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Slowianskie warianty mitologemu jednooki - \
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Slavic Variants of the One-handed and One-eyed Mythologem

Abstract

Georges Dumézil distinguished several structures present independently in the myths of many
Indo-European peoples. One of them is the “one-handed and one-eyed” structure. Our goal is to
determine whether this was also present in Slavic folklore.
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Anomalie wzrokowe w kulturze ludowej

W folklorze posta¢ jednooka nacechowana jest pejoratywnie. Potwierdzaja to dane
jezykowe. Ludowym okresleniem osoby z anomaliami optycznymi, takimi jak ze-
zowato$¢, skosnooko$é lub jednoocznosé, jest stowo ,krzywy”. Okreslenie krive
juz na gruncie prastowianskim taczy si¢ z pojeciami: ,,zty”, ,,falszywy”, ,,obtudny”
czy “bledny”! i jest zwiazane z waloryzowang negatywnie ,,lewa strona”. Zarazem
jednak krive odnosi si¢ do sfery sacrum, sfery wyjatkowej, obdarzonej wlasciwos-
ciami mediacyjnymi, a z psychologistycznego punktu widzenia zwiazanej takze ze
sfera nieSwiadomosci®. Czeg$ciowo pole semantyczne pojecia ,.krzywy” pokrywa sig

' 'W. Bory$, Stownik etymologiczny jezyka polskiego, Krakéw 2005, s. 268. Por. tez ros. kpusoii —
Hkrzywy”, ,jednooki”, czy srb-chr krivi —  krzywy”, ,,winny”, ,,falszywy”’; B. Uspienski, Kult sw. Miko-
taja na Rusi, Lublin 1998, s. 143.

2 R. Tomicki, Czy Kriwe krzywal? Kilka uwag o pozytkach z przezytkow [w:] Archeologia w teorii
i praktyce, A. Buko, P. Urbanczyk (red.), Warszawa 2000, s. 474-477.
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z polem analogicznego pojecia ,,kosy”, ktore poza zasadniczym znaczeniem zwiaza-
nym z geometria (por. pol. ,,sko$ny”, ,,ukosny’’) odnosi si¢ do anomalii optycznych
(czyli wspomnianej zezowatos$ci czy skosnookosci).

Litwini mianem akiatis — ,,$lepy” — okreslaja diabta’. Stowianie takze przypi-
sywali anomalie wzrokowe istotom chtonicznym zwigzanym z zaswiatami. Wiele
przykladéw wskazuje, ze jednooka bywa Baba-Jaga — najbardziej rozpowszechniona
opiekunka inicjacji i zaswiatow — a takze jej mgscy odpowiednicy: duchy lasu, na
przyktad Lesne Licho, KoSciej czy rosyjski Cyklop*. Podobnie jest w przypadku ich
zoomorficznych odpowiednikéw’. Anomalie optyczne, jak pozostawianie jednego
otwartego oka podczas snu, sa cecha wezy i smokowS. W bajkach potudniowosto-
wianskich napotykamy przekonanie, ze L.ajma $pi, kiedy ma otwarte oczy’. Tugarin,
syn Zmija znany z ruskich bylin, ma pomiedzy oczami ognista strzate przypomina-
jaca trzecie, ogniste oko Siwy®. Jednooka postaé jest tez zwiazana z wilkiem. Czto-
wiek z gestymi, zrastajacymi si¢ brwiami u potudniowych Slowian jest nazywany
,wilczym okiem” (por. polskie okreslenie ,,patrze¢ wilkiem”)°.

Cecha stowianskiego folkloru jest rowniez wiara w oczy urocze i w potwory zdol-
ne zabija¢ wzrokiem. Znanym przyktadem takich potworéw moze by¢ bazyliszek
(T684)'. Bajki Czechdéw i Stowakow opowiadaja z kolei o olbrzymie Bystrozorkom
(Bystrozraki albo Zarooki), ktorego spojrzenie spala nawet skaty!'. W rosyjskich baj-
kach znajdujemy za$ potg¢znego staruszka przypominajacego celtyckiego Balora. Ma
on ogromne brwi i niezwykle dtugie rz¢sy, ktore trzeba podnies¢ zelaznymi widtami,
co stanowi kolejny wariant anomalii optycznej. Demony sa rowniez odpowiedzial-
ne za uszkodzenia wzroku. W folklorze potudniowostowianskim wity kradna oczy
1 umieszczaja je na dnie studni. Bywaja tez sytuacje odwrotne — woda ze swoich
studni wily moga rowniez przywraca¢ wzrok!?.

Oczy, a w szczeg6lnosci oko posrodku czota, sa predykatami solarnosci. U Sto-
wian istnial powszechny przesad zakazujacy wytykania Stonca palcem, by nie wy-
bi¢ Bogu oka!’. Aleksander Nikolajewicz Afanasjew przytacza wiele przyktadéw
wskazujacych na zwiazek wzroku i blasku stonecznego. Wskazuje migdzy innymi
butgarska zagadke, ktora o stoncu i miesiacu wyraza si¢ jak o ,,oczach dnia i nocy”,

3 AN. Afanasjew, Poeticzieskie wozzrenija slawian na prirodu, t. 1, Moskwa 1995, s. 91.

* 'W. Propp, Korzenie historyczne bajki magicznej, przet. J. Chmielewski, Warszawa, s. 93.

> Waz, podobnie jak duch le$ny, jest patronem urodzaju, straznikiem skarbow, mistrzem inicjacji itp.
Zob. B. Uspienski, op.cit., s. 147.

¢ A. Kempinski, Encyklopedia mitologii ludéw indoeuropejskich, Warszawa 2001, s. 319.

7 Rzqdca losu. Bajki z Jugostawii, wyb. K. Wroctawski, Warszawa 1991, s. 206.

8 AN. Afanasjew, op.cit., s. 390.

° Ibidem, s. 88.

10 L. Siemienski, Podania i legendy polskie ruskie i litewskie, Warszawa 1975, s. 97, Poznan 1845,
s. 97. Ten i wszystkie kolejne przyktady typow basniowych podane zgodnie z systemem zaproponowanym
przez J. Krzyzanowskiego, Polska Bajka Ludowa w ukladzie systematycznym, Warszawa 1947, t. 1-2.

" AN. Afanasjew, op.cit., s. 88. Ciekawym przyktadem recepcji postaci tego typu w literaturze
jest gogolowski Wij, wschodniostowianski demon o $mierciono$nym spojrzeniu — por. M. Gogol, Wij,
Warszawa 1975.

12° 0O pozbawianiu wzroku przez wily i rusatki: A.N. Afanasjew, op.cit., t. 3, s. 181, 183-186.

13 K. Moszynski, Kultura Ludowa Stowian, t. 2, cz. 1, Krakow 1934, s. 713.
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a takze jak o ,,0ku, co lata jak ptak, ale bez skrzydel”!*. Zarazem nalezy zauwazy¢, ze
stonice jest czgsto stawiane w opozycji do ksiezyca. Kazimierz Moszynski wskazuje
na powszechnie wystepujacy w folklorze stowianskim motyw wojny migdzy ston-
cem i ksiezycem, okre$lany jako ,,swarzenie si¢”'>. Warto wspomnie¢, ze ta opozy-
cja moze rowniez przenosic si¢ na stonce i wojowniczego gromowtadce, co wedhug
Georges’a Dumézila jest elementem hipotetycznego mitu znanego w epoce wspolno-
ty indoeuropejskiej'®.

W kulturze ludowej jednooki demon jest wigc przeciwnikiem gromowtadcy, jed-
nak w mitologii indoeuropejskiej znamy tez przypadki, gdy jednooki ma cechy gro-
mowtadcy.

Brak reki lub nogi

Brak reki lub nogi nalezy rozpatrywa¢ wspolnie, w folklorze bowiem cechy te wy-
daja si¢ traktowane wymiennie. Tego rodzaju kalectwo mozna ponadto uznacé za
majace wiele wspdlnego z brakiem oka. Baba-Jaga czy Lesny Demon sa okresla-
ni jako ,.kusi”, czyli ,,jednonodzy”, ,,0 jednej koScianej nodze”". Epitet ,.krzywy”,
ktéry — jak juz powiedziano — odnosi si¢ do postaci jednookiego, ma tez zwiazek
z kulawoscia, co sprawia, ze wielu badaczy traktuje symbolike jednego oka jako
bezposrednio z nig tozsama. Dalsza analiza wskazuje jednak, ze brak nogi lub reki
znacznie cz¢sciej jest traktowany jako skutek tymczasowego przebywania w zaswia-
tach niz utrata wzroku. W stowianskich basniach samo przybycie do zaswiatow moze
powodowa¢ kulawo$¢ bohatera'®. Kalectwo czesto jest tez zwigzane z motywem
wydobycia z podziemi skarbow. Popularny schemat T681 zaktada, ze zlodziejowi
wychodzacemu z podziemnego skarbca brama do podziemi, ktora mozna utozsamic
z paszcza potwora i brama do zaswiatow'®, obcina pigte.

Zauwazylismy, ze zardbwno na gruncie religii indoeuropejskich, jak i stowianskie-
go folkloru bostwa i demony chtoniczne bywaja jednookie. Podobnie jest w przy-
padku synkretycznego ludowego chrzescijanstwa, w ktorym rola tego rodzaju, wraz
z atrybutem kalectwa, przypadia diablu. Wtasnie tutaj pojawia si¢ czynnik zacieraja-
cy granic¢ semiotyczna pomigdzy brakiem konczyny i brakiem oka. Diabet bowiem
zarazem powszechnie bywa kulawy®. Laczenie tych cech nie jest niczym osobliwym.
Wspotwystepuja one na przyktad u rodzimej Baby-Jagi czy u irlandzkich Formorow.

4" A.N. Afanasjew, op.cit., s. 79.

15 K. Moszynski, op.cit.., t. 2, cz. 1, s. 462, 465; Slownik stereotypow i symboli ludowych, red.
J. Bartminski, Lublin 1996, t. 1, s. 164.

1 G. Dumézil, Na tropie Indoeuropejczykow, Warszawa 1996, s. 99; J. Zielina, Mitlogem jednooki-
-jednoreki w ujeciu Georgesa Dumeézila [w:] ,,Studia Religiologica” 2013, nr 4 (46), s. 307-315; Afana-
sjew wskazuje na przyktad bulgarski, w ktérym junak $ciga si¢ ze stoncem; por. A.N. Afanasjew, op.cit.,
t. 1,s.313.

17 B. Uspienski, op.cit., s. 136n.

18 Ibidem, s. 137.

¥ J.iR. Tomiccy, Drzewo zZycia, Warszawa 1975, s. 117; AN. Afanasjew, op.cit., s. 389.

2 K. Moszynski, op.cit., t. 2, cz. 1, s. 625.
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Przypadek diabla wydaje si¢ jednak nieco inny. Wynika on raczej z niekonsekwent-
nego przeniesienia binarnej struktury chrzescijanskiej na struktury tradycyjne niz
z rzeczywistej atrybucji przedchrze$cijanskiego bostwa.

Przyjrzyjmy si¢ przyczynie, dla ktérej ludowy diabel kuleje. Bajka etiologicz-
na T2490 wspomina, ze uciekajac przed blotnym wilkiem, diabet zostal ugryziony
w noge, a jego krew zalala olchg, nadajac jej kwiatom charakterystyczny kolor?!.
Zwrd¢my uwage, ze drzewo ze swoja pionowa strukturg moze si¢ odnosi¢ do wy-
obrazen o osi $§wiata, uwypuklajac tym samym opozycj¢ pomigdzy §wiatem dolnym
i gornym. W takim przypadku wida¢ wyraznie, ze wilk jest istota chtoniczng i re-
prezentantem $wiata dolnego, co pozwala na poréwnanie go do podziemnego wilka
Fenrira z mitologii skandynawskiej. Zmierzajacy do $wiata gornego diabet odpowia-
da raczej zatem przeciwnikowi Fenrira — Tyrowi, bogu niebios, prawa, przysiag, czy-
li postaci bedacej dla Dumézila sztandarowym przyktadem jednorgkiego. T¢ analo-
gi¢ potwierdza zarowno rodzaj kalectwa, jakiego doznajg obie postaci, jak i sposob,
w jaki zostaje ono wywotane. Cata sprawa zwigzana z jednoczesnym wystgpowaniem
u ludowego diabta atrybutu jednego oka bierze sig stad, ze w tradycyjnej strukturze
czgsto przypisywano mu pozycje przeciwna, czyli pozycje okaleczajacego. Migdzy
innymi w krakowskiej legendzie diabet wywoluje kulawo$¢ Twardowskiego®>. W in-
nym polskim przekazie rani z kolei w stopg archaniota Michata.

Warto wspomnie¢ tez kilka przyktadéw z przekazéw historycznych, ktore — jak
zostalo wielokrotnie dowiedzione — na rézne sposoby sa powiazane z dawnymi
strukturami religijnymi. Wedlug Powiesci lat minionych waleczny ksiaz¢ Oleg zmart
ukaszony w noge przez zmij¢. W Latopisie Duklanina (rozdz. 31) chromy Leget
wraz z synami jest zmuszony wystapi¢ przeciw wladzy tyrana Prelimira®. Podob-
nie, wedlug kroniki Galla Anonima, biskup krakowski Stanistaw zostat za zdrade
skazany przez ksigcia Bolestawa na obcigcie konczyn. W pdzniejszej relacji Win-
centego Kadhubka Bolestaw osobiScie rozszarpuje biskupa na oltarzu, ale po $mierci
ciato ofiarnika zrasta si¢ w cudowny sposob (rozdz. 18). W tym ostatnim przypadku
motyw zostat szczeg6lnie intensywnie recypowany przez folklor. Stowianski folklor
czesto wigze tez motyw utraty rak z pokuta?.

Biorac pod uwagg zwiazek utraty konczyny z ubywaniem ksigzyca, istotne jest
przeswiadczenie, jakoby zmniejszanie si¢ badz za¢mienia ksigzyca byty spowodo-
wane gryzieniem przez smoka, wilka lub wilkotaka®. Koresponduje to z obrazem
diabta, ktérego pigta zostaje odgryziona przez wilka. Interesujace, ze sprawca pogry-
zienia moze by¢ nie tylko bestia chtoniczna, lecz takze Bog lub Eliasz bgdacy w lu-
dowym chrzescijanstwie odpowiednikiem gromowtadcy. Motyw ten mozna odniesé
do przyktadu z gruntu battyjskiego, gdzie gromowtadny Perkun w gniewie za odkry-
cie romansu Ksig¢zyca z Jutrzenka rozcina Menessa, zapoczatkowujac tym samym
jego cykl wzrostu i malenia?.

2 Ibidem, t.2,cz. 2 ,s. 1486.

22

Stownik stereotypow i symboli ludowych, t. 20, z. 1, s. 93; R. Tomicki, op.cit., s. 93.
2 J. Strzelezyk, Mity, podania i wierzenia dawnych Stowian, Poznan 2007, s. 173.

2 Np. ,,Lud. Organ Towarzystwa Ludoznawczego we Lwowie” (dalej —,,Lud”) 1901, nr 7, s. 94.
% K. Moszynski, op.cit., t. 2, cz. 1, s. 463; Stownik stereotypow..., s. 201

% A. Kempinski, op.cit., s. 243.
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W kulturze ludowej pojawia si¢ kilka interesujacych z naszego punktu widzenia
przesadow dotyczacych ksigzyca. W bajkach klasyfikowanych jako T1060 chtop,
ktory nie chce oddaé pienigdzy, twierdzi, ze ksiezyc to jego stryj i kowal. Ponadto
w watkach T960 zarowno ksigzyc, jak i stonce moga by¢ §wiadkami zbrodni. W Pol-
sce to para, ktora zastania sobie nawzajem oczy, zeby nie widzie¢ ludzkich grze-
chéw?’. By¢ moze to echo ich zwigzku z postacia pary karzacych suwerenow, wypa-
trujacych ludzkich grzechéw z niebios. Mozna zada¢ pytanie, jak ma si¢ ten motyw
do informacji Ebbona (111, 1),wedtug ktérego na posag Trygtawa zaktadano zlota tka-
ning, aby bog nie dostrzegat ludzkich grzechow. Z ksigzycem wigzany jest czasami
takze grajacy na skrzypcach swigty Jerzy — jesli peknie mu struna, cztowiek patrzacy
na ksigzyc traci oko?.

Jednooki i jednoreki jako towarzysze

Nasza analizg zaczniemy od watku klasyfikowanego zaré6wno w katalogu polskim,
jak i $wiatowym pod numerem 519 i pod nazwa ,,Brunhilda” na cze$¢ bohaterki epo-
su o Nibelungach. Elementy tej basni wystepuja w polskiej literaturze (na przyktad
u Ignacego Krasickiego w bajce Kulawy i slepy), jednak w kulturze ludowej w jed-
nym tylko wariancie pochodzacym z Iwonicza i bedacym, wedlug Krzyzanowskie-
go, skutkiem rosyjskiej ,,infiltracji”. Najpierw przedstawmy zatem strukturg basni ze
zbioru Afanasjewa®.

Car i carowa osierocaja syna, ktorym opiekuje si¢ doradca — Katoma ,,dziad z dg-
bowa czapka”. Carewicz wybiera sobie zong — Anng, ktora wyjdzie za tego, kto zada
jej zagadke, na jaka nie bedzie umiata odpowiedzie¢. Bohaterowie trzy lata jada do jej
zamku i po drodze znajduja sakiewke. Katoma wymysla zagadke: ,,Dobro lezy na dro-
dze, bierzemy dobro dobrze i dla naszego dobra”. Krolewna jest zmuszona poslubié
carewicza, zadaje mu jednak na zto§¢ niewiarygodne zadania, ktore w jego imieniu
wykonuje Katoma. Najpierw kaze mu i$¢ do zelaznej kolumny i pociac ja na opat.
Potem carewna kaze ujarzmi¢ dzikiego konia przypigtego dwunastoma klédkami,
dwunastoma tancuchami za dwunastoma drzwiami. Kon gna ,,ponad wierzchotkami”
drzew, ale Katoma ujarzmia go, bijac zelaznymi sztabami po glowie. Mtodzi jada do
krolestwa carewicza, ktory zasypia po drodze. Carewna narzeka, ze Katoma jezdzi
po dziurach, ksiazg za$ przez sen pozwala jej ,,zrobi¢, co chce”, po czym ta razem
ze stugami obcina Katomie nogi i nabija go na pal. Matzonkowie wracaja do zamku
carewny, gdzie carewicz zostaje pastuchem krow. Musi je liczy¢ i kazda calowa¢ pod
ogonem, podczas gdy Zona si¢ temu przyglada z balkonu. Katome odnajduje $lepy
rycerz. Wspolnymi sitami docieraja do miasta, aby porwaé corke mera, ktorej kaza
w swoim domu sprzatac i gotowac i nazywaja ja siostra. Pewnego dnia dowiaduja sie,
ze kiedy nie ma ich w domu, przychodzi Baba-Jaga z koscistymi nogami i wysysa
dziewczynie krew z piersi. Podczas nastgpnego spotkania dziewczyna czesze jedzy

21 Stownik stereotypow..., s. 201.
2 Ibidem, s. 184.
2 A. Afanas’ev, Russian folktales, London 1916, s. 321.
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wlosy 1 wystawia ich cze$¢ za okno, dzigki czemu zostaje ona schwytana przez boha-
teréw. Mezczyzni chea spali¢ wiedzme na stosie 1 rozsypacé jej prochy na cztery wia-
try, ta jednak proponuje, ze w zamian za darowanie zycia pokaze im zrédlo zycia. Ka-
toma i §lepy rycerz przystaja na t¢ propozycje. Wrzucona do wody pierwszego zrodta
galazka zostaje spalona. Dopiero z kolejnego po wrzuceniu gatazki wyrasta drzewo.
Bohaterowie odzyskuja czgsci ciata, a czarowniceg wrzucaja do pierwszego zrodta.

Andreas Johns w monografii Baba Yaga prezentuje podsumowanie réznych wat-
koéw T519, ktore w kilku szczegotach uzupetnia tekst Afanasjewa. Pierwsza rdznica
polega tym, ze wietrzacy niebezpieczenstwo towarzysz podczas nocy poslubne;j zaj-
muje miejsce bohatera, co jest przyczyna jego kalectwa. Druga, szczego6lnie istotna
informacja dotyczy istnienia wariantow okoliczno$ci, w jakich pomocnik ksigcia zo-
staje pozbawiony rak.

W watku uderza przede wszystkim zbiezny z indoeuropejskim mitologemem mo-
tyw dwoch bohaterow — ,,jednookiego” 1 ,,jednorgkiego”, towarzyszy wspierajacych
si¢ nawzajem w konflikcie z demonem. Zanim jednak dochodzi do owego starcia, bo-
haterowie wspolnymi sitami zdobywaja towarzyszke. O oryginalnosci powyzszego
przyktadu stanowia swoiste bratersko-siostrzane relacje, jakie potacza ich z porwana.
Nadmienmy jednak, Ze relacje te nie przecza istnieniu relacji seksualnej, o ktorej
bajarze jednak nie wspominaja®. W strukturze — jak juz wspominaliémy — zawsze
pojawia si¢ konflikt wynikajacy z porwania kobiety przez potwora. Najczgsciej jest
nim Baba-Jaga, lesna opiekunka zaswiatdow i mocy chtonicznych. Wiedzma obda-
rzona jest dlugimi wlosami — motyw do$¢ powszechny o chtoniczno-ptodno$ciowej
symbolice. W tekstach pojawia sig tez druga negatywna zenska postaé — grozna ca-
rewna, ktora wydaje si¢ stanowi¢ dublet szpetnej czarownicy, z ta jednak roznica,
ze jest kobieta pigkna i dlatego jednego z bohaterow taczy z nia zwiazek seksualny.
Zauwazmy przy tym, ze motyw pomocnika carewicza ktadacego si¢ do t6zka w jego
imieniu moze by¢ kolejnym, ktory obrazuje zwiazek poliandryczny.

Carewna odejmuje bohaterowi rgke, podobnie jak odbiera wzrok lesnemu ryce-
rzowi, przez co wydaje sig, ze jest odpowiedniczka potwora z wierzen indoeuropej-
skich. Pierwszy towarzysz Katomy — carewicz — to z kolei odpowiednik jednookiego.
Nie bez znaczenia jest wigc dziwny opis Sciskania przed §lubem reki, tak ze mu
»mato oczy na wierzch nie wyszly”. Nalezy tez zada¢ sobie pytanie, dlaczego ca-
rewna skazuje swojego partnera — carewicza na stuzbg w roli pasterza. W istocie nie
byla ona upokorzeniem, a jedynie wypekieniem roli wtasciwej bohaterowi, ktory
— moéwiac jezykiem Dumézila — jest zwiazany z funkcja trzecia, czyli wytworcza.
Carewicz reprezentuje przywiazanie do gospodarki rolno-pasterskiej. Jego zwiazek

3% Liczne przyktady indoeuropejskie wskazuja w mniej lub bardziej zawoalowany sposob istnienie
ogo6lnoindoeuropejskiego motywu seksualnego — zwiazku dwoch braci i ich siostry jutrzenki. Motyw
ten dotyczy przede wszystkim tzw. Niebianskich Blizniat. Na przyktad A§winowie bedacy bra¢mi zorzy
znajduja si¢ w zwiazku ze stoneczna Suria, bedaca w istocie innym wariantem tego samego zjawiska.
Niebianscy bracia wlasciwie nie naleza jednak do obszaru naszych zainteresowan, bowiem wedtug Du-
mézila przynalezeli oni do funkcji trzeciej w obrgbie proponowanej przez niego struktury. Okazuje si¢
jednak, ze podobna relacj¢ odkrywamy réwniez w przypadku dwoch suwerendw nalezacych do funkcji
pierwszej, odpowiednikéw jednorgkiego i jednookiego — np. Mitra i Waruna wspolnie zaptadniaja Urwa-
si (Bhagawatapurana 6).
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ma charakter matrylokalny i cechuje go podlegtos¢ wobec kobiety. Tymczasem drugi
towarzysz beznogiego, $lepy rycerz, jest jakby odpowiednikiem carewicza z czasOw
dawniejszych. Mieszka w lesie i wykazuje niebywale umiejetnosci towieckich. Po-
nownie zatem otrzymujemy potwierdzenie o blizszych zwiazkach jednookiego su-
werena z funkcja trzecia.

Kulminacja catego watku rozgrywa sig przy zrodle. Znowu nasuwa si¢ tu po-
rownanie, ta klasyczna paralela bramy do zaswiatdéw wystepuje rowniez bowiem
jako miejsce inicjacji Odyna. W przypadku Stowian jest mowa o dwoch Zrédtach —
jednym przywracajacym uszkodzone czg$ci ciata i drugim ognistym i palacym, do
ktérego Baba-Jaga podstepnie zwabia bohateréw. W istocie mamy do czynienia z jed-
nym zrodtem o dwoistej naturze — zrédlem inicjacyjnym, ktore za ceng uszkodzenia
ciata neofity prowadzi do jego rozwoju duchowego. Inaczej niz w micie skandynaw-
skim nie ma tu jednak mowy o utracie oka. Spalona zostaje galazka lub ptak, ktore
bohaterowie wrzucaja na probe.

Jedyny polski wariant T519 to bajka opublikowana w czasopiSmie LUD 7. Chlo-
piec karmiony w niemowlectwie przez niedzwiedzice wyszedt na §wiat, dopiero gdy
potrafil gotymi rekami wyrywa¢ dgby. Pewnego razu natknat si¢ na ksigcia jadacego
na pomoc krolewnie. Razem spotkaja diably bijace si¢ o ptachte, dzigki ktdrej mozna
chodzi¢ po wodzie, miecz diamentowy i czapkg niewidkg. Chlopiec dla rozstrzyg-
nigcia sporu rzuca im kulke, ktérej jednak diabty nie moga dostaé, poniewaz jest
poswigcona, i zabiera wszystkie przedmioty. Dzigki plachcie bohaterowie trafiaja
za morze, gdzie mieszka ksigzniczka opgtana przez trzy diabty. Kaze ona ksigciu
wyszy¢ 30 par butéw. Chlopiec, korzystajac z czapki niewidki, kradnie je z szafy
ksigzniczki i wrecza, udajac, ze sam je uszyl. Na drugi dzien ksi¢zniczka kaze $ciaé
drzewo, co si¢ udaje dzigki diamentowemu mieczowi. Ksiazg i ksig¢zniczka pobieraja
sig, lecz nocami chtopiec lezy migdzy nimi, zeby broni¢ bohatera przed morderczymi
zakusami jego zony i wypedzaé z glowy ksigzniczki kolejne diabty. Trzeciej nocy
bohater wyrzuca chlopca z toza, co wykorzystuje krolewna, ktora wigzi ksigcia i robi
z niego $§winiopasa, a chtopcu ucina nogi. Chtopiec spotyka Lota (?) bez rak, ktory
bierze go na barana i zostaje jego towarzyszem. Razem porywaja krolewng i uda-
ja si¢ do opuszczonego zamku za dziesigtym krélestwem. Mieszkajq tam w trojke,
przy czym me¢zczyzni przebywajq tam jedynie nocami. Krélewna, ktora zajmuje si¢
domem, chudnie, poniewaz podczas ich nieobecnosci co dzien ,.cycka” ja ,,dziad
z broda — bieda po pas” wychodzacy ze studni. M¢zczyzni okrecaja jego brode wokot
stupa. Dziad, zeby si¢ wykupi¢, prowadzi ich do zrédta zywej wody, dzigki ktorej
odrosna im utracone czgsci ciala. Wrzucona na probeg gatazka zaczyna si¢ palié, wigc
bohaterowie zmuszaja go, aby zaprowadzit ich do wiasciwego miejsca. Po tym jak
odrastaja im konczyny, wrzucaja dziada do pierwszego zrodta. Lot Zeni si¢ z krolew-
na, a chtopiec uwalnia ksiecia $winiopasa’!.

Jak wida¢, pojawia si¢ tu kilka znaczacych roéznic w stosunku do rosyjskiego
odpowiednika. Po pierwsze, para bohateréw to bezreki — beznogi, co czyni przyktad
mniej dla nas interesujacym. Po wtore, zamiast Baby-Jagi krolewng ,,cycka” dziad
o dtugiej brodzie, ktdry zamieszkuje studnig. Potwor ten wystepuje rowniez w innych

31 Lud” 1901, nr 7, s.147.
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ciekawych watkach. Brodaty demon, zwany Lichem, pojawia si¢ w slowianskich
basniach rownie czgsto jak Baba-Jaga i podobnie jak ona bywa tez jednooki. Wtadi-
mir Propp zwraca uwagg, ze w odroznieniu od Licha Baba-Jaga opiekuje si¢ zwie-
rz¢tami dzikimi, co wedtug niego byto dowodem na zmiang stosunkow spotecznych
zwigzang ze zmianami w sposobie zdobywania pozywienia*. Zwykle bohater trafia
do le$nej zagrody, do podziemi czy na wyspe posrodku jeziora®.

A oto przyktad kolejnej, tym razem rosyjskiej bajki, w ktérej bohaterowie musza
si¢ zmierzy¢ z owym dlugobrodym dziadem:

Carowi $ni sig srebrzystobiaty kon z ksigzycem na czole, w carskiej uprzgzy ze zlotych pier-
Scieni. Pewien chudy starzec wysyta na jego poszukiwanie trzech synow: Wieczorka, Potu-
noczka i Zorkg. Bracia na skraju lasu znajduja schronienie w opuszczonej owczarni. Na drugi
dzien jeden z nich zostaje, by przygotowac positek z barana, a wtedy z ,,hukiem” przychodzi
cztowieczek, ktory spuszcza bohaterowi lanie. Analogiczna sytuacja ma miejsce na drugi dzien
z drugim bratem. Dopiero Zorce udaje si¢ ,,zelaznym” usciskiem ztapa¢ demona za wasy, ktore
ten odrywa w ucieczce. Podczas poscigu bohater odnajduje chatg zamieszkana przez czlowieka
bez rak i bez ndg, ktory blaga o wodg, lezac na piecu. Radzi on Zorce, aby zostal przewozni-
kiem rzecznym. Trzej mnisi oferuja bohaterowi ztoto, perty i kamienie, ale odmawia ich przy-
jecia. Dostaje jednak magiczny pierscien, ktory w burzy przenosi go nad przepas¢ migdzy ,,po-
nurymi” skatami, miejsce karzetka. Ten obiecuje bohaterowi konia, pod warunkiem ze uda mu
sig go przeciagnac do przepasci. Za pomoca pierscienia bohater zdobywa carewng, ktora zabija
potwora szpilka. Rola kalekiej postaci, wyeksponowana w poprzednim tekscie, tutaj wydaje si¢
niezbyt istotna. W rzeczywisto§ci mozemy $miato zatozy¢, ze bezrgki jest w istocie dubletem
bohatera — Zorki. Wazny jest rowniez zwiazek bezrgkiego z piecem — najmtodszy z braci czgsto
bywa nazywany Popielem, jako ze wychowywal si¢ na zapiecku. Mamy tez pewna poszlake
potwierdzajaca tozsamo$¢ dziadka i jednookiego demona. Kiedy bowiem przychodzi on do
Wieczorki, starszego brata, ten grozi mu stowami: ,,bo wezmg kapusniaku, chleba i zaklejg ci
oczy”. Ta niecodzienna grozba wiaze si¢ zapewne z echem motywu o$lepienia demona.

Reka pozarta przez potwora

Kolejna bardzo popularna na catej Stowianszczyznie bajka, klasyfikowana jako T301,
zostata podana przez Juliana Krzyzanowskiego. Trzej bracia wypatruja szkodnika,
ktéry kazdej nocy ogotaca drzewo rosnace w gaju albo na grobie ich ojca. W od-
roéznieniu od najmlodszego — dwaj starsi bracia okazuja si¢ zbyt senni, by sprostaé
zadaniu. W innej wersji trzej towarzysze mieszkajacy w lesnej chacie przygotowuja
kolejno obiad, ktory codziennie wyjada im demon. Najmlodszy z braci w pogoni
za dlugobrodym ztodziejem spuszcza si¢ do studni po linie. Na dnie znajduje trzy
dziewczyny, ktore z pomoca braci wydobywa na zewnatrz. Starsi bracia okazuja
si¢ zdrajcami, ktorzy obcinaja ling tak, by zwycigzca nie mogt wydostac si¢ na po-
wierzchnig. W §wiecie podziemnym bohater tymczasowo umiera. Zostaje ozywiony

32 W. Propp, op.cit., s. 93.

33 W wariancie T465 jednooki demon jest bratem rusatki wylowionej z wod przez bohatera. Bohater,
ktory przybywa do demona po gesle samograje, zostaje uspiony magicznym zielem. Siedziba jednookie-
go demona znajduje si¢ na wyspie posrodku jeziora.
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przez zwierzeta. Usmierca trzech Zmijow, czyli weze — smoki, ktore groza pozarciem
pisklat znajdujacych si¢ w dziupli podziemnego drzewa. Wynurza si¢ na grzbietach
ognistych ptakow, wdzigcznych za uratowanie pisklat przed zmijami. Zdesperowany
bohater karmi zwierzgta kawatkiem ciata. Na powierzchni pokonuje braci i poslubia
jedna z sidstr.

Podsumowanie to w niewielkim zaledwie stopniu oddaje r6znorodno$¢ warian-
tow, z jakimi mamy do czynienia, choéby w samym tylko polskim materiale. Gtow-
nym spoiwem wszystkich wariantow jest istotny dla nas zwigzek bohateréw, towa-
rzyszy lub braci. Tu jednak wspdtprace przerywa konflikt*,

Zostaje przy tym ujawniona ich antagonistyczna natura — jakby dwaj bracia byli
sojusznikami albo wrecz, jak sadzi Toporow, odpowiednikami potwora®. Kolejnym
spoiwem taczacym bajke z wymienionymi poprzednio jest posta¢ dziadka o diugiej
brodzie. Moze si¢ w tym miejscu pojawi¢ rowniez Baba-Jaga®®. Tym jednak razem
stwor ucieka do studni i nie ma w tym nic dziwnego. W polskim wariancie T519
wiasnie ze studni wytazit kazdego ranka. Studni¢ te, podobnie jak ogniste zrodto
z T519, mozemy odczytaé jako metaforg bramy do zaswiatow?’.

Nowoscig jest natomiast motyw czuwania nad grobem bohatera lub w sadzie ogo-
facanym noca przez ptaka lub innego szkodnika. Powodem klgski jest morzacy sen,
w ktorym dopatrywac si¢ mozna substytutu $lepoty. Teza o pozornej $lepocie wydaje
si¢ uzasadniona, zwlaszcza jesli wezmiemy pod uwagg, ze najstarszy z trzech braci,
eponimow stowianskich plemion, nosi miano Mecha, co etymologicznie wiaze sig ze
slepota®. W jednym z wariantow jest ponadto mowa o $lepocie ojca, ktora jest po-
wodem calej wyprawy i poszukiwan leczniczej wody*. Poza tq sugestia w znanych
mi wariantach nie mam bezposredniej informacji, by ktory$ z towarzyszy bohatera
czy jego wrog byt obdarzony jaka$ anomalia optyczna. Mamy jednak interesujaca
poszlake, ktorej dostarcza opolski wariant bajki T513. Watek ten wydaje si¢ skroco-
na wersja T301, obejmujaca jedynie pierwsza jego czes¢. Tam rowniez pojawia si¢
motyw okradanego sadu. Kradnacymi za$ sa dwaj ztodzieje majacy jedno oko i ko-
rzystajacy z niego na zmiang®. Trudno powiedzieé, czy stanowia oni odpowiednik
karta, czy dwoch towarzyszy bohatera, co jednak w $wietle domniemanej tozsamo$ci
tych ostatnich wydaje si¢ nie mie¢ wigkszego znaczenia.

Po przejsciu do zaswiatdéw bohater toczy walkg w obronie pisklat lub o uwol-
nienie zaklgtych krdlewien. Przeciwnikiem bywa $cigany diugobrody dziad, ale
rownie czgsto jest to potwdr wyobrazany pod postacia weza — smoka. Wraz z jego

3 Materialy Antropologiczno-Archeologiczne i Etnograficzne, Krakow 1896-1919 (dalej — MAAE)
1901, t. 5, s. 34; MAAE 5, 5. 213; MAAE 11, 5. 41; MAAE 6, s. 149; ,,Wista. Miesigcznik Geograficzno-
-Etnograficzny” (dalej — ,,Wista”) 1897, t. 11, s. 296.

3 'W. Toporow, Wokdt rekonstrukcji stowianskiego mitu o kosmicznym jaju [w:] Semiotyka kultury,
E. Janus, M. R. Mayenowa (red.), Warszawa, 1977, s. 170.

3 MAAE 1901,t 5, s. 212.

37 Ibidem, s. 8.

¥ A. Osiander, Before the State: Systemic Political Change in the West from the Greeks to the French
Revolution, Oxford 2007, s. 241.

¥ Zbiér Wiadomosci Antropologii Krajowej” (dalej ZWAK) 1887, t. 11, s. 237.
9 MAAE 1901,t. 5,s. 186



58

pokonaniem bohater zdobywa krolewny oraz jajka lub jabtka, co— wedtug Toporowa —
stanowi paralel¢ z orficko-hinduskim motywem generatywnego centrum w formie
jaja kosmicznego*'.W wariancie z Limanowej mamy nawet, podobnie jak w tekstach
rosyjskich, diamentowe, ztote i srebrne jajo*.

Znacznie istotniejszy jest dla nas motyw wydostania si¢ z otchtani na grzbiecie
ognistego ptaka. Podrdz jest bardzo dtuga, ptak coraz bardziej traci sily i domaga
si¢ nakarmienia. Migso sig konczy i bohater w akcie desperacji rzuca mu do dzioba
wlasne cze$ci ciata — w wielu wariantach sa to reka®, pigta*, noga®, tydka*, , frag-
ment ciata spod pachy*’ lub z posladka*®.

Mamy tu zatem do czynienia nie tylko z motywem utraty konczyny, lecz takze
z motywem dobrowolnej ofiary, znanym z mitologii indoeuropejskiej. Z jedne;j stro-
ny utrata r¢ki przywodzi na mys$l Tyra okaleczanego przez wilka Fenrira, z drugiej
za$ — jesli wezmiemy pod uwage jego solarno-ogniowa atrybucje¢ — rownie uzasad-
nione staje si¢ porownanie do Muncjusza Skewoli tracacego reke w ognisku. Dodat-
kowo nasuwa si¢ porownanie z Prometeuszem. Grecki tytan kradnie z zaswiatow
ogien, bohater stowianskiej basni porywa za$ kobiete symbolizujaca jutrzenke Iub
stonce i doprowadza do wyciagnigcia jej na powierzchnig, a takze do uwolnienia so-
larnego ptaka. Stowianski bohater zostaje za to okaleczony przez drapieznego ptaka,
Prometeusz natomiast przykuty do skaly i skazany na codzienne pozeranie watroby
przez orta. Watroba tytana codziennie odrasta, co moze stanowi¢ metaforg istnienia
jako takiego i zwiazanego z nim cyklu $mierci i ponownych narodzin®. Skutkiem
dziatan tytana jest najdostowniej rozumiana $miertelno$¢ ludzi symbolizowana przez
jego (lub jego brata) partnerke, pierwsza kobiete — Pandorg — i jej puszke peina nie-
szczes¢. U Stowian odpowiadatyby jej trzy krolewny. Z kolei otwarciu puszki Pando-
ry odpowiadatoby rozbicie jaja kosmicznego. Co wigcej, Prometeusz, podobnie jak
modelowa postac jednorgka, jest ktamca — oszukat Zeusa, proponujac mu w ofierze
gorsza cze$¢ ofiarnego wotu.

Ujezdzanie potwora

Przyktad z T301 dostarcza nieco informacji o istocie odpowiedzialnej za utrate reki
bohatera. Zarowno postac¢ dziada o dhugiej czy mosi¢znej brodzie, jak i smoka wy-
kazuje liczne paralele z ognistym ptakiem, ktore nie sprowadzaja si¢ jedynie do fak-
tu okaleczenia bohatera. Wiele przyktadéow wskazuje, ze stanowia oni rbwnowazne

4 W. Toporow, op.cit., s. 162; MAAE 1900, t. 4, s. 255.
2 MAAE 1910, t. 11, s. 41.

#S. Ciszewski, Krakowiacy: monografja etnograficzna, Krakow 1894, s. 155.
# Wista” 1898, t. 12, s. 725.

# Wista” 1897, t. 11, s. 296.

4 ZWAK 1887, t. 11, s. 106, 268.

4 Rzqdca losu, s. 211.

# MAAE 1910, t. 11, s. 42.

¥ K. Kerényi, Misteria Kabiréw. Prometeusz, Warszawa 2000, s. 80.
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wyobrazenia tej samej istoty, przybierajacej] w §wiecie podziemnym ksztalt weza,
za$ w $wiecie gornym ptaka®. Sam motyw ujezdzania ognistego ptaka zapewne sta-
nowi echo archetypicznego obrazu zwierzgcego ducha opiekunczego inicjacji sza-
manistycznej, za§ przemieszczanie si¢ migdzy réoznymi poziomami kosmosu ozna-
cza zarazem przemieszczanie si¢ po réoznych poziomach jazni. Okaleczenie, jakiego
wierzchowiec dokonuje na swoim jezdZcu, odpowiada zapewne okaleczeniom, jakie
spotykaja szamanskiego neofitg podczas obrzedu inicjacji’’. Potwor zwiazany jest tez
z inng symbolika odnoszaca si¢ do ognia, stofica, a nawet do abstrakcyjnie rozumia-
nej energii kreacji. W przypadku T301 pokonanie potwora ma prowadzi¢ nie tyle do
jego usmiercenia, ile do zmiany jego natury — z chtonicznej w atmosferyczna, a co
za tym idzie, wywoluja takze jego przemiang z demona chaosu w istotg symbolizu-
jaca szeroko pojeta energie, ktorej ukierunkowanie, jak twierdzi Toporow, jest row-
noznaczne z pojawieniem si¢ jutrzenki, ksi¢zyca w pei, stonica, btyskawicy badz
deszczu®.

Pokrewny z T300 i T301 watek T303 zawiera z kolei motyw ujezdzania weza.
Tym razem motyw ,.transformacji”” demona przejawia si¢ jako jego spetanie i wyko-
rzystanie do zaorania pol, a wigc jako ujarzmienie jego chaotycznej energii i skana-
lizowanie jej na kreacje®*. Motyw ten ma liczne paralele basniowe i obrzedowe. Nie-
jednokrotnie w basniach jest mowa o tym, ze Niedzwiedzie Uszko lub Jegor ($wigty
Jerzy) zaprzega do sochy niedzwiedzia®. W podaniu o powstaniu Czech, przytoczo-
nym przez Kosmasa z Pragi w jego kronice (XII w.), oswojone demoniczne byki zo-
stalty wykorzystane przez protoplaste Czechow, Przemysta, do pierwszego zaorania
po1%®. W rosyjskim obrzedzie wiosennym do pluga przywiazywano koguta®. Motyw
ujezdzania potwora odnajdujemy w watkach T530 i T530 A, gdzie bohater dosiada
groznego drapieznego ptaka lub konia. Schemat opowiesci jest podobny i réwniez
obejmuje motyw konfliktu z bra¢mi. Gtéwna roznica polega na tym, ze ,,zaswiaty”
umieszczone sa nie w podziemiach, lecz na szczycie szklanej gory.

Dodajmy, ze sp¢tany zostaje rowniez dziad o dhugiej brodzie. Zazwyczaj zostaje
ona wplatana w rozszczepiony pniak, bedacy by¢ moze jakim$ echem wyobrazenia
o arbormundi®. Zwykle demon uwalnia si¢ z niewoli, wyrywajac swoje wasy>.

Motyw spgtania jest rowniez obecny w rekonstrukcjach stowianskiego mitu kos-
mogonicznego, migdzy innymi tej, ktora zaproponowat Ryszard Tomicki®. W sto-
wianskich bajkach etiologicznych, zaliczanych przez Krzyzanowskiego do watku

0 B. Uspienski, op.cit., s. 236.

31 A. Szyjewski, Etnologia religii, Krakow 2003, s. 334.

52 W. Toporow, op.cit., s. 170.

3 L. Siemienski, op.cit., s. 46.

% B. Rybakow, Jazyczestwo driewnych Slawian, Moskwa 1981, s. 65; B. Uspienski, op.cit., s. 153.
3 Por. Imra jako niebianski oracz; A. Kempinski, op.cit., s. 198.

% A. Kowalik, Kosmologia dawnych Stowian, Krakéw 2004, s. 201.

7 MAAE 1901, t. 5,s.212; ZWAK 1893, t. 7,s. 78; ,,Wista” 1897, t. 11, s. 456.; ZWAK 1887, t. 11,
s. 105; S. Ciszewski, op.cit., s. 154; MAAE 1900, t. 4, s. 254.

8 MAAE 1900, t. 4, s. 40, MAAE 1910, t. 11, s. 255; ZWAK 1893, t. 7, s. 78; ,,Wista” 1898, t. 12,
s. 725.

% R. Tomicki, op.cit., s. 62



60

T2450, Bég 1 Diabet wydaja si¢ postaciami komplementarnymi, zdolnymi stworzy¢
swiat jedynie dzigki wspolpracy. W wyniku pojedynku z reprezentantem $§wiata gor-
nego (Bog, $wicty Michat) diabet zostaje przykuty tancuchem do tak zwanego ,,jar-
kiego gtazu” posrodku §wiata podziemnego. Lancuch, ktorym zostat spetany, zima
stopniowo peka, dlatego diabet zyskuje mozliwo§¢ wplywania na $wiat doczesny
poprzez swoich pomocnikow. To z kolei powoduje zamieranie zycia. W innych wer-
sjach gromowtadca wiosna wygania chtoniczng istot¢ pod wode®. Do tego mozna
doda¢ liczne u Stowian wyobrazenia o potworze znajdujacym si¢ pod ziemia. W sto-
wianskich wierzeniach kosmiczny wot trzyma $wiat na rogu, a przerzucajac $wiat
z jednego rogu na drugi, powoduje trzesienia ziemi® (analogicznie do przygniecio-
nego Etna Tyfona i Lokiego). By¢ moze do tego motywu odwotuje si¢ posadowienie
$wiatyni Swarozyca w Radogoszczy na fundamentach z rogdéw dzikich zwierzat®.

Zwiazek z bogactwem

Jeszcze wigcej informacji na temat przeciwnika jednorgkiego dostarcza bajka Dro-
ga Siepachy, zapisana przez Siemienskiego®. Wybredna kaniowska krolewna kaze
postom oglosi¢, ze odda reke sitaczowi zdolnemu dzwignaé ogromy sierp. Jest tylko
jeden monstrualny sitacz, ktory moze to uczynié, a drogg do niego wskazuje jedno-
reki mezczyzna, informujac, ze reke urwal mu 6w sitacz, bedac jeszcze dzieckiem.
Sitacz nie zgadza si¢ na ozenek z krélewna. Ogromnym sierpem $cina zboze, a na
koncu sam pozwala si¢ Scia¢ rozgniewanemu krolowi.

Dostrzegamy tu catkiem inne oblicze potwora. Przede wszystkim nie zamiesz-
kuje on lasu. Dawny pan dzikiej zwierzyny tutaj przejawia si¢ jako bdg umierajacy
1 odradzajacy si¢ zgodnie z cyklem wegetacyjnym. Pojawia si¢ tez krolewna-tyranka,
podobnie jak w wariancie T519, bgdaca ucielesnieniem rozpowszechniajacych si¢
zasad matriarchatu. Siemienski przekazuje jeszcze jeden szczegot — wleczony przez
olbrzyma sierp wyryt naturalny trakt zwany ,,droga siepachy”, co przypomina motyw
zaprzgzenia smoka do sochy, smocza orka takze bowiem ttumaczy powstanie r6z-
nych naturalnych obiektow, na przyktad rzeki Dniepr.

Dekapitacja to motyw, z ktérym mamy do czynienia w folklorze stowianskim do$¢
czesto®. Glowe traci wladca podziemnych zaswiatow, czyli smok, Baba-Jaga, ktora
moze takze wystepowac pod postacia samej odcietej gtowy®. Rowniez Niedzwie-
dzie Uszko pozbawia niekiedy swojego ojca, niedzwiedzia, glowy, ktora nastgpnie
toczy, co jak twierdzi Rybakow, moglo mie¢ swdj odpowiednik w postaci obrze-

0 A. Szyjewski, Religia Stowian, Krakow 2003, s. 64.

¢ K. Moszynski, op.cit., t. 2, cz. 2, s. 40.

2 Kronika Thietmara V1 23, Krakow 2005; H. Lowmianski, Religia Stowian i jej upadek, Warszawa
1985, s. 173.

0 L. Siemienski, op.cit., s. 83.

s MAAE 1901, t. 5, 5. 34; MAAE, 1903, t. 6, 5. 148; MAAE 1908, t. 10, 5. 268; MAAE 1910, t. 11,
s.41; ZWAK 1887, t. 11, s. 238.

% A. Johns, op.cit., s. 188.
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du ptodnosci®. W polskim obrzedzie swigtojanskim miejscowy kowal $cinat glo-
we kani, bedacej zapewne obrzedowym odpowiednikiem Ognistego Ptaka®. Z kolei
w bajkach typu ,,Mlody Herkules” (T650) pojawia si¢ motyw przypominajacy mo-
tyw inicjacji w zagrodzie jednookiego licha. Bohater zostaje poddany probie przez
mistrza, u ktérego terminuje, a nastgpnie odcina mu glowe. Jak wspomnieliSmy we
wstegpie, indoeuropejski odpowiednik jednorekiego/kulawego zwiazany byt zarowno
z kowalstwem, jak i z ofiara. Motyw utraty oka czy obcigcia glowy moze wspotist-
nie¢ z motywem spe¢tania. W epice potudniowostowianskiej Ilja (Eliasz, stowianski
odpowiednik gromowtadcy) przektuwa oko olbrzymowi Sotowiejowi, a nastgpnie
zwiazuje go i obcina mu glowe®.

Motywem zblizonym do dekapitacji jest, jak si¢ wydaje, takze wyrwanie sobie
przez dziada jego wilasnej brody. Ten motyw réwniez moze mie¢ paralele w obrzg-
dzie dozynkowym. Na Ukrainie wiazka ktoséw opleciona trzykrotnie i pozostawiona
na kolejny rok nazwa si¢ broda Mikotaja lub Wotosa®. Ponownie zatem pojawia
si¢ zwiazek demona z dojrzaltym zbozem. Nalezy dodaé, ze dtuga, z6tta brodg maja
takze widziadto o imieniu Zytni Dziad oraz wietrzny demon Wit, ktéry wpatruje sig
w ludzi uroczymi oczami’.

Jak wspomniatem, Jednooki zwigzany jest z szeroko rozumianym dobrobytem.
Pojawia si¢ w tym kontek$cie w bajkach sklasyfikowanych jako T613. Wszystkie
warianty tego watku faczy motyw dwoch lub trzech braci, z ktorych jeden jest biedny
1 nie moze si¢ wyzywic¢. Biedak prosi brata o podzielenie si¢ dobrami i otrzymuje
dos¢ szokujaca odpowiedz, ze za t¢ prosbe wytupi mu oczy’'. Niewidomy trafia pod
szubienicg, do ktérej noca przylatuja dwa ,,szumiace” ptaki i rozmawiaja o tym, dla-
czego krolewna jest chora, dlaczego nie ma wody w miescie, az wreszcie, niby przy-
padkiem, méwia, jak dzigki rosie albo — w innym wariancie — dzigki specjalnej trawie
mozna odzyska¢ wzrok”. Wydaje sie, ze istnieje tu analogia do wody ze Zrodla czy
studni, ktéra wystepuje w innych wariantach.

Megzczyzna, podobnie jak $cinany olbrzym, jest zwiazany w pewien sposob z do-
brobytem, tu ukazanym paradoksalnie jako jego brak. Na ten $lad naprowadza nas
réwniez blisko$¢ zwlok, bowiem od czasow neolitycznych kulty ptodnosci odbywaty
si¢ w poblizu grobow lub nawet z uzyciem zwlok™. Sposob, w jaki zmarli utracili
zycie, rowniez nie jest przypadkowy. Powieszenie wydaje si¢ odpowiednikiem deka-
pitacji, a jego symboliczne znaczenie jest bliskie temu, z czym mieliémy do czynie-
nia w przypadku dozynkowego olbrzyma. I tu znéw nasze przypuszczenia znajduja

% B. Rybakow, op.cit., s. 65.
67 J. Rompski, Scinanie kani. Kaszubski zwyczaj ludowy, Torun 1973, s. 36, 364.

% A. Szyjewski, op.cit, s. 226.

 Jbidem, s. 55.

7 L. Siemienski, op.cit., s. 152.

T MAAE 1901, t. 5, s. 194; ZWAK 1887, t. 11, s. 111; S. Ciszewski, op.cit., s. 135.

2 MAAE 1901, t. 5, s. 195; ZWAK 1887, t. 11, s. 112. Bohater przypomina Odyna, ktory takze
wyhupit sobie oczy i ma dwa kruki bedace jego doradcami, a takze uzyskat swoja moc jako wisielec. Jesli
zatem tekst nie jest skutkiem wpltywow germanskich, to atrybuty stowianskiego jednookiego, wzglgdnie
slepego bostwa, musiaty przypominac atrybuty Odyna.

7 0. Freudenberg, Semantyka kultury, Krakow 2005, s. 154.



62

potwierdzenie w komparatystyce, bo rowniez Odyn, a $cislej mowiac, jego wariant
o imieniu Od, nalezy do grona bostw umierajacych i zmartwychwstajacych wraz
z przyroda.

Wigkszo$¢ branych pod uwage tekstow zawiera motyw dwoch lub trzech braci,
badz towarzyszy. Motyw ten wielokrotnie analizowano w kontekscie indoeuropej-
skim jako echo modelu trdjfunkcyjnego. Przypomnijmy jednak o zwiazku migdzy
postacia suwerena typu mitraicznego i bostwa funkcji pierwszej z jednej strony, oraz
boga typu warunicznego i bostwa funkcji trzeciej z drugiej’. Po odrzuceniu posta-
ci posredniczacej analizowanie tego typu struktury w kontekscie pary suwerenoéw
nie stoi w sprzeczno$ci 1 jest rOwnie uzasadnione jak analizowanie jej w kontekscie
trojfunkcyjnym. Warto przypomnieé, ze motyw jednorgkiego i jednookiego jest $ci-
$le powiazany z motywem wspolpracy boga o cechach Mitry z bogiem o cechach
Waruny, chociaz bogowie tego rodzaju nie zawsze odznaczali si¢ atrybutywnym ka-
lectwem. Zapewne rowniez w przypadku stowianskiej religii i folkloru wyobrazenia
obejmujace postacie jednorgkie i jednookie stanowia jedynie czgs$¢ dziedzictwa do-
tyczacego partnerow — suwerenow.

Niewatpliwie bracia maja natur¢ komplementarng — najczesciej mowi si¢ o jed-
nym bracie (lub dwdch) madrych i jednym glupim”™. Niekiedy cata trojke okresla
si¢ imionami odnoszacymi si¢ do por dnia, np. Wieczernik — Potynocznik — Zor-
ka (Swietowik, Swietozar, Zorka-bohater, Iwan Zorkin, Iwan-poranne-zorze), kto-
re podkreslaja ich przeciwstawna solarng naturg¢’s. Wérdd imion, jakimi okresla sig
najmtodszego, mozna wyrozni¢ Niedzwiedzie Uszko (Niedzwiedziej-juszka’), Su-
czyc, Syn byka — dotycza one bohaterow sptodzonych, wychowanych Iub przynaj-
mniej wykarmionych przez zwierzg.

Bywa, ze matka bohatera zostaje zaptodniona przez ogien, owoc lub groszek.
W tym ostatnim przypadku bohater nosi imi¢ Toczygroszka’. Bohater, ktory jest
synem ognia lub wychowat si¢ na zapiecku, nosi imiona w rodzaju Popiel czy Kop-
ciuch. Towarzyszy okresla si¢ zazwyczaj jako Waligora™, Zawaligora®®, Rozwaligo-
ra®!, Rozedrzyskata®?, Krusyskaua® lub Zawalidroga®, Wiliwoda®. Bez watpienia
najpopularniejszymi imionami sa te z grupy Wyrwidab®, Wyrwidumbek?®’, Wyrzy-
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dab®, Wyrwibukczy, Wyrwijedlica®. Maja one swoje odpowiedniki w folklorze Sto-
wian wschodnich®. Debowe imie taczy si¢ bezposrednio z informacja, wedle ktorej
bohater ssie pier$ matki, a nastepnie testuje swoja site, wyrywajac dab’'. Bohater
u Ciszewskiego ssie pier§ matki trzy razy po siedem lat, zanim udaje mu si¢ wyrwacé
dab®>. W jednym wariancie bajki bohater nosi nawet miano ,,Cycuch”. Informacja
o ssaniu piersi jest dosy¢ zaskakujaca, gdy wezmiemy pod uwage, ze to dlugobro-
dy dziad ssat piersi towarzyszki bohaterow w wariancie T519. Zreszta podobienstw
migdzy bohaterem, jego towarzyszami i demonem jest wigcej. Bohater, jak wspo-
mniatem, czasem wychowuje si¢ w niedzwiedzim bartogu, do ktérego zostata porwa-
na jego matka. Niedzwiedz to typowe zoomorficzne wyobrazenie wladcy lasu, spo-
krewnionego z dtugobrodym kartem. Zdaje si¢ wigc, ze bohater ostatecznie pokonuje
wiasnego ojca. W jednym z wariantéw to karzet nazywa sig ,,Wyrwi-dab, ktory miat
brode na siedem sazni™*.

Bohater potrafi gra¢ na instrumencie®, przywodzac na mysl §wigtego Jerzego gra-
jacego na skrzypcach na ksi¢zycu. Pozornie wydaje sig, ze muzyczne inklinacje nie
maja zwiazku z podstawowym motywem, jakim jest konflikt z potworem. Zauwaz-
my jednak, ze w kulturze ludowej hatas jest symbolicznie zwiazany z zyciem jako
takim. Rytualna wrzawa towarzyszyta obrzedom wiosennym i wschodom stonca.
Odgtos instrumentu przecinajacego cisz¢ stanowi, wedtug Artura Kowalika, metafo-
re logosu”’. Oprécz metafory akustycznej badacze wskazuja na o$ $wiata przenika-
jaca kosmos, ale takze na ostrze przenikajace cielsko potwora, grom, rog zwierzecy
lub dzidb ptaka. Metafory te rowniez s obecne w naszych przyktadach, objawiajac
niezaleznie od siebie ten sam przekaz. Piotr Grzonka sadzi, ze w folklorze i mitach
kultur tradycyjnych najmtodszy z trzech syndéw, czgsto najbardziej niepozorny, re-
prezentuje logos®. W analizowanych przez nas przyktadach mtodzieniec podrozuje
przez krolestwa, dostownie przenikajac kosmos.

Wspomnielismy we wstepie o kalectwie jako czgstej atrybucji kowala. RoOwniez
w wielu wariantach T301 jednorekiego zabojce smoka uznaje si¢ za kowala®”. Ko-
walem moze by¢ tez jego ojciec, a wowczas bohater moze nawet by¢ z zelaza!®.
Z profesja bohatera laczy si¢ tez powszechny motyw laski z najtwardszego zelaza,
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ktora czesto sam sobie wykuwa!®!, Czgsto jest to laska zrobiona z igiet'®%. Znaczenia
tego ostatniego motywu mozemy si¢ tylko domysla¢. Koresponduje on z informacja
z bajki Afanasjewa, w ktorej krélewna zabija potwora szpilka. Moze si¢ w tym jed-
nak kry¢ glebsze znaczenie filozoficzne. Jezeli przyjmiemy, ze mtody Wyrwidab jest
bostwem, to jego laska moze mie¢ zwiazek z osig Swiata, ktora przenika caty kosmos,
co moze ttumaczy¢ potgzna masg laski. Zrazem jednak o$ jest nieskonczenie mata,
a §cisle rzecz biorac, bezwymiarowa, co w j¢zyku basni moga symbolizowa¢ szpilki.

Folklor stowiafiski nie pozwala na bezsporne wskazanie specjalizacji w takim
zakresie, w jakim zarysowal je Dumézil w obrgbie struktury indoeuropejskiej, cho¢
takze nie wyklucza takiej mozliwo$ci. DowiedliSmy bowiem, ze istnial w folklorze
motyw przyjaznej relacji badz braterstwa pomigdzy kalekimi bohaterami. Latwiej
jest odnalez¢ strukture, w ktorej jednooki i jednoregki odrywaja role antagonistow (na
przyktad w uktadzie solarno-lunarnym). Jednooki wykazuje wszelkie cechy przy-
nalezne wladcy zaswiatow, dzikiej zwierzyny oraz hodowcy bydta, a takze cechy
ofiarnika.
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