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Wstep

Przedmiotem niniejszej dysertacji jest kulturowa sie¢ relacji pomigdzy kobietami a
roslinami w folklorze tradycyjnym i jej przejawy w czasach obecnych. Relacja jest stowem, ktore
zwykliSmy odnosi¢ do zwigzkow migdzy ludzmi, nie za$ bytami przynaleznymi do nieco
odmiennych porzadkéw. W jezyku funkcjonuje jednak sformulowanie dotyczace relacji
ekologicznych, sama za$ ekologia jest nauka o relacjach zachodzacych pomigdzy gatunkami,
wplywajacymi na siebie w sieci zaleznosci. W tym ekosystemie znajdowat i znajduje si¢ nadal
gatunek, o ktorego kulturze mowa w tej pracy —czlowiek. Jego bliskos$¢ z innymi gatunkami, takimi
jak: rosliny, zwierzeta, grzyby, zauwazalna zwlaszcza w kulturze chlopskiej, na ktérej koncentruje
swa uwage, miala nie tylko charakter fizyczny, lecz takze symboliczny, duchowy, wrecz
ontologiczny. Do wymienionych bytow na tradycyjnej wsi zapewne dodano by jeszcze $wiat istot
nadprzyrodzonych — duchy, demony, diabta i jego liczne reprezentacje, Boga, osoby boskie i
swigtych. Ekosystem ludowy byl wiec bardziej rozbudowany niz nasz wspotczesny, a relacje
pomiedzy poszczegdlnymi grupami bytéw charakteryzowaty sie specyficzng dynamika?.

W centrum moich rozwazan pozostaje tylko jeden typ relacji w tradycyjnej kulturze
chtopskiej, a mianowicie ten miedzy kobietami a ro§linami. Zycie tych pierwszych byto $cisle
skorelowane z tymi drugimi do tego stopnia, ze poszczegdlnym formom niewiesciej egzystencji
zostaly symbolicznie 1 praktycznie przyporzadkowane konkretne gatunki flory, co mozemy
wywnioskowa¢ na podstawie zachowanych tekstow folkloru i zapisow etnograficznych z XIX i
poczatku XX wieku. Rekonstrukcja tych nietypowych wigzi wymaga jednak doglebnego poznania
tego, czym lub kim byla roslina, co oznaczato na wsi polskiej by¢ kobietg oraz jak te informacje
mozna wykorzysta¢ do kompletnego odtworzenia relacji migdzy tytutowymi bytami.

Do przedstawienia wskazanych wiezi w tradycyjnym folklorze wykorzystuje teksty
bezposrednio zaczerpnigte z tradycji oralnej, czyli bajki ludowe w jej wszelkich odmianach
gatunkowych, tj. nowelistyczne, magiczne, komiczne, ajtiologiczne oraz legendy. Druga grupa
przekazow stanowig piesni ludowe, w tym obyczajowe (zalotne, mitosne, panienskie), obrzedowe
(gtownie weselne 1 §wiateczne), koledy oraz ich warianty. Trzecim uwzglgednionym przeze mnie

typem zrdodet sg przystowia i krotkie powiedzenia. Do poglebionej analizy tekstow stuzg mi takze

1 Por. K. Czerwinska i inni, Ekologia kulturowa. Perspektywy i interpretacje, Katowice 2016.



zapisy etnograficzne: odnotowane bezposrednie wypowiedzi chlopéw oraz opisy obrzedow,
zwyczajow, ubioru, praktyk z uzyciem roslin, a takze wypowiedzi i opracowania etnografow na
ten temat. W trakcie pisania pracy przebadalam liczne teksty dostepne w Dzietach wszystkich
Oskara Kolberga, tomy 1- 55 oraz 57-58 (rok wyd. 1961-1979, pierwodruk 1857-1891); jak tez w
suplementach, tomy 71-76 (rok wyd. 2003-2011). Nastepnie publikacje zawarte w czasopismach:
,,Zbior Wiadomosci do Antropologii Krajowej”, tomy 1-18 (rok wyd. 1877-1895); ,,Materiaty
Antropologiczno-Archeologiczne i Etnograficzne”, tomy 1-14 (rok wyd. 1896-1919); ,,Wista:
Miesigcznik Geograficzno-Etnograficzny”, tomy 1-20 (rok wyd. 1887-1905, 1916-1917); ,,Lud”,
roczniki 1-19 (rok wyd. 1895-1913). Dodatkowo teksty folkloru i zapisy zawarte w Kilku
monografiach etnograficznych, m. in. Jana Swietka Lud nadrabski: od Gdowa po Bochnie: obraz
etnograficzny (1893) i Heneryka Biegeleisena Wesele: [obrzedy i zwyczaje] (1928). Lacznie
analizie zostato poddanych ponad 1000 tekstéw 1 ich wariantow.

Aby zrealizowal zamierzenia badawcze, prace podzielono na pi¢g¢ rozdzialow
stanowigcych odrgbne studia problemowe, sktadajace si¢ na catoSciowy obraz relacji migdzy
kobietami a roslinami dawniej i dzi§. Pierwszy rozdzial Ustalenia metodologiczne poswigcony
zostat przegladowi prac o charakterze etnobotanicznym, folklorystycznym i zielarskim oraz
nakres$leniu przyjetych metod badawczych. W trakcie analiz korzystam przede wszystkim z
narzedzi wypracowanych w ramach folklorystyki w ujeciu Piotra Kowalskiego, w obrebie ktorej
teksty kultury oralnej rozpatruje si¢ nie tylko z perspektywy literaturoznawczej, lecz przede
wszystkim z perspektywy antropologicznej?. Utrwalong pisemnie literature oralna, rozumiang jako
oparta na powtarzalnych schematach tworczo$¢ pewnej wspolnoty, traktuje jako ,,wypowiedz
grupowq” kultury niepi$miennej, dzigki czemu mozliwa wydaje si¢ rekonstrukcja pewnego
uogolnionego obrazu kultury tradycyjnej.

Poniewaz praca ze wzgledu na swdj przedmiot ma charakter interdyscyplinarny, w
opracowaniach pojawiaja si¢ takze opracowania historyczne, antropologiczne, medyczne oraz
socjologiczne, szerzej opisane w podrozdziale 1.2 Interdyscyplinarny charakter pracy —
metodologia i Zrodta. Dodatkowym argumentem za potgczeniem danych z wielu dziedzin nauki
jest fakt, Zze teksty literatury oralnej, stanowigce podstawe analizy, powstawaly w pewnym

konteks$cie kulturowym oraz okre§lonych warunkach srodowiskowych determinujacych ich finalng

2 p. Kowalski, Wspélczesny folklor i folklorystyka: o przedmiocie poznania w  dzisiejszych badaniach
folklorystycznych, Wroctaw 1990.



forme¢ 1 odzwierciedlajgcych sposoby postrzegania rzeczywistosci przez naszych przodkéw. Do
zrekonstruowania relacji kobieta — roslina jest zatem niezbgdne postuzenie si¢ dodatkowymi
informacjami, jak np. danymi fitoterapeutycznymi, dajacymi mozliwos¢ dotarcia do tego, co
swiadomie nie zostato odnotowane przez etnografow, utracone w toku historii lub czego nie
przekazano osobom zbierajagcym materiat etnograficzny, takze ze wzgledu na kulturowe tabu
dotyczace chociazby kwestii zwigzanych z ptciowoscia, zyciem seksualnym czy cigza, a co wydaje
si¢ wazne dla zrozumienia dawnej wspolnoty.

W rozdziale drugim ,, Nie ucinaj, bo juz rodzi¢ bede” — rosliny i zielarstwo w folklorze
tradycyjnym zarysowuje obraz chtopskiej codziennosci, rzeczywistosci, ktora ksztattowata kulturg
zielarska, duchowa i folklor, a takze nakreslam hierarchi¢ obowigzujaca na wsi, majaca
niebagatelny wptyw na postrzeganie kobiety oraz zaistnienie jej zwigzkow z roslinami. Okres§lam,
w jaki sposob mogla funkcjonowaé wioskowa ,,filozofia”, gldwnie ta odnoszaca si¢ do $wiata
przyrodniczego, w oczach chlopéw nie bedacym czym$ opozycyjnym do kultury, a raczej
integralnym elementem rzeczywistosci, wydzielonym dopiero przez osoby z zewnatrz chcace o tej
kulturze mowié. Stosunek do $wiata roslinnego ukazany w folklorze wskazuje, ze chlopi
wykazywali si¢ obszerng wiedzg na temat ro$lin, a ich postrzeganie flory wykracza poza role
pragmatyczng. Z analizy zachowanych tekstow wynika, ze w ludowym uniwersum rosliny
obdarzone byly swego rodzaju autonomicznoscig 1 mocg sprawcza, objawiajaca si¢ pomocg w
ludzkich troskach, ale rowniez aktami zemsty za ich zte traktowanie.

Problematyka cyklu zycia kobiety w jej spolecznym wymiarze i zwigzane z jego
przemianami wartosci symboliczne sa przedmiotem rozwazan zawartych w rozdziale trzecim —
., Stare baby wiedzq, co w piekle warzq i jedzq” — kobiety w tradycyjnym folklorze polskim.
Chtopska egzystencja byta splecione z przyroda do tego stopnia, ze wartosci kulturowe wyrazano
za pomocg roslinnego kodu, rosliny tworzylty cze$¢ kultury, za§ kultura tworzyla ich
etnobotaniczne obrazy. Doskonale ten fakt oddaje spoleczne Zycie chlopki, ktéore mozna podzieli¢
na trzy kluczowe etapy, odpowiadajace stanom jej fizycznej dojrzatosci.

Pierwszy etap to lata panienskie, emanowanie wdzigkiem 1 mlodos$cig, rozkwitem ciata w
jego mocno zarysowanym wymiarze seksualnym, o ktérym traktuja setki piesni, dajac wyraz temu,
w jaki sposob postrzegano ten okres przez cztonkow wiejskiej spotecznosci. Swiadomie pomijam
etap ,,zerowy”, czyli ten przed menstruacja, ktorej pojawienie si¢ sygnalizuje wejScie w stan

panienski, czemu — wedtug moich badan — odpowiada¢ miata w kodzie ro§linnym kalina oraz



wisnia. Do tego czasu na wsi trudno méwic€ o pici, ona pojawia si¢ Wraz z wejsciem osoby w czas
panienski i kawalerski, wcze$niej sa to obojetne pod wzgledem pici kulturowej dzieci (co
odpowiada nijakiemu rodzajowi rzeczownika dziecko), ktérych udzial w zyciu spolecznym byt tak
naprawde marginalny. Wraz z nabywaniem plci kulturowej zyskiwano przymioty wlasciwe
kobietom lub m¢zczyznom w danym okresie zycia.

Ten najbardziej barwny, przedmatzenski okres zycia dla kobiety symbolizuje jej wianek,
upleciony przede wszystkim z ruty, a takze barwinku, rozmarynu badz lawendy. Konczy go
obrzegd weselny, bedacy momentem kulminacyjnym w zyciu kazdego cztonka wiejskiej
spotecznos$ci. Podczas oczepin pojawia si¢ enigmatyczna posta¢ ze $wiata ro$linnego, ktora
zdecydowanie mozna okresli¢ jako honorowego i niemozliwego do pominigcia goscia, czyli
chmiel, zmieniajacy pann¢ w zong. Obraz kobiety-gospodyni, w peini dojrzalej cztonkini
spotecznosci, rekonstruuje gldwnie na podstawie bogatych zbioréw bajek nowelistycznych i
magicznych, przystow, rzadziej pie$ni, poniewaz tych traktujacych o tym okresie zycia jest
zdecydowanie mniej niz o czasie panienskim. Symbolicznie odpowiadaty mu rosliny widknodajne,
a w wymiarze kosmogonicznym zyciodajne — len i konopie.

Poczatek ostatniego etapu zycia gospodyni mozemy okresli¢ mniej wigcej wtedy, gdy
przestaje ona by¢ ptodna, co reprezentuje groch i grochowina. Starsze panie, wdowy, babcie sa
postrzegane w inny sposob i1 wtadajag odmiennymi zdolno$ciami, a zatem ich charakterystyka i
przynalezny im kod roslinny takze ulega zmianie.

Zarysowany jedynie do$¢ uproszczony schemat zycia wiejskiej kobiety pozwala na
okreslenie jego poszczegdlnych faz, przemian i w oparciu o analizy wybranych tekstow folkloru —
przyporzadkowa¢ im konkretne rosliny. Krétkie monografie poszczegdlnych gatunkow flory,
najczesciej pojawiajacych sie¢ w folklorze w zwigzku z danym etapem zycia kobiety, sktadajg si¢
na rozdziat czwarty ,,Jak w lecie len strojny nas cieszy w swym kwiecie, tak zimg we wieniec Zyjgcy
nas splecie” — symbolika roslinna w wyrazaniu kobiecosci w tekstach polskiego folkloru, w ktdrym
ustalenia z rozdziatow drugiego 1 trzeciego tacza si¢ w spdjny obraz.

Ostatnia cze$¢ pracy ,,Z Babuniq zaglgdalysmy do pni starych wierzb” — wspolczesne
przekazy o roslinach: trwatos¢, zanikanie, transformacje poswigcona jest spojrzeniu na przemiany
w kulturze etnobotanicznej od czasow zakonczenia II wojny §wiatowej, a wigc blisko 80 lat
najnowszej kultury Polski. Zaprezentowany w omawianym rozdziale material etnograficzny, w

tym wspolczesne opowiesci wspomnieniowe, pozyskany zostat z wypowiedzi respondentéw



zamieszczonych w dwoch ankietach przeprowadzonych on-line (w pierwszej wzieto udziat 150
respondentéw, w drugiej 85), zgromadzony podczas mojej pracy zawodowej, czyli prowadzenia
projektow, kurséw i warsztatow o tematyce zielarskiej oraz w trakcie indywidualnych badan
terenowych.

Czas niezwykle gwattownych zmian charakteryzujacy si¢ rozktadem tradycyjnych form
zycia, zamieszkania, struktury pracy zawodowej, zwigzkow demograficznych, ruchami
emancypacyjnymi kobiet przy jednoczesnych wzlotach i upadkach kultury zielarskiej, opisuj¢ w
pierwszym podrozdziale 5.1 Powojenne losy kultury zielarskiej w Polsce. Sposrod
charakterystycznych zjawisk dotyczacych zwigzkéw z roslinami mozna zauwazy¢ pewne struktury
dlugiego trwania, ujawniajace si¢ w przesadach i zabobonach leczniczych oraz ogrodniczych,
bedace tematem podrozdzialu 5.2 Pamigé i kultura diugiego trwania. Nastepnie drastyczne
zainteresowania fitoterapig i etnobotaniczng spuscizng kultury ludowej. Niestety, pokoleniowa
luka w oralnym i tradycyjnym przekazie wiedzy zmusita mtodsze pokolenia do poszukiwan na
wlasng reke, w wielu przypadkach od zera, poniewaz w mojej rodzinie, chociaz wychowatam si¢
na wsi, jak 1 wielu innych, nie przetrwata zadna wiedza z zakresu ziotolecznictwa 1 zielarstwa.
Zweryfikowanie tego, jak rosliny, ktore byly niezwykle wazne w folklorze tradycyjnym, sa
postrzegane wspotczesnie 1 proby scharakteryzowania relacji kobieta — roslina, szerzej — cztowiek
— roslina, gdyz pte¢ w tych zwigzkach zaczeta odkrywa¢ mniejsze znaczenie, podejmuje w
podrozdziale 5.3 Relacje z roslinami w kulturze wspotczesnej. W wyniku wspomnianego zerwania
z tradycja przy jednoczesnym procesie globalizacji i politycznego wykorzystywania naszego
dziedzictwa kulturowego, ktérego prawdziwy obraz czgsto byl falszowany, mozna zaobserwowac
duzy naptyw ro$lin obcych naszej kulturze, nie tylko w zakresie wykorzystania leczniczego, ale
takze rytualnego i duchowego, co przedstawiam w podrozdziale 5.4 Wnioski i nowe pytania, m. in.
na przyktadzie ceremonii kakao, praktykowanych na terenie catego kraju i Europy.

Mozna zaryzykowal stwierdzenie, ze w kwestii postrzegania relacji ekologicznych,
zatoczylismy swoiste koto — od okresu, gdy ludzie postrzegali przyrode i siebie jako byty silnie
powigzane oraz zalezne od siebie, przeszliSmy do momentu rozbierania wszystkiego, tacznie z

ekosystemami, na cze$ci pierwsze, po czym ponownie ,,odkrywamy” relacje miedzygatunkowe



tworzace sieci oddzialywan®. Mimo Ze ,,relacja” nie jest stowem okreslajacym wzajemny wplyw
ro$lin 1 ludzi na swoje losy, przez niektorych badaczy bywa uzywane w kontekscie zwigzkow
kulturowych pomiedzy gatunkami®. W pracy zdecydowalam sie uzywaé wtaénie tego terminu,
poniewaz przesledzenie materiatow folklorystycznych i opisy kultury ludowej dowodza, ze taki
typ zwigzkow zachodzit, co znalazto odbicie w folklorze tradycyjnym, a teraz jedynie nalezy
zjawisko nazwac i podja¢ si¢ analizy oraz opisu, w jaki sposob te wigzi funkcjonowaty.

Badanie poszczego6lnych gatunkéw roslinnych w oderwaniu od skomplikowanej sieci
powigzan ekologicznych w przypadku nauk $cistych jest niekompletne i daje obraz daleki od
rzeczywistego, podobnie jak w naukach antropologicznych. Przyjeto si¢ uzywaé kategorii
binarnych do opisu kultur tradycyjnych, zamiast spojrze¢ na zjawiska czy osoby jako uwiktane w
skomplikowang sie¢ relacji kulturowych, probujac wttoczy¢ je w system dualistyczny. W pracy
staram si¢ przedstawi¢ wielowatkowa 1 wynikajaca z kilku Zrédet relacje miedzy kobietami a
ro$linami, tak samo jak usytuowac kobiete w wielowymiarowym uniwersum, ktdrego nie sposob
opisaé, uzywajac jedynie kategorii binarnych.

Refleksja nad zastanym obrazem kultury zielarskiej i etnobotanicznej w Polsce oraz
wyszukanie ich zrodet w dawnym folklorze wydaje si¢ interesujacym zajeciem nie tylko ze
wzgledow poznawczych. Folklorystyka zaangazowana ° W zmiany Kkulturowe, ruchy
emancypacyjne, zmiany w kierunku réwnouprawnienia, zadbania o prawa tych, nie mogacych
zabiera¢ glosu w dyskusji politycznej, a wiec przedstawicieli innych gatunkow, ktorych siedliska
sg czgsto niszczone, moze by¢ niezwykle waznym czynnikiem ksztattujacym nowe (badz
odrodzone) wartosci i remedia na problemy $rodowiskowe. Wedlug Violetty Wroblewskiej
miatoby temu stuzy¢ przypominanie miejscowego folkloru, ,,uwypuklajac zawarte w nim relacje
na temat uprawy roli czy zwigzkéw miedzy czlowiekiem a naturg, aby wywota¢ w odbiorcach (...)
okreslone postawy shuzace dbalosci o naturg. Folklor opowiadany (edukacja), zwtaszcza w
powigzaniu z lokalnymi tradycjami, kulturowymi wzorcami, pomaga zdefiniowa¢ doswiadczenie

nowoczesnosci, pozwala skutecznie, w atrakcyjny sposob odniesé si¢ do tradycji i do natury”®. Jest

3 Proces ten mozna $ledzi¢ w ksigzce S. Simard, W poszukiwaniu matki drzew. Dowody na inteligencje lasu, thum. M.
Grabska-Rynska, M. Grabski, 2021.

4 L. Nepop-Ajdaczy¢, Relacje czlowiek — kwiat odzwierciedlone w polskim jezykowym obrazie $wiata (zestawienie
danych ankietowych i stownikowych), ,,Etnolingwistyka” 2014, t. 26.

5 Termin ,,folklorystyka zaangazowana” przywotuje za V. Wroblewska, Folklor jako forma odpowiedzi na kryzys
srodowiskowy, [w:] Oblicza kultury. Dyskursy antropologiczne, red. E. Nowina-Sroczynska, M. Kwaskiewicz, Bytow
2022, s. 63.

6 V. Wroblewska, dz. cyt., s. 63.
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to mozliwe pod warunkiem, ze przedstawiony folklor tradycyjny bedzie jak najblizszy prawdzie,
pozbawiony kulturowego filtra, ktory usuwa tresci ,,niewygodne”. Po analizie dawnego i
wspotczesnego folkloru i konfrontacji odczytan ze wspdtczesnymi realiami mozna podja¢ dyskusje
o wartosciach w nim zawartych, bardzo cennych z punktu widzenia spotecznosci lokalnej 1
globalnej, bowiem wydaje si¢, ze polska kultura ludowa i odrodzony koncept relacji na linii

czlowiek — roslina jest rownie atrakcyjny i cenny, jak te pochodzace z odlegtych kultur.
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Rozdzial 1

Ustalenia metodologiczne

1.1. Dotychczasowe badania nad roslinami

Celem pracy jest poszukiwanie odpowiedzi na pytanie, jakg role¢ w zyciu kobiet w
tradycyjnej kulturze chtopskiej odgrywaty rosliny, a takze zachowane na ich temat teksty folkloru.
Jednoczesénie bedzie mnie interesowaé zjawisko zwigzanych z tym pozostatosci kulturowych, tzn.
wyobrazen na temat roslin zachowanych do czasow wspotczesnych. Aby osiggna¢ zamierzony
efekt, niezbedne jest przeanalizowanie tekstow folkloru tradycyjnego, w ktorych pojawiajag rosliny,
okresleniu ich roli w zyciu spotecznym kobiet, a nastgpnie odniesienie tych kwestii do kultury
wspolczesnej, aby ustali¢, na ile pewne struktury 1 wyobrazenia przetrwaty, a na ile zniknety lub
ulegly transformacji. Niezbedne jest wykorzystanie wynikéw badan 1 zrodet rowniez z zakresu
lecznictwa ludowego, szerzej — etnografii, antropologii kulturowej (z uwzglgdnieniem badan
genderowych) oraz etnobotaniki. W wypadku tej ostatniej Irena Kabat podaje, iz jest to
»subdyscyplina etnologii, ktora zajmuje si¢ badaniem wiedzy ludowej poszczegdlnych

spotecznosci o $wiecie roslinnym oraz relacjami miedzy tym $wiatem a czlowiekiem™?

. Wczesniej
obowigzywat termin ,,tubylcza botanika” oznaczajacy ,,wszystkie formy $wiata roslinnego, ktorych
tubylcy uzywaja w medycynie, zywnosci, wyrobach tekstylnych, zdobnictwie, etc.”?. Etnolodzy
,.starali si¢ rozpoznac¢ tubylczy punkt widzenia na §wiat ro§linny oraz wnikna¢ w reguty 1 kategorie,
ktorymi tubylcy postuguja sie dla uporzadkowania tego $wiata™®. Przeglad prac o tej tematyce

pozwoli na okreslenie stanu badan w Polsce, a nastgpnie wytoni¢ uzupeilniong i zmieniong

propozycj¢ etnobotanicznego obrazu kultury ludowej w oparciu o analizy tekstowe

1. Kabat, Etnobotanika, [hasto w:] Stownik etnologiczny, red. Z. Staszczak, Warszawa — Poznan 1987, s. 84.
2 Tamze.
3 Tamze.
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(literaturoznawcze).

Poczatek polskich badan etnobotanicznych przypada na okres wzmozonego
zainteresowania ludowoscig w ogole. Z wazniejszych prac, niejako pionierskich z zakresu polskiej
etnobotaniki, mozna wymieni¢ Zielnik czarodziejski to jest zbior przesqdow o roslinach Jozefa
Rostafinskiego, ktory pierwotnie ukazatl si¢ w 18. tomie czasopisma ,,Zbior Wiadomosci do
Antropologii Krajowej” (dalej ZWAK) w roku 1885%. Na jego tamach publikowali takze inni
badacze wyobrazen na temat przyrody i leczenia, m. in. Zofia Rokossowska®, Wiadyslaw
Siarkowski®, Bronistaw Gustawicz’. Zamieszczone w artykutach ZWAK-u teksty folkloru i
materialy etnograficzne stanowia bardzo istotne zrddlo, z ktorego korzystam w swojej pracy.
Aktywno$¢ naukowa Rostafinskiego i pozostawione przez niego liczne ankiety dostarczajg wielu
informacji, wérdd ktérych czes¢ doczekala sie opracowania dopiero sto lat pézniej, czego dowodzi
np. praca Lukasza Luczaja — Dziko rosngce rosliny jadalne w ankiecie Jozefa Rostafinskiego z roku
1883 roku®. Pod koniec XIX wieku na kartach historii polskiej etnobotaniki zapisaty sie takze
kobiety. Najbardziej znang jest Eliza Orzeszkowa, ktorej obserwacje na temat roslin wydano pod
tytutem Ludzie i kwiaty nad Niemnem (1888, 1891) w czasopismie ,,Wista. Miesigcznik
Geograficzno — Etnograficzny”® (dalej jako ,Wista”). Na przetomie stuleci we wspomnianym
miesieczniku pojawily si¢ tematyczne dziaty, zawierajagce niezwykle cenny material do badan z
zakresu etnologii, zielarstwa czy wykorzystania ro$lin w kuchni oraz gospodarstwie, takie jak
,Poszukiwania” 1 ,,Lecznictwo Ludowe”. Warto wspomnie¢ tez o etnografce Ignacji Pigtkowskiej
i jej zbiorach, bogatych w odniesienia do $§wiata roslin'?, jak réwniez o Julianie Talko-Hryncewiczu
i jego pracy Zarysy lecznictwa ludowego na Rusi potudniowej (1893), obfitujacej w informacje z

zakresu rodzimej flory!!,

4 Opracowanie doczekato sie wspolczesnie wielu wznowien w formie ksigzkowej (2012, 2016, 2018 rok).

5> Zob. Z. Rokossowska, O swiecie roslinnym wyobrazenia, wierzenia i podania ludu ruskiego na Wolyniu we wsi
Jurkowszczyznie pow. Zwiahelskim, ZWAK 1889, t. 13, s. 163 - 199.

8 W. Siarkowski, Podania i legendy o zwierzetach, drzewach i roslinach, ZWAK 1883, t. 7, s. 106 - 199; Materialy do
etnografii ludu polskiego z okolic Kielc, cz. 1, ZWAK 1878, t. 2, cz. 2, s. 209 - 259; ZWAK 1879, t. 3; cz. 3, s. 3 - 61;
ZWAK 1880, t. 4, s. 84 - 184.

" B. Gustawicz, Podania, przesqdy, gadki i nazwy ludowe w dziedzinie przyrody, ZWAK 1881, t. 5, s. 102 - 186;
ZWAK 1882, 1. 6, s. 201 - 317.

8 L. Luczaj, Dziko rosngce rosliny jadalne w ankiecie Jozefa Rostafiriskiego z roku 1883, ,,Wiadomosci Botaniczne”
2008, t. 52, s. 39-50.

9 E. Orzeszkowa, Ludzie i kwiaty nad Niemnem, , Wista” 1888, t. 2, z. 4, s. 675 - 701; ,,Wista” 1891, t. 5, z. 1, s. 235 -
247.

107, Piatkowska, Z zycia ludu w ziemi sieradzkiej, ,,Wista” 1889, t. 3, z. 3, s. 479 - 530.

11, Talko-Hryncewicz, Zarys lecznictwa ludowego na Rusi potudniowej, Krakow 1893.
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https://rcin.org.pl/dlibra/metadatasearch?action=AdvancedSearchAction&type=-3&val1=Title:%22O+świecie+roślinnym+wyobrażenia%2C+wierzenia+i+podania+ludu+ruskiego+na+Wołyniu+we+wsi+Jurkowszczyźnie+pow.+Zwiahelskim%22
https://rcin.org.pl/dlibra/metadatasearch?action=AdvancedSearchAction&type=-3&val1=Title:%22O+świecie+roślinnym+wyobrażenia%2C+wierzenia+i+podania+ludu+ruskiego+na+Wołyniu+we+wsi+Jurkowszczyźnie+pow.+Zwiahelskim%22

Na wigksze zainteresowanie etnobotanikg trzeba bylo czeka¢ do poczatkow XX wieku, a
to, co obecnie jesteSmy w stanie przypisac do tej dyscypliny, bytlo wowczas osiggnieciem giownie
etnograféw, w mniejszym stopniu lekarzy (przyktadem takiej pracy moze by¢ rozprawa doktorska
Jozefa Torlinskiego — Przesqdy i zwyczaje lecznicze kaszubskich rybakéw nadmorskich, 1938%?) i
przyrodnikow. Sposrdd najistotniejszych pism pierwszej polowy XX wieku nalezy wymienic¢
monumentalne dzielo Kazimierza Moszynskiego Kultura ludowa Stowian (1929-1939)%3, takze
prace Henryka Biegeleisena — Lecznictwo ludu polskiego (1929), z ktérej ponad pdt wieku
pézniej korzystali m.in. badacze ludowej medycyny — Zbigniew Libera i Adam Paluch®®.
Niewatpliwie jednak najbardziej zastuzong postacig dla XX-wiecznej etnobotaniki krajowej jest
Adam Fischer. W 1938 roku wydat rozprawe Drzewa w wierzeniach i obrzedach ludu polskiego,
a ponadto pozostawit po sobie kilka tysiecy fiszek, z ktorych powstaé¢ miat Stownik stowianskich
wierzen i zwyczajow ludowych. Jego wydanie nie doszto do skutku, jednak praca Fiszera nie poszta
na marne. Ustalenia etnologa zostaty opublikowane w 37 tomie ,Prac i Materiatow
Etnograficznych” Polskiego Towarzystwa Ludoznawczego, w ksigzce pt. Rosliny w wierzeniach i
zwyczajach ludowych. Stownik Adama Fischera, wydanej w 2016 roku®.

Czas po II wojnie $wiatowej to okres wzmozonej aktywno$ci naukowcow, jesli chodzi o
opracowania dotyczace folkloru, jak i1 roslin, przy jednoczesnym spadku prac o charakterze
materialowym. W latach 60. i 70. pojawiajg si¢ monografie Marii Henslowej, np. Z badan nad
wiedzq ludowq o roslinach. I. Hypericum perforatum L. — Dziurawiec zwyczajny (1976)*'; Z badar
nad wiedzq ludowq o roslinach, II. Thymus serpyllum L. — Macierzanka piaskowa, Ill. Ruta
graveolens L. — Ruta zwyczajna*® (1977). Marian Janusz Kawatko, kolejny badacz, wykracza
poza kulture ludowa Polski, opisujac wykorzystanie roslin w kulturach europejskich oraz wsrod
zamozniejszych warstw mieszczanskich w dziele Historie ziofowe (1986)'°. W latach 80. Barbara

KuZnicka wraz ze swoim zespotem badawczym publikuje tomy z serii Historia lekow

12 J. Torlinski, Przesqdy i zwyczaje lecznicze kaszubskich rybakéw nadmorskich [reprint], Poznah 2008.

18 K. Moszynski, Kultura ludowa Stowian, t. 2, Kultura duchowa, cz. 1, Krakoéw 1934, cz. 2, Krakow 1939.

14 H. Biegeleisen, Lecznictwo ludu polskiego, Krakow 1929.

15 A. Paluch, ,, Zerwij ziele z dziewieciu miedz" ...: ziotolecznictwo ludowe w Polsce w XIX i poczqtku XX wieku,
Wroctaw 1989.

18 Rosliny w wierzeniach i zwyczajach ludowych. Stownik Adama Fischera, red. P. Klepacki, M. Kujawska, L. Luczaj,
J. Sosnowska, Wroctaw 2016.

' M. Henslowa, Z badar nad wiedzq ludowq o roslinach. I. Hypericum perforatum L. — Dziurawiec zwyczajny, ,,Slavia
Antiqua” 1976, t. 23, s. 229-252,

8 Taz, Z badan nad wiedzq ludowa o roslinach, II. Thymus serpyllum L. — Macierzanka piaskowa, ,,Slavia Antiqua”
1977,t. 24, s. 163-212.

19 M. Kawatko, Historie ziotlowe, Lublin 1986.
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naturalnych?, opracowania z punktu widzenia historii farmacji dostarczajace wielu cennych
wskazowek dla folklorystow i kulturoznawcow. Na ogdlnopolska areng badan etnobotanicznych
wkracza takze etnologiczny osrodek wroctawski, w tym Adam Paluch, publikujac w 1984 roku
Swiat roslin w tradycyjnych praktykach leczniczych wsi polskiej?*. Wraz ze Zbigniewem Libera
wydaja prace Lasowiacki zielnik (1993)%2, natomiast sam Libera wnosi wiele do badan nad
lecznictwem ludowym, rozpatrujac je z perspektywy antropologicznej w ksigzce Medycyna
ludowa: chiopski rozsqdek czy gminna fantazja? (1995)% oraz analizujac postaé uzdrowiciela —
Znachor w tradycjach ludowych i popularnych XIX - XX wieku (2003).

Obecnie najbardziej znang osoba zajmujacg si¢ etnobotanika w naszym kraju jest Lukasz
Luczaj, a takze w pewnym zakresie Henryk Rozanski, zglebiajacy wykorzystanie roslin w
lecznictwie ludowym, dawnych farmakopeach i zielnikach oraz zestawiajacy je z wspodtczesna
wiedzg laboratoryjng, dotyczaca aktywno$ci biologicznej substancji czynnych zawartych w
ziotach. Do$¢ szczegdlowy spis prac o tematyce etnobotanicznej, wydanych do 2005 roku,
zaprezentowat Piotr Klepacki na tamach czasopisma ,,Analecta”?. Zdecydowany rozwoj dziedziny
na $wiecie mozna zaobserwowac, $ledzac dzialalno§¢ wydawnicza czasopism zagranicznych,
takich jak ,,Journal of Ethnopharmacology”, ,JJournal of Ethnobiology and Ethnomedicine”,
,Ethnobotany Research and Applications”, w ktorych wiele artykuléw dotyczy takze wspdlczesnej
kondycji etnobotaniki.

Nalezy podkresli¢ niebagatelny wktad w badania nad obecnoS$cig roslin w kulturze, jaki jest
zastugg lubelskiego osrodka badawczego. Funkcjonujaca tam szkota etnolingwistyczna, pod
przewodnictwem Jerzego Bartminskiego, obecnie Stanistawy Niebrzegowksiej-Bartminskiej,

zastynela z teorii jezykowego obrazu §wiata, ktory wedtug jej autora:

ma charakter semantyczny i antropologicznokulturowy. Opiera si¢ na zatozeniu, ze w jezyku
jest zakodowana pewna spotecznie uzgodniona wiedza o §wiecie i ze wiedzg t¢ mozna

zrekonstruowa¢ i zwerbalizowa¢ w postaci zespotu sgdow o ludziach, przedmiotach i

20 Historia lekéw naturalnych. Zrédla do dziejéw etnofarmacji polskiej, red. B. Kuznicka, tom 1-6, Warszawa 1986 -
2007.

2L A, Paluch, Swiat roslin w tradycyjnych praktykach leczniczych wsi polskiej, Wroctaw 1988.

22 7. Libera, A. Paluch, Lasowiacki zielnik, Kolbuszowa 1993.

23 7. Libera, Medycyna ludowa: chlopski rozsqdek czy gminna fantazja?, Wroctaw 1995.

24 7. Libera, Znachor w tradycjach ludowych i popularnych XIX-XX wieku, Wroctaw 2003.

25 p. Klepacki, Etnobotanika w Polsce - przesztosé i terazniejszosé, ,,Analecta” 2007, t. 16, nr 1-2, s. 191-245.
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zdarzeniach. Wiedza ta jest rezultatem subiektywnej percepcji i konceptualizacji
rzeczywistosci przez umyst cztowieka, ma charakter antropocentryczny, jest zrelatywizowana
do jezykdéw 1 kultur narodowych. Wbrew restryktywnemu stanowisku strukturalistow wiedza
o §wiecie nalezy do plaszczyzny semantycznej jezyka, jest bowiem utrwalona w materii

jezyka, przede wszystkim w znaczeniach stow, ale takze w gramatyce?®.

Tym tropem poszto wielu polskich badaczy. W duchu teorii o jezykowym obrazie §wiata powstaty
publikacje Marzeny Marczewskiej, autorki serii artykutow o drzewach?’, a takze ksiazki Drzewa
w jezyku i kulturze (2002)%8. Wazna pozycja tej samej autorki jest wydane 10 lat pozniej obszerne
studium Ja cie zamawiam, ja cie wypedzam... Choroba. Studium jezykowo—kulturowe?®. W latach
90. w ramach badan o$rodka, pod przewodnictwem wspomnianej Niebrzegowskiej-Bartminskie;j,
zbierano materiat jezykowy, opublikowany w 2000 roku pod tytutem Przestrach od przestrachu:
rosliny w ludowych przekazach ustnych®. Ksigzka stanowi cenne zrodto informacji o trwatosci,
zmianie lub zanikaniu tradycyjnych struktur postrzegania natury, ktore manifestujg si¢ w jezyku i
tekstach folkloru. Niewatpliwie najwickszym dzielem szkoly lubelskiej jest obszerny Stownik
stereotypow i symboli ludowych pod redakcja Jerzego Bartminskiego. Tom drugi w ogromnej serii
dotyczy ro$lin, ich znaczen w kulturze ludowej, a przy tym zawiera bogaty materiat
egzemplifikacyjny obejmujacy wszystkie formy folkloru, w tym piesni, przystowia, bajki, podania,
poezje chlopska, legendy i wierzenia®!,

Warto odnotowaé takze wydanie monumentalnego dziela Krystyny Szczesniak Swiat

zamoéwi  Swiatem roslin na pograniczy wschodniej i zachodniej Stowianszczyzny 3 .

%6 J. Bartminski, Koncepcja jezykowego obrazu Swiata w programie slawistycznych badan poréwnawczych, ,,Studia z
Filologii Polskiej i Stowianskiej” 2005, t. 40, s. 260.

2T M. Marczewska, Osika w ludowym jezykowym obrazie $wiata, ,,Btnolingwistyka" 1995, t. 7, s. 97-115; Dgb - drzewo
zmarlych: (z rozwazan nad jezykowo-kulturowym obrazem debuy), ,,Etnolingwistyka" 1998, t. 9/10, s. 121-134; Wierzba
- drzewo diabelskie: (z rozwazan nad ludowym jezykowym obrazem drzewa), ,,Kieleckie Studia Filologiczne” 1999, t.
13, s. 59-79; Aspekty wierzeniowe w rekonstrukcji jezykowego obrazu drzew, [W:] Jezyk a kultura, t. 16, Swiat roslin
w jezyku i kulturze, red. A. Dabrowska, I. Kaminska-Szmaj, Wroctaw 2001, s. 83-98.

28 Taz, Drzewa w jezyku i kulturze, Kielce 2002,

2 Taz, Ja cie zamawiam, ja cie wypedzam... Choroba. Studium jezykowo - kulturowe, Kielce 2012.

%0'S. Niebrzegowska-Bartminiska, Przestrach od przestrachu: rosliny w ludowych przekazach ustnych, Lublin 2000.
81 J. Bartminski, Stownik stereotypow i symboli ludowych, tom 2. Rosliny, cz. 1-7, Lublin 2017-2022.

32 K. Szczesniak, Swiat zaméw Swiatem roslin na pograniczu wschodniej i zachodniej Stowiariszczyzny, Gdansk 2022.
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1.2 Interdyscyplinarny charakter pracy — metodologia i zrédla

Chociaz podstawa mojej pracy sa teksty folklorystyczne, odczytywane w duchu
folklorystyki antropologicznej, tj. w szerokim konteks$cie kulturowym, w rzeczywisto$ci praca ma
charakter interdyscyplinarny 1 uwzglednia informacje wypracowane takze na gruncie
literaturoznawstwa (zagadnienia poetyki, genologii) oraz nauk przyrodniczych, w tym
wspomniane]j etnobotaniki (ziota, ich rola kulturowa, zastosowanie), a takze gender studies
(powigzania pici ze $wiatem roslin). Znacznym utatwieniem przy analizie kulturowego
postrzegania gatunkéw roslin jest dla mnie ich znajomos¢, obcowanie z nimi podczas codziennej
pracy, udane i nieudane eksperymenty z ich przetwarzaniem, jakich doswiadczytam. Proces nauki
fitoterapii, poznawania ekosystemu, fizjologii roslin, towaroznawstwa zielarskiego, pozwolil mi
na przesledzenie tekstow folkloru z innej, niz tylko antropologiczna czy literaturoznawcza,
perspektywy. Holistyczne spojrzenie na dziedzictwo kulturowe i przyrodnicze tradycyjnej wsi
polskiej jest niezbedne do zarysowania kontekstu, w jakim rosliny byty postrzegane, oraz wejscia
w chlopskie §wiatoodczucie. Aby podja¢ si¢ takiego zadania w pelni, potrzebna jest wiedza
kulturowa, a takze zielarska, nie tylko teoretyczna. Wyszukanie niuanséw zakodowanych w
tekscie, charakteryzujacych postrzeganie danej ro$liny, nie jest mozliwe, gdy nie znamy jej
wygladu, metamorfoz w zaleznos$ci od pory roku, zapachu, smaku, nie wiemy, jak zmienia si¢ w
procesie suszenia czy przetwarzania w preparaty galenowe. Dla chlopow 1 chtopek réwnie wazny
co sktad wydawat sie sposob zbioru ro$lin®, to on nadawat im specjalne wtasnosci lub pozwalat w
ogoble na zblizenie si¢ do nich, co wskazuje na integralno$¢ kultury, czyli wiedzy, doswiadczenia,
duchowosci 1 ,,filozofii”. Nie da si¢ wigc poprawnie odczytac folklorystycznych tekstow, jesli nie
uwzgledni si¢ nie tylko pewnych schematow poznawczych, kulturowych sposobdéw odczytywania
chlopskich opowiesci czy piesni, ale rowniez samych roslin, ktére niejednokrotnie staja sie
tematem wielu przekazoéw. Ich znajomos$¢ pozwala wydoby¢ glgbokie znaczenia skrywane —
wydawatoby si¢ — w juz w znanych 1 odkodowanych motywach roslinnych.

Podczas pisania pracy do odtworzenia obrazu kultury ludowej korzystam z opracowan

powstalych w ramach wielu dziedzin nauki. Istotny wpltyw na ksztatt dysertacji maja prace

33 Ziota zbierane nago, w czasie pelni, $wigt astronomicznych, z miejsc granicznych miaty wedtug ludu duzo wicksza
moc.
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folklorystyczne, zwlaszcza autorstwa Dobrostawy Wezowicz-Ziotkowskiej*, Doroty Simonides®,
Violetty Wroblewskiej 3, antropologicznych — autorstwa Ludwika Stommy 37, Ryszarda
Tomickiego®®, Zuzanny Grebeckiej® i wielu innych. Korzystam takze z ksigzkowych pozycji
historycznych i antropologicznych, w tym Tomasza Wislicza*®, Bohdana Baranowskiego*!, Jacka
Wijaczki*?, Zbigniewa Kuchowicza®, Kacpra Pobtockiego®*, ktore naswietlaja realia chtopskiego
zycia w ubieglych wiekach. Wymienieni autorzy, korzystajac ze zrodet archiwalnych, sadowych,
rekonstruuja obraz polskiej kultury z uwzglednieniem warunkéw gospodarczych, klimatu
intelektualnego epok, zalezno$ci miedzy przedstawicielami kultury szlacheckiej, wilascicieli
ziemskich i chlopéw. Wijaczka poswieca wiele ze swoich publikacji czarownicom 1 procesom o
czary, co jest istotne, poniewaz wspotczesnie funkcjonuje duzo stereotypdw na temat
czarownictwa oraz procesOw wymierzanych w kobiety, powszechnie stawiany jest znak rownosci
miedzy czarownica/ wiedZma a zielarka, z czym polemizuje np. Michael Ostling® czy Maria Elvira
Roca Barea*. Tomasz Wislicz i Zbigniew Kuchowicz przedstawiaja z kolei ludowa obyczajowos¢
w sposoOb bardziej zblizony do prawdy niz obrazy popkulturowe lub wizje romantykow, ktorych

dziatalno$¢ do dzi§ wplywa na zafalszowane postrzeganie XIX wieku. Ich stanowiska sg spojne

34 D. Wezowicz — Zidtkowska, Mitosé ludowa: wzory miloSci wiesniaczej w polskiej piesni ludowej XVIII-XX wieku,
Wroctaw 1991.

35 D. Simonides, Dlaczego drzewa przestaly méwié?: ludowa wizja $wiata, Opole 2010.

36 V. Wréblewska, Magia stowa i magia milczenia w polskiej bajce ludowej, ,,Poznanskie Studia Slawistyczne” 2012,
nr 3, s. 215-228; taz, Bajka ludowa jako swiadectwo kulturowe — propozycja interpretacji, [w:] Bajka ludowa i nie-
ludowa w badaniach interdyscyplinarnych, red. V. Wréblewska, E. Wilczynska, Torun 2021, s. 13-24; taz, Baba Jaga;
Cudownosé¢; Czarownica; Przyrodzenie; Siostry; Sabat, [hasta w:] Sfownik polskiej bajki ludowej, red. V. Wroblewska,
bajka.umk.pl.

37 L. Stomma, Natura: kultura, ,,Konteksty” 1997, t. 51; tenze, Polskie ztudzenia narodowe, Poznan 2006.

38 J. Tomicka, R. Tomicki, Drzewo zycia: ludowa wizja $wiata i cztowieka, \Warszawa 1975; R. Tomicki, Ludowe mity
o stworzeniu cztowieka, ,,Etnografia Polska” 1980, t. 24, s. 49-120; Slowianski mit kosmogoniczny; ,,Etnografia Polska”
1976, t. 20, s. 47-97.

39 Z. Grebecka, Stowo magiczne poddane technologii: magia ludowa w praktykach postsowieckiej kultury popularnej,
Krakow 2006.

40 T. Wislicz, Upodobanie: matzenstwo i zwiqzki nieformalne na wsi polskiej XVII-XVIII wieku: wyobrazenia
spoteczne i jednostkowe doswiadczenia, Wroctaw 2012; Fabrykacja nierzgdnicy, czyli o ofiarach wzglednej swobody
seksualnej na polskiej wsi przedrozbiorowej, ,,Lud” 2018, t. 101, s. 129-148.

41 B. Baranowski, Procesy czarownic w Polsce w XVII i XVIII wieku, £.6dz 1952; O hultajach, wied?mach i
wszetecznicach: szkice z obyczajow XVII i XVIII wieku, £.6dz 1988; Kultura ludowa XVII i XVIII w. na ziemiach Polski
Srodkowej, £.6dz 1971.

42 J. Wijaczka, Procesy o czary w Prusach Ksigzecych (Brandenburskich) w XVI-XVIIl wieku, Torun 2007; Procesy 0
czary we wsi Mnichowo. Przyczynek do dziejow spolecznych wsi wielkopolskiej w drugiej potowie XVII wieku, £.6dz
2020.

43 Z. Kuchowicz, Mitosé¢ staropolska: wzory — uczuciowosé¢ — obyczaje erotyczne XVI-XVIII wieku, £odz 1983; Z.
Kuchowicz, Z dziejéw obyczajow polskich w wieku XVII i pierwszej pot. XVIII, Warszawa 1957.

4 K. Pobocki, Chamstwo, Wotowiec 2021.

4 M. Ostling, Witches’ Herbs on Trial, ,,Folklore” 2014, t. 2, s. 179-201.

46 M. E. Roca Barea, Imperiofobia y leyenda negra: Roma, Rusia Estados Unidos y el Imperio espafiol, Madrid 2018.
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takze z moimi badania folklorystycznymi i etnobotanicznymi.

Studia nad zagadnieniem kobiety i plci w kulturze opieram na Zrédlach etnograficznych,
najczesciej pochodzacych z wyzej wymienionych czasopism oraz monografii. Gtownie sg to bajki
magiczne i nowelistyczne, ktore zakonserwowaly okreslone wzorce oraz schematy kulturowe, w
tym akceptowalne oraz nieakceptowalne zachowania w obrebie plci, stereotypy, przypisane im role
1 obowigzki. Postuguje si¢ przy tym, o czym byta mowa, metodologia oparta na ustaleniach Piotra
Kowalskiego, ktorego proby potaczenia etnografii i antropologii z folklorystyka zaowocowaty
ksiazka Wspoiczesny folklor i folklorystyka: o przedmiocie poznania w dzisiejszych badaniach
folklorystycznych, wydana w 1990 roku®’. Jego metodologia zaktada analize tekstu kultury
rozpatrywanego w kontekscie rzeczywistosci spoteczno-obyczajowej, w ktoérej funkcjonuje, oraz
w odniesieniu do sytuacji wykonawczej. Tekst kultury oralnej, na przyktad piesn, rozpatrywany z
perspektywy antropologicznej pozwala na odczytywanie pewnych kodéw kulturowych #8
zwigzanych z miejscem rosliny w jezykowym obrazie §wiata. Folklor w pracy jest rozumiany w
jego Scistym, waskim znaczeniu jako literatura ludowa, literatura oralna, czyli powtarzalna
tworczos¢ pewnej wspolnoty, oparta na schematach fabularnych i poznawczych, wariantywnosci,
formulicznoéci, stereotypowoséci®®. Przedmiotem badania w duchu metodyki Kowalskiego sa
utrwalone na pi$mie formy przekazy oralne, ktére mozna uznaé za reprezentatywne dla calej
spotecznosci, jak np. powtarzalne przystowia i anegdoty, traktowane jako ,,wypowiedz grupowa”

kultury niepi§miennej. W podobny sposob ludowa materi¢ opisuje Jerzy Bartminski:

idealny tekst folkloru funkcjonuje jako nieautonomiczna czgstka wigkszej calosci sytuacyjne;j
(w wypadku krancowym zrytualizowanej w obrzed) i bynajmniej nie wszystko musi by¢
explicite wypowiedziane w nim samym. Jego struktura ksztattowana w toku przekazu ustnego
zachowuje zwigzek z catoscig dziatan kulturowych i daje si¢ odczytywac nie tylko jako znak
symboliczny, ktory umownie co§ komunikuje, lecz tez jako symptom, ktéry odwzorowuje

zachowania ludzi, ich sposob widzenia i wartosciowania $wiata. Poza czysta komunikacjg stuzy

47 P, Kowalski, Wspélczesny folklor i folklorystyka: o przedmiocie poznania w dzisiejszych badaniach
folklorystycznych, Wroctaw 1990.

48 Termin ,,kod kultury” w przypadku folkloru definiuje za V. Wrdblewska, Bajka ludowa jako swiadectwo kulturowe
— propozycja interpretacji, [w:] Bajka ludowa i nie-ludowa w badaniach interdyscyplinarnych. Folklor polski i
litewski, red. E. Wilczyniska, V. Wroblewska, Torun 2021, s. 18.

49). Burszta, Folklor, [hasto w:] Stownik etnologiczny, red. Z. Staszczak, Warszawa - Poznan 1987, s. 124-128.
Niescislo$¢ ostatniego terminu i w pewnym sensie jego wewnetrzna sprzecznos¢ staly si¢ przyczyna poszukiwania
alternatywnych okreslen opisowych, jak na przyktad ,,formy sztuki stowa” czy ,,czysto oralne formy sztuki”. W. Ong,
Oralnosé i pismiennosé, thum. J. Japola, Warszawa 2011, s. 45.
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takze ksztaltowaniu zachowan jednostki méwigce;j®.

Nacisk zostanie potozony na tresci przekazywane z pokolenia na pokolenie, ktore sg zawarte w
utworach i wskazuja na utrwalony w spoleczenstwie sposob postrzegania ro§liny, tudziez
pozostatych bytéw oraz zjawisk przedstawionych przy uzyciu roslinnych symboli 1 konstruktow —
ziele nieSmiertelnosci, wianek, chmiel, itp.

Zwrocenie uwagi na teksty folkloru jako zrédlo informacji o wiedzy leczniczej i
przyrodniczej oraz o wykorzystaniu ro$lin jest zagadnieniem rzadko podejmowanym w badaniach
naukowych. Problematyka roslin w kulturze ludowej byta rozpatrywana w réznych ujeciach,
niejako rozdzielajacych $wiat ludzi i roslin na poszczegdlne kategorie, takie jak lecznictwo,
obrzedowo$¢, symboliczna rola w kulturze. Wyniki poszukiwan informacji o florze w przestrzeni
folklorystycznej i literaturoznawczej mozna znalezé w poszczegolnych artykutach®, niemniej
dotychczasowe badania prowadzono raczej z perspektywy etnologicznej, jezykoznawczej badz
literaturoznawczej, z pominigciem innych aspektow problematyki. Syntetyczne podejscie do
wytworow kultury, ponowne ztaczenie tego, co badacze dzielili w ciaggu ostatnich dekad, bedzie
adekwatne dla odtworzenia dawnego sposobu percepcji $wiata roslin, poniewaz osiggniecia w
dziedzinie leczenia naturalnego i1 wykorzystania surowcow naturalnych nie byty na wsi odrebna
dziedzina, a zintegrowang cz¢scia catej ludowej kultury, zar6wno materialnej jak i niematerialne;j,
duchowej i technicznej.

W pracy zalezy mi na szerokiej prezentacji ros$lin w folklorze polskim z uwzglednieniem
ich symbolicznych znaczen, sposobow zastosowania w zyciu codziennym oraz obrzedowym, w
powiazaniu z ich cechami botanicznymi — wygladem, fizjologia, a takze wtasciwosciami
leczniczymi itd. Wybratam te rosliny, ktore naleza do ,,folkloru kobiecego”, czyli takiego, ktory
dotyczy pan w roznych fazach ich zycia. ,,Mgski folklor”, rozumiany na zasadzie analogii jako
przypisanych do pandéw i o nich traktujacy, w nieznacznym stopniu powigzany jest ze Swiatem
roslin. By¢ moze dlatego, Zze kwestie dotyczace upraw ogrodkow, zbioru zidt czy robienia
przetwordw nalezaty do sfery dziatan kobiet. Dla m¢zczyzn punktem odniesienia byta przede
wszystkim uprawa roli. Wyniki poczynionych przeze mnie badan mogg réwniez postuzy¢ debacie

dotyczacej zarowno spraw ochrony $rodowiska, ochrony niematerialnego dziedzictwa

%0 J. Bartminski, Folklor — jezyk — poetyka, Wroctaw 1990, s. 195.
51 Jezyk a kultura, t. 16, Swiat roslin w jezyku i kulturze, red. A. Dabrowska, I. Kaminska-Szmaj, Wroctaw 2001.
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kulturowego, jakim jest zaréwno folklor, tradycje ziotolecznicze, jak rdwniez polemiki z nurtem
ekofeministycznym.

Podczas analizy przekazoéw oralnych wykorzystuj¢ propozycje interpretacyjne Violetty
Wroéblewskiej, ktora postrzega bajke, szerzej — folklor, jako $wiadectwo kulturowe pewnej

wspolnoty:

W moim przekonaniu [...] w wielu bajkach znajduja si¢ obowigzujace w danej spotecznosci
zakazy 1 nakazy, rady i pouczenia, przepisy na bolaczki zycia codziennego, opis relacji
migdzyludzkich, w tym dzieci i rodzicow, rodzenstwa, sasiadow, swoich wobec obcych, a
takze chtopow, pana i ksigdza (...). Nie chodzi oczywiscie o dostowne czytanie bajek jako
historii o zyciu, lecz o probg wytuskania z dawnych przekazow tego, co stanowito nie tylko o
ich atrakcyjno$ci, ale o ich wadze dla danej spotecznosci. Nie opowiada sie przez wieki

nieciekawych historii, nienadajacych si¢ w jakié sposéb odnie$é do codziennej wspdlnoty®?,

Takie podejscie wydaje si¢ w pelni zasadne, bowiem nie dysponujemy innymi zapisami
poswiadczajacymi nasze obserwacje na temat zwigzkow kobiet i roslin, zwlaszcza ziot.
Niewykluczone, ze niektore si¢ nie zachowaly si¢ ze wzgledu na oralny typ przekazu wiedzy lub
brak zainteresowania nimi ze strony zbieraczy. Gdy etnografowie, arty$ci, uczeni oraz pasjonaci
ludowosci z catej Europy zaczeli zwraca¢ uwage na osiggnigcia kultur chtopskich, traktowali je
jako egzotyke na wilasnym podwodrku. Ci, ktorzy upatrywali w prostocie wiejskiego zycia
remedium na zmgczenie 1 niezadowolenie z kondycji wspotczesnego im spoleczenstwa, nierzadko
idealizowali kultur¢ ludowa 1 dostosowywali jej opisy do wiasnych kategorii estetycznych czy
etycznych, co mozna zauwazy¢ rowniez we wspotczesnej kulturze, nie tylko polskiej. Niewygodne
fakty, widziane okiem osoby z zupetnie innego §wiata, byty pomijane, co jest nieoceniong stratg
dla polskiej oraz europejskiej folklorystyki®3. Nawet dziela zebrane Oskara Kolberga, bedace
najbogatszym zbiorem danych etnograficznych z obszaru ziem polskich, takze zostaly poddane

selekcji i cenzurze obyczajowej, aby wytwory folkloru byty bardziej przyzwoite>*. Informacje taka

52y, Wroblewska, Bajka ludowa jako swiadectwo kulturowe — propozycja interpretacji, [w:] Bajka ludowa i nie-
ludowa w badaniach interdyscyplinarnych. Folklor polski i litewski, red. E. Wilczynska, V. Wroblewska, Torun 2021,
s. 16-17.

53 Problem pomijania tematow tabu, bajkowych watkow obscenicznych w monumentalnym dla folklorystyki dziele:
klasyfikacji Aarne - Thompsona porusza Alan Dundes. A. Dundes, The Motif-Index and the Tale Type Index: A
Critique, ,,Journal of Folklore Research” 1997, t. 34, s. 195 — 202.

% D. Wezowicz-Zidtkowska, Mitos¢ ludowa. Wzory milosci wiesniaczej polskiej piesni ludowej XVIIT - XX wieku,
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podaje sam autor, thumaczac tym swoje ,,poprawki’:

W pie$niach weselnych jak i innych (...) obok nieklamanego uczucia, zywéj wyobrazni,
dowcipu, humoru, dostadnéj charakterystyki, oryginalnéj i gladkiéj zwykle wersyfikacjyi,
widzie¢ si¢ dajg i grube, razace wady, nie z winy pewnie ich pierwotnych ktadaczy pochodzace.
Wady te sa raczéj prosta wyniktoscig przerdbek i skalania przez czeste a ustne (tradycyjne)
wywotanego uzycie, pod ktore to skalanie przeciez niepodciggamy tu jeszcze: nieokrzesania,
prowincyonalizmow, ptaskiego i prostaczego wystowienia sig, ptochych o gminnych zartow i

t.p.%>.

Wszakze dopuszczatem si¢ tego [poprawiania piesni — S.O.] niekiedy; i to wowczas tylko
(zawsze nader oglednie) gdy zte lub dziwactwo zbyt kluto w oczy, toz gdy sig¢ istotna pokazata

potrzeba przetozenia niektdrych piesni na wyraznie wlasciwsze im miejsce lub wyrzucenia
56

pewnych wyrazen bez zadnej ostony obrazajacych smak dobry i przyzwoito$¢.™.
Tego rodzaju zabiegi ograniczaja mozliwos$¢ odtworzenia obrazu minionej kultury, a jednocze$nie
wskazuja na obowigzujacy model spoteczny, w jakim zyli fascynaci starozytnosci ludowych.
Wobec tego zjawiska informacje o wtasciwosciach roslin, np. dziataniu wczesnoporonnym, wydajg
si¢ niezwykle istotnym elementem pozwalajacym uzupetnic rekonstrukcje ludowego swiata. Mimo
wprowadzanych ,,poprawek” do materiatu etnograficznego dysponujemy pewng liczba tekstow
,hiewygodnych” 1 mozemy uznaé, ze nie byly one zjawiskiem marginalnym. Pewna pomoca w
rekonstrukcji podejscia do roslin i sposoboéw ich wykorzystywania moze by¢ tu wariantywnos$¢
folkloru, bowiem wigkszos¢ piesni wykonywana byla w wielu regionach, rdznigc si¢
poszczegdlnymi stowami, ukladem zwrotek, co bardzo wyraznie wida¢ na przyktadzie tekstu
oczepinowego o chmielu, o czym bedzie jeszcze mowa. Zestawianie ich moze nie tylko wskaza¢
na regionalne réznice 1 transformacje w poszczegdlnych dekadach, ale 1 odkry¢ przed badaczami
elementy ,,wyczyszczone” przez niektorych etnografow, a niekiedy zapisane przez inng osobe W
podobnej sytuacji wykonawczej. Swiadomosé cenzurowania tekstow i wybielania obrazu chtopow,
zwlaszcza w odniesieniu do ich zachowan uznanych z réznych powodow za klopotliwe dla

odbiorcow, towarzyszy mi przez caly czas pisania pracy, przez co prezentowane w dysertacji wizje

Wroctaw 1991, s. 148.
55 0. Kolberg, DWOK, t. 2, Sandomierskie, s. 97.
56 Tamze, s. 99 — 100.
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wsi mogg odbiega¢ od ustalonego, popularnego modelu, ktory ogoélnie nazwaé by mozna
sielankowym. Przy powyzszym zalozeniu warto zastanawiac si¢, czy ludowe pie$ni obsceniczne,
ktérych licznymi zapisami dysponujemy, odgrywaty tak istotng role w kulturze? Jesli zaktadamy,
ze okolicznos$ciowe $piewy: obrzedowe, weselne, kupalne, koledy, itd., mialy kluczowe znaczenie
dla zycia spotecznego, to rownocze$nie musimy uznac, ze przyspiewki o zabarwieniu erotycznym
czy przesmiewcze utwory na temat kobiet byly réwnie istotne, mimo ze przyje¢to si¢ uwazaé folklor
obrzedowy za bardziej godny uwagi badaczy niz ten powszechny. By¢ moze wtasnie to
przekonanie bylo tak niewygodne dla o0so6b zapisujacych przyktady twoérczosci oralnej, ze
postanowili je pomingé, unikajagc tym samym konieczno$ci ,tlumaczenia” chlopéw z ich
prymitywnych, a przynajmniej tak postrzeganych tresci.

Teksty ludowe analizuje w ujeciu folklorystycznym, jak i w powigzaniu z tematyka
kobiecg. W zwigzku z powyzszym korzystam réwniez z opracowan dotyczacych zagadnien
genderowych, w tym: Katarzyny Leszczynskiej i Agnieszki Koscianskiej®’, Marii Janion®®,
Bernadetty Niesporek-Szamburskiej®®, Grazyny Lason-Kochanskiej®, takze z prac zagranicznych,
traktujacych o nurcie ekofeministycznym, mato rozwinigtym dotychczas w Polsce, np. Sherry
Ortner®!, Teresy Romafia®, Niamh Moore®. Istotny wplyw na moja prace mial pobyt w
Uniwersytecie w Granadzie, w semestrze zimowym 2021/2022, gdzie podczas praktyk doktorskich
uczestniczytam w kursie po§wigconym badaniom nad kobietami 1 picig w kulturze. Przesledzenie
mys$li feministycznej 1 koncepcji dotyczacych odmiennego traktowania ludzi ze wzgledu na ple¢
oraz stereotypow si¢ z nimi laczacych dato mi mozliwo$¢ ulokowania swoich teorii rowniez w
konteks$cie miedzynarodowych ustalen naukowych i1 krytycznego podejscia do tradycyjnego
modelu badawczego opartego na opozycji natura (kobieta) / kultura (mezczyzna). Efektem tych

badan byt referat La relacion entre mujeres y plantas — el cambio de perspectiva en la cultura

57 Kobiety i religie, red. K. Leszczynska, A. Ko$cianska, Krakow 2006.

58 M. Janion, Kobiety i duch innosci, Warszawa 2006.

9 B. Niesporek-Szamburska, Stereotyp czarownicy i jego modyfikowanie: na przykladzie tekstow dla dzieci i
wypowiedzi dzieciecych, Katowice 2013.

60 G. Lason-Kochanska, Cérki Penelopy: kobiety wobec basni i mitu, ,,Stupskie Prace Filologiczne” 2004, t. 3.

61 3. B. Ortner, Is Female to Male as Nature Is to Culture?, ,,Feminist Studies” 1972, t. 1, s. 5-31.

62 T. Romaiia, Hacia nuevos modelos de resolucion de conflictos: ecologismo y feminismo como propuestas de cambio,
[w:] Mujer y medio ambiente: los caminos de la visibilidad, red. M. Novo, Catarata 2007, s. 111-142.

63 N. Moore, Eco/feminism and rewriting the ending of feminism: From the Chipko movement to Clayoquot Sound,
,,Feminist Theory” 2011, t. 12, s. 3-21.
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contempordnea®, ktory wygtositam podczas konferencji w Hiszpanii®.

Materiat wspotczesny dotyczacy zidt i kobiet, pozyskany na potrzeby niniejszej dysertacji,
pochodzi z réznych zrodet i badan wilasnych. Od 2018 roku prowadzg zajecia o tematyce
zielarskiej, etnobotanicznej, warsztaty z tworzenia preparatow galenowych, kosmetykow,
wykorzystania dzikich roslin w kuchni, podczas ktorych mam mozliwo$¢ poznawania 0sob
zainteresowanych ta tematyka i ich motywacj¢ do wybierania wydarzen ze wskazanego obszaru.
Jednoczes$nie jest to sposob na zweryfikowanie poziomu ich wiedzy, zrddel, z jakich korzystaja,
wyobrazen o roslinach,wspomnien taczacych si¢ z danymi gatunkami, specyficznych nazw, np.
chlebek baby jagi jako okreslenie na nasiona §lazow (Malva) lub tasznika pospolitego (Capsella
bursa), i przesadow, bedacych bardzo cennym materialem etnograficznym. Bezdyskusyjnie trzeba
zgodzic¢ si¢ z tezg, ze nazwy stosowane przez uzytkownikow danego jezyka sg zrodtem informacji
o danej kulturze 1 wiedzy badanej wspolnoty, co wida¢ bardzo wyraznie na przykladzie kilku
zaledwie roslin: krwawnik (Achillea millefolium) — roslina o dziataniu hamujacym krwawienia;
ptucnik, czyli miodunka plamista (Pulmonaria officinalis) — surowiec stosowany w terapii choréb
ptuc; podagrycznik (Aegopodium podagraria) — zioto podawane przy podagrze, zwany takze kozia
stopka ze wzgledu na charakterystyczny ksztalt lisci; glistnik jaskotcze ziele (Chelidonium maius)
— stosowany do zwalczania glist 1 innych pasozytéw uktadu pokarmowego. Nazwy te
funkcjonowaty w jezyku wspodlnot oralnych jako narzedzie mnemotechniczne, dajac nam
wskazdwki, w jaki sposob tworzony jest ich obraz w wyobrazeniu uczestnika danej kultury oraz

jak s warto$ciowane®®. To samo zjawisko obserwujemy w przypadku okreslen grzybow:

Motywacja nadania nazwy staje sie najczesciej antropocentryczny punkt widzenia. Wskazuje
on na mozliwo$¢ rozpoznania desygnatow za pomocg zmystow (tu np. barwa grzybow [sinok
‘grzyb jadalny, ktory sinieje przy dotyku’] ich ksztalt [por. kozok ‘grzyb jadalny o wysokim
trzonie przypominajacym Kozaka’], sposob rosnigcia [por. gyska (nad u jest jeszcze koteczko)
‘grzyb jadalny rosnacy jeden na drugim, gesiego ] i cechy percypowane dotykiem [np. Krifka
‘grzyb jadalny wydzielajacy substancje podobng do mleka’]. Poza klasyfikowaniem

64 Relacja miedzy kobietami i ro§linami — zmiana perspektywy w kulturze wspotczesne;j”.

65 Miedzynarodowa konferencja naukowa ,,XXIV Jornada Ankulegi de Antropologia. Nuevas aproximaciones de la
antropologia ambiental”, 11.03.2022, San Sebastian, Hiszpania. Organizator: Ankulegi Asocaciéon Vasca de
Antropologia.

6 Zob. U. Quattrocchi, CRC World Dictionary of Plant Names: Common Names, Scientific Names, Eponyms.
Synonyms, and Etymology, Vol. A-C, New York 2000, s. 56; M. Rejewski, Pochodzenie laciniskich nazw roslin
polskich. Przewodnik botaniczny, Warszawa 1996.
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sensualnym istotn w kategoryzacji elementow rzeczywistosci jest takze ich wartos¢ dla

cztowieka (por. privzivy) ‘grzyb jadalny, najlepszy’, trujok ‘grzyb trujacy’)®’.

Dlatego nazwy nieoficjalne ros$lin, uzywane przez uczestnikow, stanowig dla mnie cenne
informacje. Podczas zaje¢ opowiadam ciekawostki z folkloru polskiego, jednoczesnie otrzymujac
dane na temat tego, ilu osobom sg one znane i z jakich zrédet.

Od 2019 roku wygtaszam rowniez gos$cinne wyklady na temat roslin w kulturze ludowej
na roznego rodzaju imprezach, festiwalach i w instytucjach kultury. W takich warunkach stuchacze
chetnie wymieniaja zdania, konfrontujg roznice regionalne i dzielg si¢ swoimi codziennymi
dos$wiadczeniami z ro$linami. Pozwala mi to na obecno$¢ w zyciu zielarskim Polek i Polakow, a
takze badania poprzez obserwacje uczestniczacg. W 2019 roku we wspotpracy z instytucja
kulturalng Dom Muz w Toruniu, bedaca beneficjentem programu EtnoPolska, realizowatam
projekt kulturalny Etnospizarnia ziemi dobrzyriskiej®®, podczas ktorego prowadzitam szkolenie z
zakresu tradycyjnego zielarstwa i etnografii dla grupy 20 kobiet z Torunia i okolic (gtownie
Czernikowa). Jednocze$nie uczestniczki w ramach ,pracy domowej” poszukiwaty tradycji
zielarskich w swoim najblizszym otoczeniu, rozmawiaty z rodzing i sasiadami na temat rd6znego
zastosowania, nie tylko leczniczego, ro§lin dawniej 1 obecnie, dostarczajac mi material zrédtowy z
obszaru ziemi dobrzynskiej. Wyniki tych poszukiwan wraz z moim komentarzem zostaty
opublikowane w broszurze edukacyjnej podsumowujacej dzialanie pt. Etnospizarnia ziemi
dobrzynskiej®®, a ich naukowe opracowanie zaprezentowalam dwa lata pozniej w artykule Plants,
Women, Magic. Contemporary Polish (Kuyavian) Folklore Based on Herbal Medicine.

W ramach badan nad wspotczesnymi tradycjami zielarskimi przeprowadzitam dwie ankiety
za pomocg anonimowych formularzy Google. Pierwsza z nich: Zielarstwo w kulturze polskiej,
miata na celu przesledzenie trwato$ci tradycji zielarskich, przeanalizowanie, na ile wcigz ziota
odgrywaja istotna role w codziennym zyciu w naszym kraju, w jakich celach sa wykorzystywane,
a takze jak odnoszg si¢ do kwestii genderowych i stereotypow dotyczacych zwigzkoéw zielarstwa z

plcia. Odpowiedzi udzielito 150 oséb, wypetienia ankiety podjety sie 124 kobiety 1 24 mezczyzn.

7 A. Piechnik, Wizerunek kobiety i mezczyzny w jezvkowym obrazie swiata ludnosci wiejskiej (na przyktadzie gminy
Zakliczyn nad Dunajcem), Krakow 2009, s. 39.

% Projekt kulturalny Etnospizarnia ziemi dobrzyniskiej zostal przeprowadzony w ramach programu ETNOPOLSKA
dofinansowanego ze srodkéw Ministerstwa Kultury i Dziedzictwa Narodowego w 2019 roku.

8 S. Orzechowska, Etnospizarnia ziemi dobrzynskiej, Dom Muz, Torun 2019.

0'S. Orzechowska, Plants, Women, Magic. Contemporary Polish (Kuyavian) Folklore Based on Herbal Medicine,
»Studia Mythologica Slavica” 2021, vol. 24, s. 141-160.
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W drugiej ankiecie, zatytutlowanej Relacje z roslinami we wspolczesnej kulturze polskiej,
respondenci mieli udzieli¢ odpowiedzi na pytania dotyczace 11 gatunkow, ktore odgrywaty istotng
rolg w tradycyjnym folklorze, opisanych przeze mnie w rozdziale trzecim niniejszej rozprawy.
Przy kazdej roslinie nalezato odpowiedzie¢, czy si¢ ja rozpoznaje, a w drugiej czesci opisac ,,.Z
czego kojarzysz te rosling?”, ,,Czy jej uzywasz, w jakich celach?”, ,,Czy odgrywa w Twoim zyciu
jakas znaczaca rolg?”. Odpowiedzi udzielito 85 osob, w tym 66 kobiet i 19 mezczyzn.

Przez 4-letni okres pisania pracy obserwowatam rowniez grupy internetowe poswiecone
zielarstwu, ziotolecznictwu oraz kulturze stowianskiej, w tym: Rozpoznajemy ziota, chwasty i
grzyby, Wiedzmy i Szeptuchy Stowianskie, Szeptuchy Wiedza Tajemna Zielarstwo Magia

Ludowa Szamani Czarownice rytuaty.

1.3 Kultura ludowa — definicje, warunki, koncepcje

Przesledzenie tradycji zielarskich w polskiej kulturze ludowej wymaga krétkiego
scharakteryzowania chlopskiego sposobu widzenia $wiata, okreslenia, w jaki sposéb postrzegana
byta przestrzen, choroba, osoby leczace, kobiety i rosliny oraz symboliczne potgczenia migdzy
nimi. Dotarcie do informacji, jakie zakodowane sa w folklorze traktujacym o ludziach i roslinach
— bajkach, zamoéwieniach, anegdotach, przystowiach, zagadkach, pie$niach, musi zostaé
poprzedzone zrozumieniem warunkéw bytowych ludzi, ktorzy tego typu tworczos¢ przekazywali.

Ustny przekaz informacji miat niebagatelny wptyw na rozwoj, a zwlaszcza zachowawczos¢
kultury ludowej. ,,Wiedza pojeciowa niepowtarzana na glos musiata w pierwotnej kulturze oralnej
niezwlocznie znikna¢, dlatego spotecznosci oralne wktadaja wiele energii w ciagte powtarzanie
tego, czego zmudnie nauczono si¢ przez wieki. Owa konieczno$¢ wymusza wysoce tradycjonalne
albo zachowawcze, konserwatywne nastawienie umystowe, ktore stusznie wzbrania si¢ przed

eksperymentem intelektualnym” 't

. Trwatosci tradycji sprzyja takze wielopokoleniowy model
rodziny, wspolne mieszkanie w jednym gospodarstwie kilku generacji jednoczes$nie, ktdrego
rozktad uznaj¢ za jedng z gldéwnych przyczyn powstania po Il wojnie §wiatowej luki pokoleniowej
w przekazywaniu wiedzy na temat ros$lin i zielarstwa, o ktorej pisze¢ w ostatnim rozdziale rozprawy.

Przyjmowanie wiedzy przodkow jest sposobem na przetrwanie tradycji, to za sprawg rodziny

L' W. Ong, dz. cyt., s. 81 - 82.
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umiemy uprawia¢ pole czy leczy¢ niektére choroby, a takze rozpoznawac i1 wartosciowac
poszczegolne elementy §wiata.

Jednak zamrozenie kultury w okreslonych ramach nie jest mozliwe, podobnie jak
zatrzymanie stanu Srodowiska na pozadanym przez nas etapie. Zdrowie ekosystemu zalezy od
ochrony proceséw srodowiskowych i relacji miedzygatunkowych, ktore zmieniajg wyglad
krajobrazow, nie konkretnych zbiorowisk, bowiem ich naturalng cecha jest sukcesja gatunkow czy
moéwigce szerzej — ewolucja. Wydaje sie, ze podobna dynamika dotyczy kultur tradycyjnych.
Kultura oralna nie ,,zamraza” tekstow, ich brzmienie nie jest identyczne od wiekow. Konserwuje
tresci przekazywane przez dane teksty — powtarzalne fabuty, schematy postgpowania, wierzenia
dotyczace danych zjawisk. Zauwazalne jest to glownie w warstwie jezykowej, w folklorze
stownym oraz obrzedach, sposobie zarzadzania gospodarstwem, naktadaniu rél spotecznych itp.
Wydaje sie, ze w tym trwalym, uporzadkowanym tadzie musiaty powstawa¢ wyboje i szczeliny,
gdyz zaden system nie jest doskonaty, a przede wszystkim istnialy jednostki, ktére podwazaty
istniejacy stan wiedzy, ustalone normy moralne i nawet jesli w efekcie nastepowaty zmiany bardzo
powoli, niezaprzeczalnie spoteczenstwa te ewoluowaly, dostosowujac si¢ chociazby do

zmieniajacych si¢ warunkow ekonomicznych:

Warto pamigta¢, ze mlody czlowiek, najczgéciej wystepujacy w bajce w roli gtownego
bohatera, niekiedy bladzi, testuje rézne mozliwosci, probuje podazac¢ za marzeniami, kierowac
si¢ zmystami, ale ostatecznie wraca do wspdlnoty i podporzadkowuje si¢ jej zasadom. Los
konsekwentnych buntownikéw zazwyczaj bywa negatywny, chyba ze dojdzie do ich
przemiany i $wiadomej decyzji o akceptacji funkcjonujacego tadu spotecznego. W ludowym
$wiecie nie ma miejsca na odstgpstwa, na szeroko rozumiang inno$¢, nawet w bajce magicznej,
w ktorej predzej czy pozniej bohater, nawet rzekomo najghupszy z braci, staje si¢ wzorcowym

przyktadem osobnika przestrzegajacego chtopskiej praworzadnosci’.

Istnienie takich bohateréw, na ktorych przygodach opiera si¢ gros fabul bajek magicznych, moze
rowniez wskazywac, ze w Kulturze tradycyjnej (ludowej) funkcjonowato negatywne nastawienie
wobec zmian, ale te byly nieuniknione stajac si¢ asumptem do nieustannego aktualizowania

spotecznego statusu i ewentualnej obrony tradycyjnego stanowiska.

2V, Wroblewska, Bajka ludowa jako swiadectwo kulturowe — propozycja interpretacji, dz. cyt., s. 20.
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Ewolucja poszczegolnych watkow bajkowych jest swiadectwem tej dynamiki, zmian
kulturowych. Wytwory folkloru ustnego poddawane byly zmianom, zanikaty pewne tresci, czgsé
byla zastgpowana innymi, np. Perun zabijajacy smoka przybrat posta¢ §wigtego Jerzego lub
$wietego Eliasza’; kult kobiecej Bogini (Mokosz)’* ewoluowat w kult maryjny z jej wyraznym
aspektem polgczenia z naturg, S$wictymi lipami, S$wietami ziolowymi, a takze cyklem
przyrodniczym: 25 marca — Matki Boskiej Roztwornej (Zwiastowanie NMP ), 2 lipca — Matki
Boskiej Jagodnej (Nawiedzenie NMP), 15 sierpnia — Matki Boskiej Zielnej (Wniebowzigcie
NMP), 8 wrzeénia — Matki Boskiej Siewnej (Narodzenie NMP)”®. Nowosci, jakim opierata sie
polska wies, mogly pojawic si¢ i nie przetrwaé, nie wptyna¢ na zmiang piesni czy bajki, znikna¢
wraz z osobami, ktore przez krotki czas je wykonywaty lub opowiadaty. Ich tresci prawdopodobnie
nie byly na tyle wazne dla spotecznos$ci, aby przetrwa¢ w pamigci kolejnych generacji lub zbytnio
odbiegaty od obowigzujacego paradygmatu, nie pasujac tym samym do realiow chtopskiej kultury.
Przyjmuje si¢ wiec, ze t0, co zachowalo si¢ przez wieki, co udalo si¢ zapisa¢ zbieraczom
,starozytnosci ludowych”, jest rdzeniem, tym, co dla kultury byto najistotniejsze, godne zajecia
tak cennego i jakze ograniczonego miejsca w pamieci zbiorowej. Taka koncepcja pozwala na ujgcie
kultury ludowej w pewna definicj¢, niejako unifikujac wszystkich jej cztonkéw, majacych za
pomoca tekstow folkloru wyrazac to, co reprezentatywne dla wigkszosci. Znalezienie wyjatkéw od
reguty moze by¢ bardzo ciekawe badawczo.

Ludwik Stomma, badajacy wie$ polska, wyznaczyl determinanty kultury ludowej XIX
wieku, jakimi sg: izolacja (pozioma — geograficzna, pionowa — klasowa i $wiadomos$ciowa), ustny
przekaz tradycji, swoista religijnos¢ ludowa, czyli katolicyzm z silnie zarysowanymi wplywami
magicznymi, przywigzanie do gospodarki 1 Zycie na roli, poszanowanie dla osob starszych 1 ich
autorytetu, bedacego czynnikiem majacym przewage nad innowacjami’®. Byé moze nalezatoby
uscisli¢ kwesti¢ szacunku do osob starszych i1 co on oznacza. Rolg wrdt do wiedzy spehniaty usta
0sob objasniajacych, jak dziata Swiat i gdzie znajduje si¢ nasze w nim miejsce, jednak dalsze
analizy wskazujg jednoznacznie, ze na szczycie piramidy spotecznej chtopstwa stawiano pokolenie

30-40 latkow, za$ starcy byli czgsto obiektem drwin i powoli wchodzili w przestrzen $wiata

73 S. Matusiak, Olimp polski wedlug Dlugosza, ,,Lud” 1809, t. 14, s. 67-70.

74 1. Rzepnikowska, Rosyjska i polska bajka magiczna (AT 480) w kontekscie kultury ludowej, Torun 2005, s. 107.

75 7. Sokolewicz, Matka Boska w polskiej kulturze ludowej XIX i XX w. (Wybrane kwestie zrodlowe i zarysowujqce
sie pytania), ,,Etnografia polska” 1988, t. 32, s. 289 -302.

76 L. Stomma, Determinanty polskiej kultury ludowej XIX wieku, ,,Polska Sztuka Ludowa — Konteksty” 1979, t. 33, s.
131-142.
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demonicznego’’. Kazimierz Dobrowolski uzupehia liste determinantéw o patriarchalny ustroj
rodziny, selekcje dziedzictwa kulturowego, swoiste narzedzia transmisji spotecznej, w tym
okreslone formy folkloru slownego — przystowia, rymowanki, tendencje do uniformizmu
kulturowego oraz silna wigz wioskowa'®.

Izolacja geograficzna chtopow wynikata m.in. z przywigzania do ziemi uprawnej. Polska
kultura ludowa byta stricte rolnicza, co miato niebagatelne znaczenie w postrzeganiu przestrzeni
nierolnych oraz pozycji kobiety w ustroju patrylinearnym. Od ilo$ci wyprodukowanej zywnosci,
wyhodowanych zwierzat zalezalo przezycie rodziny pelnigcej glownie funkcje komorki
gospodarczej, swoistej firmy wchodzacej w sklad wigkszego, wioskowego przedsigbiorstwa. Jak
wskazuja dane etnograficzne i historyczne, brak pozywienia znajdowat si¢ w centrum codziennych
zmartwien i byl glownym do$wiadczeniem egzystencjalnym europejskich chtopow . Ta
najbardziej prymarna potrzeba ujawnia si¢ w obrzedach i literaturze ustnej. Niemal podczas
wszystkich $wiat 1 obrzeddéw mozna odnalez¢ aspekt alimentacyjny, wrdzby majace przyniesé
obfity plon, urodzaj. Wyraznie wida¢ to nawet podczas obchodéw pogrzebowych, gdzie obfitos¢
jedzenia i nakarmienie zywych jak i umartych bylo niezbg¢dne do dokonywania kolejnych
czynnosci, jak $piewy oraz modlitwy & . Podczas $wieta dziadow w centralnym punkcie
obrzedowosci znajdowato si¢ nakarmienie przodkoéw, dostarczenie im chleba, stodkich wypiekow,
alkoholu, produktéw podstawowych dla przetrwania nawet w $wiecie poza nasza cielesno$cig 5.
O tym, ze jedzenie byto wazne, poswiadczaja watki bajkowe, w ktorych mowa o pozbyciu si¢
,dodatkowej geby do wykarmienia”, jak w jednej z najbardziej rozpoznawalnych bajek

europejskich T 327 A ,,Czarownica i dzieci” (Ja$ 1 Matgosia) czy T 981 ,,Wymordowanie starcow””:

T T, Kalniuk, Starzec/Starucha, [hasto w:] Stownik polskiej bajki Iludowej, red. V. Wroblewska,
https://bajka.umk.pl/slownik/lista-hasel/haslo/?1d=166, dostep: 04.09.2023 r. Wiccej na ten temat w: Tenze, Mityczni
obcy: dzieci i starcy w polskiej kulturze ludowej przetomu XIX i XX wieku, Torun 2014.

8 K. Dobrowolski, Chtopska kultura tradycyjna. Proba teoretycznego zarysu na podstawie materiatow zrédlowych
XIX i XX w. z potudniowej Matopolski, ,,Etnografia Polska” 1958, t. 1, s. 19-56.

79 K. Poblocki, rodz. Jeczmienne obyczaje, [W:] tenze, Chamstwo, Wotowiec 2021; P. Franaszak, Dieta chiopdéw
galicyjskich na przetomie XIX i XX w, ,,Roczniki dziejow spotecznych i gospodarczych” 2016, t. 76, s. 289-313.

80 A Fischer, Zwyczaje pogrzebowe ludu polskiego, Lwow 1921, s. 202-205, 316-317, 345, 375-392; J. Kallenbach,
Tio obrzedowe ,,Dziadow ”: studium porownawcze, Lwow 1898, s. 14-15.

8k, Wegorowska, Jezykowo-kulturowo-symboliczna zaduma nad pétnocnokresowym kultem zmartych utrwalonym
w badaniach polskich uczonych réznych pokolen, ,,Annales Universitatis Paedagogicae Cracoviensis” 2011, t. 107, s.
191-207; M. Zych, R. Zych, Wokét stotu chiopskiego we wsiach Galicji na przetomie XIX i XX w., [W:] Mate miasta.
Dom polski w refleksji badawczej, red. M. Zemto, Biatystok - Dynow - Suprasl 2021, s. 505; H. Biegeleisen, U kolebki,
przed oftarzem, nad mogitg, Lwow 1929, s. 143-170.
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Byty téz wtedy lasy, trawy straszne, lecz ze po grzéchu pierworodnym i wypedzeniu z Raju
pierwszych rodzicow, zmalaty zboza, - ziemniakdw jeszcze nie znano, powstat gldd straszny.
Ludzie zjadali co tylko gdzie bylo, wszystkiego widziato si¢ odrobina dla takich olbrzymoéw,
wigc wyszedl rozkaz od starszyzny, bo juz byli i krolowie, azeby kazdy syn jak si¢ ozeni — 0jca
swego zakopywal w dole. Tak kopali dorosli synowie ogromne doty, i zakopywali ojcow

zywych, zeby ich nie objadali®.

Zacytowany fragment ujawnia pewng wazng ceche kultury ludowe;j. Jest to kultura mezczyzn i
patriarchatu, ale co istotne, to kultura dorostych me¢zczyzn w srednim wieku — ojcow, nie chtopcow
ani starcow. Procesy i1 udreki bohaterow basni ludowych sugeruja réwniez, ze z tego powodu trzeci
w kolejnosci synowie lub sieroty pod opieka ztej macochy musiaty opusci¢ gospodarstwo, wyjs¢
na dhuga tutaczke poza orbis interior8. Spotykali krainy obfitujace w pyszne jedzenie, otrzymywali
przedmioty dajace im niekonczacy sie¢ pokarm, ukazujac tym samym najbardziej prozaiczne
prawdy nie tylko o wsi polskiej®, ale takze europejskiej. W wyobrazeniach mieszkancow
magiczne, normalnie niedostgpne miejsca obfitowaly nie tylko w ztoto, lecz przede wszystkim
jedzenie. Watki bajkowe, w ktorych odnajdujemy magiczne artefakty zapewniajace nieustanny
dostep do pozywienia, to m. in. T 563 ,,.Dary wiatru pétnocnego”, ze znanym motywem ,,stoliczku
nakryj si¢”, takze T 565 ,,Garnek magiczny”, gdzie bohater otrzymuje naczynie, ktore na jego
rozkaz bez konca samo gotuje kasze, oraz T 574 ,,Cudowna laska” o przedmiocie dajacym jedzenie,
napitek i postanie®.

Polski folklor obfituje w krotkie formy traktujace o chlebie, ktéry wydaje si¢ spelniac
funkcje symboliczng jako okreslenie pozywienia w ogdle, jest takze istotnym motywem w bajce
ludowej®®. Makabryczne przyklady pojawiajace si¢ w przekazach ludowych pozwalaja nam w

plastyczny sposob wyobrazi€ sobie, co czuje cztowiek przymierajacy gtodem do tego stopnia, ze

82T 748a + T981 »Wymordowanie starcow”, O. Kolberg, DWOK, t. 7, Krakowskie cz. 3, s. 9.

83 R. Darnton, Wielka masakra kotéw i inne epizody francuskiej historii kulturowej, ttum. D. Guzowska, Warszawa
2012, s. 39- 59.

84 Por. E. Wilczynska, Bieda/Biedak, [hasto w:] Slownik polskiej bajki Iudowej, red. V. Wroblewska.
https://bajka.umk.pl/slownik/lista-hasel/haslo/?id=31, dostep 21.03.2022.

8 Watek T 563 ,,Dary wiatru potnocnego” chetnie byt przerabiany na teksty literackie. Por. A. Glinski, Bajarz polski:
zbior basni, powiesci i gawed ludowych, t. 4, Wilno 1853, s. 119-121.

8 R. Piotrowski, Chleb, [hasto w:] Stownik polskiej bajki Iludowej, red. V. Wréblewska.
https://bajka.umk.pl/slownik/lista-hasel/haslo/?1d=306, dostep 21.03.2022.

30



posuwa si¢ do jedzenia zwlok czy ziemi, co zdarzalo si¢ w wiekach $rednich &, jak i

nowozytnych®, a o czym réwniez traktuja polskie bajki:

ByUo dwoch braci; jeden z nich starsy byV bardzok bagaty, a mYodsy bardzok biédny. Bogaty
biédnemu bratu nic nie kciaV daé. Raz przysed do niego i prosiV go, coby mu daV ¢wieré
pszenicy. Bogaty brat powiedziaV mu: ,,Dej sobie Yoko wydVubag, to ci dam”. - Ten biédak dav
sobie Yoko wydYuba¢ i dostaV ¢wier¢ pszenicy. Gdy mu pszenica wysla, znowu przesed do
brata i przosi go, coby go cem VYopatrzuY. Ten przyrzék mu znowu ¢wieré¢ pszenicy, jak da sobie

drugie Yoko wydYuba¢. Biédak, chtory zawdy gUod ciérpial, przystaV na to®,

Bajkowy protagonista czesto dzieli si¢ ostatnim kawatkiem chleba z potrzebujacymi, ktorzy
okazuja si¢ dobroczyncami, wrozkami, magami, chrze$cijanskimi §wigtymi z Matka Boska czy
Jezusem na czele, nagradzajacymi ich za szlachetny gest magicznym przedmiotem lub
odwdzieczajacymi si¢ w momencie proby. Znajomos$¢ biedy, gltodu 1 $wiadomos¢ tego, ze sg to
stany powtarzalne sprawity, ze idea nakarmienia potrzebujacych wrosta bardzo gleboko w tkanke
kultury ludowej®. Chciwosé i brak gotowosci do poczestowania potrzebujacych byta ganiona, co

przekazuje jeden z wariantow watku T 751A ,,Chciwa baba”:

Chodziuti Pan Jezus, niby jak si¢ podat na prosalny chléb. Tak, panie §wiety, zased do jedny
kobiéty; 6na sobie pece chléb. I prosi: ,,Moja gospodyni, zebyscie mi téz dali kawatecek
chleba, abo mi téz upieccie podpltiomyk”. Zaraz, mdj dziadku, zaraz”. Ale 6na byiia strasnie
skopa. Wziéna, usubtia troche z dziézki i wsadziélia do pieca, No, wigc tamok duza buiia

strasnie urostia s ty odrobiny ciasta. Tak si¢ tén dziadek odzywa: ,.Jakze, gospodyni, upiekliscie

87 7ob. J. Le Goff, Kultura sredniowiecznej Europy, ttam. H. Szumanska-Grossowa, Warszawa 1970, s. 234-259.

88 R-u 1656 21 Marca. Dopuscit P. Bég w Wojewodztwie Miniskiem na réznych miejscach i w moim domu straszng
moc myszy polnych, tak ze zboza wprzoéd w polach, a potém w pieniach i swirnach i przeplotach strasznie psowali i
za ktorem dopuszczeniem Bozem zaraz gldd straszny nastapil, ktory trwat az do zniw roku 1657 tak ze kotki, psy
zdechliny wszelakie, ludzie jadali, na ostatek rzneli ludzi i ciala ludzkie jedli i umartym trupom ludzkim wyleze¢ si¢
w grobie nie dali, czegom si¢ sam mizerny cztowiek oczyma mojemi napatrzal”. M. Balinski, Pamigtniki historyczne
do wyjasnienia spraw publicznych w Polsce XVII wieku postugujgce, w dziennikach domowych Obuchowiczow i
Cedrowskiego pozostate wydal z rekopismu, wstepem i przypisami objasnit Michat Baliniski, Wilno 1859, s. 146-147.
89T 613 ,,Prawda i krzywda (Dwaj wedrowcy)”, S. Udziela, Lud polski w powiecie Ropczyckim w Galicyi. Cz. 1,
ZWAK 1892, t. 16, s. 50.

9 Sasiedzi spiesza chetnie i bezinteresownie z pomoca sasiadowi, ktéry «sie buduje» lub nawiedzony pogorzela
walczy z niedostatkiem (...) wspierajg zbozem na zywno$¢ i zasiew, pozyczajg chetnie sprzetow i narzedzi rolniczych,
w razie potrzeby zywig go nawet wraz z rodzing przez czas niejaki i utrzymujg w swoim domu (...) Korzystanie z tej
bezinteresownej pomocy w razach kleski lub nieszcze$cia wigze tylko moralnie sgsiada do odwdzieczenia si¢ w
przysztosci w podobny sposob po podzwignigciu sie z «biedy»”. J. Swietek, Zwyczaje i pojecia prawne ludu
nadrabskiego, Cz. Il, MAAE 1897, t. 2, s. 189-190.
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mi to juz tén podpiomyk?” ,,0, moj dziadku, jesce si¢ nie upi€k”. A o6n si¢ upiék, jéno strasnie
urds wielgi 1 zal ji byto da¢. Wiec 6na wziéna z dziézki jesce mni, tak jak wliooski orzések i
wsadziélia do pieca. A Pan Jezus toto zmiarkowai, ze 6na skopo daje i jeno patrzyl, co to s
tego moze by¢. Ano i zapytuje ji sie: ,,Nie upiekliscie ta, gospodyni, tego podptidomyka?” ,,Ano
nie upiekiam ci, moj dziadku”. A 6n si¢ zrobiéu jesce wigksy, jak piérsy i schowatia go pod
pierzyne przed niém. Tak dopiéro zal ji bytio da¢, méwi dziadkowi, powiada: ,,Co upieke
podpuomyk, to mi si¢ spali. Némciez po grosu i idzcie sobie kajindzi”. I oni poéli, a ény, co

jéno te dwa chleby upiektia, co dla nich, to bytly, a s tego ciasta, z resty, to se zrobiéuia ziémia®.

O prostocie wyobrazen i niewygoérowanych pragnieniach dotyczacych diety $§wiadczy
wielo$¢ przystow o chlebie, butkach, podptomykach, bedacych podstawg wie$niaczej diety.
Powiedzenia: ,,chleb i woda — nie ma gtoda”, ,,Dobry chleb 1 z o$ci jak si¢ kto przeposci”, ukazuja
niewyszukane positki, a jednocze$nie zadowolenie z nawet tak skromnej ilosci jedzenia czy
najprostszych dan. Wspodtczesnie mowi si¢ o byciu ,,0 chlebie i wodzie” jako synonimie biedy,
dawniej 6w chleb 1 woda oznaczaly sytuacje komfortowa, pozwalajaca na zaspokojenie glodu,
niekoniecznie przy uzyciu réznorodnych czy odzywczych produktow. Swiezy chleb z dodatkiem
masta uchodzit za pojawiajacy sie w bajkach rarytas. Chleb w polskiej kulturze pehit i peini do
dzi$ kluczowg rolg jako podstawowy sktadnik diety, produkt obrzedowy oraz wcielenie samego
Boga:

Zboze posiat Bog, dlatego tak si¢ nazywa. Ale dawni zboze buto wigkse, bo ktosy buty jaz do
same ziemie, ale ludzie byli Zli, bo mieli duzo chleba, tak sie zacgli w niem przetwierdzac. Tak
Pan Bog zestal wielgi dysc, tak, ze wsytko zboze zbiulo na piykne. Zeby sie NajSwietsa
Panienka nie ulutowata toby ludzie musieli z godu wymrzé¢, ale Ona prosiuta Pana Boga. Tak

P4n Bog pozwolul i (jej) podniés$ ktosy. Ale jacy telo ostato, co w racke wzigta®.

Przywiazanie do ziemi, roli, ojcowizny to gtowny powod kolejnej izolacji, tzw. Poziomej,,
chlopstwa, ktorego mobilno$¢ nie przekraczata 20-30 km od gospodarstwa. Wiesci ze $wiata

docieraly gléwnie za sprawa wedrownych dziadow, rekrutéw powracajacych z wojny badz z

91 T 751 A ,Chciwa baba”. S. Ciszewski, Krakowiacy. Monografia etnograficzna. T. 1. Podania, powiesci

fantastyczne, powiesci anegdotyczno-obyczajowo-moralne, bajki o zwierzetach, zagadki i tamigtowki, Krakow 1894,
S. 53-54.
92 K. Matyas, Nasze sioto. Studjum etnograficzne, ,,\Wista” 1893, t. 7, s. 110.
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ambony koscielnej . Nie byly one forma sprawozdania czy faktograficznej opowiesci o dalszych
krainach (niekoniecznie za siodmg gora, dalekie prowincje oznaczaé mogly juz sasiadujaca
wioske), a bajaniem o dziwach innego §wiata, gdzie ,,widzieli cate domy budowane ze szkla, ztote
koscioty, kamienice tak wysokie jak nasze Tatry, klosy zboza na pot metra dlugie, krowy takie, ze
do brzucha jednej mozna bez trudu dziesig¢ naszych schowa¢”®. Izolacja tego typu oraz
wyobrazenia o §wiecie poza granicami powodowaty strach przed nieznanym, tym, co jest daleko,
wokot czego narosto wiele osobliwych dla kultury ludowej zjawisk i zachowan, takze w obrgbie
medycyny i zastosowania roslin. Izolacja pionowa z kolei wynikata z istnienia warstw spotecznych
1 odcieciu chlopow od wytworow kultury wyzszej. Przyjmuje si¢, ze zjawisko ,,opadania”
wytwordw kultury mieszczanskiej czy szlacheckiej wptywato na delikatng modyfikacj¢ raczej niz
na zmian¢ schematow wioskowego myslenia. Tresci kulturowe byly dopasowywane, tak aby
odpowiadaly ludowemu $wiatopogladowi, co dobrze ilustruja ludowe wersje opowiesci biblijnych.
Potoczna wersja stworzenia Ewy z zebra Adama jest rozbudowana o dodatkowy element. W
oralnych przekazach zebro jest zabrane przez psa. Stworzyciel probuje go goni¢, aby odebraé kos¢,
lecz bedac starcem, nie potrafi tego dokonac, urywa jedynie ogon lub kawatek sznurka z szyi
zwierzecia, z ktorego postanawia zrobi¢ Ewe. Opowies¢ wzbogacona o dodatkowy element ma
ubarwia¢ histori¢, a zarazem wyjasnia¢ i konstytuowac nizszo$¢ kobiety, ktora powstaje jako
druga, jako ,,zabawidetko” dla mezczyzny®, z drobnego ludzkiego elementu i od tamtej pory ,,tak
si¢ ciggnie za mezczyzna jak chwost psa”®. Czytajac chtopska historie grzechu pierworodnego,
wyraznie widac, ze nie byta bajka ,,0 jabtku”, lecz dostowna opowiescig o stosunkach seksualnych
pierwszych ludzi: ,,oni mieli przykazane, zeby si¢ nie zlaczali, ale Ewa skusita Adama: podstawita
mu si¢ 1 skusita (...) opowies¢ o jabtku jest dla dzieci. [...] A Ze to byto przez to jabtko? A gdziezby
tam to podszczypywanie mozna byto opisaé w Biblii?”%. Niektore wersje zawieraja takze postaé
diabta, z ktorym Ewa dopuszcza si¢ aktu seksualnego. Ludowa wizja odwrdcenia si¢ od Boga byta
wigc skoncentrowana wokotl dobrze znanego i1 zrozumiatego grzechu, jakim jest wspolzycie
seksualne mimo zakazu, zamiast mglistych sformutowan o odwrdceniu si¢ od Boga. Teksty
traktujace o pierwszym grzechu mocno akcentuja, ze kobieta ponosi tu wing jako stworzenie o

stabej sile woli 1 podatne na zwiazki z diabtem, takze ptciowe.

98 Tamze, s. 134.

94 D. Simonides, Dlaczego drzewa przestaly mowic¢? Ludowa wizja $wiata, Opole 2010, s. 54.

9 M. Zowczak, Biblia ludowa. Interpretacje wqtkéw biblijnych w kulturze ludowej, Wroctaw 2000, s. 77.
9 Tamze, s. 96.
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Z owej izolacji powstala zapewne wielokrotnie analizowana przez badaczy kategoria
obcosci. Opozycja my — oni pojawia si¢ niemal w kazdym opracowaniu folklorystycznym jako
wyznacznik kultury chlopskiej i kultur tradycyjnych w ogole. Analiza antropologiczna oparta na
opozycjach binarnych stanowita istotny element badan etnolingwistycznych Nikity Totstoja,
Wiaczestawa Ivanowa, Wiladimira Toporowa, Ludwika Stommy % i wielu innych uczonych,
okazuje si¢ uzyteczna do dzis. Mozna ws$rdd nich wymieni¢ kategorie: swoj — obcy, meskie —
zenskie, sacrum — profanum, zycie — $§mier¢, dom (obejscie) — las, §wiat zywych — za§wiaty, dobry
— zly, prawo — lewo, bdg — diabel, itd. W pracy podejmuj¢ polemike z takim sposobem opisu
kultury, zwlaszcza za$§ odchodzg od opozycji natura (kobieta) — kultura (mgzczyzna).

Proponuj¢ poszerzy¢ koncept opozycji binarnych, na ktérych opiera si¢ wickszo$¢ analiz
kultur tradycyjnych. Granica nie jest tylko miejscem, ktore przekraczamy, zdecydowanie jest tez
miejscem, w ktorym bytujemy. Opozycje binarne istnieja w kazdej kulturze, niemniej
proponowatabym dodatkowo postrzeganie granicy jako trzeciej przestrzeni, nie za$ grubej linii
odgradzajacej dwie wartosci skrajne, co mogloby poszerzy¢ analize antropologiczng o znaczny
udzial ,,szarego”, zamiast powielaé¢ przeciwstawianie sobie elementy uznane za czarne i biate.
Takie podejscie wydaje si¢ zgodne z informacjami dostarczanymi przez teksty folkloru i obrzedy,
jest to takze zdecydowanie bardziej uzyteczny model pozwalajacy opisaé postrzeganie zielarstwa
i kobiety oraz zwigzkoéw pomiedzy roslinami a kobietami w kulturze tradycyjnej, bowiem jest ona
niejako wynikiem funkcjonowania gtownie w peryferyjnych strefach. Ich glebsza analiza
pokazuje, ze proba dobrania zestawu cech dla nich charakterystycznych, ze zbioru opozycji
binarnych, jest zubazajaca i nieprawdziwa, a wielu przypadkach zupetie niemozliwa. Zwtaszcza
opozycja natura — kultura i jego zestawienie z plcig, wedle ktorego kobieta uosabia nature, a
me¢zczyzna kulturg, wydaje si¢ raczej odpowiada¢ kulturze osdéb wyksztatconych, autorow
przywotanego pomystu, czyli intelektualistow XIX wieku, niz kulturze chiopskiej. Przede
wszystkim pojawia si¢ watpliwos¢, czy koncept ,natura” i1 ,kultura” byl w ogéle znany
mieszkancom dawnej wsi. Podobnie jak Roch Sulima, Wiestaw Mysliwski 1 Aleksander
Jackowski, przedstawiajacy swoje poglady na te kwestic w niezwykle inspirujgcej rozmowie
Mysmy ustanowili przyrode®, uwazam, ze w rzeczywistosci chlopa takie kategorie nie istniaty. W

piesniach czy bajkach ludowych na prozno szuka¢ tego rodzaju rozréznien. Mozna znalezé

97 L. stomma, Antropologia kultury wsi polskiej XIX wieku oraz wybrane eseje, £.6dz 2002.

98 W. Mysliwski, R. Sulima, A. Jackowski, Mysmy ustanowili przyrode: o przyrodzie, ptakach, zwierzetach i
okrucienstwie, ,,Konteksty” 1994, t. 48, nr 3-4, s. 133-138.
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odmiennie waloryzowane przestrzenie: pola uprawne z réznymi ros§linami — grochem, zbozem,
wtoknodajnymi Inami i konopiami; ciemne, mroczne lasy i lasy ,,uzytkowe”; pojedyncze drzewa i
rozstaje drég, niebo czy rzeke, ale sg to konkretne miejsca obdarzone zestawem cech, natomiast w
umystowosci ludowej nie ma zadnych dowodow na pojawienie si¢ idei natury czy przyrody jako
takiej, bowiem wydaje si¢ to nielogiczne. Chtop zna swoj waski, majacy okoto 30 kilometréow
promienia $wiat, doskonale orientuje si¢ w tym, co ro$nie w lesie, co na lace, jakie chwasty

pojawiaja si¢ W jego uprawach:

On o przyrodzie, w ktorej zyt, wiedzial wszystko. Wysysat jej znajomo$¢ z mlekiem matki.
Czerpat t¢ wiedzg z doswiadczenia pokolen, naktadajac na to wlasne doswiadczenie. Byt
skazany na przyrodg tak samo jak na los. Czut wobec przyrody pokore. (...) chtop przeniesiony
ze swojej przyrody w inng przyrodg, przestawatl zy¢. To byla miara. Czy to jest miara
estetyczna? — Oczywiscie, tez. To je miara tak glgboko estetyczna, az tozsama z miarg

ontologiczng®.

Sa przestrzenie bliskie — dobrze znane i dalekie — nieznane, tajemnicze, niebezpieczne,
zamieszkane przez byty nieprzychylne lub w ogdle trudne do scharakteryzowania, wszak nie sg
znane. Przeciwstawiana kulturze natura pojawia si¢ z nastaniem epoki industrialnej, widnieje w
dyskusji naukowej, filozoficznej, sztuce. Zaczyna istnie¢ dopiero w $wiecie ludzi zmeczonych
miastem, romantyzujacych cztonkéw pozawiejskiej spotecznosci. Na fali prymitywizmu
romantycznego, ktory do dzi§ pozostaje zywy w §wiadomosci spotecznej, rozwinagl si¢ wsrod
cztonkow tzw. kultury wysokiej poglad, ze ,,dzicy”, takze ci z naszego, wiejskiego podworka,
nieskazeni cywilizacja prostoduszni chlopi, tudziez tubylcy z dalekich, egzotycznych krain
reprezentuja pierwotne przywigzanie do natury, naturalnych cykli, sa $wiadomi jej
funkcjonowania i petni szacunku, nie naduzywaja jej dobr, jak zwykl to robi¢ tzw. czlowiek
cywilizowany. Zaro6wno jako cztonkowie nowoczesnego spoteczenstwa europejskiego, jak i
badacze uwiklani w niektore pierwotne zatozenia niejednokrotnie dokonujemy, jak to okreslita
Niamh Moore: ,,romantyzacji technik przetrwania”!%. To, co dla nas wydaje si¢ przyktadem na

oddawanie czci naturze lub obiektom posiadajacym nadludzka moc, w kulturze tradycyjnej byto

% Tamze, s. 134.
100 N, Moore, Eco/feminism and rewriting the ending of feminism: From Chipko movement to Clayquot Sound,
,,Feminist Theory” 2011, vol. 12, s. 5.
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sposobem na przezycie, wyzdrowienie, zapewnienie sobie bezpiecznego i dostatniego bytu. Na
bazie podziatu natura — kultura i odpowiadajacemu mu rozdzieleniu pici: kobieta — mezczyzna,
powstata subdyscyplina feminizmu — ekofeminizm, zaktadajaca, ze ,,dominacja nad naturg jest
potaczona z dominacja nad kobietami i obie formy dominacji musza zosta¢ wykorzenione”'%, W
kolejnym rozdziale staram si¢ dowies¢, ze w przypadku polskiej wsi dominacja nad kobietg nie
wynikata z pierwotnego utozsamienia jej z natura, ktora nastepnie ujarzmiono wraz z jej ptciowa
reprezentacja, ale z pragmatyki codziennego zycia. Wobec braku istnienia tych kategorii binarnych
w kulturze ludowej analizy w nurcie ekofeministycznym okazujg si¢ zupetnie niemozliwe do
zaaplikowania. Uwazam, ze czg¢sto nieuniknionym btedem przy badaniu kultur tradycyjnych jest
opisywanie ich z daleka, zarbwno w perspektywie czasowej, jak i spotecznej. Sadze, ze koncept
opozycji binarnych jest niewystarczajacy do analizy ztozonos$ci relacji miedzygatunkowych i
mie¢dzybytowych w kulturach tradycyjnych. Wobec powyzszych ustalen mozna stwierdzi¢, ze
Swiat chlopa byl areng dzialania réznych sil, niczym w sieci ekologicznej, dynamicznie
zmieniajacej si¢ pod wplywem oddziatywania na siebie ludzi, ro$lin, zwierzat, czarownikow,
obcych, swigtych, Boga, diabla itp. W tej sieci oddziatywan zajmuje si¢ interesujgcym mnie
wycinkiem, zrédtami i charakterem relacji kobieta — roslina.

W opracowaniach antropologicznych spotka¢ mozna réwniez uproszczenie, ze jednej z
opozycyjnych cech przypisywano walor pozytywny, drugiej negatywny. Wszystko co znajdowato
si¢ w obrebie naszego $wiata, okreslane jako ,,my”, bylo dobre, obce za$ nierzadko gorsze i
niebezpieczne. Warto zaznaczy¢, ze do kategorii ,,inny” czgsto przez antropologdéw byla zaliczana
takze kobieta. W zwigzku z powyzszym wszelkie odmienne nacje, grupy etniczne i spoteczne byty
obiektem szyderstw, zwlaszcza gdy wyznawali nieznang religie (Zydzi), prowadzili nietypowy
tryb zycia (osoby niezamegzne, wedrowcy) lub wykonywali nierolnicze profesje (kowale,
szeptuchy, zielarze)1%2. Poza obrebem wioski znajdowat sie blizej nieokreslony, chaotyczny $wiat,
nieznany, nie pozwalajacy si¢ w nim odnalez¢. Byto to mieszkanie nie-ludzi, demonéw, diabtow,
obcych. To, co wydaje si¢ szczegdlnie istotne, za granicg wyobrazano sobie nie tylko hulajace
ciemne sity demoniczne, przed ktorymi chiopi odczuwali niepojety dzi$ dla nas strach, ale takze

sacrum, wzbudzajace nie mniejszy niepok6j'%. Tam znajduja sie anioty, $wieci, Jezus Chrystus...

101 ¢, J. Adams, L. Gruen, Ecofeminist footings, [w:] Ecofeminism. Feminist intersections with other animals & The
Earth, New York 2022, s. 1. Ttumaczenie wlasne.

102 7ob. A. Cata, Stosunek swéj — obcy w kulturze ludowej, ,,Etnografia Polska” 1982, t. 26, z. 2, s. 203-214.

103 M. Douglas, Czystosé i zmaza, ttum. M. Bucholc, Warszawa 2007, s. 51 — 70, 130 — 148.
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stowem, moce 1 byty nadprzyrodzone, ktorych nadnaturalno$¢ moze by¢ niebezpieczna dla
zwyktego cztowieka, pozbawionego magicznych zdolnosci. Stad tez czarownicy, wiedzacy,
jurodiwi, znachorzy i pozostate osoby obdarzone magicznymi zdolno$ciami, wiedzg sa ujgci w
kategorie obcosci, bowiem majg dostep do tego, co nadzwyczajne — nienormalne, a zatem przybyte
z obszaru ,,obcosci”. Przestrzen za granicg jest tg, w ktorej ich zdolnos$ci sg na swoim miejscu, jest
to rodzaj miejsca na opak, tak samo jak zaswiaty, kraina umartych. Czy wobec tego mozliwe jest
dualistyczne opisanie $wiata chtopow, skoro bog i diabet wedruja wspdlnie poza orbis interior?
Skoro wedhug chiopskich opowiadan diabet moze by¢ pomocny, a Jezus ztosliwy? Skoro zielarz
moze jednoczes$nie czerpac site od swietych, zmartych, demonow, a kobieta by¢ duzo madrzejsza
niz mezczyzna? Ten sam gatunek rosliny moze by¢ wykorzystywany do ochrony krowy przed

podebraniem mleka przez czarownice, a takze uzywany przez czarownic¢ do podebrania go?
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Rozdzial 11
»\Nie ucinaj, bo juz rodzi¢ bede” — rosliny i zielarstwo

w folklorze tradycyjnym

2.1 Postrzeganie roslin w folklorze

Jak podaje Ewa Hrycyna, rozr6znia si¢ historyczne uzycie wyrazow zioto i ziele — pierwsze
ma byé uzyteczne i lecznicze, drugie ogdlnie odnosi¢ sie do roélin zielonych, chwastow®.
Ukierunkowanie mocy ro$liny w strong biatej lub czarnej magii zalezy od intencji osoby
wykonujacej dany zabieg, sposobu przygotowania, jak tez od ajtiologii danego gatunku: ,,Wsrod
siota rosng kwiaty i ziota, a kazde ma swa tajemnice, swoj poczatek, swe znaczenie, ktore cztowiek
odgadl lub przypadkiem poznat podpatrzywszy duchy, majace wplyw w przyrodzie wielki.
Przestep (Bryonia alba, L.) to ziele, ktore czarownicom djabet pokazat, aby mogty plony gruntom

lub mleko krowom odejmowaé na swoja lub czyjakolwiek korzy$¢”2.

Na poczatku woda pokrywala ziemig. Bog rozkazat dyabtu zanurzy¢ si¢ i z samego dna dostac
gar$¢ ziemi. Dyabet spuscit si¢ na dno, nabral gar§¢ ziemi, ale nie wszystka oddat Bogu, ktora
dyabetl mial w gebie, zaczegta mu rozdziera¢ ja. Dhugo tarzal si¢ on i plut; dlatego powierzchnia
ziemi stala si¢ gorzysta, a w niektorych miejscach nawet zatruta si¢ $lin dyabelskg. Wskutek
tego, gdy Pan Bog przygotowujac ziemie¢ dla cztowieka, posial zyto, pszenice jeczmien, proso
i trawy lekarskie, w niektorych miejscach wyrosty perz, lebioda, blekot, ciern i wszystkie inne
rosliny szkodliwe. Potem Boh stworzyt zwierzgta pozyteczne: konie, krowy, owce, psy... ale

niektore z nich nie umiejac odrdznié trawy pozyteczne od szkodliwych, najadty si¢ ostatnich i

LE. Hrycyna, Ziele, Ziolo, [hasta w:] Stownik stereotypéw i symboli ludowych, t. 2, z. 4, red. J. Bartminski, Lublin
2019, s. 13-14.
2K. Matyjas, Nasze sioto, ,,Wista” 1893,t.7,z. 1, s. 99.

38



zamienily si¢ w wilki, rosomaki, niedzwiedzie i inne zwierzgta szkodliwe. Trwato to dopoty,

dopoki zwierzeta nie nauczyly si¢ rozrozniaé trawy pozyteczne i jadowite®,

Lebioda (Chenopodium), przywotana w bajce, jest ro§ling nieuprawng. Wymieniona zostata wsroéd
roslin szkodliwych, cho¢ byta ona powszechnie jadana, zwlaszcza za§ w okresach glodu. By¢ moze
mamy tu do czynienia z ludowym postrzeganiem chwastow, z ktérych, mimo pejoratywnego
okreslenia wynikajacego z ich dzikosci — swoistego nieudomowienia, robiono uzytek. Zestaw
wymienionych roslin o pochodzeniu boskim opiera si¢ gléwnie na udomowionych gatunkach zboz,
ukazujac takze dobrze udokumentowany zwigzek zboza z Bogiem (me¢skim Bogiem), zauwazalny
we wszystkich kulturach agrarnych. Kultura polska przyktadata wielka wage do produktow
zbozowych, nadajac im cechy sakralne: ,,Zboze posiat Bog, dlatego sie tak nazywa”*. Chleb byl
niezbednym sktadnikiem kazdego $wieta, poczestunkiem W obrzgdzie dziadow. Zboze jako
element dozynkowych wiencéw stanowi centralny element obchodéw do dzis. Kotacz weselny byt
jednym z najbardziej istotnych atrybutéw pary mtodej, przekazywany z rak starszyzny, calowany
1 powolywany na §wiadka uosabiat istote chtopskiej egzystencji oraz jeden z najwazniejszych
celow zawierania malzenstwa. Byto nim wspdlne dazenie do posiadania potomstwa, ale tez chleba
powstatego na zasadzie wspdlpracy mezczyzny uprawiajacego pole i pozyskujacego ziarno oraz
kobiety wyrabiajacej z maki ciasto oraz wypiekajacej go w piecu. Swietosé zboza, wypiekow i
utozsamianie ich zycia z Zzyciem mtodego Boga byty analizowane juz przez Jamesa Frazera®,
opisujacego obrzedy zwigzane z Adonisem, Ozyrysem. Na rodzimym gruncie zostalo to
przetozone na posta¢ Jezusa Chrystusa, czego wyraznym przyktadem s3 uroczystosci
Najswietszego Ciala 1 Krwi Chrystusa, powszechnie okres$lane jako $wigto Bozego Ciata.
Uroczystos¢ odbywa si¢ w momencie ,,przemienienia si¢” zboza. Z formy pojedynczego liScia
trawy powstaje ktos z ziarnami warunkujagcymi przetrwanie organizmu oraz trwanie kultury
chtopow. W polskiej kulturze jest on wyraznie skorelowany z Jezusem utozsamianym z chlebem®.

Lebioda zostata przeciwstawiona zbozom uprawianym, postrzeganym jako cenniejsze 1 bardziej

3 J. Witort, Przezytki starozytnego swiatopoglgdu u Biatorusinow, ,,Lud” 1896, t. 2, s. 215-216.

‘K. Matyas, Nasze sioto. Studium etnograficzne, ,,Wista” 1893,t. 7, s. 110.

5. Frazer, Zlota galq?, Warszawa 1962, s. 295 - 306, 323 - 336, 381 -388.

6 Zob. Kowalski P., Chleb nasz powszedni. O pieczywie w obrzedach, magii, literackich obrazach i opiniach
dietetykow, Warszawa 2000; I. Kubiak, K. Kubiak, Chleb w tradycji ludowej, Warszawa 1981; R. Piotrowski, Chleb,
[hasto w:] Stownik polskiej bajki Iludowej, V. Wrdblewska (red.), https://bajka.umk.pl/slownik/lista-
hasel/haslo/?1d=306, dostep: 07.01.2021 r.
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pozadane w poréwnaniu do ,,dzikich kasz”’. Strefy wptywow boskich obejmowaly pola uprawne
oraz niektore ziota lecznicze, roslinnos$¢ rosngca w przestrzeniach nieuprawnych traktowano z
pewna rezerwa jako strefe wptywow diabelskich, nawet jesli wiele z wystepujacych tam gatunkow
chetnie wykorzystywano. Wydaje si¢, ze podziat ten wynikal z pragmatyki, chlop wolal mie¢
wiekszg przestrzen poro$nieta zbozem niz lebioda. Istnienie termindéw zioto i ziele oraz powyzszy
tekst pokazuja, ze rosliny postrzegano w sposob réznorodny. Chiopi, kierujac wzrok na porosniety
kawatek terenu, byli w stanie zdefiniowac, czy rosng tam ziota czy zielsko, a zatem okresli¢, czy
sg to rosliny uzytkowe, trujace, lecznicze — stowem, znali je z nazwy 1 przynajmniej
najwazniejszych zastosowan. Nalezy jednak z pewna rezerwa podchodzi¢ do okreslenia ,,chwasty”
czy do diabelskiej ajtiologii, bowiem nie zawsze musiata ona oznacza¢ pejoratywng oceng rosliny,
a raczej wskazywac na inne, niz boskie, zrédto mocy, z ktérego rowniez chetnie korzystano.
Kultura ludowa wiaze lecznicze ziota z boza rodzicielka, czego pozostatosciag sa liczne
nazwy roslin, np. warkocze/ ptaszcz/ koszyczki/ ziele Matki Boskiej. Jedna ze wspotczesnych
legend opisuje, ze po dotknieciu przez nig kwiatéw nabraty wlasciwosci leczniczych®. Inna
wyjasnia pochodzenie zwyczaju swigcenia ziot w dniu Matki Boskiej Zielnej (15 sierpnia) i ich

specjalnej mocy:

Byta przeciez legenda znana, ze kiedy Matka Boza zasneta i nie bylo wszystkich apostotow,
tylko zgromadzili si¢ p6zniej, kiedy juz byta pochowana i chcieli jo jeszcze zobaczy¢ w grobie.
Otworzyli grob, ale nie bylo juz ciata tylko same kwitnace kwiaty, pachnace. I od tego czasu

wlasnie toto ko$cidt przejol, bo to wiasnie na Zielna®.

Nieprzypadkowo bostwo kobiece zostato przyporzadkowane do przestrzeni, gdzie zbiera si¢ ziota.
Patronem leczniczych traw w polskiej kulturze ludowej nie mogt zosta¢ m¢zczyzna, poniewaz
przestrzen wptywow Matki Boskiej pokrywa si¢ z tym, co nalezato do kobiety — pozyskiwanie
surowcoOw z przestrzeni nierolnych, podczas gdy ziemie rolne nalezaly prawnie i symbolicznie do

mezezyzn. Sadzono, ze rosliny poswiecone, zwlaszcza w konkretne §wigta, charakteryzuja sie

"W zaleznoéci od ujecia taksonomicznego, komosa jest przyporzadkowywana do rodziny komosowatych lub
szartatowatych. Rosliny do nich nalezace sg cenionymi na $wiecie gatunkami uprawnymi, w tym komosa ryzowa
(Chenopodium quinoa) lub szartat, inaczej zwany amarantusem (Amarantos cruentus, Amaranthus hypocondriacus i
Amaranthus caudatus), ktérych nasiona wykorzystuje si¢ m. in. jako kasze.

8 S. Niebrzegowska-Bartminska, Przestrach od przestrachu: rosliny w ludowych przekazach ustnych, Lublin 2000, s.
139.

® Tamze, s. 93.
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skuteczniejszym dziataniem, z tego tez powodu diabet, czarownice i demony ich si¢ obawiaja.
,»1rza ku¢ tancuch bez dziesie¢ tygodni, i kto ma si¢ spuszcaé, niech weznie ziela §wigconego,
wody $wigconéj, krédy i tam takich réznych rzecy pomocnych. Trza, zeby si¢ z tym djabet zmagat,
i jezeli go przemoze podawa¢ bez ten tancuch panny i ich wyciggaé”°.

Potaczenie dziatania sit boskich lub diabelskich z potencjalem samej rosliny dawato silny
efekt magiczny, w powyzszym przypadku apotropaiczny. Analogicznie za$, te rosliny, w ktorych
nazwach wystepuje czton ,,wilcze”, sa gatunkami silnie trujagcymi — wilczomlecz (Euphorbia),
wawrzynek wilczetyko (Daphne mezerum), pokrzyk wilcza jagoda (Atropa belladonna). Podziat
ten jest umowny, poniewaz pochodzenie rosliny od diabta nie wyklucza jego zastosowania,
wskazuje jedynie na zrodlo, ktory z demiurgéw nadat roslinie specjalng moc. Ciekawym
przyktadem taksonomii jest wspomniany w bajce ajtiologicznej ostrozen (Cirisium), ktory wraz z
gatunkami z rodzaju poptoch (Onopordum), oset (Carduus) byt zbiorczo nazywany wtasnie ostem.
Pod ta nazwa w rzeczywistosci kryly si¢ wszystkie rosliny majace podobny do ostu pokroj i
kolczaste, czgsto nieprzyjemne w dotyku liscie. Wierzono, ze ,,0set stworzyt dyjabet, gdy P. Bog
stworzywszy rosliny, jemu takze co$ stworzy¢é pozwolit”*!. Jako rosliny kolczaste stworzone przez
diabta i chwasty w polach uprawnych byly czesto zestawiane z owsem w powiedzeniach o
charakterze magicznym jako jego przeciwienstwo —,,Uciekaj diable z ostem, bo idzie §w. Szczepan
z owsem” 2, Byly takze okre§lane zwyczajowo czarcim zebrem, czartoptochem. Ostrozenie to
pozywne dzikie rosliny (zwlaszcza ostrozen warzywny), z ktorych przyrzadzano potrawy, a kapiele
z poszczerbionego liscia miaty wypedzac¢ zte moce z dziecka. Stosowano je w weterynarii, do
usuwania robakow, leczenia kolek, zwigkszania mlecznos$ci krow. Wydawaloby sie, ze stworzona
przez diabta roslina nie powinna mie¢ charakteru pozytywnego, leczniczego, a jednak pojawia si¢
jako cenione zioto, takze w zabiegach magicznych (ma podobng ajtiologie co lebioda). R6znego
rodzaju osty i ostrozenie réwniez wchodzity w sktad bukietow na dzien Matki Boskiej Zielnej*?,
za$ wyjatkowo ciekawym przyktadem jest ich wtdrne uzycie: ,,Bardzo czgsto stosuje si¢ takze ten

sposob, ze oset Swigci si¢ na Matke Boskg Zielng, a potem wsadza go tam, gdzie rost, ale

107301 ,Bracia zdradzieccy”. Z. Kowerska, O trzech pannach, co ich djabet porwal, ,,Wista” 1897, t. 11, s. 296.

11 B. Gustawicz, Podania, przesqdy, gadki i nazwy ludowe w dziedzinie przyrody (czes¢ druga), ZWAK 1882, t. 6, s.
2309,

12 Tamze, s. 239-240.

13's. Udziela, Rosliny w wierzeniach ludu krakowskiego, ,,Lud” 1931, t. 30, s. 39-40.

41



odwrotnie, wierzchotkiem do ziemi, a korzeniem do goéry”!*. Mimo pozornie negatywnej
waloryzacji niepozadana w polu uprawnym roslina jest wykorzystywana na wiele sposobow.
Wskazuje to po raz kolejny na niemozno$¢ opisania kultury ludowej w kategoriach binarnych.
Diabet jest antagonista Boga, to ten zty, podczas gdy Bog jest dobry. Jednak ludowy diabet nie jest
tym samym co chrze$cijanski szatan, podobnie jak chrze$cijanski Bog jest zupetnie inng postacia
niz ten z ludowych opowiesci. Diabelska ajtiologia gatunku nie oznacza, ze bywa on omijany
szerokim tukiem, wrecz przeciwnie, diabelski potencjat moze by¢ odpowiednio wykorzystywany:
,Jezeli glowacz ma gtow trzy albo pigé, byle nie do pary, to go bardzo dobrze w domu trzymac.
Wszystko zte odpedza od chaty”?®.

W ludowym uniwersum zaréwno sacrum jak i réznego rodzaju sily diabelskie zamieszkuja
przestrzenie nieznane i nierzadko trudno je od siebie oddzieli¢. Za sprawg ich mocy kreacyjnych
rézne gatunki otrzymuja pewien magiczny potencjal, ktory cztowiek moze wykorzystaé. Swiat
ludowy potrzebuje dwoch demiurgdéw, zapewniajacych rownowage i mozliwo§¢ manewrowania
roznego rodzaju sitami w zaleznosci od potrzeby. Zbigniew Libera, opisujac postaé znachora®®,
przedstawit ja jako siggajaca po moc dang mu zardwno przez Boga, jak i diabta. Wydaje sig, ze z
ro$linami sprawa wygladata podobnie. Dotknigte Zrodtem za§wiatowej mocy stanowily potencjat,
z ktorym wprawna zielarka, kowal, weterynarz, kobieta umieli si¢ obej§¢. To naturalne
wspolistnienie oraz mieszanie si¢ porzadku boskiego 1 diabelskiego odnajdujemy tez w legendzie
o dzigwiecsile pospolitym (Carlina vulgaris): ,,Raz szta Najswietsza Panna i wbita sobie kolec do
nogi. Dziwno jej bylo, Ze jest kolec, a ostu niema nigdzie. Szuka i szuka i znalazta matg roslinke,
pokryta kolcami i rzekta do §wigtego Jozefa: ,.E, to taki maty osetek. Od tego czasu nazywa si¢ to

zidtko osetkiem Najéwietszej Panny” 17 .

Oset czy lebioda mogg stanowi¢ przykiad
komplementarnosci ludowego postrzegania $wiata, ktore operuje opozycjami binarnymi, lecz w
rzeczywistoSci zawiera si¢ w przestrzeni pomigdzy nimi. Podobnie dwuznaczny okazuje sig

omawiany przeze mnie groch, ktory bywatwykorzystywany do wyrazania wartoséci skrajnych, w

Y Rosliny w wierzeniach i zwyczajach ludowych. Stownik Adama Fischera, red. P. Klepacki, M. Kujawska, L. Luczaj,
J. Sosnowska, Wroctaw 2016, s. 243-244.

15 Zapis dotyczy gatunku ostrozen glowacz (Cirsium eriophorum). B. Gustawicz, dz. cyt., s. 244.

16 7. Libera, Znachor w tradycjach ludowych i popularnych XIX-XX wieku, Wroctaw 2003.

7S, Udziela, Rosliny w wierzeniach ludu krakowskiego, ,,Lud” 1931, t. 30, s. 13. Osetkiem Panny Marii nazywano
takze poptoch pospolity (Onopordon Acanthium). Niescistoéci w nazwach gatunkowych zob. B. Gustawicz, dz. cyt.,
s. 31.

42



zaleznosci od cyklu rozwojowego, ludowe ,,zycie” grochu trwato pomiedzy opozycjami ptodny —
jalowy.

W bajkach ludowych ziele moze by¢ wykorzystywane m.in. do zdejmowania urokow,
zabezpieczania ludzi, zwierzat i przedmiotow od dziatania ,,nieczystego”, stuzy¢ leczeniu, otruciu,

sprowadzeniu na kogos$ nieszczescia albo zadaniu choroby:

Mezczyzna ustyszawszy to, ucieszyt si¢ bardzo, wyrwat ziele i schowat do kieszeni. Od tej

chwili dyablica nie miata do niego przystepu®.

Marcyna rozniecita wielki ogien na kominie, postawita nan kociotek z woda, w ktéra wsypata
korzen balderyanu, zywokostu i réznych innych zi6t i korzonkéw. Gdy byly ugotowane na
miazge, wylala je na miske kazata Kasi otworzy¢ drzwi i zaczgta zwolywac kotdw, ktore sie
tez w wielkiem mnostwie stawity miauczac przerazliwie. Baba odganiata wszystkie, dopiero
gdy sie ukazat wielki, czarny kot z biatym ogonem, schwycita go, wsadzita w miech (worek) i

zawotala z radoécia: ,,Kasiu, twoje szczeécie zrobione?®.

Przykltadem szkodliwego dzialania z uzyciem roslin jest podbieranie i psucie mleka innej

gospodyni:

Na cmentarzu koscielnym w Konecku, podczas summy niedzielnéj w kosSciele, widziano
kobiete (zapewne ciote) jak przy poruszeniu czy kolysaniu ciata to naprzod, to w tyl, zrywata
ziele czy téz kwiat (drobny biaty) i rzucata je znowu o ziemie, gadajac wcigz: ,,Mnie na uzytek,

tobie na ubytek! Mnie na uzytek, tobie na ubytek!”%,

,Cudzego nie chcg, a swego nie dam”, poczem wrociwszy przed wschodem stonca do chaty,
zlewaja w naczynie 6w odwar ziot, ktore przez noc calg si¢ gotowato, mieszaja takowe z rosa,
a wszystko to posypuja maka, mowiac: ,,I mleko bedzie i czarownica nie odbierze”; nastepnie

daja to krowie do spozycia, pragnac ja zabezpieczy¢ od wptywu zlowrogiej wiedzmy?!,

18 Brak w PBL; B. W. Segel, Materyjaly do antropologii Zydéw, ZWAK 1893, t. 17, s. 290.
19 Brak w PBL; O. Kolberg, DWOK, t. 14, W. Ks. Poznanskie, cz. 6, s. 150.

20 0. Kolberg, DWOK, t. 3, Kujawy, cz. 1, s. 102.

21|, Pigtkowska, Z Zycia ludu wiejskiego w ziemi sieradzkiej, ,,Wista” 1889, t. 3, z. 3, s. 487.

43



Jednoczesnie ziele byto artefaktem stuzacym przeciwdziataniu takiemu procederowi. Niesamowite
bogactwo sposobow, w tym takich z uzyciem ro$lin — okadzanie, podawanie do zjedzenia lub
wypicia krowom, na sprowadzenie mlecznos$ci badz jej zatrzymanie wskazuje, ze byla to jedna z
gléwnych trosk wiejskiej gospodyni. Stanowito réwniez typowe zarzewie konfliktow, poniewaz
czesto padaty oskarzenia o podbieranie mleka, gdy jedna gospodyni miata go wigcej niz inne, co
rodzito natychmiastowe podejrzenia o paranie si¢ czarami. Pragmatyka wiejskiego zycia przejawia
si¢ W wielu bajkach, w ktérych bohaterowie, na co dzien cierpigcy niedostatek i gtod, w
nadprzyrodzonej rzeczywistosci maja go pod dostatkiem. Te ,magiczne” jednostki, czyli
czarownice, istnieja takze poza strefa opowiesci, s3 obecne w zyciu wioski i w nim dokonuja
zabiegébw magicznych, czgsto shuzacych tym samym celom — zapewnieniu sobie dostatku,
pozywienia, ubrania. Co ciekawe, przestrzen meskich wptywow, czyli pole uprawne w przypadku
urodzaju u jednego gospodarza i jego braku u drugiego, nie byta rozpatrywana jako wynik dziatania
czarOw, a raczej rozsadnego gospodarowania. Kobiecym talentom duzo cze$ciej przypisywano
nadprzyrodzong proweniencjg.

W bajkach magicznych i podaniach wierzeniowych bardzo czgsto pojawia si¢ zwigzek ziela
Z czarami oraz czarownicami, one potrafig wybra¢ odpowiednie ro$liny i sporzadzi¢ z nich leki,
trucizny, eliksiry. Spozywanie wyciagoéw roslinnych pozwala zobaczy¢ przyszto§¢ lub wymazac

pamigc, a takze przywotaé mito$¢ ukochanej osoby:

on ustyszawszy o tém, radzit si¢ czarownicy; a ta mu data ziela, ktérego gdy si¢ napil, widziat
jak na dloni w przysziosci, ze on, chocby z jak matém wojskiem, pobije trzy razy najwigksze
sity tureckie (...) Wiedziala stara czarownic, ze juz Swirydowi z Turkami nie wojowac; poi go

wiec drugi raz zielem, przez ktore wszystkiego, co w swéj przysztosci widziat, zapomnial??,

Czarownica rozpaliwszy ogien spory na kominie, zaczeta kadzi¢ do kota izbe jakiemi$ ziotami,
a potém wzigwszy otrzymany kosmyk wtosow i kawatek ptotna z koszuli Praski, nad dymem
z tych zidt trzymaja 1 jakie$ niezrozumiate szepty odprawujac, tak w ostatku zwotata: —
Przybadz Parasko! Zaklinam si¢ w imi¢ tego, o mocen jest mnie i kazdego i ciebie z ziemi do
piekta zaraz przenie$¢ na wietrze! Przybadz! I okaz si¢, chocby w postaci konajacéj, lub nagiéj,

jak ci¢ matka na ten $wiat porodzita! (...) Czarownica porwawszy ziola, zaczgta nimi okurzac

22 Brak w PBL. L. Siemienski, Podania i legendy polskie, ruskie, litewskie, Poznan 1845, s. 37-38.
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Paraske, a potém sitg roztworzywszy Sci$nigte zgby, wlata jakiegos$ napoju kilka kropel w usta,
ucieta kosmyk wlosow z warkocza i nanowo okurzajac zielem, zaczeta szepty odprawiac.
Wkroétce znikto widziadlo, czarownica oddajac mu wlosy odciete: Badz spokojny — rzekta —

idZ i niemow nikomu, Ze$ tu byt u mnie; Paraska kocha¢ cig¢ bedzie?.

W bajkach polskich do rzadkosci nalezy motyw ziela nieSmiertelnos$ci, gdyz czg$ciej jego
role odgrywa znany takze z tradycji antycznej motyw wody zywej?*. Roslina stanowi w nich
symbol zyciodajnej mocy, zielonosci peinej potencjatu, niekoniecznie zas obraz konkretnego leku
— gatunku rosliny podanej w odpowiedni sposob i okreslonej dawce. W wielu przekazach wiarg w
sprawcza moc ziot oddajg sceny przygotowania wywarow z blizej nieokreslonych sktadnikow, w
tym pochodzenia roslinnego. Ziele przywracajace zycie wystepuje w niektorych bajkach
magicznych, m.in. w realizacjach watku T 311 ,,Zakazany pokdj”. Po przylozeniu do zwlok

odpowiedniej ro§liny zmarty ozywa, nie odczuwajac skutkdw $mierci:

,»Nasci! Posylaj co chcesz matce i ojcu!” Wzigta ona, naktadta tam réznego drogiego naczynia,
i nozow zlotych i tyzek ztotych i srebrnych, wzieta swoja siostre zabita, t¢ pierwsza, wytarla
ziotami, wskrzesita jg i potozyla ja do skrzyni, razem ze zlotem naczyniem. Wiozywszy to

wszystko do skrzyni, méwi mu tak: ,,Nie$ teraz!”?.

Podobnie mas¢ ziotlowa i rosliny pozwalajace na wskrzeszanie zmartych znajdujemy w watku T
8251 ,,Mistrz Twardowski”, o bohaterze bedacym najstynniejszym polskim alchemikiem oraz

magiem:

Twardowski, co cate zycie pracowal nad tém, aby wynalez¢ $rodek oparcia si¢ $mierci,
wynalazt wreszcie sposob pewny. Na kilka lat przed porwaniem swojém, zaufanemu uczniowi
kazal si¢ posieka¢ w kawalki i przepisal mi, jak dalé¢j ma postgpowac. Uczen rozglosit $mierc
Twardowskiego; jakoz znikl czarnoksieznik, a tymczasem krajat ciato jego, siekal, gotowat

ziota 1 mascie. Tak posiekawszy, masci nasmarowat, zlat sokami roslin i ztozyl napowrot ciato

23 Brak w PBL. Tamze, s. 128-129.

24 E. Wilczynska, Woda zywa”, [hasto w:] Slownik polskiej bajki ludowej, red. V. Wréblewska,
https://bajka.umk.pl/slownik/lista-hasel/haslo/?id=192, dostep 25.05.2023.

25 3. Ulanowska, Zotysze Inflant polskich, ZWAK 1895, t. 18, s. 324-325.
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jak nalezy?®.

Bajkowy bohater wyruszajacy po ziele zycia lub wod¢ zywa udaje si¢ w zaswiaty, czgsto jest to
wyprawa do $wiata umartych, dlatego jego podrdz jest tak niebezpieczna. Motyw ten pojawia si¢
juz w eposie o Gilgameszu?’, wyprawach herosow greckich do Hadesu, a w przypadku kultury
stowianskiej — Iwana Carewicza lub najmlodszego z braci za siodma gore, za siddmg rzeke.
Badania Wtadimira Proppa i historyczne ustalenia dotyczace mobilnosci chlopstwa dowodzg, ze
protagonista, opuszczajac swoj dom, opuszcza znany sobie $wiat, porzuca go i wyrusza w miejsca
dla niego nieznane, wsrod ktorych wiele wykazuje cechy typowe dla krainy $mierci, zresztg
nierzadko doswiadcza symbolicznego zgonu, aby moc si¢ ponownie narodzi¢ i powrdcic¢ jako
odmieniona osoba?®. Fabuta ludowych opowiesci wskazuje takze, Ze nie jest to zwykly cztowiek,
a wybranek zdolny do powrotu z niebezpiecznych wedrowek w zaswiatach, podczas gdy pozostali
$miatkowie polegli, zostali zamienieni w kamien, pozarci itd. Takimi niezwyktymi zdolnos$ciami
odznaczali si¢ rdwniez szamani, jurodiwi, czarownicy. Interesujacy punkt odniesienia znajdujemy
w bajkach o ghupcach. Owi bajkowi ghupcy, czesto nieszanowani przez spotecznos$¢ i ponizani
przez rodzenstwo, maja specyficzng wrazliwos$¢ na przyrode, zwierzeta, rosliny, przez co uzyskuja

pomocnikéw podczas swoich przygod:

Ludwi$ pytat si¢ zwiérzat, czy nie wiedzo o jakich ziotach. Te mu powiedzialy, ze wiedzo.
Ludwis kazat krolowi obznajmié, ze uzdrowi krolewne, a ten kazat go zawotaé. On przyszedt
ze zwiérzetami 1 wszyscy uciekali, a krol go nie chcial widzie¢. Ale on powiedzial, ze so
potulne i nikomu nic nie zrobio. Postat zwiérzerzeta do lasu, ony odwality kamien i przyniesty
flaszeczke z olejem i zi6t nazbiératy. Zapuscit pare kropli krélewnie, zeby zazyla; kazat ju
zrobi¢ kapiel z tych zidt; zanie$li jo na przesciradtach do wanny, a jak si¢ wykapata, wlozyli
ja do tozka i pierzyna przykryli, jaz si¢ wypocita. Kagpali jo tak trzy razy dziennie. Ludwis
powiedziat, ze do trzech dni bedzie krolewna zdrowa. Jak czwartego dnia wstata z 16zka odbyto

sie wesele®.

26 T 8251 ,,Mistrz Twardowski”; K. Woéjcicki, Klechdy. Starozyme podania i powiesci ludowe, t. 2, \Warszawa 1852,
s. 169. Analogie do symbolicznej $mierci podczas inicjacji opisuje M. Eliade w ksigzce Szamanizm i archaiczne
techniki ekstazy, thum. K. Kocjan, Warszawa 1994. Proces stawania si¢ szamanem wymaga zej$cia do $wiata dolnego,
u$miercenia i po¢wiartowania ciala adepta, gotowania go w goracej wodzie, a nastgpnie ztozenia jego ciala na nowo.

27 Gilgamesz. Epos starozytnego Dwurzecza, tham. R. Stiller, Warszawa 1982.

28 W. Propp, Historyczne korzenie bajki magicznej, thum. J. Chmielewski, Warszawa 2003, s. 44-48.

29T 315, Zelazny wilk”, A. Saloni, Lud laricucki. Materyaly etnograficzne, MAAE 1903, t. 6, s. 338. Zob. takze T
554 ,,Wdzigczne zwierzgta”.

46



Popularnym motywem jest ratowanie mréwki lub pomoc przy odbudowie mrowiska, co stanowi
wynik litosci 1 ,,czystego serca” bohatera. W niedalekiej przysztosci zostaje on poddany probie
rozdzielenia maku od piasku, ktorej jest w stanie sprostac dzigki interwencji wdzigcznych owadow.
Wydaje si¢, ze zwierzeta 1 rosliny traktowane sg przez bohaterow tak jak ludzie, z naleznym im
szacunkiem i wspodtczuciem, ukazujac te zachowania jako wiasciwe. Ich §lady w obrzedowosci i

zwyczajach, ktorych zrodta tkwig w kulturze poganskiej, opisywat m.in. Henryk Biegeleisen:

Roslinom, jako istotom zyjacym, przypisuje on (lud — S. O.) mysli, uczucia, dusz¢ ludzka.
Obchodzi si¢ z pewnemi drzewami, zazwyczaj wiekowemi, jak z ludzmi, darzy je
wspotczuciem. Zawiadamia si¢ drzewa owocowe o $mierci gospodarza. (...) Czes¢ dla drzew
Oparta jest na wierze, ze w drzewie mieszka jaki§ duch, jakas§ utajona moc, mogaca

cztowiekowi szkodzi¢ lub by¢ mu pomocng®.

Pomoc i wspotczucie roslinom jest w bajce ludowej zdecydowanie rzadsze niz zwierzetom. Taki

akt zanotowany zostat w tworczosci opartej na motywach ludowych:

- Kazde drzewo w tym lesie, gdzie§ tam w obloki pnie si¢, i ma czapke zielong, a ty$ bez niéj
nieboze! chtdd zaszkodzi¢ ci moze; ty migdzy bra¢mi twemi, jak ja migdzy swojemi, glupcem
pewnie$ si¢ urodzit... masz wiec czapke odemnie! I objawszy go czule, szczerze biedak
zaptakal. Wtém dab przy pniu rosngcy, nagle zaskrzypial, zaszumial, - glupiec podchyliwszy
pota, chciat juz drapna¢ w przestrachu, gdy dab ludzkim rzekt glosem:

- St6j, nie uciekaj! chwilke zaczekaj, stuchaj co¢ rzekng: ten pien — me dzieci¢ przed czasem
$ciete, marnie uschnigte... procz mnie biednego, nikt syna mega nie pozatowal... ty$ sie

zlitowal, fzami$ go zrosit — o cokolwiekby$ wigc prosil, otrzymasz®!.

,Otworz sie, otworz, zloty debie! Niech mam bogate suknie, i kolaske i dworzan” 1 wnet
zlociste btysnely na niej szaty, wsiadla w bogatg kolasg, a otoczona licznym dworem, pojechata

do kosciota®.

30 H. Biegeleisen, U kolebki, przed oftarzem, nad mogilg, Lwow 1929, s. 453.
31 A. Glinski, Bajarz polski: basni, powiesci i gawedy ludowe, t. 3, Wilno 1862, s. 74-75.
32 K. Wéjcicki, Klechdy. Starozytne podania i powiesci ludowe, t. 2, Warszawa 1852, s. 54.
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W bajkowej rzeczywistosci czgsto odnajdujemy ludzkie tgsknoty za sprawiedliwoscig (wystarczy
spojrze¢ na los bogaczy wyzyskujacych chtopéw — traca majatek, zycie, a ich duchy po $mierci
tutaja sie, cierpiac katusze), bohater o dobrym sercu otrzymuje nagrod¢ po przejsciu prob i dalekiej
podrozy od domu. Nagrode za dobre serce 1 pracowitos¢, jaka jest bogactwo ukryte w debie,

ukazuje takze wspotczesny przekaz:

Przyszedt do nij dziadzio staruszek. Pyta jo sie: ,,Dziewczynko, czego ty ptaczesz?” — ,,A, bo
mi mama upiekta plackow z popiotu. Ja ich nie moge jes¢”. A on mowi do nij: ,,Czekaj dziecko
moje, bedziesz grzeczna, bedziesz dobra, to ci bedzie dobrze.” Stuknot lasko w deba, bo
siedziata pod debem, otworzyly sie jij oczy. Zobaczyta wielgi majatek, takie pokoje, ale w tem

pokoju byt kotek i piesek, i powiedziat ij, szanuj tego kotka i pieska, to ci bedzie dobrze u
»33

mnie
Glupcy z bajek sa postaciami pozytywnymi, obdarzonymi darem rozmowy z nieludzkimi bytami,
totez ich pelne litosci, szczodrosci podejécie do roslin i zwierzat waloryzowane jest pozytywnie.
Bajka ukazuje jednoczes$nie wartosci inicjacyjne. Konczy si¢ nagrodzeniem tego bohatera, ktory
odznacza si¢ odwaga i empatig w stosunku do innych bytow (takze obdarzonych dusza), nastepuje
jego przemiana w osobg dorosta, co jest zasygnalizowane zawarciem przez niego malzenstwa i
odziedziczeniem majatku. Wedlug zasady odwrotnosci, glhupiec w naszym $wiecie jest medrcem
w $wiecie na opak, tym magicznym, gdzie rosliny, tak rzadko przemawiajace w codziennym zyciu,
zabieraja glos zdecydowanie cze¢sciej. W ludowej wizji §wiata istniejg osoby, ktore maja dostep do
tego $wiata na co dzien, sa w stanie wychodzi¢ z ,normalnej]” rzeczywistosci do tej
nadprzyrodzonej 1 to przez cale zycie, nie tylko podczas niezwyktych przygdd, ktore zazwyczaj
stajg si¢ udzialem bohatera jedynie do czasu wkroczenia w dorostos$¢ 1 zawarcia malzenstwa, o
czym wigcej pisz¢ w kolejnym rozdziale.
Odlegle krainy w bajkach ludowych odzwierciedlaja w schematyczny sposob wyobrazenia
o zaswiatach. Przestrzen ta jest bardzo bogata i niejednorodna. Chrzescijanska wizja nieba 1 piekta
oraz $§wiata ziemskiego grubg kreska oddziela bytowanie pozytywnych — boskich mocy 1 mitych
im duchdéw, od siedliska ztych — diabelskich stworzen i potepionych dusz. W plastyczny sposob

oddaje si¢ ten stan poprzez umiejscowienie ,,dobrych” na gorze, w niebiosach, gdzie panuje

33 S. Niebrzegowska — Bartminska, dz. cyt., s. 78-79.
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przyjemny chidd, czystosé, 1 ,,ztych” w podziemiach spowitych ciemnos$cig oraz przerazajacym
gorgcem. Ludowa wizja przemodelowuje ten prosty schemat, dodajac poziomy wymiar.
Zamkniecie tego, co ludzkie, zrozumiate, bezpieczne w granicach chtopskiego miejsca
zamieszkania, niejako automatycznie wyrzuca wszystko pozostale poza obreb wioski: diabty,
swietych, Boga, umartych, anioty, demony, itd. Przestrzen i czas nie s3 mierzalne wedlug naszych
jednostek czasu linearnego, ktorego istnienie umozliwito pismo, a wedlug logiki mistycznej, gdzie
czas rozpatrywany jest cyklicznie i charakteryzuje kultury stowa méwionego. Wcigz opowiadane
historie odzywaja, kreujg postrzeganie S$wiata na nowo, nieustannie re-kreujac rzeczywistosc.

W kulturze ludowej roslinom przypisywano wiele cech ludzkich, mozna bylo z nimi
rozmawiac, prosic¢ je i zastrasza¢, wyrazaty ludzkie emocje, podejmowaly decyzje i ponosity ich
konsekwencje. Na podstawie tekstow folkloru mozemy wnioskowaé o pewnego rodzaju chtopskiej
filozofii wzgledem flory, formach wspotistnienia z nig. Okredlenia, jak wygladato to
wielogatunkowe uniwersum, pozwoli na zestawienie go ze schematami analizy antropologicznej
dotyczacej relacji natura — kultura, a nastgpnie na nowo ustali¢ zaleznosci, jakie w ludowym
$wiecie zachodzity pomigdzy kobietami a konkretnymi gatunkami flory. Przeglad bajek ludowych
wskazuje, ze rosliny stanowily element $wiata obdarzony pewna autonomicznoscia, nie byly
jedynie podmiotem, biernym elementem wykorzystywanym przez czlowieka, za$ rabunkowa
gospodarka 1 bezmys$lne niszczenie natury byto obarczone powaznymi konsekwencjami: ,,drzewa
w lesie majg dusze. Drzewo ma takie czucie jak cztowiek; gdy sie je Scina to z bolu dygocze. Na
sadzie ostatecznym kazde drzewo, ktore bezpozytecznie zostato Scigte lub zniszczone oskarzaé
bedzie o to czlowieka, Ze je przedwczesnie zycia pozbawil”®,

Wyobrazmy sobie, ze wyrastamy w kulturze, gdzie opowiada si¢ bajki sklasyfikowane jako
T 2651 ,,0sika i leszczyna” i na jej podstawie zaczynamy postrzega¢ przywolane dwa gatunki
drzew, waloryzowac je, tworzy¢ ich odmienne obrazy, ktorym przystuguja zupetnie inne wartosci

niz przypisywane im wspotczesnie

Uciekajac Matka Naj$wietsza z malutkim Jezuskiem przed krolem Herodem, schowata si¢ pod
osika, ale drzewina ta nie chciala Panience Maryi da¢ schronienia ttomaczac si¢ tém, ze si¢ boi,
aby ja krol Herod nie $cigh. Matka Boska wraz ze swoja dziecing zmuszona wylés¢ z pod osice

i nie wiedzac na razie kaj si¢ skry¢, pobiegta pod laszczyne, nieopodal od osice rosngca.

34 H. Biegeleisen, U kolebki, przed oltarzem, nad mogilq, Lwow 1929, s. 453.
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Laszczyna z checig przyjeta Boska rodzing; jak mogta otulita Jg drobnemi ptawinami tak, ze
Krol Heréd z niczém powrocit do domu. Na te wiec pamiatke postanowit Pan Jezus, ze osica
ciagle trzepoce listkami, niby z bojazni, cho¢ jest czysta pogoda na niebie, a pod laszczyna jak

grzmi, kiedy cztowiek stanie, jest pewny, ze grom go nie zabije®.

Konsekwencja decyzji osiki, podjetej in illo tempore, jest jej cecha charakterystyczna — drzenie,
nawet gdy nie powiewa wiatr. Dalej, rozpatrujac role drzewa w kulturze, osika moze by¢
wykorzystywana do leczenia choréb zwigzanych z drgawkami i trzgsieniem si¢ ciata ludzkiego, na
zasadach magii sympatycznej, wedtug ktorych podobne wywotuje podobne, i tak rzeczywiscie byta
stosowana. Zatem to, do czego mozna wykorzysta¢ surowiec drzewny, w $wietle folkloru jest
wynikiem zachowania osiki z czasow, gdy Jezus chodzit po ziemi. Roslinny mieszkaniec naszych
ziem wplywa na nasze decyzje 1 ksztaltowanie dziedzictwa leczniczego, pomimo braku
wykonywania realnych dziatan z jego strony. W odrdznieniu od leszczyny, osika postanowila
dokona¢ wyboru na niekorzy$é¢ Swietej Rodziny i przez ten pryzmat jest postrzegana przez kolejne
pokolenia ludzi. Leszczyna za$ jest drzewem cieszacym sie wielka estyma®®. Postaci $wietych w
kulturze ludowej bywajg postrzegane schematycznie, zazwyczaj na podstawie ich jednego czy
dwoéch czyndéw, wsrod ktorych najezeéciej wymieni¢ mozna rodzaj meczenskiej $mierci, o czym
$wiadcza np. ich przedstawienia w formie rzezb. Swigta Agata trzyma na tacy odciete podczas
tortur piersi, Swiety Bartlomiej swoja wlasna skore, zdarta przez przeciwnikow religii
chrystusowej. Swieci maja swoja niedluga, czasem trzyzdaniowa historie, ktora tworzy ich
charakter widziany przez pryzmat kultury ludowej. Analogiczna sytuacja dotyczy nie-ludzkich
postaci, a mianowicie roslin — btogostawionej, uchodzacej za madra, leszczyny i negatywnie
waloryzowanej osiki. Osika to zawsze drzewo, ktore si¢ trzesie, Swigta Agata to zawsze osoba z
obcigtymi piersiami, ktorej schematyczna historia spowodowata, iz jest patronka kobiet z
chorobami piersi.

Bajkowy watek T 960 ,,Kara za zbrodni¢” z jego wariantami zawierajagcymi motywy roslin
moze stanowi¢ kolejny argument przemawiajacy za istnieniem w kulturze ludowej dwustronnych

relacji ludzko — roslinnych. Roslina nie jest jedynie biernym bytem, przyjmujacym nasza wolg, jest

35T 2651 ,,Osika i leszczyna”. W. Siarkowski, Podania i legendy o zwierzetach, drzewach i roslinach, ZWAK 1883,
t.7,s. 117.
36 H. Biegeleisen, dz. cyt., s. 456-458.

50



partnerem obdarzonym pewng dozg autonomicznosci, wpltywajacym na ludzkie zycia, podobnie

jak ludzie wptywaja na losy roslin:

Szto raz przez las dwoch studentow. I stato sie, ze jeden drugiego postanowit zabi¢. Rzucit si¢
wigc z nozem na towarzysza i zaczat zadawa¢ mu ciosy $miertelne. Napadnigty poprosit o
zmilowanie, ale czule jego prosby nie zmi¢ckczyly zakamieniatego serca. Po wielu ciosach, rzekt
umierajacy stabym glosem: ,,Bog jest sprawiedliwy — oto ta papro¢ ci¢ wyda”. — To rzeklszy
wyziongt ducha. Rosto w tym lesie duzo paproci. Zabdjca pochowal glgboko w ziemi ciato
nieszczesnego towarzysza, a spojrzawszy na papro¢ zasmiat si¢ tylko, nie obawiajac si¢, aby
papro¢ jego zbrodni¢ wydata. Jako$ w rok zobaczyt 6w morderca wielu ludzi, niosacych wianki
z paproci. Wspominat na te stowa umierajgcego towarzysza moéwigc: Jakze mnie ma ta paproé
wydac”, i zaczat si¢ $miac i to coraz bardziej. Wzbudzito to podejrzenie, tak iz przytrzymano

zbrodniarza, i tak dtugo nan nalegano, az si¢ przyznat do zbrodni. A tak papro¢ go wydata®.

Warto réwniez przytoczy¢ w powyzszym kontekscie zwyczaje wigilijne, o niezwyklej wrecz

Zywotnosci:

Po wieczerzy wilijnéj wychodzi z domu dwoje ludzi, jeden z siekiera, drugi luzem, do ogrodu.
Trzymajacy sikiere przystepuje do drzewa i méwi: ,,Nie rodzisz, utne ci¢”. Drugi za$ prosi za
drzewem: ,,Nie ucinaj, bo juz rodzi¢ bede”. (...) Indziéj wychodzi gazda z parobkiem lub ojciec
z synem do sadu. Gdy ojciec chce $cinac drzewo nieurodzajne, wtedy syn prosi ojca by drzewa
nie Scinat i obejmuje je rgkami, proszac je, aby na rok przyszly rodzilo. (...) Na drzewo

owocowe nie godzi si¢ obutemu wychodzi¢, gdyz nie bedzie juz rodzito®®.

No i tata w wiligie, w dzien jeszcze obwigzywal drzewka stoma i pytal sie w sadzie, pytal sie
kazdego drzewka: —,,Bedziesz rodzi¢ czy nie bedziesz?” Jak drzewko odpowiadalo, ze bede to

grubszyj stomy dostalo, jak nie bede, to tata mniej stomy dawat temu drzewkowi®.

Drugi z przytoczonych przyktadow zostat zapisany w 1995 roku, wskazujac na nie tak dawne

jeszcze kultywowanie tradycji wigilijnych, w ktorych istotne miejsce zajmowaty zabiegi majace

370. Kolberg, DWOK, t. 15, W. Ks. Poznanskie, cz. 7, s. 65. Analogiczna opowies¢, w ktorej role $wiadka przyjmuje
brzoza, zanotowata Stanistawa Niebrzegowska-Bartminska. Zob. Taz, dz. cyt., s. 95.

38 B. Gustawicz, dz. Cyt., s. 209.

39 S, Niebrzegowska-Bartminska, dz. cyt., s. 108.
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sprowadzi¢ urodzaj na drzewa. Zabieg ten odbiega od rytuatow ptodnosciowych polegajacych na
symbolicznym przeniesieniu zywotnosci, mnogosci, urodzajnosci z jednego przedmiotu na drugi,
np. poprzez obsypywanie drzewek makiem, aby miaty tyle owocow, ile ziaren w makowce*0. W
omawianym przypadku mamy do czynienia z negocjacjami. Drzewa zawierajg z ludzmi umowe,
W zamian za to otrzymujg obietnice ochrony czy wiekszg ilos¢ stomy. Warto odnotowaé, ze w
danym przyktadzie jest to umowa ustna, roslina i czlowiek dajg sobie nawzajem ,,stowo”, a wigc
komunikacja z ro$ling zachodzi na ptaszczyznie werbalnej. Drzewo w ludowej wizji §wiata moze

wiec zdecydowac, posiada wole, ktorg egzekwuje:

Szwagier opowiadat nam, jak somsiad wyciun chojinke [na cmentarzu], przyniés do domu ji
ubraty jako chojinka na $wigta. Ji w nocy zaceta si¢ chojinka trzons¢ ji gtos: ,,Zanie$ skundes$

wziul”. I musialy zanie$¢, rozebraé i zaniosty*.

W przywolanym fragmencie réwniez pojawia si¢ kwestia obrazenia si¢ rosliny, nieokazania
nalezytego szacunku poprzez wchodzenie nan w butach. Ciekawa wydaje si¢ sytuacja mniej
oczywista, w ktorej to roslina nie komunikuje si¢ ludzkim jezykiem, a mimo to bierze udziat w
zyciu spotecznym*?. Komunikacja miedzy cztowiekiem a ro$ling jest mozliwa mimo braku stow

wypowiadanych przez nie-ludzkiego partnera ,,rozmowy’”:

A byta sucha wiérzba wedle drogi, co jg wiatr ruszat ze skrzypiata i do drogi si¢ nachylata. Chtop
moéwi do té) wierzby: ,,Wierzbo, moze sobie kupisz jaldowke?” Wiérzba si¢ kiwata, niby
przystajac na zadanie. - ,,No”, rzekt chlop, ,,to mi jutro dasz pienigdze”, 1 uwigzat u niéj jatowke,
a sam wrocit do chatlupy. Przyszedlszy, mowi swojéj babie: ,,Dobrzem sprzedat cielice, wiérzba
ja kupita? Jutro pdjde do ni€j po pienigdze”. - On na to: ,.Ej kaj-ta pleciesz, gadasz brzyckie
stowa; jak nie bedzie cielicy ani piéniedzy, to wezne i siekiéra wiérzbe porabi¢ na drobne
kawatki”. I poszedt do lasu nazajutrz, stangt przy wiérzbie i méwi do niéj: ,,A das ty piénigdze?”
- Ale ze nie bylo wiatru, i wiérzba si¢ nie kiwata, ino stata jak Swica, wigc ze zto$ci chtop rabnat

siékiérg kilka razy, polupat ja, a tu sypig si¢ z niéj talary, ze co nie-miara®.

40's. Udziela, Materyjaly etnograficzne zebrane z miasta Ropezyc i okolicy, ZWAK 1886, t. 10, s. 87.

41s. Niebrzegowska - Bartminska, dz. cyt., s. 94.

42 Na temat pozalingwistycznych form komunikacji i oddziatywania na siebie réznych gatunkow pisat E. Kohn. Zob.
E. Kohn, How forests think: toward an anthropology beyond the human, Londyn 2013, s. 31-38.

43 Brak w PBL. O. Kolberg, DWOK, t. 8, Krakowskie, cz. 4, s. 201.
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Przyktad bajkowego bohatera przedstawia mozliwe warianty zakonczenia negocjacji. W drugiej
czesci sgsiad dowiedziawszy si¢ o bogactwie, jakie otrzymat chlop od wierzby, rowniez pragnie
wzbogaci¢ si¢ w ten sposob. Zaprowadza do drzewa jatéwke, lecz nie wypowiada ani stowa.
Nazajutrz znajduje tylko resztki zwierzecia zjedzone przez wilki, po czym w ztoSci rozrabuje
wierzbg 1 kilka okolicznych drzew. Zaréwno potoczna relacja, jak i przytoczone powyzej przyktady
zwyczajow bozonarodzeniowych negocjacji z drzewami wskazuja, ze interesy z roslinami byty
mozliwe. Ich istotg byto jednak ustalenie warunkéw, dane stowo musiato zosta¢ dotrzymane, zas
chtop, ktory nie odezwat si¢ do partnera, nie ustalit warunkéw wymiany, nie mogt oczekiwaé wiec
zadnej zaptaty, w tym przypadku umowa nie zostata zawarta i potwierdzona, w przeciwienstwie
do sasiada, ktory zrobit wszystko naleznie z zasadami kupna i sprzedazy, za co otrzymat stosowng
zaplate. Nasuwa si¢ jeszcze jeden wniosek ze wszystkich przytoczonych w rozdziale przyktadow
— w yjeciu ludu rosliny sg zawsze sprawiedliwe, nie tamig uméw, dotrzymuja stowa, nawet tego
niewypowiedzianego, s3 cichymi $wiadkami ludzkich czynéw moralnych i niemoralnych, zawsze
$wiadczac na rzecz wartosci uniwersalnie dobrych.

Podobne traktowanie rosliny odnajdujemy réwniez w zabiegach leczniczych, tzw.
,»zabijaniu choroby”, 1 towarzyszacych im zamoéwieniach. Jednym ze sposobodw pozbywania si¢
bolesnych dolegliwosci byto ich oddawanie, sprzedawanie czy po prostu przekazywanie komus
innemu. Chorobe umieszczato si¢ symbolicznie w przedmiocie, np. w chusteczce, monecie,
koszulce, galazce, ktory nastgpnie wynoszono z wioski (liczac, ze kto$§ skusi si¢ 1 podniesie,
zabierajac wraz z nim chorobe) lub umieszczano w drzewie**. Czestym sposobem byto wigzanie
chusteczki na galezi lub symboliczne ,,zaszczepianie” jej pod skore drzewa*. Chciatabym przy

okazji zwréci¢ uwage na oralne teksty towarzyszace tym zabiegom “° .

Drzewo bywato
informowane, ze przekazujemy mu chorobe lub proszone o jej przyjecie. W zbiorach Kolberga

znalazt si¢ tez tekst, ktory wydaje mi si¢ szczego6lnie interesujacy w powyzszym kontekscie,:

Pomahaj Boh, horab! ratuj mene horabe, bozyj horabe od kostyj bolenia, ja tebe budu ratowaty
od ohni palenia; szoby mene chreszczenoho, molytownoho ne strykato ne bolyto, ne kototo ne

szumyto; ratuj mene od kostyj bolenia od hotowy szumenia; prysiahaju tobi bozyj horabe,

44 H, Biegeleisen, U kolebki, przed ottarzem, nad mogitg, dz. cyt, s. 457.

45 M. Marczewska, Ja cie zamawiam, ja cie wypedzam... Choroba. Studium jezykowo - kulturowe, Kielce 2012, s. 95-
96.
46 H. Biegeleisen, Lecznictwo ludu polskiego, dz. cyt, s. 17-10.
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prysiahaju Bohu; ja tebe ne budu ny krutyty ny tomyty, a szoby mene chreszczonoho
molytwynoho ne krutyto ne tomyto!” To si¢ mowi trzy razy; potem trzeba pocatowac jarzgbing
i odej$¢ do domu nie ogladajac si¢ za siebie. Osoba, ktdra przysiggata jarzebinie, nie powinna
juz jej tamac ani rwaé przez cale zycie, aby nie zgwalci¢ swej przysiggi, a tem samem nie

zniweczy¢ zbawiennego jej uptywu na swe zdrowie®’.

W opisie pojawia si¢ sformutowanie o ,,zgwatceniu przysiegi”, caty zabieg wydaje si¢ zreszta peten
uznania sily obiektu, z ktorym zawiera si¢ umowe, bowiem czlowiek caluje jarzebing. W
przypadku frazy zapisanej przez Siarkowskiego: ,,Powiédz-ze, mi powiédz, moj kochany debie/

Powiedz jakim sposobem lécy¢ zeby w mojéj gebie”*®

, zwroty do rosliny rowniez sg czule, jest to
sposob na zyskanie przychylno$ci dgbu, niemniej zdarzaty si¢ takze sytuacje grozenia czy szantazu,
sitowego wymuszania jego pomocy W rozwigzywaniu ludzkich problemow. ,,Po zachodzie stofica
nalezy udac¢ si¢ na pole zaroste ostem, zgia¢ todyge do ziemi, gtdéwke tej rosliny, czyli wierzchotek
przycisna¢ kamieniem i mowic: ,,M9j panie o$cie/ Niechaj wyjda z tej trzody goscie” (...) ,,Dotad

49 Nachyla wierzchotek téj rosliny

ci¢ bede mecyt oscie — dopoki nie wyjda z mojéj krowy goscie
ku ziemi, 1 przyktada do cigzkim kamykiem lub brylg ziemi, wymawiajac stowa nastepujace:
,Dziewanno, dziewanno, panno! Dopdty ci¢ nie odchyle, poki (z takiéj a takiéj masci cierpigcego
bydlecia) nie wypedzisz robakow”. Swiat ludowych intereséw z rolinami przedstawia si¢ nam
niezwykle sprawiedliwie 1 pragmatycznie, do osiggni¢cia celu mozna uzywac¢ umow, magii, prosb
czy grozb, co sytuuje ro$liny na podobnym poziomie postrzegania jak ludzi.

Wyglada na to, ze kultura ludowa pojmowala ro$liny jako pewnego rodzaju byty
niezalezne, z ktorymi przyszto zy¢ ludziom na jednej planecie, ustalajgc warunki tego wspotzycia.
Czy mogly si¢ obrazi¢, zemsci¢, pomoc lub zaprzyjaznia¢? Zdecydowanie tak. Kacper Pobtocki
na famach swojej gto$nej publikacji Chamstwo, w ustepie Bezcenne, opisuje, jak przebiegatl proces
uprzedmiotowienia stworzen, ludzi, zwierzat 1 wszystkich, niegdy$ zbiorowo uznawanych za
ozywione, bytow. ,,Reifikacja (uprzedmiotowienie — S.0.) poczatkowo nie polegata wiec — jak 0
tym mysli si¢ wspotczesnie — na traktowaniu ludzi tak, jakby byli przedmiotami, ale na traktowaniu

przedmiotow tak, jakby byly niewolnikami”®'. Chociaz proces ten, mocno wspierany przez

47 0. Kolberg, DWOK, t. 34, Chelmskie, cz. 2, s. 187.

48 W. Siarkowski, Materyjaly do etnografii ludu polskiego z okolic Kielc, cz. II, ZWAK 1879, t. 3, s 107.
49 Tamze.

%0 0. Kolberg, DWOK, t. 17, Lubelskie, cz. 2, s. 156-157.

5L K. Pobtocki, dz. cyt., s. 48.
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chrzescijanstwo, postgpowal, przekonania o sprawczosci czy wlasnie woli (w przeciwienstwie od
nie-woli), w przypadku elementow przyrody, zwlaszcza za§ zwierzat, drzew oraz roslin w jakis
sposob wyrozniajacych si¢ na tle ,,nieistotnego buszu”, nie zostat dokonczony, cho¢ zdecydowanie
daleko zaszedl. W tym kontekscie niezwykle ciekawa wydaje si¢ opowies¢ Dlaczego drzewa
przestaly mowi¢ wskazujaca, ze niegdys, gdy wszystkie drzewa mowity ludzkim glosem, ludzie
nie $cinali ich, styszac prosby i ptacz roslin. Dopiero interwencja Jezusa pod postacig zmarznigtego
staruszka, ktory z powodu braku opatu drzewnego nie mogt si¢ ogrza¢, i wygloszenie przezen
brzemiennego w skutki zdania: ,,Na moje wezwanie wszystkie drzewa od tej chwili przestaniecie

goda¢ ludzkim glosem, a serce i dusze biera do siebie” >

,uciszylo rosliny 1 pozwolito ludziom
korzysta¢ z ich ,,cial”.

Interesujace wydaje sie, jak bardzo uczestnik kultury ludowej probowat przy kazdej okazji
uzyska¢ dla siebie korzys¢. Kazde ziele na §wicto Boze Ciato miato wota¢ , §wie¢ mnie”>3, totez
ludzie zanosili je do kosSciota, aby pozniej korzysta¢ z ich sakralnej mocy. Przy pomocy i za
wstawiennictwem drzewa probowali zdoby¢ zdrowie, pienigdze, sprawiedliwosé. Jednak kult
ro§liny w czystej postaci raczej nie jest spotykany w tekstach folkloru polskiego i mimo préob
odnalezienia form czczenia przyrody w materiatach etnograficznych jesteSmy w stanie wskazac¢
jedynie shusznie nazwane ,,przezytki” kultu obiektow przyrodniczych u przedchrzescijanskich
Stowian, ktore zachowaty si¢ do XVI wieku®*. Przyroda i jej elementy uwazane byly za ozywione,
posiadajace ducha, ktorego decyzje mogly wplywa¢ na zywoty ludzkie. Zdolne byly do
wykonywania akcji, niemniej oddawanie im czci nie nalezalo juz do zachowan witasciwych
kulturze ludowej. Nie wyklucza to jednak mozliwosci, ze drzewa, a szerzej rosliny byly
postrzegane jako byty majace moc sprawczg 1 nalezato bra¢ je pod uwage, zwlaszcza ze nierzadko

dysponowaly umiejetnosciami niedostgpnymi ludziom. Oczywistym krokiem ku osiggnieciu tych

wartos$ci bylo zatem wykonywanie czynno$ci magicznych i negocjacji z roslina:

(...) dab olbrzymich rozmiarow, ktorego lud tutejszy nazywa ,,doktorem” dlatego, iz ma on
jakoby posiada¢ moc leczenia na choroby: gardla, dzigset, zebow. Jezeli kto z okolicznych
mieszkancoéw dotkniety jest ktorgkolwiek z wymienionych chordb, natenczas udaje si¢ przez

wschodem stonca do wspomnianego drzewa, w drodze nie odzywajac si¢ do nikogo; nastepnie,

52 D. Simonides, Dlaczego drzewa przestaly mowié? Ludowa wizja swiata, Opole 2010, s. 111.
53 M. Witanowski, Lud wsi Stradomia pod Czestochowg, ZWAK 1893, t. 17, s. 41.
54 H. Biegeleisen, U kolebki, przed ottarzem, nad mogilq, dz. cyt., s. 453-455.
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po przybyciu na miejsce wskazane, odmawia trzy ,,Ojcze nasz” i trzy ,,Zdrowa$ Maryja”, poczém
obchodzi w koto rzeczonego dgbu, wymawiajac stowa:

,»,Powiédz-ze mi, powiédz, mdj kochany debie,

Jakim sposobem lécy¢ zgby w mojéj gebie.”.

Dysponujemy tekstami wywodzacymi ajtiologi¢ danego drzewa, pochodzacego z
zamienionego w niego czlowieka, a takze traktujagcymi o przypadkach, gdy ludzka dusza jest
potaczona z ro$ling, ukazujac z jednej strony antropomorfizacje bytow nieludzkich, z drugiej zas
gleboka swiadomos¢ potaczenia cztowieka z rosling, wzajemng zaleznos$¢ jednych od drugich,
ktorg my dzi$ rozumiemy bardziej na poziomie ekologicznym, a dawniej okreslilibysmy ja jako

ontologiczna.

Ci jednak widzac pogon za soba, zeskoczyli z konia — jedno na jedng, drugie na drugg strone

drogi — i tu ona w kaling, on za$§ w brzoze si¢ przemienili*®,

A u nas pono w dawnych czasach zdarzylo sig, ze byo dwoch braci, co si¢ bardzo kochali, i byli
pono najtadniejsi na $wiecie. Tak oni nic nie robili, jino si¢ na siebie patrzyli, i tak se gadali:
»Jaki$ ty $liczny, aniolowie w niebie nie sg tadniejsi od ciebie?” Za to Pan Bog ich skaral i

zamienit w kwiatek co si¢ nazywa bratek®’ .

Bajkowy watek T 780 ,,Maliny”, kolejny dotyczacy zwiazkow cztowieka z ro$ling, przedstawia
bardzo znany motyw rosliny wyrastajacej z mogily zamordowanej osoby, ktdra przemawia glosem
zmartego. Czesto zamiast tytutowych owocow wystepuja wierzby lub trzcina, czyli rodliny silnie
zwigzane z pierwiastkiem chtonicznym, wodnym, ktéry w kulturze ludowej odpowiadat aspektow1
kobiecemu i zaswiatom. Podobny motyw wystepuje w Powidstce o Bernardynie i pi¢kny Apolijce,
gdzie na grobie zmartej dziewczyny jej ukochany sadzi rozmaryn (rosling o silnych zwigzkach z
mtodziencami). Rozrasta si¢ on do niezwyklych rozmiarow i1 gdy ktokolwiek prébuje go $ciac,

przemawia: ,,Ty$ mie tu nie sadzi, ty mie nie bedzies zzyna”8.

55 W. Siarkowski, Materyjaly do etnografii ludu polskiego z okolic Kielc, czes¢ druga, ZWAK 1879, t. 3, ¢z. 3, s. 57.
56 J. Schneider, Z zycia gérali nadlomnickich, ,Lud” 1912, 1. 18, s. 165.

57 B. Gustawicz, dz. Cyt., s. 307-308.

%8 3. Udziela, Lud polski w powiecie ropczyckim w Galicyi, Krakow 1892, s. 286.
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Styszac te piesni zbladla zabdjczyni; wtedy ojciec 1 matka podali jéj piszczatke: zaledwie
dotknetla usty, krew zamordowané;j siostry oblala jéj lica, a piszczatka (z nagrobnej wierzby —
S.0.) ostatni raz zaspiewata piosenke.

,araj!, siostrzyczko, graj!

Boze cig skaraj!

Tysto, siostro mnie zabita,

Mtodsza siostra mnie bronita!

Tys$ to siostro mnie zabita,

Bo$ mi szczescia zazdroscita!

A w dotku’§ mnie pochowata,

Czarng ziemig przysypata.

Wyrosty ci tam wierzbeczki,

Co beda $piewac pioseneczki:

Graj, siostrzyczko, graj!

Boze cig karaj.”.
Wiara w to, ze ludzka dusza danego cztowiecka mogla wcielaé si¢ po $mierci w rosling, byta bardzo
powszechna, tak samo jak wiara, Ze inne duchy zamieszkuja ich wnetrze oraz antropomorfizowanie
drzew — ich witki miaty odpowiada¢ ludzkim wlosom (wierzby, brzozy), kora — skorze, soki za$
krwi. Drzewa bywaly rodzajem pomnika nagrobnego, a sadzone na mogitach przedstawiaty
tacznos¢ z pochowana osoba®.

Warto rozpatrze¢ jeszcze jedna kwesti¢ zwigzang z postrzeganiem cudownych roslin, a
mianowicie niemozno$¢ ich przyporzadkowania do realnych gatunkéw flory. Najstynniejszym,
powszechnie znanym w Polsce watkiem podaniowym z motywem ros$linnym jest T 3100 ,,Kwiat
paproci” — o cudownym zielu zapewniajagcym bogactwo, niesmiertelnos¢, wiedz¢ lub inne
zdolnosci oraz profity, w zalezno$ci od wariantu: ,,W noc $§wigtojanska o pdinocy zakwita paproc.
Kto miat szczescie znalezé ten kwiat, ten wie o wszystkich ukrytych skarbach”®?.

Atrakcyjno$¢ motywu popchneta naukowcdw i1 entuzjastoéw do poszukiwania odpowiedzi

na pytanie, jakim rzeczywiscie gatunkiem byt kwiat paproci? Obecno$¢ nasi¢zrzatu pospolitego

59 T 780 , Maliny”. K. Wojcicki, Klechdy: starozytne powiesci i podania ludowe, t. 2, Warszawa 1852, s. 18.

60 Deby, brzozy, a mianowicie wierzby, jesli pojedynczo rosna na polu lub nad droga, znacza, ze pod niemi lezy i
pokutuje duch jakiego$ zabitego cztowieka, a w drzewie takiem zamiast sokoéw krazy krew nieboszczyka”. O. Kolberg,
DWOK, t. 15, W. Ks. Poznanskie, cz. 7, S. 62.

61 T 3100. M. Toeppen, Wierzenia mazurskie, ttum. E. Piltzowna, ,,Wista” 1892, t. 6, z 3, s. 654.
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(Ophioglossum vulgatum) w tekstach folkloru, podczas obrz¢dow i zwyczajach sobdtkowych, jest
poszlaka sugerujaca, iz mogt by¢ on 6w magicznym zielem badz jedna z jego odston. ,,A moj mity
masi¢zrzale,/ zbiératam ci¢ na tym dziale,/ pigciu palcami, szostg dtonia,/ niech si¢ za mng chtopcy
gonia,/ po stodole, po oborze,/ dospomagaj Panie Boze!”®2. Piesn ta znana jest w kazdym polskim
regionie. Nasiezrzal, zwany takze wolowym jezykiem, czesto wykorzystywano w magii mitosnej,
poniewaz jego wyglad przywodzi skojarzenia z narzagdami rodnymi. Roslina co roku z podziemne;j
todygi wypuszcza jeden 1i$¢, rozgaleziajacy si¢ na cze$¢ wegetatywna, i jeden ktos zarodniono$ny,
ktorego ksztatt przypomina jednoczesnie damskie jak i meskie narzady piciowe. Gatunek zostat
sklasyfikowany botanicznie jako papro¢, mozna go obserwowac latem, od czerwca do sierpnia,
wtedy znajduje si¢ nad powierzchnig ziemi. Nasi¢zrzalty lubig miejsca nastonecznione, §rodlesne
polany, miejsca jasne. Stonce, opierajace si¢ na ,,narzadach”, ktore posiada roslina, mogto dac
asumpt do stworzenia bajek nawigzujacych do ztota, ptodnosci, mitosci. Piotr Grochowski podaje,
7ze wyprawy po kwiat paproci pelnia funkcje praktyk magicznych, zapewniajacych zdrowie i
dostatek, oraz inicjacyjnych, w ktorych istotng rol¢ odgrywaly pierwiastki erotyczno-
matrymonialne. Z czasem poszukiwania magicznej rosliny przybraty raczej forme¢ ludyczng i
towarzyska, a sam kwiat paproci stat si¢ rekwizytem obrzedowym o symbolice mitosnej®. Do dzi$
zywe jest przekonanie, ze para, ktora znalazta podczas Nocy Kupaly kwitngcg papro¢, ma prawo
do aktu plciowego nieobcigzonego konsekwencjami natury moralnej. Opisy etnograficzne
zwyczajow zwigzanych ze zbiorem nasi¢zrzatow wskazujg na konieczno$¢ zbierania ziela nago, o
pdéinocy, plecami do rosliny i szybkiego powrotu bez odwracania sig.

U odbiorcy takiego konceptu moze pojawic si¢ jednak niepewno$¢, bowiem nasiezrzat nie
przypomina znanej nam ,paprotki”, takiej jak np. orlica pospolita (Pteridium aquilinum) z
pierzasto podzielong blaszka lisciowa, bogatg w charakterystyczne dla paproci zarodniki, czy
paprotka zwyczajna — Polypodium vulgare®®. Ta druga zwana byta/bywa stodyczka, ze wzgledu na

stodkawy smak korzenia, ktory miat by¢ spozywany przez kobiece demony — dziwozony:

62 B. Gustawicz, dz. cyt., s. 275.

63 P. Grochowski, Kwiat paproci, [hasto w:] Stownik polskiej bajki Iludowej, V. Wroblewska (red.),
https://bajka.umk.pl/slownik/lista-hasel/haslo/?id=96, dostep: 07.01.2021 r.

64 Zob. L. Luczaj, Zapomniane dzikie rosliny pokarmowe poludnia Polski — czysciec blotny, paprotka zwyczajna,
bluszczyk kurdybanek i ostrozen tgkowy, Materialy z konferencji. Dzikie rosliny jadalne — zapomniany potencjat
przyrody, Przemysl-Bolestraszyce 13 wrzesnia 2007 r., s. 87.
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Sa to kobiety nadprzyrodzone, ztosliwe, majg wlos bardzo dtugi, rozpuszczony i prosty; piersi
ich sa tak wielkie, ze je zamiast pralnikow uzywaja, piorac swoja bielizne. Na gltowie dla stroju
nosza czerwong czapeczke, za pozywienie im stuzy ziele, tak zwane stodyczka. Najwigcej
cierpia od nich poloznice. Dziwozony szpieguja takie kobiety, a upatrzywszy pore, kradna
nowo narodzone dzieci¢, a swoje na miejscu skradzionego zostawiaja, ktore sg zwykle szpetne,

garbate i koszlawe®.

Pokazuje sie czasem grozno i obrzydlo,/ Kobieta Dziwozona, Podhalan straszydto,/ Jako mara
okropna Djaskom pos$lubiona,/ Od wiekow mieszkajaca w glebi tego tona;/ Ona noca wybiega
na cieplejsze hale,/ I zywi si¢ Stodyczka, a czasem zuchwale/ Spuszcza si¢ az do dziedzin, do

chatup zaziera®,

Stad prawdopodobnie pojawity si¢ glosy, ze kwiatem paproci musial by¢ gatunek rzeczywiscie t¢
,paprotke” przypominajacy, czyli np. dlugosz krolewski (Osmunda regalis), ktorego niektore liscie
przeksztalcaja si¢ w zotknace i zmieniajace na rdzawy kolor sporofilostany (klosy zarodnionosne,
inaczej strobile), zdecydowanie bardziej wygladem przypominajace kwiat niz zarodniono$na czes¢
liscia nasi¢zrzatu. W opisie Sobotki w Galicji znajduja si¢ jeszcze inne wskazowki: ,,0 samej
potnocy po spaleniu sobotki [...] pdj$¢ zupetnie nago i tak, by nikt sie tego nie domyslat, do ogrodu,
gdzie kwitnie piwonia, lub do lasu, gdzie jest papro¢. Tak piwonia, jak papro¢, majg mie¢ w wigili¢
$w. Jana kwiat bialy. Kto taki kwiat dostanie, wie wszystkie tajemnice”®’. Lissowski za$ notuje, ze
kwiat taki §wieci sie®®, a w innym miejscu: ,,nie majac ochoty do walczenia ze straszydtami posrod
lasu, biorg si¢ niektorzy sposob, i po zachodzie stonca, wykopawszy w lesie krzak paproci,
przynosza go z ziemig do domu 1 siedzg osamotnieni nad nim do péinocy, naturalnie bez skutku!
Twierdza, ze kwiat paproci jest koloru zottego”®°.

Wobec takiej rozbieznosci danych by¢ moze nalezy zgodzi¢ si¢ ze stwierdzeniem, ze kwiat
paproci istnial jako przedstawiciel konkretnego gatunku na takiej samej umownej zasadzie jak to,
ze wskazywal on ukryte skarby czy dawat mozliwos¢ widzenia przysztosci. Uczestnik kultury

ludowej nie byl tak opanowany checig sklasyfikowania i zaszufladkowania wszystkich zjawisk,

65 . Siemienski, dz. cyt., s. 188.

66 T 5058 ,,Dziwozona (Krasnig)”. B. Z. Steczynski, Tatry w dwudziestu czterech obrazach, Krakow 1860, s. 81.
87 F. Kréek, Sobotka w Galicji, ,,Lud” 1898, t. 4, s. 321.

68 | . Lissowski, Sobdtka, ,,Wista” 1892, t. 6, cz. 4, S. 926.

69 Tamze, cz. 4, s. 231.
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bytow jak wspoiczesni uczeni. Wydaje sie¢ roOwniez, ze obecnie dla spacerowicza czy amatora
lesnych wypraw po grzyby, w lesie rosng po prostu ,,paprotki”. Rozrdznienie gatunkow, rodzajow
oraz okreslenie przynaleznosci do ktdrej$ z rodzin bytoby sporym wyzwaniem dla laika, zwlaszcza
biorac pod uwage ten problematyczny takson. Znoéw musimy sprobowac wejs¢ w §wiatoodczucie
chlopa postrzegajacego las czy lesne taki w sposob odmienny od naszego, zapewne bardziej
skoncentrowany na emocjach, jakie wzbudza w nim przestrzen zamieszkana przez liczne demony
1 zwierzgta. Lasy, ktore nie byly przestrzeniami gospodarczymi, sg ciemne, nieznane,
niebezpieczne, zwlaszcza gdy dotyczy to miejsc wilgotnych, bagien, torfowisk lub zbiornikow
wodnych z duzym udziatlem wierzb i olchy, czyli drzew o nacechowaniu diabolicznym, gdzie lubig
przebywaé roznorakie istoty. Roslinnos¢ w lesnych ostgpach posiada pewne cechy wspdlne,
nadane im przez uzytkownikow kultury, czyli np. zwigzek z mocami magicznymi, tajemniczos¢,
wieksza moc niz ro$liny z ,naszego siola”. Paprocie rosng w takiej wlasnie przestrzeni.
Wytlumaczeniem owych botanicznych rozbiezno$ci moze by¢ fakt naktadania si¢ na siebie
wielo$ci znaczen, polaczenia zestawu cech kilku gatunkéw w jeden kompleks wierzeniowo-
mityczny znany jako kwiat paproci. Jest on wynikiem emocjonalnego odbierania kompleksu

lesnego jako zbiorowiska tych wszystkich niezwyktych gatunkow:

W noc $§wigtojanska o poinocy zakwita papro¢. Kto miat szczgécie znalez¢ ten kwiat, ten wie o
wszystkich ukrytych skarbach. Rzadko jednak odwazy si¢ kto wyjs¢ tej nocy z obawy przed
djabtem i czarownicami. Pewien chlop, ktéremu kwiat paproci wpadt niespodziewanie do jego
nedznego chodaka, wybierat si¢ do miejsca, gdzie lezat skarb ukryty. Spotyka go cztowiek
porzadnie ubrany i w dobrych, a nawet blyszczacych butach, zaczepia go i zapytuje, czy
chciatby mie¢ te blyszczce buty za swoje liche chodaki? Chtop dat si¢ obatamucic¢ i przystal na
zamiane, ale zaledwo odwigzat trzewiki, nic juz nie wiedziat o skarbie. Ow nieznajomy byt to

diabet™.

Podania o kwiecie paproci w zdumiewajacej liczbie przypadkow konczg sie jego utrata, czy to
wskutek oddania go antagoniscie (najczesciej diabtu), czy w efekcie wytrzepania go z buta, w
ktérym si¢ przypadkowo znalazt. Watek podaniowy T 3100 ,,Kwiat paproci” jest spokrewniony z
T 3105 ,,Rozryw-ziele” zawierajacym podobny motywy, a pojawiajace si¢ w wariantach podan

ludowych ziele zapewnia podobne zdolnosci. W odrdznieniu od kwiatu paproci, zebranego w noc

0 T 3100, Kwiat paproci”. M. Toeppen, Wierzenia mazurskie, ttum. E. Piltzowna, ,,Wista” 1892, t. 6, z. 3, s. 654.
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swietojanska, rozryw-ziele czgsto stuzy bohaterowi 1 nie konczy si¢ jego utrata.

Wiare w istnienie rosliny dajacej nadprzyrodzone moce, wsrdd ktérych wymieni¢ mozna
dar otwierania wszystkich zamkow, rozwigzywania wezlow, zamieniania przedmiotéw w ztoto czy
tez stawania si¢ niewidzialnym, potwierdzajg liczne zapisy etnograficzne. Bardzo cz¢sto bohater
zdobywa czysciczke/ cudowne ziele/ §wiatniczkg/ rozryw-ziele/ zlodziejska trawke, dzigki
obserwacji zwierzat (ptakdéw — zolny, krasnowronka, dzigciota) lub ich podstuchaniu i wykradzeniu
sekretu. Innym sposobem na jej odnalezienie s3 samodzielne poszukiwania, lecz nie naleza do
tatwych, poniewaz ,,diabet temu przeszkadza”. W miejscu, gdzie ro$nie cudowna trawka, kosa
bedzie stawiala opdr podczas koszenia. Aby ustali¢, ktore z zidt jest tym wilasciwym, nalezy w
danym miejscu narwaé wszystkich mozliwych gatunkow i rzucacé je po kolei do rzeki, a magiczne
ziele jako jedyne bedzie ptyneto pod prad’, ujawniajac tym samym swoéj zaswiatowy charakter —
nie poddaje si¢ prawom tego $wiata. Ten watek bajkowy oraz wierzenie czgsto wystepuja na
kartach etnograficznych, niektore z nich zostawiaja czytelnika ze stwierdzeniem, ze ziele to jest
tajemne i niezwykle trudno je zidentyfikowa¢. Pojawiaja si¢ jednakowoz i konkretne nazwy
gatunkowe. Stefania Ulanowska podaje, iz jest to czysciec btotny (Stachys palustris)’2. To ro$lina
preferujaca stanowiska bardziej wilgotne, niegdy$ jadalna’®, a takze uznana za lecznicza, nalezaca
do tych okreslanych mianem ,,czyszczacych krew”, skad by¢ moze pochodzi jej nazwa. O ile
paprotkowe konotacje z magia, w tym magia mitosna, sg dos¢ czytelne, tak czysciec podany jako
rozryw-ziele wydaje si¢ mocno zastanawiajacy. By¢ moze byt to wynik sugestii, po ustyszeniu
ludowej nazwy ,,czysciczka”, i naukowa che¢¢ objasnienia, ktory to gatunek. W podobnym duchu
mozna by poszerzy¢ poszukiwania o pozostate gatunki o podobnych nazwach, bowiem w polskiej
nomenklaturze roslinnej spotykamy rowniez czyscice drobnokwiatowa (Calamintha acinos/
Clinopodium acinos) czy Inice¢ pospolita (Linaria vulgaris) nazywana czyscica. Czy czysciec
btotny pojawil si¢ w tekscie w wyniku podania tej informacji przez chtopéw, czy w wyniku
interpretacji przywotanych badaczy, nie dowiemy si¢ juz nigdy.

Inny pomyst, ktérym gatunkiem miatby by¢ talizman zlodziei, przedstawit Izydor

Kopernicki’, podajac, ze zar6wno w Krakowie jak i na Ukrainie uwaza sie za takowe niecierpek

1 0. Kolberg, DWOK, t. 3, Kujawy, cz. 1, s. 125.

23, Ulanowska, Wsréd ludu Krakowskiego, ,Wista” 1887, t. 1, z. 3, s. 100.

3 L. Luczaj, Zapomniane dzikie rosliny pokarmowe poludnia Polski — czysciec blotny, paprotka zwyczajna, bluszczyk
kurdybanek i ostrozen lgkowy. Materialy z konferencji. Dzikie rosliny jadalne — zapomniany potencjat przyrody.
Przemysl-Bolestraszyce 13 wrzesnia 2007 r., S. 185-187.

% 1. Kopernicki, O wyobrazeniach lekarskich i przyrodniczych oraz o wierzeniach naszego ludu w swiecie roslinnym
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pospolity (Impatiens noli-tangere). Co ciekawe, dokonuje rozrdéznienia miedzy czysciczka, czyli
rozryw-zielem, a §wiatniczka, ktora opisuje jako ,,pokrewng paproci, lecz podobno fikcyjng rosling
Swiatniczke. Znalezé ja mozna tylko przypadkiem, a pozna¢ po tém, ze rzucona na rzeke plynie
ona pod woda”’. Ulanowska w swej pracy przedstawia takze inne propozycje, m.in. uczonych
zagranicznych. Wedlug niemieckiego badacza, G. Kreka, mial by¢ to wilczomlecz groszkowy
(Euphorbia lathyris), a we Wtoszech — sferra-cavallo™, czyli ,,uwolnienie konia” (analogia do
przyktadow w polskich tekstach, w ktorych chlopi opowiadali, ze spetany kon, gdy dotknie
kopytem tej trawy, zaraz mu wszelkie wigzy puszczaja). Ze wszystkich podanych propozycji
interesujacy jest niecierpek, ktorego krewniak — niecierpek drobnokwiatowy (Impatiens
parviflora) — jest wspotczesnie rosling inwazyjna, zagrazajaca naszej rodzimej florze. Niecierpki
sa gatunkami cieniolubnymi, wystepujacymi w miejscach o duzej wilgotnosci, najczesciej na
skraju lasu. Nazwa rodzaju Impatiens — niecierpliwy, nie cierpi¢ (ang. small flower touch-me-not),
koresponduje ze sposobem rozmnazania si¢ rosliny. Gdy nasiona osiagna dojrzalo$¢, pod
wpltywem zblizajacego si¢ ciepta (ludzkiej reki, przechodzacego zwierzgcia lub probujacego je
zjes$¢ przezuwacza) owoc samoczynnie peka, strzelajac nasionami, zostaje rozerwany. Moze to w
jakis$ sposob ttumaczy¢, dlaczego niecierpek miat by¢ rozryw-zielem i rozrywaé wszelkie wiezy.
Pozostate gatunki wydaja si¢ nie posiada¢ zadnych cech pozwalajacych na przyporzadkowanie ich
do tzw. ztodziejskiej trawki. Po raz kolejny mozna zastanawiac si¢, na ile gatunki okreslane przez
uczonych jako ,.kwiaty paproci” czy ,,rozryw-ziela” sg informacjami zapisanymi z ludu, a na ile
wlasnymi domystami. By¢ moze ich naukowe podejscie nie pozwalato na pozostawienie danych
konstruktow kulturowych jako takich i nakazywato przedstawi¢ potomnym wyjasnienie, jak np.
czysciczka to na pewno czysciec, wraz z doktadnoscig gatunkowa — czysciec btotny.

Naktadanie si¢ pewnych wierzen, czasami z innych regionéw 1 ich zadomowienie si¢ w
nowych miejscach, moze powodowa¢ dopasowywanie gatunkow rodzimych do wierzen
zwigzanych z ro$linami wystepujacymi gdzie indziej. Nie nalezy bagatelizowa¢ wyobrazehn o
wspomnianych kompleksach, jednakze warto porzuci¢ wspotczesne formy rozumowania, jesli
chcemy zrekonstruowa¢ mityczng warstwe pewnych wierzen. Przyktadem moga byc¢ tezy

Wiadimira Proppa dotyczace wystgpowania smokow w tak wielu kulturach $wiata. Badacz

i zwierzecym: Odczyt na 1 Ogolnym Zebraniu Zjazdu Lekarzy i Przyrodnikow Polskich we Lwowie r. 1875, Lwow
1876, s. 11.

S Tamze.

8. Ulanowska, Wsréd ludu Krakowskiego, ,\Wista” 1887, t. 1, z. 3, s. 100.
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doszukat si¢ w ich obrazie naktadajgcych si¢ wyobrazen o przodkach, duszach zmartych, czasem
takze zdemonizowanych, przyjmujacych posta¢ zarowno gadow jak i ptakodw (znane sa one takze
z kultury stowianskiej)’”.

Niezwykle rosliny, takie jak kwiat paproci, rozryw-ziele, wszystkoleczace ziota podane
przez $mieré-kume czy ziela wskrzeszajgce umartych, nie powinny — moim zdaniem — by¢
przyporzadkowywane do gatunkow konkretnych form flory, istnieja raczej jako konstrukty
wyobrazeniowe, takie jak fauny, harpie, gryfy itp. Uznanie, ze dany gatunek byt kwiatem paproci
czy zielem niesSmiertelnosci wydaje si¢ nielogiczne w ludowym uniwersum. Sens tych konstruktow
polegat na ich tajemniczo$ci. Gdyby kazdy znat gatunek, jakim jest rozryw-ziele czy kwiat paproci,
$wiat ,,zachwialby si¢” w posadach, kazdy $Smiertelnik mialby do niego dostgp. Znajomos$é zidt
wskrzeszajacych wsrod catej gawiedzi moglaby by¢ optakana w skutkach, podobnie jak widzenie
przysztosci czy dostep do ztota i bogactw. Natomiast brak istnienia magicznych roslin jest rowniez
niemozliwy do wyobrazenia w ludowym §wiecie, wszak gdzie§ musi tkwi¢ powod wystepowania
tak wielu zjawisk niewytlumaczalnych i czegos, co daje nadziej¢ na sprawiedliwos¢, polepszenie
bytu, wyleczenie nieuleczalnych chordb itp. By¢ moze tez istnienie ziola niesmiertelnosci, jego
konkretna nazwa, tak samo jak miejsce, w ktorym znajdowac si¢ miata zywa woda, musialo zosta¢
ukryte jako element tabu pozwalajacy na trwanie chtopskiego $wiata w formie mu znanej. Cho¢
naszym analitycznym umystom duzo bardziej kuszace wydaje si¢ poszukiwanie konkretnego
gatunku, za jaki kultura ludowa uznawata np. kwiat paproci, dla cztonka chiopskiej spotecznosci
to byl po prostu kwiat paproci — magiczne zjawisko, niepasujace do znanego $wiata taksonomii

roslinnej.

2.2. Podroz w zaswiaty przy pomocy enteogenow (przyklady roslin zwigzanych
z przekraczaniem granicy zycie — Smierc)

Wspomnialam o istnieniu ,granicy” w wyobrazeniach chlopskich, czyli czego$
oddzielajacego przestrzenie jak 1 wartosci skrajne, np. plodny — jalowy. Warto przyjrze¢ sie

doktadniej jednej z nich, fundamentalnej dla wszystkich zywych istot — granicy migdzy zyciem a

w. Propp, dz. cyt., s. 237-312.
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$miercig. Jej zrozumienie pozwoli na glgbsza analiz¢ obrazu kobiety oraz jej relacji z roslinami w
kulturze tradycyjnej, jako ze kobiece cialo, jej lono uchodzi za najbardziej uniwersalng dla
wszystkich kultur granic¢ migedzy zyciem i $miercig. To z kobiecego ciata bierze si¢ zycie kazdej
osoby przybylej na §wiat. Narodziny z tona 1 $§mier¢ to bardziej prymarne formy przekraczania
wspomnianej granicy.Pozostate formy kulturowego jej przekraczania sg w tym kontek$cie wtorne.
Od najdawniejszych czaséw ludzie szukali lekarstw, aby oddali¢ dzien $mierci
spowodowanej choroba, a w wielu przypadkach takze magicznych §rodkow pozwalajacych na
wieczne zycie. W ludowej rzeczywistosci granica ta oddziela dwa wymiary, $Swiat zywych i
umartych, ktore przenikaty si¢ tak $cisle, ze termin ,,granica” po raz kolejny zdaje si¢ nie do konca
wlasciwy. Zrozumienie ludowego leczenia ziotami, roli plci zenskiej jako dajacej zycie, swoistej
bramy, przez ktora przychodzi na §wiat nowy byt, jest kluczem do analizy relacji kobieta — roslina
i kobieta — zielarstwo w polskim folklorze. Aby zrozumie¢ usytuowanie jednej z pici jako tej
predestynowanej do wycieczek w zaswiaty, warto przyjrze¢ si¢ tym wedroéwkom w kulturze
ludowej odbywanym za pomoca ro$lin do tego przeznaczonych. Jedng z nich, pozwalajgcg na
wycieczki do zaswiatow, jest w polskiej kulturze ludowej mak’®. Zajmuje tez istotne miejsce w
mitach i kulturze Grekow, np. o Demeter i jej corce Persefonie, uprowadzonej przez boga $mierci
— Hadesa’®, czy Aristajosie, ktory, aby przebtaga¢ ducha Orfeusza (réwniez przebywajacego w
$wiecie umarlych), przynosi ,,maki zapomnienia”®°.
W bajkach 1 podaniach czerwonymi makami przyozdabia si¢ gtowe rusatek — demonow

kobiecych®! oraz ,,upiornych” dziewczat:

Mowig ze gdzie$ chodzi w $wiecie/ jakie$ dziwne ciche dziecig.
Dziewczyneczka to jest mata,/ twarz jéj $niada, suknia biata,
wzrok ma zimny i uroczy, / jakie§ martwe, trupie oczy.

W polne maczki si¢ przybiera,/ po cmentarzach kostki zbiera,
krwawg chustg glowe stoni,/ czarny precik nosi w dioni.

A gdzie idzie tam j¢&j rami¢/ wszystkie kwiatki niszczy, tamie.

A gdzie przejdzie, tak i w wiosnie/ trawka nawet nie porosnie.

8 Na temat maku napisatam hasto do Stownika polskiej bajki ludowej, oraz artykut, ktorych fragmenty cytuje. S.
Orzechowska, Mak, [hasto w:] Sfownik polskiej bajki ludowej, red. V. Wroblewska, dostep: 07.01.2021 r.; Taz, Mak
w polskich opowiesciach folklorystycznych, ,,Literatura Ludowa” 2020, t. 4-5, s. 19-32.

9 R. Graves, Mity greckie, thum. H. Krzeczkowski, Krakow 2009, s. 96.

80 Tamze, s. 243.

81 A. Podbereski, Materyjaty do demonologii ludu ukrairiskiego, ZWAK 1880, t. 4, 1880, s. 6.
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Prézno cztek ja pyta, bada,/ sama tylko z soba gada

jakie$ straszne, dzikie stowa,/ ktorych ludzka nie zna mowa®?.

Nie moze dziwié, ze opisana w ludowym przekazie cicha dziewczyneczka — demon personifikujacy
$mieré, przyodziewa si¢ w kolorowe maki, pozostajace zywe na jej ciele, podczas gdy cata
roslinno$¢ wokot obumiera, ,,trawka nawet nie porosnie”. Mak w przywotanym utworze, jak i
innych tekstach folkloru wystepuje jako atrybut snu, $mierci, zaswiatow. Jego zywotno$¢ jako
ozdoby na glowach demonéw niosacych $mieré wskazuje, ze maki ,.czujg si¢ dobrze” w
towarzystwie §mierci, istot z zaswiatow. Zrédlo tej symboliki by¢ moze tkwi we wlasciwosciach
leczniczych rosliny. Gatunek mak lekarski (Papaver somniferum®) zawiera alkaloidy, sposréd
ktérych najbardziej znane s3: morfina, kodeina, papaweryna. Morfina zawdzigcza swoja nazwe
bogu snu — Morfeuszowi, poniewaz dziala uspokajajaco, otumaniajgco, narkotycznie, nasennie.
Zastosowanie lecznicze tego gatunku, znane wielu kulturom od tysigcleci, jest wielokrotnie
potwierdzone przez badania naukowe. Nasiona maku sg czesto wspominane na kartach czasopism
etnograficznych jako remedium na bezsenno$é, niespokojnoséé i ptacz matych dzieci®. W zrodtach
mozna natkng¢ si¢ na bardziej szczegdlowe informacje, w tym o stosowaniu wyciggdw z
niedojrzalych makowek, z ktorych soku pozyskiwane jest opium: ,,Bezsenno$¢ u dorostych prawie
nie lecza, dzieciom za$§ oprocz srodkoéw stosowanych przeciw przeleknieniu radzg jeszcze CO
nastepuje: (...) Podawaé jako napd) odwar w mleku z trzech niedojrzatych glowek maku
,.ciakuniu” (Papaver Somniferum)®®.

Stanistaw Cercha przed ponad 120 laty zapisat wariant powiedzenia ,,cicho, jakby makiem
zasul’®®, czyli sial, sypat, zasypal, co z kolei prowadzi nas do innego frazeologizmu — ,,sypa¢ mak
na oczy” (przyczynia¢ sie do zasniecia)®’, popularnego w dawnej polszczyznie oraz zapisanego w
opowiesci wywodzonej z tradycji ludowej przez Kazimierza Wiadystawa Wojcickiego Zajecze

serce: ,,Czatowala przeto chwili, by samego spotka¢ pana. Strudzony walka, niewczasem, na

zielonéj upadt trawie; sen zakleil mu powieki. Skrycie czai czarownica, mak na oczy panu ktadzie,

82 0. Kolberg, DWOK, t. 15, W. Ks. Poznanskie, cz. 7, s. 188.

83 Stowo somniferum oznaczalo w jezyku greckim ,przynoszacy ze sobg sen”. M. Kozluk, Mak hieroglifem
zapomnienia, ,,Acta Universitatis Lodziensis. Folia Litteraria Romanica” 2013, t. 8, s. 21.

84 Zob. np. B. Gustawicz, dz. cyt., s. 206.

8 F. Werenko, Przyczynek do lecznictwa ludowego, MAAE 1896, t. 1, s. 206.

86 5, Cercha, Przebieczany, wies w powiecie wielickim, MAAE 1900, t. 4, s. 204.

87'S. Skorupka, Stownik frazeologiczny jezyka polskiego, t. 1-2,\Warszawa 1987.
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by sie ze snu nie obudzit i gatazka osikowa w piers uderza, a w te strone, kedy serce ludzkie bije”88,

W bajce magicznej oraz przywotanym powiedzeniu mak sypany na oczy przyjmuje wartos$¢
symboliczng, moze jednoczesnie odnosi¢ si¢ do przekazywanych ustnie formul o charakterze
wiedzy leczniczej (mak — roslina sprowadzajgca sen) lub reliktow zabiegdw magicznych (magia
sympatyczna). Smieré i sen w kulturach tradycyjnych byly ze soba blisko zwiazane®. Ta pierwsza,
zwana jest tez ,,wiecznym snem”, a z kolei ten drugi nierozerwalnie zwigzany z noca, ta za$ jest
pora nekania ludzi przez istoty demoniczne (zmarli). W folklorze polskim najczesciej staja si¢ nimi
to osoby, ktore zakonczyly zycie w sposob nienaturalny — nagly (wypadek, morderstwo,
samobdjstwo) badz miaty za zycia kontakty z diabtem, zabierajacym pos$miertnie we wtadanie ich
dusze (rusalki, strzygi/strzygonie, utopce, wisielce, czarownice). Duchy zmartych, uwigzane
pomiedzy §wiatem ,,spokojnego, wiecznego snu” a ludzkim zyciem, zmuszone sg blgka¢ si¢ pod
postacig straszydet. Teskno im zarowno do jednego i drugiego, znajdowanie si¢ na granicy jest
meka popychajaca je w strong uprzykrzania zycia zywym. Warto zwroci¢ uwagg, ze egzystuja na
granicy, ktora w mojej interpretacji kultury ludowej jest niezwykle szeroka, tworzy swoistg
przestrzen, a nie jedynie oddziela pozostate dwie strefy. Czarownice, kobiety w trakcie obrzedu
matzenstwa, demony lawiruja pomiedzy owymi trzema przestrzeniami — oswojong, graniczng i
zaswiatowaq.

Zazywanie wyciggoéw makowych poprzez wymuszone wywolanie snu pozwala wejs¢ w
przestrzen znajdujaca si¢ po stronie ciemno$ci, duchow. Podobng strefa w rozumieniu
antropologicznym sa takze miejsca, do ktérych udaja si¢ osoby w transie lub pod wptywem
substancji psychoaktywnych®. Wyjatkowo$é tych podrézy polega na tym, e sg oni w stanie z nich
powrdci¢, doktadnie tak, jak cyklicznie czyni to mityczna Persefona, dusza przodka podczas
obrzedu dziadow, czarownice odlatujace na sabat czy upiory. Te ostatnie, spowite ciemnoscig
nocy, maja dostgp do wszystkich przestrzeni, bowiem mrok jest ich domeng i przekroczenie
wymiarow staje si¢ zupetnie bezproblemowe, noc i ciemno$¢ unifikuje wszystkie przestrzenie,
czynigc je bardziej przenikalnymi. Stad Smiertelny wymiar maku. Istnieje prostsze wytlumaczenie

zwiazku nasennej rosliny ze $miercia, sugerujace, ze przyjmowanie makowych wyciggéw moze

88 T 660 ,,Trzej lekarze”. K. Wojcicki, Klechdy. Starozytne podania i powiesci ludowe, t. 1, 1851, s. 88.

8 Hypnos — bog sennych marzen i Thanatos — uosobienie §mierci, byli blizniaczymi braémi (oboje przedstawiani sa
w ikonografii wraz z makiem. Kozluk, dz. cyt., s. 24.

9 petny obraz tego zjawiska dajg podroze szamanskie, podejmowane po zazyciu enteogenéw, gdy szaman udaje sig
do dolnego $wiata. Zob. M. Hoppal, Szamani eurazjatyccy, ttum. A. Barszczewska, Warszawa 2009; A. Szyjewski,
Szamanizm, Krakow 2005.
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doprowadzi¢ do zgonu. Przedawkowanie opium jest mozliwe, tak jak kazdej substancji, za§ W
przypadku alkaloidow réznice migdzy dawkami narkotycznymi a §miertelnymi sg duzo mniejsze
niz w przypadku pozostatych substancji czynnych. Morfina i heroina s3 silnie uzalezniajace i
wyniszczajg organizm, ich dlugotrwate przyjmowanie moze doprowadzi¢ do $mierci, niemniej
wydaje si¢, ze zwigzek maku ze $miercig nie wynika z niebezpieczenstwa przyjmowania
wyciagow, lecz z kontaktow z za§wiatami, do ktdrych mozna uda¢ si¢ dzigki jego wlasciwosciom
nasennym oraz narkotycznym. Gdy zbyt dtugo bedziemy przebywac odurzeni w przestrzeniach
granicznych, mozemy zatraci¢ swoja ludzka tozsamos$¢, zmieni¢ si¢ za zycia w demona, nie
odrdzniajacego juz swojego Swiata od pozostatych.

W tym symbolicznym i przestrzennym wyobrazeniu z pewnoscig tatwiej bedzie nam
odnalez¢ sensy bajek ludowych. Mak w konsekwencji swoich powigzan z istotami ze §wiata
Smierci byt rowniez sktadnikiem dan przygotowywanych na dziady oraz elementem obrzgdow
pogrzebowych. Jego obecnos¢ w $wiatecznej diecie moze wskazywaé na jeszcze inne kulturowe
informacje: ,,Jadto w czerwonym kolorze uwazano pierwotnie za tabu. Taka strawa nadawala si¢
w dawnych czasach tylko na ofiary dla zmartych”®. W ludowej tradycji podktadano mak lub
makowki (nazwa potoczna na torebke nasienng) pod poduszke umierajacej osoby celem
sprowadzenia ,,lekkiej $mierci”®?, byé moze tak bardzo pozadanej wizji ostatecznego odejécia we
$nie, a przynajmniej spokojnej 1 bezbolesnej — alkaloidy, morfina i papaweryna sg silnymi
srodkami przeciwbdolowymi.

W S$wietle nakres$lonych ustalen oczywistym staje si¢, dlaczego mak stanowil $rodek

apotropeiczny:

Gdy pewnej wiesniaczki mgz umart, a ona bardzo po nim ptakata, jednej nocy przyszedt do niej,
ipoczula, ze zimny lezy przy niej, a chtodng dloni bierze ja za r¢ke. Przelgkta si¢ i pyta: - ,,Czego
chcesz?” —a on rzecze: — ,,daj mi to, co masz na szyi” —,,Po co ¢i to?” - A on wciaz jedno: ,,Daj

12

i daj, co masz nas szyi!” Na szyi miata szkaplerz i rozaniec. (...) Kto$ poradzit jej, aby wzicla
cztery garscie maku i po garsci rozsypata na krzyz w czterech katach domu przy zewngtrznych
$cianach, odmawiajgc jaka$ modlitwe. Zrobita to 1 juz nie przyszedt. Gdyby oddata mu szkaplerz

i rozaniec, zameczylby ja na Smier¢, bo to byt nieczysty. Mowili ludzie, ze bedzie musiata sama

91 R. Graves, dz. cyt., s. 78.
92 W. Drozdowska, Magiczne normy postepowania w zZyciu codziennym Zalecza Wielkiego, pow. Wielu, ,E.6dzkie
Studia Etnograficzne” 1963, t. 5, s. 121.
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po $mierci 6w mak zebrac, co do jednego ziarnka, i ze dusza jej nie zazna spokoju, dopoki w ten

sposob nie odpokutuje, bo to, powiadajg, straszny grzech takie rozne sztuki®,

Powyzszy przyktad wskazuje na synkretyzm wierzeniowy. Mak — srodek o magicznej mocy,
usypywano w formie krzyza i wypowiadano formuly odpedzajace ,,nieczystego”, w tym przypadku
modlitwy. Czgsto drobniutkie nasiona umieszczano w trumnie celem zatrzymania w niej
nieboszczyka, bowiem wierzono, ze nim nie pozbiera je wszystkie, nie bedzie mogt jej opuscic i
powroci¢ ze $wiata umartych ®* . W podobny sposéb zabezpieczano takze stodoty przed
czarownicami. Widocznie dla istot demonicznych rozsypany mak stanowi silng pokuse, nie moga
przej$¢ obok niego obojetnie. By¢ moze jest tak dlatego, ze stanowi przedmiot z tatwoscia
,docierajacy” do ich $wiata ($rodek mediacyjny — opis przy demonie Cicha), by¢ moze dlatego, ze
niesie stodkie zapomnienie, rodzaj transu nad zbieranymi nasionkami o narkotycznym dziataniu.
By¢ moze dlatego, ze jest smakowitym farszem buleczek, ciast, kutii, stodyczy jadanych podczas
swiat, gdy pokarmu, napojow 1 $miechu nie brakowalo, a jak wskazuje demonologia ludowa i
ustalenia dotyczace obrzedu dziaddéw, istotom z zaswiatow tgskno do ludzkich przyjemnosci,
ktoérych juz nie mogg zaznawac.

Zaswiatowy charakter maku ujawnia si¢ gtownie w ludowych bajkach magicznych. Jedna
z realizacji watku T 856 ,Krélewicz z niezwyklym imieniem” zawiera element proby,
niemozliwego do wykonania zadania polegajacego na pozbieraniu wszystkich wysianych przez
diabta nasion makowych: ,,(...) 6n mu, ten djabow hnet na to lodpovedzaw ja zaprongnem doé svoi
kolasy, a pojademy do lasa, a bedemy roséva¢ mak, a ty mi go musi$ vSycek pozbéra¢, a jag mi go
fie pozbéras go, aby jedno zarko chybiwo, co j4 mém porachovane, tag bydzes méj, jak té tii”%,
Bedac w $wiecie dolnym, pod chwilowym wiadaniem diabta, bohater przyjmuje zadanie, ktore w
powyzszych przyktadach miato zapobiec wydostaniu si¢ postaci z tej przestrzeni, identycznie jak
we wspomnianych zabiegach apotropeicznych. W tym przypadku jednak bohaterowi udaje si¢ tego
dokona¢ dzigki pomocy magicznych zwierzat, co pozwala mu uwolni¢ si¢ od mocy diabla/$mierci

1 powrdci¢ do orbis interior.

93 T 4006 ,,Strzygon”. J. Kibort, Szlachcic lapciowy na Wolyniu, ,\Wista” 1897, t. 11, z. 2, s. 270 — 286.

94, Kolessa, Narodziny i chrzciny, wesele i pogrzeb i ludu ruskiego we wsi Chodowicach, powiecie stryjskim, ZWAK
1889, t. 13, s. 148.

9 T 856 , Krolewicz z niezwyklym imieniem”. L. Malinowski, Powiesci ludu polskiego na Slgsku, MAAE 1900, t. 4,
s. 8.
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Podobne sceny zawiera wielokrotnie adaptowany w popkulturze watek T S510A
,Kopciuszek”. W jego realizacjach znajdziemy najbardziej znany i czgsto spotykany motyw
bajkowy z udziatem maku — oddzielanie nasion od piasku lub popiotu (czasem te trzy komponenty
wystepuja jednoczesnie, w zaleznosci od wariantu). Pasierbica, sierota, uboga dziewczyna jest
przesladowana przez zla macoche, kazaca wykonywac jej cigzkie prace domowe oraz
niewykonalne dla ludzi zadania®. Sprostanie zmudnemu zadaniu polegajacemu na oddzieleniu
maku od innych sktadnikdéw, najczesciej popiotu i piasku lub ziaren zbdz, a wigc elementow
symbolicznie powigzanych zaréwno z obfito$cig, jak tez Smiercig i zaswiatami, jest zlecane
mtodym osobom, dziewczg¢tom i chtopcom, stajac sie rodzajem proby wpisujacej si¢ w Proppowski
model inicjacji®, a takze zatrzymujacym ich w danej przestrzeni, nie dajacym im si¢ z niej zbyt
tatwo wydosta¢. W watku T 509 ,,Zdradziecki stuga w roli w pana” uzurpator, namawiajac krola
na zadanie niewykonalnych prac, pragnie pozby¢ si¢ prawdziwego dziedzica. Rozkaz zostaje
wykonany, ujawniajac, ze to stuga jest w rzeczywisto$ci panem. Rozpatrujac ten motyw w
kategoriach liminalnych (obrzedow przejscia) i postugujac si¢ interpretacja Bruno Bettelheima®,
a takze Clarissy Pinkoli Estés®, mozna rzec, ze bajkowy bohater udaje sie do krolestwa $mierci, z
ktérego musi si¢ wydosta¢, udowadniajac, i1z zastuguje na wkroczenie w nowy etap zycia,
poprzedzony symboliczng $miercig, zamykajaca okres dziecigcy. Mak w tym kontek$cie staje sie
symbolem uspienia, zapomnienia i $mierci, zamknigcia w przestrzeni granicy, po ktorej nastepuje
odrodzenie.

Ludowa wiedza na temat maku znalazta odbicie w bajkach ludowych, ale informacje
zawarte w przekazach nie pozwalaja na dokladng identyfikacj¢ gatunkowa rosliny (czy mowa np.
o polnym, piaskowym, lekarskim), bowiem operuje si¢ w nich neutralng nazwg ,,mak”. Tym
samym motyw wystepuje w bajkach jako konstrukt kulturowy, og6lny obraz dotyczacy gatunkow
z rodzaju mak, poniewaz im wszystkim mozna przypisa¢ podobne cechy: liczne i drobne nasiona

oraz wlasciwosci usypiajace, chociaz gatunki dzikie, tzw. ,,samosiejki”, maja nasiona znacznie

% T 510A , Kopciuszek”. S. Cercha, Basni ludowe, zebrane we wsi Przebieczanach (w powiecie wielickim), MAAE
1896, t. 1, s. 91. Motyw niewykonalnych zadan, w tym rozdzielania maku od popiotu lub piasku, buduje fabule takze
w watkach zblizonych do Kopciuszka — T 510B ,,Mysi Kozuszek”, T 511 ,,Macocha i pasierbica”, T 554 ,,Wdzieczne
zwierzeta”, T 400A ,,Urvasi”, T 530 ,,Szklana gora”. W realizacji watku T 531 ,, Kon pomocnik™, zapisanej przez
Kartowicza, zaprezentowany jest peten obraz kulturowy, w ktorym doszto do potgczenia zadania rozdzielenia nasion
od popiotu oraz sprowadzania snu. J. Kartowicz, Podania i bajki ludowe zebrane na Litwie, ZWAK 1888, t. 12, s. 52.
9"W. Propp, dz. cyt., Warszawa 2003.

9 B, Bettelheim, Cudowne i pozyteczne: o znaczeniach i wartoSciach basni, tum. D. Danek, Warszawa 2010.

% C. P. Estés, Biegngca z wilkami: archetyp Dzikiej Kobiety w mitach i legendach, thum. A. Cioch, Poznan 2001.
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mniejsze od maku lekarskiego i nie pozyskuje si¢ z nich opium. Przygladajac si¢ znaczeniom maku
zawartym w bajkach ludowych, mozna doj$¢ do wniosku, ze §wiadomos¢ wygladu, cech i dziatania
ro$liny byta bardzo gleboko zakorzeniona w kulturze, wigc jej wystepowanie w bajkach niosto ze
sobg oczywiste sensy, ktorych nie trzeba byto thumaczy¢ stuchaczom. Wykorzystanie motywu
maku pozwalalo na zarysowanie sensu, a takze ,,klimatu” opowiesci, ktory organicznie, poprzez
zycie w kulturze ludowej, byt dziedziczony przez kolejne pokolenia stuchaczy, a nastgpnie
uzytkownikéw folkloru.

Inne rosliny, dajace si¢ umiesci¢ w podobnej przestrzeni, tj. migdzy zyciem a §miercia, to
tzw. nocne cienie!®, ktorych znaczenie kulturowe, np. mandragory, wydaje sie byé¢ duzo wigksze
dla krajow zachodniej Europy. W Polsce dominujaca role rosliny ,,nocy” w folklorze odegrat
jednak powyzej opisany mak. Do omawianej grupy zaliczane s rosliny z rodziny psiankowatych
(Solanaceae), zawierajace alkaloidy tropanowe — niezwykle silne substancje, w matych ilosciach
dzialajace narkotycznie, natomiast w wickszych doprowadzajace nawet do $mierci. Alkaloidy te,
glownie atropina, skopolamina, hioscyjamina, wystepujag m. in. w lulku czarnym (Hyoscyamus
niger), bieluniu dziedzierzawa (Datura stramonium), pokrzyku wilcza jagoda (Atropa belladonna)
i mandragorze lekarskiej (Mandragora officinarum) 10 . Podobienstwo w ich postrzeganiu,
zastosowaniu i uzywaniu zauwazalne wérod ludu jest dowodem na to, ze znane byty chtopom ich
wlasciwosci farmakologiczne 1 na tej podstawie sporzadzono ich wspolnotowy, dzi§ bySmy
powiedzieli — kulturowy obraz. Rosliny nie sa do siebie podobne z wygladu, wiec nalezy
wykluczy¢ element magii sympatyczne;.

Mandragora byta 1 jest do dzi$ najbardziej znang z tzw. nocnych cieni, lecz nie wystepuje
na terenie Polski. Podobienstwo w skladzie chemicznym wptynelo na wytworzenie si¢ bardzo
podobnych przesadow 1 zabiegdw magicznych dotyczacych lulka, bielunia czy pokrzyku.
Gustawicz podaje nazweg Atropa mandragora, stad jego druga nazwa ,,matryguna”. Wskazuje to
na wspdlne postrzeganie kulturowe danych ros$lin. Mandragor¢ wraz z jej najcenniejsza czes$cig —

korzeniem, wyciggano z ziemi, przywiazujac do niej jeden koniec sznurka, a drugi do ciata psa lub

100 Rosliny z rodziny psiankowatych, zwlaszcza za$ bielunie, i ich uzycie rytualne naleza do kultury etnobotanicznej
ludow rdzennych obu Ameryk. Zob. R. Applegate, The Datura Cult Among the Chumash, ,,The Journal of California
Anthropology” 1975, vol. 2; V. de Feo, Etnomedical field study in northern Peruvian Andes with particular references
to divination practices, ,,Journal of Ethnopharmacology” 2003, vol. 85.

191 Historia lekéw naturalnych t. 6. Rosliny odurzajgce w polskiej literaturze naukowej XIX wieku, red. B. Kuznicka,
Warszawa 2007; J. Wijaczka, Procesy o czary w Prusach Ksigzecych (Brandenburskich) w XVI-XVIII wieku, Torun
2007, s. 119.
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swini, ktére biegnac, wyrywaty rosling z ziemi. Wierzono, ze jej przerazliwy krzyk moégt zabi¢,
dlatego wykorzystywano do tego zwierzgta. Jednocze$nie warto zauwazy¢, ze stanowily one
dodatkowe ogniwo pomigdzy czlowiekiem a mandragora, pierwszy, najsilniejszy kontakt z nig
miat pies, co zwickszatlo bezpieczenstwo uczestnikbw wydarzenia. Innym sposobem
zabezpieczenia byto krzyczenie, zapewne majace na celu zaghuszy¢ wrzeszczacg rosling lub tez
pozwalajace na oswojenie strefy oddziatywania sacrum badz sit diabelskich. Gtosne dzwigki
stanowily element apotropaiczny, za$ cisza byla domeng $wiata $mierci i chaosu. Krzyk
zabezpieczal osobe zbierajgcg magiczne ro$liny, zwyczaj ten byt prawdopodobnie przyczyna

powstania polskiej nazwy pokrzyk, rosliny uzywanej na réwni z mandragora.

U ludu ruskiego nosi to ziele r6zne nazwy, stosownie do tego, w jakim zamiarze, czy dobrym,
czy zlym bywa uzywaném. Uzyte w zlym zamiarze zwie si¢ ,,matryguna” albo nimycig, w
dobrym za$§ caryczka. (...) Gdyby kto wykopujac to ziele na dobry uzytek, nazwal je
»matryguna”, nie skutkowaloby, albowiem by si¢ obrazito. Idac kopac to ziele, biorg z sobg z
domu wodke, chléb, pierniki, butki, cukier, midd i inne przysmaki. Jezeli dwie kobiéty ida, to
biesiaduja na miejscu, gdzie to ziele znalazly; po biesiadzie zabiérajg si¢ do kopania. Jezeli zag
jedna kobieta, to sama spozywa przyniesione przysmaki. Kopigc ziele w dobrym celu,
przemawia don grzecznie: ,,Moja caryczko”, obejmuje je i piesci; rOwnoczesnie obejmujg si¢ i
catujg kobiéty wykopujace. Jezeli zas w ztym zamiarze je wykopuje, zlorzeczy zielu, zowigc je
matrygung i 1zgc ré6znymi wyrazami. Na miejscu, z ktorego wykopano ziele ktadzie si¢ cent i
kawatek chleba i zaré6wnuje ziemi¢ do niepoznania. (...) Jezeli wrog wiascicielki tego ziela
wysledzi miejsce, w ktorem ona je posadzita, a chce jej szkodzi¢ idzie do ogrodu, opluwa ziele
i daje mu rozne przezwiska i ztorzeczenia. Gdy wlascicielka nie wiedzac o tem umyje si¢ woda,
w ktdrg wrzucita w ten sposob zbeszczeszczone ziele, to ktokolwiek ja spotka i obaczy, bedzie
nan plwat i tak jg nazywalt, jak wrog ziele zwal. Jezeli baba chce odwréci¢ plotki lub nastane
na jéj dom zaby, tedy bierze matrygune, wlecze ja po wszystkich katach domu, bije ja miotla,
targa za wiérzchotek, mowiac: ,,Ja nie bij¢ matryguny, ja odwracam .... (plotki albo Zaby) z
geby w zanadrze, a z zanadrza w piersi, a z piersi na sadziady, skadescie przyszly, tedy nazad

idzcie, tego sobie znajdzcie (rozumie sie: wy plotki lub zaby), co was nastato’®,

102 B Gustawicz, dz. cyt., s. 229-230.
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Powyzsze zachowania wzgledem pokrzyku mozna rozpatrywaé na dwa sposoby. W trakcie
czynno$ci wykonywanych przez kobiety miatyby one przekaza¢ pozytywna lub negatywnag energie
artefaktowi magicznemu, w tym przypadku roslinie, ktora nastepnie emanowataby z pokrzyku i
uzywana byta do wywotania nienawisci lub sympatii oraz szacunku, analogicznie do ,,podtozenia”
czego$ innej osobiel®. Zaryzykowatabym jednak inna interpretacje. W tekécie pojawiaja sic
zwroty do pokrzyku ,,Moja caryczko” (rozumiana jako krélowo), ,,ja nie bij¢ matryguny”, podobne
wystepuja w zamowieniach chordb, np. kottuna, ktérego mozna byto rozztosci¢, obrazi¢, czego
nastepstwem byly szkody wyrzadzane nosicielowi. Okazuje sie, ze w ludowym $wiecie oprocz
wplywu demiurgdw, boga i diabla oraz ich reprezentantoéw wplyw na przebieg wydarzen mogty
mie¢ tez inne, autonomiczne organizmy, takie jak rosliny, ktére pojawiaja si¢ w sieci relacji
miedzybytowych jako kolejne ogniwo. Uwazano, ze spersonifikowany pokrzyk w wielu
przypadkach realizuje akty swojej woli, nie za$, ze jest jedynie biernym przedmiotem
przejmujacym wole leczacego. Grzeczne zwroty, zachowanie pelne uprzejmosci 1 traktowanie
odbiorcy naszego zabiegu jak rownego cztowiekowi sugeruje, jak istotne byto postrzeganie rosliny
jako samodzielnej istoty, nie przedmiotu, nie tylko magicznego artefaktu. Matryguna — tak sagdzono
— moze si¢ obrazi€ i uczyni¢ szkodg¢. Przytoczona relacja ma charakter umowy, wymiany uslug
pomiedzy kobieta i pot¢znym stworzeniem, ktorego niezwykta moc przewyzsza ludzka. Posiadajac
wiedze, jak traktowac¢ rosling, mozemy otrzymac od niej wsparcie lub narazi¢ si¢ na wielkie
niebezpieczenstwo — dokladnie tak, jak ma to si¢ do realnego uzycia rosliny — daje szans¢ na
wyleczenie, ale tez potrafi zabi¢ lub pozwoli¢ zajrze¢ do innego $wiata, skad czerpie si¢ wiedzg;
wierzono takze, Ze zapewnia nie$miertelno$é¢!%. Samodzielnie przyjmowanie ktorejkolwiek z
wymienionych roélin jest bardzo niebezpieczne!®®, prawdopodobnie juz samo tylko wykorzystanie
w czasie biesiad czy obrzedéw rowniez wymagato wtajemniczenia i1 wiedzy zarezerwowanej w
kulturze ludowej m.in. dla wiedzm.

Cecha wyr6zniajaca mandragore jest korzen ksztattem przypominajacy ludzka postac.

Polskim jej odpowiednikiem byt przestep biaty (Bryonia alba), zwany takze prystupnikiem.

103 «Podtozeniex» za$ polega na tem, ze owijaja w kawat ptétna kamien, nad ktorym wypowiadaja rézne czarodziejskie

zaklecia i takowy ktada na prog domu, a kto go wowczas przestapi, ten ulegnie dolegliwosci, jaka rzucajacy urok
naprzod juz obmyslit”. 1. Pigtkowska, Z zycia ludu wiejskiego w ziemi sieradzkiej, ,,Wista” 1889, t. 3, z. 3, s. 510.

104 E. Hrycyna, Pokrzyk, [hasto w:] Stownik stereotypow i symboli ludowych. Rosliny, cz. 4, red. J. Bartminski, Lublin
2019, s. 288.

105 M. Ciechomska, Masci czarownic, smiertelne trucizny i serum prawdy: historia i wykorzystanie psychoaktywnych
roslin z rodziny Solanacae, ,,Zeszyty Naukowe Doktorantow UJ” 2014, nr 9, s. 19-34.
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Ziele prystupnik ciagnie si¢ po ptotach, ma by¢ dobra wrdzba dla gospodarza: nie wolno go
obraza¢, gdyz przeniesie si¢ na inne miejsce. Korzen tego ziela podobny jest do dziecka
malenkiego. Z tego korzenia robig mas¢ na rany. Lecz nie zawsze da si¢ ono wykopaé. Chcac
wydoby¢ ziemi, trzeba wprzody rzuci¢ maty bocheneczek chleba i grajcar na miejsce, gdzie

ono roénie'®.

Gdyby to ziele w jedném miejscu siedm’ lat rosto, to po siedmiu latach powstanie z jego

korzenia nagie dziecko, ktére biega¢ bedzie za ta gospodynia, ktora tém zielem krowy kadzita,

i wota¢ bedzie za nig ustawicznie: ,,Mamo™%’,
Nightshades fascynuja ludzi od wiekow. Jorgen Miieller podaje za XIX-wiecznym atlasem, ze
nazwa ta wywodzi¢ miata si¢ z ‘twalm’ (gotyckie ‘dwala’) oznaczajacego szalony. Sam pokrzyk,
czyli Atropa belladonna, pierwszy czton zawdzigcza jednej z trzech greckich Mojr — Atropos, czyli
przecinajacej ni¢ ludzkiego zycia, za$ belladonna (ttumaczona jako pigkna panna) z powodu
uzywania jagdéd do produkcji kosmetykéw przeznaczonych do makijazu % . Bardziej
prawdopodobna wydaje si¢ jednak wersja, ze atropina zaaplikowana w postaci kropli do oczu
powoduje rozszerzenie zrenic i czyni przez to osobg¢ atrakcyjniejszg. Substancja ta obecnie jest
stosowana m.in. przed operacjami gatek ocznych lub podczas badan diagnostycznych®.
Skopolamina, atropina podane w wyzszych dawkach powodujg m.in. tachykardi¢ (duza
liczb¢ uderzen serca na minutg), sucho$¢ w ustach, nastgpnie sennos$¢, niepokoj, ataksje
(zaburzenie koordynacji ruchowej), hiperrefleksj¢ (ruchy spastyczne ciata, bedace zwigkszong
reakcja odruchowg na bodzce), hipertermi¢ 1 nadci$nienie. Po tym nast¢puje zaburzeniem
swiadomos$ci, utrata zdolnosci do skupienia uwagi, wykonywania polecen, spdjnego
wypowiadania si¢ i realistycznego interpretowania bodZzcow. Czas tych zaburzen to okoto 8 godzin,

przy czym na reakcj¢ po zazyciu roslinnych alkaloidow trzeba poczeka¢ kilka godzin, nie sa one

106 S, Bargcz, Bajki, fraszki, podania przystowia i piesni na Rusi, Lwow 1886, s. 250-251.

1078, Gustawicz, dz. cyt., s. 237.

108 3 Muiiller, Love Potions and the Ointment of Witches: Historical Aspects of the Nightshade Alkaloids, ,,Journal of
toxicology, Clinical toxicology” 1998, vol. 36, pp. 617-627.

109 Andrzej Sapkowski wielokrotnie na kartach sagi o wiedzminie wymienia roéliny z rodziny psiankowatych jako
element magicznych eliksirdéw zazywanych przez Geralta z Rivii. Ich konsekwencja bylo m.in. wyostrzenie wzroku i
demoniczny wyglad oczu bohatera. Krople zawierajgce niewielkie iloci atropiny sg stosowane w okulistyce. Zob.
https://okulista.pl/artykuly/co-to-jest-atropina-i-kiedy-sie-ja-stosuje/, dostep 24.10.2021.
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natychmiastowe!'°. Przyjecie tych roslin wiaze sie¢ z wyruszeniem w wielogodzinna podréz i
niebezpieczne, cho¢ kuszace, btgkanie si¢ po granicznych §wiatach. Zawarte w nich substancje sa
stosowane takze do wywotywania stanu poétsnu, podobnego do $pigczki; pacjenci po podaniu
powyzszych alkaloidow miewajg otwarte oczy, lecz ich stan okresla si¢ jako sen na jawie. Sg
przytomni, lecz nieobecni ', co moze sprawiaé wrazenie, ze pewna cze$é danej osoby
wywedrowala w inne wymiary §wiata. W kulturze ludowej rosliny rowniez byly one stosowane w
tym celu: ,,Hyoscyamus niger. Lulek czarny. Wiasnosci: Nasienie gotowac i pi¢ na bezsenno$¢”!12.

Balansowanie na granicy zycia 1 $mierci jest czynno$cig sakralng oraz magiczng.
Umiejetnos¢ wprowadzenia si¢ w trans przy pomocy halucynogennych ro$lin, ktore
przedawkowane moga zakonczy¢ nasz zywot, nie jest dostepna dla wszystkich, a granica pomigdzy
dawka halucynogenng i $miertelng niebywale cienka, zwlaszcza ze w odrdoznieniu od
standaryzowanego leku substancje chemiczne w ro$linie ulegaja wahaniom stezenia. W zaleznosci
od nastonecznienia, kwasnosci 1 jakosci gleby, wilgotno$ci powietrza, warunkéw suszenia,
otrzymamy surowce o innych zawartosciach alkaloidow. Majac wiedze¢ zielarska, jest mozliwe
przewidzenie przyblizonej wartosCi, niemniej w przypadku tak silnych alkaloidéw wiedza o
warto$ci przyblizonej moze okazac si¢ niewystarczajgca do bezpiecznego stosowania. Wydaje si¢
bardzo prawdopodobne, ze wiedzmy, spozywajace ,,nocne cienie” w celach uspokajajacych,
leczniczych czy odurzajacych, po prostu zmarty, utknely na wieki w przestrzeni zarezerwowanej
dla zmartych, z ktorej; wedtug ludowej demonologii powracaty neka¢ ludzi. Mogtlo si¢ to tez
wydarzy¢ w powolnym procesie tracenia pamieci 3, ktéry rowniez powoduja omawiane
psiankowate, a zatem i zaburzenia tozsamosci, powolnego odchodzenia do $wiata cieni. Podobnie
moglo dzia¢ si¢ w przypadku dzieci uspokajanych za pomocg substancji makowych. Nie mozemy
wykluczy¢, ze przy tak matej wadze, jaka posiada niemowle, substancje makowe okazywaty si¢
$miertelne. Jeszcze raz warto przypomnie¢ opis demona Cicha oraz fakt, ze dziecko bylo wciaz
traktowane jako przybysz zza $wiatow, nie do konca cztowiek.

Rosliny psychodeliczne stanowig swoiste ,,drzwi”, przez ktore zerkng¢ mozna w zaswiaty

bedace naszym domem po $mierci, a stojac na granicy tych dwoch swiatow, nie nalezymy do

110 3. Ketchum, Atropine, scopolamine, and Ditran: Comparative pharmacology and antagonists in man,
,,Psychopharmacology” 1973, s. 8-9.

111 M. Ciechomska, dz. cyt., s. 22, 27.

112 5 ydziela, Rosliny w wierzeniach ludu krakowskiego, ,,Lud” 1931, t. 30, s. 16.

113 U. Renner, R. Ortel, W. Kirch, Pharmacokinetics and Pharmacodynamics in Clinical Use of Scopolamine,
,,Therapeutic Drug Monitoring” 2005, vol. 27, s. 655-665.
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zadnego z porzadkow. Po powrocie jestesmy kims$, kto zetknat si¢ z bardzo silnym i1 bardzo
niebezpiecznym obszarem, do ktérego wigkszos¢ jego wspodlplemiencow woli si¢ nie zblizac.
Osoby niebedace szamanami, znachorami czy osobami ,,widzacymi”, zblizywszy si¢ do tych
otwartych ,,drzwi”, juz nie mialyby mozliwosci powrotu. Wyjatkowos¢ roslin zawierajacych
alkaloidy tropanowe polega na tym, ze dajg mozliwo$¢ czasowego ogladania i odczuwania
tajemnicy najbardziej nurtujacej ludzi — co jest po $mierci, co jest ,,tam”. Dlatego tez mandragora
postrzegana byla jako ziele niesSmiertelno$ci, bowiem pozwalata na wycieczke do zaswiatow, z
ktorej mozna byto powrdci¢. Wobec powyzszych ustalen nie powinien dziwi¢ fakt, ze rosliny
Smiertelnie trujace w kulturach tradycyjnych byty roslinami nie$miertelnosci.

,Nocne cienie” zastyngly w kulturze ze wzgledu na poglad, ze: ,,W S$redniowieczu
stanowily one skladniki masci stosowanych przez czarownice celem wywolania wrazenia
latania™'!*. Jak dowodzi M. Ostling, przywolana hipoteza, ze rosliny halucynogenne z rodziny
psiankowatych rzeczywiscie byty celowo dodawane do masci i stuzyly wrazeniu latania, pojawita
sie w 1921 roku!'® i od tamtej pory zyskiwata na popularnosci, ktora zdaje sie nie stabnaé az do
dzi§, chociaz nie ma ona pokrycia w faktach historycznych. Uzytkowanie psiankowatych w
kulturach rdzennych Amerykanéw jako §rodkéw halucynogennych dato asumpt do ,,stworzenia”
przez naukowcow masci do latania, bowiem taka teoria wydaje si¢ sensacyjna i atrakcyjna. Jak
wynika z artykutu, zwykta mas¢ ziotowa, uzywana przez wiejskie kobiety, zawierajagca gtownie
topole (nalezaca do rodziny wierzbowatych o naturalnych srodkach przeciwbdlowych) zostata na
fali poszukiwan dowodu na wspoélprace z diablem przedstawiana jako $rodek o dzialaniu
demonicznym, w ktorego sktad wchodzil m.in. tluszcz z zamordowanych dzieci. Wystepujace
niekiedy psiankowate byly po prostu srodkami przeciwbolowymi®!®. Autor zielnika z 1613 roku

na temat lulka (zwanego tam zamienne rowniez bieluniem podaje:

Nasienie iego ttuka, a ciepta wodg zkrapiaig y prasuja. A ten bywa lepszy y pot¢znieyszy, do
ulzenia bolesci wszelakich, przez spanie. (...) Biorg $wiezo zielone liscie y z klagczem iego, y
thuka, y mocno wyzymaia albo prasuig. W ten sok make pszeniczng trzymiesigczng przysypuia,

y z tego kolaczki czynig, ktore na stonicu wysuszywszy do potrzeb przez rok tylko chowaia.

114 M. Ciechomska, dz. cyt., s. 19.

115 M. Ostling, Babyfat and Belladonna: Witches' Ointment and the Contestation of Reality, ,,Magic Ritual and
Witchceraft” 2016, vol. 11, s. 34.

116 Tamze, s. 43.
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Pierwszy y wtory sok tym bywa botesciam uzyteczny przed ktoremi chory spa¢ nie moze,
rostworzywszy go oleiem makowym albo mascia topolowa a pulsy namazujac skronie, czoto,
pod nosem y w nozdrzach: takze miejsca bolace. (...) Bole ostre y ciezkie usmierza (...) Oleiek

z nasienia Bielunowego bywa wybiiany iako z makowego. Ten wchodzi do masci y plastrow

podagrze stuzacych (...) Sen utracony przywodzi'!'.

Sama nazwa lulek moze odnosi¢ si¢ do potocznie uzywanego stowa ,,lula¢”, czyli usypiaé, co
koresponduje z danymi dotyczacymi uzycia lulka, a nas odsyta do przedstawionej przy maku
koncepcji zaswiatow 1 ziot usypiajacych, przeciwbdlowych jako tych stuzacych podrozy w
zaswiaty.

Podobnie jak w przypadku podawania konkretnego gatunku botanicznego typu kwiat
paproci, mas¢ do latania i jej ,,realny” sktad wydaje si¢ wynikiem zyczen badaczy i tworzenia przez
nich zgrabnych teorii niz informacjg z folkloru, w ktéorym trudno znalez¢ informacje o lotach
czarownic wywolanych psiankowatymi. W polskich przekazach oralnych pojawia si¢ niekiedy
motyw masci o magicznych wtasciwosciach pozwalajacej na podrdz na Lysg Gore, niemniej jest
on rzadko spotykany!!®. Zazwyczaj wystarczajacy do lotu jest sprzet kuchenny (topata do chleba,

V119 czyli wszystko co przynalezne gospodyni-zielarce,

mozdzierz, garniec, miotla, maselnica
czasem jako ,,pojazd” pojawia si¢ zwierze, sporadycznie jako korytarz do zaswiatow wystarczy
piec, komin1?® wierzba!?! lub nic. Jesli za§ chodzi o czarowne rosliny pozwalajace na te
powietrzng podr6z, pojawia si¢ sabina/ sawina, czyli jalowiec sabinski (Juniperus sabina), bedacy

waznym zielem w zyciu kobiet, bowiem shuzyt powszechnie jako srodek wczesnoporonny??2,

U czarownika i czarownic najwiecéj cenionemi z zidt s3: (...) Sawina, majaca wiasnosc¢

podrywania czarownikow i unoszenia ich w powietrze do lotu'?3.

W kazdy nowy czwartek (t. j. we wtorek na na nowiu), wszyscy czarownicy, potarlszy rece

zielem Sabing, jezeli m¢zczyZzni wsiadajg na stgpory, - jezeli baby, to na pociaski i 0zogi, ktore

117 Zielnik Szymona Syreniusza... dz. cyt., s. 1366 - 1367.

118 Zob. J. Kibort, Szlachcic tapciowy na Wolyniu, ,,Wista” 1897, t. 11, z. 2, 5. 277. O. Kolberg, DWOK, t. 3, Kujawy,
cz. 1,s.101-102.

1197, Gloger, Czary i czarownice, [w:] Encyklopedia staropolska ilustrowana, t. 1. Warszawa 1900, s. 270 — 271.

120 0. Kolberg, DWOK, t. 14, W. Ks. Poznanskie, cz. 6, s. 52-53.

121 3. Schneider, Z kraju Hucutéw, ,,Lud” 1900, t. 6, s. 384.

122 0. Kielak, Jatowiec, [hasto w:] Stownik stereotypow i symboli ludowych, tom 2. Rosliny, cz. 7, red. J. Bartminski,
Lublin 2022, s. 113, 119, 128.

123 0. Kolberg DWOK, t. 7, Krakowskie, cz. 3, s. 92.
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si¢ przemieniaja w wierzchowcow, i na tych wyleciawszy przez okno na koémin, jada

powietrzem w odwiedziny na Lysg gore'?,

By¢ moze sa to szczatki informacji na temat dawnego zastosowanie tej ro§liny, zawierajacej tujon
o dziataniu odurzajacym (podobnym do THC), ktoéry w kulturach indoeuropejskich byt mieszany
m.in. z konopiami i wykorzystywany do zabiegéw magicznych oraz podrézy szamanskich!?.
Biorac rowniez pod uwage istotng rolg kulturowg pozostatych roslin zawierajgcych tujon, w tym

bylic: pospolitej — Artemisia vulgaris, oraz piotunu Artemisia absynthium 1%

, z ktorego
wytwarzany byt i jest absynt — trunek o dziataniu psychoaktywnym, wywodzacy swoja nazwe od
najwazniejszego ziotowego sktadnika, mozna pokusi¢ si¢ o nowa hipoteze dotyczaca roslin o
dziataniu odurzajagcym na wsi polskiej. Okadzanie piotunem czy bylicami mogto mie¢ nie tylko
wplyw magiczny w dawnej kulturze, ale i fizyczny, zwtaszcza biorgc pod uwage ich istotng role w
obrzedach kupalnych. Niestety, mata liczba dowodéw nie pozwala zweryfikowac tej hipotezy.

Granica migdzy zyciem a $miercig bywata takze odwiedzana przez ,,zwyktych” ludzi mimo
woli, gdy np. cztowiek chorowal. Zrozumienie tego, w jaki sposob konceptualizowana jest
choroba, rzuca §wiatto na sposoby jej leczenia i rosliny do tego uzywane. W kulturze ludowej byta
pojmowana ona jako lzejsza odmiana $mierci badz czastkowa $mieré, czego dowodza
etymologiczne badania Marzeny Marczewskiej!?’. Wobec tego czestym sposobem leczenia bylo
przeprowadzanie rytuatow ponownych narodzin, chory osobnik umieral, a na jego miejsce
pojawial si¢ nowy, zdrowy.

Inng forma konceptualizowania choroby byto postrzeganie jej jako przybysza z zewnatrz
lub wilasnie ze $wiata umartych. Formg zabezpieczania si¢ przed niechcianym gos$ciem bylo
sadzenie przy domu cykorii podroznik (Cichorium intybus). Gdy choroba szukala swojej
potencjalnej ofiary, w ktérej domu moglaby zawita¢, ro§lina miata mowic, ze miejsce to jest zajete,
bowiem jeden podroznik juz sie¢ tutaj zatrzymat. Specyficzne okre§lenie choroby ,,gosciec”
wskazuje na bycie nietutejszym — gosciem, ktory przekraczat nasze progi, tudziez nasze ciato. Jej

pozbycie si¢ musiato by¢ zatem réwnoznaczne z wypedzeniem w inng przestrzen. Blisko$é

124 Tamze, s. 95.

125 C. Ritsch, Marijuana Medicine: A World Tour of the Healing and Visionary Powers of Cannabis, thum. J. Baker,
Rochester 2001, s. 8-9, 59-60.

126 E, Hrycyna, Bylica, Piotun, [hasta w:] Sfownik stereotypow i symboli ludowych, tom 2. Rosliny, cz. 4, red. J.
Bartminski, Lublin 2022, s. 103-112; 269-276.

127°'M. Marczewska, Ja cie zamawiam, ja cie wypedzam..., dz. cyt., s. 66-69.
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wyobrazen krainy umartych z krainami poza granicg wsi jest kluczem do zrozumienia chtopskiego
uniwersum, a takze §wiata przedstawionego w opowiesciach ludowych.

Popularnym watkiem bajkowym, zawierajagcym motyw leczenia ziolami i wymykania si¢
za ich pomoca ze $wiata umartych, jest T 332 ,, Kuma-Smieré¢”. Chlop szuka osoby gotowej zostaé
kuma (dawny odpowiednik chrzestnej) dla nowo narodzonego dziecka. W zaleznos$ci od wariantu
odrzuca najpierw propozycj¢ od Boga, zarzucajac mu niesprawiedliwos¢, i/lub od diabta, ktory
sprowadza ludzi na zle §ciezki. Napotyka $mier¢, bedaca wedlug chtopa postacig neutralng
moralnie. Ta zgadza si¢ zosta¢ kumg i obdarowuje dziecko cudownym zielem leczacym wszelkie
choroby badz po prostu wiedza zielarska. Dzigki nim bohater zostaje najstawniejszym lekarzem.
W innym wariancie chtop sam otrzymuje dar leczenia za wykonanie nietypowej przystugi, np.

przeniesienie na drugg strong rzeki osobliwej kobiety, ktora okazuje si¢ by¢ $miercia:

Pewnemu chlopu byta $mier¢ w kumy, nastepnie data mu ro6zne ziota, zapomoca ktorych mogt
leczy¢ chorych, ale tylko w tym wypadku, jezeli ja zobaczy stojaca w nogach przy t6zku
chorego. (Dla tego chtopa miata by¢ ona bowiem zawsze widzialng.) Gdyby atoli zabrat si¢ do

leczenia w wypadku, jezeliby si¢ zjawila w gtowach, $ciagnie na siebie utrate tej mocy*%,

Wigc-cie€ juz po tem balu, po tem wszystkiem, ten cztowiek si¢ zrobit doktorem. Doktorem
miat by¢. Ta $mier¢ mu kazata zabira¢ ziotow, wszystkiego, zeby on nasuszyl; jak pojdzie do
chorego, zeby kadzit. Ta $mier¢ mu powiedziata: ,,Jak pdjdziesz do chorego, to jak ja bede
stala w glowach, to wyzdrowieje, a jak w nogach to umrze.” To on tak mial méwié: ,,0 juz ta

nie pomogg te ziota, bo juz czas si¢ zabira¢ do kosciota,” - ze to juz niby ona umrze?°.

Smier¢ zna sposoby na wyleczenie, rosliny o takich wtasciwosciach, lecz mozna ich uzyé tylko w
ramach pewnego zakresu, takiego, na jaki pozwalaja ludzkie umiejetnosci czy tez moce. Ze
$miercig mozna rozmawia¢, negocjowac, lecz nie mozna jej oszukaé, zwlaszcza ze w bajkach
pojawia si¢ ona jako posta¢ o wielkiej madrosci, nie jest szkodliwym, mszczacym si¢ czy
kapry$nym demonem, lecz nauczycielkg. W niektérych bajkach wystepuje motyw znajomosci

mowy roslin (zamiennie mowy zwierzat). Zwykle bohater zyskuje ten dar od wezy, ktérym w

128 T332 ,,Kuma-Smier¢”. T. Mleczko, Swiat zmarlych, ,,Lud” 1902, t. 8, s. 49-50.
129 T 332. S. Jastrzgbowski, Notatki etnograficzne ze wsi Krzywowola w gub. Lubelskiej, ,,Wista” 1892, t. 6, z. 4, s.
857.

78



tradycji chlopskiej przypisywano magiczne umieje¢tnosci. W niektorych wersjach chiop traci te
niezwykla zdolno$¢ w momencie przyznania si¢ do rozumienia jezyka roslin (zwierzat), a w innych

bardzo skutecznie z tego korzysta:

W nagrodg za to kuma, powiedziawszy kim jest, kazata mu ztapa¢ we wskazaniem miejscu zmije
1 ugotowawszy ja, zjes¢. Uczyniwszy to, zaczal 6w chtop doskonale rozumie¢ mowg roslin i gdy
tylko wychodzit na take lub do lasu, kazda z nich mowita mu, na jakie cierpienia jest pomocna.
[...] trzymat jednak wszystko w najglebszej tajemnicy, nikogo nie uczac swej sztuki, jak mu to
kuma nakazata byla pod karg utraty zdolno$ci rozumienia mowy roslin i zapomnienia

wszystkiego, czego byt sie nauczy*°.

A trzeba wiedzie¢, ze przedtym kiedy$ Turek, powrdciwszy z przejazdzki, przywiozt z sobg
Zzmija, czerwonego jak zar, i kazal go ugotowa¢ w garnku. Wigc Wasyl gotuje, woda kipi, a
szumowiny wcigz tyzka zgartuje. Juz si¢ zmij w garnku ugotowal, ale W. nie w ciemig bity, nim
go podat panu, sam skosztowatl. Nazajutrz pojechali w step, a Wasyl styszy zdziwiony, jak ziota

i krzewy wszelakie gadajg do Turka. Toz jedno ziotko mowi: ,,Wez kwiatu mego, ususz go i

wrzué¢ w zrodlo, z ktorego twoj wrog pije, a otrujesz go” 3L,

W powyzszych bajkach rosliny same przemawiaja, zdradzajac bohaterowi swoje wilasciwosci,
ofiarujgc je. Bardzo ciekawy wydaje si¢ tez zwigzek wezy z ponadludzkimi zdolno$ciami
leczniczymi i1 znajomos$cig dziatania roslin. Pojawia si¢ on w wielu mitach kultur antycznych, co
moze sugerowaé wspolnotowos¢ pewnych wyobrazen. Na przyktad Poliejdos wraca zycie
Glaukosowi przy pomocy ziela, ktorym waz wskrzesil swojego martwego kompana 2. W
starozytnym eposie o Gilgameszu cudowne ziele, pozwalajace przyprowadzi¢ zmarlych z
powrotem ze §wiata cieni, zostaje zjedzone przez weza, przez co herosowi nie udaje si¢ uratowac

zycia swemu przyjacielowi Enkidu. Zauwaza jednak, ze waz, potknawszy ziolo, zrzucil skore,

130 Brak w PBL. F. Wererko, dz. cyt., s. 107.

131 T 670 ,,Chtop, waz, ciekawa zona i kogut”. E. Majewski, Wgz w mowie, pojeciach i praktykach ludu naszego,
., Wista” 1892, t. 6, z. 1, s. 137.

132 R, Graves, dz. cyt., s. 160.
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odmtadzajac sie tym samym i uzyskujac symboliczng nie$miertelno$¢®*3. Tego typu sytuacje

wystepuja rowniez w polskich bajkach ludowych — nowelistycznych oraz zwierzgcych:

Raz w ciemnym wielgim lesie siedzi ka kyodzie i puace. Patsy, a tu kié¢le kuody biegajo
jascurki maluckie. Wzioy lage i pozabijau te jascurki — po kwilce naleciaya stara maciora —
jascurka — spozraya. — powonchauya i odbiegua do las. Patsy, a tu leci zdysana jascurka niesie
w pysku jakiesik ziele i do kazdy zabity jascurki psykuada to ziele. Za pare kwil zaceyy
jascurki rusa¢ si¢ — powstauy i biegauy — Kiéjby byuy zywe. Psetrasyu si¢ Jas na takie dziwo
— aze ksyknou bardzok ze strachu. Stardjascuzyca pusciya ziele i z dziatowinami uciekya do

jamy. Ja$ chyzo podjouy ziele i schoway se do chusty za pazuche™*.

Dziewczyna jedna, gdy spata w polu, z otwartemi ustami, wslizgnat si¢ przez nie waz i dlugo
w niej przebywal. Roznych lekarstw uzywano, ale te nie skutkowaty. Narzeczony tej
dziewczyny, gdy usnela, postawit przed nia nazbieranych jagod i liSci nie chca jej snu
przerywac. Waz ztakomit si¢ na te przysmaki i wyszedt z niej. Parobek, co predzej zatkat
reka usta dziewczyny i w ten sposob uwolnil ja od weza, ktoérego ,,pachnizna” ziot,

wywabital®,

W nagrode za to kuma, powiedziawszy kim jest, kazata mu zlapa¢ we wskazaniem miejscu
zmij¢ i ugotowawszy ja, zjes¢. Uczyniwszy to, zaczat 6w chlop doskonale rozumie¢ mowe
ro$lin 1 gdy tylko wychodzit na tagke Iub do lasu, kazda z nich méwita mu, na jakie cierpienia
jest pomocna. [...] trzymat jednak wszystko w najglebszej tajemnicy, nikogo nie uczac swej
sztuki, jak mu to kuma nakazata byta pod karg utraty zdolno$ci rozumienia mowy roslin i
zapomnienia wszystkiego, czego byt si¢ nauczyt Miat 6w chtop parobka, ktory przez takomstwo
wypit byl po kryjomu rosét po ugotowaniu owej zmii pozostaly i stad rowniez dobrze jak i
gospodarz mowe roslin rozumiat, te jednak z nim nie rozmawiaty. Bral go zwykle gospodarz
ze soba do pomocy, gdy zbiera¢ ziota wychodzit. Duzo roslin w ten sposob parobek poznat i o

ich wlasciwosciach swym krewnym i znajomym opowiadat, nie chwalac si¢ wszakze, zkad si¢

133 R. stiller, Gilgamesz: epos babilofiski i asyryjski ze szczqtkéw odczytany i uzupelniony takze piesniami
szumerskimi, Krakow 2004, s. 88.

134 T 885 ,,Wierny kochanek”. Z. Wierzchowski, Jastkowskie powiesci i opowiadania z Puszczy Sandomierskiej,
MAAE 1903, t. 6, s. 176.

1357286 ,,Waz w zotadku cztowieka”. S. Cercha, Przebieczany wies w powiecie wielickim, MAAE 1900, t. 4, s. 112-
113.
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tego nauczyl. Lecz pewnego razu, zbierajac ze swym gospodarzem ziota, nagle si¢ rozeSmiat,
postyszawszy, jak ,,Szczaulik” (Rumex acuta) przechwalat sig, iz od ,kity” (hernia serotalis)
bardzo jest pomocnym. Gospodarz natarczywie zaczat sie dopytywac o przyczyn¢ $miechu,

przyznat si¢ w koncu parobek i w tejze chwili przestat rozumie¢ mowe ro$lin'®,

W niektorych wersjach chtop traci t¢ niezwykla zdolno$¢ w momencie przyznania si¢ do
rozumienia jezyka roslin (zwierzat). Byty nie-ludzkie zdecydowaty si¢ obdarzy¢ kogos$ kluczem
do rozumienia ich jezyka, bedacego tajemnicg, wyjawienie jej ,,pierwszym lepszym” mozna
postrzega¢ jako brak szacunku, tudziez zerwania umowy dzentelmenskiej (parobek, ktory
przypadkiem znalazl si¢ w posiadaniu wiedzy dlan nieprzeznaczonej, styszat, co mowig rosliny,
lecz te nie chciaty z nim rozmawiac).

Powyze] omowione bajki zawieraja w sobie elementy swoistej chiopskiej filozofii
dotyczacej $mierci. Wielokrotnie na kartach etnograficznych wspominana jest sytuacja, gdy
staremu lub schorowanemu cztowiekowi ulatwiano odejscie do krainy $mierci, np. wybijajac
dziury w suficie, otwierajagc na osciez drzwi, aby jego duch moégt wywedrowa¢ w przestworza.
Mimo strachu przed $miercig postrzegano ja jako nieodzowny element Zycia, czasem wrecz
ukojenie, a sama personifikacja $mierci nie byta tym samym co nekajace ludzi postaci demoniczne,
bytem, z ktorym mozna byto wej$¢ w relacje, negocjowac czy oczekiwa¢ wdziecznosci, tak jak w
przypadku bajki 0 Kumie-Smierci obdarowujacej chtopa darem leczenia po przeniesieniu jej przez

rzeke.

136 Brak w PBL; T 332 ,,Kuma $mier¢”. F. Werenko, dz. cyt., s. 107.
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Rozdzial 111

»Stare baby wiedza, co w piekle warza i jedza” —

kobiety w tradycyjnym folklorze polskim

Aby rozpatrywac relacje kobiet z roslinami ukazane w folklorze polskim,
zdecydowanie bogatsze niz w wypadku mezczyzn, nalezy wyjs¢ od przedstawienia rzeczywistego
potozenia pan w hierarchii spotecznej, zakresu ich obowigzkow i praw. Niezwykle istotne jest
takze zarysowanie realiow kultury ludowej, uksztaltowanej przez pozostatoSci dawnej kultury
stowianskiej, religi¢ chrzescijanska i system feudalny, a takze warunki ekonomiczne i klimatyczne,
w jakich przyszto im zy¢. Nie pozostawia watpliwosci fakt, ze kobieta byta traktowana jako istota
gorsza, nizej ulokowana w hierarchii niz mezczyzna, a kultura europejska byta 1 wciaz jeszcze jest
kulturg patriarchalng. Zbedne wydaje si¢ w kolejnej pracy przytaczanie dat nadania kobietom praw
do gtosowania w kolejnych krajach, cytatdéw uczonych doby o$wiecenia, patriarchow?! kosciota
chrzedcijanskiego rozprawiajacych o kobietach jako siedlisku zta i wszelkich moralnych
nieczysto$ci, narzedziu w rekach szatana czy tez zgadzajacych si¢ po ponad tysigcu lat swojej
historii, ze pomimo watpliwosci sa w stanie uznac¢ za prawdziwe, iz kobieta takze jest cztowiekiem.

Nie tylko historia, ale 1 niektore jezyki europejskie wskazuja, ze bycie cztowiekiem nie dla
wszystkich homo sapiens oznacza to samo, nie kazdemu to miano mogto by¢ dane?. Ten cztowiek
— to w zasadzie tylko ten me¢zczyzna. W jezyku angielskim men oznacza zar6wno cztowieka i
mezezyzng, wartosci ekwiwalentne. Dla kobiety stworzono nowe stowo — woman. Podobnie
funkcjonuje w jezyku hiszpanskim — hombre, czyli cztowiek lub mezczyzna, podczas gdy kobieta
to zupelnie inna warto$¢ — mujer. Mujer to mujer, zas cztowiek to me¢zczyzna. Ta sama zalezno$¢
wystepuje w jezyku francuskim, niemieckim, greckim, norweskim, itd. Warstwa spoteczna

zamieszkujaca wies, ktorej poswigcam prace, to przede wszystkim ,,chtopi”, mimo ze pod pojeciem

1 Od pater, czyli po raz kolejny — ojciec, nie matka.

2 Badania antropologiczne wykazuja, ze ludy tradycyjne czesto okreslaja jedynie samych siebie jako ludzi, pozostate
nacje czy cywilizacje takiego miana nie otrzymujg. Nie jest to jednak tylko cecha spoteczno$ci tradycyjnych,
Europejczycy w epoce wielkich odkry¢ geograficznych w tubylcach dostrzegali gtéwnie niewolnikoéw, barbarzyncow,
dzikusow, okreslenia te byty przeciwstawiane nam — ludziom. Zawsze ,,inny” jest nie do konca czlowiekiem. Podobnie
kwestia tzw. niewolnictwa wewnetrznego, czyli chtopskiej panszczyzny. Chiopi postrzegani byli jako inny typ
cziowieka. L. Stomma, Antropologia kultury wsi polskiej XIX wieku, £.6dZ 2002, s. 13-40.
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tym kryja si¢ takze ,,baby” — gospodynie oraz panienki, a takze dzieci. W jezyku polskim od XVIII
wieku okreslenie kobieta wyparlo wczesniejszg niewiaste lub bialoglowe, podczas gdy w wieku
XVI byto ono okresleniem obrazliwym. Aleksander Briickner wywodzi je od ,,koby”— kobyty lub
,kobu” — chlewu, bowiem ,,chow $wini nalezat do gospodyni”®. Sam autor etymologicznego
stownika sktaniat si¢ ku ,,wersji chlewnej”, lecz opis obrzedu weselnego, o czym mowa w jednym
z podrozdziatow niniejsze] pracy, wskazuje, ze pierwsza propozycja wydaje si¢  roéwnie
prawdopodobna. Nowa zostaje tez wymyslona opowie$¢ o powstaniu przedstawicielek plci
picknej, zarowno w oficjalnej, jak 1 ludowej wersji Biblii. W PBL widnieje watek T 2463
»Stworzenie kobiety”, wedle ktorego niewiasta miata powsta¢ dopiero po Adamie i to z czg$ci jego
ciata, lecz po wyjeciu zebra zostato ono porwane przez psa, wigc Bog stwarza ja z oderwanego

Zwierzecego ogona.

3.1. Kultura chlopska — kultura patrylinearna

Kultura stlowianska byta patrylinearna, co oznacza, ze wlasnie dziedziczenie po mieczu (w
opozycji do dziedziczenia po kadzieli) stawialo mezczyzng apriorycznie w  pozyCji

uprzywilejowanej w $wiecie rolniczym.

Gdy juz zon po $mierci mezow nie zabijano, wdowa zachowywala nawet na polu
majgtkowem w domu nadal podobne stanowisko, jakie zajmowata za zycia megza, wp
wymownag ilustracye tych zasad prawnych podaje nasza Ksigga prawa zwyczajowego z wieku
XIIT w postanowieniu, ze gdy umrze rycerz, majacy syna lub kilku synéw, posiadajacych jego
dziedzictwo, tedy maja oni matke swoja pozostawi¢ w dobrach w tej samej wtadzy, w jakiej
byta przedtem, dopoki tylko pozosta¢ chce w stanie wdowim (...) Kobieta stowianska podlegata
wladzy obcej tylko o tyle o ile byta nieletnia, lub pozostawata w zwigzku malzenskim, albo we
wspolnocie majatkowe;j (...) Ograniczenia owej zdolnosci do dziatan prawnych, a takze i pewne
uprzywilejowania (jedno i drugie uzasadniane utomnoscig ptci), pojawiajg si¢ w Polsce dopiero
od XIV wieku®.

3 A. Briicnker, Stownik etymologiczny jezyka polskiego, Krakow 1927, s. 214.
4W. Abraham, Zawarcie malzeristwa w pierwotnem prawie polskiem, Lwow 1925, s. 21 -23.
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Przeglad dawnych praw studzi nadziej¢ oséb usilnie szukajacych w kulturze dawnych Stowian
matrylinearno$ci, matriarchatu (istnienie sati jest wystarczajacym tego zaprzeczeniem) czy nawet
rownouprawnienia, bowiem kobieta byla zalezna od ojca, meza lub cztonkéw wspolnoty
majatkowej, cho¢ wydaje si¢, ze system feudalny i nastanie religii chrzescijanskiej zdecydowanie
pogorszyly sytuacje pan w Polsce. Wzgledng wolnoscig dysponowaty przez krotki okres
pelnoletnie, niezamezne kobiety (mozna przypuszczaé, ze byta to jedna z przyczyn tak rzewnego
optakiwania stanu panienskiego podczas obrzedu zaslubin) lub wdowy, mogace mimo $mierci
me¢za zy¢ w ich wspdlnym gospodarstwie. Dobra te przechodzily nastepnie na synoéw i dalej
dziedziczone byty w linii meskiej. Slady tych dawnych ,,czasowych” wolnosci kobiecej mozna
dostrzec w swobodzie seksualnej panien badz sytuacji wdéw w kulturze ludowej, o czym pisat m.
in. Tomasz Wislicz®, chociaz drugie z wymienionych bardzo czesto wchodzity w ponowny zwigzek
matzenski, nawet mimo podesziego wieku, co prawdopodobnie byto zwigzane z presja spoteczng
1 ludowym wyobrazeniem na temat oséb zyjacych w pojedynke. Do dzi§ w omawianych lekturach
szkolnych pojawia si¢ czesto nazwa ojcowizna na okreslenie rodzimej ziemi, dziedziny (od
dziedziczenia), czyli stowa, ktorych zefiskim odpowiednikiem, rzadko uzywanym, jest macierz®.
Rodzina na wsi polskiej obok funkcji spotecznej (tworzenie matej wspdlnoty krewniaczej)
peita funkcje glownie ekonomiczng. Bardziej adekwatnym terminem niz rodzina wydaje si¢ w
tym wypadku gospodarstwo, co zresztg zauwazy¢ mozna w czgstosci uzycia obu stow w zrodtach
etnograficznych 1 historycznych. Poruszenie kwestii produkcji zywnosci 1 bezpieczenstwa
mieszkaniowego w kulturze agrarnej jest kluczowe dla zrozumienia potozenia kobiety w
spoteczenstwie patrylinearnym, bowiem chtopstwo polskie zajmowato si¢ gtéwnie produkcja
zywnosci, a na luksus, taki jak state miejsce do mieszkania i nieograniczony dostep do pozywienia,
nie kazdy mogt sobie pozwoli¢. Zawody, ktore nie wigzaly si¢ z posiadaniem ziemi, byty
zjawiskiem rzadkim i specyficznym na wsi. Ludzi nieprzypisanych do ziemi traktowano, mowiac
wprost, jako bezdomnych i mniej wartosciowych. Do tej grupy zaliczali si¢ m.in. $§wigtkarze,
wedrowni dziadowie, wyrobnicy, czyli okresowo zatrudniani do prac, np. podczas zniw; to swoisci
nomadzi, zebracy zdani na taske lub nietaske gospodarzy dysponujacych miejscem w izbie.

Gospodarstwa za$ byly wlasnoscig pana domu, ojca, a nierzadko dziedzica. Po rodzicu obejmowat

5 Wislicz T., Upodobanie: matzenstwo i zwigzki nieformalne na wsi polskiej XVII-XVIII wieku: wyobrazenia spoleczne
i jednostkowe doswiadczenia, Wroctaw 2012.

6 Wielki stownik poprawnej polszczyzny, red. A. Markowski, Warszawa 2004, s. 504. Podobnie etymologia stowa
patrimonio, o korzeniach tacifskich wywodzi sie od pater i odnosi si¢ do dziedziczenia osiggnie¢ kultury.
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dobra najstarszy syn, ktoéry w ustnej literaturze chtopskiej jest zawsze tym najbardziej ukochanym
I uprzywilejowanym. Najmlodszy nierzadko uchodzi za$ za ghupca, leniucha, piecucha, osobe
zbedna, najmniej warto$ciowa jednostke z catego potomstwa. Najstarszy syn byl pierwszy w
kolejnosci do zatozenia rodziny, po nim mtodsi, co rodzito niejednokrotnie konflikty na tle
dziedziczenia majatku, a gospodarstwo trzeba bylo dzieli¢ miedzy potomkoéw i ich rodziny.
Najmtodszy syn miat §wiadomos$¢ niktych szans na osiggnigcie sukcesu, przejecie dobytku po
zmartym ojcu, wiedzac o starszych i wazniejszych w hierarchii braciach, ktorych przywilejem byto
pierwszenstwo wyboru zony 1 przejecie swojego kawatka ziemi, dzieki czemu mogt sta¢ si¢
niezaleznym czlowiekiem’, takze mezem i ojcem, czyli przodujacym czlonkiem spotecznosci
patriarchalnej, ojcocentrycznej.

Nieprzypadkowo wigc niezwykle popularnym motywem w bajce ludowej sg przygody
najmlodszego z braci zdobywajacego, a wlasciwie dziedziczacego wielkie bogactwa, Naczesciej
bohater pozyskuje bezimienne krdlestwo lub jego potowe, ktore obejmuje po wihadcy
nieposiadajagcym syna, lecz za t0 majagcym corke na wydaniu — krolewne. Zazwyczaj sytuacja
stanowi wynik dzialania sit nadprzyrodzonych, splotu magicznych wydarzen, co w $§wiecie

rzeczywistym uchodzityby za niemozliwe i cudowne.

Byt krol i miat trzech synéw, dwdch rozumnych a trzeciego glupiego (...). Pewnego
dnia spostrzega ze smutkiem Zze po nocy kawal pola pszenicznego zdeptany a pszenica
zjedzona. (...) Posyta wiec krol najstarszego syna swojego i przyrzeka odda¢ mu kroélestwo,
jezeli ztodzieja przyprowadzi. Krolewicz zabrawszy poduszke i piernat poszedt na pole, ale ta
smaczno zasnat ze go zaledwie stonce obudzito. Nastepnej nocy posyta krol sredniego syna i
jemu przyrzeka krolestwo; ten zabrat tylko poduszke, ale zaspat i nic nie widziat. Posyta wigc
krol najmiodszego syna (...). Krolewicz mocno si¢ strwozyt widzac takie dziwy, zaczat te konie
wotac 1 zdumial si¢ widzac ze postuszne jego glosowi zblizyly si¢; on je ujat za peta i do ojca
przyprowadzit. Krél bardzo byt rad z koni, lecz trudno mu byto dotrzymaé przyrzeczenia i
oddaé krolestwo glupiemu synowi®.

Poniewaz krol nie chce rezygnowa¢ z wladzy ani si¢ nig dzieli¢, obarcza potencjalnego zigcia

kolejnymi nadludzkimi zadaniami, a po ich wykonaniu niech¢tnie przekazuje majatek i honory..

" Oczywiscie nie od prawnego wiasciciela ziemi, szlachcica lub zamoznego pana.
8 Brak w PBL. J. Karfowicz, Podania i bajki ludowe zebrane na Litwie, ZWAK 1888, t. 12, s. 17.
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Gdy synowie mieli szanse na awans, corki stanowity jednostki nisko lokowane w hierarchii
spotecznej 1 posiadaty nikle mozliwosci decydowania o swoich losach. Kobiety po osiagnigciu
wieku dojrzatego byly wydawane za maz, posiadaty jedynie tono gotowe wydac dzieci na $wiat i
zapewniony przez rodzicOw posag — zwierzeta, sprzety, takie jak np. wrzeciono 1 przeslica, a takze
przedmioty codziennego uzytku — koldry, koszule, troch¢ poscieli czy bizuterii w przystowiowe;j
malowanej skrzyni, co miato stanowi¢ wyprawke dla przysztej gospodyni. Matzenstwa na wsi byty
zazwyczaj zawierane mi¢dzy osobami o podobnym stanie majatkowym, co oddaja rowniez bajki

ludowe:

Jeden pan bardzo bogaty mieszakat w Paryzu, a miat wielgo kamiénice. R4z przyszty
trzy wodziarki przed te kamienice. (...) Ona miata biédnych rodzicow, co mieszkali w taki maty
stary chatupie. (...) On zardz powiedzial jej rodzicom, ze mu sie podoba i ozeniut sie z nio. Ale
mieszkali ze sobo tylko kilka tygodni, bo inni panowie mu ganili, ze ona také biédna. Tak on
jednego dnia zawotat jo do swego pokoju i powiada:

— Ja z tobo nie bede mieszka¢, bo panowie mi ganio, zem sie z tobo ozeniuf®.

W jednej z opowiesci ze zbioru Sadoka Bargcza mowa o perypetiach zakochanej pary, ktéra
nie moze si¢ oficjalnie zwigza¢ z powodu istniejacych roznic majatkowych i niesnasek miedzy ich
rodzicami.. Dziewczyna, pochodzaca z zamozniejszego rodu, dopomaga chtopcu w biedzie, dajac
mu pienigdze, i radzi, aby zostal generalem, a gdy ten osigga wilasciwy status, nagle traci
zainteresowanie ukochang. Ona za$, aby go odzyskaé, przebiera si¢ za chtopca, takze zdobywa
wysokie stanowisko wojskowe, dzigki pomocy zakochanej w niej, a wlasciwie w odgrywanym
przez nig wojskowym, za ktorego si¢ przebiera, aby zrobi¢ karierg, , corki monarchy. Wykonawszy
wyznaczone przez ojca ksiezniczki trudne zadania wyjawia prawd¢ o swojej plci 1 prosi o
pozwolenie na §lub ze swoim ukochanym. Bajka konczy si¢ stowami: ,,a oni bardzo dtugo z soba

10 Dokonato si¢ to jednak dopiero po wyréwnaniu statusu, bowiem awansujacy W

zyli 1 bawili si¢
piramidzie spolecznej mlodzieniec zaczat si¢ rozgladac za malzonka z klasy wyzszej niz pierwotna.
Inna wersja omawianego watku opisuje mito§¢ biednego wojaka i kupieckiej corki, ktora

przekazywala mu rzeczy za darmo, przez co ojciec zamyka ja w klasztorze. Ucieklszy z

9T 875 **  Rzecz najcenniejsza”. A. Saloni, Lud taricucki. Materyaly etnograficzne, MAAE 1906, t. 6, s. 315.
10T 514 ,Dziewczyna chtopcem”. S. Bargcz, Bajki, fraszki, podania przystowia i piesni na Rusi, Lwow 1886, s. 61-
64.
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,wiezienia”, zabija §cigajacego ja mezczyzne, zaklada jego mundur 1 pnie si¢ po szczeblach
kariery, az zostaje generalem, przewyzszajac stopniem swojego ukochanego. Gdy wyjawiaja
prawde cesarzowi, ten zarzadza: ,,Tak terdz ten tf6j bedze tym jednoratem, a ty bedzes jego

zonom” 1!

. Wszyscy doceniajg spryt i madros$¢ niewiasty, jednakze nawet rzeczywistos¢ bajkowa
nie pozwala na tak jaskrawe ztamanie zasad jak dopuszczenie kobiety do wysokiego stanowiska,
wigc automatycznie otrzymuje je matzonek, podczas gdy jej szczescie polega na zostaniu jego
Zona.

W kulturze chlopskiej panna nie mogta w nieskonczonos¢ pozostawa¢ w domu rodzinnym,
bowiem w nim przewidziane byto miejsce dla matki, siostr w wieku przedmaltzenskim, ewentualnie
zon jej braci. ,,Najczesciej stare panny pracujg u rodzicow w gospodarstwie; z chwilg za$ ich
$mierci przyczepiaja si¢ do brata lub siostry zamegznej, aby zosta¢ w chatupie. Wtedy robig z nimi
do spotki, ale z owocow pracy korzysta tylko rodzina, stara ciotka za§ uwazana jest jako sprzet

»12 7 zupehie

niepotrzebny, chocby na jej glowie wspieral si¢ caly cigzar gospodarstwa
pragmatycznych przyczyn, a wigc braku miejsca w gospodarstwie, kobiety rozpoczynaty
pozarolnicze Kariery, w tym zielarskie. Motyw Igku przed tym, Ze nie znajda m¢za w odpowiednim
czasie, pojawia si¢ w wielu tekstach folkloru, a takze w Zywym jeszcze w polskich wsiach
pejoratywnym wyrazeniu o tzw. starych pannach. Corka, ktéora mimo odpowiedniego wieku nie

wychodzi za maz, jeszcze do niedawna stanowila dla rodziny problem ekonomiczny oraz

wizerunkowy, o czym niejednokrotnie traktujg chtopskie piesni:

Nie byto tak, jak terd nastaje:/ Matka za corkg ¢wier¢ ziemniakow daje.
Daje ¢wier¢ ziemniakow i konia siwego,/ Trzy zlote piéniedzy, grosa gotowego.

Daje ¢wier¢ ziemnidkow, worecek piéniedzy,/ Zeby ja pozbyta z domu jak najpredzy™2.

Ludowe bajki przedstawiaja losy dziewczat podobnie jak ghupich, najmtodszych syndéw. Gdy
pojawia si¢ potencjalny kandydat na meza, wsrod trojki damskiego rodzenstwa powstaje problem,
kiedy mezczyzna wykazuje zainteresowanie najmtodsza dziewczyng. Jego wybdr zaburza
rodzinny fad, wedle ktdrego najstarsza siostra powinna pierwsza wyjs$¢ za maz, a dopiero na koncu

ostatnia w kolejnosci :

11T 514 ,,Dziewczyna chtopcem”. L. Malinowski, Powiesci spiskie, MAAE 1903, t. 6, s. 137.
12 Antoszka (pseudonim), Przy kqdzieli; pogadanki dla kobiet o waznych sprawach, Warszawa 1913, s. 69.
13 M. Witanowski, Lud wsi Stradomia pod Czestochowg, ZWAK 1893, t. 17, s. 25.
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(...) rzekt do zdziwionej kobiety: ,,Dawaj babo swoja corke”. Kobieta czempredzej
ubrata najstarszg doni¢ w wstazki 1 wsadzita do karety. Nie mineto pot godziny, kareta wraca
a w niej najstarsza corka. ,,No i co?” pyta matka. ,,Ot nic, nie chcial mnie, ale mi dat sto
dukatow”. Tedy matka kazalo drugiej corce ubrac si¢ i pojechac. Lecz i ta wrocita i przywiozta
matce sto dukatow. W koncu ubrata matka trzecia corke, zaczesata, w osy (warkocze) wpletta

wstgzki, data jej korale, pocatowala i posadzita do karety (...)*.

Przywotane w cytacie strojenie corek, plecenie warkoczy, wigzanie wstazek to typowe elementy
obrzedu zaslubin, ktérego bohaterkami miaty by¢ najpierw starsze siostry. Bajka zaktoca ten
porzadek, bowiem moze zakonczy¢ si¢ niespodziewanie, magicznie, szcz¢sliwe dla najmlodszej z
siostr. By¢ moze takie rozwigzanie jest wyrazem buntu wobec zasad panujacych wsrod chtopstwa
albo tez skrytych zyczen dziewczat czekajacych na kandydata do matzenstwa.

Tragiczng histori¢ dziewczyny, ktora nie wyszta za maz w odpowiednim czasie,
odzwierciedla inna bajka ludowa, rozpoczynajaca si¢ stowami: ,,Ojcowie zakleli swa corke, zeby
po nig zty przyszed! toby mu ja dali, bo juz byta dorosta, a tu sie jéj nie trafiato za chtopa™?®.
Zgodnie z dziataniem klatwy pojawia si¢ diabet po nalezng mu matzonke, ktora wszelkimi sitami
bronita si¢ przed tym zwigzkiem. Konsekwencjg ciggtego odmawiania okazuje si¢ $mier¢ rodzicow
1 jej samej. Na grobie panienki wyrost kwiat odstraszajacy zblizajacych si¢ mezczyzn stowami:

,hie rwij mie, bo$ mie tu nie sadzit”®

. Mimo to zostat zerwany 1 co wieczodr, gdy nikt nie widziat,
przemienial si¢ w dziewczyng. Mezczyzna, ktdry przyniost rosling do domu, postanowit
odczarowa¢ uroczg panng, pochwycit ja w ludzkiej postaci i trzymal bardzo mocno, lecz ona
przybierata rdézne postaci — zmieniata si¢ w robactwo, zmije, az po dlugiej walce stata si¢
czlowiekiem — Zong i matka. Maz naméwit ja pewnego razu na wspdlng wizyte w kosciele, chociaz
za wszelka cene chciata tego uniknaé. Wiedziata, ze po przekroczeniu progu $wigtyni zostanie
porwana przez diabta, ktoremu byta przyrzeczona przez rodzicdéw, jednak do zestawu obowigzkow

zony-matki nalezato takze uczestnictwo w mszy, a maz nalegal, aby si¢ z nich wywigzywata. Na

koniec jej tragicznej historii rzeczywiscie czart urywa kobiecie glowe.

14 A, Siewinski, Opowiadania ludu w powiecie sokalskim i buczackim, ,,Lud” 1906, t. 12, s. 251.
15 0. Kolberg, DWOK, t. 19, Kieleckie, cz. 2, s. 231 - 233.
16 Tamze, s. 232.
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Przywotana ludowa bajka jednoznacznie dowodzi, ze panienka nie chciata by¢ w
posiadaniu zadnego mezczyzny, co pragneta osiggnal poprzez usilne proby ucieczki przed
kolejnym etapem zycia, magiczne zmiany postaci i wyrywanie si¢ z meskiego uscisku. Warto
zauwazy¢, ze podobny motyw zamiany kobiety w rosling lub zwierze celem uniknigcia zwigzku
(lub aktu seksualnego) z mezczyzna wystepuje w mitach greckich!’. Metamorfoze bohaterow w
ros$liny mozna wigc postrzegaé takze jako manifest, ostateczng niezgod¢ i sprzeciw wobec
panujacych warunkow zycia w realnym §wiecie, w §wiecie ludzi uwiktanych w uktady spoleczne.
Transformacja postaci zachodzi zwlaszcza w przypadku nieszczesliwych kochankow,
niesprawiedliwie zamordowanych mlodych os6b czy buntowniczki z powyzszej bajki, ktorej
ujarzmienie jest nie tylko forma zdominowania jednostki przez inng jednostke, kobiety przez
mezczyzne, ale tez wyrazem jej magicznych mocy taczacych jg ze $wiatem natury, pozwalajacych
na transformacj¢ w inne gatunki. Pierre Péju, analizujac wskazany motyw, doszedt do wniosku,
ze: ,,Mitologia przedstawia nam przemiang w drzewo jako sposob ucieczki przed meskim
pozadaniem, wyrwania si¢ spod niego, poniewaz Dafne $cigana przez Apolla nie ma innej drogi
ratunku. Mozna by rzec, ze cialo kobiety zawsze mialo w sobie te drzewne mozliwosci, jak gdyby
nogi i stopy zachowaly mroczna pamie¢ korzeni, a wyciaggniete palce przypominaty sobie drzenie
lisci™8,

Dziewczyna, ktora nie wyszta za maz w odpowiednim czasie, moze zosta¢ zawtadnigta
przez ztego lub sama zmieni¢ si¢ w demona. W przywolanej bajce rodzice woleli juz nawet wydac
ja za diabta nizby miata nadal by¢ panna. To bliskie powinowactwo pan ze strefa demoniczna,
dostep do mocy magicznych — celowy, gdy kobieta §wiadomie para si¢ magia, predestynuje ja do
lawirowania na granicy $mierci i1 zycia, podobnie jak zajmowanie si¢ leczniczymi 1 trujagcymi
ziotami lub roslinami o charakterze cudownym.

Brak tekstow o ucieczkach mezczyzn lub wspieraniu si¢ magig (chyba ze mowa o
czarownikach lub mtynarzach®®) i paktami z diablem, aby unikngé¢ niechcianego matzenstwa,
wskazuje na dwie cechy kultury ludowej. Pierwsza: ,,Me¢zczyznie tatwiej wybra¢ wspotmatzonke,

anizeli kobiecie, poniewaz jemu stuzy prawo wyboru, podczas gdy dziewczyna moze tylko zgodzi¢

17 Zobh. R. Graves, dz. cyt., s. 48.
18 P. Péju, Dziewczynka w basniowym lesie: o poetyke basni: w odpowiedzi na interpretacje psychoanalityczne i
formalistyczne, thum. M. Pluta, Warszawa 2008, s. 208.

¥o. Zadurska, M#ynarz; V. Wroblewska, Czarownik/Czarnoksieznik, [hasta w:] Sfownik polskiej bajki ludowej, V.
Wréblewska (red.), dostep: 05.09.2023 r.
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sig, lub niezgodzi¢ sie wyjs¢ za starajacego si¢” . Druga: polozenie w patriarchalnym
spoteczenstwie, niejako wypchngto kobiety na ten ,,magiczny margines” kultury. Wraz z uptywem
wiekdéw nagromadzita si¢ znaczna ilo$¢ tekstow folkloru bazujacych na pierwotnym koncepcie —
utatwionym dostepie kobiet do tego, co poza orbis interior. Tworzona nadbudowa symboliczna,
umacniata odwieczny porzadek rzeczy. Podsumowa¢ mozna to trafnymi stowami Jacka Wijaczki

— badacza proceséw o czary na terenach Prusow Ksigzecych :

Kobiety dominowaly w obszarze magii zwigzanej z narodzinami, $miercig, mitoscig i
rozmnazaniem, a takze spiskow z duchami i demonami oraz praktyk, ktorych celem byto
przepowiadanie przesztosci. Natomiast magia meska zorientowana byta o wiele bardziej na
praktyki dnia codziennego, migdzy innymi ochrong pol i plonéw. To powodowato, ze meskie
umiejetnos$ci czarowania byly uwazane za bardziej przejrzyste i mniej tajemnicze niz

umiejetnosci kobiet (...) Nie przychodzili do diabla uprawia¢ seksu, a z powodu utraty wiary

“W przeciwienstwie do kobiet, nie zostali zredukowani do ciata i seksualno$ci”??.

Okres po osiggnieciu dojrzatosci, a jeszcze przed wyjsciem za maz wydaje si¢ najbardziej
barwnym czasem w zyciu kobiety, wtedy mogla cieszy¢ si¢ najwigkszymi swobodami, zwlaszcza
seksualnymi, mimo iz jej pozycja w hierarchii spolecznej byta do$¢ niska. Takze i w tym przypadku
fundamenty, na ktorych opieraty si¢ przywileje panien w XIX 1 XX w., potozone zostaty w czasie
przed przyjeciem chrzescijanstwa??. Teze potwierdzaja piesni ludowe o charakterze zalotnym,
mitosnym?3, stanowigce jeden z najczestszych tematéw tego gatunku, a takze praktyki odnotowane

podczas wesela. Nie powinni$my jednak zapomina¢d, ze panienka byta panienka, nie kobieta w jej

20 Antoszka (pseudonim), dz. cyt., s. 10. Na dalszych stronach wywodu autorka zaznacza, ze ,,Kobieta nie wyraza
otwarcie swych uczué, bo to nie wypada, gdyz nie ma ona prawa wyboru i musi czeka¢ na o§wiadczyny”. Tamze, s.
68.

21 J. Wijaczka, Procesy o czary w Prusach Ksigzecych (Brandenburskich) w XVI-XVIII wieku, Torun 2007, s. 92.

22 Arabski pisarz z wieku X Masudi, mowigc o dziewczetach stowianskich, ze nie krepujg sie wcale w obdarzaniu
swymi wzgledami wybranych mezczyzn, zaznacza wyraznie, ze po $lubie kobiety dochowuja $cisle wiary swoim
mezom, a latopisiec kijowski, opowiadajac o obyczajach Drewlan lub Radymiczan, Wiatyczéw i Siewierzan, chociaz
twierdzi, ze matzenstw u nich nie bylto, dodaje jednak, ze jedni uwodzili zony, idgce po wodg, a drudzy w czasie zabaw
porywali sobie Zony, i to za poprzedniem porozumieniem”. A. Wladystaw, dz. cyt, s. 9. Takze wspotczesni historycy
stawiajg podobng teze. Zob. T. Wislicz, dz. cyt.; B. Baranowski, O hultajach, wiedzmach i wszetecznicach. Szkice z
obyczajow XVII i XVIII wieku, Poznan 2020, s. 231-318.

3 D. Wezowicz-Ziodtkowska, Mifos¢ ludowa. Wzory mitosci wiesniaczej w polskiej piesni ludowej XVIII-XX wieku,
Wroctaw 1991.
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pelnym rozumieniu?*. Dopiero wychodzac za maz, stawala si¢ whascicielka przeznaczonego jej
posagu, wczesniej nie mogla go odebrac i zaczac zycia na wlasng reke, poniewaz zgromadzony
majatek byt przekazywany tylko po $lubie. Do tego czasu pozostawata pod wtadza nie tylko ojca,
ale 1 matki (a takze swoich braci), ktorym winna byta wypetnianie polecen, prace w polu i
gospodarstwie, wszelkie postuszenstwo, czg¢sto objawiajgce si¢ takze przyjmowaniem razow, jako
ze przemoc fizyczna skierowana w strone¢ dzieci oraz niezame¢znych, dorostych panien byta rzecza
na wsi zupetie normalna®®. Po $lubie i przeprowadzce do domu matzonka byta za§ postuszna
mezowi oraz jego rodzicom?,

Aby znalez¢ dach nad glowa i skrawek ziemi, z ktérego mozna dato si¢ wyzywic,
dziewczyna zmuszona byta wyjs$¢ za maz oraz przeprowadzi¢ si¢ do gospodarstwa matzonka. Po
raz kolejny t¢ chlopska prawidlowos¢ znajdujemy zobrazowana w przekazach oralnych,
traktujacych o poszukiwaniach wspotmatzonka. Bajka Trzy siostry, jedna z wielu dotyczacych
omawianej kwestii, realizuje schemat fabularny popularnego watku T 780 ,,Maliny”. ,,Przychodzi
tam do nich mtody kawaler na zaloty i powiada: — «Ktoéra najpierw uzbiera peten koszyczek malin,
Z tg ja sie ozenie». Zaczely wiec wszystkie copredzéj zbiera¢ maliny”?’. Oczywiscie podkresli¢
nalezy warto$¢ bajki jako przekazu kulturowego nie za$ zapisu historycznego?®. Przywotana
opowie$¢ obrazuje dwie istotne prawidlowosci. Pierwsza to taka, ze mezczyzna, nawet o

niewiadomych przymiotach (czasami mowa o paniczu), oglosiwszy, 1Z wezmie za Zon¢

24 Niebagatelny wptyw na potozenie kobiet miat niezwykle silny Kosciot katolicki na ziemiach polskich. Sledzac
archiwalne numery ,,Przegladu Katolickiego”, mozna natrafi¢ na artykut sprzeciwiajacy si¢ dostepowi kobiet do nauki,
réwnouprawnieniu, rozpatrujac te tendencje w kategoriach zagrozenia dla tradycyjnego porzadku, oraz dlatego, ze “I
my najusilniej twierdzimy, ze w ogdle powotanie kobiety zamyka si¢ w tem stowie zona i matka”. ,,Przeglad Katolicki”
1873, red. A. Sotkiewicz, t. 11, nr 31, s. 486.

25 | .uszkodzenia cielesne dzieci przez rodzicow, wskutek ktorych nastepuje $mieré po uplywie krotszego lub
dtuzszego czasu, nie naleza do bardzo rzadkich przypadkow. (...) Wystarczy cho¢by zagadna¢ jednego i drugiego
wloscianina, ktory ma pewne wady fizyczne lub umystowe, odkad datuja si¢ te jego wady, a ustyszy si¢ od niego
narzekania na «tatusia, co go okulawili, ize teraz ukrymuje na noge, bo go porazili palg, jak uciekat ize si¢ bat, zeby
go nie pobili za to, ize puscit w konicyne krowy»; lub «na mamusie, ze mu utracili r¢gke, jak im kij kciat wydrzy¢,
izeby go nie bili za to, ze kréw nie napas»”. L. Stomma, Determinanty polskiej kultury ludowej XIX wieku, ,,Polska
Sztuka Ludowa” 1979, t. 33, s. 137.

26 Mtoda kobieta nie ma na nowem gospodarstwie nic wlasnego, niczem nie moze dowolnie rozporzadza; we
wszystkiem jest zalezng jak kazda shuzaca, z ta roéznicg, ze zashug nie dostaje i obowigzku zmieni¢ nie moze. (...)
Znajac te przykre warunki, niechze kazda mtoda matzonka z gory si¢ do nich zastosuje. Przedewszystkiem niech
postanowi sobie dla wszystkich by¢ grzeczng, uprzejma, chetnie dogadza¢ kazdemu i unikac jak ztego pierwszej zwady
(...) niech raczej uchodzi za gluchg i glupia, nizby wywotata pierwsze kwasy i kiotnie (...). Antoszka (pseudonim), dz.
cyt., s. 15-16.

27T 780 ,,Maliny”. K. Koztowski, Lud. Piesni, podania, basnie, zwyczaje i przesqdy ludu z Mazowsza Czerskiego wraz
z tancami i melodyjami, Warszawa 1869, s. 298.

28V, Wroblewska, Bajka ludowa jako swiadectwo kulturowe — propozycja interpretacji, [w:] Bajka ludowa i nie-
ludowa w badaniach interdyscyplinarnych, red. E. Wilczynska, V. Wréblewska, Torun 2021, s. 20.
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dziewczyne, oferuje jej niemalze zbawienie. Propozycja jest tak atrakcyjna dla panien, ze
najstarsza posuwa si¢ az do morderstwa siostry, byle zdoby¢ meza. W dalszej czgsdci bajki, za
sprawg wyrostych na mogile roslin $§piewajacych glosem zabitej, prawda wychodzi na jaw, a
najstarsza siostra tuz przed wyjsciem za maz zostaje zdemaskowana i ukarana $miercig. W
niektorych realizacjach tego watku jej miejsce zastgpuje Srodkowa siostra, poniewaz chtopski
happy end musi oddawac spoleczng stabilizacj¢ zarowno rodziny jak i jednostki, czyli slub zamyka
pewien etap, a nowe role zostaja rozdane.

Druga prawidtowos$¢ z kolei pokazuje, ze najbardziej wartosciowa kobieta to osoba

najwydajniejsza w pracy, za$ zbieractwo ro$lin dzikich i le§nych byto domeng pan.

Oczekuje wiesniak po zonie: pieniedzy i sprzetdow domowych (...) Powinna by¢ powazna,
skromna i cicha dziewczyna a nadewszystko pracowita, zeby si¢ podoba¢ mogta. Jesli
spojrzenie jej mite, czerstwa cera i mierna otytos¢, licznych mie¢ bedzie kochankéw. Nie jedna
bedac na jakiem posiedzeniu malo je i pije, a zapytujacych si¢ upewnia, ze syta chociaz jej gtod

i pragnienie dokucza, azeby si¢ okazata nie wiele wymagajaca?.

W innej bajce ludowej w zartobliwy sposob oddano powyzsze oczekiwania spoleczne wobec
kobiet, dla przykladu w realizacji watku T 1373A ,,Zona udaje chorg”. Chtopka oszukuje, ze
stracita apetyt 1 zapadta na zdrowiu, podczas gdy w rzeczywistosci jadta bardzo duzo 1 popijata.
Gospodyni probujgca zachowywaé si¢ w sposob niewlasciwy jej stanowi zostaje zmuszona do
odgrywania przypisanej jej roli po tym, jak ,,maz wyskoczyt z ukrycia i poczat ja oktadaé batem.

Zona przeprosita go i nie narzekata juz nigdy na brak apetytu”3C,

Parobek chciat si¢ zeni¢ z gospodarskg corka. Necito go i gtadkie liczko i bogactwo, jedno
tylko zrazato, a to okropny nieporzadek w domu: pajeczyny po rogach izby wisiaty, $mieci co
niemiara wszgdzie. MOwi on swej matce, ze ozenitby sie, lecz wstrzymuje si¢ z obawy, aby nie
dosta¢ nieporzadnej zony. Nie chciala temu wierzy¢, widzac jg zawsze tak zajeta praca, a
przytem tak ochedoznie ubrang. Postanowita jednakze przekona¢ si¢ o tem. Rozdrapata palec,
biega w ptacze. — A ¢6z to wam matusiu? Pyta przyszla synowa. — Ach! Zarzngtam sobie palec,

a tu jak na nieszczes$cie nie ma nigdzie pajgczyny na utamowanie krwi. — Matusiu, a no u nas

29 }.. Gotebiowski, Lud polski, jego zwyczaje, zabobony. Tom II, Lwow 1884, s. 42.

30T 1373A ,,Zona udaje chora”. O. Knoop. Podania i opowiadania z W. Ks. Poznarskiego. Strescila z niemieckiego
Z. A. Kowerska (Z melodjg), ,,Wista” 1895, 1. 9, s. 328.
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catemi torbami wiszg! Skoczyla Magda do chaty i wyniesta cale zwoje. Matka wtedy

przekonata si¢ o nieporzadku i pochwalita synowi przezorno$¢®.

Opis wiejskich realiow 1 pozadanych cnot kobiecych oddajg takze ludowe piesni: ,,Zieleni si¢
trawka w cieniu po nad woda, / zenitbym si¢ z pickna, bogata i mtoda;/ z pigkna dla rozrywki, a z

mloda dla zwiazku,/ z bogata dla szcze$cia, dostawszy majatku”2,

3.2. Status kobiety na podstawie scenariusza chlopskiego wesela

W pracach etnograficznych zachowato sie wiele zapisoéw przebiegu chlopskiego wesela®2,
Analiza materiatu pozwala na jednoznaczne stwierdzenie, ze stanowito ono moment kulminacyjny
w zyciu i chlopa, i chtopki, dlatego szczegdtowe jego przesledzenie pozwoli na ustalenie hierarchii,
kwestii r6znic 1 zalezno$ci pomiedzy plciami. Rozpatrzenie tej problematyki, dobrze opracowane;j
w literaturze przedmiotu, umozliwi dalsze poglebianie tematyki symbolicznego postrzegania
kobiety w jej zwigzkach z przyroda i roslinami, zwlaszcza gatunkami biorgcymi udzialt w tym

Slubnym teatrze, a ktérych analiza znajduje si¢ w nastepnym rozdziale.

Niezonaty szcze$liwym by¢ nie moze i trudno mu dostapi¢ zbawienia duszy (w
Lubelskiem). Z tego ,jprawa moralnego” nikt si¢ nie wylamuje. Wie$ polska nie zna
bezzennych, starych kawaleréw. Kazdy Zeni si¢ tu w wieku mlodzienczym, dopiero zonatego
uznaja ,,cztowiekiem”. Lud polski w Prusiech wschodnich utrzymuje, ze stare panny nie
dostepuja przybytku Panskiego, ale zostaja przed brama niebieska, ,,zbierajac tajno owieczek

na zielonej tace”. (...) przeznaczeniem bowiem niewiast jest darzenie potomstwem3*,

31 W bajce zatytulowanej ,,Leniwa zona” sypianie do potudnia i zaniedbywanie swoich obowiazkow jest powodem
wypedzenia z domu matzonki po uprzednim wysmarowaniu jej glowy smotg. M. Witanowski, Lud wsi stradomia pod
Czestochowg, ZWAK 1893, t. 17, s. 129.

82 K. Lipinski, Piesni polskie i ruskie ludu galicyjskiego, Lwow 1833, s. 105.

33 Zob. H. Biegeleisen, Wesele: [obrzedy i zwyczaje], Lwow 1928; J. Kolessa, Narodziny i chrzciny, wesele i pogrzeb
i ludu ruskiego we wsi Chodowicach, powiecie stryjskim, ZWAK 1889, t. 13; K. Zawistowicz-Adamska, Zawarcie
maitzenstwa przez kupno w polskich obrzedach weselnych ze szczegolnym uwzglednieniem roli orszaku pana mtodego,
Krakow 1929; Czechowska H., Wesele w Rudzku, MAAE 1896, t. 1.

34 H. Biegeleisen, Wesele: [obrzedy i zwyczaje], dz. cyt., s. 3-4.
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Weselem nazywalo si¢ okres zmiany statusu kawalera i panny rozpoczynajacy si¢ w
momencie zr¢kowin (zargczyn), a konczacy przenosinami do domu malzonka, tym samym
zatozeniem nowej rodziny. Wtedy kobieta z dziewczyny stawata si¢ zong, baba, gospodynig. Z
punktu widzenia nauk antropologicznych $lub stanowi najistotniejszy moment liminalny w
kulturze polskiej, bowiem wtedy przemianie ulega¢ miata jednostka zostawiajgca w dawnym zyciu
lata dziecigce i panienskie, a wkraczajaca w er¢ zony-matki i m¢za-ojca. Kluczowy byt takze dla
struktury spolecznej —we wsi pojawiat si¢ nowy chlop i nowa baba tworzacy wspolnie podstawowag
jednostke spoteczna i ekonomiczna — rodzing i gospodarstwo. .

Pierwszy etap weselnego rytualu przej$cia, czyli ogledziny, bedace swego rodzaju
badaniem sytuacji, mozliwosci podjecia prob ,,zakupu matzonki”, byly sprawa publiczng. Panny
sygnalizowaty swoj status m.in. poprzez operowanie konkretnymi gatunkami roslin, strojenie
glowy wiankami (zob. rozdziat 4.2. Ziola w panienskim wianku: ruta, rozmaryn, barwinek),
upraw¢ ruty, barwinku w przydomowych ogrédkach, majenie (strojenie) domu, rzucanie wiankow
na wode w okresie kupalnym. Na tym etapie wesela pojawiata si¢ osoba swata lub swatki probujaca
wywiedzie¢ si¢, czy proponowany przez nich kandydat begdzie przyjety. W obrgbie tak matych
spotecznosci jak XIX-wieczna wie$ polska nie byto to zbyt trudne. Warto odnotowaé jezykowe
réznice pomiedzy zawieraniem zwigzku matzenskiego przez mezczyzn i kobiety, funkcjonujace
takze wspotczesnie — panna ,,wydaje si¢”, a wigc jest wydawana mezczyznie, ktory ja ,,odbiera”.
O zamazpojsciu corki, za kogo, za ile 1 na jakich warunkach zostanie czyjas$ Zong, decydowat ojciec
z matka. W przypadku jego braku rolg¢ t¢ przejmowali takze dorosli bracia, a gdy nie byto meskich
przedstawicieli — matka dziewczyny: ,,swat czy swaszka zaczynaja wstgpne kroki od zapytania,
czy mogg «kupi¢ ten kwiatek, ktory tu latem kwith», albo tez zapytujg rodzicoOw, czy nie majg oni
do sprzedania klaczy, jalowki, albo wreszcie czy nie znajda tu zgubionej gesi czy jalowki”*®. To
zrytualizowane pytanie jest pierwszym elementem otwierajagcym obrzed. Ma charakter wstgpu do
wymiany handlowej — kupujacym jest mgzczyzna, dziewczyna zostaje sprowadzona do roli
nabywanego zwierzgcia 1 odzwierzecym mianem zostaje okreslona. Wspotczesnie za obrazliwe

uchodzi umniejszanie kogo$ poprzez nazwanie go $§winig, krowg czy psem®’. Aksjologia danych

35 Stownik etymologiczny hasto ,,Baba” wyjasnia jako: matka ojca lub matki; zamezna kobieta. A. Briicnker, Stownik
etymologiczny jezyka polskiego, Krakow 1927, s. 9.

36 K. Zawistowicz-Adamska, dz. cyt., s. 8.

87 Tworzacy w XVII wieku Szymon Starowolski wypominat panom, ze jest dla nich rzecza zwyczajna traktowaé
chtopdw «jak bestie, nie za$ jak rownych sobie ludzi». W tym samym wieku powstat tez anonimowy wiersz Szlachcic
do szlachcica z wersami: » Wzgledu nie ma szlachcic na chtopka biednego, zwie go niewolnikiem, ma za «psa lichego».
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sformutowan ulegta transformacjom, poniewaz okreslenie odzwierzece kobiety nie bylo zapewne
uzywane w tym samym celu co obecnie, kiedy to odwotania do $wiata zwierzgecego maja wydzwiek
silnie pejoratywny — suka, krowa, §winia, maciora uzywanie sg jedynie w celu obrazy kobiety. W
przypadku kultury chtopskiej bydto stanowito cenng cze$¢ majatku, watpliwe, aby mowiono w ten
sposob, zeby zrobi¢ przykros¢ dziewczynie czy umniejszy¢ jej range, bioragc pod uwage handlowy
charakter wesela. Rodzice dziewczyny starali si¢ przedstawic jg, wraz z przeznaczonym dla niej
posagiem, jako bardzo warto$ciowa. Porownanie kobiety do jatowki wskazywato na pewien stan
posiadania odzwierciedlony w liczbie zwierzat i dzieci. Jaldéwka to samica bydta domowego, ktora
dotychczas nie wydata na §wiat potomstwa. Jest niedos§wiadczong, mniej wartosciowg samicg niz
mleczna krowa, ktora zostala ,przetestowana” w swej podstawowej roli do wypelnienia, czyli
urodzenia bydlat i zapewnienia mleka. Warto jednak podkresli¢, ze czestym zjawiskiem byty
zareczyny, gdy dziewczyna byla juz w cigzy®8.

Osoba, ktorej dotyczy¢ miata umowa, nie miala obowigzku uczestnictwa na tym etapie
ustalen, nie byta jej bowiem przypisana zadna rytualna rola. Przyszta mezatka mogla, cho¢ nie
musiata, pojawi¢ si¢ w momencie zrgkowin. Warto odnotowacé, ze rowniez pan mtody byl postacia
nieobecng, warunki umowy ustalano bez przysztych matzonkéw. Wskazywatoby to na fakt, iz
za$lubiny w stopniu dalece wyzszym byty sprawg rodzicow, starszyzny i wioskowej spotecznosci
niz ludzi mtodych. Sygnalizuje to powazng kwesti¢ przy genderowej analizie kultury ludowej — nie
tyle byta ona kulturg zdominowang przez mezczyzn, co kulturg zdominowang przez ojcoOw. Na
szczycie wioskowej piramidy spotecznej stali wlodarze, wiasciciele gospodarstwa. Samotnicy,
kawalerowie czy stare panny nie byli petnoprawnymi cztonkami spotecznosci, niezaleznie od pici
musieli oni uzna¢ wyzszo$¢ ozenionych czy wydanych za maz, przy czym kawalerowie na wsi
mimo wszystko byli tolerowani, natomiast panny juz nie. Do dzi§ w Polsce w dobrym stylu jest,
oprécz ztozenia propozycji dziewczynie, takze poproszenie ojca o jej reke, chociaz to gest nie
majacy obecnie wplywu na decyzje o zawarciu malzenstwa, pozbawiony mocy dawnego rytuatu

przemienil si¢ w zwyczaj.

Jeszcze stulecie pozniej Hugo KoHataj podkreslit, ze w swojej kondycji chlop «niczym si¢ od bydlat nie r6zni». Inni
reformatorzy doby o$wiecenia dopowiadali, ze ludnos$¢ wiejska nie tylko zostata sprowadzona do statusu zwierzat, ale
tez zrownala si¢ z nimi w poziomie zycia, wygladzie, zachowaniach”. K. Janicki, Panszczyzna. Prawdziwa historia
polskiego niewolnictwa, Poznan 2021, s. 15.

38 O dramacie kobiet swatanych wbrew swej woli na podstawie archiwow pisze w swej popularnonaukowej pracy J.
Kugiel Frydryszak. Zob. J. Kugiel-Frydryszak, dz. cyt., s. 91-116.
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W niektorych regionach obrzed weselny ulegatl redukcji, skroceniu, a poszczeg6lne jego
elementy polaczyly sie w jeden, np. swaty i zrekowiny odbywaty si¢ jednego dnia, zachowujac
kolejnos¢ elementow obrzedu — najpierw zwiady, wizyta swatow, dopiero pozniej wejscie do izby
pana mtodego i panny mtodej®. Dziewczyna ze swa matka ustugiwaty przybyszom, dzielity
jedzenie 1 napoje, ale podczas pierwszych etapow wesela potencjalna narzeczona zazwyczaj nie
zabierata glosu, bedac jedynie przedmiotem umowy, nie musiata tego robié. Takze i ten szczegot

oddaja wprost ludowe opowiesci:

Byty u matki dwie corki. Czas by je bylo wyda¢ za maz, lecz wszystkich odstreczata jednej
glupota, drugiej zas trudna wymowa. Mieli oto przyj$¢ kawalerowie «na ogledziny». Matka
upomina, zeby si¢ nie odzywatly, ze ona za nich bedzie méwié. Przyszli oczekiwani goscie i
wszystko posztoby dobrze, gdyby nie kot, ktory korzystajac z ogdlnego zajgcia, spiat si¢ na
komin, aby wyciagna¢ z garnka kawal migsa. Zauwazyla psotnika starsza, a biegnac do komin,
krzykneta: — psi totta! nie wycionddj misa z dorta! A na to druga, klaszczac w r¢ee, zawotala:

A j4 sie wydam, bo nic nie dodom!. %°

Kawaler zjawial si¢ z wodka, czasem tez z chlebem lub serem. Moment ten takze zwano
zmowinami, ale tym terminem okre$lano wszelkiego rodzaju spotkania dotyczace zawierania
umoéw. Wspolne spozycie trunku mialo przypieczetowac transakcje 1 rozpoczaé tym samym
dhugotrwaty obrzed zaslubin, co oznaczato nieodwracalne zawarcie umowy, czego zrodta siggaja
czasow $redniowiecznego litkupu. Miat by¢ on dawng formg zawierania umowy*!. Wspolnemu
spozywaniu wodki 1 pokarméw towarzyszyly ustalenia dotyczace posagu panny mtiode;j:
,malzenstwa kojarza si¢ u nas dla interesu, a nie s3 na wzajemnem upodobaniu nowozencow
oparte. (...) A ilez to razy narajony maz bywa kobiecie wprost wstretny z powodu przywar
charakteru, naprz.: pijak, karciarz, zto$nik; lub wad ciala, np. kulawy, zezowaty, stary, brzydki.
Nic nie pomaga! Ugoda o posag staneta i ciagna panne mloda do ottarza”*?. Oddaja to réznego

rodzaju zachowane bajki, np. realizacje watku T 479 ,,Dziewczyna wychodzi za diabta”:

39 0. Kolberg, DWOK, t. 3, Kujawy, cz. 1, s. 250.

40 T 1457 ,,Szeplenigca panna”. M. Witanowski, Lud wsi Stradomia pod Czestochowg, ZWAK 1893, 1. 17, s. 125.

41| Ta forma utwierdzania uméw znana byt przez caty cigg istnienia Rzeczypospolitej (pierwsza znana nam wzmianka
pochodzi z r. 1359) az do samej jej upadku, a w zyciu ludu polskiego zyje ona do dnia dzisiejszego”. P. Dabkowski,
Prawo prywatne polskie Il, Lwow 1911, s. 402. Litkup po dokonanym zakupie trzody pojawia si¢ w bajce zanotowane;j
przez Witanowskiego. Zob. M. Witanowski, dz. cyt., s. 128.

42 Antoszka (pseudonim), dz. cyt., s. 12.
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Jedna dziéwka szta za maz bez dobréj woli, bez checi, lecz tylko z przyniewoliska (z
przymusu), bo jéj si¢ kawalir nie podobal. Nie mogta jednak by¢ dlugo przeciwna, gdyz to
matzenstwo utozyli rodzice obojga pomigdzy soba; wigc tez gdy przeszedt on we czwartek
wieczor z o$wiadczynami, musiata mu da¢ stowo, bo rodzice kazali, a w pigtek ze staro$cing i
druchng jecha¢ do Krakowa po wience; w koncu gdy nadszedt dzien wesela, trzeba bylo, czy

chciata czy nie chciata, i$¢ za Macka. Przy $lubie [...] mruczac trochg¢ pod nosem, za$ w duszy

przeklinajac mocno, pomyslata: ,,0j bodajbym ja djabtu slubowata nie tobie”3,

Odzwierciedlony zapis tradycji zmowinowych 1 biernej roli dziewczecej mozna odnalez¢ w

opowiesci zanotowanej przez Kolberga Pracowity parobek —i leniwa dziéwka:

W rok potem parobek ten prosit o t¢ dziewczyne. Ojciec tej dziewczyny mowi do niego: ,,moj
kochany, nie kpig, tylko ze szczeréj ochoty prosze o nig.” Tak zrobili zwiady (zar¢gczyny); na
tych zwiadach pijg wodke, a ta panna-mtoda jak lezy, tak lezy za piecem. Co pija wodke do
niej, to si¢ podniesie, wypije kieliszek i znow lezy tak wcigz za tym piecem az do wesela.

Ledwo co do ko$ciota wstata, matka ja ubrata i powrécita od $lubu®*.

To, ze zawieranie matzenstwa mialo charakter wymiany dobr, sygnalizuje takze zaptata sktadana
rodzinie panny mtodej w postaci wiana. ,,W powiecie homelskim swaci przynosza ze soba dla
dziewczyny buty, a dla jej rodzicow pewna sume pieniezng za dziewczyne, tak zwane «wieno»*.
Jesliby zareczyny z jakiego$ powodu zostaly zerwane juz po wypiciu litkupu, nalezato zwrdcié
wszelkie dotychczasowe koszty poniesione przed druga strong, czyli wydatki na wodke 1
poczestunek, ewentualnie drobne prezenty dla panny, np. korale.

Podobnie pies$ni zargczynowe maja charakter negocjacji:. ,,Pojatl ci ja do tonecku $miele/
wypadto mi z za gorsetu ziele./ A to ziele tyle kostowalo,/ ¢téry woty z obory wygnato/ Wolalby
ja tego ziela nie zna¢”*®. Obrywanie ziela, jego wypadanie zza gorsetu odnosi si¢ z kolei do ziot w

panienskim wianku, mogacych oznacza¢ odebranie pannie dziewictwa, czego konsekwencja

43 0. Kolberg, DWOK, t. 8, Krakowskie, cz. 4, s. 159-161.

4 T 902 ,,Wyleczenie leniwej zony”. O. Kolberg, DWOK, t. 19, Kieleckie, cz. 2, s. 227 - 228. W dalszej czgsci parobek
odbiera od ojca byka jako przyrzeczone wiano.

45 K. Zawistowicz-Adamska, dz. cyt., s. 10.

46 W. Siarkowski. Materyjaly do etnografii ludu polskiego z okolic Kielc. Czesé III, ZWAK 1880, t. 4, s. 112.

97



powinno by¢ matzenstwo, chociaz nie bylo to regutg. Odkupienie ,,wianka” to koszt w wysokosci
4 wotéw dla rodziny panny miodej. Przy wersach §piewanych przez swatow pan mtody wrzucat
narzeczonej mato wartosciowe rzeczy do fartuszka. W odpowiedzi kobiety-mezatki wokot pana

mlodego uszczypliwie $piewaty: ,,Syploj-ze sie, syptoj*’,/ méj Woijtysiu, syptoj,/ zapasecka gota,/

2948

podarunku wota”*°, zmuszajac go do zaptacenia wigkszej kwoty.

Chleb przynoszony na zmowiny mial z kolei informowa¢ rodzicoéw wybranki, ze kandydat
nameza jest w stanie utrzymac rodzing z uprawy roli, zapewni¢ pozywienie, a tym samym ukazac
siebie jako osobe zaradng. Podzielenie si¢ chlebem stanowilo symboliczny akt dobrej woli,
szczodrosci, a takze miato wskazywaé na dobre zamiary obu stron®®. W kolejnych etapach wesela

nieustannie powraca w sposob zrytualizowany motyw targu i wyceniania panny mlode;j:

Starszemu druzbie udaje si¢ (podoba si¢) towar, wiec wstrzgsajac workiem, przewieszonym
przez plecy, w ktoérym brzgcza trzupki (skorupki) z pottuczonych garnkéw, niby pieniadze,
o$wiadcza si¢ w gotowoscig kupna.
Predaj mi to statko (albo: “to bydlatko”)! — powiada.
— Spredam, wiela date? — odrzecze starszy starosta.
— Dwacet.

Lecz starszy starosta chce koniecznie ,,trycet.”

I prowadza z soba targ dos$¢ dtugi, wsrdd ktorego starszy druzba probuje tanczy¢ z
panng mloda, lecz ta z nim niezgrabnie tanczy, kuleje. Wigc starszy druzba zaczyna krgci¢
gtowa na znak, ze towar niezbyt dobry. Aby mu pokaza¢, ze tak nie jest, znowu starszy starosta
bierze do tanca panng mtoda, ktora tanczy jak pierwszym razem zgrabnie i lekko. (...) Tylko
starszy starosta wymowi sobie jeszcze litkup, tj. pewna ilos¢ wodki, ktoéra pan ociec (ojciec
panny mtodej) przyniesie na zgode. Siedzgc na ziemii, pija t¢ wodke i rachuja wysypane z

worka trzupki, niby pienigdze, i nastgpuje zaptata®.

Kolejna faza obrzedu zaslubin stanowita kontynuacj¢ przekazania kobiety w rgce nowego

mezezyzny. Bylo to wicie rozgi weselnej, ktorej wyglad znacznie roznit si¢ w zaleznosci od

47 Rzucaj, syp pieniedzmi.

48 Tamze.

49 Jedzenie positkow przy wspélnym stole byto réwniez oznaka hierarchii i miedzyludzkich stosunkow. Stuzba i
parobcy rzadko jadali z gospodarzami. Podczas spozywania zargczynowej kolacji starsi siedzieli przy stole, podczas
gdy obowigzek ich goszczenia, dostarczania jedzenia nalezat do panny, wspomaganej czasem przez swojg matke.

%0 K. Matyas, Epizod z Wesela w Sandeckim, ,,Wista” 1893, t. 7, z. 2, s. 300.
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regionu: bywata ona okazala gal¢ziag Swierkowa, jatlowcowa, jodtowa, debowa, brzozowa,
bukszpanowa lub drzewa owocowego, posiadajaca 5, 7 lub 9 rozgalezien, rozmaicie ustrojong
jabtkami, orzechami, wstazkami, ziotami, koralikami, czasem dodatkowo osadzano ja w desce lub
chlebie (pieczywie weselnym). Taka rozmaito$¢ materialu ro$linnego, ktory bywat takze
zastepowany wlosiem zwierzgcym, wskazuje, ze symboliczne znaczenie gatunku nie odgrywato tu
wigkszej roli, istotna byta sama rézga jako konstrukt kulturowy, ewentualnie jej strojno$¢. Rozga
tym samym nie stanowita symbolu dziewictwa panny mtodej, ptodnosci ani zadnego aspektu
piciowosci, jak powszechnie si¢ zaklada, lecz raczej znak formalno-prawny dostosowany pod
wzgledem estetyki do ludowych trendéw. R6zga uchodzita bardziej za reprezentacje¢ ziemi, z ktorej
pochodzi panna mtoda, jak i jej samej, miata wychwala¢ bogactwo dziewczyny®!, urode, a tym
samym powodowaé¢ podniesienie ceny kandydatki na zon¢ podczas wszystkich obrzgdow
zwigzanych z wykupem — zarowno roslinnej ozdoby, jak i mlodej kobiety. . R6zga nie pojawiata
si¢ w obrzedzie, gdy wdowiec zZenil si¢ z wdowa, jednak jesli do tego dochodzito albo tez panna
wychodzila za wdowca, wtedy rozga bywata jeszcze w uzyciu.

Malzenstwo, wigzalo si¢ z ustaleniem posagu i tego, co kazdy wnosi do nowej rodziny,
wdowa nie mogta si¢ niczego domagac, zas wdowiec ustala¢ wysokosci przekazywanego majatku
z ojcem, ktory w momencie wydania corki za pierwszego me¢zczyzne stracit do niej prawa. Wejscie
w zwigzek malzenski osoby stanu wolnego z kim$ ponownie wchodzacym w ten zwigzek mogto
wymagac ustalenia kwestii spadkowych po rodzicach i przenosin do ktorego$ domu, bowiem
zdarzato si¢, ze wdowa wprowadzata si¢ do chaty swego drugiego meza, zostawiajac dobytek
synom bedacym jego prawnymi wilascicielami. W zwigzku z brakiem rézgi podczas zaslubin
wdowcoOw czasami utozsamiano t¢ nietypowa ozdobe z symbolem dziewictwa, cho¢ wydaje si¢ to
mato prawdopodobne. Mtody mezczyzna nie posiadatl Zadnej czytelnej manifestacji swojego
prawictwa (stanu kawalerskiego), jak np. dlugie wlosy czy wianek, tak jak u kobiety. Kultura
ludowa nie przywigzywata do cnotliwos$ci chtopcéw wiekszej warto$ci, stad roézga jako symbol

czystosci mlodzienca zenigcego si¢ z wdowg nie miala zastosowania. Rozge nalezy uznac¢ raczej

51 piesn zanotowana w Sandomierskim ukazuje lata gospodarowania panny w domu swoich rodzicéw, na swojej ziemi,
dbania o sad, z ktorego jabluszka postuzyly do przystrojenia rozgi. ,.Spiewaja do przystrojonej w jabtka rozgi: A
wiernie ja panu Bogu stuzyta - a kiedy ja jablonecka sadzita./ Juzci moji jabtonecce rok mija,/ juz sie moja jablonecka
ozwija./ Juzci moja jabtonecka dwie lecie,/juz na moij jablonecce sg kwiecie./ Juzci moja jabtonecka trzy lata/ juz na
moij jabtonecce sg jablka./ Urwatla ich starsa druchna dwana$cie,/ zaniesta ich na zamek staroscie./ Pan starosta
jabuseckom bardzo rad,/zaprosit se starse druchne na objad./ I tak ci jg pan starosta sacowat,/jablusecka z pu-misecka
zdéjmowat., O. Kolberg, DWOK, t. 2, Sandomierskie, s. 54.
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za rekojmig, zabezpieczenie interesdéw pana mtodego, nim dokona si¢ wszystkich formalnosci
weselnych, zapewniajacych go, ze posag zostanie wyplacony, a prawo wlasnosci do kobiety
przeniesione z ojca na niego. ,,Po otrzymaniu posagu kobieta wyrzeka si¢ praw do gruntu, ktory
byt obcigzony obowigzkiem wyptaty posagu. Zielona rézga w polskiem prawie wiejskiem jest
symbolem praw do gruntu”®?. Ta wykltadnia wyjasniataby, dlaczego rozga jest po przenosinach
niszczona, deptana, rozkruszana lub po prostu zostawiana do obeschnigcia® — w momencie
dopelnienia umowy nie miata ona juz zadnego znaczenia. Gdyby rzeczywiscie stanowila obraz
wstrzemigzliwosci seksualnej, prawdopodobnie jej zniszczenie miatoby charakter symboliczny i
odbywato si¢ przy pokladzinach, zdecydowanie z tym utozsamieniem sprzeczne jest wiec takze
zostawianie r6zgi do obeschnigcia. R6zga bywa przekazywana z rak do rak, z pominigciem panny
mtodej, najczesciej trafia do matki, ktora jest zobligowana trzymac ja w komorze, zamknieta az do
czasu kolejnych etapow wesela. Przekazywanie rozgi odbywa si¢ w atmosferze targu, podbijania
ceny w sytuacji wyprowadzenia dziewczyny z domu na ceremoni¢ zaslubin w kosciele.

Po zaslubinach nastgpuja oczepiny, a wraz z nimi od$piewanie piesni o chmielu, ktorych
doktadna analiza w kontekscie relacji kobiety z rosling znajduje si¢ w podrozdziale 4.3. Chmiel:
meski towarzysz inicjacji kobiet niniejszej pracy. W odréznieniu od wczesniej wymienianych
elementow, typowo handlowych w swym wymiarze, w przypadku oczepin gldéwna bohaterka
wesela jest w centrum uroczystosci, w tym momencie dochodzi element jej indywidualnej
przemiany — przejscia z grona niewiast, czyli niewiedzacych, niedoswiadczonych, swego rodzaju
,uposledzonych spotecznie kobiet”, do grona Zon, a wigc kobiet na miejsce im wlasciwe,
zaplanowane i przeznaczone, tym samym spetnionych spotecznie.

Wktadanie czepca najczesciej nastgpowato o pdtnocy, kobieta zwykle siedziata na dziezy,
wielkiej, drewnianej misie do wyrabiania ciasta na chleb, na znak przeznaczenia jej jako zony
chtopa-rolnika. Niewykluczone, Zze dzieza stanowila takze symbol kobiecej wtadzy nad kuchnia,
jak rowniez ptodnosci 1 kreacji. Czepienie odbywalo si¢ najcze$ciej w zaciemnionej komorze.
Wyjatkowo rzadko zdarzato sig, ze panna mtoda siedziata na kolanach starosty weselnego, chociaz
istnieja roézne warianty obrzedu. Mezczyzni — wedle niektorych wersji — nie mieli do miejsca
oczepin dostepu, chociaz probowali dostac si¢ do srodka lub chociaz podpatrze¢, ale wowczas

zamezne kobiety 1 druhny protestowaly, krzyczac oraz przeganiajac ich miotla.

52 A. Lomnicki, Symbol zielonej rézgi w wiejskiem prawie polskiem, [W:] Pamietnik trzydziestolecia pracy naukowej
prof. dr. Przemystawa Dgbkowskiego: 1897-1927, Lwow 1927, s. 151.
53 W. Abraham, dz. cyt., s. 210 — 212.
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(...) wérod tancow Staroscina w koto si¢ weiska z dziza (od chleba) i z nig tancuje; na ten widok

Marysia wymyka si¢ i ucieka do chaty.
DRUZBOWIE: Kedyz si¢ Mtoda podziata,/co tu z nami wywijata?
DRUCHNY:: Poszta do komory nowej/zamkngta zamek cisowy?
Wszyscy zblizajac si¢ do chaty:
Juz ci precz Marys, juz ci precz!/zdejm wianeczek,
w pot-skrzyneczek,/pdjdz, wtoz czepiec

Matka i Staroscina ida po nia, przyprowadzaja i sadowia na dzizy na $rodku izby
postawionej. Marysia juz bez wianka. (...). Gospodynie, Matka i Staro$cina podaja czepek,

zaw0j i zawijke>.

A tymczasem starosciny i druzczki zbieraja pann¢ mtodg i zamykaja si¢ z nig w komorze lub
izdebce, by zrobi¢ czepiny. Wigc w izdebce odbywa si¢ ceremonia, a w izbie piekarnej czyli
chalpie bawig si¢ chtopi. Posadziwszy pann¢ mtoda na stotku w srodku izdebki rozplatajg jej
warkocze (...). Nozyce przygotowane na stole leza; za chwile te dziewicze wlosy padng ich

ofiarg.
A moja (Marysiu)! dej se ucigé wlosy!
nie podzies do bidy, tylko do rozkosy.
Jak pddzies do bidy, bedzies bidowata;
po6dzies do rozkosy, bedzies uzywata.

Zbliza sie¢ starsza staroscina z nozycami i pierwsza ucina splot jeden; za nig czynig to
samo inne stro$ciny. Ucigte sploty sktadajg rowno na stoliku. Znowu zbliza si¢ starsza
staroscina, niosac przygototwany ,,czepiec.”

A moja (Marysiu)! nie zatuj wianecka!
ci$ wianek pod ganek! odziéj sie chusteckom!
Wkiada jej na glowe, przymierza i mowi:

— Cie! jaké bedzie tadna babina!®®.

54 0. Kolberg, DWOK, t. 16, Lubelskie, cz. 1, s. 151.
55 K. Matyas, dz. cyt., s. 301.
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Mimo wielu wariantéw, okoliczno$ci czepienia —czy to w domu pana mtodego czy mtodej, zawsze
byta to sprawa kobiet, podobnie jak przestrzen, gdzie krolowaty mezatki, symbolicznie przyjmujac
nowa cztonkinie do swego kregu. Dopiero po wyjsciu mtodej, juz jako zony w typowym dla niej
czepcu, dokonuja sie kolejne fazy obrzedu. Prébuje si¢ przejaé opieke nad nowa kobieta, wtadze
nad zona, poniewaz panienka jako taka przestata juz istnie¢. Po raz kolejny odbywa si¢ to w
atmosferze ludycznego targu, a ten, kto potozy swag czapk¢ na czepcu mtodej, zostanie jej
wlascicielem. Finalnie dokonuje tego maz, ostatecznie ustanawiajac stosunek wiasciwy kulturze
ludowej — swojego zwierzchnictwa nad matzonkg>®.

Ciemna przestrzen komory pozostaje niedostepna ludzkim oczom, co w zgodzie w
antropologicznymi analizami rytuatow przejScia odnosi si¢ do stanu zawieszenia pomiedzy
dwiema przestrzeniami®’. Brak $wiatla i okien w komoérce mogty byé reminiscencja dawnych
obrzedow, w ktorych mtodziez, wchodzac w nowy stan, musiata symbolicznie umrze¢ — zej$¢ do
Swiata podziemnego, §wiata nocy i snu (zob. 2.2. Podréz w zaswiaty przy pomocy enteogenow
(przyktady roslin zwigzanych z przekraczaniem granicy Zycie — Smierc)), aby nastepnie powroci¢ z
niego juz w nowej roli. Rytuaty przej$cia wigzaty si¢ ze zmiang tozsamosci, porzucano dawne imi¢
na rzecz nowego. W Polsce dokonywato si¢ to poprzez przyjecie nazwiska meza, czyli wstapienie
do jego linii rodowej. Po weselu kobieta nie byta juz nazywana tak jak dotychczas. Nabywala
okreslenie od imienia swojego matzonka — Maciejowa, Zbyszkowa (wczes$niej jak corka Macieja
nazywana byta Maciejowng). Dodatkowo przestawano nazywac ja zdrobniale. Doroste kobiety,
zony zyskuja inne imiona, 1 tak we wsi znikata np. Jagusia Maciejéwna, a pojawia si¢ Jagna
Zbyszkowa lub po prostu Zbyszkowa. Status samej panny miodej od tej pory znacznie si¢ podnosit,
zona gospodarza w patriarchalnym spoteczenstwie wsi byta wazng osobg zaraz po swoim mezu,
rozporzadzala dzie¢mi, wobec ktorych dzierzylta tak nieograniczong wtadze, jak maz wobec niej,
a takze zarzadzata mlodzieza najemna, parobkami jednej 1 drugiej ptci. Awans spoteczny poprzez
matzenstwo byt kuszacy, dla wiesniaczki zostanie zong bylo osiggnigciem najwyzszego stopnia w
hierarchii, na jaki mogta si¢ wspia¢®®, a przytoczone warianty watku ,,Dziewczyna chtopcem” zdaja

si¢ potwierdza¢ ten oczywisty fakt.

%6 0. Kolberg, DWOK, t. 16, Lubelskie, cz. 1, s. 207.
STw. Propp, dz. cyt., s. 37- 42.

%8 Dla niej ,,matzenstwo - to zaczecie nowego gospodarstwa, zmiana stroju i zaczesanie wloséw, czepek, zerwanie z
dawnemi kolezankami, wejscie w nowe stosunki z me¢zatkami, wyzwolenie z pod opieki rodzicielskiej, wymarzona
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Powyzej wspomniany zostat takze obrzed rozplecin/postrzyzyn wystepujacy najczesciej
tuz przed oczepinami. Fryzura mlodej dziewczyny to dhlugie, rozpuszczone lub zaplecione w
warkocze wlosy. W momencie zegnania si¢ ze swoim dawnym zyciem nierzadko musiata
pozegnac tez swoje dlugie wtosy. Na calym swiecie odnajdujemy tradycje zwigzane z obcinaniem
wloséw w momentach liminalnych (uznaje si¢, ze postrzyzyny wsrod Stowian byly dokonywane
w wieku okoto 7 1at®®). Wéwcezas spod opieki matki przechodzili pod opieke ojca i rozpoczynali
okres przyuczania si¢ do wykonywania mgskich rél, podczas gdy dziewczynki pozostawaty z
matkag w domu. Dopiero w tym wieku dzieci nabywaly pte¢ kulturowa, z bezosobowego ,,to
dziecko” zostawaly ,,ta dziewczynka” lub ,,tym chtopcem”. Postrzyganie, podobnie jak oczepiny,
bylo rozpatrywane przez antropologéw na wiele sposobow — jako symboliczna $mier¢, zmiana
czlowieka w nowg osobe, jako zlozenie ofiary bostwom i duchom asystujacym w tym doniostym
wydarzeniu badz zaspokojenie ,,ztego”, czyhajacego na niestabilng spolecznie jednostke, poprzez
ztozenie daru , jakim byly wlosy ®°. Motyw okaleczania ciata mozna odnalezé w formie

zdegradowanej, performatywnej rowniez w trakcie wesela:

Pan Mtody, niby obrazony na starosciny, oddaje im swa tancerke oswiadczajac: ,,Nie przyjmuje
takiego poturaka! kiescie ja okulawity, to se ja i wezZcie, ja ji nie chce!” Weselnicy radza mu,
zeby jej nie oddawat staroScinom: ,,Popatrz lepi, dobrze w zeby, bo cho¢ kulawa, Zzeby ma

dobre; jest zdrowa, jak wida¢ i mtoda™®L,

Kulawos$¢ mtodej ma obnizy¢ ceng jej wykupu, prawdopodobnym jest jednak, ze W opisanej
sytuacji kilka zjawisk kulturowych nalozyto si¢ na siebie i nie sposob ich juz na tym etapie
rozdzieli¢, poniewaz wigkszo$¢ tekstow, jakimi dysponujemy, pochodzi dopiero z XIX wieku.

Poprzez wyrugowanie dawnych rytuatdow przej$cia, takich jak postrzyzyny czy zapleciny,

swoboda, wreszcie wesele, tance zabawa. A potem? Oho, juz sobie da rad¢ z chlopem, i z tesciem, i ze $wiekra, i z
bachorami (...). Czgsto ledwie 16 lat przezyla, a juz ja swataja. Tymczasem ona dopiero od 3 lat zaczgla si¢ troche
rozgladac po $wiecie i zastanawia¢ nad zyciem, bo do lat 13 zyla jak zwierzatko: jadla, pita, spata, pasta, przedta, ale
nic si¢ nie uczyla”. Antoszka (pesudonim), dz.cyt., Warszawa 1913, s. 10-11.

59 Maty stownik kultury dawnych Stowian, red. L. Leciejewicz, Warszawa 1988, s. 303; K. Potkanski, Postrzyzyny u

Stowian i Germanow, Krakow 1895, s. 3-5, pozyskano z.
https://books.google.pl/books?hl=pl&Ir=&id=SrnfAAAAMAAJ&oi=fnd&pg=PA2&dq=postrzyzyny&ots=ntjmY dw
0Qz&sig=a861 TnEMtCreemdFk3N4Lu7ZfnE&redir esc=y#v=onepage&q=postrzyzyny&f=false , dostep
05.09.2023 r.

60 A. Gennep, Obrzedy przejscia. Systematyczne stadium ceremonii, ttum. B. Biaty, Warszawa 2006, s. 180-181, 184-
185.

61 1. Swietek, Lud nadrabski: od Gdowa po Bochnie: obraz etnograficzny, Krakow 1893, s. 160.
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elementy te przenikngty do obrzedowosci weselnej, powodujac tak rozbudowang jego forme. By¢
moze przez to, ze chltopcy podczas pierwszego obciecia wltosow przechodzili swoja pierwsza
inicjacj¢ (nawet w formie okrojonej), w trakcie zaslubin element ich przemiany stal si¢ marginalny.
Dziewczynki czekajgce az do Slubu na swoj rytual wejScia w dorosto$¢ do$wiadczajg go, obok
pozostatych weselnych aktéw obrzgdowych, w sposdb znacznie bardziej udramatyzowany, niejako
przechodzac z dziecinstwa od razu w powazng dorosto$¢. Brak obrzgdu panienskiego po
pojawieniu si¢ pierwszej miesigczki moze by¢ przyczyng nawarstwienia elementoOw przemiany
podczas wesela. O wyrugowaniu obrzedu przejscia w dorostos¢ w przypadku kobiet i zespolenia
go z obrzgdami weselnymi moga takze Swiadczy¢ basni, w tym analizowany przez Ewe Serafin

watek T 530:

Model dojrzewania w bajkach T 530 mozna scharakteryzowac jako wycofanie si¢ kobiety z
aktywnosci zyciowej 1 bierne oczekiwanie na mezczyzng. Decyzje o matzenstwie podejmuje
za corke jej ojciec. On tez czyni starania w tym kierunku. Mezczyzng przyciaga pickno kobiety,
a takze obietnica nagrody w postaci bogatego ozenku i przejecia wladzy. Od kobiety oczekuje
si¢ natomiast bycia dla niego milg i postuszng, poza tym nie dysponuje ona prawem wyboru

innej, niz matzenstwo drogi zyciowej%

W weselu zdecydowanie przetrwat model meski — aktywnego bohatera, co odzwierciedla si¢ tez w
popularno$ci watku T 530 1 pokrewnych. Dramat kobiecy odbywa si¢ w innym $wiecie, ona
milczaca, czgsto w ciemnos$ci komory oczepinowej, bierna, tak naprawd¢ symbolicznie przebywa
w za$wiatach 1 tam doswiadcza przejscia, podczas gdy akcje i1 dialogi podejmowane przez
weselnikow rozgrywajg si¢ w innej przestrzeni.

Aby uzmystowi¢ sobie tragedie, jaka byto niedopeinienie najwazniejszego obrzedu
przej$cia, warto przypomnie¢, ze osoby takie — wedle ludowej wykladni — po $mierci zostawaty
demonami i mécity sie na zyjacych — najczesciej kawalerach, pannach i matych dzieciach®. Byl
oni czesto chowani w strojach weselnych, umozliwiajacych im trwanie w innej rzeczywistosci jako

osoby bedace w petni ludzmi. Co ciekawe, wspomniane w poprzednim rozdziale zawitki, ktére

62 E. Serafin, Wzorzec kobiecosci w basniach ludowych XIX-XX wieku (na przykladzie adaptacji watku T 530 Szklana
Gora), [W:] Przemiany dyskursu emancypacyjnego kobiet, Seria I, Perspektywa srodkowoeuropejska, red. A. Janicka,
C. Fournier Kiss, M. Bracka, Biatystok 2019, s. 506.

63 0. Kolberg, DWOK, t. 19, Kieleckie, cz. 2, s. 228-229. Cérka krolewska nie chciata wychodzié za maz, tylko zyé
w stanie panienskim. Zachorowala i umarta, po czym zamienita si¢ w strzyge.
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mimo niewejscia w stan malzenski zostaly dorostymi kobietami, dopelniwszy obrzedu przejscia
(W ubozszej formie), nie zostaja po $mierci demonami. Dysponujemy réwniez ciekawym zapisem
o za$lubinach z wierzba, jakie jest dokonywane w przypadku braku mezczyzny® , co po raz
kolejny ukazuje gleboka uni¢ kobiety z rosling, gotowa pojawi¢ si¢ w najtrudniejszych dla niej
momentach. Wszystkie interpretacje dotyczace $cinania warkoczy przed oczepieniem wydajg si¢
prawdopodobne i nie wykluczaja si¢, a w przypadku postrzyzyn przy slubie wskazywano réwniez
na poddanie si¢ wladzy me¢zowskiej, poniewaz istniat zwyczaj obcinania wloso6w osobom, nad
ktorymi sprawowato si¢ wladzg.

Po dokonaniu powyzszych rytuatdow mlodzi bywali najczg¢sciej odprowadzani na
poktadziny, pierwszy matzenski stosunek seksualny. Jako ze w polskiej kulturze ludowej do
kwestii biologicznego dziewictwa, wbrew powszechnej opinii wspieranej przez dzieta kultury
oficjalnej, nie przywigzywano az takiej wagi, zwyczaj pokazywania publicznie zakrwawionego
przescieradta przez meza po spedzonej wspolnie nocy byt bardzo rzadki, jesli w ogole wystepowat,
i stanowit raczej element ,,dodatkowy” niz centralny ®®. W rzeczywistosci poktadziny byty
,odprowadzinami” pary mtodej do ich toza. Wsrod wielu wrozb oraz zabiegdw majacych
sprowadzi¢ ptodno$¢ i wielodzietnos$¢, w stanie ogdlnej wesotosci oraz sprosnosci, dokonywano
spotecznego przypomnienia, ze obowigzkiem nowej zony i meza jest powickszenie liczebnosci
rodziny, szerzej — wioski®e.

Interesujacy wydaje si¢ sam moment poktadzin. Rozbieznos¢ pomigdzy zanotowanymi
danymi na ten temat jest ogromna, niektore miaty odbywaé si¢ juz po zmoéwinach, inne po
oczepinach, inne dopiero po tzw. tobiaszowych nocach, czyli w okresie wstrzemigzliwosci
seksualnej po $lubie®’. Zaslubiny czy zaczepienie jeszcze nie oznaczaly ostatecznego zakonczenia
ceremonii przejécia. Nawet kilka dni, czesto 3, 4 tygodnie, czasem kilka miesiecy, a nawet rok®®
mloda pozostawala w domu swych rodzicow przed ostatnim etapem obrzedu, czyli

przeprowadzeniem si¢ do domu meza. Tobiaszowe noce tlumaczono wplywem Kkultury

64 H. Biegeleisen, Wesele: [obrzedy i zwyczaje], dz. cyt., s. 13-14.

65 N. Kapuscinska, Chlopskie pokladziny, czyli . idzie Marysia do loznice”, ,,Studia z Historii Spoteczno- Gospodarczej
XIX i XX Wieku” 2011, t.9,s.287-202.

66 | Sprawa byta trudng, gdy winowajca byt ekonom, panicz albo i sam dziedzic, a juz najgorsze, gdy sotdat na postoju.
Jednakze i w takich razach, jezeli dziewczyna robocza, zdrowa, to si¢ jej wina darowuje, a nawet tu i 6wdzie mozna
postysze¢ zdanie, ze lepiej si¢ z takg ozenié, bo si¢ ma pewnos$¢, ze nie bedzie bezdzietna.(...) Macierzynstwo bezslubne
nasz lud uwaza za wielkg mytke, ale nie grzech.”. M. Zmigrodzki, Lud Polski i Ruski: wsréd Stowian i Aryéw. Ks. 1.
Obrzedy weselne, Krakow 1907, s. 24.

67 K. Zawistowicz-Adamska, dz. cyt., s. 37.

8 H. Biegeleisen, Wesele: [obrzedy i zwyczaje], dz. cyt., s. 272-275.
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chrzescijanskiej, niemniej zwyczaj ten wydaje si¢ bardziej archaiczny, odnoszacy do epoki
przedchrzescijanskiej. Pewna wskazowka sg tezy etnografow jakoby czas ten miat chroni¢ od ztego
w tak waznym momencie, zwlaszcza ze dotyczyt rowniez silnego tabu seksualnego.

Pan mtody przybywszy wraz z orszakiem §lubnym po zon¢ bywat przeganiany, toczono
udawane bojki z rodzing mtodej, az w koncu w krzykach i ptaczu wynoszono kobiet¢ z domu i
sadzano na woz. Wyjscie z domu trwalo dtugo, pani mloda $piewem Zegnata si¢ ze wszystkimi
domownikami, sprz¢tami, katami, z piecem, swoimi dawnymi obowigzkami, dziecigcymi latami,
ale przede wszystkim catym swoim rodem. Pozegnanie z dawnym zyciem zamykato tez jej zwigzek

z panienskimi roslinami:

Zawotajciez mi pana-ojca mego,
bo mu bede dzickowac.

Ono jest w piwnicy, talary licy,
269

bo cie bedzie wianowac
Oj moj mily rozmarynie,
siewatam ci¢ po zagonie,
Juz cig teraz sia¢ nie bede,

bo juz teraz za maz ide™.

W bajkach ludowych czesto wystepuje motyw stawiania przeszkod przed zawarciem matzenstwa.
Biegeleisen podaje, ze uroczystosci weselne niekiedy odbywaly si¢ w nocy, aby zty cztowiek nie
mogt ich dostrzec i rzucié ztego uroku’. Jest to tez czas, gdy mtoda nie nalezy juz do swej rodziny,
znajduje si¢ w drodze do nowego rodu, nowych przodkéw, w wyobrazeniach kultur magicznych
przystaje teraz do $wiata ciemnosci i nocy. Blizej jej do za§wiatow niz naszego $wiata.
Przenosiny to nie tylko na zmiana miejsca zamieszkania, ale przede wszystkim rodu.
Oderwanie od przodkoéw, pani-matki i pana-ojca odbywalo si¢ w niezwykle dramatycznych
okolicznos$ciach. Panna mtoda zalewala si¢ 1zami, uciekala, upadata do noég swych rodzicéw,

zegnajac si¢ z nimi 1 ukazujac, jak dobrze jej bylo zar6wno w rodzinnym domu, jak i w stanie

69 0. Kolberg, DWOK, t. 6, Krakowskie, cz. 2, s. 24-25.
0 Tenze, DWOK, t. 10, W. Ks. Poznanskie, cz. 2, s. 95.
"L H. Biegeleisen, Wesele: [obrzedy i zwyczaje], dz. cyt., s. 26.
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panienskim. Byly to zrytualizowane lamenty, cho¢ nie mozemy wykluczy¢, ze w przypadku
matzenstw kojarzonych jedynie ze wzgledow ekonomicznych, nierzadko zawieranych przez ludzi
kochajacych innego/inng i biorgcych $lub czgsto z duzo starszg osoba, mialy duzy ladunek
szczerosci, a korzysci ptynace z zajecia wyzszej niz dotychczas roli w spolecznosci nie byly w

stanie ich uciszy¢’?.

Z tamtéj strony miasta hoc, hoc, hoc, -/chodzita niewiasta hoc, hoc, hoc./
Tak sobie méwita: hoc, hoc, hoc,/ grzeczna panna byta,/ hoc, hoc, hoc./
Za starego ide, hoc, hoc, hoc,/ ¢c6z komu do tego, hoc hoc, hoc,/

Stary ma pienigdzy hoc, hoc, hoc,/ nie uzyj¢ ngdzy, hoc, hoc, hoc./
Krewni, przyjaciele - ach, ach, ach, - / winni mi tak wiele ach, ach, ach./
Bo¢ mi starca dali ach, ach, ach,/ biéd¢ my nagnali, ach, ach, ach./

Wyjns$¢ mi nieda nigdzie ach, ach, ach,/ jechaé nie pozwoli, ach, ach, ach.”.

Po $mierci kobieta dotaczy do grona przodkow swojego megza, wigc jej pozegnanie z rodzing nie
miato charakteru wylacznie doczesnego. Nagromadzenie obrzgddow, czasowa $mier¢, rytualne
okaleczanie, zegnanie swej tozsamosci 1 przodkow z jednoczesnym oddaniem si¢ pod wiadze
mezczyzny, musialo by¢ wydarzeniem najbardziej intensywnym w dotychczasowym Zyciu.
Czynnikiem warunkujgcym postrzeganie kobiety w kulturze chtopskiej 1 jej potozenie wydaje si¢
pragmatyka wiejskiego zycia, to, ze zona byla ekonomicznie i fizycznie ,,zarzadzana” przez
mezczyzng; jednoczesnie w kulturze tak sensualnej niewatpliwe przezycia te miaty takze charakter
metafizyczny.

Gdybysmy podazyli tropem Proppowskiej analizy bajki ludowej w odniesieniu do wesela
ludowego, traktujac ja jako uzupelnienie informacji o rytuale i element nierozerwalnie z nim
potaczony, daje si¢ zauwazy¢ celowe wydtuzanie czasu jego trwania. Transformacja bohaterki czy
bohatera mitu, przebywajacego w §wiecie innym niz dotychczas mu znany, zazwyczaj nie konczyt
si¢ na jednej nocy czy kilku dniach. To dlugotrwaty, nawet kilkuletni proces, polegajacy na
poddawaniu bohatera kolejnym prébom 1 sprawdzaniu jego dojrzalosci, podczas ktorych

nieustannie towarzyszg mu sity zaswiatowe. To, czy akcja odbywa si¢ w krolestwie bez nazwy, w

72 Chtop, majacy kilka morgdw gruntu, nie ozeni si¢ z zupetnie uboga dziewczyna, cho¢by mu si¢ bardziej nad inne
podobata. Jak wszedzie, tak i tu trafiajg si¢ wyjatki, ale bardzo rzadkie. Chlopi nie pojmuja nawet, aby inaczej by¢
mogto”. K. Matyas, Chiopskie serce, ,,Wista” 1889, t. 3, z. 1, s. 28.

3 0. Kolberg, DWOK, t. 4, Kujawy, cz. 2, s. 55.
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$wiecie na dnie jeziora lub studni, czy za siedmioma rzekami, nie ma znaczenia, istotne jest, ze
Swiat ten nie jest mu znang rzeczywistoscia, spotyka tam magiczne kreatury i do§wiadcza mocy
niespotykanych w miejscu swego codziennego pobytu. Wydaje si¢ zrozumiale, ze kobieta,
odrywajac si¢ od tak silnej spotecznosci, jaka jest rod, od duchowego oraz magicznego z nim
powigzania, nie moze tego uczyni¢ szybko, bowiem potrzeba czasu, ktory daja jej chociazby tzw.
tobiaszowenoce.

Transformacja kobiety nie ogranicza si¢ jednak do zamazpdjscia, przechodzi ona podréz z
jednego do drugiego rodu, niczym postacie z bajki magicznej. Tymze da si¢ réwniez wyjasnié
istot¢ 1 mnogos$¢ utrudnien otrzymywanych przez panstwa mtodych ze strony weselnikow. Stawiaja
oni opor przed wyjsciem pary do kosciota, wykradaja, podmieniajg pann¢ mtoda, zatrzymujg pana
mtodego, tocza z nim bojki, gdy przybywa do jej domu rodzinnego, zatrzymujg wdz podczas
przewozin, zadajac wykupu lub wykonania pewnych zadan, czego pozostalo$cig jest zwyczaj
robienia tzw. bram, czyli przeszkod stawianych parze miodej w drodze do miejsca zabawy
weselnej’®. Zarowno w bajce jak i opisach wesela mozna zauwazy¢ pewien powtarzalny motyw:
mezczyzna przechodzi proby, aby zdoby¢ zong. Kobieta za$, niczym w letargu, milczeniu,
okaleczaniu czy ptaczu, jest odbiorczynig tych staran. Krok po kroku przygotowywana do odcigcia
od dotychczasowego zycia i przeniesienia do symbolicznie zupelnie innego miejsca, do rodu
matzonka. By¢ moze przechodzenie prob przez mezczyzng jest takze rodzajem przezwyci¢zenia
przeszkod stawianych nowej osobie przez jego przodkéw, bowiem musi utorowa¢ matzonce droge
do zaswiatow w innym towarzystwie. W literaturze oralnej pojawiajg si¢ panny, ktore daja rady
mlodziencom, w jaki sposob maja wykona¢ zadania, aby ocali¢ siebie i swa wybranke. Czgsto sa
to ksiezniczki, ktore mimo iz znaja sposob na wydostanie si¢ z niekorzystnego potozenia (np. bycia
uwi¢zionym przez smoka, czarnoksieznika itp.), nie moga tego zrobi¢, musza czeka¢ na
mezczyzng, aby on wykonal wszystkie trudne zadania. Przejazd z domu rodzicow do nowego
gospodarstwa w chlopskim wyobrazeniu uchodzit za jedng z najniebezpieczniejszych drog, jakie
przeby¢ moze w swym zyciu kobieta. Przenosiny do nowego domu, do nowego ogniska 1 do
nowych przodkow w kulturze magicznej zdaja si¢ by¢ jednym z najsilniejszych doswiadczen

powodujacych wiele niepokojow 1 niebezpieczenstw, stad lista zabiegoéw apotropaicznych i préb

"y Bielecka-Prus, A. Pepas-Skowron, Dynowskie doswiadczenia badan tradycji weselnej z zastosowaniem etnografii
performatywnej, ,,Sztuka i Dokumentacja” 2016, nr 14. Na temat wspotczesnych bram na Podhalu w 2014 roku
powstata praca magisterska na Uniwersytecie Jagiellonskim: A. Jakubiec, Bramy weselne i wesele w Cichem w latach
1950-2014, napisana pod kierunkiem prof. Zbigniewa Libery.
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przeszkodzenia mtodym podczas catego wesela jest niezwykle bogata, a czas na to poswigcony
bardzo rozlegty.

Proba podmienienia panny mtodej stanowi jedna z popularnych form przechytrzenia
,»ztego”. Druhny przebierajg si¢ za mtoda, chowajg ja, co stanowi¢ moze bardzo dawny zwyczaj 1
swiadczy¢ o wiekowych korzeniach Igku przed sitami zamieszkujacymi strefe ,,pomiedzy”.
Rozpatrujac posta¢ panny mtodej w bajkach, czesto napotykamy ja milczacg, tak samo jak dopiero
co ozenione kobiety sa zobowigzane do pozostania w ciszy (okresowej $mierci) przez pewien czas,
np. 7 lat, co mogtoby wskazywac na pozostalosci dawnych rytuatow odosobnienia, wigzacych si¢
z dlugotrwatym milczeniem. Przez niemal caly okres za$lubin panna mtoda jest zaptakana i
smutna, probuje wszelkimi sitami uciec lub nie dopusci¢ do dopetnienia wszystkich obrzgdow, ich
pozostatosci mogly by¢ nastepnie zredukowane lub odczytywane juz jedynie jako wrozby: ,,Panny
mtodej u§miechnigcie si¢ podczas slubu wrdozy niepomys$lnos¢ w matzenstwie, a jej ptacz zamieni
si¢ w rado$¢ po $lubie”’®. Byé moze rozpatrywanie wesela, ze wszystkimi jego sktadowymi, od
ogledzin do odwozin, powinno wspiera¢ rozpatrywanie bajek w ten sam sposéb. Od wiadomosci
o krolu chcacym wydac corke, przez utrudnianie kandydatowi dostania jej, stawiania oporu,

przeszkod czy wyjatkowo trudnych zadan, jak chociazby oddzielenie maku od popiotu:

Czasami matka wychodzi, sypie mis¢ grochu na ziemi¢ i méwi, ze wtedy mtode dostana, gdy

ten groch pozbierajg™’®.

Podczas tych $§piewow staro$cina zdemuje Mtodej z glowy stroj weselny i naktada czepek. (...)
Po oczepieniu, Mtodego wpuszczajg do izby, ukrywszy poprzednio jego zong razem z druchng
pod chustka. Ten odgaduje, gdzie siedzi zona, lecz nie odrazu ja pozyskuje, musi ja wpierw
naby¢ od kobiet™”.

Zbieranie grochu 1 wybieranie zony sposrdd przebranych czy zastonigtych welonami pan wydaje
si¢ ludzaco podobne do zadan zlecanych bohaterowi, finalnie zdobywajagcemu matzonke 1
upragniony status spoteczny. Rosliny w tym inicjacyjnym dramacie odgrywaja rol¢ nie tylko

symboliczna, ale, jak wykaze w nastepnym rozdziale, rowniez swego rodzaju katalizatora, co

5 0. Kolberg, DWOK, t. 6, Krakowskie, cz. 2, s. 20.
6 M. Zmigrodzki, dz. cyt., s. 209.
7' 7. Wasilewski, Przyczynek do etnografji Krakowiakéw, ,,\Wista” 1892, t. 6, z. 1, s. 199.
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wynika z pozaludzkiej kondycji kobiety w trakcie obrzedu weselnego, paralelnej z pozaswiatowa
kondycja roslin o znaczeniu rytualnym, magicznym i leczniczym.

Po odbytym, pelnym weselnym obrzgdzie kobiete czeka jeszcze jedna przeprawa do
nowego stanu spotecznego, nazywana ,,wkupnem do bab” lub ,,wkupnem na konopie”, w trakcie
zapustow, kiedy to mtode mezatki w ogdlnej wrzawie 1 wesotosci musza optaci¢ si¢ starszym
zonom-gospodyniom po porwaniu do karczmy. Tam tez odbywaja si¢ tance, skoki majace
pozytywnie wplynaé na urodzaj i jako$¢ uprawianych konopi’®. Dopiero od tej chwili — przejscia
obrzedu potaczenia swego losu z konopnym stanem mezatki, rozpoczyna si¢ wlasciwa era w zyciu
kobiety. Polega ona na decydowaniu o zaistnieniu i trwaniu zycia, rozumianego indywidualnie
(rodzenie dzieci) i kosmicznie — cyklicznego odnawiania zycia w sensie kosmogonicznym,
zwigzanego z konopiami i Inem (zob. 4.4 Konopie i len: rosliny kobiety — Kreatorki).

Wesele i1 towarzyszace mu teksty folkloru mozemy wigc rozpatrywaé jako konstrukt, w
ktérym odbija si¢ struktura spoleczna, uswigcony tradycja tad, sposoby organizacji wiejskiego
zycia, co nie wyklucza zawierania matzenstw z mitosci. Doskonalg rozprawe na ten temat napisat
Tomasz Wislicz’®, udowadniajac, ze porywy serca nie byly obce wiejskiej spotecznosci, niemnie;
nie jest to element majacy wiele wspolnego z zwieraniem malzenstw, wigc traktowanie §lubu jako
konsekwencji zakochania wydaje si¢ btedne. Przebiegato zawsze wedlug pewnych prawidet

kulturowych, na zasadzie zrytualizowanej umowy kupna — sprzedazy®.

3.3 Kobiety w polskich tekstach folkloru

Ludowe bajki magiczne najcze¢$ciej opieraja swe fabuty na historiach konczacych si¢ slubem
bohateréw, do ich interpretacji mozna przylozy¢ rdéznorakie teorie, a sam temat cieszy si¢
popularnoécig takze w pozanaukowych kregach, m. in. dzieki pracom Pierre Péju®!, Clarissy-

Pinkoli Estés® czy Bruno Bettelheima® . W polskich badaniach nad basniami wymieni¢ mozna

78 S. Benetowa, Konopie w wierzeniach i zwyczajach ludowych, Warszawa 1936, s. 34-37.

O T. Wislicz, dz. cyt.

80 7ob. O. Kolberg, DWOK, t. 10, W. Ks. Poznanskie, cz. 2, s. 226. W oracji weselnej kilkukrotnie pojawia si¢ stowo
,.kontrakt” w odniesieniu do matzenstwa. Bylo ono w powszechnym uzyciu i oddawato w petni jego traktowanie.

81 P. Péju, dz. cyt.

82 C. P. Estés, Biegnqca z wilkami: archetyp Dzikiej Kobiety w mitach i legendach, tham. A. Cioch, Poznan 2001.

83 B. Bettelheim, Cudowne i pozyteczne: 0 znaczeniach i wartosciach basni, tham. D. Danek, Warszawa 2010.
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badaczki zajmujace si¢ podobna tematyka, np. Jolantg¢ Lugowska®, Grazyne Lason-Kochanska®®,
Agnieszke Gromkowska-Melosik® czy cytowang powyzej Ewe Serafin®. Innym gatunkiem sg
bajki nowelistyczne, niejednokrotnie dostowne, opowiadajgce o codziennych bolgczkach, jak
poszukiwanie sposobOw na bijacego badz pijacego meza, ukrocenie lenistwa czy dopasowywanie
zachowan matzonka do roli wzorowego cztonka spolecznosci, o czym pisala Violetta
Wroblewska®®. Bohaterowie niezaleznie od typu bajek s3 modelowymi cztonkami spotecznosci,
nosza zatem stereotypowe cechy, przywary, zachowuja si¢ w sposob oczywisty dla chlopskiego
stylu zycia, a wykraczajac poza niego, ukazywani sg np. jako przyktady komiczne. W ustalaniu
hierarchii spolecznej pte¢ odgrywala istotng role, ale rownie wazna byla sprawa zamoznosci. Zona
bogatego gospodarza sytuowata si¢ wyzej niz mezczyzni najemni, kawalerowie, byta w wigkszym
od nich poszanowaniu, a z kolei panie we dworze, stojace w feudalnej hierarchii spotecznej ponad
chlopstwem, posiadaty wigksze prawa niz chtopski ojciec-gospodarz, co oddaja cho¢by ludowe

piesni:

Bosci mnie ty Jasiu,/ Na podworzu znaldzt;/ Ino§ mnie przyprowadzit,/ Juz mnie bijes

zaraz./ Znalaztes mnie, znaldz,/ U ojca, u matki;/ Dostate$ ty za mna,/ Wszelakie dostatki./

,,Coze$ to Kasiuchno,/ Za dostatki miata? / Kure bez ogona/ I pottora jaja”®°.

Tego typu teksty mogly oczywiscie spetnia¢ funkcje humorystyczna, lecz daje si¢ w nich odnalez¢
rowniez tragizm wynikajacy z matrymonialnych interesOw. Patrylinearno$¢ mozna uznaé za
gléwng przyczyn¢ nizszej pozycji kobiet na wsi, ich zaleznos$ci ekonomicznej 1 spolecznej od
mezczyzn. Jednakze odbieranie statusu pan w wymiarze symbolicznym przedstawia si¢ juz nieco
inaczej. Wiejskie panny czy mezatki mozna postrzega¢ jako specjalistki w swojej dziedzinie,
wtladajace wiedzg praktyczng 1 magiczng, moca perswazji i przebiegtosciag dominujace nad meskim

intelektem oraz meska znajomoscig $wiata. Ich moc wyplywata z ciemno$ci, z mozliwos$ci

84 ], Lugowska, Ludowa bajka magiczna jako tworzywo literatury, Wroctaw 1981; W swiecie ludowych opowiadan.
Teksty, gatunki, intencje narracyjne, Wroctaw 1993.

8 zob. G. Lason-Kochanska, Corki Penelopy: kobiety wobec basni i mitu, ,,Stupskie Prace Filologiczne” 2004, t. 3;
Dziewczynka, macocha, czarownica. Obraz kobiety w basni, ,,Literatura Ludowa” 2011, nr 4-5.

86 A. Gromkowska-Melosik, Krélewna Sniezka i ple¢ kulturowa (lustereczko powiedz przecie, kto jest najpiekniejszy
na Swiecie?), ,,Studia Edukacyjne” 2018, nr 47.

87 E. Serafin, dz. cyt.

8 v. Wroblewska, Bajka nowelistyczna, [hasto w:] Slownik polskiej bajki ludowej, red. V. Wroblewska,
https://bajka.umk.pl/slownik/lista-hasel/haslo/?1d=223, dostep 04.09.2023 1.

89 M. Witanowski, dz. cyt., s. 29.
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przebywania w przestrzeniach, w ktore wttoczyt je sam patriarchat, ze zdolno$ci rodzenia i kreacji
zycia takze w wymiarze kosmogonicznym (zob. 4.4 Konopie i len: rosliny kobiety — Kreatorki).
Paradoksalnie, przypisywane paniom stereotypowe cechy, takie jak gadatliwo$¢ czy upartosc,
jawig si¢ jako swego rodzaju ,,supermoce” wykorzystywane przeciwko drugiej plci, w walce z
diablem, upiorami czy innymi przeciwno$ciami losu.

Zostanie zong wigzalo si¢ z przyjeciem obowiazkow, ale takze negatywnych konsekwencji
stanu, jak bicie. Przemoc na polskiej wsi stanowita element chtopskiej rzeczywisto$ci tak naturalny
1 oczywisty jak drzewa na mogile, nocne pohukiwanie sowy czy aktywnos$¢ czarownic i demondw
0 péinocy. Bicie nie uchodzilo za czyn naganny, raczej przywilej pewnych osob, z ktérego mogly
korzysta¢ bez konsekwencji. Niezwykle czgsto powracajacym motywem w tekstach folkloru jest
poturbowanie kobiety przez jej meza. Pojawia si¢ on w piesniach jako swego rodzaju ,,obietnica”,
przypomnienie kobiecie, co ja czeka. Mezatki podczas tancow po oczepinach §piewaja: ,,Nie bij-
ze ja bicem,/ bo nie bedzie nicem./ Ale bij ja lina,/ bedzie gospodynig”*°. Gdy mtoda dziewczyna

wychodzita za mgz za wdowca, wykonywano inng, ale podobng w wymowie piesn:

Jechat w pole ora¢,/ Jesce nie byt dzien;/ I napotkat kochanecke,/ Ktola piele len./ - Scens¢ ci
Boze kochanecko,/ Musisz moja by¢”/ A ona mu odpowiada:/ -,,Nie umiem robi¢”/ A méam ci
ja brzezinecke,/ Przy swoi wroty;/ To ona cie naucy,/ Wselki roboty.

Na to staroscina klaszczac w dtonie odpowiada:

»Siwy dziadu ogrzybialy, ostarzaty,/ Nie masz do mnie nic;/ A juz ci mnie obiecujes,
Brzezinecka bi¢. / Wyrosta brzezinecka z jatowca/ Wolatabym kawalira niz gdowca./ Bo u
gdowca drobne dziatki ptakaly,/ ,,Bodajze nas swienta zimka przykryta,/ Bodajze nas druga

matka nie bita®.

Gdy mtody me¢zczyzna wchodzil w zwigzek z wdowa, sytuacja byta odwrotna, co wskazuje na

jednostronny strumien przemocy — od m¢zczyzny do kobiety:

Zachcialo si¢ starej babie mtodego gatanta,/ rozumiata ze on ghupi, trafita na franta.
Mtody gatant staréj babie skore wyfutruje,/ baba lata jak szalona staro$ci nie czuje.

—Powiedziatas$ stara babo, ze ty masz dukaty,/ jak my ich tu nie pokazesz, potamig ci gnaty.

9 0. Kolberg, DWOK, t. 6, Krakowskie, cz. 2, s. 23.
91 M. Witanowski, dz. cyt., s. 28.
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— Baba rada i nierada, idzie do komory,/ jak wynosi tak wynosi z dukatami wory®,

Upokarzanie starszych kobiet w tekstach folkloru posiada element humorystyczny, jednocze$nie
prezentuje powszechng postawe wiejskiej wspolnoty wobec ich statusu. Informujg nas o tym
chociazby przystowia opublikowane przez Adalberga: ,,Dobre sg baby, ale nie stare”, ,,Kto starg
babe pocatuje, sto dni odpustu dostepuje”, ,,Szoruj si¢ babo piaskiem i wodg; diabta zjesz, nie

9593

bedziesz mloda™™°. W jednej opowiesci kobieta, ktdra byta ,,barzo stara, juz pewnie do sta lat miata,

ani jednego zeba w gebie, trzgsta sie jak grochowina, a koniecnie ji si¢ chtopa chcialo, a ni miata

1% otrzymata propozycje od mtodego kawalera,

zadnych fondusow, zeby si¢ chto na to uchciwiu
ze zostanie jej matzonkiem, jesli uda si¢ jej ztapa¢ 10 wrdbli. Po nieudanej probie podejmuje sie
drugiego zadania, jakim jest przesiedzenie do rana w stodole. ,,Rano chtop przychodzi pod stodote:
siedzi baba zmarznigta jak koscal. Zwotat ludzi, zabrali jo, dali zna¢ do sottysa i do ksi¢za. Ale
jemu nic nie bylo, bo po co6z baba byta ghipia?®®”. Ludowe opowiesci komiczne miaty na celu
oswojenie tego, co nieznane, w jaki$ sposob nieprzystajace do spotecznosci, a zatem potencjalnie
niebezpieczne®. Mowa tu o starszych kobietach, z racji podesztego wieku majacych , blizej” do
swiata $mierci. Najprawdopodobniej przezyty wielokrotne porody, by¢é moze asystowaty przy
innych jako akuszerki, by¢ moze dokonaly aborcji przy pomocy ro$lin lub za sprawa wiedzy
zielarskiej oraz magicznej przywrocily zdrowie i zycie. Zetknely si¢ z wieloma sytuacjami
fizycznie i metafizycznie niebezpiecznymi, a mimo to wcigz pozostawaly zywe i to wilasnie te
do$wiadczone, stare kobiety zwyklo si¢ nazywac¢ jedzami, wiedZzmami, co do dzi§ funkcjonuje w
stereotypowym obrazie czarownicy®’. Przetrwanie tych wszystkich elementéw w kulturze ludowej
oznaczato, ze taka kobieta posiada swego rodzaju odpornos¢ na wplywy ze §wiata $mierci oraz
zwigzang z tym ogromng moc, ktora mogla by¢ wykorzystana przeciwko jej wrogom. Dlatego
podobnie jak diabta w ludowych opowiesciach komicznych, tak i ,,starg jedz¢” nalezato oswoic

Smiechem.

92.0. Kolberg, DWOK, t. 4, Kujawy, cz. 2, s. 55.

93 S. Adalberg, Baba/Babka, [hasto w:] Ksiega przystéw, przypowiesci i wyrazen przystowiowych polskich, Warszawa
1889-1894.

% T 1476 ,,Stara Panna zaklada noge za kark”. J. Milewska, Ucieszne opowiadania z Ciechanowskiego, ,,Wista” 1902,
t. 16, z. 6,s. 724 - 725.

9% Tamze, s. 725.

% Zob. L. Podziewska, Ludowe opowiadania komiczne: poetyka i antropologia, Wroctaw 2010.

9 Wielokrotnie podczas prowadzenia zorganizowanych warsztatow zielarskich uczestnicy wyrazali zdziwienie, Ze
osoba prowadzgca jest mtoda, poniewaz spodziewali si¢ raczej kobiety w wieku podesztym.
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Cytowang bajke, co wydaje si¢ interesujace, opowiedziata kobieta, a jej podsumowanie nie
powinno dziwié. Kultura ludowa byta, mimo patriarchalnego rysu, utrwalana takze przez osoby
plci zenskiej, od najmlodszych lat wyrastajace wedlug nauczonych prawidet i nastepnie
przekazujace je swoim dzieciom. Zachowane ludowe teksty ukazuja rowniez, ze niejednokrotnie
kobiety szkodzity sobie nawzajem, aby otrzymac z tego jaka$ korzys¢. Zdarzaly sie i takie
przyktady, w ktorych dostrzec mozna pewne rysy ,,kobiecej solidarno$ci”, niestety doszukiwanie
si¢ spolecznego siostrzenstwa w polskiej kulturze ludowej konczy si¢ fiaskiem. Mysli
emancypacyjne i proby zawalczenia o lepsza pozycj¢ przedstawicielek wiasnej ptci docierajg na
polska ziemi¢ na poczatku XX wieku, na wie§ natomiast zapewne 80 lat p6zniej, w dodatku z
zewnatrz jako wyznacznik kultur obcych, nierzadko przez to przyjmowane z nieufno$cig lub
traktowane jako wyraz zepsucia.

Stosowanie przemocy cielesnej bylo powszechnym sposobem na nauczenie kobiety jak
powinna gospodarowaé. Nie tylko panny czy mezatki stawaty si¢ obiektem bicia, w podobny
sposob ,,uczy¢ roboty” nalezato tez dzieci. W przewazajacej ilosci wypadkow przemoc fizyczna
byta domeng me¢zczyzn, niemniej powszechnie stosowano ja po prostu wobec stabszych. W bajce
ludowej obicie, majace na celu dostosowanie zachowania drugiej osoby do obowigzujacych
standardow spotecznych, jawi si¢ jako gest nie podlegajacy moralnej ocenie, raczej jako fakt,
narzedzie do osiagniecia stabilizacji. Wyczerpujaco o wyzysku chtopow pisali Kamil Janicki®® i
Kacper Pobtocki®®. Ten drugi podkreslat, ze w przypadku polskiej wsi przemoc byta przede
wszystkim skierowana wobec stabszych, czyli chlop byt bity 1 upokarzany przez swego pana, po
czym bit 1 upokarzatl tych, nad ktorymi on sprawowat zwierzchnictwo, a wigc kobiety, dzieci 1
komornikow. Od chtopa wymagano odrabiania panszczyzny, pracy na polach witasciciela gruntu,
czasem 6 dni w tygodniu, a nawet wiecej, wobec czego prace te musiaty by¢ wykonywane rowniez
przez jego zone i dzieci. Gdy wilodarz stwierdzal niedostatecznie wykonane prace, chlop byt

karany, a wracajac do domu, gdzie sprawowat wladze, karal swoja Zong, a ta dzieci i parobkow.

Ozenit si¢ chtop, lecz zona nic nie chciala robi¢, ani gotowac obiadu, ani tez sprzata¢

w izbie. Gdy narzekal przed tesciowa, ttomaczyla, Zze to mtode i nie umie wzig¢ si¢ do rzeczy.

98 K. Janicki, Wyzysk. Na czym dokiadnie polegata pariszczyzna?, [W:] Pariszczyzna: prawdziwa historia polskiego
niewolnictwa, Poznan 2021.
99 K. Poblocki, Chamstwo, Wotowiec 2021, s. 23 - 90.
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Chtop bierze na rozum, a chcac Zzong nauczy¢, aby brata sie¢ do pracy, wyjezdzajac w pole,
rozciagng w izbie worek i1 grozac mu kijem, powiada:

— Zeby$ mi obiad ugotowat, bo dostanies kijem!

Chtop pojechatl, kobieta ciggle przypomina workowi, zeby obiad gotowal, a sama
czeka, co z tego bedzie. Wraca maz od roboty; kuchnia zimna, obiadu niema. Rozciagnal wiec
worek na $rodku 1 wytlukt go kijem, zapowiadajac, ze jezeli drugi raz co§ podobnego si¢ stanie,
dostanie podwojna ilos¢ kijow. A to ja go bede trzymac na stotku — wola zona.

—E, bitem ja go dzisiej na stotku i nic nie pomoglo, trzeba inacy z nim postapic.

Na drugi dzien wraca w poludnie chlop z pola, a tu na jego spotkanie wybiega zona i
opowiada, ze worek ani si¢ ruszyt, obiadu wiec nie ma, trzeba go bi¢ a rozumu nauczy¢.

— Dobrze — odpowiada mgz — zat6z go na plecy.

Gdy to uczynila, maz kijem walac w worek, za kazdym uderzeniem wotla:

— A rob! A nie proznu;j!

Dopiero, gdy ciggi poczuta zona, domyslita si¢ nauki i gdy na trzeci dzien maz

strudzony przybyl do domu, obiad byt juz gotowy®,

Inng realizacjg przywotanego watkul®® jest historia gospodyni, ktorag maz karze za brak checi do

pracy, oblepiajac jej glowe smota i pierzem tak mocno, ze gdy si¢ budzi, nie moze pozna¢ swojego
odbicia, wiec pyta meza o to, kim jest: ,,Cechnal cy ja Cechnowa zuna, cy ni?'%?”. Poniewaz
mezczyzna nie potwierdza jej tozsamosci, kobieta wyrusza w droge 1 przylacza si¢ do szajki
ztodziei. Po wspolnym napadzie bandyci zabierajg wszystkie skradzione rzeczy, ale wspdlniczke
porzucaja. Spedza ona noc w dzwonnicy koscielnej, a koscielny, widzac rano tego ,,czorta”,
informuje o tym ksigdza, ktory nie jest w stanie si¢ sam przemieszcza¢ z powodu choroby. Gdy
zaniesiono go na miejsce, kobieta odzywa sig, a on z leku staje na réwne nogi i ucieka. Opowies¢
konczy si¢ zdaniem: ,,A jak Pan Bog dat dzief, una posta do domu i odechciato sie jy leni¢”%.

Podobna sytuacja przydarzyta si¢ innej, bajkowej bohaterce — Mackowej®. Po nieudanym

wspolnym napadzie, ztodzieje:

100 M. Witanowski, dz. cyt., s. 126-127.

101 Watek T 902 w systematyce Krzyzanowskiego zawiera az 29 realizacji; maz wystepuje w roli nauczyciela, ktory
przy pomocy bicia lub glodzenia (Zob. O. Kolberg, DWOK, t. 19, Kieleckie, cz. 2, s. 227 - 228) ,,naprostowuje
mtodke” do roli zony i gospodyni.

102°T 902 ,,Wyleczenie leniwej zony”. S. Chetchowski, Powiesci i opowiadania ludowe z okolic Przasnysza. Cz. 2,
Warszawa 1890, s. 59.

103 Tamze, s. 60.

104 0, Kolberg, DWOK, t. 3, Kujawy, cz. 1, s. 172-173.
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Przechodzac kole ko$nicy!®, powiedajg do siebie: ,,Namowma jg, zeby Ona tu zostala w ty
ko$nicy.” I weszli z nig tam, a tam byto duzo trupich gtéw i kosci. Powiedaja do baby: ,,Teraz
si¢ tutaj zostaniesz i bedziesz nom tutaj struga¢ te brukiew, co ij tu tyle widzisz, a my ci
rzyniesiem tlustego wieprza do nij na okrase.” I dali ij n6z stary i zostawili ja, a ciemno byto.

Ona struze a struze trupie glowy i ko$ci, i rumoczgc oczekuje na wieprza'®.k

Kobieta po staniu si¢ osobg bez imienia, pozbawiona przynalezno$ci do wspélnoty, a nawet twarzy,
jest w stanie spotecznej $mierci. Opis oskrobywania ludzkich czaszek przywodzi skojarzenia z
analizami dokonywanymi przez Wtadimira Proppa, dotyczacymi przebywania 0s6b
doswiadczajacych momentéw liminalnych. Oni tez sg w $wiecie zmartych, tak jak Mackowa w
kaplicy z martwymi cialami. Kobiecie udaje si¢ wrdci¢ do spolecznosci, otrzymuje nowa
tozsamos$¢, bowiem ksigdz ,,wzion bab¢ na gospodynig i powiedziat: ,,Kiedy$ nie Mackowa Zona,
to badz-ze moja gospodyni”®’. Mozna interpretowaé te historie jako powtdrne zejsécie kobiety do
swiata podziemnego, poniewaz przy wchodzeniu w zwigzek malzenski nie byta na to gotowa, o
czym $wiadczy niewlasciwe wypetnianie przez nig zadan zony. W odczuciu ludowego odbiorcy
oba zakonczenia sg szczesliwe, krnagbrna gospodyni wraca do normalnego trybu zycia, odzyskuje
to, co stracila, wraca zawsze w to samo miejsce — przy kuchni, bez wzgledu pod czyim
zwierzchnictwem — me¢za czy ksiedza, bowiem wykonywane zadania w obu przypadkach sg
identyczne, wyjawszy rodzenie dziecil®.

Opieka nad potomstwem w kulturze ludowej nie jest pojmowana w kategoriach pracy, w
odroznieniu od uprawy pola czy hodowli zwierzat, a jako oczywisty obowigzek kobiecy

wynikajacy z jej natury'%:

Starania okoto dziecka spadaja potem zwykle jedynie na matke. Czy dziecko stabe, czy
zdrowe, ciche, czy grymasne, to ojca nie obchodzi. Czasami pobawi si¢ z niem, jezeli

spokojnie, ale wszelkie niedomagania, a ztad krzyki, o matke si¢ wylgcznie obijajg. Ona to

105 Kostnicy.

106 Tamze, s. 173.

07 Tamze, s.173.

108 v/ Wroblewska, Ludowa bajka nowelistyczna. Zrédla — watki — konwencje, Torun 2007, s. 249-256.

109 Tragiczng historie kobiety niemogacej zaj$¢ w ciaze oraz dalsze tego konsekwencje przedstawia opowiesé
zakwalifikowana jako watek T 902 o przewrotnym tytule ,,Jak sie baba na mezu zemscita”: Zob. M. Witanowski, dz.
cyt., s. 127-128.
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nocami czuwacé, kotysac i uspokajac je musi, bo mato ktory ojciec poczuwa si¢ do podzielenia
z nig tego przykrego obowiazku. (...) Podobniez dzieje sie, gdy rodzice udaja si¢ z dzieckiem
do kosciota, na targ do miasta, lub daleko w pole do roboty. Matka niesie dziecko, a wracajac
dzwiga procz tego zajde chwastu na plecach, podczas gdy gospodarz idzie obok, lub o pare
krokéw naprzdd luzem, albo z grabkami na ramieniu, bo chtopu nie wypada nie$¢ dziecko, albo

zielska, gdyz to jest babska robota!*1°,

Dziecko i zielsko to elementy rzeczywistosci chtopki, ktorych mgzczyzna nie tyka, nie umie
si¢ z nimi obej$¢, nie jest do tego przyuczany, w przeciwienstwie do dziewczat. Wiekszos¢ prob
odnalezienia zrodta takiego stanu rzeczy sprowadza nas do podstawowej roznicy biologicznej —
posiadania lub nieposiadania tona i zwigzanych z tym konsekwencji fizycznych, czyli mowigc
wprost — stabosci ciata, ktorym mozna zawtadnaé¢ biciem. Oczywisto$ci takie dziatania nierzadko
w kulturze byly ttumaczone jako wynik wydarzen in illo tempore. W 1900 roku Marysia Kot
przekazata etnografowi nastgpujaca bajke ajtiologiczng na ten temat, sankcjonujaca istniejacy
porzadek rzeczy: ,,Jak Poniezus dot pirse dziecko Ewie, tak zaroz kozot temu dziecku chodzi¢, a
Ewa moéwi tak: «Takie malejkie, jakze ono bedzie chodzi¢?». Wtyncos Poniezus ozgniwot sie i
pedziot: «Zebyscie wszystkie piastowaty. I teroz wszystkie bez to muso piastowaé dzieci”!!,

Ciekawego materialu dostarcza inna opowie$é, ze zbiordw Jana Swietka, w ktorej kobieta
wysyla meza z owcami na targ 1 kaze kupic to, co trzeba, ale nie pozbywac si¢ owiec oraz przekazac
sobie wszystkie nowosci oraz plotki z jarmarku. Pomaga mu mieszczanin 1 doradza, aby ogolit
owce, sprzedal wetng, wtedy wroci do domu z zakupami 1 zachowa owce, a po powrocie przekazat
zonie: ,,ze ktora baba chlopa bija, zeby se glowe wlozyta pod kolano, to jesce wigksa bedzie miata
nad nim site”!2. Ucieszona kobieta z trudem zaktada noge na glowe i w tejze pozycji maz ja bije.
Na koniec pomaga jej wroci¢ do normalnej pozycji, a ona juz nigdy nie podnosi na niego reki.
Komizm polega na odwrdceniu rdl, bowiem to kobieta w tym przypadku bije m¢za, po czym na
koniec bajki wszystko znéw wraca do porzadku, takiego, jaki na wsi by¢ powinien. Inne realizacje
tego watku pomijaja element poturbowana gospodarza. W matopolskiej opowiesci finatowe obicie
kobiety jest zemstg na za wypowiedzenie przez nig zdania: ,,Wez owce na jarmark, sprzedaj i nie

sprzedaj i pokupuj czego potrzeba”!13,

110 Antoszka (pesudonim), dz. cyt., s.19.

111 5. Cercha, Przebieczany, wies w powiecie wielickim, MAAE 1900, t. 4, s. 192.

12 5. Swietek, Lud nadrabski: od Gdowa po Bochnie: obraz etnograficzny, Krakow 1893, s. 405.
113 5, Ciszewski, Krakowiacy. Monografia etnograficzna, t. 1, Krakow 1894, s. 217.
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Zapewne zabarwienie humorystyczne — w opinii ludu — miata réwniez ponizsza piesn

taczaca dwa stereotypowe obrazy, czyli gadatliwg kobiete i bijacego mezczyzne:

A bije mnie maz, moj Boze, a bije mnie maz!
A za c0z to juz, moj Boze, a za c6z to juz?
Psie hultaju, psie rakarzu, czego mnie bijesz?
Stotobuzie, urwipotciu, jak si¢ upijesz.
A bijesz mnie i rzemykiem, bijesz uzdeczka. -
— A nie szafuj-ze bestyjo swojg gabeczka.
— A nie bede juz, moj Boze, a nie bede juz;
— Stotobuzie, urwipotciu, a to¢ przestan juz
— A bijesz mnie i rzemieniem, i pchasz ramieniem. -
— A nie szafuj ze my jucho swojém gebieniem. -
— A nie bede juz moj Boze, a nie bedg juz. -
— A to¢ przestan raz bestyjo, to¢ nie szczekaj juz. -

— gadaj, gadaj. — cho¢ przegadas, ja nie przebije (t.j. nie przestane bi¢).!4.

Przytoczona piesn przedstawia swoistg walke ptci — pomigdzy kobieca potgga nieustannego
gadania z meska potega bicia. Obraz cichej, pokornej niewiasty, ktorego zrodta wyraznie leza w
filozofii i1 kulturze chrzescijanskiej, promujacej wlasnie takie zachowania, w znacznej mierze
dotyczyt pan szlachetnie urodzonych, bowiem wiejska religijno$¢ oraz mentalnos$¢ byty inne i nie
powielaty tego wzorca. RoOwniez ze wzgledow pragmatycznych, takich jak wyjazdy na targ, gdzie
krzykliwo$¢ byta wysoce cenionym atrybutem dobrej sprzedawczyni 1 wlasciwe kulturze ludowe;j
upodobanie do opowiadania, prowokowaly takie zachowania. Niewatpliwie kwestia cichosci i
uleglo$ci wiejskich gospodyn taczy si¢ z wzorem cn6t kobiecych, jakim byta Matka Boska, a ktorej
biblijna rola zasadza si¢ na uleglosci wobec Boga. Warto podkresli¢, ze mowa o meskim,

zaptadniajacym Bogu-ojcu °

, rodzic bowiem byl centralng figura spoteczenstwa tak
chrzescijanskiego, jak i patriarchalnego. Matka Jezusa w Biblii i ko$cielnych kazaniach jest

postacia milczaca, momenty, w ktérych zabiera glos, mozna zliczy¢ na palcach jednej re¢ki,

114 0, Kolberg, DWOK, t. 4, Kujawy, cz. 4, s. 56.

115 Mimo braku aktu seksualnego pomiedzy Matka Jezusa a Bogiem, w wymiarze symbolicznym i antropologicznym,
Boég-ojciec wcigz pozostaje postacig zaptadniajaca, tak jak w innych kulturach robit to Bég nieba, zsylajac na ziemie
deszcz. Jezus wielokrotnie méwi o swoim ojcu, totez jego aktywna rola jako boga zaptadniajacego i odpowiadajacego
figurze ojca jest wlasciwa.
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natomiast jej ludowa odpowiedniczka jest juz inng postacig, co sugeruje, ze wiejskie kobiety
posiadaly inny wzorzec. Biblia ludowa przedstawia Matk¢ Boska jako aktywna kreatorke

ludzkiego §wiata, osobe rzucajaca przeklenstwa i podejmujaca decyzje mséciwe lub kaprysne:

Pokaz jabtuszko — i jabluszko zawsze byto czyste. Ale jednego razu Matka Boska takze gdzies$
wyszla, a Anusia sobie mysli: Co tam takiego ciekawego w tym pokoiku, co mi Pani nie kaze
do niego zaglada¢ —1 poszla zobaczy¢. Jeno co drzwi uchylita, az tu jabtuszko buch! na ziemig,
upadto jéj z reki 1 cate sie we krwi powalalo. Wzigta Anusia, drzwi napowrdt czémpredzéj
zamknela i daléj jabluszko my¢, nozykiem skrobaé, ale nic nie pomogto, jabtuszko byt juz
ciagle i ciggle zakrwawione. Przychodzi Matka Boska:
— Nie zagladatas Anusiu do tego pokoiku?
— Nie zagladatam prosze¢ pani.
— Pokaz jabtuszko.
Nie chciala pokazac.
— Ej! zagladatas.
— Nie zagladatam proszg¢ pani.
— No to pokaz jabtuszko.
Musiata pokazac.

— A widzisz ze$ zagladata,— méwitam ja tobie: nie zaglada¢ Anusiu do tego pokoiku, bo ci¢
na niskosci rzuce —i rozum i pamig¢ odejme,—otdz widzisz na co$ sobie teraz zastuzyta. Zaczeta
Anusia ptaka¢, prosi Matki Boski¢j zeby jéj wing darowala, nic nie pomogto. Matka Boska
wzieta 1 zrzucita Anusi¢ na ziemi¢ i posadzila ja na stogu siana. Darowata jéj tylko zlota
szczoteczke 1 ztoty grzebiuszczek. Jak Anusia usiada na stogu, tak jéj Matka Boska zrobita, ze

zostata niema i ghuchg (...).”1%,

Powyzsza bajka, eklektycznie wigzaca wiele watkow 1 motywow, przedstawia Maryje

analogicznie do watkéw o Sinobrodym !

, czyli postaci bezwzglednie negatywnej i okrutne;.
Zwrbcenie uwagi na postaci kobiece, zwlaszcza o tak duzej wadze jak Matka Boska w tekstach
folkloru, ktore stuzg nam za najbardziej bezposredniag wypowiedz ludu, pozwala na dotarcie do
wyobrazen na temat kobiet, ich cech konstytutywnych i pozadanych. Okazuje si¢, Zze nawet

najdoskonalsza posta¢ ptci zenskiej w kulturze ludowej pozwala sobie na emocje, korzystanie z

116 K. Koztowski, dz. cyt., s. 319.
U7 V. Wroéblewska, Sinobrody, [hasto w:] Stownik polskiej bajki Iudowej, red. V. Wréblewska,
https://bajka.umk.pl/slownik/lista-hasel/haslo/?id=155, dostep 20.07.2023.
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danych jej mocy nadprzyrodzonych i czarodziejskich, kary czy zemsty, totez wykorzystanie magii

przez jej nasladowniczki zdaje si¢ nie by¢ rzecza nadzwyczajng:

A raz znowu, szla Matka Boska lasem i spotkata si¢ ze zmija, jak tam moéwia, z gadem, ktory
stal za drzewem, bo wtedy gady jeszcze na nogach chodzity, - wychyliwszy si¢ zza tego
drzewa, wyjrzat na nig i nie cofnat si¢. NajSwietsza panienka wystraszyta si¢ bardzo. ,,O! ty
przeklety gadzie!—zawotata rozgniewana,—jake$ mi¢ zestraszyl! Ale skoro$ taki zuchwaly, nie

pojdziesz ty juz wigcej na nogach, tylko bedziesz si¢ snut po ziemi jak ni¢!” I od tego czasu

gady nie maja ndg i po ziemi sie wlokg na brzuchu.8,

Ongi przed wiekami Matka Boska bardzo pieknie przedta, przedta nici cieniuchne, diugie.
Pajak w kacie siedzac przypatrywat si¢ przadce i niejako szydzac, odezwat sie, iz on cienisza i
dtuzsza uprzedzie nitke. I rzeczywiscie niteczka jego byla i ciensza i rowniejsza i dtuzsza, niz
ni¢ Matki Boskiéj. Otdz za karg pychy i wynoszenia si¢ od téj dopiéro chwili obdarowat Bog
pajaka trucizng'®®,

Wyzej wskazane watki, informujace o kreacyjnej mocy Matki Boskiej, wskazuja na inny
od biblijnego obraz tworzenia zycia na Ziemi, w ktorym brak kobiecego pierwiastka, a caty swiat
przez 7 dni pozostaje w mocy meskiego demiurga. Stworzenie ludowe to historia dtuzsza, trwajaca
1 rekonstruowana, ukazujaca interakcje danych gatunkow z postaciami $wietych, Jezusa czy Maryi,
ktora posiada wiele ludzkich i kobiecych cech. Przeklinanie pajgka czy zmii przypomina
zachowanie Matki Ziemi w bajce ajtiologicznej dotyczacej wierzby zanotowanej przez
Siemienskiego'?® (zob. 3.6 Wierzby — wszystkie odstony kobiecosci).

Inne cechy kreatorki przedstawia watek T 2635 ,,Chciwa baba (zmniejszone klosy)”.
Opisuje skapstwo wiejskiej kobiety, ktora nie chciata podzieli¢ si¢ pozywieniem z Jezusem, nie
wiedzac, z kim ma do czynienia. Ten, w ramach kary, postanowil zabra¢ ludziom zboze. Wtedy
jego Matka ,chwyta za klos zyta rekg i krzyczy «Synu zostaw cho¢ tyle dla pieska i kotkay.

Chrystus przestat dalej zrywac, lecz sprawil, ze od tego czasu klos zboza jest maty; w reke go

U8 T 2601 ,,Dlaczego gady nie majg nog”. S. Ulanowska, Wsréd ludu krakowskiego, ,,Wista” 1887, t. 1, s. 105.

19T 2626 ,,Pajak”. B. Gustawicz, Podania, przesqdy, gadki i nazwy ludowe w dziedzinie przyrody, ZWAK 1881, t. 5,
s. 152. Inne wersje podaja, ze Jezus odpuszcza cigzkie grzechy za zabicie pajaka, poniewaz ten w przesztosci podart
niegdy$ suknie Matki Boskiej. S. Ciszewski, Lud rolniczo-gérniczy z okolic Stawkowa w powiecie Olkuskim, ZWAK
1887, t. 11, s. 50.

120 Brak w PBL; L. Siemienski, dz. cyt., s. 144.
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mozna schowaé, podczas gdy dawniej klos zaczynal sie przy ziemi.”'?!. Te proste z pozoru
przyktady ukazuja, ze w §wiecie ludowym kobieca posta¢ — o mocy réwnie potgznej jak centralna
posta¢ chrzescijanstwa — Jezus, jest potrzebna i niejako oczywista, moze wplywac na ajtiologi¢
gatunkow, zjawisk, zmieniaé pierwotne dziela stworzenia. Zenska energia jest jedna z boskich sit
z chlopskiego $wiata, w ktorym panuja okreslone zasady, jak przemijanie 1 sezonowosc.
Cykliczno$¢ 1 jej zrozumienie jest kluczem do odnalezienia si¢ w mityczno-pragmatycznej
rzeczywistosci ludow stowianskich, do§wiadczajacych dos¢ dynamicznie zmieniajacych si¢ por
roku. Zmiana i powrdt do innego momentu na kole rocznym jest skorelowana cyklicznymi
krwawieniami u kobiety, cyklem cigz-porodéw i potogow, kolejnych miesigczek, sygnalizujacych,
ze znOw stala si¢ gotowa na kolejne urodzenie zycia, cigze, porod. Ponadto, jak zauwaza
Bogustawa Budrowska, czas linearny cigzy wypycha kobiete z jej normalnego cyklicznego trybu,
dlatego tez kobieta jest tak niebezpieczna w tym okresie'??, ale jednoczesnie thimaczy to jej moce
wyplywajace z dostepu do ,,tamtego” Swiata.

Dysponujemy przyktadami bohaterek bajkowych wykazujacych si¢ duzym sprytem, dzigki
ktéremu zyskuja to, co zamierzyty, podczas gdy mezczyzni nie dostrzegajg ich intryg ani wsparcia

ze strony $§wiata nadprzyrodzonego:

Pewien krol chciat poja¢ za zone niewiaste, ktoraby mogta przas¢ stome i siano w zloto.
Przejezdzat wigc po kraju, a matka jakas, wiedzac o jego postanowieniu, gonita przed jego
oczyma corke, bijac ja i wrzeszczac, ze poprzedlszy wszystka stome i siano, chce dach zrywac.
Krol wziat jej corke do siebie i dawat jej przez trzy dni siana i stomy, a codzien przychodzita
inna utomna i koszlawa baba i poprzedty jej wszystko. Krol postanowit si¢ z nig ozenic¢, a panna
zaprosila te trzy krzywe i ulomne baby na wesele. Opowiedziaty one krolowi, ze ich kalectwo

od przedzenia pochodzi; wige krdl nie chcgc mie¢ zony krzywej, nie dat jej przas¢ wigcej*®.

Poszukiwanie cichej, malo wymagajacej i pracowitej zony moze zosta¢ wykorzystane przez

kobiete, aby przechytrzy¢ mezczyzng:

12172635 ,,Chciwa baba i zmniejszone ktosy”. B. Pawlowicz, Kilka ryséw z zycia ludu w Zalasowej, MAAE 1896, t.
1,s.239.

122 B, Budrowska, Macierzyhistwo: instytucja totalna?, [w:] Od kobiety do mezczyzny i z powrotem. Rozwazania o plci
w kulturze, red. J. Brach-Czaina, Biatystok 1997, s. 297-308.

123 3. Legowski [Nadmorski Dr], Urzqdzenia spoleczne, zwyczaje i gwara na malborskiem, ,, Wista” 1889, t. 3, z. 4,
S. 754,
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W sasiedztwie mieszkal mtody, zamozny gospodarz, temu si¢ podobata bardzo Kudta, lecz
matka ani chciata o tem slysze¢, méwiac, ze to prozniak, starsza za$, cho¢ brzydka, lecz
pracowita. Chtop dat si¢ namowi¢, bo¢ jesli rodzona matka tak Kudle gani, musi by¢ powdd
do tego. Kudla, cho¢ ja wszyscy mieli za ghupia, siedzac na piecu styszata to wszystko. Wstaje
wigc w nocy, odziewa si¢ w przescieradlo, a stangwszy za oknem, wota na chtopa: - Spis ty? -
Nie. - Kazat Pan Jezus i $winta Anna, zebys se pojon Kudte od somsiada. Azebys pojon, azeby$
pojon! | znikta (...) Chtop zerwat si¢ z poscieli, lecz postaé znikta. Skoro §wit, biezy Kuba do
sasiadow i spotyka w progu Kudte pieknie przybrana, az jej nie poznat, tak wypiekniata. Prosit

o nig matki; a ta widzac w tem palec Bozy nie sprzeciwiata si¢. Zyli z sobg szczesliwie'?,

O uporze kobiety traktuje m.in. opowie$¢ o gospodarzu jadagcym z lasu, ktory zauwazyt
kldcace 1 bijace si¢ malzenstwo. Skomentowat sytuacje, ze gdyby to byla jego Zona, to by ja nauczyt
wlasciwego postepowania. Jako ze czgsto w tekstach nauczenie kobiety jest synonimicznym
okresleniem pobicia, mozna domyslac sie, o jaki typ lekcji chodzito. Gospodyni, ustyszawszy to,
wlazta na jego wdz, pojechala z nim do domu 1 przegoniwszy jego zong, zajeta miejsce w kuchni,
gotowala, nastgpnie zaje¢ta tez 16zko. Przez kilka tygodni zachowywata si¢ jak jego Zona i1
matzenstwo zadnym sposobem nie moglo si¢ jej pozby¢. Zrezygnowani postanowili, ze
zaproponuja jej w zamian za odejscie potlowe majatku. Podczas dzielenia gospodarz chciat rozcigé¢
wola na dwie rowne czg¢$ci, na co kobieta zatrzymata go, krzyczac: ,,Daj spokdj, daj spokoj! Szkoda
wola. Teraz przypomnij sobi, czy§ mi juz nauczyl? I wtenczas powiada do niegd: Wszystko ci
zostawiam, nic nie chcy, inom ci to zrobita, czy$ mi nauczyt’'?®. Jej interwencje w momencie
dzielenia zywego zwierzecia mozemy odnie$¢ do jej wyzszej w stosunku do chtopa inteligencji —
analogiczny motyw znany jest z opowiesci o stynagcym z madro$ci Salomonie. Bajka ludowa
ukazuje wiasnie kobiete jako istote¢ nieztomng, cho¢ niezno$ng, swoja zawzigtoscia
doprowadzajaca innych do granic wytrzymatosci i wykorzystujacg wszystkich do swoich celow.
Omowiona historia nalezy do dziatu kawatow i anegdot, a przedmiotem $§miechu tej, jak 1 wielu

innych opowiesci o podobnym charakterze jest kobieca uparto$¢:

Jeden chtop miatl barz upartg babe. Jak ji co bylo powiedzie¢, to ona zawdy inaczy, jak ji w

prawo, to ona w lewo. Raz poszta do miasta, tej woda byta wielga i utopiéta sié. Chtop poszat

124 M. Witanowski, dz. cyt., s. 122.
12571421 ,,Sprytna zona”. Istnieje tylko jedna bajka bedaca realizacja watku: A. Saloni, Zasciankowa szlachta polska
w Delejowie (z 30 rycinami w tekscie) MAAE 1914, t. 13, s. 141-142.
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ja szukaé, wzign grabie i idzie rzyka pod wode i sztura, czy dzie nie namaca. Jaki$ chlop zas
uwidziat go i podwiada mu: “Ty¢ nie chodZcie pod wode, jeno za woda, bo moze jich woda

poniesta na dot”. —,,Ej, dzie tam, to uparte, jak woda na dot, to ona na gore, ona pewnie jeszcze

dali na gorze bedzie”?°,

Zglebiajac chiopska tworczos¢ ustng, na pewno natkniemy si¢ na liczne teksty dowodzace
tego, ze kobiety sa glupie, jednakze powiedzenie, ze stereotypowaq jej cechag w polskim folklorze
jest glupota, nie wydaje si¢ do konca witasciwe. Liczba tekstow o glupich chtopach jest réwnie
znaczgca. Watek T 1384 ,,Maz szuka osob ghupszych od swej zony” (11 realizacji w PBL) stanowi
tego dobrg ilustracje. Kolbergowska bajka O czterech glupich kobiétach®" to historia gospodyni,
ktéra przez niewlasciwe zrozumienie polecen swego matzonka sprzedata zwierzeta zbyt tanio. Po
powrocie z targu styszy jego deklaracj¢ wyruszenia w §wiat w poszukiwaniu trzech rdwnie ghupich
bab jak ona. Jesliby ich nie znalazt, obiecuje zone zabi¢. Znalazlszy je, wraca, akurat w momencie,
gdy kobieta rozsypywata worek soli jako zasiew, co komentuje: ,,madry cztowiek nie wyzyltby na
swiecie, gdyby si¢ nie starat otoczy¢ towarzystwem ghupcédw, z ktorych korzysci ciggnaé dla siebie
moze.”*?®, W innych realizacjach watku maz szukajacy ghupszych od swej zony réwniez znajduje

129

takich wsrod mezezyzn==>. W bajce O jednym parobku chtopak obiecat si¢ ozeni¢ z ghupig

dziewczyna, gdy znajdzie trzy ghupsze od niej osoby, ktérymi byto dwoch chtopow i jedna baba®®°,
totez nie zawsze glupota, objawiajaca si¢ w najbardziej irracjonalnych dziataniach, okazuje sie¢
domeng tylko jednej pici.

Sytuacje odwrotna, kiedy to me¢zczyzna robi fatalny interes na jarmarku, przedstawia watek
T 1415 ,,Wyrozumiata Zona 1 gtupi maz”. Chtop dostaje zadanie i$¢ na jarmark i wymieni¢ wota
lub konia za co$ cennego. Po kolei dokonuje zamiany swych dobr na coraz mniej cenne zwierzgta
lub przedmioty, az w koficu przychodzi do domu z niczym, niekiedy z gesig lub z workiem zgnitych

jablek. W niektorych wersjach zachodzi do karczmy i tam spotyka kogos, kto si¢ z nim zaktada,

moéwige, ze zona go spierze albo ze bedzie mu ,,gada¢”. Po jego powrocie matzonka reaguje

126 B, Gustawicz, O ludzie Podduklariskim w ogélnosci, a Iwoniczanach w szczegélnosci. Czesé wtora, ,,Lud” 1901, t.
7,s.53.

1270, Kolberg, DWOK, t. 8, Krakowskie, cz. 4, s. 220.

128 Tamze.

129 g Kich, Materyaly etnograficzne z poludniowo-zachodniej czesci powiatu limanowskiego. Teksty gwarowe.
MAAE 1910, t. 11, s. 33-35.
130 3. Sulisz, Zapiski etnograficzne z Ropczyc, ,,Lud” 1906, t. 12, s. 77.
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rados$nie na wie$¢ o kazdej transakcji 1 go caluje. Dzigki temu maz wygrywa zaktad i dostaje
przyrzeczone w zaktadzie kosztownosci.

Kolejnym dowodem na to, ze nie do konca mozemy podazaé tropem ,,glupiej baby”, sa
teksty opisujace ich madros¢ 1 przebiegtos¢. Najbardziej jednak istotnym jest zrozumienie, czym
dla kultury ludowej byta ghupota. W bardzo wielu tekstach najmtodszy z braci okreslany jest
gluptaskiem, po czym finalnie osigga najwickszy sukces. Wielokrotnie osoby ghlupie dzigki
swojemu opatrznemu widzeniu i rozumieniu §wiata wychodzg ze wszystkich historii zwyciesko po
tym, jak dojrzeja do podejmowanych rol. Sledzac uzycia tego sformutowania w kulturze ludowej,
mozna postrzegaé stowo ,,glupi” raczej jako niedopasowanie, wychylanie si¢ poza schemat niz
brak inteligencji. Glupia baba to ta, ktora nie zachowuje si¢ jak ,,normalna baba”, czyli nie umie
zadba¢ o kuchnig, dzieci, sprzedac niczego na jarmarku. Ghupi chlop za$ to taki, ktory nie umie
wypehi¢ swoich podstawowych, meskich obowigzkéw. Ghlupiec w naszym $§wiecie bywa takze
medrcem w za$wiatach, co wysoko ceniono w kulturach magicznych. Byly to osoby majace
mozliwos¢ ,,wgladu” na drugg strone, jednocze$nie w spotecznosci pozostawali oni dziwakami 1
budzili pewien rodzaj niepokoju. Madro$¢ mezczyzny byla najczesciej ziemskiego rodowodu,
kobieca polegata na madros$ci zaswiatowej, wiedzy jak leczy¢, czyli jak lawirowac na granicy zycia
i $mierci, w jaki sposob odtwarza¢ oraz kreowac nowe zycia i nowe $wiaty (zob. 4.4 Konopie i len:
rosliny kobiety — kreatorki), jak operowa¢ magicznymi mocami. Te dwa rodzaje madrosci
pozwalaty na przetrwanie w §wiecie, byly komplementarne, przy czym ta kobieca byla niejako
bardziej skazona tym, co diabelskie, zaswiatowe, ale tez duchowe.

Niezwykle ciekawego materiatu antropologicznego dostarczaja realizacje watku T 1408

»Maz w roli gospodyni’:

1) ,,Bul sobie maz i un na zune ciagle gadal, ze z ni zadny wyreki ni ma, bo una w chtaupie nima zadny
roboty, a zawdy w dumu siedzi. Uny kobicie naprzykrzyto sie te gadanie i pejda jednoraz do nigo: —
Kiedy ja w chatupie nic nie robie, to ty zostun w chatupie i zrob wszystko za mnie, a ja za ciebie pode w
pole”®!, Mezczyzna nie radzi sobie z obowigzkami, latajacymi muchami, podczas jego warty w domu
ging wszystkie kurczaku, nast¢pnie rozlewa $mietane, z ktorej miat zrobi¢ na masto, caty dom oblepiony
jest ciastem na chleb, a on sam wysmarowany smotg. Historia konczy si¢ jego stowami: ,,Ale niech tam!

juz ja nigdy nie bede zostawat w chatupie i teraz tobie, zuno, bede wierzal, ze i w chatupie je robota”*,

181 3. Chelchowski, Powiesci i opowiadania z okolic Przasnysza, cz. 2, Warszawa 1890, s. 58.
132 Tamze.
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2) Schemat fabularny zostaje przeniesiony na kobiet¢. Maz, idac na pole, kaze ugotowacé zonie migso i
kapuste. Ona przywigzuje psa do beczki z piwem, pies ucieka, wylewa piwo i zjada cate migso.
Mezczyzna po powrocie dowiedziat si¢ ze nie ma obiadu, bo pies zjadl migso ani piwa, bo je wylat.

Bajka konczy si¢ puenta, ze chlop bit ja za to bardzo'*. Podobny schemat opisuje Fedorowski, tam bajka

konczy si¢ stowami ,,bil, bit, bil, bil, az na $mier¢ zabit” 13,

W kulturze ludowej istniat wyrazny podzial na zajecia meskie i damskie, przy czym
kobietom przypadato wiecej roznorakich obowigzkéw niz m¢zczyznie. O nierowno$ci w podziale
zadan w gospodarstwie pisze Kugiel-Frydryszak 1%, Mezczyzna w kuchni to katastrofa, to nie jego
przestrzen, nie umie si¢ w niej odnalez¢, podobna sytuacja dotyczylta jego stosunku do zio6t, ich
zbioru, przetwarzania. Kobieta byta specjalistka w swojej dziedzinie, posiadajaca wiedze i
umiejetnosci do zrobienia tego wszystkiego, co me¢zczyzng przerastalo. W niektorych realizacjach
gospodarz docenia prace domowe wykonywane przez gospodynie, ktéra bez problemu poradzita
sobie takze w zajeciach meskich. W realizacjach, gdzie postacig ghupia jest kobieta, daje si¢
zauwazy¢ inny rodzaj zakonczenia — okrutne pobicie.

Informacji o niezwyktej wiedzy kobiet dostarczajg liczne realizacje watku T 875 ,,Madra
dziewczyna” (23 skatalogowane w systematyce PBL™®). Panna przewyzsza inteligencja ojca, a
nawet samego krola (wojewode, pana), ktory jest zaintrygowany jej postawa: ,,kiedy ta twoja corka
taka madra, to ja si¢ z nig ozeni¢, ale pod warunkiem, zeby mi¢ nie przebierata w rozumie, w
przeciwnym razie wypedze ja od siebie”*%’. Bajki z tego watku podkreslajg madro$é dziewczyny,
ktéra mimo waloréw umystowych wyrozniajacych ja ponad meska spoteczno$¢ wciaz pozostaje
tylko kobieta, zalezng od woli meza i ojca. Bohaterka posiada wysoka inteligencje, lecz nie moze
jej ujawnié, aby me¢zczyzna pod tym wzgledem nie okazal si¢ od niej gorszy, nie wolno tez
podejmowac jej decyzji malzenskich, bowiem to, kto rzadzi w domu, nie jest zalezne od wiedzy,
madros$ci, przebieglosci, tylko od plci i zamozno$ci. Watki zestawiajace madra zone z ghupim

mezem nie obejmujg opcji zmiany na stanowisku osoby dominujacej. Kobieta w ludowych bajkach

133 F Lorentz, Teksty pomorskie, z. 3, s. 639-640.

134 M. Federowski, Lud biatoruski ziemi litewskiej, t. 3, Krakow 1903, s. 109-110.

135 J, Kugiel-Frydryszak, dz. cyt., s. 198-233.

136 V. Wréblewska, Mgdra dziewczyna, [hasto w:] Stownik polskiej bajki ludowej, red. V. Wroblewska,
https://bajka.umk.pl/slownik/lista-hasel/haslo/?id=113, dostep 04.09.2023 .

137 T 875, Madra dziewczyna”. S. Ciszewski, Lud rolniczo-gérniczy z okolic Stawkowa w powiecie Okluskim, dz. cyt.,
S. 66-67.
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nie ustgpuje mezczyznie takze pod wzgledem sprytu i oszustw. Proby wymigania si¢ od pracy i
leniuchowania czgsto bywaja udane, zdarza si¢, ze kobieta mami matzonka bez konca, a bajka
konczy si¢ oémieszeniem mezczyzny®8, ktory mimo ewidentnej gtupoty nadal sprawuje wladze w
rodzinie. Zdarzajg si¢ tez watki o ukréconym lenistwie, najczesciej w wyniku pobicia, czasem innej
nauczki.

W ludowych bajkach, zwlaszcza nowelistycznych, matzenskie pozycie nie jest ustane
r6zami. Czestym zartem bylo wySmiewanie wdowich zali, ktore byty tylko na pokaz lub trwaty
bardzo krétko (np. T 1350 ,,Wdowa i zatoba”). Matzonkowie si¢ zdradzajg (niemal zawsze osobg
zdradzajacg jest kobieta, w czym rowniez mozna dostrzec negatywna waloryzacje pan), probuja
si¢ podtruwaé lub zabi¢. W przypadku bajkowych morderstw matzenskich mozna uznaé, iz byty

one tak samo popularne w$rod mezow jak i zon:

Byt jeden gospodarz bardzo bogobojny, a zon¢ mial nicpotem. Zawsze si¢ z nim klocita,

dobrego stowa mu nie chciata da¢. On Boga prosit zeby mu umarfa'*®.

Pewna kobieta pod Nowym-Maostem chciata si¢ pozby¢ meza, ktory tyt ciggle i stawat si¢ coraz
leniwszy. Gdy mu dawata chleb z mastem, zwykt byt mawia¢ z westchnieniem: - ,,Chleb
$wiezy, masto §wieze, to Smier¢ moja.” Zona, mys$lac, ze to mu nie szkodzi, dawata mu odtad

codzien chleba z mastem.°.

Znajdujemy identyczne motywy, jak np. zdradzanie $mierci potozenia partnera, zarowno
przez kobiety jak 1 mg¢zczyzn. Niewykluczone, ze watki te odnosza si¢ do realnych prob pozbycia
si¢ znienawidzonego malzonka, ktory zostat wskazany przez rodzing, a nie samodzielnie wybrany.
Bioragc pod uwage fizyczng oraz spoleczng przewage mezczyzny nad kobieta i prawem
rozporzadzania nig, a jednocze$nie baczac na folklorystyczne losy krngbrnych bohaterek, ktore nie
chciaty poddac¢ si¢ spotecznemu tadowi, mozna pokusic si¢ o dostowne rozumienie wersow: ,,Kasiu
moja, Kasiu,/ Nie chudz po Zolesiu,/ Nie zbiroj korzeni,/ Nie truj Jasia niemi”!*!. Regularne

podtruwanie, rodem z chtopskich opowiesci, lub nawet natychmiastowe zakonczenie zycia partnera

138 Zob. O. Kolberg, DWOK, t. 8, Krakowskie, cz. 4, s. 218-220.

139 T 1164, Belfagor”. O. Kolberg, DWOK, t. 3, Kujawy, cz. 1, s. 184.
140 0. Knoop, dz. cyt., s. 327.

141 K. Kornel, dz. cyt., s. 288.
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przy pomocy trucizn byto trudne do udowodnienia. Smieré zony w wyniku pobicia, réwniez rodem

z ludowej bajki, nie pozostawiata watpliwosci, kto jest zabojca.

3.4. Dorosta kobieta — jej moc magiczna i lecznicza

Zaawansowana wiedza o dzialaniu ro$lin nie byla dostgpna wszystkim, jej posiadanie
wskazywalo na pewne nieprzecietne moce, a te z kolei byly uwazane albo za skutek kontaktéw z
sitami boskimi i1 szczegdlnego wyrdznienia przez stworce, jak w wypadku znachora, jurodiwego,
bohyni, albo — i tak si¢ dziato w wiekszosci przypadkow — za wptywy diabelskie. Z tymi ostatnimi
szczegOlnie czesto kojarzono dziatalno$¢ wiedzm, czarownic, kotdundéw, do czego miato si¢
przyczynia¢ zaprzedanie duszy lub staty kontakt z sitami obcymi. Oba przypadki uchodzity za
odstepstwa od normy, a to zawsze sprawiato, ze tego rodzaju osoby traktowano ambiwalentnie —
z szacunkiem, podziwem, ale tez strachem. Kobiety tatwiej miaty ulega¢ pokusom diabta, od
ktérego pozyskiwaty tajemng wiedz¢. Pakt ten najczesciej wigzal si¢ ze stosunkami seksualnymi
odbywanymi z wtadcg $mierci, co w sposob oczywisty stawiato przedstawicielki tzw. pici pigknej

W pozycji uprzywilejowanej w swiecie demonow. Wiadystaw Abraham zauwaza:

kobieta we wspotzyciu obu pici, nie mogac doréwnaé na ogét mezezyznie sitg fizyczna, starata
si¢ dorowna¢ mu, a nawet przewyzszy¢ go sprytem, rozwijajacym si¢ silniej na tle wigkszej
wrazliwo$ci, wlasciwe] naturze niewiesciej, wigc mezczyzna, zmuszony az nazbyt czesto
uciekac si¢ do pomocy kobiety, gdy ranny w walkach lub zapasach z dzikiem zwierzem lub
wrogiem popadal w niemoc fizyczna, nauczyt si¢ ceni¢ pomoc kobieca i widziat w niej nieraz

site nadnaturalng, ktorej si¢ nawet obawial'*?,

Powyzsze spostrzezenie wydaje si¢ stuszne, zwlaszcza wskazanie jako Zrodta nierdéwnosci pod
wzgledem sily fizycznej. Wydaje sie to pierwotnym zrodtem nizszosci kobiety, nie za$
utozsamianie jej z naturg czy wtorne systemy symboliczne, ktore prawdopodobnie w toku rozwoju

cywilizacji byly skutkiem, nie przyczyng takiego stanu. Potwierdzataby to pogarszajaca si¢

sytuacja kobiet z nastaniem chrzescijanstwa i systemu feudalnego. W namysle nad pierwotnym

142 \W. Abraham, dz. cyt., s. 31.
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zrodlem tej dominacji pojawia sie sposob najprostszy — przemoc fizyczna silniejszego nad
stabszym. Kobieta, bedaca kilkakrotnie w zyciu w cigzy, dodatkowo w tym okresie, czasie porodu,
potogu i karmienia po prostu bywa stabsza oraz zalezna od opieki innych. Karmienie piersig przy
niedostatku pozywienia wydaje si¢ olbrzymim wysitkiem ostabiajacym ciato, zwlaszcza ze
momenty te nie zwalniaty z prac domowych, polowych czy odrabiania panszczyzny**®. Przemoc
stanowi immanentny element polskiej kultury ludowej, nie tylko zreszta naszej, caly Swiat
feudalnej Europy zostat skonstruowany na wyzysku stabszych i karaniu ich za niewykonywanie
prac uszkodzeniem ich ciat. Byl to uniwersalny, najprostszy i najlepiej opracowany system
regularnego odnawiania porzadku spotecznego, system, z ktorego wydostac si¢ nie dato zbyt
tatwo. Nikt jednak nie pozostaje bierny wobec swojej krzywdy, poszukiwanie lepszego zycia
réwniez jest drugg immanentng cecha kultury ludowej, stad tyle bajek magicznych traktujacych o
awansie 0sOb z najnizszych stanoéw — parobkowie, stuzacy zostaja poslubieni corce krdla, co wiaze
si¢ z przejgciem ogromnego majatku i wyswobodzeniem z dotychczasowego stanu nedzy. W tym
mozna takze dopatrywaé si¢ zrodet opowiesci na temat matzenskich swar, prob wydostania si¢ z
niechcianego zwiazku lub uniknigcia go, czyli bycia skazanym na prowadzenie rodzinnego
gospodarstwa z cztowiekiem, ktorego nie akceptujemy. Kultura patriarchalna zbudowata ten
model, z ktorego trudno si¢ wywing¢ nie tylko ze wzgledu na brak sity fizycznej, srodkow do walki,
ale tez ze wzgledu na brak perspektyw, krytycznego myslenia, pytania, dlaczego tak ma wtasnie
byc¢? Skoro ten porzadek jest odwieczny, a Bog stworzyt kobiete jako stworzenie nizsze, marne,
niedokonczone, ktoére w ryzach musi trzyma¢ mezczyzna. To wielowatkowa odpowiedZ na pytanie,
z jakiego powodu pozycja pan byla tak niska przez wieki, dlaczego one jako cztonkinie grupy,
wychowywane w danym $wiatopogladzie, t¢ kulturg reprodukowaty, dlaczego skazywaty swoje
corki na rownie marny los, w ktérym jedyne narzedzia, jakimi mogly dysponowac, to roslinne
trucizny, seksualno$¢, wtasny spryt czy finalnie — magia. Przeglad bajek pokazuje, ze kobiety nie
ustepowaly mezczyznom pod wzgledem intelektu, sprytu, przedsigbiorczos$ci. Jesli brak ktorejs$ z
tych cech byt przypisywany bohaterowi/bohaterce, stuzyto to jego napi¢tnowaniu, a przy okazji
rozrywce.

Kobieta, ktorej tono wydajace na $wiat dzieci bylo najbardziej pierwotna, oczywista i
otoczong silnym tabu bramag migdzy Zyciem a §miercig, uchodzita za blizsza zaswiatom, sitom

magicznym, demonom, zmartym. Zdecydowanie lepiej orientowata si¢ w tej przestrzeni niz

143 J, Kugiel-Frydryszak, dz. cyt., s. 25-28.
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me¢zczyzna silnie przywiagzany do swojego pola, dostlownie i w przeno$ni stapajacy po swojej
ziemi. Zmuszona byta do realnych i symbolicznych wedréwek zwigzanych z weselem, stad obrzegd
koncentruje si¢ na jej przemianie, przejsciu z jednego do drugiego stanu, a co najwazniejsze, rodu.
Mezczyzna jest biorcg, spolecznos¢ sSwiadkiem, kobieta za$§ centrum tego najbardziej
rozbudowanego rytualnego dramatu. Na prozno szukac rozplecin, postrzyzyn, czepienia, wicia
roézgi, zegnania si¢ ze starym zyciem, domem, rodzing, ziemig i przodkami, a powitaniem
wszystkich wymienionych na nowo w przypadku mezczyzny. Wyjscie od pragmatyki umow
spotecznych i nadbudowa kulturowo-symboliczna mogta by¢ jednym z gléwnych zrodet duzo
bardziej rozwinigtej relacji kobiety z zaswiatami niz mg¢zczyzny. Patrylinearno$¢ w
spotecznos$ciach agrarnych prowokowatla konieczno$¢ przenosin panny, wstapienia do rodu meza.
Zmuszona do tej migdzywymiarowe] wedrowki nabywata odpornosci na sity zaswiatowe,
umiejetnos¢ kontaktu z nimi. To dopiero teraz zostawata baba, mogta zajmowac si¢ leczeniem,
ziotami, stykac si¢ nieustannie ze $§miercig i wyjs¢ z tego cato. Potrafila ze §wiata zmartych przyjsé
z powrotem na ziemig, a podczas porodu udowadniata, jak trudna jest to podroz, zwtaszcza gdy nie
ze wszystkich wypraw w zaswiaty powracata cata i zdrowa. W kluczowym momencie, jakim byt
pordd, kobiecie towarzyszyly inne kobiety, akuszerki. Nie istniata na wsi instytucja akuszera.
Megzczyzna nie zblizal si¢ nawet do tych szczegdlnie kobiecych przestrzeni, przypuszczalnie ze
strachu, ale tez kulturowo ugruntowanego przekonania, ze co babskie, to do niego nie nalezy. By¢
moze dlatego, ze nie miat o tym najmniejszego pojecia 1 po prostu byt tam niepotrzebny, a po
wtore, nie majac wiedzy o porodzie czy sposobach jego utatwienia, ratowania zycia matki i dziecka
w krytycznych momentach, uznat, Ze jest mu to zbedne. Silg rzeczy chtopi nie borykali si¢ z
problemami takimi jak obnizenie macicy, tylozgiecie, nieregularnos¢ cykli miesigcznych, chociaz
mieli swoje dolegliwosci zdrowotne nie objete az tak silnym tabu.

Mozna powiedzie¢, ze w pewnym stopniu to sam patriarchat nadat kobiecie t¢ moc, moc
wynikajacg z wedrowania przez pewien czas po $wiecie ciemnos$ci, bez imienia, tozsamosci,
przodkéw, niczym nieistniejgca zjawa podpatrujgca swiat po drugiej stronie. Moc niebezpieczng 1
potezng — magi¢ 1 umiejetno$¢ kontaktow ze §wiatem nieludzkim. Niezwykle ciekawy materiat
dostarczaja w tym zakresie bajki o zatargach z diablem — utozsamieniem wszystkich magicznych,
ciemnych sit. Watek T 1030 ,,Diabel oszukany przy podziale plonéw” to bogaty zbior 28 realizacji,
w ktorych zaréwno chlop jak i baba wchodza z czartem w interesy. Wersja zanotowana przez

Karola Zere traktuje o babie, ktéra umawia si¢ z diablem, ze wspdlnie beda uprawiaé pole, a
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plonem podzielg si¢ po potowie. Gdy przychodzi czas zbiorow, kobieta zzyna wszystkie kiosy,
diabhu zostawiajac korzenie i stome. Rok p6zniej diabet zada odwrotnego podziatu, on chce wzigé
to, co z wierzchu, a kobiecie kaze zabra¢ to, co pod spodem. Kobieta wigc sadzi rzepg.
Zniecierpliwiony zarzadza, ze trzeciego roku z zebranego jeczmienia nawarzg piwa i nim si¢

podzielg po potowie, lecz i tu sprytna kobieta daje sobie rade:

(...) robote zadata, a dobrze $wiadoma, jak sie piwo warzy, bo zwykta to babska robota, sobie
odlata czolo, a czartu zostawita cienki podpiwek i kosztujac go méwi: —oj bedzie piwko dobre,
bedzie jedno niech si¢ wychodzi i wystoi. Dyabel pije podpiwek, ale gebe wykrzywit srodze,
a gdy baba rzecze: —Panie dyable, niechze jeszcze podzielim si¢ stodzinami, —czart w gniewie

zawota: — Co$ babo nawarzyta, to sobie wypij i stodziny zabierz#.

Gdy rozjuszony diabet wyzwal kobiet¢ na bezposredni pojedynek, ta przyjeta wyzwanie,
podata diablu widly, sobie za$§ zostawila rozen, ttumaczac, ze za jednym pchnigciem on zada jej
dwie rany, podczas gdy ona tylko jedng. Diabel rad przystat na ten pojedynek, ale kobieta stan¢ta
za plecionym ptotem, gdzie bron czarta za kazdym razem utykata. ,,Widzac tedy szatan, ze zawsze
z baba zta sprawa, drapnat, ze tylko wiatr w polu zagwizdal, a ztad powstato przystowie, ze Baby
i czart nie zwojuje, i inne, ze: Dtugo ten musi kukaé, kto chce babe oszuka¢”'*®. Interesujacym
przyktadem z tego watku sg przygody chlopow, ktorzy wplatawszy si¢ w interes z diabtem,
znajdujg si¢ na przegranej pozycji, lecz z opatéw ratuja ich kobiety. Do zatamanego gospodarza
rzecze jego zona: ,,«zje¢ mi sie przyznaj!». Chlop ozpowiedziat od kraja sytko — a baba pojada:
«Juz ja ci poradze, ino sie nie boj.» — Chtop nie wierzy: «Scotwa ta baba djabta przedoles!» — a
baba swoje: «Ino sie nie boj!»”1*® i nastepnie kaze mu usiaéé na niej nagiej i udawag, ze jedzie.
Diabet, widzac najwymys$lniejsza kobyte, przegrywa 1 ucieka. W wersji radomskiej z kolei chtopa
ratuje zebraczka, ktora rozpusciwszy czarne wlosy i rozebrawszy si¢ zupetnie, zaczeta zaczboze.

Diabet, nie mogac rozpoznac, co to za stworzenie, ktére wedtug niego musiato mie¢ dwie gltowy,

144 T 1030. K. Zera, Z. Gloger, Fraszki i opowiadania: ze starych szpargaléw $. p. Karola Zery, \Warszawa 1893, s.
92. Bajka zapisana przez Karola Zere w 18 wieku, co pozwala sadzi¢, Zze opowiadano ja juz wcze$niej, a potwierdza
wspomniana przez Juliana Krzyzanowskiego komedia ,,Migsopust” z 1622 roku zawierajaca motyw odnoszacy si¢ do
watku T 1030.

145 Tamze, s. 93.

146 T 1030. B. Dembowski, Bajki wedlug opowiadania Jana Sabaly Krzeptowskiego z Koscielisk, ,,Wista” 1892, t. 6,
z.1,s.144-145.
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bowiem miato dwie rozczochrane czupryny — u obu koncow, czmychnat, zostawiajac chtopu
pole®’.

Elementem istotnym jest kobieca nago$¢, bedaca w stanie wygna¢ ztego ducha. Nie ma w
folklorze analogicznych sytuacji dotyczacych pandéw. Widocznie skrywane, tabuiczne tono byto
tak silnym, nieodgadnionym $rodkiem magicznym, ze sam diabel nie mogt zrozumie¢ jego istoty.
Lono to najpierwotniejsza, najczystsza bron, jakg posiadata w tym spoteczenstwie kobieta, a wraz
z nim seksualnos$¢, tajemniczo$¢. Tak ewidentny obraz ptodnosci i zywotnos$ci, ukazywany wladcy
$mierci, byt bronig silniejsza niz widly czy pigsci. Na dowod takiego podejsécia przytoczy¢ mozna
opowies¢ o babie, ktora po upokorzeniu biesa wplatuje si¢ z nim w bezposrednig walke, po czym
ginie od jego pchnigcia widlami. To dowdd, iz sitowe starcie kobiety z meskim przedstawicielem
ciemnej mocy musiato zakonczy¢ si¢ niepowodzeniem, zenska moca nie jest bowiem sita fizyczna
czy walka wrecz, a seks, ziola, spryt i magia.

Analizujac zachowane rodzime przystowia, mozna doj$¢ do wniosku, iz potega kobiety
wzrasta wraz z wiekiem, osiggajac swoje apogeum na staro$¢: ,,Stare baby wiedza, co w piekle
warza 1 jedza”. Podobnie zachowuja si¢ spotkane na drodze staruszki, zebraczki, odznaczajace si¢

sprytem, a takze brakiem strachu przed sitami nieczystymi:

Poscielono jej (zebraczce - S.0.) stomy w izbie na ziemi, a wszyscy domownicy takze spac¢
poszli. Gdy wybita dwunasta godzina w nocy, jak zaczeto co$ trzaskac, churgota¢ w mtynicy,
ze wszyscy pobudzili si¢ w izbie. Wtedy staruszka pyta mlynarza, czy ma tycok lipowy. Gdy
odpowiedziat ze ma, wiec kazata go sobie poda¢ mowiac: “To pewnie dyabel takie harce
wyprawia. Juz ja go naucze porzadku”. Poszla z tycokiem do mtynicy, zarzucila go na dyabta
jak stryczek na psa i przyprowadzila do izby. Kazata mtynarzowi wbi¢ hak do powaly w

chlewie, zwigzata przez pot dyabla tycokiem i powiesita na haku®,

Zdolno$¢ mediacji byla dowodem na wyjatkowe umiejetnosci przedstawicielek pici
pigknej. Ambiwalencj¢ postaw tego rodzaju oddaje na przyktad stosunek do wiejskich akuszerek.
Zdecydowanie wzbudzaty niepokoj, a kontakty z nimi byly symbolicznie niebezpieczne. Miaty one

styczno$¢ z krwig, kobietami umierajgcymi podczas porodu, odchodzacymi do ,,tamtego §wiata”,

skad wlasnie przybywaty ich §wiezo narodzone dzieci. Akuszerki do§wiadczaty rowniez kontaktu

147 T 1030. O. Kolberg, DWOK, t. 21, Radomskie, cz. 2, s. 197.
148 M. Rybowski, Dyabel w wierzeniach ludu polskiego, ,,Lud” 1906, t. 12, s. 222.

131



z dzie¢mi utraconymi przed porodem, ktorych ciata uchodzity za silne artefakty magiczne, a ich
dusze za demony, sprowadzaly je na ziemi¢ i odprowadzaty z niej. Niejednokrotnie takze ratowaly
zagrozone cigza zycie, czego chlop na wsi w XIX wieku zna¢ po prostu nie mogl, a wszystko, co
nam niedostepne i1 nieznane, tatwo ubra¢ w aurg tajemniczosci, zwlaszcza w kulturze, w ktorej
zjawiska te nie byly jedynie opowiesciami, a zywym wyobrazeniem i widzeniem $wiata. Oprocz
odbierania porodu rola wiejskich ,,babek” polegata na przerywaniu cigzy, co oficjalnie byto
waloryzowane negatywnie w kulturze chtopskiej, ale kobiety pragnace ukry¢ kontakty nieslubne
czy pozamatzenskie uciekaty si¢ do tego typu rozwigzan. Zabieg musiat odbywac si¢ w ukryciu.
W takiej sytuacji wytworzyla si¢ sfera kultury kobiecej, do ktdrej m¢zczyzna nie byt dopuszczony.

Kobiece moce lawirowania pomigdzy §wiatem ludzkim a demonicznym sprawiajg, ze to
panie byly oskarzane o rozne katastrofy, czemu po§wigcono juz tysigce stron ksigzek, m.in. o
czarownicach, a jednocze$nie do nich zwracano si¢ o interwencj¢ w sprawach nagtych. W bajce O
djable i carownicy kobieta ratuje mtynarza niezdolnego do wykonywania pracy, poniewaz czart

nieustannie pozbawia go wody w rzece:

,Da'bym wam korzec maki, zebyScie mi co poradzili na to, zeby mi djabu* tego jazu nie psu*
“.—A vonapedzia‘a: ,,Poradze”. —ikéaza"a mu se sprawi¢ nowy p‘ug zelazny, kolca, chomonta
z postronkami, uzdy, lice i bat i wszycko zelazne. Jak to wszy¢ko mtynarz sprawi®, wzie'a ta
baba wszyc¢ko, poryktowava i zawo'a‘a: ,,Wychodz!” —jak ten djabu" wysed, zaprzagne“ago,
wjechata z niem na wyrgby i pniaki, dzie sie nazywa pasternik i *orata niem do samego po"
dnia. W povdnie sama posa do myjna na obiad, a jego “ostawiuva zaprzagnietego. Jak sta®,
sed koo niego ch'op z gagzkami z lassa, bo by bidny, nié mia* za co kupié, tak se nazbiéra®
na naracko. Djabu® moéwi do niego: ,,Zebys sie ty zaprzagna® i ciggna" za mnie, to bys$ ga®
azkow nie nosiu, bobym ci da* duzo piénigdzy, coby$ se kupiu® pola”. — I chuop mysli i pedzia®
:,,Zaprzahne sie”. — Tak djabu wylaz, chtopa zaprzagna" a sam polecia" w siano, dzie dziéwki
graba'y kosci se prostowa’, bo go ta baba batem zelaznem v okropnie zerzngva. A ta baba by

a carownical®.

Gdy skuszony bogactwem chiop nie mégt ruszy¢ z miejsca, baba przekonana, ze to diabet, zaczeta
go oklada¢ batem, pytajac, czy juz nigdy nie bedzie psul jazu. Chtop krzyczy, ze nigdy wiecej, a

czart tarza si¢ na sianie ze Smiechu. W koncu wyprzegta go, poszta do mtyna po korzec maki,

149 T 1164 ,Belfagor”. S. Udziela, Lud polski w powiecie Ropczyckim w Galicyi, cz. 111, ZWAK 1892, t. 16,s. 5 - 6.
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mtynarz odebrat obiecane przez czarta pienigdze, ten za$ juz wigcej mu nie szkodzit. W bajce
wspomniane jest, ze kobieta byla czarownica, cho¢ wydaje si¢, ze lepiej pasowatoby okreslenie
wiedzaca, bowiem do pokonania diabta nie potrzebowata zadnych magicznych mocy, czaréw, a
obiecany korzec maki uzyskata w sposdb uczciwy, pracg i umiejetnosciami.

Oprocz chlopow, takze 1 sam czart musi nieraz poprosi¢ kobiete o pomoc w osiggni¢ciu
swoich celow. Powszechnie znane wspotczesnie powiedzenie: ,,Gdzie diabet nie moze, tam babe
posle”, jest tez tytulem popularnego watku T 1353. Diabel, nie potrafigc skloci¢ ze sobag
matzenstwa, przystaje na propozycj¢ kobiety, ktora obiecuje tego dokona¢ w zamian za buty.
»Zawstydzit sie, ze ona madrzejsza od niego i przelakt si¢ jej myslac: «Kiedy ona taka przebiegta,
to 1 mnie by co ztego zrobita». Baba go takze spostrzegta i wota z drugiego brzegu rzeki: »A gdzie
buty?«. Dyabel mial buty na pogotowiu, ale si¢ bat zblizy¢ do baby, wigc jej na zerdzi podat przez
rzeke.” 0. W innych wersjach podaje jej zaplate na widtach. Bies traktuje wiec kobiete ze
strachem, rezerwa, a jak wskazuje powiedzenie: ,,Potknat czart babe, ale nie mogt jej strawic”,
nawet z pewnego rodzaju odraza, bowiem baba jest gorsza niz on sam.

We wszystkich realizacjach watku kobiecie udaje si¢ dokona¢ tego, czego nie udato si¢
zrobi¢ diabtu, chociaz w niektérych historia konczy si¢ dla niej nieszczes$liwie. W wersji ze
Stawkowa bohaterka otrzymuje tzw. ,,czerwone ponczoszki”, czyli diabet zrywa jej skore z nog'™,
z kolei w krakowskiej gospodyni chciala po wykonaniu zadania siggnag¢ po obiecany worek z
pienigdzmi, powieszony na wierzbie, lecz wyskoczyt z niego diabet i1 ja utopit. W innej jeszcze
opowiesci®? otrzymuje od diabta pienigdze, ale mordujg ja miejscowi chtopi, gdy wydato sie, kto
byt przyczyng matzenskich swar. Swiat ludowych dziwéw to nieustajace pole walki miedzy sitami
nadprzyrodzonymi i ludzmi, zwlaszcza kobietami, ktore czujg si¢ w tych przestrzeniach duzo
bardziej zaprawione w bojach, niemniej kazde starcie i kazdy kontakt z zaswiatami moze skonczy¢
si¢ porazka, co wydaje si¢ oczywiste, biorac pod uwage, z jak poteznymi sitami igraty wiejskie
gospodynie.

Warianty T 1353 ukazujg takze kobiety wykorzystujace swoje zdolnosci, w tym
gadatliwo$¢ 1 spryt, do szkodzenia innym. Dla ,,bab” w bajkach nierzadko nie ma znaczenia, czy

zlecenie otrzymuje od diabta czy czlowieka, ani jakie krzywdy moze wyrzadzi¢ innym. W

150 T 1353 ,,Gdzie diabel nie moze tam babe posle”. M. Rybowski, dz. cyt., s. 229-230.

1513, Ciszewki, Lud rolniczo-gérniczy z okolic Stawkowa w powiecie Olkuskim, ZWAK 1887, t. 11, s. 9.

152 Warto odnotowaé, Ze na pytanie podstepnej baby o to, czy maz jest dobry, Zona odpowiada stowami: ,,A dobry, ani
raziczku mnie tez jeszcze nie uderzyl, ani swarow nie robi nigdy”. O. Kolberg, DWOK, t. 17, Lubelskie, cz. 2, s. 202.
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przypadku opowiesci z tego typu matzenstwo ginie, poniewaz starucha doradzita gospodyni, aby
ta w nocy obciela me¢zowi wlosy z szyi lub rozcigta mu pas, przekonujac, ze jest to skuteczny
sposob, aby bardziej si¢ kochali, natomiast chlopa ostrzega, ze zona bedzie probowata go zabic.
Maz, czuwajac przez sen, spostrzega swag polowice zblizajaca si¢ w jego stron¢ z ostrymi
narzedziami, zabija ja, a potem sam popeinia samobdjstwo. Bioragc pod uwage wiejskag moralnosc,
nie wydaje si¢, aby dazenie do bogactwa czy poprawy swego stanu kosztem innych, czy nawet
zaprzedania duszy, bylo czym$ nadzwyczajnym, zwlaszcza uwzgledniajagc wyzysk stanu
chlopskiego przez szlacht¢. To raczej rozwigzanie do$¢ oczywiste, czasem w poincie bywa
pigtnowane — baba ginie lub jest okaleczana, czasem po prostu odbiera naleznos$¢ i odchodzi. Tak
samo mezczyzni majacy okazje poprawy swojego losu przez zaszkodzenie innym czy zatargi z
diabtem, korzystaja z niej, co tez nie jest krytykowane, bowiem niejednokrotnie zostajg z
bogactwem (czgsto uzyskanym przy wsparciu wiedzacych kobiet) 1 wioda dostatnie zycie.
Powyzsze opowiesci o interesach z diablem w sposob oczywisty nakierowuja nas na trop
wiedzm, czarownic'®3, ktore za domniemane kontakty z sitami nieczystymi placity swym zyciem
na stosie czy poprzez utopienie. Na miano czarownicy, oraz ekwiwalentne — jedzy, w kulturze

ludowej bylo do$¢ tatwo zastuzyc¢:

Przewaznie byla to wiejska znachorka, osoba w starszym wieku, bardzo czesto uposledzona
fizycznie, ktora juz samym swym wygladem wzbudzata strach i obrzydzenie. (...) Niekiedy
byty to kobiety zupetnie mtode, nieodznaczajace si¢ specjalnymi wiasciwosciami fizycznymi.
W celach zarobkowych zajmowaly si¢ one znachorstwem czy wrozbiarstwem. (...) Opinia
wiejska do$¢ chetnie przylepiata etykiete czarownicy kobietom powszechnie nielubianym, w
wigc skapym, niezyczliwym, zawistnym, zto§liwym, wyjatkowo nietowarzyskim. (...)
Niekiedy dobra gospodyni, ktorej krowy dawaly znacznie wigcej mleka niz u sasiadek, ktéra

mogla poszczyci¢ sie jakimi$ gospodarczymi sukcesami, narazala si¢ na takie posgdzenia®,

Do popularnych praktyk powigzanych z czarownictwem nalezy takze stosowanie ziol, zwlaszcza
w celu pozyskania duzej ilosci mleka. Wymagato si¢ od gospodyn odpowiedniego zadbania o

zwierze, ktorego skutkiem byla wysoka mleczno$¢, wobec czego stosowanie magii z

153 Zob. V. Wroblewska, Czarownica, [hasto w:] Stownik polskiej bajki Iludowej, red. V. Wroblewska.
https://bajka.umk.pl/slownik/lista-hasel/haslo/?id=43, dostep 08.08.2023 r.
154 B. Baranowski., Pozegnanie z diablem i czarownicq, Poznan 2020, s. 177.
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wykorzystaniem ro$lin byto niejako nieuniknione. Podobnie jak znajomo$¢ roslin i odpowiedniego
zywienia nimi zwierzat. Jednocze$nie czg¢stym zarzutem o bycie czarownicg byto ,,podbieranie”
mleka innym gospodyniom za pomocg zidt i czarow. Jak wyznaczy¢ cienka granice miedzy
dobrym zarzgdzaniem mlecznymi czarami w stosunku do swoich zwierzat a szkodzeniem innym
gospodyniom?**. Nie wydaje si¢ to mozliwe, podobnie jak nie sposob postawi¢ granicy pomiedzy
zbiorem, przetwarzaniem ziot z przeznaczeniem leczniczym od tych wykorzystywanych do
otrucia'®®.

Czarownice w stowianskich bajkach w wigkszosci przypadkow lataja w mozdzierzach, na
topatach do chleba, w maselnicach, narzgdziach zwigzanych z piecem, przetwarzaniem zidt czy
gospodarstwem domowym, jak miotla, tym samym wskazujac, ze moga one by¢ po prostu
wiejskimi gospodyniami, majacymi okreslony zakres obowigzkow. Wérdd nich przetwarzanie ziot
byto postrzegane jako jedno z zajeé¢ czarownych®®’.

Ludowe opowiesci pokazuja bohateré6w z ich pragnieniami, wadami, stabo$ciami,
marzeniami, czesto bez skrupuldw; jawig si¢ jako istoty wielowymiarowe, a juz na pewno nie
biato-czarne. Powyzsza uwaga odnosi si¢ takze do przedstawionych w bajkach kobiet, bowiem nie
pasuja ani bezdyskusyjnie do rol przypisanych ich przez ekofeminizm — pokrzywdzonych, ofiar,
poswigcajacych si¢ dla rodziny, wrazliwych na krzywdy innych istot, ani do tych wizerunkow ze
stereotypowych kawatow, gdzie prezentowane s3 jako ghupie, leniwe, gadatliwe, ani tych z
sagdowych akt z oskarzeniami o ich czary — bezwzgledne, rozpustne, morderczynie. Okazujg si¢
istotami ztozonymi, ktorych przymioty sg r6zne od meskich, a ich stabe i silne strony sktadajg sie
w interesujacy obraz. Pragmatyka zycia wiejskiego 1 podzial obowiazkow wydaje si¢ by¢
pierwotng przyczyng zajmowania si¢ przez kobiety ziololecznictwem 1 dzikimi ro$linami,
pozyskiwanymi z zamieszkanych — zgodnie z wierzeniami — przez demony granicznych miedz
czy ciemnych laséw, nie ich utozsamienie z ,,ujarzmiona” przez mezczyzn natura'®®. Nastepnie ten
codzienny fakt wzbogacity nieustajaco reprodukowane symboliczno-magiczne wyobrazenia w tej

kwestii. Ciekawg informacje, dlaczego diabel zawsze ma posta¢ meska, pozyskat Baranowski:

155 M. Ostling, Witchcraft in Poland: Milk and Malefice, The Oxford Handbook of Witchcraft in Early Modern Europe
and Colonial America, red. B. P. Levack, 2013; online ed., Oxford Academic 2013, s. 318-333.

156 Tenze, Between the Devil and the Host: Imagining Witchcraft in Early Modern Poland, Oxford 2011, s. 115-118.

157 ,lorturowane przestepczynie bredzity wreszcie, na ktora tysg gore jezdzity nocg na topacie lub miotle, aby

obcowaé tam nieprzystojnie z djabtami, tanczy¢, warzy¢ ziota, bluzni¢ i t. p.”. Z. Gloger, Czary i czarownice, [w:]
tenze, Encyklopedia staropolska ilustrowana, t. 1, Warszawa 1900, s. 267.
158 7Zobh. S. B. Ortner, Is Female to Male as Nature Is to Culture?, ,,Feminist Studies” 1972, t. 1, s. 5-31.
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,»Ttumaczono mi, ze wigze si¢ to z podzialem zaje¢. Jak w gospodarstwie chtopskim mezczyzna
czesciej zatrudniony jest na zewnatrz, a kobieta wykonuje prace domowe, tak w S$wiecie
piekielnym dzieje si¢ podobnie”°.

Zapotrzebowanie na leki u kobiet bylo wyzsze, bioragc pod uwage jeden z jej gtdéwnych
obowigzkow, jakim bylo rodzenie | wykarmienie dzieci, przy jednoczesnym braku warunkow do
regeneracji organizmu podczas potogu i po nim, czy tez powiktania z tym zwigzane. Panie
niejednokrotnie uciekaty si¢ do $wiata roslin, szukajac w nim rozwigzan na rdznego typu
dolegliwosci — wilasne 1 cztonkow swojej rodziny, dzieci, ktorych piastowanie tez na zasadzie
pewnej oczywistosci zostato im przypisane jako obowigzek. ,,Kazda baba doktor” — powiada
przystowie, wskazujace, ze umiejetnosci leczenia sg uniwersalnym damskim zadaniem, podziat
prac na wsi jest odwieczny i niezmienny: ,,Dawno ludzie powiedzieli: chtop do cepow, baba do
kadzieli”*®°. Mimo ze kobiece zadania byly dewaluowane (watek ,Maz w roli gospodyni”),
poniewaz w duzej mierze realizowano je w domu i nie dotyczyly produkcji zboza z jego
dominujaca rola w zywieniu wiejskim, mezczyzni zdawali sobie sprawe, ze nie sa w stanie
wykona¢ ich réwnie dobrze. Powiedzenie: ,,Gdzie doktér nie moze, tam baba pomoze”, ujawnia
zaufanie do kobiecej wiedzy zielarskiej. Fizjologia kobiety, jej rola w patriarchalnym, chtopskim
spoteczenstwie, wyksztalcone przez to umiej¢tnosci sprawialy, ze byla ona niejako
predysponowana do zajmowania si¢ ziotolecznictwem i wykorzystywania ziot, totez rosliny w
,kobiecym folklorze” sa zdecydowanie czestszym zjawiskiem niz w ,folklorze meskim”.
Nieprzypadkowo rosliny pojawiaja si¢ w przekazach ludowych jako wyraz symbolicznych znaczen
kulturowych. W piesniach, zamowieniach, bajkach przywoluje si¢ konkretne gatunki flory, w
zaleznosci od funkcji, jakg spetnialy w danym regionie. Mozna przypuszczac, ze ich uzycie bylo
podyktowane forma wiejskiej racjonalnosci. Poszczegdlne relacje pomiedzy wybranymi

gatunkami a kobietami w wybranym momencie ich zycia przesledz¢ w kolejnym rozdziale.

159 B, Baranowski, dz. cyt., 2020, s. 72.
160 0, Kolberg, DWOK, t. 8, Krakowskie, cz. 4, s. 252.
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Rozdzial IV
»Jak w lecie len strojny nas cieszy w swym kwiecie, tak
zimg we wieniec zyjacy nas splecie” - symbolika roslinna w

wyrazaniu kobiecosci w tekstach polskiego folkloru

W tekstach chtopskiej tworczosci oralnej pewne znaczenia komunikowane byly
niedostownie, wyrazano je za pomocg znanych, ukonstytuowanych konstruktow kulturowych,
czytelnych dla pozostatych cztonkéw grupy. Zjawisko to dotyczyto takze obrzedoéw, zwyczajow,
usystematyzowanych, powtarzalnych zachowan, ktérych analiza pomaga zrekonstruowa¢ owe
znaczenia w odniesieniu do konkretnych obiektow. W ponizszym rozdziale zajme si¢ tymi
konstruktami, ktore dotycza gatunkow ro$lin blisko zwigzanych z kobietami 1 wyrazaniem
pewnych okresow kobiecego zycia, skorelowanych z postrzeganiem poszczegdlnych ziot.
Analizujac teksty folkloru, daje si¢ zauwazy¢ powtarzalno$¢ tych konstruktow i spdjng wizje
niektorych gatunkow roslin, wobec czego mozna zatozy¢, ze ich uzycie nie bylo przypadkowe ani
tez podyktowane jedynie estetyka. Wspolczesnie rozumienie tych znaczen zanikto, uleglo
degradacji i wiele z dawnych, niegdy$ czytelnych komunikatéw nadawanych przy uzyciu roslin
dzi$ jest zupetnie niezrozumiatych, dlatego ich rekonstrukcja jest zadaniem wielowymiarowym,
integrujagcym roézne dziedziny badawcze. Positkujac si¢ tekstami folkloru, wiedzg antropologiczna,
botaniczna, jak i zielarska, ktora niewatpliwie dysponowali nasi przodkowie, mozna pokusi¢ si¢ o
odtworzenie symbolicznej relacji pomigdzy wyrazaniem pewnych wartosci opisujacych kobiety a
reprezentowaniem ich przez rosliny.

W zyciu czlonka kultury tradycyjnej wyrdznia si¢ etapy charakteryzujace si¢ innymi
przywilejami, obowigzkami i1 nakazami naktadanymi przez spoleczno$¢, sprawujaca rodzaj
zbiorczej wladzy nad osagdem moralnym, co dokladniej przyblizylam w poprzednim rozdziale.
Totez tytut niniejszej czgsci — symbolika roslinna w wyrazaniu kobiecosci w tekstach polskiego
folkloru — musi zosta¢ w kolejnych podrozdziatach uzupetniony, o jakg kobieco$¢ chodzi, ktory jej
wymiar mamy na mysli, bowiem kwestia ta na przestrzeni zycia zmieniata si¢ znaczaco, czgsto
przyjmujac wartosci opozycyjne, jak np. plodno§¢ — jalowos¢. Obie jak najbardziej wyrazaty

kobiecos¢, dotyczyly jej i charakteryzowaty, niemniej przynalezaty do réznych etapdw 1 réznych
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0l spotecznych. Jak wynika z analizy tekstow folkloru, a takze ustalen innych badaczy, np.
Jerzego Bartminskiego, symbolika ro§linna w wyrazaniu kobiecosci jest zdecydowanie bardziej
bogata, niz ta, ktéra postugiwano si¢, aby zasygnalizowa¢ meskosé. Dla przyktadu w piesni
ludowej kobieta zazwyczaj utozsamiana jest z rosling w ogole, jest to staty element ludowe;j
poetyki, w ktorej z kolei mezczyzna i jego sila witalna sg przedstawiane za pomoca innego typu

symboli:

Wiasciwoscia, ktora silnie przeciwstawia, szereg meski zenskiemu, jest aktywnosé, zdolnosé
do samodzielnego poruszania si¢ (ptaki, zwierzeta), przeciwstawiona jej brakowi (rosliny).
Cecha ta nabiera wielkiego znaczenia przy konstruowaniu ztozonych symboli zdarzeniowych,

np. w obrazach aktu ptciowego (kon tratuje kwiaty itp.).

Zycie kobiety, zardbwno w jezyku poetyckim, jak i biologicznym, koresponduje z zyciem rosliny,

o czym niejednokrotnie wspominali badacze kultury chiopskie;j:

Najbardziej rozwinigta metaforyka roslinna w jezyku i kulturze ludowej zwiazana jest z konceptem
kwiatéw 1 kwitnienia, co dotyczy gldwnie dziewczyny (wtornie tez kobiety w ogdle) i wyraza jej
dojrzatos¢ do ptodnosci. Leksyka i frazeologia kwitnienia (z rdzeniem kwiat— / kwiet— i kras-)
stosuje si¢ do oznaczania gtéwnych pojec ze sfery reprodukcji cztowieka, za jej pomoc, oznacza si¢

narzady piciowe, miesigczke, spotkowanie i poczecie?.

Aby jednak w ogoble rozwazaé kwestie zwigzane z ptciowoscig w kulturze chlopskiej, cztowiek
musiat osiggna¢ pewien wiek i przejs¢ okreslony obrzed. Przypuszcza sig, ze dawnym rytuatem
inicjacyjnym odpowiadajacym za przyjecie pici kulturowej u Stowian byty w przypadku chtopcow
postrzyzyny — pierwsze obciecie wlosow, w przypadku dziewczat kosopleciny, a wigc zaplecenie
warkoczy. Z obojetnego ptciowo wieku dziecigcego (w jezyku polskim stowo ,,dziecko” posiada
rodzaj nijaki) wkraczano w chetnie opisywany w piesniach ludowych wiek mtodzienczy. Wraz z
zanikiem wskazanych ceremonii obserwowa¢ mozna ich kumulacj¢ podczas obrzedu weselnego,

przy czym zdecydowanie bardziej rozwinigty jest on w przypadku kobiet.

1 J. Bartminski, ,,Jas koniki poit”: (uwagi o stylu erotyki ludowej), ,, Teksty” 1974, nr 2 (14), s. 19.

2 S. Tolstojowa, Swiat czlowieka i jego granice w $wietle danych jezykowych, , Etnolingwistyka” 2018, t. 30, s. 23-
24.
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Kazdy wiek charakteryzowal si¢ pewnymi przymiotami i praktykami kulturowymi, ktore
w sposob symboliczny oddawaty konkretne rosliny, zwigzane z poszczeg6lnymi etapami zycia
kobiety — jedne rosliny sygnalizowatly dziewczecos¢/dziewiczo$é, drugie dojrzatosé, czyli okres
matzenski i matczyny, inne czas wdowi, kolejne przypisane byly obrzedom przejscia z jednego
stanu do drugiego, momentom liminalnym. Zwigzek roslin ze wskazanymi wymiarami kobiecego
zycia zakonserwowany byt przez wieki w obrzedach, wierzeniach, a przede wszystkim w
tworczosci ustnej, dajacej nam mozliwos¢ wejrzenia w to, co sami chlopi wyrazali na swdj temat i
rzeczywistosci przez nich kreowane;j.
Przebieg zycia kobiety, wyrazony symbolikg ro§linng, mozna przedstawi¢ w nastepujacy
sposob:
1. dziewczeta wkraczajace w faze panienstwa: kalina, wisnia;
2. panienki (dziewice): ruta, barwinek, rozmaryn, bylice (okazjonalnie), mtode witki
wierzbowe;
kobiety w momencie liminalnym (zaslubiny): chmiel;
4. kobiety dojrzate — gospodynie, zony, matki: len, konopie, groch (opcjonalnie);
5. stare kobiety, wdowy (takze wiedzmy/czarownice): groch, stare wierzby, trujace ziela, np.

przestep, sabina.

4.1 Rosliny dziewczece: kalina, wiSnia

Okresowi mtodzienczemu odpowiadaty okreslone gatunki i grupy ro$lin posiadajace
wspolne cechy. W piesniach panienskich i zalotnych bardzo czgsto pojawiaja si¢ motywy kaliny
oraz wisni. W przypadku tekstow oralnych, w ktoérych wystepuja wskazane drzewa, przywoluje si¢
ich nazwy ograniczone do rodzaju, np. kalina, nie dookreslajagc gatunku. W Polsce wystepuja
naturalnie dwa gatunki z wspomnianego rodzaju: kalina koralowa (Viburnum opulus) i znacznie
rzadsza — hordowina (Viburnum lantana). Ze wzgledu na swa niezwykla urodg krzew jest
traktowany jako ozdoba w ogrodach, a wspodtczes$nie tworzy si¢ coraz to nowe odmiany hodowlane,
np. o kulistych kwiatostanach. Wydaje si¢, ze w przypadku tradycji ludowej mowa raczej o

pospolitej odmianie gatunku. Kalina przetrwata w kulturze polskiej takze jako imie¢ zenskie 1 tytut

.....
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duzo rzadziej niz w pieSniach. Znana jest ajtiologia gatunku (watek T 2639 ,,Kalina”), wedlug
ktérej drzewo jest przemieniong przez Boga dziewczyna, co podkresla wspomniany zwigzek

ro§liny z pierwiastkiem zenskim:

Za czasow kiedy to Chrystus Pan chodzit z §wietym Pietrem po $wiecie zyla jedna pigkna
niewiasta majgca twarz czerwoniuska i okragluska niby roza. Zal bylo tej biatoglowie, ktora
powszechnie nazywano Kalina, ze nie miata potomstwa, to tez prosita Boga, zeby jaki zostat z
niej potomek, aby jej imi¢ nie zgingto, kiedy zejdzie z tego Swiata. Ulitowat si¢ Pan Jezus nad
prosbami Kaliny, stworzyl krzewine z jagodami czerowniuskiemi, podobnemi do jej

twarzyczki i nazwat jg kaling na wszystkie wieki®.

Profesor Krystyna Szcze$niak, prowadzaca badania folklorystyczne na wschodniej

Stowianszczyznie, notuje, ze:

na terenie Ukrainy opowiada si¢ legende o tym, jak mlode, niezamezne dziewczyny
wyprowadzity na nieprzebyte bagna oddzialy tatarsko-mongolskich napastnikow i gingc (wraz
z nimi) zamienily si¢ w okryte wiosng bialym kwieciem krzewy, ktore jesienia zdobione byly
czerwonymi, koralowymi jagodami (symbolicznie oznaczajagcymi meczenska Smier¢) — kaliny
miaty powsta¢ z krwi odwaznych dziewczat. Inna legenda, pochodzaca juz z kregoéw
zachodniostowianskich, mowi, ze purpurowa barwa owocoéw Viburnum powstala z krwi

pewnej meczennicy za wiare, a sam krzew zyskat miano od jej imienia®.

Krzew kaliny we wszystkich konfiguracjach wystepuje w zwigzku z plcig zenska, ale
jedynie w jej mlodej, dziewczecej 1 to pigknej wersji. Na prozno szukac kaliny jako wyrazu kobiet
doswiadczonych czy w wieku podesztym. Sposrdéd charakterystycznych cech rosliny, ktore
wplynely na takg relacje, niewatpliwe nalezy wymieni¢ jej wysoka wartos¢ estetyczng. Kwiaty
zebrane w baldachy lub okazale kuliste kwiatostany utrzymuja si¢ dtugi czas na galgziach,
nastgpnie zastepowane sg przez krwiscieczerwone owoce, pozostajace na roslinie niemal przez caltg

zime 1 kontrastujgce z jesienng szarugg lub otaczajagcym zasniezonym krajobrazem. Owoce kaliny

3 Watek T 2639 ,,Kalina”. W. Siarkowski, Podania i legendy o zwierzetach, drzewach i roslinach, ZWAK 1883, t. 7,
s. 118.

4 K. Szczesniak, Kalina oczyma slawisty etnolingwisty, [w:] Amor verborum nos unit. Studia poswiecone pamieci
Profesora Stawomira Gali, red. P. Stalmaszczyk, 1. Jaros, £.6dZ 2015, s. 155-166.
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sa chetnie zjadane przez ptaki, ktérych obecnos¢ przy krzewie mogla rowniez wptynaé na jego
,<fomantyczne” postrzeganie. Bioragc pod uwage istotne miejsce ptakéw w piesni tradycyjnej oraz
uniwersalne dla wszystkich kultur europejskich symboliczne utozsamianie ich z meskim
cztonkiem®, mozna przyporzadkowa¢ kaline takze do ro$lin o nacechowaniu erotycznym.

Inng przyczyna tak czestego wspominania ros$liny w kobiecym kontek$cie moze by¢
zastosowanie surowca, tj. kory, kwiatow i owocow kaliny koralowej, w leczeniu choréb macicy.
Kalina byta wykorzystywana w medycynie tradycyjnej i wspolczesnej jako lek rozkurczowy,
zmniejszajacy rozrost endometrium, zmniejszajacy bodle 1 napigcie przedmiesigczkowe,
przeciwkrwotoczne. Henryk Rozanski podaje rowniez, ze ma ona zmniejsza¢ ryzyko poronienia®;
podobne informacje na temat kaliny $liwolistnej (Viburnum prunifolium) opublikowano w
brytyjskim czasopiémie medycznym juz w 1886 roku ', wskazujac na jej dzialanie
przeciwkrwotoczne.  Wspolczesne  badania  fitochemiczne  dotyczace  oddzialywania
poszczegblnych surowcdw roslinnych czesto sg probg weryfikacji wlasciwos$ci przypisywanych im
przez medycyne ludowa. Warto mie¢ na uwadze, ze nawet jesli nie wszystkie one potwierdzaja
stusznos$¢ uzycia tych roslin przez minione pokolenia, nie powinno si¢ ignorowaé przekonania o
ich skutecznos$ci wérod badanej kultury, nalezy uznac to za fakt w obrebie okreslonego ludowego
uniwersum. W dolegliwosciach kobiecych oraz zabiegach leczniczo-magicznych takze stosowano
kore wisni®, co byé moze thumaczy jej wspotwystepowanie z podobnie dziatajaca kalina: ,,W braku
regularno$ci daja dziewczetom pi¢ wode, ktorg ptokano jagly, lub odwar kory wisniowe;j, skrobane;j
z gbéry na dot. Przeciw zbyt obfitym uplawom miesigcznym daja pi¢ odwar z tejze kory, lecz
skrobanej w gore™®.

W procesie kulturowej przemiany dziecka w panienke kluczowym momentem jest

pojawienie sie pierwszych krwawien miesiecznych i zwigzanych z tym bolil®. Zaréwno na

S E. Leach, Kultura i komunikowanie, [w:] Rytual i narracja, red. E. Leach, A. J. Greimas, thum. M. Buchowski, A.
Grzegorczyk, E. Uminska - Plisenko, Warszawa 1989, s. 35.

6 B. Dietz, A. Hajirahimkhan, T. Dunlap, J. Bolton, Botanicals and Their Bioactive Phytochemicals for Women’s
Health, Pharmacological reviews, vol. 68: 1026-1073, 2016, s. 1036; G. Saltan, 1. Siintar, S. Ozbilgin i in., Viburnum
opulus L.: A remedy for the treatment of endometriosis demonstrated by rat model of surgically-induced endometriosis,
,,Journal of Ethnopharmacology” 2016, vol. 193.

" W. Macfie Camipbell, Note on Virbunum prunifolium in abortion, ,,The British Medical Journal” 1886, vol. 1, s.
391-39.

8 K. Prorok, Wisnia, [hasto w:] Stownik stereotypow i symboli ludowych, t. 2, Rosliny. Drzewa owocowe i iglaste, red.
J. Bartminski, s. 187.

9 1. Kopernicki, Przyczynek do etnografii ludu ruskiego na Wolyniu z materyjaléw zebranych przez p. Zofije
Rokossowskq we wsi Jurkowszczyznie w pow. Zwiahelskimm, ZWAK 1887, t. 11, s. 211.

103, Swietek, Lud nadrabski (od Gdowa po Bochnie), Krakéw 1893, s. 597.
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poziomie medycznym jak i estetycznym symbol kaliny jak najbardziej moglt oddawac ten etap w
zyciu milodziutkiej dziewczyny. Przemiana bialych, ,.czystych” kwiatow rosliny w broczace
czerwonych sokiem owoce odpowiada pierwszej menstruacji i zwigzanych z nig nastepstw w
panienskim zyciu: ,,Wedtug zdania Nadrabian pierwsze pojawienie si¢ miesigczki u dziewczyny
jest zapowiedzig, ze wychodzi ona z dziecinstwa, a staje si¢ dojrzata kobietg. Odtad tez ma by¢
zdolng do zajscia w cigzg. Kobieta, ktora nie miewa uplawdw miesiecznych, uwazang jest za
nieptodng™!. Znany tez jest zwigzek wisni z menstruacja: ,,dzieci radzono odstawiaé od piersi, gdy
wisnie si¢ czerwienia, aby mialy tadne rumience, a dziewczeta regularnie dostawaly swoj czas”'?,
i dojrzewaniem: ,Wisnia i kobieta rumienia sie, gdy dojrzewaja”*3. Soczyste, czerwone owoce
kaliny oraz jej delikatne kwiaty sugerowaly etnografom, iz kalina jest symbolem mtodzienczej
czystosci seksualnej, dziewiczosci i niewinno$ci, niemniej ludowe panienstwo, ktore wyrazaty
piesni $piewane przez chtopdw i chtopi, a zatem ich bezposrednia, zbiorowa wypowiedz, nie byto

tak ,,niewinne i czyste™:

Prositam ja Boga i Chrystusa Pana,

Zeby na tozecku nie sipiala sama.

W kalinowym lesie/ Ptasek jajka niesie:
Przyleciata sojka./ Ozbita mu jajka.

,»Widzis ty dziewcyno, ten kamien nad woda:
Jak 6n ptywat bedzie — ozenie sie z toba.”
,»Widziates$ ty durniu, zeby kamien ptywat,

Kies$ sie nie mial zenié, poco$ u mnie bywat?4,

Kalina w przekazach piesniowych staje si¢ wyrazem mitosci erotycznej badz dziewczecego seksu,
kalinowy lasek 1 wisniowy sadek okazujg si¢ z kolei areng cielesnych uciech dwojga kochankéw:
,,Zapraszanie na wisnie, rwanie i darowanie komus czerwonych wisni jest znakiem wybrania oraz
zacheta do zalotéw, a zerwanie i zjedzenie wisni przez dziewczyne oraz chtopca to symboliczne

obrazy zblizenia mitosnego™!®. Akt ten nie zawsze byt zakonczony matzefistwem i nie zawsze miat

1 Tamze, s. 597-598.

12 K. Prorok, Wisnia, [hasto w:] Stownik stereotypow i symboli ludowych, t. 2, Rosliny, drzewa owocowe i iglaste,
Lublin 2000, red. J. Bartminski, s. 186.

13 Tamze, s. 195.

14 7. Swietek, Lud nadrabski, dz. cyt., s. 287-288.

15 K. Prorok, Wisnia, dz. cyt., s. 186.
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wymiar emocjonalny, romantyczny. Zazwyczaj jest przygodnym spotkaniem miodych osob

zwienczonym aktem seksualnym, co zdaja si¢ potwierdza¢ teksty ludowych piosenek:

Tam koto mtyna rosta kalina,/ kto ja nie sadzit i nie podlewat,

niech ja nie $cina./ Ja ja nie sadzil, a §cinat bede

0 tobie dziewcze, do ciebie dziewcze,/ chodzit nie bede.

nie bytem duzo, tylko dwa razy,/ nie bedziesz miala, miata nie bedziesz

do mnie urazy®®.

Bardzo popularne zestawienie tamania lub $cinania ro$liny oznacza akt seksualny, przy czym
czesto towarzyszy temu zwrot mowigcy o tym, ze ma tego nie robi¢ osoba, ktdra jej nie sadzita i
nie pielegnowata. Mimo to jest ona tamana/ $cinana/ deptana przez mezczyzne, ktéry w wielu
przypadkach nast¢pnie odchodzi do innej kobiety. Piesni ludowe wyrazaja zarowno frywolno$¢
dziewczat, $piewajacych o swoich przygodach seksualnych, jak i przedstawiaja mlodziencow jako
tych korzystajacych z okazji do ,tamania kaliny” czy innej rosliny, np. rozmarynu (réwniez o
bliskich konotacjach z panienstwem), nierzadko przy tym unieszczesliwiajac wybranke. Nie jest
jednak reguly, Zze to mezczyzna porzuca kochanke, bowiem w piesni ludowej zauwazy¢ mozna
swego rodzaju rownouprawnienie 1 bywaja sytuacje, gdy to panny odrzucaja zaloty kawalerow.
Tym samym zaréwno dziewczgce jak 1 chlopigce serca bywajg tamane, a w tle tego mitosnego

dramatu wystepuje akt seksualny, ktory nie zostaje zwienczony zadnym powaznym zwigzkiem:

Schylita si¢ wisienecka z sadu do jeziora,

Cegdzes mi kochanecka smutna nie wesota?

Jakze jo mum wesoto by¢, kiedy mi tak nudno,

A w kiem ja sie zakochatam, z tem pogoda¢ trudno.
Nie przynius mi jabtusecka, ni cyrwuny wisni,

A pono mdj kochanecek juz o jenny mysli.

Swici miesiac, $wici miesiac, nad miesiondzem chmury,
Przenocuje mdj kochonek u dziewczyny chtory.

Sama jo se sama, jak jabtonka w lesie,

Nie jeden mi kochonecek wiadumo$¢ przyniesie.

16 S. Niebrzegowska — Bartminska, Przestrach od przestrachu: rosliny w ludowych przekazach ustnych, Lublin 2000,
S. 67.
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Sama ja se sama, jak grusecka w polu,
Ni mum ci ja nigdy od ludzi spokoju.
Sama jo se sama, jak wisienka w sadzie,

Bo jo przez kochanie ludziom na zawadzie®’;

Wszystkos$ powiedata, ze§ mie kocha¢ miata,/ A ty$§ me dziewcyno pigknie osukala,
Wsystko$ powiedata na zieluny tace,/ Ze sie z tobom Jasiu nigdy nie roztace.
Rozstan ze sie rozstan kalino z jaworem,/ I jo si¢ rozstane z kochaneckiem swojem;

Kalina z jaworem rozsta¢ si¢ nie chciata,/ Ja ze swem kochankiem rozsta¢ sie musiata?®,

Utozsamianie zensko$ci z kaling jest powszechne w tekstach folkloru, poczawszy od bajki
ajtiologicznej (w ktorej mozna dostrzec slady ludowej medycyny dotyczacej nieptodnosci i chorob
macicy leczonych tym surowcem), po zestawienie: kobieta — kalina, m¢zczyzna — jawor,
wystepujace w piesniach. Znajdujemy réwniez liczne przyktady zwracania si¢ do rosliny jako

personifikacji dziewczyny:

Ci jednak widzac pogon za soba, zeskoczyli z konia — jedno na jedna, drugie na druga strone

drogi — i tu ona w kaling, on za$§ w brzoze si¢ przemienili®;

Zebym byla lepij kaling ja wzrosta,

niz ja nieszczesliwa, za taki maz poszia!

Bo kaling rostszy, bytabym bujata;

za taki maz poslszy, bede ja ptakata

Oj chwileczke przespig, godzine przeptacze

na mojg mamule, co mie data za cie?.

Analiza motywu kaliny w tekstach folkloru pozwala na wyciaggniecie wnioskow, ze jej kulturowy
obraz powstal poprzez pewna wspdlnote wyobrazen na temat rosliny, zaréwno co do wygladu, jak

1 dzialania — biate kwiaty, czerwone owoce, wptyw na krwawienia miesi¢czne i funkcjonowanie

K. Kornel, Lud. Piesni, podania, basnie, zwyczaje i przesqdy ludu z Mazowsza Czerskiego wraz z taficami i melodyami,
Warszawa 1869, s. 71.

18 Tamze, s. 8.

19 . Schneider, Z zycia gorali nadtomnickich, ,,Lud” 1912, t. 18, s. 165.

20 0. Kolberg, DWOK, t. 34, Chelmskie, cz. 2, s. 66.
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zenskich narzadow rozrodczych, z postrzeganiem kobiety, ktora wraz z pierwszym krwawieniem
wkracza w faze aktywnosci seksualne;.

Na wschodniej Stowianszczyznie, o czym za profesor Szczes$niak juz wspominatam, kalina
zyskata réwniez znaczenia martyrologiczne, stajac si¢ wyrazem milodzienczej ofiary za wysokie

idee (Ukraina) i znakiem przedwczesnej Smierci:

To wlasnie z tego czasu wywodzi si¢ tez zwyczaj sadzenia kaliny na grobach mtodych ludzi
(tak dziewczat, jak i chlopcéw) — miata ona informowad przechodniéw o czystosci duszy
zmartego. Na Podlasiu, ale tez w innych stronach Polski, wierzono, ze nieopatrzne zerwanie
gatazki krzewu z grobu (i tu chodzito nie tylko o kaling, ale kazdy krzew czy kwiat posadzony
na grobie) miato by¢ przyczyng pozniejszych nieszczgs¢ (choroba, kalectwo, a nawet §mierc),
spotykajacych osobe, ktora to zrobita. Niekiedy zakazywano z tychze samych przyczyn nawet
wachania kwiecia kaliny, wierzac, iz jest ona jako krzew nagrobny, powigzana ze $§wiatem

umartych?,

Pojawiajacy si¢ zamiennie z kaling (cho¢ nieco rzadziej) motyw wisni wystepuje w
piesniach w tych samych kontekstach i wyraza podobne warto$ci kulturowe, co mozna przypisac
podobnym walorom estetycznym rosliny oraz analogicznym epitetom opisujacym jedne i drugie.
W kulturze ludowej stanowity one symbole paniefiskie o bardzo zblizonych znaczeniach, przy
czym wisnie nie zajmowaly istotnego miejsca w lecznictwie ludowym.

Kalina stanowita takze ozdobe weselng, a sporadycznie pojawiata si¢ w Slubnym wianku,
bedac znakiem ostatnich godzin spedzonych w roli panienki. Co wydaje si¢ interesujace, obraz
kaliny 1 wisni korespondujacy z ich ludowym postrzeganiem przetrwat do czaséw wspotczesnych,
czego dowodzg przeprowadzone przeze mnie badania ankietowe, o czym bgdzie mowa w kolejnym

rozdziale.

4.2 Ziola w panienskim wianku: ruta, barwinek, rozmaryn

Panienski wianek jest jednym z najczestszych tematow piesni ludowej. Wystepowat on w

K, Szczesniak, dz. cyt., s. 157-158.
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kulturze polskiej zardwno jako realny przedmiot, uwity z okreslonych gatunkéw zidt, jak i symbol
pozwalajacy przedstawiac calg barwng i ztozong fazg w zyciu kobiety. Wicie ozdoby panienskiej
glowy z tych samych roslin na terenie wszystkich polskich regiondw oraz wystepowanie
przywolywanych zi6t w podobnych kontekstach na kartach bardzo licznych pism etnograficznych
pozwala na wyciggniecie pewnych ogdlnych wnioskow na temat stanu panienstwa oraz transmisji
wiedzy dotyczacej tematow tabu, zwlaszcza odnoszacych si¢ do zycia plciowego i jego nastepstw.

W sktad roslinnej plecionki zakladanej na glowe dziewczyny majacej wyj$¢ za maz
zazwyczaj znajdowaly si¢ ruta, barwinek oraz rozmaryn. Zestaw ten nie wydaje si¢ przypadkowy,
gdyz daje si¢ powigzaé z faza seksualnej dojrzatosci w zyciu kobiety i to dwuwymiarowo. Z jednej
strony ksztalt kola, jaki zwyczajowo przybiera wianek, daje si¢ powigza¢ z obrazem narzadu
kobiecego, a wiec sygnalizuje gotowo$¢ do podjecia aktu seksualnego, a z drugiej strony rosliny
wchodzace w sktad ozdoby, jesli wzia¢ pod uwage ich wiasciwosci medyczne, m.in. dziatanie
wczesnoporonne, moze stanowi¢ zapowiedz dziatan zapobiegawczych zwigzanych z potencjalng
cigza.

Ruta zwyczajna (Ruta graveolens) jest gatunkiem rosliny ,,panienskiej” zdecydowanie
najczesciej pojawiajacym sie¢ w folklorze. Przedstawiana jest zazwyczaj jako element wianka —
,Dalej-ze ty Janku,/ w tym rucianym wianku,/ co ci Kasia data,/ drugi obiecata”?, jako ogrodowe
ziele, siane i pielggnowane wytacznie przez kobiety niezamg¢zne: ,,A mam ci ja kgpe ruty —w swoim
ogrodzie,/ hej hej w swoim ogrodzie?®”, a takze bywa przywolywana samodzielnie jako staty
konstrukt kulturowy utrwalony w ramach poetyki folkloru: ,.Zieloni rutka, janowiec, /Lepszy
kawalir, jak gdowiec (wdowiec S.0.)"?*. Bardzo czesto w piesniach mowi si¢ o sianiu rutki, jej
pielegnacji w ogrodzie, nie wystepuja natomiast zadne wzmianki sugerujgce zbior rosliny ze stanu
dzikiego, co jest zgodne z ustaleniami botanicznymi dotyczacymi miejsca jej wystepowania®>.

Kolejnym popularnym ziotem pojawiajacym si¢ w panienskich pie$niach, jak i wianku jest
pochodzacy réwniez z potudniowej Europy rozmaryn lekarski (Rosemarinus officinalis),
niespotykany w stanie dzikim: ,,Spytam ci si¢ raz:/ kiej mi wionek dasz?/ t¢ galazke rozmarynu, co

na glowce masz?”?. Trzecim co do popularnosci skladnikiem wianka okazuje sie barwinek

22\, Gerson, Lud, jego zwyczaje , sposéb zycia, mowa, podania, przystowia, obrzedy, gusta, zabawy, piesni muzyka i
tance, kujawy cz. 11, Warszawa 1867, s. 14.

0. Kolberg, DWOK, t. 1, Piesni ludu polskiego, Warszawa 1857, s. 196.

243, Udziela, Lud polski w powiecie ropczyckim w Galicyi, Krakow 1892, s. 180.

25 https://atlas-roslin.pl/gatunki/Ruta.htm, dostep 20.07.2023.

26 0. Kolberg, DWOK, t. 3, Kujawy, cz. 1, s. 300.
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(Vinca): ,,0j moéj wianecku z barwinecku,/ Chowatam cie w pu-skrzynecku?’. Na terenie kraju w
stanie dzikim ro$nie barwinek mniejszy (Vinca minor), jednakze w zrodtach etnograficznych oraz
tekstach folkloru wymienione ro$liny figuruja jako ogrédkowe: ,,W ogrodku hoduja sobie
dzieweczki kwiatki 1 ziola im potrzebne, jak np. r6z¢, barwinek, lawande, marone, rute, jozefek,
szatwije, miete, piotun i macierzanke, i obrywaja takowe gdy czas na to nadejdzie”?8. Pozostatymi
ro§linami wystepujacymi w weselnych ozdobach panienskiej glowy znacznie rzadziej pojawiaja
si¢: lawenda lekarska (Lavandula officinalis) i migta polej (Mentha pulegium).

Duza liczba tekstow folkloru o tematyce kobiecej, w ktorych wystepuje motyw ruty,
barwinka lub rozmarynu (a takze poleju badz lawendy), moze si¢ wigza¢ z ich udowodnionym
dzialaniem na organizm cztowieka. Wydaje si¢ to szczegdlnie interesujace w perspektywie
kobiecej, w zakresie taczacego je wszystkie dziatania wczesnoporonnego, wokoét ktdrego, moim
zdaniem, powstat kulturowy konstrukt, jakim jest panienski wianek. Jednym z wczesnoporonnych
ziot o dobrze udokumentowanej historii w medycynie naturalnej?® jest ruta, co odpowiada
najwickszej liczbie tekstow w polskim folklorze.

Niebezpieczne oddziatywanie wyciggéw z ruty na plod jest wielokierunkowe, a
spowodowane jest m.in. zawarto$cig alkaloidéw, wsréd ktéorych uwage przyciaga jeden o
sugestywnej nazwie — aborynina®. Ruta podawana byta jako roélina przywracajaca krwawienie
miesieczne, np. na Kujawach: ,,Kobity i dziewczyny pija kiedy nie ma miesiacow”>L. Ruta stynie
ze swojego dziatania poronnego, wspominana jest w zielnikach 1 pismach starozytnych lekarzy

greckich jako $rodek poronny oraz pomagajacy w pozbyciu si¢ lozyska po porodzie:

Chorobe miesigczng paniom wzbudza. Lozysko po porodzeniu pozostale wywodzi (...) Toz
bolesci w macicy usmierza pijac (...) Niepowsciagliwg i niezmierng do Wenusa chciwos$¢ abo
radniey wszetecznosci w mezczyznie uskramia (...) za$ biateglowy do wenusowego skutku
pobudza mnozac w nich nasienie przyrodzone y ch¢é. Przeto wdowom y paniom zakonnym
ktore czystos¢ Panu Bogu poslubily ruty si¢ wystrzegac¢ potrzeba nie tylko iesc, albo pi¢, ale

ani wonia¢ (...)Pt6d martwy z zywota, tozysko pozostate wywodzi (...) Panie brzemienne

2T Tenze, DWOK, t. 2, Sandomierskie, s. 48-49.

28 Tenze, DWOK, t. 5, Krakowskie cz. 1, s. 159; Zob. tez O. Kolberg, DWOK, t. 3, Kujawy, cz. 1, s. 81.

29 Na dzieta Pliniusza powotywat si¢ juz Szymon Syreniusz w Zielniku z 1613 roku. Zob. Zielnik Syreniusza, druk
czcionkq wspolczesng, t. 2, red. M. Luczaj, Krosno 2017, s. 543.

30 https://www.ucl.ac.uk/~ucgajpd/medicina%20antiqua/sa_rue.html, dostep 21.09.2022; H. Rézanski, Poradnik
zielarski, Krosno 1993, zob. Ruta zwyczajna - Ruta graveolens.

31]. Ochrymowicz, Lecznictwo ludowe o niektérych ziotach, ,,\Wista” 1900, t. 14, s. 337.
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wszelakim sposobem maig si¢ wystrzega¢ Ruty, tak w iedzeniu y w piciu iako y w zapachu.
Albowiem zabiia y martwi ptod w ich zywocie. Takze soku iey uzywaiac ptodu poronienie

czyni. Toz tez czyni pigtnascie listkow kazdego dnia biorgc®.

Wspotczesne badania przeprowadzane gtownie na szczurach (ze wzgledu na obowigzujace
standardy etyczne) potwierdzaja jej dzialanie poronne®. W tej szczegodlnie wrazliwej kwestii i
braku mozliwo$ci eksperymentalnego dowiedzenia oddziatywania rosliny na ludzki ptéd wiedza
tradycyjnych zielarek i zielarzy wydaje si¢ nie do przecenienia. Podobne dziatanie charakteryzuje
drugie co do popularnosci aromatyczne ziele, czyli wspomniany rozmaryn. Ma on dziata¢
wczesnoporonnie, uszkadza¢ ptod oraz zapobiega¢ zagniezdzeniu sie zarodka®* i — jak podaje
Gustawicz, byt stosowany w tym celu przez wie$niaczki*®. Przekonanie o wplywie na pobudzenie
seksualne kobiet, wspomniane w zielniku, odnajdujemy takze w kulturze ludowej®, co stoi w
sprzeczno$ci z popularnym zestawieniem ruta — czystos¢/ powsciagliwo$¢ seksualna dziewczat,
chyba zZe rozpatrywac te odczytania na zasadzie odwrotnosci.

Warto przyjrze¢ si¢ informacjom zawartym w piesniach i przesledzi¢ konteksty oraz

porzadek, w jakim pojawiajg si¢ rosliny o poszczegolnych znaczeniach kulturowych:

,Cegoz ty kalino w dotku stois?/ Cy si¢ kalino letnij rosy bois?
ro$nij kalino, rozwij4j sie¢,/ a ty Kasienku, namysl4;j sie!”
,Juzem ci si¢ namyslata,/ ojca, matke, zagniewata,

'7’

zagniewata samochcacy,/ za tobg kochanku, wedrujacy

"9

»Wedruj Kasiu ze mng w ten las,/ zaspiéwa nam tam stowicek nas

32 Zielnik Syreniusza, druk czcionkq wspélczesng, t. 2, red. M. Luczaj, Krosno 2017, s. 531 - 543.

33 H. G. Rodrigues, et. al., Embryotoxic, teratogenic and abortive effects of medicinal plants, ,,Revista Brasileira de
Plantas Medicinais” 2011, vol. 13, nr 3.

34 M. K. Nusier, H. N. Bataineh, H. M. Daradkah, Adverse Effects of Rosemary (Rosmarinus officinalis L.) on
Reproductive Function in Adult Male Rats, ,,Experimental Biology and Medicine” 2007; 1. P. Lemonica, D.C.
Damasceno, Study of the embryotoxic effects of an extract of rosemary (Rosmarinus officinalis L.), ,,Brazilian Journal
of Medical and Biological Research” 1996, vol. 29 (2); D. C. Damasceno, 1. P. Lemonica, Embryotoxicity and anti-
implantation effects of Rosemary (Rosmarinus officinalis L.) extract in pregnant rats within preimplantation period,
,»,Revista brasileira de toxicologia” 1999, vol. 12 (2).

35 B. Gustawicz, Podania, przesqdy, gadki i nazwy ludowe w dziedzinie przyrody (czes¢ druga), ZWAK 1882, t. 6, s.
287.

36 E. Hrycyna, Ruta, [hasto w:] Stownik stereotypéw i symboli ludowych, Rosliny, t. 4, red. J. Bartminiski, Lublin 2019,
s. 361.
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Stowicek $piéwa, Kasienka ptace:/ ,,Za toba Jasiu wianecek tracg!

Utracitam rucianego,/ a nabytam zyjacego!™%.

W pierwszej czeSci piesni pojawia si¢ omowiona powyzej kalina — wyraz mtodziencze;j,
dziewczgcej atrakcyjnosci 1 erotyzmu. Kasienka, niczym krzew kaliny, rozwineta si¢, dorosta do
pewnego etapu, bedac gotowa na rozpoczecie wspotzycia cielesnego, i namysliwszy si¢, podejmuje
decyzje o ,,zagniewaniu ojca, matki”. Las staje si¢ areng aktu seksualnego, chtopak nazywany jest
kochankiem, dla niego dziewczyna traci swoj ruciany wianek, ktory zostaje zamieniony na ,,zyjacy”
owoc zwigzku — dziecko.

Nie sposob w powyzszym kontekScie nie zgodzi¢ si¢ z komentarzami etnograféw
traktujacych o rucie jako symbolu dziewictwa, niemniej warto dookresli¢, czymze owe dziewictwo
miato by¢, takze w §wietle powyzszej piesni. Zamiana ,,wianek na dziecko” wydaje si¢ wskazowka,
ze dziewictwo niekoniecznie bylo rozumiane w kulturze ludowej tak jak postrzega si¢ je
wspotczesnie — stan przed pierwszym wspotzyciem seksualnym. Analogicznie w przypadku ustepu
dotyczacego kaliny, tak i pie$ni z motywem ruty sugeruja, ze schadzki o zabarwieniu erotycznym
mogly odbywac¢ si¢ wielokrotnie, a partnerzy byli zmieniani. Utrata wianka nie byta jednoznaczna
z utraceniem biologicznego dziewictwa, a utrata stanu paniefiskiego — inaczej bezdzietnego®. O
tym, ze dziewictwo kulturowe byto wazniejsze niz biologiczne, $wiadcza przywotane przeze mnie
fragmenty piesni panienskich w rozdziale III, ale takze zapis etnograficzny z Chetmskiego: ,,Gdy
bierze slub wdowa, lub dziewczyna ktora miala juz dziecig¢, wianek ruciany ktadzie im si¢ nie na
glowe lecz na ramie”*°. Wdowa lub kobieta z dzieckiem sa juz postrzegane inaczej niz dziewczeta,
ktére dopiero wejda w stan dorostosci. Maja juz za sobg inicjacje seksualng i1 zyskaty okreslony
status spoteczny, zatem powtarzanie tego samego obrzgdu z wiankiem na gltowie jest niemozliwe,
tak jak niemozliwe jest cofnigcie si¢ w czasie ani powrdt do poprzedniego stanu. Majac na uwadze
dziatanie ruty i odnotowane przez etnografow teksty piesni panienskich traktujace o spgdzaniu

ptodu, wydaje si¢ by¢ wielce prawdopodobne rozwigzanie zagadki, dlaczego akurat do tej rosliny

37J. Swietek, Lud nadrabski, dz. cyt., s. 87.

38 »Nalezy zwroci¢ uwagg, ze greckie «parthenosy» i tacinskie «virgo» ttumaczone zazwyczaj stowem «dziewica»
oznaczaly w rzeczywistosci mtoda niezame¢zng kobietg. Wiele starozytnych bostw zenskich nosito przydomek
dziewicy i jako dziewice bylo czczone. Nalezaty do nich rowniez boginie mito$ci, mimo zZe posiadaly kochankow i
potomstwo”. D. Ostrowska, Wizerunek kobiety w pismach Ojcéw Kosciota, [w:] Od kobiety do mezczyzny i z powrotem,
red. J. Brach-Czaina, Biatystok 1997, s. 59.

39 0. Kolberg, DWOK, t. 34, Chelmskie, cz. 2, s. 195.
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odwotujg sie dziewczeta 1 dlaczego zwykly tak pilnie pielggnowac rutki w swym ogrodzie, aby
nigdy nie zabraklo jej w razie potrzeby.

Dotychczasowo rozpatrywano dogladanie w ogrédkach przez panny zidt, z ktérych
nastepnie wito wianki, w kategoriach symbolicznie pojetej troski o czysto$¢ cielesna, czyli o
zachowanie wstrzemig¢zliwosci seksualnej, w czym po raz kolejny dopatrywaé si¢ mozna
znieksztalcenia obrazu wsi przez opisujace ja osoby pragnace przedstawi¢ lud jako bardziej
wysublimowany i pruderyjny niz byl w rzeczywistosci. W chlopskich tekstach, jak zauwaza

Bartminski:

Obowiazuje zasada ekspresji uczu¢ przez zachowanie. Mieszkancy kalinowego lasu $§miejg sig,
$piewaja, tancza, spogladaja na siebie, mrugaja, podaja rgke, bledna, rumienia sie itp. Sa
ludzmi «z krwi i ko$ci» w przeciwienstwie do swoich krewniakow z literatury, ktéra — biorac

ogdlnie — «raczej lekcewazy ciato»®.

Pigkny ogrod miat zatem wedlug XIX-wiecznych etnograféow by¢ wyrazem gospodarnosci,
umiejetnosci utrzymania porzadku przez potencjalng malzonke, a w znaczeniu przeno$nym
piclegnowaniem jej dziewictwa. Jednak wspierajac si¢ cato§ciowym obrazem wsi, ustaleniami
dotyczacymi piesni mitosnych poczynionymi przez Dobrostawe Wezowicz-Ziotkowska*!, studiami
historycznymi Tomasza Wislicza* i wiedzg zielarska, mozemy rozpatrywaé przywotane zjawisko
jako pielggnowanie dziewictwa, ktore byloby terminem réwnowaznym ze stanem paniefskim.
Dziewictwo kulturowe byto rownoznaczne z okresleniem panienstwo, czyli wskazywato na stan
przedmalzenski. Problem zaczynat si¢ w momencie pojawienia si¢ widocznych oznak wspotzycia

seksualnego, czyli cigzy, ktora wykluczata dalsze trwanie w stanie panny:

Ubrav sie pieknie, przyjecha* do mnie/ Pod malowany ganek,
Prosi mie pieknie, prosi mie pieknie/ *O moj ruciany wianek.
Ja grupia by a, wianegem dava,/ Nie radzivuam sie matki,
Tylkom zw4azava na jego urode,/Ze to parobek gradki.

Jeszce nie §wita, mama si¢ pyta:/ — Dzieze$ wieniuszek podziava?

40 5. Bartminski, ,.Jas koniki poit”, dz. cyt., s. 14.

41 D. Wezowicz-Zidtkowska, Milos¢ ludowa: wzory mitosci wiesniaczej w polskiej piesni ludowej XVIII-XIX wieku,
Wroctaw 1991.

42 T. Wislicz, Upodobanie: malzerstwo i zwigzki nieformalne na wsi polskiej XVI-XVIII wieku: wyobrazenia
spoteczne i jednostkowe doswiadczenia, Wroctaw 2012.
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— Oj mamo, mamo, “oj mamo, mamo,/ Jasienkowim go dava.

Wezne ja siatki, pode na kwiatki/ Do *ogrodecka mego,

Bede urywava, bede probowava/ Wianecka rucianego.

voj r6Z0, 1620, cemu nie kwitniesz,/ Com ja cie wcora sadzitua?

Ty marnotrawnico, ty marnotrawnico,/ Céze$§ z wianeckiem zrobitua?!

Kasiu moja, Kasiu, gdzie$ wianek podzia*a?/ — Sprzedaam go na sol, bom soli ni mia‘a.
Puakaua dziewcyna w ty nowy kdmorze;/ Zielony gorsecik obsta¢ ji ni moze.

Nie prac, Marys, nie pUac, Pan Bog ci “odpusci,/ Podziesz do krawcyka, to ci go rozpusci.
Jagze ni mam prakaé, kiej ludzie gadaja,/ Ze mode dziwceta gorset rozpuszcajg

Jak ci ja se pode, tam, gdzie mie nie znaja,/ To ci mie ta moze panng przywitaja.

A witej ze panno, witej panienecko,/ A dzieze$ podzia"a swoje dzicigtecko?

Ja go ta schowa"a W sadecku pod wi$nig,/ Moze si¢ ta moze o niem nie domy$la*.

W przywotanej piesni kobieta ptacze, poniewaz na rosngcym brzuchu nie moze juz jej ,,0bstac
zielony gorsecik”, wiec probuje znalez¢ pomoc, krawczyka, ktory by go ,,popuscit”, a pocieszeniem
ma by¢ zapewnienie o odpuszczeniu grzechu przez Boga. Mowa tez o probach odratowania stanu
panienskiego, o probowaniu ,,wianecka rucianego” w innym miejscu, gdzie jako anonimowa osoba,
ktorej historii nikt nie zna i nie wiedziat jej w ,,zbyt ciasnym gorseciku”, zostanie przywitana jako
panna. Wys$piewana przez dziewczyng opowies¢ sugeruje, ze zielem pomocnym w pozbyciu si¢
problemu mogta by¢ przywolywana ruta, a proby zatarcia sladow niechlubnego czynu rozgrywaja
si¢ w przestrzeni zarezerwowanej dla osob stanu panienskiego —w sadeczku pod wisnia. Cata piesn
jest wige zatem dramatycznym opisem prob odzyskania kulturowego panienstwa.

Innym literackim wyrazem takiego typu dzialania naprawczego, nierzadko obecnym w
folklorze polskim, jest ,,doplatanie” ziela do wianka, ktory po wizycie megzczyzny nie jest juz tak

pigkny, bowiem odpadty z niego fragmenty lub najladniejsze kwiaty:

Myslatas dziewcyno, zem ci wianek ukrad,/
Chodziuuas po wode, do studnie ci upad./
Siagejze go, siagej, prawa racka do dna,
Dostaniesz wieniuszka, izeli§ go godna.

Dostaam wieniuszka, ale nie cavego,

43 5. Udziela, Lud polski w powiecie ropczyckim w Galicyi, Krakow 1892, s. 175.
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Stryry rumoniuszki wyleciaty § niego™.

Jak ci ja pojade, W zimna wode wlazg,

Bede szuka¢ wianka, poki nie nalaze.

Nalaztam wianeczek, ale juz nie caty,

Cztery rowniateczki (bukieciki) z niego obleciaty.

Pigtego barwinku, dla ciebie Jasinku®.

W niektérych piesniach wystepuje takze forma przekomarzania si¢ migdzy pewng swojego

stanowiska dziewczyng a spolecznos$cia, w ktorej zyje:

A moja dziewcyno,/ Co ci by'0o po tem?
Utraciuva$ wianek/ Przeplatany z'otem.
Przplatany z'otem,/ Roznymi kwiatkami,
Utraciuva$ wianek/ Migedzy chuopakami.
Anim nie straciuva,/ Anim nie sprzedava
Upad mi do studnie,/ Jegem wode brava.
Siagejze go, siagej,/ Prawa racka do dna,
Dostaniesz wieniuszka/ Izeli$ go godna.
Siggava, dostava,/ Ale juz nie cavy,

Styry gaazecki./ S niego wyleciavy.
Cho¢by my ci davy/ cavy “ogrodecek,

To juz nie dowijesz/ Styrech gatazecek?.

W przytoczonej piesni, wykorzystujacej podobne motywy, bardzo wyraznie przedstawiony jest
moment zamiany panny w nie-panng; wianeczka rucianego na zyjacy, a wigc dziecigteczko. W
innych wersjach pojawia si¢ podobny motyw. Mezczyzna po sptodzeniu dziecka znika, a kobieta
zostaje z potomstwem, lecz zamiast stowa ,,Zyjacego” pojawia si¢ ,,nicianego”, czyli z nici, co moze
si¢ odnosi¢ do nakrycia glowy zarezerwowanego dla Zon, takiego jak chusta lub czepiec. W

przypadku panien z nieSlubnym dzieckiem nakrycie glowy réwniez zmieniano, ukazujac swego

4 Tamze.
'S, Ciszewski, Lud rolniczo-gérniczy z okolic Stawkowa, w powiecie Olkuskim, ZWAK 1886, t. 10, s. 261.
46 5, Udziela, Lud polski w powiecie ropczyckim w Galicyi, dz. cyt., s. 174-175.
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rodzaju znak réwnosci pomigdzy byciem zong 1 matkg. Kulturowy etap zycia oraz spoteczna rola
kobiety zdawaty si¢ mie¢ duzo wigksze znaczenie niz fakt jej biologicznego dziewictwa, do ktoérego
nie przywigzywano az takiej roli, jak zdawato si¢ to podkresla¢ przez dekady, a czemu przecza

roOwniez przekazy piesniowe:

Wedruj kalino przez ciemny las/ Za$piwo ci tam stowicek nas.
Stowicek §piwo, Kasia ptace / Przez ciebie Jasiu wionek mdj trace,
Utracifa go rucianego,/ nabawilam si¢ nicianego*’

Przyjechat Jasio w podworecko,/ Az zaptakato dziciuntecko.
,»CYje to siostro dzici¢ ptace?”’/ ,,Somsiadeckic to panie bracie,
Sumsiadecka me prosita,/ Bym i dzici¢ pobawita”.

,»Nie doj ze mu siostro ptakaé¢,/ Bo jo widze ze$ ty jego mac”.

Po cém ze$ me bracie poznot, / Ze$ me jego matka nazwot?
248

,,Bo ci rutki pobledniaty/ Z wionka zi6tka obleciaty
Wypieranie si¢ przedslubnego dziecka niekiedy pojawia si¢ w piesniach, sugerujac, iz w czasach
istnienia tradycyjnej kultury ludowej stanowito ono problem, ktérego (rowniez wedtug przekazu)
starano si¢ pozbywaé si¢ jak najszybciej — jeszcze przed narodzinami lub tuz po urodzeniu
potomstwa. Jak wazna byta zaré6wno spoteczna transformacja, jak i indywidualne przejscie ze stanu
panienskiego do grupy Zon 1 matek, ukazuja tradycje czepienia kobiet, ktore urodzity dziecko, lecz
nie posiadaly me¢za. Wydajac na $wiat potomka, nie mozna bylo dluzej pozostawaé w stanie
panienskim, bowiem te dwie wartosci — panna 1 matka, bylty wobec siebie opozycyjne, podobnie
jak panna i Zzona, totez mimo braku wesela dokonywano symbolicznej zmiany nakrycia glowy z
wianka na czepiec, chociaz odbywalto si¢ to nierzadko w atmosferze pohanbienia. Podejmowane
dziatania traktowano jako niezbedne dla utrzymania spotecznego porzadku. Kobiety — panny z
dzie¢mi, zwano zawitkami, poniewaz po obrzedzie zaczepienia otrzymywatly takze chuste
stanowiacg bardziej codzienne nakrycie glowy, ktorg je ,zawijano”. Traktowano to jako
rozwigzanie niechonorowe, odwlekano je w czasie w nadziei, ze ojciec dziecka zdecyduje si¢ na

$lub (czesto byt do tego wrecz przymuszany) lub ze znajdzie si¢ inny chetny:

47'W innych wersjach tej piesni, zamiast ,,nicianego” wystepuje ,,zyjacego”.
48 K. Kornel, dz. cyt., s. 40.

153



Gdy dziewczyna jaka zaszta w cigzg, to najpierw starsze kobiety braty ja miedzy siebie i ze
smutkiem ale bez zadnych gwaltownosci zdjemowaty jej kosnyki (welniane na codzien
uzywane wstazki), ucinaly wlosy a pokrywaty czepcem i chusta. Od tej chwili az do
spoznionego §lubu nosita ona niepochlebne imie: pokrytka. Gdy taka pojawita sie¢ w

gminie, wtedy jej ojciec czy powinowaty, starszy cztowiek zwolywal dowolnie réwnych
sobie staruch ludej na sad. Wolano dziewczyne i kazano jej wyzna¢, kto winien? Gdy milczata,
to oktadano ja kuktami. Gdy ci stari lude uznali, Ze jej zeznania sa prawdziwe, wolano
nadéwczas mtodego i kazano mu si¢ zeni¢. Apelacyi nie byto zadnej, chyba musial ze wsi

uciekaé?.

Kubowa Olczorcowa wydawata swag corke ,,Jagnyske.” Pan mtody, ktory poprzednio miat
dziecko z ,,mtoduchng” (panng mtoda), nie chciat si¢ z nig zeni¢, poki mu ,,ojcowie” (rodzice)
nie dadzg ,,dwoch stowek™ (200 ztr.). P6zniej jednak, gdy widziat, ze biedni, puscit na 15- zir.
Odbyly si¢ ,,opowiedzi”, oznaczono czas Slubu i wesela, przygotowano wszystko. Wedle
przyjetego zwyczaju, udawata si¢ mtoduchna z druhnami i ludZzmi weselnemi rano przed
slubem do domu pana mtodego, zastata go jednak nieubranego i nieprzygototwanego do slubu.
Gdy go zapytano, dla czego si¢ nie ustroit, rzucit z gniewem kapeluszem o t6zko i o§wiadczyt,
ze nie pojdzie do oltarza, dopoki mu nie zlozg zaraz 100 zir. Mloduchna w ptacz, matka w
ptacz, wszyscy przybyli si¢ zafrasowali. Dopiero gdy zaspokojono jego zadanie, poszedt do

§lubu®.

W czasach pouwlaszczeniowych®! wiele kobiet, aby uniknaé¢ ,,zawicia”, wynosito si¢ ze wsi i
probowalo zacza¢ zycie w innym miejscu. Pie$ni ludowe przedstawiaja zard6wno dylematy kobiet

w niechcianej cigzy, jak i tych, ktore urodzity niechciane/przedslubne dziecko:

Kukutecka kuka, Jasio listy pise,/ Nadobna dziewcyna dziciagtko kotyse,
Kotyse, kotyse i zacena plakaé,/ Abo mi wionek wrd¢, abo mi go zaptaé.
Wionka ci nie wroce, ptaci¢ ci nie mysle,/ Wsiunde na konika pojade za Wiste,
Siunda na konika, siunde na karyego, / Pojade, pojade do kochania swygo.

Nie jedZ ze mi, nie jedz, moj Jasienku tedy, / Abo mi potomies u lawendy grzendy,

49 M. Zmigrodzki, Lud polski i ruski: wsréd Stowian i Aryéw. Obrzedy weselne, Krakow 1907, s. 24.

50 K. Matyas, Chiopskie serce, ,Wista” 1889, 1.3, z. 1, s. 28.

51 Na wsiach panszczyznianych nie bylo mozliwoéci wyniesienia si¢ ze wsi, whasciciele ziem nie dopuszczali do
swobodnej migracji, a tym samym utraty wyrobnikow. To takze kolejny powdd tak znacznej izolacji chlopstwa.
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Grzendy mi potamies, rute mi podepces,/ Pierwye§ me zdradzit, a tera me nie chces.

Nie jo cie zdradziutem, samas sie zradzita,/ I ta ciemna nocka co$ po ni chodzita®2.

Jak wynika z analizy materialow historycznych i folklorystycznych, popularng praktyka w kulturze
ludowej bylo zawieranie matzenstwa z przymusu, jako wynik poczgcia dziecka. Ciekawym
przyktadem literackim w tym konteks$cie jest fragment piesni z Rusi potudniowej: ,,Kotybne ruta,
daj netoja, butab ty diwczynowze dawno moja”>3. Ruta i toja (toia — tojad mocny Aconitum
napellus) pojawiajg si¢ jako przeszkody w zdobyciu zony. Obie te rosliny, a takze wspomniane juz
rozmaryn, barwinek, polej czy sabine, odnotowuje Szot-Radziszewska w Lecznictwie ludowym

Ukraincow:

W celu wywotania poronienia (wikidysza) w poczatkach cigzy znachorki zalecaly te same
srodki co do pobudzenia miesigczki lub zalecaly picie odwaréw: z rozmarynu, toi (Aconitum
Napellus), srebrnika wiosennego (Potentilla anserina), barwinka (vinca minor), jemioty (jagdd
i rosliny) (Viscum album), korzenia tataraku, ostrézek (Delphinium consolida) z nastojem na

wodce z polejziotem (Mentha pulegium), sabiny, szafranu (...)".

Tojad miat rowniez broni¢ mtode kobiety przed napasciag perelistnyka, czyli czarta — zalotnika
nagabujacego mitode kobiety *°>. Watek niemoznosci zdobycia dziewczyny, mimo staran,

przedstawia ponizszy fragment piesni:

Rutko moja, rutko, ro$nij mi razniutko,
uwije wianecek w niedzielg raniutko.
Nasieje ja rutki na pustym ogrodzie.
Jasiu moj, nie cuduj, darmo twoja strata,
nie dadza-¢ dziewczyny i za Ctery lata.
Jasiu balamucie, chodzis mi po rucie,
ostre podkowki mas, rutke mi poscinos.

A moja matusia raniutenko wstaje,

52 K. Kornel, dz. cyt., s. 93-93.

53 ). Talko-Hryncewicz, Zarys lecznictwa ludowego na Rusi poludniowej, Krakow 1893, s. 52.

54 E. Szot-Radziszewska, Lecznictwo ludowe Ukrainicéw na przetomie XIX i XX wieku, ,,Analecta” 2007, t. 16 (1-2),
s. 77.

55 |. Kopernicki, dz. cyt., s. 10.
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twoje podkéwecki po rucie poznaje®®.

Wyjasnienia skomplikowanej kwestii seksualnych swobdd i mitosnych relacji wsrod osob
mlodych, a podlegajacych zasadom hierarchii, realiom kultury ludowej, dotychczas nie zgtebiano,
poszukujac dodatkowych informacji w dziataniu roslin, do ktéorych odwotujg si¢ mlodziency w
piesniach®’. Probowano wytlumaczyé obecno$¢ niektorych gatunkow flory w wianku i ogrodzie,
m.in. ich urodg i zimozielonoscia. Funkcje wianka za$ ograniczano do bycia komunikatem stanu
wolnego i symbolem czystosci seksualnej. Wydaje si¢ jednak, ze zarowno wianek, jak i sktadajace
si¢ na niego ziola sg raczej srodkiem przedtuzania stanu paniefstwa w przypadku zaj$cia w
niechciang cigz¢. Mimo wspomnianego w pierwszym rozdziale niechetnego notowania przez
etnografow tekstow folkloru bedacych ,,nieprzystojnymi”, niekiedy zapisali oni pie$ni wskazujace
na swobodne stosunki seksualne czy usuwanie niechcianych cigz. Znalez¢ mozna tez takie
przyktady, w ktérych panny wyrazaja rado$¢ ze swojego stanu, pozwalajacego im na wolnos$¢,
przynajmniej w pewnym zakresie, dysponowania swoim ciatem, i wychwalajg ,,wianek” rozumiany
jako bycie kobietg ,,wolng”, jednoczesnie juz nie-dziewicg w sensie biologicznym. Bartminski,

analizujaC piesn ludowa, zauwaza ponadto, ze:

(...) w erotyku ludowym za$, ktory jest Spiewem kochankow niezwigzanych jeszcze weztem
malzenskim, macierzynstwo, dziecko — i wszystko co jego jest — wystepuje jako zrodto
niepokoju, powdd do zgryzoty, nie radosci: Lulaj ze mi, lulaj, malenki lulasku, znalaztam ja
ciebie w kalinowym lasku. Jakzem ci¢ szukala, to zem se §piwala, jakem ci¢ znalazla, tom se

zaplakata®®,

Spostrzezenia badacza zdajg si¢ potwierdzac inne, licznie zachowane piesni:

Dana moja dana Jeszcze ja se panna;/ Kwitnie mi wianecek, Jak na morzu piana
Jak na morzu piana, Jak na stawie ¢cina - / Jeszce ja se jeszce pocciwa dziewcyna.

Poéciwa dziewcyna, Poéciwego rodu,/ Jeszcem nie zrobiuta nikomu zawodu.

%6 pPrzypis: ,,Ruta nigdzie prawie nie jest tu brana dzisiaj do bukietow i wiencow weselnych; najczesciéj zastepuje ja
procz kwiatkow 1 listkow stucznych bukszpan lub rozmaryn, niekiedy myrt, a w lesnych okolicach borowki (o
zielonych listkach w ziemie)”, O. Kolberg, DWOK, t. 6, Krakowskie, cz. 2, s. 122.

57 L. Hodoly, Matly przyczynek do wierzer: i podan ludowych o zwierzetach i roslinach, ZWAK 1882, t. 6, s. 306.

%8 J. Bartminski, ,,Jas koniki poil”, dz. cyt., s. 16.
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Nie bede j piuva z ty studzienki wody,/ Boby mi vopad'y z wieniuszka jagody.
Nie sieje ja rutki jino barwinecek,/ moze mi sie przyda kiedy na widnecek.
Dziwuja sie ludzie, dziwujg panowie,/ Cemu ja nie nosze wianecka na glowie.
,»0j géadaja ludzie, przegadali djab'a, / J4 we widnku chodze, bo¢ to moja prawda.
,Od Krakowa wolarz mdj wianecek naldz,/ A moj wolarzyku *oddej mi go zaraz.

Boze ci dej zdrowie widnecku na gtowie,/ POkil bede zy+a do cie bede piva®;

Zieloni rutka, janowiec, lepszy kawalir jak gdowiec. (...)
Nie pdde ja za maz tego roku jeszce,/ fadnych chlopcow ni ma, brzyckiego ja nie kce (...)
A wy moja mamusienko, co wy mi robicie?/ Dali$cie mie do klastora, takie mate dzicie.

Ja w Klastorach nie bywata i bywa¢ nie bede,/ Kochatam sie w kawalirach i kocha¢ sie bede®.

Ewa Hrycyna w opracowanym przez siebie stownikowym hasle ,,barwinek™®! sygnalizuje, ze w
folklorze byt on przeciwstawiany rucie na zasadzie: m¢ski — zenski, jako ze mial by¢ ro$ling
kawalerow i tez zdobi¢, podobnie jak rozmaryn, gtowy Zenigcych si¢ chlopcéw. Niemniej, mozemy
znalez¢ liczne dowody, w tym uzycie barwinka do spgdzania ptodow przez dziewczgeta, ze roslina
ta przynalezala silnie rowniez do mtodzienczej przestrzeni kobiecej, tworzywo na megskie wianki
bylo sadzone, pielggnowane i pozyskiwane panienskimi r¢kami z ich ogrodkow.

Warto$ci reprezentowane przez wianek byly przeciwstawne temu, co reprezentowatly
czepiec 1 chusta, wlasciwe mezatkom. Kluczowej dla kultury ludowej przemianie, zar6wno nakry¢
glowy, jak statusu kobiety, towarzyszyta roslina, bez ktérej rytuat nie mogiby sie odby¢. Nawet
zmartych wyposazano na tamten $wiat w roslinne rekwizyty umozliwiajagce wkroczenie im w

za$wiaty jako petnoprawni czlonkowie spoteczenstwa, czyli osoby ozZenione i zam¢zne:

Jezeli zmarly byl w stanie dziewiczym, to stroja mu wewnatrz trumn¢ weselnymi kwiatami,
jako to, rutg, rozmarynem i z takiz kwiatow wieniec ktadg na trumnie. Jesli Zonaty, to obS$cielaja

go dokota suchem zielskiem®?.

593, Udziela, Lud polski w powiecie Ropczyckim w Galicyi, Krakow 1892, s. 172- 174.

60 Tamze, s. 180.

61 E. Hrycyna, Barwinek, [hasto w:] Stownik stereotypow i symboli ludowych, Rosliny, cz. 4, red. J. Bartminski, Lublin
2019, s. 68-77.

62 E. Kotodziejczyk, Zwyczaje, obrzqdki, zagadki i piesni ludu kaliskiego w okolicach Wielunia, ,,Lud” 1909, t. 15, s.
103.
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Umartych chlopcow i dziewczeta rowniez strojg w trumnach wiankami z ruty wespot z

barwinkiem; dziewcze¢tom kladg te wianki na gtowe, chtopcom przypinajg, do boku®,

Mozna zaktada¢, ze wieniec przypigty do boku mtodzienca symbolizowat zdjecie go z
glowy panny, tym samym stanie si¢ petnoprawnym mezczyzng. Dziewczyna, wychodzac za maz,
bezpowrotnie zegna si¢ z zestawem panienskich roslin. Rozstanie ma charakter emocjonalny,
bowiem do tej pory panna splatala swe losy z konkretnymi gatunkami ro$lin, co teraz nie bgdzie
jej dostepne, bowiem juz stala si¢ osobg dorosta. Moga je wykorzystywac jedynie jej mlodsze
siostry, o czym informuje swoich dotychczasowych zielnych towarzyszy:

Oj ze jéno rozmaryonie,/ siewatam ci¢ po zagonie;
ktoz cig teraz siewac bedzie,/ kiedy Marys za maz idzie?
Jest-ci jesce siostra mtodsa,/ da ta ona nie dorosta,

da ta ona siewa¢ bedzie,/ kiej Marychna za maz p6jdzie®.

Inna piesn zawierajgca podobny motyw opisuje losy kobiety, ktora zegna si¢ z rozmarynem, lecz
nie z powodu wyjscia za maz, a w zwigzku ze $miercig, skazana na utopienie przez rodzing i
spoteczno$¢. Uderzajace jest w teksScie, Ze po kolei siostry, matka i ojciec odpowiadaja jej, ze musi
utona¢ jako istota niegodna $wiata. Ostatni Swiadek, z ktorym kobieta si¢ zegna — to wlasnie
rozmaryn. Ukazuje tym samym swoje konotacje ze sferg pozbywania si¢ dziecka, a jednoczesnie
dowodzi, jak wazna byta relacja rowniez z nie-ludzkim towarzyszem, jedynym, ktory nie rzuca
oskarzenia. W wariantywnym zakonczeniu pie$ni dziewczyna zamienia si¢ w rosling,

przypuszczalnie tez rozmaryn.

Oj towito dwoch rybakéw — na rzecze/ utowili mate dziecie — w kolebce.

Jeden mowic do drugiego — wezma to,/ spytamy sie na ratuszu — czyje to?

Stery razy na ratuszu — dzwoniono,/ wszystkie panny, wszystkie panie — zwotano.
Wszystkie panny, wszystkie panie — w zieleni/ ino jedna burmistrzonka — czerwieni.
,,O co ci to burmistrzonko — co ci to?/ a co ci to ten wianeczek — zawito.”

,,O Nic ¢i mi moi panstwo — nic c¢i mi,/ bo mi tak $mieszni ludzie — zmyslili.”

63 0. Kolberg, DWOK, t. 34, Chelmskie, cz. 2, s. 195.
64 0. Kolberg, DWOK, t. 20, Radomskie, cz. 1, s. 176.
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,»O ton do dna siostro moja — ton do dna,/ da bo$ ty sa tego Swiata — nie godna.
Oj tongta burmistrzonka — tongta,/ zobaczyla swoja matke — staneta.

,,Oj ton do dna cérko moja — ton do dna,/ da bos ty sa tego $wiata — nie godna.”
(powtarza si¢ pozegnanie z ojcem i siostra)

,»M0&j mity rozmarynie,/ da siewatam ci¢ po zagonie,

teraz ci¢ siac nie bedg,/ bo juz z tego stawiczka nie wynde;

beda cig sia¢ moje siostry,/ ale jeszcze nie dorosty,”

inni koncza:

O wyrost przez burmistrzem — §liczny kwiat,/ ptakat-ci burmistrzonki — caty $wiat,

o wyrosta przed burmistrzem krzewina,/ i ptakata burmistrzonki — rodzina®,

Po panienskich kalinach, rutach, rozmarynach i1 barwinkach w zyciu kobiety nadchodzit czas na

kluczowe w jej zyciu spotkanie z inng wspomniang rosling — chmielem.

4.3 Chmiel: meski towarzysz inicjacji kobiet

Chmiel zwyczajny (Humulus lupulus) jest jednym z trzech rodzajéw chmielu. Przez wiele
lat do Humulus zaliczane byly tylko dwa gatunki: chmiel zwyczajny oraz chmiel japonski
(Humulus japonicus / Humulus scandens), ale wspotczesne badania filogenetyczne pozwolity na
wskazanie jeszcze trzeciego — Humulus yunnanensis®. Jako ze wszystkie gatunki obecne s3 w
Chinach, botanicy zgodni sa co do tego, iz to wlasnie z tego regionu pochodzi interesujgca nas
ro$lina rozpowszechniona na calym §wiecie, a ktorej setki odmian znamy dzis$ jako dodatki do piwa
o réznych walorach organoleptycznych®. Chmiel nalezy do rodziny konopiowatych (Cannabaceae).
Innym rodzajem w tym taksonie sg konopie (Cannabis), reprezentowane przez konopie siewne
(Cannabis sativa) o dtugiej historii etnobotanicznej w Polsce. Obie rosliny przybyly na obszary

Stowianszczyzny wraz z ludZzmi — podczas wedréwki na zachod ludy indoeuropejskie zabraty ze

65 0. Kolberg, t. 1, Piesni ludu polskiego, s. 162 - 163.

66 |, Ling, S. Zhang, The complete chloroplast genome of Humulus yunnanensis and phylogenetic analysis of the
genus Humulus, Mitochondrial DNA part B, 2019, vol. 4, nr 2, s. 2681 — 2682; M. Dziedzinsky, E. Gorynska-
Goldmann, J. Kobus-Cisowska i inni, Chmiel (Humulus lupulus L.) jako surowiec o wlasciwosciach prozdrowotnych:
aktualny stan wiedzy, ,,Technika Rolnicza, Ogrodnicza, Le$na” 2019, nr 3, s. 9.

67 H. Korpelainen, M. Pietildinen, Hop (Humulus lupulus L.): Traditional and Present Use, and Future Potential,
,,Economic Botany” 2021, vol. 75, s. 302-303.
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sobg rosliny o istotnym dla nich znaczeniu. Powyzsze doniesienia potwierdzajg hipoteze o
przybyciu chmielu do Europy wraz ze Stowianami, ktora wysnut Erazm Majewski w swoich
badaniach dotyczacych kulturowego obrazu omawianej rosliny, a opublikowanych w 1893 roku®®.

Chmiel jest gatunkiem dwupiennym, co oznacza, ze kwiaty meskie i zenskie zawigzujg si¢
na oddzielnych osobnikach. Jedynie kwiatostany zefskie przeksztatcaja si¢ w owocostany zwane
szyszkami®, a wykorzystywane sa w lecznictwie i piwowarnictwie od wiekow. W stanie dzikim
chmiel ro$nie na terenach zasobnych w wode, zwlaszcza nad jeziorami i wzdtuz koryt rzecznych.
Jako ze jest 1 byta to roslina popularna w uprawie, mozna jg spotka¢ tez na stanowiskach
ruderalnych oraz antropogenicznych. Podobnie jak pozostali cztonkowie rodziny konopiowatych,
chmiel posiada zywice o zbttoztotym kolorze zawierajace aromatyczne substancje o bardzo
istotnym potencjale leczniczym. Jego popularno$¢ zwigzana jest z produkcja piwa, poniewaz
wyciggi z chmielu dostarczajg charakterystycznej goryczki, dziataja przeciwmikrobowo 1
stabilizujg piang. Pierwsze hodowle chmielu w Europie datuje si¢ na IX wiek i mialy one wyprze¢
wczesniejsza tradycje dodawania do napoju woskownicy europejskiej (Myrica gale)’®. Majewski
podaje tez informacje, ze chmiel byt dodawany do innego napoju alkoholowego —miodu pitnego’?,

2 oraz zrodtowe

z ktorego stynety kraje stowianskie. Badacz przywoluje analizy jezykoznawcze
dotyczace obecnosci chmielu w kulturze stowianskiej 1 europejskiej, sugerujac, ze wijace si¢ ziele
bylo przeniesione podczas wedrowki ludow stowianiskich do ich wspotczesnego terytorium jako
odpowiednik somy — rosliny, bostwa oraz napoju o odurzajacych wtasciwosciach. Podobnie miato
si¢ to odby¢ w przypadku Grecji, gdzie funkcje te przejat Bachus —bog, wino 1 winorosl. Wszystkie
trzy wspomniane ro$liny: soma oraz majacy by¢ jego spadkobiercami chmiel na Stowianszczyznie
1 winoro$l na potudniu Europy, wystepuja w formie wijacych sig, bluszczowatych todyg (w

przypadku pierwowzoru $wigtego napoju miatoby na to wskazywac stowo somalati — lata jest

ogodlnym okresleniem wijacej sie rosliny ). Katarzyna Smyk zauwaza, ze ,,spirala, znak stosowany

88 E. Majewski, Roslina i wyraz chmiel. Ich pochodzenie i przedhistoryczne znaczenie, \Warszawa 1893.

8 U. Skomra, Metodyka integrowanej ochrony chmielu, Putawy 2021, s. 2-3.

0p, Zzanoli, M. Zavatti, Pharmacognostic and pharmacological profile of Humulus lupulus L., ,Journal of
Ethnopharmacology” 2008, nr 116, s. 384.

"L E. Majewski, dz. cyt., s. 16.

2 Réwniez A. Bruckner, stwierdza ,,Starozytnym zupelnie nieznany; nazwa jego lacifiska, humulus, od Stowian
przyszta; od nich chyba po Europie rozszedt si¢ zwyczaj chmielenia piwa i miodu”. A. Bruckner, Sfownik
etymologiczny jezyka polskiego, Krakow 1927, s. 180.

BE. Majewski, dz. cyt., s. 28. M. Eliade zauwaza réwniez, ze Hindusi jako nieSmiertelno$¢ pojmowali odmtadzanie
i odradzanie, a soma miata by¢ Zrodtem przedtuzenia zycia, M. Eliade, Traktat o historii religii, ttum. J. Wierusz-
Kowalski, Warszawa 2000, s. 289-291.
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w funkcjach symbolicznych przez naszych przodkéw juz w epoce kamienia, posiadat bardzo duza

moc sprawcza” '* oraz jest znakiem zycia, wegetacyjnej i organicznej ptodnosci. Wszystkie maja

by¢ boskimi napojami nie§miertelno$ci (odmtodzenia/odrodzenia), ambrozja, soma, a w przypadku

Stowian, chmielem — dawng nazwg wtasng napoju, pozniej zastgpiong przez stowo piwo.

W jezykach stowianskich na okreslenie stanu odurzenia wskutek ptynéw upajajacych sa w
powszechnem uzyciu obok wyrazow: upi¢ si¢, pijany, mbsiHbTh, IbIHCTBOBATH, MbSHBIH i t. d.
wyrazy pochodne od chmielu, uzywane jednak nigtylko na okreslenie odurzenia si¢ chmielem,
ale majace podobnie szerokie znaczenie jak poprzednie. Podchmielili sobie, podchmielony,
znaczy nie tylko upi¢ si¢ chmielonem piwem, ale jakimkolwiek napojem. Podchmielony znaczy
to co pijany. To samo po czesku: chmelili, nachmeliti, oclimeliti se, znaczy upi¢ si¢; ochmela
= pijak. (...) Mamy inne zwroty i wyrazenia.

Chmieli¢ narobi¢ = poplatac co, pomieszac.

Chmielowa robota = swawola po pijanemu.

Chmiel (w dawnej przeno$ni) = pijana swawola, wesotos¢, np. ,,Chmiel im hetmani”.
Woprawdzie nie wiadomo, jak dawno zjawily si¢ powyzsze wyrazy, ze atoli nie sg mtode,
dowodzi tego obecnos¢ ich w réznych stowianskich jezykach. Musial by¢ w stowianszczyznie
chmiel bardzo dawno znanym, aby zdotaly si¢ urobi¢ od niego wyrazy, okreslajace specyficzne
jego dziatanie; aby nastepnie, zdgzyly rozszerzy¢ znaczenie i przej$¢ nie tylko na ogoét pojec,
nie tylko bezposrednio z nim nie zwiazanych, ale posiadajacych juz inne, réwnoznaczne

okreslniki’™.

Wydaje sie, ze przedstawiona przez Majewskiego teoria, o meskim bostwie zwanym
Chmiel, nie da si¢ potwierdzi¢ ze wzgledu na brak wystarczajacych danych i1 to nie tylko
dotyczacych ubogiej w przedchrzescijanskie zrodta Stowianszczyzny. Mimo wielosci informacji 0
somie do dzi$ toczg si¢ rozwazania na temat gatunku, jakim miatby by¢, a rozbieznos¢ pomiedzy
poszczegbdlnymi hipotezami jest bardzo duza — od wijacego sie¢, ,,bluszczowatego” ziela z rodzaju
Smilax lub Sacrostemma, przez poganek rutowaty (Peganum harmala), az po nierosling, czyli
grzyb, halucynogenny muchomor czerwony (Amanita muscaria). Ten ostatni kandydat, majacy

wielu zwolennikow, w ostatnich latach zyskal niezwykta popularnos$é, co szczegdlnie zauwazalne

74 K. Smyk, Spycimierskie kwietne dywany na Boze Ciato —typologia i symbolika wzoréw, ,,Biuletyn Uniejowski”
2019,t. 9, s. 47.
S E. Majewski, dz. cyt., s. 18.
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jest w mediach spolecznosciowych oraz wsrdd osob amatorsko zajmujacych si¢ poszukiwaniem
zrddet na temat Swietych roslin halucynogennych. Jednocze$nie wydaje sie, ze teoria Majewskiego
nie jest tak do konca bezpodstawna. Podobne zdanie o tym, ze piesn o chmielu i rytuaty z jego
udziatem sg zabytkami dawnych obrzedow, na wzér dionizjow obchodzonych przez Stowian,
wyraza czeski etnograf — Vladimir Ulehla’. Przywotane stanowiska badawcze stuza mi jako tto
do zarysowania stanu wiedzy i hipotez dotyczacych roli rosliny w kulturze stowianskiej, dla mnie
za$ istotne begdzie okreslenie jego znaczenia i wptywu na zycie kobiet w polskiej kulturze ludowej
na podstawie zachowanych zrodet etnograficznych.

Przekonujace wydaje si¢ wskazane przez Majewskiego potaczenie znaczeniowe chmielu
zaréwno jako napoju oraz rosliny, a takze swego rodzaju personifikacji, na ktorej skupiam si¢ w
ponizszej analizie. Na bycie boéstwem nie ma jak dotychczas zadnych dowodow zrédtowych, cho¢
zachowaty si¢ w obrzedowosci pewne slady mogace §wiadczy¢ o sktadaniu ofiar, prosb o urodzaj
z piwa i wina’’, co daje sic w pewnym stopniu potaczy¢ z probami zadowolenia ktorego$ z bostw
odpowiadajacych za urodzaj roslin dostarczajacych surowca do ich produkcji’®. Na pewne paralele
pomigdzy chmielem a winem i jego kulturowym wymiarem wskazuje tez folklor litewski, w
ktérym chmiel 1 wino przyjmuja te¢ sama warto$¢ semantyczng w pies$niach, tzw. faltymkach, oraz
ich specjalnej odmianie — fatymkach, dla panienek (pie$niach z zyczeniem zamazpojs$cia). Inaczej
piesni te zwane sg winem lub winkiem ze wzgledu na powtarzane w refrenie odwotania do winka
lub wina zielonego, bedacego obrzedowym napojem i rosling jednoczesnie . W ‘lafymkach
powtarzane w refrenach okrzyki o winie zastapity (lub wystgpowaly rownoczesnie) z okrzykami —
fotem, lata, tatym, ktére mialy byé odwolaniem do bostwa®, przypuszczalnie Lado. Sg one

powtarzane monotonnie:

Zielien, zielien bujny owies,

hej, totom, zielien, zielien bujny owies!

6 W. sikora, Sedziwe piesni, [W]: ,,Biuletyn Ludoznawczy” 1970, z. 3, s. 88.

7T p, Kowalski, Leksykon znaki swiata. Omen, przesqd, znaczenie, Warszawa-Wroctaw 1998, s. 16.

8 Inna hipoteza dotyczaca ,,piwnego boga” odnosi si¢ do gléwnego komponentu napoju, jakim jest zboze, stad
bostwem tym miatby by¢é Weles i jego chrzescijanski odpowiednik — §w. Mikotaj. K. Kajkowski, Intoksykacja ,,w
stuzbie” kultu. Przyczynek do badan obrzedowosci Pomorzan doby wczesnego Sredniowiecza (na tle porownawczym),
[W:] Uzywki w $wietle Zrédet archeologicznych i historycznych, red. J. Zychlinska, A. Glowacka-Penczynska, A.
Klonder, Bydgoszcz 2016, s. 77- 78.

9 G. Juzala, Polskie i litewski koledy wiosenne. Obrzed, gatunek, paralele, ,,Acta Historica Universitatis Klaipedensis”
2007, t. 15, s. 176.

80 G. Juzala, dz. cyt., s. 172.
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Czem zielienszy, tem bujniejszy,

hej, totom, czem zielienszy, tem bujniejszy!
Pytam, pani gospodyni,

hej, fotom, pytam, pani gospodyni!®!;
Tam kwitnie, kwitnie i przekwituje,
ej, wino, wino zielione!

tamtedy biegla mtoda panienka,

ej, wino, wino zielione!

I zerwala z ro6zy kwiat,

ej, wino, wino zielione!®2,

Pies$ni litewskie oraz niektdre piesni polskie odnosza si¢ do mlodego, zielonego wina, czyli
niedofermentowanego trunku z winorosli. W niektoérych wariantach niezwykle popularnej pies$ni

oczepinowej Oj chmielu wystepuje fragment ,,Oj chmielu, chmielu niedowarzony”®®

, CO moze
sugerowac tradycje spozycia zielonego, mtodego napoju chmielowego, a zatem zielonego piwa,
majgcego konotacje zblizone do pozostatych ros§linnych napojéw o charakterze ,,mlodego boga”.
Te drobne poszlaki nie sg wystarczajace do podjecia studidéw pordwnawczych pomiedzy Soma,
Bachusem (Dionizosem) a hipotetycznie czczonym Chmielem, ale wskazujg na zasadnicza ceche
kulturowa tych ,,wijacych si¢” bohateréw piesni — ich meski charakter i wyrazng ,relacj¢” z
kobieta. Zielone litewskie wino zestawiane jest z mtodymi panienkami, Bachus za$ jest bogiem
majacym taczy€ si¢ z kobietami w ekstatycznym, seksualnym zwigzku podczas obrzgdow ku jego
czci.

Zwigzki chmielu® z kobietami odnalezé mozna w zdecydowanie bardziej pragmatycznej
formie — w przypisanej do obowigzkow gospodyni czynnosci warzenia piwa. Piwo stanowito w
Polsce nowozytnej raczej element codziennej wiesniaczej diety niz wspotcze$nie postrzegany
nap9j alkoholowy. Warzone w domu lub karczmach piwo byto niskoalkoholowym napojem o

wartosciach odzywczych i jako produkt fermentacji, bezpieczniejszym od cz¢sto zanieczyszczonej

81 J. Szymanska, Podlaskie piesni wléczebne, ,Etnolingwistyka” 1992, t. 5, s. 108.

82 J. Szymanska, dz. cyt., s. 114.

83 3. Ciszewski, Lud rolniczo-gorniczy z okolic Stawkowa, w powiecie Olkuskim, ZWAK 1886, t. 10, s. 238.

84 Stowo chmiel pisanego matg litera stosuje na okreslenie rosliny, za$ wielka litera, gdy odnosze si¢ do personifikacji
majacej cechy meskiego, nieludzkiego czlonka spolecznosci.
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wody. Napitkiem stuzagcym upojeniu si¢ w XIX w. byta zdecydowanie na polskiej wsi wodka, a w
znacznie mniejszym stopniu nalezacy do drogich przysmakéw midod. Wraz ze zmianami
ekonomicznymi i kulturalnymi na feudalnej wsi polskiej jako$¢ piwa i1 jego znaczenie kulturowe
zaczely zanika¢. Mezczyzni wobec tego z chmielem, tak samo zreszta jak z wigkszo$cig roslin
niebedacych zbozami z ich pdl uprawnych czy drzewami na wyragb, nie mieli zbytnio stycznosci.
Pozyskiwanie szyszek do chmielenia napoju byto réwniez zajeciem typowo kobiecym.

O wadze ro$liny w zyciu spotecznym moze $§wiadczy¢ najstarsza zapisana w jezyku
polskim wspomniana pie$n weselna ,,0j chmielu, chmielu” wykonywana podczas oczepin panny
mtodej; przypuszcza si¢, ze moze siega¢ czasOw przedchrzescijanskich. Jest to jedna z
najpowszechniej znanych piesni, zachowana w wielu wariantach w kazdym regionie Polski.
Chmiel zajmuje wobec tego w kulturze chlopskiej znamienite miejsce, biorgc pod uwage fakt, ze
matzenstwo stanowilo najwazniejszy i1 najbardziej rozbudowany obrzed, ktdorego momentem
kulminacyjnym sg oczepiny, i ta wlasnie piesn, w ktorej kobiety zwracajg si¢ bezposrednio do
sprawcy aktu czepienia. Teksty folkloru wspominajg takze o tancu, zwanym chmiclem,
wykonywanym do archaicznej melodii majacej dowodzi¢ jego rzekomej starozytnosci. Kolberg
odnotowatl w Poznanskim, ze odbywal si¢ po od$piewaniu piesni i1 byl tancem chodzonym, w
ktorym nasladowano ruchy pierwszej osoby®. Nie wiemy, jak 6w taniec mial wygladaé, ale
wskazywac¢ to moze na rozbudowany niegdy$ rytual, ztozony z warstw stownej, melodycznej 1
choreograficznej, a takze obecnos$¢ spersonifikowanej rosliny w trakcie rytuatu. Z pozostatych
elementow ,,chmielowych” w folklorze obrzgdowym mozna wymieni¢ jeszcze posypywanie
wloséw chmielem, ktore, jak podaje Izydor Kopernicki, byto praktykowane w XVI wieku®®,
Zwyczaj ten zostal wyparty przez posypywanie ziarnem, w Przemyskiem za§ para mtoda byla
obsypywana zaréwno owsem, jak i chmielem?®’.

Wspomniana pie$n dotyczy kobiety i chmielu, ich relacji, ktora wy$piewana jest do
zielonego bohatera obrzedu. Jako tacznik pomiedzy dwoma stanami chmiel musi pozostawac¢ w
pewnej relacji zaré6wno z panienkami, jak 1 gospodyniami, w ktorych grono je wprowadza. Zwigzki

z mtodymi dziewcze¢tami mozna dostrzec w jednej z wersji zanotowanej przez Kolberga:

Chodzity trzy dziéwki na zielonej tace,

85 0. Kolberg, DWOK, t. 9, W. Ks. Poznanskie, cz.1, s. 223.
86 |, Kopernicki, dz. cyt., s. 8.
87 0. Kolberg, DWOK, t. 35, Przemyskie, s. 69.
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zbieraty chmiel sobie na piwo wrzace.
Oj chmielu, oj nieboze!

to na dot, to ku gorze,

chmielu nieboze!

Oj chmielu, chmielu, ty rozbdjniku,
gonite$ panienke po pastewniku

Oj chmielu, oj nieboze,

to na dot to ku gorze,

chmielu nieboze®.

Powtarzajacym si¢ okresleniem w utworze o chmielu jest ,,rozbojnik™:

Oj chmielu, chmielu ty rozbdjniku,
rozbite$ dziecyne na pastewniku;
chmielu, chmielu, syrokie liscie,

nie lada dziewcyne zacepiliscie.
Zebys$ ty chmielu na tycki nie 14z,
tobys$ nie robiut z panienek niewiast,
ale ty, chmielu, na tycki lezies,

nie jedng panienke z wianecka zwiedzies®.

Pojawiajg si¢ takze okreslenia takie jak ,,bujny”, co w jezykach stowianskich oznaczato
nieukrocony, szalony, gwaltowny, a wraz z okresleniem ,,rozbojnik” wskazuje na porywcza,
nieumiarkowang natur¢ meskiego chmielu. Jest on w analizach folklorystycznych przywolywany
jako ten wzmagajacy poped seksualny i porywczo$é mezczyzny®, co wydaje sie sprzeczne z jego
zastosowaniem w medycynie wspotczesnej i tradycyjnej. Szyszki uzywane byly stosowane jako
srodek uspokajajacy, nasenny, estrogenny, zmniejszajacy nocne polucje u chtopcow, uzywa si¢ go

takze jako surowiec estrogenny do leczenia menopauzy®. Jak wigc pogodzi¢ te dwa obrazy? By¢

88 0. Kolberg, DWOK, t. 24, Mazowsze, cz. 1, s. 226.

89 B. Gustawicz, Podania, przesqdy, gadki i nazwy ludowe w dziedzinie przyrody (czesé druga), dz. cyt., s. 261.

% Zob. J. Bartminski, E. Hrycyna, Chmiel, [hasto w:] Stownik stereotypow i symboli ludowych, Rosliny, t. 2, red. J.
Bartminski, Lublin 2018, s. 493-502.

91 The German Commission E approved a monograph on hops for use in mood and sleep disturbances. Similar
indications are described in an ESCOP (European Scientific Cooperative on Phytotherapy) monograph. Today, a wide
range of over-the-counter preparations containing hop extracts or hop-derived products is available on the market, in
particular for use in the phytotherapy of sleep disorders or pain relief and in postmenopausal therapy”. M. Van
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moze jest to kolejna informacja kierujgca nas w strong¢ hipotezy Majewskiego. Wskazywataby ona
wlasnie na ,,chmiel” w znaczeniu napoju alkoholowego — podzniejszego piwa, ktory to trunek moze
rozbudza¢ checi do wspotzycia. Wobec tego nalezy uznaé, ze chmiel, przypisywana mu
popedliwo$¢, erotyczny i1 matrymonialny charakter byly wynikiem jego kulturowego obrazu
odnoszacego si¢ do dawnej nazwy napoju (by¢ moze obrzedowego). Chmiel — zioto, a doktadnie
zawarta w jego zywicy lupulina jest uzywana, aby t¢ popedliwos¢ ostudzié, co prezentuje konstrukt
kulturowy ,,chmiel” w jeszcze ciekawszym $wietle. By¢ moze jest to argument za uznaniem go za
reminiscencj¢ dawnego boga tudziez antropomorfizowanego, obrzgdowego bohatera
wprowadzajacego kobiete w nowg faze jej zycia poprzez rytualny stosunek seksualny. Nast¢pnie
kobiety, juz jako zony operujace chmielem — piwem i chmielem — ziotem, mogty wplywac na
seksualno$¢ swoich mezow.

W cytowanej powyzej pie$ni pojawiaja si¢ réwniez fragmenty o pozbawianiu panny
wianka, ktory, oprocz wymiaru ceremonialnej zmiany nakrycia glowy, posiada rowniez konotacje

seksualne. Rozpustna natura chmielu objawia si¢ takze w mazowieckiej wers;ji tekstu:

Zebys$ ty chmielu po tyckach nie laz,
nie robil-bys ty z panienek niewiast.
Ale ty chmielu po tyckach tazis,

nie jedno panienke z wionecka zgtadzis.
Oj chmielu, chmielu, niedowarzony,

nie chodzilby$ ty do cudzej zony®.

Obraz chmielu tym samym zarysowuje si¢ jako osobnik silnie zmaskulinizowany, popedliwy,
nieustgpliwy 1 natarczywy, co réwniez przywotuje skojarzenia z bogiem wina — Bachusem, ktory
miat by¢ partnerem seksualnym swoich wyznawczyn — Bachantek. W przypadku naszego chmielu
ten wyrazny pierwiastek meski, charakteryzujacy roslineg, posiada takze swe konotacje seksualne,
mozna przypuszczaé, ze byt tym, ktoéry pozbawiat dziewczyne kulturowego dziewictwa, czyli

wianka. W niektorych wariantach pie$ni o chmielu pojawia si¢ fragment: ,,0j chmielu, chmielu, ty

Cleemput et. al., Hop (Humulus lupulus)-Derived Bitter Acids as Multipotent Bioactive Compounds, ,,Journal of
Natural Products” 2009, vol. 72, pp. 1220-1230. Zob. H. Korpelainen, M. Pietildinen, Hop (Humulus lupulus L.):
Traditional and Present Use, and Future Potential, ,,Economic Botany” 2021, vol. 75, 302-322.

92.0. Kolberg, DWOK, t. 27, Mazowsze, cz. 4, s. 218.
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»93  odnoszacy si¢ do ludowej formy wyrazania

rozbojniku, rozbite§ dziewcze na pastowniku
erotyzmu. Rozbijanie badZ thuczenie, w tym thuczenie dzbankéw, garnuszkéw na polu, pastwisku®,
0 czym S$piewaly polskie dziewczeta, Swiadczyto o mozliwosci odbycia przez nie stosunku
seksualnego®. Jeszcze wyrazniejszym dowodem na tego typu kulturowe znaczenie przywotywanej

ro$liny sg pie$ni zestawiajgce pozegnanie wianka, kopanie mu dotka, bezposrednio z chmielem:

Oj chmielu chmielu, ty rozbdjniku,
gonite$ panny po pasterniku (pastwisku).
Oj chmielu, oj nieboze

niech ci Pan Bog dopomoze,

chmielu nieboze

Ja ich nie gonit, same biegaly,

jesce mi za to wianecek daty®.

Idzze dziewcyno / ku ogrodowi,
wykop-ze dotek / swemu wiankowi
Wykop-ze dotecek / wykop gleboko,

bo¢ go juz ludzkie / nie ujzry oko®.

Jak wynikato z moich analiz w rozdziale drugim, oczepiny prawdopodobnie byty obrzgdem
tylko dla panny miodej i starszych (wiekiem lub statusem), dos§wiadczonych kobiet, ukrytym przed
oczami mezczyzn czy mtodocianych, nie§wiadomych dziewczat. Jedynym przedstawicielem
pierwiastka meskiego byt nieludzki aktor — chmiel. Mogt on przyjmowac role tego, ktéry zaczepia,
CO wprost jest powiedziane w piesni, on pozbawia kulturowego dziewictwa — wianuszka, co moze
prowadzi¢ do wniosku, ze w wiekach dawnych byto to rozumiane i odgrywane w sposdb dostowny.
Czy jest prawdopodobne, aby wszystkie piesni o chmielu, a takze zwigzany z nim moment oczepin

byty pozostatoscia po rytualnym oddaniu kobiety zmieniajacej status, w rece meskiego boga lub

9 0. Kolberg, DWOK, t. 9, W. Ks. Poznanskie, cz. 1, s. 237.

%0 wypasaniu zwierzat przez dzieci odbywajace swoja inicjacj¢ seksualng podczas tego zajgcia zob. J. Kugiel-
Frydryszak, rozdz. Pasionka, [w:] dz. cyt., s. 17-43.

9 D. Wezowicz - Ziotkowska, dz. cyt., s. 149-162.

9 0. Kolberg, DWOK, t. 2, Sandomierskie, s. 38.

97 0. Kolberg, DWOK, t. 6, Krakowskie, cz. 2, s. 86.
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jego reminiscencji — Chmiela? Mialby by¢ tym, ktory jako pierwszy zyskuje prawo do bycia, w
znaczeniu seksualnym, z ,,nowa” kobieta, zas maz dopiero po tym $wigtym akcie zrzucenia wianka
przez Chmiel, dostawat kobiete w swoje rece? Taka propozycje odczytania omawianej symboliki

zdajg si¢ sugerowaé niektore fragmenty zachowanych piesni:

Baby latajo i $§piewajo:

Oj chmielu, chmielu serokie liicie,
Moja Marysie zacepiliScie.

Zebys$ ty chmielu na tycki nie loz,
Nie robitbys ty z panienek niewios,
Oj dana, oj dana, z pieniek niewios.
Rozbirojze si¢, Hanusiu,

Z drobny rutecki,

Bo co$ nadchodzi®.

W jezyku polskim stowo ,,zaczepi¢” funkcjonuje w odniesieniu do roslin, takich jak np. chmiel
posiadajacy na todydze wtoski umozliwiajace mu ,,przyczepianie si¢”, jak i okre§lenie czynno$ci
0 wymiarze symbolicznym — nalozenia czepca na glowe dziewczyny jako znak przejscia ze stanu
panienskiego do grona mezatek. W wielu wariantach pojawiaja si¢ wersy ,,0j chmielu, chmielu, ty
bujne ziele,/ nie bedzie bez ci¢ zadne wesele”. Mozna wiec stwierdzi¢, ze chmiel wystepuje jako
jeden z wazniejszych weselnikow, by¢ moze wrgcz najwazniejszy w czasie obrzedu, bowiem bez
matki czy ojca, braci czy innych os6b wesele wcigz moze si¢ odby¢, natomiast bez chmielu juz nie.
Wzywany jest w fazie postliminalnej jako niezbedny gos¢ do ustanowienia nowego statusu,
odpowiedzialny za stracenie wianka, pozbawienie paniefistwa, a nawet dziewictwa. Kobiety w
ciemnej przestrzeni komory oczepinowe] zdejmuja oznaki panienstwa z dziewczgce] glowy z
chmielowa pies$nig na ustach, $piewajac wprost, ze to on, chmiel dokonuje symbolicznego aktu.
Przestrzef oczepin moze przypomina¢ poslubng komnatg, w ktorej odbywa sie pierwszy oficjalny
stosunek seksualny mtodych malzonkoéw. Wielokrotnie powtarzana w piesni fraza: ,,0j chmielu,
chmielu”, rozpoczynajaca kolejne zwrotki, tudziez odniesienia do jego ,,czepnej”, psotliwej natury,

stanowig tre$¢ catej piesni, brak natomiast w niej opisu matzenskich obowigzkéw czy chociazby

98 g, Cercha, Przebieczany, wies w powiecie wielickim, MAAE 1900, t. 4, s. 159.
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wzmianek o me¢zu. Wydaje si¢ ze caly rytuat oczepienia, na co wskazuje piesn i zachowanie kobiet,
posiada w swym centrum dwie postaci — panng w momencie transformacji oraz meski chmiel.
Matrymonialny charakter rosliny stal si¢ przyczyna jej postrzegania takze jako dobrej
wrozby w mitosci®®, w czym moze odbija sie jakas znieksztatcona forma dawnego, rozbudowanego
rytualu. Na Pomorzu znana jest opowie$¢ o zakochanych mtodych ludziach, ktorzy nie mogli by¢
razem 1 z zalu zmarli przedwcze$nie, a na ich grobach (z serc) wyrosty dwa chmiele. P¢dy obu
ro$lin zlaczyly si¢ ze soba, $wiadczac o tym, ze byli sobie przeznaczeni. To wydarzenie miato by¢

100

przyczyng nadania miejscowosci nazwy Chmielno™". Warto doda¢, ze motyw zrastajacych si¢

ro$lin jest znany w kulturze europejskie;j:

Nadnaturalny wzrost krzewu czy kwiatu przypomina obraz znany w literaturach
stowianskich, gtownie w postaci piesniowej, np. Zamurowana dziewczyna, a takze w
innych kulturach, czego dowodzi ballada Lady Alicja, opracowana przez Childa (t. 4, nr
85a). Spopularyzowany prawdopodobnie za sprawa jednej z najpigkniejszych
sredniowiecznych historii mitosnych Tristan i lzolda, przez gawedziarzy ludowych
jednoznacznie bywa odczytywany jako symboliczny wyraz uczucia mtodych%,

Nie jesteSmy w stanie przy obecnej nieznacznej dostgpnosci zrodet wskazaé, czy chmiel
mialby by¢ prastarym, zapomnianym bostwem stowianskim na wzér boga winorosli, czy idac o
krok dalej w interpretacjach, indoeuropejskiego Somy, ale z pewnos$cia wskazuje na bycie postacia
dysponujaca mocg ustanawiania nowego porzadku spotecznego, nadawania nowego statusu, a wiec
zdecydowanie wigcej niz tylko roslinnym symbolem lub talizmanem zapewniajagcym ptodnos¢ i
pomyslno$¢ na nowej drodze zycia. W $wietle moich rozwazan ciekawa wydaje si¢ zalezno$¢
migdzy kobieta a chmielem, raz na zawsze wprowadzajacym ja w grono dorostych ,,bab”. O ile
wianuszek, w rozumieniu dziewictwa, mozna byto ,,0dzyska¢”, tak stosunek podczas oczepin,
odbyty w ciemnej komnacie z chmielem, byl nieodwracalny. Chmiel jawi si¢ jako obywatel,
honorowy gos$¢, pierwszy meski §wiadek kobiecej transformacji w Zong, o roli zdecydowanie

istotniejszej niz przeci¢tna roslina.

9 Oj chmielu, chmielu, dtugie labundzie (wasy),/ takie i nase kochanie bedzie”. O. Kolberg, DWOK, t. 27, Mazowsze,
cz. 4,s. 165.

100 F, Lorentz, Teksty pomorskie czyli stowirisko-kaszubskie, z. 2, Krakow 1914, s. 316.

101y, Wréblewska, Ludowa bajka nowelistyczna (2rédia — watki — konwencje), Torun 2007, s. 135-136.
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4.4. Konopie i len: rosliny kobiety — kreatorki

Len zwyczajny (Linum usitatissimum) i konopie siewne (Cannabis sativa), kolejne rownie
popularne rosliny zwigzane ze $wiatem zenskim, rozpatruj¢ tacznie, jako ze sg to dwa gatunki o
podobnej warto$ci kulturowej, przy czym w kulturze tradycyjnej nici i tkaniny konopne
postrzegano zdecydowanie jako gorsze niz Iniane. Prymarng funkcjg obu roslin na wsi byto
dostarczanie surowca na nici, przez co w ciggu wiekow wyksztatcito si¢ ich silne powigzanie z
kobietami odpowiedzialnymi za ich uprawe, nastepnie obrobke wiokna, jego przedzenie i tkanie,
co w kazdej kulturze, nie tylko polskiej, byto domeng przedstawicielek ptci zenskiej. Lykowate
todygi obu gatunkéw doskonale nadajg si¢ do przetwarzania ich w dtugie nici, stanowigce materie¢
wyjatkowa w wyobrazeniach minionych generacji. Bogaty zestaw wierzen, symboli i1 rytuatow
zwigzany z wytwarzaniem oraz przetwarzaniem materiatu, b¢dacym procesem kreacyjnym i
sakralnym, jest nierozerwalnie zwigzany ze specyficznym postrzeganiem roslin pozwalajacych na
tworzenie tkanin.

Konopie nalezg do najwazniejszych roslin uprawnych, przy czym, podobnie jak jedyny
poza nimi, wspomniany juz przedstawiciel rodziny konopiowatych w Polsce — chmiel, nie sg one
gatunkami rodzimymi dla obszaru Stowianszczyzny. Sg uznawane za antropofity lub archeofity,
czyli gatunki przybyte na dany teren przed XV wiekiem. Ich ,,$rodkiem transportu” byt w tym
przypadku cztowiek hodujacy je w celach uzytkowych. Podobna sytuacja dotyczy Inu zwyczajnego
(Linum usitatissimum) o najwigkszym znaczeniu ze wszystkich jego gatunkow. Nie wystepowat
on na obszarze naszego kraju, mimo to zaymowal w kulturze znamienite miejsce, co wskazuje na
to, ze obie rosliny byly znane, uzywane i wysoce cenione przez Stowian, zanim przybyli oni na
tereny wspotczesnej Polskil®?. Sakralno$¢ obu roslin dotyczy takze recznego procesu zwigzanego
z ich sianiem lub przerabianiem, wszystkie prace, tacznie z pieleniem czy zniwami, byly
wykonywane recznie, nie mozna byto nimi ,,targa¢” przy pomocy sierpa lub kosy.

Aby zrozumie¢ relacj¢: kobieta — len/ konopie, trzeba przyjrze¢ si¢ uwaznie postaciom
przadek/ tkaczek, niezwykle popularnym w folklorze obrzgdowym — polskim i europejskim, w tym

takze w bajkach ludowych.

102 | Rozwoj uprawy na ziemiach stowianskich nastapit u schytku starozytnosci i we wezesnym $redniowieczu”. S.

Niebrzegowska-Bartminska, Len, [hasto w:] Stownik stereotypow i symboli ludowych, Rosliny, cz. 2, red. J. Bartminski,
Lublin 2018, s. 364.
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Przedzenie, tkanie, a takze szycie i wyszywanie nalezaty do kategorii czynno$ci o boskim
rodowodzie, czego wyrazem bylo u Stowian laczenie ich z bogami typu Mokosz, Piatnica
(Sroda), a nastepnie z Matka Boska. W zwiazku z tym caly proces uprawy Inu (konopi)
uwazanych za uprawy niewiescie, byl obwarowany szeregiem zakazow i nakazow, a
towarzyszace mu dziatania kultowe wykonywane byly przez kobiety. Do szczegdlnie

zrytualizowanych czynnos$ci nalezalo tkanie. Utozsamiane z nasladowaniem boskiego gestu

kreatorskiego, wyrazato powstanie catego $wiata®®,

Zupekie naturalne wydaje sie, iz to kobiety byly odpowiedzialne za powotywanie nowych form
zycia/§wiatOw w procesie tkania, polaczenie to znajdujemy w wielu kregach kulturowych, co
wskazuje na pierwotno$¢ wyobrazen dotyczacych wytwarzania materiatow z nici, jak 1 wizje
kobiety-tworczyni. Zrozumialym jest rowniez, ze z czynnos$cig tg kojarzono kobiety dojrzate, w
wieku rozrodczym, gospodynie i zony, do ktorych symbolicznie przypisane byty len 1 konopie, w

odréznieniu chociazby od panienskiej ruty:

W zapusty —tancza gospodarze na pszenice, gospodynie na konopie, a dziewczgta na rutg, azeby

im dobrze si¢ udaty, parobey za$ jak dziewczeta z nich dworujg ,,basujg na konewce %,

Kobiety dojrzate, gospodynie rozporzadzaly skrawkiem ziemi, na ktorym uprawialy owe
rosliny. Konopie siewne i len zwyczajny, jak juz zostalo wspomniane, zostaly przetransportowane
w trakcie wedréwki ludow stowianskich, w tym pdzniejszych Polakéw. Okazy wystepujace na
dziko byty samosiewkami, osobnikami, ktore ,,uciekty” z uprawy, dotaczajac tym samym do grupy
tzw. antropofitoéw. Oznacza to, ze obie rosliny wtoknodajne, bardzo mocno kojarzone z kobietami
i przez nie uprawiane, byly jedynymi ,,niemeskimi” gatunkami rolnymi. Mimo braku prawnej
mozliwos$ci posiadania 1 dziedziczenia ziemi przez kobiety, w praktyce dysponowaly one ,,swoim”
wydzielonym, malenkim skrawkiem pola, przeznaczonym pod uprawe Inu i konopi do ,,wtasnych”
celow. Prace nad roslinami widknodajnymi od poczatku az do konca procesu twoérczego, czyli od
siewu az po produkcje¢ nici i tkanie czy wyszywanie, wykonywane byly przez przedstawicielki ptci
zenskiej (w niektorych regionach Stowianszczyzny takze mezczyzni zasiewali pole, ktore

nastepnie dogladaty kobiety, co ttumaczone byto koniecznoscig udziatu w procesie kreacyjnym

103 ), Rzepnikowska, Rosyjska i polska bajka magiczna (AT 480) w kontekscie kultury ludowej, Torun 2005, s. 107.
104 5, Cercha, dz. cyt., s. 124.
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dwoch pierwiastkow — meskiego 1 zenskiego). Nie dato si¢ pozyskac ani odpowiednich gatunkéw
ze stanu dzikiego, a juz na pewno odpowiedniej ilosci, dlatego niezbedne byto ich uprawianie,
czego nie mogla w przypadku tych konkretnych gatunkéw dokona¢ meska reka: ,,Nasienie Iniane,
siemie sieje kobieta, bo to kobiecka robota; mato gdzie mezczyzna”'%. Rosliny te zatem stanowia
ciekawy wyjatek w symbolicznym przywigzaniu poszczeg6dlnych ptci do danych przestrzeni, ktory
nalezy rozpatrzy¢ glgbiej.

Przejscie z dzikosci, przestrzeni nieoswojonych, ktérymi byly wszelkie lasy, bagna,
porosni¢te przez ziota lgki, do stanu porzadku, czyli uprawy i zaplanowanego, troskliwego
dogladania ,naszego” (w przeciwienstwie do ,,obcego”) kawalka roli, w tym szczegdlnym
przypadku odbywa si¢ za sprawg kobiet. ,,Wedlug relacji gwarowej: «A lyn to tako do$ dziwno
ro$linka — ani trowa, ani zboze, nie za wysoko, gtadziutko, prosto, drobne listecki po calyj todyzce
mo, colkiym jak jedlicka ino maluékie”'®. Przywotana relacja sygnalizuje, ze roslina w opinii
informatora nie uchodzi jeszcze za zboze, ale nie jest tez trawa, co wskazuje na ludowe
postrzeganie jej statusu jako medialnego. Jak podaje Niebrzegowska-Bartminska, rowniez na
Biatorusi sytuowano len pomiedzy meskimi a zenskimi pierwiastkami: ,,Podczas siewu Biatorusini
prosili o pomoc Len i Llianichg”%",

Podazajac za poczynionymi ustaleniami, wedle ktorych przedzenie 1 tkanie s3
czynnosciami kreacyjnymi — przejsciem od chaosu do porzadku, za$ tworzenie tkaniny procesem
kosmogonicznym, calo§¢ zabiegu tworczego rozpoczyna si¢ od momentu siewu rosliny
wtoknodajnej. W tym porzadku mozemy znalez¢ wytlumaczenie, dlaczego kobieta ma prawo
uzytkowac ziemi¢ pod uprawe Inu 1 konopi, mimo ze przestrzenie rolne zawsze symbolicznie oraz
praktycznie nalezaly do mezczyzn. Takie podejScie moze wynika¢ z fizjologicznego przywileju
pan, jakim jest dany im potencjat tworzenia nowego zycia. Kobieta ma dostgp do mocy
kreacyjnych zamieszkujacych stref¢ chaosu i tym samym tylko ona moze konfrontowac¢ si¢ z nim
bez szwanku. Nie moze wynika¢ ono tylko z pragmatyki zaje¢ domowych. Owszem, to kobieta
odpowiedzialna byla za przedzenie 1 wytwarzanie materialdéw, wiec sama musiata zadba¢ o
potrzebny jej surowiec, niemniej zenskim zajeciem bylo takze warzenie piwa. Do tego potrzebne

byto zboze przypisane w kulturze ludowej mezczyznie, zaroOwno w wymiarze symbolicznym jak i

1055, Niebrzegowska- Bartmifiska, Len, [hasto w:] Stownik stereotypéw i symboli ludowych, Rosliny, cz. 2, red. J.
Bartminski, Lublin 2018, s. 369.

106 Tamze, s. 366.

107 Tamze, s. 365.
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prawnym. Zatem odpowiedzi na pytanie, skad pojawit si¢ ten wyjatek, przywilej uprawiania
kawalka roli przez kobiety, nalezy szuka¢ w postrzeganiu danej rosliny w kategoriach
genderowych 1 symbolicznych. Mozemy tez uzna¢ uprawg Inu i konopi za formg identyfikacji oraz
poczucia tozsamosci. W skrajnie agrarnej kulturze polskiej chtop identyfikowat si¢ jako ten, ktory
uprawia rolg¢. Ja—chlop —to ten uprawiajacy zboze. Ja —chtopka — to ta, ktora uprawia len/konopie.
Megzczyzna jako osoba pozbawiona mocy rodzenia nie moghl zaja¢ si¢ uprawa roslin
witoknodajnych. Do dlugotrwatego, wieloetapowego procesu kreacyjnego zostaty stworzone istoty
majace zdolno$¢ rodzenia i wydawania nowego, ptodnego zycia, odtwarzania kolejnych cykli
kosmogonicznych. Predestynacja jednej plci do zajmowania si¢ czynno$ciami zwigzanymi z
ros$linami wtoknodajnymi, przedzeniem i tkaniem byta markowana tuz po porodzie: ,,PO
podwigzaniu dokonywa si¢ przeciecia pgpowiny nozem, potozywszy ja na toporzysku (u chtopaka)
lub na wrzecionie (u dziewczynki) [...], ato w tym celu, aby dziecko nie wyrosto na hultaja”® i
pozostawata takze po $mierci: ,,Na Litwie umartego, obmytego i ubranego sadzano na stotku.
Megzczyznie zawieszano rgcznik na szyje, aby si¢ po dalekiej drodze mogl obmy¢ — a kobiecie igle

z nitka, aby sie obszy¢ mogta” 19

. Niezwykle interesujacy wydaje si¢ zapis dotyczacy
przewigzywania pepowiny sznurkiem konopnym powstalym z osobnika zenskiego, zwanego
dawniej maciorka, matka, samica, gtowacz, w odréznieniu od meskiego osobnika —byka, ptoskona,
samca. Przewigzanie ,,maciorkg” miato zapewni¢ dziecku ptodnos¢, podczas gdy ,,ptoskun”
skazatby je na bezptodno$é'®. Wyrazne odwolanie do wartoéci zenskie — plodne, meskie —
bezptodne, jest paralelne w przypadku zaréwno ludzi, jak i flory, wskazuje takze na znajomos¢
fizjologii oraz morfologii roslin.

Nasiono Inu czy konopi nosi w sobie zaczatek nici, zalgzek skoncentrowanego nowego
Swiata, jest jednostka niosgca w sobie juz wszystkie niezbedne do powstania zycia/$wiata
pierwiastki — poza dtonmi przadki. Kobieta w procesie kreacji krok po kroku splata swoje
czynno$ci razem z rosling, towarzysza sobie nawzajem od nasionka az po wykonany z wyroslej z
niego rosliny material, ktory nastepnie noszony w formie ubrania traktowany byt jako ,,druga
skora” cztowieka. Niewykluczone, ze wtasnie z tego powodu tak wiele czynno$ci magiczno-

leczniczych wykonywano z uzyciem koszuli, ubrania $cisle zwigzanego z ludzkim cialem, bedac

niejako jego czgscia.

108 F. Werenko, Przyczynek do lecznictwa ludowego, MAAE 1896, t. 1, s. 123.
19 A, Lubicz, Mitologia stowianiska, Warszawa 1911, s. 36.
110 5. Niebrzegowska-Bartmifiska, dz. cyt., s. 428, 437.
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Wytworzenie zycia wymaga odpowiedniej materii i odpowiedniego kreatora, w tym
przypadku kreatorki, ktorej mozna przypisa¢ te same przymiotniki co roslinie wioknodajnej. W
folklorze obrzedowym obraz tej kobieco-roslinnej relacji przedstawiaja rowniez skoki i tance ,,na
len” lub ,,na konopie”, odbywajace si¢ w okresie wielkanocnym (moment stowianskiego Nowego
Roku), najczesciej w Srode Popielcowa. Zwyczaj ten zachowany w formie zabawy moze byé

prawdopodobnie pozostatoscig rytuatu o przedchrzescijanskim rodowodzie:

W $rode popielcowa baby tancza na konopie, to jest zeby konopie im urosty w lecie. Kazdego
spotkanego na drodze m¢zczyzneg, pana lub chtopa, prowadza do karczmy i tam go gola, a on

ich za to musi czestowa¢!!!,

Przy posypywaniu glow popiotem jeden z pijakow prawi: “Ludkowie, ktorzyscie si¢ tu
zgromadzili, bedzie wam si¢ dobrze powodzi¢, bo nasi pradziadkowie zawdy w wstepnag srode
pili, hulali, to im si¢ téz co rok rodzity konopie, len. Tego nie trzeba zagubia¢. W tych latach

malo si¢ ludzie zabawiajg, to tez nie rodzi si¢ len i konopie. Trzeba teraz dawa¢ zydom
2112

piénigdze za towar na koszule
Element §wigtowania, tanca i hulanki w okresie wielkanocnym, czyli w czasie agrarnego (jak i
poganskiego) Nowego Roku, momentu kluczowego dla odrodzenia zycia — stworzenia $wiata na
nowo, byl konieczny do wzrostu roslin widknodajnych, a wigc i catego procesu kosmogonicznego.
Postrzeganie ro$liny Inu w kategoriach kosmogonicznych zauwazalne jest tez w innych

zwyczajach, np. odnotowanym w okolicy Pinczowa:

W niektorych okolicach, kiedy na Wielkanoc dajg do $wigcenia gotowane jaja, ktadg migdzy
te jaja jedno surowe ktore po oswigceniu wtyka si¢ do Inu przenaczonego do siéwu. Wychodzac

na pole z tym Inem, zabiérajg tez i jaje, ktore po siewie przynoszg napowro6t do domul??,

Jajko jest niezaprzeczalnym symbolem nowego zZycia, co przetrwalo do dzi§ w obrzedowosci

wielkanocnej, lecz korzenie tego wyobrazenia si¢gaja stowianskiej kultury poganskiej, ktora w

111 5. Ulanowska, Niektore materialy etnograficzne we wsi Lukowcu (mazowieckim), ZWAK 1877, t. 8, s. 265.
112\, Siarkowski, Materyjaly do etnografii ludu polskiego z okolic Pificzowa, ZWAK 1878, 1.9, s. 22.
113 Tamze, s. 35.

174



opinii czesci badaczy upatrywala w nim zaczatek powstania $wiata'4, W zapisanym zwyczaju dwa
obiekty o wlasciwosciach kosmogonicznych, czyli jajko i wtoknodajny len, wykazuja potencjat
kreacyjny, bowiem pierwsze z wymienionych po siewie przynoszone sg z powrotem do domu, w
ktorym odgrywac beda rolg magicznego srodka dajacego zycie. Sam moment siewu jest chwilg
podniosta, obarczong wieloma zakazami i1 nakazami, w ktorej odswigtnie ubrane kobiety
zachowujg si¢ w sposoOb uroczysty: ,,Aby len wyrdst piekny, siejaca kobiéta powinna ubrac si¢ w
czysta, bialg koszule i spodniczke !,

Temu logicznemu przyporzadkowaniu tkania do kobiet dojrzatych — gospodyn, nie przeczy
obecno$¢ w bajce ludowej motywu mtodych panien doswiadczajacych niezwyklych przygod
zwiazanych z wykonywaniem zadan dotyczacych tkania i przedzenia, np. watki T 410 ,,Spiaca
krolewna”, T 480 ,,Dwie siostry. Dobra i zta”, T 500 ,,Tajemniczy pomocnik i jego imi¢”, T 501
,»11zy przadki”. Stawianie przed mtoda panng wyzwan tego typu stanowito forme sprawdzianu jej
gotowosci do podjecia si¢ roli matzonki, gospodyni, stad w bajkach (zwlaszcza rosyjskich) tkanie
nalezy do zestawu trudnych zaj¢c¢, ktore musi wykonac dziewczyna w chatce Baby Jagi lub u innej
postaci pelnigcej w bajce funkcje opiekuna inicjacjil!®. Dziewczyna w momencie zostania zona
musiata dysponowa¢ wszelka wiedza i umiej¢tnosciami obrobki Inu oraz wytwarzania materiatu,
czego oczywiscie nauczano ja w wieku mlodzienczym, stad znalezienie si¢ w gronie me¢zatek byto
forma potwierdzenia jej umiejetnosci, a sktadane slubne dary wyrazaly t¢ idee: ,,Oboje mtodych
zasadzajg w koncu za stot 1 mtodg «darzay, tj. sktadaja jej dary, kazdy jakie moze: «sukrutek» Inu
(6-10 zytek), ptotna kawatek wielkosci takiej jak na fartuch, maiotke, pienigdze (po parg groszy);

95117

ojciec za$ ofiaruje co moze z inwentarza”~~'. Panny uczg si¢ jak by¢ kobietami, ale jeszcze tego

nie potrafig:

Wyjechalem se na spacer, jeszcze nie byt dzien, dudana,/ Jeszcze nie byt dzien,
Nadybatem grzeczno panne, ktéra plewita len, dudana,/ Ktéra plewta len.
Ja ji moéwie: Szczes$¢ ci Boze, musisz mojo byc¢./

Jagze bedzie prosze pana, nie umiem robic.

114 Wiele do badan nad mitologemem jaja wniost artykul W. Toporowa, do ktérego odwolywali si¢ kolejni badacze,
poszerzajac jego analizg. Zob. W. Toporow, Wokol rekonstrukcji mitu o jaju kosmicznym (na podstawie basni
rosyjskich), thum. R. Maslanko, [w:] E. Janus, M. Mayenowa, Semiotyka kultury, Warszawa 1977; A. Mianecki, Jajo
w wybranych watkach ludowych bajek magicznych, [w:] Mit, prawda, imaginacja, red. P. Kowalski, Wroctaw 2011.
15 W. Siarkowski, dz. cyt., s. 35.

116 | Rzepnikowska, dz. cyt., s. 104-111.

17 H. Czechowska, Wesele w Rudzku, MAAE 1896, t. 1, s. 40.
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A czy to je nie robota, co ty plewisz len?

— Dopiéro mie moja mama posadzita w niem*!8,

Ja ide droga,/ ona len piele;
ja gadam do nij,/ ona sie §mieje.
Moja dziewcyno,/ nauc sie robic,

bo ci¢ nie wiezmie/ zaden krolewic.
Tylko ci¢ wezmie/ grabarz z urody,

bedzies wlocyta/ skory do wody*®.

W polskiej bajce ludowej zdecydowanie czgsciej pojawia si¢ trudne zadanie stawiane przed
dziewczyna, a polegajace na uprzedzeniu niemozliwej dla cztowieka ilosci kadzieli. Watek T 501
,» 1rzy przadki” mozna interpretowac zgodnie z Proppowska propozycja jako forme zapisu procesu

inicjacji, z tg jednak roznicg, ze traktujaca o przygotowaniu do wejscia w kolejny etap zycia

spotecznego dziewczyny, nie za$ megzczyzny:

Pewien krol chciat pojac za Zzong niewiaste, ktoraby mogla przas¢ stome i siano w ztoto.
Przejezdzal wigc po kraju, a matka jakas, wiedzac o jego postanowieniu, gonila przed jego
oczyma corke, bijac i wrzeszczac, ze poprzediszy wszystka stome i siano, chce dach zrywac.
Krol wziat jej corke do siebie i dawat jej przez trzy dni siana i stomy, a codzien przychodzita
inna ulomna i koszlawa baba i poprzedty wszystko. Krél postanowit si¢ z nig ozenié, a panna
zaprosila te trzy krzywe i utomne baby na wesele. Opowiedziaty one krolowi, ze ich kalectwo

od przedzenia pochodzi; wiec krdl nie chcac mieé¢ zony krzywej, nie dat jej przasé wiecej*?.

Wykazanie si¢ umiejetnoscig przedzenia jest niezbedne do wkroczenia w rolg gospodyni 1 matki.
Bycie dojrzata kobietg uchodzi za tozsame z przedzeniem, bowiem bez tej umiejetnosci kazda
gospodyni bylaby usytuowana ,,poza” tym, co jest esencja tego momentu zycia, czyli bycia
kreatorka i dawczynig zycia. W ponizszej piesni dziewczyna prezentuje swoje stanowisko, wprost

sygnalizujac, ze nie ma ochoty 1 nie jest jeszcze gotowa na wejscie w kolejng zyciowa role:

118 A, Saloni, Lud tahicucki. Materyaly etograficzne, MAAE 1903, t. 6, s. 293.
119 0, Kolberg, DWOK, t. 27, Mazowsze, cz. 4, s. 254.
120 . Legowski (Nadmorski), dz. cyt., s. 754.
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Kazata mi maé,/ dzigcig kotysac.
Nie bede ja kotysata/ ale z chlopcy tancowata..
Kazata mi maé/ konopie targac;

nie bede ja ich targata/ale kwiatki zabierata®?!,

Dziewczyna umiejaca doskonale przas¢ uchodzi za ,najlepsza parti¢”, co obrazuje wioskowa
pragmatyke, o ktorej wspomniatam w rozdziale drugim, a na ktorg wskazujg takze ludowe gadki o

zyciu matzenskim i wykonywanych w rodzinie zajeciach gospodarskich:

Chtop majacy leniwa Zong jest wySmiewany przez innych mezczyzn i stucha ich przechwatek
ilez ich ,;robotnice” sg w stanie uprzasc w ciggu jednego dnia: ,.JJak przysed na panskie, do
mtocki abo do cego, tak sie te drugie chtopy okropnie § niego wysmiewaty. Raz mu tez
opowiedali, po wiele ich baby naprzedty tokci, ze po dwadziescia, po trzydziesci (a baba

nimoze wiecy uprza$¢ jak jeden tokie¢ na dzien), ,,a wiele tez ta twoja robotnica naprzedta?'?2,

Co ciekawe, w licznych bajkach traktujacych o przadkach pojawia si¢ motyw trzech
magicznych pomocnikow, szczegolnych kobiet pomagajacych dziewczynie wykonaé niemozliwe
zadanie, czgsto w zamian za obietnice, ze odda im rzecz, ktdrej jeszcze nie ma, czyli narodzone
rok pdzniej dziecko. Bajki te koncza si¢ szczesliwie, poniewaz dziewczyna lub jej maz odkrywa
imiona tajemniczych pomocnic, przez co bohaterka zostaje zwolniona z obowiazku zaptaty i

zatrzymuje potomstwo:

Kiedy wigc nadszedt on uméwiony wieczor, a jejmos¢ wydzielita kazdéj z nich spora kupe
ktakow konopi do przgdziwa, one ze $miéchem poktadaty swoje klaki przed wspomniang
dziéwka, a same, zalozywszy rece, patrza: co to daléj bedzie? Nie uptyneto kilka minut, az tu
do kuchni, w ktoréj dziéwki siedzialy, otwiérajg si¢ drzwi i wchodza trzy kobiéty w bieli z
duzemi glowami. Nie mowigc nic nikomu, pobraty kadziele do garsci, a jak zaczely przasé, to
piorunem ukonczyly wszystka prace. Odchodzac, powiedziaty do dziéwki: ,,pamigtaj, cos$

przyrzekla, ze co za rok mie¢ bedziesz, aby$ nam to datal®,

121 0, Kolberg, DWOK, t. 25, Mazowsze, cz. 2, s. 93.
1227902 , Wyleczenie leniwej zony”. O. Kolberg, DWOK, t. 8, Krakowskie, cz. 4, s. 218.

123 T 500 ,,Tajemniczy pomocnik i jego imie”. W. Siarkowski, Materyjaty do etnografii ludu polskiego z okolic
Piriczowa, ZWAK 1885, t. 9, s. 53-54.
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Panna nastgpnie znajduje me¢za, a tajemnicze imiona przadek to Ciacia, Lacia, i Lup-cup-cup. W
innej wersji watku trzy przadki wygladaja nieco inaczej: ,,przy kazdej cosik dziwnego uwidziata. I
tak ta, co motata miata rgka trzek tokciow dtuga, ta co przadta, miata zab trzek cali dugi; a trzec¢ia
miata $iedzanie tak wielkie jak przetak*?4. Jeszcze inny ich opis zawiera niezwykle ciekawa wersja

watku T 554 ,,Wdzigczne zwierzgta”, zanotowana przez Kolberga:

Matka (czarownica) powiada: ,,Dobrze, dam ci moja corke, tylko ten jeszcze ktadg warunek,
zeby ja w tém przebraniu, w jakiém bedzie, poznatl. - Zaprowadzita go do duzego pokoju, gdzie
przy otwartém oknie przedly trzy przadki. Wszystkie trzy stare, najbrzydsze w $wiecie baby:
mialy dhugie rece, zeby jak kty swinskie, oczy jak miarki. - ,,Teraz poznaj, ktéra z tych trzech

bab jest krolewna, tyle przez ciebie ukochang; jezeli ja poznasz, to ta proba bedzie juz

ostatnig”1?s,

Nie sposéb oprze¢ si¢ pokusie powigzania tych trzech zaswiatowych postaci kobiecych z
boginiami odpowiadajacymi za ni¢ ludzkiego losu, zawsze wystepujacych w triadzie. W Grecji
znane bylty jako Mojry (rzymskie Parki) o imionach Kloto, Lachesis i Atropos, odpowiadajacych
kolejno: rozpoczynaniu i przedzeniu nici ludzkiego zycia, mierzeniu jej dtugosci i przecinaniu jej
w momencie $mierci?®. Przywotane boginie mialy wybrakowane ciata, wspolnie posiadaty tylko
jedno oko i tylko jeden zgb. Podobng role petnity Norny w kulturze nordyckiej, a w Rosji
Rozanice 1?7, Ostatnia z przytoczonych wersji bajki traktuje o zamianie panny w jedng z
,»najbrzydszych na §wiecie” przadek, czyli przyjmuje na okreslony czas rol¢ jednej z trzech bogin
losu, ukazujac zaswiatowo$¢ kobiety w momencie liminalnym (tuz przed ustanowieniem
matzenstwa), a takze bardzo bliski zwigzek wyobrazenia na temat plci zenskiej z owymi boginiami.
Kobiety noszace w sobie ptod rowniez okazujg si¢ tymi, ktoére decyduja o tym, czy ni¢ zycia ich

potomka bedzie przedzona czy przecigta, analogicznie jak w przypadku leczenia ziotami, ich

124 W. Kosinski, Materyjaty do etnografii Gérali Bieskidowych, ZWAK 1881, t. 5, s. 208.

125 T 554 , Wdzieczne zwierzeta”, O. Kolberg, DWOK, t. 8, Krakowskie, cz. 4, s. 46.

126 R, Graves, Mity greckie, ttum. H. Krzeczkowski, Krakow 2009, s. 36-37. Motyw przedzenia losu jest uniwersalny
dla kultur europejskich, od Grecji az po kraje nordyckie: ,,Wyraz oznaczajacy »przeznaczenie« (staroniemieckie wurt,
staronorweskie urdhr, anglosaksonskie wyrd) pochodzi od indoeuropejskiego czasownika uert — obracac, krecic; stad
staroniemieckie wirt, wirtel — wrzeciono, kadziel. W kulturach, w ktérych wielkie boginie tgcza w sobie wlasciwosci
ksiezyca, ziemi, ro$lin, wrzeciono i kadziel, ktérymi przeda przeznaczenie ludzkie, stajg si¢ ich atrybutami”. M. Eliade,
dz. cyt., s. 199.

127 A. Golebiowska-Suchorska, Ni¢/Przedza, dz. cyt., dostep 11.01.2023.
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dziatania sg rownoznaczne z jej wydtuzaniem lub konczeniem. Specjalnie tkane Iniane 1 konopne
koszule bez wezetkdw byly strojem, w ktorym grzebano zmartych, aby mogli bez przeszkod dostac
si¢ na tamten $wiat. Wyposazaly one ludzi w str6j wykonany z tkaniny przygotowanej z nici
uprzedzonych przez kobiety — dawczynie zycia, gdy symboliczna ni¢ zywota juz zostala przecigta.

Kolejng poszlakg do zrozumienia roli kobiety, jako wkraczajgcej podczas prz¢dzenia w role
boskiej kreatorki, sa pozostate, zefiskie postaci stowianskiego §wiata mitycznego zajmujace si¢ tg
sakralng czynno$cia. ,,Dane etnograficzne zebrane na pdinocy Rosji pokazuja Mokosz jako
niewidomga przadke opiekujaca si¢ sferg zaje¢ kobiecych. Przybierata posta¢ kobiety z dlugimi,
rozpuszczonymi wlosami, wielka glowa 1 dlugimi rekami. Obchodzita nocami izby 1 przedta przy
opuszczonych kotowrotkach”!?® . Powtarzanie tak brzemiennego w skutki aktu tworczego i
wchodzenie w role bogini przeznaczenia oznaczato, ze kobiety musialy podchodzi¢ do tego
zadania bardzo ostroznie, tka¢ tylko w okreslonych porach, wystrzega¢ si¢ tego w niektore dni
(najczesciej piatki, dzien po$wiecony wielkim boginiom). Agnieszka Gotgbiowska-Suchorska
odnalazta w folklorze rosyjskim poszlaki wskazujagce na zwigzki tkania z demiurgami

stowianskiego §wiata: Welesem, Perunem, Babg Jaga oraz Mokosza!?°

. Akt kreacyjny zawsze ma
zwigzki z czasem sacrum, wymaga wprowadzenia si¢ w stan mediacyjny. Praca nad wtoknem 1
tkaning byta Zzmudnym zaj¢ciem na wzor medytacji (nalezy wspomnie¢ usypiajace wlasciwosci
konopi *%); zawsze wykonywano ja w okresie jesienno-zimowym, a wiec czasie dominacji
ciemnosci 1 nocy.

W $wietle wspomnianego, agrarnego charakteru kobiecych ro$lin niezwykle ciekawe

wydaja si¢ informacje na temat dzikich samosiejek:

Najlepsze do $wiecenia sg konopie samosiejki, t.j. wyroste gdzie$ na brozdzie, nad droga®®;

4 grudnia Huculszczyzna, dzien Ofiarowania NMP: W wigili¢ Huculi obsypuja krowy

siemieniem i smarujg wymiona mastem, azeby krowy dawaty duzo mleka. Po potnocy nagie

128 B, Waleciuk-Dejneka, Bajkowe przqdki/tkaczki — funkcjonowanie motywu w folklorze; Ludowy aspekt innosci,
».Spotkania Humanistyczne. Migdzynarodowy Interdyscyplinarny Periodyk Naukowy”, nr 5, 2015, s. 12. Lowmianski
natomiast wspomina, ze Mokosz byla opiekunka tkaczek, przadek bostwem rolniczym, opiekunka urodzaju. H.
Lowmianski, Religia Stowian i jej upadek (w. VI-VII), Warszawa 1986, s. 124.

129 7ob. A. Golebiowska — Suchorska, ,, Dziewcze przedzie, Pan Bog nitki daje”, dz. cyt., s. 25-33.

130 5, Niebrzegowska-Bartminska, 2018, dz. cyt., s. 437.

131 7. Rokossowska, O swiecie roslinnym, wyobrazenia, wierzenia i podania ludu ruskiego na Wolyniu, we wsi
Jurkowszczyznie pow. Zwiahelskim, ZWAK 1889, t. 13, s. 172.
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kobiety siadajg na progu i przeda samosiewne konopie, w dzien za§ rozpoczynaja wszelkie

roboty, azeby mieli powodzenie podczas orki'®,

W inny sposob waloryzowano wigc rosliny dzikie i rosliny uprawne, co w tym szczegdlnym
przypadku (dziczenia gatunkéw uprawnych) wtornie wpltynelo na odmienne postrzeganie
wiloknodajnych samosiejek. Zgodnie z ludowym kluczem postrzegania rzeczywistosci dzikie Iny i
konopie odznaczaly si¢ kosmogonicznym potencjatem co osobniki uprawiane, jednoczes$nie byty
obdarzone przymiotami przynalezacymi do roslin ,,obcych”, wykazujagc tym samym zwigzek z
demonami, potencjat magiczny, przynaleznos¢ do strefy chaosu. Przedzenie nici przygotowanych
z wldkien pochodzacych z ro$lin dzikich nalezy do czynnosci sakralnych, a wymienione elementy,
takie jak: potnoc, przebywanie na progu i nagos¢, w sposob niezwykle wyrazny przenosza kobiete
do strefy liminalnej. Na granicy chaosu oraz §wiata znajduje si¢ przadka, kobieta u szczytu swych
zaswiatowych znaczen, ktéra zanurza si¢ w $wiat nieustrukturyzowany, aby za sprawa swojego
ciata, swoich palcow, utka¢ rzeczywisto$¢ na nowo, co wazne — Zzrobi¢ to tak, aby powstata
rzeczywisto$¢ ludziom przychylna. W tym konkretnym przypadku etnograf wyjasnia, ze dziatanie
to ma zapewni¢ powodzenie podczas orki. Stworzony z chaosu $wiat uspokaja si¢ i zmienia w
miejsce o warunkach sprzyjajacych cztowiekowi. Ten ciekawy przyktad pokazuje, jak daleko w
chaos musi si¢ zanurzy¢ przadka i jak dono$nym momentem w ciggu roku jest dla Hucutow §wigto
Zwiastowania Maryi (co istotne —przadki), bowiem to w tym momencie zaczyna si¢ kreacja $wiata,
z konopi dzikich, w odr6znieniu od proceséw kosmogonicznych zapoczatkowanych w momencie
siania roslin widknistych. Balansowanie mocami poszczegdlnych roslin jest domeng kobiet
zdolnych do udzwignigcia tego zadania.

Tak glebokie zespolenie przedacych bogif losu z roslinami widknodajnymi i czynno$ciami
z uzyciem ni¢mi wptyneto takze na przypisanie tego zadania Matce Boskiej, ktora w polskiej
kulturze ludowej przejeta funkcje 1 podmioty dawnych bostw kobiecych, stajac si¢ opiekunka

matek rodzacych, przadek, urodzaju, zidt leczniczych itp.

Ongi przed wiekami Matka Boska bardzo pigknie prze¢dia, przedta nici cieniuchne, diugie.
Pajak w kacie siedzac przypatrywal si¢ przadce i niejako szydzac, odezwat sig, iz on ciensza i

dhuzszg uprzedzie nitke. I rzeczywiscie niteczka jego byla i ciensza i roOwniejsza i dtuzsza, niz

132 7 Sokolewicz, Matka Boska w polskiej kulturze ludowej XIX i XX w. (Wybrane kwestie Zrédlowe i zarysowujgce
si¢ pytania, ,,Etnografia Polska” 1988, t. 32, z. 1, s. 300.
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ni¢ Matki Boskiéj. Ot6z za karg pychy u wynoszenia si¢ od téj dopiéro chwili obdarowat Bog

pajaka trucizng!®,

Istotne wydaje si¢ w tym miejscu odnotowanie roli pajaka i jego zwigzkoéw z ni¢mi oraz tkaniem
w stowianskim folklorze: ,,Popularng stowianska ozdoba bozonarodzeniowa byly stomiane pajaki
podwieszane pod sufitem jako symbol Demiurga-Tkacza. Ozdoby te nazywano m. in «$wiatemy,
co wskazywac¢ mogto na kojarzenie pajeczyny ze strukturg kosmicznej tkaniny, a koncentrycznego
uktadu pajeczych nici z centryczng budowa Kosmosu. Szczescie zapewnia¢ mialy tez pajaki
zawieszane pod sufitem w czasie wesela, pojmowanego w kulturze tradycyjnej jako poczatek
nowego zycia. Wykonywano je z nici ozdobionych kolorowymi stomkami i papierkami,
przytwierdzano w centralnym punkcie sufitu, a w kierunku katéw przeciggano nici”t3,
Zanotowano takze wierzenie zabraniajace kobietom wymiatania pajgczyn w poscie, poniewaz len
mial rodzi¢ sie tym lepiej, im dhuzsza byta pajeczyna®®.

Poza cennym wtoknem, konopie i len posiadaja rdwniez drobne nasiona zawierajace duze

ilosci niezbednych, nienasyconych kwasow tluszczowych o wielkim znaczeniu w medycynie

wspotczesnej, jak i ludowe;.

Rozparzonem nasieniem Inianem kataplazmujg silne obrzeknigcia lub tworzace si¢ ropnie.

Oleju Inianego uzywaja na omaste potraw postnych i smarujg nim rany i oparzenia®®,

Jezeli wydzieliny potogowe z organdéw plciowych zmniejsza si¢ co do ilosci, lub stajg sie
cuchnace, powiadajg, iz potoznica ,,nia dobra czyscicca” i wtedy, aby to naprawic, radzg (...)
réwniez wewnetrznie zazywa¢ odwaru z ,,malissy” (Melissa officin.), lub ,,czombru” (Thymus
serpyllum) lub z ,,rumianku” (Alchem. vulg.) z ,,szatupek cybulnych” (tuski cebuli), siemienia

Inianego, nasion kminu albo tez z “Bylniku” (Arthem vulg.)**’.

133 B, Gustawicz, Podania, przesqdy, gadki i nazwy ludowe w dziedzinie przyrody, ZWAK 1881, t. 5, s. 152.

134 A, Gotebiowska-Suchorska, Pajgk w folklorze rosyjskim, ,,Acta Polono-Ruthenica” 2007, t. 12. 31-37.

135 5, Niebrzegowska - Bartminska, dz. cyt., 2000, s. 234.

136 7. Rokossowska, O swiecie roslinnym, wyobrazenia, wierzenia i podania ludu ruskiego na Wolyniu, we wsi
Jurkowszczyznie pow. Zwiahelskim, ZWAK 1889, t. 13, s. 181.

137 E. Werenko, dz, cyt., s. 126.

181



Osobom na niedostatek pokarmu w piersiach cierpigcym zaleca si¢: Pi¢ ,,mleko”, t.j. emulsya

z nasion konopi zwyczajnych (,,katapni”, Cannabis sativa) przyrzadzong*®.

Dla nadanie twarzy oraz rekom biatosci i §wiezoSci, jakotez przeciw ogorzeliznie (zahar™)

radza: (...) Naciera¢ twarz oraz rece nasionami konopnemi, doktadnie uthuczonemi®*®.

Ich dobroczynne dziatanie na skorg, jak i dostarczanie thuszczu oraz cennych sktadnikow
odzywczych w ubogiej, codziennej diecie nie umkneto uwadze cztonkéw chlopskiej spotecznosci.

Rosliny te badz ich produkty powstate po ich przetworzeniu (nici, pakuty) za sprawg swojego
powiazania z czynno$ciami kreacyjnymi, kosmogonicznymi, magicznymi, znalazly zastosowanie
w medycynie ludowej, w jej magiczno-rytualnym wymiarze. Siemi¢ Iniane zyskato wtasciwosci

apotropaiczne 1 waloryzowane bylo pozytywnie, o czym informuja zrédta etnograficzne:

Choroby zakazne, wszelka zaraza: ,,Obsia¢ wazki pas gruntu dokota wsi makiem ,,ciakunom”
lub siemieniem Inianem (Lepelskie). Wogole ,,niaczystaja mocz” siemienia Inianego nie znosi¢
nigdy, przeto na miejscu Inem zasianem (,,na Inianiszczy”) nie bywa; a gdziekolwiek miejsce

sobie obierze, do$¢ jest rozsypac tam choc¢by garé¢ siemienia, a ustagpi natychmiast'4,

Len uzna¢ mozna za ,,zi6tko boze” takze na podstawie legendy Cudowny poczqtek tkactwa i
plociennictwa, wedhug ktorej ,,len, ta roslina dobroczynna, ostoni¢ta jest przez Najswietsza Panng

9 141

Marja szczegolniejsza opieka . Matka Boska miata obdarowa¢ Inem i technologia jego

przetwarzania biedng dziewczyne¢. Kosinski podaje, ze ,,Len kwitnie tylko przed potudniem

dlatego, ze przed potudniem odprawiaja sic msze $wiete'4?”

, co takze wskazuje na pozytywna
waloryzacje¢ ros§liny w schrystianizowanej juz kulturze stowianskie;.
Ciekawym zjawiskiem jest takze zastosowanie roslin widknodajnych w leczeniu schorzen

takich jak szalenstwo:

Z nici po zupelnem narzadzeniu krosien do tkania pozostalych, pi¢ odwar i temuz po

wywarzeniu opasywac si¢. Odwar z mtodych gatazek ,,Wierby” (Wierzba iwa, Salix caprea)

138 Tamze, s. 127.

139 Tamyze, s. 179.

140 Tamze, s. 184.

141 ). Grajnert, Legendy o Matce Boskiej, Panu Jezusie i Swietych Parniskich, Warszawa 1904, s. 89-91.

142\, Kosinski, Materyaly etnograficzne zebrane w réznych okolicach Galicyi zachodniej, MAAE 1904, t. 7, s. 45.
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jako nap6j. Przy smutnem usposobieniu wogoble, podaja naczczo midd z solg, lub z nasionami

uthuczonemi konopii4?,

czy nieprawidtowy, odstajacy od normy rozwdj dziecka: ,,Gdy dziecko jest stabe i dlugo nie chodzi,
radza: (...) Gdy sieja konopie, posadzi¢ chore dziecko w polu na ziemi i sia¢ przez nie”**4,

Wydaje si¢, ze len 1 konopie, wykorzystywane jako nieprzetworzone rosliny, maja te¢ sama
moc kreacyjng 1 rekreacyjng, co nici wykorzystywane do tworzenia nowych $wiatow,
uporzadkowanych, a wigc ich uzycie pozwala na naprawienie tego, co nosi w sobie znamiona
chaosu — szalenstwo badZ opdznienie rozwojowe. Biorac pod uwage niezwykle istotny w
zamowieniach 1 ludowym lecznictwie element powrotu do punktu wyjécia, do stanu zero,
symulowania ponownych narodzin chorej osoby, tworzenia nowego, lepszego cztowieka na
miejsce tego, ktory byl dotkniety jakimis$ dolegliwos$ciami, uzycie Inu i konopi jako pozwalajacych
zacza¢ ,,od nowa” jest zupehie czytelne.

Nie dziwnym jest fakt, Zze nasiona mogly by¢ postrzegane w kulturze ludowej jako
kumulacja potencjalno$ci, zwlaszcza za§ gatunkéw wioknodajnych. Z nich miaty bowiem
powstawa¢ rosliny zapewniajace surowiec kosmogoniczny, a w efekcie re-kreacje $wiata.
Cyklicznos$¢, odnawialno$¢ i nieustanne kreowanie na nowo stanowig jedne z podstawowych
wyznacznikow ludowego postrzegania rzeczywistosci oraz bycia w niej. Znajduje to bezposrednie
odbicie w cyklu rozwojowym rosliny, rodzacej si¢ z nasiona, osiggajacej dojrzatos¢ i rodzacej
kolejne nasiona, ktore w wymiarze tak botanicznym, jak 1 symbolicznym sg jadrem mieszczacym

w sobie potencjal nowego zycia. Zestaw wartosci:

nasiono — len/ konopie — nici — kobieta — przedzenia — tkanie,

wystepujacych wspodlnie, zdaje si¢ nie pozostawia¢ watpliwosci, co do taczacej je funkcji i mocy,
jaka posiadaty w ludowym $wiecie i1 folklorze obrzedowym. Wedle klucza cyklicznosci, zamiast
postrzeganego linearnie czasu, stanie si¢ zupetnie jasne, dlaczego taka uwage przyktadano nie
tylko do samego przedzenia czy koronnej czynnosci kreacyjnej — tkania, ale do catego procesu: od

momentu zasiania nasiona, przez dbanie o jego wzrost, wysokos¢ rosliny, az po przerabianie todyg

13 F. Wereriko, dz. cyt., s. 143.
144 Tamze, s. 134.
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na wtokno. Moment kreacji nie jest wlasciwy tylko tkaniu, to jeden z etapow konczacych caty
proces, w ktérym przewodniczka i1 jedyna osobg zdolng go przeprowadzi¢ okazuje si¢ kobieta.
Zwtlaszcza za$ kobieta dojrzata, gospodyni — matka.

W s$wietle ludowych przekazoéw nié jest takze tworzywem w procesie Kreowania przez

Boga istoty ludzkiej. Wedlug bajki ajtiologicznej T 2460 ,,Stworzenie czlowieka”:

kiedy Pan Bog ulepil m¢zczyzne i1 kobiéte z gliny, musial im pozeszywac piersi i brzuchy.
Wzial jedne nitke i zeszyl mezczyzne i jeszcze zostalo kawatek nitki, z ktoréj utworzyt sie

cztonek mezki; wzigt drugg, zeszyt kobiéte, ale kawalek zabraklo, ztad powstal cztonek

zenski®,

Ni¢ w tym przypadku zostaje przemieniona w organy rozrodcze, markujace najwyrazniejsza
roéznic¢ migdzy piciami 1 bedace reprezentacja sit witalnych oraz tworzacych nowe zycie. Niestety
nie wiadomo, czy ni¢ pochodzita z wtokna Inianego czy konopnego, jednakze fakt, ze ludzkie ciata
majg sktada¢ si¢ z tego pierwotnego tworzywa, $wiadczy o glebokiej unii tych gatunkéw z
rodzajem ludzkim. Eliade, piszac o mitycznym pochodzeniu cztonkéw danej kultury od rosliny,
zauwaza: ,,Fakt, ze pewna rasa pochodzi od jakiej$ rosliny, dowodzi, ze Zzrodto zycia znajduje si¢
skupione w tejze roslinie, a zatem ludzka forma znajduje si¢ w tym potencjalnie, w postaci
zarodkow i nasion”4®.

Len w folklorze pojawia si¢ takze czgsto jako odpowiednik wlosow lub w zwigzku z nimi.
Kobiety w kluczowych momentach w roku, podczas $wiat, np. na Wielkanoc lub Boze Narodzenie,
nie mogtly czesa¢ wlosow, bo inaczej nie udatby sie len'*’. , Manipulacje wtosami dziewczat oraz
nabywanie przez nie umiej¢tnosci przedzenia, tkania, szycia konotowaly rozwdj ich zdolnosci
prokreacyjnych. Stad tez w tekstach ludowych zwigzanych z okresem panienstwa symbolika

wlosow i nici uzupetniaja si¢ wzajemnie”48,

Mtoda: W ty kdmorze, w ty komorze, w ty nowy,

cesa‘a se pani mvoda len biavy,

145 T 2460 , Stworzenie cztowieka”. A. Petrow, Lud ziemi Dobrzyniskiej, jego charakter, mowa, zwyczaje, obrzedy,
piesni, przystowia, zagadki, ZWAK 1878, t. 2, s. 126.

146 M. Eliade, dz. cyt., s. 297.

1473, Niebrzegowska-Bartminska, dz. cyt., 2018, s. 366.

148 A. Gotebiowska-Suchorska, ,, Dziewcze przedzie, Pan Bég nitki daje”’, dz. cyt., s. 159.
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cesa‘a se len biavy i wuosy:
wydajes mie moja matko z rozkosy,
wydajes mie moja matko na rola,

bede jadva kapuscine jatowg*.

Mozna zauwazy¢ w kulturze ludowej réznicg pomigdzy wtosami zaplecionymi i rozpuszczonymi,
podobnie jak migdzy rozdzielonymi ni¢émi a tkaning. Dopoki ni¢ wcigz jest tworzywem aktu
kreacyjnego, posiada pewien potencjat ptynacy z jej niedokonczonos$ci, natomiast gotowy materiat
reprezentuje strukture, stad na przyktad koszula Iniana/konopna utkana przez dziewczyne dla
przysztego meza informowata o jej gotowosci do zamazpdjscia, sygnalizowala, ze dojrzata ona do
wejscia w role gospodyni-kreatorki i nie popetni w tym akcie bledow, zapewniajac, ze wszystkie
pozostale procesy tworcze wykona wiasciwie, w tym m.in. urodzenie dziecka. Ciekawa
perspektywa wydaje si¢ takze postrzeganie czynnosci zaplatania dziewczgcych wloséw, wiankow
czy tworzenia czepca ,,nicianego” jako aktu tworczego. Kazdy kolejny element przejscia kobiety
do innego stanu wigzat si¢ z czynno$cia plecenia. Warkocze na dziewczecej gtowie byty forma
najbardziej nietrwala, rozplatane po wieczorze panienskim przenosity pann¢ ponownie do strefy
chaosu, nastepnie w momencie postrzyzyn pozbywano si¢ ich, a ich miejsce zajmowata najbardziej
trwala 1 starannie utkana struktura z nici — czepiec, ktéra obowigzywata juz do konca zycia kobiety
jako najwyzsza forma ustabilizowania jej jako jednostki.

Idee cykliczno$ci wyrazong za pomoca symboliki Inu, zataczania kota roku i zwigzek z

kobietg zakonserwowala si¢ w ludowej piesni:

Pospieszmy na pola, na btonie kwitnace,/ Inu ziétko tam widac dla dziewczat rosngce.

Zieleni si¢ mile, wysmukle i drobne,/ niejako dziewicom mtodziuchnym podobne.

Tam si¢ pysznig klosy w swym ztotym ubiorze,/ Inu zidtko tu stoi w swéj cichéj pokorze.

Na gtowce modrzuchna jak niebo korona,/ ta najczystsza z rosy peretka zrobiona.

Tulita je ziemia jak matka w swym tonie,/ az wnet i podrosto w niebieskiéj obronie.

Juz wdzigcznie si¢ klania i wznosi swe czoto:/ ,,Wam, ziemio i niebo, dzigkuj¢ wesoto”.

Whnet zbierzem i zniesiem do domu to zidtko,/ tam wtoknem srebrzystym <obwije> si¢ w kotko.
Niech kotka zawarcza, niech $piewy si¢ wznosza!/ ni¢ ciefisza nad jedwab - to nasza rozkosza.

Gdy $niegi te pola zielone pobiela, / zejdziemy si¢ wszyscy wieczorem z kadziela.

1495, Udziela. Lud polski w powiecie Ropczyckim w Galicyi, ZWAK 1890, t. 14, s. 113.
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Jak w lecie len strojny nas cieszy w swym kwiecie,/ tak zimg we wieniec Zyjacy nas splecie.
Wigc $pieszmy na pola, na btonie kwitnace,/ Inu zidtko tam wida¢ dla dziewczat rosnace.

Zieleni si¢ mile, wysmukle i drobne,/ niejako dziewczetom mlodziuchnym podobne!®,

Jeszcze jeden argument za przyporzadkowaniem Inu i konopi do dojrzatego okresu kobiecego
zycia dostarcza nam obrzed weselny, w ktérym po oczepinach i zakonczeniu ,,chmielowego”
okresu, pojawia si¢ taniec zwany siemiencem lub polonezem na konopie przypieczetowujacy
wstapienie kobiety w okres gospodyni-tworczyni'®!. Jest to uroczysto$é obrzedowa zapewniajaca
urodzaj wspomnianych roslin wtoknodajnych, ich obfito§¢ i wysoko$¢, przekltadajaca si¢ na
dhugo$¢ nici, a tym samym zycia i dobrobytu w domu nowej gospodyni. Rozstanie si¢ z ro§linami
panienskimi i inicjalnym chmielem pozwala mezatce wejs¢ w przestrzen nalezaca do kobiecych

ro$lin gospodarskich.

4.5 Groch i grochowina: miedzy plodnoscia a jalowoscia

Kolejna roslina wpisujaca si¢ w obraz kobiecych dos§wiadczen to groch. Na polskiej wsi
jedna z wazniejszych roslin uzytkowych, a takze o duzym znaczeniu symbolicznym. Jak w
wigkszosci przypadkow, w tekstach folkloru pojawia si¢ zazwyczaj jedynie nazwa rodzajowa —
groch, bez dookreslenia gatunku. Niekiedy wystepuje pod innymi nazwami, zwykle regionalnymi,
np. horoch, haraszok, szablat, karadon, a nawet piechociarz 1 tzy Matki Boskiej. Ostatnig nazwe

wyjasnia watek podaniowy T 2673 ,,Groch”:

Bardzo dawno temu panowal na ziemi okropny gtod, a byt on kara za grzechy ludzi. Ludzie
umiérali z gtodu. Bog nie dawat si¢ Zadng miarg ubtaga¢. Wtedy Matka Boska poczeta ptakaé
i btagac; tzy jéj spadaty na ziemi¢ i przemieniaty si¢ w groch, ktory ludzie zbiérali i spozywali.
Po kilku dniach wyczekiwania lepszéj przysztosci doczekali si¢ ludzie przebaczenia bozego za

wstawieniem si¢ Matki Boskiéj*®2,

150 0. Kolberg, DWOK, t. 40, Mazury Pruskie, s. 102-103.

151 5, Niebrzegowska-Bartminska, Siemieniec, [hasto w:] Stownik stereotypéw i symboli ludowych, Rosliny, 1. 2, red.
J. Bartminski, Lublin 2018, s. 473-479.

152 B Gustawicz, Podania, przesqdy, gadki i nazwy ludowe w dziedzinie przyrody (czes¢ druga), dz. cyt., s. 279.
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Rosliny te dostarczaja przede wszystkim ziarna znajdujacego si¢ w strakach. Po dojrzeniu
pekaja one z dwoch stron, otwierajac si¢ i wysypujac ze srodka nasiona. Groch stanowit jeden z
podstawowych sktadnikow pozywienia, totez w bajkach pojawia si¢ nierzadko jako pokarm lub
obiekt czynnosci rolnych i gospodarskich stanowigcych codzienno$¢ osob zamieszkujgcych wies.
Poniewaz byt nieodtgcznym elementem dan $wigtecznych i obrzedowych, w kulturze chtopskiej
praktykowano liczne zabiegi magiczne stuzace zebraniu obfitych plonow, nakazy i zakazy
dotyczace siania grochu, a konsekwencje ich nieprzestrzegania przedstawiaja zachowane przekazy.
Kwestie zwigzane z uprawg podstawowych roslin spozywczych postrzegano na wsi bardzo

powaznie:

Jedna kobieta przez pomytke zasadzita groch na kartoflach, nalezacych do innej kobiety. Gdy
groch wyrost, wlascicielka pola nie pozwolita zebra¢ grochu, ani nawet nie chciata przystac¢ na
podzielenie si¢ grochem, ale owszem za rada ludzi wzigta kilka ziarenek grochu i rzucita
umartemu do trumny, ,,pod umartego”, to ta ,,zdechnie”, tj. ta kobieta, ktdra nieprawnie

posadzita groch na jej polu. Zabobon ten jest powszechny w okolicy**,

Czeste odwotania do grochu w folklorze odzwierciedlajg istotne miejsce tego taksonu w chtopskiej
kulturze®™*, kulinariach, obrzedach i gospodarstwie domowym. Istotng forma literatury ustnej, w
jakiej wystepuje groch, sg piesni, oddajace relacje pomiedzy konkretnym momentem zycia kobiety
1 waloryzowaniem pewnego wyobrazenia na temat kobiecosci a rosling.

Nasiona roslin z rodziny bobowatych (inaczej motylkowatych Fabaceae),w tym grochu,
fasoli, bobu, posiadaja wysoka wartos¢ odzywcza, m.in. z tego powodu zajmowaly poczytne
miejsce w zabiegach ptodnosciowych (np. rzucanie grochu na par¢ miodg). Niewykluczone, ze
powigzanie bobowatych (w przypadku Polski najpopularniejszy byt groch) z symbolika
ptodnosciowa moze wynika¢ takze z faktu pecznienia jego ziaren w kontakcie z woda (podobnie
jak kasza jeczmienna czy pszenna, znana jako peczak, o podobnych konotacjach oddajacych
dobrobyt i ptodnos¢).

Posrod wielo$ci roslin o symbolice ptodno$ciowej wihasnie z bobowatymi wigzano

wierzenie, ze posiadajg one wyjatkowa zdolnos¢ tworzenia zarodka w kobiecym ciele w wyniku

153 Brak w PBL. M. Wawrzenecki, Wies Mystakéw. Notaty ludoznawcze, MAAE 1907, t. 9, s. 237.
154 Groch wystepuje w licznych bajkach ludowych. Zob. S. Orzechowska, Groch, [hasto w:] Stownik polskiej bajki
ludowej, red. V. Wroblewska, https://bajka.umk.pl/slownik/lista-hasel/haslo/?id=345, (dostep 02.01.2023 r.).
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zjedzenia nasiona. Podobne przekonania odnotowano wcze$niej takze w innych kulturach, m.in.

greckiej:

W przedhellenskich czasach jadanie fasoli bylo, jak si¢ zdaje, zakazane. Pitagorejczycy nie
jedli fasoli, poniewaz mogly w niej przebywaé dusze przodkow, i mezczyzna, w
przeciwienstwie do kobiety, jedzac fasole mogt pozbawi¢ swego lub jej przodka mozliwosci
ponownego przyjscia na swiat. Ludowe §wieto fasoli $wiadczyloby wobec tego o $wiadomym
wyszydzaniu przez Hellendw bogini, ktéra to tabu narzucita. Podobne znaczenie ma
obdarowanie me¢ska godnos$cig kaptanska Fytalidow (,,hodowcow"), zefiska bowiem forma ich
imienia jest przypomnieniem, ze hodowla fig, podobnie jak uprawa fasoli byly pierwotnie

misteriami dostgpnymi jedynie dla kobiet®,

W polskim folklorze odnalez¢ mozna opowiesci odnoszace si¢ do tego konceptu. Groch w
stowianskich bajkach bywa zwykle taczony z cudownym aktem narodzin, jak w watku T 700
,Paluszek”, traktujacym o malzenstwie, ktore ma problemy ze sptodzeniem dzieci, lecz w wyniku
niezwyktych wydarzen lub czynnos$ci doczekuje si¢ upragnionego potomstwa. Do popularnych
motywoOw europejskich nalezy zajsScie w cigze w wyniku zjawisk lub czynno$ci niezwigzanych z

seksem, np. zaptodnienie przez wiatr lub w wyniku potknigcia ziarenka przez kobiete:

Buta sobi baba, taj ne mata ditej. Raz, ide sobi do cerkwy, dywyt’sia; kotyt’sia horoch; wona

pidniat joho taj zjita. Pryjszta do domu taj wrodyta syna i nazwata johd Pokoty-horoszok*®,

Rozwazajac  kwestie nietypowych form ptodzenia dzieci, interesujgcym moze by¢
przeanalizowanie problemu, dlaczego w polskich zabobonach i zwyczajach dotyczacych grochu
pojawia si¢ korelacja z gazami fizjologicznymi: ,,Dziewig¢ ziarenek wytuskanych z jednego straka,

gdy sie podrzuci komu pod nogi na jakiem zgromadzeniu, to tyle razy bedzie pier...”*®’; | Gdy sie

groch polny sieje, nalezy wystrzega¢ si¢ puszczania wiatrow, bo groch bytby robaczywy”1%8.

Najwidoczniej chlopskiej uwadze nie umkngto spostrzezenie, iz spozycie nasion ros$lin

155 R. Graves, dz. cyt., s. 311, s. 80.
156 T 301 ,,Bracia zdradzieccy”. J. Moszynska, Bajki i zagadki ludu Ukrainskiego, ZWAK 1885, t. 9, s. 97-98.

157 7. Wierzchowski, Materyjaly etnograficzne z powiatu Tarnobrzeskiego i Niskiego w Galicyi, ZWAK 1890, t. 14,
s. 185.
158 W. Siarkowski, Materyjaly do etnografii ludu polskiego z okolic Pinczowa, ZWAK 1885, 1. 9, s. 35.
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bobowatych przyczynia si¢ do zwigkszenia powstawania gazéw w jelitach. Zanotowano takze w

bajkach polskich urodziny dziecka z grochowin, do ktoérych wydzielano gazy fizjologiczne:

Jeden gospodarz nié miat nigdy dzieci. Oboje z zono bardzo sie martwili. Raz siedzieli w domu
oboje i ptakali, ze jem sie tak powodzi, ze inne ludzie majo dzieci, a my to nié. Przyszta
wtenczas zebraczka prosi¢ o jatmuzne 1 mowi:

-Pochwalony J. Chrystus! Co6z $tycha¢ u was?

A oni méwio, ze majo wielgie zmartwienie.

Ona ich pyta:

-Jakie zmartwienie?

A oni ji moéwio, ze dzieci nié majo, a bardzo pragno.

-Dobrze, moze wy tu mécie stempe?

A oni mowi:

-Mama

- A grochowine méacie?

-Mama.

Wziéna tedy grochowine, wtozyta do stempy i kuzdy, komu sie tylko chciato bzdzi¢, zeby w

te grochowiny chodziul, ze za trzy dni urodzi sie bzdzioszek. I tak sie stato.”**°.

Mozna odnie$¢ powyzsze wyobrazenia do bardzo archaicznych wierzen dotyczacych zaptodnienia
przez wiatr. W kulturach europejskich bowiem sadzono, ze dusza ludzka, duch, nowe istnienie
moglo powstaé za sprawa boskiego tchnienia, dostownie rzecz ujmujac — wiatru'®. Wiatr, duch,
powietrze, tchnienie, jako komponenty odpowiadajgce za powstanie zycia, to jedno, a drugie to
zaptadniajaca i odzywcza moc pgczniejacego grochu. Wytworzone w jelitach wiatry w potaczeniu
z pustymi, jalowymi grochowinami, pozbawionymi nasion, daja razem zarodek, nowe zycie
poczete w sposdb magiczny, totez dziecko réwniez okazuje si¢ nietuzinkowe, bardzo malutkie lub
obdarzone niezwyklymi mocami.

Mimo tak silnie zarysowanej symboliki plodno$ciowej ziarna, groch jednoczes$nie oznacza

w ludowym kodzie jatowos¢, staros¢, suchos¢, podeszly wiek, zaswiatowos¢ czy staropanienstwo

159 T 700 ,,Paluszek”. A. Saloni, Lud taricucki. Materyaly etnograficzne, MAAE 1903, s. 366-367.
160 R, Graves, dz. cyt., s. 17-18, 105-106; E. Mastowska, Akty mowy — powielanie gestow kreacji Stwércy, ,,Acta
Universitatis Wratislaviensis” 2013, t. 23, s. 350-352.
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1 to wlasnie one wydaja si¢ by¢ najczgsciej eksponowane w tekstach oralnych. Formg wyrazania
owych przeciwstawnych nasionom warto$ci beda grochowiny. Puste, pozbawione bogatych w
substancje pokarmowe nasion strgki, wysychajace i zmieniajace si¢ w brunatne, cienkie i
szeleszczace pozostatosci po owocach, sg bardzo czgsto spotykanym motywem w piesniach
dotyczacych starszych pan. Uproszczone przedstawienie cyklu zyciowego grochu z cyklem zycia
wiejskiej kobiety wydaje si¢ niemalze mimetyczne. Po wydostaniu ze strakoéw grochu jego nasion
(dzieci) reszta jest postrzegana jako bezuzyteczna. Kobieta po urodzeniu potomstwa i utracie
zdolnosci rozrodczych rowniez zaczynala by¢ postrzegana jako starucha o niskiej ,,wartosci” i
zwigzkach ze $wiatem $mierci, do ktorej, w chlopskiej wyobrazni, juz bylo jej niedaleko.
Grochowiny pojawiaja si¢ tym samym jako przeciwienstwo miodosci i pigkna, ale takze symbol

braku seksu, co wydaje si¢ logiczne:

A gdybym zaszed / pod twe okieneczko;
pewnobym widziat,/ pewnobym widziat
twoje tozeczko./

Ani poduszek,/ ani pierzyny:

pojdzie Jasio spac, /pojdzie Jasio spac

na grochowiny?et,

Warto odnotowac, ze grochowiny stuzyly w gospodarstwie domowym tez jako postanie,
swego rodzaju izolacja: ,,Pod $cianami stojg 16zka, bez siennikdw, ale wystane za to grochowinami,
przykrytemi grubg ptachta: na ten lezy pierzyna i poduszek jaknajwigcej, gdyz $§wiadczy to o
zamoznos$ci domu”®2, Wyrazanie ubdstwa za pomocg grochowin pojawia sie tez w jednej z piesni:
wZaprzege), zaprzegej/ te siwe konie,/ pojedziesz, pojedziesz/ po posog zonie./ A jakiz tam posag/
tyj twoji zony,/ dwa snopki grochowin,/ a trzeci stomy”’1%3, Jako ze zadaniem kobiety byto tuskanie
grochu, ta ktéra wnosi do nowego domu grochowiny zamiast ziarna, nie wprowadza tam zadnego
zycia. Z pewnos$cig grochowe postanie byto duzo mniej przyjemne niz poduszki, co réwniez

utrwalono w bajce:

161 0. Kolberg, DWOK, t. 12, W. Ks. Poznanskie, cz. 4, s. 158.
162 ¥ . Smolencowna, Wies Chmielnik w powiecie lubelskim, ,,Wista” 1889, t. 3, z. 2, s. 238.
163 0, Kolberg, DWOK, t. 3, Kujawy, cz. 1, s. 279.
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Az tu na wieczor, przychodzi én waz pode drzwi i wola: ,,Otwieraj my zono, bo$§ my
$lubowata.” Wtenczas mu ona otworzyla. Jak wszed, mowi zeby mu jes¢ dala. Ona wziena
skarupki i troche mu klusek data. Potém on powiada zeby mu postata, bo tu bedzie spa¢. Ona

mu za piecem troche grochowin rzucita i postala. A 6n wota i chce na t6zku spa¢. Wziena, i w

nogach swoich mu postata. W nocy przemienit si¢ w picknego chlopca (..)*%%.

W piesni zestawienie opozycji grochowina — poduszki oddawato znacznie wigcej niz tylko wymiar
pragmatyczny. Wedle poetyki ludowej przedstawia si¢ akt seksualny za pomocg wyrazen
niedostownych. W pies$niach zalotnych, mitosnych, erotycznych pojawiaja si¢ prosby mezczyzny
0 wpuszczenie go na pierzyny lub pokazanie poduszeczek i zawsze wigze si¢ to z aktem ptciowym,
w domysle z mtoda, atrakcyjng dziewczyng ,,jak kalina”, sypiajaca na tym niemalze ksigzgecym
postaniu, bowiem zgodnie z wiejskimi tekstami postanie grochowe jest zarezerwowane dla kobiet

starych:

Ozeni ulem sie tu na sp6t z ptacem
Ni mum potozy¢ gtéwecki na cem,
Wsystkie dziewcyny majg piezyny,

A jo ze swojom na grochowiny?,

Odrzucenie meskiej prosby o wpuszczenie go do sypialni moze by¢ wprost wyrazone wystaniem
go na grochowiny, z ktérych, jak wiadomo, nie zrodzi si¢ nic, bowiem bez aktu seksualnego jest
to niemozliwe. Podobny sens oddawato zwyczajowe wrgczenie grochowin kawalerowi, ktoremu
odmowiono reki panny. Odejscie kandydata z ,,grochowym wiencem” oznaczato odrzucenie przez

dziewczyne, co zakonserwowata takze bajka ludowa:

(...) Kasinka, urodna cora starego Wojewody. Rumiana jak polna r6za, $wieza jak leSna malina,
oczkami czarnemi, co potyskiwaty by dwie tareczki, nie jedno serce mlodzienca do siebie
wabila. (...) Ale Kasinka zadnego nie chciata, zadnego nie wybierata, jeden po drugim z

grochowym odjezdzat wiencem?!®®.

164 Brak w PBL. Tamze, s. 122.
165 K. Koztowski, dz. cyt., s. 275.
166 Brak w PBL. O. Kolberg, DWOK, t. 14, W. Ks. Poznanskie, cz. 6, s. 265.
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Oproécz zestawienia: poduszki — grochowiny, w piesniach ludowych funkcjonuje
symboliczne przeciwstawienie panny wdowie, ktore przedstawia si¢ jako wyrazenie opozycji:
jatowos¢ — wurodzaj, lub jak w pie$ni ponizej — grochowiny z kontrastujacymi czystymi,

stonecznymi wianeczkami:

Nie obrodzity si¢ grosze (grochy),/ ani grochowiny,
nie zajezdzaj do wdowuli, /ale do dziewczyny

Bo u wdowy, chléb gotowy,/serce zapaliste,

a u panny dwa wianeczki,/gdyby stonce czyste'®’.

O co mnie bijesz Jasiu, oto o poduszki Kasiu.

Oj nie bij mnie Jasiu o nie, pdjde do matuli po nie.
O nie bij mnie Jasiu o nie, pdjde do matuli po nie.
Matusia ich sama niema, bo na grochowinach lega.

Oj nie 1zyj Jasiu, nie 1zyj, oj pie¢ poduszeczek lezy.
h168_

Pi¢¢ poduszeczek, pie¢ kwapowych dla ciebie Jasiu gotowyc
Druga w przytoczonych pie$ni przedstawia przymuszong biciem mlodg dziewczyng, ktora po
pewnym czasie organizuje Jasiowi postanie ,,na poduszeczkach”. Tych ostatnich juz nie posiada
jej matka, bowiem stara kobieta ktadzie si¢ tylko na przystugujacych jej wiekowi grochowinach,
malo warto§ciowym surowcu, wskazujagcym tez na niska rozrodczo$¢ i seksualnos¢, jaka
przedstawiala w kulturze ludowe;j starsza kobieta. Rozumienie to jest komplementarne z tym, co
przedstawiala cytowana powyzej bajka O bZdzioszku, w ktorej ukazano naturalny proces
zaptadniania niejako na odwrot. Jatowa, pusta niczym grochowiny bezptodna kobieta poprzez
wydzielanie do nich gazéw napetnia je Zyciem. Warto doda¢, ze procesy odwracania $mierci do
zycia byly jednym ze sposobow leczenia w medycynie ludowej. Wywotujaca §miech lub grymas
bajka o dziecku powstalym z gazéw fizjologicznych moze by¢ odzwierciedleniem wyobrazen na
tematy duzo bardziej powazne, co wymaga odrebnych badan.

Grochowiny byly rowniez jednym z atrybutoéw starszych kobiet podczas zapustnych zabaw.

Uzywajac tego silnie nacechowanego artefaktu, dowodzity zabawa polegajaca na upokarzaniu

1670, Kolberg, DWOK, t. 12, W. Ks. Poznanskie, cz. 4, s. 22.
168 Tamze, s. 228.
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innych, sygnalizujgc, ze nieptodnos¢, jalowos¢ czy opdznienia we wstgpieniu w zwigzek matzenski
byly postrzegane jako powod do wstydu. ,,Tanczac i Spiewajac, wybieraja duzy kloc drzewa, a
ktéry z chtopcow wowcezas im si¢ nawinie, tego don zaprzggaja, a ktadac mu na glowe wieniec
grochowy — godto celibatu, tanczg wokoto uragajac, dopoki sie mtodzieniec im nie wykupi i nie
przyrzecze poprawy na rok przyszty’*%°. Zgodzié nalezy si¢ z uzytym przez etnografke okre§leniem
,»godlo celibatu”, bowiem grochowiny byly roslinnym wyrazem braku aktywnos$ci seksualne;.
Wedtug wielu uczonych tez godtem celibatu miat by¢ ruciany wianek, co przy doglebnej analizie
symboliki obu gatunkow pokazuje, z jaka tatwoscig uzywano okreslen bardzo ogdlnikowych, jak
pobieznie traktowano kwesti¢ ludowej seksualnosci, zamykajac ja w prostych schematach 1
wyrazeniach.

Przy pomocy grochowin wyrazano rowniez symbolicznie obumieranie i negacj¢ ptodnosci,
czyli to, co nalezy do $wiata $mierci. Seks natomiast jest wyrazng manifestacja zycia. Tym
zwigzkiem z zaswiatami wytlumaczy¢ mozna takze ngkanie me¢zatek, ktorym jeszcze nie natozono
chusty, poniewaz powyzej przywotane nakrycie glowy otrzymywaly kobiety po wyjsciu za maz w
ich pierwsza Srode Popielcowa, juz w nowej roli zony. Do tego momentu wciaz jeszcze spoteczne
transformacje kobiety byly w toku, za$ przechodzenie z jednego stanu do drugiego zawsze

powiazane byto z momentem mediacyjnym, swoistym dostepem do zaswiatow:

Po obiedzie, zebrawszy si¢ w gromade powtornie, ida owe niewiasty do chatup gdzie sag mtode
mezatki i zabierajac je z soba, wsadzaja na polwozie albo na taczki, na ktére poktada peczek
grochowin i nad ktéremi rozpostra baldachin czy choragwie z chustek na kijach zawieszonych.

Woz taki ciggng (wywrociwszy go umyslnie kilka razy po drodze) do goscinca®™.

Zwyczaje zapustne, polegajace na upokorzeniu przez starsze kobiety przy uzyciu grochowin, sa

znane w catej Polsce, podobnie jak bardzo popularny motyw piesni traktujacy o owijaniu gtowy

grochowing przez pann¢ mtoda:

Panna mtoda cépka nié ma,
W grochowiny teb obwija.

Przédaj Jasiu korzec macku,

169 1 pigtkowska, Z zycia ludu wiejskiego z ziemi kaliskiej, ,Wista” 1889, t. 3, z. 3, s. 487.
170 0. Kolberg, DWOK, t. 9, W. Ks. Poznanskie, cz. 1, s 129.
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Kup i (j&j) cépek na jarmarcku.
Panna mloda cépka nié ma,
Ale bedzie miala.

Naprzedta, namotata,

I do tkacka robié¢ data'™.

Wyraznie zarysowany okres mediacyjny panny mtodej, ktora jeszcze nie doczekala si¢ zatozenia

czepca (spdznienie wytlumaczone jest tu brakiem pienigdzy na jego zakup), wyraza przebywanie

pod symbolicznie pojmowang ostong suchych strgkow.

Rozwazajac relacje groch — kobieta, szerzej — kobieco$¢ w folklorze, warto wspomnieé o

watku T 1412 ,Dziewczeta w grochu”. W systematyce Juliana Krzyzanowskiego zostala

skatalogowana tylko jedna wersja opowiescil’?, ktérg warto przytoczyé w catosci, bowiem

opowiada o brzemiennym w skutki wydarzeniu z ro$ling w roli gléwne;j:

Dziéwki na poczatku §wiata same chodzity w zaloty, nie za$ jak dzisiaj, na nie dopiero czekaly.
Musiato to tak by¢, skoro sama Jewa poszta w zaloty do Jadama. Razujednego zebraty si¢ ona
gromadnie i radzity miedzy sobg o tem, ktéra do ktorego chtopaka w zaloty pojdzie. Jak si¢
namowity, tak téz poszty. Groch rost przy drodze. Trzeba im tez byto wlez¢ do tego grochu, i
rwiac go jes¢ co si¢ jenodato a zmiescito; to tez tak si¢ napchaly, ze stagpac prawie nie mogly.
Tymczasem parobcy, dowiedziawszy si¢ o tem, ze dziéwki ida juz do nich z wodka w zaloty,
ale ze utknely i bawig si¢ w grochu, wyszli sami przed nich i stangwszy mowia: ,,Juz za p6zno;
zebyscie si¢ byty nie zabawily w grochu, kazda z was moglaby wybiera¢ ktoregoby chciata;
teraz za$, skoro was az z grochu wyciagac trzeba, do nas ta robota nalezy i odtad my was
wybiera¢ bedziem”. Od tego czasu juz nie dziewki chodzg w zaloty, ale paroby do nich
przychodza; one za$ narzekaja, ze dla glupiego grochu tak bardzo sobie zaszkodzity i zmuszone
sa czeka¢ i wyglada¢, kto tez do nich przyjs¢ zechce. Dla tego tez, nie zwykly one dawac
grochu mlodym i przystojnym parobkom (by im go nie przypominac), ale starym i brzydkim,

o ktorych nie dbajg'”.

71 W, Siarkowski, Materyjaly do etnografii ludu polskiego z okolic Kielc. Czesé III, ZWAK 1880, t. 4, s. 141.
172§ Krzyzanowski, Polska bajka ludowa w ukladzie systematycznym, t. 2, Wroctaw — Warszawa — Krakow 1962, s.

59.

173 T 1412 ,,Dziewczeta w grochu”. O. Kolberg, DWOK, t. 8, Krakowskie, cz. 4, s. 209.
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»We frazeologii jezykow stowianskich kod roslinny czesto wykorzystuje si¢ do okreslania
poczgcia 1 zwigzkow pozamatzenskich. Przyklady rosyjskie: mokymats ropomky (zjes¢ grochu),
ropoxy o0wectbes (objesé sie grochu) w znaczeniu ‘zaj$¢ w cigze’, w polskim tak samo: grochu
si¢ objadta ‘zaszta w cigze’, ukr. y ropox yckakuyia (skoczyta do grochu), miztu y kamycry (lezé
do kapusty), ckakaTu y rpedky, XOIUTH Ha APYTbl TPyHIKel, czes. 1ézt do hrachu, 1ézt do konopi

n¢komu, stowac. chodit do cudzej kapusty, chodit do cudzeho maku, ros. xoauts To 3eneHsIM
29174

itp

Brak materialu porownawczego sprawia, ze powyzszg bajke ajtiologiczng mozna traktowac
po prostu jako gadke o charakterze rozrywkowym, jednakze to, co wydaje si¢ istotne, to widoczna
w bajce kulturowa §wiadomos¢ bajarza. W jego opowiesci groch i kobiety wystepuja jako elementy
ze sobg powiazane, a takze nastepuje wyrazne rozdzielenie mtodych oraz przystojnych parobkow
od starych i brzydkich, ,,0 ktorych nie dbaja”, co pozostaje w relacji z ludowa waloryzacja mtodosci
oraz staro$ci wyrazong za pomocg roslin. Za§ sama obecno$¢ grochu przy ustalaniu kwestii
matrymonialnych pozostaje w zgodzie w ludowg praktyka uzywania zar6wno nasion, jak i
grochowin przy obrz¢dach dotyczacych malzenstwa.

Wszystkie powyzsze propozycje interpretacji dotyczace omoéwionych konstruktow
kulturowych: ruty, kaliny (jagodki) i grochowin, zdaje si¢ potwierdzaé ponizsza piesn, w ktorej
ro$liny stajg si¢ nosnikami roznych znaczen, sktadajacych sie¢ na histori¢ kulturowych przemian

kobiety:

Oj zrobig ja téj 195ianec matuli oj uciechg, ucieche —

0j rzuce ja swoj ruciany wianek oj na strzeche, na strzeche.
Oj zrobita si¢ na 195iane matuli oj uciecha, uciecha —

0j nachodzi si¢ w mym rucianym wianku

0j 1 strzecha i strzecha. Niechciata wianka wic¢

kazata se cepek 195ianec — nie chciata w rucianym,
chodz se teraz w nicianym.

Ponie mtody najmilsy od cig¢ talar najpirsy;

tacaj Jasiu talarmi za 195ianeczek za ruciany.

A tacaj-ze ma-li taca¢ nie dajze Marysi ptakac

174 S Tolstojowa, Swiat czlowieka i jego granice w swietle danych jezykowych, ,Etnolingwistyka” 2018, t. 30, s. 23.

195



Wy myslicie za po woli A Marysi¢ glowka boli
nie nie siedzi miedzy wami jako kotek ociesany.
Pani mtoda cepca nima, w grochowiny teb owija,
i stangna u komina, zajgna si¢ grochowina.

O moj mity panie mtody wystaw ze nam konew wody,

a my tobie za te wodg¢ Marysienke jak jagode!™.

Dzigki poglebionej analizie postrzegania powyzszych gatunkow, ten tekst folkloru, jak i wiele
innych przekazow, moze zosta¢ zrozumianych na glebszym niz dotychczas poziomie, a
dostrzezenie kwestii roslinnej w ludowych tekstach wskazuje, jak wyrazny obraz posiadaly w
swiadomosci kobiet, ktore za ich pomoca wyrazaly swoja sytuacj¢ od stanu cywilnego po stan

emocjonalny.

4.6 Wierzby — wszystkie odslony kobiecoS$ci

W perspektywie dotychczasowych rozwazan mozna by sadzi¢, ze niemal kazda roslina
odgrywata symboliczng role w kulturze chtopskiej. I tak jest w istocie, czego dowodza hasla
zawarte W Stowniku stereotypow i symboli ludowych opracowanym przez lubelski zespot badaczy
1 badaczek. Istniejg jednak rosliny szczegolnie powigzane z plcig, o czym byta mowa, i nalezy do
nich takze wierzba. Rodzaj wierzba (Salix) jest reprezentowany w Polsce przez ponad 20 gatunkow
rodzimych, gatunki sprowadzane oraz ich mieszance. Jest drzewem uzytkowym, ktorego gatunki
krzyzowane sg nie tylko przez cztowieka, poniewaz proces ten zachodzi réwniez spontanicznie —
naturalnie wierzby tworza mieszance, przez co m. in. Postrzegano je jako bardzo ptodne. Wszystkie
one wykazuja pewne charakterystyczne cechy: rosng bardzo szybko, ich drewno jest kruche 1
tamliwe, wymagaja duzo wody, dostarczajg bardzo cennego surowca leczniczego. Liczne gatunki
oraz podgatunki wierzb skladaly si¢ na wiejski krajobraz i do dzi§ zajmuja wazne miejsce jako
element polskiego dziedzictwa przyrodniczego oraz kulturowego. Ogtawiane (obcinane sezonowo
z galezi) okazy wcigz wyznaczaja dawne miedze, bedac §wiadectwem gospodarowania minionych

generacji, uzywajacych wierzb do organizowania krajobrazu, a takze sygnalizujg formy

175 0. Kolberg, DWOK, t. 2, Sandomierskie, s. 67-68.
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postrzegania przestrzeni. Sposrod wystepujacych w naszym kraju gatunkéw wierzb najbardziej
pobudzajace wyobrazni¢ wydaja si¢ wierzby biate (Salix alba) z dlugimi, wiotkimi gateziami,
przypominajacymi kobiece wlosy, oraz wierzby szare (Salix cinerea), inaczej zwane tozami, ktore
tworzg geste zarosla, najczesciej w miejscach podmoktych, bagnistych, na brzegach rzek, jezior,
zbiornikow wodnych, a wiec obszarach uchodzacych za miejsca chtoniczne, tajemnicze, czesto
niedostepne, zas§ w ludowej wyobrazni odpowiadajace pierwiastkowi zenskiemu i diabelskim
mocom.

Wierzba zajmuje w polskich bajkach ludowych oraz wierzeniach miejsce szczegolne, w
licznych watkach wystepuje jako roslina o silnych konotacjach z kobieco$cig i diabtami. W
folklorze mozna znalez¢ wiele dowodow na kojarzenie jej z panienkami, mtodymi dziewczetami,
jak 1 kobietami starszymi, nast¢pnie wiedzmami i czarownicami. W zaleznos$ci od wieku i wygladu
danego osobnika wierzby wzbudzaty roznorodne skojarzenia i emocje, w ktorych mozna odnalez¢
odbicie ludowego postrzegania kobiet, na tle ich statusu, momentu zycia i roli spotecznej. Drzewo
to posiada wyraznie zenski i ptodnosciowy aspekt, ktérego zrédet nietrudno doszukaé si¢ w
fizjologii rosliny — nietypowym sposobie rozmnazania, bowiem wierzba wypuszcza korzenie z
gatezi wetknigte] w ziemig¢, co w ekosystemach zamieszkiwanych przez Stowian jest czyms$

niezwyktym, a w odniesieniu do drzew wrecz cudownym:

Niewiasta pewna, nazywajaca si¢ Blinda, miata szczegolny dar wydawania na §wiat mnogiego
potomstwa z niewypowiedziang tatwos$cia, tak dalece, ze nie tylko sposobem przyrodzonym
rodzita, ale z rak, nog, glowy i innych czesci ciata wydawaé¢ mogta dzieci. Ziemia,
najptodniejsza z matek, pozazdroscita jej takiej ptodnosci, przeto razu jednego, gdy szta Blinda
przez take, ktora grzgska byta, nogi jej uwigzly w ziemi i tak mocno ziemia $cisnela stopy, ze
z miejsca zej$¢ nie mogta i przemienila si¢ w drzewo wierzbowe. To dato powdd, iz migdzy

gminem uwazajg wierzbe za drzewo $wiete i przypisuja jej zbawienny wptyw na ptodno$ét’,

Ajtiologia gatunku bezpos$rednio wyprowadzona od niebywale plodnej kobiety jest
odzwierciedleniem wierzen ludowych dotyczacych wihasciwosci wierzby. Niezwykta zywotno$¢
drzewa, wyrazana w bajkach, jego wyjatkowo szybki przyrost, zdolno$¢ do ,,odradzania” si¢ po

odtamaniu duzej czgéci tkanki i réznego rodzaju uszkodzeniach sprawity, ze wykorzystywano jego

176 Brak w PBL. L. Siemienski, dz. cyt., s. 144.
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elementy w zabiegach majacych na celu sprowadzenie urodzaju: ,Jak si¢ kapusta sadzi, biorg
pokrzywe (kropiwa) i wierzbe (gataz) i zasadzaja na rogu zagona, na ktorym zaczynaja sadzié
kapuste, zeby rosta tak predko jak wierzba, méwiac: «Hospod’y — zarod’y!»”1""; | O éwicie spiesza
gospodarze na pole i sadzg galgzki wierzby wzdluz swego pola; jesli do Wniebowstgpienia
Panskiego wszystkie galazki wypuszcza listki, urodzaj zboza bedzie bardzo dobry”!’®. Mtode
gatazki odgrywaty istotng role¢ w obrzedach wielkanocnych, bedac jednymi z pierwszych oznak
wiosny. Tworzono z nich kropidta, palmy, smagano dziewcz¢ta witkami, aby w symboliczny
sposob przenie$¢ na nie zywotnos¢, zapewniajac tym samym calej wiosce szczgscie, ptodnosé 1
obfito$¢!’®. Na gateziach tego taksonu jako jednych z pierwszych pojawiaja sie oznaki nowego
zycia, liScie i kwiaty, juz na przedndwku mozna obserwowac tzw. Bazie, ktorym w tradycyjnej
medycynie przypisywano silne dzialanie lecznicze, zwtaszcza w wypadku choréb gardta®?,
Zwiazek z witalnoscia, ptodnoscia, kobiecoscig wydaje si¢ zrozumiaty, biorac pod uwage
cechy wierzb, dotyczace ich wzrostu 1 niezwyklego sposobu rozmnazania. Jednocze$nie, podobnie
jak w przypadku grochu, w kulturze ludowej drzewa te byly zwigzane ze $§miercia, zaSwiatowoscia,
staro$cig, a zatem przestrzenia wiedzm, diabléw i demondéw: ,,W czasie burzy najgorzej jest
chowac si¢ pod wierzbe, bo i zty duch si¢ tam kryje i Bog pioruny nan zsyta™®!; | Widmy wychodza
na barce przed godzing 12. W dziuplach starych wierzb — wedle ludowych opowiesci — majg swe

palace”82;

U wrot przed domem rosta wierzba stara, sprochniata, w ktorej dziuple bezpiecznie skry¢ si¢
byto mozna. Uzyt jej chtopak do swego celu i ukrywszy si¢ w niej, wyczekiwat spodziewanych
go$ci. Mijala godzina za godzing i dtuzsze wyczekiwanie nudzi¢ go juz poczgto, gdy w tem
spostrzega, wprost ku drzwiom zdazajacy hufiec pigknych dziewic. Wyszta przed dom jego
»lubaska” 1 przywitawszy dziewczgta, do chaty zaprosita. Ciekawos$cig coraz bardziej

zaniepokojony mtodzieniec, wylazl z wierzby i ostroznie podszedt pod okno. (...) Wyszly

1770, Kolberg, DWOK, t. 52, Biatoru$ — Polesie, s. 73.

178 ), Kantor, Zwyczaje swigt Bozego Narodzenia i Wielkiej Nocy z okolicy Jarostawia, MAAE 1914, t. 13, s. 232.
179 Zob. O. Kolberg, DWOK, t. 28, Mazowsze, cz. 5, s. 82-83; E. Jelenska, Wies Komarowicze w pow. Mozyrskim,
»Wista” 1891,t. 5, z. 3,s.514.

180\, Maltakowski, Dyngus i Smingus (z nutami), ,,Wista” 1891, t. 5, z. 4, 5. 756.

181 7. Rokossowska, dz. cyt., s. 189.

182 A Saloni, Zasciankowa szlachta polska w Delejowie, MAAE 1914, t. 13, s. 66.
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zaraz dziewczeta, komendantka tak samo olejem namascita wierzbg, posiadaly wszystkie

wid’my na niej i wzleciaty w gore, wraz z wierzbg i kochankiem w dziuple!®,

Drzewo nabiera znaczen demonicznych w momencie, gdy z miodej, soczystej, smukiej wierzby
zmienia si¢ w skrzypiace, spekane, dziuplaste i, z powodu marnej jakosci drewna, ulega ztamaniu.
Wyglad prawdopodobnie byt gtéwnym powodem kojarzenia rosliny z kobietami znajdujacymi si¢
w poszczegolnych okresach zycia, bowiem, podobnie jak wierzba, z mtodych, ptodnych panien,
zmienialy si¢ we wzbudzajace strach, ale 1 respekt, staruszki.

Istotny wpltyw na postrzeganie rodzaju Salix jako kobiecego moglo mie¢ rowniez jego

zastosowanie w lecznictwie. Wierzby dostarczaty niezwykle istotnych surowcow:

Chetna opieka i troskliwos¢ o wszystkich starych i chorych domownikow, jest np. powinnoscia
chrze$cijanska, ale szczegdlniej jest wymagalng od gospodyni wiejskiej. Na wypadek choroby
powinna zawsze mie¢ pod reka domowe $rodki o stara¢ si¢ z mitoScig i pociechg dole
nieszczesliwego zlagodzi¢. W razach ciezszych choréb powinna si¢ tem zajac, azeby lekarz w
czasie wlasciwym byl wezwany. (...) Oprocz zwyktych robdt kobiecych, powinna gospodyni
zna¢ si¢ na uprawie, wyrobach i postepowaniu ze Inem i konopiami, jako téZ na réznych
zajeciach z niemi zwigzanych?®,

Powyzszy cytat ukazuje kobiecy obowigzek posiadania odpowiednich medykamentow, wsrod
ktorych wierzba zajmowata poczytne miejsce, m.in. jako $rodek przeciwgoraczkowy,
przeciwzapalny i1 przeciwbolowy (w korze, paczkach i kwiatach wierzby znajduja si¢ salicylany
oraz ich pochodne). Biorgc pod uwage takze poprzednie ustalenia, dotyczace leczenia roslinami,
np. przypisywanie ziotlom rosngcym na miedzy i zebranym z terendow o tajemniczej proweniencji
wiekszej mocy, mozemy przypuszczaé, ze takie ,,diabelskie” surowce z wierzby byly zbierane
przez kobiety celem uzupetnienia swojej apteczki w §rodki magiczno-lecznicze. Te za$ nosity
znamiona czarostwa, w ktoérym kobiety, wedtug wyobrazen ludowych, zdecydowanie wiodty
prym: ,Najglowszém zatrudnieniem kobiet (w najdawniejszych czasach) bylo leczenie 1

wrozbiarstwo. Widzimy, iz do dzi$ dnia te przymioty przypisuja sobie staruszki i. t.”8°,

183 Brak w PBL. J. Schneider, Z kraju Hucutéw, ,,Lud” 1900, t. 6, s. 384.

184 3. Grajnert, Kobieta w gospodarstwie i w rodzinie, Warszawa 1888, s. 9.

185 1. Gasiorowski, Zbiér wiadomosci do historyi sztuki lekarskiej w Polsce od czaséw najdawniejszych, az do
najnowszych, t.1, 1839, s. 3.
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Kwestie zwigzane z uzyciem ros$lin, ich znajomoscia i postrzeganiem sa niezwykle zlozone
1 odznaczaja si¢ w polskiej kulturze ludowej duzym bogactwem. Wielowymiarowo$¢ zycia
kobiety, podobnie jak postrzegania kwestii zwigzanych z uzyciem roslin w kulturze jest paralelna
1 ukazuje zwigzek pomiedzy nimi w wymiarze czysto pragmatycznym, jak i symbolicznym.
Przedstawione propozycje okreslania charakterystyki rosliny w konkretnym momencie kobiecego
zycia s3 rodzajem rekonstrukcji, hipotezami na temat roslinnych konstruktow kulturowych,
majacych by¢ przed 200-300 laty komunikatem tak czytelnym dla spotecznosci, ze nie wymagat
zadnego wyjasnienia czy definicji. Drastyczne zmiany, jakie zaszty na §wiecie w ciggu ostatnich
stuleciu, sprawity, ze obrazy roslin trzeba rekonstruowac na podstawie sladow pozostawionych w
$wiadomosci zbiorowej utrwalonej w kulturowych przekazach, w tym w folklorze. Czgsto pewne
skojarzenia czy praktyki wciaz istnieja, lecz sa one pozbawione kulturowego sensu, jak jedzenie
grochu za wigilie — traktowane jedynie jako tradycja spozywania danych potraw, bez ich rytualno-
magicznego wymiaru. Czy we wspotczesnej kulturze da si¢ dostrzec relacje migdzy roslinami 1
kobietami? Jesli tak, czy majg one znamiona dhugiego trwania, czy tez tworzenia nowych jakosci?

To pytania, na ktore warto szukaé¢ odpowiedzi.
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Rozdzial V
»Z. Babunig zagladalySmy do pni starych wierzb”
— wspoélczesne przekazy o roslinach: trwalosé,

zanikanie, transformacje

5.1 Powojenne losy kultury zielarskiej w Polsce

Wspomniana w pierwszym rozdziale izolacja pionowa mieszkancow wsi polega¢ miata na
istnieniu warstw spotecznych i odcigciu chtopéw od wytworow kultury wyzszej, wptywajac na ich
zacofanie cywilizacyjne 1 intelektualne. To, co docieralo na wies, bylo przetwarzane przez
wioskowy system warto$ci, wierzen i w formie zmodyfikowanej wlaczane do kultury wspolnoty
lub zupetnie odrzucane. Opisatam to na przyktadzie opowiesci biblijnych, ktore po przeksztatceniu
weszly do obiegu ustnego, tworzac tzw. biblie ludows, o czym traktuje praca Magdaleny
Zowczak!. W wymianie kulturowej pomiedzy poszczegdlnymi warstwami spotecznymi wiedza,
jaka zaliczamy do dziedzin takich jak zielarstwo 1 ziotolecznictwo, zajmuje miejsce wyjatkowe. W
przesztosci zdecydowanie czesciej akademicy korzystali z wiedzy ludowej na temat roslin niz
dzialo si¢ w odwrotnym kierunku, tj.— docieranie na wie$ docieraly osiagnigcia medycyny
akademickiej . Uczeni inspirowali si¢ nig i jg weryfikowali, probujac izolowaé poszczegodlne
zwigzki z rosliny 1 wcielajac jej poszczegolne elementy do oficjalnego systemu leczenia. Proces
odwrotny dotyczy dopiero drugiej polowy XX wieku 1 rowniez nie jest to wiedza przyjmowana w
niezmienionej postaci. Opor tradycyjnej spotecznosci wobec nowin w zakresie leczenia i wierno$é
znanym dotychczas formom radzenia sobie z chorobg raczej nie sprzyjaly ekspansji oficjalnej
medycyny na wies.

Ludowa wiedza fitoterapeutyczna niezaprzeczalnie stanowi fundament nowoczesnego
ziololecznictwa 1 farmaceutyki. Niemalze kazdy artykul naukowy traktujacy o potencjalnym

dzialaniu danego ziota w okreslonych jednostkach chorobowych jest we wstepie poprzedzony jego

1 M. Zowczak, Biblia ludowa. Interpretacje watkow biblijnych w kulturze ludowej, Wroctaw 2000.
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charakterystyka etnobotaniczng, informacjami o tradycyjnym uzyciu w lecznictwie ludowym,
licznych nazwach zwyczajowych czy danych dotyczacych jej postrzegania, jak np. roslina
odpedzajgca zte moce. Nierzadko wlasnie weryfikacja tych tradycyjnych zastosowan flory jest
przedmiotem badania i wielokrotnie wynikiem jest potwierdzenie zasadnosci dawnych metod
leczenia z wykorzystaniem danej ro$liny. Za przyktad moze postuzy¢ artykut Berberis vulgaris:
specifications and traditional uses ?. Autorzy zajeli sie berberysem zwyczajnym i jego
zastosowaniem w tradycyjnych systemach leczniczych, gtownie iranskim. Analizie poddano
imponujacg liczbe 350 artykutow, z ktorych nastgpnie wybrano 98, aby stworzy¢ monografie
potwierdzajaca stuszno$¢ stosowania berberysu w lecznictwie w kulturach tradycyjnych.
Syntetyczne podsumowanie blisko 100 publikacji na temat wynikéw badan nad surowcem to tylko
jedna z form weryfikacji i produkcji wiedzy, natomiast ludowe sposoby i lata akumulacji
informacji przekazywanych ustnie sg zupelnie innym typem wiedzy. Percepcja i waloryzacja obu
typow informacji o ro§linach osiaga nierzadko formy skrajne. W przypadku medycyny tradycyjnej
— od zupelnego odrzucenia i odmoéwienia racjonalno$ci po nadmierne wychwalanie zalet. W
przypadku medycyny akademickiej — od uznania, ze jest to jedyny ratunek ludzkosci az po zarzuty
o che¢ podtrzymywania chordb majacych by¢ dla koncernéw farmaceutycznych i lekarzy zroédlem
dochodu. Jest to najczesciej wynikiem przyjecia okreslonej postawy filozoficznej wobec natury 1
réznych nurtow nauki.

Okreslenie stanowiska wobec kultury zielarskiej 1 ziololecznictwa oraz ich kondycji na
przestrzeni lat jest istotne, poniewaz wptynelo ono na proces zanikania znajomos$ci roSlin,
rozumienia ich istoty w zyciu cztowieka, a w konsekwencji tego, co oznaczaly dla cztonkow
kultury tradycyjnej, zwlaszcza dla kobiet. Mozna przypuszczaé, ze czlowiek $wiadomy
uzdrawiajacej mocy roslin 1 wyleczony przy ich pomocy odczuwal pewien rodzaj emoc;ji,
wdzigcznosci wzgledem $wiata natury, zwlaszcza w kulturze tradycyjnej. Proces rozpoznania,
zbioru, przetworzenia ziota, podanie go i wyleczenie nim byl wieloetapowy, wptywajac na
percepcje rosliny zdecydowanie bardziej sensualng niz obecnie. Tym samym kolejne pokolenia
kobiet, pozbawionych juz tej wiedzy, nie mogto pozostawac w tej samej relacji z ziotami, co ich
przodkinie z czaséw kultury ludowej. Juz sam fakt zakupienia ro$liny w zielarni zamiast

samodzielnego zbioru wzbogaconego pewnymi rytualnymi gestami (np. S$wigcenie ziot

2 M. Rahimi-Madiseh et al., Berberis vulgaris: specifications and traditional uses, ,,Iranian Journal of Basic Medical
Sciences” 2017, vol. 20, ss. 569-587.
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przeznaczonych do leczenia czy pozostawianie daru w ziemi, z ktorej pozyskano rosling)
modyfikuje to, co moglibySmy nazwaé relacja miedzy czlowiekiem a rosling. Nieznajomos$¢
ro§liny jako bytu, czy chociazby jej nazwy jest jednoznaczna z jej zniknieciem z przestrzeni
kulturowej, staje si¢ ona niewyodrebnionym, nieistotnym elementem wigkszej zbiorowosci,
jednorodnej i czesto okreslanej pejoratywnie jako chwasty.

Od konca XIX wieku obserwujemy zanik tradycji zielarskich i ludowych form leczenia, a
jednoczes$nie proces wprowadzania nowych metod, takich jak stosowanie syntetycznych lekéw
dostepnych w aptekach czy rad profesjonalnych lekarzy. Podkresli¢ nalezy, ze jest to proces bardzo
powolny, zwlaszcza jesli postrzegamy go nie na podstawie danych statystycznych® (ustalenia, ilu
lekarzy przypadato na jednego mieszkanca, jak czesto chtopi korzystali z porad wyksztatconych
medykow, w jakim zakresie realizowali zalecane recepty), lecz w kontekscie spotecznego
nastawienia, przekonan co do skutecznosci i intencji ,,miastowych” przybyszow oraz uzytecznos$ci
ich wiedzy, majacej zastapi¢ wioskowych specjalistow oraz lokalng wiedze. Dla antropologow
ciekawe jest nie to, jakie wytyczne, nakazy i zakazy dotyczace leczenia wprowadzano, ale jak byto
to przyjmowane przez spoteczno$é, na ile modyfikowano dotychczasowe, dlugotrwate schematy
zachowania 1 myslenia, sposoby moéwienia o tym w obliczu zdrowia 1 choroby. Proces ten zaczyna
przyjmowa¢ nowe formy po 1945 roku.

Kultura zielarska jest zawsze uwiklana w kulture jako calo$¢, wraz z jej formami
przekazywania wiedzy, przywigzania do ziemi, stosunku do natury 1 percepcji procesu leczenia,
wiec gdy po Il wojnie §wiatowej rozpadowi ulegta cata dotychczasowa rzeczywisto$¢, zmiany w
zakresie leczenia, postrzegania ziot i splatania z nimi swoich loséw nabraty jeszcze szybszego
tempa. Odbudowa kraju po 6-letniej katastrofie wojennej i poczatki Polski Ludowej skutkowaty
transformacjg wsi. Niemedyczne formy lecznictwa, w tym samoleczenie 1 lecznictwo ludowe w
wieku XIX 1 XX, zostaly opisane przez Wilodzimierza Pigtkowskiego, wskazujacego na ich

trwalo$¢ az do czasu wojny:

3 Gtowny Urzad Statystyczny, pod kierunkiem R. Bielak, 100 lat Polski w liczbach. 1918-2018, Warszawa 2018,
pozyskano z.
https://stat.gov.pl/files/gfx/portalinformacyjny/pl/defaultaktualnosci/5501/30/1/1/100_lat_polski_w_liczbach 1918-
2018.pdf, s. 65,97, dostep 12.05.2023.
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Charakteryzujac lecznictwo ludowe w wieku XX nalezy stwierdzi¢, ze zasadnicze elementy
zachowan zdrowotnych zwigzanych z korzystaniem z metod i technik tego lecznictwa nie

ulegly, w poréwnaniu z okresem wcze$niejszym, wigkszym zmianom?®,

Analizujac z kolei zachowania zdrowotne zwigzane z lecznictwem niemedycznym
charakterystyczne dla wsi polskiej konca lat trzydziestych, mozna stwierdzi¢ ich trwalos$¢ i

niewielkg podatno$¢ na zmiany®.

Cezurg czasowg, ktorej dotyczy ten rozdziat, ustalitam na wskazany okres po 1945 roku,
poniewaz jest on nie tylko momentem przetomowym dla catej cywilizacji, ale dlatego tez, ze wcigz
jeszcze zyje pokolenie, urodzone w czasie wojny czy krétko po jej zakonczeniu, pamigtajace
opowiesci swoich rodzicow lub dziadkow o $§wiecie sprzed katastrofy, dzigki czemu mozliwe jest
dostrzezenie kilkupokoleniowej historii zmian. Od czasu powojennego zaczety si¢ powazne
zmiany w polskiej kulturze etnobotanicznej, a wraz z zanikiem znajomosci poszczegdlnych roslin,
ich wiladciwosci oraz zastosowan, zacze¢to zanika¢ rozumienie roslinnych konstruktow
kulturowych. Oficjalna polityka miata na celu wyeliminowanie znachoréw i samoleczenia,
tradycyjne sposoby przedstawiano jako oznake zacofania, biedy, waskich horyzontéw myslowych,
nalezalo wierzy¢ w nieustajacy postep, ktorego elementem miata by¢ poprawa warunkow
zdrowotnych ludnosci, z uzyciem nowoczesnych metod. Istotne jest zaznaczenie, ze lecznictwa
ludowego nie dato si¢ oddzieli¢ od wiary 1 religii, a te rowniez, wedtug wizji komunistycznych
wladz, nalezato usung¢. Polityka ta dotyczyla nie tylko leczenia czy uzycia roslin, ale calego
dziedzictwa wsi polskiej, ktore byto modyfikowane w taki sposob, aby pasowalo do nowej racji
stanu. W dtugiej historii polskiego zielarstwa powstata wigc znaczna luka.

Niezwykle wazne dla badan antropologicznych jest przypomnienie w tym miejscu, ze
oficjalna polityka panstwa czy postulaty zamozniejszych 1 bardziej wpltywowych warstw
spotecznych nigdy nie oznaczaly ich petnej realizacji w przestrzeni kulturowej. Tak drastyczne
zanikanie form przywiagzania do rosliny upatruj¢ bardziej w zmianach endogennych, jakie zaszty
na wsi, niz w wyniku nacisku ,,z gory”. Zanikanie dawnych form gospodarowania, inny model
pracy, stosunkéow demograficznych 1 ekonomicznych byly przyczyng powaznych zmian

tradycyjnego stylu zycia na wsi, takze tego zwigzanego z roslinami. Niebagatelny wpltyw na

4 W. Pigtkowski, Lecznictwo niemedyczne w Polsce w XX wieku, Krakow 1998, s. 19.
5 Tamze, s. 20.
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zanikanie tej wiedzy, jako czego$ zrozumiatego dla ogétu spotecznosci, miat wzrost liczby oséb
pismiennych. To, co utrwalono na pi$mie, pozwalalo na wyrzucenie tego ze swojej pamigci.
Powszechna, niezwykle rozbudowana znajomo$¢ roslin, codzienne z nimi obcowanie i umiej¢tnosé
ich zastosowania, a takze wyrazania pewnych idei za ich pomocg zmienita si¢ w ogromnym
stopniu, a w pami¢ci zbiorowej pozostaly szczatkowe informacje, ktére etnobotanicy probuja
odzyska¢ i odbudowa¢ kulturowy obraz poszczegolnych zidt, natomiast etnomedycy — sposoby
leczenia i wiedzg¢ o ich wplywie na fizjologi¢ ludzi i zwierzat.

Mozna tez zaryzykowaé stwierdzenie, ze pokolenie urodzone w czasie wojny jest
pierwszym pokoleniem, ktore przestalo powszechnie pobiera¢ wiedzg zielarska w trakcie
codziennego zycia, na zasadzie nieSwiadomego przyswajania informacji niczym nauka jezyka lub
uprawy ziemi czy gotowania, poprzez towarzyszenie w tych czynnosciach starszemu pokoleniu,

czego konsekwencje beda zauwazalne wsrdd ich dzieci.

(...) samoleczenie jest oparte na wykorzystywaniu swoistej ,,wiedzy” leczniczej posiadanej
przez samego chorego oraz przez osoby z jego najblizszego otoczenia. Mozna tu wyr6znic¢
elementy dotyczace pochodzenia choroby, metod jej rozpoznawania, zapobiegania oraz terapii.
Ogolny zasieg, charakter i znaczenie tej ,,wiedzy” byly zmienne i zalezaty od cech aktualnej
nauki medycznej oraz stopnia rozwoju cywilizacyjnego danej spolecznosci. W pierwszej
dekadzie wieku XX, kiedy kontakt z medycyna nie byt jeszcze powszechny, najwiekszy wptyw
na ksztatt samoleczenia miaty poglady na temat zdrowia i choroby zaczerpnigte z lecznictwa

ludowego®.

Ziololecznictwo bylo i1 pozostaje do dzi$ najwazniejszym elementem samolecznictwa, a to
za$ bylo zdecydowanie potepiane w czasach powojennych jako niezwykle istotny problem
spoleczny, wobec ktorego postulowano potrzebe zmian zaréwno z uniwersyteckich katedr,
szpitalnych korytarzy czy politycznych trybun’. W wyniku coraz silniejszego rozkltadu
tradycyjnych form egzystencji na wsi, od lat 50. XX wieku zielarstwo w Polsce tracito na

popularno$ci. Oczywiscie znajomos$¢ 1 wykorzystanie roslin nie sg tym samym co chlopska

6 Tamze, s. 16.
” Tamze, s. 187-188.
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medycyna, jednak odgrywaja kluczowa, obok magii stowa, role w ludowym lecznictwie, okreslane
s3 ,,racjonalnym jadrem” i ,,wtasciwa medycyng™®, z ktorego to jadra korzysta wspotczesna nauka.

Wspomniany Pigtkowski, prezentujac swoje ustalenia, uzywa slowo ,wiedza” w
cudzystowie, podkreslajac umownos¢ pojecia. Wskazuje to na nastawienie wzgledem
jakichkolwiek form lecznictwa nieakademickiego (wspomniany autor badal takze formy
lecznictwa nieoficjalnego w srodowisku miejskim w latach powojennych, takie jak kregarstwo czy
hipnoza), posrednio sugerujac, ze to, co nalezalo do ludowego, a w konsekwencji takze
powszechnego pogladu na temat choroby 1 sposobow jej zwalczania, nie moze by¢ okreslone jako
wiedza w jej $cistym znaczeniu, a raczej jako pewien zbior pogladow i wyobrazen, skutkujacy
wyborem ,,jakiej$” formy leczenia. Z kolei Adam Paluch i Zbigniew Libera w 1990 roku
wspominali w krotkiej broszurze Perypetie z barwinkiem czyli refleksja nad metodq w
etnobotanice® o istnieniu wérod naukowcoéw przekonania, ze rosliny do rytualnych zabiegow
magiczno-leczniczych dobierane byly w sposob przypadkowy, stuzac jedynie jako zielony
rekwizyt:

Czgsto zatozenia teoretyczne i reguly analizy kulturowej stosowane przy rozpatrywanym
zagadnieniu, w ktérym pojawia si¢ roslina, doprowadzaja do pomniejszenia jej znaczenia
kulturowego. (...) Zamiast okre§lonego gatunku ro$liny mozna wigc przy dowolnej chorobie
stosowac jakakolwiek inng rosling, bowiem liczy si¢ jedynie kategoria czasu, przestrzeni, gest,
rytuat i roslina, ktéra dla tego rodzaju przeprowadzanych analiz staje si¢ wylacznie symbolem
abstrakcyjnym, ktoérego znaczacymi cechami, procz obszaru, do ktérego przynalezy, jest takze

jej ,,zielono$¢ 10,

Uznawano, ze nie ma ,,kodu roslinnego” pozwalajacego na rozszyfrowanie, dlaczego do okreslone;j
jednostki chorobowej dobierano odpowiednie gatunki, z czym autorzy nie zgadzali si¢ 1 poprzez
analize samego barwinka (Vinca) i jego przymiotoéw, takich jak ,.kottunienie si¢”, wicie todyg,
wykazali, ze mozna dotrze¢ do kodu roslinnego sytuujacego go jako lek na kottun. Warto doda¢
takze, ze barwinek zawiera saponiny, ktére jako $rodki powierzchniowo czynne moga byc¢

wykorzystywane jako naturalne detergenty, tak jak czyni si¢ to w przypadku mydlnicy lekarskiej,

8Z. Libera, Medycyna ludowa. Chlopski rozsqdek czy gminna fantazja?, Wroctaw 1995, s. 136.

9 A. Paluch, Z. Libera, Perypetie z barwinkiem czyli refleksja nad metodq w etnobotanice, w: Metodologiczne
problemy wspotczesnych badan nad kulturq i tradycjg, red. T. Karwicka, Torun 1990.

10 Tamze, s. 142-143.
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ktora od znaczgcej iloSci saponin bierze swa tacinska nazwe Saponaria officinalis. Warto
wspomnie¢, ze w katalogu biblioteki pojawia si¢ btad — zamiast barwinkiem, napisane jest
barwnikiem. Nie wiadomo, czy jest to zwykla literowka, czy tez efekt ,,poprawek”, wynikajacych
z braku wiedzy, ze taka ro$lina jak barwinek w ogole istnieje’!.

Niedbatos¢ o poprawnos¢ botaniczng mozna odnalez¢ takze w zupetnie nowych artykutach,
np. Zerwij mnie, wypij mnie, rozkochaj sie. Magia polskich afrodyzjakéw'?, opublikowanym w
lutym 2022 roku przez doktorke kulturoznawstwa na tamach serwisu culture.pl. Zostat w tekscie
wspominany barwinek, za$ zdjecie majace go przedstawia¢ ukazuje zupetnie niepodobny don
przetacznik ozankowy (Veronica chamaedrys), tym samym zestawiono dwie ro$liny nalezace do
zupetie réznych rodzin botanicznych i poza kolorem kwiatow nie majacych ze soba nic
wspolnego. Wskazuje to na dos¢ powazny btad przy badaniu ludowej kwestii dotyczacej danych
gatunkow flory czy leczenia nimi, dlatego uwazam, ze badania nad folklorem roslinnym powinny
mie¢ silnie zarysowany charakter interdyscyplinarny. Nie majac pojecia o roslinie, o ktorej traktuja
zapisy etnograficzne, nie sposob odpowiedzieé na pytanie: dlaczego akurat ta byta rosling zwigzang
z wiedzmami, diablami, pannami itp.? Apriorycznie pozbawia si¢ kultur¢ ludowa koherentnosci i
mozliwo$ci akumulowania wiedzy, a jedynie, jak pisat Piatkowski, ,,wiedzy” w cudzystowie. Te
btedy wskazuja na istotne ograniczenia dotyczace wydawania sagdow na temat etnobotanicznej
przesztosci naszych przodkow, ktorych podstawa jest nieznajomosc¢ roslin, a czego wynikiem jest
przypisywanie cztonkom kultury ludowej rowniez stanu nieznajomos$ci 1 niewiedzy. Brak
korespondencji miedzy naszymi a chtopskimi przekonaniami co do skutecznosci terapii nie
powinien by¢ powodem odbierania prawa do postugiwania si¢ terminem wiedza w stosunku do
kultur tradycyjnych, zwlaszcza, ze jej przyrost nieustannie stawia prawdziwos$¢ naszych
aktualnych pogladow pod znakiem zapytania 1 kaze analizowa¢ ponownie te zjawiska, ktore
dotychczas uznawano za pewnik. Wiedza jest pewnym zasobem informacji o S$wiecie
pozwalajacych na przetrwanie. Gromadzona przez pokolenia stanowi potencjal dalszego jej

rozwoju, ktéry dokonuje si¢ poprzez weryfikowanie dotychczasowych ustalen.

1 https://szukaj.bu.umk.pl/discovery/fulldisplay?docid=alma991012512729706926&context=L &vid=480MNIS_U
MKWT:UMK&lang=pl&search_scope=MyInst_and_Cl&adaptor=Local%20Search%20Engine&tab=Everything&q
uery=any,contains,perypetie%20z%20barwnikiem&offset=0 , dostegp: 22.06.2023.

12 N.  Metrak, Zerwij mnie, wypij mnie, rozkochaj sie. Magia  polskich  afrodyzjakéw,
https://culture.pl/pl/artykul/zerwij-mnie-wypij-mnie-rozkochaj-sie-magia-polskich-afrodyzjakow, dostep 20.02.2023
r.
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Podobny problem terminologiczny - wedlug Pigtkowskiego — dotyczyl takze

sformutowania ,,medycyna ludowa”:

Wydaje si¢ on nieuzasadniony w odniesieniu do co najmniej kilkudziesigciu réoznorodnych
metod i ,.teorii” uzdrawiania, spotykanych w przesztosci i obecnie na polskiej wsi. Wiejskie
lecznictwo ludowe i domowe samolecznictwo tak rozni si¢ od medycyny, jak kazda dziatalnos¢
zdroworozsadkowa, intuicyjna, oparta na metodzie prob i bledow od standardow nauki
przyrodniczej, posiadajacych walor metodologicznej poprawnosci, stosujacej prawidlowo
metody statystyki medycznej, uzywajacej taksonomii, pozwalajacej na $ciste i jednoznaczne
opisywanie wynikOw procesu poznawczego, uznanie za naukowe tylko tych twierdzen, ktore
maja dostateczne uzasadnienie jako pewne stosowanie powtarzalnych i sprawdzonych

metodologii badawczych etc.®,

Powyzszy postulat jest zasadny, gdy termin ,medycyna” rozumie si¢ jedynie jako nauke
empiryczng, pewna dyscypline uprawiang w ramach dyskursu wypracowanego w
zachodnioeuropejskiej tradycji badawczej. Jednak obejmuje on szerszy zakres znaczeniowy, w tym
réznorodnie postrzegang sztuke leczenia i profilaktyke, stosowany jest rowniez w odniesieniu do
systemoOw leczniczych opierajacych si¢ nie tylko na metodach badawczych nauk przyrodniczych,
bowiem uzywamy nazw ,,medycyna indyjska” na okreslenie ajurwedy, wykorzystujacej koncepcje
metafizyczne, ,,medycyna chinska”, w ktorej ziota dobierane sg rowniez z zastosowaniem pewnych
elementow magii sympatycznej, czy medycyna holistyczna.

Wspomniana luka w znajomosci roslin obejmuje dwa pokolenia, czasem jedno. Zielarstwo,
jak zreszta wiele zjawisk zwigzanych z tradycyjng kulturag ludowa, przeszto okres regresu, po
ktorym zainteresowanie nim znoOw znaczgco wzrosto, lecz w sposob selektywny, nie ,,in crudo”.

Cytujac Tomasza Rokosza:

Jakkolwiek opisywane zjawiska mozna widzie¢ w kategoriach kontynuacji tradycji, to jest to
kontynuacja posrednia i rewolucyjna. Dodatkowo tradycja przejmowana jest z pominigciem
jednego pokolenia. ,,Biorcami” sa mtodzi ludzie, a ich ,,informatorami” najstarsze pokolenie,
zwigzane z zupehnie inng formacja kulturowa. W tej sytuacji to ,,wnuk podaje r¢ke dziadkowi

za plecami ojca”™.

13w, Pigtkowski, dz. cyt., s. 185.
T, Rokosz, Od folkloru do folku: metamorfozy piesni tradycyjnych we wspélczesnej kulturze, Siedlce 2009, s. 63.
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Sformutowanie odnosito si¢ do transformacji ludowego dziedzictwa muzycznego, lecz wydaje si¢
adekwatne takze przy opisie tradycji zielarskich. Dane zebrane w jednej z ankiet wskazuja, ze
miedzypokoleniowy transfer wiedzy stracit na znaczeniu na rzecz nowych mediow. Odpowiedzi
na pytanie: ,,Skad czerpiesz wiedz¢ na temat zielarstwa? Mozna zaznaczy¢ wiecej niz jedna

odpowiedz”, przedstawiaty si¢ nastepujaco:

1) Internet (blogi, strony na Facebooku, Instagramie, fora dyskusyjne, filmy na YouTube) —
publikacje popularnonaukowe i amatorskie (78,7%);

2) ksigzki i artykuty naukowe (takze w Internecie) (63,3 %);

3) wiedza przekazana przez starsze pokolenie (50,7%);

4) kursy, warsztaty i szkolenia (37,3%).

Dla pokolenia ,,dziadkdw” oczywistym elementem zycia byta umiejetno$¢ rozpoznania
gatunkow roslin na swoim podworku czy w ogrodku i uzycie ich w razie potrzeby. ,,Rodzice”
czesto nie byli juz tego uczeni, a miejsce naturalnych srodkow leczniczych zaczely zajmowac leki
apteczne. Nie zawsze byly to syntetyczne substancje, czgsto wciaz stosowano leki ziotowe,
niemniej ich dobor 1 pozyskanie zalezato juz w wigkszej mierze od farmaceuty lub lekarza niz od
wlasnej wiedzy. Zamiast siggac¢ po wierzbe, zawierajacg naturalne salicylany, wybierano aspiryng
— lek, ktory stat si¢ tak powszechny, Ze jego nazwa wtdrnie okresla wierzbe, zwang wspolczesnie
naturalng aspiryna (za to nie istnieje sformutowanie okreslajace aspiryng ,,syntetyczng wierzba”).
Samodzielne wyposazenie domowej apteczki w ziota w bardzo szybkim czasie stato si¢
synonimem wiejskosci 1 zacofania, a takze konfrontowane bylo z prostym pytaniem ,,po co?”,
skoro wymaga to duzego wysitku, naktadu czasu i wiedzy w poréwnaniu ze wstapieniem do apteki.
Pokolenie ,,rodzicow”, wychowane za czaséw komuny, marzyto o wygodach zachodniego $wiata,
ptytach The Beatles, samochodzie i telewizorze, nie zas o domku na wsi, wokot ktorego mamy
nieustanny dostep do ,,Apteki Pana Boga”®. Oczywiscie cze$¢ z tradycji zielarskich i znajomosci
dziatania ro$lin zachowata si¢ mimo niesprzyjajacych warunkéw, bowiem niemozliwym jest

wyrugowanie wszystkich zachowan kultywowanych przez setki lat w ciggu kilku dekad.

15 Apteka Pana Boga jest ksiazka autorstwa Marii Treben, wydang w 1980 rok. Termin ten jest czesto uzywany wérod
0s0b zajmujacych si¢ ziotolecznictwem i hobbystow.
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,Rodzice” wcigz znali przeciwzapalne wlasciwo$ci rumianku lekarskiego (Matricaria

chamomilla), dziatanie szatwii lekarskiej (Salvia officinalis) tagodzace bole zgbow, zastosowanie

miety pieprzowej (Mentha piperita) i bylicy piotunu (Artemisia absynthium) w bolach brzucha czy

naturalny $rodek moczopedny, jakim jest napar z zicla pokrzywy zwyczajnej (Urtica dioica).

Bedac dzie¢mi, sami podlegali leczeniu najpowszechniejszych dolegliwos$ci w sposob domowy,

wiec przy okazji obserwowali co$, czego uczyli si¢ niczym codziennej mowy, zupelnie

nieswiadomie, chociaz nikt z nich nie traktowat tego jako lekcji zielarstwa, a raczej sztuki zycia.

Podanie migty czy piotunu na bol brzucha postrzega¢ wtedy mozna jako dziatanie na zasadzie

odruchu, ktory nastgpnie zostat wyrugowany 1 zastapiony podjsciem do apteki po gotowe leki,

krople czy tabletki, ktorych nazwy czesto bywaja powszechniej rozpoznawane niz nazwy roslin.

Postawy generacji nienauczonej szerokiego wykorzystania surowcow zielarskich obrazuje

wypowiedz reprezentantki pokolenia ,,wnuczat™:

Mama ze swojego dziecinstwa pamigta, ze babcia chodzila na take i zbierala ziota na uzytek
rodziny, m. in. dziggiel, krwawnik, piotun. Mama opowiadata tez, ze wkrotce po zamieszkaniu
w Polsce, w miejscowosci, w ktorej sie osiedlili, otwarto ,,apteke ziotowa”, w ktérej mozna
byto kupi¢ gotowe surowce zielarskie. Babcia nie musiata juz ,,biegac po takach” (stowa moje;j
mamy), zeby zbiera¢ ziota, potem je suszy¢ i przechowywacé. W tamtym czasie, gdy wiekszos¢
rzeczy robilo si¢ samodzielnie od podstaw, musiato by¢ to jednak utatwienie, z ktorego babcia
chetnie skorzystata. Wyobrazam sobie jej milion codziennych obowigzkdéw. Dojenie krow,
produkcja masta i twarogu, zbieranie owocow, robienie dzemow, kompotéw, powidel, wypiek
chleba i chatki, wyrob domowych wedlin, praca w przydomowym warzywniku, opieka nad
dzieémi, pranie, zamiatanie domu i podworka, pastowanie podtdg, codzienne karmienie
rodziny i 0s6b pomagajacych w pracy w gospodarstwie, karmienie i dogladanie zwierzat,
pomoc dziadkowi w pracach na polu (...) Babcia swojej wiedzy o ziotach (pono¢ duzej i
przekazanej jej przez jej matke) nie przekazata mojej mamie, no i mi jej tez nikt nie przekazat,

ni¢ si¢ urwala. Ja musze uczy¢ sie wszystkiego na nowo?®,

Proporcja 0séb zamieszkujacych wie$ i miasto znaczaco wplyneta na poziom wiedzy nie

tylko dotyczacej ziot czy roslin w ogdélnosci, ale takze wiedzy przyrodniczej. Znaczenie ziarna w

16 M. Nowak (ur. 1986). Materiaty wlasne zebrane podczas projektu ,,Etnospizarnia ziemi dobrzynskiej” w 2019

roku.
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codziennym zyciu, W przestrzeni symbolicznej 1 wartosci przypisywane wypiekom byty bardzo
istotnym elementem folkloru tradycyjnego. Wspdtcze$nie odrdznienie podstawowych odmian
zb0z: pszenica, zyto, owies, jeczmien, proso, ktore niegdy$ bylo elementem edukacji od
najmtodszych lat, jest bardzo trudne. Podczas prowadzonych przeze mnie zaje¢ terenowych okoto
70% uczestnikéw nie jest w stanie rozpozna¢ owsa (Avena) dziko wystepujacego na terenach
miejskich, chociaz krajobraz Polski w duzej mierze wypetniaja pola uprawne i kazdy miat
wielokrotnie z nimi styczno$¢, nawet jesli jest mieszkancem aglomeracji.

Znajomos$¢ gatunkow leczniczych, mimo ze drastycznie zubozata, przetrwata w pewnej
formie, poniewaz zapotrzebowanie na leki towarzyszy nam niezmiennie, w przeciwienstwie do
tradycji spozywania dzikich ro$lin, ktora znikngta wraz z pojawieniem si¢ wystarczajacej ilosci
pozywienia. Innym powodem byty m. in. nowe warunki pracy — wiele 0sob przeprowadzito si¢ do
miasta, dziatalnos$¢ rolnicza nie stanowila juz jedynej formy utrzymania, dostepnos¢ jedzenia nie
wymuszata na ludziach poszukiwania pokarmu na lace, w zwigzku z czym ,rodzice”,
nieprzymuszeni w latach dziecigcych do poszukiwania tam pokarmu, nie sg juz w stanie wskazac
jadalnych gatunkéw flory'’. Wyjatkami moga by¢ pokrzywa zwyczajna (Urtica dioica), ktora
wcigz byta jadana w okresie zanikania tradycji zielarskich, cho¢ raczej jako suplement, srodek
leczniczy 1 wzmacniajacy niz warzywo, takze rézne odmiany szczawiu (Rumex), bedacego
podstawowym sktadnikiem popularnej zupy z dodatkiem jajek. Mimo powszechnej wiedzy o
jadalnosci tych gatunkoéw 1 deklaracjach, ze sa one znane, podczas prowadzenia zajg¢ dato si¢
zauwazy¢, ze pokrzywa bardzo czesto jest mylona przez uczestnikéw z jasnota biata, natomiast
liczne gatunki szczawiu z rdestami (Polygonum) czy topianem (Arctium), co wskazuje na swego
rodzaju wiedze teoretyczng, zastyszang, ktora nie jest jednak praktykowana. Nieco odmienny los
spotkatl inng zupe z dzikich ros$lin — barszcz, ktory we wspotczesnej wersji (barszcz bialy 1 barszcz
czerwony) nie zawiera juz barszczu zwyczajnego (Heracleum sphondylium), niegdy$
podstawowego elementu polskiej ,,dzikiej kuchni”. Wspolczesnie stowo barszcz, w rozumieniu
rosliny, wywotuje glownie negatywne skojarzenia z barszczem Sosnowskiego (Heracleum
sosnowskyi) i strach przed poparzeniem przez rosling. Spozywanie barszczu zwyczajnego zostato
niemal wyparte, by¢ moze ze strachu przed jego odmiang pokrewna sprowadzona do polskich

PGR-6w jako eksperymentalna pasza dla krow, ktora obecnie stanowi jeden z powazniejszych

17 0dnosze sie do ogdtu spoteczenstwa, majac oczywiscie na uwadze pojedyncze przypadki odstajace od tej normy,,
zwykile sg to osoby w wieku podesztym, zwlaszcza mieszkajgce na terenach granicznych i w rejonach gorskich moga
by¢ przyktadem zywej tradycji, niemniej jest to zjawisko marginalne.
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probleméw ekologicznych w  kraju, bedac gatunkiem inwazyjnym i zagrazajagcym
bioréznorodnosci’®,

Sztandarowy przyktad innej rosliny wypartej z naszej kuchni stanowi¢ moze komosa biata
(Chenopodium album), inaczej zwana lebioda, a takze spokrewnione z nig gatunki tobody
(Atriplex). Dawniej byta jadana bardzo czesto, poniewaz jest tatwo dostepng, popularng rosling,
dostarczajaca odzywczych lisci oraz nasion (kasza). Pokolenie ,,dziadkéw” zna te rosliny bardzo
dobrze, takze pod nazwa ,biednej kaszy” lub ,bkaszy biedoty”. Wiele starszych o0sob
uczestniczacych w moich zajeciach rozpoznaje komose 1 wskazuje, ze starsi krewni robili z lisci
tzw. szpinaki (duszone, zielone papki), ale oni juz tego nie praktykuja ( nie podano przyczyny).
Mtodsze osoby czgsto rozpoznaja komose (cho¢ bywa takze mylona np. z bylica pospolita
Artemisia vulgaris) i wiedza o jej zastosowaniu kulinarnym, wskazujac, ze zrodtem wiedzy jest
doktor Lukasz Luczaj oraz jego aktywno$¢ popularyzujaca ,,dzika kuchni¢” w Internecie®®. Jest to
jeden z wyrazniejszych przyktadéw wracania do dawnych tradycji, intencjonalne ich odnawianie
niz naturalna kontynuacja, w dodatku za sprawa nowych mediéw. Obecnie coraz czesciej do menu
wilgcza si¢ takze kwiaty i liscie mniszka lekarskiego (Taraxacum officinale), gwiazdnice pospolita
(Stellaria media), podagrycznik zwyczajny (Aegopodium podagraria), pedy chmielu (Humulus
lupulus), bluszczyk kurdybanek (Glechoma herderacea), co czesto jest wynikiem $ledzenia
wpisow na amatorskich grupach w mediach spotecznosciowych poswigconych roslinom czy
stronom popularyzujacym te wiedze. Sposrod warzyw, ktore przestaty by¢ jedzone, mozna
wymieni¢ rodzaj ostrozen (Cirsium), w tym ostrozen warzywny (oleraceum) i takowy (rivulare),
czysciec (Stachys), rodzaj patka (Typha), na przyktad szerokolistna (latifolia), dzika marchew
(Daucus carota subsp. carota), pasternak (Pastinaca sativa).

Bolesne skojarzenia z brakiem pozywienia 1 powojennymi latami niedostatku byly
powodem wyparcia komosy 1 innych dzikich ros$lin jadalnych z naszego menu na diugie lata. W
2020 roku poproszono mnie o zorganizowanie zaj¢c¢ ,,dzikiej kuchni” dla spoteczno$ci ukrainskiej
w Toruniu. Zajecia nie odbyly sie¢ ze wzgledu na brak chetnych. Cztonkowie Fundacji Emic
organizujacej to wydarzenie wytlumaczyli, ze osoby z Ukrainy nie chcialy tego typu zajec,

przypominajacych im traumatyczne doswiadczenia gtodu.

18 R, Wojtkowiak R, H. Kawalec, A. P. Dubowski, Barszcz Sosnowskiego (Heracleum Sosnowskyi Mandel L.),
,Journal of Research and Applications in Agricultural Engineering” 2008, vol. 53 (4).
19 Kanat ,,Fukasz Luczaj — Rosliny Jadalne i Dziki Ogrod™: https://www.youtube.com/@luczaj100, dostep 02.06.2023.
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Rodzaj komosa obejmuje wysoko warto$ciowe rosliny, bogate w substancje pokarmowe,
totez wrocita na nasze stoty takze jako kasza quinoa, czyli pochodzaca z Ameryki komosa ryzowa
(Chenopodium quinoa). Kupowana jest na stoiskach ze zdrowa zywnoscia i jej cena kilkakrotnie
przewyzsza ceny popularnych rodzimych kasz, jak peczak (jeczmien) czy jagly (proso), podczas
gdy jej odpowiednik byt i jest nadal wyrywany przez ogrodnikow jako ucigzliwy chwast.
,Wnuczeta” (pokolenie urodzone w latach 90.), zwlaszcza kobiety, chetnie powracaja do komosy
biatej, zbieranie jej jest sposobem na bezkosztowe pozyskanie cennego, zdrowego jedzenia, a takze
swego rodzaju przygodeg, ktorej nie towarzyszy trauma minionych pokolen (gtéd, ubostwo).
Poszukuja na nowo tego, czego nie otrzymali od rodzicow. Nie martwig si¢ niedostatkiem jedzenia,
a raczej jego jakoscia, zwracaja uwage na kwestie etyczne dotyczace uprawy ro$lin, hodowli
zwierzat czy szkodliwosci chemicznych $rodkéw uzywanych w  przemysle rolnym, stowem,
nurtujg ich inne zagadnienia niz jedno czy dwa pokolenia wstecz.

Od poczatku XXI wieku mozemy przyjac, ze sytuacja dotyczaca percepcji zielarstwa
zaczeta sie zmieniaé, natomiast w ciggu ostatniej dekady obserwuje si¢ niezwykle wrecz
zainteresowanie ziotolecznictwem. Nim znajomos$¢ leczniczego i magicznego zastosowania roslin
wygineta, pojawita si¢ nowa generacja zainteresowana tym tematem. Osoby majace wiedzg
fitoterapeutyczna, potrafiace poradzi¢ sobie z dysfunkcjami organizmu przy pomocy ro$lin,
znalez¢ pozywienie na tace czy w lesie, nie sg juz nazywane szarlatanami, nie zarzuca im si¢
ciemnoty albo wiary w zabobon. Duzym sukcesem jest pojawienie si¢ w 2014 roku zawodu
zielarza fitoterapeuty?® oraz rosnaca liczba kurséw, studiow podyplomowych i inzynierskich,
pozwalajacych na uzyskanie fachowej wiedzy dotyczacej wykorzystania surowca roslinnego. Sa
one nadzorowane przez Ministerstwo Edukacji 1 Nauki, tym samym zielarstwu 1 ziotolecznictwu
nadana zostala ranga naukowa, a wiedza zielarska nie powinna by¢ juz zapisywana w cudzystowie,
nawet jesli do tego, w jaki sposob dziataja rosliny, dochodzono przez wieki m.in. w kulturze
wyobrazen magicznych. Zainteresowanie zajeciami pozwalajagcymi na poznanie leczniczych
gatunkéw rodzimej flory, wykladami etnobotanicznymi, obozami survivalowymi z elementami
»dzikiej kuchni”, jest obecnie bardzo duze. Istotne jest tez podkreslenie, ze wraz z
zainteresowaniem zielarstwem 1 ziololecznictwem jako takim, powrdcito zainteresowanie

kwestiami duchowymi, w ktorych leczenie roslinami oraz zabiegi rytualne przy ich pomocy

20 K od zawodu 323012, na podstawie Rozporzadzenia Ministra Pracy i Polityki Spotecznej z dnia 7 sierpnia 2014, Dz.
U. 2014, poz. 1145.

213



odgrywaja znaczgcg role. W tym miejscu warto nadmienié, ze medycyna konwencjonalna, mimo
ze nie korzysta z zamowien chordb czy rytuatéw leczniczych, podkre§la waznos$é psychicznej
kondycji pacjenta w procesie leczenia. Stad eksperymentalne weryfikowanie skutecznosci jakiej$
formy leczniczej przebiega najczesciej z udziatem grupy, ktorej podawany jest srodek placebo,
nierzadko wykazujacy poprawe stanu zdrowia.

Poza waskim $rodowiskiem naukowym powstajg natomiast coraz to nowe teorie i systemy
leczenia oparte na wierze w byty nadprzyrodzone, skuteczno$¢ modlitwy, medytacji,
wykorzystanie amuletéw, kamieni, koloréw, oczyszczania czakr az po zabiegi szamanskie i
wszelakie nieinwazyjne terapie, w wielu przypadkach bedace niejako indywidualnie dobieranymi
przez pacjenta dodatkami do leczenia konwencjonalnego. Ciekawym tego przykladem jest
pojawienie si¢ nowej metody/teorii osiagajacej wielu zwolennikéw w Polsce, jakim jest totalna
biologia. ,,Totalna Biologia jest metoda, ktéra pozwala nam zrozumie¢ dzialanie organizmu z
biologicznego punktu widzenia. Wedlug Totalnej Biologii, aby zaistniata choroba, wcze$niej musi

doj$¢ do dramatycznego wydarzenia, ktore gleboko dotyka dang osobe”?!

. Wynika z tego, ze
biologia, jako nauka empiryczna, ktorej prawidta majg wytlumaczy¢ funkcjonowanie organizmu,
jest niejako uzupelniana przez elementy dodatkowe, takie jak naprawianie relacji z rodzina,
zrozumienie dawno zapomnianych traum itp., bez ktérych rozpoznania i uzdrowienia na poziomie
psychicznym, duchowym (czesto okreslanych po prostu zbiorczo przy uzyciu odmienianego na
rézne sposoby przymiotnika ,.energetyczny’”) organizm nie moze zosta¢ wyleczony na poziomie
fizycznym. Lacznie terapii racjonalnych — opartych na podawaniu lekow (takze ziotowych) z
elementami magicznymi, religijnymi, duchowymi, nie jest we wspolczesnym $wiecie rzecza
rzadkg. Wydaje si¢ natomiast, ze zmiany zaszly réwniez na poziomie jezykowym. Dawne stowo
,urok” wspotczesnie wyparto powszechnie uzywane w bardzo wielu kontekstach stowa ,,zla
energia’.

Wiara w mozliwosci dziatan magicznych, cho¢ wciaz obecna, jest konceptualizowana w
inny sposob, czesto dochodzi do syntezy dwoch systemow lecznictwa — podania leku
konwencjonalnego wspieranego dodatkowg formg, ktora nazwa¢ mogliby$my magiczng. Lucien
Lévy-Bruhl, opisujac, czym jest umystowos$¢ kultur tradycyjnych, uzywa okreslen prelogiczna lub

mistyczna®?. Wykorzystanie drugiego terminu wydaje si¢ bardziej adekwatne, poniewaz wskazuje

21 https://www.totalna-biologia.pl , dostep 01.06.2023.
22 1. Lévy-Bruhl, Partycypacja mistyczna, w: Antropologia kultury, red. A. Mencwel, Warszawa 2001, s. 296-307.
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na odmienny sposob postrzegania niz nasza logika, ktora ,,nie zmusza siebie samej, jak nasza mysl,
do tego, by za wszelkg cene nie popasé w sprzeczno$é”?. Wynik rozumowania mitycznego jest
sktadowa obserwacji, empirycznych do§wiadczen i emocji, ktore sa ze sobg potaczone. Termin
,prelogiczny” sugerowaé moze, ze jest to forma pierwotnego sposobu postrzegania skutkow i
przyczyn, ktora nastepnie wyewoluowata w nasz system logiczny, jakim postugujemy si¢
wspotczesnie w zinstytucjonalizowanych jednostkach. W takim rozumieniu jest on niewlasciwy,
poniewaz mys$lenie prelogiczne nie jest ,,przed” logika, a jej zupelie inng formga. Tak samo cztonek
kultury tradycyjnej, jak i XXI-wieczny mieszkaniec Berlina czy Warszawy jest w stanie uzywac
obu modeli logicznych jednocze$nie, w zaleznosci od sytuacji, w jakiej si¢ znajduje. Wspolczesnie
przeciez wcigz odbywaja si¢ seanse ezoteryczne, racjonalni Europejczycy wznoszg modlitwy, pala
swiece 1 sktadaja dary w okreslonej intencji, uczestniczag w rdéznego rodzaju ceremoniach, w tym
rowniez takich okreslanych jako szamanskie, a jednoczes$nie nie przeciwstawiajg tego zasadom
logiki, np. w korporacjach, gdzie spedzaja trzecia cz¢$¢ doby. Oba systemy mySlowe wystepuja
raczej rownolegle niz sg sobie przeciwstawiane, chociaz si¢ od siebie r6znig — jeden nie wystepuje
przed drugim w procesie cywilizacyjnego rozwoju umystowego. Lévy-Bruhl podkresla, Ze nie jest
to umystowos$¢ antylogiczna ani alogiczna, sygnalizujagc tym samym, aby nie oceniaé jej
pejoratywnie tylko dlatego, ze nasz spos6b myslenia jest odmienny, co rowniez z mojego punktu
widzenia wydaje si¢ warte zasygnalizowania. Zwraca takze uwage na to, ze 6w system logiczny
moze by¢ zdeterminowany przez wiar¢ w mozliwos¢ ingerencji nadprzyrodzonych sit. Warto
zwrOci¢ uwage na ten szczegélny element wspierajacy proces leczenia, jakim jest religia i
wstawiennictwo bytow o boskim pochodzeniu, jako ten, ktory przetrwatl i w Polsce nie wywoluje
wigkszych kontrowers;ji.

Wspoélczesna kultura polska w duzej mierze jest uksztaltowana przez chrzescijanstwo,
zatem modlitwy, ofiary sktadane przed §wietymi obrazami, wycieczki do miejsc cudow czy
pielgrzymki sa postrzegane jako co$, w co nie kazdy wierzy, ale traktuje si¢ takie praktyki dos¢
neutralnie, rozumie si¢, ze szczegdlnie w sytuacji krytycznej ludzie korzystaja z pomocy boskie;j:
,jak trwoga to do Boga”. W kontekscie rozwazan nad wspdtczesnymi formami oddalenia choroby,
majacymi swe zrodto w kulturze ludowej, warto zwroci¢ uwage na gest prezydenta Polski
wykonany w marcu 2020 roku. Chwilg po ogloszeniu stanu pandemii koronawirusa, odbyl on

podréz na Jasng Gore, bedaca najwazniejszym sanktuarium w kraju, oddat si¢ modlitwie i1 ztozyt

23 Tamze, s. 305.
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rozaniec z bursztynowym krzyzem jako wotum dla Matki Boskiej Czestochowskiej w intencji
oddalenia wirusa oraz wyzdrowienia wszystkich chorych osob?*. Wobec tej samej sytuacji
wyprawa prezydenta do szamana, rytualy magiczne, skladanie ofiar duchom przodkéw czy
uosobionym duchom przyrody mogtoby spotkac si¢ z oburzeniem, niezrozumieniem. W sytuacji,
gdyby prezydent ztozyt dar innemu Bogu 1 uczestniczyt w zgromadzeniu zanoszacym prosby do
tego Boga w $wietej dgbrowie lub na wzgoérzu, wielu odmowitoby gtowie panstwa racjonalnosci,
chociaz z naukowego punktu widzenia czynnosci te podyktowane sg tym samym przekonaniem,
wiarg w ingerencj¢ sil nadprzyrodzonych, na ktéore mozna wptywaé prosbami, inwokacjami,
sktadaniem darow, grozba itd. Opisane w pierwszym rozdziale prosby skierowane do drzew, aby
uchronity ludzi od choréb lub z nich wyleczyly, czesto takze polaczone z pozostawieniem jakiegos
upominku, moga by¢ rozpatrywane w sposéb paralelny. Gest ten przeszedt jednak bez echa, nie
byl powodem dyskusji, powstania memow czy virali, ktore sg obecnie formg komentarza wobec
sytuacji bardzo waznych, ale takze kuriozalnych czy w jakim$ aspekcie absurdalnych dla
spotecznosci. Powszechny odbidor powyzszej sytuacji, a w zasadzie brak wigkszego
zainteresowania nig wskazuje, ze Polska XXI wieku jest krajem godzacym racjonalne
zapatrywania na chorobe¢ jako oficjalny model oraz magiczno-religijne zachowania celem jej

oddalenia.

5.2 Pamie¢¢ i kultura dhugiego trwania

Analizujac materiat tradycyjny 1 wspélczesne dane etnograficzne, jesteSmy w stanie
wskaza¢ relikty dawnej kultury, funkcjonujace w $wiadomosci, pamigci 1 praktykach
wspotczesnych Polakow, a zwlaszcza Polek, Swiadczace o istnieniu struktur dtugiego trwania (long
dureé), wedhug koncepcji Fernanda Braudela?. Zaktada ona istnienie form odbioru rzeczywistosci,
tworzenia jej swoistego obrazu i analizowania w obrgbie danej kultury, ktére wplywaja na
zachowania obserwowalne w czasie terazniejszym. W procesie enkulturacji dane formy zostaja
nam zakodowane, czego czgsto nie jestesmy Swiadomi i nie poddajemy owych zachowan refleksji,

bowiem wydajg si¢ nam ,,normalne” i ,,oczywiste”. Niektore sposrod struktur dlugiego trwania

24 nttps://www.niedziela.pl/artykul/50870/Prezydent-RP-Andrzej-Duda-z-modlitwa, dostep 03.09.2020 r.
25 E, Braudel, Historia i trwanie, ttum. B. Geremek, Warszawa 1971.
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zauwazy¢ mozna wiasnie w zastosowaniu roslin czy medycyny ludowej w kulturze wspoéiczesne;,
mimo przerwy w kultywowaniu tradycji zielarskich przypadajacej w przyblizeniu na drugg potowe
XX wieku.

Proces powolnego zanikania kolejnych wiadomos$ci o naturalnych sposobach radzenia
sobie z chorobg przy jednoczesnym zachowaniu pewnych informacji o charakterze dtugiego
trwania, przedstawia wykorzystanie kwasu mrowkowego w lecznictwie domowym. Podczas
projektu etnobotanicznego ,,EtnoSpizarnia ziemi dobrzynskiej” zanotowalam nastgpujaca

praktyke:

Na mrowisko ktadziono ptotno, np. chustke do nosa. Po pewnym czasie strzepywano mrowki,
ktore ja atakowaty, wiec chusteczka byta nasigknigta kwasem mrowkowym. Przyktadano ja
do nosa i wdychano, celem oczyszczenia drég oddechowych. Przyktadana na stawy tagodzita

stany zapalne®,

Informatorka podata takze informacjg¢, ze osoby cierpigce na reumatyzm specjalnie poddawaly si¢
kasaniu przez mrowki celem dostarczenia organizmowi kwasu zawartego w ich jadzie. Z mrowek
réwniez sporzadzano masci. Pokolenie dziadkow znato t¢ metod¢ bardzo dobrze. Kwas mrowkowy
(Acidum formicum) podany w roztworze alkoholowym lub masci, przylozony do obolatych
stawow, powoduje zmniejszenie bolu poprzez porazenie receptorow czuciowych, rozszerzenie
naczyn krwionosnych, przyspiesza wchlanianie wysigku, jest Srodkiem rozgrzewajacym 1
przeciwartretycznym?’. Kwas mrowkowy jest rowniez substancja czynna masci, ktérg juz w 1860
roku opatentowat w Stanach Zjednoczonych John Adam Schuetz?®.Cieszyta si¢ ona znacznym
zainteresowaniem naukowcOw na poczatku ubieglego wieku badajacych jako remedium na

reumatyzm?,

26 G. Kasprowicz (ur. 1954). Materiaty wlasne zebrane podczas projektu ,,Etnospizarnia ziemi dobrzynskiej” w 2019
roku.

2TH. Rozanski, Kwas mréowkowy — Acidum formicum zastosowanie w medycynie i przemysle rolno-spozywczym, W:
http://luskiewnik.strefa.pl/acidum_formicum.htm, dostep: 15.12.2020 r.; R. Manchanda et. al., Formic acid: A
multicentric observational homoeopathic clinical verification trial, ,Indian Journal of Research in Homoeopathy”
2016, vol. 10, s. 249-257.

28 https://patents.google.com/patent/US27389, dostep 05.12.2020 r.

29 .My attention has been recently called to accounts of the use of formic acid, or rather its sodium salt as a «strength

producer» of wonderful efficacy (...) As the patient said to me afterward: «Doctor, I often prayed that i might die, I
suffered such agony and my condition was so hopeless and helpless. | could not sleep, being racked with pain night
and day, with not even the power left to change my position to rest my wearied body». I prepared 5 per cent aqueous
solution of formic acid, and have about 15 subcutaneous injection of 5 drop each, two and a half inches apart over the
knee joints. These injections were very painful, but the pain leated only about three or four minutes. In 48 hours all
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Mtodsi uczestnicy zaje¢ prowadzonych w ramach wspomnianego projektu nie styszeli juz
o zastosowaniu mrowek i ich wydzielin w leczeniu, jednakze nie byto im obce wykorzystanie roslin
zawierajacych kwas mrowkowy w tym samym celu. Jest on obecny rowniez w czgsciach kilku
ro$lin leczniczych, w tym pokrzywy zwyczajnej (Urtica dioica). Znanym i czesto powtarzanym
sposobem na bodle reumatyczne jest oktadanie si¢ §wiezymi, parzacymi lis¢mi pokrzywy. Niejeden
raz bylam tez swiadkiem sytuacji, w ktérej poparzone pokrzywa dziecko byto powstrzymywane
od ptaczu argumentem, iz zapobiegnie to bolom stawdéw w przysztosci. Rodzice powtarzali to
odruchowo, nie potrafigc wythumaczyc¢, z jakiego powodu ani wskaza¢ substancji odpowiedzialnej
za to dzialanie, ani paraleli pomigdzy pokrzywa i mascig z mrowek. Zazwyczaj informacja ta byta
wypowiadana w formie zartu, zabawnego odwotlania do dawnego ,,zabobonu”, aby odwrocié
uwage dziecka. Wspomniany przyktad dowodzi, ze cze$¢ informacji na temat ziot zanika, czes$¢
pozostaje zywa, najczes$ciej sa to jednak dane niepelne, raczej $lady dawnej wiedzy w
opowiesciach zaczynajacych si¢ ,,pamig¢tam z dziecinstwa...”.

Wspotczesne praktyki zwigzane z ro§linami w pewnym stopniu stanowig kontynuacje
dawnych przekonan. Oczywiscie ulegaja zmianom spowodowanym pojawieniem si¢ nowych
medidow, innych gatunkéow dostgpnych na polskim rynku zielarskim, dostepem do wiedzy
naukowej i gnostycznej innych Kkultur, niemniej mozna odnalez¢ pewne stale i powtarzalne
zachowania, przekonania, zalozenia, ktorych wytlumaczenia nalezy szuka¢ w wyobrazeniach

mitycznych, a ktore obecnie pozostaja jedynie niezrozumiatym zwyczajem:

Nie daje si¢ kwiatow doniczkowych, szczepek, a jak juz si¢ je dostanie, to nie mozna
dzickowaé. Kwiaty wtedy nie rosng. Dlatego powinno sig¢ je kras¢. Sasiadka mojej mamy, kiedy
spodoba jej si¢ jakis kwiat, prosi mojg mame, zeby wystawita go na klatk¢ schodowa, wtedy

ona ukradnie gatazke i zaszczepi kwiat®.

pain and suffering ceased and a poor women was enabled to get the first real rest and sleep she had had for the years”.
Thum. ,,Moja uwage przyciagnety doniesienia o uzyciu kwasu mréwkowego, a raczej jego soli sodu jako $rodka
produkujacego site” o niezwyklej efektywnosci (...) Jak nastgpnie powiedziata mi pacjentka: ,,Doktorze, modlitam
si¢ o dzien $mierci, cierpiatam agoni¢ bedaca coraz bardziej beznadziejng. Nie mogtam spaé, bytam zniszczona bolem
dzien i noc, bez sit by nawet zmieni¢ pozycj¢ mojego umgczonego bolem ciata”. Przygotowalem 5% wodny roztwor
kwasu mrowkowego i wykonatem okoto 15 wstrzyknig¢ podskornych po 5 kropli kazda, w odleglosci dwoch i pot
cala, nad stawami kolanowymi. Te zastrzyki byty bardzo bolesne, ale bol trwat tylko okoto trzech Iub czterech minut.
W ciaggu 48 godzin ustat wszelki bol i cierpienie, a biedna kobieta mogta po raz pierwszy od lat zazna¢ prawdziwego
odpoczynku”. L. B. Couch, Formic acid in rheumatic conditions, ,,Medical Records” 1905, vol. 67, s. 972.

30 M. Krajewska (ur. 1989). G. Kasprowicz (ur. 1954). Materialy wiasne zebrane podczas projektu ,,Etnospizarnia
ziemi dobrzynskiej” w 2019 roku.
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Informacja o danym zwyczaju zostata podana przez 30-letnig kobiete, ktora byta §wiadkiem takiej
nietypowe]j formy przekazania rosliny. Przesady dotyczace specyficznych form przekazywania
ro$lin doniczkowych sa do$¢ popularne, a ten wydaje si¢ by¢ bardzo archaiczny, jesli przyjrzymy
si¢ jego warstwie mitycznej. Wskazuje na magiczne traktowanie stow, jak i magiczne, mediacyjne
wlasciwosci kradziezy. Jak podajg mity, bajki czy formuty lecznicze, przedmiot znaleziony
przypadkiem lub skradziony ma wieksza moc niz otrzymany w prezencie®!, czego najbardziej
znanym przyktadem jest kwiat paproci, ktory wedtug ludowych bajek przypadkowo znajduje si¢ w
bucie szczgsliwego posiadacza. W przypadku zywej rosliny te magiczng wtasciwos¢ rozumied
mozna po prostu jako zywotno$¢, rozkwitanie. Znane tez sa sposoby leczenia z uzyciem
skradzionych rekwizytow oraz ro$lin: ,,Na ostabienie po cholerze lub cholerynie, a takze i przy
gwattownych bolach zotadka nalezy ukra$é owies tak, aby nikt nie widziat (...)”32. Czynnosci
mediacyjne zwigkszaja ich moc leczniczg. Zachowany przesad moze by¢ reliktem starszych
wierzen, ktory nastepnie stat si¢ czes$cig kultury popularnej. Mozna rowniez interpretowac go w
wymiarze mityczno-biologicznym, zwigzanym ze wzrostem rosliny. Roslina jest zywym
organizmem rosngcym w danej przestrzeni, przeniesiona z jednego miejsca w inne, z jednego domu
do innego moze umrze¢ (warto zauwazy¢, ze dotyczy to tzw. szczepek, odrostow od gltownej
rosliny i kwiatow zyjacych, ale nie cigtych), szczegolnie gdy dokonang transakcje przypieczetuje
si¢ wymiang stow ,,prosze” 1 ,,dzigkuje”. Wtedy symbolicznie zamykamy sytuacjg, zostaje ona
definitywnie zakonczona. Szczepke przekazang w ten sposob odcinamy przy pomocy stéw od
macierzy, nie ma juz z nig polaczenia. Roslina, aby zy¢, rozkwita¢ i rozmnazac sig, tyle ze w innym
juz miejscu, musi wigc pozosta¢ w sytuacji otwartej, symbolicznego polaczenia ze swym zrodtem,
niejako oszukana, podstepnie przeniesiona. Inng formg pozyskania rosliny jest jej ,.kradziez”, ale
w podanym przypadku jest dokonywana w specyficzny sposob, poniewaz osoba ,,okradana” wie o
tym, jedynie ro$lina zostaje ,,0szukana”.

Druga z chlopskich zasad — ,,znalezione niekradzione”?

, Sprawia, ze znaleziony przedmiot
staje si¢ wlasno$cia nowego znalazcy, uwalnia od rewanzu, a takze wypowiadania stowa
»dziekuje” wienczacego transakcje. W jednej tylko wypowiedzi zachowane zostaly liczne zasady

obszernej, chlopskiej logiki magicznej, pozwalajace na przekazanie szczepki z pomini¢ciem

31 ). Wasilewski, Po smierci wedrowaé: szkic z zakresu etnologii $wiata znaczer (II), ,,Teksty” 1979, nr 4, s. 80-81.
825, Spittal, Lecznictwo ludowe w Zalozcach i okolicy, ,,Rocznik Podolski” 1938, t. 1, Tarnopol, s. 197.

33 M. Wojcicka, Przedmiot (Srodek magiczny), [hasto w:] Stownik polskiej bajki ludowej, red. V. Wréblewska, [w:]
https://bajka.umk.pl/slownik/lista-hasel/haslo/?id=143, dostep: 01.04.2020 .
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gestow, ktore w sposob symboliczny przypieczetowalyby transakcje 1 pozbawily ja potaczenia ze
swoim pierwotnym miejscem wzrostu. Powyzszy przyktad stanowi ilustracj¢ struktur myslowych,
wedlug ktorych wzrost ro$liny zalezy jednoczesnie od zapewnienia dogodnych warunkéw
glebowych, dost¢pu $wiatta, wody, ale takze zachowan o podtozu magicznym, w tym przypadku
magii stownej i dziatan mediacyjnych.

Warto tez zwroci¢ uwage na ludowa, wcigz zywa zasade ,,dar za przystuge”. W 2017 roku
na targu poprositam zielarke (okoto 80 lat), aby przyniosta mi sadzonke arcydziegla, roslina
wowczas byta juz dos¢ pokaznych rozmiarow. Sprzedawczyni zapytana o cen¢ powiedziata, zebym
dala tyle, ile uwazam za stosowane, cho¢by zlotowke, ale musze¢ co$ daé¢, poniewaz inaczej roslina
zmarnieje. Zasada ta dotyczy rowniez zamowien, za ktore nalezy si¢ odwdzieczy¢, w przeciwnym
wypadku moga nie zadziala¢. Zamowienia najczesciej byly wykonywane przez szeptuchy. Byly to
kobiety wybrane, przez usta ktorych dokonywato si¢ uzdrowienie (zar6wno w wymiarze fizycznym
jak i mentalnym, psychicznym, duchowym — zdj¢cie klatwy, itd.), zatem wierzono, Ze to nie one
uzdrawiaja, lecz za ich posrednictwem Bog, Matka Boska, Jezus, Duch $wigty lub osoby
btogostawione i swigte. Wobec tego przekazywanie pienigdzy, zwlaszcza duzych sum, nie byto
dobrze postrzegane i charakteryzowato ,,fatszywych” zamawiaczy. Forma daru przekazanego w
zamian za zaméwienie mogly by¢ $wiece, stodycze, jedzenie czy wodka3*. Zielarka dodata takze,
ze zasada ta zostala zapisana juz w Biblii. To kolejny przyktad na pozostatosci specyfiki kultury
ludowej, jej cztonkowie uwazali bowiem, ze zasady, ktore wyznaczaja lad panujacy w ich
spotecznos$ci, sg jedynymi stusznymi, zostaly ustalone przez samego Boga, stad tez ich
nienaruszalno$¢. Nalezy nadmieni¢, ze przedstawiciele kultury chtopskiej z reguty nie czytali
Pisma Swigtego, chyba ze w wigkszym gronie, na glos, a niektore tylko jego tresci byly znane z
kazan koscielnych. Zasady byly tworzone przez ludzi na podstawie ich wyobrazen, a dopiero
wtornie przypisywano ich autorstwo Bogu.

Dziedzictwo kultury umystowej polskiej wsi, wzgledem wspomnianych juz ustalonych,
boskich zasad urzadzenia $wiata, wida¢ nie tylko w ludowych opowiesciach o czynach Jezusa

dokonanych in illo tempore, lecz takze w lecznictwie:

Mama mojej kolezanki z Gniezna pochodzi z rodziny, w ktorej kobiety od lat uzywaja ziot i

34 Zob. N. Zacharek, Szeptunka w polskiej kulturze ludowej i szaman buriacki. Analiza poréwnawcza posrednikéw
miedzy sacrum i profanum w perspektywie etnologicznej - przyczynek do badan, [w:] Zwyczaje i akcesoria
apotropaiczne w cywilizacjach swiata, red. K. Kleczkowska, W. Kosior, A. Kuchta, I. Latas, Krakow 2018; Z. Libera,
Znachor w tradycjach ludowych i popularnych XIX-XX wieku, Wroctaw 2003.
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modlitwy w leczeniu choréb. I tak, kiedy pani Zofia odkryta guzki w okolicy pach i piersi,
niezwlocznie nazbierala li§ci babki lekarskiej na oktady. Dzien i noc nosita $§wieze liscie w
staniku, wierzac w przypowie$¢, jaka w jej rodzinie kobiety przekazuja sobie z pokolenia na
pokolenie. Pewna kobieta, cierpiac straszny bol w piersiach, zwrocita sie¢ w modlitwie z
zapytaniem do Boga, co ma robi¢, zeby wyzdrowie¢. W odpowiedzi ustyszata, aby podac
obolate piersi do wylizania owieczce, a bol ustapi. Utha woli Bozej kobieta narwata lisci babki,
ktoéra nazywano w jej stronach owczym jezykiem, wierzac, ze tym sposobem wypetni si¢
Stowo, a oming jg bolesne ,,poszturchiwania owczego tba”. Poslusznie zmieniata liscie, owijala
pier§ swiezym oktadem. Bol ustapit, a kobieta wyzdrowiala. Wyzdrowiala tez pani Zofia i ma

sie $wietnie®.

W podanym przyktadzie zostato okreslone Zrddto, z ktdrego ptyneta recepta na schorzalg
piers. Miaty by¢ to stowa Boga i1 dokladnie wskazywaé sposob leczenia. Co ciekawe, kobieta nie
zastosowata si¢ do bozych zalecen, mimo ufnosci, jaka poktadata w ustyszanych podczas modlitwy
stowach stworcy. Zamiast od razu wypetic polecenie, wolala zinterpretowac je w sposob, ktory
réwniez mozna odnies¢ do magii sympatycznej, bowiem lizanie piersi owczym jezykiem zostato
zamienione na oktad z babki lekarskiej, inaczej zwyczajnej (Plantago major) — rosliny, ktéra miata
takg samg nazwe regionalng, prawdopodobnie ze wzgledu na ksztalt lisci lub delikatnie
,chropowaty” kwiatostan. Powyzsze zachowanie wskazuje na uzytkowe traktowanie bozych stow
w lecznictwie, ktore daja si¢ w odpowiedni sposob interpretowaé, modyfikowaé¢, mozna by nawet
stwierdzi¢, ze ulepsza¢, bowiem metoda okazala si¢ bezbolesna, w odrdznieniu od zalecen
ustyszanych w modlitwie. Jednocze$nie stanowi ciekawy przyktad opowiesci wierzeniowej, przez

Janing Hajduk-Nijakowska okreslang jako gatunek folkloru, w ktorym:

relacja z przezy¢ staje si¢ szczerym osobistym zwierzeniem narratora, ,,wytworem” jego
mentalno$ci opanowanej wiarg w interwencje sit mitycznych w $wiat realny. Pamigtajmy
jednak, ze ,mityczne i symboliczne do$wiadczanie $wiata jest stalym i rudymentarnym
sktadnikiem zycia ludzkiego, a opozycja sacrum-profanum réwnoznaczna jest w swej istocie

opozycji rzeczywiste-nierzeczywiste (sensowne-bezsensowne)3.

35 A. McCaughey. Materialy whasne zebrane podczas projektu ,,Etnospizarnia ziemi dobrzynskiej” w 2019 roku.
36 ). Hajduk-Nijakowska, Doswiadczanie pamieci: folklorystyczny kontekst opowiesci wspomnieniowych, Opole
2016, s. 75.
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Sposob, w jaki leczyla si¢ kobieta z przytoczonej relacji, byt znany od pokolen. Liscie babki
zwyczajnej w tradycyjnym lecznictwie przyktadano na rany, sttuczenia, stany zapalne, obrzeki®’.
W trakcie prowadzenia warsztatow zielarskich notorycznie spotykam si¢ z wypowiedziami
uczestnikow, ze gdy byli dzie¢mi, babcie lub mamy (nigdy nie wspominano o me¢zczyznach
czynigcych podobne zabiegi) przykladaly im roztarte liScie babki, aby zmniejszy¢ obrzek,
krwawienie oraz przyspieszy¢ gojenie sthuczonych kolan i obtartych tokci po niefortunnym
upadku. Badania fitofarmakologiczne wskazuja, ze rézne gatunki babek, bardzo czesto
wspominanych na kartach pism etnograficznych, posiadajg wlasciwosci $ciggajace 1
przeciwzapalne, ktore mogly okazaé¢ si¢ skuteczne w leczeniu bolesnych guzkow?®. Wiara, ze
metoda zostata przekazana przodkini w sposob cudowny, ustami samego Boga podczas modlitwy,
wskazuje, ze leczenie w ten sposob nie jest tylko dziataniem na ptaszczyznie medycznej, ale tez
religijnej. Tak wiec rodzinna opowies¢ o bozych slowach, zmodyfikowanych przez ich
odbiorczyni¢ na mocy magii sympatycznej, ugruntowata przekonanie o skuteczno$ci babki w
podobnych dolegliwosciach, przy czym mozemy by¢ niemal pewni, ze opowies¢ o cudzie podczas
modlitwy jest znacznie mtodsza niz leczenie babka.

Magicznym sposobem leczenia przy pomocy ro$lin, obrazujacym trwato$¢ struktur

mys$lenia, jest rOwniez rzucanie grochu:

Jak bytam mata, mialam na skorze rézne kurzajki. Jak zobaczyla to moja babcia, kazala mi
wzia¢ tyle ziaren grochu, ile byto tych kurzajek i p6j$¢ nad rzeke, odwrdcic sie do niej plecami,

wyrzucié je i wrocié, nie odwracajgc si¢ za siebie. Niedtugo wszystkie kurzajki mi odpadty™.

Powyzej opisany sposob podata kobieta urodzona w 1978 roku, zatem mozna zaktadac, ze leczyta
si¢ w ten sposob okoto roku 1987. Jest on dobrze znany takze w polskiej medycynie ludowej XVIII

wieku*®, a recepta zostata przekazana informatorce przez babcie, co pozostaje zgodne z ustaleniami

87 A. Paluch, dz. cyt., s. 71. Autor wspomina takze o nazwach ludowych, wéréd ktérych wymienia jerzecki, jezyczki,
jezyczKi polne.

38 A. Parus, A. Grys, Babka lancetowata (Plantago lanceolata L.) — wlasciwosci lecznicze, ,,Postepy Fitoterapii” 2010,
nr3/2,s. 162 — 165.

39 M. Gorzynska (ur. 1978). Materiaty wiasne zebrane podczas projektu ,,Etnospizarnia ziemi dobrzynskiej” w 2019
roku.

40 Rosliny w wierzeniach i zwyczajach ludowych. Stownik Adama Fischera, red. M. Kujawska, L. Luczaj, J.
Sosnowska, P. Klepacki, Wroctaw 2016, s. 156-157; A. Paluch, Swiat roslin w tradycyjnych praktykach leczniczych
wsi polskiej, Wroctaw 1984, s. 121-122.
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dotyczacymi transferu wiedzy z pomini¢ciem jednego pokolenia. Groch byt wykorzystywany w
celach leczniczych ze wzgledu na swoj wyglad, zgodnie z zasadami magii sympatycznej, wedthug
ktoérej ,,podobne wywota podobne”. Jego drobne nasionka przypominaly wystajace na skorze
naro$le o kulistym ksztalcie, majace pokazny szereg nazw: kurzajki, szkrofuty, brodawczaki,
prosaki, klykciny itd. O chorym na réznorakie schorzenia dermatologiczne, w tym takze ospg,
objawiajace si¢ wykwitami skdrnymi, méwiono, ze ma ,,cialo obsypane grochem”. Nic zatem
dziwnego, ze aby pozby¢ si¢ nieprzyjemnych grudek ze skory, wystarczylo 6w ,,groch” rzuci¢ za
siebie. Informatorka wspominata, ze probowano rowniez innych sposobow, aby usuna¢ kurzajki,
lecz byty one nieskuteczne, dopiero babcia, ustyszawszy o problemie, podata znang jej sprawdzong
,recepte”. Istotne sg wszystkie elementy leczniczego rytualu wymienione przez informatorke.
Liczba groszkéw musi odpowiada¢ liczbie brodawek. Drugim warunkiem jest rzucenie ich za
plecy, stojac tytem do rzeki, ktora ptynac, zabierze ze sobg wszystkie naro$la i przeniesienie je w
inne miejsce, uniemozliwiajac ich powrdt na skorg chorego. Warunkiem ostatnim jest odejscie od
miejsca bez odwracania si¢ za siebie. Pomiedzy naszym $wiatem, przed naszymi oczami, a naszymi
plecami, za ktoérymi kigbi si¢ inny, magiczny i niebezpieczny wymiar, my stajemy si¢ granicg. My
1 nasza skora, ktéra ma odczu¢ skutki magicznego zabiegu. Przyjeto sie¢ méwié, ze granica co$
oddziela, pomijajac fakt, ze mOwiac o niej, zawsze wskazujemy na istnienie dwoch obszarow, ktore
— paradoksalnie — jednak si¢ taczg. Dzigki temu, Ze nasze wlasne ciato stanowi te granice,
przenoszac groszki od przodu ku tytowi, przenosimy te chorobe za siebie, doktadnie tam, gdzie jej
miejsce, W przestrzen chaosu, nieznanego, skad tez przybyta*!. Odwracajac sie, zachwialiby$my
porzadek dwoch sfer, oczy skierowatyby si¢ w chaos, plecy w strong tadu, porzadku i zdrowia.
Pomieszanie przestrzeni uniemozliwitoby pozostanie szkrofuldéw w obszarze ,,poza nami”. Nikt
nie wytlumaczyt kilkuletniej] wowczas dziewczynce, w jaki sposdb miat zadziata¢ 6w zabieg, ale
mozna domysla¢ si¢, ze idac nad rzeke¢ i pamigtajac skrupulatnie stowa babci, byta przekonana o
sile dziatania jej leczniczego sposobu. Mozna tez sadzi¢, Ze tuz po rzuceniu groszkow opuscita to
miejsce szybkim krokiem. Zakaz odwrocenia si¢ moégt wywolaé strach, kazacy dziecku jak
najszybciej usunaé si¢ z niebezpiecznego miejsca, skazonego aktem rytualnego uleczania.
Odczuwanie strachu przed czym$ znajdujagcym si¢ za naszymi plecami wydaje si¢ zupetnie

naturalne, szczegolnie gdy to ,,co$” nigdy nie zostanie dobrze poznane, poniewaz nie moze zostac

41 M. Marczewska, Kiedy choroba byla gosciem — jezykowo-kulturowy obraz kottuna, w: taz, Ja cie zamawiam, ja cie
wypedzam... Choroba. Studium jezykowo — kulturowe, Kielce 2012.
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przez nas zobaczone. Wypowiedz narratorki mozna uzna¢ za opowie$¢ wspomnieniowa, prywatne
doswiadczenie zdarzenia wpisane w ludowy styl narracji i oddajace struktury myslenia ludowego.

Dhugie trwanie, ktorego kilka przyktadow wskazatam, nie jest tym samym co pielegnowana
ze wzgledu na swojg warto$¢ wiedza, przekazywanie wyselekcjonowanych informacji uwazanych
za cenne, lecz co§ w duzej mierze nieuswiadomionego. Na przyktadzie powyzszego opisu mozna
rzec, iz dtugim trwaniem nie jest sam rytual leczniczy, ktéry moze ulega¢ zmianie (np. groch bywa
zastgpowany innymi ziarnami podobnej wielko$ci, nie zawsze musi odbywac¢ si¢ to nad rzeka),
lecz to, co przezywata dziewczynka go odprawiajgca. Antropolodzy stworzyli opisy i analizy
dotyczace podobnych rytualéw, nadali nazwe ,,mediacyjny”, lecz ani babcia, ani wnuczka nie
uzywaly tych kategorii, obrzed nie byt wyjasniany, lecz praktykowany. Co istotne, informatorka
po danym zabiegu pozbyta si¢ ucigzliwych kurzajek.

Sposrdéd innych sposobdw na wyleczenie tej przypadiosci czgstym sposobem, znanym do
dzi$, jest oktad z soku glistnika jaskotcze ziele (Chelidonium maius), wiele sposrod uczestnikow
zaje¢ zielarskich zna to zastosowanie rosliny. Jego pomaranczowe, gegste mleczko jest bogate w
alkaloidy o silnym dzialaniu bakteriobojczym, grzybobojczym, wirusobdjczym i
przeciwrobaczym. Surowy lub rozpuszczony w alkoholu, podany doustnie w duzych ilosciach,
moze okazac si¢ trucizng, a w dawkach leczniczych dziata odrobaczajaco. Przylozony do skory ze
zmianami chorobowymi, w tym kurzajkami, powstajacymi w wyniku dzialania brodawczaka
ludzkiego, dziata wirusobojczo, powoduje ich obumieranie i odpadanie, co jest jednym z najlepiej
zachowanych w pamigci wspotczesnych Polakow naturalnych sposobow leczniczych. Tu czgsto
mam do czynienia z sytuacja, gdy uczestnicy wiedza o istnieniu skutecznego leku na kurzajki,
jakim jest sok z glistnika, natomiast nie potrafig go wskaza¢ w terenie.

Przyktadem ro$liny dobrze zachowanej w pamigci i praktyce wspotczesnych Polakow, a
noszacej znaki dawnej wiedzy, jest mak. W 2019 i1 2020 roku udalo mi si¢ zebra¢ kilka
wspotczesnych wypowiedzi dotyczacych tej rosliny na potrzeby artykutu Mak w polskich
opowiesciach folklorystycznych®?:

Babcia, ktora mieszkata po sasiedzku opowiadata, ze jej rodzice mieli gospodarstwo i jak szli

pracowa¢ w polu, podawali swoim dzieciom ,,co$ z maku”. Bylo to ugotowane, jaki§ wywar

42 S, Orzechowska, Mak w polskich opowiesciach folklorystycznych, ,Literatura Ludowa” 2020, t. 4-5, s. 25-29.

224



chyba. Dzieci po tym spaty a rodzice pracowali w polu®®.

Babcia tez opowiada ze kiedy$ gotowato si¢ mleko z makiem, zeby mate dzieci byty
spokojniejsze i spaty w nocy. Zreszta na choroby phluc z kaszlem tez dawali mleko z makiem

tylko byty jakie$ inne proporcje®.

Styszatam tez, ze sypanie maku na ziemi¢ miato przegania¢ zte moce lub diabet widzac ziarna
na ziemi musiat je najpierw wyzbiera¢ i potem mogl gonié ofiare, ktéra juz zdazyla uciec. Z
innej historii dowiedziatam si¢, ze mak byl jednym z zi6t uzywanych przez ,,czarownice”.
Wedhig mojej babci miat zapewnia¢ dostatek, ziaren i potraw nie moglo zabrakna¢ na stole
wigilijnym i wielkanocnym. W naszej rodzinie dzieciom robito si¢ na wigili¢ uwielbiany przez
nie napdj, tzw. ,,podsyte z maku” z klockami. Podsyta to taki ugotowany napdj z wody ziaren
maku z rodzynkami, stodzony miodem, do tego zagryzato si¢ klockami - takimi ciasteczkami
tez z makiem, wygladaly jak mate klocki lub kopytka, chyba z drozdzowego ciasta, upieczone
i twarde jaki kamien, ale bardzo smaczne i stodkie. Mato ktére z dzieci po podsycie byto w

stanie dotrwa¢ do pasterki :)*.

Ciekawy wydaje si¢ najnowszy folklor ,,makowy”, gdzie poza folklorem dotyczacym roslin

pojawiajg si¢ watki zwigzane z opowiesciami na temat policji/milicji, w ktérych ta grupa

zawodowa jest sytuowana jako ,,obcy” w stosunku do uzytkownikow maku.

Mogg Ci opisac historie z nalotem na mak. W latach 90-tych moja babcia zblizajaca si¢ juz do
osiemdziesiatki miata na polu kilka kep maku, bo lubita chleb przed pieczeniem posypac
makiem prosto z makoéwki. No 1 przyjechata policja, twierdzac, ze jej poletko wypatrzyli z
helikoptera, zrobili komisyjne spalenie, a pan policjant przy tym mnie nastolatce thumaczyt, ze
taki mtody maj to wtasnie najlepszy jest do pobierania makowego mleka. Ale tez u babci w

miejscowosci, zdarzalo sie, ze kto§ podcinat mtode makéwki na polu na mleczko®.

W latach 90. do mojego sasiada wprowadzila si¢ mama, kobiecina dobra, taka ze wsi, nudzita

si¢ w miescie 1 pot dnia spedzala na polu, ktore syn kupit koto mojej dziatki. Narobita tam

43 M. 0., kobieta, lat 36, materiaty whasne zebrane w 2020 roku.
44 K. K., kobieta, lat 33, materiaty wlasne zebrane w 2020 roku.
45 K. K., kobieta, lat 44, materialy wlasne zebrane w 2020 roku.
46 M. S., kobieta, lat 39, materiaty wiasne zebrane w 2020 roku.
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grzadek, itp, no 1 wysiata mak. Jak zaczal kwitna¢, tadnie to wygladalo, ale dziwitam sig, ze
mozna. Jednak nie mozna bylo. Policja a moze to milicja jeszcze, przyszta pyta¢ o ten mak, a
on: Jaki maki? Polecial na pole z mundurowymi, klat, Ze matka ze wsi, nie wiedziata, musiat
wszystko skosié, nie pamietam co stato si¢ z makdéwkami. Sgsiad dostat mandat, zty byt troche
na mame, ale kobiecina niewinna, cate zycie mak sama siata i zbierala i jako$ info ze $wiata o
zakazie hodowli nie dotarto do niej. Szkoda mi jej byto, bo byta kochana i pracowita. (PS Ta

babcia hodowata tez konopie dla kur)*’.

Wspomnienia tego typu mozna sytuowa¢ pomi¢dzy memoratem a fabulatem, bowiem wpisujg si¢
w pewien schemat nieustrukturyzowanego opowiadania. Wyst¢puje w nich osoba nieswiadoma
zakazu uprawy maku, ktora hoduje rosling na domowy uzytek, lecz przez przedstawicieli wladz jej
dzialanie jest postrzegane jako powazne przestgpstwo, w wyniku czego maki zostaja usuniete.
Barwne elementy fabul, jak helikopter wypatrujacy nielegalnej rosliny czy komisyjne spalenie
ro$lin, sg tutaj wariantywne 1 zalezne od woli narratora. Kolejnym elementem istotnym w

fabulatach o maku sg postaci narkomanow:

Moi rodzice majg dziatke ROD i pamigtam, ze mama opowiadata, ze bardzo lubita mie¢ na
rabatach maki ale zostalo to zabronione i byly jakie$ kontrole na dziatkach. Wiedziatem tez, ze
nie mozna mie¢ maku, bo stuzy do produkcji domowego kompotu - nie wiedziatem kim sg Ci

mityczni polscy heroinisci ale wiedziatem, ze mak jest zty i nie mozna go uprawia¢*.

Babcia w czasach kiedy bytem dzieckiem wsiewala mak (takie ukryte poletko) w wysokim

zbozu zeby narkomani nie kradli zielonych jeszcze makowek ;)*.

Dziadek mi kiedy$ opowiadatl ze za komuny hodowanie maku bylo nielegalne ze wzgledu
wlasnie na ¢punéw, a oni mieli w ogrodku. Do jedzenia nie ¢pania oczywiscie (<3 °)
(makowiec zrobi¢ czy co$ tam...). Podobno gdy wbita do nich milicja to Babcia chciata ich

naparza¢ widtami xD* .

47 K. K., kobieta, lat 44, materialy wlasne zebrane w 2020 roku.

48 P., mezczyzna, lat okoto 30, materiaty wiasne zebrane w 2020 roku.

49 A. P., mgzczyzna, lat 47, materiaty wlasne zebrane w 2020 roku.

50 Nick: Ten_typ_sie_patrzy, pozyskano z: www.wykop.pl/link/4516757/tak-wygladaly-polskie-dworce-w-larach-
90/, dostep: 05.01.2021 r.
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Podobne historie styszatam wielokrotnie jako nastolatka i wydajg si¢ by¢ przyktadem nowych,
wspotczesnych watkoéw folkloru 0 tematyce roslinnej. Potrzeba opowiadania historii i wyjasniania
codziennych zdarzen (zakaz uprawy maku lekarskiego, pojawienie si¢ narkomanow zbierajacych
sok makowy) przy pomocy réznych gatunkow folkloru jest tez zauwazalna w przypadku choinki,
ktora jest wspotczesnie inng wartoscig kulturowa niz byta 100 lat temu, o czym doktadnie pisata
Katarzyna Smyk®. Jest to odpowiedz na zmieniajace sie miejsce roélin w naszym zyciu, otoczeniu,
a takze osobistych z nimi relacjami.

Podczas prowadzenia warsztatow zielarskich czgsto spotykatam si¢ z sytuacjg, gdy
uczestnicy pamigtaja wybiorczo niektore fakty, sg one jednak niewystarczajace, aby moc
wykorzysta¢ je w praktyce, np. znali nazwe rosliny (najczesciej tylko pierwszy czton — nazwe
rodzaju, tak jak w przypadku informacji z folkloru tradycyjnego) i jej zastosowanie, ale nie potrafili
okresli¢, jak wyglada. Pamietali z dziecinstwa nazwe 1 potrafili jg przyporzadkowa¢ do gatunku,
ale nie wiedzieli jak dziala, lub tez znajac jej zastosowanie, nie wykorzystywali jej z obawy, ze
zrobig to niewlasciwie. Najwigcej problemu sprawia przygotowanie leku, dobranie odpowiedniej
formy przetworzenia. Wiele 0s6b nie wie, w jaki sposob poddaé¢ dany gatunek obrobcee (nalewka,
napar, odwar, macerat), aby miata dzialanie lecznicze, ile 1 jak czgsto dawkowac, przez jaki okres,
itd. Stad wiele osob sadzi, ze w przypadku niedostatecznej ilo$ci krzemionki w organizmie
pomocny bywa skrzyp (Equisetum), lecz nazwa gatunkowa (polny, lesny, lagkowy, bagienny)
sposob pozyskania, a nastgpnie przygotowania leku roslinnego jest zagadkg. Skrzyp — dla
przyktadu — jest zaparzany, zamiast gotowany (powinno to trwac co najmniej 25 minut), przez co
nie osiaga si¢ spodziewanych efektow leczniczych, poniewaz jest to najprostsza i pojawiajaca si¢
jako oczywista forma przygotowania leku. Moze to sugerowac, ze informacje te sg zastyszane, lecz
nie byly juz praktykowane w domach, przez co receptura przyrzadzenia mogta si¢ zatrzec.

Informacji na temat trwatosci lub zanikania tradycji zielarskich i znajomosci roslin w
Polsce dostarczyty przeprowadzone przeze mnie ankiety Zielarstwo w kulturze polskiej oraz
Relacje z roslinami we wspotczesnej kulturze polskiej, ktorych wyniki zestawiam ponizej, bowiem

najlepiej oddaja zachodzace zmiany w zakresie badanych przeze mnie relacji

5L K. Smyk, Choinka w kulturze polskiej. Symbolika drzewka i 0zdob, Krakoéw 2009, s. 63.
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1. Czy w Twoim otoczeniu (rodzina, bliscy, sgsiedztwo) byly dawniej kultywowane tradycje
zielarskie?
Odpowiedzi: 74 —tak, 62 — nie, 14 — nie wiem.

2. Jesli wybrano odpowiedz tak — czy zajmowaly si¢ tym w wigkszej mierze kobiety czy
mezezyzni?
Odpowiedzi: 65 — kobiety, 8 — po réwno, 1 — me¢zczyzni.

3. Czy obecnie w Twoim otoczeniu (rodzina, bliscy, sgsiedztwo) sa kultywowane tradycje
zielarskie?
Odpowiedzi: 99 — tak, 44 — nie, 7 — nie wiem.

4. Jesli wybrano odpowiedz tak — czy zajmujg si¢ tym przewaznie kobiety czy mezczyzni?

Odpowiedzi: 84 — kobiety, 14 — po rowno; m¢zezyzni — 2.

W grupie oséb powyzej 50. lat (28/150 ankietowanych) pojawity si¢ do$¢ interesujace dane,
zgodne si¢ z teza, ze po regresie kultury zielarskiej w Polsce nastapilo ponowne zainteresowanie
nig. Przy pytaniu: ,,Czy w Twoim otoczeniu (rodzina, bliscy, sgsiedztwo) byly dawniej
kultywowane tradycje zielarskie?”, pojawialy si¢ odpowiedzi przeczace, natomiast w pytaniu
dotyczacym sytuacji obecnej: ,,Czy obecnie w Twoim otoczeniu (rodzina, bliscy, sasiedztwo) sa
kultywowane tradycje zielarskie?”, byly to juz odpowiedzi twierdzace®2. W innych grupach
wiekowych rowniez mozna zauwazy¢ takie odpowiedzi, natomiast grupa powyzej 50. lat wydaje
si¢ w tym konteks$cie najbardziej interesujaca, jako ze reprezentuja generacje pamietajacg swoich
dziadkow, a wigc osoby zyjace przed drugg wojna Swiatowa.

Uwagi podane przez respondentéw do pytan 1-4:

1) Kiedys$ babcia suszyta kwiat lipy, rumianku, to pamigtam a p6zniej gdzie$ to zaprzepadto za

co bardzo ubolewam. (Kobieta, wiek: 36 — 50).

52 Dane liczbowe z grupy 0s6b powyzej 50 lat: Czy w Twoim otoczeniu (rodzina, bliscy, sasiedztwo) byly dawniej
kultywowane tradycje zielarskie? Tak — 14, nie — 11, nie wiem — 3; w tym zajmowaly si¢ tym gtéwnie: kobiety — 12,
po rowno — 2. Czy obecnie w Twoim otoczeniu (rodzina, bliscy, sgsiedztwo) sg kultywowane tradycje zielarskie? Tak
— 8, nie — 7 nie, nie wiem — 3; w tym zajmujg si¢ tym glownie: kobiety — 17, po réwno — 1.

53 Respondent 1.43, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022 roku.
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2) Gloéwna styczno$¢ to napary ziotowe w torebkach do zaparzania. (Mg¢zczyzna, wiek: 36 —
50)>.

3) Jedynie podstawowa wiedza jakg ma kazdy dzialkowicz. (Kobieta, wiek: 16 — 35)%.

4) Zazwyczaj kobiety po 50. roku zycia. (Kobieta, wiek: 16 — 35)°C.

5) Moja mama czasem chodzi do sklepu zielarskiego. (Mezczyzna, wiek: 16 — 35)".

Na pytanie wielokrotnego wyboru ,,ziota wykorzystuje” odpowiedziano:

1) w celach leczniczych — 129/150

2) w celach kulinarnych — 124/150

3) w celach estetycznych (bukiety, wianki, ozdoby) — 72/150

4) w celach religijnych (strojenie §wigtyn, §wiecenie ziot, uzycie w obrzedach) — 23/150
5) w celach duchowych i magicznych — 33

6) nie korzystam z ziot — 4

Uwagi podane przez respondentow:

1) rozmaryn do czaréw mitosnych. (Kobieta).%8.

2) Swiecenie kwiatow, traw i ziot w sierpniu. (Kobieta)®®.

3) Biata szatwia do okadzania domu, wrotycz i nawlo¢ na Matki Boskiej Zielnej, wianki z
brzozy na Kupate. (Kobieta)®.

4) Bukiety na Matki Boskiej Zielnej, z ziot, zboz z pola oraz jakiej warzywo z ogrodu.
(Kobieta)®?.

5) Brzoza na pewno do $§wiecenia na Matki Boskiej Zielnej, potem wisi zasuszona w mieszkaniu
jako amulet ochronny. Koszyk, ktory idzie do §wieconki zdobimy gatazkami bukszpanu, a na

przy uroczystosciach komunijnych tworzone sg wianki z mirtu. (Kobieta)®2,

54 Respondent 1.88, mezczyzna. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022
roku.

55 Respondent 1.23, kobieta. Materiaty wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022 roku.
56 Respondent 1.77, kobieta. Materiaty wilasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022 roku.
57 Respondent 1.64, mezczyzna. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022
roku.

58 Respondent 1.78, kobieta. Materiaty wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022 roku.
59 Respondent 1.41, kobieta. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022 roku.
60 Respondent 1.24, kobieta. Materiaty wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022 roku.
61 Respondent 1.84, kobieta. Materialy wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022 roku.
62 Respondent 1.1335, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022 roku.
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6) Szalwia biata do okadzania ludzi i pomieszczen, ziota i kwiaty na oltarz zaleznie od sabatu,

np. na jesienne sabaty zboza, nasiona, warzywa itp. na wiosng pierwsze kwiaty. (Kobieta)®.,

Czterokrotnie pojawita si¢ W wypowiedziach biata szatwia do okadzania domu, raz wyrézniono,
ze uzywana jest przy obrzedach kobiecych.

Druga z ankiet w wigkszos$ci byta poswigcona przebadaniu zaréwno struktur dtugiego
trwania oraz indywidualnej percepcji gatunku na podstawie skojarzen, wtasnych historii,
doswiadczen. Wybrane gatunki, o ktorych w nich mowa, sa tymi o ogromnym znaczeniu w
wyrazaniu kobiecosci i relacji na linii kobieta — roslina w polskim folklorze tradycyjnym, opisane
w poprzednim rozdziale. Analizy oraz przykladowe wypowiedzi, zestawiane ponizej, takze

pokazuja zmiany w podejsciu do zwigzkow kobiet z roslinami, przejawiajace si¢ W ich zaniku.

PYTANIE 1. Czy rozpoznajesz rosling: Kalina koralowa? 63 — tak, 22 — nie.
PYTANIE 2: Jesli tak, napisz prosze: 1) Z czego kojarzysz t¢ rosline? 2) Czy jej uzywasz, w jakich

celach? 3) Czy odgrywa w Twoim zyciu jaka$ znaczacg role?

Najczesciej pojawiajace si¢ skojarzenia to: podania, piesni tradycyjne, piesn ,,Kalinka”, literatura
pickna (wymieniany wiersz Lenartowicza ,,Kalina”), film ,Jan Serce”, zapach dziecinstwa,
pozywienie dla ptakow, ludowe obrzedy — niestety, podobnie jak gatunki folkloru, nie wskazano
przyktadow. Bardzo czesto podkreslano niezwykta urodg krzewu, jego kwiatow, owocow, rzadziej
lisci, takze przyjemny zapach. W przypadku kaliny wiele wypowiedzi ma charakter sentymentalny
1 wskazuje na rosling jako atrybut wywotujacy okreslone emocje, stany indywidualne, a nie typowe
dla zbiorowosci: ,,Kojarze¢ z czerwonymi drobnymi owocami, ktore w dziecinstwie stuzyty do
robienia z nich naszyjnikow (mite wspomnienia). (...) Kiedy mijam drzewko, przyjemnie mi jest

2564

je obserwowac¢ o wraca¢ pamiecig do dziecinstwa”®". ,Rosta kiedy$ przy domu, w ktorym

mieszkatam. Nie ma jej juz tam. Lubitam ja mija¢, gdy szlam na autobus od szkoly” ®.
Sporadycznie wskazywano jej dziatanie lecznicze lub zastosowanie kulinarne owocéw. Pojawily

si¢ 3 wypowiedzi dotyczace zwiazkdéw z kobiecoscig w sposob zblizony jak w tradycji ludowe;:

63 Respondent 1.118, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022 roku.
64 Respondent 2.28, kobieta. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
65 Respondent 2.32, kobieta. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
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1) Ozdobna, pachnaca, symbol dziewictwa. Napar pomaga w bolach menstruacyjnych, mam ja
w ogrodzie. (Kobieta)®®.

2) Postrzegam ja jako ludowy symbol kobiecosci. Do tego jest pigkna i czerwieni si¢ w
szaroburym jesiennym krajobrazie. (Kobieta)®’.

3) Kojarz¢ ja z dziewczgtami i koralami z kaliny — amuletami przed magia mitosna.

(Mgzczyzna)®e,

PYTANIE 3. Czy rozpoznajesz ro$ling: Wisnia pospolita? Odpowiedzi: 80 — tak, 5 — nie.
PYTANIE 4: Jesli tak, napisz prosz¢: 1) Z czego kojarzysz te ros§ling? 2) Czy jej uzywasz, w jakich

celach? 3) Czy odgrywa w Twoim zyciu jaka$ znaczacg role?

W odpowiedziach wyraznie zaznacza si¢ tradycja przetwarzania owocoOw w domu na dzemy, soki,
nalewki, wina, liscie (rzadziej kwiaty) na herbatg, dodatek do kiszonek. Pojawia si¢ tez bardzo
czesto jako drzewo kojarzone z dziecinstwem, wywoluje mite wspomnienia z latem i rodzinnymi
domami, a takze z pracg przy zbiorze i przetwarzaniu owocéw. ,,Kojarz¢ z owocoOw i pieknych
kwiatow, uzywam owocoOw wisni do jedzenia i przerabiania (dzemy, kompoty). A ma dla mnie
znaczenie bo mieli$my wisnie na dziatce i zawsze mi si¢ beda kojarzyé¢ z dziecinstwem” .
»Stowo pospolita sprawia ze nie wiem czy mys$limy o tej samej wisni ktdra si¢ podkradato
sasiadowi z ogrodka, ale podejrzewam ze to sama. Pamigtam jakie kiedy$ byly drylownice do

wiséni, to byta dopiero medytacja”’?. Trzykrotnie wskazano zastosowanie pestek jako surowca na

termofor:

Termofory z pestek wisni sprawdzaja si¢ w tagodzeniu kobiecych dolegliwosci boélowych
(jednak trzeba pamigta¢, jak kto wierzy w zabobony, ze jesli kobieta w czasie miesiaczki

dotknie wi$ni — ona uschnie ;)). (Mezczyzna)'*.

Raz wskazano wrézbe andrzejkowa z galazki. Ciekawa wydaje si¢ zwlaszcza ostatnia wypowiedz:

66 Respondent 2.49, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
67 Respondent 2.39, kobieta. Materialy wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
68 Respondent 2.84, mezczyzna. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
roku.

69 Respondent 2.13, kobieta. Materiaty wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
70 Respondent 2.22, kobieta. Materialy wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
71 Respondent 2.84, mezczyzna. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
roku.
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Z wlasciwosci leczniczych i1 obrzedowych; Ogonki suszone sa dobre na kamienie nerkowe.

Wisnie to bardzo fajne, mite Drzewa, lubie¢ ich towarzystwo :) (Mezczyzna)?.

Nie wskazano blizej, o jakie obrzedy chodzi, lecz uwage zwraca stowo drzewo napisane wielkg
literg i uznanie roslin za mite towarzystwo. Przyjemny, nieco sielankowe wypowiedzi na temat
wisni majg charakter opowiesci wspomnieniowych o dziecinstwie: wchodzenie na drzewo po
stodkie owoce czy podkradanie sgsiadowi stanowig tlo fabularne, z ktérym wielu uzytkownikow
wspoétczesnego folkloru jest w stanie si¢ zidentyfikowa¢ lub umiesci¢ narracje w odpowiednim
kontekscie, jako ze wspomnienia te czgsto sg konstruowane wokot podobnych wartosci, wsrod
ktéorym prym wiodg lato, zabawa, beztroska/dziecigce obowigzki domowe, s3 to wspolne
doswiadczenia wielu Polakow. W wyobrazeniach dotyczacych kaliny zachowaty si¢ skojarzenia
z kobiecos$cia, nie znajdujemy juz takowych przy wisni. Pragmatyczny aspekt wykorzystania
drzewa przystonit dawng role kulturowa, by¢ moze jest to zwigzane takze z wigksza popularnoscia
kalinowych asocjacji z pannami, ich mtodzienczym pigknem i erotyzmem niz w przypadku wisni,

do czego walnie przyczynia si¢ popkultura, zwtaszcza piosenki.

PYTANIE 5: Czy rozpoznajesz rosling: Ruta zwyczajna? Odpowiedzi: 44 — tak, 41 — nie.
PYTANIE 6: Jesli tak, napisz prosze: 1) Z czego kojarzysz t¢ rosling? 2) Czy jej uzywasz, w jakich

celach? 3) Czy odgrywa w Twoim zyciu jaka$ znaczaca role?

Ruta okazuje si¢ najgorzej rozpoznawang rosling, prawie potowa ankietowanych nie wie, jak
wyglada. Zaskakujace jest przy tym, jak trafnie wskazywane byty kulturowe skojarzenia z ro$ling.
Nawet gdy ankietowani zaznaczali, Zze nie rozpoznajg rosliny, potrafili przywotaé¢ asocjacje z
ludowa wizjg ruty, czgsto pojawia si¢ jako zioto kobiece, mocno zakorzenione w ludowej

swiadomos$ci:

72 Respondent 2.20, mezczyzna. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
roku.
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1) Nie rozpoznaje¢ ale ruta, rutka to klasyk literacki rucianego wianka, czyli dziewiczo$¢ przed
zamazpojéciem. Dla mnie to byt roslinnie raczej abstrakcyjny, ale obecny w tradycji,
literaturze, oczywisty trop skojarzeniowy. (Kobieta).

2) Tez tylko kulturowo — dawniej kojarzyta si¢ ze staropaniefistwem. (Kobieta)™.

Powszechnie kojarzona jest rowniez jako roslina wczesnoporonna:

1) Roslina ktorej napar moze powodowaé wczesniejsze poronienie — wiem z dawnych podan,
nie zaznalam na wlasnej skorze. Kobiety sadzity ja blisko domu, zoétte, wysokie kwiaty.
(Kobieta)™.

2) Ruta siana byla w panieniskich ogrodeczkach, podobno dziatata poronnie, gdyby ktoras
zgrzeszyla z chtopcem. (Kobieta)®.

3) Etnologicznie najbardziej kojarzy mi si¢ z poronieniami. No i z piosenkami oczywiscie, gdzie
czasem jest wspomnienie o rucie. (Kobieta)”.

4) Z uzywania jej w magii odpedzajacej demony oraz uzycia w usuwaniu cigz. Uzywam jej gdy

robi¢ mieszanki na bolesne miesigczki, o ile nie ma przeciwwskazan. (Mezczyzna)'®.

Pojawiajg si¢ tez glosy zestawiajace ja z czysto$cig, niewinnos$cia:

1) wianek :) (ktory po nocy poslubnej palono), wierzenia ludowe — niewinnos$¢/ panienstwo/
staropanienstwo, a takze zabijanie na zgdanie — wlasciwo$ci wczesnoporonne — jak np. nawrot
lekarski czy jalowiec sabinski. (Mezczyzna)®.

2) Panna mioda. Niewinnos¢. Srodek do aborcji — ale nie uzywam. (Kobieta)®.

3) Tez z tekstow i przekazoéw ludowych (zwlaszcza $piewanych), kojarze ja z wiankami i

niewinnos$cig. (Mezczyzna)®l,

78 Respondent 2.64, kobieta. Materiaty wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
74 Respondent 2.75, kobieta. Materiaty wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
5 Respondent 2.22, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
76 Respondent 2.15, kobieta. Materiaty wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
77 Respondent 2.41, kobieta. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
78 Respondent 2.05, mezczyzna. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
roku.

79 Respondent 2.84, mezczyzna. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
roku.

80 Respondent 2.53, kobieta. Materiaty wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
81 Respondent 2.18, mezczyzna. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
roku.
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4) Kojarze z dawnymi wierzeniami, symbolem dziewictwa oraz wlasng komunig, mieliSmy ja

na t¢ okazje w doniczce. (Kobieta)®.

Jedna osoba wskazata zwiazki ruty z obrzedowos$cig pogrzebowa:

1) Z zywa zielonos$cia, zapachem, kojarze ze sferg obrzedowa — wesele i pogrzeb®,

W przypadku ruty daje si¢ zauwazy¢ ciekawa kwestia dotyczaca struktury dtugiego trwania, jesli
chodzi o warstwe stowna 1 literacka. Tradycja wyplatania wiankow czy $piewania rucianych piesni
zanikta zupetnie (nie liczac waskiego grona pasjonatow tradycyjnej muzyki, wykonujacych piesni
poza tradycyjnym kontekstem wykonawczym). Wspodtczesnie wianek bywa jeszcze elementem
stroju panny mtodej, lecz petni on funkcje estetyczna, zastepuje welon i o potnocy jest zdejmowany
najczesciej przez samg pann¢ mtoda i rzucany za siebie jako wrdzba dotyczaca tego, ktora kobieta
kolejna wyjdzie za maz. Sklad gatunkowy wianka nie jest zwigzany z komunikowaniem
konkretnych znaczen, raczej zalezy od indywidualnych upodoban przysziej me¢zatki. Jak wynikato
z poprzedniego rozdziatlu, ziela wplatane w wianek byly wybierane nieprzypadkowo 1 $cisle
korespondowaty z ludowym tekstem, ktory towarzyszyt jego wyplataniu czy zdejmowaniu. Mimo
zupelnego przerwania praktyki kulturowej, zachowane teksty piesni wptynety na kojarzenie rosliny

jako panienskiej.

PYTANIE 7: Czy rozpoznajesz rosling: Barwinek mniejszy/wigkszy? Odpowiedzi: tak — 50, nie —
35.
PYTANIE 8: Jesli tak, napisz prosze: 1) Z czego kojarzysz t¢ rosling? 2) Czy jej uzywasz, w jakich

celach? 3) Czy odgrywa w Twoim zyciu jaka$ znaczacg role?

Najczescie] wskazywane skojarzenia to: roslina ozdobna, okrywowa, symbol $§mierci 1 zycia,
ro$lina cmentarna, nazwa zespotu ,,Cala géra barwinkéw”. Niemal catkowicie zatarly si¢ jego

zwiazki z panienstwem i wiankami (tylko jedna wypowiedz). Przyktadowe wypowiedzi:

82 Respondent 2.83, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
83 Respondent 2.72, kobieta. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
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1) Barwinek kojarzy mi si¢ jako roslina ozdobna, zwlaszcza w okresie wielkanocnym. Z drugiej
strony porasta czesto stare cmentarze, wigc to zarowno znak zycia, jak i $mierci. Uzywam go
jedynie w celach ozdobnych — do koszyka wielkanocnego, do dekoracji domu, bukietow. Jest
tez dla mnie symbolem zywotnosci — 3 sadzonki, ktére uratowatam ze $mietnika Biedronki,

rosng znakomicie. (Kobieta)®,

2) Z temkowskich piesni. Kojarz¢ tez z cmentarzami. Lubi¢ barwinek, ale troszke na dystans.
(Kobieta)®®.

Pierwsza wypowiedz jest cieckawym przyktadem umieszczenia swojej osobistej historii w kodzie
kulturowym barwinka, rozpatrywanym jako znak zycia i $mierci — uratowanie sadzonek przed
zniszczeniem. Nie pojawita si¢ natomiast nazwa nie$miertelnik. Przywolano tylko jedno
skojarzenie z panienkami i kobiecym wymiarem ro§liny opisanym przeze mnie na podstawie

ludowych przekazow:

1) Panna mioda. Niewinno$¢. Wianki lub bukieciki dla zmarlych dzieci lub panien. Czasem dla

zakonnic. (Kobieta)®®.
Pragmatyczny wymiar ziela w problemach kobiecych rowniez zostat wskazany tylko jednokrotnie:
1) Uzywam do naparéw na obfite miesigczki i krwawienia. (Kobieta)®’.
Miejsce rosliny w kulturze ludowej okreslono w trzech odpowiedziach, do$¢ enigmatycznych:
1) dawny ,lek” na kottun xD. (Mezczyzna)®.

2) Kojarze (S. O.) z whasciwosci leczniczych i obrzedowych. (Mezczyzna)®.
3) Tylko z pie$ni tradycyjnych. (Kobieta)®.

84 Respondent 2.46, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
85 Respondent 2.50, kobieta. Materiaty wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
86 Respondent 2.53, kobieta. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
87 Respondent 2.49, kobieta. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
88 Respondent 2.84, mezczyzna. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
roku.

89 Respondent 2.20, mezczyzna. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
roku.

90 Respondent 2.39, kobieta. Materialy wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
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Jedna wypowiedz — jak mozna zauwazy¢ — odnosita si¢ do wianka, lecz nie ludowego, a tego z

literatury pigknej inspirowanej folklorem:

1) Rosnie na zabytkowych cmentarzach, jest wyznacznikiem ro$linnym tej formy
zagospodarowania historycznego, $wiadectwem dziedzictwa kulturowego nawet wtedy gdy
juz nie ma nagrobkow. Poza tym wielki Vincenz napisat fenomenalng powies¢ w jednym z
tomow pod tytutem ,,Barwinkowy wianek” bodaj. Dla mnie to ro$lina zabytkoznawczo

przydatna i literacka. (Kobieta)®:.

PYTANIE 9: Czy rozpoznajesz rosling: Rozmaryn lekarski? Odpowiedzi: tak — 71, nie — 14.
PYTANIE 10: Jesli tak, napisz proszg: 1) Z czego kojarzysz t¢ rosling? 2) Czy jej uzywasz, w

jakich celach? 3) Czy odgrywa w Twoim Zyciu jaka$ znaczaca role?

Przywolany rozmaryn glownie kojarzy si¢ respondentom z charakterystycznym zapachem,
przyprawa, kulinariami i rejonem Morza Sroédziemnego. Pojawia sie tez jako lek (roslina lub
wydestylowany olejek eteryczny). W pierwszej ankiecie rozmaryn zostat wskazany jako roslina

uzywana w celach duchowych/magicznych, do rytuatow mitosnych. Przyktadowe wypowiedzi:

1) Rozmaryn do czar6w milosnych. (Kobieta, wiek: 16 — 35)%.

2) O moj rozmarynie rozwijaj si¢ — najpigkniejsza Piesn liryczna czasow zaboréw i walki o
niepodlegltosci. We Wloszech zrywa si¢ go prosto z krzaczka i dodaje do ciecierzycy, tak
jadtam i to pickne wspomnienie. Zrywatam na dziedzincu kosciotdow na wyspach greckich.
Pigknie pachnie, lubi suchy i gorgcy klimat. (Kobieta)®.

3) Kojarzy mi si¢ (S.0.) Z legenda o ucieczce Matki Bozej do Egiptu i jej ptaszczu. Lek na stres

i na jego nastepstwo. (Mezczyzna)®.

Pomimo znaczacej roli w folklorze tradycyjnym, we wspotczesnej kulturze trudno doszukac si¢

dlugiego trwania kulturowego obrazu rozmarynu. Nie pojawiajg si¢ skojarzenia z miodymi

91 Respondent 2.64, kobieta. Materiaty wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
92 Respondent 1.78, kobieta. Materiaty wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022 roku.
93 Respondent 2.64, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
94 Respondent 2.84, mezczyzna. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
roku.
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osobami lub obrzgdem zaslubin, sferg kobiecg czy zastosowaniem wczesnoporonnym. Jego
znaczenie kulinarne i lecznicze zdominowato wspolczesne postrzeganie i zdecydowanie wyparto

jego pozostate asocjacje.

PYTANIE 11: Czy rozpoznajesz rosling: Lawenda lekarska? Odpowiedzi: tak — 80, nie — 5.
PYTANIE 12: Jesli tak, napisz prosze: 1) Z czego kojarzysz te rosling? 2) Czy jej uzywasz, w

jakich celach? 3) Czy odgrywa w Twoim zyciu jakas$ znaczacg role?

Najczesciej] wymieniane skojarzenie to intensywny zapach. Czesto wspomina si¢ olejek
lawendowy, podréze po potudniu Europy oraz uprawy lawendy w Polsce, odprezenie i relaksujace
wiasciwosci rosliny, kulinaria, kosmetyki. Podobnie jak w przypadku rozmarynu nie pojawiaja si¢
asocjacje z mtodzieza, panienstwem, wiankami, zostaly one niemal zupetnie wyparte. Lawenda i
rozmaryn jawig si¢ jako rosliny wywotujace skojarzenia gldwnie sensoryczne, w narracjach stuza
oddaniu pewnego ,,klimatu”, np. w opowiesciach z podrozy, od zapachu tych roslin mogg zaczynad
si¢ opowiesci z turystycznych wojazy. ,,Uzywam suszonej do odstraszania moli. Chce zasadzié
w ogrodzie. Dobrze mi si¢ kojarzy, bo mieszkaliSmy przez rok w Marsylii 1 byliSmy niedaleko
na polach lawendy”®. ,,Z pieknym zapachem, z polami lawendy z wycieczki do Francji, gdzie
mam wrazenie, ze wszystko tym pachnialo. Troche tez z babcig, bo w szafie zawsze trzymata
woreczki z suszona lawenda na mole. Sama tez to dalej praktykuje” % ,Z sentymentem
wspominam smak piwa lawendowego, Ktore (pono¢ wedlug receptury z korespondencji

»97  Kojarze przede wszystkim z

Mikotaja Kopernika) warzyt olsztynski Browar Kormoran
ukochana Prowansja :)%”.

Sposrdd roslin w panienskim wianku pamig¢é o zastosowaniu W celu wyrazania stanu
wolnego zostata przechowana tylko w przypadku ruty, czego powodem wydaja si¢ by¢ tradycyjne
piesni, w ktorych roslina ta w danym kontek$cie wystgpowala najczesciej sposréd wszystkich
analizowanych gatunkoéw. Jej popularno$¢ w folklorze przetozyta si¢ na dlugie trwanie w

$wiadomosci Polek i Polakéw. Rosliny te natomiast zupelnie stracity swe znaczenie obrzedowe, w

wyniku nieuzywania ich jako atrybutu podczas rytuatow kobiecych, weselnych i pogrzebowych.

95 Respondent 2.14, kobieta. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
96 Respondent 2.41, kobieta. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
97 Respondent 2.46, kobieta. Materialy wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
98 Respondent 2.73, kobieta. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
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Obecnie nie sposob dostrzec zadnego kodu kulturowego, wedtug ktorego dobiera si¢ rosliny do
obrzedu zamazpodjscia, oddalono si¢ od tradycyjnych sposobow wyrazania znaczen na rzecz
manifestowania indywidualnych upodoban i poczucia pigkna. Wraz ze zmniejszajaca si¢ liczba
uzytkownikoéw tradycyjnego folkloru, mozna spodziewac si¢ dalszego zaniku skojarzen rosliny z

panienstwem.

PYTANIE 13 Czy rozpoznajesz rosling: Chmiel zwyczajny? Odpowiedzi: tak — 82, nie — 3.
PYTANIE 14: Jesli tak, napisz prosze: 1) Z czego kojarzysz te rosling? 2) Czy jej uzywasz, W

jakich celach? 3) Czy odgrywa w Twoim Zyciu jaka$ znaczaca role?

Chmiel, kolejna roslina, jest bardzo dobrze rozpoznawana przez respondentéw (96,5 %). Czgsto
wymieniona jako surowiec o dziataniu nasennym, dodatek do piwa, a mtode pedy jako smaczne
warzywo (,,polskie szparagi”). Chmiel kojarzony jest tez jako ro$lina pngca i ornamentalna
(lubiana lub nie za swoje intensywne rozprzestrzenianie si¢). Wcigz bywa powszechnie kojarzony

z pies$nig weselng o chmielu:

1) [Kojarze go: (S.0.)] Z cudnej piesni, z czasoOw przedchrzescijanskich, ktora pdzniej zostata
ubrana w stowa, gdzie gtownym jej bohaterem byt chmiel wiasnie. [...] Z zakochanymi
(ktorzy ukryci przed wzrokiem postronnych pod welonami chmielu, robili to samo co w
malinowym chrusniaku ;D), z beczek i butelek z piwem, z historii o papiezu Klemensie VIII,
ktoremu pekt wrzod w gardle ze Smiechu, lub Leszku Biatym, ktory wykrecil sie od wziecia
udziatu w krucjacie. Z poduszkami nasennymi®,

2) Wykorzystywany w produkcji piwa, ale tez napar z chmielu ma dziatanie ulatwiajace
zasypianie. Kiedy$ matki podawaly chmiel dzieciom, by te zasnety i si¢ nie darty. Pnie si¢
wysoko na jesien. Jego mlode pedy po zaparzeniu wrzatkiem stanowig pyszne zielone
spaghetti. Pojawia si¢ w znanej mi piesni weselnej ,,0j chmielu, chmielu™®,

3) Z aromatyzowaniem piwa i z pie$niami weselnymi u ludow stowianskich®®,

99 Respondent 2.84, mezczyzna. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
roku.

100 Respondent 2.22, kobieta. Materialy wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
101 Respondent 2.06, kobieta. Materialy wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
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4) Piwo, piosenka oczepinowa, ro$lina obrzedowa, poezja. Uzywam do naparéw

uspokajajgcych!®?,

Chmiel co jaki$ czas powraca w wypowiedziach informatoréw jako afrodyzjak, cho¢ jest to
sprzeczne z jego dzialaniem sedatywnym, a na co moglto wplyna¢ kojarzenie go z obrzedami

weselnymi lub jedynie z napojami alkoholowymi o dziataniu odurzajacym:

1) Pono¢ mozna z niego zrobi¢ piwo albo wywar wzmacniajacy poped seksualny'®,

Proby odnalezienia przyczyn, dla ktorych chmiel byt tak znaczgcym elementem kulturowym
podczas wesela, podjetam sie¢ w poprzednim rozdziale, majac na uwadze problemy metodologiczne
zwigzane z malg ilo$cig danych i znacznym oddaleniem si¢ od prastowianskiego zrédla. Juz w
kulturze ludowej udzial chmielu w oczepinowym obrzedzie przejscia byt pozostatoscig dawnych,
prawdopodobnie duzo bardziej rozbudowanych tradycji. Wspotczesnie mozna uzna¢, ze kod

kulturowy stuzacy odczytaniu znaczen chmielu jest spotecznie zupetnie niezrozumiaty.

PYTANIE 13: Czy rozpoznajesz rosling: Len zwyczajny? Odpowiedzi: tak — 74, nie — 11.
PYTANIE 14: Jesli tak, napisz prosze: 1) Z czego kojarzysz te rosling? 2) Czy jej uzywasz, w

jakich celach? 3) Czy odgrywa w Twoim Zyciu jaka$ znaczaca role?

Nierzadko wyrazany jest smutek, ze juz Inu sie tyle nie widuje, z kolei czg$¢ 0s6b zna rosling, cho¢

jej nie widziata:

1) Nie spotkatam go nigdy rosnacego, tylko ze zdje¢ w internecie'®,

2) Nigdy nie mialam okazji zobaczy¢ rosngcego Inu na zywo... Znam z atlasow'®,

102 Respondent 2.34, mezczyzna. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
roku.
103 Respondent 2.23, mezczyzna. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
roku.
104 Respondent 2.50, kobieta. Materiaty wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
105 Respondent 2.55, kobieta. Materiaty wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
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Len bywa takze kojarzony z ptétnem malarskim, olejem uzywanym do farb, czgsto tez naturalnym

remedium, zarowno w formie oleju, jak i parzonych nasion:

1) Leczniczo — nadkwasota, zgaga, problemy z trawieniem?,

2) Napar z Inu na kaszel/ zotagdek®”.

Roslina nierzadko jest tez przywolywana jako tworzywo na tkaniny, pojawiajg si¢ tez w

wypowiedziach informacje o jego wlasciwosciach magicznych:

1) Siemig, olej Iniany, krosna i tkaniny Iniane! ,,Pazdziernik, bo pazdzierze baba z Inu cierlica
bierze”, zwyczaje i przesady wiejskie (skoki na len wysoki, wrézby Andrzejkowe — np. za
pomocg Inianych kul i przedzenia nago, na mrozie xD)%,

2) Lenkojarze z samowystarczalnosci dawnej wsi, z btekitnych kwiatow, z tkanin dobrej jakosci
(...) Kojarze palenie wtokien Inianych réwniez z odczynianiem urokéw, cho¢ sama nigdy
tego nie do$wiadczytam'®.

3) Pigkny kolor kwiatow. Stowianska potgga niegdy$, pierwsza i najwazniejsza ro$lina
wloknista naszej strefy*™,

4) Jest dla mnie symbolem swojskosci i polskosci®*.

5) Kojarzy mi si¢ ze zdrowym olejem Inianym i tkaning Iniang, okreslenie koloru (,,mie¢ wlosy
w kolorze Inu”, wlosy ztociste jak len —okreslenie z kotysanka dla dzieci). Bardzo lubi¢ Iniane

tkaniny, kojarza mi si¢ z tradycja polska, chtopami, przodkami, przesztoscig?.

6) Na Podlasiu nauczyli mnie jak ,,spala¢ len” — ludowe sposoby na uroki itp. :)!*3,

Kojarzony jest rowniez z odcinkiem czeskiej bajki ,,Krecik”, w ktorym tytulowy bohater robit

Iniane spodnie, pokazujac caty proces obrobki rosliny — od siania az po gotowe ubranie. W praktyce

106 Respondent 2.20, mezczyzna. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
roku.
107 Respondent 2.55, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
108 Respondent 2.84, mezczyzna. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
roku.
109 Respondent 2.46, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
110 Respondent 2.64, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
111 Respondent 2.18, mezczyzna. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
roku.
112 Respondent 2.55, kobieta. Materiaty wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
113 Respondent 2.20, mezczyzna. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
roku.
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kulturowej wciaz zywa jest tradycja wytwarzania tkanin z Inu. Swiadomo$é ich rodzimego
charakteru, w przeciwienstwie do tkanin baweklianych czy syntetycznych, jest przyczyna ich
wyboru, wydaje si¢, ze konstrukt kulturowy Inu jako tworzywa na nici pozostat zywy. Nalezatoby
przesledzi¢, na ile sama czynno$¢ przedzenia i tkania jawi si¢ wcigz jako wyraz procesu
kreacyjnego i w jakim stopniu zauwazalne sg jego zwiazki z kobietami. Sama bowiem ro$lina nie
kojarzy si¢ z paniami, co mozna uzna¢ za przejaw zapomnienia zwigzku istniejacego migdzy
kobieta — nicia/ przedzeniem/ tkaniem, a w konsekwencji kobieta a Inem. Wydaje sig, ze jest to
oczywistym nast¢pstwem zaprzestania tego typu pracy we wspotczesnych gospodarstwach
domowych poniewaz istnieje powszechna tatwos¢ zakupu wszelakiej odziezy dla wszystkich
cztonkéw rodziny.

Jedna z ankietowanych os6b zwrocita uwage z kolei na pigkno rosliny:

Kolejne sliczne zotciutkie kwiatuszki. Cudowna roslina wldkiennicza i oleista. Uzywam wielu

wyrobow z Inut4,

Nie wiadomo jednak, czy podanie btednego koloru kwiatow bylo pomytka przy wpisywaniu
odpowiedzi, czy ankietowana osoba rzeczywiscie myli len z inng rosling (w pytaniu dotyczacym

rozpoznawania ro$liny zaznaczyta odpowiedz twierdzaca).

PYTANIE 15: Czy rozpoznajesz rosling: Konopie siewne? Odpowiedzi: tak — 67, nie — 18.
PYTANIE 16: Jesli tak, napisz prosze: 1) Z czego kojarzysz te rosling? 2) Czy jej uzywasz, w

jakich celach? 3) Czy odgrywa w Twoim Zyciu jaka$ znaczaca role?

Wypowiedzi dotyczace Inu w znacznym stopniu ukazywaty utozsamianie tej rosliny 1 tworzonej z
niej tkaniny z polskos$cig lub stowianskoscig. Konopie tez pojawiajg si¢ w ankietach jako roslina
wiokiennicza, lecz odgrywaja mniejsza role kulturowa. Pojawiaja si¢ za to glosy dotyczace
marihuany (Cannabis sativa var. indica). Przyktadowa odpowiedz na pytanie, z czym kojarza Ci

si¢ konopie, wskazuje wyraznie na istnienie tego typu powigzan:

114 Respondent 2.03, mezczyzna. Materialy wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
roku.

241



1) Z silnego zapachu, liSci ksztaltem przypominajacych konopie indyjskie i wszelkich
kontrowersji jakie wcigz w spoleczenstwie budzi, a przeciez... nie jest niczym nowym w
naszym Kraju i w pewnym momencie miata znaczenie dla gospodarki, rolnictwa, przemystu
spozywczego. Oleje, nasiona, bardzo wytrzymale tkaniny. Na co dzien uzywam oleju

konopnego, czasem suszu z ziela. Nie jest w moim zyciu niezb¢dna®®®,

PYTANIE 17: Czy rozpoznajesz rosling: Groch (ktorykolwiek gatunek grochu)? Odpowiedzi: tak
—83, nie— 2.
PYTANIE 18: Jesli tak, napisz prosze: 1) Z czego kojarzysz te rosling? 2) Czy jej uzywasz, w

jakich celach? 3) Czy odgrywa w Twoim Zyciu jaka$ znaczaca role?

Podobnie jak chmiel, okazuje si¢ bardzo dobrze rozpoznawang roslina, czy doktadniej — rodzajem
ro$lin (97,6 %). Pojawia si¢ w wypowiedziach jako pozywienie, przysmak jadany na surowo I to

prosto z ogrodkow:

1) Dla mnie groch to wspomnienie z dziecinstwa, wyjadanie z tupin na dziatce u babci.!?®,

2) Czgsto pojawia si¢ w przystowiach ,,mowi¢ jak grochem o $ciang”, ,,groch z kapusty”,
popularne polskie danie w czasie zimy, pozwalajace w ogoble przetrwac¢ zimowy, bezptodny
w jedzenie czas. Ale jako przyslowie oznacza z tego co mi wiadomo ,,rzeczy bez sensu” (...)
przychodzi mi taka mys$l, ze dzigki tym gatunkom roslin stragczkowych dotrwalismy
cywilizacyjnie do tych czasow''’.

3) PGR w mojej rodzinnej wsi miat tego duzo, chodzitam z moimi kolegami i podkradatam,
uwielbiam surowy groch, kojarzy mi si¢ z wakacjami z dziecinstwem?,

4) Swiezy groszek tez mi si¢ kojarzy z dziecinstwem i buszowaniem w grzadkach'®.

5) Dla mnie groch to wspomnienie z dziecinstwa, wyjadanie z tupin na dziatce u babci. No i
oczywiste skojarzenie z bajka, z ksigzniczka na ziarnku grochu. W sumie jakos ten groch
czgsto w tych bajkach si¢ pojawiat jako przesiewanie i zmudna praca. Ale dla mnie to

przede wszystkim stodki smak, czasem zjedzenie przypadkiem jakiego$ ziarnka z

115 Respondent 2.77, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
116 Respondent 2.41, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
117 Respondent 2.22, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
118 Respondent 2.04, kobieta. Materiaty wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
119 Respondent 2.13, kobieta. Materiaty wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
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robakiem. Teraz dla mnie groch to réwniez groszek pachnacy, ktéry jest dla mnie
przepickna, delikatna roslina?,
6) Rosling kojarze ze stodkim smakiem i wykradaniem z ogrodu babci*?!,

7) mam dobre wspomnienia z chodzeniem do dziadka na pole i zrywaniem groszku!?,

Inne przyktadowe wypowiedzi:

1) Tylko ziarno rozpoznaj¢! Bardzo wazne kulturowo. Jedna z najstarszych upraw cztowieka.
Masa odwotan w polszczyznie, przystowia, obyczaje, wierszyki: typu groch z kapusta,
klecze¢ na grochu (kara), kipi kasza, kipi groch etc. (...) Znany z grochowki zotnierskiej,
odzywczy, trwaly, ratownik gltodujacych. Moi dziadkowie mowili, ze w czas wojny trzeba
mie¢ ztoto i groch. W moim zyciu obecny jako ziarno z literatury, wspomnieniach
wojennych??,

2) Z gra,,w zoske” (wypetniona grochem, podobnie jak niektore pluszaki)'?*.

Co wydaje si¢ interesujgce, wspomina si¢ W ankietach bajkowe przyktady i ludowe przesady
dotyczace grochu:

1) Skojarzenie z bajka, z ksiezniczka na ziarnku grochu. W sumie jakos ten groch czesto w tych
bajkach sie pojawiat jako przesiewanie i zmudna praca‘?,

2) Z boginkami (dziwozonami), ktore lubity to warzywo i niszczyly uprawy grochu, za to baty
sie dziurawca )%,

3) Juzz wiedzy ksigzkowej kojarze groch rowniez z okresem od Bozego Narodzenia do Trzech

Kroli, kiedy to mozna / nie mozna bylo go spozywac, aby nie dosta¢ wrzodow itp'?’.

W jednej tylko wypowiedzi pojawila si¢ grochowina:

Wianek z grochowin — suchy. Kapusta z grochem — postne, wiejskie dania'?.

120 Respondent 2.41, kobieta. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
121 Respondent 2.46, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
122 Respondent 2.85, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
123 Respondent 2.64, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
124 Respondent 2.84, mezczyzna. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
roku.

125 Respondent 2.41, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
126 Respondent 2.84, mezczyzna. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
roku.

127 Respondent 2.46, kobieta. Materiaty wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
128 Respondent 2.53, kobieta. Materiaty wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
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Wspoélczesnie daje si¢ zauwazyC silnie zakorzeniony obraz grochu w jego aspekcie
alimentacyjnym, zwigzkami z przelomowymi, §wigtecznymi momentami w roku, cO zapewne
wynika z jego wagi w kulturze ludowej. Ogrodki porosnicte groszkiem sg ttem dla narracji
wspomnieniowych o dziecinstwie, gdzie byt zbierany i zjadany. Nie przetrwato natomiast w
$wiadomosci wspoétczesnych odbiorcéw jego powigzanie z poszczegodlnymi etapami w zyciu i
wyrazanie za jego pomoca warto$ci opozycyjnych stary(-a) — mtody(a), ptodny(-a) — jatowy(-a) i
procesu przechodzenia od jednej do drugiej fazy. Relacja grochu z kobietami takze zupelnie
zanikneta. Nie natrafitam na jakickolwiek §lady zastosowania czy przywotania grochu w
obrzedowos$ci weselnej, poniewaz obrzucanie panstwa mtodych grochem lub innymi ziarnami
zostalo wyparte przez ryz (prawdopodobnie ze wzgledu na jego bialy kolor) lub pienigdze i

sztuczne konfetti.

PYTANIE 19: Czy rozpoznajesz rosling: Wierzba (ktorykolwiek gatunek wierzby)? Odpowiedzi:
tak — 85.
PYTANIE 20: Jesli tak, napisz prosze: 1) Z czego kojarzysz te rosling? 2) Czy jej uzywasz, w

jakich celach? 3) Czy odgrywa w Twoim Zyciu jaka$ znaczaca role?

Okazuje si¢, ze wierzba, kolejny z przyktadéw, to jedyna roslina przywotana w ankiecie , ktorg
rozpoznaje 100% respondentéw. Wierzba pojawia si¢ w odpowiedziach jako przyktad naturalnej
hustawki, a witki jako materiat do tworzenia zabawek znanych z dziecigcych wspomnien, takze

jako element architektury wspotczesnego krajobrazu (zywe altany, szpalery ptoty i tego dawnego):
1) [Kojarze — S.0.] ja rowniez jako element wiejskiego krajobrazu i siedzib¢ pomniejszych
stworéw demonicznych'?,
2) Zadrzewienia $rodpolne, siedlisko dla wielu gatunkow*.

Przetrwato rowniez powigzanie wierzb z diabtami:

1) Z krajobrazem polskim, z Babunig zagladatySmy do pni starych wierzb, zeby znalezé

prochnice, kojarze tez opowiesci folklorystyczne o wierzbie (diabet, strachy) i teksty

129 Respondent 2.46, kobieta. Materiaty wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
130 Respondent 2.77, kobieta. Materiaty wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
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Olgdzkiego o ogtawianiu wierzb. Z mlodych gatazek moj dziadek wyplatat kosze. Bardzo
lubie wierzby.

2) Stare pnie i dluuuugie todygi. W dziuplach szukatam diabtow?32,

3) Jedno z ulubionych siedlisk diablow®,

4) Kojarzy mi si¢ z krajobrazem Mazowsza, Szopenem, diablem w dziupli'3*,

Pojawilo si¢ tez kilka wypowiedzi dowodzacych kojarzenia wierzby z kobietami:

1) Wierzby ogdlnie, kojarza mi si¢ z dawnymi wierzeniami (ptodno$¢, zdrowie, sity witalne),
zwyczajami (np. smaganie wierzbowa witka, ,,legalizowanie” potomstwa z nieprawego toza
za$lubinami z wierzba, wypedzanie chordb, modlitwy pod drzewem o poczecie badz dobry
pordd), szeregiem legend i basni (np. legenda o Blindzie), stowianskimi bestiami (typu
brzeginie, topielice, rusatki — skrytymi w tozach), czarownicami oraz diabtem rokita (cho¢ to
bardziej te wicksze, zwlaszcza oglowione gatunki, wierzba rokita akurat z nim nie ;).

2) Bardzo kobiece drzewo. Moze wyrosng¢ z zasgdzenia jej galazek™®.

3) Mtode witki wierzbowe uzywane sa w litewskich baniach-kobiety oktadajg si¢ nimi po udach
i posladkach(takie zabiegi likwiduja cellulit)*¥.

4) Witki wierzbowe uzywane sg tez (obok brzozy) w saunach, cho¢ ja sama tego nie robig!®,

Czgste sg takze odwotania do wlasciwosci leczniczych wierzby, salicylanow uzywanych jako

,naturalna aspiryna”:

1) Salix alba & Salix x fragilis — czasem pozyskuj¢ kor¢ na goraczke (salicylany) — niesmaczne,

ale dziala :) Galgzki z baziami (bazie smaczniejsze nizli kora ;)™

2) Napary z kory wierzby (zewngtrznie) do ran i na tradzik*°.

131 Respondent 2.72, kobieta. Materiaty wilasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
132 Respondent 2.35, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
133 Respondent 2.53, kobieta. Materiaty wilasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
134 Respondent 2.45, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
135 Respondent 2.84, mezczyzna. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
roku.

136 Respondent 2.22, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
137 Respondent 2.49, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
138 Respondent 2.46, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
139 Respondent 2.84, mezczyzna. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
roku.

140 Respondent 2.49, kobieta. Materiaty wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
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3) Z wiasciwosci leczniczych i obrzedowych. Czasem wyciag z kory wierzby — leczniczo.

Wierzby to Drzewa o dziwnej energetyce raczej z nimi nie pracuje’*..

Odnotowano takze skojarzenia wierzb z odrodzeniem, wiosna, czasem wielkanocnym:

1) Wierzbe kojarze z wiosennych bazi, tym samym z tworzenia palmy wielkanocnej*2,
2) Witki wierzbowe do smagania dziewczat w tradycji ludowej na Smigus Dyngus'*.
3) Wierzbowe Witki wykorzystywane tez podczas lanego poniedziatku, oktadanie si¢ nimi na

szczescie, pomyS$lnosét*,

Kody kulturowe dotyczace wierzby, ich zwiazki z ptodnoscia 1 kobietami, jak 1 zwigzki z diabtami
sa bodaj najlepiej zachowanymi w pamieci kulturowej respondentow. Podczas zajgé zielarskich
rozpoznanie wierzby biatej nie stanowi wigkszego problemu. Pozostale gatunki nie zawsze sg
rozpoznawane, lecz wskazanie skojarzen z rosling, majacych swe zrodta w kulturze ludowe;j, jest
dla uczestniczek i uczestnikow moich warsztatow bardzo tatwe.

Rosliny pojawiajace si¢ w wypowiedziach respondentdw okazuja si¢ uruchamia¢ konkretne
skojarzenia, opowiesci wspomnieniowe, emocje, sentymenty. Najczes$ciej jednak nie stanowia
opowiesci same w sobie — nie s3 0sig narracji, a raczej petnig funkcje budujaca fabute, np. wokot
nich koncentrowata si¢ jaka$ cze$¢ zycia spotecznego — ogrodki z grochem w dawnych PGR,
drzewa wisniowe, na ktore wspinano si¢ po owoce, dziuple w wierzbach, do ktorych zagladano z
babcia, czy tez sa przywotywane konkretne osobniki, katalizujace tworzenie si¢ wspomnief i
historii: ,,Nie wiem, czy jeszcze ro$nie w Olsztynie bardzo pochylona w gtdéwnym pniu wierzba,
nad Jeziorem Kortowskim. Uwazam, ze wierzby to najlepsze drzewa do wspinania si¢. Tak byto

i z tym. Bylo jak jaszczur, z perspektywy dziecka”®®.

141 Respondent 2.20, mezczyzna. Materiaty wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
roku.

142 Respondent 2.46, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
143 Respondent 2.55, kobieta. Materiaty wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
144 Respondent 2.22, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
145 Respondent 2.58, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
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5.3 Relacje z roslinami w kulturze wspolczesnej

Aby zbadaé, jakie miejsce zajmujg rosliny w zyciu codziennym Polek, w mniejszym
stopniu Polakow, gdyz nieznacznie wiaczyli si¢ w prowadzone przeze mnie badania, i jaki maja
do nich stosunek, przeprowadzitam ankiety, obserwowalam osoby uczestniczace w moich
warsztatach oraz grupy w mediach spotecznosciowych. Bardzo czegsto pojawiajacym si¢
twierdzeniem, pasujacym do obszaru badan nad relacjami z rosling, jest wiara, ze konkretne
gatunki wyrastajace w okolicy naszego domu lub w czgsto odwiedzanych przez nas miejscach
stanowig sygnat, ze akurat potrzebuje ich nasz organizm. By¢ moze w ciele pojawia si¢ choroba,
czego jeszcze nie jestesmy $wiadomi, a wyleczy¢ ja mozna przy pomocy wiasnie danego gatunku.
Wskazywatoby to na istnienie prze§wiadczenia, ze jako jednostki jestesmy polaczeni z roslinami,
ktére chetnie przychodza nam z pomoca, a wigc posiadajg pewien typ
wiedzy/inteligencji/przeczucia pozwalajacego im rozpozna¢ ludzkie potrzeby. Biorac pod uwage
bogate sktady chemiczne roslin i mozliwo$¢ zastosowania kazdego z nich w wielu jednostkach
chorobowych oraz réznorodnos¢ tzw. chwastow wyrastajacych popularnie na dziko, znalezienie
anegdotycznych przyktadéw swiadczacych o slusznosci tej ,.teorii” nie jest trudne.

Jednym z celow przeprowadzonych ankiet bylo zgromadzenie danych na temat relacji
migdzy czlowiekiem a rosling. Wsr6éd odpowiedzi pojawiata si¢ watpliwosé, czy stowo relacja/
wiez jest odpowiednim okresleniem dotyczacym roslin. Podobna watpliwo$¢ towarzyszyta mi
podczas konstruowania ankiet, lecz w jezyku polskim nie odnajduje stowa, ktéore mogloby
odzwierciedla¢ to, co obserwuj¢ zar6wno w wypowiedziach, jak i1 zachowaniu wielu o0sob
wzgledem flory, a co zdecydowanie w przypadku ludzi zostaloby nazwane relacja. Na zadane
pytanie: ,,Czy uwazasz, ze masz wi¢z z roslinami? Jesli tak, na czym ona polega?”, udzielono 84
odpowiedzi, w tym: 6 jednoznacznie wskazywato, ze nie. Jedna odpowiedz byta pusta, jedna ,,nie

wiem”. Przyktadowe odpowiedzi:

1) Stowo wigz odnosze do ludzi a ro$liny lubig cenig, otaczam sig, uzywam. (Kobieta)*.

146 Respondent 2.26, kobieta. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
roku.
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2) Stanowi wazne zrodto lekow, pozywienia i patrzenie na wzrost roslin daje poczucie radosci.
(Kobieta)',

3) Nie mam, ale lubi¢ si¢ nimi otacza¢. Dzigki nim przestrzen w moim mieszkaniu zdaje si¢ by¢
bardziej przyjazna. (Mezczyzna)*,

4) Nie mam wi¢zi z ro§linami. Bardziej z przyroda og6lnie. Czuje si¢ w lesie jak w domu. Lubig
wycieczki gdzie nie ma $ladow cywilizacji. (Mezczyzna)'#,

5) Sa mi potrzebne do codziennego zycia. Herbata, kawa, ziota do przyprawiania, ziota dla
zdrowia, bawelna np. zebym miat si¢ w co ubra¢ :-). (Mezczyzna)™°,

6) Trudno powiedzie¢, czy ja mam, ale lubi¢ ro$liny. Lubi¢ zwiedzal palmiarnie i ogrody
botaniczne, lubi¢ uprawiaé rosliny doniczkowe i akwariowe. (Kobieta)®®*,

7) Lubie¢ przebywa¢ w otoczeniu roslin. Uspokaja mnie to, wycisza, przydaje pozytywnych wrazen
estetycznych. Lubie roéliny. Jakiej$ duchowej wiezi nie od odczuwam. (Mezczyzna)*®2,

8) Nie, ale bardzo lubi¢ rosliny. Lubi¢ na nie patrze¢, mie¢ je w poblizu i w zasig¢gu reki. Lubie tez
je w kuchni — wszystkie bez wyjatku. Lubie je uprawiaé. (Kobieta)'®,

9) Nie wiem, nigdy si¢ nad tym nie zastanawiatam. By¢ moze tak, od jakiego$ czasu poglebiam
swoja wiedze o roslinach i zaczynam zachwycac si¢ wszystkim tym co rosnie dookota a co
wczesniej uwazalam za chwasty. (Kobieta)'™.

10) Nie mam zbyt silnej wigzi z roslinami, ale w domu zawsze jakie$ rosliny byly. Od kiedy
zamieszkatam na wilasnym zaczetam bardziej interesowac si¢ tematem i hodowa¢ wlasne
rosliny w doniczkach. I przynosza mi one duzo rado$ci. (Kobieta)'®®.

11) Nie bardzo wiem, co na to odpowiedzie¢, bo nie wiem, czym miataby by¢ ,,wiez”. Jestesmy

wszyscy cze$cig natury, ja i one. Zdarza mi si¢ o niektore z nich dba¢, niektérych si¢ boje

(barszcz Sosnkowskiego, brr), niektore lubie. (Kobieta)*®,

Pojawilo si¢ 70 odpowiedzi na tak lub zdecydowanie tak; oto przyktadowe z nich:

147 Respondent 2.74, kobieta. Materiaty wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
148 Respondent 2.33, mezczyzna. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
roku.

149 Respondent 2.21, mezczyzna. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
roku.

150 Respondent 2.10, mezczyzna. Materialy wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
roku.

151 Respondent 2.75, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
152 Respondent 2.52, mezczyzna. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
roku.

153 Respondent 2.54, kobieta. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
154 Respondent 2.13, kobieta. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
155 Respondent 2.48, kobieta. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
156 Respondent 2.63, kobieta. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
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1)

2)

3)

4)

5)

6)

7)

Bardzo lubig to, ze wiem juz, gdzie w mojej okolicy co rosnie, gdy widze, ze jakie$ miejsce
zostato zniszczone, to jest ki tego bardzo zal. Mialam w tym roku jaka$ manie na wrotycz, bo
w mojej okolicy nigdzie nie rosta. I jezdzitam jak szalona wokot swojego miasta i zrywatam.
W sumie do niczego go nie wykorzystatam, po prostu ususzytam i wisi. Ale jako$ co$§ mnie
polaczylo z tg roslina, ze musi by¢ w moim otoczeniu. (Kobieta)'’.

Tak, czuje taka wiez. Szczegdlnie z drzewami 1 kwiatami. Drzewa to oddech, historia zakleta
w czasie, stato$¢, ochrona. I cudowna cykliczno$¢. Kwiaty to cud estetyki, zachwyt nad ich
pigcknem, zapach. Przebywanie wérdd roélin to dla mnie relaks i przyjemnosé. (Kobieta)8.
Nie jestem znawczynig roslin, ale uwazam, ze maja niezwykta moc (...) Czuje, Ze sa pomocne,
posiadajg swojg osobowos¢ i dusze. (Kobieta)™°.

Tak, ale nie wiem na czym. Wychowalam si¢ na wsi i1 czuj¢ jakby rosliny byly bardzo silng
czgdcig mojego zycia. Shuzyty mi jako zabawa, kryjowka, jedzenie. Czuje¢ jakby po czesci
rosliny mialy wptyw na moje wychowanie. Dzigki nim poznawatam r6ézne smaki, czasem
byly delikatne w dotyku, a czasem szorstkie i ktujace. Uwielbiam przebywaé wérdd roslin i
obserwowac je, wpatrywac si¢ w nie i uczy¢ si¢ o nich. Kocham je za ich pickno, za spokdj
jakiego do$wiadczam przebywajac wérdd nich. (Kobieta)®®,

Tak. Traktuje rosliny jako istoty zywe i czujace. Pozyteczne, dobre, pracowite, dajace
cztowiekowi okrycie i jedzenie, drewno i cien, owoce i zielen dla oczu, urode krajobrazu.
Winnismy im opieke. Nie przycinam roslin domowych. Czutabym si¢ jakbym cigta po skorze
istoty zyjacej. (Kobieta)®e!,

Mam gteboka wiez z Roslinami, co kosztuje mnie wielkie cierpienie w zwiagzku z tym, jaka
jest polityka kraju, w ktorym zyjemy. Jestem dendroterapeutka, poszlam ku Drzewom
instynktownie, jako dziecko i staram si¢ dzieli¢ z ludzmi wiedzg o tym, jak sa taskawe. To
nie jest moj zawod, ale misja i pasja. (Kobieta)'®2,

Mam! traktuje je z czutoscig. Mowig do nich i dbam o nie czy to te na parapecie w domu czy

hodowane do jedzenia. Dotykam delikatnie czasami $piewam bo wiem ze lubig pewne

wibracje. (Kobieta)!®2,

157 Respondent 2.41, kobieta. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
158 Respondent 2.27, kobieta. Materiaty wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
159 Respondent 2.46, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
160 Respondent 2.30, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
161 Respondent 2.64, kobieta. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
162 Respondent 2.83, kobieta. Materialy wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
163 Respondent 2.36, kobieta. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
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8) Czuje wigz z roslinami, jem je, korzystam z dobra i bede kiedy$ dla nich nawozem. Jestem
cze$cig ekosystemu, tak jak i one. (Kobieta)!®,

9) Tak mam. Moja wi¢z to odczuwanie ich jak pulsuja zyciem w $rodku kiedy je dotykam. Czuje
ich krucho$¢ delikatnos$¢ ale réwniez moc. Rozmawiam z nimi a one ze mna. Opowiadaja
swoje historie i dzielg si¢ zapachem. Oddycham nimi. (Kobieta)®.

10) Tak mam ogromng wi¢z z roslinami ,,0d zarania dziejow”. Ona wynika z tego, ze zielarstwa
uczyla Mnie Babcia. Polega to na tym, zZe rozmawiam z ro$linami. Pytam na co one pomagaja

i stosuje je gdy ich potrzebuje a one na to pozwola. Czasami instruuja kiedy mozna je zerwac.

One sg zywe tak jak i ludzie. (Kobieta)'®,

Ponizej zestawiam wyniki liczbowe, dotyczace pytan typu: tak/nie, a takze ewentualne komentarze,

ktore wypelniajacy mogli wstawic, aby wyjasnic i rozwingé swoje stwierdzenie:

. Czy Twoim zdaniem istnieje zwigzek w polskiej kulturze tradycyjnej pomiedzy picia a
zainteresowaniem zielarstwem?

Odpowiedzi: 109 - tak, 23 — nie mam zdania, 18 — nie.

. Czy Ty zauwazasz, aby jedna z ptci wspolczesnie byta bardziej zainteresowana zielarstwem?
Odpowiedzi: 105 —tak, 23 — nie, 22 — nie mam zdania.

. Czy uwazasz, ze jedna z plci ma ,,wigksze predyspozycje” do zajmowania si¢ zielarstwem?
Odpowiedzi: 76 — nie, 47 —tak, 24 — nie mam zdania.

Jesli tak — ktora z plei?

Odpowiedzi: 54 — kobiety (100 % odpowiedzi).

. Czy uwazasz, ze pte¢ ma znaczenie w rozpatrywaniu kontaktu osoby z przyroda / naturg /
ro$linami?

Odpowiedzi: 93 — nie, 35 —tak, 15— nie mam zdania.

Uwagi wpisane przez respondentow:

1) Ple¢ nie jest dla mnie predyspozycja, ale praktyce znam wigcej kobiet zajmujacych sie

zielarstwem. (Kobieta, wiek: 35-50)¢’.

164 Respondent 2.40, kobieta. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
165 Respondent 2.12, kobieta. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
166 Respondent 2.65, kobieta. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
167 Respondent 1.61, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022 roku.
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2) Megzczyzni czgsto wykazuja zbyt duzg ignorancje, zeby nie uwazac zielarstwa za ,.kobiece”
zajecie. (mezczyzna, wiek: 35-50)168,

3) Uwazam, ze tradycyjnie kobiety bardziej ciaza ku zielarstwu ale to nie znaczy, ze mezczyzni
nie maja predyspozycji. Maja, tylko kulturowo jest nakaz by zajmowali si¢ motocyklami 1
pitka nozna. Tymczasem ja kocham i zielarstwo, i motory. Znam panéw, ktorzy takze kochaja
ziota 1 motory. To nie zalezy od plci, a od sytuacji spoteczno-kulturowej. Role plci sa
warunkowane przez spoleczenstwo. (Kobieta, wiek: 50 i wigcej)®°.

4) Jak wspomniatam wyzej, pte¢ nie ma znaczenia. Wszyscy maja predyspozycje do kontaktu z
przyroda i zajmowaniem si¢ ziotami. Obecnie jednak wcigz wigcej kobiet para sie
zielarstwem, co wynika z kontekstu kulturowego, uwarunkowania rol ptci w spoteczenstwie

itp. (Kobieta, wiek: 50 i wiecej)'’°.

10. Czy uwazasz za shuszne symboliczne zestawianie kobiety z natura / dzikos$cia, mezczyzny z
kulturg / rozumem.

Odpowiedzi: 105 - nie, 26 — tak, 16 — nie mam zdania.

1) Nie jest to stuszne. Wynika z takiej a nie innej drogi, ktora podazyta ludzkos$¢, na co
przemozny wplyw miaty religie monoteistyczne i patriarchalne. W czasach poganskich
wystepowali bogowie tacy jak bog Hern u Celtow czy Pan u Grekow, ktorzy prezentowali
meskos$¢ zwigzana z dziko$cig i naturg, zamiast z racjonalnoscia i logika, podobnie rzymski
Faun czy nordycki Loki. Nordycki Odyn tez mial wigcej wspolnego z dzikos$cig 1 naturg niz
z logikg i rozumem. (Kobieta, wiek: 50 i wigcej)'™;

2) Kobieta i natura tak. (Kobieta, wiek: 35-50)72.

3) Pojawit si¢ tez rozbawiony emotikon przy pytaniu z dzikoécig (kobieta, wiek: 16-35)173,

prawdopodobnie sugerujac absurdalno$¢ pytania.

11. Uwagi koncowe: Czy masz jakie$ uwagi/ przemyslenia na temat relacji ptci z zielarstwem?

168 Respondent 1.88, mezczyzna. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022
roku.

169 Respondent 1.118, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022 roku.
170 Respondent 1.118, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022 roku.
171 Respondent 1.118, kobieta. Materiaty wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022 roku.
172 Respondent 1.125, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022 roku.
173 Respondent 1.139, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022 roku.
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1)

2)

3)

4)

5)

6)

7)

Uwazam, ze wickszy zwiazek kobiet niz mezczyzn z zielarstwem wystepuje dlatego, ze w
naszej kulturze odgornie narzucano pewne zachowania danej plci, pamigtajmy natomiast, ze
wystepowali takze guslarze. (Kobieta, wiek: 16 - 35)174,

Moja prababcia nauczyla si¢ leczyé ziotami od miejscowego zielarza, ktory najpierw
wyleczyt ja sama. Zielarstwo moim zdaniem nie ma zadnego zwiazku z plcig, utozsamianie
go ze starszymi kobietami to popkulturowy symplicyzm, nie majacy wiele wspdlnego z
rzeczywisto$cig ani dawniej, ani obecnie. (Mezczyzna, wiek: 16 - 35)175,

Oczywiscie dawniej w srodowisku wiejskim istniat silny zwigzek migdzy stosowaniem zi6t
a plcia. Powszechnie korzystano z pomocy ,babki” zielarki, ale zielarzami byli takze
mezezyzni, szczegdlnie w klasztorach. W dzisiejszym, zracjonalizowanym $wiecie pte¢ nie
ma juz takiego znaczenia, licza si¢ wiedza i kompetencje. (Kobieta, wiek: 50 i wiecej)*’®.
Zainteresowanie zielarstwem nie wigze si¢ moim zdaniem z plcia, lecz z natura/ charakterem
jednostki. Wychodzenie z tradycyjnych rdl pozwala wejs¢ kazdej z ptci w te dziedzing, ktora
pasuje do jej wnetrza, a nie do narzuconej z gory roli spotecznej czy oczekiwanych zachowan.
Stad coraz wigcej megzczyzn odnajduje si¢ w dziedzinach, ktore wczesniej traktowane byty
jako przynalezne pici picknej. (Kobieta, wiek: 16 - 35)*"".

Kontekst ptci w tych pytaniach na temat zielarstwa nie ma znaczenia, w sensie naukowym.
Samo sugerowanie natomiast — ma. (Mezczyzna, 35-50)78,

Mysle ze mezczyzni czesto z mniejszych miejscowosci, maja blizsze relacje z zielarstwem, a
nawet wybierajg i po$wiecajg si¢ jednej. (Kobieta, wiek: 16 - 35)17°,

To przypadek, patriarchalne spotecznosci, spowodowaty pewnie, ze wiecej kobiet zajmuje si¢
zielarstwem / ziololecznictwem, bo to takie ,,niemeskie” zajecie. Znatam $redniej jakosci
zielarki z mojej rodziny i dwodch braci, wybitnych zielarzy, ktorzy znali remedium na kazda
chorobe, wiedza przekazana im przez matke, wiec to moze kwestia wychowywania mtodych
mezezyzn wstereotypowy sposob powodowata przewage kobiet w zielarskiej ,,branzy”.

(Kobieta, wiek: 35 —50)*€°.

174 Respondent 1.12, kobieta. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022 roku.
175 Respondent 1.14, mezczyzna. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022

roku.

176 Respondent 1.20, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022 roku.
177 Respondent 1.21, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022 roku.
178 Respondent 1.73, mezczyzna. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022

roku.

179 Respondent 1.78, kobieta. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022 roku.
180 Respondent 1.84, kobieta. Materialy wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022 roku.
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8) Kobiety czgéciej rozumieja, ze do przodu mozna i8¢ rowniez matymi krokami, szczegdty maja
znaczenie, a zielsko jest nie tylko do palenia. (Me¢zczyzna, wiek: 35 — 50)8L,

9) Kobiety sg bardziej skrupulatne, dbaja o jakos¢, proces suszenia oraz produkcje preparatow,
np. wywary, nalewki. (Mezczyzna, wiek: 16 — 35)82,

10) Kobiety zajmujg si¢ czgsto ziotami po cichu, a mezczyzni piszg ksigzki / opracowania,
wyktadaja. Co niestety czasami sprawia wrazenie, ze sg lepszymi znawcami, np. S. Buhner.
(Kobieta, wiek: 36 —50)*83,

11) Na moich studiach zielarstwa jest jeden m¢zczyzna na kilkadziesiat kobiet. (Kobieta, wiek:
36 — 50)8,

12) Nie tylko z zielarstwem, ale wydaje mi si¢, ze kobiety sa duzo bardziej zaciekawione i
poswigcaja temu czas. Panowie si¢ z tym nie afiszuja, tylko przemykajg chytkiem ;). Tez
zastanawiam si¢ czy nie jest to zwigzane z wrazliwos$cia, z wrazliwoscig na nature. Panowie
niechetnie si¢ nig dziela, a jesli juz, to niekoniecznie wywotuje ona zrozumienie w otoczeniu.
(Kobieta, wiek: 36 — 50)¢°,

13) Kobieta czuje nature catg sobg... (Kobieta, wiek: 50 i wiecej)'e.

14) Widzg w swoim otoczeniu wigcej kobiet niz mezczyzn zainteresowanych zielarstwem, ale
uwazam, ze to zbieg okoliczno$ci. (Kobieta, wiek: 16 — 35)¢7.

15) Zaznaczytam ,,r6wno”, ale moja odpowiedz to — kobiety i me¢zczyzni, ale nie réwno, wigcej
kobiety, stowo rowno sugeruje, ze jakby w tej samej proporcji, i to nie to samo co zaro6wno -

moze bardziej to stowo by tu pasowato. (Kobieta, wiek: 36 —50)*,

Ciekawe wydaje si¢ podkreslenie przez respondentow przekonania, iz zielarstwo postrzegano
jako ,,niemeskie” zajecie, podobnie jak wrazliwo$¢ na nature, ktora ,,nic wypada” im si¢ dzielié.
Wskazano tez, ze kobiety zajmuja si¢ tym niejako ,,po cichu”, za§ mezczyzni, gdy botanika i
wykorzystanie roslin zyskato miano prawdziwej nauki, a nie zabobonu, niejako ,,przejeli” to
zajecie jako jedyna pte¢ uprawniona do zaje¢ rozumowych. Podobne ustalenie opublikowat P.

Alberti-Manzanares:

181 Respondent 1.88, mezczyzna. Materialy wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022
roku.

182 Respondent 1.120, mezczyzna. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022
roku.

183 Respondent 1.123, kobieta. Materialy wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022 roku.
184 Respondent 1.125, kobieta. Materialy wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022 roku.
185 Respondent 1.134, kobieta. Materialy wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022 roku.
186 Respondent 1.136, kobieta. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022 roku.
187 Respondent 1.140, kobieta. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022 roku.
188 Respondent 1.95, kobieta. Materiaty wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2022 roku.
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It is necessary to specify that botany, as almost all sciences, was marked by a male-centered
vision that limited the scientific development of women. (...) By mid- 19th Century, Botany
was a feminized science and ,,...there were circles where it was considered nonmanly for men
to be interested in plants”. The generalized opinion was that scientific studies were
inappropriate for women, and a philosopher convinced of this was Jean Jacques Rousseau, who
thought that: ,,An inquiry into abstract and speculative truths, into principles and axioms of
sciences, and into all things that make our ideas more general, does not belong to the province
of women. All their studies should be of a practical nature, it is their task to apply the principles
discovered by men and make the observations through which our sex is induced to establish
such principles (...) In regards to works of genius, they exceed their comprehension, and they
don't have the attention or precision either to be successful in mathematics, and when it comes
to natural philosophy, it belongs only to the sex that is more active, sees the larger number of

objects, possesses the greater strength, and uses it more”®,

Druga z ankiet dotyczyta indywidualnych relacji z roslinami, wigc powtorzone zostaty pytania

odnoszace si¢ do zwigzkow kultury zielarskiej z plcig, a ich wyniki przedstawiajg si¢ nastepujaco:

1. Czy uwazasz, ze na Twoja relacj¢ z roslinami ma wptyw Twoja ptec?
Odpowiedzi udzielito 66 kobiet oraz 19 m¢zczyzn. Odpowiedzi na nie —51, tak —21, nie wiem -7,

mozliwe, ze tak — 6. Wsrod odpowiedzi znalazty si¢ nieliczne na ,,nie”:

1) Nie. Moze po prostu zwracam szczegOlnie uwage na ziota pomocne w dolegliwosciach

kobiecych. (Kobieta)'*.

189 »Konieczne jest doprecyzowanie, ze botanika, jak wigkszos$¢ nauk, byta naznaczona przez m¢skocentryczng wizje,

co ograniczyto naukowy rozwoj kobiet (...). Do potowy XIX wieku botanika byla nauka sfeminizowang i «istniaty
kregi, gdzie zainteresowanie roslinami byto uwazne za niemgskie». Wedlug ogolnej opinii studia byty nieodpowiednie
dla kobiet, o czym byt przekonany filozof Jean Jacques Rousseau, ktory myslal, ze: «Badanie i
przeksztalcanie abstrakcyjnych i spekulatywnych prawd, w zasady i aksjomaty naukowe oraz wszystko, co czyni
nasze idee bardziej ogélnymi, nie jest domena kobiet. Wszystkie ich (kobiet) badania powinny mie¢ charakter
praktyczny, ich zadaniem jest zastosowanie zasad odkrytych przez mezczyzn i dokonanie obserwacji poprzez ktore
nasza pte¢ jest wskazana do ustabilizowania tych prawd. Jesli chodzi o dzieta geniuszu, przekraczaja one rozumienie
kobiet, nie maja wystarczajacej uwagi ani precyzji, aby odnies¢ sukces w matematyce, a jesli chodzi o filozofig
przyrody, nalezy ona tylko do pici bardziej aktywnej, widzacej wiekszg liczbg obiektow, posiada wicksza site i czesciej
ja wykorzystuje»”. P. Alberti-Manzanares, Contribution of rural women to knowlegde of medicinal plants in México.
Gender analysis, ,,Agricultura, Sociedad y Desarrollo” 2006, vol. 3, nr 2, s. 141-142.

190 Respondent 2.49, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
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2) No bardzo prosze bez takich, na pewno nie. W pierwszej kolejnosci jestem zawsze cztowiekiem.
(Kobieta)*®?,
3) Bzdura. (Me¢zczyzna)'®2,

Wsréd odpowiedzi na tak znaczna cze$¢ wypowiedzi byta rozwinigta, dowodzac zainteresowania

tematyka:

1) Tak, wydaje mi si¢, ze kobiety sa bardziej wrazliwe, delikatniejsze, bardziej dociekliwe i
ciekawskie, bardziej si¢ interesuja ro§linami, ziotolecznictwem, kosmetykami na bazie roslin,
takze pod katem pomocy wlasnym dzieciom bez uzycia zbednej chemii. (Kobieta)'®,

2) Myslg, ze tak. Uwielbiam rosliny, czuje si¢ z nimi potaczona, ucza mnie delikatnosci i
niezwyklo$ci w tym co teoretycznie zwyczajne. Mam tatuaze roslinne, myslg ze ,,ubrana” w
rosliny jestem bardziej sobg. (Kobieta)!%,

3) Myslg, ze tak, cho¢ to raczej uwarunkowanie kulturowe. W koncu to kobiety czgéciej byty
wiedzmami i zielarkami. To z nami najwiecej jest kulturowych, ,,magicznych” powigzan z
ro$linami. (Kobieta)'®,

4) Tak, mysle, ze moze to by¢ jako§ powigzane, kobiety czesto si¢ tym interesowaly i
zajmowaly. U mnie w rodzinie tez byly kobiety, ktore si¢ tym zajmowaty. (Kobieta),

5) Mysle, ze tak. Wydaje mi sig, ze rosliny, ziotolecznictwo to raczej domena kobiet, zwigzana

z ich wewnetrzna madroscig i intuicjg. (Kobieta)'®’.

W wypowiedziach pojawia si¢ istotna kwestia, jaka jest podkresSlenie, Zze wspomniana
predestynacja jednej ptci do zajmowania si¢ zielarstwem czy pozwalajgca na tatwiejsze kreowanie
wiezi z ros$linami, jest uwarunkowana kulturowo. W procesie enkulturacji dziewczynki uczone sa
jednych zajg¢é, chtopcy innych, co nie oznacza, ze jedna z pici jest apriorycznie do tego

wyznaczona:

191 Respondent 2.64, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
192 Respondent 2.81, mezczyzna. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
roku.

193 Respondent 2.55, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
194 Respondent 2.30, kobieta. Materiaty wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
195 Respondent 2.39, kobieta. Materiaty wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
196 Respondent 2.06, kobieta. Materiaty wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
197 Respondent 2.19, kobieta. Materiaty wiasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
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1) Sama pte¢ nie, ale kultura juz tak chlopcu nie przystoi ,,zabawa kwiatkami” co jest
krzywdzace. (Mgzczyzna)'®e,

2) Nie da si¢ ukry¢, ze pte¢ w pewnym stopniu determinuje postrzeganie $wiata flory. Ale,
summa summarum, duzo zalezy od kultury, w ktorej kto$ si¢ wychowuje, wiedzy, ktora
posiada i jego wlasnej wrazliwosci. (Mezczyzna)'®.

3) Subiektywnie. Na ptec fizyczng, mentalng nie. Energetycznie jestem bardzo zrownowazony —
pierwiastek meski i zenski — umiem go zmieniaé¢, dostosowuje¢ go w zaleznos$ci od potrzeby,
wiec w tej kwestii ma znaczenie — odpowiadajac na pytanie. Wiekszos$¢ ludzi ma taka sama
pte¢ fizyczng i energetyczng — cho¢ i tu bywajg wyjatki. (Mezczyzna)?®.

4) Tak. Silg rzeczy, kobiety czesciej ich potrzebowaly, czeSciej je wykorzystywaty, szukaty
rozwigzan na swoje dolegliwosci, potrzeby. Opickowaly si¢ gospodarstwem, rodzina, no i
czesto nie cheiaty tej rodziny powigkszac, co w kulturze patriarchatu zrzucalo na nie pelna
odpowiedzialno$¢ jak sobie z tym poradzg. M¢zczyzni nie zajmowali si¢ takimi pierdotami.
Dopiero teraz mamy czasu, w ktorych kazda pte¢ ma réwne szanse w dostepie do

ziotolecznictwa, materiatéw zrodtowych na temat ziot. (Kobieta)?®?.

Wypowiedzi dotyczace zwigzkéw z naturg i roslinami w wigkszosci pokazuja, ze nawet jesli
istnieje powszechny stereotyp plasujacy kobiete blizej ziol, jest on percypowany gléwnie jako
wynik istnienia wielowiekowego, tradycyjnego podziatu rdl, nie jakiej$ mistycznej, apriorycznej

sity dajacej jednej ptci wieksze predyspozycje do zajmowania si¢ nimi.

5.4 Whnioski i nowe pytania

Rozdziaty III i IV wskazaty na bogactwo relacji kobieco-roslinnych w polskiej kulturze
ludowej zakonserwowane w tekstach folkloru oraz ich zrodta. Wypracowano wiele sposobow
wyrazania emocji, stanow, konceptdow za pomocg ro$lin w odniesieniu do plci zenskie;j,

zdecydowanie bardziej rozbudowanych niz w przypadku mezczyzn. Stanowi ten stan wynik zycia

198 Respondent 2.23, mezczyzna. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
Egs!(IIJ{.espondent 2.84, mgzczyzna. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
£E’)cl’(ll-f\’.espondent 2.20, megzczyzna. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023
gglk lIJ{.espondent 2.22, kobieta. Materialy wlasne zebrane w formie ankiety Google na potrzeby dysertacji w 2023 roku.
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przez wieki w kulturze agrarnej, patrylinearnej i patriarchalnej, w ktorej forma samoidentyfikacji
chtopa byta uprawa roli. Domeng me¢zczyzny stanowity pola i deskrypcje ,,zbozowe”, chociaz
mozna znalez¢ tez gatunki roslin o typowo megskim charakterze, jak np. dab wraz z jego
odniesieniami do gromowtadnego Boga. Kazda pte¢ posiadata swoje przestrzenie do tworzenia
relacji z r6znymi roslinami, ktére niczym wierzby na miedzy uprawnych pdl dopetniaty catos¢
ludowego wspolbycia w $wiecie, bedacego — wedlug chiopskiej wizji — areng dziatania roznych sit
1 zaleznos$ci migdzy nimi: ludzmi, duchami, bytami nadprzyrodzonymi, roslinami czy zwierzetami
i od tego, jak przebiegaly dane stosunki, zaleze¢ miaty losy jednostki oraz grupy.

Kultura etnobotaniczna w Polsce i formy wspotbycia z rosling wynikaty ze specyficznego
postrzegania rzeczywistosci, bliskosci z cyklami natury. Cho¢ rzadko uzywa si¢ sformutowania
,»fllozofia” w odniesieniu do kultury chlopskiej, niewatpliwie mozemy je zastosowac probujac
opisac zycie na dawnej wsi 1 uzna¢, ze charakteryzowala si¢ ona koherentno$cia, czego najlepszym
przyktadem jest relacja na linii kobieta — len, opisana w poprzednim rozdziale. Mowigc o
wspotczesnym zwrocie ku ziotolecznictwu i dawnym systemom leczniczym, zainteresowaniem
kulturg symboliczng i duchowa zwigzang z roslinami, uzywa si¢ okreslen takich jak powrot do
tradycji, powrdt do korzeni, lecz wedlug mnie nie sag one wiasciwe, bowiem dotycza tylko
waskiego wycinka etnobotanicznej spuscizny polskiej lub europejskiej. Niewatpliwie powrocito
zainteresowanie fitoterapig i potencjatem roslin w polepszeniu stanu zdrowia, takze w oparciu o
tradycyjne receptury, a szukajac wiedzy leczniczej, ponownie sigga si¢ do dawnych zielnikow. Do
kuchni znéw wprowadzane sg dzikie rosliny jadalne, poki co w formie smakowej ciekawostki, lecz
niewykluczone, ze stopniowo pojedyncze gatunki beda wlaczane do naszej diety i nawet jesli nie
stanie si¢ to praktyka codzienng, to moze powszechng. Mimo to ten powrdt do tradycji dotyczy
zaledwie fragmentu w kulturze relacji ludzko-roslinnych, w jego pragmatycznym wymiarze,
pozwalajacym zachowac¢ nasze cialo w zdrowiu 1 dobrej kondycji.

Czego nie sposob juz dostrzec, to rozumienie roslinnych konstruktow kulturowych.
Ankiety wykazaty, ze czg$¢ informacji pochodzacych z kultury ludowej jest obecna w pamigci
Polek, niemniej nie sposob odnalez¢ ich w praktyce. Dlugie trwanie pamigci nie jest tym samym
co wciaz zywa tradycja i nawet jesli mozliwe jest wskazanie struktur myslowych, tzw. zabobonow
czy zachowan $wiadczacych o dlugim trwaniu kultury, ich przedmiot jest niezrozumialy, a
zwyczaje praktykowane sporadycznie. Niektore rosliny, jak wisnia i kalina, zyskaty nowy wymiar

znaczeniowy, wiekszosci 0sob kojarza si¢ z dziecinstwem na wsi albo czasem przetwarzaniem
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owocow, z pracg. Erotyczny wymiar tych roslin czy ich konotacje inicjacyjne zwigzane z pierwsza
krwig menstruacyjng zagubily si¢ na przestrzeni ostatnich stu lat. Rytualne i obrzgdowe znaczenia
ro$lin znanych z folkloru tradycyjnego we wspoétczesnej kulturze polskiej wlasciwie nie wystepuja.

Obrzedy, bedace wydarzeniem grupowym, wymuszaja na czlonkach spolecznosci
operowanie podobnymi kategoriami, aby poja¢ sens ceremonii. Przy zaniku powszechnego
rozumienia kodow ro$linnych i umiej¢tnosci rozpoznawania gatunkow nie sposdb uzywac ich i
wyraza¢ za ich pomoca czegokolwiek, poszczegélne ziota czy kwiaty stajg si¢ jedynie zielonymi
rekwizytami. W 1990 roku Zbigniew Libera i Adam Paluch pisali, 0 czym byla juz mowa, ze
funkcjonowato wsérdéd naukowcoOw przekonanie o braku istnienia kodu roslinnego w kulturze
tradycyjnej, gatunki miaty by¢ dobierane do zabiegdw leczniczych czy ceremonii niejako
przypadkowo, wyrazajac jedynie ide¢ ,.czego$ zywego, zielonego”. Analiza gatunkoéw
omowionych w rozdziale 111 wskazata, ze powyzsze przekonanie jest nieprawdziwe, a jedynie jest
wyrazem niemozliwosci zrozumienia tego, co mingto. Prawda okazal si¢ natomiast brak
powszechnie zrozumialego kodu ro$linnego w kulturze wspoélczesnej, czego najlepszym
przyktadem sg swobodnie dobierane rosliny podczas obrzedow weselnych. Oddalenie od ludowe;j,
spojnej wizji $wiata wida¢ m.in. w konstrukcji wianka panny mtodej, w ktérym nie sposob juz

doszuka¢ sie ruty, barwinka, rozmarynu czy kaliny?%?

. Dobor gatunkéw to wynik indywidualnych
upodoban estetycznych, skojarzen, pary mtodej, a nie czytelny dla ogétu spoteczenstwa znak
kulturowy.

Zaryzykowalabym tez stwierdzenie, ze podobnie stato si¢ w przypadku flory zwigzanej z
pogrzebami, bowiem rosliny czgéciej sktadane sa na grobach, zwykle ciete, nie za§ sadzone czy
wktadane zmarlemu do trumny. Wience pogrzebowe wytwarzane sg z gatezi drzew iglastych, ktore
po opadnigciu igiet, obumarciu wyrzucane sa do koszy. Wiele nagrobnych 0zdob jest wykonana z
tworzyw sztucznych, dzigki czemu niemal w nieskonczono$¢ pozostawa¢ moga na grobie w
niezmiennej, zastygtej, kolorowej formie. Pozbawione s przy tym symboliki niesmiertelnosci,
wynikajacej z przemijania 1 odradzania si¢ na nowo, wilasciwej zywym ros§linom nagrobnym,
czesto zimozielonym, takim jak barwinek tworzacy swymi placzacymi si¢ fodygami trwata, zielong
okrywe grobu. Niezmienno$¢ plastikowych twordéw imitujacych Zywe organizmy wskazuje na

znaczne oddalenie od tradycyjnie postrzeganej filozofii cykliczno$ci zycia, rozumianego jako

202 Wyrazam si¢ na pewnym poziomie ogdlnosci, niewykluczone, ze istnieje przypadek, gdzie panstwo mtodzi
dobierajg gatunki zgodnie z kulturowymi prawidtami, lecz dotychczas si¢ z takim nie spotkatam. Stanowilby on
wyjatek od reguty. By¢ moze udatoby si¢ odnalez¢ takie relikty, np. wsrod grup rekonstruktorow lub rodzimowiercow.
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nastepstwo pewnych etapow, ktorych przemijalnos¢ i odnawianie skorelowane byto z zyciem flory.
Po raz kolejny kwestie estetyczne sg kluczowe, jesli chodzi o wybor konkretnych roslin, a takze
pragmatyzm.

Na poziomie grupy rozumienie tradycyjnych zwigzkéw z roslinami wydaje si¢ znikome,
jednak mimo zagubienia spotecznego wymiaru relacji z ziotami daje si¢ je dostrzec w wymiarze
indywidualnym. Przej$cie z kolektywnosci do indywidualizmu odnosi si¢ do wielu obszarow
kultury wspoélczesnej, w tym formy postrzegania flory, i jest bardzo charakterystyczne dla kultury
etnobotanicznej czasO6w najnowszych. Relacje te sg wynikiem prywatnej ,filozofii”,
emocjonalnosci, zapatrywan, stylu bycia, o czym §wiadcza wypowiedzi respondentdow przytoczone
powyzej. Niezwykle ciekawe jest przy tym, jak dalece, wraz z otwarciem si¢ na §wiat i procesem
globalizacji po zakonczeniu komunizmu w Polsce, role roslin rytualnych, wykorzystywanych
podczas wydarzen o charakterze duchowym lub religijnym, przejety rosliny obcego pochodzenia.

Ozdobne wilczomlecze pigkne (Euphorbia pulcherrima), znane pod nazwa gwiazda
betlejemska, sprzedawane masowo przed Bozym Narodzeniem, staly si¢ charakterystycznym
gatunkiem dla polskich $wiat, podczas gdy ozdobione orzechami i jabtkami podtazniczki z gatezi
iglastych, wiecznie zielonych drzew o symbolice trwato$ci 1 nieSmiertelno$ci, majace zapewnic
bogactwo i pomyslnos$¢ na nadchodzacy rok, w zasadzie odeszty w niepamig¢. By¢ moze dlatego,
ze ich role przejeta choinka, nierzadko rowniez wykonana z tworzyw sztucznych?®. Wyraznie
opisywang tendencje widac¢ takze na przyktadzie kadzidet — dobrze znana biala szatwia (Salvia
apiana), pochodzaca z Ameryki Pétnocnej, wyparta rodzime gatunki uzywane do okadzania, takie
jak bylica zwyczajna (Artemisia vulgaris), bylica piotun (Artemisia absynthium), odgrywajace
istotne role w kulturze stowianskiej, podobnie jak fatwo dostepny wrotycz pospolity (Tanacetum
vulgare). Biata szalwia byla wykorzystana nawet podczas obrzedéw rodzimowierczych?®, co
stanowilo swoiste kuriozum wskazujace na zmiany w podej$ciu do materii. Przybyle réwniez z
tego kontynentu palo santo, ktérego dostarczajg drzewa z rodzaju Bursera, bedace — jak sugeruje
hiszpanska nazwa — $wigtymi drzewami Indian, jest obecne przy wigkszosci spotkan, gdzie
przestrzen oczyszcza si¢ symbolicznie dymem ro$linnym. Tradycja okadzania roslinami
rodzimymi okazuje si¢ dla wigkszosci wspdiczesnych uzytkownikow mniej atrakcyjna niz

gatunkami obcymi. Podczas zaj¢¢, na ktorych wykonuje kadzidta z rodzimych ro$lin, cze¢sto

203 K, Smyk, Choinka w kulturze polskiej. Symbolika drzewka i 0zdob, Krakow 2009, s. 35-42, 217-228.
204 7aobserwowatam uzycie biatej szalwii w roku 2018 podczas obchodéw $wigta Stado w Grodzisku Owidz.
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uzywam bylicy piotun o charakterystycznym zapachu. Niemal zawsze w trakcie zaje¢ pada
sformulowanie z ust uczestnikéw, ze to taka ,stowianska biata szatwia”, cho¢ logicznym
wydawatoby si¢ stwierdzenie z ust Polakow, ze ,,biata szatwia to taki amerykanski piotun”.

Druga grupa roslin, réwniez przejeta z odleglych kulturowo cywilizacji, sg enteogeny,
ros$linne psychodeliki, takie jak ayahuasca — wywar z poludniowoamerykanskich roslin o
zmiennym sktadzie, w ktorym roslina zawierajaca dimetylotryptaming (DMT) jest taczona z
gatunkiem hamujacym aktywno$¢ rozktadajacych ja enzymow, czyli zawierajacych inhibitory
monoaminooksydazy. Podobnie, obserwujac na zywo oraz w przestrzeni Internetu osoby
zainteresowane szeroko pojmowang duchowo$cig 1 samorozwojem, daje si¢ zauwazy¢ duza
popularno$¢ echinokaktusa, tzw. peyote (Lophophora williamsii), endemicznej ro$liny
zmieniajacej stany swiadomosci, obecnie zagrozonej wyginigciem ze wzgledu wiasnie na eksport
rosliny m.in. do Europy. Gdy zabraknie tego gatunku, wraz z nim zginie kultura Indian Navajo
wyksztatcona na drodze jego rytualnego spozywania. Jest elementem tak waznym dla ichniejszej
tradycyjnej filozofii, jak len byt dla ludowej kultury polskiej, nierozerwalnie z nig zwigzanym, z
niej wyptywajacym i ja konstruujacym. Dla Indian jest rosling §wigta, ktorej rola kulturowa jest
nie do przecenienia w rodzimym rejonie wystepowania. Dla oséb z zewnatrz, zazywajacych
peyote, moze to by¢ przygoda, proba zaspokojenia ciekawosci, likwidacji pewnych brakow lub
poradzenia sobie z problemami poprzez udzial w ceremonii spozycia echinokaktusa.
Niewykluczone, ze siggna po niego takze osoby poszukujace silnych doswiadczen duchowych,
niemniej bedzie to do§wiadczenie zapozyczone, wynikajace z przejecia czego$ z kultury, ktorej si¢
nie zna i w wigkszo$ci przypadkéw nie rozumie. Dochodzi do swoistej konsumpcji pewnego
produktu kulturowego, oderwanego od filozofii 1 miejsca bedacego ich integralng czescig. Dla
ludnosci mesy jest to element niezbedny do ich przetrwania jako etnosu, a niestety, poprzez procesy
globalizacji 1 konsumpcje w innych regionach, zagrozony. Ceremonie przy udziale §wigtych roslin
Indian odbywaja si¢ w stolicach starego kontynentu i wielu, wielu innych miejscach na obszarze
Europy.

Kwestia spozycia enteogenow rytualnie przyjmowanych przez kultury tradycyjne w innych
krajach nie jest mi znana, natomiast w Polsce wydaje sie, ze odurzanie si¢ przy pomocy opisanych
nocnych cieni czy maku, wilasciwych tradycjom europejskim, w naszym kraju nie jest
praktykowane. Wnioskuje to z pytan wielokrotnie zadawanych mi podczas warsztatow zielarskich.

Uczestnicy chcg pozna¢ odpowiedniki amerykanskich roslin psychodelicznych wystepujacych na
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terenie Polski, co jest wazng informacja kulturows. Wigckszo$¢ Polakow zna stowa, takie jak
ayahuasca czy peyote na okreslenie enteogendéw, chociaz pochodza z zupeknie innej cywilizacji.
Powszechnos$¢ rozumienia tych stow, ich miejsce w jezyku $wiadeczy o wkroczeniu do polskiej
kultury 1 trwalym zakorzenieniu si¢. Mimo ze co dzien wielu z nas mija bielunie czy lulki,
swiadomos¢ tego, ze sg to roslinne psychodeliki, jest niewielka, cho¢ w ciggu ostatnich lat wydaje
si¢ gwaltownie rosngé. Zagadnienie ro$lin psychodelicznych spozywanych wspolczesnie,
przeprowadzenie jakosciowych i ilo§ciowych badan oddajacych stan rzeczywisty na ten temat, jest
niemozliwe ze wzglgdu na obowigzujace prawo i spoteczne tabu, totez musi pozosta¢ w planie
spekulacji i obserwacji poczynionych w trakcie moich 6-letnich dziatan z uczestnikami zajec.
Poruszajac zagadnienie wspodtczesnych relacji ludzko-roslinnych w Polsce, a pozostajac
jeszcze w temacie roslin obcego pochodzenia, nalezy wspomnie¢ tzw. ceremonie kakao, jako ze
osoby praktykujace ten niezwykle modny w ostatnim czasie zwyczaj uzywaja wlasnie tego

sformutowania, a liczba zainteresowanych zdaje si¢ nieustannie zwigkszac:

Ja mam taki gruby proces z tg roslina, ze ja nie pij¢ kakao, bo jest modne, tylko pije kakao, bo
je kocham. Po prostu, mam naprawdg glebokie potaczenie z tg rosling (...) ta ro§lina ciggle mnie

zaskakuje, jestem w cigglym procesie z tg ro$ling®.

Wokét kakao powstata i wcigz powigksza sie spoleczno$¢ postrzegajaca je jako rosling mocy,
nazywang takze ro$ling nauczycielem. Podczas gdy dawne relacje z roslinami nalezato postrzegac
w zwigzku z kulturg, stylem Zycia, pracy, stosunkow spolecznych 1 hierarchii wsi, rozwazajac je
jako konsekwencje istnienia w pewnym wspoOlnym uniwersum myslowym, tak wspotczesnie
mozna widzie¢ je jako dobrowolng decyzj¢ jednostki, niejako wybierajaca sobie z catego
wachlarza mozliwosci akurat ten gatunek flory. W przypadku kakao i1 jego uzytkownikéw poza
obszarami tropikalnymi interesujagce moze wydawac si¢ mowienie o relacji z rosling, majac na
uwadze wczesniejsze ustalenia. To, co dociera do Europy, jest jedng zaledwie, przetworzong
czgscig rosliny, produktem — ziarnem, najczeSciej docierajacym do naszych rak jako pasta
kakaowa. Nasiona, uprzednio poddane fermentacji, prazeniu i mieleniu, po przebyciu oceanu i
zalaniu ciepta lub goraca woda pite sag w formie napoju podczas wspomnianych ceremonii, tworzac

ich oS.

205 https://www.facebook.com/100043204460322/videos/1202530813827061 , dostep 07.06.2023.

261



Ceremonia kakao nie posiada sztywnych ram, wedlug ktorych mialaby przebiegac,
jednakze mozna wyr6zni¢ pewne elementy pojawiajace si¢ bardzo czesto: picie kakao w kregu,
przywitanie z rosling/duchem kakao, koncert na misach i gongach, dzwoneczkach, bebnie (czgsto
okreslanym szamanskim), joga, rozne formy relaksacji, medytacji, tanca itp. W Polsce istnieje
nawet Szkota Kakao?%, gdzie naucza si¢ prowadzenia ceremonii zaparzania napoju kakaowego.

Jej zatozyciele zamiescili pogladowy opis takich wydarzen:

Spiewamy mantry i piosenki réznych kultur, gramy muzyke na zywo (gitara, flety, beben,
dzwonki, kalimba, grzechotki, tankdrum, koshi, kalimba, szmer strumienia), odpowiadamy na
pytania, opowiadamy opowie$ci. Siedzimy w ciszy, medytujemy i wchodzimy w stan relaksu.
Palimy $wiece i kadzidta: Palo Santo, kopal, szalwia, mirra. Siedzimy, lezymy, tanczymy i
wychodzimy na zewnatrz, zeby odetchnaé swiezym powietrzem. Poznajemy si¢, tanczymy,

$miejemy, ptaczemy i nawigzujemy wiezi i przyjaznie®®’.

Wszystkie osoby prowadzace ceremonie lub zainteresowane duchowos$cig zwigzang z
kakao podaja jako zrodto swoich nauczycieli, w tym zatozycielke Szkoly Kakao, ktora sama sztuki
prowadzenia ceremonii kakao nauczata si¢ w Skandynawii. Do Europy zwyczaj picia kakao w
takiej formie, nazwanej ceremonig kakao, przybyl za sprawa pochodzacego ze Stanow
Zjednoczonych Keitha Wilsona, bedacego pierwotnym zZrdédtem informacji, do ktorego odwotuja
si¢ polscy praktycy ceremonii kakao. W tradycyjnej kulturze Majow nie istniejg dowody na
spozywanie kakao w formie ceremonii, jaka praktykuje si¢ wspotczesnie (co jest zrozumiale,
biorgc pod uwage elementy zaczerpnigte z kultur azjatyckich) 1 zapoczatkowanie jej przez osobe z
innego kregu kulturowego. Niezwykly eklektyzm ceremonii, sktadajacej si¢ z zaczerpnigtych z
réznorakich kultur instrumentéw, tancow, masazy (np. hawajski lomi lomi nui), kadzidet, sg
dowodem na oddalenie si¢ od tradycji, lokalno$ci, nie sposob tez moéwi¢ o powrocie do korzeni, a
raczej o oderwaniu od nich. Stowo korzenie nie wydaje si¢ najtrafniejsze, bowiem ten zwigzek
frazeologiczny ,,powr6t do korzeni” wskazuje na bliskos¢ wytwordow ludzkiej kultury 1 $wiata
roslin, zakorzenionych w jednym miejscu, skad si¢ pochodzi. Zdecydowanie blizszym terminem

bytoby poszukiwanie czego$ nowego.

206 https://www.facebook.com/watch/?v=268825094404524 , dostep 07.06.23.
207 https://jestemjestem.pl/jak-wyglada-ceremonia-kakao/ , dostep 07.06.2023.
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Although the plant and its seeds were revered for thousands of years by the peoples of
Mesoamerica, and there is plenty of archeological evidence of its monetary and ceremonial
value, no specific form of ceremony has survived. There is, therefore, no such thing as a
»traditional” Mayan Cacao Ceremony and no known lineage that has been passed down. But if
Cacao Ceremonies are not an ,,ancient”, ,,indigenous” tradition, where did they come from?
Cacao Ceremonies as we know them today are a very new thing. In fact, the ,,tradition” of
Cacao Ceremonies began with the man behind Keith's Cacao, the Chocolate Shaman himself2%.

Kakaowiec wlasciwy (Theobroma cacao), jako rosngcy organizm, roslina, byt, jest bardzo
czesto poza naszym zasiegiem, dla wielu nie jest mozliwe bezposrednie spotkanie z nim. W
poszukiwaniu zrodet tych ceremonii 1 zbadania relacji cztowiek — roslina pojechalam do stanow
Tabasco 1 Chiapas w Meksyku, a wiec kolebki kultury, ktora udomowita to drzewo i rozwingta
rozne formy kultu i wspotbycia z nim. Przez dwa tygodnie odwiedzatam plantacje®®®, pracujac i
rozmawiajac ze spadkobiercami kultury starozytnych Majow. Jednym z nich byt Don Efren,
wiasciciel plantacji i firmy o nazwie Grano de Oro w Miahuatlan (Tabasco), bedacego 10.
pokoleniem w jego rodzinie, uprawiajacym kakaowiec w tym miejscu. Jest on znang w Meksyku
postacig, przewodnikiem duchowym 1 mentorem nauczajagcym medycyny Majow oraz ich kultury
tradycyjnej.

Wedtug Don Efrena ceremonie kakao w formie, w jakiej odprawiane sa w Polsce, Europie
czy miejscach, do ktorych zawedrowaly za sprawg Keitha Wilsona 1 jego ucznidow, sg zupetnie
nowym, niezwigzanym z tradycja Majow zjawiskiem. Ceremonia, wedtug niego, zawsze odbywac
si¢ musi w miejscu, gdzie rosnie kakaowiec, w systemie potdzikiej uprawy o nazwie cacaotal, w
poblizu okoto 50 innych gatunkow, w tym pieprzu (Pimenta Dioica), wanilii (Vanilla planifolia),
cynamonowca (Cinnamonum), achiote (Bixa orellana), poniewaz wymienione ro$liny znajdujg si¢
W napoju o wymiarze ceremonialnym. Jest to optymalna forma uprawy kakaowca, ktora okresli¢

mozna jako permakulturowa. Stanowi dziedzictwo rolniczej kultury Meksyku oraz wyraz filozofii

208 Chociaz roélina i jej nasiona byly czczone przez ludy Mezoameryki od tysiecy lat, istnieje szereg
archeologicznych dowodow potwierdzajacych ich warto$¢ pieni¢zng i ceremonialna, nie przetrwata zadna konkretna
forma ceremonii. Nie ma zatem czego$ takiego jak «tradycyjna» Majanska Ceremonia Kakao, ani zadna linia przekazu.
Jesli jednak Ceremonie Kakao nie sg tradycja «antyczna», «rdzenngy, to skad si¢ wzigty? Ceremonie Kakao, takie
jakie znamy dzisiaj, sa czyms$ zupetnie nowym. Tak naprawde «tradycja» Ceremonii Kakao rozpoczeta si¢ od
czlowieka stojacego za Keith's Cacao, samego Czekoladowego Szamana”. https://www.keithscacao.com/blogs/keiths-
cacao-blog/hosting-a-cacao-ceremony , dostep 20.09.2022.

209 Wyjazd odbyt si¢ w ramach programu Mobilnosci dla doktorantow realizowanego przy finansowaniu Instytutu
Doskonatosci — Uczelnia Badawcza na Uniwersytecie Mikotaja Kopernika w roku 2022, os$rodkiem przyjmujacym
bylo laboratorium etnobotaniczne Narodowego Uniwersytetu Autonomicznego w Miescie Meksyk.
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na temat rownowagi pomi¢dzy wszystkimi stworzeniami. Wielokrotnie powtarzat, ze kakao jest
ro$ling zyjaca w symbiozie, potrzebujaca zacienienia, ktére zapewniaja mu wyzsze drzewa, oraz
ludzi oczyszczajacych je z zaatakowanych przez choroby grzybiczne owocdéw, tym samym
podkreslajac  tgcznos¢ ludzi, duchow (nahuales, aluxes), roslin, zwierzat, grzybow
zamieszkujacych cacaotal, ktora daje si¢ odnalez¢ w ceremonialnym napoju, bedgcym mieszankg
ro$lin, podawanych w jicara — naczyniu z wysuszonej owocni drzewa Crescentia cujete, rowniez
wystepujacego w cacaotal.

Inna wazna posta¢ dla majanskiej kultury kakao, przewodniczka grupy kobiet w
miejscowosci Centla, przedstawiajaca si¢ jako Giselda Mujer Caracol, zagadnigta o wspotczesne
ceremonie kakao odpowiedziata, ze rytualne spozywanie napoju z kakao istnieje w kulturze Majow
od wiekow, lecz ceremoniat w ich pojeciu trwa caty rok, w trakcie ktérego ona i pozostate kobiety
w wiosce dogladaja rosliny, znosza ukgszenia komaréw — zapylaczy kakao, modlg si¢ i poszcza w
intencji przetrwania ro$liny podczas powodzi, po czym moga w razie potrzeby wspdlnie zasig$¢ w
cacaotal i pozywic si¢ napojem, oddajac przy tym wielogodzinnej rozmowie z duchami lub rosling.
Kobieta mimo podesztego wieku przeprowadzita w zyciu mniej niz 20 ceremonii, moéwiac, ze
ceremonia jest zyciem w cacaotal, byciem w nim w cyklu rocznym, natomiast spotkanie w kregu
z napojem na bazie m.in. kakao jest jej zwienczeniem, wymagajacym wielkiego zaangazowania 1
energii. Ta wypowiedz oddaje istot¢ tego, co probowalam odtworzy¢ na temat ludowej kultury
polskiej na przykladzie relacji kobieta — len, z tg r6znica, ze czlonkini kultury tradycyjnej w
Tabasco reprezentuje kulture, ktora wciaz jest zywa.

Rzeczywistos¢ chiopska, cho¢ mistyczna, byla jednoczesnie pragmatyczna, osadzona w
danym ekosystemie i w nim, w sieci zalezno$ci miedzygatunkowych, wytworzyta si¢ kultura
etnobotaniczna Polski. Kultura etnobotaniczna Majow, ktorej zawdzigczamy kakao, takze
rozwijata si¢ w okres$lonych warunkach, dzigki czemu relacja z ro§linami byta niezwykle bliska i
nabierata cech wrecz mistycznych. Z kolei kobieta na polskiej wsi zawigzywata §cisty, zarowno
realng jak i symboliczng relacje z Inem, siata go z nasion uprzednio zebranych z poprzednich
pokolen roslin, towarzyszyta mu przez caty wzrost, $piewala i tanczyta, zapewniajac jak najlepsze
warunki, aby stal si¢ pigkny i wysoki, nastgpnie pielita, $cinata, metta, przgdta i w koncu
wykonywata z niego tkaniny i koszule. Niewatpliwie Iniane ubrania posiadaly swoista magie,
dlatego wykorzystywane byly m.in. w rytuatach leczniczych. Jest to artefakt, koncowy produkt,

ktory mozna sprzeda¢. W tym przypadku o relacji z rosling mogta mowic kobieta, splatajagca swoj
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cykl roczny z zyciem Inu, natomiast nabywcy koszul mogliby z mocy zakletej w koszuli korzystac.
Wiez z kakao, zawigzywana przez Europejczykéw, wydaje si¢ na poziomie analizy
antropologicznej tym samym co niostaby zakupiona od chtopki Iniana koszula. W pewnym sensie

Wwyrazita to w wywiadzie uczestniczka ceremonii kakao:

Nie probowatam jeszcze ceremonii z Keitha Wilsona?'? kakao, uwazam, ze to juz jest co$, co
powinno sie zrobi¢ z kims kto si¢ zajmuje kakao, praktykuje te ceremonie i wlasnie marze w
sumie zeby u czekoladowej czarodziejki?'! sobie mie¢ szans¢ kiedy$ na takg ceremonie, bo
faktycznie te kakao Keitha Wilsona uznawane jest za najbardziej ceremonialne, bo ono jest
hodowane z takg wyjatkowa uwazno$cig i tutaj mysle, ze odzwierciedla si¢ cata ta idea, no ze
im wigcej Swiadomosci si¢ wlozy w proces uprawy rosliny, przetworzenia tego surowca i potem

stworzenia produktu, to ta $wiadomos$ci wlozona w ten proces pozostaje w tej roélinie?*?.

O niezwyklej popularnosci kakao wsrdod wspoétczesnych Polakow $wiadcza takze
wydarzenia majgce odnosi¢ si¢ do dawnej kultury duchowej, organizowane z udziatem przybysza
zza oceanu. Wspotczesni Stowianie odprawiaja ceremonie kakao podczas chetnie odtwarzanego

$wieta Kupaty?!®:

Powitasz lato w nawigzaniu do stowianskich tradycji. Skorzystasz z bogatego programu zajec
i warsztatdow prowadzonego przez profesjonalnych instruktorow i prowadzacych — joga,

ceremonia kakao, soundhealing, warsztat plecenia wiankow — to tylko niektore z nich!?%,

Sposrod wymienionych aktywnosci za tradycje stowianska, do ktorej ma nawigzywac wydarzenie,

mozna uzna¢ jedynie plecenie wiankéw. Wianki podczas organizowanych $wiat przesilenia

210 Amerykanin, pionier i tworca ceremonii kakao, ktorych historie datuje na 2003 rok.

211 Agnieszka Radomiak, noszaca przydomek czekoladowa czarodziejka (the chocolate witch), praktyczka ceremonii
kakao wedhug Keitha Wilsona.

212 M. B. — kobieta okoto 26 lat. Materialy wtasne, pozyskane we wrzesniu 2022 roku.

213 Kakao mozna spotka¢ takze w potaczeniu z gimnastyka stowianska (stowianska joga) bedaca rozbudowanym
systemem C¢wiczen taczacym ruch z systemem duchowym, do$¢ swobodnie rekonstruowanym na rzekomym
dziedzictwie przedchrzescijanskich Slowian. System powstat w latach 90. i jest eklektyczng mieszanka pewnych
wplywow szamanskich, astrologii, ludowych tradycji i moze by¢ odczytywany jako przejaw potrzeby praktykowania
,,czego$ rdzennego”. https://www.facebook.com/events/460345449437935 , dostep 07.06.2023.

214 https://solisci.pl/wyprawy/noc-kupaly/ , dostep 07.06.2023. Znalezé mozna wiele wydarzen, gdzie kakao
towarzyszy stowianskiemu $wigtu przesilenia. Por. https://www.facebook.com/events/439663263056894/ ;
https://teatrrozbark.pl/przesilenie-poszukiwanie-mocy-ceromonia-kakao/ , dostep 06.06.2023.
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letniego bywajg robione tak z bylicy, pozostatych ziot , . kupalnych”, np. dziurawca, jak i wszystkich
pozostatych, w zalezno$ci od poziomu wiedzy, dbalosci o zgodnos$¢ etnograficzng czy od idei
organizatora. Zostaly wzbogacone takze o dodatkowe gatunki, lecz sam konstrukt, jakim jest
wianek kupalny, zubozono, podobnie jak ten weselny. Symbole roslinne rozmywaja si¢, az do
momentu, gdy staja sie znakiem pustym?'®, a wigc czym$ niegdy$ wypetionym znaczeniem, dzis
nieczytelnym badz o nowym znaczeniu pozostajacym bez zwiazku z tradycja. W przypadku roslin
proces ten jest wyjatkowo prosty — wystarczy nie umie¢ ich rozr6zni¢ lub nazwac.

Mimo wchtaniania przez kultur¢ wspotczesng dorobku innych cywilizacji, etnobotaniczna
kultura polski ubozeje. Wymieszana z elementami z zewnatrz, wypiera to, co charakterystyczne
dla naszego etnosu, a wdrozone elementy czy artefakty sg niemozliwe do zaaplikowania w swej
catej zlozonosci, bowiem sa wyrwane z kontekstu, wigc takze tracag na swym bogactwie
kulturowym. Wspoélczesne ceremonie kakao, w formie, jaka zaproponowal Keith Wilson, sa
eklektycznym tworem, ztozonym z elementow zebranych z réznych kontynentéw, do ktérych
pasuja przymiotniki takie jak ,,duchowe” czy ,mistyczne”. Niewykluczone jednak, ze takich
wlasnie tworéw, nowych, niejako posklejanych, z tego co wydaje si¢ atrakcyjne, poszukuja
wspotczesni Polacy, skoro ceremonie kakao stajg si¢ coraz powszechniejsza praktyka, nawet w
najbardziej emblematyczne dla kultury Stowian $wigto jak Noc Kupaly, majace wyraznie
przyporzadkowane rosliny magiczne z rodzimego obszaru. Dla wspotczesnych uzytkownikow by¢
moze istotniejsza jest relacja na poziomie dalece bardziej abstrakcyjnym niz bezposrednie,
codzienne doswiadczanie. Nalezy deklaracje 0sob mowigcych o swojej relacji z kakao przyjmowac
tak, jak to prezentuja respondenci, niemniej wydaje si¢ mato prawdopodobne, ze wszyscy w tym
samym momencie poczuli wezwanie tej rosliny. Nierozsgdne bytoby pominigcie kwestii mody oraz
tego, ze ceremonie kakao okazujg si¢ dochodowym =zajgciem, totez rosngca liczba 0sOb
deklarujacych bycie w jakiej$ formie relacji z dang rosling moze mie¢ podtoze czysto finansowe
lub rozrywkowe i niekoniecznie jest poprzedzone zapoznaniem si¢ z informacjami na temat kultury
Majow, ktérych w jezyku polskim jest niewiele, a wiec wymaga to duzego naktadu pracy.

Uczestnik takich ceremonii zapytany przeze mnie o preferencje roslin obcych nad te ,,z

naszego siota” odpowiedziat: ,,Mysle, Ze wybieramy paste kakao, a nie $wigte rosliny Stowian, bo

215 Termin zaczerpniety z pracy V. Wroblewskiej, ktorego tytut odnosi sie do artykutu W. Boleckiego. Zob. V.
Wréblewska, ,, Od potworéw do znakéw pustych”. Ludowe demony W polskiej literaturze dla dzieci, Torun 2014; W.
Bolecki, Od potworéw do znakéw pustych. Z dziejow groteski: Mioda Polska i Dwudziestolecie Miedzywojenne,
,Pamietnik Literacki” t. 80/1, ss. 73-121.
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jest to blizej naszej duszy. Dla mnie jest to oczywiste, ze wol¢ egzotyczne rosliny, bo jestem
pewien, ze zytem w Polsce mniej niz 5 inkarnacji. Wczesniej zylem w roznych miejscach, w
roznych kulturach”?®,

Chtopka miata z gory zaplanowany zywot i nie mogla postanowi¢ zmiany swojej
codziennej relacji z Inem na kakao, kawe¢ czy pomarancze. Dzi$ jest to mozliwe i z wielu polek z
napisem ,,kultura tradycyjna” badz ,.kultura magiczna” wybierane sg poszczegdlne zjawiska, ktore
odpowiadajg indywidualnym potrzebom i zapatrywaniom. Do tego nowego $wiatopogladu pasuja
niektore elementy z kultur egzotycznych, co wida¢ w niezwykle duzym zainteresowaniu
szamanizmem; obecnie w Polsce funkcjonuja firmy i osoby oferujace kursy szamanizmu, tgczenia

si¢ z duchem przodkéw i natury, a ich oferty sg na wskro$ eklektyczne?!’

. Naucza sig¢ tarota, gry
na bebnie, jogi, gimnastyki stowianskiej, pija si¢ kakao i okadza palo santo, taczac swobodnie
wybrane zwyczaje czy obrzgdy z innymi. Prezentuje si¢ tym samym bardzo szeroki, lecz finalnie
wewnetrznie niespojny system. Kazda z tradycji uwiklana jest w kulture jako cato$é¢, kosmogonie
i filozofig, totez taczenie mysli buddyjskich z nowa forma majanskiej ceremonii kakao i tradycjami
stowianskimi naznaczonymi chrzescijanstwem daje chaotyczng catos¢, ktorej nie sposdb nazwac
rekonstrukcjg kulturowa czy powrotem do korzeni. Raczej jest to kontynuowanie, tudziez powr6t
pewnych pojedynczych czynnosci, np. oczyszczanie jajkiem, plecenia wianka czy wdrozenie
nowych dla polskiej kultury, jak okadzanie bialg szalwia i gra na gongach na zasadzie swobodnego
doboru.

Nalezy zatem wspolczesne relacje Polek i Polakow z roslinami rowniez osadzi¢ w szerszym
kontekscie. Mie¢ na uwadze, ze dominujaca czg$¢ spoteczenstwa nie ma mozliwosci zycia na wsi,
poswiecania duzej czesci doby na przebywanie na fonie natury i odczuwania uzaleznienia od nie;j.
Ptody rolne sg kupowane w sklepach lub na rynku, czasem w postaci juz gotowego dania, zatem
caly proces przygotowania, wyprodukowania zboza, warzyw, dogladania ich jest dla nas
niedostgpny. Niemozno§¢ doswiadczania tego procesu, podobnie jak zbioru leczniczych zidt i
wychodzenia z choroby z ich udzialem, ogranicza nam mozliwo$¢ emocjonalnego do§wiadczenia

relacji ekologicznych. Ubrania po prostu kupujemy, czesto pozbywamy si¢ ich, gdy zaczng si¢

216 Odpowiedzi udzielit mezczyzna w wieku okoto 34 lat. Materialy wlasne, pozyskane w maju 2021 roku.

217 https://jestemjestem.pl, dostep 07.06.2023 r., https://uzdrawiajacewibracje.pl/szamanska-szkola-radosci-
szamanska-moc-3-5-06-2022/, https://naturopata.edu.pl/naturoterapia/wydarzenia/szamanskie/,
https://tuiteraz.eu/pl/warsztaty/event/1350-dwuletnia-szkola-szamanska-arvick-baghramian-w-polsce-modul-i-nowe-
kawkowo, https://jadwiganaira.com/szkola-wiedzy-szamanskiej/, dostep 04.09.2023.
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niszczy¢, zas$ chtopka musiata od ziarenka Inu az po finalny produkt te koszule stworzy¢. Majac na
uwadze ilo$¢ pracy, jak tez wzgledy ekonomiczne, koszule te nosito si¢ dlugi czas, tatato, a wigc
rzeczywiscie stawaly si¢ one nasza drugg skora o wymiarze niemal magicznym. Dzi$
potraktowanie w ten sposob bielizny lub innej czesci odziezy juz nie wystepuje. To, co wedlug
mnie obserwujemy w spoleczenstwie polskim (cho¢ zdaje si¢, ze mozna zastosowac to takze do
pozostatych krajow europejskich), jest tworzeniem zupeinie nowej jakosci w oparciu o rdzne
filozofie i wierzenia, swobodne wybieranie elementow z kultury tradycyjnej pasujacych do nowego
swiatopogladu wykreowanego w XXI wieku, lecz jej nieznajomos$¢, tak samo jak polskich roslin,
skutkuje wchtanianiem tradycji ro$linnych z innych kregdéw kulturowych, nierzadko bardzo
egzotycznych. W okresie nauki szkolnej nie nabywamy kompetencji kulturowych ani wiedzy o
folklorze, jego zgtebianie wigze si¢ z po§wigceniem czasu i energii na zblizanie si¢ do prawdziwe;j
tradycji. By¢ moze duzo tatwiej siggnac po ,,co$ duchowego” z innych zakatkow §wiata, poniewaz
juz jest nam niejako podane.

Jak wynika z analizy tekstow folkloru i danych $§wiadczacych o relacji kobieta — roslina,
dziedzictwo etnobotaniczne oraz jego wymiar duchowy wynikat z warunkéw zycia na wsi, ktore
bezpowrotnie zginely, totez wypracowanie tak $cistej relacji z rosling, analogicznie do hodowcow
kakaowca z Tabasco, majacej podobna charakterystyke do tych z polskiej kultury ludowej, jest juz
niemozliwe lub bardzo trudne do osiggniecia, wymaga duzego naktadu pienigdzy, pracy i1 zmiany
wspolczesnego stylu zycia. Zmienit si¢ ekosystem cztowieka na ten zurbanizowany, a wigc i relacje
miedzygatunkowe symboliczne musiaty ulec zmianie, a przypuszcza¢ mozna, ze proces ten bedzie
ulegal postgpowat wraz z ewolucja form wspoétzycia cztowieka w przyrodzie.

Jako wyraz tesknoty za prawdziwos$cig pewnych doswiadczen mozna uzna¢ wspomniane
ceremonie kakao. Ci mityczni obcy zza oceanu s3 w mniemaniu wielu osob potgczeni z przyroda
w sposob dalece bardziej rozwinigty niz Europejczycy, przez co nietrudno popas¢ w putapke
uromantyczniania tego, czego nie mozemy zobaczy¢. Podobny proces daje si¢ zauwazy¢ przy

opisywaniu dawnych Stowian czy nawet kultury ludowe;:

Nie mozemy w spojrzeniu na chtopska kulturg, na chtopskie zachowania, na chtopska estetyke
— postugiwaé si¢ naszymi pojeciami, naszymi przyzwyczajeniami, naszym jezykiem. To jest
podstawowy btad, metodologiczny, poznawczy. I dlatego, jesli bedziemy naszymi narzedziami
te sprawe¢ badac, to dojdziemy do konstatacji, ze chtop nie wyrazal stosunku estetycznego na

przyktad: nie miat skali przymiotnikowej — wobec tego nie wyrazat zachwytu. On nie miat
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potrzeby wyraza¢. Zachwyt wynika zawsze z pewnej obcosci, z pewnego dystansu, czy nawet
niewiedzy: co$ nie nagle zobaczyto — i zdziwienie. On nie mial powodu by¢ zdziwionym. On
o przyrodzie, w ktorej zyl, wiedziat wszystko (...) Chtop nie tylko byt uzalezniony od przyrody

ale tez prawdopodobnie sadzil, ze i przyroda jest w rownym stopniu uzalezniona od niego. Stad

cala rytualizacja jego stosunku do przyrody?®,

Rozprawienie si¢ z tymi bledami, popetnionymi przez antropologéw juz na poczatku istnienia tej
dyscypliny nauki, wspierane celowym przeinaczaniem historii przez politykow, nast¢pnie artystow
czy juz dzi§ — nieSwiadomych tego czlonkdéw wspolczesnego spoteczenstwa polskiego, jest
procesem wymagajacym zrozumienia, ze filozofia chtopska jest, wedtug naszych kategorii, surowa
I mocno uzalezniona od warunkow przyrodniczych, ktore sg areng przetrwania, a nie jedynie
pejzazem. Dopiero dtugotrwate 1 doglebne jej poznawanie, potaczone z poznawaniem relacji
ekologicznych, moze ukaza¢ swoja madros$¢, oparta na pewnych prawdach wyrazonych innym
jezykiem i odmiennym od naszego sposobem bycia w $wiecie — niekoniecznie pozbawionym

pickna, lecz zdecydowanie bardziej crudo.

218 W. Mysliwski, R. Sulima, A. Jackowski, Mysmy ustanowili przyrode. O przyrodzie, ptakach, zwierzetach i
okrucienstwie rozmawiajq Wiestaw Mysliwski, Roch Sulima, Aleksander Jackowski. ,,Konteksty” 1994, t. 48, s. 133-
138.
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Z.akonczenie

Obecnie duzg popularnoscia ciesza si¢ ksigzki o tematyce zielarskiej, pos§wiecone metodom
leczenia naturalnego i tzw. ,babcinym sposobom” na pozbycie si¢ roéznych dolegliwosci
chorobowych. Obserwujemy renesans fitoterapii, powrdt do rodzimych odmian zbo6z, drzew
owocowych, rozwdj permakultury i, mowigc bardzo ogolnie, zycia blizej przyrody, co mozna
obserwowaé zwlaszcza w przestrzeni Internetu, na podstawie rosngcej liczby wydarzen
kulturalnych i edukacyjnych zwigzanych z tymi tematami. Jednoczes$nie zaobserwowaé mozna
takze wigksze zainteresowanie kulturowg strong roslin, ich wymiarem magicznym. Wzrasta liczba
czasopism 1 konferencji naukowych poswigconych fitoterapii oraz etnobotanice, naukowych
opracowan — tych nowych, jak i wspolczesnie przedrukowywanych prac dawnych uczonych, jak
chociazby Zielnik czarodziejski, to jest zbior przesqdéw o roslinach® Jozefa Rostafifskiego i
Stownik Adama Fischera®. Wspomniane ksigzki cieszg si¢ zainteresowaniem takze poza kregami
naukowymi, o czym $wiadczg liczne przedruki dokonywane przez wydawnictwa popularne.
Wiedza o magicznych gatunkach roslin i grzybow, jej pozyskiwanie i zglgbianie w ostatnich latach
jest coraz czgdciej traktowane jako hobby, a lektury z tej dziedziny nauki znajduja si¢ takze na
potkach osob nie zajmujacych si¢ tym zagadnieniem w sposéb profesjonalny.

Etnobotanika fascynuje i rozbudza wyobrazni¢. Autorzy bestsellerowych powiesci fantasy,
jak np. seria 0 Harrym Potterze® ze stynng sceng przygotowywania eliksiru z mandragory czy Saga
o wied?minie*, w ktorej Andrzej Sapkowski wymienia sktady mikstur obfitujagcych w rodzime
gatunki ro$lin, zawierajgce bardzo silne alkaloidy: glistnik jaskotcze ziele (Chelidonium maius),
lulek czarny (Hyoscyamus niger), bielun dzigdzierzawa (Datura stramonium), korzystaja z
ludowych wyobrazen na temat ziot. Podczas zaje¢¢ zielarskich, prowadzonych przeze mnie w
Toruniu (od roku 2019), dwukrotnie spotkatam si¢ ze zdaniem, ze powodem zapisania si¢ na
warsztaty byla lektura WiedZmina, w ktorym pojawiaja si¢ roslinne sktadniki magicznych

eliksirow. Obydwie osoby, ktore wskazaly na swe inspiracje lektura, byly przekonane, ze autor

1 J. Rostafinski, Zielnik czarodziejski, to jest zbior przesqdow o roslinach, Sandomierz 2018.

2 M. Kujawska, L. Luczaj, J. Sosnowska, P. Klepacki, Rosliny w wierzeniach i zwyczajach ludowych: stownik Adama
Fischera, Wroctaw 2016.

3J. K. Rowling, Harry Potter i komnata tajemnic, ttum. A. Polkowski, Poznan 2000.

4 A. Sapkowski, Saga o wied?minie, 1994-1999.
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wymys$lit nazwy Glistnik jaskotcze ziele (Chelidonium maius) oraz bielun dziedzierzawa (Datura
stramonium) i podczas spaceréw zielarskich wykazaly niemale zdziwienie, ze takie gatunki
istniejg pod wskazanymi nazwami botanicznymi.

Literatura popularnonaukowa to takze ksigzki, m.in. Rosliny, ktére zmienily sSwiat
Jarostawa Molendy®, Alchemia kultury: od opium do kawy Richarda Rudgleya®, 50 roslin, ktore
zmienily bieg historii Billa Lawsa’, poczytne poradniki, chociaz nie majace wartosci pism
naukowych, jak Dzieje gnozy. Rozmowy z wiecznoscig Roberta Temple®, oraz Pokarm bogéw
Terence’a McKenna®, aby wymieni¢ pozycje najpopularniejsze i przethumaczone na jezyk polski,
a przy tym stanowigce baz¢ biblioteczki wspdiczesnych amatorow etnobotaniki oraz magii
roslinnej. Atrakcyjnos¢ wytworéw kultur magicznych, tresci basni, a takze samego $wiata
ros$linnego jest niepodwazalna i tym wieksza, im mniej o nich wiadomo w obiegu popularnym, a
zaro6wno o rodzimych gatunkach roslin, jak i ich obecnos$ci oraz roli w ludowej kulturze wiemy
naprawdg niewiele. Teksty kultury oralnej sg znane w niewielkim stopniu i w zdecydowanej mierze
w ich formach znieksztalconych, nierzadko zubozonych i zmodyfikowanych pod wzgledem
semantycznymzwtaszcza przez romantykow i ich nastepcoOw szukajacych w tekstach swoistego
pickna oraz egzotyki.

W niniejszej pracy staratam sie, korzystajac z narzedzi folklorystyki, antropologii,
literaturoznawstwa 1 etnobotaniki, zglebi¢ tajniki kultury chlopskiej, zwlaszcza tej jej czesci
dotyczacej zwigzkow z naturg. Pragngtam przede wszystkim dotrze¢ do tego, w jakie relacje z
roslinami byly uwiklane kobiety, w tym celu positkujac si¢ obszernym materialem etnograficznym
1 folklorystycznym, zebranym gtownie w XIX wieku, lecz noszacym poklady kulturowe duzo
starsze niz te sprzed 200 lat. Gtownym Zrodltem analiz byty teksty traktowane jak ,,wypowiedz
zbiorowa”, zatem zanotowane przez etnografow ludowe bajki, pie$ni, porzekadta, przystowia i ich
warianty. Wszystkie powstaty na podstawie powtarzalnych kulturowych schematdéw 1 prawidet,
dzigki czemu mozliwa jest praca nad rekonstrukcja ludowego sposobu widzenia §wiata 1 roslin.
Lacznie analizie zostalo poddanych ponad 1000 tekstow folkloru, pochodzacych gltownie z

czasopism etnograficznych z wieku XIX 1 poczatku XX, w ktorych publikowali niestrudzeni

5. Molenda, Rosliny, ktore zmienily swiat, Warszawa 2011.

® R. Rudgley, Alchemia kultury: od opium do kawy, tlum. E. Klekot, Warszawa 2002.
7 B. Laws, 50 roslin, ktére zmienily bieg historii, tham. J. Malinowski, Warszawa 2016.
8 R. Temple, Dzieje gnozy. Rozmowy z wiecznosciq, thum. M. Kuzniak, Poznan 1991,
9T. McKenna, Pokarm Bogéw, ttam. T. Misiuna, Wydawnictwo Okultura, 2007.
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zbieracze literatury oralnej, jak np. Seweryn Udziela, Bronistaw Gustawicz, Adam Fischer, Jan
Swietek czy Oskar Kolberg. Namyst antropologiczny nad zagadnieniem relacji kobiet z roslinami
wykracza jednak poza badania literaturoznawcze. Poza warstwa tekstowa nalezalo takze zbadaé
panujace na wsi warunki bytowe, srodowiskowe, ekonomiczne, a takze wykorzysta¢ zasoby
wiedzy fitoterapeutycznej i ekologicznej.

W pracy zaproponowatam interdyscyplinarne podej$cie do badania kultury ludowe;j i jej
spuscizny. Rosliny, o ktorych w niej mowa, sg kolejnym elementem w kulturowej uktadance,
niezwykle istotnym, poniewaz samym swym sktadem, zapachem, dziataniem dostarczaja nam
informacji, ktérych brak nam do rekonstrukcji dawnej kultury chlopskiej, szerzej — stowianskie;.
Z duzym prawdopodobienstwem przypuszcza¢ mozna, ze codzienna, powtarzana przez setki lat
obserwacja i ,,wspoOlzycie” z roslinami sprawily, ze nasi przodkowie znali je doskonale. Mimo ze
doich ,,badania” uzywali innych narzg¢dzi, niewatpliwie zgromadzili ogromng wiedz¢ na ich temat,
a same rosliny byly czyms, a nawet kim§ wigcej niz jedynie surowcem na ubrania, domy, lekami
czy pozywieniem. Stanowily forme¢ komunikatu, czytelnego i zrozumiatego dla spotecznosci,
czego Slady odnalez¢ mozna w tradycyjnym folklorze, a co przedstawitam w rozdziale 1V ,,Jak w
lecie len strojny nas cieszy w swym kwiecie, tak zimg we wieniec Zyjgcy nas splecie” — symbolika
roslinna w wyrazaniu kobiecosci w tekstach polskiego folkloru, po§wigconym takim konstruktom
kulturowym jak kalina 1 wi$nia, wianek panienski (ruta, barwinek, rozmaryn), obecny podczas
oczepin chmiel, nastgpnie wielowymiarowy w swej symbolice groch, len i konopie, wierzba. Byty
pocieszycielami w smutkach lub powodem wasni. Personifikacja tych bytéw zauwazalna w
ludowych przekazach moze wrecz nosi¢ znamiona totemizmu wywodzonego jeszcze z
zamierzchtej kultury naszych przodkow.

Wraz z zanikiem warunkéw, w ktorych wytwarzane bylo etnobotaniczne dziedzictwo wsi,
jego znajomos¢, a przede wszystkim zywotnos$¢ 1 kulturowa praktyka réwniez zaczely zanikac, co
doktadniej przyblizytam w podrozdziale 5.1 Powojenne losy kultury medycznej i zielarskiej w
Polsce, opierajac si¢ na danych historycznych, opracowaniach antropologéw i wiasnych
obserwacjach. Na kilkadziesiat lat ro§liny przestaty by¢ tymi, z ktérymi rozmawiano, o ktorych
$piewano i z pomocg ktdrych wyrazano emocje czy stany. Do trzeciej dekady XXI wieku dotarty
nieliczne informacje zachowane w pamiegci zbiorowej, ktore dzi$§ stanowia niezwykle cenny
material dajacy szans¢ na odbudoweg tego dziedzictwa. Na ile nosza one znamiona pamigci

kulturowej, staralam si¢ przedstawi¢ w podrozdziale 5.2 Pamieé i kultura diugiego trwania. W
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nastepnej czesci pracy, w podrozdziale 5.3 Relacje z roslinami w kulturze wspotczesnej, podjetam
probe podsumowania i wyciggnigcia wnioskOw na temat ludzko-ros§linnych zwigzkéw na
podstawie materiatu etnograficznego pozyskanego przeze mnie w toku 4-letnich badan w czasie
studiow doktoranckich oraz realizacji projektow o tematyce zielarskiej. Namyst nad przysztymi
losami tego dziedzictwa zawiera ostatni podrozdzial 5.4 Wnioski i nowe pytania. Procesy
globalizacji, ktére nie omijajg relacji z roslinami, bardzo wyraznie odcisngly si¢ na duchowe;j
kulturze wspotczesnych Polakéw i Polek, co zarysowatam na przyktadzie palo santo czy ceremonii
kakao. Paradoksalnie, gtosy o powrocie do natury, do korzeni, o zyciu blizej przyrody czesto sa
glosami 0so6b, ktére uzywaja do ceremonii lub zabiegdéw magicznych/duchowych roslin z obcych
kregow kulturowych i odleglych ekosystemow. Tego rodzaju podejscie wskazuje na zupetnie nowy
typ relacji ludzko-roslinnych, oderwany od tradycyjnego kontekstu i zycia blisko ziemi, zaistnienie
swoistego etnobotanicznego marketu, oferujagcego nam, Europejczykom, gatunki niemal z kazdego
zakatka §wiata, a wraz z nimi wartosci kulturowe, obrzedy obce na starym kontynencie. Nie wida¢
tez tak silnych wigzi migedzy roslinami a kobietami, chociaz to te ostanie chetniej i1 czg$ciej probuja
siggac do tradycji przodkin, uczestniczac w zielarskich kursach czy warsztatach.

Zycie w $wiecie zurbanizowanym odebrato nam mozliwo$é bliskich relacji z przyroda,
jednoczes$nie uwolnito chtopéw od bycia zaleznymi od uprawy ziemi, a kobiety od zaleznos$ci od
mezcezyzn. Wspolczesnie mozliwos¢ wyboru Sciezki zyciowej, filozofii, duchowosci, religii,
miejsca zamieszkania jest nieporoOwnywalna z mozliwoS$ciami, jakimi dysponowaly nasze
przodkinie. Odpowiednie podejscie do naszego dziedzictwa etnobotanicznego, folkloru i obrzedow

moze by¢ wazng karta w grze o przyszto$¢ naszej kultury i Srodowiska naturalnego.
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Streszczenie

W pracy podjeto probe ustalenia na podstawie zachowanych tekstow polskiego folkloru,
jak postrzegano rosliny w tradycyjnej kulturze chtopskiej, a nastepnie przeanalizowania tego
zagadnienia w przypadku folkloru wspotczesnego. Skoncentrowano si¢ zardbwno na roli ro$lin w
zyciu spotecznym, jak i indywidualnym. Jednak zasadniczym celem pracy bylo przesledzenie
zwigzkoéw roslin z kobietami, wzajemnych relacji wyrazonych w ro6znych formach literatury
chtopskiej (bajkach, przystowiach, piesniach) oraz zachowanych w opisanych przez etnografow
praktykach kulturowych, takich jak rytualty, zwyczaje, obrzgdy, zabiegi lecznicze i magiczne.
Kultura ludowa postugiwata si¢ swoistym kodem ros§linnym do wyrazania standw, konceptow,
idei, a poszczegdlne gatunki byly konstruktami kulturowymi odgrywajacymi istotng role w zyciu
kobiety, roznigcymi si¢ w zalezno$ci od etapu jej zycia. Stanowily nieodzowny element rytuatow
przejécia, podczas ktorych zwracano si¢ bezposrednio do nich, $wiadczac o glebokiej unii
cztowieka z ro$ling. Rozszyfrowanie tych kodow, ukrytych w tekstach folkloru, stanowito o$ pracy.

W pierwszym rozdziale Ustalenia metodologiczne przywotuje prace z wielu pol
naukowych 1 staram si¢ omowi¢ stan dotychczasowych badan powigzanych z tematem mojej
dysertacji. Dominuja rozprawy 1 artykuly z zakresu folklorystyki, antropologii, etnografii i
etnobotaniki. Przedstawiam tez podstawowe pojecia, ktorymi postuguje¢ si¢ w pracy, takie jak
kultura ludowa, kultura oralna, etnobotanika, folklor, folklor kobiecy, folklor roslinny, bajka,
wypowiedz grupowa, izolacja, opozycje binarne. Okreslam tez metodologie, ktorg postuzyltam si¢
w trakcie moich badan, a wyrastajaca zardwno z folklorystyki antropologicznej, gender studies 1
etnobotaniki. Rozpatrzenie tekstow folkloru w kontekécie kultury ludowej oraz wiedzy
etnobotanicznej umozliwia ustalenie na glgbszym poziomie znaczeniowym relacji miedzy
ro$linami a kobietami.

Rozdzial drugi ,,Nie ucinaj, bo juz rodzi¢ bede” — rosliny i zielarstwo w folklorze
tradycyjnym stuzy wprowadzeniu do zasadniczego tematu, a wiec przedstawienia chtopskiego
uniwersum, kontekstu kulturowego, transmisji wiedzy dotyczacej prawidet przyrodniczych,
ekologicznych, postrzegania roslin wedlug wpisanej w badane przeze mnie teksty wizji ludowe;,
bazujacej nie tylko na do$wiadczeniu, ale tez intuicji 1 emocjonalnos$ci, ktorej wynikiem jest

wykreowanie kultury magicznej. Przyktady poszczegoélnych grup roslin, takich jak enteogeny,
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analizowane sg na podstawie ustnej tworczosci na ich temat, w powigzaniu z obecng wiedzg
botaniczng, co pozwala na odtworzenie dawnych form wspotbycia z rosling i okreslenie jej wpltywu
na kreowanie kultury.

Celem glebszego zanurzenia si¢ w przedmiot badania, w rozdziale trzecim ,, Stare baby
wiedzg, co w piekle warzq i jedzq” — Kobiety w tradycyjnym folklorze polskim zostata
zaprezentowana w oparciu o badane materialy folklorystyczne i etnograficzne kondycja kobiety w
spoteczenstwie dawnej wsi polskiej oraz wynikajace z tego konsekwencje. Jedng z nich bylo
»przeznaczenie” kobiety do zajmowania si¢ ziotolecznictwem i uzywania roslin w gospodarstwie
domowym oraz magii. Nieustajaca, od narodzin az po grob, tacznos$¢ kobiety ze §wiatem flory
wplyneta na bogactwo form wyrazu ,,kobiecosci” w jej wielu odmianach, nierzadko postrzeganych
antagonistycznie, jak np. plodna — bezptodna, co jest przedmiotem rozdzialu czwartego ,,Jak w
lecie len strojny nas cieszy w swym kwiecie, tak zimg we wieniec Zyjgcy nas splecie” — symbolika
roslinna w wyrazaniu kobiecosci w tekstach polskiego folkloru. W tej czgéci pracy
zrekonstruowano na podstawie ustnej literatury charakterystyke roslin, czgsto spersonifikowanych,
najczesciej pojawiajacych si¢ w zwigzkach z kobietami i odpowiadajagcymi konkretnym
momentom jej zycia, m. in. stanowi panienskiemu, malzenskiemu, macierzynstwu. Wsrod
omoOwionych ro$lin znalazly si¢ te, o ktorych najczesciej traktuja dawne przekazy, tj. kalina, wisnia,
ruta, rozmaryn, barwinek, chmiel, konopie, len, groch i1 wierzba, ktéore w powigzaniu z ludowa
obrzgedowoscig 1 symbolikg dajg ich petny, kulturowy obraz.

Ostatni rozdziat ,, Z Babuniq zaglgdatysmy do pni starych wierzb” — wspotczesne przekazy
0 roslinach: trwatosé¢, zanikanie, transformacje przedstawia wyniki badan nad wspotczesnym
folklorem roslinnym 1 kondycjg kultury zielarskiej po Il wojnie §wiatowej. Poza okresleniem losow
wspolczesnych zwigzkow z roslinami 1 wynikodw zebranych danych, ankiet i folkloru, rozdziat
zawiera tez antropologiczny namyst nad wartoscia tej kultury. Zastanawiam si¢ nad kierunkami jej
rozwoju, zagrozeniami pltyngcymi z jej negatywnych zmian i oraz dajacym nadziejg
zainteresowaniu zaréwno zielarstwem, jak i tradycyjnym folklorem. By¢ moze jest to Szansa na
podtrzymanie dziedzictwa kulturowego, do ktorego przynaleza dawne opowiesci ludowe, jak i

praktyki wykorzystywania roslin w Zyciu codziennym.
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Summary

The dissertation attempts to determine how plants were perceived in traditional peasant
culture, and then analyze this issue in the case of contemporary folklore. It is based on preserved
texts of Polish oral literature like folk tales, proverbs, and songs, propped up with old cultural
practices described by ethnographers, such as rituals, customs, ceremonies, healing, and magical
treatments. The focus was on both the role of plants in social and individual life. However, the
main aim of the work was to rediscover mutual relations between plants and women. Folk culture
uses a specific plant code to express social states, concepts, and ideas, so various species can be
perceived as a cultural construct that played an important role in a woman's life. Depending on the
stage of her life she was symbolically linked with the different ones. These plants were an
indispensable element of rites of passage, during which people addressed them directly, testifying
to the deep union between man and plant. The axis of the work was to find a key to understanding
these plant codes hidden in folklore texts.

In the first chapter, Methodology, the state of knowledge from many scientific fields related
to the topic of my dissertation was presented. Books and articles on folklore, anthropology,
ethnography, and ethnobotany dominate in this area. It also contains the basic concepts that were
used in my work, such as folklore, folk culture, oral culture, ethnobotany, female folklore, plant
folklore, folktales, group statement, isolation, and binary oppositions. The chapter defined the
methodology that was used during the research, which originates from anthropological folkloristics,
gender studies, and ethnobotany, and proves the interdisciplinarity used in the dissertation. The
methodology is based on the confidence that considering folklore texts in the context of folk culture
and phytotherapeutics knowledge is a possible way to establish the relationship between plants and
women on a deeper level of meaning.

The second chapter, ,,Don’t cut me, I'll yield the fruits” — Plants and herbalism in
traditional folklore, introduces the main topic. The presentation of the peasant universe, the cultural
context, the transmission of knowledge towards natural and ecological rules in oral type of culture,
and the perception of plants according to the folk vision inscribed in the texts were examined. This
knowledge was based not only on experience and experiments, but also on intuition and
emotionality, which resulted in the creation of a magical culture, and this term can be indisputably
used to describe traditional Polish culture. Examples of particular groups of plants, such as
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entheogens and soporific plants, are analyzed based on oral literature about them, in connection
with current botanical knowledge, which allows us to reconstruct old forms of coexistence with the
plant and determine its influence on the creation of the peasant culture.

For a deeper look at the aim of my research, in the third chapter ,, Old women know, what
is cooked and eaten in hell” —women in traditional Polish folklore the condition of female gender
in Polish peasant culture and its consequences was presented. The investigation is based on oral
texts and ethnographic materials which show that one of the results of this vision was the
,destination” of women to carry medicinal devices and consumed plants, both in the household
duties and magical dimension. A constant, from the day of birth till the grave, a woman's
identification with the world of flora, results in plenty of possible plant presentations of the
,femininity” meanings, often perceived antagonistically, such as fertile —infertile, which is the
fourth chapter theme. ,, As in summer the beautiful flax delights us with its bloom, so in winter it
will weave us into a living wreath” — expressing femininity in Polish folklore texts with plant
symbolism, in this part of the dissertation, the characteristics of various plants, often personified,
which occur in relation with women and correspond to exact moments of life, like maidenhood,
the wedding rite of passage, maternity (married state), widowhood was established.

The plants chosen for discussion are those most often mentioned in old, folklore texts linked
with the female context: viburnum, cherry, rue, rosemary, periwinkle, hop, hemp, flax, Pisum, and
willow, which, combined with folk rituals, symbolism and influence on women's physiology, give
a complete, cultural image of them.

The last chapter, ,, We had peeked into an old trunk looking for a humus” — Contemporary
Plant Folklore: persistence, dwining, transformation presents a resume of my research in
contemporary plant folklore and the condition of herbal culture after the Second World War.
Presentation of the results of collected data, surveys, and folklore, combined with an attempt to
determine the contemporary relationships with plants was made. The chapter also contains an
anthropological reflection on the value of this culture, wondering about the direction of its
development, the threats resulting from its negative changes, and the opportunities to maintain the
cultural heritage, which was built both on the old folk tales, as well as the practices of using plants
in everyday life. Questions about responsibility and possible changes in the perception of nature

resulting from the growing interest in both herbalism and traditional folklore, close the dissertation.
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