia czy
przelomowe momenty w ciggu doby (CARAMAN 1933: 350-352, POR. BRZOZOWSKA-KRAJKA 1994).
O roli stfowa zyczacego jako daru tak pisat K. Moszynski:

[...] ziarnem, z ktérego wyrosto niezwykte bogactwo koled byty niewatpliwie zy-

czenia noworoczne. [...] Ozywia je bowiem gleboka wiara w spelnianie si¢ zyczo-

nego, w site dobrego, zyczliwego stowa. Podobnie jak powszechna wiara Stowian

[...] glosi, iz przeklenstwo powoduje skutki fatalne i grozne dla przekletego, tak

réwniez glosi ona, ze blogostawienstwo — a koledy sa przede wszystkim pigkne

i poetycznie wyrazonym blogostawienstwem — przynosi skutki wrecz przeciwne:
pozadane i wysoce pomyslne (MoszyNsKI 1967: 734).

Szczegblna moc stowa jako daru uwidacznia sie wtasnie podczas koledowania. Zycze-
nia skladane w postaci tekstow recytowanych i §piewanych koled sa swigtecznym darem prze-
kazywanym i czgsto tez odwzajemnianym, o czym $wiadczy przekaz przywotany przez jedng
z informatorek: chfopaki przychodzili i tego ,,Daj Boze na szczgscie na zdrowie, daj Boze zdro-
wia, szczgscia” i tam pare groszy trzeba bylo dac tym kolgdnikom ,, Azebyscie mieli i do drugie-
go roku doczekali” ,, A wy Zebyscie zbierali” i poszli i za rok znowu przyszli Ksigzpor JR.

Gatunkowg odmiang koledowa najlepiej realizujaca ten cel sg tzw. koledy zyczace, ktdre
ze wzgledu na intencjonalno$¢ i adresata tekstu, mozna podzieli¢ na koledy gospodarskie
(czasem adresowane tez do gospodyni), panienskie i kawalerskie. Pojawiajace si¢ w nich sto-
wo-dar w sposob bezposredni i dostowny lub poprzez przywotywane motywy symboliczne
(zloty plug, ruciany wianek, czerwone jabiko, kon i in.) ma sprawi¢, ze Zyczenia kierowane
do odpowiedniego adresata stang sie¢ w sposob namacalny jego udziatem: gospodarz bedzie
sie cieszyl dobrym urodzajem i dorodnym bydlem, kawaler dziewczyng a panna kawale-
rem (ADAMOWSKI 2002: 2-3, POR. BARTMINSKI 1991: 171-173, SULIMA 1991: 14-15, ADAMOWSKI 19924 ).
Oto kilka przykladéw:

1. Stary rok sie konczy, nowy lepszi bedzie,
przydziem panu $piewac spotem po koledzie.

Wesolo $piewajmy, Nowy Rok witajmy,
hej, koleda, koleda.

2. Panie gospodarzu, domowy szafarzu,
nie badz tak ospatly, kaz nam dac gorzaly,
a jak wypijemy, to podzigkujemy,

hej, koleda, koleda.

3. Pani gospodyni, domowa mistrzyni,
ukaz swojo faske, kaz nam da¢ kielbaske,
a jak jo juz zjemy, to podziekujemy,

hej, koleda, koleda.
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4. Daj nam kope sera i do nij jindora,
hej, koleda, koleda PPML LuBi1 212.

1. Nowe lato, dobre lato,

da wam Pan Bdg ziecia za to,
zboze hojne, krowki dojne

i koniki niespokojne,

hej, koleda!

2. Maslo w dziezy, a ser w beczce,
mate dziecie w kolebeczce,
hej, koleda!

3. Azebyscie dlugo zyli,
kapeluszem wodke pili,
hej, koleda! PPML LuB1 231

Obok funkcji dzialajacej stowo w obrzedzie koledowania jest organizatorem skfada-
nia i odwzajemniania daru. Po wygloszeniu/wyspiewaniu tekstu zZyczacego pojawia sie
zazwyczaj ,przymowka’ o dar, czyli kolede®, a nastepnie, w zaleznosci od tego czy pros-

ba zostala przyjeta czy odrzucona, wyglaszane sg formuty koncowe:

Za kolede dziekujemy,

szcze$cia, zdrowia wam zyczymy,
azebyscie dtugo zyli

i na drugi rok puscili,

azebyscie dtugo zyli

i na drugi rok puscili PPML Lus1 232.

Od was, panstwo, odchodzimy,

za kolede dziekujemy,

niech wam Boég szczescia daruje,

ze nas panstwo w dom przyjmuje,

wiwat, wiwat, zy¢ do stu lat PPML LuB1 233.

W opozycji do przedstawionych wyzej podzigkowan za kolede w postaci daru rzeczowe-
go stoja zlorzeczenia, czyli formuly, w ktérych zawarta jest intencja i pragnienie, aby komus
dzialo si¢ Zle. Wypowiadano je w sytuacji, gdy koledujacy nie otrzymali zaplaty badz podarunku:

A w ty chalupce

Same gotodupce.
Wszystko pozjadali,

89 Samo pojecie ,koleda” posiada wiele znaczen. Sa to m.in. podarunek wigilijny, bozonarodzeniowy lub
noworoczny; danina dla ksiedza pobierana w okresie Bozego Narodzenia, tzw. koleda dla bydla — mie-
szanina potraw wigilijnych z optatkiem chlebem dawana bydtu; koledowanie, czyli obrzedowe skfadanie
zyczen, dar dla kolednikéw; snopek kloséw przynoszony do izby w Wigilie; piesi o Bozym Narodze-
niu lub o tematyce $wieckiej z prosba o dary. Wspotczesnie mianem koledy okresla si¢ takze odwiedzanie
parafia przez ksiedza w okresie Bozego Narodzenia (Seaw ETym II 353—-354, ADAMOWSKI 2002: 1—2).
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A nam nic nie dali.

Zeby wa Si ni rodzito

Ni Zyto, ni pszynica

Tylko bachoréw kupica Kor Lus 71.

Przekazywanie stowa jako daru ma miejsce nie tylko podczas koledowania, ale takze
przy okazji innych momentéw obrzedowych, $wiat i uroczystosci rodzinnych, a takze
w zwyklych codziennych zachowaniach. Takie formuty pojawialy sie chociazby podczas

chrztu a towarzyszyly najczesciej podarunkom skltadanym nowo narodzonemu dziecku:

Jak jechali do chrztu, to tam brali chleb zawigzywali to czosnek to sol i tam chowa-
li gdzies tam do tego dziecka, Zeby w Zyciu nic jemu nie braklo temu dziecku, zeby
to i mowili tak ,,Na chleb i na sole na szczescie i na dole”. [...] jak przyjechali, to we-
szli do mieszkania i mowili ,Niech bedzie pochwalony Jezus Chrystus. Przynieslismy
wam Anie”, albo tam Jasia, tak jak na chrzciny, macie juz w domu znaczy jeszcze
jednego no Wyryki SS ABT UMCS.

Zwyczajowa formulg zyczeniowa, wypowiadang jeszcze do dzis, sa Zyczenia skladane
podczas dzielenia si¢ oplatkiem: No i optatek to dzielit ojciec po kawatku ,,Daj Boze na szczg-
scie, na zdrowie, bysmy do drugiego roku doczekali” KsigzpoL JR. Podobne intencje zawarte sg
w formutach powitalnych i pozdrowieniach, ktore tak czesto wypowiadano np. przy pracy
Panie Boze dopomdz (na co odpowiadano Bog zaptac), Niech Ci Pan Bog dopomaga w pracy
Stojeszyn 11 SS, Niech Ci Pan Bdg blogostawi na ten dzieni Berzec AG. Tego typu przykla-
déw mozna przywola¢ duzo wigcej. Prowadza one jednak do waznej konkluzji.

Przytaczane formuly s3 dowodem tego, Ze dar nie zawsze ma wymiar materialny.
Jego ekwiwalentem moze by¢ stowo, ktore wypowiadane w sytuacji obrzedowej przyj-
muje charakter sakralny, czyli §wiety a $wiety to ,,posiadajacy moc” (Apamowskr 2002: 2).
Obrzedowy kod werbalny jest zwigzany z dzialaniem, posiada zatem zdolnos$¢ kreowa-
nia nowej rzeczywistosci, a to z kolei przywoluje skojarzenia z biblijnym aktem stwarza-
nia $wiata. O nierozerwalnym zwigzku stowa i dziatania pisal X. Leon-Dufour: ,, [...] sa
ze sobg nierozlacznie powigzane stowo i dzialanie: mowic - to dziala¢, co jest prawda
zwlaszcza w odniesieniu do Boga, ktéry stwarza za pomocg stow” Stow NT 570. Stowo zy-
czace i blogostawiace, ale takze i ztorzeczace ma zatem sile i moc sprawcza, dlatego jest
ono czynnikiem pierwszym, wywolujacym wymiang i odwzajemnienie daru (Apamow-

SKI 1991: 104, ZOB. MASLOWSKA 2016: 231—243).
4.5.1.2. Gesty

Obrzedowe obdarowywanie i wymiana daréw wpisane sg w strukture obrzedéw, a ta moze

by¢ bardzo rozbudowana, dlatego gestom tym towarzyszyly tez inne zachowania. Przekazy-
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wanie daréw wystepowato zazwyczaj w koncowych sekwencjach obrzedéw, bylo dzialaniem
rozwigzujacym akcje obrzedows. Kolacje wigilijng konczono $piewaniem koled i wreczaniem
prezentéw lub dzieleniem sie optatkiem i pokarmami ze zwierzetami. Godzenie stuzby takze
bylo finalizowane przekazaniem daru - zgode przypijano wodka a gospodarz wreczal parob-
kowi kolede w postaci pieniedzy.

Dar pojawia si¢ takze w finale obrzedéw koledniczych (Gopura 1994: 70-71). Ele-
mentem konczacym i w zasadzie obligatoryjnym (cho¢ nie zawsze wyrazonym wprost)
byla prosba o dar, ale zanim to nastgpilo kolednicy odgrywali rézne sceny, a towa-
rzyszyly im zachowania np. upadanie i powstawanie maszkary, obieganie wokot izby,
zabawy i figle w postaci podskokow, szturchania, tzw. bodzenia itp. Gesty te byly zna-
kiem obrzedowego chaosu prowadzacego do budowania $§wiata na nowo, do ponow-
nego stwarzania i w calej sekwencji dziatan obrzedowych bylo wyraznie zamierzone
i uzasadnione. Prosby o dar i jego odwzajemnienie byly dzialaniem zmierzajacym
do ostatecznego zatwierdzenia nowego fadu i zawigzania wspdlnoty. Zachowaniom tym
towarzyszyla rowniez troska o pomyslng przysztos¢, stad tez elementy sakralizujace
np. kropienie wodg §wiecona:

U nas na wsi jak szli chorggwiorze, to si¢ wynosito im dyngus, mieli taki koszyk i kaz-
da gospodyni wynosita im jajka. A jeszcze byli tacy mali chtopcy, ktérzy szli za chorggwig
i mieli ubranego takiego kogutka, bo méj brat to calg zime strugat tego kogutka z drze-
wa i poZniej trzeba go bylo oblepic piérami, oklejano tego koguta gling i potem w te
gling wktadali te piéra i mieli taki wozeczek na dwoch kotkach i usadzili tego kogu-
ta w Srodku tego wozeczka, a po bokach byly cztery lalki i bylo jeszcze takie kotko, Ze
jak jechali tym wozkiem, to ten kogut si¢ krecit i Spiewali. Nie wchodzili do domu,

tylko zatrzymywali sig przed drzwiami i gospodyni do nich wychodzita. I oni spiewali,
chodzili po dyngusie i kropili wodg swigcong Lowicz ZCz.

Konkludujac, juz na tym etapie analizowania relacji migdzy znakami obrzedowymi wy-
raznie wida¢, Ze obdarowywanie konstytuuje akcje obrzedows, jest zasadniczym czynnikiem
dynamizujacym jej rozwdj, a ostatecznie takze elementem dopelniajacym i zamykajacym.

Krétko moéwiac, ,,bez daru obrzed nie moze by¢ realizowany” (Gobura 1994: 71-72).

4.5.1.3. Atrybuty przedmiotowe

Badacze wskazuja trzy podstawowe kategorie daréw: stowo, rzeczy materialne oraz pocze-
stunek (Mauss 1973: 217, GopuLA 1994: 10-11 11N.). Nie sposob wymieni¢ i oméwicé wszystkich
daréw przedmiotowych, ktére pojawiajg si¢ w obfitujacej w nie polskiej obrzedowosci.
Niemniej jednak, ze wzgledu na powszechnos¢, kulturowa doniostos¢ i bogatg symbolike

chce zwrdci¢ uwage na niektore z nich.
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Wiréd wielu daréw materialnych (rzeczowych) wreczanych podczas obrzedéw miejsce
szczegdlne zajmuje pozywienie. Dla spotecznosci wiejskiej z przetomu XIX i XX wie-
ku bylo ono jednym z najwazniejszych elementéw etosu chlopskiego, zwigzanym z praca
na roli, budowaniem wigzi rodzinnych oraz przywiazaniem do okreslonego typu religijnosci.
W hierarchii chtopskich wartosci jedzenie stanowito najwyzsze dobro, byto sprawa najwyz-
szej wagi, otaczano je troska i szacunkiem a czynno$¢ spozywania wspolnego positku ura-
stala do rangi rytuatu religijnego, podczas ktorego respektowano zasady chlopskiej etykiety.
Jedzenie rozpoczynano od modlitwy, spozywano je o okreslonych porach i w ustalonym
porzadku. Niektdre produkty spozywcze (przede wszystkim chleb) uwazano za dary od
Boga, mialy wigc one wartos¢ sakralng, wyrdznialy si¢ takze bogactwem znaczen symbo-
licznych i licznymi wlasciwos$ciami magicznymi. Byly nie tylko darem, ale takze wyko-
rzystywano je w praktykach ochronnych, wegetacyjnych, plodnosciowych, wrézebnych
ileczniczych (TymocHowICz 2019: 69-72, POR. SZROMBA-RYSOWA 1995: 55-60, 1978: 93). O tym jak
wazne bylo obdarowywanie i dzielenie si¢ pozywieniem podczas obrzeddw pisze M. Maj:

Nieustanne przekazywanie zywnosci, bedacej uosobieniem sit witalnych, ma nie-
zwykle wazng symboliczng wymowe tak w weselu, jak w wielu innych obrzedach.
Pozywienie musi krazy¢ szczodrze pomiedzy wszystkimi uczestnikami w ceremo-
nii weselnej, a takze tymi, ktérzy moga przyczynic si¢ do jej realizacji, gdyz w tak
istotnych momentach ,,przej$cia” skapstwo jest szkodliwe dla ogétu. Nieustannie

powinny by¢ demonstrowane ,,znaki Zycia’, a zywnos¢ substancja witalna, to jeden
z takich znakdw, jest ona nie tylko przekazywana, ale i spozywana (Maj 1986: 70).

Najczgstszym darem byt chleb, symbol wszelkiego pozywienia i kwintesencja positku.
Towarzyszyt on czlowiekowi kazdego dnia, od $witu az do zmierzchu, byt owocem ciezkiej
pracy i metaforg ludzkiej egzystencji. W kulturze tradycyjnej byl nieodfacznym elementem
obrzedowosci rodzinnej i dorocznej, pozywieniem o szczegdlnej i niebagatelnej symbolice
- utozsamiany byl z zyciem, dobrobytem i dostatkiem. Postrzegano go nie tylko jako pod-
stawowy produkt niezbedny do zycia, ale przede wszystkim jako rekwizyt obrzedowy
posiadajacy wlasciwosci symboliczno-mistyczne, byl darem i $srodkiem mediacji miedzy
cztowiekiem a Bogiem. Rownie wazne kulturowo byty ekwiwalenty chleba, obecne pod
réznymi postaciami w wielu obrzedach (korowaj, kotacz, szczodraki, byski, fafernuchy, nowe
latka, bustowe tapy i in.).*

Wazne funkcje w kulturowej wymianie daréw pelnit alkohol, nieodlaczny element

poczestunkow, srodek do zawierania obrzedowych ,transakeji’, a takze podstawowy atry-

90 O funkcjach chlebaijego ekwiwalentach w rytuatach obrzedowych wspominam wielokrotnie w innych
miejscach niniejszej rozprawy. O kulturowej roli chleba pisali réwniez: KUBIAKOWIE (1981), KowAL-
SKI (2000), PABIAN (2000), LENSKA-BAK (2010), WALECIUK-DEJNEKA (2010), WOJTOWICZ (2014B),
TymMocHOWICZ (2016B, 2019), GAPINSKI (2018), MAKSYMIUK-PACEK (2018) I IN.
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but wszystkich $wiat i uroczystosci rodzinnych. ,Wyznacznikiem wartosci wodki w zy-
ciu obrzedowym byta silna rytualizacja zachowan z nig zwigzanych, zaréwno w dziedzinie
obdarowywania, jak i réznych form alkoholowej etykiety - regut nalewania, wypijania,
przepijania” (StTraczuk 2013: 248).

Nie mozna pomina¢ tez mediacyjnych wlasciwosci alkoholu. W tej funkcji pojawia si¢
w zwyczajach, ktdre mialy zapewnié kontakt i zyczliwos¢ dla Zzywych ze strony zmartych.
W tego typu sytuacjach alkohol byt zaréwno darem dla zmarlych, jak i niezbednym arte-
faktem stuzacym do podtrzymywania kontaktu z duchami opiekunczymi Kow Mag 18.

Alkohol jest obecny réwniez wszedzie tam, gdzie dokonuje si¢ zmiana statusu jednost-
ki. Dzieki swoim wlasciwosciom sprawia, ze ,0soba przeksztalcana [moze] sie znalez¢
w stanie, ktory symbolicznie reprezentowal rzeczywisto$¢ zaswiatowa. Dokonywata sie
wiec rytualna $mier¢ adepta, co oznaczalo, iz nie posiadat on wlasciwosci ani poprzed-
niego stanu, ani nowego” Kowa Mag 18. Stad tez powszechna obecno$¢ alkoholu podczas
rytuatéw zatobnych i weselnych. Sygnalizowat przemiane dziewczyny w kobiete (mezatke),
chtopca w mezczyzne (meza), utatwial zmartemu podroéz w zaswiaty.

Obrzedowe obdarowywanie nie moglo oby¢ sie takze bez pieni¢dzy, ktore - jak sie
okazuje — mozna takze rozpatrywac¢ w aspekcie kulturowym. Pienigdz towarzyszy cztowie-
kowi od niepamigtnych czaséw, a jego postacie ewoluowaly wraz z przemianami kulturowo-

-spoteczno-ekonomicznymi. Najstarszym rodzajem pienigdza byl pieniadz towarowy (np.
produkty rolne) wyparty z czasem przez pienigdz kruszcowy (zfoto, srebro), a zastgpiony
potem pienigdzem symbolicznym w postaci monet i banknotéw oraz elektronicznym (bez-
gotéwkowym). Dwiema ostatnimi formami postugujemy sie do dzi§ (Zaraskiewicz 2021: 111).

Podstawowa funkcjg pienigdza jest to, Ze jest on niezbednym instrumentem stuzacym
zawieraniu transakeji. Trzeba réwniez zauwazy¢, ze wszelkie dobra materialne we wspotcze-
snym $wiecie s3 waznym elementem systemu ekonomicznego, umozliwiaja podniesienie sta-
tusu spolecznego, s3 symbolem sity, wladzy i sukcesu, chronig przed egzystencjalng trwoga.
Niemniej jednak traktowanie pienigdza tylko jako srodka wymiany o funkcji ekonomicznej,
wydaje sie by¢ sporym uproszczeniem. Pienigdz ma takze nature symboliczng i emocjonalna,
wplywa regulacyjnie na zachowania spoteczne czlowieka oraz uczucia przez niego dozna-
wane (ZALESKIEWICZ 2012: 119). Jest on wartoscig stanowiaca srodek do zdobywania okre-
slonych débr. Kulturowe funkeje tego daru mozemy odnalez¢é w wielu polskich obrzedach.
Trudno wskaza¢ wyrazng cezure pojawienia si¢ pienigdza jako dos¢ powszechnego daru.
Informatorzy pamigtaja czasy, gdy wystepowal on w formie towarowej, to znaczy, ze okre-
$lone produkty spozywcze (jajka, cukier, miéd) stanowily forme zaptaty lub wymiany pew-
nych doébr. W kontekstach obrzedowych pienigdze wreczano kolednikom, wktadano je pod

poduszke nowo narodzonemu dziecku (miato to zapewni¢ mu bogate zycie), zbierano je
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takze dla panstwa mlodych np. podczas oczepin, stuzyly tez jako forma wykupu panny
mlodej, wkladano je zmarlemu do trumny. W tych sytuacjach nie nalezy pienigdza trak-
towac jako narzedzia transakcji, ciezar semantyczny skierowany jest raczej na jego funkcje
kulturowg o charakterze wrdézebnym i ochronnym, wymiar materialny tych gestow scho-
dzi na dalszy plan. Warto dodac tez, ze jest on niezbednym elementem, podobnie jak

pozywienie i alkohol, przypieczetowujacym obrzedowq zmiane.

4.5.2. Komponenty semantyczno-pragmatyczne gestu obdarowywania

4.5.2.1. Kontekst zalozony

a) obdarowywanie nowo narodzonego dziecka: przynoszono chleb Biec Mar 223 lub
inne pieczywo DorHoBroDY KD ABT UMCS, DrRELOW HZ ABT UMCS, TN UMCS 1057B
sOl Wysoka DG, cukier Sustec EM TN UMCS 1286/B MAJDAN STARY BP, STRA STOL 245 lub
stodycze w postaci cukierkow, czekolady Kocupza AM ABT UMCS, Rupa SoLska AG
ABT UMCS, pienigdze Jezioro CzS ABT UMCS; ptotno lub elementy odziezy, czosnek
Wyrykr SS AZKP UMCS, pienigdze;

b) wzajemne obdarowywanie si¢ w obrzedzie weselnym: panstwa mtodych
poprzez wreczanie — korowaja Bycaawka FD, SP TN UMCS 251/A, Nasutéw AS TN UMCS
271/A, chleba DreLéw HZ AZKP UMCS, §wietego obrazu Majpan Kozrowieckt WK, Pot
ptotna Wysoka DG, Strzyz6w MK ABT UMCS, Dusienka EZ TN UMCS 254/A, zbieranie
pieniedzy na wdzek podczas oczepin Susiec EM TN UMCS 1286/A, Rupno SG TN UMCS
1311/A, powszecHNE; obdarowywanie gosci weselnych ciastem Rubno SG TN UMCS
1311/A, korowajczykami Rubno AF TN UMCS 1317/A;

c) obdarowywanie zmarlego: zaopatrywanie na $mier¢ — wkladanie mu do trumny
przedmiotéw codziennego uzytku (chusteczka, fajka, laska itp.) Swierze AR TN UMCS
10624, Susiec EM TN UMCS 1286/B pieniedzy Dasia Nowa JA ABT UMCS, $wigconych
wianuszkow Gopziszéw SB ABT UMCS, przedmiotow religijnych (rézaniec, ksia-
zeczka do nabozenstwa, $wieta obrazki); zostawianie pokarméw potraw podczas
pogrzebu lub po konsolacji, po wieczerzy wigilijnej Bieg Kov 166, zanoszenie pozy-
wienia na groby (pisanki, pieczywo) Pt Pog 333;

d) wzajemna wymiana daréw w obrzedach koledniczych: w podziekowaniu za zycze-
nia (dar stowa) kolednicy otrzymywali pieniadze KsiezroL JR, jedzenie F 40, F 41, F
42, szczodrakéw obdarowywano ciastkami, stodyczami lub pieniedzmi Susiec JB TN
UMCS 1288/A, jajkami (podczas koledowania wielkanocnego) Lowicz ZCz, na Kur-

piach i Podlasiu obdarowywano si¢ byskami (zwierzatkami z ciasta), nowymi lat-
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f)

kami i stodko-korzennymi fafernuchami Ocrop OBrz 69, DyLEwo CzK, ZALEsIE CzS;
obdarowywano si¢ pisankami na Wielkanoc - panny kawaleréw Zakrecie MG TNN,
SoBoLEW JR TN UMCS 845A, ZS TN UMCS 1052B, darzenie si¢ alkoholem podczas wio-
sennego skladania zyczen Stra St6r 246; gospodynie kolednikédw CzesroBorowice
1Z TNN, GraBowica PD, KK TN UMCS 1299/A, OserReDEK JK TN UMCS 1300/A; dyngus’nicy
otrzymywali pisanki, pienigdze, ciasto, wedling SoBoLew JR TN UMCS 845 A;
dzielenie si¢ czyms$/dzielenie czegos: podczas Wigilii gospodarz dzielil si¢ optatkiem
z domownikami K16 Lus 100-101 KsigzpoL JR, Maruszewiec UM, Orszewnica TP ABT
UMCS, GraBowica PP, KK TN UMCS 1299/A, powszechne oraz z bydlem domowym
Dusienka EZ TN UMCS 254/A, CHET Kur 80, OSTROLEKA CzL, BELZEC AG, K 16 LUB 101, AD
BoZzNAR 2-3, Susiic JS, WS TN UMCS 1287/A, MajpaN KozrowieEckl WK, SiMm MADR 75, STEL
Pom 58, OcHoza BP TN UMCS 1058A 1 INNE REGIONY; prawostawni podczas wieczerzy
wigilijnej dzielg sie prosforg Ocrop Osrz 71; podczas $niadania wielkanocnego dzie-
lono sie $wigeconym jajkiem z rodzing LeoroLpéw GK, Wysoka DG, Cior WYRZ 156~
157, OLszewNICcA TP, Pasmuat LB ABT UMCS, Krerpa WK, KD, JD TN UMCS 8433A, CHET
Kur 87, przed kosciotem z uczestnikami nabozenstwa Grasowica JK, KK TN UMCS
1299/A oraz z s3gsiadami Wysokie DG; dzielenie korowaja podczas wesela Ciox Wyrz 37,
Karcz Rzesz 66-67, K 16 Lub 159, tortu Nasutéw HS TN UMCS 271/A; dzielono si¢ jedze-
niem z zebrakami na Wszystkich Swietych i w Dzient Zaduszny Cugr Kur 91-92, ze
zmarlymi Janéwka MD TNN, Daxce JI TNN; resztkami z wigilijnych potraw dzielono sie
ze zwierzetami Karcz Rzesz 68, BErzec AG, GrRaBowica PP, KK TN UMCS 1299/A 1 IN. RE-
Giony, dzielenie si¢ chlebem podczas dozynek Susiec EM TN UMCS 1286/B, BEzec AG;
sktadanie daréw w postaci wot blagalnych i dzigkczynnych: na Kur-
piach sktadano wota woskowe OGrop OBrz 79-81, F 11, F 12; w miejscach $wietych

pielgrzymkowych zostawiano krzyze, obrazki, medaliki itp.

4.5.2.2. Kontekst stanowiony

Gest budowania wspdlnoty i podtrzymywania wiezi

Jedna z podstawowych funkgcji gestéw obdarowywania i dzielenia jest funkcja wig-
ziotworcza oraz wspdlnototworcza. Wreczanie daréw znosito granice obcosci nie tylko po-
miedzy uczestnikami obrzedow, ale takze w codziennym czasie funkcjonowania wspdlnoty

rodzinnej czy sasiedzkiej:

Dzielenie si¢ jedzeniem w obrebie wspdlnoty rodzinno-sgsiedzkiej mialo tez niematy
wplyw na jej materialne przetrwanie, wyréwnujac do pewnego stopnia ekonomiczne
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dysproporcje: biedniejszym pozwalaly przetrwac okresy glodu, bogatszym zapewniaty
spoleczny prestiz hojnego dawcy i poboznego cztowieka. Zycie wspodlnotowe wsi wig-
zalo si¢ zatem nieodlgcznie z jaka$ formg wymiany pozywienia — kazda rodzina uczest-
niczyla w niej zaréwno jako wytwdrca, jak i konsument, dawca i biorca. Dzielenie si¢
jedzeniem bylo niezbywalnym elementem zycia spolecznego (STrRaczuk 2013: 239).

Trzeba tez przyznad, ze okazji do obdarowywania si¢ i odwzajemniania darow w cy-
klu obrzedéw dorocznych i rodzinnych nie brakowato. Obrazuje to przekaz odnotowany

przez O. Kolberga:

Kiedy si¢ len zrodzi i urzadzi, kiedy ku §wietom Bozego Narodzenia kmiotek zabije
wieprzka, kiedy mu syn pierwszy albo cérka na $wiat przybywa, biedny jaki miesz-
kaniec wioski, czasem i szlacheckiego urodzenia, dyspozytor, czyli ekonom, a raczej
zony i ich corki, przywilejem to bowiem kobiecym, idzie z flaszka wodki od chatupy
do chatupy za polno walnym; tam, gdzie czuje wieprzka — za pokolednym i wszedzie,
gdzie poczestuje, gars¢ Inu, kietbase albo stoniny lub wieprzowiny kawat odbiera. Przy
pierwiastkowaniu dajg zwykle winszujacemu jaja lub sztuke drobiu K 32 Brar-Por 138.

Jedna z form wymiany daréw, a tym samym budowania i podtrzymywania wiezi spo-
tecznych, byt udzial spolecznosci lokalnej w przygotowywaniu uczt organizowanych przy
wigkszych uroczystosciach rodzinnych, a do takich nalezaly chrzciny, wesele i pogrzeb. Naro-
dziny, zalozenie nowej rodziny czy §mier¢ byty wydarzeniem waznym dla calej wsi, zawsze
zapowiadaly jaka$ zmiane istotng dla wszystkich mieszkancéw, dlatego nalezato przy tych
okazjach przygotowac wystawny poczestunek. Kazdy wigc na miare swoich mozliwosci dzie-
lit sie tym, co ma. Byla to czgsto forma pomocy sasiedzkiej i nie zawsze oznaczala obowiazek
udzialu w samej uczcie. Obfitos¢ i réznorodnos¢ jedzenia stanowity wylom w codziennych po-
sitkach chtopskich, podkreslaly wyjatkowos$¢ sytuacji a samych obdarowanych zobowigzywaty
do rychtego odwzajemnienia tego gestu® (Straczuk 2013: 238, MAUSS 1973: 167, TYMOCHOWICZ 2019:
218-230). Obustronne obdarowywanie si¢ stanowito podstawe wszelkiego wspoldzialania,
regulowalo i zacie$nialo wig¢zi pomiedzy czlonkami danej spotecznosci, a nierzadko takze
przyczynialo sie do tagodzenia wszelkich sporéw i antagonizméw we wspolnocie.

Omawiane zachowania rytualne towarzysza takze kulminacyjnym momentom rodzin-
nych obrzeddw przejscia.

Juz na progu zycia dbano o to, aby nowo narodzonemu dziecku i jego matce zapewni¢
wszystko to, co w tym momencie jest dla nich niezbedne. Juz kilka godzin po porodzie

do domu poloznicy przychodzily krewne i sgsiadki w odwiedziny. W darze dla matki przy-

91  Wymiana daréw w postaci pozywienia obejmowata wiele aspektéw zycia mieszkancow tradycyjnej
wsi. Podarunkami z jedzenia wymieniano si¢ nie tylko przy okazjach $wiatecznych, ale takze w sy-
tuacjach codziennych takich, jak pomoc w pracach polowych, $§winiobicie czy poprzez zwyczajne
pozyczanie produktéw spozywczych. Trzeba tez doda¢d, ze w kulturze chlopskiej zaplata pieniedz-
mi nie wchodzita w rachube, stad oplacanie jakiejkolwiek pomocy odbywalo sie poprzez przekazanie
daru materialnego (miesa, alkoholu) lub wspdlny positek.
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noszono zboze, ziemniaki, groch, bob, jaja, ser itp. Ta w gescie odwzajemnienia daréw czgsto-
wala przybytych wodka z miodem Biec Mar 216. Prezenty przynoszono takze dla dziecka. Byly
to takze dary w postaci pozywienia a sam gest byt znakiem przyjecia dziecka do wspolnoty
rodzinnej/sasiedzkiej. Wiezi zacie$niano takze poprzez wspdlne przygotowywanie przyjecia:
Partycypowanie gosci w poczestunku bylo ogélnie przyjeta forma pomocy rodzinie,
ktdra nie zawsze bylo sta¢ na jego przygotowanie, a tego typu wsparcie pozwa-
lalo na rozlozenie kosztéw na wszystkich jego uczestnikdw. Przyjecie zaprosze-
nia i uczestnictwo w chrzcinach pociagato za sobg koniecznos¢ ofiarowania daru,
najczesciej w postaci jedzenia. Biesiada jest przeciez ich nieodigcznym elementem,
a brak daru moégltby sprawi¢, ze niedopelniony bylby rytual, a to, jak wierzono,
przyniostoby negatywne skutki dla inicjowanej osoby, jak i catej spotecznosci.
Przynoszenie jedzenia przyczynialo sie rdwniez do zacie$niania wiezi miedzy ro-
dzing oraz poszczegdlnymi cztonkami lokalnej spotecznosci. Tego typu dary nie
wymagaly od gospodarza uczty natychmiastowego odwzajemnienia, mogto ono na-

stapi¢ dopiero po latach, kiedy byl on zaproszony na ktérys z obrzedéw rodzinnych
organizowanych przez goscia (TYMOCHOWICZ 2020: 167).

Nieustanna wymiana daréw dokonuje si¢ takze na wszystkich etapach tradycyjnego wesela,
w obrzedzie tym jest ,,manifestacjg i rytualnym uprawomocnieniem zasadniczych zmian
w relacjach jednostka—grupa (réwiesnicza, rodzinna, sgsiedzka czy wioskowa), a takze w sto-
sunkach pomiedzy dwoma kregami (rodzinnymi, wioskowymi)” (Maj 1983: 63). Obdarowy-
wanie w weselu to rytuat bardzo rozbudowany. Zostal on juz na tyle szczegétowo opisany, ze
wskaze tu tylko kilka najistotniejszych jego aspektow.

Wymiana daréw w weselu jest $cisle zwigzana z obrzegdowym ,,scenariuszem” Sche-
mat akcji weselnej opiera si¢ na nieustannym komunikowaniu si¢ dwoch ,,stron” (orsza-
ku pana mlodego i panny mtodej), co prowadzi do zawarcia zwigzku malzenskiego (zmiany
stanu) i zacie$nienia wigzi miedzy dwiema rodzinami.

Pierwsza konfrontacja i wymiana daréw odbywa si¢ juz na etapie swatéw, kiedy to sposob
przekazania oraz przyjecia badz odrzucenia daru staje si¢ wyrazng informacja o wzajemnym
stosunku uczestnikow obrzedu. Uwidacznia si¢ to chociazby podczas swatéw i zwigzane-
go z tym momentem zwyczaju ,,przypijania’, kiedy juz sama prosba o podanie kieliszka skie-
rowana do dziewczyny informowala o celu wizyty. Jesli zdjeta ona wstazeczke zawieszong
na butelce, podarowata kawalerowi jabtko lub chusteczke, to w ten sposéb komunikowa-
ta 0 zgodzie na malzenstwo. Zwrocenie daru lub podanie potrawy w postaci szarego barsz-
czu lub czerniny oznaczalo odmowe (Maj 1983: 75-76). Te niewerbalne komunikaty wyrazane
gestem i atrybutem przedmiotowym mialy kluczowe znaczenie dla dalszej akcji obrzedu.

W kolejnych etapach wesela przekazywanie daréw dokonuje si¢ w obrebie ,,swojej”
grupy, ,pomiedzy domem weselnym a kregiem osob, ktore na czas trwania wesela zostaly

symbolicznie wlaczone w jego granice wlasnie poprzez obustronny dar zaproszonych
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i zapraszajacych” (Maj 1986: 50). Wérdd najbardziej powszechnych daréw mozna wska-
zaé: pozywienie (gotowe potrawy lub produkty, wiodacym atrybutem jest chleb® lub
specjalnie wypiekane korowaje/kolacze, takze sery i wedliny) i alkohol. To symbolicz-
ne skladanie daré6w mozna potraktowac takze jako komunikat okreslajacy krag oséb
skupionych wokoét panny i kawalera. To one beda uczestnikami dokonujgcej si¢ zmiany
w zyciu pary mlodej.

Osobny rytual wymiany daréw odbywa si¢ pomiedzy narzeczonymi a pdzniej nowo-
zencami. Tu, w zaleznosci od tradycji poszczegdlnych regionéw, zestaw prezentdw jest
rézny. Panna moze przekaza¢ kawalerowi tkang koszule, piérko do kapelusza lub wstazki,
za co w gescie odwzajemnienia otrzymuje chustke na gtowe, ponczochy, trzewiki itp. Niekie-
dy mlodzi obdarowujg si¢ wzajemnie jabtkiem, co podkresla ich wi¢z i wzajemnos¢ uczuc.”

Wspdlnotowos¢ tego obrzedu najpelniej wyrazona zostaje podczas spozywania positku:
»obiad weselny w swym symbolicznym sensie byt rodzajem daru przekazywanym gosciom.
Byt to dar szczegdlny, powodujacy, ze w czasie jego spozywania dochodzilo do zawigza-
nia wiezi miedzy obcymi dotad rodzinami” (Geriicu 1991:71). Swoistym przypieczetowa-
niem tego rytuatu bylo dzielenie i obdarowywanie wszystkich uczestnikéw uczty weselnym
korowajem, co byto symbolicznym znakiem jednoczenia si¢ obu rodzin.

Dar byt szczegélnie pozadany podczas oczepin. Dotyczyl on gtéwnie panny mlodej,
obdarowywanie jej w tym momencie bylo znakiem jej akceptacji oraz przyjecia do gro-
na mezatek i nowej rodziny. Od tego momentu przestaje istnie¢ przeciwstawianie obu ,,stron”
weselnych, co przejawialo si¢ chociazby wspolnym spozywaniem positkéw (np. podczas
poprawin) przygotowanych z produktéw przyniesionych przez wszystkich uczestnikow. Gest
ten byt kolejnym sygnatem informujacym o budowaniu wi¢zi miedzy rodzinami w nowej
wspolnocie (May 1983: 75-76).

Konkludujac, podczas wesela ma miejsce nieustanne demonstrowanie wzajemnej
obcosci i przelamywanie jej wlasnie poprzez dar. Owa ,,manifestacja” prowadzi do wspol-
nego ucztowania nie tylko uczestnikow wesela, ale takze niezaproszonych mieszkan-
cOw wsi i — co wazne - dar jako najistotniejszy element tego obrzedu staje sie¢ gwarantem

jego zrealizowania (May 1983: 77-78).

92 Chleb jako dar weselny pojawia si¢ w wielu momentach tego obrzedu. Najpowszechniejszy jest ten zwigzany
z powitaniem nowozencow przez rodzicéw na progu domu. Dar ten jest dla mlodych gwarantem pomyslnosci,
zgody i dobrobytu. Warto tez zwrdci¢ uwage na inne formy pieczywa obrzedowego i jego symbolike. Mam
tu na mysli korowaja/kolacza, a takze rozdawane w drodze do koéciota drobne pieczywo, przybierajace rézne
ksztalty: postaci ludzkich, zwierzat rogatych, koguta, storica czy ksiezyca. Wszystkie te wyobrazenia niosg ze
sobg bogate i istotne dla obrzedowej akcji znaczenia. To archetypy, nawigzujace do mitycznego prapoczatku
i obowigzujgcego w nim porzadku, wzmacniajace znaczaco moc dokonujacego si¢ rytuatu (Maj 1986: 70-71).

93  Wspdlczesnie wsrdd prezentéw wymienianych miedzy narzeczonymi mozna wskazaé krawat, spinki,
dla pana mlodego, a dla panny mtodej bukiet slubny, ktdry zazwyczaj jest uroczyscie przywozony i wre-
czany w domu panny mtode;.
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Gest budowania wiezi jest takze obecny w obrzedzie pogrzebowym, gdy mamy do czy-
nienia z ofiarg skladang zmartemu. Byla nig organizowana po pogrzebie stypa, ktdrg okre-
slano jako dar/ofiar¢ dla zmarlego®. Dbano o to, aby po jej zakonczeniu na stole zostal
kieliszek wodki i resztki jedzenia dla duszy zmarlego, ktora jak wierzono przebywa jeszcze
blisko domu Kow Mag 152. Wérdd przedmiotow-daréw wkladanych do trumny nie mo-
glo zabrakng¢ pieczywa (symbolu m.in. odradzajacego sie zycia), co miato zmartemu ula-
twi¢ dobre przyjecie w zaswiatach Kow CHLEB 148-149. Dzigki takim praktykom optakujacy
swoich bliskich czuli nie tylko ich obecnos¢, ale mogli takze w ten sposob wyrazic¢ troske
o ich wieczny pobyt w innym $wiecie.

Rytualng forma obdarowywania jest takze gest dzielenia si¢/dzielenia pokarmow w roz-
nych momentach roku obrzedowego. Sens tego dzialania obrzedowego najpetniej uwidacz-
nia si¢ podczas domowych obchodéw Bozego Narodzenia i Wielkanocy. Te dwa najwazniejsze
obrzedy, oprdcz tego, ze wpisuja sie kalendarzowy cykl $wigtowania dorocznego, maja takze
charakter wspdlnotowy. Obchodzone s3 w gronie rodzinnym i stuzag w duzej mierze pod-
trzymywaniu i odbudowywaniu wig¢zi miedzy domownikami. Najwazniejszym momentem
wieczerzy wigilijnej jest gest dzielenia/lamania si¢ oplatkiem. Wariantywne nazywanie
tego gestu ,,Jamaniem” réwniez nie pozostaje bez znaczenia, mozna to motywowac trojako:
1) tradycja biblijna, odwolujac si¢ do sceny Ostatniej Wieczerzy, podczas ktérej Chrystus,
ustanawiajac sakrament mszy $wietej, famat chleb i rozdawal go apostolom (Boscione 2004:
116-117); 2) tradycja starochrzescijaniska zwiazang z konsekracja podczas mszy plaskich chle-
béw ofiarnych, ktére nastgpnie uroczyscie famano i podczas komunii podawano wiernym
(OGropowska 2005: 22) oraz 3) tradycja ludowa, w ktoérej znany byl zakaz postugiwania sig
nozem przy dzieleniu chleba (Kowavskr 2000: 112).

Sam rytual dzielenia si¢ optatkiem odbywal si¢ wedlug przyjetego porzadku, co potwier-
dzaja wypowiedzi informatoréw: A w Wigilii no to uczestniczyta zawsze, no to rodzice, przede
wszystkim, jezeli byli, ni ji dzieci, dziadkowie, no najstarszy zawsze dzielit optatkiem, jak byt
dziadek, to dzielit dziadek Maruszewiec UM ABT UMCS. Inna informatorka wspomina: Tatus
brat optatek, podchodzit po kolei i najpierw do mamy, poznij do nas, po latach, po starszemu.
Ji Zyczenia sobie sktadalismy Orszewnica TP ABT UMCS. Moment dzielenia si¢ oplatkiem
inicjowany byt zazwyczaj przez gospodarza domu badz najstarszego cztonka rodziny, ktdry
po rozdaniu oplatka podchodzil do kazdego uczestnika wieczerzy. Dzielenie moglo odbywa¢
sie rowniez pomiedzy wszystkimi cztonkami rodziny. Istotna podczas tego ,technicznie”
prostego zachowania byta wzajemno$¢ dzialania, zwigzana nie tylko z okreslong czynno-

$cig famania optatka, ale takze ze sktadaniem sobie zyczen, ktére miaty zapewnic zdrowie,

94 Ofiary w postaci pokarméw (gléwnie pieczywa) sktadane byly bogom i demonom juz starozytnosci,
Kow MAG 440-442.
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Wigilijne dzielenie si¢ optatkiem, Korytkéw Duzy (woj. lubelskie),
fot. J. Urbanowicz, 1968, Archiwum Etnograficzne Muzeum Narodowego w Lublinie

pomyslno$¢ i dostatek.” Powszechne bylo bowiem przekonanie, ze kazdemu, kto w Wigilie
dzieli si¢ oplatkiem, chleba nie zabraknie przez caly rok (Zaprozyxska 1985: 52-53). Stad tez
chrzescijanski sens wigilijnego dzielenia si¢ chlebem odnoszono takze do calego gospodar-
stwa. Na badanym obszarze powszechny byt zwyczaj dzielenia si¢ kolorowym oplatkiem

lub pokarmami z wigilijnego stotu ze zwierzetami:

[... ] to gospodarz z gospodynig musiat wzigc ten oplatek, chleb i dzieli¢ sig tym
optatkiem, chlebem a pozniej na przyklad te resztke, te jak co zostato z tej optat-
ka, wktadat na cztery rogi stotu, pod siano. No na cztery swiata strony to bylo tak
no i jeszcze dodatkowo chleb, optatek z chlebem, pod siano, pod obrus, pod biaty
na pewno. No i pézniej za tydzien, bo teraz skrocili to, ale powiem wam doktadnie,
to byt za tydzien, na Trzech Krdli dopiero gospodarz wynosit ten chleb, z tym optat-
kiem do obory i dzielit zwierzeta Maruszewiec UM ABT UMCS.

95 Wspdlczesnie w calej Polsce powszechny jest zwyczaj dotaczania do zyczen $wigtecznych przesytanych
poczta matego kawalka optatka, co z jednej strony wydtuza czas tego swieta, z drugiej za$ jest wyrazem
dbatosci o podtrzymywanie wiezi rodzinnych.
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Niekiedy zabiegom tym towarzyszyty formuly stowne:

[...] A pézniej chodzil [ojciec - KK] znowuz do obory, do bydlgtek i do kazdego bydlgt-
ka mowit. Do krowy moéwit: -Bedziesz dawac duzo mleka, to ci dam optatka. I dawat
chleba kawaltek i oplatka. Do konia poszedt to méwil: - Zebys dobrze ciggnot i byt
zdrowy. I tez dawat chleb z optatkiem. I do jatoweczkow takich matych, i do owiecz-
kéw jak byly. I nawet pieskowi, i kotkom. A to co zostato z Wigilii w talerzach, to zgar-
tywali w jedne miske i na drugi dzien to juz mama niosta dla kur i méwila: -Zebyscie
tyle jajek niesli, co tych tutaj jest okruszkéw w ty misce AD BozNAR 2-3.

Podobnie dzielono si¢ w $wigtokrzyskim:

to skromnie bylo, dzielilismy si¢ oplatkiem, mama ugotowata kasze jaglana ze sliwkami,
pierogi z grzybami, po podzieleniu si¢ z rodzing to mama szta do stajni, byt taki rézowy
oplatek dla zwierzgt i mamusia szla i chlebem dawala Kowara HB, koniom nie dawano,
bo koni przy Narodzeniu nie bylo, tylko owieczki i krowy KowaLa SG.

Wigilijne dzielenie si¢ oplatkiem z bydiem, Korytkéw Duzy (woj. lubelskie),
fot. J. Urbanowicz, 1968, Archiwum Etnograficzne Muzeum Narodowego w Lublinie
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Gest dzielenia si¢ pokarmami jest takze elementem obrzedéw wielkanocnych. Czynnos¢
ta ma miejsce podczas $wigtecznego $niadania, spozywanego zazwyczaj po powrocie z rezu-
rekeji. Wszyscy domownicy dzielili si¢ najpierw §wigconym jajkiem®, sktadali sobie zycze-
nia, po czym wspdlnie spozywali poswigcone pokarmy, a nastepnie przygotowane potrawy
(barszcz z burakow lub zurek z kietbasg, kapusniak, pszenne baby i in.). Uczta wielkanoc-
na rozpoczynana od dzielenia si¢ pokarmami w swojej strukturze jest powtdrzeniem rytu-
alu wigilijnego: Potem jajko jest i tym jajkiem sig dzieli. To jest tak jakby to samo byto co jest
w Wigilie Pasmuat LB ABT UMCS. O wspolnotowym wymiarze gestu dzielenia si¢ $wigconym
jajkiem tak opowiadaty informatorki z Lubelszczyzny:

U mmnie ile nas byto musielismy si¢ jednym jajkiem podzielic. Ile bylo policzone,
to na tyle to jajko byto podzielone na tyle, ile nas w domu byto, aby kazdy cho¢ kru-
szynke zjadl [...] Pozniej mozna bylo zjes¢ wiecej, ale z tego jednego musielismy sie
podzielic, to jest tak, ze tak si¢ zgadzamy, tak sie szanujemy, ze jednym jajkiem sie

dzielimy. To jest tak, moja mama od swojej mamy i ja tak teraz robie i moja corka tez
juz to wie i tak robi, bo to jest wazne LEoroLDOW GK.

To swieconym jajkiem sig dzielito, to kroito sig to jajko na dwa, albo na cztery, zalezy
ile 0s6b byto i nawet do sgsiada si¢ szlo i z jednej strony domu i z drugiej strony
domu, z tym talerzykiem, z tym chrzanem i si¢ z Zyczeniami i si¢ czestowato tym
jajkiem Wysoxa DG.

Wspomniane analogie majg swoje mityczne uzasadnienie, bo oprdécz tworzenia wspol-
notowej wiezi spozywania pokarméw, dokonuje si¢ wymiana daréw w postaci jajka (sym-
bolu ptodnosci i rodzacego si¢ zycia) oraz stowa w formie sktadanych zyczen, a te takze
i w tej sytuacji majg magiczng site sprawcza i moc odnawiania swiata (Kowarski 2007: 179).
Nie bez znaczenia jest réwniez fakt, ze czynnosci te maja miejsce podczas najwigkszych
$wigt w roku, okreslanych jako §wieta cudownych narodzin (Boze Narodzenie) i cudow-
nego zmartwychwstania (Wielkanoc). Czas symbolicznego przejscia z chaosu do $wia-
ta harmonii, ze $mierci do zycia wplywa takze na znaczenie wykonywanych czynnosci.

Symboliczne dzielenie si¢ pokarmem jest jednoczesnie dzieleniem si¢ rado$cia z narodzin

96  Kulturowe znaczenie jajka zwigzane jest z wykorzystywaniem go jako rekwizytu w rytualach ptodnosci,
w zabiegach uzdrawiajacych, dzialaniach magicznych i apotropeicznych. W obrzedowosci wielkanocnej
zaakceptowane zostalo dopiero w XII w. Wlaczenie jaja do pokarmoéw $wieconych poczatkowo wigzalo sie
z odrzuceniem jego dwuznacznych, poganskich wartosci. Z czasem zaczeto dostrzega¢ analogie pomiedzy
symbolicznym znaczeniem odradzajacego sie zycia i odkupicielskim gestem Chrystusa. Wielkanocne pisanki,
dzieki mocy pobudzania wegetacji, uzywane byly w zabiegach magii pfodnosci (zakopywano je w ziemi, wokot
drzew owocowych w celu zapewnienia urodzaju, rzucano je takze kurom, aby dobrze si¢ niosly). Jaja petnily
takze funkcje apotropeiczne (chronily od piorunéw i pozaréw, wlozone do ula mialy pomaga¢ pszczolom
W rojeniu, a takze chroni¢ je od wszelkich chordb). Tak silnie nacechowany Zyciodajng energia i powigzany
z plodnoscig, poczatkiem i sakralng pelnig przedmiot mial réwniez zwigzki z istotami z zaswiatéw, m.in. z du-
chami zmartych i demondw (KOWALSKI 2007: 172-179, ADAMOWSKI 1992: 38-40, KRACZON 2017: 11-14)
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i zmartwychwstania. Semantyka gestu i jego wspdlnototworczy charakter zostaja zatem
wzmocnione symbolika $wietego czasu przejscia i symbolicznymi znaczeniami, jakie niosg
ze soba spozywane pokarmy (KraczoX 20148: 82-85).

Przywolane konteksty potwierdzaja, Ze wzajemne obdarowywanie si¢ i dzielenie sig¢
pozywieniem, a takze wspolne ucztowanie i rytualne spozywanie positkéw stuzylo tworze-
niu i podtrzymywaniu wigzi spolecznych zaréwno w kregu rodzinnych, jak i sasiedzkim,
tym bardziej, ze kazdy madgt by¢ zaréwno obdarowujacym, jak i obdarowanym. Wspoélne
ucztowanie budowato takze relacje migdzy mieszkancami, ktérzy w waznych momentach

zycia jednostki mogli wzajemnie sie solidaryzowac i wspierac.

Gest przekazywania szczescia, dostatku i plodnosci

Istotnym elementem obrz¢dowego obdarowywania sie¢ jest przekazywanie szcze-
$cia oraz zapewnianie dostatku i plodnosci. W wielu sytuacjach obrzedowych przymioty
te kryly si¢ pod postacia atrybutéw przedmiotowych, ktore ze wzgledu na swoja magiczna
moc wzbogacaly omawiany tu rytual.

W kulturze tradycyjnej gwarantem szczesliwego, obfitego i dobrego zycia bylo posiada-
nie duzej ilo$ci jedzenia, stad tez tak powszechnym darem bylo pozywienie, wszechobecne
w sytuacjach obrzedowych. Warto przesledzi¢ niektore z nich.

Najcenniejszym i najbogatszym w symbolike darem bylo pieczywo wystepujace pod
wieloma postaciami. Szczegdlnej mocy nabieralo ono w okresie Bozego Narodzenia, czy-
li w czasie majacym zapewni¢ dobrobyt ludziom i dobry chéw zwierzat. Dlatego tez w tych
dniach wzmagaly sie pragnienia uczynienia nadchodzacy rok bardziej pomyslnym: to jest
takie swigto raz w roku, ktére my obchodzimy i ze zwierzetami i z ludzmi po to, Zeby nam
sig szczescito RozpzAL6w SM.

W przededniu Nowego Roku, w niektdérych regionach Polski, w nastroju powagi wypie-
kano nowe latka” — krazki, obwarzanki z ciasta z przylepionym krzyzem prostoramiennym
na $rodku. To stanowilo forme¢ wyjsciowa pieczywa, do ktoérej nastepnie przylepiano wie-

lopostaciowe kompozycje przedstawiajace zwierzeta, gospodarzy i pasterzy.

97 Jednak jedng z najbardziej powszechnych takze wspotcze$nie form nowych latek jest ta przedstawiaja-
ca postac pasterza otoczonego figurkami ptactwa domowego. Wyobrazenie to jest motywowane znang
wsrod Kurpiow legenda: no jest taka legenda o tym i to dalej, zeby przetrwalo zaczeto lepi¢ z tego cia-
sta chlebowego, bo to miato miejsce, ze pastuszek past ggski w lesie, zabtgdzil, no i przyszta noc, pastuszek
w Srodku puszczy zaczgt ptakaé, byto zimno, wiec ggski obsiadly go dokota przykrywajg go swoimi piér-
kamy, zeby nie zmarzt i pastuszek przenocowat w lesie, na drugi dzien, kiedy storice wyjrzato, odnalazt
droge, wrocit do domu, szczesliwy, zadowolony i na tg pamiqtke zaczeto robié, pastuszek odtworzyt to jak
to sig stato i do chwili obecnej robimy te nowe latka DYLEwo CzK.
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Nowe latko, kurpiowskie pieczywo obrzedowe,
wyk. Czestawa Samsel, 2016, fot. K. Kraczon

Wspominany okrag nie stanowit tylko elementu konstrukcyjnego nowego latka, ale jako krag
magiczny miat zabezpiecza¢ przed wszelkim ztem. W obrebie krazka znajdowaly sie natomiast
symbole Zycia i plodnosci — ptaki mniej lub bardziej konkretne. Przypisywano im magiczng
moc, mialy zapewniac szczescie, dostatek, byly gwarancja ptodnosci i powodzenia, mysliwym

mialy zapewniac sukcesy podczas polowan a gospodarzom pomyslnos¢ w pracy:
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To szczgscie, jak kto ma to nowe latko w domu, to kozdemu sig dobrze wiedzie, takie
jest tak jak blogostawiony, to nowe latko, zastepuje wszystkie, cale te blogostawieri-
stwa i dobrze si¢ wiedzie, w oborze si¢ wszystko chowa ZaLesIE CzS.

Nowe latko byto takze forma daru i blogostawienstwa dla nowozencéw, po to, aby
rodzito im sig duzo zdrowych dzieci, tak jak tych ggsek, nieraz z Zyczeniami Zyczylo sig
im, zebyscie mieli tyle potomstwa, ile tych ggsek DyLEwo CzK.

Koto i krzyz jako elementy podstawy nowego latka,
wyk. Czestawa Kaczynska, 2016, fot. K. Kraczon

Z kolei miedzy Nowym Rokiem a Swietem Trzech Kréli na Kurpiach, a doktadniej
w Puszczy Zielonej, wykonywano byski®® — pojedyncze ciastka, ktére swoimi forma-
mi i ksztaltami miaty przypomina¢ bydlo i zwierzgta domowe (koniki, gaski, psy - stroze
trzody i pomocnicy pasterzy, owce, kury, koguty, kréwki, baranki, jezdzcéw na konikach)

oraz wszystkie te zwierzeta, ktére mozna bylo spotka¢ w puszczy, a wiec jelonki, sarny,

98 Nad powstawaniem byskow pracowaly gtéwnie gospodynie i dorastajace panny, cho¢ zdarzato si¢ réwniez,
ze wykonywali je takze mezczyzni. Prace rozpoczynano od wyrobienia ciasta, ktore zagniatano przez co naj-
mniej godzine z maki pytlowej i wody. Przed rozpoczeciem prac i wypiekdw wykonywano znak krzyza, tak
jak przy wypieku chleba, aby wszystko si¢ udato. Tak o wypiekaniu byskéw opowiada Czestawa Kaczynska:
To jest zywa tradycja na Kurpiach jeszcze. Dawniej w kazdym domu byly robione byski czyli zagniata sig
ciasto z maki zytniej biafej i formujemy byski, czyli to sq wszystkie zwierzgtka jakie zZyly na Kurpiach: krowki,
koniki, owce, baranki, ggski, koguciki no i dzikie zwierzeta, duzo jelonkéw robimy, poniewaz tam byta pusz-
cza i bylo bardzo duzo tych zwierzgt, takze robimy. I jak je juz uformujemy, narobimy tych byskéw, wtedy
wkiadamy je do wrzgtku w gotujgcq sie wode i gotujemy je trzy minutki, potem wyjmujemy z tej wody i one
troszeczke odsgczg sig z tej wody i pieczemy je w piekarniku chlebowym, czyli taki piec, w ktérym pali sie
drewnem lub mamy jeszcze takie kuchnie i pieczemy to w zaleznosci od tego jaki jest ten piec gorgcy, godzing
czy pottorej az sie podrumieniq i upiekg, wtedy wyjmujemy i takie byski mogg sta¢ i kilka lat DyLEwo CzK.
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zajace, wiewiorki, niedzwiedzie i in. Nalezalo przygotowac ich jak najwigcej. Po wypie-
czeniu ustawiano je na stole. Byt to zabieg magiczny - im wigcej byskéw na stole, tym
wiekszy mial by¢ urodzaj i dostatek. Byski powinny by¢ wypiekane w kazdym domu,
bo to miato $wiadczy¢ o zamoznosci i goscinnosci rodziny:

Oczywiscie bo to jest im wigcej tych byskow to tym wyrazato si¢ zamoznos¢ rodziny

i wtedy obdarowywalo sig i gosci i dzieci, zeby po prostu mieli, szczeros¢ gospodarzy
tez sie wyrazato przez te obdarowywanie innych byskami Kapzipro CzK.

Byski — dar dla kolednikdw,
wyk. Czestawa Kaczyniska, 2016, fot. K. Kraczon

Obdarowywano nimi cztonkéw najblizszej rodziny i gosci a gest ten odbierano jako wy-
raz szczero$ci i hojnosci gospodarzy. Dla dzieci byski czesto byly forma nagrody za prace
w polu badz przy wypasie bydta (Kraczox 2013a: 85). Trzeba tez zaznaczy¢, ze wypiekane
w okresie Bozego Narodzenia zwierzatka, nie byly przeznaczone dla wszystkich. Jedna z in-
formatorek podkresla, Ze nie mozna bylo byskami obdarowywac¢ kolednikéw, bo dla nich

przeznaczone byly fafernuchy®:

99  Fafernuchy to stodkie, korzenne ciasteczka, popularne takze na Mazurach. Ich nazwa pochodzi naj-
prawdopodobniej od niemieckiego stowa Pfefferkuchen, oznaczajacego ciasto pieprzowe popularne
w $redniowieczu w Europie Zachodniej. Ciastka te wypiekane w formie kulek, prostokatéw lub
rombow, zagniatano z dodatkiem miodu, pieprzu, marchwi i tartego pasternaku. Ciasto zagniata-
no z maki pszennej (z dodatkiem zytniej) oraz wody lub mleka. Niekiedy po upieczeniu maczano je
w miodzie. Istnieje kilka wersji przepisu np. stodka albo stona. Z relacji informatorek wynika, ze
fafernuchy byly stalym elementem wypiekdéw nie tylko w okresie bozonarodzeniowym. Obdarowy-
wano nimi kolednikéw, a przede wszystkim dzieci i wszystkich tych, ktdrzy pojawiali si¢ w domu.
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[Blyskow sie nie dawato [kolednikom], bo to za drogo kosztowato [...] Koled-
nikom to si¢ dawalto, bo oni to od Trzech Kréli zaczynali koledowac, to na Trzy
Krdéle sig piekto fafernuchy [...1i tymi fafaernuchami obdarowywano kolednikow.
To wtedy to ta gospodyni, jak juz oni te swoje koledy tam wyspiewali na przyjscie
na odejscie, podzigkowata im: ,Bog zaptal, Zesta nas nie omijali, to my jestesmy
zréwnani ze wszystkiemi, jestem zadowolona bardzo, ale pocekajta, to chodz was
pocestuje fafernuchami” i wtedy miata w worku, bo tego sporo si¢ napiekto i wtedy
w garsci kazdemu ile weszto, masz ta wsyp w kiesonke, to je ode mnie i kazda go-
spodyni to inny smak upiekta Zavresie CzS.

W okresie Bozego Narodzenia podczas obrzedu koledowania praktykowane byto obda-
rowywanie kolednikéw pozywieniem w postaci pieczywa, pieczonych bulek czy pierogéw:
Kiedys, to jak byli te kolednicy dawniej, jak ja pamietam, oj, to i ciasta si¢ dawalo, jakie
butkie tam z makiem, z jabtkami. A teraz to wszystko pienigdze i pienigdze, i jeszcze
raz pienigdz [...] A potem im si¢ dawato w dawniejszych czasach butke z jabtkami,

jagodami, albo taka specyjalnie robiona dla kolednikéw butka z szyszeczkami, pierogi,
a juz pozniej pienigdze Ap BOZNAR 5.

W sytuacji koledowania gest ten byl odpowiedzig i reakcja na dar stowa przekazywane-
go przez kolednikow w formie recytowanych badz spiewanych zyczen. Nieodwzajemnienie
daru stowa wigzalo sie z kolejng odpowiedzig kolednikéw, tym razem w formie ztorzeczenia.

W wigilie Trzech Kroéli na polskich wsiach znany byt réwniez zwyczaj wypiekania spe-
cjalnych chlebkéw, zwanych szczodrakami, ktére rozdawano ubogim, czestowano nimi gosci,
sasiadéw, obdarowywano tez dzieci Ap Kot 113.

Symbolika ptodnosci, urodzajnosci i nowego zycia zawarta jest takze w jajkach (zwlasz-
cza w tych poswieconych), ktére — gtéwnie w okresie wielkanocnym - byly waznym
darem dla dzieci, panien i kawaleréw, co w przypadku tych ostatnich bylo tez istotnym
komunikatem kulturowym realizujacym funkcje zalotng i matrymonialng Ap Jaj 38-40,
Ap TyMm 53-54, KRA P1s 12-13.

Gest obdarowywania towarzyszyl tez praktykom zwigzanym z narodzinami i chrztem
dziecka. Zazwyczaj kazdy, kto po raz pierwszy odwiedzal noworodka, przynosit dary w po-
staci cukru, herbaty, sera, masta, stoniny, jaj, kury, bulek pszennych i in. Znane byly réwniez

zachowania polegajace na wkladaniu dziecku w pieluszke kawatka chleba i czosnku:

Gdy dzieci¢ maja wynies¢ do chrztu, babka lub matka ktada mu w pieluszke
malg skrajke chleba i zgbek czosnku na ten cel, aby nowo narodzonego chleb
sie trzymal, a czosnek oddalal wptyw ztego ducha w czasie, gdy bedzie niesione
do chrztu! K 33 CHEL 174-175.

Jak jechano dawniej z dzieckiem do chrztu to tam brali chleb i zawigzywali to z czo-
snkiem, solo i tam chowali, gdzies tam do tego dziecka, zeby w Zyciu nic jemu nie
brakto temu dziecku i méwili tak ,Na chleb i na sole na szczescie i na dole” Wy-
RYKI SS AZKP UMCS.
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Szczegblng wymowe obdarowywanie zyskuje w momencie witania nowozencoéw, ktérzy
na poczatku wspdlnego zycia i na progu domu od rodzicéw otrzymuja chleb i sol. Ceremonii tej
towarzyszg takze inne zachowania: znak krzyza, calowanie pieczywa, wspdlne spozywanie
kawalka chleba i ten najistotniejszy — obdarowanie. Na omawianym obszarze znany byt row-
niez zwyczaj obdarowywania mlodej przez matke chlebem i serem. Mediacyjne i inicjujace
zmiane dotychczasowego stanu pokarmy (chleb, sdl i ser), bedace symbolem ptodnosci i po-
wodzenia uwazano takze za operatory zmian w momentach mitycznego przejscia. Sam gest
natomiast mial symbolizowa¢ przekazanie szczgscia rozumianego jako obfitos¢, plodnosé
i prokreacja (KRACZON 2014B: 80-81, ZOB. TEZ: WALECIUK-DEJNEKA 2009: 83-84).

Zyczenie ptodnosci i urodzaju to podstawowy element koledowania. Symbolika przy-
sparzania szczgscia pojawia sie tu nie tylko w formie daréw. Juz same postacie posiadaly
moc sprowadzania urodzaju i pobudzania ptodnosci przyrody (Koza, Turon, Konik, Droby
iin.). Zamieranie i odradzanie si¢ postaci zwierzgcych nalezy odczytywaé w mysl zasa-
dy ,,podobne czyni podobne” jako zamarcie przyrody na zime i jej ponowne odradzanie
na wiosne. Symbolika ptodnosciowa jest réwniez obecna w strojach postaci koledniczych
(kozuch odwrdcony na lewa strong, stomiane powrdsta i czapki itp.). Pozytywne intencje
zawierajg $piewane piesni-koledy i wypowiadane formuly (,Gdzie turon chodzi/Tam sie¢
zyto rodzi/Gdzie jego stopy/Tam beda kopy”). Konotacje wegetacyjno-plodnosciowe za-
wieraly takze gesty towarzyszace koledowaniu: tance, podskoki, podszczypywania, sztur-
chania, symulowanie stosunku seksualnego (Gopura 1994: 86-87, DoMaNsKA-KUBIAK 1979:
17-32, NIEBRZEGOWSKA-BARTMINSKA 2016: 207-226). Symbolika wielosci, bogactwa i urodzaju jest
takze ukryta w samych darach (zboze, pieczywo, stodycze, pieniadze), ktore nieustannie
kraza w obrzedach cyklu zimowego. O potrzebie obdarowywania kolednikéw chetnie

mowili informatorzy:

Tak kolednicy, to przychodzili w Szczepana. Wpirw przychodzily te owsiane dzie-
ci, takie mate dzieci z owsem [jak ich nazywano?] To takie scodroki przychodzity,
no i przynosity owies, ciasteczka jadly, péznij to dawaty im pinigzki i tam cukierki,
jedzenie jakies. A wieczorem przychodzili koledniki. [Jacy?] To przychodzili i z ktapg,
z dziadem, konik byt tez, Smierc byl, diabelek, to wesota koleda byla i kobietki chodzity
z nimi tez i koledowaty w domu KoLBuszowa GORNA AM.

Kolednicy dostawali pare groszy, tyj butki z makiem, nazywali sig knysze, butka upie-
czona, zawijaniec z makiem, ale zakrecony a potem jeszcze zakrecony tak na butke
na kreglo, to byt knysz, to jak ukroili kawalek, to z checig brali, a potem sig tam dzielili.
[Zawsze trzeba bylo co$ dac¢?] Trzeba byto. Goscie dawali, moje wujki byli i kazdy
cos cykngl, ale po troszku BELZEC AG.

Podczas koledowania nastepuje zatem kumulacja daréw stownych, rzeczowych oraz to-

warzyszacym temu zabiegdéw magicznych. Ta intensyfikacja i nagromadzenie znakéw ma po-
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budza¢ do zycia oraz odnawiac kosmiczne sity rozrodcze i zaptadniajace, przyczyniajac sie
tym samym do zapewnienia bogactwa, dostatku i urodzaju (Gobura 1994: 88).

Opisany tu wspolnotowy gest dzielenia si¢ pokarmami w obrzedach i towarzyszace
mu praktyki, atrybuty oraz specjalne formuly stowne na plaszczyznie ziemskiej mial za-
pewnic szczescie, urodzaj, ptodnos¢, zdrowie i dostatek, a w odniesieniu do wiecznosci byly

manifestacja jednosci §wiata, a wiec kosmicznego fadu i harmonii.
Gest wrozebny

W wielu obrzedowych kontekstach ujawnia si¢ rowniez wrézebny charakter obdaro-
wywania. Od wreczonego podarunku zalezalo bowiem przyszle zycie obdarowywane-
go zgodnie z zasadg, Ze co rozpocznie si¢ pozytywnie, bedzie mie¢ szczesliwe zakonczenie.
W wypowiedziach respondentéw ta funkcja gestu byla dos¢ szczegélowo motywowana.
Oto kilka przykladéw:

Zalezy kto przychodzit. Jak ktos miat dziecko, to przynosili jedni do drugich, pieluch
nie bylo, to przynosili podarte ptétno i robili pieluchy. Na chrzciny, to i chrzestna mat-
ka i chrzestny ojciec to i cukier i chleb no i wédke i butke krecong, zeby mama mia-
ta pokarmu duzo [co to byla za butka?] to pszenna taka to si¢ kupowato [a cukier
po co?] zeby miato stodkie zycie. A jak sig¢ do chrztu szlo, to pod glowke, albo w be-
cik wktadali pienigdze, zeby mu niczego nie brakowato w Zyciu, zeby dobrobyt sig
go trzymat Wysoxa DG.

Odwiedzajace kobiety wreczaly najczesciej chleb, Zeby to dziecko miato, chleba nie
brakto mu Zawieprzyce KoLonia EK ABT UMCS, a chleb, zeby byt zawsze bogaty w Zyciu, chle-
ba mu nie brakowato Zarupzie IB ABT UMCS, a takze cukier, aby miato stodkie zycie, zeby
to dziecko zawsze miato dostatek w Zyciu Kocupza AM ABT UMCS . Dawano tez mydto, zeby
sie mylo, cale zycie, czyste takie miato swoje. Tak kasze, mqki kiedys sig nosito, no to tak juz
nawet te kobiety ze wsi przychodzili jedna tam, drugie to niosly na takie odwiedziny dziecka.
To, Zeby miato co jes¢, zeby mu nie brakto. No to takie byty zwyczaje kiedys Jezioro CzS ABT
UMCS. W niektorych miejscowosciach byta przestrzegana zasada, zeby jak do dziecka sig idzie,
Ze trzeba zanies¢ cos zywego. No to na przyktad, no kura, no przyktad moze by¢ kogut. Ale
niektorzy twierdzg, Ze koniecznie Zywych. [...] Ale wlasnie dlatego, Zeby to dziecko byto Zywe,
Zywe bylo, zeby takie bylo no zdrowe i w ogéle to, zeby to byl zdrowy jakis dorodny kogut czy
kura ProTrké6w SM ABT UMCS (cyT. za: TYMOCHOWICZ 2020: 162-163).

Nie brakowalo réwniez daréw, majacych kreowac przysztos¢ obdarowywanych dzie-
ci. I tak np. w bet wkladano dziecku kawatek kartki i otéwek — zeby si¢ dobrze uczyto,

a dziewczynce igle z nitkg — aby w przyszlosci zostala krawcowa Bystrzyca JW ABT UMCS.
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Tego typu przykladéw mozna przytacza¢ duzo wiecej. Sens tych czynnosci byt wspdlny -
wreczenie daru mialo by¢ pomyslng wrdzbg na przysztosc.

Projektowanie przysztosci jest takze wpisane w obrzed weselny. Wrézebny sens obda-
rowywania w sposdb szczegoélny uwidacznia si¢ podczas powitania miodej pary chlebem
i solg. Byt to moment, ktéry podkreslal przekroczenie przez mtodych kolejnej granicy, tym
razem wyznaczonej przez prég domu. Ponadto gest ten byt takze wyrazem realizacji ma-
gii dobrego poczatku. W mysl tej zasady dar wreczany nowozencom u progu zycia mat-
zenskiego mial zapewni¢ pomyslnos¢ w przysztosci i sprawi¢, aby nigdy na ich stole nie
zabraklo tego najwazniejszego pokarmu. Wspolwystepowanie chleba i soli jako szczegol-
nych daréw symbolicznych wskazywalo na jeszcze inne funkcje tego gestu. Oprocz projek-
towania przyszlosci pelnit on takze funkcje ochronng i antydemoniczng (Wéyrowicz 20148:
124, WALECIUK-DEJNEKA 2010: 51). W niektérych miejscowos$ciach na Lubelszczyznie znany
byl réwniez zwyczaj wreczania mtodym dwoch kawalkéw cukru, aby ,tak jak cukier jest
stodki, stodko plyneto im zycie w stanie malzenskim” (TymocHowicz 2019: 313-314).

Wrézebny charakter tych rytualow w duzej mierze zalezy od rodzaju przynoszone-
go daru. To na nim skupiala si¢ uwaga obdarowywanego i uczestnikom obrzedéw, gdyz
za kazdym razem nidst on ze sobg bogate tresci (w powszechnym przekonaniu) gwaran-

tujace pomyslng przyszltosc.

Witanie nowozencéw chlebem i solg, Lublin, 2004, archiwum prywatne
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Gest mediacji miedzy swiatami

Mediacyjnosé¢ gestu obdarowywania uwidacznia sie podczas Wigilii i uczt pogrze-
bowych. Woéwczas zmarli zostaja wlaczeni do wspdlnoty rodzinnej poprzez skladang
dla nich ofiare. Gest ten potwierdza trwanie rodziny w czasie, materializuje jej pamigc¢
genealogiczna i ciaglos¢ rodowa. Wspélne spozywanie positkéw w obecnosci dusz zmar-
tych pelni tez funkcje kompensacyjna i terapeutyczna. Najpelniej uwidacznia si¢ podczas
wieczerzy wigilijnej. Liczne wierzenia i rytualy z nig zwigzane dowodzg ich glebokie-
go sensu symbolicznego:

[...] zwyczaj dzielenia si¢ chlebem podczas obrzedow nie tylko taczyt ludzi z soba,
ale rowniez podkreslal ich zwigzki z innymi pozaludzkimi bytami. Byly to $wieta,
ktore stawialy jednostke z tajemnicg kosmosu, jaka jest nieustanne odradzanie sie

zycia. O tym przypominat chleb i akt jego uroczystego dzielenia (Kusiak 1981: 177,
POR. ZADROZYNSKA 1985: 54-55, KOWALSKI 2007: 107 I NAST.).

W wielu przekazach dotyczacych Wigilii, pojawia si¢ informacja, ze przy stole po-
zostawiano wolne miejsce, puste nakrycie i potrawy, ktérych nie nalezalo sprzata¢ tuz
po kolacji. Przygotowywanie dodatkowego nakrycia na stole interpretowano (w zna-
czeniu religijnym) jako gotowos¢ do przyjecia zblgkanego wedrowca i jest to wspot-
cze$nie ogdlnie przyjeta i powszechna interpretacja tego gestu (KowaLsk1 2007: 365).
Nie mozna jednak poming¢ duzo starszej, przedchrzescijanskiej tradycji nakazujacej
zostawianie miski dla ducha, aby wraz z rodzing mogt sie posili¢ (Zi6rkowska 1989: 153).
Wierzono bowiem, ze uczestnikami tej uczty s3 dusze zmartych (zwlaszcza zmartych
w ostatnim roku cztonkéw rodziny):

Tak u nas zostawiano, bo moj tata umart. Mama umarta, to moze przyjdo na te

Wigilie. Stawiafo sig tez talerzyk, szklanke i widelec i miejsce wolne i krzesto dla tych
zmartych MAJDAN STARY BP.

W obrzedowej komunikacji miedzy §wiatami wazng role odgrywaty niektoére pro-
dukty i potrawy. Na wigilijnym stole nie moglo na przyklad zabrakna¢ grzybow!',
ktére stanowily zaproszenie dla tych duchéw, ktore chciaty wzia¢ udzial w wieczerzy
(ZaproZyNska 1985: 94). Podobnie rzecz ma si¢ z kutig (nazywana tez kucig)'®', potrawa
znang gléwnie na wschodnim pograniczu. Byla ona mediatorem niezbednym w sy-

tuacjach kontaktu z sacrum, a tym samym z zaswiatami, gdzie nawigzywana byl wiez

100 Mediacyjno$¢ grzybdéw wynikata stad, Ze nie mozna przyporzadkowac ich do konkretnego elemen-
tu $wiata przyrody.

101 Kutia przywedrowala do Polski ze wschodu, gdzie pierwotnie byta obowigzkowa potrawa zatobna,
jedzona podczas styp pogrzebowych (KOWALSKI 2007: 303, ZOB. TEZ ZIMNY 2019: 41)
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z duszami przodkoéw, by powierzy¢ im opieke nad rodzing i swoim dobytkiem. Lud-
no$¢ obrzadku wschodniego zostawiala ja dla nich kilka razy w roku: dniu Wszystkich
Swietych; w wigilie Zielonych Swiatek, w zapusty przed Wielkim Postem i w Wielka-
nocng Sobote. Przygotowywano ja z pszenicy lub z kaszy jeczmiennej, maku i miodu.
To wlasnie dwa ostatnie skltadniki mialy wlasciwosci umozliwiajace kontakt z zaswia-
tami. Mak wprowadzal w stan u$pienia i oszotomienia, a mi6d ze wzgledu na kolor
i pochodzenie (robiony przez pszczoly) mial charakter zaswiatowy i petnit funkcje
mediacyjng (LENska-BAk 2010: 257, ZIMNY 2019: 40-42). Potrawa ta pozwalata na krotki czas
nawigzac kontakt z zaswiatami, by utatwi¢ udzial w wieczerzy duszom zmartych z ro-
dziny. Istotng wlasciwoscig maku byto to, ze dziala stosunkowo kroétko i po niedtugim
czasie niemocy zapewnial szybkie i skuteczne obudzenie i odrodzenie (LeNska-Bak
2010: 256). Te mediacyjne wlasciwosci skltadnikéw wigilijnych potraw wptywaly na ich
zaduszkowy charakter, dlatego miske z kutig zostawiano na stole wigilijnym przez calg
noc, wierzac, ze poprzez ten gest dusze zmartych beda mogty sie posili¢, a przy tym
zawigzana zostanie szczegélna wiez pomiedzy tym a tamtym $wiatem.

Swoistg forma obdarowywania o charakterze mediacyjnym byto tzw. zaopatrywanie

na $mier¢!?

. Gest wkladania do trumny réznych przedmiotéw wynikal z przekonania,
ze zycie w zaswiatach jest kontynuacjg zycia ziemskiego. Wierzono, ze w tym szczegdl-
nym czasie kontaktu dwoch swiatéw (gdy nieboszczyk przebywal w fazie marginalnej),
nalezy zmarlego odpowiednio przygotowac do opuszczenia swiata doczesnego tak, by
mial ze sobg wszystkie przedmioty potrzebne mu w nowej rzeczywistosci. Do trumny
wktadano wiec (w zaleznosci od funkcji): przedmioty religijne (rézaniec, obrazek swiety,
krzyzyk, szkaplerz, medalik, ksigzeczke do nabozenstwa)'®’; przedmioty o funkcji ma-
giczno-religijnej (palma, chleb $wiecony w dniu §w. Agaty, wianki $wigcone podczas
oktawy Bozego Ciala lub ziofa $wiecone w dniu Matki Bozej Zielnej); przedmioty prak-
tyczne, ktorych zmarty uzywal na co dzien (chusteczka, czapka — mezczyzna, chust-
ka - kobieta, fajka (papierosy), grzebien, laska, okulary, pieniadze i itp.)'"; przedmioty
magiczno-symboliczne tj. mak, ziarna, kwiaty, piasek i in. (Tymocrowicz 2005: 101-102,
KupIsiNskI 2007: 168-182). Rdzne byly motywacje obdarowywania zmartych. W zalezno-

$ci od rodzaju wkladanych artefaktéw, mialy one ulatwi¢ zmartemu podréz w zaswiaty

102 W znaczeniu religijnym ,,zaopatrzenie na $mier¢” oznaczalo zadbanie o to, aby umierajacy cztowiek
przystapit do sakramentu pojednania, namaszczenia chorych i komunii $wigtej. Sakramentow tych
udzielal kaptan (KuprISINSKI 2007: 169).

103 Do dzis jest to praktyka powszechna. Rodzina zmartego troszczy si¢ o to, aby byty przy nim przedmioty,
ktore na co dzien stuzyty mu do modlitwy, czyli nawigzywania kontaktu i budowania relacji z Bogiem.

104 Dawniej powszechne bylo wkladanie do trumny przedmiotéw zwiazanych z pracami, ktére zmarty
wykonywal np. krawcowym - przybory do szycia, muzykom - instrumenty, rzemie$lnikom - narze-
dzia zwigzane z ich zawodem itp. (POR. BOHDANOWICZ 1999: 102).

169



(obrazek patrona, by towarzyszyl mu w drodze przejscia; pieniadze'®, by mogt sobie
wykupi¢ przejscie na tamten $wiat, Swigcone ziota i wianuszki); ochroni¢ zywych przed
powrotem dusz (mak), a takze zapewni¢ rodzinie zmarlego powodzenie i bogactwo -
pieniadze, ziarno (FiscHER 1930: 163, 185; TYMOCHOWICZ 2005: 104-109, KUPISINSKI 2007: 168-182).
Wskazane motywacje pokazujg, ze obdarowywanie zmarfego nie byto komunikatem jed-
nokierunkowym. ,,Dary” umieszczane w trumnie byly tez waznym znakiem dla zywych,
mialy chroni¢ przed powrotem zmarlych na ziemig¢ i ewentualnymi roszczeniami z tym
zwiazanymi, zabezpiecza¢ przed niebezpiecznymi kontaktami'®, a takze zapewnic¢ spokoj
wieczny zmartemu, a sobie powodzenie i dostatek.

Liczne sg rowniez przekazy mowigce o tym, ze pozywienie skladano takze w darze
zmarlym przed i w dniu pogrzebu, podczas uczt pogrzebowych, a takze w ciggu roku, gdy

zanoszono je na ich groby (zwyczaj powszechny wérdéd prawostawnych):

U prawostawnych Swigto Zmarlych jest na, na niedziele przewodnig, pierwszq niedzielg
po Wielkanocy. Szli wtedy na cmentarz, niesli paske czyli, paska [...] to jest taki chleb
specjalny, obrzedowy. Kietbase naczy i inne tam potrawy i kladli na groby zmartego a,
i prosili prawostawnego ksiedza. On odprawial modlitwe, i, a tez, artykuly spozywcze
zebracy przed wojno zabierali i zjadali. Bo bylo duzo zebrakow przed wojno. [...]
Dziady, chodzili po wsiach dziady i zebrali. To tak bylo... [...] To wierzyli, Ze zmar-
li bedo spozywac te potrawy. To byta taka wiara, dzielenie sie ze zmartymi to pasko.
[...] jajka ktadli row, ru, réwniez na mogitach, zapomniatem powiedzie¢ waznym
u prawostawnych katolikow, waznym jajku swieconym. Tokl, mi, dzielili sie. [...]
Z czaséw pogariskich, tak, to byla pozostato, bo u Stowian dawniej Swigto Zmartych
obchodzili wiosno. U prawostawnych jeszcze to zostalo wiosno, Swigto Zmartych
obchodzo, u katolikow to w jesienio sie obchodzo DaXce JI TNN.

Zachowal si¢ rowniez zwyczaj obdarowywania chlebem i innym jedzeniem (najczesciej
kasza) zebrakow, ktdrzy licznie przybywali pod koscioly i na cmentarze w dniu Wszystkich
Swietych. Wreczano im specjalnie wypiekane placki, chleb i datki pieniezne. Za otrzymane
dary mieli si¢ modli¢ za dusze zmartych swoich darczyncéw. Mogli tym samym kontaktowaé
sie ze zmarlymi, by zapewni¢ darczyncom ich zyczliwos¢: I ludzie po prostu wierzyli, ze
taki cztowiek moze uprosi¢ Boga, Ze moze on sam nie jest godny tego, a Ze ten biedny cztowiek

moze Boga uprosi¢ Ap WIERZ 30.

105 W wielu przekazach informatorzy wyjasniaja, dlaczego nalezy zaopatrzy¢ zmartego w pieniadze. W okoli-
cach Parczewa (woj. lubelskie) wierzono, ze trza si¢ wykupic w pierwsze noce po smierci. Taki no przepowiednie
pamigtam tam z dawna takie starsze ludzie mowili, Ze sig pierwsze noce gdzies u jakis Swiety Teresy pod lasem,
no takie mieli powiedzenia i ze musi si¢ za te noce zaptaci¢. Maly, takie tam groszowe sprawy (JEzIORO CzS
ABT UMCS). Wiecej przekazéw o roli pieniedzy w zyciu posmiertnym patrz: Biegeleisen 1929: 213, M.
Tymochowicz 2005, Kupisiniski 2007: 180-181.

106 Istnialo przekonanie, Ze niebezpieczne kontakty zwiazane byly z przemiang duszy zmarlego w istote de-
moniczng. Aby do tego nie dopusci¢, rozsypywano w trumnie mak lub piasek. Wedtug wierzen zmarly
mial przeliczy¢ wszystkie ziarenka, co bylo réwnoznaczne z zabezpieczeniem sie lub znacznym odsunie-
ciem w czasie powrotu takiej duszy na ziemi¢ (BOHDANOWICZ: 1999: 102-103).
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Obdarowywanie zZebrakéw miato nieco glebszy sens, gdyz wierzono, ze posiadaja oni sta-
tus ,,obcego™'?, ktéry uprawnial ich do funkcjonowania na granicy dwdch swiatow.'%
Opisane tu zwyczaje i praktyki o charakterze mediacyjnym odstaniajg bardzo wazny dla lu-
dowego $wiatopogladu obszar, nie do konca zbadany i troche tajemniczy. W komunika-
cji miedzy $wiatami w zasadzie nie ma slow, sg za to gesty oraz dary i ukryte w ich formie
tresci symboliczne, bedace wyrazem glebokiej nadziei, ze to, co zostaje w nich przekazane

znalazlo swojego adresata.

Gest wotywny

Szczego6lng formg obdarowywania byto skladanie ofiar w postaci wot, co byto wyrazem
i forma specyficznej religijnosci i wiary w cudowne zdarzenia'®. Samo skladanie wot jest zna-
kiem ofiary, ,,czynno$cig kultowa, w ktorej cztowiek przez jakis dar, przez jakas cenna rzecz,
ktdrej sie dobrowolnie pozbawia, wyraza pewne szczegdlne uczucia swego serca wzgledem
Istoty Najwyzszej” (CHopzipro 1959: 138). Wota mogg by¢ skladane przez samego ofiarodaw-
ce lub jego najblizszych. Mozna mdéwi¢ o wotach proszalnych, ,,prowokujacych zdarze-
nia mirakularne” i dziekczynnych - ,,dokumentujacych niniejsze zdarzenia” (Orgpzk1 1989:
147). Skladano je przy okazji okreslonych $wiat i pielgrzymek zawsze w wyznaczonych
do tego miejscach w sposdb szczegodlny nacechowanych obecnoscia sacrum. Zazwyczaj byly
to $wigtynie, czasem tez kapliczki i krzyze przydrozne, a takze miejsca, z ktérymi wiaza
sie jakies cudowne wydarzenia, uznane za wazne pod wzgledem kultu religijnego. Musialy
by¢ to miejsca, w ktérych mialo si¢ dokona¢ otwarcie, mediacja w strone innego $wiata,
przekroczenie pewnej granicy i w efekcie nawigzanie kontaktu z béstwem. Poprzez gesty
wotywne cztowiek wprowadza do obszaru sacrum zywiol codziennosci i wieloksztaltno-
$ci swojego doswiadczenia, ujawniajac postawy zatroskania, leku oraz niepokoju (Kowat-
SKI 1994: 10-13).

Praktyki wotywne moga przybiera¢ rézne formy. W latach 50. XX wieku Jacek Oledz-

ki w dwoch kurpiowskich parafiach: Krzynowlodze Wielkiej (pow. przasnyski) oraz Bro-

107 Status ten przystugiwal takze dzieciom, ktére wediug wierzen mialy zdolno$¢ i fatwo$¢ w nawigzywa-
niu kontaktéw z zaswiatami, dlatego mogly otrzymywac¢ dary pierwotnie przeznaczone dla zmarlych,
zob. Kow MAG 113, Tym Poz, Ap Zycz 41.

108 Szerzej o tym pisza: P. Grochowski (2009) i M. Tymochowicz (2019).

109 J. Oledzkii A. Hemka ten rodzaj zachowan okreélili mianem ,wrazliwo$ci mirakularnej” (OLEDZKI,
HEMKA: 1990: 8-14). Tradycja sktadania wot bostwom ma swoje Zrédlo w religijnosci starozytnej
Grecji i Rzymu. Wérdd przedmiotéw sktadanych jako wota byly: bizuteria, bron, narzedzia pracy,
wyobrazenia czeéci ciala ludzkiego, a takze specjalnie przygotowywane tabliczki z wizerunkami wo-
lanta i opisem objasniajacym cud. W Polsce najstarsze wota w postaci srebrnych tabliczek pochodza
z poczatku XVII wieku (PLICHOWSKA 1976: 121-132).
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dowych Lakach (pow. ostrolecki) udokumentowat zwyczaj sktadania wot woskowych
podczas uroczystosci Przemienienia Panskiego (6 sierpnia)''®. Nagrania filmowe pokazuja
licznie przybywajacych wiernych, modlacych sie i trzymajacych odpowiednie figurki, kto-
re wczesniej byly obnoszone trzykrotnie wraz ze $wieca w procesji wokdt ottarza. Rézne
byly formy figurek. Za pomyslnos¢ w hodowli zwierzat gospodarskich nalezalo ofiaro-
wac wyobrazenie konia, krowy, cielecia, kaczki, gesi, czy kury; sporadycznie zdarzaly sie
pszczoly i owce. Aby wyprosi¢ zdrowie i powodzenie w Zyciu osobistym, przynoszono serca,
szczeki z zebami, nogi, rece, oczy. Wotum-dziecko stuzylo do modlitwy o jego narodziny
oraz jako prosba skierowana do Boga, aby nie umarto i bylo zdrowe. Mfode panny trzymaty
kregi, zwane kotkami lub wiankami (w gwarze: kuruny cierniowe, zianuski) i modlily si¢
o wytrwanie w panienstwie i czystosci do malzenstwa, starsze kobiety modlily si¢ gtéwnie
o zdrowie, ofiarowujac figurki bedace wyobrazeniami chorych czgsci ciata. Lepieniem
wotow woskowych zajmowali sie tzw. brastewni, a wykorzystywali do tego zniszczone
figurki z ubieglego roku oraz niedopalki §wiec. Aby pozyska¢ taka figurke woskows, na-
lezalo najpierw zlozy¢ ofiare pieni¢zng lub w naturze (np. jajka), ktdre stuzyly jako srodek
platniczy. Sktadanie wot bylo pobozng praktyka precyzyjnie zaplanowang. Kulminacyjny
moment pozostawienia figurki poprzedzat jej zakup, modlitwa btagalno-dzigkczynna po-
taczona z okrazaniem $wigtyni i zapaleniem $wiecy. Sam akt zlozenia ofiary byl przypie-
czetowaniem relacji miedzy czlowiekiem a Bogiem, czego efektem miato by¢ otrzymanie
wypraszanych lask lub dzigkczynienie za ich otrzymanie (Ocropowska 2003: 80).
Gestem wotywnym, praktykowanym réwniez dzisiaj, moze by¢ ofiara w postaci stowa-
-prosby sktadanej na §wigtych obrazkach, kartkach lub poprzez dokonanie wpisu do specjal-
nych ksiag znajdujacych si¢ zazwyczaj w pielgrzymkowych miejscach kultu. Ksiegi takie sg
zbiorem fask i cudéw. Wpisywane formuly (prosby, podzigkowania) moga by¢ ekwiwalentem
daru przedmiotowego. Wielu pielgrzymow sklada jednak réznego rodzaju precjoza badz
przedmioty kultu w postaci medalikow, rozancow, poswieconych obrazkow itp. Tradycja ich
sktadania jest silnie zakorzeniona w kulturze chrzescijanskiej. Wota te umieszczano w spe-
cjalnie przygotowanych gablotach, albo zawieszano bezposrednio na nastawach ottarzowych
i na obrazach. Funkcje darow wotywnych mogly petni¢ najprzerdzniejsze przedmioty:
naczynia i szaty liturgiczne, luksusowe wyroby rzemiosta artystycznego. Jednak najpopu-
larniejsze okazaly si¢ plakietki w réznych ksztaltach (postaci ludzkiej, organu ciata, serca,
Oka Opatrznosci itp.) wykonane ze srebra (rzadziej ze ztota). Niektore z nich wigzg si¢
z intencja blagalng, ale znaczna wigkszos¢ ma charakter daréow dziekczynnych (Zmupzixg-

KI 2003: 72-73). MozZemy je spotka¢ w wielu miejscach, w ktérych rozwinat sie kult swietych.

110 Filmy Ofiara z 1958 roku oraz Czekam na Twe zmitowanie z 1959 roku znajduja sie obecnie w Panstwo-
wym Muzeum Etnograficznym w Warszawie (patrz: Wykaz filméw: F 111 F 12).
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W Polsce w sposdb szczegdlny praktyki te sg zywe w licznych sanktuariach maryjnych. I tak
np. w bazylice chelmskiej (woj. lubelskie) w gablotach wotywnych mozna zauwazy¢ przede
wszystkim zlote i srebrne serca roznej wielkosci, medaliki z wizerunkami Maryi, ordery
bedace podziekowaniem za zwycigska walke, fancuszki, naszyjniki z bursztynéw czy korali.

Wszystkie wymienione precjoza byty niegdys bardzo drogie i nie kazdy mogt sobie na nie

Krzyze wotywne, LudZzmierz (woj. matopolskie),
2021, fot. K. Kraczon
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pozwoli¢, tym bardziej nalezy doceni¢ ich warto$¢ emocjonalng, co $wiadczy o tym, ze
patnicy skladali w darze to, co posiadali najcenniejszego (Sucier 2006: 93).

Gestem wotywnym moze by¢ takze sam fakt ufundowania kapliczki, zwlaszcza gdy sa
one darem wdziecznosci za uratowanie zycia czy powrdt do zdrowia. Zazwyczaj informacje
takg przekazuja inskrypcje umieszczane na kapliczkach, krzyzach czy specjalnych tabliczkach
(WojcIcka, 2011; ZOB. TEZ PIECHNIK 20114A: 103-114). W ten sposdb fundator swoim dzialaniem
z jednej strony utrwala niezwykle chwile, z drugiej za$ wyrdznia miejsce, nadajac mu zna-
miona $wietosci. Czesto bywa tez tak, ze kapliczki i krzyze stajg si¢ miejscami zywego kul-
tu pofaczonego nierzadko ze sktadaniem wot. Malymi sanktuariami stajg si¢ te ustawione
w miejscach cudownych zdarzen, gromadzg si¢ przy nich wierni na modlitwach zbiorowych
i indywidualnych.!! Sytuacje te s3 wymiang daréw, ktdrg mozna rozpatrywac w katego-
riach ,transakcji” zawartej miedzy cztowiekiem a Bogiem. Zazwyczaj praktyki wotywne
rozpoczynaja si¢ od prosby i slubowania wotanta. Nastepnie, gdy zostanie on obdarzony
taska — darem od bostwa, czuje sie zobowigzany do ztozenia ofiary (Kowarskr, 1994, 134-137).
Sktadane wota mogg miec rézny charakter. Przy kapliczkach i krzyzach mozna spotka¢ po-
zostawione w gescie ofiarnego uniesienia precjoza, przedmioty kultu religijnego (rézance,
medaliki, krzyzyki), symboliczne ekwiwalenty zrodfa cierpienia, woskowe figurki i swiece
wotywne, a takze kartki z blagalnymi badz dzigkczynnymi listami kierowanymi do Boga.
W ten sposob kapliczki i krzyze jako obiekty sakralne stajg si¢ mediatorami, przy ktérych
czlowiek nawigzuje kontakt ze $wigtoscig (Kraczox 20124: 145).

Gesty wotywne tak $cisle zwigzane ze skladaniem daréw sg dzis sSwiadectwem szczerej
wiary a skladane wota, bedace wyrazem wdzigcznosci, przedstawiajg niekiedy duza wartos¢

historyczno-kulturows.
4.5.2.3. Kontekst historyczno-kulturowy

Przywolane i om6wione powyzej konteksty potwierdzaja, Ze gest obdarowywania stano-
wil rytual towarzyszacy wielu kulminacyjnym aktom obrzedowym i petnit rozliczne funkcje.
Obdarowywanie odbywalo si¢ w liminalnej fazie obrzedu przejscia, na granicy czaséw,
podczas przesilenia zimowego i wiosennego (koledowanie), na granicy §wiatéw ziemskie-
go i metafizycznego (wota skladane Bogu i postaciom $wietych, dary dla dusz zmarlych,
obdarowywanie postaci uznawanych za mediacyjne), na granicy przestrzeni (np. na pro-

gu domu, w sanktuariach, przy przydroznych kapliczkach).

111 Przy krzyzach i kapliczkach odprawiane sa np. nabozenstwa majowe i czerwcowe, $§wieci si¢ przy nich
pokarmy wielkanocne. Zatrzymuja sie przy nich na specjalnych modlitwach procesje podczas wiosen-
nego $wiecenia pdl, a takze kondukt pogrzebowy na ostatnim pozegnaniu zmartego ze wsig.
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Nagromadzenie dardw, i to pod paroma postaciami: koledy Zyczacej, poczestunku, zyczen
stownych, datkéw w naturze oraz wymiana pomiedzy uczestnikami obrzedéw ma glebo-
ki sens. W finale réznych na pozér wydarzen, bo wlasciwie w jednym dramacie ,,przej-
$cia’, zazebiaja sie wszystkie funkcje daru: jako srodka porzadkujacego powstaly chaos
i stanowigcego ,nowy” fad tak w wymiarze spolecznym, jak i w relacji cztowiek — $wiat
zewnetrzny, jako srodka pomagajacego przetrwac krytyczny czas i wreszcie jako $rod-
ka przezwyciezajacego $mier¢ i odradzajacego zycie. Sfowem, jest to manifestacja mocy
daru - symbolu odnowy $wiata i czlowieka (Gobura 1994: 88-89).

W przypadku wzajemnej wymiany daréw czynnosc¢ ta byta wyrazem wspdlnotowej
wiezi, jaka w czasie trwania obrzedu taczy obdarowujacych i obdarowanych. Nie bez zna-
czenia byt takze dar w postaci chleba i innych specjalnie przygotowanych potraw, ktére
w sytuacji obrzedu stawaly si¢ symbolicznym gwarantem obfitosci i plodnosci. Niemniej
wazne byly te sytuacje, w ktorych dary pelnity funkcje wrdézebne i apotropeiczne, chronilty
zywych przed powrotem zmartego, ale takze dziataniem sif nieczystych.

Spojrzenie na wspolczesne obrzedowe formy obdarowywania pozwalaja sformutowac
kilka refleksji na temat kulturowej roli daru. Nadal obecne sg trzy podstawowe jego formy,
czyli stowo, dar materialny i poczestunek. Sfowo w formie daru-zyczen przekazywane
jest na rézne sposoby (w formie kartek z zyczeniami, wiadomosci elektronicznych i in.).
Rézny jest stopien skonwencjonalizowania zyczen, niemniej jednak wsréd wartosci, ktore
dominujg w formutach zyczeniowych sa te nieprzemijajace: zdrowie, szczgscie, pomyslnosé
i bogactwo. Znacznie natomiast rozbudowany zostat ,,zestaw” kontekstow, w ktérych skia-
damy sobie zyczenia. Oprécz tych najbardziej popularnych momentéw w roku (Bozego Na-
rodzenia i Wielkanocy), pojawia si¢ szereg uroczystosci rodzinnych, ktérym towarzyszy
przekazywanie sobie dobrego stowa i bardzo czgsto takze poczestunek (Tymocrowicz 2013).
Stowo staje sie w wielu sytuacjach ekwiwalentem daru, ale tez dar moze by¢ ekwiwalentem
stowa (przekazana pisanka jako wyznanie mitosne).

Najwiecej daleko idacych przemian mozemy zaobserwowac w kontekscie przekazywa-
nia daréw materialnych. Coraz rzadziej darem rzeczowym jest pozywienie, ktére ograni-
czone zostalo do daréw symbolicznych w postaci stodyczy i alkoholu. Dominujg natomiast
drobne upominki i kosztowne prezenty, ktérych celem jest sprawienie radosci osobom
obdarowywanym i w pewnym stopniu takze zaspokojenie ich potrzeb materialnych. Wspot-
cze$nie dar jest przedmiotem szeroko rozumianej konsumpcji, jego forma dominuje nad
znaczeniem i warto$cig samego gestu obdarowywania. Wciaz jednak uczestnicy obrze-
dow wysoko cenig warto$¢ uroczystego i wspdlnego spozywania positkow zwlaszcza tych
najwazniejszych — uswieconych tradycja — wieczerzy wigilijnej i $niadania wielkanocnego.

Poczestunek towarzyszy réwniez wszystkim obrzedom i uroczystosciom rodzinnym. Stuzy
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on nieustannie poglebianiu wigzi rodzinnych, budowaniu wspoélnoty i nierzadko jest tez
forma wzajemnej pomocy i wymiany dardw.

Konkludujac, wéroéd najwazniejszych funkeji gestu obdarowywania to przekazywanie
(dzielenie si¢ dobrem) oraz utrwalanie wi¢zi migdzyludzkich staje sie wartoscig nieprzemija-
jacg obecng i praktykowang rowniez dzi$§ zaréwno w sytuacjach obrzedowych (uroczystych
i od$wietnych), jak i tych codziennych. Mozna réwniez zaryzykowa¢ stwierdzenie, iz jest
to najlepiej utrwalony i najbardziej Zywy gest rytualny. Wspdlne ucztowanie, wreczanie
sobie prezentow i dzielenie si¢ dobrym stowem wcigz porzadkuje obrzedowy chaos, a takze
tagodzi i zatrzymuje sprzecznosci swiata.

Omodwione powyzej konteksty oraz obserwacje wspoélczesnych form swietowania ob-
rzedow i uroczystosci pokazuja, ze w czlowieku istnieje ogromna potrzeba dzielenia si¢
i obdarowywania tych, z ktérymi facza go wiezi blizsze lub dalsze, bo z nich powstaja

symboliczne komunikaty kulturowe kazdorazowo odczytywane na nowo.

4.6. Obmywanie

Rytualne obmywania i kapiele obecne s3 w wielu kulturach $wiata. Od Egiptu, przez starozyt-
na Grecje, po Indie postugiwano sie woda do mycia figur i wyobrazen §wietych, do oczysz-
czania rak np. przed modlitwa, do zanurzania si¢ w niej. Wodzie jako Zywiotowi, ktéry
oczyszczal i uzdrawial, przypisywano cudowne wlasciwosci.

Juz w starozytnosci Indowie uwazali Indus i Ganges za rzeki $wiete, Bramini utrzy-
mywali, Ze ,,bez umycia si¢ przed §miercig ich wodami, nie mozna by¢ zbawionym”.
Réwniez Nil i Jordan uchodzily za rzeki $wigte, uwazano, Ze sa mieszkaniem bostw oraz,
ze ich wody leczyly choroby i chronily przed nimi (BieceLEisEN 19294: 368-369). Na $wiecie
mozna wskazac tez wiele miejsc z cadownymi zrédtami, ktérych woda ma niezwykle
wladciwosci lecznicze i ochronne.

W tradycji zydowskiej rytualne kapiele odbywaly sie w mykwach - specjalnie prze-
znaczonych do tego zbiornikach z biezacg woda. Korzystal z nich kazdy, kto znalazl sie
w stanie nieczysto$ci: chorzy na trad, osoby majace kontakt z ciatem zmarlego, kobiety
po zakonczeniu menstruacji, panna mloda w przeddzien zaslubin, mezczyzni w ramach
przygotowan do szabatu czy chasydzi przed modlitwa. Ci ostatni czynili to nawet codziennie
(POLSKI SLOWNIK JUDAISTYCZNY, HTTPS://WWW.JHL.PL/PS]/MYKWA, DOSTEP 7.10.2020).

Wszedzie, gdzie dokonywano rytualnych i religijnych obmy¢, uznawano wartos¢ oczysz-
czajacego dziatania wody, dlatego czynnos¢ ta jest $cisle zwigzana z jej wlasciwo$ciami,

symbolika i funkcjami kulturowymi:

176



Woda jako jeden z gtéwnych skladnikow swiata tworzy w kulturze ludowej rodzi-
ne z niebem, ziemia i wiatrem; jako zywiol przeciwstawiana jest ogniowi i ziemi.
Wedle najstarszych mitéw z niej wylonit si¢ §wiat i na niej spoczywa ziemia; jest
w niebie, na ziemi i w $wiecie podziemnym. Jest silg zaréwno dobroczynna, jak
i niszczacy: podtrzymuje zycie, oczyszcza, uswieca, leczy, pracuje na czlowieka,
ale tez topi, przenosi zla moc na ludzi. Wtasciwosci wody wykorzystywane sa
w réznych praktykach magicznych ileczniczych. Woda jest w cigglym ruchu; za-
chowuje si¢ jak istota zywa; wspolczuje z ludzmi lub obraza si¢ na nich; niekiedy
zada ofiar. Otaczana jest czcig i kultem. Wladz¢ nad woda ma Bdg, Pan Jezus,
Matka Boska, $§wieci — zwlaszcza Jan Chrzciciel i Jan Nepomucen, w pewnych
sytuacjach takze istoty nieczyste. Bywa siedliskiem zlej mocy, demondéw wod-
nych i diabla. Jest miejscem narodzin, mitosci, pracy, a takze $mierci i pokuty.
Czysta woda symbolizuje zycie, ptodnos$¢, czystos¢ moralng; woda w ruchu -
przemijanie; metna, brudna, gleboka woda - nieszczegscie, niebezpieczenstwo,
$mier¢ SSiSL 1999 153.

Najistotniejsza cecha wody, szeroko obecna w kulturze i religiach, sa jej wtasciwo-
$ci oczyszczajace. Kult wody jako zywiolu oczyszczajacego byt bogaty w wierzeniach
Stowian, co uwidacznialo si¢ w modlitwach i ofiarach. Jej szczegélna moc oczyszczaja-
ca wzmaga si¢ podczas niektérych $wiat dorocznych (w Polsce np. jest to Wielkanoc).
Na tym samym obszarze powszechne byly tez przekonania, ze woda jest miejscem za-
mieszkania ztych demondéw, stad np. nakazy Zegnania si¢ przed piciem nieznanej wody
czy zakaz kapieli w rzekach w okreslonych porach roku (MoszyNski 1967: 509-511).

Slady zasygnalizowanych tu rytualéw mozna takze odnalez¢ w polskiej obrzedowosci,

co tez zostanie omowione w dalszej czesci niniejszego rozdziatu.

4.6.1. Obmywanie a inne znaki obrzedowe

4.6.1.1. Formuly slowne

Sytuacjom rytualnego obmywania mogty towarzyszy¢ nastepujace formuly stowne kiero-
wane bezposrednio do wody:
- podczas kapieli wielkanocnych wypowiadano stowa: ,Wodziczko, czysciczko ob-
mywalas kamienie, korzenie, obmyj i mnie grzeszne stworzenie!” OGrop OBrz 139;
— przy kapieli $wietojanskiej: ,,Dzien dobry, wodeczko... najstarsza caryczko!
Obmywasz gory, korzenie, kamienie, obmyj i mnie... z wszelkiego plugastwa,
azebym byta tak wspaniata jak wiosna, azebym bytla tak pigkna jak zorza jasna...
azebym byla nasycona jak jesien, a bogata jak ziemia” Mosz Kurr II 508;
— przy pierwszej kapieli dziecka: ,,Synek [wzgl. corka] do gory, a Swiete wody do

ziemi” Tok SMIERE 110.
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4.6.1.2. Gesty

Rytualng kapiel poprzedzatl lub konczyl gest przezegania dziecka:

Przezegnali dziecko zawsze i p6znij, jak wyjmowali dziecko z wody to tez przeze-
gnali, Zeby wody sie nie bojato, bo to z wody wszystko idzie TL 2017/3-4/ AD NAR 31.

Pierwsza kumpiel byta wazna i to sig sypato, jak kumpata to pierwszy raz to kum-
pata ta babka co odbierata dziecko. Ona go okgpata to trzeba bylo ziela czy z wian-
kow czy z ziela. Trzeba byto tak pokruszyc, a to na kumpanie to byly drewniane
takie niecki. Wie pani jakie to niecki. Takie i ono si¢ mu potozyto pod gtéwke jakas
pieluszke i tu sig rozciggneto w te niecki pieluszke. To byto dobre, bo to bylo drewniane
to nie byto zimne i tak si¢ potozylo to dziecko. Okgpato no i te wode si¢ przezegna-
fo dziecko si¢ polozylo i to si¢ go okgpalto i tak o to z tymi kgpielami. A pézniej jak juz
do chrztu dziecko, tak jak juz kuma tak nie czasami moze byla tak gdzie z dalsza to juz
tak nie doszta, ale jak kuma byta taka blizsza to juz pomagata troszke tak kumpac
to dziecko poliwata wodg. Bylo jakos, ze to juz bedzie dobre, jak go tak kuma bedzie
kumpac. No i pézniej no i jeszcze te pare groszy jakies tam no to juz i kum i kuma tam
wlozyli pod te dziecko w te poduszke, zeby to zawsze miato to dziecko miato jakis tam
grosz, zeby sig jego tak trzymat StojeszyNn WS ABT UMCS.

Czasem mogly to by¢ rytualy bardziej rozbudowane, towarzyszyly im gesty obrzedo-
wego podnoszenia/unoszenia i symboliczne pocatunki:
Babka, wyjmujac dziecko z wody unosi je trzykrotnie w gore, za kazdym razem

mowiac: ,,Synek [wzgl. cérka] do gory, a swiete wody do ziemi”. Po okapaniu caluje
noworodka najpierw ojciec, potem matka i dzieci” Tox SMIERC 110.

Sekwencyjnos¢ gestow mozna tez zaobserwowac podczas rytualnych ablucji w miejscach
swietych/przy cudownych Zrédetkach, np.
[Pielgrzymi przybywajacy na Grabarke obmywaja] swoje chore miejsca, moze to by¢
twarz, rece, nogi, brzuch, uzywajac do tego celu specjalnie uszytej lub kupionej p16-
ciennej chusteczki, najczgsciej bialej. Taka ablucja polaczona jest z modlitwa. [...]

Po obmyciu sie fizycznym pielgrzym obmywa si¢ duchowo, pijac wode ze zrédta,
czyni przy tym znak krzyza przed i po wypiciu wody Giepz Gras 30.

4.6.1.3. Atrybuty przedmiotowe

Woda jest niezbednym elementem rytualnych ablucji. W zaleznosci od sytuacji obrzedo-
wej pochodzila z rzeki, z cudownych zrddelek, ze studni i in. W przypadku niektérych
kapieli do wody dodawano:

- sakramentalia: wode¢ $wiecong Per Nar 23, TL 2017/3-4/ AD NAR 3;

- rodliny (w ty takze te poswigcone): ziota (np. licie babki, rumianku, dziewanny) Ocrop

178



Ropz 36 pochodzace z wianuszkéw poswigconych w oktawe Bozego Ciala Per Nar 23,
siano PPML LuB1 104, TL 2017/3-4/ AD NAR 3, Now Abpw 118-119, ziarna zbdz Mosz Kurr II 277;
popidt ze stomy wyciagnietej ze strzechy i spalonej przed wschodem stonca [w le-
czeniu przestrachu] Szap Pop 88;

pokarmy: mleko Per Nar 23, Tok SMIERC 109; jajko Tok SMIERC 109;

inne przedmioty: pieniadze (srebrne monety) Tox SMIERE 109, WISEA 1900/T.
14/2.1/56, MajpAN Kozeowieckt WK, PPML Lus1 104, Now Apw 118-119; ztoty pierscionek
lub obraczka (gdy u dziecka pojawila sie zéttaczka) Ocrop Ropz 36, zelazo (przed-

mioty wykonane z zelaza) Tox SMIERE 109.

4.6.2. Komponenty semantyczno-pragmatyczne rytualnych kapieli

4.6.2.1. Kontekst zalozony

Obmywanie obrzedowe miato miejsce w nastepujacych kontekstach:

a)

b)

obmywanie si¢ w rzece, potoku lub strumieniu: kapiele odbywaly si¢ w Wigilie
i Boze Narodzenie K 49 SAN-KR 106-107, MajpAN Kozrowieckt WK, Kow Wob 84, PPML
LuB1 104, Now Apw 118-119; W drugi dzien $wiagt Bozego Narodzenia (wspomnie-
nie §w. Szczepana) Susiec JS WS TN UMCS 1287/A, w Swieto Trzech Kréli (Jordan)

KaRrcz RzEsz 134, K 35 PRZE 32-33, MaG OBRrz 21; 0 $wicie w Wielki Czwartek Gaw Popr
90 lub w Wielki Pigtek (popularne w Polsce potudniowej, na Podkarpaciu i Slgsku)

OGRroD OBRZ 139-140 KARCZ RzEsz 66, K 35 PRZE 32-33, K 43 SLQ 23-24, BIEG LECZ 65-66,
Krgpa WK KD TN UMCS 8433A, Oserebek JK TN UMCS 1300/A; 0 péinocy w Wielka
Sobote (na Pomorzu) SteL Pom 124-125, w wigilie $w. Jana (kapiel $wigtojanska)

K 28 MAz 93-94, PPML LUB1 457, BigG Kov 238; wodg te przynoszono takze do domu,
a nastepnie obmywano nig domownikéw i zwierzeta WoLka Karna CW TNN, a takze

dobytek i mieszkanie (sprzety domowe) K 43 Sta 23-24;

obmywanie si¢/zanurzanie/picie wody pochodzacej z cudownych zrédelek badz z miejsc

kultu (m.in. z kapliczek ,,na wodzie”): np. ze Zrdédetka $w. Kingi w Starym Saczu, $w.
Antoniego Padewskiego w Radecznicy, §w. Rocha i w Kaplicy objawien w Krasnobrodzie,
$w. Stanistawa Biskupa w Gérecku Koscielnym, $w. Mikolaja w Siedliskach, $w. Oty-
lii w Urzgdowie i in. PEr ZrOD 11-14; oObmywanie si¢ woda uswiecong przez zanurzanie

stopki figury Dziecigtka Jezus w Kosciele sw. Jozefa w Krakowie urres:/pEON.PL/WIARA/

DUCHOWOSC/MALO-ZNANA—FIGURKA—ZA-WSTAWIENNICTWEM—KTORE]—DZIE]A-SIE—PRAWDZIWE—CU-
DA, DOSTEP: 14.02.2020; Obmywanie ciata chusteczkami i rozwieszanie ich na ogrodze-

niu w dniu Przemienienia Panskiego na Swie;tej Gorze Garbarce Gaw Popr 204-205;

179



c) pierwsza kapiel noworodka przez babke, ktéra odbierata pordd TL 2017/3-4/ Ap Nar
31, STOJESZYN WS ABT UMCS, Tok SMIER¢ 109-110, ULdwW JW TN UMCS 1307/A, zanurzanie
sie¢ w wodzie, polewanie wodg w obrzedzie chrztu jako gest przejscia;

d) rytualne mycie si¢ nowozencow przed nalozeniem czepka lub po po-
ktadzinach nazywana taplaniem si¢ w wodzie K 49 San Kr 329, K 16 Lus 233, K 33
CHEL 303, K 52 PoL 267;

e) ostatnie umycie zmartego tuz po $mierci zazwyczaj przez czlonkéw rodziny Zap
ZAS 192, STOJESZYN WS ABT UMCS, PET P0G 329, lub przez wyznaczone do tego osoby
Korano GB ABT UMCS, WoLka Katna EW, JW TNN, OGrop Ropz 241, Sim KoL 135.

4.6.2.2. Kontekst stanowiony
Gest nowego Zycia i obrzedowej inicjacji

Zanurzenie w wodzie symbolizuje unicestwienie dotychczasowego sposobu zycia,
wynurzenie za$ oznacza narodziny nowego czlowieka. Jest to zblizone do struktury ini-
cjacji w obrzedach przejscia, gdzie poprzez symboliczng $mier¢ odbywa si¢ odrodzenie
do nowego stanu, miejsca, bytu ontycznego. To, co jest zanurzone w wodzie jest umarte,

natomiast to, co si¢ z niej wynurza jest zywe i oczyszczone:

Zanurzenie w wodzie oznacza regres do pierwotnego stanu bezforemnosci, powrét
do stanu preegzystencji pozbawionej ksztaltéw. Wynurzenie powtarza kosmogonicz-
ny akt wytonienia si¢ form, zanurzenie réwnoznaczne jest z ich zniweczeniem. Stad
symbolizm W6d wigze sie zaréwno ze Smiercig, jak i z Odrodzeniem. Kontakt z woda
daje mozliwo$¢ regeneracji: z jednej strony dlatego, Ze po rozpuszczeniu nastepuja

»ponowne narodziny’, z drugiej za$ dlatego, ze zanurzenie pomnaza potencjat zyciowy
i zaptadnia (ELIADE 1998: 177-178, POR. TEZ TOMICCY 1995).

Sytuacje symbolicznego odradzania do zZycia mozna przesledzi¢ na przykladzie trzech
rodzinnych obrzedéw przejscia.
Pierwszej kapieli nowo narodzonego dziecka dokonywano zazwyczaj w dniu narodzin,
najczesciej robita to babka — osoba przyjmujaca pordd. Obrazuja to ponizsze przekazy:
Pierwsza kapiel dziecka to byli takie balie, a kiedy$ to nawet byli takie dtuba-
ne, kopanki nazywali, co§ w rodzaju koryta czy czdéina, w drzewie wydlubane.
No ji ta babka jako pierwsza kapala. Ona tam jakies ziola wrzucala, Zeby to dziec-
ko bylo zdrowe. To mieli by¢ §wigcone ziola, z wiankdw, ktore si¢ swieci. Tez

dolewatla wody $wigconej. No to juz dziecko, bedzie rosto, bedzie zdrowe, bedzie
sie¢ dobrze rozwija¢ TL 2017/3-4/ AD NAR 31.
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Przezegnali dziecko zawsze i pdznij, jak wyjmowali dziecko z wody to tez przezegnali,
zeby wody si¢ nie bojalo, bo to z wody wszystko idzie TL 2017/3-4/ AD NAR 31.

Pierwsza kapiel dziecka to jednoczes$nie nagromadzenie wielu istotnych elementow, kto-
rych obecno$¢ w tym rytuale w sposob symboliczny przenosi dziecko na strong stanu zycia.
Stad np. dodawane do wody sakramentalia w postaci wody swieconej czy ziét poswieconych
w Swieto Matki Bozej Zielnej czy przedmioty takie, jak jajka, zelazo, pienigdze, mleko. Sa
one no$nymi fadunkami zycia i jednoczesnie ochrony, ktéra w momencie przejscia jest
bardzo potrzebna, a wrecz niezbedna. Podczas kapieli pilnowano tez, aby woda byta goto-
wana w czystym garnku i aby nie doprowadzi¢ jej do wrzenia, gdyz surowa woda pozba-
wiona jest $miertelnego i pochlaniajacego aspektu. Tylko taka woda mogla zmazac slady
poprzedniego stanu i je zatrzymac¢, dlatego tak wazne byto, aby jej niczym nie zanieczyscic.
Stad tez logiczng konsekwencjg byly wytyczne pozbywania sie tej wody, ktéra, wedtug niekto-
rych przekazéw, nalezato wyla¢ w ustronne miejsce, ,,aby ludzie po niej nie chodzili’, najlepiej
pod plot (jeden z symboli strefy granicznej). Intencje te doskonale oddaje wymieniona wyzej
formuta wypowiadana przez babke, gdy wyjmujac dziecko w zwody unosi je trzykrotnie, wy-
powiadajac przy tym ,,Synek [wzgl. corka] do gory, a swiete wody do ziemi” Tok SMIERC 109-110.

Kolejnym etapem inicjacji, ktéremu towarzyszylo symboliczne zanurzenie w wodzie, jest
sakrament chrztu. Woda (tu obligatoryjnie musi by¢ woda $§wigcona) odgrywa tu znaczaca
role, bowiem oczyszcza grzech pierworodny."? Polanie gléwki dziecka woda (w niektdrych
wyznaniach i wspolnotach praktykowane jest calkowite zanurzenie si¢ w wodzie) oznacza,
ze staje sie ono nowym czlowiekiem - chrzescijaninem. Oddaje to powtarzana po powrocie
do domu formuta: ,Wzigliémy poganina a przyniesliémy chrzescijanina” Sim Kot 43.

Woda pojawiala si¢ takze w obrzedach weselnych. Nie dokonywano tu wprawdzie rytu-
alnych kapieli a jedynie pokropienia panstwa mtodych §wigcong woda'"?, co miato miejsce
podczas blogostawienstwa lub w czasie przejazdu panstwa mlodych do kosciota (szerzej
patrz podrozdzial: Kropienie). Wymiar symboliczny obu gestow jest jednak tozsamy:

Gdy wszystko jest gotowe i nastaje odpowiednia godzina, wszyscy wychodza
zdomu i [...] ojciec panny mlodej kropi mlodych woda $wigcona Zrot PopL 8o.

[Dawniej] gdy woz przygotowany zajedzie, siada panna mtoda z druhnami i muzyka.
Matka wychodzi z chlebem i solg. Chleb kfadzie przed konmi, solg sypie na pan-

112 Jesli noworodek byt chory lub staby, to chrzcilo si¢ go zaraz po urodzeniu samg woda, co nazywane
byto przez mieszkancow wsi chrztem z wody.

113 Rytualne kapiele przedslubne s3 z kolei obecne w innych kulturach. W kulturze zydowskiej panna mto-
da przed slubem kapie sie¢ w mykwie. Jest to rowniez powszechny rytual w Indiach: ,,Siedem zameznych
kobiet w towarzystwie bramanow, tancerek, i muzyki ida do znajdujacej sie w poblizu rzeki czy stawu i tam
czerpig wode, ktorg z rozmaitemi ceremoniami i wielkg ostroznoécig niosa do weselnego domu i oblewaja
glowe narzeczonej. Narzeczeni wszelkich kast kapia si¢ rytualnie przed slubem, w stawie, albo w stud-
ni oblewajg si¢ tez narzeczeni wzajemnie wodg” BieG KoL 367.
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stwa mlodych, azeby uchronic¢ ich od urokéw. Ojciec w tym samym celu woda
$wiecong kropi Gox Lup 98.

Kropiac orszak weselny woda $wigcona, rodzice wykonuja dodatkowo znak krzy-
za, co oznacza, ze zabezpieczaja mlodych w drodze do kosciola i na ich nowej drodze
zycia. Obok funkcji ochronnej, ktéra wyraznie dominuje w opisanych dziataniach,
trzeba zauwazy¢ jeszcze inny, wazny wymiar tego obrzedu, a mianowicie wesele jest
czasem, kiedy zycie mtodych ma ulec catkowitej zmianie — panna i kawaler odrodza
si¢ po symbolicznej §mierci w nowej postaci jako maz i zona, dlatego ,,by¢ w wodzie

- znaczy by¢ martwym, zosta¢ pogrzebanym. Najglebsze poczucie zycia taczy sie tutaj
z najpotezniejszym poczuciem stworzenia. Zanurzenie si¢ w wodzie jest cofnieciem sig
do pierwotnej podstawy, czy do kosmicznej - chaosu, czy jednostkowej — fona matki.
Ponad prawdami unosi si¢ jednak zyciodajny duch Boga, ktéry tworzy od nowa cale
zycie, kaine ktisis” LeX BLog 20-21.

Panstwo mlodzi dokonujg rytualnego obmycia juz po obrzedzie zaslubin, a dokladniej
przed oczepinami lub po poktadzinach, co dodatkowo petni funkcje oczyszczajaca i plodno-
$ciowy, dopetniajac tym samym ich przejscie ze stanu panienskiego i kawalerskiego w stan
malzenski. Gest umycia i wykorzystanie wody do kropienia weselnikow a potem rozlania jej
w izbie to dodatkowe elementy i czynnosci, ktdre zmywaja pozostalosci poprzedniego stanu.

Szczegolnie rozbudowany taki rytual zanotowano w Chetmskiem:

Po kilkugodzinnym wypoczynku, druzyna weselna powraca z muzyka i idzie do sto-
doty, gdzie s3 nowozency. Najpierw druzbowie przynosza wode do mycia i recznik.
Nastepnie przynosi swacha czepek, i na tem postaniu, gdzie Mloda spata czepi ja.
[...] Po rozdzieleniu korowaja miedzy wszystkich uczestnikow wesela, wysylaja
Mloda z konewka lub cebrem po wode, w towarzystwie swacha. Nabrawszy jej (ze
studni lub rzeki) wylewa ona ja trzy razy na ziemie, a za czwartym dopiero razem
przynosi ja ze swatem do domu. Tu kropi ona woda ta wszystkich weselnikow; reszte
za$, wylewaja umyslnie na izbe¢, by mloda mezatke zatrudni¢ K 33 CHEE 303-304, POR.
TEZ SS1SL 1999 176-177.

Swoistym zamknigciem rytualnych obrzedéw obmywania jest to ostatnie, odbywajace
si¢ juz po $mierci.'"* Mycie zmarlego to symboliczny gest wykonywany w marginalnej
fazie przejscia, zmywajacy z cztowieka wszelkie zmazy ziemskiego zycia i przygotowujacy
go do przejscia z ,,tego” do ,,tamtego $wiata” Zap Zas 192, SSISL 1999 177, zoB. TEZ Bieg KoL 372.
Wierzono tez, ze zmarty po $mierci sam obmywa sie, aby zapewni¢ sobie spokéj, dlate-

go zostawiano dla niego wodg, recznik i mydlo Biec KoL 373, SSISL 177.

114 Ablucji ciala nieboszczykéw dokonywano juz w starozytnosci. Z XVIII wieku pochodzg tez przekazy,
ze uroczyste obmycia zwlok — lavatio corporis — byly powszechne w kregach zakonnych. W klasztorach
znajdowaly sie nawet specjalne lavatoria - koryta wykonane z blokéw kamiennych, z ktérych odpro-
wadzano wode¢ po umyciu zmarlego (ARIES 1992: 163).
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I cho¢ pozornie moze by¢ to czynnos¢ odbierana jako dziatanie czysto praktyczne
zwigzane z higiena, to w odniesieniu do calego obrzedu - a nawet szerzej, bo w kontekscie
zycia ludzkiego — ma ono o wiele glebszy wymiar.

Sam rytual mial swdj ustalony porzadek i zwigzany byt z licznymi zakazami i nakaza-
mi dotyczagcymi wody, ktéra myto zmarlego, co wyraznie podkreslali informatorzy w swoich

wypowiedziach:

Byla jeszcze kiedys przedtem, to byta taka babcia'” [...] Ze chodzita. Jak umart
ktos to wotali, o, przychodzila ta babcia i pomagali jej. A ona przewaznie ubierata,
mylta i wszystko przygotowywata, zeby wlozyc go trumny Korano GB ABT UMCS.

Mowili, zeby wody nie wylewad, jak si¢ umyje pod jakies drzewo, czy kwiatek
jakis, tylko gdzies gdzie nic nie rosnie, bo uschnie jak cztowiek ten zmart WoL-
KA KATNA JW TNN lub Ze jak takg wode si¢ wyleje si¢ w obejsciu w podwor-
ku, to ze albo bedzie ktos umierat, albo bedzie nieszczescie wlasnie w zagrodzie
w domu w obejsciu WOLkA KaTNA EW TNN 2010.

Rytualnego mycia zwlok dokonywano zazwyczaj w izbie, w ktorej znajdowat sie
nieboszczyk. Pilnowano przy tym, aby nie rozla¢ wody w izbie oraz, by potem
wyla¢ ja w ustronne miejsce (pod plot, pod miedze, na rozstaje drog, tam, gdzie
nikt nie chodzi), niszczono (palono lub zakopywano) takze wszystkie przedmioty
do tego uzywane m.in. material, ktérym myto cialo, mydlo, maszynke do golenia,
recznik Bieg Kot 374-375.

Z zebranych przekazéw wynika, Ze woda po zmartym odbiera witalno$¢ i plodnos¢, jest
wiec utozsamiana ze sferg $mierci, stad tez mozna wnioskowac, ze po umyciu ciata zmar-
tego wszelkie $lady nie tylko ziemskiego zycia, ale rowniez tego, co wigze si¢ z umieraniem
i ze $miercig pozostaja w wodzie, sam zmarly od tego momentu staje si¢ uczestnikiem zy-
cia wiecznego. W ten sposéb cykl zycia ludzkiego zatacza symboliczne koto, nasza egzysten-
cja jest przechodzeniem z zycia ziemskiego do wiecznego, co wyrazone zostaje za pomoca
pozornie prostej czynnosci.''®

Powyzsze rozwazania prowadzg do kilku wnioskéw. Woda uzyta do obmywania (w nie-

ktérych sytuacjach polewania/kropienia) uczestnikéw obrzeddw jest waznym operatorem

115 Przygotowaniem zwlok do trumny zajmowal sie najcze$ciej kto$ spoza rodziny. Powszechnie sadzo-
no, ze nikt z rodziny nie powinien dotyka¢ woéwczas zwlok, aby zmarly nie pociagnal nikogo ze soba
na tamten $wiat OGROD RoDz 241. Istnieja tez przekazy mowiace o tym, ze gdy zmarta kobieta, to czyn-
nosci te wykonywata tzw. babka, w przypadku zgonu mezczyzny mycie zwlok nalezalo do ,dziada”
W przypadku zgonu dziecka rytual ten wykonywali rodzice Kup SMIERC 169—170.

116 Trzeba tez doda¢, ze woda w omawianych obrzedach moze pelni¢ ambiwalentne funkcje, jest
przekaznikiem zaréwno dobrych, jak i ztych mocy. Odnotowano np. przekazy, w ktérych
woda po umyciu noworodka wylana pod drzewo zapewnia mu owocowanie. Z kolei woda po umy-
ciu zmarlego z jednej strony uwazana byla za nieczystg i $miercionoséna, dlatego nalezalo si¢ jej pozby¢;
z drugiej za$ istnieja wierzenia moéwiace o tym, ze miala on wlasciwosci lecznicze. Uzywano jej do le-
czenia gléwnie choréb skérnych tj. brodawek, liszajéw, kurzajek Kup Sm 172.
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majacej nastapi¢ zmiany w ich zyciu. Wejscie i wyjscie z wody wiaze si¢ zatem z przemiang.
Przebywajac w wodzie, przebywa si¢ w sferze §mierci; aby tam dotrze(, trzeba przekroczy¢
granice rozdzielajace dwie niewspdtmierne sfery. Woda jest wigc i sfera sacrum i symbolicz-
ng granicg miedzy stanami Kow Wob 37. Sam gest obmywania jest dynamicznym znakiem

nieustannego przekraczania przez czlowieka granicy Zycia i $mierci.
Gest oczyszczajacy i uzdrawiajacy

W wierzeniach i obrzedach spotecznosci chiopskich mozna wskaza¢ dwie podstawowe
funkcje wody, a mianowicie - oczyszczanie i sprowadzanie ptodnosci. O tej pierwszej cesze
$wiadczg rytualne obmywania i kapiele. Woda nabierata szczegélnych wlasciwosci w pew-
nych charakterystycznych miejscach i w okreslonym czasie. Nie bez powodu uczestnicy
omawianego rytualu powinni opusci¢ swoje domostwa i udac si¢ do miejsc okreslanych
jako graniczne: na rozstaje drdg, do kapliczki, do rzeki, Zrédta'", studni znajdujacych sie np.
na skraju wsi. Nalezalo przy tym przestrzega¢ okreslonych rygoréw np. zachowa¢ milczenie,
zrobi¢ to pospiesznie, nie ogladac si¢ za siebie''®, by nie $ciggna¢ na siebie nieszczescia,
a tym samym zapewnic¢ pomyslny przebieg i skutek rytualu Smyx Droc 122. Réwnie wazny
byt czas obmycia. Wierzono, ze woda nabiera szczegdlnych wlasciwosci w przetomowych
momentach roku (koniec zimy - poczatek wiosny, Boze Narodzenie, Nowy Rok) czy cy-
klu dobowego (pdinoc, wczesny poranek) Kow Wob 92-93.

Jeszcze na przetomie XIX i XX wieku powszechny byt wiosenny zwyczaj polegajacy
na kapieli w biezacej wodzie, potoku lub strumieniu. Rytualne ablucje odbywaty sie
(w zaleznosci od regionu) w Wielki Czwartek, w nocy z czwartku na Wielki Piatek, cza-
sami w Wielki Pigtek o §wicie, w niektorych regionach takze przed Bozym Narodzeniem
lub w Nowy Rok. W Polsce poludniowej, na Podkarpaciu i Slasku wiosenne wielkoty-
godniowe obmywania nazywane sg cedronem. Tu zwyczaj ten mam motywacje¢ biblijna,
kultywuje si¢ go na pamiatke przejscia Chrystusa (w czwartek przed meka) przez rzeke
Cedron OGrop OBRZ 139—140.

W gescie tym najpelniej uwidacznia si¢ jego antropologiczny wymiar. W centrum
dzialania obrzedowego pozostaje cztowiek, ktéry poprzez wypelnienie wymaganych na-
kazow oraz rézne srodki magicznej ochrony (w tym takze poprzez kontakt z sacrum) dazy

do zapewnienia sobie przede wszystkim zdrowia i poczucia bezpieczenstwa. Oczyszczenie

117 Zrédetka, nazywane czesto cudownymi, powstawaly w niezwykly sposéb, za przyczyng bostw albo $wie-
tych, byly miejscami epifanicznymi, wyplywata z nich woda pochodzaca z innego swiata. W miejscu ich
wyplywania najczesciej budowano kapliczki albo sanktuaria Kow Wob 93.

118 Zakaz ogladania sie za siebie, czego skutkiem miato by¢ natychmiastowe sprowadzenie na siebie nie-
szcze$cia, to motyw znany z mitologii (Orfeusz), Biblii (zona Lota), a takze z licznych bajek.
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jest niezbedna czynnoscia, ktdra pozwala odzyskac taki stan réwnowagi i porzadku, jaki ist-

nial przed pojawieniem si¢ zmazy. Potwierdzaja to ponizsze przekazy:

W Wielki Pigtek rano chodzilo si¢ do rzeki obmywac i ta rzeka, to musiata wtasnie ptyngc
od wschodu storica i wszyscy ludzie, ktorzy mieszkali blisko tej rzeki, to rano wczesnie
wstawali i przed széstqg mysmy sig spotykali. Nawet byta taka konkurencija, kto predzej,
jedni wchodzili, inni wracali i pamigtam, ze pierwsze takie moje spotkanie z tym ob-
myciem sig, to bylam jeszcze wtedy bardzo mata, to bylo jeszcze przed frontem. |...]
To jak rano wstatam i moja mama z bratem przyniesli mi tqg wodeg i ze ja musze sie
tym obmyc i tg wodg zawsze przynosito sig dzieciom i tym najstarszym domownikom.
[Dlaczego kazdy musial sie umy¢?] No to wlasnie bylo, zeby tak po prostu mies zdrowie,
Zeby obmy(¢ te wszystkie jakies nieczystosci, te grzechy swoje a tutaj jednak zblizala sie
ta wiosna i przede wszystkim bylo to zwigzane ze zdrowiem, to i rece myli i nogi myli,
zalezy w jakiej rodzinie to byto stosowane GrupzICE ST.

Pierwszym zadaniem gospodarza (np. w Kolonii Podhorce) bylo przyniesienie
wody ze zZrodel rzeki. Obrzed ten odbywal si¢ zaraz po poinocy. Poranne obmycie
wodg zrédlang oznaczato oczyszczenie z grzechéw. W okolicach Tomaszowa go-
spodyni po przebudzeniu wkladata do miski ze zrodlang woda siano, koniczyne
i srebrng monetg. Wszyscy domownicy obmywali sobie nig twarz, aby zachowa¢
zdrowie, urode i bogactwo. Wode wylewano w miejscu, po ktérym nikt nie chodzit
»aby nie deptac tego co $wiete”. Zwyczaj ten jest w wielu rodzinach kultywowany
takze wspotczesnie PPML LuB1 104 POR. NOWAK 2003 S. 118-119.

Wielkopigtkowe obmywanie w rzece,
zrédto: https://muzeum.bytom.pl/?p=16361

Czynnosciom tym zazwyczaj towarzyszylo milczenie, cho¢ pojawialy sie takze zawo-

tania o charakterze modlitewnym: ,Wodziczko, czysciczko obmywala$ kamienie, korzenie,

185



obmyj i mnie grzeszne stworzenie” Ocrop OBrz 139. W formule tej nazwa czynnosci poja-
wia sie explicite, co wyraznie uwidacznia oczyszczajaca moc gestu, wskazujac jednoczesnie
wymiar duchowego oczyszczenia.

Obok wymiaru duchowego w rytuale tym uwidacznia si¢ wymiar fizyczny - troska o zdro-
wie i wiara, ze niezwykle wlasciwosci tej wody majg moc uzdrawiajacg. Choroba zawsze
wprowadza stan chaosu i destrukeji, stad tez obecno$¢ gestow, ktére wykonane w odpo-
wiednich okolicznosciach maja przed nig ochroni¢ badz ja powstrzymac Kow Mag 368-37o0.

Ta motywacja jest dominujaca w zebranym materiale:

W Wielki Czwartek (zwanym wsrdd ludnosci prawostawnej Czystym Czwartkiem lub
Zylnikiem) starano sie umy¢ w rzece, strumieniu lub studni, jeszcze przed wschodem
storica, co miafo przede wszystkim zapewnic¢ zdrowie i ochrone przed chorobami. Wy-
chodzono tak wezesnie, aby zdazy¢ nim ptaki (kruki) sie wykapia, gdyz wtedy woda tra-
cita swoje wlasciwosci. W zaleznosci od pogody, wchodzono do wody lub tylko ob-
mywano twarz, rece i nogi. Panny myly twarz, aby zachowa¢ piekna cere Gaw PobL go.

W Wielki Pigtek kgpig sie w rzece przed wschodem storica (,,nim ptak obleci”), dla za-
bezpieczenia si¢ od febry, lub myja si¢ wodzie, aby nie dostawali wrzodéw [...] w ogdle
»aby ich nie bolewaly rece, nogi i usta, przy czym odmawiajg pacierze” Bieg LECZ 65-66.

[W Wielki Pigtek] przed wschodem storca trzeba wsta¢ i $pieszy¢ po wode zdrojowa,
ktéra w milczeniu czerpana, ochrania od wielu choréb, mianowicie od skérnych
i ocznych. Parobczacy szczegdlnie mocnej wiary rzucajg sie w strumyk, skutkiem
czego nieraz poteznie febra ich potrzesie. Cudowna ta woda obmywaja dobytek
i cale mieszkanie wraz ze sprzetami, w przekonaniu, ze wtedy wszystko w domu poj-
dzie pomyslnie. Masto taz woda plukane nie tylko nie gorzknieje, ale i wylecza od
wszelkiej choroby. Pragnac dowiedzie¢ si¢ przyczyny cudownych tych przymio-
tow rzeczonej wody, zapytalem o to baby wiejskiej, ktora mnie zapewnila, ze w nocy
w z Wielkiego Czwartku na Piatek, z uderzeniem godziny dwunastej, na pamiat-
ke zgonu Zbawiciela wszelka woda ciekgca przemienia si¢ na krew i ze wlasnie
krew ta tak cudownie dziata K43 Sva 23-24.

Na Podlasiu szczegélnie uroczyscie $wieto Przemienienia Panskiego jest obchodzone
na Swietej G6rze Grabarce. [...] Pielgrzymi pija wode z pobliskiego cudownego zré-
dla, a w przeptywajacym u podndza gory strumieniu obmywaja cialo, wierzac ze
dzieki temu wyleczg choroby i zachowaja zdrowie. Cialo obmywa si¢ chusteczkami,
ktére rozwiesza si¢ na pobliskim ogrodzeniu Gaw PobL 204-205.

Wszyscy wierzyli, ze w $wietojanski wieczor, kolo péinocy, w samg potnoc, to swiety
Jan ochrzci wodg i trzeba si¢ wtedy w tej wodzie wykapac, do naga rozebrac o wtedy ten,
kto sie wykapie w tej poswieconej przez sw. Jana wodzie, to bedzie przez caty rok zdrowy.
To wtedy ta woda byla ochrzczona i ona dziatata. I tak robiono. I ja si¢ wykgpatam i tyle
lat zyje, no to dzieki temu...., trzeba wierzy¢é WojsEAwICE ZS, CYT ZA: ROKOSZ 216: 405.

Uzdrawiajgca moc wody w sposéb szczegdlny uwidacznia si¢ w miejscach $wie-

tych, w ktorych znajduja si¢ tzw. cudowne Zrédetka. Na obszarze Polski trudno wskazac¢

i wymieni¢ je wszystkie. Niemniej jednak wciaz istnieje niestabnacy kult pielgrzymo-
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wania do tych miejsc w celu wypelnienia okreslonego przez dane miejsce rytuatu w na-
dziei uwolnienia si¢ od rozmaitych chorob. Niektore z nich na state wpisaly si¢ w sakralny
krajobraz naszego kraju. Czgsto cel tych pielgrzymek wyznaczajg kapliczki fundowane
przy cudownych zrédtach Kaw Kar/1, Kaw Kar/2, PET Zrop. Praktycznie kazdy, kto przyby-
wa do tych $wietych miejsc obmywa sie cudowng woda, ktéra swoje wlasciwosci leczni-
cze uzyskuje dzigki wzmozonej protekeji $wietego patrona czczonego modlitwami przy
fundowanych w tych miejscach kapliczkach. O tym jak nalezy wykorzystywa¢ wode
z cudownego zrodla i jakiego typu schorzenia ma ona leczy¢ (np. do popularnej kaplicz-
ki $w. Otylii w Urzedowie przybywaja pielgrzymi by wyleczy¢ choroby oczu), informuja
zapisy objawien czy informacje zamieszczane w réznej formie przy kapliczkach. W Gé-
recku Koscielnym przy kapliczce $§w. Stanistawa Biskupa widnieje napis ,W tey wodzie
kto si¢ z dobra wiarg obmycie, od wszelkiej choroby wolnym zostanie” Per Zr6p 12-13.
Podobnie jest w roztoczanskim Krasnobrodzie, gdzie znajduje si¢ stynna kaplica wybu-
dowana w XVIII wieku na pamiatke objawien Matki Bozej. Woda wyplywajaca ze Zrédet
pod kaplica jest wedtug miejscowej ludnosci i pielgrzyméw wodg leczniczg. Wigkszosé
pielgrzymow przybywajacych do kaplicy moczy w niej zmeczone nogi, tudziez bierze wode
ze sobg do domu KRASNOBROD — KAPLICZKA NA WODZIE, HTTPS://WWW.YOUTUBE.COM/WATCH?V=N-
BGZpFH9XXY (DOSTEP: 15.07.2020).

Gest symbolicznego obmycia zrédlang woda w polaczeniu z sacrum, miat zapewnié
zdrowie w przyszlosci badz (jesli obmycia dokonywala osoba chora) cudowne uzdro-
wienie. Nalezy tez doda¢, ze osoby uczestniczace w tym rytuale dbaly takze o innych
cztonkdw rodziny, a czasem takze o zwierzeta'”. Wode o cudownych wtasciwosciach
czerpano, zanoszono do domoéw, by tam pozostali czlonkowie rodziny mogli takze

dokonac ablucji.

Gest wrozebny

W analizowanym materiale do$¢ wyraznie uwidacznia si¢ réwniez funkcja wrézebna.
W obrzedowych momentach przejscia w sposob szczegdlny starano si¢ zadbac o przyszlos¢
w kazdej dziedzinie zycia. Pomocne w tym byly rytualy, ktére powtarzane co roku, mialy
zapewnic zdrowie, urode, pomyslnos¢, bogactwo itp.

Poprzez gest obmycia, wykonany z zachowaniem wszelkich przepiséw i zasad tego ry-
tuatu, wierzono, ze czynnos¢ ta jest gwarantem bogactwa. Nie bez znaczenia byly tez

rekwizyty wrzucane do wody, zazwyczaj byly to monety czy ziarno. Wierzono bowiem,

119 Na Sadeczyznie wielkosobotnig po$wiecona woda obmywaja pyski krowom, by nie chorowaty
MAG WIEL 278.
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ze dobroczynne wlasciwosci tych przedmiotéw udzielaja si¢ wodzie, a nast¢pnie za jej

posrednictwem takze wykonawcy rytuatu'®:

Drugi dzien $wiat (§w. Szczepana). Kazdy z domownikéw obmywat twarz w wodzie,
w ktdrej znajdowalo sig tez siano spod obrusa wigilijnego. Wode wlewano do miski,
stojacej na fawie posrodku izby, po czym wrzucano do tej wody pieniazek. Robio-
no tak, zeby pieniagdze trzymaly si¢ domu i domownikéw. Inni twierdzili, ze topia
w ten sposob judaszowe srebrniki — na znak, ze nigdy nie zdradza nowo narodzo-
nego Jezusa oraz ze zmywaja z siebie chciwos¢ judaszowska na pieniadze i odrzu-
caja wszelkie pokusy diabta. Wyjete z wody pieniadze zawijano w jakis galganek
i chowano na dnie kufra. Wyjmowano je za rok do obrzedu obmywania i ponownie
wrzucano do miski MaG OBRz 21.

Jeszcze jest taka tradycja u nas, ktéra tez juz zanika. W Nowy Rok zawsze jak wsta-
lismy mama szykowata miske z wodg a w tej misce byly pienigdze i trzeba bylo sig
w tym umyc. I to oznaczalo, Ze niczego nam nie zabraknie MajpaN Kozrowieckt WK.

Z kolei czerpanie wody wielkanocnej i umycie si¢ w niej byto dla panien przepowiednia
rychtego zamazpojscia. ,,Jezeli dziewczyna nabiera wodg wczesnie po poinocy, rychlo wyj-
dzie za maz, a jezeli przed samym wschodem, to poczeka dlugo” Ster Pom 128.

Funkcje wrézebng mozna wskaza¢ tez w czynnosciach zwigzanych z wylewaniem wody

po umyciu noworodka, o czym §wiadczy ponizszy przekaz:

Jak byta dziewczynka to w kwiaty wylewali gdzie$ te wode - zeby byla fadna, zeby
porzadek miala, zeby bylo czysto - to dlatego kwiaty. A jak byt chtopczyk, to pod
obore wynosili, zeby byl dobrym gospodarzem TL 2017/3-4/ Ap NaR 31.

Powyzsze przyklady ujawniaja nie tylko magiczny wymiar omawianego gestu, ale takze

wskazujg hierarchie chopskich potrzeb i ich miejsce w ludowym $wiatopogladzie.

Gest zapewniajacy urode

W analizie rytualéw obmywania nie mozna tez pomina¢ aspektu szczegélnie waznego dla kobiet,
a mianowicie w przekonaniu wykonawcow tej czynnosci miala ona zapewnic urodg oraz oczysz-
cza¢ przede wszystkim skore ze wszelkich znamion. Takie kosmetyczne wlasciwosci, wedtug
wierzen, posiadala woda wykorzystywana w réznych momentach przejscia. Urode i zdrowie
zapewniala zaréwno woda ,jordanska” Karcz Lup 134, jak i ta, ktéra pozostala po przygotowy-

waniu pisanek Biec Lecz 173. Obrazujg to takze nastepujace relacje:

120 K. Moszynski magiczng kapiel zalicza do tzw. praktyk submagicznych, zmierzajacych do przeniesienia pew-
nej wlasciwosci z jednego przedmiotu na drugi za pomocg dotkniecia. Podobne znaczenia przyjmujg wg
badacza takze inne gesty takie, jak uderzanie, dotykanie czy przewlekanie itp. Zos. Mosz Kurr II 277-278.

188



W Wielka Sobote o potnocy lud czerpie wode ze strumykow, gdyz zabieg ten
przeciwdziala wszelkim chorobom skérnym, usuwa wyrzuty, a nawet §wierzb.
[...] W Nowym Barkocinie w pierwsze $wigto, przed wschodem stonica, udaje
si¢ jedna osoba z rodziny do wody biezacej, myje sie, czerpie w dzban i przyno-
si do domu dla wszystkich. Myja si¢ w przekonaniu, ze od wody tej nabeda pigkne;j
cery, ze zging piegi i wyrzuty. Przy spelnianiu tego obrzedu nie wolno rozmawiac¢
ani ogladac¢ sie. Ogotem wodzie wielkanocnej przypisuje si¢ mozno$¢ usuwania wy-
rzutéw, odmladzania, leczenia chorob skdrnych i oczu pod warunkiem, ze oso-
ba czerpigca wode nie spojrzy za siebie i zachowa milczenie STeL Pom 128.

Mialy [wody] réwniez dziatanie zdrowotne i upigkszajace, poniewaz miaty czynic¢
skore zdrowa, rumiang i gltadka oraz zalotne — mialy dodawa¢ urody i powabu,
a wiec sprzyja¢ konkurom. Takie bowiem czarodziejskie i dobroczynne wlasciwosci,
przypisywano od wiekdw ozywionej wiosennej wodzie OGrop OBRz 139.

Po urodzeniu dziecko kapano wktadajac do wody troche zi6t z wianuszkow poswie-
conych w oktawe Bozego Ciala. Robiono to w celu zabezpieczenia dziecka przed

dzialaniem ztych mocy. Powszechny byt rowniez zwyczaj dolewania do pierwszej

kapieli mleka i wody $wieconej, aby dziecko mialo tadng cere i bylo zdrowe Per
NAR 23.

Trzeba przy tym zauwazy¢, ze moc tego typow rytualow zalezala nie tylko od wlasciwo-
$ci wody, ale takze od sposobu i przebiegu calej sytuacji obmywania - przestrzegania kolejno-
$ci wykonywanych czynnosci, czasu oraz odniesienia do sakralnej mocy gestu wzmocnione

np. stowami modlitwy.
4.6.2.3. Kontekst historyczno-kulturowy

Obmywanie czesci lub calego ciata dla usunigcia nieczystosci nie jest tylko praktyka higie-
niczng, w kontekscie obrzedu zyskuje wymiar magiczny i duchowy, wprowadzajac nowy
porzadek spoleczny, wyznaczajac przejicie z jednego stanu do drugiego, z jednej fazy
zycia do drugiej — ze $mierci rytualnej do nowego zycia. Przytoczone powyzej konteksty
pokazuja, ze samo wykonanie gestu z uzyciem wody nie niesie jeszcze ze soba zadnych war-
tosci kulturowych. Te ujawniaja si¢ dopiero po wypelnieniu wszystkich wymogéw rytuatu.
Wazne staje si¢ zatem miejsce i czas czerpania wody oraz jej wlasciwosci, co wazne odby-
walo sie zazwyczaj w przestrzeniach granicznych (na rozstajach drog, na granicy wsi itp.)
i na granicy czaséw (dzien przesilenia wiosennego i zimowego, przelom roku, péinoc
czy poranek jako granica miedzy noca a dniem). Czynnosci te wykonywano w milczeniu,
po krotkiej modlitwie badz wypowiadajac przewidziane do tego formuty. Owa granicznos¢
ma glebokie znaczenie, bowiem mozna odnalez¢ w tych rytuatach slady dawnych wierzen,
wedlug ktérych to wlasnie na granicy $wiatdw ma miejsce oczyszczenie, czego najbardziej
widocznym znakiem jest zanurzenie si¢ w wodzie, ktéra oddziela sfere sacrum od profanum

Kow Wob 92. Za pewna pozostalos¢ tych praktyk mozna uznac zanurzanie palcéw w kropiel-
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nicy z woda $wiecong w czasie wchodzenia do $wiatyni i takze przy wychodzeniu. Dawniej
takie kropielniczki wieszano takze przy wejsciu do domu, co oznaczalo pozostawienie
tego, co zle za progiem: tak, tak przy drzwiach. To byta specjalna nazwa tego naczynka,
jak sie wchodzito do domu to sig przezegnalo, a jak si¢ wychodzito tez, byta woda $wigcona,
byta bardzo wazna. Tak na co dzie# bylo to stosowane WoLka Katna EW TNN.

Nalezy tez zauwazy¢, ze omdwione powyzej funkcje obmywania, mimo iz na potrzeby
niniejszej analizy zostaly przedstawione jako odrebne, to w konkretnych sytuacjach ob-
rzedowych sg realizowane jednoczesnie. Synkretycznie nalezy tez rozpatrywac wspotwy-
stepowanie gestu z innymi elementami przywotanych tu obrzedéw, gdyz jest to tez dowdd
na to, ze gesty tworzg struktury nizszego (na poziomie relacji z innym znakiem) i wyzsze-
go rzedu (na poziomie calego rytuatu/obrzedu).

Wiele z opisanych tu obrzedéw przetrwalo juz tylko w relacjach niektérych mieszkan-
cow wsi, zwlaszcza jesli chodzi o obrzedy doroczne, cho¢ mozna jeszcze spotkac jego kul-
tywowanie w do$¢ szczatkowej i ograniczonej formie. Najwieksze przeobrazenia w samej
strukturze, ale i przede wszystkim w rozumieniu istoty tego typu gestow dokonaly sie
w obrzedach rodzinnych. Rytuatl obmywania zaréwno po narodzinach, jak i po $mier-
ci ma juz wymiar czysto praktyczny i odbywa si¢ zazwyczaj poza domem a w weselu zanik?
niemal zupelnie.

Najwieksza popularnoscia wciaz ciesza si¢ za to pielgrzymki do $wietych zrddetek,
co $wiadczy zapewne o tym, ze zdrowie dla cztowieka wciaz jest jedna z najwyzszych
wartos$ci, a w sytuacji bardzo trudnej i nieuleczalnej choroby wiara w cudowng moc wody

i skuteczno$¢ wykonanego rytuatu jest czesto dla wielu jedyna nadzieja na uzdrowienie.

4.7. Obsypywanie/posypywanie/rozrzucanie

W niniejszym podrozdziale analizie poddane zostang gesty zwigzane z obsypywaniem
(obsypywaniem sie czyms) i rozrzucaniem czegos. ‘Obsypywac si¢’ czy tez zosta¢ obsy-
panym’ oznacza tyle co pokry¢/by¢ pokrytym czyms wystepujacym w duzych ilosciach,
a takze da¢ komus duzo czegos, obdarzy¢ czyms hojnie np. obsypac kogos ztotem SJP Szym
IT 410. Juz na tym poziomie wyraznie wida¢, ze czynno$¢ ta konotuje wykorzystanie czegos,
co z natury swej jest niepoliczalne badz trudno policzalne. Cecha wielosci dopetnia wigc
semantyke tego gestu. Bliska znaczeniowo jest réwniez czynno$¢ rozrzucania czegos, ktdora
mozna rozumie¢ jako ‘rzucanie, ciskanie, rozpraszanie czegos na rézne strony, na duzej
przestrzeni’ np. rozrzuci¢ mozna nasiona (siew) na pole, sfome na podloge itp. Rozrzuci¢

co$ to takze ‘burzy¢, wprowadza¢ nietad, rozwalac co$ wzniesionego’ SJP Szym III 109.
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Gesty te naleza do najstarszych zachowan rytualnych. Czestym atrybutem niezbednym
do wykonania tych czynnosci byly ziarna zboz. W tradycji stowianskiej obsypywano sig¢
ziarnem, aby podkresli¢ jego sile wegetatywna i ptodnosciows, stad np. rozsiewano zboze
na nowo zaslubionych. Podobne znaczenia kulturowe mozna odnalez¢ w pozastowianskich
praktykach weselnych. Ziarnem obrzucano mlodych takze w Anglii, ale na przyktad
w Grecji wykorzystywano do tego figi, a w Chinach - ryz. Zblizone dzialania moz-
na spotka¢ takze u Zydow, Wtochow, Niemcow, Finow i Estoficzykéw (BIeGeLEISEN 1928:
228, POR. NIEWIADOMSKI 1999: 24-25). Adresatami posypywania byly takze nowo narodzone
dzieci, a takze zmarli. Sygnalizowano w ten sposdb najwazniejsze etapy ludzkiego zycia.

Utrwalonym kulturowo rytuatem jest takze posypywanie si¢ popiolem. U ludéw pier-
wotnych czynnosci tej towarzyszyto takze tarzanie si¢ w nim. Byl to znak zaloby i bélu,
a takze dzialanie ochronne czynione przez zywych w obawie przed zmarlymi. Zwyczaj
posypywania sie prochem lub popiotem na znak zaloby mozna odnalez¢ réwniez wérod
ludoéw starozytnych. Z Iliady wiemy, ze Achilles na wies¢ o $mierci swego przyjaciela Pa-
troklosa tarza si¢ w prochu i prochem posypuje sobie gtowe. Podobnie Rzymianie na znak
zaloby posypywali sobie wlosy popiolem (BieGeLEISEN 1928: 229).

W kulturze chrzescijanskiej poswiecenie popiolu i posypywanie nim gléw wiernych
w Srode Popielcowg rozpoczyna okres Wielkiego Postu, a sam gest ma przypomina¢ o prze-
mijalno$ci, §mierci oraz otwiera¢ na oczyszczenie i zmartwychwstanie For Swiat 77, Lur Sym
192. W tradycji ludowej rozsianie popiotu po polu oznaczalo rozproszenie po $wiecie, ale
i umozliwienie powtdrnych narodzin ror. Szap Pop 81.

W dalszej czeéci postaram sie przesledzi¢ inne wymiary tych waznych czynnosci obrzedowych.

4.7.1. Obsypywanie a inne znaki obrzedowe

4.7.1.1. Formuly stowne

Obrzedowemu posypywaniu towarzysza teksty zyczace. O gescie obsypywania mowi sie
w nich explicite, wyjasniajac takze jego sens np. Rodz Boze zyto, pszenice/ I ziarno wszelakie
Sim MaDR 77; Siejem, wiejem, posiewamy, z Nowym Rokiem pozdrawiamy EK Skiersieszow TNN
[zyczenia wypowiadane przez kolednikowl]; Sypie cig Marysiu jecmieniem, jecmieniem,/
zebys sobie byla z Josiniem z Josiniem/Sypie Cie Jasiniu rowniétko jak trzeba/azeby wam
w zyciu nie zabrakto chleba Bobzentyn JW [fragment piesni weselnej $piewanej podczas
obsypywania panstwa miodych].

Stalym motywem tekstow, towarzyszacych omawianemu rytualowi, jest mnozenie

oraz powielanie konotujace bogactwo a jezykowym wyktadnikiem wyrazanej tu magii toz-
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samosci ilosciowej jest konstrukcja skladniowa zawierajaca formule ile-tyle, ktéra dosko-
nale buduje narracje projektowania dostatku (Wéyrowicz-DEeka 2020: 9o-91) , co obrazuja
ponizsze przyklady:

A teraz muzyka

zagra co$ skocznego

trza posypa¢ owsem
mlodg i mlodego.

To na szczescie, zdrowie,

by sie ich trzymalo,

ile ziaren owsa,

tyle im talaréw MaG OBRZ 54.

Ile lisci na kapuscie,

Tyle dziadéw na odpuscie.

Ile panien do zamescia,

Winszuje wam zdrowia, szczg¢$cia PPML LuB1 360.

Kolejnym sposobem werbalnego wyrazania wielosci i ptodnosci w sktadanych zy-
czeniach jest opisywanie potencjalnego dobrobytu za pomocg duzych liczb oraz atrybu-
tow niepoliczalnych:

Daj nam Boze, t¢ kolede sprowadzi¢,
Nastepnej doczekac,
Zeby sie rodzito w komorze i w oborze,

W polu i na zapolu,
W kazdym katku po dziesigtku PPML LuB 1 108.

Warto zauwazy¢, ze darzenie i mnozenie tak czesto wymieniane w tekstach zyczacych
dotycza roélin, zwierzat i ludzi, stanowigc najwazniejsze, pozadane dobro w ludowym
$wiatopogladzie. Z przytoczonych tekstéw mozna wnioskowa¢, ze zyczenia stajg si¢ ko-
dem nadrzednym obrzedu, pomagajacym wyjasni¢ wszystkie pozostate nosniki znaczen.
Niemniej jednak w strukturze rytualu jeden element ttumaczy i uzasadnia pozostale
jego skladniki. I co wigcej, poszczegdlne komponenty tego przekazu moga takze ulec
wymianie, ograniczeniu badz eliminacji w zalezno$ci od sytuacji i woli oséb w nim
uczestniczacych. Jednak w wielu kontekstach, dzieki synergii réznych znakéw, wypowia-
dane formuly, jesli zostang poparte odpowiednim gestem i/lub rekwizytem, moga stac si¢
bardziej czytelne dla adresata obrzedowego komunikatu (NieBrzEGowsKA- BARTMINSKA 2016:

208, POR. ADAMOWSKI 1992A: 97—105, CZACHOWSKI, KOSTRZEWA, LOPATYNSKA 2020: 86-88).
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4.7.1.2. Gesty

Gesty obsypywania i rozrzucania, nawigzujace do czynnosci siewu budowaly relacje gestyczne
z innymi zachowaniami rytualnymi i urastaly do rangi uswieconego tradycja i rozbudo-
wanego obrzedu posiadajacego porzadek okreslonych, nastepujacych po sobie dziatan.
Sekwencje tych gestow tworzyly np.: znak krzyza kreslony na sobie lub nad ziarnem, sa-
kralizacja pierwszej garsci zboza przez gospodarza (o ile nie zostato ono wczesniej poswie-
cone) poprzez pokropienie woda swiecong i dopiero potem rzucenie ziarna na role (siew).
Na Podlasiu znany byt takze zwyczaj posypywania zbozem gospodarza (siewcy), co wyraznie
uwznio$lalo jego postac zos. Nie Orka 177. Gestom tym towarzyszyto wyglaszanie formut
wzywajacych Bozego wstawiennictwa.

Weselne obsypywanie nie bylo juz tak rozbudowane i uporzadkowane. Biorac jednak pod
uwage fakt, ze w tradycyjnym weselu pojawialo si¢ ono wielokrotnie i w réznych jego eta-
pach, mozna stwierdzi¢, ze gesty te wpisujg sie w strukture catego obrzedu i - co najwaz-
niejsze — w zaleznosci od kontekstu pelnig tez rézne funkcje. Ponadto mozna tez wskaza¢
gesty towarzyszace takie, jak pokropienie czy obdarowywanie, ktoére w tych konkretnych

sytuacjach dookreslaja znaczenie obrzedowych momentdow.

4.7.1.3. Atrybuty przedmiotowe

W omawianych rytuatach atrybuty przedmiotowe, ktérych cechg jest mnogos¢ i nie-
policzalno$¢, stanowig nierozerwalng i komplementarng calos¢ semantyczng. Wielos¢
w obrzedowosci wyrazana jest przez rézne symbole przedmiotowe takie, jak zboze, mak,
piasek, liscie i in. Wyrazana takze werbalnie, kojarzona jest z plodnoscia, bogactwem, do-
brobytem, ale moze by¢ uwazana (zgodnie z cechg niezliczono$ci) za przeszkode na drodze
ztej sily (por. TorsTaja 2010: 211-212).

W podejmowanych dziataniach posypywania/obsypywania/rozsypywania najczesciej
wykorzystywano zboza (rézne gatunki), produkty roslinne (mak, kasze, groch, jabika),
sktadniki spozywcze (sol) oraz gotowe pozywienie (drobne pieczywo, ciastka, cukierki).
Maja one bogata symbolike wiele wnoszaca do omawianych tu rytuatéw. Warto zwrécic¢
uwage przynajmniej na kilka aspektow symbolicznych niektérych z nich.

Potencja urodzaju i zaczatek nowego Zycia drzemig w nasionach iziarnach, dla-
tego wykorzystywano je zawsze we wszelkiej magii ,,dobrego poczatku”, ogarniajac w ten
sposob i projektujac pomyslnos¢ we wszystkich wykonywanych czynnosciach oraz wywo-
tujac ptodnos¢. Ziarno, gtéwnie w postaci zboz, pojawia si¢ w cyklu zwyczajéw rodzinnych,

dorocznych, a takze w praktykach gospodarczych i leczniczych. Obrzucano tez nimi do-
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mownikow, orszak §lubny, zabranych w kosciele podczas nabozenstw itp. Jako znak po-
myslnosci pojawialo si¢ takze koledach i zyczeniach bozonarodzeniowych. W wielu rytach
ziarno stawalo si¢ posrednikiem i przedmiotowym wyrazicielem rozrodczych mocy kobiety
i ziemi (szErzEj zoB. NIEWIADOMSKI 1999: 178-183). Trzeba jednak zauwazy¢, ze w rytuatach
tych duzo wigksze znaczenie miala nie tylko sama czynnos$¢, co sakralna moc ziarna.'*!
Poswiecone ziarna stawaly si¢ waznym atrybutem wielu praktyk gospodarskich, w tym tej
najwazniejszej — siewu, ktéry w kulturze tradycyjnej urést do rangi czynnosci sakralnej.'**

Rosling symboliczng, zwigzang ze §wiatem pozagrobowym i §miercia, byl mak. Sprowa-
dzal na czlowieka sen, a ten z kolei jako tajemniczy element zycia ludzkiego, bedac zrédlem
zycia, byl jednoczesnie obrazem $mierci. Przebudzenie - ,wyjscie” ze snu oznaczalo po-
nowny powro6t do zycia Kem Sto 286. Ze wzgledu na swoj kolor i wlasciwosci usypiajace
jest uznawany za szczegdlny srodek, ktéry spetnia funkcje mediacyjne oraz zaduszkowe
i to wlasnie one sprawiajg, Ze jest sktadnikiem wigilijnego menu (Lexska-Bax 2010: 253-256;
z0B. TEZ TYMOCHOWICZ 2019: 292-293 ). Z kolei symbolika chtoniczna taczyta mak z ptodnoscia
i to wlasnie ta cecha oraz symbolika maku zwigzana z liczebno$cig w tym miejscu analizy
staje si¢ najistotniejsza. Obrazuje to powszechny niegdys wigilijny zwyczaj obsypywa-

nia drzewek owocowych:

To znow wychodzili na dwor zaraz po posniku i obsypywali makiem drzewka, zeby tyle
byto owocow, ile maku tam wysiali [...] gospodarz szedt z makiem obsypywat tam, zeby
miato tyle owocow ile tego maku nasypat Rapzyx Popraski HM, cyT. za WOy Licz 97.

W Budziskach w Wigilie gospodarz obsypywal drzewo makiem, ze to bedzie taky
rok urodzajny na sady PPML LuB1 111.

Obfito$¢ nasion wypetniajacych makoéwki kojarzona jest tu z ptodnoscia i obfitoscig
gléwnie ze wzgledu na cechy tej rosliny. Plenno$¢ maku, ktéry z jednego nasienia wydaje
tysigc ziaren, wykorzystuje sig, aby wzbudzi¢ takg sama plodnos¢ wszystkiego, co dopie-
ro ma si¢ urodzi¢ Kow Mac 303. To wielo$¢ konotuje plenno$¢ oraz urodzaj, stad mak na-
biera mocy wegetacyjnych i jest wykorzystywany do posypania drzewek, aby analogicznie,

pod wzgledem ilosci, obsypaly sie one owocami (Wéjrowicz-Deka 2019: 97).

121 Ziarno to popularny motyw wystepujacy w Biblii. Cale zycie ludzkie poréwnywane jest do ziarna rzu-
conego w ziemie Ps 126, 5-6, symbolem tym postuguje si¢ tez wielokrotnie Jezus w przypowiesciach.
Do dzi$ przynosi si¢ zboza do poswigcenia podczas rdéznych $wiagt w ciagu roku liturgicznego m.in.
w dniu wspomnienia §w. Szczepana (26 grudnia), w dniu Matki Bozej Zielnej (15 sierpnia), Matki Bo-
zej Siewnej (8 wrzesnia). Wymiar sakralny mialy tez ziarna pochodzace z wiencéw dozynkowych,
ktdre po po$wieceniu byly dodawane do ziarna siewnego.

122 O symbolice i roli kulturowej ziarna i zbdz pisali m.in.: Bystron (1916a), Niewiadomski (1991, 1999),
Bartminski, Kaczan (2017) i in. Szczegdétowym i obszernym opracowaniem w calosci poswieconym tej
tematyce jest zeszyt II tomu Stownika stereotypow i symboli ludowych (SSISL 2017).
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4.7.2.

Komponenty semantyczno-pragmatyczne gestu obsypywania

4.7.2.1 Kontekst zalozony

a)

b)

obsypywanie uczestnikow obrzedéw/zwierzat: kaptana owsem podczas
$wiecenia go w kosciele Stm Mapr 77, Ksigzpor JR; w Nowy Rok obsypywano si¢ psze-
nicy (zwlaszcza mlodziency dziewczeta, a takze parobcy przechodniéw), aby byt
urodzaj na pszenicg i groch Barr Psze 101; panstwa mtodych pszenicg, aby zapewnic¢
urodzaj i obfitos¢ chleba Karcz Rzesz 57, BART Psze 101; owsem Cior WYRz 99, BErZEC
AG, Zytem Majpan StarY BP, drobnym pieczywem Ap Prze 205, s0lg Mak CHLEB 173,
grochem SteL Pom 68, wspdlczesnie - ryzem, pieniedzmi Rupno SG, JZ, ZZ TN UMCS
1311/A, Rupno AF TN UMCS 1312/B, confetti, platkami réz, cukierkami Strzvzéw MK,
BizGoraj KS ABT UMCS; drobnym pieczywem i stodyczami staroscina obsypuje pod
kosciotem gosci weselnych Maj Dar 27; uczestnikow wieczerzy wigilijnej Cror Wyrz 99;
domownikéw owsem poswigconym w dniu $w. Szczepana Mag Osrz 22, ZS TN UMCS
1051B, bicie si¢ owscem Grasowica JK, PP, KK TN UMCS 1299/A; obsypywanie gospoda-
rza i domu ziarnem podczas koledowania PPML Lus: 118; w Wigilie gospodarz ob-
sypywal drzewka owocowe makiem na urodzaj PPML Lus1 111, Tym Poz 292; makiem
posypywano tez droge do drzwi obory, co mialo chroni¢ przed czarami Gaw Popt
185; w Dobrej (pow. limanowski) odrywaja ,,bazie” [z poswieconych palm] w Wiel-
ki Pigtek i rzucaja je na bydlo, aby si¢ ,,darzyto” Mac WieL 277; gdy mioda kura znio-
sta pierwsze jajko, to obsypywano ja garstka zboza, aby tyle jaj zniosta przez caly
rok, ile spadlo na nig ziaren K 48 Tar-Rz 288, SSISL 2017 96;
rozrzucanie/rozsiewanie/sypanie: obsiewanie 16zek zbozem przez panny
w wigili¢ $w. Andrzeja Karcz Rzesz 36-37; rozsiewano zboza na podloge podczas
koledowania K 33 CHex 119, BART PszE 101; popiotu na ziemi¢ podczas zwyczaju cig-
gniecia sledzia na znak wypedzenia migsopustu K 5 Krak 271; stomy w komorze
dla nowozencow Niew Orka 26-27, w izbie podczas Wigilii Dusiexka EZ TN UMCS
254/A, Susiec EM TN UMCS 1286/A, do rozrzuconej stomy w izbie wsypywano pienia-
dze Susiec EM TN UMCS 1286/A; na polu rozrzucano stome, na ktorej lezat umarly;
w poludniowych regionach Polski sypano na nakryty stét wigilijny ziarna zbdz,
groch, mak, soczewicg, kasze¢ i inne skladniki, z ktérych przygotowywano potrawy
Ogrop Osrz 18; w Wigilie rzucano groch na okno dla gosci ,,przybytych stamtad”
Gob Dar 76; sypanie soli $w. Agaty do ognia (podczas pozaru) Karcz Lub 140, OGROD
OBRz 77, Sustec A] MJ TN UMCS 1297/A; na Kaszubach podczas burz i nawalnic wrzu-

cano do morza chleb, sl i ziarno poswigcone w dniu $w. Agaty, aby uspokoic¢ fale
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Ocrop OBrz 77; w Nowym Saczu w Wielka Niedziele gospodyni $wiecona sola i pie-
przem posypuje katy domu przeciw robactwu Mac WikL 279, skorupki z jajek rzuca si¢
do ogrodka pod rute i barwinek, aby si¢ do slubu dziewczynie zielenil Mac Wikt 279,
pod uprawe kapusty Oserebex JK TN UMCS 1300/A, aby chroni¢ zboze w polu; kiedy
wynoszono z chaty zwloki gospodarza lub gospodyni, na trumne rzucano gars¢
zboza K 33 CHet, SSISL 2017 96; rzucano trzykrotnie gar§¢ ziemi na trumne podczas
wkladania do grobu Petr Pog 332, BP TN UMCS 1057B;

c) posypywanie popiolem: gléw na znak pokuty Szap Por 85 lub jako ochrona przed
bolem glowy (gdy popiot pochodzit ze spalonych kosci zmarltych) Gay Roz so; chle-
ba w Srode Popielcowg SteL Pom 109; na znak zaloby Bieg Sm 229, posypywano tez
nogi ludzi albo zwierzat, aby trzymaty sie domu, a takze parobkéw rozpoczynajacych
stuzbe, aby ja dobrze wypelniali i trzymali si¢ dworu Szap Pop 88; roélin (kapusty,
ziemniakéw), aby chronié je przed szkodnikami K ¢ Poz 129; w Wielkopolsce w Srode

Popielcowa posypywano si¢ tez popiotem w karczmie K 23 Kat 73, K 9 Poz 128.
4.7.2.2. Kontekst stanowiony
Gest plodnosci, obfitosci i sprowadzania urodzaju

W3rdd licznych kontekstéw obrzedowych, w ktorych pojawiaja sie analizowane tu gesty,
na plan pierwszy wysuwajg sie czynnosci wykonywane w celu zapewnienia urodzaju ro-
$lin uprawnych, wszelkiej obfitosci w gospodarstwie oraz plodnosci u ludzi i zwierzat.
Dla spolecznosci tradycyjnej praktyki magiczno-wegetacyjne miaty szczegdlne znaczenie,
dlatego w przetomowych momentach roku doktadano wszelkich staran, aby jak najlepiej
wypelnic¢ i odnowi¢ doroczne rytualy. Czyniono to na rézne sposoby;, ale cel tych zwycza-
jow byt jeden.

Powszechng praktyka, obecng przede wszystkim w obrzedowosci bozonarodzenio-
wej i weselnej, bylo obsypywanie (si¢) ziarnem. Najbardziej znanym zwyczajem, kulty-
wowanym jeszcze w pierwszych dziesiecioleciach XX wieku, bylo obsypywanie zbozem
domownikéw podczas koledowania. Dawniej uczestniczyli w nim wszyscy mieszkancy
wsi zaréwno dzieci, jak i starcy, a skladanym zyczeniom (recytowanym badz $piewanym)
towarzyszyl gest obsypywania zbozem - symbolem zyciodajnych mocy, majacym zapewnié
pomyslnos¢ i urodzaj. Bywalo tez tak, ze gest ten mial swojego konkretnego adresata, byt
nim np. gospodarz jako ten, ktdry jest odpowiedzialny za siew i cate gospodarstwo, jemu tez
dedykowano specjalne koledy zyczace. Obsypywano tez panny, wierzac, ze tylu bedg mie¢

zalotnikow, ile ziaren owsa przyczepi si¢ do ich ubioru, méwiac przy tym: O juz teraz wyj-
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dziesz za mgz, bo juz owies trzyma sig u ciebie Ap Boz NAR 2, WIECE] PRZYKEADOW SSISL 2017
341-342. Obfito$¢ urodzaju miata by¢ przede wszystkim skutkiem obsypywania zbozem

wszystkich domownikéw i domostwa:

Chlopcy wiejskie majac przewieszone torby, w ktorych wszelkie zboze razem zmie-
szane, obiegaja probostwo, dwor, mieszkania wszelkie, a stangwszy u drzwi otworzo-
nych, po trzykro¢ rzucaja garé¢ zboza z tem skromnem a tak stosownem zyczeniem:
Rody Boze zyto, pszenicu i wszelakoju pasznicu (ziarno). Za tak btoga wrézbe,
odbieraja podarek do moznosci stosowny K 33 CHEE 119.

To znaczy u nas to w domu, chodzily dawniej dzieci od domu do domu i sypaty gospo-
darza owsem, to znaczy jak przyszly dzieci i obsypaly to znaczy, Ze bedzie szczescie
w tym domu. [I co méwily? Niech pani powie.] ,Na szczescie,na zdrowie, na ten
nowy rok. Zeby wam sig darzyta psenicka i groch i co to bylo dalej [kto$ dopowiada:
w kazdym kqtku po dziesigtku] W kazdym kqgtku po dziesigtku, a na piecu troje
KorBuszowa KR, cYT. za W6y Licz 94.

W wielu przekazach zwracano uwage, ze ziarno sypano w cztery rogi izby'>, Zyciodajnym
zbozem obsypywano tez wiszace pod powala podtazniczki, by zapewni¢ nie tylko obfite
zbiory, ale takze zneutralizowa¢ zlowrogie sity $mierci, zapewni¢ bogactwo i plennos¢
War-DEj Boz 32. W ten oto symboliczny sposob wykonawcy tego gestu pragneli ogarna¢
caly mikroswiat odwiedzanej i obdarowywanej rodziny.

Zwyczaj obsypywania zbozem wigze si¢ z postacig §w. Szczepana, pierwszego me-
czennika, ktérego wspomnienie przypada 26 grudnia. W wierzeniach ludowych obecne
s przedchrzescijanskie praktyki agrarne, ktére po nadaniu im chrzescijanskiej interpre-
tacji zostaly wlaczone w liturgie Kosciota. W tym dniu odbywa si¢ $wigcenie przez ksie-
dza owsa w kosciele i wzajemne obsypywanie si¢ nim. Ziarno pokropione wodg $wiecong

urastalo do rangi symbolu sakralnego. Zwyczaj ten byl opisywany w wielu przekazach:

Na Szczepana $wiecono takze owies i po przyjsciu z kosciota rzucano po kilka ziaren
na kazda osobe, zyczac zdrowia. Reszte chowano na rézne okazje, np. tym owsem
posypywano mioda pare odjezdzajaca do slubu Mag OBrz 22.

W tym dniu Babiogdrcy $wigcili owies i obsypywali si¢ nim na urodzaj, na dostatek,
by spowodowac obfitos¢. Obsypywano owsem tez ksiedza na pamiatke ukamie-
nowania $w. Szczepana. Rzucano tez owies na pola méwiac zaklecie: uciekoj dieble
z ostem, bo sw. Scepon idzie w owsem. W $w. Szczepana wypowiadano stuzbe i wy-
placano naleznos¢ za miniony rok. Godzili tez stuzbe na nastepny rok u innego lub
tego samego gospodarza. Z tej okazji stuzacy urzadzali w karczmach poczestunek
i zabawy Kwa GOR 54.

123 Idea wytyczania czterech stron $wiata i jego centrum jest szeroko rozpowszechniona. Zwiazane z tym
zachowania rytualne, powtarzane podczas $wiat, miaty na celu odnawianie boskiego wymiaru zycia,
powtarzanie kosmogonii w celu tworzenia na nowo ladu $§wiata i bezpiecznej przestrzeni zaréwno tej
odnoszacej sie do obszaru wsi, pola, jak i zagrody czy domu (ELIADE 2008: 47). Szerzej o czwoérkowej
zasadzie wyznaczania przestrzeni i symbolice liczby cztery pisze M. WojTOWICZ-DEKA 2020: 233-247.
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Magiczne zabiegi wykonywane u progu nowego roku znajdowaly swoje przedtuzenie
w realnych czynnosciach gospodarskich. Takim gleboko symbolicznym i uwznioslanym
gestem, gwarantujacym plodnos$c i urodzaj, byl siew (zwlaszcza ten pierwszy), ktéremu nada-
wano wymiar sakralny. Gest ten z perspektywy rytualnej mozna traktowac jako czynnosé¢
synonimiczng badz wariantywna wobec omawianych tu czynnosci obsypywania i rozrzuca-
nia. Wyjatkowy charakter i pewna odmiennos¢ siewu wynika z jego rozbudowanej struktury,
bogatej w inne dziatania rolno-symboliczne, atrybuty przedmiotowe oraz szeroko pojete
teksty (formutly, modlitwy, piesni, zaklecia), ktére mu towarzysza. Mozna by rzec, ze siew,
powiazany i bedacy niejako elementem wynikowym innych $wiat i uroczystosci religijnych,
jest akcja rytualng rozciggnieta w czasie zawierajaca w sobie wydarzenia catego roku ag-
rarno-liturgicznego. Ma to tez swoje kulturowe konsekwencje, bo w efekcie jest to ,,proces
potegowania mocy sakralnej poszczegdlnych przedmiotéw kultowych, co uzyskiwano w du-
zej mierze przez ich zwielokrotnienia ilo§ciowe” (NiEwIADOMSKI 1999: 175).

Pierwszy siew w kulturze tradycyjnej mial charakter szczegolny. Duza wage przywia-
zywano do samego momentu rozpoczecia pracy'*, nalezato tez odpowiednio przygotowac
zboze do siewu (kropiono je woda $wigcona, kreslono na nim znak krzyza, aby uchroni¢
je w ten sposob przed szkodnikami). Sama za$ czynnos¢ siewu urastata do rangi wydarze-
nia liturgicznego i wrecz mistycznego:

Wychodzac na pole, dla podkreslenia waznosci chwili, ubierano si¢ w czysta odziez,
niejako ods$wietnie. Siewca wychodzil z odkryta gltowa, a jesli miat kapelusz lub
czapke, to przed rozpoczgciem siewu rzucal ja na ziemie. Musiat by¢ boso, co za-
pewniato mu magiczny kontakt z ziemig. Na Bojkowszczyznie, w Bandrowie Na-

rodowym siew zboza na wiosne musial rozpocza¢ ojciec, a po nim dopiero syn
KaRrcz RzEsSz 24.

Opisany tu akt gospodarski poréwnywany byt do stwarzania $wiata przez Boga, ktdry
podczas stwarzania Ziemi rozsiewal piasek. Tak éw paralelizm kulturowy zinterpretowat

D. Niewiadomski:

Bog swoja praca formuje z siewu wzdr kreacyjnego postepowania, przez co siejacy
czlowiek powiela w pewnym stopniu akty o boskim rodowodzie, a jego produkcyjne
zabiegi podlegaja wyobrazeniowemu uswieceniu. W wyniku tych relacji posta¢
doczesnego ojca, siewcy-gospodarza, zostaje obdarzona sakralng mocg stwarzania,

124 Dniem wyznaczajacym poczatek jesiennego siewu bylo Swieto Narodzenia NMP potocznie nazywa-
ne Swietem Matki Bozej Siewnej (8 wrze$nia). W tym dniu $wiecono ziarna zbdz. Przez dlugi czas
to wlasnie 8 wrze$nia dokonywano symbolicznego siewu. Obsiewano wtedy przynajmniej fragment
pola badz wysiewano kilka garsci ziarna. Jeszcze inng motywacja czasowg byl wybor odpowiednie-
go dnia tygodnia. Wierzono bowiem, ze nie wszystkie dni sg szczesliwe, dlatego dobrze bylo rozpoczaé
siew w $rode albo w sobote. Z kolei zakaz siewu obowigzywal w poniedziatki i w piatki. Motywacje
te wynikaly z warto$ciowania poszczegélnych dni tygodnia. Niektdre z tych przekonan w $wiadomo-
$ci mieszkancow wsi funkcjonuja do dzi$ (relacje zastyszane). ZoB. ZADROZYNSKA (1983, 1986).
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przerastajacego sytuacje biologicznej kreacji i siegajacego kosmicznych wymiardw.
Dzigki powyzszym zachowaniom boskim chlopi moga w ramach realizowanych
zabiegéw rolniczych, zwigzanych znaczeniowo przez aspekty demiurgiczne z wyj-
$ciowymi mitami kosmogonicznymi i antropogenicznymi, utozsamiac sie z Bogiem.
Moga stawac si¢ osobami na poty kaplanskimi i wypelniajacymi na ziemi przy
pomocy siewu prawzory tworzenia (NIEWIADOMSKI 1986: 62).

W przytoczonych powyzej fragmentach siew jawi si¢ jako akt tworczy, czynnos¢
rytualna, wymagajaca spelnienia szeregu warunkoéw, czynno$¢ niemal we wszystkich
szczegotach wypelniona sacrum.

Niemniej istotne sensy gestow obsypywania/posypywania byty obecne w r6znych mo-
mentach tradycyjnego wesela'”. Oto kilka przyktadow:

Kiedys tak, to jak do slubu jezdzili to korimi, no to zbozem, zeby mieli szczescie, zeby sig im
dobrze darzylo, Zeby im chleba nie brakowato. [Jakie to bylo zboze?] no Zyto przewaznie,

ale i jakie kto miat i mieszali i posypywali na kazde fure. [Kiedy ich posypywano?] kiedy
odjezdzali do kosciota. [Potem jeszcze byli posypywani?| péZniej juz nie MAJDAN STARY BP.

[...] jak naszykowalo si¢ wesele juz do szlugu jecha¢, to ojciec nidst wode $wiecone
na talerzyku i kropidlo, a matka niesta chleb i sol i swigcili, a matka szta i posypy-
wala dookota cate wesele [...] Matka posypywala no to solo i chleb byt na talerzyku,
zeby swoim dzieciom nie brakowalo ani chleba ani soli (cyT. za: MAK CHLEB 173).

Owsem i swigcono wodo i owsem, Zeby brykali jak konie méwio, bo konie owies jedzo.
I jedna pani ze swigcono wodo. Wkolo tej furmanki, co mlodzi siedzieli. Kiedys mto-
dzi nie jechali razem. Tylko pani mtoda na siwych koniach, na biatych a pan miody
na innych, na kasztankach, ale razem nie jechali. I jak te dwie furmanki stali to wtedy
jedna pani swigcono wodo a druga owsem sypata no i potem po ludziach tym owsem
i do slubu wtedy Berzec AG.

Obok zapewnienia bogactwa, co na ogét podkreslali respondenci, istotng byta funk-
cja plodnosciowa tego gestu implikowana gléwnie przez symbolike ziarna. Na Podha-
lu przed wyjazdem do slubu wsypywano miodej do butéw ziarenka owsa, jeczmienia i Inu,
a w Czarnym Dunajcu mtodych po blogostawienstwie rodzicéw kropiono woda swie-
cong i obsypywano owsem, ,,aby sie im tak szcze$cie wiodlo, jako si¢ ten owies sypie
na nich i ta rosa wodna pada” Biec WEs 228. Ziarno jest w tym kontekscie postrzegane
jako deszcz - ,,réwnowazny znaczeniowo z nasieniem meskim. I wtedy, gdy 6w symbo-
liczny deszcz spada na kobiete, zyskuje ona dodatkowe zdolnosci rozrodcze. Obsypywanie
ziarnem (deszczem) kobiety, traktowanej w kulturze ludowej jako symboliczny odpowiednik

gleby, wprowadza réwniez do weselnych aktéw ptodnosciowych dalekie poglosy kosmiczne-

125 W tradycyjnym weselu obsypywanie (przede wszystkim zbozem) miato miejsce podczas wyjazdu or-
szaku $§lubnego do koéciota. Wspotczesnie, obok zmiany atrybutdéw, mozna zaobserwowac¢ takze zmiang
momentu, kiedy gest ten jest wykonywany a odbywa si¢ to po wyjsciu nowozencow z kosciota.
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go $wietego malzenstwa nieba i ziemi” (NIEwIADOMSKI 1999: 28, ZOB. TEZ NIEBRZEGOWSKA-BARTMIX-
SKA 2016: 219). Ziarno w tych rytuatach bylo przedmiotowym posrednikiem i wyrazicielem
rozrodczych mocy kobiety i ziemi (Niewiapomskr 1999: 178).

Symbolika ptodnosciowa skrywata si¢ takze pod postacig innych atrybutow. Podczas
przekazania staro$cie rozgi weselnej 1 jej wykupu przez pana miodego, druhny zdejmo-
waly jablka 1 obrzucaly nimi nowozencéw. Sypigce si¢ jabtka miaty inicjowac ptodnosé
1 szczgscie panstwa mtodych Kow Mac 171. Na Ziemi Sadeckiej 1 Rzeszowskiej jabtka zdej-
mowano z rozwidlen rdzgi weselnej i rzucano na podotek panny mtodej, aby ,,zapewnic
jej ptodnosé, lekkie porody, liczne, zdrowe potomstwo” OGrop Ropz 68.

Pewnym nawigzaniem do obrzucania panny mtodej ziarnem w czasie obrzgdu wesel-
nego, byt zwyczaj obsiewania zbozem tozek w wigilie $w. Andrzeja przez panny. Wroz-
ba ta byla zaklinaniem ptodno$ci majacej przynies¢ liczne potomstwo Karcz Rzesz 36-37.

Zabieganie o ptodnos¢ 1 obfito$¢ urodzaju jest widoczne takze w zwyczajach rozrzuca-
nia stomy. Atrybut ten miat w kulturze ludowej bogata symbolike i szerokie zastosowanie'*.
Wiele rytuatow zwigzanych ze stomg miato miejsce w okresie bozonarodzeniowym. Wy-
konywane w tym czasie rytuaty nabieraly szczegolnej mocy, gdyz jak wierzono otwiera si¢
wowczas rok stoneczny, wegetacyjny oraz tradycyjny rok obrzedowy (OGgrobowska 2007: 12).

W dzien wigilii gospodarz przynosit do domu stomg¢'?”: No to trzeba byto przyniesé sno-
peczek stomy, siana na talerzyk. Snopek trzeba byto postawic¢ w kqcie [ A jak nazywano ten
snopek?] To stary rok ta stoma. A te siano to na oplatek. Stome sie rozsypywato po podto-
dze, ze lezata przez cale swieta i dopiero na Szczepana jgq zbierano DW Wysoxkie. W prze-
konaniu ludu stoma z wieczerzy wigilijnej posiadata pewne nadzwyczajne wiasciwosci.
Rozrzucano jg na podtodze izby, aby ta przypominala stajenkg¢ betlejemska, ale tez przede
wszystkim dlatego, ze byta ona gwarantem ptodnosci. Stomg te gospodarz, wynosit na-
stepnie na role, a rozrzucajac ja mowit: ,,Idzta kopy na pole, bo ni ma nic w stodole” Kup
Abw 62, POR. Mosz Kurr I 299. Wierzono tez, ze dzigki jej zwiazkowi ze zbozem miata ona moc
przenoszenia sity tkwigcej w ziemi, stad tak szerokie jej zastosowania w magii wegeta-
cyjnej 1 ptodnosciowe;j. Z kolei wyglad 1 wlasciwosci stomy (kolor przypominajacy ztoto,
dhugos¢ i liczebnos¢) sprawiaty, ze wraz z nig przynoszono do domu i na pole dostatek
oraz bogactwo (TymocHOWICZ 2017: 158).

Przestrzeganie wymogow $wiatecznych rytuatéw byto dla mieszkancéw wsi gwaran-

tem zapewnienia urodzaju, plennos$ci i dostatku. Warto$¢ tych dobr byta ukryta we wspo-

126 O symbolice i zastosowaniu obrzedowym oraz pozaobrzedowym stomy pisali m.in. Domanska-Kubiak
(1979), Bartminski, Bielak (2017), Tymochowicz (2017).

127 Snopek niewymldconej stomy z klosami w wigilijny wieczdr uroczyscie wnoszono do izby i ustawia-
no najczesciej w kacie. Na Lubelszczyznie nazywano go krélem, koledg albo dziadem, w niektorych
miejscowosci snopki ustawiano w czterech rogach izby. Po wieczerzy stoma ta znajdowata szerokie
zastosowanie w gospodarstwie Ap Tym 37-38.
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mnianych tu atrybutach przedmiotowych, a wyraza¢ si¢ to miato w sposob szczegdlny

poprzez wielokrotnie powielane gesty obsypywania i rozrzucania.
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Przygotowania do Wigilii - rozrzucanie stomy, Korytkéw Duzy (woj. lubelskie),
1968, fot. J. Urbanowicz, Archiwum Etnograficzne Muzeum Narodowego w Lublinie

Gest ochronny

Réwnie istotng byla takze funkcja apotropeiczna omawianych gestéw. Obsypywanie
przestrzeni i ludzi w czasie §wigt, w momentach obrzgedowego przejscia, kiedy to nastepo-
wala wzmozona aktywnos¢ dusz i duchow, mialo zapewni¢ ochrone tak bardzo potrzeba
w codziennym funkcjonowaniu (Lexska-Bak 2010: 269).

Powszechnym srodkiem ochronnym byly przywolywane juz wielokrotnie zboza wykorzy-
stywane takze i w tych kontekstach obrzedowych. Poswigcony owies mieszano na przyklad

ze zbozem przeznaczonym na zasiew, co mialo zapobiec niszczeniu uprawy przez szkodniki.
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Z kolei wsrdd gorali karpackich kultywowany byt zwyczaj noworocznego skladania zyczen.
Mtodzi chlopcy biegali od domu do domu i obsypywali gospodarzy owsem. Ci za$ dodat-
kowo obsypywali swoje zabudowania dookota popiotem, co mialo je zabezpieczy¢ przed
wezami Kwa Gor 62. Gesty te byly dopetnieniem wypowiadanych zyczen.

W przetomowych momentach ludzkiej egzystencji elementem wielu zachowan i podsta-
wowym rekwizytem dzialan byla takze sol, zwlaszcza ta poswiecona w dniu wspomnienia $w.
Agaty, jak i w Wielka Sobote wraz z innymi pokarmami.

S6l $w. Agaty miata moc odwracania ognia w czasie szczegélnego zagrozenia, jakim
byt pozar. Jej ochronny charakter wybrzmiewal w wielu relacjach: posypuju solu wkoto -
albo wiatr ustanie, albo catkiem si¢ odwréci od domostwa, Ze nie przenosi sig ogieri na inne
budynki. To Swigta Agata, to juz jest naprawde ... Ludzie wierzu w to, Ze to sie... Ji wodu swien-
conu poliwaju, ze swienty Agaty, co z dnia swienty Agaty byta swiecono ji sol. Trzymamy
po dzis dzien, te sol Swienty Agaty Karczmiska JK TN UMCS 1644/A.

S6l wrzucana do ognia miala go gasi¢, wyniesiona przed dom w czasie wichury mia-
ta zmienic jej kierunek, a wrzucona do rzeki w czasie powodzi miata spowodowac odsu-
niecie sie wody od zagrozonego miejsca. Wrzucano jg takze do dotu przy kopaniu studni,
by woda byla czysta Kwa Gor 67.

Réwniez w obrzedach rodzinnych mozna wskaza¢ wiele sytuacji, w ktérych sol stawa-
fa si¢ srodkiem ochronnym. I tak na przyktad noworodkowi sypano na wargi posolona
make w celu oczyszczenia i obrony przed dzialaniem zlowrogich duchéw For Swiar 132. Gdy
dziecko niesiono do chrztu, to zaopatrywano je lub posypywano sola, aby w ten sposob
stworzy¢ zapore przed czarami Kus CuLes 62. Solg obsypywano tez mtodych przed wyjaz-
dem do kosciota, aby uchronic¢ ich od uroku Lex S6rL 110-111.'% Skutecznym apotropeionem

129

okazywala si¢ sdl takze podczas obrzedu pogrzebowego'?, jej uzycie (np. posypanie trumny

zmarlego) stanowilo granice miedzy tym a tamtym $wiatem i ochrone przed powrotem
zmartego na ziemi¢ Lex SO 116.

Podobnie interpretowano rzucanie ziemi na trumne, podczas wkladania jej do grobu:

Kiedy juz trumna znalazla si¢ w grobie, nalezato trzykrotnie rzuci¢ na nig gars¢ zie-
mi. To chronito Zywych przed powrotem zmartego. Niekiedy sgdzono, Ze dopiero ten
zwyczaj koficzy przebywanie duszy w poblizu ciata. Nie godzito si¢ jedynie, aby
dzieci rzucaly ziemig na trumne rodzicow. Bliscy raczej nie powinni tego robi WOL-
KA KATNA JW TNN.!?°

128 Tozsamy sens miato takze zaopatrywanie mtodych w chleb i sdl, ktére to rekwizyty zaszywano lub
wkladano przysztym malzonkom w ubrania.

129 SOl znalazla sie tez wérod rekwizytdw, ktore wktadano zmartemu do trumny. Byl to takze gest zabezpiecza-
jacy zmarlego przed jakimikolwiek kontaktami ze $wiatem zywych LEX SOL 121, POR. TyM SM 100-112.

130 Gest ten znany byl juz w paleolicie i wérdd ludéw pierwotnych. Wowczas posypywano zwloki czerwong
ochrg. Czerwien proszku miata mie¢ dziatanie antydemoniczne - w przypadku pogrzebu nie pozwala-
ta duchom zmartym na zblizanie si¢ do zywych Kow MaG 63o0.
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Praktyka ta obecna w wielu regionach naszego kraju byla tez réznie motywowana,
o czym $wiadczg ponizsze przekazy:
Wszyscy kto uczestniczy, to wszyscy powinni braé¢ w tym udziat ostatnig garstke

ziemi rzucic. A ksigdz rzuci dopiero pozniej ludzie wszyscy powinni podejs¢ i rzucié
GEsia WOLkaA JB ABT UMCS, Por. StM KoL 145.

Na cmentarzu ksigdz te liturgie swoje odczytuje, a pod sam koniec sypie z prochu te
gar$¢ ziemi na trumne. A ludzi powinni sypac ziemie, wzigé ziemie i sypac na trum-
ne. I mowi sig ,,Niech ci ta ziemie nie bedzie cigzarem nich cig zaprowadzi do zy-
wota wiecznego”. Bo ludzie sypiqg i nie wiedzg po co, ale tak si¢ powinno méwic
Kuméw Majoracki TB ABT UMCS.

Obrzed pogrzebowy, jako najbogatszy w symbole rytual przejscia, przepelniony jest ge-
stami bedgcymi znakiem wigczenia duszy czlowieka do innego $wiata. Zmartego w sposéb
symboliczny oddawano ziemi, a jednym z elementéw zamykajacych jego doczesny pobyt
bylo rzucenie symbolicznej grudki na trumne, co ttumaczono takze jako gest ostatnie-
go pozegnania Cior WYRZ 71, ZoB. TEZ Kow MAG 629-630.

Mozna tez odnalez¢ odmienng interpretacje zwiazang z zakazem wykonywania
tego gestu:
Biorac po garstce ziemi nie rzuca jej do grobu, ale sypie sobie za pazuche na to, aby im
si¢ zmarly nie przys$nil, nie przewidzial i nie powrdcit do chaty, lecz w spokoju pozostat
w grobie. [...] [N]a Slgsku kto z najblizszych rzuci pierwszy grudke ziemi na gréb, ten
najpierw umrze. Analogiczny zwyczaj zapisano w okolicy Sniatyna. U Lotyszéw nie
wolno dzieciom rzuca¢ piasku na gréb ojca albo matki, gdyz piasek ten ciezylby
zmarlemu. W niektorych okolicach Francji wzbraniajg krewnym rzucac ziemi na grob
nieboszczyka. I w Niemczech (np. w Meklemburgu) istnieje zakaz zwyczajowy, zeby
najblizsza rodzina nie brafa udzialu przy rzucaniu ziemi na gréb. [...] Osobliwy ten

zwyczaj powstal na podlozu wyobrazen z przed tysiecy lat, Ze umarly porywa pozostate
przy zyciu osoby do mogily, zwlaszcza cztonkéw najblizszej rodziny Bieg Sm 240-244.

Wymienione powyzej atrybuty, wykorzystane w celach ochronnych, byly operatora-
mi przejécia oraz wyznacznikami granicy miedzy sacrum a profanum, a sam moment ich
uzycia — wykonanie czynnosci w celu rozproszenia i wypelnienia nimi jak najwigkszej
przestrzeni (stworzenia fizycznej zapory i ochrony) - znakiem stabilizujagcym i zamykaja-

cym droge przed ztem.

Gest pokuty

Posypywanie sie popiolem po $mierci najblizszych, albo tarzanie si¢ w prochu juz w kul-

turach pierwotnych wyrazalo znikomo$¢ i ponizenie, gdyz ziemia/proch/popiét to wytwory
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rozktadu istot organicznych. Na tle tych wyobrazen, w kulturze chrzescijanskiej rozwinat sie
rytual Popielca, ustanowiony najprawdopodobniej w VI wieku podczas pontyfikatu Grze-

gorza Wielkiego Bieg Sm 229."

. I'.\ L '-. A ::i
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Posypywanie glowy popiotem, fot. B. Sztajner,
zrédto: https://www.niedziela.plartykul147104ndCo-oznacza-posypanie-glow-popiolem

Rytual posypania gtéw (wczesniej poswieconym) popiotem odbywa sie raz do roku w Sro-
de Popielcowg podczas odprawianych w tym dniu mszy $wietych, w ktérych licznie uczest-
niczg wierni. Czynnosci tej towarzysza stowa: [Pamietaj cztowiecze, ze] prochem jestes
i w proch sig obrocisz lub Nawracajcie sig i wierzcie w Ewangelig'??, niemniej istotne sg
réwniez wlasciwosci i symbolika samego popiotu:

Popidt przypomina wspoélczesnemu cztowiekowi, ze wszystko, co materialne — tak
jak zostato utworzone z prochu i gliny ziemi — obraca si¢ w ziemig. Rozpad ten
jest nastepstwem grzechu cztowieka. Pokutujacy widzi w popiele §mier¢ i prze-

mijanie, a jednoczesnie jaki$ nowy poczatek, ktéry prowadzi do niesmiertelnosci.
Caly $wiat ma by¢ oczyszczony przez ogien, z ktérego popiolu ma powsta¢ nowe

131 Liturgiéci i inni badacze twierdza, ze praktyka posypywania popiolem wszystkich wiernych ma swoj
poczatek w X wieku w krajach nadrenskich. Na przefomie X i XI wieku zwyczaj ten przeniknat do Italii.
Dopiero w XIII wieku papieze zaakceptowali ten obrzed, z tego okresu pochodzi tez modlitwa nad ludem,
bedaca forma blogostawienistwa odprawianego przez caly rok. Trzeba tez doda¢, ze wielkopostny rytual po-
czatkowo obejmowal tylko osoby publicznie odprawiajace pokute. Z czasem stal sie obrzedem stosowanym
wobec najwazniejszej osoby w rodzinie (np. ojca lub dziadka) az w koncu objat wszystkich wiernych i w tej
formie przetrwat do dzi§ (NADOLSKI 1991: 82; POR. KUPISINSKI 1999: 40; OGRODOWSKA 2005: 111-112).

132 W jezyku polskim zwiazek frazeologiczny posypac glowy popiotem oznacza ‘umartwiac si¢, pokutowaé’
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niebo i nowa ziemia. Popidt jest czyms$ ostatecznym i czyms pierwszym. Nie moz-
na go juz spali¢, dlatego substancjonalnie pozostaje jako skladnik ziemi, ktory
z kolei wnika i tworzy nowe zycie (KUPISINSKI 1999: 41).

Do posypania wykorzystywano popiét ze spalonych palm poswieconych w poprzed-
nim roku, czasem tez z palonej w Wielki Czwartek tarniny Szap Pop 84. Symbolika tego ge-
stu do dzi$ zachowala swoje pierwotne znaczenie. W wymiarze religijnym, odnawiany
co roku rytual, jest z jednej strony wezwaniem do pokuty i uswiadomienia sobie swo-
jej malosci i przemijalnosci, z drugiej — wolaniem o silng wiare, ze Bog ten proch moze
przywrdci¢ do zycia. Znang praktyka obecng w wielu miejscach do dzis jest to, ze popiot
pobierano do ksigzeczek do nabozenstwa lub do chusteczki i posypywano nim glowy tych
domownikoéw, ktorzy z réznych wzgledow nie mogli uczestniczy¢ w liturgii.

Poza sferg liturgiczng posypywanie popiolem mogto przybiera¢ nieco inne formy:
[Na Pomorzu] pilnie przestrzegaja tez sypania popiotu w popielec na glowy, gdyz
zaniedbanie tej czynnosci mogtoby spowodowac bdl gtowy. Jest zwyczaj u ludu,
ze chleb do $niadania posypuja popiotem. W wielu domach jedza tylko suchy
chleb i popijaja czarng kawe w popielec. Bywaly dawniej zwyczaje w niektérych
wioskach pomorskich, ze sypali popidt w karczmie przez rzeszoto na glowy.

W Szembruku jeszcze niekiedy w taki sposob zabawiajg sie, ze sypia popidt

do ponczochy, obsypuja chlebodawce, ktéry wykupuje sie itp. Zwyczaj ten
zanika jednak STEL PoMm 109.

Z kolei na Mazowszu udokumentowano zwyczaj, podczas ktorego mlodziez posypuje si¢
popiotem (w duzych ilosciach), wypowiadajac przy tym stowa obysmy tak za rok doczeka-
li a skruchg okazali K 42 Maz 155. Takie wzajemne obrzucanie si¢ popiotem mialo charakter
swawolnej zabawy praktykowanej gtéwnie przez mtodziez wiejska i nie miato ono nic
wspoélnego z powaga Popielca.

Trzeba tez dodaé, ze rytualy Srody Popielcowej byly tez widocznym sygnatem wyzna-
czajacym koniec zabaw zapustnych i przejscie z karnawatowego zgietku w cisze i skupienie

Wielkiego Postu, podkreslajac jego pokutny charakter (Ocrobowska 2005: 112).
4.7.2.3. Kontekst historyczno-kulturowy

Analizowane w tym podrozdziale gesty, swoja forma zewnetrzng w sposdb symboliczny
nawiazujace do czynnosci siewu, w kulturze tradycyjnej byty ,,boskim $rodkiem tworze-
nia i archetypem powtarzanym w pracy i obrzedowosci” (Karczmarzewskr 1999: 20). Warianty
gestyczne siewu mozemy spotkac tez w wielu sytuacjach obrzedowych w postaci rozrzuca-
nia/rozsiewania np. stomy, ziarna, grochu, orzechéw, jablek i in. Wszystkie te zabiegi nosza

cechy magii pfodno$ci. Obsypywanie mialo obsypywanym obiektom/postaciom przynies¢
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dostatek i obfito$¢, a takze stworzy¢ zapore dla zagrazajacych z zewnatrz, zlowrogich sil.
To dwie podstawowe funkcje tych gestow wylaniajace si¢ z zebranej dokumentacji.
Symbolike gestow posypywania w duzej mierze buduja wykorzystywane atrybuty przed-
miotowe, ktérych podstawowymi cechami sg wielos¢ i niepoliczalno$¢. To one pelnia
w wielu kontekstach funkcje dominujgca nad kodem werbalnym i gestycznym. Formuly
stowne (obecne gtéwnie w formie zyczen), towarzyszace omawianym czynnosciom, syno-
nimicznie wzmacniajg ten kulturowy komunikat.
Nalezy tez zauwazy¢, ze gesty te s3 wcigz obecne we wspolczesnej obrzedowosci.
Nadal Zywy jest wspominany juz zwyczaj §wiecenia i posypywania si¢ owsem w dniu wspo-
mnienia $w. Szczepana. Dawniej byt to tylko obrzed magiczny, majacy zapewni¢ pomyslnos¢
w uprawie zb6z i w gospodarstwie. Czynnos¢ ta zostata zasymilowana przez Koscidt, ktory
nadal jej wlasna interpretacje — jako pamiatke $mierci pierwszego meczennika. Podczas mszy
swietych odprawianych w tym dniu kaptan $wieci owies a wierni obsypuja go ziarnem'”,
co kojarzone jest jako gest obrazujacy ukamienowanie $w. Szczepana (KupisiNski 2019: 127-139).
Trzeba tez dodac, ze cho¢ gest ten jest praktycznie wykonywany juz tylko w przestrze-
niach $wiatyn, to w $wiadomosci nosicieli tradycyjnego swiatopogladu pozostata pier-
wotna, magiczno-agrarna i sakralna symbolika tej czynnosci, co zostato wyeksponowane
W ponizszej relacji:
No to w kosciele, to bylo tak, ze zamiast ksiundz is¢ z wodu swigconu to z owsem,
a bylo i tak, ze ksigdza sypaty owsem ludzie [...] A ludzie go sypaly tym owsem,
a czesto to sig i na chor wlazto i sig sypato tym owsem. [Dlaczego?] No na urodzaj,

na urodzaj, owies to bylo poswigcenie owsa, to byla tradycja tako, Ze jesli bedzie owies
poswiecuny, to bedzie urodzaj ZwoLeX EC, cYT. Za: WOy Licz.

Kolejnym kontekstem obrzedowym, w ktérym w nieco zmienionej formie zachowat sie
gest obsypywania, jest wspolczesne wesele. Obecnie mlodych posypuje si¢ po wyjsciu z ko-

$ciofa. Zmienily sie tez atrybuty i czg§ciowa motywacja tego rytuatu:

W tej chwili, no, pieniedzmi, wiadomo. Jak ja wychodzitam za mgz, za mojich
czasow byly cukierki i byt ryz. Nie byly pienigdze. Nie byly pienigdze. Kiedys starzy
ludzie uwazali, Ze drobne monety przynoszq pecha nowozericom, wcale nie przy-
noszg im szczescia i po prostu mtodzi juz sq, jak to moja babcia méwita, oni sq juz,
mowi, praktycznie Zebrakami, dziadami, Ze oni zbierajq te monety. To nie powin-
no tak byc. Bo stare tradycje wlasnie méwily o, o zbozu i o cukierkach. O stodkim
Zyciu, zeby zaczynali ci mtodzi. Chleb wiadomo, zeby mieli ten chleb, to jest ten
ryz, czy teraz ryZem obsypujg, bo sukienki sqg o wiele drozsze, ale kiedys sypa-
li zbozem, po prostu zbozem. Taka byta tradycja. [A teraz?] A teraz od jakiegos
czasu pieniedzmi, mysmy jeszcze nie mieli pieniedzy. Moja corka juz na przyktad
miata pienigdze STrzyz6w MK ABT UMCS.

133 W niektérych parafiach kaptan obrzucany jest nie tylko owsem, ale tez orzechami (obserwacja wlasna).
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Jak wychodzqg miodzi obsypywani sq ryzem, a kiedys pieniedzmi, zeby Zona nie
dawata mezowi pieniedzy tylko sobie gdzies tam, ale zazwyczaj tak jest, bo mgz
ma kieszefi w marynarce, a Zona nie ma nic w tedy i najczesciej sami powin-
ni pienigdze zbieral, ryz tak samo. To chodzi o to, Zeby nikt nie pomagat przy
zbieraniu pieniedzy, zeby sami sig dorabiali mlodzi, bo zawsze ktos tam ten grosik
dorzuci, to pozniej oczekuje na takg taske, Ze mu ktos pomoze. A tak sami musza sig
dorabiaé Bircoraj KS ABT UMCS.

Nowozency obsypani cukierkami i ryzem,
Parczew, 2008, archiwum prywatne

Dawne, weselne obsypywanie ziarnem lub drobnym pieczywem byto przede wszystkim
zyczeniem i wrézbg ptodnosci, obecnie na plan pierwszy wysuwa si¢ bogactwo i dostatek,
ktdére majg symbolizowac rzucane w duzych ilosciach monety, ryz, cukierki czy confetti (por.
KARCZMARZEWSKI 1999: 57). Obok wymienionych tu artefaktéw w ostatnich latach ,,modne”
staly sie platki r6z, co ma poprzez asocjacje prognozowac ,,zycie ustane rézami” wolne
od trosk i problemdéw reLacya zaseyszana. Te transformacje wyraznie pokazujg tez zmiany
w hierarchii wartosci, w ktdrej bogactwo i pomyslnos¢ stawiane sg ponad pragnieniem
posiadania potomstwa i zachowania rodziny, co w ludowym $wiatopogladzie byto dobrem

wysoko pozadanym.
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4.8. Okrazanie/zataczanie kregu

Zataczanie kregu jest gestycznym odpowiednikiem kofa, a to nalezy do podstawowych figur
przestrzennych stuzacych porzadkowaniu $wiata i jest jednym z podstawowych symbo-
li obecnych w wielu kulturach (Kowavskr 2007: 231). Ze wzgledu na to, Ze okrag stanowi for-
me bez poczatku i konica, uwaza si¢ go za najwazniejszy i najbardziej uniwersalny symbol
geometryczny. Starozytni wyobrazali sobie kosmos jako okrag i to nie tylko w odniesie-
niu do planet, w tym plaskiej jak dysk Ziemi, ale takze majac na uwadze cykliczne ruchy
planet i cykl powracajacych por roku.

Tance w okregu to motyw obecny w wielu mitach kreacyjnych. Potwierdzajg to chociazby
najstarsze przedaryjskie warstwy wierzen. Zgodnie z indyjska Rygwedg, wylonienie $wia-
ta z Chaosu mialo sie dokona¢ przez krag tanczacych bogdw. Motyw ten powtarza si¢ nastepnie
w opisie wydobycia z dna oceanu amrity — napoju niesmiertelnych — dokonywanego juz nie
poprzez taniec, lecz ruch obrotowy matewki obracanej przez bogdw i asuréw (KowaLska 1991: 34).

Symboliczne znaczenie i funkcje okregu wykorzystywano takze do mierzenia cza-
su i przestrzeni. Koto od najdawniejszych czaséw bylo symbolem stonca i boga stonca. Okrag
otoczony promieniami lub ptomieniami wprawiony w ruch symbolizowal nie tylko wiadze
stonica, ale tez zapladniajace sity kosmosu (TresippEr 2005: 147). Rytual chodzenia wokoét
$wigtego obiektu czy tez oznaczania i u§wiecania przestrzeni przez wydzielenie w niej
kregu jest aktem nasladownictwa cykli solarnych i astralnych. Jest tez aktem sktadania hot-
du sitom niebianskim (TresippERr 2005: 148). Ruch kolisty i zamknigcie kregu oznacza-
to takze odgraniczenie od reszty §wiata. Rytual taki stuzyt nie tylko izolowaniu kogo$
lub czego$ (np. w celach ochronnych), ale takze zmienial status tego, co znajduje si¢
wewnatrz granic ustanowionych przez okrag. Zamkniety krag tworzyl ,,skosmizowana
enklawe”, czyli miejsce bezposredniej obecnosci badz mozliwego kontaktu z sacrum,
ktdre zostato oddzielone od sfery profanum i chaosu (Kowarski 2007: 231). Z kolei symbo-
like krecacego sie kota taczono z cyklami, §miercig i ponownymi narodzinami, a takze
z czasem i ludzkim losem (TresipDER 2005: 87). Wyobrazenia te znalazly szerokie od-

zwierciedlenie w wielu obrzedach inicjacyjnych.

4.8.1. Okrazanie a inne znaki obrzedowe

4.8.1.1. Formuly stowne

W zebranym materiale odnotowano przekazy, w ktérych wskazywano formuty zyczen

wypowiadane w sytuacjach wykonywania tej czynno$ci rytualne;j:
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- Dajze Boze na szczegicie, na zdrowie, na ten $w. Szczepan kolede, abysmy byli we-
seli jak w niebie anieli Bap Kor 250 [wypowiadane podczas obracania byka w czasie
koledowania];

- Zytko, zytko, zeby ty szybciej rosto, zeby byl juz ten czas, zeby bylo co zbieraé Gaw 146
[podczas obchodzenia i $wiecenia pol];

- Gdzie krélewna chodzi, tam pszeniczka rodzi Fiscu Lup 139 [$piew podczas obcho-
dzenia granic p6l z krélewna].

Wielokrotnie motywy toczenia i chodzenia po kole pojawiajg si¢ explicite w pie$niach
weselnych przypisanych do réznych etapéw wesela. Oto kilka przyktadow:

- Potocz sig chlebuniu w cztery strony swiata/po calutkim swiecie od siostry do brata/
Potocz sig chlebuniu po caluskim swiecie/zeby nam tu chleba nie zabraklo przecie
BODZENTYN JW;

- Potoczyta nadobna dziewczyna/Swoj wianuszek po stole/I potoczyt sie i sktonit
sie/Kochanej mamusi w ukfonie PPML Popb1 435;

- Kofem Jasiu kotem,/ za ciosowym stotem./ Trzy razy obejdziem/ Za stolem se za-

sigdziem OL WEs 4s5.
4.8.1.2 Gesty

Rytualne chodzenie po kole czy zataczanie kregu w sposdb niejako naturalny implikuje
obecno$¢ innych znakow gestycznych. W badanych obrzgdach mozna wskaza¢:

a) kontaminacje gestyczne (zespolenie dwoch gestéw — zatoczenie/wytyczenie kre-
gu i innej czynnosci rytualnej badz codziennej), ktére de facto tworza jeden twor,
bedacy semantycznym polaczeniem obu czynnosci:

- obwiagzywanie (czego$/kogos) — stworzenie okregu + zwigzanie/zawigzanie
Dzieze (a potem takze stoty) obwigzywano powrostami, wykreslajac magiczny krag

czy raczej granice, w obrebie ktdrej, wysypywano ziarno oraz majacy apotropaiczng
moc czosnek Karcz Rzgsz 13.

W tymze czasie niektorzy idg do swoich sadéw i nierodzgce drzewa owocowe
obwiazuja powrdstami ze stomy, aby w roku nastepnym byly rodzajnemi. I tak
sie tez zawsze trafia, albowiem drzewo ktére w poprzedzajacym roku nie rodzito,
w nastepnym jako juz wypoczete, urodzi¢ musi K 16 Lus 102.

- oborywanie (granic wsi/pol) — wytyczenie okregu + oranie

Na przyklad taka byla stara wie§ Motodutyn, ale tak sobie przypomnialam,
bo to bylo zaraz po wojnie, wybuchta choroba, wigc starsi ludzie powiedzieli, ze
trzeba dwoje bliznigt znalez¢ i zeby obora¢ naokoto wies, to si¢ choroba zatrzyma,
wiec szli z taka jakby procesja, z krzyzem, modlili si¢, zegnali i najsampierw ci dwoje
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blizniat, jedno trzymalo krowe albo byka, bo to kiedys$ konmi nie orali tylko kro-
wami, oborali ptugiem naokoto wies a za nimi szta procesja i modlili sig¢ i to jest
fakt, ze ta choroba sie zatrzymala tak ze nie bylo juz tej choroby. Po tym wtasnie
oboraniu, po tych modtach skonczylo sie¢ wymieranie ludzi, bo bardzo duzo tych
ludzi wymierato a tu jakby ktos odciat nozem Rozpzarow SM.

- obrysowanie (kredg np. trumny ze zmarlym), okreslenie gospodarstwa kreda

$wiecong — wytyczenie okregu + rysowanie

Jezeli gospodarstwo byto ogrodzone, to na zewngtrz ogrodzy [w dzien Trzech Kréli]
okreslano je swigcong kredg, ciggnqgc krede po plocie, drankach, sztachetach lub par-
kanie, znaczqgc linig w formie opasania gospodarstwa. Miato to chronic¢ prze wejsciem

Zmij lub jakiegos innego niebezpiecznego gada na obejscie gospodarskie TL 2008/1-2/
Boz NAR 27.

- okoszenie (pdl) — wytyczenie kregu + koszenie

Zwyczaje zniwiarskie rozpoczyna ‘zwyczaj wrozebny: aby na caly rok starczy-
to zyta nalezy przy rozpoczynaniu zniw obkosi¢ cale pole dookota Cie Rapz 74.

- obnoszenie czegos — chodzenie po kole + noszenie (poswigconych sakramentaliow)

Aby nie dopuscic¢ do pozaru domu od uderzenia pioruna, juz w czasie burzy cho-

dzili z obrazem krzyz Swiety czynili. Pozniej stawiali go w oknie. [Ten obraz nosily]
gospodynie, gospodarz nie Ko§ Dom 153.

Przed wyjsciem do pierwszej orki gospodyni obchodzita dookota oracza z wian-
kami poswieconymi w oktawe Bozego Ciata, chcac w ten sposob zapewni¢ mu po-
wodzenie w tej pracy Gaw Popt 176.

b) zestawienia gestyczne (zazwyczaj dwoch czynnosci o charakterze rytualnym) np.:
- obchodzenie + klgknigcie/znak krzyza

Po nabozenstwie obchodzg oltarz, naprzéd panna-mloda z druhnami, potem
pan-mlody z druzbami, i za oltarzem calujg krzyz ktéry im koscielny stuga poda,
a dopiero klgkaja do $lubu K 3 Kuy 316.

— obchodzenie/okrecanie + kropienie (woda $wiecona)/ posypywanie (sola)/ okadzanie

W krzyzowe dni na Pokuciu ksigdz obchodzil zasiane grunty i kropil je woda $wig-

cong, a wiesniacy okrecali wtedy polne krzyze stomg, bedaca znakiem plodnosci K
31 Pok 152, 153.

Przed $wigtami wielkanocnymi swigcito sie huby, one rosty na drzewach i sig je po-
swiecato w Wielkg Sobote i zapalalismy te huby i sie biegato wokot domu trzy razy
i trzeba bylo krzyzyk postawic¢ na drzwiach, Zeby ochroni¢ dom przed robactwem
i zlem, a teraz juz nie ma tego zwyczaju GRYWALD ZD.
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c)

rozbudowane sekwencje gestow wystepujacych w stalej badz zmiennej kolejnosci,

wyznaczajace przebieg obrzedu np.:

U nas jest taki zwyczaj, ze w Wielkanoc w nocy kawalerowie szli do kosciota, bra-
li choragiew, specjalnie przeznaczona do pola i szlo si¢ do konca wsi, wszyscy sie
zbierali i na kazdym rogu pola byt taki kopczyk z ziemi, szto si¢ w prawa strone
i dochodzito si¢ do pierwszego kopczyka, obchodzito si¢ ten kopczyk trzy razy
wkolo z ta choragwia, a jeszcze oprocz tego fryce, ci, ktérzy szli pierwszy raz mu-
sieli mie¢ wode $wiecong i palme, odrywali kawatek palmy, wstawiali w ten kop-
czyk, drugi woda $§wiecong kropit na znak krzyza, na koncu ten chorazy koncem
choragwi znaczyl znak krzyza i mowil Od powietrza, glodu, ognia zachowaj nas
Panie. Jak obeszli pole, zostawiali choragiew u soltysa Boczkr SM.

W Ostrowach Tuszowskich (Mieleckie), zeby ogien nie rozprzestrzenial si¢, obcho-
dzono z solg i woda trzykrotnie ptongcy budynek potem sypano sol w ptomienie
i kropiono $wiecong woda, zeby plomienie zgasty Karcz Lup 14o0.

[Matki Bozej Gromnicznej] Po powrocie z cerkwi lub kosciota ptomieniem $wie-
cy wypalano na pufapie znak krzyza, ktéry mial chroni¢ caty dom przed ogniem
i innymi nieszcze$ciami. Nastepnie z palong gromnicg obchodzono trzykrotnie
dom, po czym tg samg czynno$¢ powtarzano w budynkach gospodarczych, co mia-
fo chronic je od piorundw, pozaru, kradziezy i wszelkiego innego nieszczgscia.
Po obejsciu zabudowan gromnice chowano za obrazy tub ikony, badz tez ustawia-
no w lichtarzu tuz obok gipsowej figury Matki Boskiej, jaka znajdowata sie w wie-
lu domach, tak aby zawsze byla tatwo dostepna w razie pilnej potrzeby Gaw Pobt s59.

4.8.1.3. Atrybuty przedmiotowe

Wiréd atrybutéw przedmiotowych w rézny sposéb powigzanych z gestem okraza-

nia mozna wskazaé:

a)

b)

c)

sprzety domowe i narzedzia: sté Biec Wes 45, oltarz, dzieza Karcz Rzesz 13,
kota wozu Roxk Sos 179;

sakramentalia (obnoszone): $wiete obrazy (wizerunki patronéw np. §w. Agaty) Kos
Do 153, WOLkA KaTNA KG, EW TNN, krzyZ Ap PrzE 221, GAR SLASK 172-174, woda $wieco-
na Beezec AG, feletrony (podczas procesji), Swiece Gaw Popr go/gromnica Crox Wyrz 52,
figury Curystusa Gar Srask 177-179, palma Gaw Popr 89, wianki poswiecone podczas
oktawy Bozego Ciata Gaw PobL 176; drewniane obrecze/kola i in. - byly to przedmioty
poswiecone stuzace sakralizacji otaczanej przestrzeni i wykonywanych rytuatow;
atrybuty o kolistym ksztalcie (cecha kolistosci i symbolika okregu wpisana w te
przedmioty maja zwigzek z gestem zataczania kregu): wianki plecione na oktawe
Bozego Ciala Cugr Kur 90, Ap PrzE 222, we wspomnienie Matki Bozej Zielnej czy
wianki sobdtkowe, wienice dozynkowe, pieczywo obrzedowe z elementami deko-

racyjnymi w ksztalcie kota np. korowaj, nowe latka i in.
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d) pokarmy (obnoszone lub toczone): koszyk ze swigconkg Kar CHEeM 41, PET WIOS 295;
korowaj/ chleb Gaw PobL 139, PPML PopLASIEL 435, K 6 KRA 48, K 16 LUB 150, BODZENTYN
JW; poswigcone jajka KoLsuszowa GOrna AM, Gaw PopL 148, Mosz Kutr 11 334, Ap Tym
52; po$wiecona s6l Tym Poz 301;

e) rodliny lub jej elementy: przepiorka (stoma) K 33 CuEx 171-172, K16 LuB, 126-127, OSTRO-
tEka CzL; sfomiane powrdsta K 31 Pox 152,153, Karcz RzEsz 54, Wysokie DG, K 9 Poz 163;

ziola splecione w wieniec Kow Mag 483.

4.8.2. Komponenty semantyczno-pragmatyczne okrazania/

zataczania kregu

4.8.2.1 Kontekst zalozony

Rytualne okrgzanie w polskiej obrzedowosci zar6wno dorocznej, jak i rodzinnej wystepuje
w wielu kontekstach i moze przyjmowac rézne konkretyzacje. Sa to:

1. Okrazanie/obchodzenie okreslonego obiektu/uczestnikéow obrzedu:
obchodzenie oltarza/domu K 3 Kujy 247, Bys NAR 100, Wista 1899/390 z ochrzczonym
dzieckiem Ujazpéw WC ABT UMCS /przez panstwa mlodych (czesto na kolanach) Or
WEs 45, 85 po $lubie Rubno JZ, ZZ TN UMCS 1311/A, Rupno AF 1312/B; kobieta podczas
wywodu trzykrotnie okrazala oftarz z gromnicg Cror Wyrz 52, Stm Kot 40, K 48 Tar-

-Rz 89; trzykrotne okrgzanie oltarza w miejscach $wietych i sanktuariach w celu od-
zyskania zdrowia SteL Pom 97; obchodzenie stotu przez panstwa mlodych Bie Kor 119,
121, 122; OL WESs 45, PPML Lus2 111; rodzina obchodzi trzykrotnie ,,za stonkiem” st6t
po zlozeniu zmarlego do trumny Bie Kor 126, Kow Mac 534 lub przed wyniesieniem
trumny z domu Szyr WM 84; obchodzenie domu i budynkéw gospodarczych: w Boze
Narodzenie przez gospodarza w celach ochronnych Gaw Pobt 25, Bex Dom 77, dodat-
kowo z okadzaniem w Swieto Trzech Kréli Ster Powm 83, z zapalong gromnicg Lucr ],
z palma lub ze $wieconka w okresie wielkanocnym Bie Kot 128; BErzec AG, Gaw PopL
59, 90; ze swigconkg w Wielkg Sobote trzykrotnie obchodzono dom, aby zatrzymac
dobre sily, aby sie¢ w nim darzyto Kar CueiM 41, PET Wios 295; z hubami zapalony-
mi od wielkosobotniego ognia obchodza wokoto dom ,,by ztemu duchowi przystep
zagrodzi¢” Mac WIEL 278, Grywat ZDj; ze $wigconka obchodzono trzykrotnie domy;,
»by je przed ztym obwarowac” Mac WikL 279, ze $wietymi obrazami (wyprowadzanie
ognia podczas pozaru za pomocg obrazu §w. Agaty Krgpa WK, KD TN UMCS 8433A)/
krzyzem jako ochrong przed pozarem Sitvo MS ABT UMCS, Ko§ Dom 153, Gaw PopL 64,

139; z ziotami i wianuszkami po$wigeconymi w Matki Boskiej Zielnej Mac OBrz 43;



z sola poswiecong w dniu §w. Agaty Karcz Lup 140, WoLkA KgTNA KG, EW TNN; opro-
wadzanie po wszystkich katach izby zwierzat gospodarskich w czasie koledowania'**,
aby przez caly rok w gospodarstwie wiodlo si¢ lepiej Ocrop OBrz 45; procesyjne
obchodzenie kosciofa/krzyzy przydroznych z klekotkami w Wielka Sobote Gar Czas
129-130; na Lubelszczyznie od Wielkiego Czwartku do Wielkiej Soboty chiopcy obie-
gali z drewnianymi kotatkami dookota koscioét albo cala wies Per Wios 293; obchodze-
nie pol z faklami Gar Czas 138 lub procesyjnie z krzyzami w celu ochrony ich przed
zarazg Bie KoL 127, CHET KUR 90, GAR SLask 172-174; W Tokarni w Niedziele Palmowg
do dzi$ odbywa si¢ procesyjne obwozenie Jezuska Palmowego Ocrop OBrz 130-131;
procesje Bozego Ciala stanowigce zamkniete kolo w przestrzeni wsi Smyk OBrz 157-158,
powszechne; obchodzenie ptongcych budynkéw z solg i woda swiecong Karcz Lup
140, WoLa CHOMEJowA ZS ABT UMCS; obchodzenie/obieganie pol z poswieconymi przed-
miotami Gaw Popr 146/z pfongcymi pochodniami Karcz Rzesz 22; obchodzenie granic
pol z krdlewng Fiscu Lup 139, obieganie pol z plonagcymi zagwiami podczas sobotek
Rok Sos 165; okrazanie drzew w sadzie w Wigilie w celu zapewnienia obfitego owo-
cowania Kup Apw 66; procesyjne obchodzenie kosciolow Kowala HB; trzykrotne ob-
chodzenie na kolanach cerkwi Przemienienia Paniskiego na Swietej Gérze Grabarce
Gaw Pop 204; obchodzenie panny (tak zwane okoledowywanie) w trakcie bilgorajskich
dunajéw Rok Sos 169, obej$cie wypasanego bydla z palma, aby zapewni¢ trzymanie
sie zwierzat w stadzie Gaw PopL 89; oborywanie granic wsi lub pél w celu ochrony
przed zarazg K 3 Kuj 93, Rozpzardw SM, Gaw PobL 170, Mosz KuL II 200, BIEG LECz 298,
Karcz Rzesz 19, Wista 1899/391; oborywanie przepiorki (kozy) Ap Zniw 70, Gaw PopL
196, K 33 CHEL 163, K 22 LECZ 60, K 16 LUB 126, CHET KUR 92 I IN. REGIONY.

2. Tworzenie/wytyczanie kregu wokoét kogo$/czego$ (tu tez opasywanie/
obwigzywanie): otoczenie stolu K 20 Rap lub panstwa mlodych przez uczestni-
kow wesela Karcz Rzesz 62/panny mlodej przez druhny K 16 Lus 150, K 3 Kuj 315; ryso-
wanie po$wigcong kredg wokdt zmarlego kota, aby nie wedrowat po domu (zwyczaj
praktykowany na Kaszubach) F 66; obwigzywanie drzew owocowych w Wigilie, aby
dobrze rodzily Bexzec AG, F 4, Wysokie DG, WG, KowaLe HB 1 SG, SzyF WIM 29-30, STEL

PoM 47, Krgpa JD TN UMCS 8433A 1 IN. REGIONY; Uczestnicy wieczerzy wigilijnej obwig-

134 Przedstawienia kolednicze ze zwierzetami w zaleznosci od regionu przybieraly rézne formy. Obok zy-
wych zwierzat gospodarskich (barana, gesi, konia ) obchodzono takze domy z turoniem, koza, konikiem
(zwanym inaczej kobytkg), bocianem, niedzwiedziem i in. Wedlug pierwotnych wierzen zwierzeta mialy
by¢ uosobieniem bostw urodzaju, stad wspomniane widowiska kolednicze, obok funkgji ludycznej, mialy
ukryty sens wegetacyjny i gospodarczy. Nie bez znaczenia byly tez elementy wygladu, stroju i atrybuty
towarzyszacych im postaci. Wystarczy wymieni¢ chociazby odwrdcony kozuch, ktérego kosmatosé
jest symbolem bogactwa czy elementy stomiane w postaci butéw, powrésel, petnigce funkcje ptodno-
$ciowe, agrarne i zaduszkowe OGROD OBRZ 43—49, zob. tez: Ap KoL 106—123, DoM-KuB WEG 17-32,
SMYK Bro 61-8o.
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zywali si¢ w pasie powrdstami stomianymi Karcz Rzesz 65/ bylicg Wisea 1899/682, aby
uchronic¢ sie przed bélem krzyza, obwigzywanie nég stotu wigilijnego sznurami i fan-
cuchami, aby chleb trzymat si¢ domu Ocrop OBrz 19, chlopi w Poznanskiem obwig-
zywali przed zniwami Boze mgki (krzyze przydrozne) stomg, aby Bog pobtogostawit
ich pracy K 9 Poz 163; fanicuch opasujacy choinke ochranial przestrzen przed nieszcze-
$ciem i Zeby rodzina byta razem Smyx CHoIN 166-167; karmiono kury przez specjalng
obrecz, albo koto zakreslone powrdstem stomianym Gor Lub 7, Ror WikL 4; krag
wytyczano przez okoszenie catego pola dookota na poczatku zniw jako zapowiedz
dostatku zboza na caly rok Cie Rapz 73; okreslanie gospodarstwa $wiecong kredg TL
2008/1-2/ Boz Nar 27; obwigzywanie dziezy (a z czasem takze stoldw) powrostami ze
stomy, wykreslajac magiczny krag/granice, w obrebie ktorej wysypywano ziar-

no oraz majacy apotropaiczng moc czosnek Karcz Rzesz 13;

Obchodzenie cerkwi na kolanach,
Grabarka (woj. podlaskie), 2019, fot. L. Cieminski
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3. Obracanie si¢ lub obracanie kogo$/czego$ (wprowadzanie czego$/
kogo$ w ruch obrotowy/wirowy): obracanie dziecka przez kume podczas
chrztu przed oltarzem K 6 Kra 4; okrecanie pana mlodego przez mloda tuz po slubie
Rocatka BD TN UMCS 254A; trzykrotne okrecanie si¢ panstwa mlodych przed uda-
niem si¢ do komory Bys Okr 93; zakrecanie pajakow, Swiatow, podiaznikéw i wiszacej
choinki w nawigzaniu do wiecznego ruchu kosmosu i nieskoniczonosci Smyx CHoIN
165, BEzec AG; kilkakrotne obracanie si¢ przodownicy przy oddawaniu wienica zniw-
nego gospodarzowi Bys Okr 94-95; trzykrotne obracanie si¢ gospodarza podczas
wnoszenia do izby wigilijnego snopa, trzykrotne obracanie Zywego byka podczas
koledowania Bap Kot 250; obracanie si¢ korowajnicy z korowajem K 35 Prze 92;

4. Wykonywanie symbolicznych przedmiotéw w ksztalcie okregu/kota:
wyplatanie wienica dozynkowego K 33 CHEEL 171-172, Gaw Popr; wianek panny miodej
obnoszono podczas oczepin woko! stotu K 39 Pom 103-104; wykonywanie okragltych
i kulistych 0zdéb choinkowych swoim ksztaltem nawigzujacych do stonca i kre-
gu solarnego Smyk CHOIN 164-165; wykonywanie wiankow sobdtkowych i rzucanie
ich na wod¢/drzewo/dach Rox Sos 165, wyplatanie wianuszkow z okazji oktawy
Bozego Ciala powszechne, wypiekanie korowaja weselnego w ksztalcie kofa.

5. Taczanie czego$/kogos: taczanie chleba/wianka naokoto stolu podczas oczepin
z wiarg, ze to zapewni dostatek Bie Kot 121, K 16 Lus 150, BopZENTYN JW.; taczanie
korowaja w okresie wiosennych (np. w dniu wspomnienia $w. Jerzego) po zbo-
zu Gaw Pobr 147; taczanie pisanek wokot bydia Korsuszowa Gorna AM/ po zaoranej
ziemi Crox Wyrz 96; toczenie kota od wozu podczas sobotek Rok Sos 179; taczanie
drewnianych krazkéw w Poniedzialek Wielkanocny, aby kapusta dobrze sie za-
wigzywala Gaw Pobr 142;

6. Taniec po okregu: podczas wesela OL WEs 94, K 39 POM 103-104 I IN. REGIONY;
podczas oczepin tzw. okdtka babskie Kracz Rzesz 66, Kowa MaG 232-233; taniec
w obrgczkach — popularny na Pomorzu tanczony podczas zapustow SteL Pom 105;
woko! ogniska podczas sobotek Rok Sos 165, Wisea 1899/683; tanice wokot cerkwi or-
ganizowane podczas wielkanocnego zwyczaju zwanego taratonami (pogranicze
wschodnie) PPML LuB1 429-430, Ap TyM 54, BELZEC AG, AD PoG 307-316; tance dzie-

ci wokot choinki Smyk CHoIN 71.

4.8.2.2. Kontekst stanowiony

W $wietle prowadzonych badan i zgromadzonych materialow gest zataczania kregu konotuje

nastepujace sensy symboliczne.
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Gest kreacji i skutecznej ochrony

Obchodzenie jakiego$ terytorium badz obiektu wigzato si¢ w kulturze tradycyjnej
z jego odczarowywaniem, przepedzaniem zlych mocy, przyporzadkowaniem i oswojeniem.
Jest to wiec gest apotropeiczny, a takze gest kreujacy nowa przestrzen uporzadkowang i znana,
wyraznie oddzielong od obrzgdowego chaosu. Nalezy zaznaczy¢, ze nie zawsze wigzalo si¢
to z fizycznym wytyczeniem granicy w ksztalcie okregu, ktéra w sposéb widoczny oddzie-
lalaby dwa rodzaje przestrzeni. Gest ten mogt przybiera¢ forme cyklicznego procesu, ktory
mial na celu w sposéb symboliczny za kazdym razem jg ustanawia¢ badz reaktualizowac.
Obchodzenie domostw, oftarza czy stotu mialo na celu stworzenie zamknietej przestrze-
ni sacrum wolnej od wptywu niepozadanych sil, a skutecznos¢ rytualnego obchodu uza-
lezniano od doboru jego czasu'* i miejsca oraz odpowiednich sakramentaliow.

Liczne sg przekazy dokumentujace zwyczaj obchodzenia domoéw lub catych gospo-
darstw w celu ochrony np. przed burza, gradobiciem czy pozarem Gaw PobL 25, 59, PLu ADW 120.
Czynnos¢ te¢ wykonywano przy okazji waznych $wiat liturgicznych, w przetomowych mo-
mentach roku (Boze Narodzenie, Wielkanoc, Matki Bozej Gromnicznej i in.), wykorzystujac

przy tym rézne sakramentalia:

Jak byta ruska jordan, to swiecili wode, to Polacy tyz chodzili na te Jorda# i przy-
nosili tyj wody, tu wtenczas tu te palme brali i kropili dom i tato poszed du stodoty,
do stajni i wkoto obeszedt i swigcit to wodo i bydto i w stodole a reszte tej wody wylat
do studni, co si¢ zostato BErZec AG.

Rytual ten powtarzano tez w sytuacji zagrozen, tworzac w ten sposob swoista sakralng za-
pore przed zywiolem. Popularnym zwyczajem chroniagcym budynki podczas pozaru byto ob-
noszenie wokol nich wizerunku §w. Agaty (patronki, do ktdrej chrzescijanie zwracaja sie

przy zagrozeniach zwigzanych z ogniem i pozarem) lub innych $wietych obrazéw:

U nas jak si¢ w Szczalbie palilo, no to momentalnie, bo to rano zaczeto si¢ palic.
I tak méwio: — Gdzie jest obraz §wigty Agaty? Ja wzigtam ten obraz i trzy razy
wkolo obesztam, ucalowatam, przezegnatam sie oczywiscie i obesztam trzy razy ten
pozar. Ji wykrecilam z tym obrazem w stroneg, zeby nie na budynki, tylko w olszynie.
I prosz¢ mi wierzy¢. Po jakims czasie dopiero zabralam ten obraz i przyniostam
g0 AD LEG 26.

[Kalen] Ja mialam take swoje zdarzenia. Palilo si¢ i mojich rodzicow. Ale bylismy
w tym duchu wychowane, ze §w. Agata broni od pozaréw. Jak ja zobaczylam, ze
juz si¢ palito, polecialam tam. Ztapalam obraz $wigtej Agaty, ale nie miatam tchu,

135 Rytual $wiecenia pol odbywat sie w okresie wiosennym, w czasie najbujniejszego rozwoju roslin i zboz.
Liturgicznie poczatek tych praktyk wyznaczaly $wieta wielkanocne; niekiedy obchodzenie pél faczono ze
wspomnieniem $w. Marka (25 kwietnia) czy $w. Izydora (10 maja) — patrona rolnikéw.
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bo w mojim domostwie si¢ pali ji dalam sgsiadce, mlodej dziewczynie. I powie-
dzialam jej, Zeby obleciata i dalej postawila ten obraz na polu tam dalej. Bo jak
jedni postawili przy drugim mieszkaniu, to wszystko sie spalilo, te drugie. I ludzie,
co patrzyli, widzieli, to méwio, ze cud si¢ stal. Widzieli jak ten ogien sie odwrécil.
Ju to juz ucalalo, nic nie spalilo si¢ Ap LEG 26.

Bo ja nawet styszalam, ze nawet obraz Matki Bozej Czestochowskiej [jesli kto$
nie mial obrazu $w. Agaty] tez. Opowiadala moja znajoma, méwita, kiedy kobiety
obchodzily i tez po prostu ten ogien, po prostu ,Pod Twoja obrone” moéwili i ten
ogien po prostu jak $wieczka w miejscu stal, nie rozprzestrzenial si¢ Ko Dom 154.

Aspekt ochronny mialy tez rytualy obchodzenia domu przez uczestnikéw obrzedow.
Na Lubelszczyznie zanotowano przekaz méwigcy o obchodzeniu domu z nowo ochrzczonym
dzieckiem: Jak wracaly chrzestni rodzice i rodzice dziecka z kosciola, to trzy razy obchodzi-
li domostwo i dopiero wchodzili do domu. [...] no to miato, ze zdrowotnosci stuzy¢ dziecku,
ze dziecko juz bedzie trzymac sig tego domu, rodzicow stuchaé Rzeczyca Ziemiaxska KS TNN.
Podobnie czynili nowozency po powrocie z kosciota. Tego typu zabiegi mozna odczyty-
wac zaréwno jako dzialanie ochronne (zapewnienie zdrowia i pomyslnosci), ale takze gest
wlaczajacy te osoby do nowej wspdlnoty.

Funkcje apotropeiczne mozna odnalez¢ takze w udokumentowanym na polsko-ruskim

pograniczu zwyczaju taratony'

, podczas ktérego zaréwno mieszkancy prawostawni, jak
i katoliccy chwytajac si¢ za rece obchodzili dookota cerkiew, §piewajac przy tym pie$ni Ap
Poa 314. Czynnosci te, majace tez charakter ludyczny i wieziotworczy, w przekonaniu uczest-
nikéw chronity przed gradem, ale takze przed chorobami zakaznymi.

Od Wielkiego Czwartku do Wielkiej Soboty chlopcy obiegali z drewnianymi kotatka-
mi dookota koscioly a czasem nawet cale wsie. DZzwigk kolatek miat odstrasza¢ wszelkie
zte duchy Per Wios 293.

Innym przyktadem sg doroczne procesje wokot pdl, ktére odnawiaty znaczenie sakral-
nych znakoéw. Z udokumentowanych przekazéw wynika, ze wspomniany zwyczaj, w zalez-
nosci od regionu, przybiera rézne — mniej lub bardziej rozbudowane formy (Apamowskr 1999:
220-221, KrACZOX 20144: 214-222). Na Kurpiach, podobnie jak na Lubelszczyznie, odprawiane
sg procesje dookota pdl polaczone z modlitwg przy krzyzach badz przy specjalnie na ten

cel przygotowanych oltarzach:

Jezeli chodzi o swigcenie pol, to do tej pory u nas jest taki zwyczaj. Bierze siig z ko-
Sciota taki obraz, ottarzyk taki i obnosi si¢ pola, przy kazdym sg takie krzyze, ka-
pliczki wiejskie i idg, z Bierawa si¢ ludzie i chodzo, zeby obejs¢ obejs¢ calg wies przy
kazdym krzyzu zatrzymujo sie a pézniej spiewamy piosenki do Matki Boskiej. (...)
trzeba bylo obejs¢ wszystkie pola DyLEwo Cz K.

136 Zwyczaj ten praktykowany byl podczas pierwszego dnia $§wiat wielkanocnych, a czasami takze na Prze-
wody lub nawet na Zielone Swigtki, zob. AD TYMm 54.
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Obchodzenie dzwonnicy z klekotkami,
Gogolin, 2019, fot. B. Jasiniski

W okolicy Kielc, w poniedzialek Wielkanocny, gospodarze nazywani smigusiarzami,
obchodezili pola i kropili je $wigcong woda, odmawiajac modlitwy i $piewajac pie$ni na-
bozne. Na Podlasiu i w powiecie opolskim (woj. slaskie) w obchodach pél uczestnicza
sami mezczyzni, ktdrzy objezdzaja pola na koniach, trzymajac figure Chrystusa. Pro-
cesjom tym towarzyszylty modlitwy dzigkczynno-blagalne Lecu Low 294, Kra Swig 215;

GAR Czas 172-174. Ochronny charakter miata tez czynno$¢ oborywania pol i catych wsi:
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Procesja konna wokét pol potaczona z modlitwa o dobre plony,
Sternalice (woj. opolskie), 2019, fot. B. Jasinski

Obwozenie figury Chrystusa,
Sternalice (woj. opolskie), 2019, fot. B. Jasinski



»W jesieni po sprzatnieciu wszystkiego z pdl, gdy cale bogactwo skupi sie w chatach, jeden
z gospodarzy zaklada konia do brony i naokolo wioski zabronowuje trzykrotnie, aby
zlo nie znalazlo do niej drogi” Wisea 1899/391.

W przebiegu tych rytuatow, jak podkreslajg D. i Z. Benedyktowiczowie, moga zmienia¢
sie atrybuty, podmioty dzialania, czas, sytuacja obrzedowa, lecz idea stwarzania za kazdym
razem pozostaje ta sama. Czy bedzie to obchodzenie domu z chlebem, z resztkami ze
stotu wigilijnego, czy z palma, jajkiem-pisanka, $wieconym - symbolem Nowego Stwo-
rzenia, Odrodzenia, Zmartwychwstania, zawsze idzie tu o t¢ samg mysl. Obchodzenie
stotu (oltarza), domu, pola, maja ten sam kreacyjny i zapobiegawczy charakter, skierowany
przeciw Chaosowi (BENEDYKTOWICZOWIE 1992: 77).

W wielu tego typu zabiegach przestrzegano, aby ruch okrazania odbywat si¢ zgod-
nie z ruchem wskazdéwek zegara, ktory jest odpowiednikiem pozornego ruchu stonica'”’
wokot ziemi. Ruch w prawa strone (chodzenie za stonkiem) w obrzedach wartosciowany
jest pozytywnie, taczy sie z symbolicznym otwieraniem czasu. Ruch w przeciwng strone
oznacza zamkniecie np. symboliczne cofniecie choroby podczas magicznych zabiegow za-
mawiania czy zagrazajacego zywiolu (por. Tomiccy 1975: 90-91). Stworzenie bezpiecznej
przestrzeni wigze si¢ takze z jej sakralizacjg, a co za tym idzie, zapewnieniem okreslonych
rezultatéw w przysztosci — ochrone domoéw, gospodarstw, zwierzat, pol i zasiewow oraz ob-
fito$¢ plonéw. Samo tworzenie mialo juz ogromne znaczenie. Nie musialo by¢ wykonane
fizycznie, moglo by¢ jedynie wyobrazane, a raz wykonane, zachowywalo swa moc przez dtu-
gi czas. Zatoczenie kregu i opasanie (obwigzanie czegos lub kogos) to gesty ochrony przed-
miotu badz osoby/o0séb znajdujacych si¢ wewnatrz, ale réwniez znak zamkniecia mocy

podczas wykonywania rytuatu.
Gest otwarcia na zmiang

W strukturze obrzedéw rodzinnych mozna dostrzec, ze ruch po kole oznaczal, w mysl
koncepcji A. van Gennepa, majaca nastapi¢ w czasie trwania rytuatu zmiang statusu jed-
nostki. I tak na przyklad podczas narodzin ci¢zarna powinna chodzi¢ wokoét stotu, aby
ulatwic i przyspieszy¢ porod Lis Mep. 173. Na Kujawach podczas chrzcin w kosciele rodzice
chrzestni obnosili dziecko woko! oltarza K 3 Kuj 247, por. K 6 Kra 4. Takze podczas wywo-
du kobieta trzykrotnie okrazala oltarz z gromnicg Cror Wyrz 5s2. W Prusach Wschodnich

i na Slgsku z nowo ochrzczonym dzieckiem nalezato trzykrotnie stét obejs¢ Bys Nar 100.

137 W mysleniu potocznym storice porusza si¢ po okregu lub potokregu. Potwierdza to réwniez zebrany
material stownikowy, w ktérym droga storica po niebie okre$lana jest jako ruch gérg, kotem, kregiem
SS1SL 1996 123. Z0B. TEZ ROK DROG 154-159.
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Obchodzenie pojawia sie czgsto podczas wesela. Odbywalo si¢ ono w réznych momen-
tach tego obrzedu: przy blogostawienstwie, po powrocie do domu, podczas oczepin, a takze
po przybyciu na nowe gospodarstwo Biec Kot 123. Czynnos¢ ta wykonywana byta z rézny-
mi rekwizytami np. chlebem, korowajem, ré6zga weselng czy wiankiem.

Rytualne okrazanie odbywalo sie¢ tez podczas pogrzebu'*. Gdy umieral gospodarz, to ro-
dzina obchodzila stét trzy razy za stonnicem Biec Kor 126. Inne zrédta podaja, ze ,,okoto ko-
najacego chodzg po prawej stronie wyrka (16zka) z poswiecong gromnica, ktérag mu potem
wkladaja w rece, aby ja trzymatl az do skonu” K 48 Ta-Rz 100. W niektérych regionach przed
wyjsciem z izby obchodzi si¢ ja z trumng dookota Szyr WiM 84. Wszystkie te czynnosci i to-
warzyszace im atrybuty sygnalizowaty majacg dokonac si¢ zmiane, umozliwialy przejscie
do sfery sacrum, w ktdrej poddawani przemianie uczestnicy obrzedu najpierw znajdowali si¢
w $wiecie rytualnej $mierci, a potem ,,odradzali” si¢ do nowego stanu.

Inne istotne dla obrzedéw sensy symbolicznej zmiany konotuja bliskie znaczenio-
wo czynnosci zakrecania, krgzenia lub obracania, ktore sa polaczeniem dwoch gestow:
zatoczenia kota i wprawienia czego$ badz kogo$ w ruch. W wielu rytuatach i mitologiach
mozna dostrzec powtarzajacg si¢ opozycje ruch-bezruch, gdzie pierwszemu przypisuje
si¢ jako kategorie egzystencjalng zycie, drugiemu za$ jego zamieranie czy wrecz nieist-
nienie (Brockr 2001: 275, POR. KowaLska 1986: 85-95). W kulturze tradycyjnej bezruch ozna-
cza nastanie $mierci w danym czasie i przestrzeni (Tokarska, WASILEWSKI, ZMYSEOWSKA 1982:
81). Z kolei puscic/wprawic¢ cos w ruch to pobudzenie do dziatania i ozywienie czego$ lub
kogos. W obrzedowosci ruch obrotowy posiada takze sens otwarcia granicy miedzy sta-
nami (WasiLewskr 1989: 98). Okrazanie, tanice w korowodzie i ruchy po kole, towarzyszace
swietom o charakterze dorocznym i rodzinnym, jak podkresla Wasilewski, moga wyrazac
wla$nie moment przejscia, zmiany, jaka nieuchronnie przynosi uplyw czasu, ktérego wy-
razicielem w obrzedzie jest ruch (WasiLewski 1989: 107). Funkeja wigc ruchu obrotowego'*
jest ,powodowanie ogélnego pomyslnego biegu $§wiata” Wasi. Osr 86. W ruch obrotowy
wprawiano np. choinke czy wiszace $wiaty z oplatka. Poruszona choinka, co udowadnia K.
Smyk w studium jezykowo-kulturoznawczym poswigconym temu atrybutowi obrzedowemu,

jest gestem czlowieka nasladujgcego gest Demiurga por. For Sym 22, pobudzona do koli-

138 Podczas pogrzebu wykonywano takze czynnoéci okrazania, ktdre mialy na celu uniemozliwienie
zmarlemu powr6t na ziemie: ,,Zgodnie ze zwyczajami stowianskimi pogrzeb rozpoczynano od trzykrot-
nego obejscia zmarlego, co miato nie dopusci¢ do jego powrotu do zywych. «Swigtym pierécieniem»,
izolujacym od $wiata $miertelnikéw, nazywano koto wykreslane przez obchodzenie grobu. W polskich
zwyczajach znany byl nakaz trzykrotnego obchodzenia grobu mlodzienca lub panny: «otoczenie to nazy-
waja kregiem bez konca»” BieG KoL 127.

139 Znajduje to odzwierciedlenie chociazby we frazeologizmach: obracaé cos w co$ oznacza zamienia¢,
zmienia¢ SkoR SFJP 1/536, obrdt spraw czyli zmiana dotychczasowego stanu Skor SFJP 1/537 czy
bra¢ kogos w obroty rozumiany jako stawianie w trudnej sytuacji; poddawanie gwaltownemu dziataniu’
Skor SFJP 1/537, a zatem zmuszanie i pobudzanie do dzialania.
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stego ruchu ma ,,poruszy¢” wlasnie stajacy si¢ $wiat, czyli wywota¢ ped kosmiczny, ktory
daje poczatek stworzeniu (Smyk 2009: 87-88). Choinka obracajgca si¢ to choinka zywa, ale
i dzialajaca, funkcjonalna, czyli w pelni uczestniczaca w tworzeniu nowego kosmicznego po-
rzadku. Analogiczne sensy niesie gest obracania si¢ gospodarza wnoszacego w wigilijny
wieczor snop zboza do izby czy obracanie si¢ panstwa miodych.

Ruchowi obrotowemu jako wyznacznikowi rytmu zmian we wszechswiecie nadawa-
no takze znaczenie sakralne wzmacniane czgsto przez po$wigcone rekwizyty obrzedowe.
Obroét wyrazal tez w obrzedach otwarcie granicy miedzy swiatami, a takze ide¢ wszelkiej

zmiany i kontaktu miedzy orbis exterior a orbis interior.
Gest zyciodajnej mocy, obfitosci i pfodnosci

W wielu udokumentowanych kontekstach pojawia si¢ rytual ,tarzania” i ,,oborywania”
polaczony z zatoczeniem kregu wokot czego$ np. oborywanie przepiorki w okresie zniw'*.

Na plaszczyznie semantycznej gesty te postrzegane sg jako czynnosci symbolicznie
zapladniajace ziemie, wywolujace i umacniajace jej zyznos¢. Podstawe owego przeswiad-
czenia stanowi mysl o przenoszeniu rozrodczych mocy ludzkich do $wiata roslin. Kobiety
i mezczyzni, stosownie do postepowania wlasciwego magii sympatycznej, zarazali wigc
w tym przypadku role i kietkujace zboze swoja energia rozmnazajaca. Za celowoscia takie-
go wyjasnienia przemawia pora dokonywania praktyk. Rozgrywaly si¢ one w poczatkowym
okresie wiosny, gdy dobroczynne wéwczas grzmoty zapowiadaly przywracajace urodzaj
deszcze, czasami wykonywano je w okresie sadzenia roslin, przy koncu kwietnia, kiedy
przyroda rozwija swoje sily; lub w chwili zbierania plonéw, gdy wyczerpana rodzeniem
gleba potrzebuje nowych zasobéw ptodnosciowych. Na Podlasiu obchodzenie pél z oziming
odbywalo si¢ w dniu wspomnienia $w. Jerzego. Na pola przychodzono przed $witem, aby

taczac si¢ po porannej rosie na zbozu. Rosa miata wywiera¢ zbawienny wplyw na zdrowie

140 Zniwne oborywanie dziewczyng ,,przepiorki’, ,pepka” lub ostatnich snopéw to rytual znany w wie-
lu regionach. Dokumentuje to m.in. O. Kolberg w nastepujacych tomach: K 52 Por 134, K 35 CHEL
163—164, K 16 LuB 126—-127, K 22 LECZ 35-36. Jego forma ksztaltowala si¢ réznie na poszczegélnych
terenach. Niemniej, jako stale punkty tej praktyki zarysowaly si¢ nastepujace sktadniki dziatan: po-
zostawianie na polu ktoséw, okreslanych mianem ,,przepiorki’, ,,brody”, ,,obiegi” lub ,odlegi”, ,pepa’;
przekomarzanie Zzniwiarek z parobkami przy $cinaniu zboza; chwytanie dziewczyn przez chlop-
cow; ,oborywanie” zlapanymi zniwiarkami $cierni wokot ostatnich ktoséw. Nieco inaczej wygladaty
natomiast zachowania rolnikéw z terenéw Lubelskiego, Biatorusi i Polesia, gdyz tam dziewczeta prze-
ciggano przez otwor zrobiony z ustawionych snopow. Zdarzalo si¢ tez, ze bywaly one przy tym bite
przez zenicow. Na Podlasiu odbywalo si¢ to wérdd $miechu i zartéw wywolanych oporem, jaki stawialy
osoby, ktérymi oborywano. Czesto bronowano gospodarzem lub gospodynia, ktoérzy musieli wykupié
sie, np. ofiarowujac alkohol. Do oborywania wybierano zazwyczaj osoby jak najwyzsze, co mialo wply-
ngé na dtugosé zdzbet zboza w przyszlorocznych zbiorach. Wierzono tez, ze oboranie przepiorki wplynie
na przysztoroczne zbiory Gaw PopL 196.
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Oborywanie przepiorki,
zrédlo: http://www.skansen.bialystok.pl/xii-miedzynarodowy-festiwal-folkloru-podlaskie-spotkania

ludzi i wzrost roslin. Gospodarze obchodzili dookota pola z zytem trzy razy zgodnie z kie-
runkiem ruchu stonca, odmawiajac przy tym stosowne modlitwy z prosba o opieke nad
wzrastajacym zbozem i o udane zbiory. Spiewano: Zytko, zytko, Zeby ty szybciej rosto, zeby
byt juz ten czas, Zeby bylo co zbierac Gaw PobL 146.

Niektorzy badacze wykluczajg natomiast mozliwo$¢ przeciwstawnego wyjasnienia'*'.
Trudno zalozy¢, ze ziemia poprzez swoja moc witalng udziela ludziom zdrowia i potegi fi-
zycznej; tym bardziej trudno, ze to ona sama wymaga w tych sytuacjach pomocy (Niewia-
DOMSKI 1995: 34-37). Podczas ruchu po okregu, ktéremu towarzyszy bezposredni kontakt
czlowieka z ziemig ma miejsce symboliczne zaptodnienie ziemi - przekazanie jej zyciodajnej

energii rozmnazajgcej (GAWEE 2009: 196).

141 Sensy ludzkich kontaktéw z ziemig byly réznie wyjasniane przez bezposrednich wykonawcodw i wi-
dzoéw tych rytéw. O tarzaniu si¢ po glebie méwiono, ze chroni przed bolami plecoéw w trakcie zniw i przy
catorocznych pracach. Usuwa okresy kobiecej stabosci oraz poteguje urodzaje rolne. ,Oborywanie” spra-
wialo, ze grunt sie pdzniej lepiej uprawial, zniwiarka dokladniej zapamietywata strojenie ,,przepiorki’,
kobieta odzyskiwata sile zuzyta podczas zniw, wyczerpanej rodzeniem roli udzielala si¢ niewieécia ptod-
no$¢. W tlumaczeniach chlopskich splatajg si¢ zatem dwojakiego rodzaju wyjasnienia. Jedne wskazuja
na pobudzanie plennosci gleby. Drugie, w chwili sporzadzania zapiséw etnograficznych w wiekszym
stopniu u$wiadamiane przez rolnikéw, odnoszg sie do spraw osobistych cztonkow wiejskiej spotecznosci.
Wiréd badaczy ryt ,,oborywania” traktowano natomiast jako odmiang zabiegéw adopcyjnych, zwigza-
nych z przyjmowaniem mlodych robotnic do grona do§wiadczonych zniwiarek NIEw ORkaA 36-37.
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Magiczne zaklinanie urodzaju mialo takze miejsce podczas innego, semantycznie bar-
dzo bliskiego, rytu taczania pieczywa (korowaja, chleba) po polu ze wzrastajaca ozimina,
ktéremu towarzyszyly formuly magiczne, majace na celu zapewnienie urodzaju: Krec sie,
kre¢ korowajczyku, Zeby zboze dorodne rosto Gaw Popr 193. Wedtug rolnikéw taczanie korowa-
ja po zbozu miato magiczny wplyw na jego wzrost, a tym samym na zapewnienie obfitych plo-
néw. Pewne analogie zwigzane z przekazywaniem zycia odnajdziemy tez w obrzedzie weselnym.

Funkcja plodnosciowa symbolicznego kregu uwidacznia sie takze w zwyczajach Zzni-
wiarskich wienczacych roczng prace na polu. Okazuje si¢ bowiem, ze juz podczas zbio-
ru plonéw istotne byly pewne zabiegi. I tak, aby na caly rok wystarczyto zyta, nalezato przy
rozpoczynaniu zniw okosi¢ pole dookola Cie Rapz 74. Z kolei z zakonczeniem zniw wigzal
sie nieodlgcznie zwyczaj wykonywania wiencéw dozynkowych'** stanowigcych symbo-
liczne przedstawienie zebranego plonu, a przez to takze obfitoéci oraz dostatku. Wierzono,
ze wieniec zawieral w sobie rozrodcza site plonéw, podtrzymujaca ciaglos¢ wegetacji zboz.
W wiencu mialy skupiac si¢ tajemnicze sity decydujace o wzroscie zboza i wielkosci uro-
dzaju w nastepnym roku, totez do jego wyplatania przeznaczano zawsze najdorodniejsze
klosy. Wazny byt przy tym jego kolisty ksztalt, ktory w stowianskich wierzeniach posiadat
znaczenie magiczne — wyrazal najdoskonalszg figure i stuzyl do oznakowania ofiar przezna-
czonych dla bogéw Kow Mac 590. Koto zawieralo w sobie zar6wno moc apotropaiczng, jak
i ptodnosciows. Najprostsza forma wienica byt zwykty zaktadany na glowe wianek spleciony
z dekorowanego kwiatami zboza. Na glowe mogla go zalozy¢ tylko dziewica, zlamanie
tego zakazu uznawano za przyczyne¢ nieurodzaju w nastepnym roku Gaw Pobr 200. Przy-
toczone powyzej przyklady swiadcza o tym, ze ,,dozynki jawig si¢ jako nie tylko radosne
$wieto zakonczenia zbioru plondw, ale takze symbolicznego poczatku nowego roku wege-

tacyjnego oraz zapewnienia pomyslnych przysztych zbioréw” PPML Lus1 481.

Gest wieziotwdrczy

Kolejng, réwnie istotna, funkcja gestu zataczania kregu jest funkcja wigziotwodrcza, kto-
ra szczego6lnie uwidacznia si¢ w obrzedach rodzinnych. Waznym atrybutem, wokoét
ktérego budowano wiezi rodzinne i spoteczne, jest stét-oltarz, ktéry w przestrzeni tra-
dycyjnego domostwa wyznaczal swoiste centrum uporzadkowanego $wiata i umozliwiat

kontakt z tym, co znajduje si¢ poza fizyczng przestrzenia, a takze warunkuje rekreowanie

142 Swieto plonéw w wielu regionach nosi nazwe ,,okrezne”. Pochodzi ona od okrazania wszystkich pol,
czyli zzecia i zebrania wszystkiego, co si¢ znajdowato na polach. Dalsze etapy tego obrzedu obejmowaly
m.in. przygotowanie i zaniesienie gospodarzowi wienca dozynkowego. Obszerny opis tego zwyczaju po-
zostawil m.in. Gloger, zob. GLOG Rok 304—320. Warto doda¢, ze ,,okrezne” wywodzito sie z dawnych
obrzedowych jesiennych uczt, ktére taczono ze sktadaniem ofiar z zebranych plondéw oraz zwierzat
w celu zapewnienia urodzajnosci ziemi.
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mitycznego stanu $§wiata Kow Mac 533. Woko! stotu czlonkowie rodziny gromadzili si¢
podczas najwiekszych i najwazniejszych uroczystosci dorocznych (wieczerza wigilijna,

$niadanie wielkanocne):

No to kazdy sig przezegnal, byla odczytana z Pisma Swigtego ewangelia i wtedy
tata jak zyl, to czestowat optatkiem i sktadalo sig zZyczenia [...] U nas to jeszcze
byta taka tradycja, Ze u nas sig rece podawato wokét stotu, tak jak sie siedziato, to sig
podalo tak rece, Ze tak wszyscy razem sq OsTROLEKA CzL.

Wieczerza wigilijna spozywana wokot dziezy,
Korytkéw Duzy, 1968, fot. J. Urbanowicz, Archiwum Etnograficzne Muzeum Narodowego w Lublinie
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Wiezi rodzinne budowano takze podczas obrzedu weselnego:

Panstwo mlodzi otrzymawszy blogostawienstwo rodzicow, staja zwroceni do stotu,
jakby do oltarza, za nimi wszyscy uczestnicy wesela, a panistwo mltodzi obchodza
po trzykro¢ wokoto stotu - zastepujacego miejsce oltarza — na ktérym lezy chleb
i podaja sobie przez stdt rece Bieg WEs 45.

Wieziotworcza role tego gestu doskonale obrazuje tez przekaz ze $wigtokrzyskiego:

I po powitaniu mloda bierze ten bochen chleba od mamy swojej i catuje go i jest
toczenie, a wigc wszyscy biesiadnicy robig jakby taki krgg i mtoda toczy ten chleb
po rekach i pozniej toczy jeszcze po stole i catuje kazdy rog, stét ma cztery rogi, wiec
catuje kazdy z tych rogow a przy tym Spiewana jest takze piosenka. [Dlaczego two-
rzono krag i taczano chleb po kole?] To jest przechodzenie od siostry do brata jakby
wszyscy tworzyli jedng rodzine i mtoda toczy ten chleb z reki do reki, od siostry
do brata BODZENTYN JW.

Wokot stotu'* celebrowano czynnosci $wigteczne, odprawiano rytuaty, odmawiano mo-
dlitwy, spozywano posilki, omawiano istotne sprawy. Takie sytuacje jednoczyly rodzine,
sprzyjaly budowaniu i odnawianiu wiezi. W rodzinnym kregu kazdy czut si¢ bezpieczny

i potrzebny.
Gest kreujacy pomyslng przyszlos¢

W wielu sytuacjach obrzedowych czynnosci zwigzane z zataczaniem kregu przyjmowaly
charakter wréozebny. Wykonanie tego gestu mialo zapewnic¢ pozytywny skutek w przysztosci.
Oto kilka przyktadow.

W Prusach Wschodnich, na Slasku i Lubelszczyznie obchodzono trzykrotnie stét
z nowo ochrzczonym dzieckiem, aby wczesnie zaczg¢lo chodzi¢ PPML Lus: 1o.

W obrzedzie weselnym na podstawie tego, w jaki sposéb panna mtoda, czy pan-
stwo mlodzi wspdlnie tocza chleb, wrézono na przyktad o przysztym zyciu malzonkow.
Potwierdzaja to liczne Zrédfa m.in. przekaz z Krakowskiego: ,,Chleb ten panna mtoda gdy
wejdzie do izby, tacza trzykrotnie po stole od kraja do kraja (od brzegu do brzegu)
na znak, ze chleb bedzie umiata w przyszlosci piec i tacza¢; potem rozkraje ten boche-

nek i rozda dzieciom” K 6 Kra 48 czy z Lubelskiego:

143 Wyjatkowe znaczenie w kulturze posiada okragly stol. W legendzie arturianskiej stynny okragly stot, z miej-
scem na $wiety Graal, zostal zaprojektowany na stu piecdziesieciu rycerzy, bez rozstrzygania o czyims
pierwszenstwie, stajac si¢ tym samym sie symbolem réwnosci i braterstwa Tresid SSymb 148 . W Polsce
okragly stot stal si¢ silnym symbolem porozumienia narodowego po rozmowach przeprowadzonych w 1989
roku. W powszechnym rozumieniu jest symbolem rokowan, a okreslenie ,,zasigé¢ z kim$ do stotu rokowan”
oznacza po prostu podjaé rozmowy przez strony sporu lub konfliktu.
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Staroscina do tancujacych: Zaniechajcie tancow, trzeba obaczy¢, jaka bedzie mio-
dych dola?— Daje obojgu po bochenku chleba; ci tocza kazdy swéj po podlodze.
Jedli razem idg i razem upadna, wszyscy wolaja wesolo: ,,Pomyslna dola, pomy$lna’”.
Jesli przeciwnie, milczenie panuje, zta to bowiem wrézba K 16 Lus 150.

Nieumiejetne potoczenie bochenka moglo wywota¢ niekorzystne skutki dla przysztosci mat-
zenstwa. W ten sposob chleb stawal sie kreatorem przysztego zycia mtodych. Podobne przekazy
pochodza takze z Podlasia i Lubelskiego, gdzie dodatkowo mliodzi trzy razy obchodzili stét
(zlezacym na nim chlebem) na kolanach zgodnie z ruchem storica Or Wes 45, 85; PPML Pop1 435.
Takie czynnosci mialy zapewni¢ przyszlej rodzinie pomyslnos¢ i dobrobyt, a takze wskazywaty
na szacunek, jakim w kulturze tradycyjnej obdarzany jest sté1 i chleb. Nie bez przypadku poja-
wia sig¢ liczba trzy — te wigzano ze szczegdlng moca skutecznosci, utozsamiajac ja ze swietoscia,

tréjca, rozwojem, harmonig.
4.8.2.3. Kontekst historyczno-kulturowy

Wskazane eksplikacje gestu okrazania pozostajg ze sobg w bliskim zwigzku znaczeniowym.
W wielu wskazanych kontekstach taczg si¢ ze sobg i wzajemnie przenikaja. Uogdlniajac,
aby zapewni¢ pomyslng przysztos¢, nalezy najpierw zatoczy¢ krag i stworzy¢ w akcie sa-
kralizacji bezpieczng przestrzen (KowaLski 2007: 233-234, SMYK 20144A: 36, 38). Dopiero pdzniej
uwidacznia si¢ wrézebny charakter omawianego rytuatu, ktéry mocno powigzany jest
z jego funkcjg apotropeiczng i ptodnosciows. Te z kolei wigzg si¢ z przekonaniem o jed-

nosci cztowieka ze wszech§wiatem:

Miedzy czlowiekiem i naturg istnieje wspdlnota o charakterze solidarnoscio-
wym: moce zyczliwej przyrody, zainteresowanej pomyslnoscia czlowieka, s
wykorzystywane dla jego prokreacyjnych potrzeb, i odwrotnie - ludzkie sity
witalne wspomagaja i wspieraja stabngce w momentach przesilen sity natury.
Razem oddajg ide¢ calkowito$ci $wiata i pelni¢ uniwersum kosmicznego i ludz-
kiego (NIEBRZEGOWSKA-BARTMINSKA 2016: 223).

Ponadto w bogatej symbolice czynnosci zwigzanych z ruchem po okregu mozna wskaza¢
kilka zasadniczych opozycji: Kosmos — Chaos, zamkniecie — otwarcie, sacrum (to, co we-
wnatrz okregu) — profanum (to, co na zewnatrz), ruch — bezruch, zycie - $§mieré. Swiadczy
to o uniwersalnym i rudymentarnym charakterze tego gestu, ktéry w wielu wskazanych
kontekstach staje si¢ podwaling innych praktyk symbolicznych, pozostajacych z nim w re-

lacjach synonimicznych.
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4.9. Podskakiwanie/podnoszenie/podrzucanie

W niniejszym podrozdziale analizie zostang poddane gesty, ktérym mozna przypisa¢ nadrzed-
ng ceche ukierunkowania ku gérze. Sg one wiec zwigzane z kulturowg kategorig przestrzeni,
a $cislej ujmujac - z jedng z podstawowych opozycji binarnych, jaka jest opozycja gora — dot.
Z tego tez powodu postanowiono opisac je facznie.

Temat przestrzeni jako faktu kulturowego specjalnie zorganizowanego i bedacego no-
$nikiem okreslonych znaczen podejmowali badacze réznych dyscyplin naukowych (m.in.
BACHTIN 1975: 398-407; ELIADE 1974, 1996; HALL 1978, 1987; TUAN 1987; ADAMOWSKI 1999). Jest ona,
obok czasu, kategorig rudymentarng, niezbedna do opisu kultury, religii, magii, a w sen-
sie najogdlniejszym — calego $wiata. Czlonkowie spoteczenstw tradycyjnych konceptu-
alizowali i porzadkowali przestrzen wokot siebie, dzielac ja na dwie podstawowe sfery.
Pierwsza to sfera sacrum, pojmowana jako bezpieczna i $wigta; druga — opozycyjna wobec
niej — sfera profanum. Orientacje w tej niejednorodnej przestrzeni zapewniato wyznacze-
nie centrum, czyli stalego punktu, bedacego srodkiem swiata. Ten obecny we wszystkich
kulturach punkt centralny, okreslany mianem axis mundi, wyznaczany w przestrzeni ho-
ryzontalnej, byt jednoczes$nie punktem mediujacym tréjdzielnej przestrzeni wertykalnej,
taczacym podziemia, ziemie (Swiat ludzi) z niebem, ktére utozsamiane byto z miejscem
przebywania bogéw (DUrRKHEIM 1990: 37-42, Z0B. ELIADE 1974, 1996; Tomiccy: 1975 11N.). Punkty
i miejsca wyznaczane w plaszczyznie horyzontalnej i wertykalnej byly silnie nacechowane
semantycznie, w $wiadomosci kulturowej urastaty do rangi symboli o zlozonej, nierzad-
ko ambiwalentnej semantyce. Funkcjonowaly one mentalnie, ale tez byly konkretyzowane
w postaci budowli (kosciot jako centrum wsi, krzyze przydrozne i kapliczki jako miej-
sca integracji wspolnoty) lub innych miejsc o szczegélnej mocy sakralnej, wokot ktorych
ogniskowalo si¢ zycie lokalnych spotecznosci, np. kamienie, drzewa, zrédta itp. (Tomic-
K1 1981: 37-38). Do innych znaczacych (dajacych sie opisa¢ w kategorii znaku lub symbolu),
wertykalnych elementéw przestrzeni mozna zaliczy¢ gore, wiezg, schody, spirale (rozumiang
jako krazenie zaréwno w kierunku srodka, jak i z dotu ku goérze) drabine (zob. przekaz bi-
blijny o $nie Jakuba) — symbole bedace wyrazem ,,tgsknoty czlowieka za oderwaniem sig¢
od tego, co ziemskie” (LURKER 1989: 131).

W parametrycznej strukturze przestrzeni mozna wskazac trzy podstawowe wymiary:
pionowy (gdra — dol) oraz poziome (przod - tyl i prawy - lewy), ktdre sa de facto wyni-
kiem antropocentrycznego postrzegania i konceptualizowania $wiata (Apamowskr 1999:
21). Wymiary te ukladajg si¢ w trzy opozycje binarne. Istotng cecha kazdej opozycji jest

»nakladanie si¢ na ich prymarne znaczenia przestrzenne tresci o charakterze kulturowym,

spofecznym, religijnym itp. oraz wyrazna, czesto dwubiegunowa waloryzacja, co daje mozli-
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wo$¢ budowania paralelnych ciggéw semiotycznych” (Apamowskr 1999: 23). W mysl tej teori,
wspomnianej opozycji binarnej mozna przypisa¢ dodatkowe znaczenia. W przypadku gory
beda to konotacje pozytywne, a wiec: zycie, przysztos¢, meskosé, mtodos¢, otwarcie, wolnosé,
stonice, jasnos¢, szczescie, czystosé, sakralnosc¢ i in. Drugi czton opozycji — d61 waloryzo-
wany jest zdecydowanie negatywnie, co wigze si¢ z takimi kategoriami (skojarzeniami), jak
$mier¢, przesztos¢, zenskos$é, ziemia (rozumiana bardziej jako podziemie, piekto), starosc,
zamknigcie, nieszczg$cie, nieczystos¢, desakralizacja itp. (Apamowskr 1999: 23; POR. CZARNOW-
SKI 1982: 453—462; IvANOV, TOPOROV 1965; NIEBRZEGOWSKA-BARTMINSKA 2007: 308-323; STOMMA 1986:
121, 151-203; TOESTOJ 1995: 151-166 I IN., ZOB. TEZ SLOWNIKI SYMBOLI: FOR SWIAT 84-85, 92, 151, 380,
388; Kopr SSym 66-67, 86-97, 143-144, 219—220; LUR SYM 44, 50, 62—63, 129; TRESID SSYMB 40-42, 56—57 )

Do gestow obrzedowych ukierunkowanych ku gérze nalezy zaliczy¢: podskakiwanie,
podnoszenie (unoszenie) czy podrzucanie. W czasoprzestrzeni obrzedu staja si¢ one no-
$nikami wielu znaczen symbolicznych. Warto wiec przesledzi¢ ich obecnos¢ w wybranych

kontekstach.

4.9.1. Podskakiwanie/podrzucanie/podnoszenie a inne znaki obrzedowe

4.9.1.1. Formuly slowne

Analizujac relacje miedzy kodem akcjonalnym a werbalnym tudziez werbalno-muzycznym
w omawianych rytuatach, mozna wskazac kilka charakterystycznych tekstow i formut:

a) podskokom podczas tancéw kusakowych i skokom przez ognie sobotkowe towa-
rzyszyly piesni o charakterze protokolarnym. Piesni te faczy z obrzedem nie tyl-
ko kontekst ich uzycia, ale takze temat i $wiat przedstawiony w tekstach: zdarzenia,
dzialajace postacie, opisywane rekwizyty. Komentujg one i wyznaczaja okreslone

etapy obrzedu (Rokosz 2016: 251):

Kotodenka skacze

horytenki chocze

Kotodka moja

huba sofodka [podczas kusakowych tancow z klodg drzewa - kofodkg ] PET Wios 289.

Juze wieczor teraz krotki,

hej! zapalmy sobotki.

Dalej dziewki wybrane

bytem - bylicg - w poly przepasane,
tancujcie na dworze az do rannej zorze,
aze do $witania, ale nie bez grania.
Dalej dudarzu teraz brzmij,

niechaj nasze pole grzmi.

A ty wlodarzu pilnuj dudarza,
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bo¢ to powinnos$¢ pana wlodarza.

A na murawie stoi beczka piwa

skacz ze Kasiu skaczze, pokis jeszcze zywa.

A wy chlopcy pozar palcie

i z dziewkami sobie skaczcie:

Ktadzcie sirkowe, drzewa cisowe —

Niechaj beben przybijaja

A wesolo wywijaja -

Bo¢ wieczdr krétki palmy sobotki K 24 Maz 349-350.

b) tuz przed skokiem lub w momencie jego wykonywania mozna bylo ustysze¢ krétkie
formuly o intencji modlitewnej, blagalnej badz zyczeniowej skierowane do konkret-
nych adresatow:

- do Boga z prosba o urodzaj pszenicy — Daj Boze, aby si¢ pszenica udata Barr Pszk 97
[podczas podrzucania stomy/kutii po Wigilii];

— do konkretnych zbdz z prosba o urodzaj - Zrej! Zytko na Nowe Latko zrej! A pszenicz-
ka dla gospodarzyka, a owiesku dla koniczka! [zawolania podczas skokdéw przez ogien
sobotkowy] Barr Psze 97;

— do uczestnikow obrzedu - Stara babo, stary chlopie, hulaj dzisiaj na konopie [powszechne];

- do zwierzat gospodarskich - Skacze byczky na teliczky [wypowiadane przez go-
spodynie przy uderzaniu kréw, by dobrze si¢ cielity] Karcz Lup 133.

Przytoczone powyzej zawolania, obok funkcji btagalno-zyczeniowej mialy wspoélnie

poprzez gest i stowo dzialajace pobudzi¢ wszystkich do zapewnienia ptodnosci i urodzaju.

Niekiedy tez podczas zabaw zapustnych pojawialy sie formuly o intencji matrymonial-

nej, ktore aktualizowano w zaleznosci od sytuacji. Mogly by¢ skierowane do wszystkich
uczestnikow obrzedu, ,,im wyzej skoczysz, tym wigcej bedziesz mial szczgscia w zyciu’,
albo bardziej skonkretyzowany adresowany do konkretnych oséb, ktére podejmowaty od-
wazng decyzje o skoku - ,,im wyzej skoczysz — tym bogatszg i pigkniejsza zoczysz”; ,,zréb
jeden skok a §lub pewny za rok”; ,,ktéro do wionek — tego poslubio jo - Janek. No i tak zech
chlopa dostata. Niy pytejcie mnie o detale, bo wom i tak niy powiem” Stm Mapr 101. W for-
mulach tych uwidacznia si¢ warunkowos¢ wypowiadanych sléw - wykonanie gestu jest

warunkiem zamazpdjscia, zdobycia panny itd.

4.9.1.2. Gesty

Gesty podskakiwania (przeskakiwania), podrzucania, unoszenia w zasadzie nie wystepuja
jako samodzielne czynnosci. Bedac czescig szerszego kontekstu obrzedowego, wchodza w rela-

cje takze z innymi gestami i mozna zauwazy¢ tu pewng prawidlowos¢ - gesty ukierunkowane

»Kku gorze” tworzg kontaminacje z gestami wykonywanymi w plaszczyznie horyzontalnej. Takim
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gestem jest ,,przeskakiwanie przez cos’, co wigze si¢ najpierw z wykonaniem podskoku (kierunek
pionowy), nastepnie pokonaniem przeszkody, by ostatecznie zmieni¢ swoje pofozenie (kierunek
poziomy). O tym jak wiele znaczen symbolicznych ukrywa ten gest §$wiadczy ponizszy przekaz:
[Podczas wesela] nastepuje pozniej symboliczne targowanie pomiedzy Cygana-
mi i Bojarami o kune czyli panng mioda. Jak dojda do porozumienia, druzka idzie
do komory po pana mlodego, z ktérym takze obchodzi trzy razy izbe i on prze-
skakuje przez stot, po czym siada obok panny mtodej. Podnosi jej glowe ze sto-
tu i caluje. Podczas tych czynnosci obrzedowych panna mioda zostata ostatecznie,
za przyzwoleniem tez spofecznym oddana swojemu mezowi. Przeskoczenie stolu -
najpierw przez pann¢ mloda, a pdzniej jej meza jest zapewne dzialaniem symbo-
licznym, majacym podkresli¢ wage dokonywanych czynnosci, czyli wykupienie
zony z grona jej rowiesnikéw KoL 35 PRZE 123.

W niektérych kontekstach rytualne podskoki wraz z innymi gestami nastepujacy-
mi po sobie budujg uklady sekwencyjne, np. uderzanie + podskakiwanie; okrecanie/ob-
chodzenie + podskakiwanie; uderzanie + podskakiwanie + unoszenie (czego$) + obracanie.

Potem wreczali gazdyni (19 I w $wigto Objawienia Panskiego) leszczynowy pret,
ktérym [1] uderzano krowy, zeby sie dobrze cielity. Biorac pret gazdyni méwita:

skacze byczky na teliczky, a wtedy chlopcy [2] podskakiwali w gore, zeby rodzilty
sie byczki Karcz Lup 133.

Gdy wsadzajg korowaj do pieca, jedna ze swach [1] uderza lopata o powale,
i [2] podskoczywszy wykrzykuje: uh! Uh! uh!. [...] Wysadziwszy korowaj i hu-
ski z pieca, [3] bierze go jedna ze swach na glowe, wychodzi od sieni i trzy razy
wkoto tam sie z nim [4] obrdci K 35 PRZE 62.

Wszystkim gestom tworzagcym powyzsze sekwencje mozna przypisa¢ ogélng ceche
wprawiania w ruch - pobudzania do dziatania, a tym samym pobudzania do Zycia. A to z ko-
lei odsyta do opozycji binarnej ruch - bezruch'*, w ktérej pierwszemu czlonowi przypisuje

sie kategorie ,,zycia’, drugiemu zas — ,,§mierci” (Kowarska 1986: 85-95; BROCKI 2001: 274-276).
4.9.1.3. Atrybuty przedmiotowe
Rytualne gesty skierowane ku gérze w pewnych sytuacjach obrzedowych implikuja uzycie

odpowiednich atrybutéw przedmiotowych. Sg to: pokarmy ros$linne (groch, kasza, mak)

lub elementy roslin (ziarna zbdz, stoma), potrawy przygotowywane z okazji konkretne-

144 Opozycja tajest rowniez elementem kazdej sytuacji przejscia, poczatku i $wieta. Najpelniej uwidacznia sie
jednak w weselu, a dokfadniej w momencie oczepin, kiedy to panna mfoda niemalze zastyga w bezruchu,
staje sie postacig bierna, poddajacg si¢ ,,zabiegom” towarzyszacych jej kobiet. Przed oczepinami i juz
po nich bierze udzial w tanicach i zabawach, jest osobg aktywng, w pelni dziatajacg. To obrzedowe zawie-
szenie zwigzane jest z transformacyjnym momentem wesela, symbolicznym umieraniem, by narodzi¢ si¢
do nowego zycia (stanu) (KOWALSKA 1986: 89, POR. WASILEWSKI 1989: 262-273, BROCKI 2001: 275).
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go obrzedu (chleb, korowaj, kutia), elementy stroju (czapka, welon), naczynia (miska,
dzieza). Analizujac konteksty obrzedowe, w ktérych pojawiaja sie wymienione wyzej ar-
tefakty, mozna zauwazy¢, zZe podrzuca si¢ pokarmy i elementy roélin z racji ich wspoélnych
cech, jakimi sg ,wielo$¢” i ,,sypko$¢”. Natomiast potrawy (naczynia z potrawami np. dzie-
za z ciastem przygotowanym do wypieku chleba czy korowaja) s3 podnoszone/unoszone,
podobnie jak uczestnicy obrzedu. Podrzucic¢ to ,rzuci¢ w gore, podnies¢ w gére nagtym,
szybkim ruchem” (SJP Szym II 714), z kolei podnies$¢ znaczy tyle co ,,umiesci¢ kogo$, co$
na wyzszym miejscu, unie$¢ w gore, wznie$¢” (SJP Szym II 707). Ta niewielka réznica znacze-
niowa miedzy opisywanymi czynnosciami staje si¢ istotna w odniesieniu do obrzedowych
przedmiotéw. Podnoszenie jako gest bardziej dostojny i wyrazisty semantycznie zostal
tu zarezerwowany dla przedmiotéw waznych kulturowo - potraw obrzedowych o boga-
tych sensach symbolicznych, a takze dla 0séb odgrywajacych gtéwne role w obrzedzie
(nowo narodzone dziecko, panna mltoda, osoba zmarta).

Wymienione powyzej pokarmy i potrawy, z racji swoich funkcji obrzedowych i przypi-
sywanych im znaczen symbolicznym, wzmacniajg znaczenie samego gestu.

Szeroki wachlarz znaczen symbolicznych odnosi si¢ do zbdz zaréwno tych konkretnych
(pszenicy, zyta, owsa), jak tez ogdlnie rozumianych ziaren.'* I tak np. pszenicy, jako jedne-
mu z podstawowych ziaren chlebowych, przypisuje si¢ konotacje sakralne — wykorzystuje
sie ja do wypieku hostii, optatkdw, chleba, korowajow, dodaje do wigilijnej kutii. Jest zatem
symbolem $wigto$ci, dobra, dostatku i bogactwa Barr Psze 91.

Wegetacyjno-plodnosciowy sens przypisywano takze stomie, zwlaszcza tej przynoszo-
nej do izby w wigilijny wieczor. Nie tylko rzucano ja pod tragarz, ale uktadano na stole
pod obrusem, na podlodze, owijano wokdt nég stotu, uzywano jej jako elementu stro-
ju kolednikoéw, po $wiecie wykorzystywano do pobudzania urodzaju w polu, w sadzie,
w oborze - obwigzywano nig drzewa owocowe, wtykano w pole, palono, a popiét
sypano na warzywa, dawano kurom, zanoszono do obory, owijano wokét bezplodne;j
kobiety, smagano nig domownikdéw itp. Wierzono, ze w kazdej z opisanej tu sytu-
acji sfoma byta dla 0séb i przedmiotéw, ktére mialy z nig stycznos¢, gwarantem ptod-
nosci i obfitos$ci (Domaxska-KUBIAK 1979: 18-19).

Atrybuty podrzucane w obrzedach stanowig przede wszystkim wzoér wielosci dla in-
nych produktéw potrzebnych czlowiekowi do zycia. Stad tez obok gestéw skierowanych
ku gorze wystepuja trudne do policzenia ziarna, ktére wzmacniajg i wzbogacajg symbolike
wykonywanych czynnoéci, a tym samym dopelniajg rytuat, ktéry dazy do zapewnienia ob-

fitych zbioréw. Przy czym mozemy zaobserwowac tu element tozsamo$ciowy (ten sam

145 Symbolika zboz szczegdtowo zostata omdéwiona w drugim tomie (czes¢ I) Stownika stereotypow i sym-
boli ludowych (SSiSL 11/1). Zob. tez: Bart Psze 85-110.
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produkt zapewnia zbiér identycznego produktu — podrzucana jest pszenica, by zapewnié¢
jej obfitos¢ podczas zniw) lub analogiczny (istnieje podobienstwo jakiej$ cechy — np. wie-
losci - pomigdzy produktem podrzucanym a tym, ktéry ma by¢ owocem finalnego zbioru,
np. podrzucamy kutie, by zebra¢ duzo zboza).

Niektdre wykorzystywane rekwizyty urastajg do rangi makroznakdéw, ktére mozna opi-
sywac jako odrebne teksty kultury. Ich symbolika i znaczace elementy sktadowe poprzez sy-
nonimiczno$¢, a niekiedy wrecz tozsamos¢ znaczen, w zestawieniu z gestem kumulowaty
przekazywane tresci. Do takich artefaktow naleza: chleb jako jeden z najistotniejszych
symboli kulturowych (KUBIAK 1981; KOWALSKI 2000: 97-146, 2007: 439-445; WALECIUK-DEJNEKA 2010,
WoyTowicz 20148: 117-127); Korowaj wraz ze wszystkim dekoracjami i calym kontekstem
jego przygotowywania (BaczKOWSKA 1988: 79-99; KRACZON 2014C: 129-141, POR. ROZDZ. GEST
RYTUALNY A OBRZED PRzEJSCIA); Kutia — potrawa, ktdrej symbolike budujg poszczegdlne jej
sktadniki (Zimny 2019: 29-49). O ich doniostosci kulturowej i licznych zastosowaniach pisze
przy okazji analizy innych gestow. Niemniej jednak trzeba zauwazy¢, ze potrawy te byty
unoszone (chleb, korowaj) czy podrzucane (kutia) z nalezng im czcig, bowiem w kontekscie

obrzedu pelnity one wazne funkcje magiczno-sakralne, a takze mediacyjne.

x* ok %

W opisanych powyzej sytuacjach obrzedowych, gesty podskakiwania (przeskakiwania)
czy podrzucania wydaja sie elementem zabawy obrzedowej, ale ich glebsza analiza prze-
prowadzona w kontekscie towarzyszacych im jakosciowo réznych kodéw znakowych
pozwala odkry¢ ich gleboko ukryte sensy kulturowe. Obecnos¢ i wspotwystepowanie tych
znakow mozna uporzadkowac na trzech réznych poziomach znajdujacych sie na linii wer-
tykalnej obrazujacej obrzedowy ruch ku gorze: I - niski (skoki na urodzaj, przeskakiwanie
przez stot/przez prég); II — sredni (unoszenie kogos/czegos); III — wysoki (podrzucanie
pokarmoéw i potraw). Mozna zaobserwowac zatem pewng intensyfikacje i stopniowalnosé¢

tych dzialan na drodze komunikacji miedzy ziemig a niebem.

4.9.2. Komponenty semantyczno-pragmatyczne gestu podskakiwania

4.9.2.1. Kontekst zalozony

Grupe gestow ukierunkowanych ,,ku gorze” tworza nastepujace czynnosci obrzedowe:
a) podskakiwanie (skoki w gdre lub przeskakiwanie przez cos): sko-
ki polgczone z tanncami wokot ognisk sobotkowych, aby ,,bydto zachowa¢ od zle-

go’, ludzi ochroni¢ przed chorobami K 2 San 108, Krim Dor 141, Rok SoB 154-159, TL
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1995/2-3/ PET SoB, PPML LUB1 457, NIEB SYM 215-216, SIM MADR 101, WISEA 1899/363, 686;
podskakiwanie podczas wypieku korowaja K 35 PrzE 62-64; przeskakiwanie przez stot
w czasie wykupu panny miodej K 35 PrzE 123, K 26 Maz 122; podczas wegetacyjnych
tanicow na len i konopie (na Lubelszczyznie) PPML Lus1 388, Susiec AW TN UMCS
1291/A, NIEB SYMm 215-216, PET Wios 289, oberka tariczyli i do gory podskakiwali, zeby
konopie wysokie byli Majpan Stary BP; aby zapewni¢ urodzaj pszenicy gospodarze
w zapusty Biec Kot 487, we wstepng $rode [Srode Popielcowa] taficzyli w karczmie

na owies i pszenice Barrt Psze 96, podskakiwanie podczas koledowania;

Podskoki Brodacza, Stawatycze, 2020,
fot. A. Trochimiuk, https://promocja.lubelskie.pl/turystyka/slawatycka-sila-tradycji

b) podnoszenie/unoszenie: gospodarza w gore na znak zakonczenia Zniw Gaw PobL
190; panny mlodej przez pana miodego przed oczepinami Wisea 1904/1.18/2.4/186;
chleba i korowaja/dziezy z ciastem przed wypiekiem Kus CHLEB 70, STOJESZYN II SS;
miski z pszenicg podczas ceremonii pogrzebowej (na Pokuciu) Nie Z1ar 94; wlo-
sOw przy jedzeniu kaszy, aby proso i tatarka rosty Kot Uroxk 118;

c) podrzucanie: pod powale/sufit (po wieczerzy wigilijnej) kutii ALexs Rzuc, Bart

PszEe 97,K 35 PRZE 14—15, Susiic JS, WS TN UMCS 1287/A, JB TN UMCS 1288/A, MAG OBRZ 17,
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Berzec AG, Oserepek JK TN UMCS 1300/A; stomy Zeby zboze wysoko rosto Wysoxie DG,
WG; grochu Kup Abw 65, Dom-Kus WEG 18; zboza (w dzien sw. Andrzeja) w celach wro-
zebno-matrymonialnych PPML Lus1 94; w Opoczynskiem mezczyzni podczas zabawy
ostatkowej podrzucali pod sufit czapki na wysoki len Ocrop Osrz 96; w celu okre-

$lenia i zaklinania urodzaju, w dniu $w. Jerzego podrzucano pisanki Gaw Pobr 114.

4.9.2.2. Kontekst stanowiony

Gest dobrego urodzaju

Troska o zapewnienie ptodnosci ziemi, zwierzetom i ludziom towarzyszyta spo-
tecznosci tradycyjnej nieustannie. Stad tez w obrzedowosci dorocznej i rodzinnej nie
brakowalo dzialan rytualnych oraz innych zabiegéw, ktére mialy ja zapewnié. Celo-
wi temu podporzadkowana jest obrzedowos¢ okresow przejscia - zimowego (Wigilia,
Boze Narodzenie, Nowy Rok, zapusty), wiosennego (Wielkanoc) i letniego (sobotki).
Niebagatelng role w tych rytualach odgrywat kod gestyczny, ktéry ogniskowat szereg
innych kodéw, uruchamiajac w ten spos6b mechanizm nadbudowywania coraz to no-
wych znaczen i tworzac rozbudowane struktury o charakterze tekstowym.

W pamigci nosicieli tradycyjnego $wiatopogladu najbardziej utrwalil si¢ obraz pod-
rzucania pokarméw i potraw po spozyciu wieczerzy wigilijnej. Strukture i semantyke
tego rytualu wyznaczal obrzedowy czas przejscia. Okres przesilenia zimowego, ale takze
inne wazne momenty w roku (przesilenie wiosenne, letnie), tradycyjna ludnos¢ taczy-
ta z nastgpstwem zmian astronomicznych, meteorologicznych, gospodarczych, a takze
spolecznych. Intencjg podejmowanych dziatan obrzedowych bylo zabezpieczenie si¢ przed
chorobami i wszelkimi niebezpieczenstwami pochodzacymi z zewnatrz, jak réwniez pozy-
skanie bogactwa, zdrowia, przysporzenie urodzaju i plodnosci (zos. m.IN. ZaADrROZYNSKA 1985,
Brzozowska-Krajka 1994). Pomocne w tych dzialaniach byly atrybuty przedmiotowe, w tym
przypadku — omoéwione wyzej pokarmy (zboze, groch, kasza) i potrawy wigilijne, z kto-
rych warto przywolac kutie — przysmak popularny na wschodnim pograniczu, ktory ze
wzgledu na symboliczne skladniki (mak, pszenica, miéd) urasta do rangi samodzielne-
go tekstu kultury. Przebieg tego rytualu opisuje Aniela Gmoch z Belzca (woj. lubelskie):

Kutia byla, to byla najwazniejsza kutia. Jak jedli te kutie, to byl zwyczaj taki, ze
brali na tyzke a to byta pszenica taka thuczona, ta tuska zeszta z niej, tylko byli takie
jgderka, no i dudawali mak, miéd, cukier i byla taka ustawa, ze guspodarz brat na tyz-
ke i trzasngt u sufit [pokazuje jak podrzucano kuti¢] a izba byta bielona na swie-

ta [a po co to robil?] Ile si¢ ziarek przylepi, ile tych pszynicy sie przylepi tam, taki be-
dzie urodzaj, zeby byt urodzaj Berzec AG.
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Oprocz kutii podrzucano tez w gére groch lub kluski, aby groch rést wysoko, zeby
jeczmien taki ros, by takie wysokie byto zyto, albo ze to tak byciu i jaloski bedo bryka¢
jak ten groch Caam Dor 82.

Analogicznym rytuatem, odnotowanym na Podlasiu, jest wiosenny zwyczaj wykorzy-
stujacy poswiecone wielkanocne pisanki. Podrzucano je na Podlasiu w dzien wspomnie-
nia $w. Jerzego (23 kwietnia) a czyniono tak, ,,aby tak samo skakal hodowany dobytek
i wyrosto zboze” Gaw Popr 114.

Obok ziaren czesto podrzucanym rekwizytem byta stoma (przynoszona tego dnia do izby).
Sens tej czynnosci wyjasnia respondentka: Stome sig rzucato, zeby sie zaczepita tam za belki,
zeby zboze wysoko rosto. Lampe sie¢ wieszato na belce i jak si¢ tam zaczepita ta stoma, to tak
wysoko bedzie rosto zboze Wysokie DG.

Omowione tu zabiegi wykonywane w obrzedowych momentach przejscia dotyczyty
przede wszystkim roslin i zwierzat — pozadanego w ludowym $wiatopogladzie dobra, dla-
tego ich wzrost i przybywanie wyrazato dodatkowo ide¢ solidarnosci z zZyciem (Niesrze-
GOWSKA-BARTMINSKA 2016: 207-226, 2020: 33-63; POR. WOJTOWICZ 2020: 93 ).

W ostatni wtorek karnawalu urzadzano niemal w calej Polsce kusakowe tance wege-
tacyjne. Braly w nich udzial tylko kobiety, ktore w karczmie podczas zabawy wykonywaly
charakterystyczny taniec, podskakujac przy tym jak najwyzej, co miato zapewni¢ urodzaj
Inu oraz konopi, a tym samym zapewnic¢ dostatek ptétna na odziez Ocrop OBrz 95-96.

O tym jak wygladaly kusaki, opowiadata urodzona w 1916 roku Franciszka Kuzio-
ta z Okala (woj. lubelskie):

Kusaki u nas to su teraz takie, ze bierze sie tam p6t litra, dobru zakaske [...] mu-
zykanta wezmu, i piju, jedzu ji tanczu, bawiu si¢. Takie kusaki. A jak juz jest godzi-
na dwunasta, to juz si¢ nie gra, bo post. Tylko dopiero na konopie. To teraz to juz
tych konopi nie sieju. Na konopie to juz jest bez grania, tylko tak si¢ tanczy. Jak
kiedys te konopie siali, to poszli wzieli taki wielki snopek, uwigzali te konopie
i tego gospodarza przyniesli do domu, bo tam byto pare oséb! Wtozyli mu ten
snopek na glowe, to mato go nie udusili! Ji po tych kunopiach wszystko tanczy,
zeby si¢ konopie rodzily PPML Lus: 38;.

Podobny wydzwigk mialy skoki na pien drzewa. Zwyczaj ten udokumentowat

O. Kolberg na Mazowszu:

W pierwszy dzien postu czyli w Popielec, a jak tu zwykle zowia we Wstep-
ng $rode, widzieliémy takie zachowane okolo Tykocina rézne zwyczaje. [...]
Na $rodek izby karczemnej przynosza pien drzewa, przez ktéry najprzdd skacza
wszystkie gospodynie, a to jak moéwi stary przesad, by im len rdst tak wysoko jak
skaczg. Po niewiastach skaczg przez pien gospodarze, zeby im owies rost tak
wysoko K 28 Maz 8o.
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Znaczenie wegetacyjne mialy tez skoki przez ogien podczas obrzedu sobdtkowego.
Im wyzszy skok, tym wieksze zboze i len. Im wigksza byta wrzawa, tym wiekszy mial by¢
urodzaj wszystkich plonéw TL 1995/2-3/ PeT SoB 56.

W tancach tych mozna dostrzec relikty archaicznych praktyk translacyjnych - podob-
ne czyni podobne, czyli w tym przypadku wysokie skoki mialy pobudzi¢ len i konopie

oraz zboza do wysokiego wzrostu.
Gest wrozebno-matrymonialny

Wsréd wrozb i przepowiedni dotyczacych urodzaju przewazajg te dotyczace wzrostu zboz.
O tym, jaki bedzie urodzaj pszenicy wrdzyli gospodarze po wieczerzy wigilijnej, rzucajgc garsé
stomy lub tyzke kutii pod powale:
Po spozyciu potraw postnych [...] biora wloscianie tyzkami wyzej wspomniang kutie
i rzucaja ja pod powale, gdy sie kutia przylepi cala do powaly lub belki znakiem
to, ze bedzie urodzaj na wszystka krescencje; jezeli si¢ z niej przylepi tylko mak

a pszenica odleci, to bedzie urodzaj na mak i jarzyny ogrodowe, pszenica zas i inne
zboze chybi K 35 PRZE 14-15.

W okolicach Wiodawy (woj. lubelskie) znane byly wrézby zwigzane z Dniem $w. Andrze-
ja, polegajace na rzucaniu ziarnem. Wykorzystywano do tego pecak, podrzucajac go pod
sufit: ,pecak byl suchy, tak na sypko gotowany. Jak si¢ przyczepi, to wyjdzie panna za maz,
a jak nie, pozostaje tak” PPML Lus1 94.

Podobne zwyczaje praktykowano podczas sobotek. Tu funkeje projektowania przysztosci,
obok funkgji oczyszczajacej i ochronnej, pelnily wspomniane wczesniej skoki przez ogien.
Skoki mogly odbywa¢ sie pojedynczo lub parami. Na Slasku towarzyszyly im recytowane
rado$nie formuly o charakterze wrézebno-matrymonialnym: ,,im wyzej skoczysz, tym
wiecej bedziesz mial szczg$cia w zyciu”, ,,zréb krok a §lub pewny za rok”, przy czym za-
wolania te, w zaleznosci od chlopaka i jego zamiaréw wobec konkretnej dziewczyny, byly
aktualizowane, przez co wzbudzaly powszechne zainteresowanie i rado$¢ os6b w tym
uczestniczacych Sim M4ADR 101.

Przewidywanie oraz wszelkie zabiegi zmierzajace do tego, aby zapewni¢ sobie i bliskim
jak najlepsza przyszlos¢, ujawniajg prognostyczny wymiar dokonywanych praktyk, wprowa-
dzajac takze kolejny symboliczny sens gestow wertykalnych do ciaggu opozycji kulturowych,
a mianowicie przysztos§¢ (wyraznie eksponowana w wielu obrzedach jako pozytywny
element czasoprzestrzeni wyrazajacy rados¢, zywiolowosé, ozdrowienie, przebudzenie)

- przeszlos$¢ skierowana ku $mierci, obrazowana przez gestyczny ruch w dét, pod prad,

przeciwko storicu, co odpowiada strachowi, chorobie, bezwladowi (Drasik 1990: 20).
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Skoki przez ogien,
http://swiatczarownicy.blogspot.com/2018/06/noc-swietojanska.html

Gest symbolicznego przejscia do nowego stanu

Gest podnoszenia osoby znajdujacej si¢ na granicy stanéw uruchamial proces prze-
ksztalcania oraz zmiany i - co najistotniejsze — odbywalo si¢ to zazwyczaj na przestrzennych
granicach (np. prog, miedza), a to z kolei wigzalo si¢ z krzyzowaniem si¢ wertykalnych
i horyzontalnych kierunkéw. Takim miejscem granicznym, wymagajacym szczegolnej
ochrony i zachowan rytualnych, byt prég — obszar ,,niepewny ontologicznie”, na ktérym
dokonuje sie symboliczne otwarcie przestrzeni wewnetrznej na $wiat zewnetrzny, przejscie
ze $wiata bezpiecznego (orbis interior) do §wiata niebezpiecznego (orbis exterior). Przekazy
dokumentujgce rodzinne obrzedy przejscia pokazuja, ze prog jest miejscem, przy ktérym
odbywaja si¢ wazne momenty rytualéw:

Przy narodzinach prég byt miejscem, w ktérym wiaczano dziecko do wspdlnoty:
~wykapanego w powijakach niemowlaka potozna kladla pod progiem lub koto pie-

ca mowiac: ,kto posial, niech zbiera” Wtedy ojciec podnosit go i tym samym uzna-
wal za swego” Kow MAG 482.

Gest podniesienia noworodka jest tutaj znamienny. Czynnoscig ta ojciec w sposob symbo-
liczny zamykal moment przejscia dziecka z obcego, zewnetrznego $wiata do §wiata §miertel-
nikéw (z zycia prenatalnego do zycia ziemskiego), uznawat tez w nim nowego czlonka rodziny

i wprowadzat je do domowej przestrzeni. Przyjecie nowo narodzonego dziecka do wspélnoty
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rodzinnej i grupowo-terytorialnej bylo warunkowane zaréwno prawem zwyczajowym,
jak i praktykami obrzedowymi wyrostymi na gruncie systemu wierzeniowego. Opisa-
na tu praktyka to relikt archaicznych obrzedéw recepcyjnych, symbolizujacych moment
wlaczenia do nowej wspolnoty (Kwasniewicz 1981: 105).

Rytualne czynnosci sygnalizujgce ruch ku gorze pojawialy sie¢ tez w réznych momentach
tradycyjnego obrzedu weselnego.

Podczas wesela w Przemyskiem we wsi Sanoczany odnotowano zwyczaj przeskaki-
wania przez stol podczas targowania z Cyganami'*® (przebieranicami, tzw. nieproszo-
nymi go$¢mi), mial on miejsce w domu juz po zaslubinach. Zaré6wno pan mlody, jak
i panna mloda (za przyzwoleniem spotecznym) po wykonaniu skoku przez stét (po uprzed-
nim trzykrotnym okrazeniu izby) w sposob symboliczny zostali sobie powierzeni, a tym
samym wylaczeni z grona swoich réwiesnikow.

Podobne zachowania w nieco innej konfiguracji mozemy odnalez¢ w przekazie z Ma-
topolski. We wsi Zabno przed oczepinami ,,podchodzi mtody i podnosi swojg zone trzy
razy, dopiero za trzecim razem stawia ja na nogi, a kobiety biorg ja pod rece i, prowadzac
dookota izby, $piewaja” Wista 1904/1.18/2.4/186.

W przytoczonych przekazach weselnych gesty skierowane ku goérze powtarzane sg

trzykrotnie'"’

, przez co akcentowany jest najwazniejszy moment i miejsce obrzgdu a w tym
przypadku moment przejscia (po zaslubinach, przed oczepinami). Panna mloda znajduje
si¢ na granicy stanow, poddaje si¢ obrzedowym zabiegom, wiedzac, ze wkrotce zosta-
nie przyjeta do grona mezatek. Trojkowe repetycje wprowadzaja tez dynamizm i ruch
(tu ruch ku gorze), wplywaja tez na akcentowanie i wlasciwg celebracje poszczegolnych
etapow obrzeddéw. Trzykrotne podnoszenie to tez wzmocniony gest otwarcia na zmiane
zmierzajacy do usankcjonowania matzenstwa przez cztonkéw rodziny i spotecznosci lo-
kalnej (TymocHOWICZ 2013A: 193-194; WOJTOWICZ 2020: 195-197).

W kontekscie omawianego obrzedu wesela i symboliki progu w momencie przejscia,
mozna przywola¢ nieco nowszy element, ktory przyjat si¢ powszechnie w drugiej potowie
XX wieku, a mianowicie gest przenoszenia panny mlodej przez prég domu. Przekraczanie
progu, podobnie jak przy omawianych wyzej narodzinach, nalezy interpretowac z jednej
strony jako wlaczenie panny do nowego stanu, z drugiej — symboliczne umieszczenie
jej w przestrzeni wewnetrznej, poprzedzone rytualnym podniesieniem sygnalizujacym

przekraczanie granic i otwarcie na zmiane. Mamy tu do czynienia z dostownym przeno-

146 Przekaz cytowany wyzej przy okazji omawiania relacji miedzy gestem a innymi znakami.

147 W obrzedowosci rodzinnej i dorocznej trzykrotne powtdrzenia czynnosci pojawiaja sie bardzo czesto.
W przekazach weselnych z réznych regionéw Polski mozna odnalez¢ wiele przyktadéw uzycia tréjki m.in.
trzykrotnie powtarzane gesty podczas blogostawienstwa (np. pocatunki), trzykrotne obchodzenie stotu,
oltarza, weselnikdw przez panstwa mtodych, trzykrotne rzucanie czepcem i in.
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szeniem i wstepowaniem w nowy okres w zyciu nowozencow (ADAMOWSKI 1999: 205, TYMO-
cHOWICZ 2013: 83-84). Ruch ku gorze miat to przejscie utatwic¢ i uczynic je bezpieczniejszym.
Gesty unoszenia mozna tez odnalez¢ w niezwykle bogatej w znaki obrzedowosci pogrze-
bowej. Rytualem, ktdry do dzi$ kontynuuje si¢ w wielu miejscach naszego kraju, jest trzykrotne
unoszenie i opuszczanie (niekiedy potaczone z uderzaniem lub kotysaniem) trumny z cialem
na progu podczas wynoszenia nieboszczyka z domu. Moment ten jest obwarowany wielo-
ma nakazami. Wiele jest tez interpretacji tego gestu. Prog stanowil wyrazng granice, ktorej
duszy nie wolno byto przekroczy¢. Dlatego na znak ostatniego pozegnania zmarlego z domem
i zyjacymi, trzykrotnie uderzano trumng o prég domu.'*® Zwyczaj ten znany jest jeszcze dzis.
Przechowala si¢ wiara, ze na progu gromadzg sie dusze przodkéw przychodzace po zmarlego.
Od tej chwili tracil on ostatecznie kontakt z cialem i odchodzit ze §wiata Zywych. Z Moty-
cza pochodzi relacja, wedlug ktérej trumne podnoszono i opuszczano trzy razy na znak tego,
ze zmarly byt wierzacy: [...] na progu od mieszkania na dwor, jak niesli trumne to trzy razy
podnosili do géry i opuszczali, Ze to bylo na pamigtke Tréjcy Swietej, ze ten zmarly byl wierzgcy,
tego, i w tym mieszkaniu swoim wtasnie podnosito si¢ i opadato. To tak byto Morycz CzM TNN.

W niektoérych przekazach czynnosciom tym towarzyszy znamienny dialog:

Tak moéwi sig ,,Bgdzcie zdrowi”, jak trumne ktadg na progu i méwig: ,,Bgdzcie zdrowi”,
a domowniki powinni odpowiada¢: ,Niech Bog cig prowadzi na zbawienne drogi”.
I tak trzy razy. Te co wynoszq ,BgdZcie zdrowie”, a ci odpowiadajq ,,1dZ na zbawien-
ne drogi”. Tak wszystko otwierajg. Zostawiajg, az odejdzie nieboszczyk daleko do-
piero zamykajg. No zeby dusza wyszta gdzie tylko sie zostata, by miata wszedzie
Kuméw Majorackr TB ABT UMCS.

W innej miejscowosci mozna spotkac nieco zmieniong wersje: A to te co uderzajo,
to méwio ,zostaticie zdrowi”, a te co na zewngtrz jest ludzie, to za kazdym razem mo-
wio ,droga do nieba” KsigzroL JR, podobnie Sitno JP, Krasew SG, WoLa OsowiNska KM ABT
UMCS. W opisanych tu sytuacjach i obrzedowych dialogach uwidacznia si¢ perspek-

tywa drogi do nieba'*, ktéra w kontekscie pogrzebu ma by¢ konsekwencja kolejnego,

148 Obszerny materiat dokumentujacy ten zwyczaj zawiera rézne warianty tego gestu: podnoszenie i opuszczanie
trumny, uderzanie o prog lub kolysanie trumng nad progiem bez jego dotykania. Kazdy z wariantéw zwraca tez
uwage na inny aspekt momentu przejécia. Generalnie gest ten nalezy do zachowan zmierzajacych do wylacze-
nia zmarlego ze spolecznosci zywych. Uderzanie o prog i kolysanie trumng (czyniono przy tym znak krzyza)
bylo gestem zabezpieczajacym przed powrotem zmartego na ziemie (podobne sensy odzwierciedlajg inne
gesty w tym obrzedzie — przewracanie sprzetow domowych, spalanie stomy, na ktérej lezat zmarly i innych
przedmiotéw z nim zwiazanych, otwieranie drzwi i okien) i ta interpretacja, obok sensu pozegnalnego, jest
najczesciej wskazywana (DIAKOWSKA 2011:132-133).

149 W obrzedowosci pogrzebowej droga ma dwa wymiary: realny (pochdd z nieboszczykiem na cmentarz)
i symboliczny rozumiany jako wedréwka duszy do nieba — w za$wiaty, na tamten $wiat. Symbolika ta znaj-
duje swoje odzwierciedlenie w jezyku (np. wyrazenia przenies¢ sie na tamten $wiat, odejs¢ na zawsze,
przenies¢ sie na fono Abrahama i in.), w piesniach, lamentach i przemowach pogrzebowych, a takze w in-
nych praktykach i zwyczajach (KozLowska-DoODA 2011: 103-115, POR. MICHAJLOWA 2011: 93-100).
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ostatniego juz etapu przejscia czlowieka (Mastowska 2011: 118-119; DIAKOWSKA 2011: 132-133).
Moment ostatniego pozegnania na progu, ktory staje si¢ ekwiwalentem domu, niesie bo-
gaty fadunek symboliczny. Nie dziwi zatem fakt, ze czynnos¢ ta obrosta wieloma interpre-
tacjami. J.S. Bystron wyraznie wskazuje na fakt, ze praktyki czynione podczas pogrzebu,
»dzisiaj najczesciej ttumaczone jako pozegnanie nieboszczyka z rodzing, chatg czy wsis,
sg zasadniczo obrzegdowym wyltaczeniem go ze spotecznosci domowej czy gromadnej”.
Ze wzgledu na wiare w szkodliwg moc zwlok, w ten sposéb cialo poddawano ,,rytualnej
izolacji”, wylaczano zmartego z domostwa, poprzez réznego rodzaju zabiegi'*® (Bystrox
1947: 165). Takie interpretacje potwierdza trzykrotne podnoszenie. Tréjka jako ,licz-
ba $wigta i mediacyjna, jest w tym momencie odpowiednia, gdyz spowalnia i akcentuje
te czynno$¢, nadajac jej wlasciwy kierunek i oprawe. Ponadto utozsamiana jest ze zmiang,
pieczetuje ostatnie pozegnanie, nie zatrzymujac duszy, gdyz jest liczba nieparzysta, a wigc
otwartg (Wéjrowicz 2020: 199-200)”.

Perspektywe zblizania si¢ do wieczno$ci ujawnia zwyczaj odnotowany przez Kolber-
ga na Pokuciu. Tam podczas nabozenstwa pogrzebowego w cerkwi stawiano za trumna
miske z pszenica, ktorg w trakcie ceremonii podnoszono trzykrotnie, wypowiadajac przy
tym formule ,wicznaja pamiet”. Co ciekawe pszenice te zabierano do domu i spozywa-
no na stypie. Mozna interpretowac to jako forme utrwalania pamieci o zmartym, tudziez
okazywania wiezi uczuciowych z duszami przodkéw (Niewiapomski 1991: 94). Jednak sam
gest unoszenia miski z pszenicg po pierwsze, komunikuje, Ze zmarty nalezy juz do ,wyz-
szej” przestrzeni, o czym $wiadczy tez towarzyszaca tej czynnosci formula wyraznie
wskazujaca, ze pozostaje on juz tylko w pamieci zyjacych (kolejny sygnal wytaczenia);
po drugie odstania pewne elementy tradycyjnego swiatopogladu — wiare w zycie wieczne
(spojrzenie i ruch skierowane ku gorze) i w §wietych obcowanie.

Ukazanie gestéw podnoszenia i przeskakiwania w odniesieniu do momentu przej-
$cia w trzech najwazniejszym obrzedach rodzinnych prowadzi do nastepujacych konkluzji.
Przede wszystkim we wszystkich obrz¢dach mozna wskaza¢ wertykalno-horyzontalng
perspektywe przemieszczania si¢ 0sob znajdujacych si¢ w fazie marginalnej rytuatu z wy-
raznym akcentowaniem kierunku pionowego. Semantyke wykonywanych czynnosci wzbo-
gacaja i uzupelniaja kod przedmiotowy, werbalny oraz liczbowy, dazac do maksymalne;j
synonimicznos$ci przypieczetowanej takze kontekstem sytuacyjnym obrzedu. Istotne
tresci do analizowanych rytuatéw wniost prog — element liminalny, ekwiwalent domu,

symbol przejscia i granicy miedzy $wiatami. I cho¢ fizycznie usytuowaliby$my go w ho-

150 Czynnosci rytualnego pozegnania (wylaczania) zmartego w obrzedzie pogrzebowym mozna wska-
za¢ co najmniej kilka. Kolejny etap wylaczenia nastepowat podczas pozegnania przy ostatnim krzyzu.
Ostatecznie na cmentarzu, po rytualnym i symbolicznym posypaniu trumny ziemia, zmarly przesta-
wal naleze¢ do $wiata zyjacych i rozstawal si¢ ze swoim cialem (BYSTRON 1947: 165).
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ryzontalnej plaszczyznie przestrzeni, to w sensie mentalnym staje si¢ on znakiem wzno-

szenia sie cztowieka do zycia we wszystkich mozliwym wymiarach.

4.9.2.3. Kontekst historyczno-kulturowy

Omodwione powyzej rytualy pokazuja, ze zycie spoleczenstwa tradycyjnego bylo silnie
ukierunkowane ku gorze, opieralo si¢ na zasadzie ,,im wyzej, tym lepiej”'*'. Uwidacz-
nia si¢ w nich prastary sens przypisywany gorze, ktora — wedtug tréjdzielnej budowy
kosmosu - utozsamiana byta z niebem, przestrzeniag Boga oraz ze sprzyjajacym czto-
wiekowi sacrum (Tomiccy 1975: 76). Przyjecie takiej perspektywy pozwalalo modelowa¢
szczescie, plodnos$é, bogactwo i urodzaj na nadchodzacy rok, a nawet na cate zycie
(obrzedy rodzinne). Rame tekstowa analizowanych gestow rytualnych wyznaczaly czas
i przestrzen, a wzajemne uwarunkowanie i silne powigzanie kodu gestycznego z innymi ko-
dami kulturowymi uruchamialo szereg mechanizmoéw tworzacych ich symbolike. Obok
szczegdtowo omdwionych tu kodéw werbalnego i przedmiotowego oraz relacji oma-
wianych gestow do innych czynnosci obrzedowych, nosnikami znaczen symbolicznych
s3 kody: stowny, stowno-muzyczny (pie$ni), muzyczno-taneczny (tance sobotkowe
i kusakowe), liczbowy (symbolika trzykrotnego powtarzania dziatan obrzedowych, ka-
tegoria wielosci i niepoliczalnosci) oraz dzwigkowy (okrzyki, halasowanie). Poréwnanie
kontekstow, w ktérych wykonywane sg te gesty wraz siecia relacji, jakie tworzg one
z innymi znakami, pozwala na wielopoziomowe odczytywane znaczen symbolicznych
ukrytych w tych obrzedowych znakach.

Analizowane czynnosci rytualne faczy pragnienie przekraczania granic czasowych
i przestrzennych w celu zapewnienia urodzaju (funkcja ptodnosciowa, agrarno-wegetacyj-
na), nawigzania kontaktu z duszami zmartych (funkcja zaduszkowa), poznania przyszto-
$ci (funkcja prognostyczna, wrézebna, matrymonialna). Moc tych czynnosci potggowaly
czas i przestrzen obrzedu a pewna graniczno$¢ i zwigzane z nig niebezpieczenstwo ingeren-

cji w te dzialania ztych duchow, wymagaly niekiedy zastosowania dodatkowo odpowiednich

151 Zasadzie tej przyporzadkowaé mozna inne popularne zwyczaje, ktdre nie zostaly wlaczone do niniejszej
analizy, a ktdre odnosza si¢ w pewien sposob do wertykalnych wymiaréw kultury i opozycji wysoki — ni-
ski. Jednym z nich jest chociazby zwyczaj przystrajania bozonarodzeniowego drzewka. Przy jego wyborze
kierowano sie zasada, ze ma ono by¢ wysokie i réwne. Wierzono, ze tylko wysoka choinka, najlepiej taka sie-
gajaca do sufitu spelni swoje funkcje — bedzie gwarantem lepszego nowego roku (Smyk 2009: 120). Podobnie
rzecz ma si¢ z palmami wielkanocnymi. Istnieje wiele miejsc w Polsce, gdzie wykonuje sie wysokie palmy,
takie ,,siegajace nieba” (najbardziej znane sg te z miejscowosci Lyse na Kurpiach i z Lipnicy Murowanej). Daw-
niej wykonywano je w my$l zasady: ,,im wiecej morgdw ziemi posiadasz, tym wyzsza palme masz wznie$¢”,
obecnie przygotowuje si¢ jak najwyzsze palmy na corocznie organizowane w tych miejscowosciach konkursy,
zob. Konkurs Palm Wielkanocnych w Lipnicy Murowanej, https://polskapogodzinach.pl/lipnica-murowa-
na-palmy-wielkanocne/; Niedziela Palmowa w Lysych - folklor full kolor, ktérego si¢ nie zapomina, https://
skomplikowane.pl/na-trasie/niedziela-palmowa-w-lysych/: dostep 5.02.2021.
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praktyk ochronnych np. okrazenie czegos, stworzenie bezpiecznej przestrzeni przez wyty-
czenie kregu. Nawigzanie kontaktu ze §wiatem transcendentnym poprzez wznoszenie si¢
lub kogos/czego$ ku gorze mialo charakter swoistej gestycznej modlitwy, ktéra ma zjedna¢
przychylnos¢ i zapewnic to, co jest potrzebne i wazne w codziennej egzystencji.

Zgromadzony material, a takze liczne interpretacje, ktore narastaly wokot omawianych
dziatan uwidaczniajg tez dawne, przedchrzescijanskie sensy — kontaktéw z duchami przod-
koéw czy sktadania ofiar stoncu. Wyodrebnienie tych gestow pozwolilo tez pokaza¢ z jedne;j
strony integralny zwigzek czlowieka ze $wiatem, w ktérym zyje i nad ktérym probuje zapa-
nowad, z drugiej za$ - jego nieustanne pragnienie bycia blisko sacrum, co w perspektywie
chrzescijanskiej jest wyraznym ukierunkowaniem ku Bogu i nadziei na przebywanie z Nim
i innymi zmarlymi w niebie.

Z perspektywy badacza nasuwa si¢ jeszcze jedna refleksja. Ot6z daje sie zauwazyc,
ze cho¢ niektére omdéwione tu rytualy - zwlaszcza skoki przez ogien, podrzucanie
potraw czy tance na len i konopie - zanikly niemal zupelnie, to w pamieci najstar-
szych, zyjacych nosicieli ludowego $wiatopogladu zachowaly si¢ jako najbardziej cha-
rakterystyczne (niejako najwazniejsze) elementy wyrdzniajace obrzedy, w ktdrych je
wykonywano. Swiadczy o tym fakt przywolywania ich przy okazji zadawania pytan
o sam obrzed na zasadzie pierwszych skojarzen: sobétki to skoki przez ogien, zapusty
to taniec na len i konopie itd.

Szukajac $ladow tych rytuatéow we wspotczesnych zachowaniach, mozna nawigzac
do popularnych nie tylko w naszym kregu kulturowym zwyczajow. Otéz wspolczesnie
podczas §wietowania réznych uroczystosci rodzinnych zdarza sie, ze osoba swigtu-
jaca jubileusz (np. urodzin) czy awans zawodowy lub spoteczny jest podrzucana lub
podnoszona na krzesle. Jest to zwyczaj obecny w wielu krajach europejskich. W przy-
padku urodzin jubilat jest podrzucany tyle razy, ile konczy lat (a w niektérych sytu-
acjach nawet o jeden raz wigcej, co ma zapewni¢ dodatkowe szczescie)'>. By¢ moze
tego typu zachowania sg pozostalo$cia magii tozsamosci ilo§ciowej, ktora w kulturze
tradycyjnej byla powszechnie wykorzystywana podczas skladania zyczen, przy prze-

widywaniach i wrézbach.

4.10. Uderzanie

Uderzanie (bicie, smaganie, chlostanie) to mocne zetkniecie si¢ czescig ciata z czyms,

uderzenie jakim$ przedmiotem w co$ lub w kogos, a takze odgtos towarzyszacy ta-

152 Urodziny dziecka. Tradycje, http://urodzinki.info/index.php/tradycje/, dostep: 2.02.2021.
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kiemu zetknieciu (SJP Szym I1I 538). Etymologia stowa wskazuje na jeszcze inny aspekt,
a mianowicie ‘uderza¢’ pochodzi od udar (drzec) i juz w XVI wieku funkcjonowa-
to jako frazeologizm ‘i§¢ (chodzi¢) z na udry z kim), co dostlownie oznacza ‘zadzierac
z nim, wojowac’ SEJP 592.

Elementy znaczeniowe tego gestu oddaje w pelni zwyczaj odnotowany przez

B. Ogrodowska:

Podczas wieczornej ciemnej jutrzni w kosciele gasi sie kolejno $§wiece na ottarzu,
po czym kaptani uderzaja mszalami o pulpit na znak chaosu, jaki nastapit wsréd

apostolow, ktorzy rozbiegali sie przerazeni i uciekli, kiedy zolnierze rzymscy pojma-
li Chrystusa. I ten powazny obrzed bywal niegdys pretekstem do zabawy dla skorej

do psot mtodziezy, ktéra z trudem znosila, dtuga juz wielkopostng powage i wielko-
tygodniowe umartwienia. Obecni w kosciele chtopcy idac - rzekomo - za przykta-
dem ksiezy, wszczynali hatas, thukac kijami w tawki, ku zgorszeniu kaptanéw, stuzby
koscielnej i modlacych si¢ wiernych. Biegali pdzniej po wsi, walac kijami w ploty
i furtki i wolajac, ze wyganiaja diabla ze wsi. Zwyczaj ten prawie zupelnie zarzucono,
wystepuje juz tylko sporadycznie OGrop OBRrz 136.

Ta pozornie prosta czynnos$¢ w okreslonych kontekstach moze urasta¢ do rangi ge-
stu rytualnego, utrwalonego, powielanego w réznych kontekstach, a przede wszystkim
symbolicznego. Na jego kulturowe aspekty zwraca uwage K. Moszynski, twierdzac, ze ob-
rz¢dowe uderzanie r6zdzka lub pretem ma charakter typowo apotropeiczny. U Finéw mio-
dziez uzbrojona w jarzebinowe lub wierzbowe prety albo rézgi podczas niektérych swiat
dorocznych chodzi po wsiach z okrzykami i bije wszystko, a zwtaszcza kobiety (uwazane
za istoty bardziej dostgpne ztu). U Bialorusinéw uderzanie r6zdzka stosowane jest pod-
czas wypedzania choréb (bicie pacjentdéw), czemu towarzyszg zawolania ,,choroba precz!”
iinne. Na ziemiach stowianskich natomiast uwydatnia si¢ inny aspekt tego rytuatu - to gest
budzacego si¢ nowego zycia. Okryta wiosennymi pakami rézdzka udziela owego odnowio-
nego zycia osobom dotknietym Mosz Kurr 11 274.

Przyjrzyjmy si¢ obrzedowym ,realizacjom” tego gestu w polskiej kulturze tradycyjne;.

4.10.1. Uderzanie a inne znaki obrzedowe

4.10.1.1. Formuly stowne

Obrzedowe uderzanie to przyklad rytualéw, w ktérym istnieje $cisty zwigzek miedzy ko-
dem gestycznym a werbalnym. Opisanym praktykom towarzysza spetryfikowane formuty np.:
- wypowiadane podczas uderzania palma (wystepujace w réznych wariantach):

Palma bije nie ja bije, za tydzien — Wielki Dzien, za szes¢ noc - Wielkanoc Per WieL 13
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[inna wersja: Palma bije nie zabije, za szes¢ noc Wielkanoc. Palma bije nie zabije
za sze$¢ dzien wielki dzient AG Bexzec albo Od roku do roku bije wierzba po boku Cie
Rapz 73, Palma bije, kocka je za dzis tydzien Paska jest KsigzpoL JR, takze w formie
zyczen: Palma bije, nie ja bije/Niech Marysia [wymiennie] sto lat Zyje (Wyry-
ki koto Wlodawy) Per Wios 292;

- wypowiedzi o charakterze nakazu kierowanego do drzew owocowych, bedace jed-
nocze$nie formg swoistego dialogu obrzedowego: Spisz, nie styszysz, a Syn Boski sig
narodzit SteL Pom 57; Powstan drzewo, bo Chrystus zmartwychwstat NIew Orka 92;
Bedziesz rodzic? Bedziesz rodzic? Bedziesz rodzic czy nie? Bo jak nie bedziesz rodzic,
to cie zetne! PPML LuB1 111;

- zyczenia wyglaszane przez kolednikow, ktérym towarzysza rytualne szturchania,
dotkniecia, uderzenia.

Wygtoszone z odpowiednig intencja, w odpowiednim czasie i miejscu formuly w przy-
wolanych praktykach obrzedowych pelnig funkcje pragmatyczng. Niezaleznie od tego,
czy sa to formuly zyczace czy rozkazy wraz wykonywanym gestem maja na celu wywota¢

odpowiedni skutek w przysztosci. Ich moc sprawcza jest tutaj dominujaca.
4.10.1.2. Gesty

Gestom uderzania w momencie rytualnego przejscia towarzysza zazwyczaj tez inne czyn-
nosci symboliczne, ktére skumulowane w danym miejscu i czasie nie tylko sygnalizuja
inicjacje, ale takze stanowia ochrone dla osoby bioracej udzial w obrzedzie i poddawanej
obrzedowej zmianie. W analizowanych przekazach i sytuacjach obrzedowych mozna wska-
za¢ nastepujace sekwencje gestow:

-uderzanie + kropienie

Tak u nas to bylo tak, ze jak wyprowadzano pierwszy raz, to kropiono je woda
$wiecong i uderzano palmg. Jak wracano z kosciofa, to tez uderzano si¢ palma
i méwiono ,,Palma bije, nie zabije. Za tydzien wielki dzien” [Co to oznaczalo?]

No to, ze cztowiek mial by¢ zdrowy Majpan Stary BP.

Jak pierwszy raz na wiosne wypedzalo si¢ krowe, to tez ta palma, Swiecong woda
sie kropito jak wychodzila z obory, zeby byly zdrowe Wysoka DG.

-uderzanie + okrazanie

Panstwo mlodzi zostajg sami [po weselu — KK]. Wtedy on bierze ,,harapnik” i lekko ude-
rzajac zone po plecach, obiega z nig dookola stotu trzy razy Wisza/1904/1.18/z.4/176.
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-uderzanie + obwigzywanie

W Wigilie tez obwigzywano drzewko stomg, robiono takie powrésetko i obwigzy-
wano je, zeby dobrze rodzito. [Méwiono co$ przy tym?] Nie, ale pamigtam, ze jak
drzewko nie rodzito, to podchodzono z siekierg i méwiono bedziesz rodzié i wtedy tak
delikatnie uderzano tq siekierg i obwigzywano i ono wtedy rodzito MAjDAN STARY BP.

Kumulacja obrzedowych zachowan zachodzi w obrzedach koledniczych i zapustnych,
podczas ktdrych, aby spowodowac obrzedowy chaos, wykonywano w réznych konfiguracjach
gesty uderzania, szturchania, podskakiwania, okrecania, a takze réznego rodzaju figle i psoty
(zatrzymywanie pojazdéw i siadanie na maskach samochodoéw, imitacje uzywania przemocy,
hatasowanie), co najlepiej obrazuja nagrania filmowe Fo, F39, F42, F51. Ich nagromadzenie
w jednym miejscu i czasie oraz towarzyszacy temu strach i jednoczesne rozbawienie wsrod
dzieci i kobiet przywoluje na mysl stan numinosum, ktory - wedtug fenomenologdw religii —
towarzyszy kontaktowi z sacrum taczacym strach — misterium tremendum z zauroczeniem

—misterium fascinans (Otto 1968: 34-75). Postacie obrzedowe (brodacze, draby, Zyd, diabet,
koza iin.) bawia i straszg jednoczesnie. Strach przed tymi postaciami faczy si¢ jednoczesnie
z nieodpartym pragnieniem kontaktu z nimi, ktéry zgodnie z tradycja jest dobroczynny
dla czlowieka. Wspomniane dzialania obrzedowe powoduja przenoszenie magicznych

wlasciwosci na dotykane osoby (Domaxska-KuBiak 1979: 19-20, 23-24, SMYK 2014: 69-70).
4.10.1.3. Atrybuty przedmiotowe

Rytualne uderzanie staje si¢ dzialaniem symbolicznym dzieki wykorzystywanym
do tego celu atrybutom w postaci zielonych gatezi, palm czy biczy.

Zielone galazki juz w starozytnosci byly nieodlacznym elementem kultu religijnego.
W zZyciu codziennym za$ uwazane byly za skuteczny srodek apotropeiczny, majacy za-
pewni¢ przychylnos¢ sit nadprzyrodzonych, szczescie i zdrowie. Wierzono, ze dzigki nim
mozna oddali¢ wszelkie nieszczescia, zle czary i burze. Przekonania te maja korzenie przed-
chrzescijanskie, kiedy to gatazkom przypisywano szczegélng role i blogostawienstwo. W zie-
lonych witkach dostrzegano nieustannie odradzajace si¢ zycie, dlatego tak wazne byto, aby
czlowiek mial z nimi styczno$¢ For Swiar 209-210. Za symbol Zycia i nie§miertelnosci juz
od czaséw starozytnych uwazano takze drzewa iglaste, gtéwnie ze wzgledu na ich wieczng
zielonos¢, dlatego zaréwno $ciete zielone drzewa, jak i ich galazki w wielu obrzgdach odgry-
waly wazna role Mrry 1/396-398, Kemp Mit 204. W kulturze polskiej magiczna moc zielonych
drzew i galezi uwidacznia si¢ w obrzedach o dominujacej funkcji pobudzania urodzaju,

bogactwa i plodnosci, m.in. sg to praktyki zwigzane z bozonarodzeniowym drzewkiem,
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zawieszanie podtazniczki, obnoszenie przystrojonej zielonej galezi nazywanej gaikiern lub
maikiem, majenie doméw i obej$¢ na Zielone Swiatki, przygotowywanie rézgi weselnej
z sosny, ozdabianie korowaja galazkami, umieszczanie na szczycie nowo ukonczonego bu-
dynku wiechy i wiele innych Mosz Kurr II 185, Marcz Drz 152, KLim DOR 141, 143, 146, OGROD
OBRZ 271-273, SMYK CHOIN 112-113.

Powszechne zastosowanie w obrzedowych praktykach znalazly tez galazki wierzbowe.
Wierzba od najdawniejszych czaséw uwazana byla za rosline ,,mitujaca zycie”, ktéra naj-
szybciej ze wszystkich drzew okrywa sie zielenig i puszystymi pagkami, przechowuje w sobie
potezne sity witalne i to wlasnie na nich opiera si¢ jej symbolika, a takze przypisywane jej
roznorakie wlasciwosci. Niezwykla zywotno$¢ tej rosliny widoczna w jej galazkach po-
wodowala, iz doskonale nadawata si¢ ona do wiosennych celebracji zycia. Obrzedowos¢
wiosenna stanowila wlasnie ten czas, w ktérym pojawialy si¢ one najczesciej, niosty ludziom
zycie, zdrowie, nadzieje, czyli wszystko to, co niesie ze sobg budzaca si¢ do zycia przyro-
da OGrOD OBRZ 246, ZOLT WIERZ 127, ZAD Swn; 28, Kow MAG 593-596, PYT PAL 8-9.

Wszystkie te cechy i wlasciwosci wierzby sprawily, ze jej galazki, jako najistotniejszy element

palmy wielkanocnej'?

, stawaly sie reprezentantami catego drzewa, dzielac niejako ,,symbolike
zycia, ktore nie obumiera, ze wszystkimi gatunkami zawsze zielonych galezi” For Swiar 175.
Poczatkowo byla to pojedyncza galazka. Z czasem jednak palmy zaczely przybiera¢ réznorodne
formy i rozmiary, stawaly si¢ takze obfitsze, do dzis (bo jest to zjawisko wciaz zywe) pojawiaja
sie w nich coraz to nowe gatunki roélin. Zawsze jednak wszechobecnym ich sktadnikiem,
obok zywych i suszonych ziét i kwiatow, sg zielone galazki, ktore po poswieceniu nabieraly
wyjatkowej mocy. W kulturze ludowej barwnie ozdobione palmy wykorzystywane byty
jako narzedziaw wielu ludowych praktykach magicznych Ap Paim 15-18, Pyt Par 16.

Z obrzedowosciag zimowg z kolei zwigzane sg, kultywowane jeszcze do dzi$ w kilku re-
gionach Polski, noworoczne zwyczaje budzenia zycia, podczas ktérych meskie grupy koled-
nikéw wychodzg na ulice i place, a jedng z wykonywanych przez nich czynnosci rytualnych
jest strzelanie z bata Ocrop OBrz 66-67. Bicze wykonywano z Inianego powrozu, mialy one
dlugos¢ okoto trzech metréw i drewniang rekojes¢. Sama sztuka trzaskania z bata wyma-
gala nie tylko tezyzny fizycznej, ale i nie lada umiejetnosci, dlatego przygotowania do zwy-

czaju trwaly nawet kilka miesiecy."* Atrybut ten posiada bogata symbolike, siegajaca

153 W Polsce, gdzie nie rosna oryginalne drzewa palmowe, poniewaz nie pozwala na to klimat, koniecznym
stafo sie znalezienie $rodka zastepczego, aby rownie godnie uczci¢ pamigtke wjazdu Jezusa do Jerozolimy.
Okazale, zielone gatezie palmowe zastapiono innymi roslinami, co zapoczatkowato powstanie olbrzymiej
réznorodnosci i liczebno$ci odmian polskich palm. Tak jak wiele jest regionéw w Polsce, tak wiele moz-
na wskaza¢ ludowych wzoréw i form palm przygotowanych na Wielkanoc PyT PAL 15-16.

154 Zwyczaj ten jest wcigz zywy na Zywiecczyznie, gdzie podczas imprezy Zywieckie Gody organizowane
sa konkursy strzelania z bata, https://podrozebezosci.pl/gody-zywieckie-koledowanie-dziady-jukace-
korowod-konkurs-trzaskania-z-bata-milowka-zywiec/, dostep: 20.06.2021.
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Strzelanie z bata, Zywieckie Gody, 2020,
zrédlo: https://podroze.onet.pl/ciekawe/zywiec-sliwa-najlepiej-strzela-z-bata/sd7ptz7

czasow starozytnych, gdy kultowe biczowanie nalezalo do rytualéw wtajemniczenia,
oczyszczenia i ptodnosci. Bicz, jako symbol urodzaju i plodnosci, miata u pasa grec-
ka bogini Nemezis. W wielu kulturach biczowanie gleby miato zapewnic¢ urodzaj, chto-
stano tez figury bogéw ptodnosci i urodzaju, aby wzméc ich potencje Kor Sym 18. Slady

tych praktyk mozemy takze odnalez¢ w polskich obrzedach.

4.10.2. Komponenty semantyczno-pragmatyczne gestu uderzania

4.10.2.1. Kontekst zalozony

W polskiej obrzedowosci rodzinnej i dorocznej gest uderzania pojawia si¢ w nastepu-
jacych kontekstach:

- uderzanie domownikow/uczestnikéw obrzedu: podczas Wigilii uderzano sie
nawzajem po glowie — w ten sposéb zaklinano urodzaj K 48 Ta-Rz 63; poswigcong
palma (zielong galazka wierzbowa) w Niedziele Palmowa uderzano domowni-
kéw (najczesciej robit to gospodarz) Berzec AG, Swierze AR TN UMCS 1062A, KOWALE
HB, OsTrOLEKA CzL, MAG OBRZ 34, GLOG ROK 155, DWOR MAZ 194 SzYF WIM 53, 56, PET WI0S
292, PET WIEL 13, AD PALM 17 11N. REGIONY; Na Pomorzu chlostano dzieci pretami w Wiel-
ki Pigtek (gdy jeszcze $pig) Ster Pom 136, podobnie na Sadeczyznie Mac WikL 277;
dziewczat rozkwitlymi rézgami (nazywanymi inaczej boZymi ranami) SteL Pom 136;

chlostanie po nogach dzieci za pomoca miotelek zrobionych z chréstu podczas
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koledowania wielkanocnego (zwyczaj odnotowany w Radomnie na Pomorzu) Stec
Pom 137; na Slasku w pierwszy dzienn Wielkanocy uderzano si¢ pretami wierzbo-
wymi K 43 Sta 24; po Wigilii uderzano si¢ powrdstami stomianymi Dom-Kus Weg 18,
domownikéw na Zielone Swigtki ZS TN UMCS 1051B; uderzanie pasem [pasowanie]
jubilata w czasie urodzin (najczesciej osiemnastych) Jezioro CZS ABT UMCS, Oszczy-
wiLki HP ABT UMCS, Tym Lus 116-117; uderzanie/ pasowanie na zniwiarza NIEw ZIAR 83;

—uderzanie/smaganie zwierzat: kréw przez gospodynie w $wigto Objawie-
nia Panskiego, zeby dobrze si¢ cielily Karcz Lup 133, palma lub galazkami wierzbo-
wymi, podczas pierwszego wypedzenia bydta na pastwisko Krepa JD TN UMCS 84334,
CzK Kapzipro, GRaABowIcA PD, JK TN UMCS 1299/A;

- uderzanie drzew owocowych po Wigilii w celu pobudzenia urodzaju Srec
PoM 57, MAJDAN STARY BP;

—-uderzanie w bebny lub kotly przed rezurekcja St Pom 136;

- pukanie w ule/koszki (najcz¢sciej trzy razy) w celu pobudzenia pszczot K 10
Poz 57, uderzano kijem w ule podczas wynoszenia trumny, aby pszczoly nie wygi-
nely Per Pog 332;

— uderzanie topata o otwor pieca przed wtozeniem chleba do pieczenia w celu

zapewnienia dobrego wypieku Wista 1899/154.
4.10.2.2. Kontekst stanowiony
Gest niosacy zycie i zapewniajacy urodzaj

Plodnos¢ ludzi, zwierzat oraz roslin jest koniecznym warunkiem rozwoju i przedtuza-
nia zycia. W polskiej obrzedowosci jest ona wyrazana na wiele sposobdéw. Poprzez gesty,
stowa i przedmioty cztowiek moze wplywac na ptodnos¢, a takze ja hamowac. Wiele takich
zwyczajow zostalo juz w niniejszej rozprawie oméwionych. W tym miejscu warto pochyli¢
sie nad kolejng czynnoscia symboliczna, ktéra pozostajac w $cistym zwigzku z innymi ko-
dami kulturowymi, staje si¢ dzialaniem pobudzajacym ptodnos¢ (nie tylko czlowieka)
w mysl zasady organizujacej ludowa wizje Swiata, a moéwiacej o jednosci cztowieka ze
wszech$wiatem (Tomickr 1981: 31).

W szczegolnych momentach roku najczesciej gospodarz rytualnie za pomoca rekwi-
zytow obrzedowych uderzal domownikdéw, zwierzeta, ule i drzewka owocowe, by w ten
sposob pobudzi¢ ich ptodnosc.

Ciekawy pod wzgledem znakowym zwyczaj uderzania zwierzat odnotowano w Rze-

szowskiem. Rytual ten odbywat sie w §wigto Objawienia Panskiego 19 stycznia:
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Potem wreczali gazdyni leszczynowy pret, ktéorym uderzano krowy, zeby si¢ dobrze
cielily. Biorac pret gazdyni mowila: skacze byczky na teliczky, a wtedy chlopcy pod-
skakiwali w gore, zeby rodzily si¢ byczki. Pretami uderzano takze krowy podczas
pierwszego wygonu na pastwisko, a nad drzwiami obory przybijano robione z nich
krzyzyki, zeby zwierzetom nie szkodzily czarownice Karcz Lup 133.

Powyzszy przekaz obrazuje, ze sam zwyczaj bogaty byl w wiele elementéw sktadaja-
cych si¢ na jego kod kulturowy: kod przedmiotowy - leszczynowy pret i krzyzyki, kod
werbalny - wypowiadana formuta skacze byczky na teliczky, kod akcjonalny - uderzanie
oraz kod personalno-akcjonalny - podskoki chtopcow. Jest to kolejny dowdd na to, ze gesty
rytualne s3 znaczacym elementem skladowym szerszego kompleksu znakéw i symboli.

Omawianym tu gestom mozna przypisa¢ nadrzedng kategorie dotyku. Uderzanie
i bliskie znaczeniowo mu gesty trgcania, potrzasania, bodzenia, szturchania to czyn-
nosci obrzedowe polegajace na dotknieciu (zetknigciu sie czegos/kogos z czyms/kims),
najczesciej z wykorzystaniem atrybutu przedmiotowego, ktérego wlasciwosci sg prze-
noszone na adresata gestu — osobe/zwierze/rosling uderzang.

Gesty te nabierajg mocy w czasie §wigtecznego zawieszenia porzadku, ktéremu to-
warzyszy obrzedowy chaos, bedacy cecha czasu przejscia. Pojawiajg si¢ wowczas zacho-
wania odmienne od tych codziennych. Czas przejscia ma zatem charakter ambiwalentny,
obejmuje to co stare i to co nowe, koniec i poczatek, to co umiera i to co si¢ rodzi. Zderzajg si¢
w nim dwa przeciwstawne porzadki - zZycia i §mierci (Gopura 1994: 27-29). Wszystko to znaj-
duje odzwierciedlenie w licznych, typowych dla tego czasu obrzgdach koledowania bogatych
w réznorodne znaki i symbole. Zostaly one szczegétowo omdwione w licznych opraco-
waniach (ADAMOWSKI 2009; BADACH 2015; BARTMINSKI (RED.) 2011, CZ. 1; BARTMINSKI, HERNAS 1986;
Domaxska-KUBIAK 1979; SMYK 2014), dlatego chce tylko zwrdci¢ uwage na obecne w nich
interesujace nas zachowania obrzedowe: szturchania, dotykanie, strzelanie z bata, imi-
towanie przemocy poprzez uderzanie, obsciskiwanie panien itp. Do wywotywania cha-
osu i pobudzania sil witalnych poprzez uderzanie czy dotyk predestynowane sg postacie
obrzedowe (brodacze, draby, maszkary zwierzece - kozy, turonie itp., zywe zwierzeta,
Zyd, diabel). Stuzg im do tego atrybuty w postaci laski, bicza oraz elementy stroju (rogi,
spiczasta czapka itp.), ktore w tym kontekscie moga imitowa¢ meskiego cztonka, a za-
chowania (bodzenie, szturchanie, podskakiwanie, podszczypywania, poklepywania) —
kopulacje. Wszystkie te ,figle” i towarzyszace temu atrybuty wyrazaja ptodnosciowy
i zalotny charakter omawianych tu zachowan (Domaxska-Kusiak 1979: 19-20). K. Smyk,
analizujac noworoczne koledowanie brodaczy ze Stawatycz, zwraca tez uwage na jeszcze
szerszy kontekst tych dziatan. Ot6z mediacyjny charakter tych postaci oraz pozaziemskie
i sakralne pochodzenie ich mocy sprawia, ze poprzez gesty dotyku przekazujg one swoje

wlasciwosci adresatom tych dziatan a ci, wchodzgc w kontakt z kolednikami, sami réwniez
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doznajg wspétmediowania i uczestnicza tym samym w kosmicznym procesie kreacji no-
wego Zycia, nowego czasu i nowego porzadku (Smyk 2014: 69-73).
Pobudzanie do zycia i owocowania obrazuje rdwniez powszechnie znany zwyczaj po-

budzania plodnosci drzew owocowych:

W Kielpinach, idac na jutrznie przed godzing dwunasta ,,obudzajg” drzewa, tj.
stukaja trzy razy lub trzesa drzewem, méwigc: ,,Spisz, nie styszysz, a Syn Boski sie
narodzil”. Dotad jeszcze praktykuja zaklecia, wierzac w dobry ich skutek SteL Pom 57.

Na Lubelszczyznie odnotowano przekaz mowigcy o tym, ze drzewa owocowe bito pie-
rogami z jablek:
Tylko jak zjadly te kolacje to — a to pierogi si¢ gotowalo tez na posnik - to z tych
jablek suszonych, z gruszek, ze sliwek to po trzy pierogi ten gospodarz bral do kiesze-
ni i szed do jabtonki i bil te jabtonke tymi [pierogami z jabtek]. - ,,Bedziesz rodzi¢?

Bedziesz rodzi¢? Bedziesz rodzi¢ czy nie? Bo jak nie bedziesz rodzi¢, to cie zetne!”
Poszed do gruszki, to samo. Poszed do $liwi, to samo PPML LuB1 111.

W okolicach Jarostawia tamtejsi gospodarze po nabozenstwie rezurekcyjnym poru-
szali drzewkami owocowymi, méwiac: Powstati drzewo, bo Chrystus zmartwychwstat.
Pragneli, by obiekty ich symbolicznych dziatan obficie rodzily Niew Orka 92.

Inne, bliskie semantycznie wobec uderzania drzewek owocowych gesty to znane cho-
ciazby w pomorskich miejscowo$ciach dzwonienie dzwoneczkiem (budzenie do Zycia),
strzelanie do sadu SteL Pom 66 czy powszechna czynno$¢ polegajaca na obwigzywaniu sto-
mga drzew owocowych i wygltaszaniu wobec nich zyczenia: Chrystus Pan narodzit sig, aby
i to drzewo rodzito rzesisto Niew ORrka 93, POR. NIEB SYM 213-220.

Symbolike tego gestu budujg takze inne znaki. Jabtka (uwazane od dawna za symbol
plodnosci For Swiar 166), siekiera (narzedzie kary, ale takze przemiany i magicznej ochrony

Kow MaG 512-513), sfoma/powroésta stomiane’>

powszechnie stosowane w celu zapewnie-
nia urodzaju to atrybuty przedmiotowe, ktérych niezwykte wlasciwosci sa przenoszone

na uderzany obiekt (magia kontaktowa). Dzwonki czy strzelanie do sadu sg Zrodlem ry-

155 Sensy symboliczne stomy sg zréznicowane w zalezno$ci od kontekstu, w ktérym si¢ pojawia. W spo-
sOb szczegdlny uwidaczniajg si¢ w obrzedowosci bozonarodzeniowej. W dniu Wigilii przynoszono ja
do domu a powrdstami stomianymi obwigzywano nogi stotu, uczestnikéw wieczerzy czy drzewka owoco-
we (w niektdrych regionach istniat zwyczaj uderzania powrdstami stomianymi drzew w sadzie). Ze stomy
wykonywano rekwizyty obrzedowe, byla takze znaczacym elementem stroju kolednikéw. W Wigilie roz-
sypywano ja w izbie, wyznaczajac w ten sposdb przestrzen obrzedows, ktéra miata przypominac stajenke
betlejemska, kladziono na stole, chowano pod obrus. Na stomie tej kladli si¢ domownicy po wieczerzy, by
przejac jej wlasciwosci ptodno$ciowe. Po zakonczeniu wieczerzy zanoszono ja bydtu, podktadano kurom,
zeby dobrze si¢ niosly, rozrzucano takze na polu. We wszystkich tych praktykach obrzedowych podkre-
$la sie jej ochronny i plodno$ciowy charakter. Szerzej o kulturowo-obrzedowych funkcjach stomy pisza
(BARTMINSKI, BIELAK 2017: 111-133, TYMOCHOWICZ 2017: 146—-160).
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tualnego hatasu sygnalizujacego budzenie do Zycia a roznoszacy sie dzwiek wyznacza gra-
nice w sensie czasowym, stwarzajac jednoczesnie zapore i ochrone przed dzianiem ztych
mocy. Calo$¢ tych rytualéw dopelniaja wymieniane wyzej formuly stowne, zwlaszcza te
o charakterze dialogowym, ktére w polaczeniu z gestem sg powtdrzeniem kosmogonii,
stwarzania nowego czasu i przej$cia od chaosu do kosmosu.

Wobec opisywanych tu praktyk zwigzanych z pobudzaniem urodzaju mozna wskaza¢
tez te zmierzajace do zaniechania dzialan. Znane s3 bowiem przekazy moéwigce o zakazie
wykonywania pewnych czynnosci w §cisle okreslonych momentach roku. Do takich nalezy
chociazby zakaz bicia ziemi na wiosng z przekonaniem, ze uderzona ziemia nie wyda plonéw.
Podobnie rzecz ma si¢ z zakazem orania w czasie adwentu. Nie wolno bylo ,,niepokoi¢ ziemi’,
poniewaz poruszona nie wyda plonéw. Méwig o tym przystowia: ,,kto ziemie w adwent pruje,
ta mu trzy lata choruje” oraz ,w adwenta spoczywa ziemia $wigta” NKPP Apwenr 6. Istnialo tez
przekonanie, ze nie nalezy w tym czasie naruszac ziemi (ptugiem, bronami, fopatg), bo cierpie¢
bedzie do lat siedmiu K 48 Ta-Rz 50, Nies Sym 221. Praktyki te nie §wiadczg jednak o ambiwa-
lencji znaczeniowej omawianego gestu, a wrecz przeciwnie s3 elementem koniecznym w se-

kwencji dziatan zmierzajacych do budowania przez czlowieka obrzedowego fadu i harmonii.

Gest zapewniajacy zdrowie i pomyslnosc

Rytualne uderzanie to takze gest majacy zapewnic zdrowie, dobrobyt i wszelka pomyslnosc.
Wrézebno-ochronny charakter tej czynnosci uwidacznial sie najbardziej w okresie Wielkanocy.
Powszechnie znang praktyka (wciaz jeszcze Zywa) jest uderzanie domownikow (zwlaszcza dzie-
ci) przyniesiong, poswiecong wczesniej w kosciele, palmg. Zdrowotny i apotropeiczny sens

tego gestu znalazt tez odzwierciedlenie w wielu wypowiedziach informatoréw:

Kazdyn palme sobie zrobil no i szedt du kuscita do Lipska i poswigcil normalnie pal-
my, ale jak si¢ przychodzito, to sig bito po glowie ,,Palma bije nie zabije, za szes¢ noc
Wielkanoc. Palma bije nie zabije za szes¢ dzien wielki dzier”. [Po co uderzano palma?]

Udyrzali tak to [pokazuje], ze to juz swieta bedg, ze zdrowy bedzie, to takie swoje

mieli Belzec AG, podobnie Mag Obrz 34; Jak si¢ przyszto to sie dwa, trzy razy tg
palmg uderzato [po co?] zeby zdrowie przynosita palma, zeby cztowiek byt zdrowy

przez caly rok Wysokie DG; To w Palmowg Niedzielg palma bito si¢ dzieci, Zeby

byly zdrowe i dawalo sig bazie do jedzenia, by si¢ choroby nie trzymaly KowaLe HB,
POR. PET WI0S 292.

Palmg uderzano nie tylko dzieci, ale takze krowy i inne bydlo hodowlane:

Uderzano palmg i mowiono wtedy: ,,Palma bije nie zabije, za szes¢ noc - Wielka Noc”.
To miato zapewnic urode i powodzenie dzieciom i pannom, uderzano palmg tez krowy
podczas pierwszego wypedzania bydta OsTrorgka CzK.
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Podobnie rzecz ma si¢ w przypadku znanego w calej Polsce wiosenno-wielkanocnego zwy-
czaju wystepujacego pod nazwa smigus-dyngus zdominowanego gléwnie przez oblewanie si¢
woda. Poczatkowo pod okresleniem tego zwyczaju kryly sie dwa odrebne, stare obrzedy sto-
wianskie zwigzane z nadej$ciem wiosny, dzis silnie zwigzane z Wielkanocg (cho¢ tak naprawde
praktyki te z chrzescijaristwem nie maja nic wspélnego). Smigusem'*® nazywano oblewanie woda
dziewczat i mlodych kobiet, a takze chlostanie ich witkami wierzbowymi lub uplecionymi ba-
tami (na Slasku Cieszyniskim nazywanymi korwaczami) Ocro OBrz 172-173. Same gesty zaréw-
no oblewania woda, jak i uderzania z jednej strony byly znakiem przekazywania sit witalnych
majacych zapewnic zdrowie i pomyslnos¢, z drugiej zas pelnily funkcje zalotng. Byly wyrazem
pozytywnej wrdzby rychlego zamazpdjécia dla panny, ktoéra stala si¢ adresatka tych rytuatow.

W niektdrych regionach chodzenie po dyngusie wigzalo si¢ z wielkanocnym koledowa-
niem polaczonym ze sktadaniem Zyczen i prosba o dary. Nierzadko towarzyszylo temu po-
lewanie wodg i smaganie gatgzkami:

W Skarlinie [na Pomorzu] z dyngusem chodza dzieci, male dziewczatka i chlopcy.
Przygotowuja sobie pomiotetka z chréstu, chloszcza po nogach i recytuja: Chodze
ja po dyngusie,/ Powiem ja wam o Jezusie,/ Wielki Czwartek, Wielki Pigtek/Miat
Pan Jezus wielki smutek./ A Zydowie jak katowie,/ Umegczyli Pana Jezusa w gro-
bie,/ A ja taki maty ptaszek, Jak robaczek,/ Nic nie wiem, nic nie powiem,/ Przyjde
na drugg wiosng jak wigcej podrosne, / I o wykup prosze,/ A wy pani wstaricie, kurke
pomacajcie i mnie jajko dajcie,/ I kietbaske, niech sig trzy razy opasze,/ I garnuszek
miodu, co nie umre z glodu. [...] Podobnie w Szwarcenowie obchodza dzieci,

chloszczac rézgami, zbieraja przy tem jajka malowane, placki, pieniagdze. Dyngus
w formie polewania woda odbywa si¢ w Radomnie SteL Pom 137.

Rytualny wymiar mialy takze praktyki uderzania batami/powrdstami zrobionymi ze
stomy, co szczegdlnie uwidacznia sie w réznych przetomowych okresach roku (Boze Na-
rodzenie, Nowy Rok, zapusty). Sfomianymi powrdstami kolednicy uderzali niezamezne
panny, wrézac im pomyslnos¢ i rychte zamazpojscie, naktaniajac w ten sposéb do wigk-
szej aktywnosci. Prozdrowotna funkcje tego gestu pokazuje zwyczaj smagania §pigcych
sasiadoéw przez parobkéw w noc przed Bozym Narodzeniem, co mialo ochronic ich przed
wyrzutami, krostami i wrzodami Barr Seom 121.

Wskazane konteksty sg réwniez przykladem tego, ze uderzanie to gest towarzyszacy
obrzedowemu skladaniu zyczen - i co za tym idzie - czynno$¢ wpisujaca si¢ w wielokodowy
rytual wzajemnego obdarowywania si¢ tym, co dobre i niezbedne, by zachowa¢ zdrowie

oraz zapewnic sobie przychylnos¢ losu i pomyslnosc¢.

156 Slowo $migus to odmiana staropolskiego wyrazenia smigad, a to z kolei oznacza chtoste. Miato ono réwniez,
w jednym ze znaczen okre$la¢ — zaplodnienie. Przywoluje to inny, dawny zwyczaj, ze mtode mezatki wycho-
dzily na deszcz, ktory je $migat, co mialo czyni¢ je bardziej ptodnymi.
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Gest inicjacji i ochrony

Gest uderzania pojawia si¢ w trzech najwazniejszych obrzedach rodzinnych, co po-
zwala wnioskowac, ze omawiana czynnos¢ rytualna wpisuje sie w kompleks gestow sy-
gnalizujacych moment przejscia (zmiany stanu) jednostki, wnoszac przy tym dodatkowe
sensy symboliczne.

Oto kilka przykladéw z obrzedéw narodzin i chrzcin obrazujacych zwyczaj uderza-
nia dzieci galazkami:

[Na Pokuciu] ,,babka po urodzeniu dziecka i zawigzaniu pepka bierze je i trzymajac
na dot gtowas, bije po trzykro¢ stopami o swolok [sosreb] K 31 Poxk 175.

[W Radomskiem] po chrzcie, gdy przynosza dziecko na powrét do domu, kiada
je na klepisku i uderzajac lekko rézga moéwia: ,,Nie ptacz, badz dobre i postuszne,
$pij dobrze i pocieszaj rodzicow” K 20 RAD 132.

Ojciec, kladac dziecko u progu na ziemi i bijac lekko rézga po poduszkach, mowi:
»a nie chodz po wsi, a stuchaj si¢ ojca, matki, a jedz groch z kapusta, bedziesz dobry
gospodarz Bys NAR 104.

Uderzanie dziecka u progu jego zycia, odbywajace si¢ w waznych kulturowo miejscach
domu, jest gestem wprowadzenia go w przestrzen, w ktdrej bedzie zyto i wzrastato. Obok
samego momentu przejscia istotne staje sie tu zapewnienie mu takze ochrony na przysztos¢,
co obok gestu wyrazajg i podkreslaja wypowiadane przy tym formuly stowne.

Wrézebno-inicjacyjny charakter tego gestu mozna odnalez¢ takze w obrzedzie weselnym:

Gdy konwdj weselny zblizy si¢ do domu panny mlodej [...], raj wyprzedza go kon-
no i dopadlszy drzwi, bierze chleb z sola, przez domownikéw poprzednio na pro-
gu postawiony, wychodzi naprzeciw nowozencom i pyta si¢ panny mtodej: ,Co wi-
dzisz, czy pana mlodego, czy chleb?”. A gdy mu ona odpowie: ,,Chleb!” on za-
miast chleba uderza ja bizunem, wotajac: ,Oto masz!”, co powtarza do trzech razy,
lecz nowo zamezna niezrazona tem, ma za kazdym razem zadac chleba Biec Wes 222.

Opisany tu zwyczaj powitania nowozencow, powszechnie znany i wciaz zywy, za-
wiera dodatkowy, archaiczny i zapomniany element uderzania panny mtodej na pro-
gu domu przez pana mlodego. Sam gest wnosi do tego rytualu istotny sens, wyrazany
w obrzedzie weselnym na wiele sposobdw i za pomoca réznorodnych znakéw, a mianowicie
uwypukla prokreacyjng funkcj¢ matzenstwa wyrazong kodem przedmiotowym (bizunem
- znak falliczny) i gestycznym (uderzanie - zaptadnianie, pobudzanie ptodnosci).

Gest ten obecny jest takze w obrzedzie pogrzebowym, zamykajacym ziemskie zycie

jednostki. Obrazuja to przekazy:
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Stukali tylko o prog. Tak zeby to nie wrécit tu, Zeby nie przyszedt na znak. Ludzie to sig
zegnali sig i tera sig Zegnajq. Tam niby catujq jeszcze chociaz i po Smierci najblizsza ro-
dzina. No i taka dalsza rodzina, jak tam chco to zegnajq sie. A inni to tylko za rece
wezno, scisno. Zamyka sig tak. A jak si¢ wynosi no to zaraz na pierwszym progu stu-
kajo, pézniej na drugim progu stukajo to trumne. Takze zeby si¢ pozegnal, Zeby juz
nie wrocitl. Nie to tylko otwierajg u nas tak bylo i tak jest. Otwierajg tylko obory,
stodofe tak tez, zeby on juz nie wracat tutaj KoLonia Zawieprzyce EK ABT UMCS.

Tak mowi si¢ ., BgdZcie zdrowi”, jak trumne ktadg na progu i méwig: ,BgdZcie zdrowi”,
a domowniki powinni odpowiada¢: ,Niech Bog cig prowadzi na zbawienne drogi”.
I tak trzy razy. Te co wynoszq ,BgdZcie zdrowie”, a ci odpowiadajq ,,1dZ na zbawienne
drogi”. Tak wszystko otwierajg. Zostawiajg, az odejdzie nieboszczyk daleko dopiero za-
mykajg. No zeby dusza wyszta gdzie tylko sie zostata, by miata wszedzie Kumow Ma-
JORACKI TB, podobnie S1TNO JP, KRASEW SG, WorA OsowiNska KM ABT UMCS.

[Podczas wynoszenia trumny z domu] A to te co uderzajo, to mowio ,,zostaricie zdrowi”,
a te co na zewngtrz jest ludzie, to za kazdym razem mowio ,droga do nieba” Ksigzpor JR.

Opisane powyzej praktyki kultywowane podczas pogrzebu, ttumaczone najczesciej
jako moment pozegnania zmartego z domem, sg takze forma dziatan polegajacych
na wylaczeniu jednostki ze $§wiata zywych i zasygnalizowanie momentu dokonujacej
si¢ zmiany (BysTRON 1947: 165).

Nie bez znaczenia jest takze trzykrotne powtarzanie omawianych gestow, bowiem osoby
znajdujace si¢ w sSrodkowym etapie obrzedu przejscia wykonujg po trzykro¢ czynnosci, aby
inicjowac¢ odrodzenie i przeksztalcenie. Tréjka, dzieki swojej sakralnej symbolice, staje sie
takze skutecznym apotropeionem a jej zasadnicza cecha, jaka jest nieparzystos¢, symboli-
zuje zmiane i otwarcie na nowe zycie, ktére w pewnym momencie staje si¢ udzialem kazdej
jednostki znajdujacej si¢ w fazie przejscia (KowaLski 2007: 281-283, WOjTOWICZ 2012: 113 ).

Uderzanie jako gest inicjacji obecne byto takze w rytuale kultywowanym w Wielko-
polsce i na Mazowszu, znanym pod nazwa frycowanie kosiarza nowicjusza, czyli wpro-
wadzenie mlodego chtopaka do grona doswiadczonych kosiarzy. Kandydat taki musiat
najpierw wykazac si¢ umiejetnosciami koszenia, a nast¢pnie znies¢ wymierzona kare

— bicia rézgg lub kijem. Jesli mlody kosiarz przeszed!l wszystkie stawiane przed nim
proby oraz wymagania, to przyjmowany byl do nowej grupy i od tej pory przystugiwaly
mu okreslone przywileje OGrop Srow 56-57.

Wspolczesnie coraz rzadziej mozemy obserwowaé wykonywanie tego gestu w trzech
najwazniejszych obrzedach przejscia, sg to juz raczej zachowania reliktowe.

Za pewng pozostalos¢ tych praktyk obrzedowych mozna uzna¢ zwyczaj pasowania'”’

(mianowania) na Zolnierza (trzykrotne uderzanie mieczem), na przedszkolaka/ucznia (ude-

157 Pasowanie dawniej oznaczalo ‘mianowanie kogo$ kims, uznanie za kogos (np. za przywodce). W powszech-
nym znaczeniu pasowac to dobrze przylegaé, przystawa¢, takze by¢ kim$ odpowiednim, wlasciwy i dobrze
dobranym, co w pewnym stopniu (zwlaszcza w wymiarze spolecznym) faczy sie ze znaczeniem mianowa-
nia SJP Szym 11 590.
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Uderzanie trumna o prog, Ga¢ (woj. podkarpackie),
2014, fot. K. Kraczon

rzanie specjalnym otéwkiem). Sa to uroczystosci bardzo podnioste obudowane takze inny-
mi znakami - odpowiednim strojem, sktadanym przyrzeczeniem, przyjeciem odpowiedniej
postawy ciata (np. przyklekniecie na jednym kolanie) oraz wreczeniu réznego rodzaju atry-

butéw/przedmiotéw istotnych dla nowo mianowanego cztonka danej grupy i in. Zaprasza sie
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na nie najblizszych czlonkéw rodziny oraz grono réwiesnicze czy zawodowe. Sam gest jest
swojego rodzaju przypieczetowaniem momentu wejscia w nowy etap zycia cztowieka. Wy-
konuje go zazwyczaj osoba zajmujgca wysokie stanowisko w danym srodowisku (dyrektor,
oficer), ktéra poprzez symboliczne uderzenie (dotyk) wiacza kandydata do grona wspélnoty,
ktdrg tacza podobne cele, wartosci i zasady.

Ze zwyczajem uderzania (pasowania) mozemy spotkac si¢ takze podczas §wietowa-

nia urodzin, a potwierdzaja to relacje respondentow:

Zigc to pasowat corke, wnuczke [$miech] pasem no i u nas taki zwyczaj bylo. Kiedys
mnie mama jak koriczylam siedem lat to mnie po plecach poklepata siedem razy pozniej
krzyzyk no takie bylo i takie jest. Krzyzyk to na czole zrobita Jezioro CzS ABT UMCS.

No prezenty oczywiscie sie szykuje, obiad sie szykuje, pas sie szykuje, zeby go tam potem
tym pasem wychlostac troche po tytku. [Dlaczego tak sie robi ?] A bo po prostu tak
sie go pasuje na kawalera juz. Jeszcze cata butelke smoczkiem musi mleka wypié
w osiemnaste urodziny oczywiscie OszczywiLkt HP ABT UMCS.

Szczegodlnie zywy jeszcze do dzis jest zwyczaj uderzania jubilata podczas osiemnastych
urodzin, co mozna faczy¢ takze z pewna forma inicjacji — wejscia w §wiat dorostych, a to z ko-
lei wigze si¢ z tym, ze z chwilg uzyskania pelnoletnio$ci mtody cztowiek moze jawnie ko-
rzystac¢ z urokow i przywilejow bycia dorostym. Sam moment uderzania odbywa si¢ zwykle
o péinocy podczas przyjecia urodzinowego. Pasowania dokonujg réwiesnicy, albo doro$li.
Liczba uderzen nawigzuje do osiggnietego wieku. Wykonywane gesty symbolicznego ude-
rzania oraz towarzyszace w temu inne zachowania — podrzucanie solenizanta (najcze¢sciej
osiemnascie razy), dmuchanie $wieczek na torcie, obdarowywanie prezentami — maja przede
wszystkim uwypukli¢ moment wigczenia go do nowej grupy Tym Lus 118-120.

Omowione tu znaki gestyczne sg tak naprawde zmaterializowang, namacalng forma
zasygnalizowania istotnych etapéw (momentéw) w zyciu jednostki, przekraczania przez nig
pewnych progdw, zaréwno w sensie dostownym, jak i przeno$nym, ktére za kazdym razem

nieodwracalnie zmieniajg jakos¢ jej zycia.

4.10.2.3. Kontekst historyczno-kulturowy

Przywolane powyzej praktyki oraz zwyczaje rodzinne i doroczne, pokazuja, ze gesty rytualne
w pewnych sytuacjach wychodza poza kontekst obrzedowy. Omdwione tu czynnosci uderza-
nia i inne zachowania wobec nich synonimiczne wymagajg szerszego odniesienia kulturowe-
go. Uderzanie to przede wszystkim gest przekazywania zycia, ktore jako nadrzedna wartos¢
ludowego $wiatopogladu wymaga nieustannej troski i wielu zabiegéw ochronnych. To takze

czynnos¢, ktora jest znakiem wiezi sasiedzkich i rodzinnych, podzialu rél obrzedowych
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i spotecznych. Nie bez znaczenia jest tez to, kto kogo i kiedy uderza. S. Niebrzegowska-
-Bartminska zauwaza, ze dziatania realizowane w mikrokosmosie (otoczeniu cztowieka)
s3 rozciggniete na caly kosmos, bowiem ptodnos¢ ,jako kategoria warunkujaca zycie, nie
jest kategorig wyosobniona, ograniczong do $wiata ludzkiego, zwierzecego i roslinnego.
W kosmosie, ozywianym przez wspoétdziatanie przenikajgcego wszystko pierwiastka me-
skiego — zapladniajacego i zenskiego — zdolnego do rodzenia, mesko$¢ kojarzona jest
z niebem, ogniem i stonce, zensko$¢ — z ziemia” (NIEBRZEGOWSKA-BARTMINSKA 2016: 211).
Przekonanie to doskonale odzwierciedlaja ludowe mity kosmogoniczne, w ktorych dzie-
fo tworzenia jest ,rezultatem hierogamii miedzy Bogiem-Niebem a Ziemig-Matkg (Eriape
1974: 154). W ten sposob poprzez proste gesty i towarzyszace im atrybuty czlowiek bioracy
udzial w obrzedzie czy poddawany obrzedowej inicjacji uczestniczy de facto w budowa-
niu kosmicznego tadu. Wptywanie na ptodnos¢ ludzi, ziemi i zwierzat, sygnalizowanie
momentu inicjacji jednostki oraz jej ochrona poprzez uderzanie jest symbolicznym dzia-
taniem, ktdre dopelnia i przypieczgtowuje obrzed przejécia, a przede wszystkim za kazdym

razem stwarza i buduje $wiat na nowo.

4.11. Umieszczanie/wkladanie czegos gdzies/w cos/za cos

Wsrdd analizowanych gestéw obrzedowych mozna tez wskazac licznie wystepujace czyn-
nosci rytualne, ktére wiaza sie z umieszczaniem (wkladaniem, zatykaniem, w szczegdlnych
przypadkach tez zakopywaniem) poswigconych artefaktow w réznych miejscach przestrze-
ni bliskiej czlowiekowi. Towarzyszace tym rytualom sakramentalia to takie przedmioty lub
(inne) czynnodci, ktore (w jakims stopniu podobnie jak sakramenty) majg na celu wywoty-
wanie konkretnych skutkéw duchowych, cielesnych, czasem uzdrawiajacych. Wskazuje si¢
cztery rodzaje sakramentaliow: konsekracj¢ osob; blogostawienstwo wypraszajace jakies
dobro i zmieniajgce stan rzeczy lub osoby; poswiecenie, przez ktore za pomoca stow i ge-
stow dokonuja sie rézne trwale skutki dotyczace przestrzeni oraz obiektow, ktore przybie-
raja charakter sakralny; egzorcyzmy majgce na celu wypedzenie szatana i uwolnienie si¢ od
jego wplywow EK XVII k. 897-898. Tak wiec sakramentaliami beda m.in. medaliki, szkaplerze,
poswiecone przedmioty, ale takze gesty blogostawienstwa, znak krzyza, posypywanie popiolem
czy egzorcyzmy. Sposrod wymienionych tu sakramentaliéw szczegdlna uwaga w niniejszym
rozdziale skierowana bedzie na te, zwigzane z sakralizacjg przestrzeni, czyli jej uswigcaniem
poprzez wiaczanie na przyklad w dane miejsce poswieconego przedmiotu. W ten sposob
czlowiek nadaje konkretnym miejscom badz wycinkom przestrzeni religijnego, mistyczne-

go i nadprzyrodzonego sensu. Nalezy przy tym zaznaczy¢, ze nie chodzi tu o tworzenie nowych
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przestrzeni i nadawanie im znaczen, ale raczej o odkrywanie pierwotnego, kosmicznego (wy-
kraczajacego poza przestrzen materialng) porzadku, ,,by zy¢ w rzeczywistosci obiektywnej, a nie
w wigzieniu nieskonczonej wzglednosci przezy¢ subiektywnych, to pragnienie zycia w $wiecie
prawdziwym i zdolnym do oddziatywania, nie w $wiecie iluzorycznym” (ELiaDE 1996: 22, POR.
CHyLINSKA, KosMALA 2012: 49). Sakralizacja przestrzeni to réwniez szeroko praktykowane zacho-
wania obrzedowe w polskiej kulturze ludowej (Apamowskr 1999: 222), dlatego warto przyjrzec

sie blizej kontekstom, w ktérych one wystepuja.

4.11.1.Umieszczanie/wkladanie czegos gdzie$/w co$/za co$ a inne

znaki obrzedowe

4.11.1.1. Formuly stowne

W omawianych tu praktykach obrzedowych na poziomie kodu werbalnego mozna wskaza¢
dwa typy zastosowania stowa. Pierwszy to krétkie formuly i wezwania modlitewne np. Boze
dopoméz, Boze prowadz, Boze blogostaw, Niech nam Bég dopomaga itp., drugie - modlitwy
i piesni przypisane do okreslonego rytuatu i $wigta. Sg one zapisane w $piewnikach, modlitew-
nikach oraz w specjalnych ksiegach zawierajacych modlitwy blogostawienistwa. Odmawia je
zazwyczaj ksigdz dokonujacy np. poswiecenia pokarmoéw czy ziot, dlatego w doniesieniu do sa-
crum chrzescijaniskiego mozna zauwazy¢, ze stowo zajmuje eksponowane miejsce i zawsze
poprzedza wykonanie gestu. Z kolei w indywidualnych praktykach magicznych kod werbalny
zostaje ograniczony do wspomnianych na poczatku krétkich wezwan. W wielu sytuacjach
gesty zatykania przedmiotéw wykonywane sg w milczeniu np. zakopywanie poswigconych
pokarméw w ziemie, wkladanie krzyzykéw palmowych i in. W tego typu sytuacjach gesty

i rekwizyty staja si¢ ekwiwalentem obrzedowego stowa (por. SMyxk 20144: 32).
4.11.1.2. Gesty

Moment umieszczenia po$wigconego artefaktu w miejscu, ktére poddane zostaje sakrali-
zacji i ochronie, poprzedzony jest szeregiem innych (czesto réwnie symbolicznych) czyn-
nosci. Inaczej ujmujac, opisywany gest rytualny wpisany jest w uklad uporzadkowanych
czynnosci rozciggnietych w czasie. Pierwszym etapem tego rytualu jest przygotowywanie
atrybutéw (uwicie palmy/wianuszkéw, wykonanie krzyzykéw z gatazek palmowych, wyko-
nanie/zakup oraz odpowiednie przystrojenie gromnicy, przygotowanie pokarméw do po-

$wiecenia itp.). Kolejny obejmuje czynnosci sakralne, z ktdrymi wiaze si¢ pojscie do kosciota,
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uczestnictwo w nabozenstwie, uroczyste poswigcenie/pokropienie woda §wiecong przez ksig-
dza, odmoéwienie modlitwy. Poblogostawione artefakty przynoszono do domu i umieszcza-
no w waznych dla mieszkancéw miejscach, wykonujac przed tym dodatkowo znak krzyza.
Obrazuja to ponizsze przekazy:

Pigtnastego sierpnia zawsze swigci sig ziele. Wiec kazda gospodyni musiata takie

ziele zrobi¢. Tam byly warzywa, makowka, marchewka. No i kwiatami bylo to ozdo-

bione. I tak pozniej, jak przyniosta od swigcenia, najpierw przezegnata dom tym

zielem kazda gospodyni i wloZyla za ten [za strzechg]... Jak juz marchew zwiedla,

marchew [wyjeta] i tg makéwke, czy tam, jakie tam byly warzywa... A to reszte
zwineta i wsadzila za strzechge Wora OsowiNska KM ABT UMCS.

Swiecenie palm to pamiatka wjazdu Chrystusa do Jerozolimy. A ich uzytek? Wsze-
dzie ten sam. Robi si¢ z nich krzyze, zatyka je nad drzwiami lub w ziemi orne;j.
Niektdrzy w niedziele, inni w poniedziatek wielkanocny zatykaja krzyze palmowe
do roli, aby rodzita dobrze. W Grywaldzie wbijaja galazki pojedyncze w pierwsza
skibe zaorana. W Muszynie i Jasienicy umieszczajg palmy za obrazami MaG WIEL 277.

Podczas tych indywidualnych rytuatéw odprawianych w przestrzeni domowej, gospodar-
skiej lub polnej gospodarz (bo to on byt najczesciej wykonawca tych czynnosci) przyjmowat
odpowiednig postawe (zdejmowat czapke/buty, klekat) i po raz kolejny powtarzat gesty
wyrazajace szacunek wobec po$wieconego przedmiotu i u§wigcanej przestrzeni (zegnat

sie, calowal przyniesione sakramentalia itp.).

4.11.1.3. Atrybuty przedmiotowe

Omawiany gest wymaga uzycia okreslonych atrybutéw przedmiotowych, ktére w tym
konkretnym rytuale czesto pelnia funkcje dominujaca i implikuja wykonanie czynno-
$ci z wiarg, ze przyniesie ona odpowiedni skutek w przysztosci (np. zapewni ochrone,
wplynie na plodno$c¢ ziemi, zwierzat itp.). Poprzez swoja symbolike i sakralng moc wskazuja
bezposrednio na funkcje i znaczenie calej sytuacji obrzedowej. Wsréd licznych atrybu-
tow przedmiotowych umieszczanych w réznych miejscach wiejskiej przestrzeni moz-
na wskazac¢ kilka grup:
a) przedmioty religijne (takze te zwigzane z okre§lonym kultem): krzyz, grom-
nica, $wigte obrazy np. §w. Agaty, §w. Floriana i in.; Ewangelia, relikwie $wietych
[wspolczesnie];

Na przyktad jak tak o, trzaska, grzmoty, to stawiajg w oknie gromnice, no, ze
to ma chronié¢ przed nieszczesciami MAaruszewiec HM ABT UMCS.

Przed burzg ona [palma] okropnie chroni, przed burzqg. Ja wstawiam, jak burza jest,
gromnice i palme od deszczu [od tej strony, z ktdrej idzie burza] Krasew GP ABT UMCS.
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b) przedmioty o funkcji religijno-magicznej (poswigcone badz pochodzace
z miejsc $wietych/uswigconych): palma, ciernie z ogniska palonego w Wielka Sobote,
wianki z kwiatow, owocow, warzyw i zi6l sSwigcone w oktawe Bozego Ciata i w Mat-
ki Bozej Zielnej (15 sierpnia), galazki zerwane z ottarzy Bozego Ciata:

W Wielgie Sobote [...] ja sie wracato z kosciota, to sie to rozbieralo te ciernie i sie
wktuwato gdzies te ciernie. W jakas sciane czy gdzies, bo to sq ciernie Pana Jezusa.
Bo to Pan Jezus mial ciernie wbijane w glowe, ta korona cierniowa. To te take pamigtke,
to so ciernie Pana Jezusa. I to lezato, dtugo to bylo [w Scianie domu], az gdzies pozniej
zgineto. Gdzies sie to podziato. Tego duzo nikt nie brat. [...] Gdzie kto chcial. Prze-

waznie to w Sciang, bo to byly domy drewniane, to, to tam sie wkuto gdzies w sciane,
gdzies wyzej i to tam wisiato Krasew GP ABT UMCS.

[Ciernie z ognia palonego w Wielka Sobote] to sobie ludzie biorg, to trzymajg to,
tak za obrazami [$wietymi] trzymali. Teraz to tego ludzie nie robig, ale kiedys te
starsze nasze ludzie to tak robili. Za obrazem to bylo, tak byto do wiosny. A na wiosng
znowu to jak sprzgtali, to spalili. I u nas tak w domu byto Nowiny MK ABT UMCS.

[W Wielka Sobote] po wczesnym rannym nabozenstwie ksigdz w otoczeniu licznie
zgromadzonego ludu wychodzi z kosciola i poswigca wodg i ogien, rozpalony
przez ,grobarza” z réznych ,kuolakow” (cierniéw). Z poswieconego ognia rozbie-
raja ludzie skwapliwie pozostale ogarkii rzucaja je do flaszek lub dzbankéw napet-
nionych $§wiecong woda. Po powrocie do domu wtykaja owe ogarki w wegla cha-
tupy, stajen i chlewow, bo to jest ,wazne” (oczywiscie dla odpedzenia diabta od
domostwa) SIAR MAT 58.

c) pokarmy (takze poswiecone): chleb, sol, chrzan, ko$¢ (migso), ziemniak, pisan-
ki (jajka gotowane, ewentualnie skorupki z poswigconych jajek), ciasta w posta-

ci bustowych (bocianich) tap'® OGrop OBrz 125.

4.11.2. Komponenty semantyczno-pragmatyczne gestu umieszczania/

wkladania czegos gdzies/w cos/za co$

4.11.2.1. Kontekst zalozony

Zebrany material terenowy dostarcza szerokiej egzemplifikacji zatykania (umieszczania)
atrybutow przedmiotowych w miejscach wyznaczonych przez rézne sytuacje obrzedowe:
a) umieszczanie poswieconych przedmiotéw w waznych (pozytywnie warto$ciowa-

nych) miejscach domu: wieszanie/ustawianie figur/§wietych obrazéw na $cianie,

158 Obok bustowych tap, ktére przypominaly swym ksztaltem ptasie tapy, gospodynie wypiekaly tez ciast-
ka przypominajace narzedzia rolnicze np. ptugi, brony.
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b)

w $wietym kacie, ustawianie gromnicy w oknie podczas burzy Grasowica PP, KK TN
UMCS 1299/A, zatykanie w strzeche galazek palmowych Wysoka DG albo poswigco-
nych cierni Per Wios 294, w $ciany (migdzy belki) Krasew GP ABT UMCS, za §wigte
obrazy Nowiny MK ABT UMCS, Majpan Kozeowieckt WK, w komorze trzymano wian-
ki po$wiecone w Boze Cialo Siar Mar 57, w sieni zatykano galazki przyniesione
z oltarzy Bozego Ciala Kowara SG, Pasmuct £B ABT UMCS, Wora CHOMEJOWA ZS ABT
UMCS, Susikc JB TN UMCS 1290/A, powszechne za strzeche domu wktadano ziota po-
$wiecone pigtnastego sierpnia w kosciele Wora OsowiNska KM ABT UMCS, Rysnica SB
TN UMCS 1294/A podczas zaktadzin na rogu domu umieszczano w ziemi chleb,
poswiecone wianki lub monete na szczescie przysztego domostwa Tom ReL 138;
w $wieto Zwiastowania gospodynie wkladaly do starych gniazd i pod strzeche
specjalnie wypiekane pieczywo — bustowe fapy — w celu zapewnienia pomyslno-
$ci w wiosennych pracach gospodarskich Ocrop OBrz 125.

ustawianie przedmiotéw w okreslonych miejscach domu w sytuacji za-
grozenia: podczas burzy ustawiano w oknie gromnice Maruszewiec HM ABT UMCS,

palme Krasew GP ABT UMCS, obraz §wietej Agaty Sirvo MS ABT UMCS, pasyjke Majpan

Swiete obrazy jako ochrona domu,
Muzeum Wsi Lubelskiej, 2016, fot. K. Kraczon
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Kozrowieckt WK, poswigcone pisanki trzymano w domu za obrazem'* lub ustawia-
no na oknie - miaty chroni¢ od piorunéw Prze Pis 101;

c) umieszczanie artefaktéw w budynkach gospodarczych: gatazki palmowe zatykano we
wszystkich rogach stodoty SteL Pom 138, ogarki z wielkosobotniego ognia wrzuca-
no do $wigconej wody a nastepnie wtykano w wegta chatup, stajen i chlewéw Siar
Mar 58, nad drzwiami obory przybijano krzyzyki zrobione z poswieconych gatazek
palmowych lub wierzbowych Karcz Rzesz 133; cie$le wkiadali pod wegly i w szczeliny
miegdzy belkami budowanego domu krople zastygtego wosku z gromnicy na szczgscie
i blogostawienstwo Ocrop Osrz 76; nad drzwiami domu wieszano kromke chleba po-
swieconego w dzien $w. Agaty jako ochron¢ mienia i dworu od pozaru Ocropo Ogrz 77,

po podwaline domu wkladano pienigdze Susiec WS TN UMCS 1287/A;

Krzyze umieszczane nad wejsciem jako ochrona domu,
Sadecki Park Etnograficzny w Nowym Saczu, 2021, fot. K. Kraczon

d) zatykanie atrybutéw przedmiotowych w zboze siewne, ziemi¢ uprawng lub w narze-
dzia gospodarskie: wynoszono na pole popidt ze spalonych palm lub gatazki palmowe

zmieszane ze zbozem Ster Pom 138, wianki poswiecone w oktawe Bozego Ciata wkta-

159 Dawniej w izbach wieszano obrazy z otwierang szklana ramg. Byly one na tyle przestrzenne, ze moz-
na bylo wygodnie ulozy¢ w nich jaja.
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dano pod pierwsza skibe K 48 Ta-Rz 81, a takze pod snopki w stodole, aby zabezpieczy¢

plony Kwa Osrz, na Mazowszu do ziarna siewnego wsypywano skorupy jaj wielkanoc-
nych, a do siemienia Inianego wkiadano kilka gotowanych jajek, aby len byt oleisty
Dwor Maz 218, w Malopolsce do ziarna siewnego dodawano bazie z poswigconych

palm, a do ziemniakéw wkladano poswieconego w Wielkg Sobote ziemniaka Kacwin

KK, w Rzeszowskiem zabierano na pole surowe jajka, aby nasiona Inu byty tak duze jak
te jajka Kot San 69; do pluga przyczepiano $wigcone ziola/ galazke brzeziny utamang

z oltarza w czasie Bozego Ciata/ palme SiarMarsy, galazki z poswigconych palm za-
tykano w Lowickiem w kopczyki podczas obchodzenia pol Boczki SM, zakopywanie

kosci pozostalych ze swieconego w kretowiska, aby krety nie ryly ziemi Kwa Osrz 88;

galazki ulamane po Bozym Ciele z oltarzy wtykano w kapuste, aby nie niszczyly jej

szkodniki Kwa Osrz 88; w Chelmskiem zielone gafazki zatykano wsrdéd zasiewow,
a takze w len, konopie i inne warzywa K 33 CHEL 144-145;

e) majenie (strojenie) domdéw i obejs¢ w celach ochronnych: podczas Zielo-
nych Swigt dekorowano domy i obejécia gatagzkami brzozowymi i tatarakiem OGrop
OBRz 180-182, powszechne; strojenie rogéw krow w zielone wience i kwiaty Ocrop
OBRrz 183, K 33 CHEE 144-145, galazki z oltarzy stawianych na Boze Cialo zatyka-
no w domu jako ochrone przeciw grzmotom Grasowica PP, KK TN UMCS 1299/A;

t) zakopywanie na polu poswigconych kosci z wieprzowego miejsca (wchodzacych
w sklad $§wieconki) w celu ochrony zasiewow przed kretami i myszami K 5 Kraxk 283,
a takze wktadanie ich pod krokiew dachu, by zabezpieczy¢ dom przed piorunami Ap
Tym 52; zakopywanie kartek z tekstem Ewangelii na rogach p6l w celu ochrony przed
gradobiciem Ap PrzE 223, StojEszyn II SS;

g) wtykanie uczestnikom obrzedéw przedmiotéw w celu zabezpieczenia ich podczas
obrzedowego przemieszczania si¢: panu miodemu wktadano za pazuche kawatek

chleba, srebrne pienigdze, rozaniec, wianek z czosnku Maj Dar 22-23.
4.11.2.2. Kontekst stanowiony
Gest gwarantujacy ochrone, obfito$¢ i plodnosé
Zgromadzone przekazy dokumentujace rytualng czynnos¢ wkladania sakramenta-
liow w rozne, wazne miejsca (elementy przestrzeni) w celach ochronnych przed pioru-

nami, burzami gradowymi i innymi zagrozeniami pozwalajg stwierdzi¢, ze w sytuacjach,

gdy czlowiek nie moze osiaggnac zamierzonych celéw przez dzialanie racjonalne, wigksza
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wage przywiazuje do modlitwy i innych dziatan irracjonalnych, traktujac je jako spo-
soby zaradzenia grozacym niebezpieczenstwom. Zrozumiatle jest zatem to, ze urodzaje
i ochrona plondw, tak wazne w utrzymaniu rocznej egzystencji, wymagaty szczegélnych
zabiegow. Oczywiscie w duzej mierze zalezy to od wlozonej pracy i wiedzy gospodarza,
ale w sytuacji burzy, nad ktdra cztowiek nie potrafi w zaden sposéb zapanowac, koniecz-
ne jest zastosowanie okreslonego rytuatu. Stad w oknach ustawiano zapalone gromnice,
nad drzwiami prowadzacymi z dworu do sieni przybijano poswiecone wianki, na kro-
kwiach dachu zatykano palmy i poswiecone galazki pochodzace z oltarzy Bozego Ciata.
Przekonanie o szczegdlnej ochronie sakralnej mocy zamknigtej w wykorzystywanych

do tego sakramentaliach bylo podkreslane w wielu relacjach:

W czasie burzy, to wtedy gromnice zapalajg kobiety, w oknie stawiajq obrazek swigtej
Agaty, ze ona chroni od ognia i piorunéw. [...] To jest symbol jakby, ochrona przed
tym piorunem, wytadowaniem Srtvo MS ABT UMCS.

Jest taki zwyczaj, Ze jak sig¢ idzie po skoficzeniu procesji, to kazden tamie brzozke.
Bo to do domu przynosi. [...] No to takie zaufanie, w take opieke, jakies cos takiego,
takie przekazywane z pokolenia na pokolenie. |...] Jak juz odchodzi procesja, ruszy
procesja, to wtenczas tamio [...]. No jak juz do roku czasu lezg [gatazki brzozek
w domul, to sie spali. Bo to jest poswigcone Pasmuct LB ABT UMCS.

No to te brzézki sig tamie, listki, tam, gdzie ubrane [oltarze]. I to si¢ wklada gdzies ij
tam za okno, czy pod okno, czy gdzies. I to tez niby ma strzec... od piorunow ma strzec
Wora CHOMEjowA ZS ABT UMCS.

[Wianeczki] przynosili i wieszali na futrynie, przy drzwiach. Od tych piorunow mialy
chroni¢ Wora CHomejowa HM ABT UMCS.

W Boze Cialo si¢ przynosito gatgzki z ottarzy, to sie tamie te galgzki i wkiada sig
przed sienig albo w polu przed burzami i piorunami Kowara SG.

W niektorych domach jak byly takie obrazy odstajgce, to trzymali jg za tymi obrazami.
Ta palma przez rok byta w takim miejscu w domu, a potem wynoszono je do stodoly
i tam do dzisiaj jest mnéstwo tych palm. To miato strzec przed piorunem czy przed
spaleniem. Nie mozna bylo wyrzucic tej poswigconej palmy MajpaN Kozrowieckr WK.

W Zurawcach w wigilie $w. Jana Chrzciciela wykonywano krzyzyki z drzewa sosno-
wego i zatykano je we wrotach i oknach, aby chronity od burzy i gradu PPML Lus1 457.

[W Wielka Sobote] po wczesnym rannym nabozenstwie ksigdz w otoczeniu licznie
zgromadzonego ludu wychodzi z kosciota i poswigca wodg i ogien, rozpalony
przez ,,grobarza” z réznych ,,kuolakow” (cierniow). Z poswieconego ognia rozbie-
raja ludzie skwapliwie pozostale ogarkii rzucaja je do flaszek lub dzbankéw napet-
nionych $wiecona woda. Po powrocie do domu wtykaja owe ogarki w wegla cha-
tupy, stajen i chlewdw, bo to jest ,wazne” (oczywiscie dla odpedzenia diabta od
domostwa) SIAR MAT 58.
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Zwyczajem, ktory przetrwat do dzis, jest dekorowanie (majenie) w Zielone Swiatki go-
spodarstw i doméw, gléwnie bram i drzwi wejsciowych galazkami brzozy, lipy, leszczyny,
tatarakiem oraz innymi roslinami. Od przystrajania w zielen pochodzi zreszta nazwa tych
swiat. To gest niemal archaiczny, siegajacy bardzo odleglych czasow, bedacy echem dawnych
praktyk przedchrzescijanskich o charakterze zapobiegawczo-ochronnym':

W zwigzku z tym $wietem do dzisiaj panuje zwyczaj majenia doméw i podworzy zie-
lenig. A wigc po oboze, czyli podworzu, rozsypuje si¢ wtedy suwar tj. trzcing rosnaca
na podmoklych fakach, kacerice i lelije. Nad drzwiami prowadzacymi z dworu do izby
zatyka si¢ kwitnace galezie kasztandw i lip, czarnego bzu, dgbu i $wierka. W izbach za ob-

razy $wietych wktada sie galazki tureckiego bzu (ogrodowego), zielone galezie stawia si¢
koto 16zek. Galezie stoja w izbie, poki nie uschng, potem si¢ je wyrzuca Kwa OBrz 8s.

Wierzono, ze soki mtodych roslin oraz $wieza zielen s w stanie odda¢ swojg energie
i sity witalne domownikom oraz zapewni¢ obfite plony, wszelka plodnos¢ oraz powodze-
nie calemu gospodarstwu. Ozdabianie domostw zielonymi galeziami mialo takze chroni¢
przed ztymi mocami, chorobami, zarazami, ktdre jeszcze sto lat temu dziesigtkowaly wsie,
a takze oddalac uroki i zfe czary.

Waznym atrybutem wykorzystywanym przez gospodarzy dla ochrony domostw i dobyt-
ku od ztego, nieszczes¢, choroby, ognia i pozaru byta wspominana juz wielokrotnie po$wig-
cona palma. W tym celu przybijano ja (takze w postaci galazek lub niewielkiego krzyzyka)
nad drzwiami domu lub na wrotach stodoly, zatykano pod strzeche albo w izbie wklada-
no za $wiete obrazy. Dla ochrony zasiewéw przed klgskami zywiolowymi jak gradobicia,
susze czy zarazy i zapewnienia dobrego urodzaju w Wielkanocny Poniedziatek palmowe

krzyzyki lub niewielkie palemki wtykano w zagony na polach:

W Bukowcu [...] dla pomyslnej wegetacji wynosza ,,palmy“ na pola, co ma stuzy¢
jako ochrona przed gradobiciem. Zatykaja je w ziemig, a konice pedéw $cieraja
i mieszajg ze zbozem, wierzac, ze uzyskaja w ten sposob dobre plony. W stodotach
ktada we wszystkich rogach galazki, gdyz moc ich jest tak wielka, ze ochroni plony
od pozaru STeL Pom 138.

Niejako naturalng konsekwencjg ochrony mialy by¢ obfitos¢ i ptodnos$¢, dlatego umiesz-
czanie po$wigconych przedmiotéw w réznych miejscach i wykorzystywanie ich podczas
prac domowych i polowych byto tak naprawde dzialaniem kompleksowym i rytuatem

wrecz niezbednym w codziennej egzystencji.

160 Zwyczaj ten praktykowany przy okazji Zestania Ducha Swietego, czyli jednego z najwiekszych i naj-
wazniejszych (po Zmartwychwstaniu) $wiat koscielnych, byt niejednokrotnie tepiony przez Kosciét ze
wzgledu na poganski i zabobonny charakter. Zakazy wydawaly tez osoby i instytucje $wieckie, chcac
zapobiec niszczeniu drzew. Mimo, iz wspolczes$nie zwyczaj ten zatracit swdj pierwotny sens, to jest on
wcigz kultywowany w wielu regionach kraju jako czysto formalny zespdt czynnosci, gdyz praktykujacy
nie potrafiag wytlumaczy¢ dlaczego tak postepuja OGrRoD 180, Kwa DoR 83.
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Zatykanie krzyzykow wykonanych z poswieconej palmy,
zrédto: https://muzeum.bytom.pl/?p=16361

Moc rozbudzania i pomnazania plodéw rolnych posiadaly pokarmy poswiecone w Wiel-
ka Sobot¢. Zakopywano zatem na Wielkanoc skorupki pisanek na polu lub w ogrodzie,
wierzac, ze zwigkszy to wydajnos¢ plonow. Zbierane skorupki z poswieconych jaj podkta-
dano tez pod pierwszy zwieziony snop do stodoty, zeby chronily zboze przed myszami.
Rozrzucano je po polu, by niszczyly chwasty i na rozsade kapusty, by chronily je przed
robakami. Po§wiecony chrzan zakopywano w polu, Zeby grad omijal zasiewy a kosci ze
$wieconki w ogrodzie dla odstraszenia kretow, ktore niszczyly uprawy. Poswiecone produkty
miaty takze wplyna¢ na dobry chow zwierzat i ptactwa domowego, dlatego skorupki z jaj
podkiadano kurom pod gniazda lub rozsypywano je po drodze, zeby si¢ dobrze niosty, ale
tez rozrzucano po katach izby, aby zabezpieczy¢ w ten sposob dom przed robakami a sto-
nine wkladano do skrzyni, zeby si¢ $winie dobrze chowaly Ap Tym 52. Podobnych kontek-
stoéw z innymi sakramentaliami mozna by przytoczy¢ duzo wigcej. Wszystkie pelnig podobne
funkeje i prowadza do osiagniecia jednego celu — obfitosci urodzaju i ptodnosci dobytku.

Przedstawione konteksty obrzedowe sa dowodem tego, ze poprzez wskazane tu gesty
cztowiek nie tylko zapewnia sobie ochrong i bezpieczenstwo, ale wartosciuje i wydzie-
la przestrzen wokot siebie, przekazujac jasny komunikat o tym, co jest dla niego wazne

i co stanowi centrum jego mikroswiata.
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Gest przenoszacy sacrum

Z funkcja ochronng omawianych czynnosci rytualnych $cisle zwigzana — a wrecz zespo-
lona - jest funkcja sakralizujaca. Kalendarz obrzedéw dorocznych i rodzinnych pokazuje,
ze wiele z nich rozgrywa sie w obecnosci sacrum, zaréwno tego stricte chrzescijanskiego,
jak i kosmiczno-mitologicznego, dlatego krajobraz wiejski otaczajacy spotecznos¢ trady-
cyjna to w duzej mierze krajobraz sakralny, na ktéry skfadajg si¢ dwa zasadnicze elementy.
Pierwszym i nadrzednym jest sacrum, obejmujace kategori¢ rzeczy okreslanych jako swiete
i wzwigzku z tym podlegajace czci religijnej (s3 to $wigte/uswigcone miejsca badz widoczne
znaki umieszczane w przestrzeni np. krzyze, krzyzyki palmowe, poswigcone wianki i bukiety
itp.) oraz wszelkie dzialania/gesty, bedace przejawem owej religijnodci (praktyki religijne,
wspolne nabozenstwa, rytualy). Drugim nieodzownym elementem jest czlowiek, wspot-
tworca tego krajobrazu, podmiot i sprawca realizowanych rytualéw (Jackowski 2007: 133-134,
POR. KRACZOK 20214:138). Te dwa komponenty semantyczne tworzg komplementarng catos¢.
Czlowiek jako uczestnik obrzedéw i podmiot podejmowanych dzialan wlasnie poprzez gesty
wyraza i manifestuje swoja postawe wobec sacrum, wyznaczajac i utrwalajac w ten sposéb
zasady kulturowego uporzadkowania $wiata, gdyz - jak zauwaza K. Smyk - ,,moze [on]
dziala¢ tylko w swojej cztowieczej skali, dlatego na makrokosmos wplywa poprzez gesty
poczynione na elementach mikrokosmosu” (Smyk 20144: 25). O rytualnych gestach sakrali-
zujacych byta juz mowa przy omawianiu znaku krzyza, pocatunku czy gestu pokropienia.
W tym miejscu chce zwrdcic¢ uwage na nieco inne aspekty sakralizacji, a mianowicie na te
dotyczace umieszczania/wkladania/zatykania atrybutow przedmiotowych. O tym, jak
ogromng wage spolecznos¢ tradycyjna przywigzywala do uswigcania codziennych czyn-
nosci i miejsc, z ktérymi byta zwigzana, swiadczy ponizszy przekaz:

Wyprowadzajac ptug w pole, przyczepia si¢ do niego ziele §wiecone, nazwane
pluznikiem, ktéry w kieleckich okolicach kladzie si¢ pod skibe. W Brzezinach
oprocz ptuznika przyczepiaja ptawing brzeziny (galazke brzeziny) ultamanej z of-
tarza w czasie Bozego Ciala, a ktdrg trzymaja w schowku w komorze.[...] Do plu-

ga przyczepia sie tu pluznika, tylko pod pierwszy zorany zagon kladzie si¢ wianek,
poswiecony na Boze Cialo, albo kawalek poswieconej palmy Star Mar 57.

Owo uswigcenie wigze si¢ z dostownym wrecz przenoszeniem sacrum na osoby, zwie-
rzeta, przedmioty, budynki, przestrzen obejscia, pola, drogi itp. Mozemy wigc mowic o swie-
tosci ,mobilnej” (przemieszczanie si¢ z elementem sakralnym/poswigconym atrybutem

- pos$wiecenie pokarmoéw w kosciele/przy kaplicy i zaniesienie ich np. na pole) i swietosci ,,sze-
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rzacej si¢” w przestrzeni'® (krzyzyk palmowy wetkniety w ziemi¢ uswigca pole uprawne,
galazki przyniesione z oltarza Bozego Ciala sakralizujg przestrzen domu itp.) (Smyk 20144: 27).

Sakralizacja przestrzeni zwigzana jest zatem z u$wig¢caniem, czyli ,,nadawaniem
konkretnym miejscom czy wycinkom przestrzeni religijnego, mistycznego, a co najmniej
nadprzyrodzonego sensu. Przy czym sakralizacja to nie tyle nadawanie przestrzeni no-
wych, dodatkowych znaczen, co raczej tworzenie, odkrywanie pierwotnego porzadku,
hierarchii, (ponowne) ustalanie punktéw orientacyjnych, majacych wymiar kosmiczny
(ponadczasowy, wykraczajacy poza materialng przestrzen) (CryLiNska, KOSMALA 2012: 49, POR.
ELIADE 1996: 22, ADAMOWSKI 1999: 215-227). Sakralizacja w kulturze tradycyjnej mozna rozpa-
trywac na réznych plaszczyznach. Mogla ona mie¢ charakter jednostkowy (indywidualny)
lub zbiorowy (z udzialem np. calej spotecznosci wiejskiej); liturgiczny (formalny) lub
pozaliturgiczny (przybierajacy nierzadko charakter ludyczny); jednorazowy (postawie-
nie krzyza/kapliczki) lub cykliczny (powtarzany kazdego roku np. §wiecenie p6l/domu,
przynoszenie palm/poswigconych galazek/wiankéw). Ponadto rytuatl ten jest zwigzany
z jednej strony ze swoistym przejmowaniem kontroli nad przestrzenia i oznaczanie jej
jako wlasnej, z drugiej zas z manifestacja sily nadprzyrodzonej za pomocg materialnych
symboli kultu i sakramentaliéw. Poprzez tego typu gesty, cztowiek po raz kolejny zapew-
nial sobie Bozg przychylnos¢, a tym samym gwarancje pomyslnosci i zabezpieczenia od
zlego i - co najwazniejsze - mdgt to powtarzaé kilkukrotnie w ciggu roku w réznych
kontekstach. I wreszcie sakralizacja miejsc to w szerszej perspektywie kulturowej pro-
ces (od)budowy Kosmosu, zaprowadzania porzadku i odtwarzania/powtarzania dziatan

samego Stworcy (CHyLiNska, KOSMALA 2012: 50).

4.11.2.3. Kontekst historyczno-kulturowy

O tym jak wazny i powszechny byt to gest $wiadczy nieskonczona wrecz liczba kontekstow,
w ktorych pojawia si¢ omawiana tu czynnos$¢. To gest-komunikat, niosgcy wiele waznych
informacji o systemie i hierarchii chtopskich wartosci a jego sakralno-ochronny charakter
w pelni realizuje podstawowe zalozenia ludowego swiatopogladu. Wiele z tych zachowan
przetrwato do dzi$. Wciaz przechowuje si¢ w domu poswigcone palmy i pisanki, cho¢
praktyki agrarno-wegetacyjne zostaly praktycznie wyparte z codziennych rytualéw go-
spodarskich. Pojawily si¢ tez nowe obiekty i miejsca, w ktérych umieszcza si¢ sakramen-

talia np. w samochodach kierowcy posiadaja rézance, medaliki, obrazki z wizerunkiem $w.

161 K. Smyk, piszac o chronotopowym aspekcie sakralizacji, wyrdznia swigtos¢ ,,stabilng’, zwigzana na state
z danym miejscem np. z domem, kosciolem, kapliczka; $wietos¢ ,,mobilng, zwigzang z przemieszczajacym
sie obiektem (np. ksiadz idgcy z wiatykiem) oraz §wieto$¢ ,,szerzaca si¢” w przestrzeni (np. obraz przywie-
ziony z pielgrzymki ma ochrania¢ caly dom) (SMYK 2014A: 27).
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Krzysztofa i modlitwe o szczesliwg podroéz; w torebkach i portfelach nosimy poswiecone
obrazki i rézance itp.

Poprzez takie zachowania czlowiek wyraza to, co w danym momencie i w okreslonym
miejscu jest dla niego wazne, rdznicuje oraz wartosciuje przestrzen, w ktdrej zyje i dziala,
podkresla sakralng moc zatykanych przedmiotéw, a chaos zamienia w kosmos. Krétko mo-
wigc, sprawia, ze $wiat wokdt niego staje si¢ uporzadkowany, stabilny, bezpieczny i wolny
od zlowrogich wplywoéw z zewnatrz.

Zaprezentowane tu przyklady wiaza si¢ w duzej mierze z odwieczng potrzeba uswigca-
nia przez czlowieka przestrzeni, w ktdrej zyje. Stad skoncentrowano si¢ gléwnie na religijnym
pojmowaniu tego procesu. Trzeba jednak dodac¢, ze sakralizacja moze by¢ tez rozpatrywa-
na nieco szerzej, takze w odniesieniu do $§wieckich, niereligijnych zachowan, ktére wspoét-
czes$nie (zwlaszcza w miastach) wypieraja tradycyjne praktyki obrzedowe. Powszechny
zwlaszcza wirdd wiejskiej spotecznosci zwyczaj umieszczania w domach krzyzy i swietych
obrazow, ktore szczelnie wypelnialy §ciany — uznawany za przejaw ogromnego przywiaza-
nia do tradycyjnego modelu religijnosci — dzi§ uznawany jest za ,,nienowoczesny” a sam
proces sakralizacji (rozumiany jako wytacznie rytuat religijny) staje sie czynnoscig wrecz re-
liktowg i coraz mniej zrozumialg. Dawne ,,gwaranty ochrony” i Bozej obecnosci zastgpily
nowoczesne artefakty w postaci podkowy wykutej na szczescie czy jemioly wieszanej
w przekonaniu, ze przyniesie ona bogactwo (CuyriNska, KosmaLa 2012: 57). Gest pozostal,

zmienily si¢ atrybuty i caly ukryty w tej czynnosci nadprzyrodzony wymiar rytuatu.
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RozDzIAL 5

Gest rytualny a obrzed przejscia

Gesty rytualne s3 znaczacym elementem w strukturze obrzedu. Stanowig one nieja-
ko jego ceche definicyjng. W hasle stownikowym obrzed to ,,zesp6! uswieconych tradycja,

czgsto okreslonych przypisami, czynnosci, praktyk o znaczeniu symbolicznym [podkr.

- K.K.], towarzyszacych jakiej$ uroczystosci o charakterze rodzinnym, spolecznym, poli-
tycznym czy religijnym” (SJP Szym II 406). Latwo zauwazy¢, ze definicja ta nie zawiera in-
formacji o innych typach znakéw/kodéw obecnych w obrzedzie. Te za$ pojawiaja sie np.

w hasle stfownikowym opracowanym przez T. Brzozowska. ,,Obrzedy - podaje autor-

ka - to ceremonie zwigzane z kultem, zespoty okreslonych i zachowanych przez tradycje

czynnosci, gestow [podkr. - K.K.] i stéw stanowigcych (Brzozowska 1965: 275).

W literaturze przedmiotu mozna wskaza¢ wiele definicji obrzedu'®*. Warto przyjrzec sie
zakresowi niektorych z nich. Wedtug K. Zawistowicz-Adamskiej obrzed sktada si¢ z ,,pojec, wie-

rzen, wyobrazen, czynnodci i zachowan, przekazywanych z pokolenia na pokolenie w okreslonej

zbiorowosci i obwarowanych $ciéle przestrzeganym w tejze zbiorowosci rytualem spoteczno-

-prawnym i sakralnym [podkr. - K.K.]. Obrzgdowi bowiem nieodzownie towarzyszy okreslony

rytual i okreslona symbolika, ktéra moze by¢ w jakiejs mierze syntezg tresci obrzedowej, badz
tez jej zredukowang i uproszczong forma. Symbolika decyduje zarazem o ceremonialnej posta-
ci przyjetych zachowan, ktérych wyrazem s3 przedmioty (akcesoria i rekwizyty), gesty, stowa,
elementy wokalno-muzyczne, choreograficzne i inne (Zawistowicz-Apamska 1981: 23).

N.I Tolstoj ze wzgledu na ztozonos¢ i wielokodowos$¢ obrzedu wyrdznia w jego struk-
turze trzy zasadnicze plaszczyzny: realng (przedmiotows), akcjonalna (znaczeniowg)
oraz werbalng (stowna). Gesty i wszelkie dzialania o charakterze symbolicznym mieszcza
si¢ w plaszczyznie akcjonalnej, przy czym nalezy zaznaczy¢, ze wszystkie wspomniane
kody wspotwystepuja ze soba, dazac do maksymalnej synonimicznosci (Tozstoy 1995: 63).

Z kolei W.J. Burszta wskazuje cztery elementy zawarte w kazdym dziataniu o charakterze

obrzedowym, ktére maja istotny wplyw na znaczenie calego obrzedu. Sg to:

162 Trzeba zaznaczy¢, ze obrzed opisywany jest za pomocg kilku terminéw pokrewnych, do ktérych naleza: ry-
tual, zwyczaj, obyczaj, ceremonia, $wieto czy uroczysto$¢. Rozny jest ich zakres znaczeniowy oraz wzajemne
relacje miedzy nimi. W wigkszosci definicji to wlasnie obrzed jest pojeciem o najszerszym zakresie. Szerzej
pisza o tym TOMICKI (1974), ZAWISTOWICZ-ADAMSKA (1981), BURSZTA (1998) TymocHOWICZ (2013),
SEGALEN (2019), SMYK (2020) I IN.

271



— zawsze powtarzajace sie spoleczne praktyki ztozone z sekwencji dziatan symbolicz-
nych w formie tancéw, $piewdw, komunikatéw werbalnych, ruchéw ciata, manipu-
lacji réznymi przedmiotami itp.,

— dzialania oddzielone od spotecznej rutyny zycia codziennego, ich ,,odswigtnos¢”
jest z gory zakladana;

- schematy rytualne kulturowo zdefiniowane, istniejace w kazdej kulturze, zmienne
zaleznie od jej typu, ale zawsze rozpoznawalne;

- zachowania §cisle zwigzane z okreslonym zespotem idei (przekazami $wiatopogla-
dowymi, mitami); moga one dotyczy¢ natury zla, zwiazku istot ludzkich ze §wiatem
duchowym itp.; celem dziatan obrzedowo-rytualnych jest symboliczne odtworzenie
i skomentowanie tych naczelnych idei (Burszra 1998: 111).

K. Smyk, analizujac funkcjonujace w literaturze definicje obrzedu, wskazuje dwa podsta-
wowe warianty tego pojecia. W ujeciu wezszym sg to dzialania (por. Burszra 1998); a W uje-
ciu szerszym - suma réznych zjawisk i form kulturowych, w tym takze dzialan. Szersze
rozumienie pozwala spojrzec na obrzed jako na catos¢ kulturowa (tekst kultury), obejmujacy
pojecia, wierzenia, wyobrazenia, czynnosci i zachowania (Smyk 2020: 19-21). A to z kolei daje
duzo wieksze mozliwosci analityczno-interpretacyjne.

Wspominana juz w pierwszym rozdziale W. Drabik, piszac o dzialaniach obrzedowych,
Zwraca w swoim opracowaniu uwage na to, ze dziatania obrzedowe wiaza poszczegdlne
sktadniki w calos¢ i odpowiadajg kolejnym etapom obrzedu. To stwierdzenie jest kluczowe
dla niniejszych rozwazan i analiz (DraBix 1990: 24-25).

Owa sekwencyjnos¢ gestow stala si¢ istotna w koncepcji rites de passages stormutowanej
przez A. van Gennepa, w ktorej obrzed przejscia ujmowany jest jako rytualny sposéb doko-
nywania wszelkich zmian statusu jednostki przemieszczajacej si¢ migdzy réznymi sekwen-
cjami swojego zycia. W $wietle tej koncepcji zmiana statusu wymaga przejscia przez caly
sekwencje obrzedowych czynnosci. Jednostka inicjowana poddawana jest rytuatowi wyla-
czenia ze spolecznosci i jej terytorium, nastgpnie ,,skazana” na symboliczng $mier¢ (sepa-
racje), by po przejsciu granicy miedzy swiatami by¢ ponownie wlaczona do spotecznosci,

zmieniajgc przy tym swoj status (Gennep 2006). Trzeba przy tym dodag, ze:

Istotnym i koniecznym warunkiem skuteczno$ci symbolicznej obrzedu przejscia jest
jego funkcjonowanie w kulturze, w ktérej kluczem do rozumienia $wiata jest ,,jezyk
symboli’, a wiec taki obraz $wiata, ktory charakterystyczny byt dla spoteczenstw pry-
mitywnych, operujacy np. podzialem spotecznej rzeczywistosci na sfere praktyczna,
codzienng (profanum) i waloryzujacg ja sfer¢ nadprzyrodzona, transcendentng
(sacrum); gdzie wszystko rozgrywalo sie w statych kontaktach miedzy orbis interior
a orbis exterior (LENSKA-BAK 1999: 52—53).
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Przywotane definicje i typologie wyraznie pokazuja doniosto$¢ dziatan rytualnych w ob-
rzedzie, ale takze wskazujg na obecnos¢ innych réownie istotnych znakow, ktére wraz z kon-
tekstem dzialan buduja jego strukture i semantyke.

Proponuj¢ wigc, aby powyzsze spostrzezenia odnies¢ do konkretnego przykladu i doko-
na¢ kroétkiej analizy symboliki i funkeji gestow towarzyszacych przygotowaniu i spozywa-
niu weselnego korowaja'®. Czynnodci te, rozumiane jako wielokodowe dzialania obrzedowe,
mozna bowiem potraktowac jako teksty kultury — wtdrne systemy modelujace, bedace czegscia
obrzedu weselnego. To zalozenie jest istotne, gdyz z jednej strony proponuje si¢ rozwarstwienie
tekstu w celu wydzielenia pewnych elementéw (w tym przypadku gestow), z drugiej zas, majac
swiadomos¢ ich funkcjonowania w strukturze obrzedu, zwraca si¢ uwage na koniecznos¢ poszu-
kiwania relacji miedzy nimi w celu odczytania znaczenia wykonywanej czynnosci symbolicznej.

Zakladam wigc, ze gesty towarzyszace przygotowywaniu korowaja (podobnie jak sam
korowaj) sg nie tylko gleboko wpisane w strukture obrzedu weselnego, ale takze odzwiercie-
dlajg jego poszczegdlne etapy. Opierajac si¢ wigc na trojfazowej strukturze obrzedu przejscia,
gesty wykonywane podczas przygotowania, dzielenia i spozywania korowaja mozna anali-

zowac¢ w obrebie fazy preliminalnej, liminalnej i postlimnalne;.

Faza preliminalna

Przygotowanie weselnego korowaja oraz zwigzane z tym rytuatem nakazy i zakazy
sytuuja wykonywane przy tym gesty w fazie preliminalnej obrzedu, zaznaczajac tym
samym swoistg izolacje tego dziatania.

Bez korowaja nie mogto si¢ odby¢ dawne wesele. Na podstawie jego wygladu wrézono, czy
malzenstwo bedzie zgodne i udane. Pieczony zazwyczaj w ostatni wieczdr przed weselem miat
symbolizowa¢ urodzaj, dostatek i ptodnos¢. Irena i Krzysztof Kubiakowie podkreslaja, ze ,,w ko-
rowaju nic nie jest przypadkowe, ani codzienne; jego przygotowanie odbywalo sie z namaszcze-
niem i wedlug szczegdlnego scenariusza” (Kusiakowie 1981: 69). Wypiek rozpoczynano zazwyczaj
w wieczor poprzedzajacy dzien slubu, moglty w nim bra¢ udziat wylacznie kobiety, a wszystkie
czynnosci mialy charakter podniosly i uroczysty. Wazne byly zaréwno sktadniki przeznaczone
do wypieku, jak i gesty, ktére temu towarzyszyly. Wykonywano je ze szczegdlnym namaszcze-

niem, gdyz wyglad korowaja miat decydowac o przysztych losach matzonkéw.

163 Korowaj, w innych regionach nazywany takze korowalem (Lubelskie, Lomzynskie), kotaczem (Mazowsze)
lub chlebem weselnym (Podlasie), to jeden z najwazniejszych atrybutéw weselnych. Jako pieczywo obrze-
dowe ma bogate tradycje stowianskie w sposdb szczegdlny kultywowane na Podlasiu. Pieczony na topacie
mial zazwyczaj ksztalt wielkiego okragtego bochenka chleba, ktdry w zaleznosci od tradycji kultywo-
wanych w poszczegolnych regionach, ozdobiony byt krzyzem, lepionymi z ciasta ptaszkami, laleczkami,
drzewkami, a takze wstazeczkami, bibultkowymi kwiatami i innymi symbolicznymi elementami (OGRro-
DOWSKA 2008: 196-197, BACZKOWSKA 1988: 79-99, WALECIUK-DEJNEKA 2010: 45-66).
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Podczas przygotowan korowajnice otaczaly dziez¢'®, w ktdrej wyrabialy ciasto, chronigc
to miejsce przed dostgpem ztych mocy (Kusiakowie 1981: 70). Dodatkowo pilnowano, aby dzie-
za byta odwrécona do géry dnem, co takze miato chroni¢ od urokéw (Karczmarzewskr 1999:
56). Paulina Holyszowa opisuje tez, ze korowajnice, stojac na srodku izby, trzymaly si¢ za zapa-
ski i w takt $piewanej melodii krecily si¢ raz w prawa, raz w lewg strong (Hoxyszowa 1966: 59).
Ruch po okregu jest gestycznym odpowiednikiem kota, wykonujac go mozna symbolicznie
wytyczy¢ granice, a wydzielong przestrzen odpowiednio wartosciowaé. Okrazanie, rozumiane
jako symboliczne zataczanie kregu, jest takze gestem zamknigcia. Poprzez otoczenie dziezy
korowajnice w celach ochronnych tworzyly zamknieta i jednoczesnie bezpieczng przestrzen —
miejsce mozliwego kontaktu z sacrum, wyraznie oddzielone od sfery profanum. Zamkniety krag
nadaje takze sakralny wymiar temu, co jest w srodku (Kowarski 2007: 231-232). W ten sposéb
mamy do czynienia z efektem wylaczenia (izolacji) korowaja od tego, co pozostaje poza kregiem.

Sakralno-ochronny wymiar omawianego rytuatu przejawial sie takze w postaci wielo-
krotnie powtarzanego gestu kreslenia krzyza. Wykonywano go przed rozpoczgciem wszel-
kich dzialan, podczas przygotowywania ciasta, przed wlozeniem korowaja do pieca, a takze
przed jego podzialem. Znamienne jest to, Ze do wykonania tego gestu zapraszano gospoda-
rza (ojca weselnego), ktdry jako gtowa rodziny btogostawit ciasto i caly dokonujacy sie rytual.
Moment ten zapowiadaly stowa piesni korowajowe;j:

0Oj, chodzze ty tatuniu:
ojze, chodz ty tatuniu

i teze tez mamuniu korowaja czas zegnac,
do pieca wsadza¢ Ap Pop 173-181.

Kreslenie krzyza przy wktadaniu ciasta do pieca byto gestem inicjujacym czynnos¢ ob-
rzedows, ale takze znakiem majacym zapewni¢ prawidtowo$¢ wypieku oraz sygnalizujacym
akt kreacji przedmiotu o niezwyklych wlasciwosciach.'®® Gest ten powtarzano réwniez
przed rozpoczeciem krojenia ciasta (najczesciej wykonywal go starszy druzba albo starosta,
ktéry nastepnie dokonywat rytualnego krojenia korowaja), aby odpedzi¢ wplyw czardéw,
zamkng¢ proces wypieku i jednoczesnie da¢ mozliwo$¢ spozycia. W ten sposéb od czyn-

nosci inicjujacej przechodzono do sakralizujacej mocy tego gestu.'s

164 Innym wariantem tego gestu jest chodzenie wokot dziezy jednej z korowajnic, ktéra wykonujac te czynnoéé
jednocze$nie wyrabiata podeszwe korowaja. Gest zostal odnotowany 1 grudnia 2012 podczas wystepu ze-
spolu ,,Jarzebina” z Paszenek, ktory zaprezentowal widowisko obrzedowe pt. Korowaj w Paszenkach.

165 W materiale zrodlowym mozna odnalez¢ wiele informacji na temat sakralnego charakteru korowaja,
ktory jest darem Bozym, zestanym od Boga, od Pana Jezusa i Najswigtszej Panienki (BACZKOWSKA 1988).

166 Gest krzyza wykonywany podczas przygotowania i spozywania korowaja wskazuje wyrazne analogie z wy-
piekiem i spozywaniem chleba, co z kolei odwoluje nas do uczty biblijnej, podkreslajac tym samym jeszcze
mocniej sakralno$¢ tego gestu. Szerzej o gescie krzyza w dalszej czesci niniejszej rozprawy.

275



Innym gestem towarzyszacym przygotowaniu korowaja do pieca bylo uderzanie
topata o powale. Przekaz ten odnotowal O. Kolberg: ,,Gdy wsadzaja korowaj do pieca,
jedna ze swach uderza topatg o powale, i podskoczywszy wykrzykuje: uh! uh! uh!” K
35 Prze 91. 1. i K. Kubiakowie tlumaczg, ze przedmioty uzywane przy wypieku stuzyly
do nawigzywania kontaktu z istotami ,,tamtego $§wiata”. Byly one punktem granicznym,
ktory odpowiednio uzyty sprawial, iz granica oddzielajaca $wiaty ulegala otwarciu (Kusiax
1981: 167).'” Nie bez przyczyny uderzano wlasnie o powale, gest ten skierowany ku gorze
symbolizuje otwarcie na sacrum. Symboliczny ruch wertykalny pojawia sie jeszcze w innych
momentach. Odnotowano réwniez to, Ze swaszka po rozczynieniu ciasta, jeszcze przed
nakryciem dziezy, powinna unies¢ ja lekko w gore z czerech stron (Kusiax 1981: 70).
Z kolei w tanicu wykonywanym podczas wypieku ciasta korowajnice $piewaly, ,wykonujac
przy tym jak najwyzsze skoki, klaszczac w dlonie i cmokajac, aby korowaj dobrze rost”
(KuBiak 1981: 72). Opisane tu podskoki to analogia do tzw. tanncéw na urodzaj albo na len
i konopie, por. Karcz Lup 147, Ap Tym 2001 48. W odniesieniu do wypieku korowaja podsko-
ki miaty zapewni¢ pomyslne wyrosnigcie ciasta.

Dos¢ istotna czynnos$cig wykonywang po wlozeniu korowaja do pieca bylo mycie rak

i bynajmniej nie miata ona tylko znaczenia czysto praktycznego:

[Po wlozeniu] do pieca, jak korowalik posadzili, i wtenczas z topato tariczyli, a potym
myli rece. I wszystkich tych dzieci po koleji tymi mokrymi rekami i po twarzy, myjo ich
tak. No to byta taka tradycja. To byt Smiech. No. A jeszcze jak upiekli ten korowal,
no to gospodara stawiata zawsze wodke no i cos przekgsic, no to spiewali w ten sposob:
Przylecialy soroki, przylecialy soroki czy kérowal wysoki Susiec TN UMCS 320/B3.

Do mycia rak aktywizowano takze poprzez $piew:

Juz my si¢ obrobili,

juz my si¢ obrobili,

korowaj z pieca wylozyli,

dajcie nam wody rece my¢,
bedziemy wddeczke pi¢ Ap Pop 179.

Gest ten w kontekscie omawianej sytuacji, z dodatkowo zapowiadanym spozywaniem
alkoholu, sygnalizowal majaca dokona¢ si¢ zmiane — wejscie w marginalng faze obrzedu.
Zostanie on jeszcze powtdrzony przed rozpoczeciem krojenia korowaja, co z kolei bedzie

zapowiedzig kolejnego obrzedowego przejscia.

167 Sam gest uderzania pelni funkcje pobudzania urodzaju, bogactwa i plodnosci. Jest on obecny
w wielu zwyczajach dorocznych np. po Wigilii gospodarz uderzal drzewka, aby obficie owocowa-
ty, powszechny jest takze zwyczaj uderzania palma (np. zwierzat przed pierwszym wypasem) czy
zielong galazka w Wielkanoc. Funkcja plodnosciowa tego gestu nabiera takze szczegdlnego znacze-
nia w odniesieniu do panstwa mlodych.
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Gestem konczacym i niejako zamykajacym ten etap obrzedu bylo odniesienie (scho-
wanie) upieczonego korowaja do komory. To symboliczne przeniesienie atrybutu weselne-
go zasygnalizowane poprzez zmiane przestrzeni (przejécie z izby do komory) jest kolejnym
gestem oznaczajagcym wylgczenie, zamkniecie i izolacje.

Opisane powyzej gesty i zachowania w sposéb symboliczny i bardzo wyrazisty obrazuja
pierwszy etap dzialan towarzyszacych weselnemu korowajowi. Dzialania te ,,ukierunkowane
zostaly na uruchomienie mocy plodnosciowych, a takze reaktualizowanie mitycznego cza-
su poczatku” (WaLEcIuk-DEJNEKA 2010: 152). Poprzez dazenie do maksymalnej synonimiczno$ci,
konotuja i intensyfikujg przy tym dwie zasadnicze kategorie semantyczne: otwarcie na sa-
crum w celu uzyskania Bozego blogostawienstwa (sakralizacja dzialan) oraz zapewnienie
pomyslnosci (poprzez udany wypiek) przysztym malzonkom. Omdwione gesty prowokuja
do zmiany (przejscia), inicjujac tym samym dzialania, ktére w kolejnych fazach obrzedu,

beda prowadzily do osiggniecia nowego statusu przez mlodych.

Faza liminalna

Miedzy przygotowaniem i wypiekiem a rytualnym spozyciem korowaja mozna wyznaczy¢
faze marginalng, ktéra takze zostaje zobrazowana za pomocg gestow i zachowan symbolicznych.
Poczatek tej fazy wyznaczalo uroczyste przeniesienie weselnego atrybutu z komory
do izby. Na Podlasiu czynnos¢ te wykonywat marszatek, ktory w gescie afirmacji, trzyma-
jac korowaj na glowie, trzykrotnie si¢ przy tym okrecajac sie i wykonujac taneczne ruchy,

168

podrzucal go do gory.'® Okrecanie sie jest dynamicznym ruchem po okregu. Nalezy
zauwazyd¢, ze nie bez powodu nastepuje ono w momencie wynoszenia korowaja z komory,
kiedy to nastepuje swoiste przejscie z symbolicznie rozumianej przestrzeni zamknietej
(komory) do przestrzeni otwartej, w ktorej odbywa si¢ wesele. Gest ten wyznacza jeszcze
jedna istotng opozycje, a mianowicie ruch—bezruch. W kulturze tradycyjnej pierwsze-
mu czlonowi tej opozycji przypisuje si¢ egzystencjalng kategorie zycia, drugi natomiast
kojarzony jest ze §miercia (Brockr 2001: 275). Okrecanie, jak pisze J.S. Wasilewski, ozna-
cza otwarcie granicy miedzy stanami. W sensie dostownym obraca¢ to znaczy wprawia¢
w ruch, a wigc zmusza¢ i pobudza¢ do dzialania. Idgc dalej mozna wnioskowa¢, ze w ten
sposob sygnalizuje sie moment przejscia i zmiany (WasiLEwskr 1980: 283-298).'° Ruch okrezny

oznacza wiec pomyslnosé, wywoluje ped kosmiczny, ten z kolei daje poczatek stworzeniu.

168 Taniec ten wg A. Karczmarzewskiego byt analogia do tarica na urodzaj, jaki mial miejsce w czasie dozy-
nek, gdy przodownica okrecala si¢, trzymajac wieniec na glowie KaArcz RzEsz 67, POR. OLESzcz PODL 55.

169 K. Smyk kreacyjna moc tego gestu upatruje takze w innych podobnych obrzedowych zachowaniach
dorocznych, jak chociazby okrecanie choinki czy trzykrotne obracanie sie gospodarza podczas wno-
szenia do izby snopa wigilijnego (ZoB. SMYK 2009: 87-88).
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W taki oto sposéb to kosmiczne wrecz zachowanie doskonale obrazuje kreacyjng moc
tworzenia (prokreacji), ktoérg obdarzeni zostang matzonkowie.

Innym znakiem przejscia jest chociazby gest rozwigzywania udokumentowany w prze-
kazie z Lowickiego: ,,Gospodarz domu blogostawil ofiarny kotacz, a matki nowozencéw,
wzglednie sami nowozency, rozwigzywali wezly w obrusie, w ktérym znajdowat si¢ kotacz”
(Kus1ak 1981: 77). Rozwiazywanie to kolejny gest, ktérego znaczenie nalezy rozpatrywaé
w kontekscie opozycji binarnej (zwigzywanie—rozwigzywanie). Czynno$¢ te w kontekscie
obrzedu traktowano jako rodzaj otwierania. Jest to jednak nieco inny rodzaj otwarcia niz
ten, o ktorym byla mowa w fazie preliminalnej. Na tym etapie jest to otwarcie na zmiane,
dlatego gest ten symbolizuje przejscie ze stanu panienskiego/kawalerskiego w stan matzenski.
Analogia do opisanego dzialania sg rozpleciny dokonywane podczas oczepin.

Moment przejscia wyznacza takze opozycja upadanie—powstawanie, ktorg obrazuje
nastepujacy przekaz z Lubelskiego: ,,Druzba krecac sie z korowajem w reku, upada na zie-
mie, thum czestuje lezacego wdodka. Za wychyleniem kielicha wota on: ,ja-zem zdréw” -
podnosi si¢, wykreca pare razy holupca i stawia korowaj na stole” K 17 Lus 232. Gesty te sa
wyrazem zawieszenia pomiedzy dawnym i nowym stanem egzystencji, bowiem w sensie
obrzedowym panstwo mlodzi ,,umierajg” dla dawnego swego Zycia (stanu), by ,,narodzi¢”
sie¢ na nowo w malzenstwie (Brockr 2001: 275). Dodatkowo mediacja ta zostaje podkre-
slona poprzez wypicie alkoholu, ktéry jest niezbednym elementem obrzedéw przejscia,
zwlaszcza jesli ich istotg jest zmiana statusu cztowieka (KowaLskr 2007: 18).

Wykonywane w tej fazie gesty, realizowane w formie opozycji, pomimo tego iz s tak
roézne w swojej strukturze, to poprzez plan tresci daza do swoistej synonimicznosci, prze-

jawiajacej si¢ w gestycznym realizowaniu momentu przejscia — zmiany stanu.

Faza postliminalna

Ostatnig faze rytuatu zwigzanego z weselnym korowajem wyznaczaja gesty zwigzane
z jego podzialem i wspolnym spozywaniem. Stanowily one kulminacyjny moment i swoiste
dopelnienie wszystkich wykonywanych w czasie obrzedu czynnosci magiczno-rytualnych.

Dzielenie korowaja odbywalo si¢ zazwyczaj po oczepinach, w domu panny mtode;j.
W Rzeszowskiem bylo ono poprzedzane tzw. wycinaniem lasu, polegajacym na rozbiera-
niu korowaja ze zdobigcych go elementow zrobionych z ciasta (jablek, szyszek, ptakow,
weztow szczedcia). A. Karczmarzewski gest ten interpretuje jako symboliczne odlaczenie
od innego $wiata. ,,Las bowiem symbolizowat kraine zmartych, a ptaki byty symbolem du-
szy. «Wyciecie» czy «sprzedanie» tych symboli oznaczato uwolnienie mtodej z mocy tegoz

$wiata, a wigc koniec czasu obrzedowego i nastanie porzadku ludzkiego” Karcz Rzesz 67.
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Krojenie weselnego pieczywa na mozliwie réwne czesci i famanie go na mniejsze kawal-
ki w ilo$ci odpowiadajacej liczbie gosci nalezato do starosty weselnego lub starszego druzby,
ktéry po dokonaniu podziatu z powaga obdzielal nim wszystkich obecnych, zaczynajac od
panstwa mlodych (ktorzy pierwszy i ostatni i kawatek korowaja powinni spozywaé wspol-
nie), przez najstarszych uczestnikow wesela, po muzykantéw (dla ktérych przeznaczony
byt spdd korowaja nazywany podeszwa), kucharki i mtodziez. Przy podziale nie zapomi-
nano réwniez o dzieciach i tych, ktérzy nie zostali zaproszeni na wesele (zebracy) Ocrop
Robz 198-199. O czynnosci tej $piewano takze w jednej z piesni korowajowe;:

Réwno starosto réwno

kraj korowaj drobno

Réwno starosto krajcie
Zadnego nie omijajcie

Ni starego ni mlodego

Ni na piecu golego K 16 Lus 159

Nalezy podkresli¢, ze wszelkie czynno$ci zwigzane z dzieleniem korowaja odbywaty
si¢ bardzo starannie, wykonywano je z niezwykla dbatoscig o zachowanie wszystkich
szczegotow, nakazow i zakazow. Wskazane dzialania, osoby uczestniczace w tym rytuale
oraz bogata symbolika korowaja mialy istotny wptyw na znaczenie samego gestu dzielenia,
ktory przede wszystkim zapowiadal majace si¢ dokona¢ zmiany statusu mtodych, co z ko-
lei wigzalo si¢ najpierw z symbolicznym wylaczeniem ich z kregu réwiesnikéw, by nastep-
nie przyjac ich do nowej grupy i zapewni¢ przy tym dostatek, darzenie si¢ oraz plodnos¢.
W odniesieniu do gestu wigzalo sie to z przekazaniem wraz z kawatkiem pieczywa takze
jego wlasciwosci.

Symbolika kosmiczna (okragly ksztalt bedacy obrazowym przedstawieniem imago mun-
di), elementy dekoracji zwigzane z magia plodnosci i prokreacji oraz przedstawienia odno-
szace si¢ do Zycia wiecznego i doczesnego powoduja, ze ceremonialnie wykonany gest byt
odbierany jako ,,sakrament jednoczacy wszystkich ludzi miedzy sobg i Kosmosem” (Kowar-
SKI 2007: 131-132). Sens tego gestu jest wiec nieco glebszy, bowiem w obrzedzie weselnym,
analogicznie do wigilijnego tamania si¢ opfatkiem, buduje si¢ takze communitas, ,wspolnote
ludzi bioracych udzial w rytuale zmieniajacym status mtodych” (Kowarski 2007: 131-13).

Czynnos¢ dzielenia implikuje takze inny réwnie wazny w obrzedzie weselnym gest wza-
jemnego obdarowywania sie, co w przypadku korowaja okreslanego mianem Bozego daru,
wprowadza wiele symbolicznych senséw. Jak zauwaza M. Maj wymiana daréw w wese-
lu ma szczegdlne znaczenie, gdyz tak naprawde okresla charakter samego obrzedu, ktory
jest przeciez ,,manifestacjg i rytualnym uprawomocnieniem zasadniczych zmian w relacjach

jednostka-grupa (réwiesnicza, rodzinna, sgsiedzka, wioskowa), a takze w stosunkach po-
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Korowaj z warkoczem i korowajczykami,
2014, fot. K. Kraczon

miedzy dwoma kregami (rodzinnymi, wioskowymi)” (May 1983: 63). Wymiana daru, jakim
jest korowaj, dokonuje si¢ w kilku momentach wesela. W fazie preliminalnej wszelkie zabie-
gi dazace do uzyskania Bozej przychylnosci podczas wypieku sprawiaja, ze korowaj staje sie

niebianskim darem pochodzacym od samego Boga. Z kolei na plaszczyznie relacji ziemskich
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korowaje'” byly przede wszystkim darem od matki albo rodzicéw chrzestnych dla mto-
dych. W okolicach Dubienki (pow. chetmski) ,,wszystkie malzenstwa zaproszone na wesele

przynosity wodke i korowaje, ktére byly jednak mniej strojne od korowaja starosciny, nie

mialy galazek” Mac OBrz 53."”"! Ten sam korowaj dla dopetnienia rytualu po oczepinach

stawal sie darem od panstwa mlodych dla gosci. Ci ostatni podczas skladania pieniedzy'’
»na czepiec” otrzymywali w formie poczestunku kawalek korowaja i wodke Bacz Kor 9.
Najbardziej wymowny byt jednak gest dzielenia gléwnego korowaja. Przestrzegano przy tym,
aby obdarowac¢ wszystkich w celu zapewnienia kompletnosci aktu kreatorskiego, a takze

ustanowienia wspolnoty, jednosci i pelni §wiata (Wargcruk-DejNeka 2010: 55). Ta wzajem-
na wymiana daréw przetamywata obco$¢ pomiedzy mtodymi i ich rodzinami, a jednocze-
$nie realizowata podstawowy cel tej fazy obrzedu, ktérym bylo wzajemne budowanie wigzi.

Mozna wigc zauwazy¢, ze korowaj, bedac symbolicznym atrybutem przedmioto-
wym wesela (jednym z wielu znakéw budujacych ten obrzed) obecnym we wszystkich
jego etapach, implikuje liczne zachowania magiczno-religijne. Rytualnie wykonywane
gesty, wchodzac w relacje z innymi znakami obrzedowymi, wzmacniajg symboliczne
sensy korowaja, realizujac funkcje inicjujace, apotropeiczne, sakralizujace, ptodno-
sciowe, mediacyjne, ofiarne i integracyjne.

Omowione gesty rytualne, na plaszczyznie relacji syntagmatycznych, wyznaczaja po-
szczegllne etapy obrzedu (zamkniecie, wylaczenie, przejscie, ponowne wlaczenie); nato-
miast na plaszczyznie relacji paradygmatycznych - poprzez realizowane funkcje wrézebne

- projektuja pomyslng przysztos¢ dla pary mtodej, wyrazaja kosmiczny i zarazem sakralny

wymiar obrzedu weselnego.

170 Rzadko zdarzalo sie, ze pieczono tylko jeden korowaj. Na Podlasiu najczesciej pieczono dwa, jeden
w domu narzeczonego, drugi w domu narzeczonej. Zazwyczaj pieczono kilka, jeden gtéwny dla pan-
stwa mlodych i mniejsze przeznaczone na podarki dla dworu, plebanii i innych gosci BAcz Kor 96-97.
Potwierdza to takze przekaz zanotowany w okolicach Bitgoraja: ,,Korowal z fadnej pszennej pieczony
bywa maki. U Mlodej piekg ich jeden lub dwa, toz samo i u Mlodego. Goscie takze niektérzy przyno-
sz na uczte swoje korowale (lubo i te spozywaja sie dopiero we Wtorek). I w ogéle, prezenta z takich
korowaldw, odbiera ona i od dalszych takze znajomych, a nawet i od zydéw K17 LuB 160”

171 Podobnie byto w pow. zamojskim, gdzie kazdy z gosci przynosit swéj korowaj PPML LUBELSKIE2 275.

172 Gest obdarowywania pieniedzmi miat zapewni¢ pomyslnos¢ i dostatek mlodej parze, w sposéb symbo-
liczny wzmagat takze plodno$¢. W okolicach Chelma pienigdze wktadano takze do korowaja, aby nie
zabraklo ich mlodym PPML LuB2 408.
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Gest rytualny jako tekst kultury -
wnioski koncowe

Przedmiotem niniejszej rozprawy uczynitam rytualne gesty obrzedowe. Szczegélowej
analizie poddano jedenascie gestow najbardziej utrwalonych kulturowo, powszechnie
obecnych w polskiej obrzedowosci rodzinnej i dorocznej. Zaproponowany semiotyczny
model opisu gestow rytualnych pozwolit uporzadkowac i nazwac relacje miedzy nimi a in-
nymi znakami obrzedowymi. Szczegdélng uwage zwrocono na kod werbalny, przedmio-
towy i gestyczny (gesty towarzyszace omawianym czynnosciom rytualnym), wskazac ich
odniesienia do réznych kontekstow obrzedowych (ujgcie wezsze) oraz symbolicznych
kontekstow ogolnokulturowych (ujecie szersze), a takze przyjrze¢ sie blizej ich funkcjom
(por. Torstoy 1995: 63-65). Tak przeprowadzona strukturalno-funkcjonalna analiza semio-
tyczna prowadzi do sformufowania kilku zasadniczych wnioskow.

Gesty rytualne sg istotnym elementem komunikacji i struktury obrzedowej, ta zas
»ksztaltowana w toku przekazu ustnego zachowuje zwigzek z caloscig dziatan kulturowych
i daje sie odczytywac nie tylko jako znak symboliczny, ktéry umownie co$§ komunikuje,
lecz jako symptom, ktéry odwzorowuje zachowania ludzi, ich sposéb widzenia i warto$cio-
wania $wiata. Poza czysta komunikacja stuzy takze ksztaltowaniu zachowan jednostki mo-
wiacej” (BarTMINskI 1990: 195). Obrzed jest wiec ,,tekstem zachowan’, czyli uporzagdkowanym,
wewnetrznie zorganizowanym ukladem dzialan rytualnych (Gopura 1994: 17), ktoéry tak
definiowany mozna potraktowac jako makrotekst zbudowany z jednostek nizszego rze-
du o réznym stopniu ztozonosci semiotycznej, dajacych si¢ interpretowac jako samoistne
teksty kultury, ktére wchodzac we wzajemne relacje z innymi tekstami kultury buduja
jego ostateczny sens (Smyk 2020: 279).

Analiza poszczegdlnych czynnosci obrzedowych pokazata, ze gest rytualny buduje
zwiazki znaczeniowe juz na plaszczyznie relacji syntaktycznych w obrebie danego ob-
rzedu (kontekst zatozony). Ujecie strukturalne nie jest jednak wystarczajace, dlatego,
aby odnalez¢ sensy symboliczne omawianych gestow, zastosowano najpierw analize
poréwnawcza, polegajacg na zestawieniu mozliwie najwigkszej liczby kontekstow ob-
rzedowych, w ktdrych pojawialy sie poszczegélne czynnosci (kontekst stanowiony), by
nastepnie moéc na plaszczyznie komunikacji kulturowej okresli¢ ich funkcje oraz wska-
za¢ ewentualne transformacje, jakim podlegaly one na przestrzeni ostatnich dwdch

stuleci (kontekst historyczno-kulturowy).
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Takie zalozenia pozwolily analizowac gesty rytualne zaréwno w aspekcie struktu-
ralnym, jak i procesualnym. Konkluzja ta prowadzi zatem do odpowiedzi na pytanie
postawione na poczatku rozprawy - gest rytualny jako integralny element tekstowe;j
(semantycznie spojnej) struktury obrzedowej mozna potraktowac i opisywac jako tekst
kultury. Zatem gesty rytualne:

- to zachowania o charakterze semiotycznym, o utrwalonym i doniostym dla spo-
tecznosci znaczeniu, wchodzace w relacje z innymi znakami (stowem, rekwizytem,
innym gestem, muzyka itp.), bedace jednoczesnie elementami szerszych struktur
znakowych np. obrzedéw czy religii;

— jak w soczewce skupiaja podstawowe dla kultury reguty, wartosci i Swiatopoglad;

— w strukturze obrzedu sg znakami wyznaczajacymi momenty obrzedowego przej-
$cia, przy czym ich funkcjonalne ukierunkowanie i znaczenia s3 warunkowane
przez kontekst obrzedowy, kulturowy, historyczny, religijny, regionalny, lokalny itp.;

- wykonywane s3 zgodnie z utrwalonymi zasadami, bo tylko wtedy maja moc sprawcza,
wazny jest wykonawca gestu, czas i miejsce jego wykonania, zgodnos¢ z obrzedo-
wym scenariuszem;

- s3 wyuczone, tatwo reprodukowalne, a sens ich wykonywania, powtarzalnos¢ i usta-
lony schemat dziatania zawierajg si¢ w kontynuacji odwiecznego porzadku natury
i spoleczenstwa;

- s3 elementem niematerialnego dziedzictwa kulturowego i tradycji przekazywanej
z pokolenia na pokolenie;

— stanowig wyznacznik kulturowej i religijnej tozsamosci grupy spolecznej, a takze
forme integracji zbiorowosci ludzkich;

- mozna opisywac jako proces, wyznaczajac jego poczatek i koniec, ktory nie zawsze
pokrywa si¢ z samym wykonaniem gestu, mozna wskaza¢ co najmniej trzy fazy
tego procesu: 1) poczatkowa (obejmujgca np. przygotowanie atrybutu/rekwizytu ob-
rzedowego/stroju/przestrzeni); 2) kulminacyjna (wykonanie gestu i wypelnienie);
3) konicowa (oczekiwanie na skutek w przysztosci);

- s3 komunikatami kulturowymi przekazywanymi i odczytywanymi przez uczestni-
kéw obrzedu tu i teraz, ale takze komunikatami ksztattujagcymi (modelujacymi) postawy
i wartosci kolejnych pokolen, ktdre odczytuja je przez odniesienie zaréwno do kategorii pa-
mieci kulturowej, jak i posiadanej wiedzy oraz z perspektywy wspdlczesnego badacza-ob-
serwatora np. calowanie chleba jako wyraz szacunku i czci dla pokarmu i pracy ludzkiej;

- s3 przekazami przenoszonymi w pamigci zbiorowej, dziedziczonymi oraz mediuja-
cymi miedzy przeszloscig a przyszloscig - i co wazne — mozna go odczytywac takze

z perspektywy terazniejszosci.
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Wirdd szczegdtowo omawianych znakéw, wechodzacych w bezposrednia relacje z gestem,
znalazty sie formuty stowne, atrybuty przedmiotowe oraz inne gesty. Kody te w réznym
stopniu wspdttworzg symbolike gestow rytualnych.

Specyfika swiatopogladu ludowego, jak zauwaza Tomicki, jest maly stopien jego werbaliza-
cji. Wizja $wiata spolecznosci tradycyjnych przejawiala si¢ przede wszystkim w zyciu codzien-
nym. Swiatopoglad nie byt ujety w system zdar i nie musiat by¢ nawet w petni uswiadomiony.
Wyrazalo go samo zycie spoleczne, reakcje na zjawiska naturalne, regularnie podejmowane
dzialania o charakterze symbolicznym. Ludno$¢ wiejska wiedziala, ze tak, a nie inaczej na-
lezato postepowac; reguly zycia odziedziczone po przodkach nie mogtly by¢ kwestionowane,
gdyz uwazano je za $wigte. Stad tez mamy do czynienia z olbrzymig iloscig drobnych faktow,
ktore jedynie ujmowane calo$ciowo ujawniajg swe znaczenie, swoj sens (Tomiccy 1975: 13).

Wykonanie gestu w wielu przypadkach poprzedzone bylo zapowiedzig stowna lub stow-
no-muzyczna, przywolujaca mityczny wzorzec i zapowiadajaca akcje obrzedowa. Niekiedy
tez samo wypowiedzenie stéow moglo zastapic¢ gest (np. wypowiedzenie formuly ,W imie
Ojca i Syna i Ducha Swietego” zamiast wykonania gestu; stowo zyczace jako ekwiwalent ge-
stu). W zebranej dokumentacji dominowaly formuty magiczne i modlitewne towarzyszace
wykonywanym gestom. W niektérych obrzedach, zwlaszcza tych o rozbudowanych scenariu-
szach (np. w weselu, w koledowaniu) kod werbalny byt integralnym elementem rytuatu (np.
prosba o dar, wypowiadane Zyczenia, pie$ni $piewane podczas wykonywania gestu).

Wazna role w komunikacji gestycznej odgrywat kod przedmiotowy. Atrybuty i rekwizyty
obrzedowe w wielu kontekstach byly elementem niezbednym, warunkujacym skutecznosé
dokonywanego rytuatu np. kropienie, uderzanie, posypywanie, zatykanie, podrzucanie,
obdarowywanie to gesty wymagajace uzycia konkretnego materialnego artefaktu posia-
dajacego nierzadko znamiona znaku symbolicznego lub odrebnego tekstu kultury np.
woda ($wigcona), korowaj, palma, chleb, sol, zboze, mak i inne.

Nalezy tez pamietac, ze spoleczenstwo tradycyjne to spoleczenstwo wysoko zrytualizowane,
ktore nie wybiera odpowiedniego rytuatu w zaleznosci od kontekstu, ale realizuje go z zachowa-
niem przyjetego scenariusza i wzoréw zachowan w danej grupie. Dlatego tez w wigkszosci obrzg-
déw mozna zaobserwowac nagromadzenie gestow rytualnych, ktére w porzadku sekwencyjnym
realizujg ,,scenariusz” rytuatu (sygnalizuja kolejne jego fazy) lub kumulujg podobne tresci sym-
boliczne np. blogostawienstwu mlodych mogty towarzyszy¢ gest krzyza, pokropienie, calowanie
itp. pelnigce w tym wlasnie kontekscie obrzedowym te same funkcje i wzmacniajace skutecznosé
rytualu (por. Niznix 198s: 70). Niektore sytuacje obrzedowe pokazaly, ze wplyw na ksztalt swia-
ta i Zycia moze miec¢ takze zaniechanie dziatania. To gestyczne tabu wsrod wiejskiej spoteczno-
$ci bylo bardzo rygorystycznie przestrzegane — zakaz calowania noworodka w usta i zmartego,

zakaz ogladania si¢ za siebie w drodze po wode przed Wigilia lub w okresie wielkanocnym.
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Niezbednym elementem struktury tekstowej gestow rytualnych jest aspekt chronotopo-
wy. Kazdy rytuat osadzony jest w konkretnym czasie i przestrzeni, ktore nie tylko wyznaczaja
jego ramy (obrzedowy poczatek i koniec; centrum i granice), ale tez budujg obraz symbo-
liczno-kulturowy. Inaczej moéwigc, wazne bylo to, w jakim czasie i w jakim miejscu gesty
rytualne zostaly wykonane, dlatego realizowano je w przelomowych momentach doby
(poranek, potudnie, pdinoc) i roku (przesilenie zimowe, wiosenne i letnie), w czasie, kto-
remu tradycja ludowa przydawata cechy niezwyklosci i swoistej mocy. Okres ,,przejsciowy”
zapewnial skutecznos¢ podejmowanych dziatan obrzedowo-magicznych (Gobura 1994: 34).
Rownie wazne byly miejsca, w ktorych gesty te byly wykonywane (§wigcenie pdl odbywalo sig
przy krzyzach i kapliczkach przydroznych, krzyzyki palmowe umieszczano na rogach pol,
poprzez zataczanie kregu wyznaczano bezpieczng przestrzen rytualu, uczty obrzedowe spo-
zywano wokot dziezy lub stotu, wyznaczajac tym samym centrum chlopskiego mikroswiata).
Podczas obrzedu, wedtug myslenia magicznego, ma miejsce reaktualizacja poczatku, kiedy
to uczestnikami zdarzen byli bogowie. Dla uczestnikéw rytuatu oznaczalo to porzucenie
wszelkich ludzkich ograniczen i zanurzenie si¢ w innej czasoprzestrzeni, ktéra umozliwia-
ta przemiane $wiata i cztowieka (Eexska-BAk 2002: 85, POR. ZADROZYNSKA 1985).

Owa przemiana nie bylaby mozliwa, gdyby nie to, ze w centrum kazdego rytuatu stoi czlo-
wiek - wykonawca gestow (tu szczegélna rola przypadala gospodarzowi/glowie rodziny),
ktory w rocznym cyklu powtarza czynnosci Stworcy, podkreslajac wazno$¢ przetomowych
moment6éw kalendarza, zapewniajac sobie pomyslno$¢ w kolejnym roku i sklaniajac sity
natury do hojnosci i przychylnosci a w cyklu zycia — komunikujac zachodzace zmiany (mo-
menty przejscia), stajac sie czesto dla siebie i dla innych uczestnikow obrzedu gwarantem
szczescia, bezpieczenstwa, plodnosci i bogactwa.

Na plan pierwszy wysuwa si¢ zatem wszechobecna synonimiczno$¢ i komplementarnos¢
znakow wchodzacych w relacje z gestem, jak i pomiedzy samymi gestami, co w efekcie
prowadzi do kumulacji tych samych tresci w jednym rytuale, a jego sens wyrazany jest
za pomocy jak najwigkszej liczby symboli (Tozstoy 1995: 65).

Omawiane czynnosci rytualne sg gleboko symboliczne, przy czym ich sens uwidacznia sie
zawsze w relacji do innych znakdéw i zawsze w odniesieniu do konkretnego kontekstu, dla-
tego to wlasnie kontekst uczynitam nadrzedng kategorig interpretacyjna w przekonaniu, ze
gesty (a zwlaszcza gesty rytualne) nie istniejg poza kontekstem i nigdy nie sg autonomiczne.
Trzeba przy tym zaznaczy¢, ze obraz $wiata, z jakim mamy do czynienia w drugiej polowie
XIX i w poczatkach XX wieku, uksztaltowal si¢ w wyniku wielowiekowego wspdlistnie-
nia i konfrontacji pozostalosci §wiatopogladu przedchrzescijanskiego z chrzescijanskim,
co w efekcie doprowadzito do wspotistnienia obok siebie praktyk magicznych i religijnych.

Nie brakowato tez takich, ktére byly przykladami synkretyzacji religijnej (Tomicki 1975: 14-15).
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To przeplatanie si¢ badz uzupelnianie elementéw magicznych z religijnymi, a niekiedy nawet
dominacja jednych nad drugimi oraz nieustanne przenikanie si¢ sfery sacrum i profanum
wspoltworzy przebogaty obraz kultury ludowej, a tym samym jest cechg charakterystyczna
gestow rytualnych, ktére s3 odzwierciedleniem tego obrazu. Swiadomo$¢ wspoétistnie-
nia obok siebie kontekstow historyczno-kulturowych prowadzi do odkrywania senséw sym-
bolicznych zachowan obrzedowych i ich funkcji, co przedstawia tabela Funkcje kulturowe
i spoteczne gestow rytualnych.

W tabeli zostaly zestawione zaréwno funkcje kulturowe (magiczne i religijne), jaki i spo-
leczne, co pozwolilo usystematyzowac oraz stre$ci¢ najwazniejsze sensy symboliczne
analizowanych gestéw. Na plan pierwszy wysuwa sie jednak wniosek natury ogoélnej. Jeden
gest rytualny (czesto w tym samym momencie obrzedu) moze realizowa¢ kilka funkeji np.
calowanie ziemi przez gospodarza przed rozpoczeciem pracy jest znakiem czci i szacun-
ku, sakralizacji miejsca oraz blogostawienstwa (wyttuszczone krzyzyki w tabeli oznaczaja
funkcje najczesciej realizowang przez poszczegélny gest/dominujaca w nim). W innym
kontekscie ta sama funkcja jest wyrazana za pomocg kilku réznych gestow - sakralizacja pdl
odbywala sie poprzez wykonanie gestu krzyza, pokropienia woda $§wiecong, umieszcze-
nia w ziemi poswigconych przedmiotow.

Wiréd najczesciej realizowanych funkcji kulturowych nalezy wskazaé: apotropeiczna,
plodnosciowsa oraz agrarno-wegetacyjna, co $wiadczy o tym, ze w hierarchii chlopskich
wartosci ochrona czlowieka i calego jego otoczenia stanowi dobro najwyzsze i najbardziej
pozadane. Niemniej wazna jest ptodnosc¢ ludzi, zwierzat i roélin, to konieczny warunek
przediuzania zycia, a takze istotny element oddajacy ,,ide¢ catkowito$ci $wiata i petnie uni-
wersum kosmicznego i ludzkiego” (NieBrzEGOWskA-BARTMINSKA 2016: 222), konkretyzowany
za pomocg réznych kodéw kulturowych, w tym takich gestow, jak kropienie wodg swie-
cony, obsypywanie (zbozem, makiem), przeskakiwanie przez ogien, tarzanie si¢ po ziemi,
uderzanie/obwigzywanie stoma itp.

W chiopskim $wiatopogladzie nieustannie obecne jest odnoszenie si¢ do sacrum, zwlasz-
cza tego religijnego. Sakralizacja czasu, przestrzeni, czlowieka i jego najblizszego otocze-
nia dokonywala si¢ poprzez kreslenie krzyza (rézne jego warianty i konfiguracje), kropienie
woda $wiecong, calowanie, okrazanie (wyznaczanie zamknietego kregu), wktadanie poswie-
conych przedmiotéw gdzie$/w co$ lub dotyk/zetknigcie z czyms$ poswieconym. Niekiedy
dla podkreslenia sakralnej mocy gestu lub zapewnienia wigkszej skutecznosci powtarza-
no go trzykrotnie, sygnalizujac przez to, ze w tym momencie dokonuje si¢ co§ wazne-
go i szczegolnego (por. WOTOWICZ 2020: 201-203).

Eksponowane miejsce w codziennej egzystencji tradycyjnej spotecznosci zajmowa-

fa takze troska o przyszlo$¢, stad powszechnos¢ zachowan o charakterze wrézebnym
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wyrazana za pomocg gestow: obdarowywania i odwzajemniania daru (rodzaj daru i sytu-
acja jego ofiarowania byty gwarantem obfitosci w przyszlym zyciu - istotne zwlaszcza w ob-
rzedach narodzin i wesela), niszczenia (rozbicie naczyn na drobne kawatki oznaczato bogate
zycie panstwa mlodych; usuwanie wszystkiego, co miato styczno$¢ ze zmartym zapobiega-
to jego powrotom na ziemig po $mierci), podskakiwania (im wyzsze skoki, tym wyzszy len
wyrosénie w nadchodzacym roku), obsypywania (obfite posypanie zbozem panstwa mlodych
mialo zapewni¢ im plodno$¢ i bogactwo w przysztym zyciu, obsypanie drzew makiem gwa-
rantowalo obfito$¢ zbioréw), obmywania (umycie si¢ w ptynacej wodzie w odpowiednim
czasie mialo wplyw na zdrowie i urode w najblizszej przysztosci).

Réwnie istotna jest funkcja ludyczna rytualnych zachowan, ktéra zwlaszcza we wspoét-
czesnych obrzedach staje si¢ funkcja dominujacg. Mozna to zauwazy¢ na przykladzie
weselnego zwyczaju — Polterabend. Tluczenie naczyn — dawniej czynnos$¢ o charakterze
magicznym i wrézebnym — w obszarze wspoéltczesnej kultury i weselnego swietowania sta-
fo sie elementem mody, konsumpcjonizmu i zabawy.

W bardziej szczeg6lowych kontekstach pojawia si¢ funkcja oczyszczajaca (realizowa-
na podczas zimowego, albo wiosennego obmywania), zalotna (obdarowywanie kawale-
réw pisankami, oblewanie panien wodg, skoki przez ogien, szturchanie/dotykanie panien
przez kolednikéw) czy pokutna (posypywanie glowy popiotem).

Niemniej wazny jest aspekt spoteczny obrzedowej komunikacji gestycznej. Tu prym
wioda funkgcje inicjacyjna i performatywna. Mozna nawet zaryzykowac stwierdzenie,
ze s3 to podstawowe funkcje gestow rytualnych, ktore jako znaczace elementy obrzeddw,
sygnalizuja momenty przejscia i powoduja zmiany o charakterze spoteczno-obyczajowym
(polanie glowy dziecka wodg $§wigcong jest znakiem, ze stalo si¢ ono chrzescijaninem,
nalozenie czepca pannie mtodej oznaczalo przyjecie jej do grona mezatek itp.). Inaczej
mowiac, gesty rytualne sg delimitatorami obrzedéw przejscia, odpowiadajac kolejnym
ich etapom (o czym pisatam w rozdziale pigtym). Jest to realizowane nie tylko w obrze-
dach rodzinnych, ale réwniez w obrzedach dorocznych, ktore sg cyklicznie odnawiane
i powtarzane (dzielenie si¢ optatkiem podczas Wigilii, coroczne §wiecenie wody i pokar-
mow iin.). Trzeba jednak zauwazy¢, ze performatywna sita gestow rytualnych, w kulturze
tradycyjnej okreslana przez mit i religie, wspolczesnie podlega daleko idgcym zmianom
na rzecz widowiskowosci i karnawalizacji. Nastepuje wyrazna zmiana kontekstu, zawie-
szone zostajg czas i przestrzen obrzedoéw, ktére coraz czgsciej prezentowane sg na scenach
przegladéw teatrow obrzedowych.

Funkcje spoleczne podkreslaja tez role gestow rytualnych w budowaniu i podtrzymy-
waniu wiezi miedzyludzkich. Jest to widoczne w sytuacjach §wietowania, wspolnego spo-

zywania positkow czy obrzedowego obdarowywania sie.
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W zasadzie wszystkie omdéwione w niniejszej rozprawie gesty rytualne mozna odnalez¢
we wspolczesnej obrzedowosci. W ten sposob staja si¢ one tez zwornikiem (facznikiem)
miedzy praczasami a wspolczesnoscig, s niezmienne w formie, zmieniajg si¢ natomiast
konteksty, w ktdrych wystepuja. Niestety, w obliczu zmieniajacych si¢ warunkéw spotecznych
i przyjmowanych wartosci, wiele gestow rytualnych traci swoje pierwotne znaczenie, ich
prymarne funkcje staja si¢ nieczytelne i zostaja zredukowane najczesciej do funkcji ludycz-
nej np. wielkanocne oblewanie wspdlczesnie jest juz tylko zabawg realizowang wprawdzie
w $wiatecznej czasoprzestrzeni, ale majaca niewiele wspdlnego z tradycyjnym rytualem
o charakterze zalotnym, matrymonialnym i pfodnosciowym.

Konczac, cheg raz jeszcze podkreslic, ze wyeksplikowane w niniejszej rozprawie gesty
rytualne prezentujg tylko pozorng réznorodnos$¢. Analiza zebranego materialu wyraznie
bowiem pokazuje podobienstwo tresci i znaczen symbolicznych zachowan obrzedowych,
ktore tak naprawde realizujg wspolny sens obrzedéw - sygnalizuja moment przejscia, burza
stary porzadek i stwarzaja $wiat na nowo, chronig oraz uswiecaja cztowieka i wszystko to,

co go otacza zaréwno w skali mikro-, jak i makrokosmosu.

Zaproponowana metodologia opisu gestu rytualnego nie wyczerpuje podjetego tematu.
Badania nad obrzedowa komunikacjg gestyczng mozna w przysztosci poszerzy¢ o analizy
kolejnych gestow (np. otwierania, zamykania, zwigzywania, rozwigzywania, klekania, spa-
lania, zakopywania i in.), warto takze zaja¢ si¢ zagadnieniem nazewnictwa gestow i wni-
kliwie przeanalizowac ich nazwy gwarowe, a takze przedledzi¢ zréznicowanie regionalne
czynnosci rytualnych (w niniejszej rozprawie problem ten zostal tylko zasygnalizowany,
gdyz analizowane tu gesty obrzedowe majg w duzej mierze charakter uniwersalny i ogol-
nokulturowy), a przede wszystkim podja¢ probe stworzenia stownika gestéw obrzedowych,
ktére wciagz sg waznym skladnikiem przekazywanej, nadal kultywowanej i nieustannie

wzbogacanej tradycji, a takze niezbednym elementem wspotczesnej komunikacji kulturowe;.
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Jel Pul — Arkadiusz Jelowicki, Pulteram - fascynujqca tradycja w Wielkopolsce, [w:] Pulte-
ram - zZywa tradycja w Wielkopolsce, pod red. A. Jelowickiego, Szreniawa 2017, 5. 91-113.

K — Oskar Kolberg, Dzieta wszystkie, Wroctaw 1961-.

K 2 San — t. 2, Sandomierskie, 1962 [1865].

K 3 Kuj — t. 3, Kujawy, cz. 1, 1962 [1867].

K 7 Kra — t. 7, Krakowskie, cz. 111, 1962 [1874].

K9 Poz — t. 9, W. Ks. Poznatiskie, cz. 1, 1963 [1875].

K 10 Poz — t. 10, W. Ks. Poznatiskie, cz. 11, 1963 [1876].

K 11 Poz — t. 11, W. Ks. Poznatiskie, cz. 111, 1963 [1877].

K 16 Lub — t. 16, Lubelskie, cz. I, 1962 [1883].

K 17 Lub — t. 17, Lubelskie, cz. II, 1962 [1884].

K 18 Kiel — t. 18, Kieleckie, cz. 1, 1963 [1885].

K 20 Rad — t. 20, Radomskie, 1964.

K22 kecz — t. 22, Leczyckie, 1964 [1889].

K 23 Kal — t. 23, Kaliskie, 1964 [1890].

K 24 Maz — t. 24, Mazowsze, cz. 1, 1963 [1885]

K 27 Maz — t. 27, Mazowsze, cz. IV, 1964 [1888].

K 28 Maz — t. 28, Mazowsze, cz. V, 1964 [1888].

K 31 Pok — t. 31, Pokucie, cz. 3, 1963 [1887]

K 33 Chel — t. 33, Chetmskie, cz. 1, 1964, [1890].

K 32 Bial-Pol — t. 32, Biatorus - Polesie, 1984.

K 34 Chel — t. 34, Chetmskie, cz. 11, 1964 [1890].

K 35 Prze — t. 35, Przemyskie, 1962 [1891].
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K 39 Pom — t. 39, Pomorze, 1965.

K 41 Maz — t. 41, Mazowsze, cz. VI, 1969.

K 42 Maz — t. 42, Mazowsze, cz. VI, 1970.

K 43 Slg — t. 43, Slgsk, 1965.

K 45 GOr — t. 45, Gory i Pogdrze, cz. 11, 1968.

K 48 Ta-Rz — t. 48, Tarnowsko-Rzeszowskie, z rekopisdw oprac. J. Burszta, B. Linette,
red. J. Burszta, 1967.

K 49 San-Kr — t. 49, Sanockie-Krosnietiskie, cz. 1, 1974.

K 50 San-Kr — t. 50, Sanockie-Krosnieriskie, cz. 11, 1972.

K 52 Pol — t. 52, Biatorus i Polesie, 1968.

Kant Swigt — Czestaw Kantorzyk, Przy swigtecznym stole, ,Dziennik Ludowy” 1982,
nr 299, s. 6.

Kar Chelm — Kazimierz Karabowicz, Gusta, przepowiednie i zabobony mieszkaticow woj.
chetmskiego, ,,Jworczo$¢ Ludowa’, 1992, nr 1-2, s. 41-44.

Karcz Lud — Andrzej Karczmarzewski, Ludowe obrzedy doroczne w Polsce potudniowo-
-wschodniej, Rzezow 2011.

Karcz Rzesz — Andrzej Karczmarzewski, Symbolika niektorych atrybutéw i dziatan we-
selnych, [w:] Wesele. Materialy z konferencji ,Obrzgdowos¢ weselna w Rzeszowskiem
- tradycja i wspolczesnosé, Rzeszow 1999, s. 53-69.

Kaw Kap/1 — D. Kawatko, Kaplice na zZrédtach, ,,Zamojski Kwartalnik Kulturalny”, 2006 nr 1-2,
s. 86—-87.

Kaw Kapl/2 — D. Kawalko, Kaplice na zrédtach, ,Zamojski Kwartalnik Kulturalny”, 2006
nr 3—4,s. 51-59.

Kemp Mit — Andrzej Maria Kempinski, Stownik mitologii ludéw indoeuropejskich,
Poznan 1993.

Klim Dor — Jadwiga Klimaszewska, Doroczne obrzedy ludowe, [w:] Etnografia Polski. Prze-
miany kultury ludowej, t. 11, pod red. M. Biernackiej, M. Frankowskiej, W. Paprockiej,
Wroclaw-Warszawa-Krakéw-Gdansk-£odz 1981, s. 127-153.

Kol Rzesz — Koledowanie na Rzeszowszczyznie, red. K. Smyk, J. Dragan, Kolbuszowa-Kra-
kow 2019.

Kop SSym — Wiladystaw Kopalinski, Stownik symboli, Warszawa 1990.

Kor LKR — Mirostaw Korolko, Leksykon kultury religijnej w Polsce, Warszawa 1999.

Ko$ Dom — Agnieszka Kosciuk, Dom w wierzeniach i zwyczajach ludowych mieszkan-
cow gminy Borki. Wybrane zagadnienia [w:] Tam na Podlasiu I1I. Wierzenia i religijnos¢,
red. J. Adamowski, M. Wéjcicka, Wola Osowinska 2011, s. 149-154.

Kos Stol — Agnieszka Kosciuk, Stét jako domowy ottarz w polskiej kulturze ludowej, [w:]
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Rzeczpospolita doméw, 111, Domy Boze, pod red. K. Krawiec-Ztotkowskiej, Stupsk
2012, s. 645-652.

Kot Urok — Franciszek Kotula, Przeciw urokom, Warszawa 1989.

Kow Chleb — Piotr Kowalski, Chleb nasz powszedni. O pieczywie w obrzedach, magii, lite-
rackich obrazach i opiniach dietetykéw, Wroctaw 2000.

Kow Mag — Piotr Kowalski, Kultura magiczna. Omen, przesqd, znaczenie, Warszawa 2007.

Kow Wod — Piotr Kowalski, Woda zywa. Opowies¢ o wodzie, zdrowiu, higienie i dietetyce,
Wroctaw 2002.

Kow Gest — Piotr Kowalski, Prosba do Pana Boga. Rzecz o gestach wotywnych, Wro-
claw 1994.

Kra Pis — Katarzyna Kraczon, Pisanki, Lublin 2017.

Kra Swie — Katarzyna Kraczon, Gesty swigte i uswigcajgce jako element religijnosci ludowej
(na przyktadzie obrzedu blogostawieristwa pol), [w:] Obraz swigtosci - swigtos¢ w obrazie,
red. I. Lis-Wielgosz, W. Jozwiak, P. Dziadul, Poznan 2014, s. 214-223.

Kub Chleb — Irena Kubiak, Krzysztof Kubiak, Chleb w tradycji ludowej, Warszawa 1981.

Kup Adw — Zdzistaw Kupisinski SVD, Adwent i Boze Narodzenie w regionie opoczytiskim,
Warszawa 1997.

Kup Smieré — Zdzistaw Kupisiniski SVD, Smier¢ jako wydarzenie eschatyczne. Zwyczaje,
obrzedy i wierzenia pogrzebowe oraz zaduszkowe mieszkaricow regionu opoczyniskie-
go i radomskiego, Lublin 2007.

Kwa Gor — Krystyna Kwasniewicz, Zwyczaje doroczne polskich gérali karpackich, Bielsko-

-Biafa 1998.

Kwa Rodz — Krystyna Kwasniewicz, Zwyczaje i obrzedy rodzinne, [w:] Etnografia Polski,
Przemiany kultury ludowej, t. 2, pod red. M. Biernackiej, M. Frankowskiej, W. Paprockiej,
Wroctaw-Warszawa-Krakow-Gdansk-£odz, 1981, s. 89-125.

Kwa Dor — Krystyna Kwasniewicz, Z badan nad zwyczajami dorocznymi w spoteczno-
sci wiejskiej, ,,Studia i Materialy”, b. d., s. 62-102.

Lech Low — Irena Lechowa Irena, Obrzedowe obchodzenie pol w Lowickiem w swietle ma-
teriatow poréwnawczych, ,L.odzkie Studia Etnograficzne” 1967, t. 9, s. 277-302.

Lek Sym — Leksykon symboli, oprac. M. Oesterreicher-Mollwo, przel. J. Prokopiuk, Warsza-
wa 1992.

Lek Rel — Maria Libiszowska-Zdttkowska, Janusz Marianski, Leksykon socjologii religii,
Warszawa 2004.

Lib Med — Zdzislaw Libera, Medycyna ludowa. Chiopski rozsqdek czy gminna fantazja,
Wroctaw 1995.

Lur Sym — Manfred Lurker, Stownik obrazéw i symboli biblijnych, Poznan 1989.
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Len Blog — Katarzyna Lenska-Bak, Blogostawieristwo w tradycyjnym obrzedzie weselnym,
»Literatura Ludowa’, 1999, nr 2, s. 15-27.

Len S61 — Katarzyna Lenska-Bak, Sdl ziemi, Wroctaw 2002.

Len Wes — Katarzyna Lenska-Bak, Zapraszamy na wesele. .. Weselne oracje i ceremonialne
formuty, Krakow 1999.

Mach Dyng — Marta Machowska, Kierunki i czynniki modyfikacji tradycji w powiecie
gnieznieniskim. Przypadek Smigusa-dyngusa, [w:] Narracja, obyczaj, wiedza... O zacho-
waniu niematerialnego dziedzictwa kulturowego, pod. Red. A. Przybyly-Dunin, Cho-
rzoéw-Lublin-Warszawa 2016, s. 323-332.

Mag Obrz — Alfreda Magdziakowa, Rok obrzgdowy mojego regionu. Gingce obrzedy, zwy-
czaje, wierzenia i piesni kresowej wsi polskiej z okolic Dubienki w potudniowo-wschodniej
Lubelszczyznie, Lublin 2003.

Mag Poc — Jan Magiera, Pocatunek w Zyciu wiesniaka, ,Wista” 1901, t. 15,z . 6, s. 787-789.

Mag Wiel — Jan Magiera, Wielkanoc na Sgdeczyznie, ,Wista” 1904, t. 18, z. 5, s. 278-281.

Maj Dar — Malgorzata Maj, Rola daru w obrzedzie weselnym, Wroctaw 1986.

Mak Chleb — Beata Maksymiuk-Pacek, Chleb i s6] w obrzedzie weselnym (na przyktadzie
potudniowego Podlasia), [w:] Dziedzictwo kulinarne w kontekstach tradycyjnych i wspot-
czesnych, pod red. . Adamowskiego i M. Tymochowicz, Lublin 2018, s. 169-178.

Marcz Drz — Maria Marczewska, Drzewa w jezyku i kulturze, Kielce 2002.

Mas Poc — Ewa Mastowska, Fantomy pamigci. Pamig¢ semantyczna pocatunku, [w:] Pamigé
jako kategoria rzeczywistosci kulturowej, t. 6, pod red. J. Adamowskiego i M. Wojcickiej,
Lublin, 2012, s. 129-141.

Mify — Mify narodom mira. Enciklopedia, red. S. Tokarev, t. 1, Moskva 1980; t. 2,
Moskva 1982.

Mosz Kult IT — Kazimierz Moszynski, Kultura ludowa Stowian, t. 11, Kultura duchowa,
cz. 2. Warszawa 1967.

Nad Lek — Bogustaw Nadolski ks., Leksykon symboli liturgicznych, Krakéw 2010.

Nieb Sym — Stanislawa Niebrzegowska-Bartminska, Symbolika ptodnosciowa w polskim
folklorze, ,Etnolingwistyka’, 24, Lublin 2016, s. 207-226.

Niew Orka — Donat Niewiadomski, Orka i siew. O ludowych wyobrazeniach agrarnych,
Lublin 1999.

Niew Ziar — Donat Niewiadomski, Semantyka ziarna w inicjalnych rytach siewnych,
»Etnolingwistyka’, 1991, t. 4, s. 83-104.

NKPP — Nowa ksigga przystow i wyrazen przystowiowych polskich, w oparciu o dzieto Sa-
muela Adalberga opracowal Zesp6t Redakcyjny pod kierunkiem J. Krzyzanowskiego,
Warszawa, t. 1 - 1969. T. 2 - 197, t. 3 - 1972, t. 4 - 1978.
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Now Adw — Jozef Nowak, Adwent i Boze Narodzenie w regionie tomaszowskim. Studium
religijnosci ludowej, Lublin 2003.

Ogrod Obrz — Barbara Ogrodowska, Polskie obrzedy i zwyczaje doroczne, Warszawa 2005.

Ogrod Rodz — Barbara Ogrodowska, Polskie tradycje i obyczaje rodzinne, Warszawa 2008.

Ogrod Stow — Barbara Ogrodowska, Zwyczaje, obrzedy i tradycje w Polsce. Maty stownik,
Warszawa 2001.

Ol Miedz — Feliks Olesiejuk, Zwyczaje i obrzedy ludu Miedzyrzecczyzny, Dreléw 2000.

Ol Wes — Feliks Olesiejuk, Obrzedy weselne w Lubelskiem. Materialy etnograficzne do ba-
dan nad obrzedowoscig weselng, Wroctaw 1971.

Oleszcz Podl — Aleksander Oleszczuk, Ludowe obrzedy weselne na Podlasiu, Wroctaw 1951.

Pet Nar — Janina Petera, Obrzedy i zwyczaje narodzinowe na Lubelszczyznie z przetomu XIX
i XX wieku, ,Jworczos¢ Ludowa’, 1999, nr 2, s. 23-24.

Pet Pog — Janina Petera, Tradycyjne obrzedy i zwyczaje pogrzebowe na Lubelszczyznie.
»Etnolingwistyka’, 1997/1998, nr 9/10, s. 329-333.

Pet Wiel — Janina Petera, Obrzedy i zwyczaje wielkanocne na LubelszczyZnie, ,,Biuletyn
Informacyjny Stowarzyszenia Twércéw Ludowych’, 1985, nr 29, s. 13-14.

Pet Wios — Janina Petera, Z materiatow folklorystycznych Lubelszczyzny. Obrzedy i zwy-
czaje wiosenne, [w:] Jezyk i kultura na pograniczu polsko-ukrairisko-biatoruskim, Lublin
2001, s. 285-305.

Pet Zréd — Janina Petera, Cudowne Zrédta, . Twérczo$é Ludowa’, 1996, nr 2, s. 11-14.

Piat Wes — Krzysztof Pigtkowski, Niewerbalne komunikowanie si¢ w obrzedzie weselnym w pol-
skiej kulturze ludowej XIX w. Podstawy analizy pragmatycznej, ,Lud’, 1981, t. 65, s. 33-53.

Pien Nar — Agnieszka Pienczak, Symbolika przejscia a kobieta cigzarna w polskiej obrze-
dowosci narodzinowej, [w:] Droga w jezyku i kulturze. Analizy antropologiczne, red. ].
Adamowski, K. Smyk, Lublin 2011, s. 67-79.

Plu Adw — Aldona Plucinska, Polskie swigtowanie. Adwent — gody — zapusty, £6dz 2009.

Pot Obraz — Klaudyna Potakiewicz, Swigte obrazy w tradycji ludowej, [w:] Obraz swigtosci -
swietos¢ w obrazie, red. I. Lis-Wielgosz, W. Jozwiak, P. Dziaduk, Poznan 2014, s. 323-331.

PPML Lub1 — Ludwik Bielawski (red.), Polska pies# i muzyka ludowa. Zrédla i materialy,
t. 4. Lubelskie, J. Bartminski (red.), cz. 1: Piesni i obrzedy doroczne, Lublin 2011.

PPML Lub2 — Ludwik Bielawski (red.), Polska pies i muzyka ludowa. Zrédla i materialy,
t. 4. Lubelskie, ]. Bartminski (red.), cz. 2: Piesni i obrzedy rodzinne, Lublin 2011.

PPML Pod1 — Janina Szymanska, Podlasie, cz. 1, Teksty piesni obrzedowych, [red. Ludwik
Bielawski, Warszawa 2012.

Prze Pis — Maria Przezdziecka, Pisanki biatostockie, ,,Polska Sztuka Ludowa’, 1965, nr 2,

s. 101-110.
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PSJP Dun — Popularny stownik jezyka polskiego, red. naukowa B. Dunaj, Warszawa 2001.

PSJP Sob — Podreczny stownik jezyka polskiego, red. E. Sobol, Warszawa 1998.

PSWP Zgol — Praktyczny stownik wspétczesnej polszczyzny, red. H. Zgoétkowa, t.1-50,
Poznan 1994-2005.

Pyt Pal — Konrad Pytka, Palma we wspétczesnej obrzedowosci Trzcirica i najblizszych okolic,
praca dyplomowa napisana pod kierunkiem Jana Adamowskiego, Lublin 2004.

Rok Sob — Tomasz Rokosz, Obrzed sobétkowy. Tradycja i jej transformacje (studium etno-
kulturowe), Wroclaw-Siedlce 2016.

Rok Drog — Rokosz Tomasz, Droga i ruch w obrzedzie sobotkowym — prolegomena, [w:]
Droga w jezyku i kulturze. Analizy antropologiczne, pod red. J. Adamowskiego i K. Smyk,
Lublin 2011, s. 149-163.

Rol Wiel — Zygmunt Rola, O makietkach, starcakach i ludziach, ,Glos Wielkopolski”, 1978,
nr 291, s. 4.

Roz Gwiaz — Roman Rosiak, Gdy zablysnie pierwsza gwiazda..., ,Kamena’, 1976, nr 26, s. 8.

Roz Diab — Michal Rozek, Diabet w kulturze polskiej. Szkice z dziejow motywu i postaci,
Warszawa 1993.

SE Stasz — Stownik etnologiczny. Terminy ogélne, red. Z. Staszczak, Warszawa-Poznan 1987.

SFP — Stownik folkloru polskiego, pod red. J. Krzyzanowskiego, Warszawa 1965.

Sew Pod — Tadeusz Seweryn, Podlazniki, Krakow 1932,

Siar Mat — Wtadystaw Siarkowski ks., Materialy do etnografii ludu polskiego z okolic Pin-
czowa, Kielce 2000.

Sim Madr — Dorota Simonides, Mgdros¢ ludowa. Dziedzictwo kulturowe Slgska Opolskiego,
Wroctaw 2007.

Sim Kol — Dorota Simonides, Od kolebki do grobu. Slgskie wierzenia, zwyczaje i obrzedy
rodzinne w XIX wieku, Opole 1988.

SJP Dor — Stownik jezyka polskiego, red. W. Doroszewski, t. 1-11, Warszawa 1958-1969.

SJP Szym I-III — Stownik jezyka polskiego, red. M. Szymczak, t. I-III, Warszawa 1998.

Skor SFJP — Stanistaw Skorupka, Stownik frazeologiczny jezyka polskiego, t. 1-2, War-
szawa 1967.

Staw SE — Franciszek Stawski, Stownik etymologiczny jezyka polskiego, z. 1 (A-C),
Krakow 1983.

SEJP — Aleksander Briickner, Stownik etymologiczny jezyka polskiego, Warszawa 1985.

Smo Slask — Teresa Smolinska, Tradycyjne zwyczaje i obrzedy slgskie, Opole 2004.

Smyk Bro — Katarzyna Smyk, Brodacze ze Stawatycz. O rekonstrukcji semantyki stroju ob-
rzedowego, [w:] Tam na Podlasiu V. Codzienny i Swigteczny ubior ludnosci potudniowe-

go Podlasia, pod red. ]. Adamowskiego i M. Wéjcickiej, Wola Osowinska 2014, s. 61-80.
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Smyk Choin — Katarzyna Smyk, Choinka w kulturze polskiej. Symbolika drzewka i 0zdob,
Krakéw 20009.

Smyk Drog — Katarzyna Smyk, Sakralne wymiary drogi, [w:] Sacrum w krajobrazie, red.
S. Bernat, M. Flaga, Sosnowiec 2012, s. 122-137.

Smyk Obrz — Katarzyna Smyk, Obrzed jako tekst kultury. Przyktad Bozego Ciata w Spy-
cimierzu, Lublin, 2020.

SPiTK Szcz — Stownik pojec i tekstow kultury. Teoria stowa, pod red. E. Szczesnej, Warszawa 2002.

SSiSL 1996 — Stownik stereotypow i symboli ludowych, koncepcja calosci i redakeja Jerzy
Bartminski, t. I Kosmos, cz. 1 Niebo, swiatta niebieskie, ogieri, kamienie, Lublin 1996.

SSiSL 1999 — Stownik stereotypow i symboli ludowych, koncepcja calosci i redakcja Jerzy
Bartminski, t. I Kosmos, cz. 2 Ziemia, woda, podziemie, Lublin 1999.

SSiSL 2017 — Stownik stereotypow i symboli ludowych, koncepcja calosci i redakeja Jerzy
Bartminski, t. IT Rosliny, cz. 1 Zboza, Lublin 2017.

Stach Blog — Lech Stachowiak, Blogostawiernstwo (hasto), [w:] Encyklopedia katolicka,
t. 2, Lublin, 1995, s. 682.

Stel Pom — Bozena Stelmachowska, Rok obrzedowy na Pomorzu, Torun 1933.

Stra Stol — Justyna Straczuk, Cmentarz i stol. Pogranicze prawostawno-katolickie w Polsce
i na Biatorusi, Torun 2013.

STLit — Stownik termindw literackich, pod red. J. Stawinskiego, Wroctaw-Warszawa-
-Krakow 2000.

SWJP Dun — Stownik wspétczesnego jezyka polskiego, red. B. Dunaj, Warszawa 1996.

Szad Pop — Joanna Szadura, Popiét. Hasto do ,Stownika stereotypow i symboli ludowych”,
»Etnolingwistyka’, 1995, t. 7, s. 81-96.

Szyf WiM — Anna Szyfer, Zwyczaje, obrzedy i wierzenia Mazuréw i Warmiakéw, Olsztyn
1968.

Szym Wio — Marcela Szymanska, Zwyczaje witania wiosny na pograniczu slgsko-morawskim.
Tradycja i wspotczesnos¢, ,Tworczos¢ Ludowa’, 2017, nr 1-2, s. 25-29.

TL 1990/1/Strus Wes — Jozef Struski, Wesele w mojej wsi. Poczgtek XX wieku (Czes¢ I1.
Fragmenty), ,Tworczos¢ Ludowa” 1990, nr 1, s. 42-44.

TL 1992/1-2/Ad Jaj — Jan Adamowski, O symbolice wielkanocnego jajka, ,,JTwérczos¢
Ludowa” 1992, nr 1-2, s. 38-40.

TL 1992/1-2/Ad Wiel — Lucyna i Jan Adamowscy, Opowiesci wielkanocne.

TL 1994/1-2/Ad Zniw — Jan Adamowski, Praktyki, zwyczaje i wierzenia Zniwne w prze-
kazach mieszkarnicow zachodniej Lubelszczyzny.

TL 1994/1-2/Cie Radz — Zygmunt Ciesielski, Rok obrzedowy w okolicach Radzitowa (woj.

Lomzynskie).
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TL 1995/1/ Ad Kow — Jan Adamowski, Zawieprzyckie zwyczaje, obrzedy i wierzenia w prze-
kazach Edwardy Kowalczyk, ,,Tworczos¢ Ludowa’, 1995, nr 1, s. 31-36.

TL 1995/2-3/ Pet Sob — Janina Petera, Sobdtki na Lubelszczyznie, ,,Twdérczos¢ Ludowa’,
1995, nr 2-3, s. 56-57.

TL 1995/4/1-5 Ad Podl — Lucyna i Jan Adamowscy, Zwyczaje, obrzedy i wierzenia okre-
su Bozego Narodzenia z potudniowego Podlasia, ,Twérczo$¢ Ludowa’, 1995, nr 4, s. 1-5.

TL 1997/3/Ad Chelm — Jan Adamowski , Wierzenia i zwyczaje ludowe z pétnocnych ob-
szarow woj. chetmskiego, ,Twérczos¢ Ludowa’, 1997, nr 3, s. 31-32.

TL 2017/3-4/ Ad Nar — Jan Adamowski, Wierzenia i zwyczaje zwigzane z cigzq i naro-
dzinami dziecka z obszaru potudniowego Podlasia, ,Tworczos¢ Ludowa’, 2017, nr 34,
s. 27-32.

TL 2008/1-2/ Boz Nar — Od Bozego Narodzenia do Trzech Kroli. Zwyczaje przetomu XIX
i XX wieku w przekazach Jozefa Streciwilka z Dzwoli, opr. K. Smyk, ,,Twdrczos¢ Ludowa’,
2008, nr 1-2, s. 25-27.

Tok Smier¢ — Joanna Tokarska, Jerzy Stawomir Wasilewski, Magdalena Zmystowska, Smier¢
jako organizator kultury, ,Etnografia Polski’, t. XXVI, z. 1, s. 79-114.

Tom Rel — Ryszard Tomicki, Religijnos¢ ludowa, [w:] Etnografia Polski. Przemiany kultury
ludowej, t. 11, red. M. Biernacka, M. Frankowska, W. Paprocka, Wroctaw-Warszawa-
-Krakow-Gdansk-£6dz 1981, s. 29-70.

Tresid SSymb — Jack Tresidder, Stownik symboli. [Ilustrowany przewodnik po tradycyjnych
wyobrazeniach obrazowych, znakach ikonicznych i emblematach], ttum. B. Stoklosa,
Warszawa 2005.

Tur Poz — Agata Turczyn, Obrzedowe formy pozegnania zmartego w przestrzeni domoweyj,
[w:] Z badati nad kulturg ludowq Hatiska i okolic. Tradycja i wspotczesnosé, pod red. J.
Adamowskiego i A. Kosciuk, Chetm 2014, s. 134-139.

Tyl Zyw — Danuta Tylkowa (red.), Gérale Beskidu Zywieckiego. Wybrane dziedziny kultury
ludowej, Krakow 1991.

Tym Dar — Mariola Tymochowicz, Dar w obrzedzie narodzinowym na LubelszczyZnie,
»Roczniki Teologiczne”, 2020, Tom LXVII, zeszyt 9, s. 159-170.

Tym Lub — Mariola Tymochowicz, Lubelska obrzedowos¢ rodzinna w kontekscie wspotcze-
snych przemian, Lublin 2013.

Tym Poz — Mariola Tymochowicz, Tradycyjne pozywienie chlopskie na LubelszczyZnie,
Lublin 2019.

Tym Stél — Mariola Tymochowicz, Funkcje stotu w kulturze tradycyjnej, [w:] Kuchnia i stot
w komunikacji spotecznej. Tekst, dyskurs, kultura, red. W. Zarski przy wspot. T. Piasec-
kiego, Wroctaw 2016, s. 435-447.
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Tym Sm — Mariola Tymochowicz, Zaopatrywanie na smieré (na przyktadzie badas z ob-
szaru woj. lubelskiego), ,,Okolice. Kwartalnik Etnologiczny”, 2005, nr 3-4, 100-112.
USJP Dub — Uniwersalny stownik jezyka polskiego, pod red. S. Dubisza, t. 1-6, Warsza-

wa 2003.

Wal-Dej Boz — Beata Waleciuk-Dejneka, Projekcja nowego tadu w obrzedowosci bozona-
rodzeniowej, ,,Literatura Ludowa’, 1999, nr 3, s. 27-37.

Wal-Dej Wes — Beata Waleciuk-Dejneka, Zakukata kukutecka na sliwie/zaczyna sig to wesele
scesliwie. O podlaskiej obrzedowosci weselnej stow kilka, [w:] Tam na Podlasiu. Tradycje
podlaskiej obrzgdowosci, pod red. J. Adamowskiego i M. Wéjcickiej, Lublin 2009, s. 82-90.

Wes Kurp — Wesele kurpiowskie, opr. G. Dagbrowska, Krakow 1985.

Wisla — ,Wista. Miesiecznik geograficzno-etnograficzny” [po skrdcie podawany jest rocz-
nik i nr strony].

Woj Licz — Magdalena Wojtowicz-Deka, Liczby w polskiej kulturze ludowej. Studium et-
nolingwistyczne, rozprawa doktorska napisana w Instytucie Kulturoznawstwa UMCS
pod kierunkiem J. Adamowskiego, Lublin 2020.

Wéj Podl — Magdalena Wéjtowicz, Pokropit ich swigcuno wodo i splungt do tytu - elementy
magiczne w tradycyjnej religijnosci potudniowego Podlasia, [w:] Tam na Podlasiu II1.
Wierzenia i religijnos¢, pod red. J. Adamowskiego i M. Wéjcickiej, Wola Osowinska 2011,
s. 175-182.

W0oj Poz — Magdalena Wojtowicz, Symboliczne i magiczne sensy liczb a pokarmy ob-
rzedowe w folklorze potudniowego Podlasia, [w:] Tam na Podlasiu IV. Pozywie-
nie — czyli o czyms dla ciata i ducha, pod red. ]. Adamowskiego i M. Wéjcickiej,
Wola Osowinska 2014, s. 63-74.

Wyr Wiel — Piotr Wyrobek, Wielkotygodniowe obrzedy ludowe pod Babig Gérg, ,,Ziemia,
1913, R. 4, nr 12,s. 189-191.

Zad Powt — Anna Zadrozynska, Powtarzac czas poczgtku, Warszawa 1985.

Zad Swie — Anna Zadrozynska, Swigtowania polskie. Przewodnik po tradycji, Warszawa 2002,

Zad Za$ — Anna Zadrozynska, Swiaty, zaswiaty. O tradycji swigtowar w Polsce, War-
szawa 2000.

Z1ot Pol — Cherubin Zlotkowski Br., Zwyczaje wsi Podlasia w potowie XX wieku, Bia-
ta Podlaska 2006.

761t Wierz — Halina Zéttowska, Wierzba w praktyce i obrzedowosci polskiej, ,,Ziemia”
1931, R. 16, nr 7, s. 127.
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Kwestionariusz

Rytualne gesty obrzedowe

Metryczka:

Imig i nazwisko, rok i m-ce urodzenia, m-ce zamieszkania, gmina, powiat, woj. (zmia-

ny w miejscu zamieszkania), zawdd, wyksztalcenie, wyznanie, nazwisko i imi¢ badacza,

data przeprowadzenia wywiadu

POWITANIE/POZEGNANIE

1.

1. W jaki sposdb ludzie si¢ witali dawniej a jak teraz? Jakie gesty temu towarzyszyty?
Co one oznaczaja? (podanie reki, pocatunek, uscisk, ukton, zdejmowanie czapki itp.)

Czy towarzyszyly temu jakies wypowiedzi? Jakie?

2. Kto zazwyczaj bral udzial w powitaniu? Kiedy sie to odbywalo? Czy towarzyszyly
temu jakies$ stowa/rekwizyty? Co one oznaczaly? Co oznaczalo podanie reki?
Jak witano/zegnano domownikoéw a jak obcych?

4. Jak wygladato powitanie nowo narodzonego dziecka? Jak witala je matka a jak ojciec?
Jakie czynno$ci temu towarzyszyty?

5. Jak wygladalo pozegnanie panny miodej a jak pana mlodego? Kiedy si¢ to odby-
walo? Jakie gesty temu towarzyszyly? (klekanie, pokiony, gesty blogostawienstwa,
pozegnanie ze stanem panienskim)

6. Jak wygladalo pozegnanie zmarlego? Jakie gesty temu towarzyszyly? Co to oznaczalo?
(lamenty, uderzanie trumng o prég, calowanie itp.)

7. Gdzie zegnano si¢ ze zmartym? W jaki sposob?

8. Co robiono podczas wynoszenia zmarfego z domu?

9. Czy odprowadzano zmarlego do krzyza/figury? Prosze to opisac.

ZNAK KRZYZA
1. W jakich sytuacjach codziennych/obrzedowych czyniono znak krzyza? (przed/

2.

3.

po positku, przed pokrojeniem chleba, przed wyjsciem z domu, na pozegnanie,
przed rozpoczeciem prac domowych/polowych jakich?) Kto wykonywal ten znak?
Czy towarzyszyly mu jeszcze inne gesty? Jakie? Co one oznaczaly?

W jaki sposéb wykonywano znak krzyza? Za pomocy jakich przedmiotéw (wysie-
wanie ziarna na ksztalt krzyza, wypalanie gromnica, rysowanie krzyza itp.)

Dlaczego/po co sie zegnano?
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OBMYWANIE/POLEWANIE

1.

Czy zna Pani/Pan zwyczaj obmywania woda przed Bozym Narodzeniem/Wielka-
nocy? Co on oznacza? Jak si¢ to odbywalo? Jaka to byta woda/ skad pochodzita?
Gdzie? Czy w jakis$ innych sytuacjach dokonywano takiego uroczystego obmywania?
(Odpusty, przy cudownych zrédetkach)

Kiedy i skad przynoszono wode §wiecona? Kto ja przynosil? Gdzie ja przechowywano?
W jakich sytuacjach codziennych/obrzedowych wykorzystywano wode swiecona?
Co lub kogo nig pokrapiano? Kiedy si¢ to odbywalo? Kto tego dokonywal? (poswie-
cenie pdl, domu, bydta itp.)

Kto kogo oblewal w Poniedzialek Wielkanocny? Po co si¢ oblewano? Jak to wygladato?
Kiedy i w jaki sposob odbywalo si¢ mycie nowo narodzonego dziecka? Kto je myl?

Co robiono z woda?

DZIELENIE/OBDAROWYWANIE

1.

10.

Jak wyglada w Pani/Pana rodzinie zwyczaj dzielenia si¢ optatkiem? Co on oznacza?
Kto rozpoczyna dzielenie? Czy dzielono si¢ oplatkiem ze zwierzgtami? Dlaczego?
Czy dzielono si¢ innymi pokarmami z Wigilii? Jakimi i z kim? Dlaczego

Czy zostawiano po Wigilii pokarmy dla zmartych? Co oznaczal taki zwyczaj?

Jak wygladato wielkanocne dzielenie sie¢ jajkiem? Czy dzielono sie tylko jajkiem?
Co oznaczal ten gest?

Jak wygladal moment dzielenia korowaja/tortu podczas wesela? Kto go dzielil?
Co to oznacza?

Czy podczas dozynek odbywa sie dzielenie chlebem? Kto w tym uczestniczy? Dla-
czego dzieli si¢ chlebem?

W jakich sytuacjach/podczas jakich $wiat odbywat sie zwyczaj obdarowywania (§wie-
ta Bozego Narodzenia, Wielkanoc, chrzest, wesele inne syt.)? Jak nazywano zwyczaj
obdarowywania?

Czym sie woéwczas obdarowywano (nazwy)? Kto kogo obdarowywat?

Dlaczego wreczano sobie dary? Po co, jakie to mialo skutki w przysztosci? (z oka-
zji narodzin dziecka, podczas koledowania, podczas wesela, dary §wigteczne z oka-
zji Swiagt Bozego Narodzenia, Wielkanocy)

Czy w czasie $wigt (przed, po?) chodzily grupy kolednicze? Jak wygladato koledowa-
nie? Jak zachowywali si¢ kolednicy (czy dotykali, szturchali kogo$, upadali na ziemie,
podskakiwali)? Czy dzieci chodzg/chodzily po koledzie? Czy s3 obdarowywane

i co robig, zeby na podarek zastuzy¢? Dlaczego obdarowywano kolednikéw?
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UDERZANIE

1.

Czy znany jest Pani/Panu zwyczaj uderzania kogo$ podczas obrzedu/swieta np.
palma, zielong gatazka? Kto kogo uderzal? Kiedy (obrzedy wiosenne, wypas
bydta)? Co to oznacza? Czy uderzano tylko palma? (rézga/zielona gatazka/
stomiany bat)

Do czego stuzyta palma wielkanocna? Kiedy ja wykorzystywano? Co oznaczaja te
gesty? (uderzanie bydla, zakopywanie)

Czy znany jest Pani zwyczaj uderzania dzwoneczkiem o pien drzewa podczas Wi-
gilii? Co ten gest oznaczal? Kto go wykonywal?

W jakich jeszcze sytuacjach codziennych badz obrzedowych pojawial si¢ gest ude-
rzania? Kto i czym uderzal? Po co to robiono?

Czy zna Pan/Pani jakie$ zabawy zwigzane z pisankami np. toczenie jajek, uderzanie?

Co te zabawy oznaczaly?

POSYPYWANIE/OBSYPYWANIE

1. Czy podczas/po/przed slubem posypywano panstwa mtodych? Czym? Dlaczego?
Co to oznaczalo? (pszenica/monetami/ryzem/popiotem)

2. W jakich innych sytuacjach obrzedowych obsypywano si¢ ziarnem (grochem, na-
sionami, makiem)? Po co to robiono? Co to oznaczalo? (podczas Wigilii, Boze-
go Narodzenia i in.)

3. Czy dzien Sw. Szczepana wigze si¢ z jakimi$ zwyczajami? Prosze je opisa¢? Co one
oznaczaly/oznaczaja?

4. Czy w wigilie $w. Andrzeja posypywano 16zko zbozem? Kto posypywal? Dlaczego?

NISZCZENIE

1. Czy znane sg panu/i sytuacje, w ktérych celowo przewracane/niszczone sg sprze-
ty domowe albo naczynia? W jakich sytuacjach sie to odbywato? Kto brat w tym
udzial? Co to oznaczalo?

2. Czy znany jest Panu/i zwyczaj tluczenia naczyn (np. podczas wesela, pogrzebu)?
Kiedy sie to odbywato? Dlaczego? Co oznaczal ten gest?

3. W jaki sposdb niszczono rézge weselna, choinke, palme, bukiet panny mlodej?
Kiedy sie to robito?

4. Jakie dzialania towarzyszyly wynoszeniu zmarlego z domu? (przewracanie mebli,

rozsypywanie owsa, otwieranie pomieszczen)
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ZAKOPYWANIE

1. Czy znany jest Panu/i zwyczaj zakopywania pisanek/Ewangelii i in.? Gdzie je zako-
pywano? Kiedy? Co ten gest oznaczal?

2. Czy zakopywano tozysko po porodzie? Gdzie? Dlaczego? Co ten gest oznaczal?

CALOWANIE

1. W jakich sytuacjach obrzedowych pojawia si¢ pocatunek i co on oznacza (powitanie,
pozegnanie, blogostawienstwo narzeczonych, podczas zaslubin, podczas nabo-
zenstw)? jaki to byl pocatunek, jaka czgs¢ ciala nalezalo pocatowac?

2. Co lub kogo nalezato calowa¢/pocatowac? Po co cos calowano (calowanie ziemi,

progu podczas obrzedu weselnego, chleba, relikwii, $wietych obrazéw)? Co oznaczat

pocatunek?

PODRZUCANIE/PODSKAKIWANIE

1. Czy podczas Wigilii trzeba byto co$ podrzuca¢? Co? Co oznaczat ten gest?

2. Czy gest ten wykonywano jeszcze w innych sytuacjach obrzedowych?

3. W jakich sytuacjach obrzedowych pojawialy si¢ podskoki? Kto podskakiwal/skakal?
Dlaczego? Co te podskoki oznaczaly?

GESTY OCHRONNE

1. Co robiono, aby zapewni¢ sobie zdrowie/dobre plony/bogactwo? Jakie gesty/rekwi-
zyty/stowa towarzyszyly tym dzialaniom? Co one oznaczaly? (np. obwigzywanie
drzewek, obchodzenie czegos)

2. Ja wygladalo w Pani/a miejscowosci poswigcenie pdl? Jak inaczej nazywano ten
zwyczaj? Co robiono? Co oznaczaly poszczegoélne gesty? Kto w nim uczestniczyl?

3. W jaki sposdb rozpoczynano i konczono orke/prace polowe/siew/zniwa/? Jakie
zwyczaje/gesty temu towarzyszyly? Co oznaczaja gesty? Kto je wykonywal? Po co?

4. Czy zna Pan/Pani jakie$ zwyczaje/praktyki polegajace na okadzaniu czego$ (np.
zwierzat, pola, gospodarstwa, domu itp.) Jak to wygladato? Po co to robiono?

5. Czy znane s3 Panu/Pani zwyczaje polegajace na okrazeniu czego$/chodze-
niu w koto badz otoczenie czego$ (oborywanie przepiorki, chodzenie wokét domu/
pola, okrazanie oltarza podczas wywodu itp.)? Kiedy sie one odbywaty? Jak wygla-
daty? Po co nalezalo co$ lub kogo$ okrazy¢?

6. Czy w Pana/i miejscowosci praktykowany byl taniec na len? Kiedy odbywal sie ten
zwyczaj? Jak wygladal? Jakie gesty temu towarzyszyty (podskoki)? Co one oznaczaly?

7. W jaki sposdb zapewniano sobie ochrone przed burza/piorunami?
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Materialy terenowe

Badania wlasne

Podano: miejscowos¢, wojewoddztwo, powiat, gmina, rok nagrania, imig, nazwisko, w na-
wiasie rok urodzenia informatora (ewentualnie miejsce urodzenia, jesli jest ono oddalone

od miejsca zamieszkania, uwagi).

Boczki - woj. todzkie, pow. towicki, gm. Kocierzew, 2013, Stanistaw Madanowski (1941).

Chrzanow - woj. lubelskie, pow. janowski, gm. Chrzanéw, 2012, Stanistawa Kowal (1935).

Dylewo - woj. mazowieckie, pow. ostrotecki, gm. Kadzidlo, 2011, Czestawa Kaczynska (1943).

Zalesie - woj. mazowieckie, pow. ostrolecki, gm. Myszyniec, 2011, Czestawa Samsel (1933).

Lemany - woj. mazowieckie, pow. pultuski, gm. Zatory, 2011, Halina Witkowska (1952).

Grudzice — woj. opolskie, pow. opolski, gm. Opole, 2012, Stefania Topola (1939), obecnie
miejscowos¢ jest dzielnicg Opola.

Zywiec — woj. $laskie, pow. zywiecki, gmina Zywiec (2011), Zofia Pawelek (1942).

Moczydla Nowe — woj. lubelskie, pow. janowski, gm. Batorz, 2012, Jan Bres (1926).

Stojeszyn II — woj. lubelskie, pow. janowski, gm. Modliborzyce, 2012, Stefania Suchora (1940).

Belzec - woj. lubelskie, pow. tomaszowski, gm. Belzec, 2012, Aniela Gmoch (1919,
Wola Wielka, woj. podkarpackie).

Kacwin - woj. malopolskie, pow. nowotarski, gm. Lapsze Nizne, 2012, Katarzyna Kozub
(1932).

Rozdzalow - woj. lubelskie, pow. chetmski, gm. Chelm, 2012, Stanistawa Maka (1938).

Stary Majdan - woj. lubelskie, pow. wtodawski, gm. Hansk, 2012, Bronistawa Polak (1935).

Potoczek - woj. lubelskie, pow. janowski, gm. Potok Wielki, 2012, Antonina Krzyszton
(1944).

Pulawy - woj. lubelskie, pow. putawski, gm. Putawy, 2011, Lilia Sola (1940).

Krzemien Drugi — woj. lubelskie, pow. janowski, gm. Dzwola, 2012, Stefania Kowal (1936).

Grywald - woj. malopolskie, pow. nowotarski, gm. Kro$cienko nad Dunajcem, 2012, Zo-
fia Dyda (1940).

Bodzentyn - woj. $wigtokrzyskie, pow. kielecki, gm. Bodzentyn, 2012, Jadwiga Wrona (1960).

Sedek - woj. swietokrzyskie, pow. kielecki, gm. Lagdw, 2012, Zdzistaw Wieczorek (1955).

Ksiezpol - woj. lubelskie, pow. bitgorajski, gm. Ksiezpol, 2012, Janina Radun (1929), Ja-
nina Falandysz (1926).

Kowala - woj. $wietokrzyskie, pow. kielecki, gm. Sitkéwka-Nowiny, 2012, Stefania Go-
lenia (1937), Henryka Brzoza (1936).
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Lesna Kamienna Goéra — woj. swietokrzyskie, pow. kielecki, gm. Bodzentyn, 2012,
Lucyna Kuropatwa (1946).

Majdan Kozlowiecki — woj. lubelskie, pow. lubartowski, gm. Lubartéw, 2013, Wiesta-
wa Kucharzyk (1968).

Kolbuszowa Gdérna - woj. podkarpackie, pow. kolbuszowski, gm. Kolbuszowa, 2012,
Anna Micek (1955).

Wysoka - woj. mazowieckie, pow. szydlowiecki, gm. Szydtowiec, 2012, Danuta Gawe-
da (1936), Wiadystaw Gaweda (1930).

Eugi - woj. t6dzkie, pow. zgierski, gm. Strykéw, 2013, Irena Jarecka (1928).

Leopoldow - woj. lubelskie, pow. rycki, gm. Ryki, 2013, Genowefa Kurant (1938).

Lowicz - woj. 16dzkie, pow. towicki, gm. Lowicz, 2013, Zofia Czubik (1932).

Pracownia ,, Archiwum Etnolingwistyczne”
Instytutu Filologii Polskiej UMCS (TN UMCS)

Materialy zebrane przez pracownikow i studentéw Instytutu Filologii Polskiej UMCS
Podano: miejscowos¢, wojewddztwo, powiat, gmina, inicjaly/imi¢ nazwisko informatora,

w nawiasie rok urodzenia informatora, nr inwentarzowy

Bychawka - woj. lubelskie, pow. lubelski, gm. Bychawa, Stanistawa Poniewaz (1903),
Feliksa Dy$ (1914) TN UMCS 251/A.

Dabie - woj. lubelskie, pow. fukowski, gm. Lukéw, Stanistawa Mirek (1915) TN UMCS 787/A.

Dubienka - woj. lubelskie, pow. chelmski, gm. Dubienka, Elzbieta Zwierzynska (1904)
TN UMCS 254/A.

Gielczew - woj. lubelskie, pow. lubelski, gm. Wysokie, Ludwik Kulik (1895), TN UMCS 209/A.

Grabowica — woj. lubelskie, pow. tomaszowski, gm. Susiec, Kazimiera Koper (1945), J6zef
Koper (1943), Paulina Drazek (1934) TN UMCS 1299/A.

Grezowka Stara — woj. lubelskie, pow. tukowski, gm. Lukow, Wladystawa Bareja (1910)
TN UMCS 790/A.

Karczmiska - woj. lubelskie, pow. opolski, gm. Karczmiska, Jadwiga Karas (1936),
TN UMCS 1644/A.

Krepa - woj. mazowieckie, pow. garwolinski, gm. Sobolew, Janina Dudkowska (1926),
Wanda Kedzior (1935), Katarzyna Dudkowska (1918) TN UMCS 843/A/B.

Nasutow - woj. lubelskie, pow. lubelski, gm. Niemce, Antoni Stefaniak (1903) Hele-
na Sternik (1935) TN UMCS 271/A.
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Ochoza - woj. lubelskie, pow. lubartowski, gm. Wierzbica, Paulina Baran (1907) TN UMCS
1057/B, TN UMCS 1058A.

Oseredek - woj. lubelskie, pow. tomaszowski, gm. Susiec, Jozefa Koper (1928) TN UMCS
1300/A.

Przypisowka - woj. lubelskie, pow. lubartowski, gm. Firlej, Janina Wolinska (1925),
Jozefa Janczara (1925) TN UMCS 201/A.

Rogatka — woj. lubelskie, pow. chelmski, gm. Dubienka, BD TN UMCS 254/A.

Rudno - woj. lubelskie, pow. parczewski, gm. Milandw, Jan Zajac (1918), Zuzanna Zajac
(1921) TN UMCS 1311/A; Sabina Grysza (1942), Alina Fakuszewska (1939) TN UMCS
1312/A/B, TN UMCS 1317/A/B.

Rybnica - woj. lubelskie, pow. tomaszowski, gm. Susiec, Stefania Babioch (1925) TN UMCS
1294/A.

Sobolew - woj. mazowieckie, pow. garwolinski, gm. Sobolew, Jozefa Rusak (1915) TN
UMCS 845/A.

Susiec — woj. lubelskie, pow. tomaszowski, gm. Susiec, NN TN UMCS 320/B; Edwarda Mu-
cha (1953) TN UMCS 1286/A, TN UMCS 1286/B; Jadwiga Skroban (1934), Wtady-
staw Skroban (1931) TN UMCS 1287/A; Janina Bondyra (1934) TN UMCS 1288/A,
TN UMCS 1290/A; Aniela Wdowiak (b.d.u.) TN UMCS 1291/A; Adam Jarosz (1930),
Maria Jarosz (b.d.u.) TN UMCS 1297/A.

Swierze — woj. lubelskie, pow. chelmski, gm. Dorohusk, Anna Ryszkiewicz (1922) TN
UMCS 1062/A.

Uléw - woj. lubelskie, pow. tomaszowski, gm. Tomaszéw Lubelski, Julia Wacko (1911) TN
UMCS 1307/A/B.

Wojstawice — woj. lubelskie, pow. chelmski, gm. Wojstawice, Zofia Sulikowska (1937) TN
UMCS 1051/B, TN UMCS 1052/B.

Zalesie — woj. lubelskie, pow. tukowski, gm. Lukéw, Marianna Wereszczynska (1919) TN
UMCS 785/A/B.

Zembry - woj. lubelskie, pow. lukowski, gm. Trzebieszéw, Jan Jasinki (1907), Marianna Ja-
sinska (1909), Kazimierz Krzymowski (1907), Tadeusz Krasucki (1929), Jadwiga Kra-
sucka (1951) TN UMCS 783/A.

Archiwum Badan Terenowych Instytutu Nauk o Kulturze
UMCS w Lublinie (ABT UMCS)

Materialy zebrane przez pracownikéw Zakladu Kultury Polskiej Instytutu Nauk o Kulturze

UMCS oraz studentéw kulturoznawstwa podczas obozdw naukowych i badan terenowych
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prowadzonych na obszarze wojewodztwa lubelskiego w latach () Podano: miejscowos¢,

powiat, gmina, inicjaly informatora, w nawiasie rok urodzenia informatora.

Bilgoraj — pow. bitgorajski, KS (1957).

Blinow - pow. krasnicki, gm. Szastarka, JM (1941), MK (1944).
Bobowiska — pow. pulawski, gm. Markuszéw, ZC (1924).

Borysow - pow. putawski, gm. Zyrzyn, KG (1931).

Bystrzyca - pow. tukowski, gm. Wojcieszkow, JW (1941).
Dothobrody - pow. wtodawski, gm. Hanna, MS (1939), KD (1939), KH (1933).
Dabia Nowa - pow. rycki, gm. Ryki, JA (1947).

Drelow - pow. bialski, gm. Drelow, HZ (1933).

Dziergznia — pow. tomaszowski, gm. Krynice, HM (1944).

Gesia Wolka - pow. rycki, gm. Kloczew, JB (1937).

Godziszéw II - pow. janowski, gm. Godziszéw, SB (1938)

Golabki - pow. lukowski, gm. Lukéw, AT (b.d.u.).

Jakowki — pow. bialski, gm. Janéw Podlaski, MO (1942).

Jezioro - pow. parczewski, gm. Siemien, CzS (1941).

Kocudza - pow. janowski, gm. Dzwola, AM (1951).

Kolano - pow. parczewski, gm. Jabton, GB (1930).

Kolonia Zawieprzyce — pow. feczynski, gm. Spiczyn, EK (1925).
Krasew - pow. radzynski, gm. Borki, GP (1937), SG (1932) JD (1937).
Kulczyn - pow. wlodawski, gm. Hansk, RP (1930), LT (1930).

Kumoéw Majoracki - pow. chelmski, gm. Lesniowice, TB (1934).
Maruszewiec — pow. radzynski, gm. Borki, UM (1955), HM (1938).
Nowiny - pow. radzynski, gm. Borki, HG (1956), MK (1931), EM (1931).
Olszewnica — pow. radzynski, gm. Kakolewnica, BB (1930), TP (1929).
Oszczywilki - pow. rycki, gm. Ryki, HP (1927).

Pasmugi - pow. radzynski, gm. Borki, LB (1945).

Paskudy - pow. radzynski, gm. Ulan, AK (1937).

Piotrkow — pow. lubelski, gm. Jabtonna, GA (1951), SM (1951).

Ruda Solska - pow. bilgorajski, gm. Bilgoraj, AG (1931), JO (1925).

Sitno - pow. radzynski, gm. Borki, JP (1965), MS (1944).
Stojeszyn — pow. janowski, gm. Modliborzyce, WS (1925).
Strzyzéw - pow. hrubieszowski, gm. Horodlo, MK (1952).
Ujazdow - pow. zamojski, gm. Nielisz, WC (1938).
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Wola Chomejowa - pow. radzynski, gm. Borki, ZS (1933), HM (1946).
Wola Osowinska - pow. radzynski, gm. Borki, KM (1928).

Wolka Polinowska - pow. bialski, gm. Konstantynow, LN (1922), JH (1937).
Wyryki - pow. wlodawski, gm. Wyryki, SS (1930), JB (1928).

Zarudzie - pow. zamojski, gm. Nielisz, DK (1934), IB (1949).

Zawieprzyce Kolonia — pow. teczynski, gm. Spiczyn, EK (1925).

Zabianka - pow. rycki, gm. Ulez, SM (1917).

Archiwum Programu Historia Méwiona Osrodka ,,Brama Grodzka - Teatr NN”

w Lublinie [TNN] dostepne na stronie: www.historiamowiona.teatrnn.pk

Materialy zebrane na obszarze wojewddztwa lubelskiego przez Piotra Lasote, Marte Gru-
dzinska, llon¢ Gumowska, Magdalen¢ Wdjtowicz w latach 2012-2015. Podano: miejscowos¢,
powiat, gmina, imie, nazwisko, w nawiasie rok urodzenia informatora (ewentualnie miejsce

urodzenia, jesli jest ono oddalone od miejsca zamieszkania, uwagi).

Bobowiska — pow. putawski, gm. Markuszéw, Zofia Chotaj (1924), Wactawa Wiczolek (1926).

Czestoborowice — pow. $widnicki, gm. Rybczewice, Irena Zamoscinska (1929).

Dance - pow. wlodawski, gm. Hanna, Jan Ignaciuk (1928).

Janéwka — pow. bialski, gm. Janéwka, Maria Daniluk (1950).

Komodzianka - pow. bitgorajski, g. Frampol, Stefania Krukowska.

Kozlowka - pow. lubartowski, gm. Kamionka, Czestawa Mitrus (1928).

Krasnystaw — pow. krasnostawski, Maria Glen (1933).

Motycz - pow. lubelski, gm. Konopnica, Czestaw Maj (1923), Krystyna Maj (1930).

Ostréw — pow. lubartowski, gm. Michéw, Leokadia Prokopczuk (1930).

Rzeczyca Ziemianska — pow. krasnicki, gm. Trzydnik Duzy, Krystyna Swiderek (1939).

Skierbieszow — pow. zamojski, gm. Skierbieszéw, EK, kobieta (1928).

Wolka Katna - pow. putawski, gm. Markuszéw, Kazimiera Gawron (1934), Stanistawa Smo-
lak, Stefan Smolak, Janina Woch (1925), Cecylia Wéjtowicz (1923), Elzbieta Wojto-
wicz (1949), Stanistaw Woéjtowicz (1926), Zofia Zdun (1935).

Zablocie - pow. putawski, gm. Markuszéw, Marianna Gajda (1928).

Zaburze — pow. zamojski, gm. Radecznica, Stefania Krukowska (1939).

Zakrecie — pow. krasnostawski, gm. Krasnystaw, Maria Glen (1933).
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Wykaz filmow

Po skrdcie podano: tytut filmu/nagrania, rezyser filmu/autor nagrania, miejsce i rok produk-
cji/data nagrania, miejsce akcji (wojewodztwo), zrédlo filmu/ miejsce emisji[data emisji]/

adres internetowy [data dostepu].

F1 - Ziemia rodzinna to Kujawy, cz. 11, archiwum wlasne.

F2 — Scinanie smierci w Jedlirisku, Jedlinsk k. Radomia (mazowieckie), Warszawa 2008,
archiwum wlasne.

F3 - Poswigcenie pél, 2000, Zajeczniki nad Bugiem (podlaskie), archiwum IK UMCS(47).

F4 - Boze Narodzenie na Pomorzu (TVP Polonia), Pomorze, archiwum STL.

E5 - Zwyczaje i obrzedy. Wesele krakowskie, cz. 1 Zméwiny (TVP Polonia), Krakéw 1984,
Krakoéw (matopolskie), archiwum IK UMCS(18).

F6 - Zwyczaje i obrzedy. Wesele krakowskie, cz. 2, Wesele pod dzwonkiem (TVP Polonia),
Krakow 1984, Krakow (matopolskie) archiwum IK UMCS(18).

F7 - Zwyczaje i obrzedy. Wesele krakowskie, cz. 3, Oczepiny (TVP Polonia), Krakéw 1984,
Krakéw (matopolskie), archiwum IK UMCS(18).

F8 — Kaplica na wodzie, Adam Kulik, Lublin 1999, Gérecko Koscielne (lubelskie), TVP
INFO [7.05.2012].

F9 - Droby. Kolednicy Zespotu Regionalnego ,,Kowalnia” ze Stroz, Stroze (matopolskie), www.
kowalniafolklor.za.pl [21.01.2012].

F10 - Kadzidto, Jacek Oledzki, 1959, Kadzidlo (mazowieckie), PME(E.6).

F11 - Ofiara, Jacek Oledzki, 1958, Brodowe Laki (mazowieckie), PME(E.7).

F12 - Czekam na Twe zmitowanie, Jacek Oledzki, Jan Steszewski, 1959, Krzynowlo-
ga Wielka (mazowieckie), PME(ES).

F13 - Odpust, K. Chojnacki, 1975, Studzianna (16dzkie), PME(E25).

F14 - Niedziela Palmowa, K. Chojnacki, 1976, Lyse (mazowieckie), PME(37).

F15 - Zimowe gody, M. Marcinkieiwcz, ]J. Mrozewski, 1972, Zbludza (malopolskie),
PME(E40).

F16 — Wielkanoc w Dobrej, M. Marcinkieiwcz, J. Mrozewski, 1973, Dobra (matopolskie),
PME(E41).

F17 - Wypiek chleba, K. Chojnacki U. Gmachowska A. Wlodarz, 1977, Ciosmy (lubelskie),
PME(E49).

F18 - Scinanie smierci — Kusaki jedliriskie, K. Chojnacki K. Kubiak, 1978, Jedlinsk (mazo-
wieckie), PME(FE.50).

F19 - Dozynki w Krasnobrodzie, K. Chojnacki, 1977, Krasnobrdd (lubelskie), PME(E53).
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F20 - Palenie Judasza, K. Chojnacki, 1979, Pruchniki (podkarpackie), PME(E56).

F21 - Dziady weselne, K. Chojnacki K. Kubiak, 1980, Wylewa nad Sanem (podkarpackie),
PME(E61).

F22 — Turki Wielkanocne, K. Chojnacki, 1980, Giedlarowa koto Lezajska (podkarpackie),
PME(E62).

F23 — Uroczystos¢ Matki Boskiej Zielnej, K. Chojnacki, 1980, Kalwaria Zebrzydowska (ma-
topolskie), PME(E65).

F24 - Pucheroki (zwyczaje wielkanocne), K. Chojnacki K. Kubiak, 1980, Bibice (matopol-
skie), PME(F.66).

F25 — Swigcenie jadta, K. Chojnacki K. Kubiak, 1980, Biatobrzegi nad Wistokiem (mazo-
wieckie), PME(E. 66).

F26 - Zapusty mazowieckie, K. Chojnacki, 1981, Koziebrody (mazowieckie) , PME(E.72).

F27 - Skladanie zZyczeni wielkanocnych przez ,Turki”, K. Chojnacki, 1980, Radomysl (ma-
zowieckie), PME(E.83).

F28 - Czterdziesci Swigtych Dni — Wielkanocne Zwyczaje, Jan Grzyb, 1993, Warszawa (ma-
zowieckie), PME(F.131/1).

F29 - Szeptuchy, Andrzej Kiryziuk, Marek Wlodzimirow, 2007, Bielsk Podlaski (podlaskie),
PME(E173).

F30 - Wesele Ksigzgckie, Tadeusz Jankowski, 1937, Ztakéw Borowy, PME (E45).

F31 - Boze Ciato w Ztakowie Koscielnym, Tadeusz Jankowski, 1939, Ztakéw Koscielny,
PME(EA46).

F32 - Obchodzenie pél z Krélewng (wyk. Zespot Obrzedowy z Knyszyna), Jadwiga Konop-
ko/Magdalena Wojtowicz, Tarnogréd 2014, Knyszyn (podlaskie), archiwum wtasne.

F33 - Janowe wierzenia (wyk. Zespol §piewaczo-obrzedowy z Jakéwek), Maria Ochnik/
Magdalena Wojtowicz, Tarnogréd 2014, Jakéwki (lubelskie), archiwum wiasne).

F34 - Andrzejki (Zesp6t obrzedowo-$piewaczy z Ozarowa), Wanda Majtyka/Magdale-
na Wéjtowicz, Tarnogrdd 2014, Ozaréw (f6dzkie), archiwum wiasne.

F35 — Oczepiny na Kujawach (wyk. Zespot folklorystyczny ,,Smitowidnki”), Julia Skow-
rofiska/Magdalena Wéjtowicz, Tarnogréd 2014, Smitowice (kujawsko-pomorskie),
archiwum wtasne.

F36 — Przed majowkqg (wyk. Zespot Laguszowianki), Ewa Czarnota/Magdalena Wojtowicz,
Tarnogréd 2014, Laguszow (mazowieckie), archiwum wlasne.

F37 — Wesele swigtokrzyskie (wyk. Zespot ludowy ,,Jaworzanki”), Adam Mlodawski/Mag-
dalena Wojtowicz, Tarnogréd 2014, Jaworz (Swietokrzyskie), archiwum wlasne.

F38 — Wigilia, Zdzistaw Furmanek/Magdalena Wéjtowicz, Tarnogréd 2014, Tymienice

(Y6dzkie), archiwum wtasne.
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F39 - Herody (wyk. Zespot koledniczy ,Herody” z Harasiuk), Magdalena Wéjtowicz, Lublin
2014, Harasiuki (podkarpackie), archiwum wtasne.

F40 - Herody (wyk. Zespo! koledniczy ,,Herody” z Budek), Magdalena Woéjtowicz, Lublin
2014, Budki (lubelskie), archiwum wlasne.

F41 - Herody (wyk. Zesp6t koledniczy z Turobina), Magdalena Wéjtowicz, Lublin 2014,
Turobin (lubelskie), archiwum wtasne.

F42 - Koledowanie z kozg (wyk. Zespot obrzedowy ,,Janowiacy”), Magdalena Woéjtowicz,
Lublin 2014, Janéw Lubelski (lubelskie), archiwum wlasne.

F43 - Ksiega obyczaju — Choinka, Bialystok 2013, TVP Lublin [20.12.2014].

F44 - Podlaski Wylygden — Wielkanoc, (podlaskie), archiwum IK UMCS (31).

F45 — Smingus w Kamienicy, (malopolskie), archiwum IK UMCS (31).

F46 — Turki; archiwum IK UMCS (35).

F47 - Wielkanocny dyngus — Mazowsze; (mazowieckie), archiwum IK UMCS (35).

F48 — Wielki Tydzieni - Podhale; (malopolskie), archiwum IK UMCS (35).

F49 - Chodzi¢ z kogutem - lany poniedziatek; (mazowieckie), archiwum IK UMCS (35).

F50 - Wigilia w Niedrzwicy, (lubelskie), archiwum IK UMCS (38).

F51 - Brodacze, (lubelskie), archiwum IK UMCS (42).

F52 - Na swigtego Szczepana w Istebnej, (Slaskie), archiwum IK UMCS (42).

F53 — O smierci, archiwum IK UMCS (47).

F54 - Wesele podhalariskie, (malopolskie), archiwum IK UMCS (50).

E55 - Zwyczaje Wielkanocne — Opoczyriskie, (Yodzkie), archiwum IK UMCS (52).

F56 — Zwyczaje Wielkanocne (Bicie Judasza), Pruchnik (podkarpackie), archiwum IK UMCS (52).

F57 — Matka Boska Gromniczna, archiwum IK UMCS (53).

F58 — Krzczonowskie wesele, Krzczondow, (lubelskie), archiwum IK UMCS (59).

F59 — Palmowe Swigto, archiwum IK UMCS (64).

F60 — Wielkanoc w Lopusznej, (matopolskie), archiwum IK UMCS (70).

F61 — Godnie swigta na Podhalu — Wigilia Bozego Narodzenia, (malopolskie), archiwum
K UMCS (73).

F62 - Herody, archiwum IK UMCS (73).

F63 - Przygotowanie do Bozego Narodzenia (Mazowsze), archiwum IK UMCS (73).

F64 — Zwyczaje Wigilijne, archiwum IK UMCS (73).

F65 — Zielone Swigtki w Mordarce, (matopolskie), archiwum IK UMCS (84).

F66 — Sq takie miejsca. Obrzedy pogrzebowe (Kaszuby), https://www.youtube.com/
watch?v=z9QrPN3R8tU

F67 — Swigcili zwierzeta, dzigkowali sw. Rochowi, https://www.youtube.com/watch?v=XR-
RZVp5LIB4, Podzamcze 2018.
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F68 — Blogostawieristwo zwierzgt przy Sanktuarium Swigtego Rocha w Mikstacie, https://
www.youtube.com/watch?v=]JOcdO10zTBQ, Mikstat 2014.

F 69 - Witaj wiosno! Obrzed pozegnania zimy z Marzanng w roli gtownej, https://www.
youtube.com/watch?v=1Q2lpbSCIIM, Muzeum Wsi Mazowieckiej w Sierpcu, 2017.

F 70 - Polterabend Patrycja i Mateusz, Kaszuby Pomorskie, https://www.youtube.com/
watch?v=W1lox9Iuv6pQ, 2017.

F 71 - Polterabend Ani i Kamila, Zdzieszowice Januszkowice, https://www.youtube.com/
watch?v=53h6Xa03Ds4, 2013.
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