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Abstract

Symbolic Representations of the Pendulum Movement
(in Polish and East Slavic Folklore and Traditional Culture)

This article is devoted to the symbolic representation of the pendulum movement, such as rocking,
swaying and swinging. The research covered Polish and East Slavic folklore, ethnographic and
linguistic material. The analysis aims to reach the conceptual basis of pendulum motion developed
from the physical experience of movement and related events such as magical practices and ritu-
als. To interpret the material, pre-linguistic conceptual schemas and narrative study, it uses tools to
reconstruct the procedures of rites de passage. Examining the contexts and associations accompa-
nying the magical activities of pendulum motion led to the disclosure of archaic beliefs that go back
to the myth of creation. The broad spectrum of issues related to the performative power of rocking,
swaying and swinging allowed us to present an embodied conceptualisation of the primary move-
ment experience as the universal model of cosmic rhythms.
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Zakres tematyczny, narzedzia badawcze

Kolysanie towarzyszy cztowiekowi juz od poczgcia, bowiem takim ruchom podlega
dziecko, gdy znajduje si¢ w tonie matki. W tradycyjnych spotecznosciach wiedziano,
ze kolysanie/lulanie! niemowlecia w kotysce/kolebce dziata na dziecko uspakajajaco.
Jednakze poza wzgledami praktycznymi, jak wynika ze zrédet folkloru (m.in. z tere-
néw nadbuzanskich), kotysanie dziecka nie bylo tylko zwykla czynnoscia, ale odno-
sito si¢ do dawnych symboliczno-wierzeniowych znaczen przypisywanych ruchowi
wahadtowemu. Symboliczny sens ruchu wahadlowego znajdowat odzwierciedlenie
w wierzeniach oraz w sferze rytuatow, w ktérych kierunek ruchu ijego zmienno$é
posiadaty potencjat sprawczy.

Przedmiotem analizy jest przesledzenie sposobu, w jaki prototypowe doswiad-
czenie ruchu kolysania jest wykorzystywane do obrazowania poje¢ abstrakcyjnych,
zwigzanych ze sfera wierzeniowa. Badaniem objete zostaly praktyki obrzedowo-
-rytualne, w ktorych hustanie, bujanie czy w ogéle ruch wahadlowy wnosit specy-
ficzne dla obrzedu tresci. Celem niniejszego opracowania jest rekonstrukcja znaczen
mityczno-wierzeniowych, ktére znalazty wyraz w koncepcie ruchu wahadlowego.
Aby dotrze¢ do jadra semantycznego obrzedowych praktyk, postuzono si¢ teorig
schematdéw przedpojeciowych, opartych na fizyczno-psychicznym dos$wiadczeniu
$wiata zewng¢trznego, uwarunkowanego budowa ciata ludzkiego, ktdre w umysle
cztowieka tworzg bazg ustrukturyzowanej wiedzy i leza u podstaw konceptualiza-
cji pojeé oraz zjawisk bardziej ztozonych?. Preschemat wyobrazeniowy WIEZI na-
lezy do najbardziej archaicznych doswiadczen fizycznego zwiazku z tonem matki
za pomocg pepowiny, atym samym shuzy do obrazowania wszelkich zwigzkow,
w tym cztowieka z sacrum. Preschemat ROWNOWAGI (a co za tym idzie — KON-
TROLI) uwarunkowany jest pionowa pozycja ciata ludzkiego i daje podstawy do
orientacji w przestrzeni w wymiarze wertykalnym (GORA — DOL) i horyzontalnym
(PRZOD — TYL) oraz usytuowaniu miejsca w przestrzeni w odniesieniu do wtas-
nego cialta (CENTRUM — PERYFERIA), a preschemat SILY lezy u podstaw poje¢

' Dodatkowo, na co zwrocita uwage Agapkina, ,,wérod nazw hustawek przewazaja derywaty od
czasownikow oznaczajacych w jezykach i dialektach stowianskich rodzaje ruchu (zwtaszcza ‘kotysa¢
si¢’, bujanie, kotysanie itp., stad paralelizm nazw hustawki i z nazwami kotyski, i kotysania dziecka),
por. [...] bel. reli, rockaili, guszalka, gojdanka, zybka” — T.A. Agapkina, Kontsept dvizheniya v obry-
adovoy mifologii na materiale vesennego kalendarnogo tsikla, [w:] Kontsept dvizheniya v yazyke
i kul ture, eadem (red.), Moskva 1996, s. 224.

2 Zob. M. Johnson, The Body in the Mind. The Bodily Basis of Meaning, Imagination and Reason,
Chicago—London 1990; T. Krzeszowski, Parametr aksjologiczny w przedpojeciowych schematach wy-
obrazeniowych, ,,Etnolingwistyka” 1994, nr 6, s. 29-51; idem, Aksjologiczne aspekty semantyki jezyko-
znawczej, Torun 1999; A. Libura, Wyobraznia w jezyku. Leksykalne korelaty schematow wyobrazenio-
wych CENTRUM — PERYFERIE i SILY, Wroctaw 2000.



zwigzanych z ruchem, percepcji sit zewnetrznych i mozno$ci wywierania sily (tez
wptywu) na obiekty zewngtrzne. Schematy przedpojeciowe — w r6znych konfigura-
cjach — stanowig filary konstrukcyjne myslenia abstrakcyjnego, tak wiec ukazg roz-
nice w sposobach obcowania z sacrum w badanych praktykach rytualnych.

Natomiast zastosowanie narzedzi narratywistyki pozwolilo ukaza¢ ich tres¢ ko-
munikowang za pomoca symbolicznego obrazu, ktory ma swe zroédlo w micie. Za
religioznawcami i badaczami mitu przyjmujemy, ze mit jest archetypowym do-
$wiadczeniem sacrum 1w tym sensie jest niezniszczalny, objawia si¢ w czynno$-
ciach noszacych znamiona rytuatu, ktére z racji powtarzalnosci zapewniajg mu stalg
pozycj¢ w obrebie wyobrazen przenikania si¢ Swiata z za§wiatami®. Totez przyjecie
koncepcji ,,narracyjnosci jezyka” — jako zdarzeniowego aspektu jezykowego obrazu
$wiata, ujetego w kategoriach celu, intencji, przyczyny i skutku* — pozwolito na pre-
zentacje¢ 1 interpretacje materiatu za pomoca rekonstrukcji scen i scenariuszy dziatan
wedtug schematu: kto, w jaki sposdb, w jakim celu postuguje si¢ ruchem wahadto-
wym i jaki jest tego rezultat. Opisy poszczegdlnych praktyk rytualno-obrzgdowych
umozliwily przedstawienie ustrukturyzowanego obrazu w ramach wielkiej narracji
o $§wiecie (opartej na wierze w istnienie $wiata nadprzyrodzonego) zbudowanego
z ,,malych narracji” — odwotujacych si¢ do mitu, rytuatu, obrzedu, zawartych w ste-
reotypowych motywach tekstowych (w opowiesciach wierzeniowych, motywach
bajkowych) oraz z mikronarracji ukrytych w leksyce, frazematyce, aktach mowy,
ktore odzwierciedlajg catag game interpretacji odno$nie do realizacji kontaktow z rze-
czywisto$cig nadprzyrodzong — z perspektywy konceptualizatora zbiorowego (nosi-
ciela kultury tradycyjnej).

Mityczne podstawy ruchu wahadlowego

W $wietle badan wschodnio-stowianskiego folkloru takie zjawiska jak kolysanie
i ruch wahadtowy wedle ich konotacji symboliczno-semantycznych mogty dawniej
odnosi¢ si¢ do odmiennej niz chrzeécijanska wersji mitdow kosmogonicznych. Jak
dowodzita Agnieszka Gotgbiowska-Suchorska, w rosyjskim (i nie tylko rosyjskim)
folklorze mogty one nawigzywac do takiej wersji kosmogonii, ktora taczyta powsta-
nie §wiata z tkaniem. Badaczka dodatkowo dostrzegta, Ze:

wahadlowy ruch czétenka przeskakujacego miedzy krancami osnowy unaocznial cyklicz-
no$¢ czasu, nastepstwo zmian i przerw oraz nieustanng tacznos$¢ dychotomiczng Kosmosu:
dnia i nocy, zycia i $mierci [...]. [Odwrotno$¢ do tego ruchu obserwowano za§ w praktykach

3 Zob. J. Campbell, Potgga mitu. Rozmowy Billa Moyersa z Josephem Campbellem, oprac. B.S. Flo-
wers, przel. I. Kania, Krakow 1994, s. 49; M. Eliade, Traktat o historii religii, przet. J. Wierusz-Kowalski,
Warszawa 2000, s. 477; M. Lurker, Przestanie symboli w mitach, kulturach i religiach, przet. R. Wojna-
kowski, Krakow 1994, s. 9; A. Szyjewski, Etnologia Religii, Krakow 2018, s. 73.

4 Por. D. Filar, Narracyjne aspekty jezykowego obrazu swiata. Interpretacja marzenia we wspdlczes-
nej polszczyznie, Lublin 2013.



magiczno-leczniczych, a wowczas] przedzenie w kierunku przeciwnym do ruchu stonca utoz-
samiane bylto z cofnigciem czasu, do momentu, kiedy jeszcze nie zostat zaktécony porzadek
istnienia’.

Konceptualizacja czasu zobrazowana przez ruch wrzecionka opiera si¢ wigc na pre-
schemacie SILY oraz ruchu PRZOD — TYL (cofanie czasu).

Jak zauwazyta Galina I. Kabakova®, kobieta, zajmujac si¢ tkactwem, dziatata ni-
czym demiurg (z taka r6znicg, ze Bog w praczasie stworzyt §wiat z niczego, ona za$
tworzyla z nici)’. Niemniej potencjal sprawczy dziatan tkaczki w sakralnym czasie
nie ograniczal si¢ do wptywu na los ludzi, ale siggat rzeczywistosci zaswiatowe;.
Przyktadowo jej ni¢ wyznaczata drogg dla zmartych dusz (wowczas, gdy podczas
$wiat powracaty cyklicznie do $wiata uciele$nionych i dzigki nici do zaswiatow za-
wracaly). Zarazem jednak tkaczka mogla zaburzy¢ transferyczne wi¢zi i harmoni¢
w $wiecie zyjacych i zmartych, gdy nie przestrzegala okreslonych obszaréw tabu®.

Z ta wersja mitu korespondowata antropogonia, taczaca poczatki cztowieka
z utkang w praczasie istotg. W konsekwencji takich mitycznych interpretacji sadzo-
no, ze dziecko niczym ptotno w okresie prenatalnym zawigzywato si¢ w ciele matki.
Warto doda¢, ze slady wyobrazen taczacych zycie i $§mier¢ z metafora nici, tkania
zachowaty si¢ w polskim folklorze i frazeologii (przyktadowo poréd okreslano jako
rozwigzanie; $mier¢ ciata jako przecieta ni¢ zycia itp.’). Cykl tkacki mogt by¢ wiec
postrzegany jako izomorficzny z cyklem zycia cztowieka'®.

Z tymi wierzeniami korespondowaty funkcje magiczne przypisywane tkackim
artefaktom. Wrzeciona lub jego miniatury mogty pehic rolg amuletéw, chronigcych
dziecko przed istotami demonicznymi. Swiadczy o tym znana na terenach wschod-
niostowianskich praktyka wktadania takich przedmiotéw do kotyski dziecka, by za-
pewni¢ mu spokojny sen'!.

5 Zob. A. Gotebiewska-Suchorska, Dziewcze przedzie, Pan Bog nitki daje. O spojnosci ludowej wizji
Swiata, Bydgoszcz 2011, s. 37, 201.

¢ G.I. Kabakova, Antropologiya zhenskogo tela v slavyanskoy traditsii, Moskva 2001, s. 235-238.

7 Ibidem.

8 ,0d zachowania tkacza zalezy zdrowie i pomy$Ino$¢ nie tylko zywych, ale i przodkéw: niebezpiecz-
nie jest tka¢ w piatek, bo »zasniesz na tym swiecie« (rejon olewski obwodu zytomierskiego)”. Dodatkowo
ni¢ i tkanina, ktore sa metaforami zycia, witalnej drogi do sasnovat, moga tez odnosi¢ si¢ do transferycz-
nosci i drogi, po ktorej dusze powracaja i odchodza ze $wiata ludzi. Brak nici w odniesieniu do zmartych
oznaczat to, ze nie znajda oni drogi powrotnej do swego dawnego domu w tych dniach, kiedy powinni od-
wiedzi¢ krewnych, lub, co jeszcze bardziej niebezpieczne, nie znajda drogi powrotnej, kiedy beda musieli
powroci¢ w zaswiaty — G.1. Kabakova, Antropologiya zhenskogo tela..., op. cit., s. 335, 238.

¥ Zob. B.Jbzefow-Czerwinska, Zabobonem nazwano... O wierzeniach, wartosciach idawnych
przekonaniach mieszkarncow polsko-biatoruskiego pogranicza w ich zwigzkach z przesztoscig, Warszawa
2017, s. 203.

10 Przyktadowo w obu okolicznosciach, zardbwno zwiazanych z inicjowaniem tkania, jak i w czasie
porodu z domu wyprasza si¢ obce badz niepozadane wowczas osoby, zamyka si¢ okna, drzwi i bramy itd.
Rowniez radosé, ktora towarzyszy ,,narodzinom” tkactwa, przypomina pordd, o czym $wiadczg zar6wno
stowa, jak i1 gesty — zob. G.1. Kabakova, Antropologiya zhenskogo tela..., op. cit., s. 335-236.

11 Bezsenno$¢ mogta by¢ percypowana nie tylko jako stan zaburzonej fizjologii, ale takze jako kon-
sekwencje dzialan nadprzyrodzonych agensow. Sadzono np., Ze jesli taka istota zajmie si¢ miniaturowym
wrzecionem, nie bedzie zaktocata dziecku snu —zob. M.R. Pavlova, N.I. Tolstoy, Bereteno, [w:] Slavyan-
skiye drevnosti. etnolingvisticheskiy slovar, N.1. Tolstoy (red.), vol. 1, Moskva 1995, s. 340-341.



Rytualne praktyki kolysania zwigzane z narodzinami dziecka

W polskim folklorze zachowaty si¢ $wiadectwa wskazujace na istotne dla naszych
rozwazan apotropaiczne i kreacyjne praktyki zwigzane z narodzinami dziecka. Po
porodzie zdarzato si¢, ze tzw. baby akuszerki braly na r¢ce noworodka i trzykrot-
nie kolysaly malca w strong wschodzacego stonca'?>. W tym kontekscie nalezy za-
znaczy¢, ze w kodach kulturowych wschod stonca taczyt sie nie tylko z poczatkiem
dnia, ale i z symbolikg wzrostu, przybywania, o czym §wiadcza praktyki gospodar-
skie skorelowane z ruchem stonca'®. Tym samym rytualne hustanie dziecka w strone
wschodzacego stonca mozna odczytac jako dziatanie magiczno-kreacyjne majace no-
worodkowi zapewni¢ prawidlowy rozwdj i wzrost, a takze opieke Stworcy. Trzykrot-
ne hustanie dziecka w kierunku stonca interpretowa¢ mozna jako gest dzieckczynny
za boski dar zycia. Symboliczny zwigzek Boga ze stoncem potwierdzajg modlitewne
powitania wschodzacego stofica w intencji powierzenia dnia boskiej Opatrzno$ci'.
Poddanie niemowlecia magicznemu rytuatowi tuz po urodzeniu miato szczegdlne
znaczenie ze wzgledu na powszechne w tradycyjnej kulturze przekonanie, ze dziecko
przychodzito do zycia uciele$nionego z za§wiatowych sfer i do czasu chrztu podlega-
o ich wplywom. Stad do obowiazku babek akuszerek nalezato zapewnienie nowo-
rodkowi bezpieczenstwa przed wptywem ztych mocy'®. Obrzedowa scena, w ktorej
babka poprzez trzykrotne powtorzenie ruchu wahadlowego z trzymanym na r¢kach
dzieckiem ogniskowata uwage bozego sacrum, stawia jg w roli ,,strazniczki duszy”
niemowlecia, by bezpiecznie doczekato obrzedu chrztu. W zrédtach folkloru trzy-
krotne powtorzenie danej czynnosci, stow, a nawet mysli w praktykach magicznych
i obrzedowych oznaczalo wejScie w okreslong strukture sacrum, w uproszczeniu
dywersyfikowanego na sacrum boze i zaswiatowe's. Na semantyczne jgdro symbo-
licznego gestu hustania sktadaja si¢ przedpojeciowe schematy wyobrazeniowe od-
wotujace si¢ do zroédta mocy — jakim jest boskie sacrum (uobecniane przez stonce).
Funkcje pierwszoplanowg petni schemat wyobrazeniowy WIEZI (dalej: SW) obra-
zujacy relacje cztowieka z Bogiem, oraz SW SILY. Sieganie do Zrddla mocy reali-
zowane jest wedtug modelu ZRODLO — SCIEZKA — CEL zgodnie z hierarchiczng
strukturg wertykalng (GORA — DOL). Babka przyjmujaca na $wiat dziecko i spra-
wujaca rytual przywotywata boska moc z intencjg skierowania jej na noworodka
(SW CENTRUM) w celu ochrony przed zlem, zapewnienia dziecku prawidtowego
rozwoju. Powtarzajac czynnos¢, intensyfikowata sile przyciagania, by zapewnic¢ jej

12 Zob. D. Majerczyk, Obrzedy rodzinne, [w:] Kultura ludowa Gérali Kliszczackich, K. Ceklarz,
J. Mastowiec (red.), Krakow 2015, s. 377.

13- Stownik stereotypow i symboli ludowych, t. 1: Kosmos. Niebo, Swiatla niebieskie, ogien, kamienie,
J. Bartminski (red.), Lublin 1996, s. 146—147; E. Mastowska, Mediating the Otherworld in Polish Folk-
lore. A Cognitive Linguistic Perspective, przet. M. Fengler, P. Styk, Berlin 2020, s. 240-243.

4 E. Mastowska, Mediating the Otherworld..., op. cit., s. 284.

'S Eadem, Dziad i baba — straznicy duszy w jezyku i polskiej kulturze tradycyjnej, [w:] Antropolo-
giczno-jezykowe wizerunki duszy w perspektywie miedzykulturowej, t. 1: Dusza w oczach swiata, E. Ma-
stowska, D. Pazio-Wlaztowska (red.), Warszawa 2016, s. 12—13.

16 B. Jozefow-Czerwinska, Zabobonem nazwano..., op. cit., s. 55-58.



dlugotrwale dziatanie. Czynnosci polegajace na przycigganiu mocy realizowane sg
w opisywanym obrzedzie wedlug okreslonego scenariusza, w ktorym profilowane
sg role archetypowe: agensa (dysponenta mocy, jakim jest Bog lub sprawca rytuatu —
w tym scenariuszu — akuszerka), instrumentu (mediatora, przekazujacego energie, ta
rola réwniez przypada babce) oraz pacjensa (noworodka — odbiorcy mocy). Moty-
wacja dzialan akuszerki byl parametr SILY zwany ,,przymusem wewng¢trznym” —
kreowanym przez przekonania lub zobowigzania wobec grupy spotecznej, jezykowo
manifestowane za pomocg wyrazen modalnych typu trzeba / nalezy zrobi¢ x obec-
nych w dyrektywnych aktach mowy nakazdw, polecen. Z racji petnionej funkcji bab-
ka akuszerka nie tylko akceptowata 6w system nakazoéw, ale sama wprowadzata je
w zycie w przekonaniu o ich stusznosci.

Zakazy dotyczace kolysania

W niektoérych czgséciach Polski (o czym $wiadczg wyniki badan przeprowadzonych
na potrzeby powstania Polskiego Atlasu Etnograficznego) zarejestrowano liczne
przyktady zakazow umieszczenia w kotyskach nieochrzczonego noworodka z oba-
wy przed ingerencja sit nieczystych. Sadzono, ze mogloby to spowodowac u dziecka
trudno$ci z zasypianiem, ptacze czy utrate mozliwosci komunikowania si¢ mowa,
a nawet zdolnos$¢ rozumienia!”. Kotyska i kotysanie wpisuja sie w ogdlny kod kultu-
rowy zwigzany z ruchem wahadtowym, ktoéry powoduje przenikanie si¢ sfery ziem-
skiej z za§wiatowa, co wedtug wierzen moglo okazac si¢ dla nieochrzczonego nowo-
rodka niebezpieczne, w przeciwienstwie do dziecka ochrzczonego naznaczonego juz
bozym, sakralnym porzadkiem zycia (komunikowanego przez SW WIEZI).

Obawy o potomstwo nie konczyly si¢ wraz z chrztem dzieci, o czym $wiadczy-
ly rejestrowane we wsiach, niezliczone wprost obszary tabu zobowigzujace rodzine
do przestrzegania okreslonych zakazow i nakazow, jak rowniez stosowania zrozni-
cowanych praktyk o charakterze apotropaicznym'®. Preschemat SILY realizowany
w ramach tabu obrazuje jego dziatanie jako przymusu zewngtrznego, niezaleznego
od woli czlowieka. Przymus zewnetrzny podyktowany jest zewnetrznym oddzia-
lywaniem norm, przyjmowanych jako oczywiste prawdy, niepoddawane refleksji.
W przeszlosci sadzono, ze zdarzenia z wezesnego dziecifistwa, jesli wypadly w miej-
scu lub czasie liminalnym, mogtly dziecko naznaczy¢, odebra¢ mu zdrowie, urode,
anawet zycie. Intensywno$¢ SILY dziatania pod przymusem zewngtrznym dopet-
nia preschemat destrukcji CZESC — CALOSC, obrazujac obawy przed cielesnym
uszkodzeniem ciata noworodka. Jezykowa manifestacj¢ tabu stanowity akty mowy
w formie zakazéw typu:

17" Zob. Kwestionariusz — notatnik terenowy nr VII: Wybrane zagadnienia z zakresu kultury spotecz-
nej i duchowej. Zwyczaje, obrzedy i wierzenia urodzinowe, oprac. J. Gajek, Wroctaw 1969; A. Drozdz,
Kolysanie diabla... Zwyczaje wierzeniowe jako przyktad niematerialnego dziedzictwa kulturowego, ,,Na-
uka” 2013, nr 1, s. 134, mapa I.

18 Zob. J.S. Bystron, Stowiarskie obrzegdy rodzinne. Obrzedy zwigzane z narodzinami dziecka,
Krakow 1916.



Nie wolno stawia¢ kolyski na skrzyzowaniu drog /na polu w miejscu, gdzie za-
wracano konia itp. (bo dziecko moze zosta¢ odmienione przez demona)®.

W tym kontek$cie nalezy podkresli¢, ze miejsca, w ktorych dostrzegano zmie-
niajacy sie kierunek ruchu, na przyktad skrzyzowania drog®, czy tez te zwigzane
z uprawnymi polami, gdzie zawracano (w trakcie prowadzonych prac agrarnych),
byly w dawnych wierzeniach naznaczone sferami mediacji, percypowane jako ob-
szar znajdujacy sie na granicy swiatow. Z tych powodéw na Podlasiu matki, ktore
musialy zabra¢ ze sobag w pole noworodka, przestrzegaty zakazu stawiania na nich
kolebki w obawie, aby nie odmieni¢ losu malca badz nie spowodowaé wtargnigcia
W jego cialo ,,stracha” (istoty demonicznej)?'.

Liczne obszary tabu rejestrowane w folklorze odnosity si¢ tez do samej kotyski,
na przyklad zakaz jej kotysania, jesli weszto do niej zwierze (np. pies lub kot), bo
wskutek takiego dziatania dziecko mogloby przeja¢ cechy kotysanego zwierzgcia®.
Kolyska w tym konteks$cie byta postrzegana jako artefakt o wlasciwosciach media-
cyjnych, ktore uaktywniat ruch wahadlowy (aspekt sprawczy, otwierajacy droge do
przeniesienia cech zwierzgcia na dziecko).

O sprawczym znaczeniu ruchu wahadtowego (kolysania si¢) w ujeciu transgra-
nicznym 1i transsferycznym $§wiadcza rdwniez kotysanki oraz bajki magiczne. Jak
wskazujg badania Agnieszki Gotebiowskiej-Suchorskiej, analizujacej rosyjskie teks-
ty folkloru, dawniej sen byt postrzegany jako stan tymczasowej $mierci, ,,a rytmiczny
ruch dublowany przez rytm wypowiadanych stéw prowadzi¢ miat do przekroczenia
przez dziecko granicy migedzy jawg a snem”>,

W bajkach magicznych kotysanie mogto tez mie¢ odwrotny skutek. Przyktadowo,
gdy kawatek drewna byt kotysany w kotysce, moglo to w magicznej metamorfozie

19 A. Drozdz, Kolysanie diabla..., op. cit., s. 133.

207 przecigciem, ze skrzyzowaniem lgczono nawet katy w domostwie, ktore takze traktowa-
no w kategoriach pogranicza bytno$ci zréznicowanych istot nadprzyrodzonych, np. dusz przodkow —
zob. J. Rybarczyk-Dyjewska, Jezyk jako narzedzie magii. Na przyktadzie zaklec rosyjskich, Krakow 2013,
s. 63; Franciszek Kotula w kontekscie praktyk magicznych stosowanych przez matki, ktorych dziecko
mialo problemy ze snem, napisat: ,,w Pstragowej, pow. Strzyzow, matka brata w r¢ce dwa kawatki drew-
na, obchodzita katy izby, w kazdym uskrobata nieco wapna ze $ciany, wypowiadajac te stowa: «Katku,
katku, przywroé¢ spanie mojemu dzieciatkuy»” — F. Kotula, Znaki przesztosci, wprowadzenie C. Hernas,
Warszawa 1976, s. 183. Tak rowniez percypowano prog, nad ktérym przyktadowo na Biatorusi uktadano
dziecko, by w magiczny sposob uwolni¢ je od bezsennosci — zob. T.V. Valodzina, Narodnaja miedycyna:
rytualna-mahicnaja praktyka, Minsk 2007, s. 110.

2l To tzw. kategoria odmiencow, a odmiencem nazywano ,,dziecko zrodzone z nieczystej sity, pod-
rzucone (z powodu nieuwagi matki) cztowiekowi przez demony. Podmienione niemowle zwykle wy-
gladato i zachowywato si¢ inaczej: miato duza glowe, wzdety brzuch, chude rece i nogi, odstajace uszy,
owlosione ciato, zle si¢ chowalo i ciagle ptakato”— J. Rybarczyk-Dyjewska, Jezyk jako narzedzie ma-
gii..., op. cit., s. 55-56; zob. L.N. Winogradova, Podmenysh, [w:] Slavyanskiye drevnosti: etnolingvisti-
cheskiy slovar, S.M. Tolstaya (red.), Moskva 2009, s. 98—103.

2 Przyktadowo w Gwiazdowie (okolice Stawna) zarejestrowano przekonania, ze nie wolno byto
husta¢ kota, ,,gdyz dziecko w przysztosci mogto by¢ drapiezne jak kot”, co przytoczyta Anna Drozdz,
czerpigc z materiatdw badawczych uzyskanych na potrzeby powstania Polskiego Atlasu Etnograficzne-
go — eadem, Kolysanie diabla..., op. cit., s. 133.

2 A. Golegbiewska-Suchorska, Dziewcze przedzie. .., op. cit., s. 37.



doprowadzi¢ do przemiany drewna w dziecko?. Tak wigc w bajkach ruch wahad-
towy mogt prowadzi¢ do magicznej transformacji, a w folklorze ujawnial potencjat
otwierania badz przekraczania granic istniejacych pomiedzy swiatami®.

O tym, ze kotysanie wskazuje na aspekt liminalny, jak rowniez transgraniczny
i transsferyczny, swiadcza takze relacje podlaskich seniorek?, odnoszace si¢ do za-
kazu tzw. ,,pustego hustania”. Rozméwczynie podkreslaly, ze nie powinno si¢ koty-
sa¢ nawet swoja noga, siedzac na krzesle w domu, bo mozna takim ruchem ,,diabta
przywotac¢”. Z tymi $wiadectwami korespondujg analogiczne przekonania obecne
w zrodtach wschodniostowianskiego folkloru (bo, jak twierdzili Rosjanie, w ten spo-
sOb potrzgsa si¢ diabtem; diabta sie pielegnuje albo si¢ go bawi)?’.

Zakaz dotyczyt rowniez kotysania pustej kotyski, a nawet pozostawiania tancu-
cha swobodnie kolyszacego si¢ nad paleniskiem. W kazdym z tych watkow poja-
wialy si¢ obawy, ze diabet lub inna istota demoniczna bedzie si¢ wowczas kotysac?,
a trzeba podkresli¢, ze obecno$¢ takich nadprzyrodzonych bytow w sferze domostwa
postrzegano jako szczegdlnie niebezpieczne dla zyjacych. Konotowano je bowiem
z negatywnym biegunem sacrum, ktére dla ludzi byto grozne, mogto odebra¢ im
witalno$¢, a nawet zycie®. Z kontekstu przytoczonych wyzej przyktadow wynika,
7e ,,puste kotysanie/hustanie” otwierato droge do interferencji z rzeczywisto$cig
zaswiatowa opozycyjng wobec sfery boskiego sacrum, wraz ze wszystkimi konse-
kwencjami, jakie niesie ze sobg zmieszanie porzadku doczesnosci z wiecznoscia.

Na koniec tej czg¢éci rozwazan zwrdcmy jeszcze uwage na analizy V.E. Sharapova
i D.A. Nesanelisa, ktorzy poddajac badaniom zrdédta rosyjskiego folkloru, dostrzegli
wezet symboliczno-semantyczny odnoszacy si¢ do korelacji kotyski i trumny w kon-
teksécie hustania. Stwierdzili, ze obrzedowe hustanie w okresie granicznym laczy sie
z symbolika wahadta i z jego ruchem nawigzujagcym w mitopoetyce do cyklu $mierci
i odradzania®. By¢ moze z tym zjawiskiem korespondowaty rowniez dawne zwycza-
je zwiazane z chowaniem zmartych w trumnach ktodowych.

24 Ibidem.

2 Wersja bajki magicznej wskazujacej na przeksztatcenie kawatka drewna w dziecko moze nawia-
zywac do jeszcze innej wersji mitu antropogenicznego, wedle ktorego ludzie powstali z drewna.

2 Relacje uzyskane w wyniku badan terenowych w Kostomlotach prowadzonych przez Bozeng
Jozefow-Czerwinskg w 2015 .

27 Wedlug biatoruskich wierzen nie wolno potrzasaé pustg kotyska, bo w niej ukrywa si¢ diabet, kto-
ry czeka na potrzasnigcie/kotysanie — Por. T.V. Valodzina, L. Ducyc, E. Zajkouski, Mifalohija bielausaii:
encyklapiedycny slounik, [w:] Mifalohija bielarusau: encyklapiedycny slounik, T. Valodzina, S. Sanko
(red.), Minsk 2011, s. 26.

28 W biatoruskich zrodtach folkloru pojawialy sie natomiast wskazania, Ze puste kotysanie kolebki
moze przywotla¢ diabta, co u niemowlgcia skutkowalo bezsennoscia lub sprowadzato na dziecko choro-
be — T.V. Valodzina, Narodnaja miedycyna..., op. cit., s. 81, 159.

2 T.A. Agapkina, Kontsept dvizheniya v obryadovoy..., op. cit., s. 237.

30 Zob. V.E. Sharapov, D.A. Nesanelis, Theme of , Swinging” in Shamanism and Folk Culture,
,Elektroloristi” 1997, nr 2/4, http://cc.joensuu.fi/~loristi/2_97/sha297.html [dostep: 12.07.2020].



Obrzedowe hustawki Wielkanocne

O dawnych kodach wierzeniowych odnoszacych si¢ do transsferycznosci i trans-
graniczno$ci ruchu wahadtowego $wiadcza takze obrzedowe hustawki. W wielu
tradycyjnych spoteczno$ciach wznoszono je w okresie mediacji naznaczonym po-
czatkiem lub koncem jakiego$ przedzialu czasowego, zwtaszcza w okresie Wielkiej
Nocy (z czym wiaze si¢ wejscie w nowy rok agrarny*') oraz, cho¢ rzadziej, w okresie
konca karnawatu®.

W polskiej kulturze tradycyjnej takie hustawki budowano w czasie Wielkanocy,
podobnie jak na Biatorusi** oraz w krajach sasiednich, az po Estoni¢** (wskazujac na
zbiezno$¢ zwigzanych z nimi treSci symboliczno-semantycznych). Stanistaw Dwo-
rakowski zarejestrowal przyktadowe wypowiedzi rozmoéwcoOw opisujgce sposob bu-
dowania we wsiach hustawek: ,,[po poswigceniu w koSciele wielkanocnych potraw]
zbierali si¢ starsi chlopcy i zaczynali budowe hustawki. Jedni przynosili 6-8-metro-
we sosnowe dragi, inni 0§ oble, czyli otosy, tawke itp. 1 wspdlnymi sitami wznosili
wysokg konstrukcje z drzewa, z dala widoczng w$rdd chatup wioski”*. Hustano sie
przez cate $wieta wielkanocne, a niekiedy i przez Zielone Swiatki, po czym hustawki
niszczono.

W swietle analiz zroédet folkloru obrzedowe hustanie si¢ w czasie granicznym mog-
fo spetnia¢ funkcj¢ magiczno-sprawcza obudzenia przyrody z zimowego snu w celu
zapewnienia urodzaju. Z badan Agapkiny wynika, Zze przezwyci¢zenie naturalnej
stagnacji w mitologicznej kalendarzowej terminologii wigzato si¢ zuzywaniem
stow, ktére odnosity si¢ do ruchu (np. przesuwanie si¢, kotysanie), wskazujac na im-
puls do dziatania na rzecz odnowy i nowego poczatku*®. Zwracano tez uwage na fakt,
ze obrzedowe hustanie si¢ w inicjalnej fazie roku agrarnego miato zwigzek z pobu-
dzaniem do zycia przyrody, wptywato na wzrost oziminy i na calg roslinno$¢, kreujac

31 Hustawki budowano gtéwnie wiosna. Z badan Agapkiny wynika, ze przykladowo wznoszono je
,,u Stowian potudniowych — na zapusty (Serbia, w mniejszym stopniu Bulgaria) lub na $w. Jerzego (Bul-
garia, Macedonia, Czarnogora, Bosnia, Chorwacja), u Stowian wschodnich — w dzien Czterdziestu Mg-
czennikow, na Wielkanoc i na Tréjce Swieta. Hustanie si¢ byto czasem dozwolone w okresie Wielkiego
Postu, a nastgpnie przerwane na okres Wielkiego Tygodnia, bylo wznawiane na Wielkanoc i kontynuo-
wane przez caty Wielki Tydzien” — eadem, Kontsept dvizheniya v obryadovoy..., op. cit., s. 225.

32 Stanistaw Dworakowski wspomnial np. o hustawkach spotykanych w tym okresie na Grodzien-
szczyznie. Tam dodatkowo mieszkancy robili kukty stomiane tzw. dzieda Watosa, ktory mial by¢ wy-
obrazeniem zmartego cztonka rodziny. Kukle przymocowywano do przyczepionej u powaly chaty hus-
tawki, a nastgpnie ja hustano — S. Dworakowski, Kultura spoleczna ludu wiejskiego na Mazowszu nad
Narwig, cz. 1: Zwyczaje doroczne i gospodarskie, Warszawa 1964, s. 85, 69.

3% Tadeusz Seweryn w tym kontekscie napisal, ze: ,,Biatorusini uzywali hustawek przewaznie od
Wielkanocy do dnia $w. Piotra, Lotysze za$ tylko od Wielkiej Soboty do wtorku wielkanocnego, po czym
hustawki niszczono” — T. Seweryn, Zabawki ludowe jako odbicie zwyczajow, ,,Polska Sztuka Ludowa”
1957, nr 11,s. 7.

3 C.M. Edsman, Fran silverfisken i Skaga till traguden i Silbojokk. Studies in Folklore, Uppsala
1996, s. 54.

35 S. Dworakowski, Kultura spoleczna ludu..., op. cit., s. 82-83, 101.

36

T.A. Agapkina, Kontsept dvizheniya v obryadovoy..., op. cit., s. 214.
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tym samym urodzaj*’. Na obrzedowych hustawkach hustano si¢ zazwyczaj wysoko,
w nadziei, ze spowoduje to wzrost roslin, na przyktad wysoki len®, dorodniejsza
pszenice.

W Zrédtach folkloru wskazywano zazwyczaj na hustajacych si¢ mtodych ludzi,
ktoérzy jeszcze nie weszli w zwiazek malzenski, co mialo prowadzi¢ do transmisji
ich statusu spoteczno-wiekowego (przejscie z wolnego stanu do matzenstwa). Z tych
powodow Agapkina obrzedowe hustanie si¢ mtodziezy skojarzyta z obrzedowos-
cig przejscia. Wprawdzie wysokie hustanie grozito upadkiem, ale w magiczny spo-
s6b mogto ,,poruszy¢”’/pobudzi¢ dziewczyne lub chtopaka do wejscia w dorostosé,
a osiggniecie stanu liminalnego, w ktorym dokonuje si¢ ta przemiana, wydaje si¢ by¢
mozliwe jedynie na przecigciu ziemskiej i niebianskiej sfery bytu®.

Na obrzedowych hustawkach kotysali si¢ jednakze nie tylko mtodzi, ale tez starsi,
by zapewnic¢ sobie zdrowie, powrot witalnych sit. Podkreslano, ze kto si¢ na takich
hustawkach hustat ,,tego glowa nie bedzie bolata przez caty rok [...] lub krzyz go
nie bedzie bolat”™*. Wedtug Agapkiny miato to zwigzek z tym, ze hustanie tworzyto
idealne srodowisko ,,izolacji”, w ktérym mozliwa byta wewnetrzna przemiana czto-
wieka, nie tylko spoteczna (zwigzana z kreacjg zmiany statusu mlodych), ale takze
biologiczna, nastgpujaca w oderwaniu od ziemi, w powietrzu®'.

Hustanie si¢ na obrzgdowych hustawkach moglo pozostawaé w zwigzku z daw-
nymi wierzeniami, wedle ktorych dusze zmartych cyklicznie powracaty do $wiata
ludzi. W tym konteks$cie nalezy najpierw podkresli¢, ze dawniej Wielkanoc posia-
data charakter zaduszny, co korespondowato z przeswiadczeniami o mocy spraw-
czej ruchu wahadlowego umozliwiajacej przekraczanie granic tego i tamtego
$wiata. Na zwigzek wielkanocnych hustawek z za§wiatami zwrocil najpierw uwa-
ge Tadeusz Seweryn. Podkreslit, ze dawniej w Matopolsce rejestrowano w okresie
wielkanocnym tradycje sporzadzania zabawek drewnianych w ksztalcie siekierki,
drzewka z ptaszkami lub miniaturowych hustawek, ktore sprzedawano na kierma-
szach tzw. ,,Emausowych i Rekawkowych, [a wedlug tego autora mogly by¢ one]
przezytkowym odzwierciedlaniem prastarych ceremonii zadusznych”*. Jednoczes-
nie wskazania Tadeusza Seweryna na drzewka, ptaszki itp. kierujg nasza uwage na
jeszcze inng wersje kosmogonii, wedlug ktorej w praczasie, w oceanie byto drzewo
(lub trzy drzewa), a akt stworzenia rozpoczat si¢ za sprawg ptakow.

W tym kontekscie Jadwiga Szymanska taczy piesni witoczebne (znane m.in. z Pod-
lasia jako konopielki) z epikg i mitami nawigzujgcymi do drzewa kosmicznego*. Po-
dobnie inni badacze dopatrywali si¢ archaicznej symboliki porzadku §wiata w pies-
niach bozonarodzeniowych i wielkanocnych z motywem drzewa: dgbu lub jaworu

37 1. Cepiené, Historia litewskiej kultury etnicznej, Sviesa 2000, s. 161.

3% D. Frasunkiewicz, Spolecznos¢ Biatorusinow polskich. Integracja czy dezintegracja?, [w:] Kul-
tura muzyczna mniejszosci narodowych w Polsce: Litwini, Bialorusini, Ukrairicy, S. Zeranska-Kominek
(red.), Warszawa 1990, s. 120.

¥ T.A. Agapkina, Kontsept dvizheniya v obryadovoy..., op. cit., s. 213-254.

40 S. Dworakowski, Kultura spoleczna ludu..., op. cit., s. 38.

41

T.A. Agapkina, Kontsept dvizheniya v obryadovoy..., op. cit., s. 28.

42

T. Seweryn, Zabawki ludowe jako..., op. cit., s. 7.
4 Zob. J. Szymanska, Podlaskie piesni widczebne, ,,Etnolingwistyka” 1992, nr 5, s. 97-136.
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(W znaczeniu osi $wiata), na ktorym siadaja ptaki**. Natomiast na zwigzek z symbo-
lika ruchu wahadtowego wskazuje znaczenie czasownika leleja¢ ‘kotysac si¢ chwiaé
si¢’®, wystepujacy na przyktad w refrenie: hej leluja*®.

Konopielki znane byly réwniez na Mazowszu, a obchodom towarzyszyt opi-
sany przez Stanistawa Dworakowskiego zwyczaj, w ktorym chtopcy splatali rece,
a na siedzisku ze splecionych rak — hustali dziewczyne — konopielke*’. Podnoszenie
1 hustanie konopielki pozostaje w semantycznym zwigzku z hustaniem mtodziezy na
wielkanocnych hustawkach. Symbolike hustania i transmisji do stanu matzenskiego
spotykamy tez na Batkanach w motywach pie$ni zwigzanych z letnim przesileniem —
o dziewczynie porwanej do nieba przez zakochane w niej stonce, ktore spuscito dla
niej ztotg hustawke zawieszong na swych promieniach*,

Dla dopelnienia obrazu warto rowniez wspomnie¢ o butgarskiej narracji zareje-
strowanej w miejscowosci Samokowo, a nawigzujacej do jednej z wersji kosmogonii
powiazanej z drzewem. Wedhug tego Zrédla Bog stworzyt mata, ptaska ziemig, po-
dobna do placka, na ktorym zasadzit orzechowe drzewo. Zawiesit na drzewie hus-
tawke, na ktorej to usiadt i zasnat. Diabet, widzgc to, postanowit go utopié. Probowat
zrzuci¢ z hustawki Boga do morza, ale gdy tylko hustawka poruszata si¢ w danym
kierunku — tam ziemia si¢ rozrastata. Diabet nie mogt wiec dosiggnaé jej krawedzi.
Potem Pan si¢ obudzit i zawstydzit diabta®.

Na obrzedowy ruch hustania sktadajg si¢ preschematy wyobrazeniowe SILY
w kierunku DOL — GORA o wzmozonej intensywnosci ze wzgledu na czas granicz-
ny (wiosna) i $wiety (Wielkanoc) — czas taski i1 btogostawienstwa, a we wszystkich
scenariuszach (agrarnym, mtodziezowym, zadusznym) mamy do czynienia z naste-
pujacymi parametrami SW SILY: oddzialywania na inny obiekt (ruch wahadlowy >
przyroda > ludzie > dusze), przyciagania mocy (przez zblizanie si¢ do nieba — cen-
trum sacrum) oraz udzielania mocy (ze strony sacrum — blogostawienstwo, taska),
podczas gdy dziatania sprawujacych obrzed zdeterminowane sg przymusem we-
wnetrznym (tradycja, wiarg w skutecznos$¢ dzialania rytuatu). Role obrzgdowe hus-
tajacych si¢ polegaja na odbieraniu i przekazywaniu mocy (mtodziencza energia
udziela si¢ przyrodzie, a otrzymana taska pobudza sity witalne i powoduje zmiang —

4 M. Marczewska, Drzewa w jezyku i w kulturze, Kielce 2002, s. 110.

4 Z. Klemensiewicz, Historia jezyka polskiego, Warszawa 2002, s. 131.

4 Zob. G. Juzala, Z badar nad zyczqcymi kolgdami wielkanocnymi w Polsce i na Litwie, [w:] Tra-
ditional Musical Cultures in Central-Eastern Europe: Ecclesiastical and folk transmission, P. Dah-
lig, J. Comber (red.), Warszawa 2009, s. 138; Ponadto na zwigzek kosmicznego drzewa skojarzonego
np. z dgbem, w innych wersjach z jaworem oraz z ptakami (np. golgbiami) w odniesieniu do konopielek
oraz do dawnych koled znanych z terenéw karpackich wskazywala rowniez Marzena Marczewska —
zob. eadem, Drzewa w jezyku..., op. cit., s. 110.

47, ,.Dwaj chlopcy chwytali si¢ dlonmi za przeguby rak, jak klamrami, tworzac tzw. stoleczek i zapra-
szali dziewczyng, zeby na nim usiadta. Na tym stoteczku hustali ja przez caty czas $piewania Konopiel-
ki” — S. Dworakowski, Kultura spoteczna ludu..., op. cit., s. 90.

% N. Radanova, Zivotot i deloto na brakata Miladinovci: naucen sobir po povod 120-godini od smrt-
ta, Skopje 1984, http://eprints.nbu.bg/3030/1/Slanchova%20nevesta.pdf [dostep: 22.05.2021].

4 Y. Kovachev, Narodna astronomiya i meteorologiya, ,,Sbornik za narodni umotvoreniya. Nauka
i knizhnina” 1914, nr 30, s. 49.
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gotowo$¢ do matzefistwa irozrodczo$¢, zdrowie). Symbolike rytualnego hustania
buduja ponadto preschematy CENTRUM (zroédto mocy) oraz WIEZI (nawigzanie
wiezi z sacrum).

Zagadka Lelum po Lelum z perspektywy hustania

Konczac te czgs¢ rozwazan, mozna dodaé, ze z tematyka obrzedowych hustawek
i ruchem wahadlowym moze by¢ tez powigzany zagadkowy watek (opisywany juz
od XVI wieku) tzw. Lelum Polelum™. Juz wieki temu probowano te nazwy odnosi¢
do przedchrzescijanskich bostw przez analogi¢ do starozytnych blizniakéw Kastora
i Polluksa, co poddano krytyce. Natomiast Aleksander Briickner wskazat na pokre-
wienstwo miedzy lelum a czasownikiem leleja¢ uzywanym w odniesieniu do osob nie-
stabilnych ruchowo, chwiejnych. Juz w XVI i XVII wieku stosowano go do okreslen
najmtodszych dzieci badz ludzi bedacych pod wptywem alkoholu, jak rowniez do
,»prozniakow i stabeuszy”. Wedlug Klemensiewicza pol. leleja¢ oznaczato ‘kotysac,
chwia¢ si¢’, co znajduje potwierdzenie w etymologicznych rozwazaniach Briickne-
ra, ktory upatrywat zwigzek lelejac z lit. leliuoti, ‘kotysac’ oraz lit. [élys, lélé z pol.
lelek ‘ptak o kolyszacym sie, niestabilnym locie’. Podobne znaczenia odnajdujemy
u innych Stowian: rus. lelejat’, ‘piesci¢’, czes. Leleti ‘kotysaé si¢”'. Z tg rodzing
wyrazow koresponduje nazwa trujacej rosliny zwanej lulek (fac. Hyoscyamus niger),
ktorej to zazycie wywotywalo betkotliwa, bezsensowna mowe, a nawet halucynacje.
Jej whasciwosci psychoaktywne byly znane w folklorze i stosowane miedzy innymi
przez spotecznosci zyjace na polsko-biatoruskim pograniczu.

W $wietle zasygnalizowanych wyzej danych jezykowych, atakze symboliki
ruchu wahadtowego mozna zatozy¢, ze jesli kotysanie, hustanie si¢ miato zwigzek
z Lelum, to nawigzujac do wierzen na przyktad oznaczajacych przekraczanie granic,
sfer/wymiaréw $wiata, nie jest wykluczone, ze Lelum Polelum pierwotnie wystepo-
wato w znaczeniu Lelum po Lelum. OczywiScie ta hipoteza wymaga dalszych badan
w celu jej weryfikacji.

0 B. Jozefow-Czerwinska, Podania na tle analiz dawnych sposobow percepcji Swiata [w:] Historia
ze wspomnienia utkana... O dawnej codziennosci, dziedzictwie kulturowym mieszkarncow gminy Karnie-
wo, B. Jozefow-Czerwinska, R. Lolo (red.), Puttusk 2021, s. 335-341.

St ,0d tego leli pochodza po jezykach stowianskich i nazwy motyli, wazek, nietoperzy; u nas /le-
lek (albo lelak) nazwa ptaka ‘caprimulgus’ (ogélniestowianska zreszta), juz w psalterzu (‘nyktikoraks’).
Stowa podobne nalezg do dziecigco-pieszczotliwych, do szczebiotu, i ksztalty ich tatwo si¢ odmieniaja;
wigc tu nalezy nasze /uli, dzieciom do snu przyspiewywane (lula¢, niem. einlullen; por. podobne nynac
o tem samem: »matly synu, nynajnynajnynu«, we $piewniku z r. 1551, u Lubomirskiego i in.), por. ruska
nazwe ‘kotyski’: lulka; 1 nazwe tac. lolium (p. lulek) tu odnosza, jako ze sprawia ‘odurzenie’, lulanie.
Osobno nalezy wymieni¢ dawne wluli¢ i wlulac sig, ‘wnikaé’ (szczeg6lnej do serca): »jesli si¢ gach zenie
do serca wluli, »co si¢ raz do serca wiulito«, wyjatkowo o Tatarach (r. 1670): »wlulali si¢ w te kraje«” —
zob. A. Briickner, Stownik etymologiczny jezyka polskiego, Krakow 1927, s. 294.

52 K. Pastusiak, Pogranicze polsko-biatorusko-ukrairiskie w swietle danych jezykowych i etnogra-
ficznych na podstawie nazw roslin, Warszawa 2007, s. 217.
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Podsumowanie

Przytoczone wyzej wierzeniowe narracje wskazujg na archaiczno$¢ symboliki ruchu
wahadlowego, ktora odzwierciedla rytm Zycia kosmosu, podlegajacego cyklicznym
zmianom w niekonczacym si¢ fancuchu poczatku i konca nastepujacych po sobie
zdarzen. W rytm kosmiczny wplecione jest zycie na ziemi — zarowno przyrody, jak
i cztowieka.

Wielka narracja obejmuje symbolikg ruchu wahadtowego demiurgiczny akt stwo-
rzenia, w ktérym chaos przeistoczony zostaje w kosmos przez nadanie mu struktury
wedtug porzadku ziemskiego i1 nadprzyrodzonego. Lancuch bytu, ktorego ogniwami
sg zycie i $mier¢, taczy oba §wiaty, umozliwiajac przejscie z doczesnosci do wiecz-
nos$ci. Symbolika ,,wielkiej narracji” opiera si¢ na ludowych mitach stworzenia, kto-
re mowig o dwoch przeciwstawnych sitach — boskiej 1 diabelskiej, ktore Scieraty sie
w akcie kreacji®. Zgodnie z religijnym, chrze$cijanskim §wiatopogladem harmonij-
ne wspolistnienie tego 1 tamtego $wiata lezy w gestii Stworcy, jednakze state zagro-
zenie dla rzeczywisto$ci ziemskiej stwarza ingerencja zlego ducha, ktory probuje
zaburzy¢ porzadek boski, by przywroci¢ chaos.

Mate narracje doskonale si¢ w ten obraz wpisuja. Zawarte w wierzeniach i rytua-
tach motywy hustania potwierdzajg wiare w istnienie ciaglego ruchu, ktéremu odpo-
wiadajg cykle zycia oraz obrzedy przejscia. Odprawianie rytuatéw stuzy utrzymaniu
cigglosci zmian zgodnie z rytmem kosmosu, zwtaszcza w okresach przetomu, sprzy-
jajacemu transformacji z jednego stanu do drugiego. Wowczas fizyczny akt husta-
nia, imitujacy ruch aktu stworczego, otwiera dostep do zrodta mocy i buduje wiez
z boskim sacrum. Do$wiadczenie SILY w rytuatach hustania (we wszystkich jego
reprezentacjach) kreuje przyczynowo-skutkowa strukturg scenariusza oraz jego ak-
sjologiczng warto$¢. Wykonawcy rytuatu (babka akuszerka, hustajaca si¢ mtodziez,
starcy) dziataja w warunkach przymusu wewngtrznego (zgodnie z przekonaniami,
tradycja), maja wptyw na przebieg wydarzenia (liminalny czas, kierunek ruchu) oraz
intensywno$¢ przyciggania mocy i skutki jej dzialania. Rytualy strzegg zachowania
boskiego porzadku $wiata (SW ROWNOWAGI, WIEZI, CALOSCI), zapewniaja
utrzymanie fancucha bytu (SW KONTROLI).

Natomiast mikronarracje zawarte w zakazach 1 nakazach przestrzegaja zar6wno
przed skutkami ,,pustego hustania” (kotyska czy nawet machania nogg), jak i przed
miejscami granicznymi, ktore moga spowodowaé wtargnigcie diabelskich mocy
w przestrzen ludzkiego Zycia, nie tylko narazajac na niebezpieczenstwo wykonaw-
c¢ nieprzemyslanego dziatania, ale takze sprowadzajgc nieszczg$cie na innych czy
wrecez zagrazajac istniejacemu porzadkowi §wiata. Zawarty w ostrzezeniach destruk-
cyjny schemat skutkoéw dziatania sit demonicznych wypelniaja preschematy utra-
ty KONTROLI, braku WIEZI (z boskim sacrum), rozpadu (CZESC — CALOSC).
Rownowaga dla negatywnego scenariusza sg obszary tabu, ktorych przestrzeganie
petni funkcje ochronne przed negatywnymi skutkami realizacji destrukcyjnego sce-
nariusza.

33 R. Tomicki, Stowianski mit Kosmogoniczny, ,,Etnografia Polska” 1986, nr 20, s. 47-99.
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Analizie poddany zostal materiat poswiadczony w polskich i wschodniostowian-
skich zrédtach folkloru, niemniej jednak, jak wielokrotnie zaznaczano, rytualy hus-
tania i zwigzane z tym wierzenia mialy znacznie szerszy zasieg, wykraczajacy poza
obszar stowianski, co wskazuje na uniwersalny charakter symboliki ruchu wahad-
lowego. Juz Edmund Leach stwierdzit, ze w takich kulturach, w ktérych rytm zycia
dostosowany byt do cykliczno$ci przemian natury, cykliczno$¢ ma strukture wahad-
lowa i1 wigze si¢ z pojeciem czasu, ktory oscyluje wokol podstawowych opozycji
typu: dzien — noc, lato — zima, zycie — $mier¢. Skoro funkcjonowanie wszech§wiata
zasadza si¢ na ruchu, to pierwotne do$wiadczenie sity najlepiej oddaje ucielesnio-
ng konceptualizacje jego struktury. Jezykowo-kulturowy fragment obrazu $wiata
wylaniajacy si¢ z mikronarracji zwigzanych z aktami hustania/bujania jawi si¢ jako
uniwersalny model kosmiczny, w ktory wpisana jest struktura ludzkiej egzystencji
w procesie przechodzenia od doczesnosci do wiecznosci.
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