KULTURA POLSKA AKADEMIA NAUK

KOMITET SOCJOLOGII
INSTYTUT STUDIOW POLITYCZNYCH

ISPO[ECZENSTW 2014,nr2  NAD WODA

EWA MASEOWSKA
Instytut Slawistyki PAN

PIERWIASTEK ZENSKI W ANTROPOKOSMICZNYM ZESPOLE
PLODNOSCI: WODA — ZIEMIA — KSIEZYC — KOBIETA
(W POLSKIE] KULTURZE LUDOWE])

Moéwiac o antropokosmosie, siegamy do najstarszych warstw pamieci
zbiorowej, kryjacej archaiczny model $wiata. Rekonstrukcja tego obrazu
mozliwa jest dzieki analizie danych, ukazujacych zwigzek czlowieka za-
rowno z naturg — $wiatem dostepnym doswiadczeniu zmyslowemu —
jak i z rzeczywisto$cia nadprzyrodzona, ujawniajaca jego duchowy wy-
miar: sfere wierzen, zachowan rytualnych, praktyk magicznych, obrzeddéw.
Material pochodzacy z réznych tradycyjnych kultur, zebrany przez an-
tropologéw kultury (religioznawcéw etnologéw i etnolingwistéw), ujaw-
nil pewien ogoélnokulturowy, mityczno-poetycki obraz wszechs$wiata, wy-
rosly z narracji kosmogonicznych, w ktérych przewijaja sie zblizone mo-
tywy oraz symbole. Uogoélnienia te postuza jako tlo szkicu poswieco-
nego niewielkiemu fragmentowi atropokosmicznego modelu, jaki w pol-
skiej kulturze ludowej tworzy zespél ptodnosci: woda — ziemia — ksiezyc
— kobietal. Analize opieram na symbolach plodnosci utrwalonych w je-
zyku i kulturze ludowej. O zywotnosci przedstawien symbolicznych $wiad-
cza rytualno-obrzedowe sceny, w ktérych ujawnia sie éw mitopoetyczny
model $wiata. Punktem wyjscia dla kazdego z trzech elementéw bada-
nego kompleksu jest mit poczatku. W wigkszodci kultur $wiata woda jawi
sie jako pramateria, ktora dala poczatek wszystkiemu, co zyje i od kto-
rej zalezy dalsza egzystencja. Dzieki temu staje sie ona gléwnym ogni-
wem lancucha plodnosci. Triada mit-symbol-rytual stanowi podstawe opisu

Adres do korespondengji: ejmaslowska@gmail.com
1 Materiat jezykowy czerpie z istniejacych opracowan — zob. zestawienie (i zastosowane w tek-
$cie oznaczenia) w Bibliografii na koncu artykutu.
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badanego kompleksu, ktéry przynie§¢ ma odpowiedZ na nastepujace py-
tania:

W jakim stopniu polska kultura ludowa miesci si¢ w indoeuropejskim i sto-
wianskim modelu mitologicznym?

Do jakich treéci mitycznych odnosi si¢ symbolika ptodnodci w tancuchu
woda — ziemia — ksiezyc — kobieta?

Jak obrazowany jest kosmiczny porzadek w symbolice poszczegélnych ele-
mentow kompleksu ptodnosci?

Jakie symboliczne zachowania rytualno-obrzedowe stanowia replike ko-
smogonicznych wierzen w zaptadniajacg moc wody i ksiezyca, udzielanej ziemi?

W perspektywie mitycznej czlowiek stanowi integralng cze$¢ kosmosu, jed-
nak jako konceptualizator i obserwator rzeczywistoéci zajmuje w nim pozycje
centralng, przyjmujac ziemski punkt widzenia. Relacje cztowiek—-$wiat budujg
bezposrednie do$wiadczenia psychofizyczne i kinestetyczne. Cielesno$¢ po-
znania stanowi punkt wyjécia badan kognitywnych?, dlatego metoda i instru-
mentarium wypracowane w tym nurcie wydaja si¢ najbardziej odpowiednie
do rekonstrukgji archaicznych wzorcéw mentalnych, siggajacych najglebszych
warstw pamieci semantycznej. Elementarne struktury wiedzy (tzw. domeny
zrédlowe), nabytej w interakcjach ze $wiatem zewnetrznym i przetworzone
w umysle ludzkim, stuza jako modele do odwzorowywania analogicznych
procesé6w myslowych oraz pozwalaja na taczenie ze soba jednostek prostych
w struktury zlozone (Fife 1994, s. 14-15). Istotnym zalozeniem podejscia ko-
gnitywnego jest zasada nierozdzielania pragmatyki od semantyki, dzieki czemu
otoczenie kulturowe, lacznie z dzialaniami i zachowaniami odznaczajacymi
si¢ wysokim stopniem utrwalenia, jak tez stereotypy myslowe, traktowane
sa jako inherentne sktadniki znaczenia3. Opozycje typu goéra-dot, przoéd-tyt,
jasno$é—ciemnos¢, blisko—daleko, cze$é—calos¢, zenskosé-meskosé, uwarunko-
wane budowg ludzkiego ciala i zdolno$cia odbierania bodZcéw za pomoca zmy-
stéw, stanowia punkt wyjscia konceptualizacji i podstawe tworzenia struktur
zlozonych. Elementy wspodlne otwierajg droge do budowania komplekséw zna-
kow i wyobrazen, ktore skladajg sie na sie¢ powigzanych semantycznie re-
lacji.

2 Nurt kognitywistyczny w lingwistyce wiaze sie przede wszystkim z nazwiskiem Ronalda
Langackera — autora fundamentalnej pracy Foundation of Cognitive Gramma (1991) — oraz jego
kontynuatoréw (zwlaszcza Marka Johnsona, Johna R. Taylora, Georege’a Lakoffa). W Polsce teoria
ta zyskata popularnoé¢ dzieki ozywionej dyskusji, jaka toczyla sie podczas konwersatorium ,Je-
zyk a kultura”. Konwersatorium to od roku 1988 jest organizowane cyklicznie przez Uniwersytet
Wroctawski oraz Uniwersytet Marii Curie Sklodowskiej. Wyniki rozwazan nad zagadnieniami me-
todycznymi i teoretycznymi zostaly opublikowane w ésmym tomie serii Jezyk a Kultura (Podstawy
metodologiczne semantyki wspdlczesnej, Iwona Nowakowska Kempna [red.], Wroctaw 1992) i staly si¢
inspiracjg do dalszych poszukiwan badawczych.

3 Zagadnieniu konotagji jako inherentnego skiadnika znaczenia po$wigcono wiele opracowan
zbiorowych, zwlaszcza tomy z tzw. czerwonej lubelskiej serii: Konotacja (Jerzy Bartminski [red.], Lu-
blin 1988) oraz O definicjach i definiowaniu (Jerzy Bartminski, Ryszard Tokarski [red.], Lublin 1993).
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ZARYS RELACJI MIT-SYMBOL-RYTUAL

Wielowarstwowe struktury taczace biegunowo odmienne wartosci sg re-
prezentowane przez znaki symboliczne, oparte na mitycznych watkach. Sym-
bol wykracza poza ziemska perspektywe, uzmystawia cztowiekowi jego miejsce
w kosmosie i relacje z sacrum. Wyobraznia symboliczna wykorzystuje jezykowa
zdolnoé¢ ekwiwalencji, dzigki czemu zjawiska nadprzyrodzone moga by¢ re-
prezentowane przez elementy $wiata realnego. Woda, kamien, ksiezyc, ogien,
stonice mogg symbolizowaé bostwo lub tajemnice transcendengji, ale nie od-
wrotnie. W obrazie symbolicznym hierarchiczny uktad sacrum-profanum musi
by¢ zachowany. W ten sposob tworzy sie napiecie miedzy tym, co ziemskie,
namacalne, a tym, co $wiete, niezbadane (Tillich 1991, s. 149). Charaktery-
styczna cechg wyobrazent symbolicznych, czerpiacych motywy z mitu kosmo-
gonicznego, jest ich uniwersalizm. Paralele w sposobie obrazowania wyste-
pujace w kulturach bardzo odleglych, uzasadnione sg cielesnosciag wzorcéw
poznawczych oraz wspoélng wszystkim kulturom postawa religijna, zakladajaca
istnienie sacrum jako mocy nadprzyrodzonej, ktéra wiada wszechswiatem i daje
poczatek wszystkiemu.

Symbol — Igczacy §wiat materii ze $wiatem ducha — znajduje zastosowanie
w dziataniach o charakterze rytuatu, w ktérych czlowiek nawiazuje kontakt
z sacrum. Mityczne motywy, zawarte w symbolicznym obrazie, zostaja wowczas
reaktywowane, niekiedy nabierajac nowych znaczen.

Dla kultury ludowej mit poczatku nie tylko stanowi fundament $wiatopo-
gladu, ale tez pelni funkcje modelujace w wielu dziedzinach, zwtaszcza zwia-
zanych ze sferg wierzeniowo-magiczng, z ludowa moralnoscia i systemem war-
tosci (Tomicki 1976, s. 47; Malinowski 2003, s. 229-231). Pamie¢ mitu zostaje
utrwalona w symbolu, ktéry wybranym watkom nadaje uogélnione tredci. Na-
tomiast sam symbol zyje w rytuale. Magiczna rola czynnosci rytualnych, w ka-
nonicznej postaci powielajacych gesta deorum, polega na obcowaniu z sacrum,
dzieki czemu uczestnicy obrzedu uzyskuja dostep do zZrédla mocy i cel dzia-
tania zostaje osiagniety (Campbell 1994, s. 95; Lurker 1994, s. 9, 27; Eliade
2000, s. 477).

Powaga czynno$ci rytualnych wymaga Scistego przestrzegania regul poste-
powania, reprezentowanych przez system norm i nakazéw, jezykowo funkcjo-
nujacych w postaci aktow mowy ujetych w formuly dyrektywne typu ,trzeba,
nalezy, nie wolno...”. Powtarzalno$¢ obrzedu sprawia, ze zasady te sa ogol-
nie znane i nie wymagaja werbalizacji, stajg si¢ cze$cia kodu kulturowego.
Performatywno$¢ nakazéw objawia sie zaréwno przez podporzadkowanie sie
regutom, komunikowanym poprzez ostrzezenia i grozby, jak i przez $wiado-
mo$¢ niebezpieczenstwa w wypadku ztamania zakazu. Tre$¢ nakazoéw, zakazow,

4 O funkcji ekwiwalencji w tekstach folkloru zob. Bartminska-Niebrzegowska 2007, s. 370.
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zalecen, ostrzezen, grozb, zyczen i formut magicznych, przekazywanych z po-
kolenia na pokolenie, funkcjonuje w pamieci spolecznej w postaci powielanych
schematéw, ktore tworzg teksty kultury oraz determinujg wzorce zachowan
(Bartminska-Niebrzegowska 2007, s. 187, 194; Mastowska 2012, s. 283).

KOMPLEKS PLODNOSCIOWY WODA-ZIEMIA

Doswiadczenie oddziatywania przeciwstawnych sit i zjawisk natury w rela-
cjach ziemia-woda, ziemia—-niebo, interpretowanych przez pryzmat walki pici,
zrodzilo wiare w kosmogoniczny porzadek $wiata oparty z jednej strony na
walce przeciwienstw, z drugiej za$§ na konieczno$ci utrzymania réwnowagi
miedzy nimi. W mitach poczatku, pochodzacych z kultur starozytnych, watek
kosmogonicznego pojedynku pierwiastka zenskiego z meskim obrazujg sceny
$cierania sie béstw zenskich chtoniczno-wodnych z uranicznymi — meskimi,
reprezentowanymi przez niebo, ogien, piorun (SSiSL 2012, s. 15; Szyjewski
2003, s. 59-64).

Z perspektywy do$wiadczenia ludzkiego zdolno$¢ przekazywania zycia po-
przez zwiazek kobiety z mezczyzng stanowi podstawe do pojmowania dwoisto-
$ci natury w kategoriach plci i obrazowania zdolnosci rozrodczych kosmosu
jako aktu seksualnego. Totez u wielu ludéw $wiata mit stworzenia zawiera
sceny rodzenia, zapladniania lub walki pierwiastka meskiego z zeniskim. Réw-
niez w mitologii slowianskiej, w tym polskiej, zachowaly sie $lady euro-azja-
tyckiego kosmogonicznego zwigzku ojca-nieba z matka-ziemia, zaptodniong
deszczem (Eliade 2000, s. 259-280). Cho¢ mit ten w kulturze polskiej nie za-
chowat sie w przekazie ustnym, to jednak erotyczna wizja powstania §wiata
zapisala sie¢ w symbolice i rytuale oraz w tekstach folkloru. Symboliczny obraz
malzenskiego zwigzku nieba i ziemi zawierajg ludowe zagadki (SSiSL 1999,
s. 28):

(1) Matka nisko, ojciec wysoko, cdrka slepa, syn szalony. Odpowiedz: ziemia, niebo,
noc i wiatr.

(2) Ojciec strzela, nie nabija, matka zjada, geby nie ma. Odpowiedz: deszcz, ziemia.
(3) EdzZko trzeszczy, pani wrzeszczy / pan popycha, pani wzdycha. Odpowiedz: oracz
i ziemia.

Dwa pierwsze przyktady bezposrednio nawigzuja do mitycznego watku aktu
prokreacyjnego miedzy ziemig i niebem, tworzac spdjny obraz harmonijnie
skonstruowanego kosmosu, opartego na wzorcu rodzinnym (ojciec, matka syn,
cérka) w uktadzie wertykalnym (ojciec-niebo w goérze, matka-ziemia w dole).

Przyktad trzeci najwyraZzniej rysuje agrarny punkt widzenia, o czym $wiad-
czy obraz orania ziemi jako ekwiwalent tekstowy obcowania plciowego. W po-
etyce ludowego erotyku jest to czesto spotykany eufemizm (Niewiadomski
1988, s. 33; 1999, s. 11-19; Wezowicz-Ziodtkowska 1991, s. 149-150). Lu-
dowa zagadka niekiedy kryje w sobie archaiczne wzorce mitycznego porzadku
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$wiata, stanowi wiec bardzo cenne Zrédio pozwalajace na ich rekonstrukeje.
Symboliczna scena zaplodnienia ziemi przez niebo za pomoca deszczu — jako
ekwiwalentu meskiego nasienia — wnosi ambiwalencje do obrazu wody, pro-
totypowo reprezentujacej zasade zenska, jako odwzorowanie idei kobiecego
tona. Jednakze wspdtwystepowanie z niebem w prokreacyjnym akcie wobec
ziemi musialo mie¢ wplyw decydujacy na wiaczenie deszczu do zespotu z za-
sada meska.

Symbolika ptodno$ci wody (deszczu) w obrzedzie

Slady mitu o zaplodnieniu ziemi deszczem z nieba odnajdujemy w obrze-
dzie weselnym. Zwyczaj sadzania panny miodej na kamieniu deszczowym pod-
czas rytualu rozplecin ma wzmocnic jej sily rozrodcze. Za kamienie deszczowe
uwazano meteoryty spadte z nieba, ktérym przypisywano zyciodajng moc, ana-
logicznie do deszczu (Majer-Baranowska 1986, s. 34). Wiara w prokreacyjna
funkcje deszczu i mediacyjng moc kamienia (Brzozowska 2009, s. 63-65) obja-
wia sie ponadto w gescie rozplatania wlosow (symboliczny gest otwarcia) >. Ko-
smogoniczna scena za$lubin nieba i ziemi zostaje odwzorowana przez realnych
uczestnikéw wesela — pare mtoda oraz druhny. Zywa forma funkcjonowania
symbolu jest jego obecno$¢ w rytualnych piesniach weselnych, wykonywanych
przez druhny podczas rozplecin:

Moja Marysia siadta na biatym kamieniu,
Rozpuscita wlosy po biatym ramieniu [...] (Kolb.23: kal.194-195).

A po biatym kamieniu

Drobny deszcz pada, kochana [...]

A juzci tyn miody pun

Na konia siada ... (LitLud 1964, z. 1-2, s. 56).
Dajze Boze descu powolnego,

Niechze mu sie nie spiesy,

Niechze mu sie nie spiesy.

A niechze sie ta dziewcyna nasa

Dzis w wianecku uciesy,
Dzis w wianecku uciesy (Kolb 23: Kal 138).

Obraz pary malzenskiej nieba i ziemi funkcjonuje jako nieu$wiadomiony
archetyp, ktéry stanowi podstawe symboliki ziemi jako matki-rodzicielki i kar-
micielki, przeciwstawianego boskiemu pierwiastkowi meskiemu — niebu. Ko-
smogoniczna opozycja zenski-meski zostaje uzupetniona przez wlaczenie don
deszczu. Zaptadniajaca funkcja deszczu, pochodzacego z nieba — naturalnie
wlacza go do zespotu reprezentujacego pierwiastek meski. Deszcz jawi si¢ tu

5 Gesty oparte na rozwiazujaco-otwierajacych dziataniach magicznych towarzyszg wszystkim
aktom obcowania ze sferg sacrum, zwlaszcza w rytuatach przejsécia (Stomma 1976, s. 101 i nast.).
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jako ekwiwalent pioruna, ktéorym w innych wersjach mitu uraniczne béstwo
zaplodnito ziemie (Eliade 2000, s. 259-280). Obraz deszczu symbolizujacego
meskie nasienie wystepuje réwniez w ludowych zartobliwych przys$piewkach:

Pada deszcz majowy

chtopakom na glowy,

Dziewuchom na brzuchy,

ej bedq najduchy®.

Swiadczy to o zywotnoéci myslenia kosmicznego i wierzeh w przenikanie
sie sfer wszechswiata, co wyksztalcilo dwa schematy wyobrazeniowe oparte
na opozycji plci: niebo—deszcz (piorun)—mezczyzna oraz ziemia—tono—kobieta (Nie-
wiadomski 1999, s. 29). Schemat ten zgodny jest réwniez z wertykalnym po-
rzadkiem géra-dot (deszcz i niebo nalezg do sfer gérnych, podczas gdy ziemia
i woda na ziemi do sfer dolnych) oraz wspélgrajaca z nim dychotomia sa-
crum (niebo)-profanum (ziemia). Utrwalone tekstowo i wpisane w rytual sym-
boliczne wspdtwystepowanie deszczu i kobiety (symbolicznie: ziemi) w kon-
tekscie rozrodczym wskazuje na ztozony charakter antropokosmicznego kom-
pleksu ptodnosci, reprezentowanego zaréwno przez zasade meska, jak i zenska.

Paralele do archetypowej sceny zaplodnienia ziemi deszczem z nieba sta-
nowi rytual oblewania woda ptuga, a niekiedy réwniez samego oracza, zeby nie
spat przy robocie, oraz siewcy, aby ziarnu nie zabrakto wilgoci (Niewiadomski 1999,
s. 129; SSiSL 1999, s. 179).

Do scenariusza gospodarskiego naleza ponadto zwyczaje oblewania woda
zwierzat i pastucha, zwtaszcza podczas wypedzania bydla na pierwszy wypas.
Sakralizujaca moc wody chroni¢ ich miata przed demonami, a jej zyciodajna
sita miata powodowa¢ dobry wzrost, ptodno$¢, obfitos¢, wzmacnia¢ mlecznosé
krow (SSiSL 1999, s. 179). Podobna funkcje petnit zwyczaj wielkanocnego oble-
wania koni (Zeby sig nie pocily) i krow (Zeby sig dobrze doily, zeby im robactwo i muchy
nie dokuczaly) (Niewiadomski 1999, s. 127; SSiSL 1999, s. 179-180). Czynni-
kiem wzmacniajacym magiczne praktyki byt okres $wigteczno-wiosenny, zwia-
stujacy odrodzenie sil witalnych w calej przyrodzie.

Zensko$¢ wod pierwotnych: chrzesécijanski rodowod
symboliki ptodnos$ci w kompleksie woda-ziemia

Podstawa zensko$ci wody sa przede wszystkim mity stworzenia, w ktérych
jawi sie ona jako pramateria zawierajaca pierwiastki zycia. Wizerunek pier-
wotnych wéd, z ktérych wylonit sie wszechswiat, ma zasieg uniwersalny, ale
interpretacje zwigzane z aktem kreacji, a zwtaszcza z osoba demiurga, bardzo
sie réznia miedzy soba zaleznie od wyznawanej na danym obszarze religii”.

6 Tekst tej piosenki pochodzacej z Lubelszczyzny przytoczyta mi z pamieci dr Jadwiga Majowa.
7 Biblijna wersja stworzenia, na ktoérej rozwingta si¢ kultura chrzescijanska, uznaje Boga-
-Stwoérce za Pana wszech$wiata. Wedlug doktryny chrzescijanskiej Béog — mocg swego slowa
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W ludowej kosmologii stowianskiej (w tym réwniez polskiej) utrwalonej
w przekazie ustnym widoczne sg $lady wierzen przedchrzescijanskich zaklada-
jacych pierwotno$¢ waéd, istnienie materii (ziarnka piasku), z ktérej powstata
ziemia, jak tez wspoétudzial drugiego demiurga — diabta — w akcie stworze-
nia $wiata. Ideologia chrze$cijanska jest jednak w tych przekazach dominujaca,
zwlaszcza w odniesieniu do roli Boga, ktéry we wszystkich opowie$ciach jawi
sie jako wiadca i stworca $wiata, a diabtu przypisywana jest rola podrzedna
— nieudolnego pomocnika Pana. W ludowych narracjach mitologicznych od-
wieczne i wszechobecne wody przedstawiaja stan pierwotnego chaosu:

Na poczgtku, tj. bardzo dawno, nie bylo niczego na swiecie, tylko same wody (Tomicki
1978, s. 82);

Przed stworzeniem swiata nie bylo nic, nie byto ani nieba z jego swiatlosciami, ani ziemi,
ani zwierzqt, ani ryb, ani cztowieka, a byla tylko woda, rozmiardw i glebi ktdrej nikt nie
zna. Wode otaczala ciemnos¢ (Tomicki 1978, s. 82);

W nastepnych sekwencjach mitu wprowadzane sg kolejne akty kreacyjne,
w ktérych prawoda wystepuje jako obiekt dziatann demiurgicznych, a tym sa-
mym ujawnia si¢ jej zenski charakter oraz zwiazek z ziemia. Stworca przekazuje
wodzie zyciodajng moc, jak tez wyznacza jej szczegblng role w kosmosie:

Ty bedziesz najzacniejszq — bez ciebie nic zy¢ nie moze, najwigksze cigzary dzZwigaé
musisz, bo ja na tobie ufunduje ziemie. Wodo opadnij, ziemio powstar z nicosci! (Tomicki
1978, s. 74; SSiSL 1996, s. 227).

[Nastepnie z gliny i z wody Bog stworzyt ludzi], z mutu i z wody — zZywioty, czyli
wszystkie stworzenia, ji Zwierze, ji gady (SSiSL 1999, s. 158).

Na motywie udzielenia wodzie wlasciwosci demiurgicznych i ustalenia jej
relacji w stosunku do ziemi i wszech$wiata opiera si¢ chtoniczno-akweniczna
symbolika ptodnosciowa oraz centralne miejsce wody w tym kompleksie. Re-
ligijny punkt widzenia stanowi podstawe koncepcji wody zyciodajnej, ktora
wtada sam Bég lub osoby $wiete. Mityczne ziarnko piasku, wydobyte z dna pra-
oceanu, staje si¢ zarodkiem ziemi, z ktérego za sprawg bozego stowa rozrasta
sie lad. Nadprzyrodzona zyciodajna moc, jakg stwérca obdarzyt wode, nadaje
jej najwyzsza wartos$¢ aksjologiczng. Mityczny obraz pierwotnych wéd z aktu

— stworzyl niebo i ziemi¢ przed wodami, a nastepnie rozdzielil je (wody) na gérne i dolne (Du-
four 1973, s. 1058). Natomiast w mitologii przedchrzescijanskiej konceptualizacja §wiata opierata
sie na przekonaniu o pierwotno$ci i odwiecznoéci wdd, poprzedzajacej powstanie Kosmosu. Roz-
bieznosci dotycza réwniez sposobu wyltonienia si¢ ziemi i materii, z ktérej powstata. Obok mitu
0 unoszacym si¢ na prawodach oceanu kosmicznym jaju, z ktérego wyklula si¢ ziemia, znana jest
legenda babiloniska o powstaniu nieba i ziemi z ciala Tiamat (prawody), a inne opowie$ci méwia
o wydobytym z glebi pierwotnego oceanu mule czy kamieniu, ktéry w boskich rekach przeistoczyt
sie¢ w ziemig (MifyNM 1987, s. 240; Kowalski 1998, s. 609). Religie przedchrzescijanskie przyj-
muja odwieczne istnienie sit dobra i zla, ktérym przypisujq réwnorzedny udziat w akcie stworzenia
(Tomicki 1976, s. 50 i nast.), podczas gdy chrzescijanstwo uznaje wylaczno$é Boga (Dufour 1973,
s. 1058).
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demiurgicznego stanowi prototyp zasady zenskiej, reprezentujacej chaos, ciem-
nos¢ oraz potencjal rozrodczy, ktéry aktualizuje si¢ poprzez zwiazek z pier-
wiastkiem meskim.

Symbolika wody w dziataniach obrzedowo-rytualnych
i w praktykach magicznych

Dzialania, w ktorych reaktualizujg sie tresci mitu stworzenia, zwigzane
z woda i jej zyciodajng funkcja, nadang przez samego Stworce, nosza znamiona
narracji zyczeniowych, projektujacych przyszie zdarzenia zgodnie z intencja
uczestnikow rytuatu. Symbolika prokreacyjna ujawnia w calej peini chiop-
ski punkt widzenia, zgodnie z ktérym solidarno$¢ z zyciem oznacza ptodnosé
ziemi, ludzi i zwierzat, co wiaze si¢ z blogoslawienstwem, pomys$lnoscia, uro-
dzajem, dostatkiem i szcze$ciem.

Zwyczaj wielkanocnego dyngusa laczy funkcje zyciodajno-ptodnosciowa
z funkcjg ochronna. Mokry dyngus byl niekiedy wspomagany smaganiem ro-
zgami. Polaczenie mocy wody i zielonych gatazek (zwanych rézdzkami zycia)
ma na celu wzmocnienie ich oddziatlywania. Biorac pod uwage fakt, ze obiektem
tych praktyk byly zwlaszcza niezamezne dziewczeta, mamy kolejny przyktad
kompleksu woda—ptodnos¢-kobieta.

Do wielkanocnych praktyk magicznych, wykorzystujacych szczegélna dla
tego okresu moc wody, nalezaly — niepraktykowane juz — zwyczaje zanu-
rzania dziewczat w zlobach lub beczkach wypelnionych woda. Natomiast na
LubelszczyZnie magie ptodnosciowa realizuje obrzed sadzania panien w krypie
kolo studni: aby si¢ wychlastata panna — tytkiem sig sadzo w zimna woda jak kwoke
(SSiSL 1999, s. 182). W model ten wpisuje si¢ réwniez erotyczna symbolika
wody stosowana w ludowej liryce mitosnej. W scenach uwodzenia akt plciowy
eufemistycznie przedstawiany jest jako picie wody, zanurzenie w wodzie, poje-
nie konia, zmoczenie ubrania (SSiSL 1999, s. 175).

Najbardziej reprezentatywnym przykladem aktualizacji symboliki ptodno-
$ci Iaczacej kobiete z woda jest zwyczaj weselny stosowany tuz po oczepinach,
polegajacy na sadzaniu panny mtodej na kolanach $wiezo za$lubionego meza
i wylewaniu wody pod stolek, na ktérym siedzi para nowozencéw (SSiSL 1999,
s. 166).

Do mniej dostownych nalezg liczne praktyki magiczne polegajace na wy-
lewaniu wody na podloge izby czy kapaniu mlodej pary w trakcie wesela.
Oproécz magii ptodnosciowej zachowania te kryja w sobie wielowarstwowe
tresci, ktére rozwijaja si¢ na zasadzie tancuchowej reakcji analogicznych sko-
jarzen. Juz samo pojecie rozrodczosci, uwiklane w kontekst komunikacyjny
zyczen, otwiera droge do budowania $ciezek kognitywnych miedzy wodnym
konceptem witalnosci a podobnymi pod wzgledem zawartosci semantycznej
pojeciami, takimi jak mnozenie sig, a co za tym idzie — bogactwo, dobrobyt,
pomys$lnos¢, obfito$¢ i urodzaj. Sita sprawcza zyczenia zaklada wzajemnosé,
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co oznacza, ze jego moc obejmuje rowniez weselnikdw, sprzyja to otwarciu
obrazu na nowe mozliwosci polaczen. Komunikacja zyczeniowa, ze wzgledu
na wysoki stopien konwencjalizacji i doskonala znajomos¢ kontekstu przez
wszystkich uczestnikéw zdarzenia, w zasadzie ogranicza sie do gestow sym-
bolicznych o walorze performatywnym (obsypywania sola, ziarnem, oblewania
woda). Dzialania slowne pojawiajg sie¢ dopiero w trakcie uczty weselnej w po-
staci dialogowych przys$piewek wymienianych miedzy biesiadnikami (Lenska-
-Bak 2002, s. 111), a takze w komunikacji miedzypokoleniowej, majacej na celu
przekazanie tradycji mtodym, w postaci instrukgji typu: ,trzeba, nalezy”..., za-
pewniajacych skuteczno$¢ dziatan.

Z pomyslnoscia wywodzacg si¢ z magii plodnodciowej wiaze si¢ réwniez
rytual przynoszenia wody do domu przez panne mioda (SSiSL 1999, s. 165).
Whiesienie wody do domu oznaczalo przyjecie przez nia przysziej funkcji matki
i karmicielki rodziny (mtoda wlewata wode do dziezy). Symboliczne znaczenie
tej sceny nawiazuje do mitycznego wzorca matki-ziemi, wlaczajac tym samym
archetypowy obraz zyciodajnej wody (prototypowo Zrédlanej) w jeden ciag
z kobiecym tonem, z ziemia, matka, domem, chlebem, szczeséciem i pomyslno-
$cia.

Sifa oddzialywania i trwalo$ci symbolu polega wias$nie na tym, zZe jego zna-
czenie moze by¢ przedstawiane za pomoca réznych wyobrazen, pod warunkiem
ze taczy je wspolny wezel semantyczny. Stanowi go konceptualizacja tajemnicy
tworczej mocy sacrum, oparta na do$wiadczeniu zmystowym i motywie mi-
tycznym. Tre$¢ symbolu uobecnia sie w aktach komunikacyjnych w kontekscie
dziatan rytualnych. Symboliczne wyobrazenie Zyciodajnego potencjalu wody
pozostaje w Scistym zwigzku z calym zespotem uosabiajacym kosmiczng moc
rozrodczosci, objawiajaca si¢ w cyklicznym rytmie Zycia na ziemi (Mastowska
2012, s. 108-119).

LUNARNA SYMBOLIKA LANCUCHA ZYCIA: RODZENIA SIE I ZAMIERANIA

Nadrzedng funkcje w symbolicznym tancuchu zycia sprawuje ksiezyc, gdyz
taczy w sobie doczesno$¢ z nie$miertelnoscia. Nieustanna zmienno$¢ postaci
ksiezyca, podlegajacego naprzemiennemu procesowi wzrostu i zaniku, obra-
zuje uniwersalny proces stawania sie¢ — rodzenia i zamierania. Wedlug naj-
starszych wierzen réznych ludéw fazy ksiezyca wiaczaja Swiat w rytm kosmosu
— cyklicznego nastepstwa zycia i $mierci. Sfere zycia zwigzana z doczesno-
Scig reprezentuja cykle wzrostu ksiezyca az do osiagniecia petni, podczas gdy
jego stopniowy zanik zapowiada zamkniecie etapu zycia ziemskiego, otwie-
rajac droge do wiecznosci. Trzydniowa nieobecno$¢ ksiezyca na niebie ob-
razuje wejscie do krainy $mierci, a jego ponowne narodzenie w zmienionej
postaci symbolizuje zaréwno wieczny tryumf odradzajacego sie zycia ziem-
skiego, jak i przejécie do wiecznosci (SlavDrev 2004, s. 144). Trzyfazowosc¢
ksiezyca stanowi analogie do ziemskiego i pozaziemskiego bytu czlowieka, ale
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tylko dwie pierwsze fazy — nowiu i pelni obrazujg jego prokreacyjne wtasci-
WOSCl.

Ksiezyc w kompleksie ptodnosci

W kulturze rolnej od czasu neolitu faczono cykl wegetacyjny z fazami ksie-
zyca. Przypisywana mu wtadza nad $§wiatem roélin opierala sie na przekona-
niu, ze rosnacy od nowiu ksiezyc ,,ciagnie je do géry”. Analogia miedzy pelnig
a dojrzalymi klosami zbéz, strakami fasoli i bobu oraz liczebno$cia potomstwa
nadaje ksiezycowi status symbolu kosmicznych sit rozrodczych, uosabianych
z mitycznym boéstwem, od ktérego zalezy obfito$¢ plondéw i urodzaj. Przy-
nalezno$¢ ksiezyca do goérnej czesci kosmosu oraz zdolno$¢ do samoistnego
odradzania si¢ daly podstawy do przyznania mu statusu wtadcy wéd oraz zycia
nienarodzonego, a tym samym potencjatu rozrodczego ziemi, kobiet i zwierzat
(Eliade 2000, s. 178-180).

W kulturze Stowian, podobnie jak u innych ludéw rolniczych, odnajdujemy
paralelne sposoby obrazowania nadprzyrodzonych wiasciwosci ksiezyca, wig-
czajacych go w zenski chtoniczno-wodny kompleks ptodnosci (w przeciwien-
stwie do stonca, reprezentujacego ptodnos¢ jako pierwiastek meski). Symbolika
prokreacyjna odnosi sie do faz wzrostu od nowiu do petni. Slady kultu mtodego
ksiezyca zachowaly sie zarowno w jezyku, jak i w sferze wierzeniowo-obrzedo-
wej (Budziszewska 1990, s. 208-211; Niebrzegowska 1992, s. 76-77).

O wysokim statusie, w znaczeniu religijnym, jaki zajmowat ksiezyc w kul-
turze polskiej, swiadczy struktura znaczeniowa jego nazwy (ksiezyc — ,syn
ksiecia”), a takze posta¢ ludowych formul powitalnych oraz modlitewnych
proésb kierowanych do nowiu.

Etymologia wyrazu ,ksiezyc” wskazuje na ksigzecy rodowdd. Wyraz utwo-
rzony od podstawy ksigdz (ksiaze) oznaczal ,,syna ksiecia”, cho¢ juz w sta-
ropolszczyznie mamy po$wiadczenia funkcjonowania tej formy jako ,ksiaze,
wladca”. Nazwa w tym znaczeniu i formie patronimicznej (na co wskazuje su-
fiks -ic), poswiadczona jest rowniez w innych jezykach stowianskich. Znaczenie
»luna” rozwinelo si¢ jednak tylko na gruncie jezyka polskiego i pierwotnie od-
nosito sie tylko do ksiezyca w nowiu (SISE 1968, s. 277; Budziszewska 1990,
s. 224; SSiSL 1996, s. 187), co wskazywatoby na szczegdlne znaczenie przypi-
sywane tej fazie ksiezyca. Zaréwno etymologia, jak i rodzaj gramatyczny wska-
zuja, co prawda, na meskos$¢ polskiego ksiezyca (w innych kulturach czesto
przedstawianego w postaci kobiecej), co $wiadczy o ambiwalencji w symbo-
licznych obrazowaniach ptodnoéci, podobnie jak w wypadku wody.

Rytualne zachowania wobec ksiezyca w nowiu

W polskiej kulturze ludowej zachowaly sie §lady kultu ksiezyca, na co wska-
zujg sceny powitania nowiu oraz ich werbalna postaé, noszaca znamiona czci
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naleznej sacrum. Teksty powitan swiadcza o wierze w jego nadprzyrodzong moc
i wplyw na los cztowieka (Niebrzegowska 1992, s. 76-77). Zdrowie ludzkie
i kondycje fizyczng wiazano z tréjfazowym cyklem lunarnym przez analogi¢
do trzech etapéw zycia w ogole: dziecinstwa, dojrzalosci i starosci (Kowalski
1998, s. 267). Wedtug ludowych przekonan, kto urodzit sie na nowiu, nigdy sie
nie zestarzeje v’edno je mtodi (Sychta 1969, s. 162), a kto na wiotku, bedzie staby
(SSiSL 1996, s. 199). Juz sama formutla powitalna jest wyrazem hotdu odda-
wanego wladcy, a wzmacniana dodatkowo atrybutami krélewskimi — bertem,
korona, ztotem — nabiera wyjatkowo uroczystego charakteru:

Witaj miesigczku/ksigzycu nowy/niebieski dziedzicu/krdlewiczu, tobie niebieska ko-
rona/berto i korona/ zlota korona, a mnie zdrowie i fortuna/ochrona (SSiSL 1996,
s. 191, 192).

Wypowiadanym stowom powitania towarzysza gesty pelne najwyzszego
szacunku — pozycja stojaca i trzykrotnie sktadany pokion, po ktérym naste-
puje wypowiedzenie prosby: o pomy$lnoé¢, zdrowie, szczeécie lub bogactwo.
Nie bez znaczenia jest tez wybér odpowiedniej pory — samego momentu poja-
wienia sie nowiu — by wraz ze wzrostem ksiezyca zapewnic¢ sobie dtugotrwate
dziatanie taski. Prosby o blogostawienstwo odnoszg sie réwniez do zycia poza-
grobowego, co nadaje ksiezycowi status mediatora miedzy niebem a ziemia:

[...] m’e na scésce ji na zdroje, tob’e na jasne sf’ecyrie, a m’e na dusne zbavijénje;
— Witojcie ... Na szczgscie, na zdrowie, Na blogostawieristwo! (SSiSL 1996, s. 188).

Syntetyczno$¢ lunarnej symboliki rozrodczosci obejmuje wszelkie objawy
mnozenia sie, a wiec bogactwo i szeroko rozumiane szcze$cie, przychylnos¢ for-
tuny. Dlatego powitania, zawierajace w swej formule przywotywanie szczescia
w zamian za zyczenie ksiezycowi blasku z gwiazd korony, berla, wienca, czci
i chwaly, traktowane byly ponadto jako wrézba bogactwa dla ubogiego, a dla
kawalera lub panny dobrej partii (Biegeleisen 1929, s. 505; Niebrzegowska
1992, s. 76; SSiSL 1996, s. 189, 192). Wlaczenie ksiezyca w scenariusz wrdzb
ilustruja takie praktyki magiczne, jak potrzasanie mieszkiem w kierunku no-
wiu, by mnozyty sie w nim pienigdze (Niebrzegowska 1992, s. 77; SSiSL 1996,
s. 189).

Zwiazek z woda i ziemig ujawnia si¢ w praktykach przepowiadania pogody
na podstawie wygladu ksiezyca — z roga ciece z pgpa p’eCe — ktore z gospodar-
skiego punktu widzenia naleza do najwazniejszych wrézb, od ktérych zalezy
byt cztowieka. Widok ksiezyca z rogami zwréconymi ku dolowi zapowiada
deszcz, podobnie jak otoka okalajaca ksiezyc czy zakrywajace go chmury: ksa-
mzéc brodzi, to mdze slapa ‘stota’ (Sychta 1968, s. 281), a pogode zwiastuja rogi
zwrécone ku gorze.

Zenski kompleks ptodnosci: ksiezyc-woda-ziemia, obecny w taczeniu wy-
gladu ksiezyca z deszczem, a w konsekwencji z ptodnoscia ziemi, odpowiada
najbardziej archaicznym wierzeniom moéwiacym o tym, ze ksi¢zyc rzadzi wo-
dami i moze wypuszcza¢ lub zatrzymywac deszcz (Eliade 2000, s. 178-180). Na
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postawie fazy ksiezyca przypadajacej na poczatku roku przepowiadano urodzaj
lub giéd:

Jak Gody pod pelnig, to rok urodny, a jak na wiotku, to rok glodny (SSiSL 1996,
s. 198-199).

Oczywista dla rolnika zaleznoé¢ urodzaju od deszczu, w powiazaniu z reli-
gijno-magiczna postawa wobec mocy nadprzyrodzonych, stanowita podstawe
wykreowania harmonogramu prac rolnych, zaleznie od faz ksiezyca. Czas na
siew i sadzenie roélin przyporzadkowano okresowi mokremu — od nowiu do
pelni, a zbiér plonéw, koszenie, $cinanie drzew na czas pelni lub ubywania
miesiaca — okres suszy. Zalecenia te dotyczg zwlaszcza upraw o najstarszej
tradycji: zbdz, takich jak jeczmien i proso oraz warzyw hodowanych od wiekow
— kapusty, ogérkéw (SSiSL 1996, s. 189). Wzorce formutl zalecen oparte s na
przyczynowo-skutkowej strukturze wyrazen perswazyjnych, typu trzeba, nalezy
..., bo/ dobrzejest..., bo + skutek pozytywny (SSiSL 1996, s. 188; Niebrzegowska
1992, s. 77):

— nalezy sia¢ jeczmien/proso, bo wyroénie czysty i duzy;

— nalezy sia¢ ogdrki, bo urosna i dobrze si¢ udadza;

— nalezy sadzi¢ kapuste, bo uro$nie i nie popsuje sie w beczce;

— dobrze jest sadzi¢ lub szczepi¢ drzewka, bo przyjma sie i w gore ida.

Silne oddziatywanie ksiezyca mogto jednak przynies¢ réwniez skutki
uboczne — rozwo6j chwastéw czy twardnienie ziarna. Scenariusze chroniace
przed niesprzyjajacymi sitami zawieraja systemy zakazéw rozpoczynania z no-
wiem zasiewu (zwlaszcza grochu, gryki, ziemniakéw) oraz orki, gdyz chwasty
poddane odnawialnemu cyklowi ksiezyca beda wykazywaly podobng skion-
no$¢, co spowoduje nieurodzaj (Niebrzegowska 1992, s. 78; SSiSL 1996,
s. 190). System nakazow i zakazéw funkcjonujacy w perswazyjno-ostrzegaw-
czych aktach mowy regulowal synchronizacje czynnosci gospodarskich z cy-
klem lunarnym (Kowalski 1998, s. 269, 270; Niebrzegowska 1992, s. 77-78).

Pelnia natomiast zapewnia najwiekszy stopienn pomnozenia, uzyskania
maksymalnych plonéw, plodnosci u zwierzat, a u ludzi apogeum szczescia.
W zwigzku z tym dzialania na petnig, oparte na magii imitacyjnej, zostaty rozsze-
rzone na pozostale czynnosci gospodarskie: nasadzania kur na jaja, mnozenia
sie zwierzat, sianokoséw (bo trawa dobrze schnie), $cinania drzew na budu-
lec (bo beda zdrowe), a takze zakltadzin chalupy, zapewniajac domownikom
pomyslnoé¢ (SSiSL 1996, s. 195).

Wedlug wierzen ludowych sita oddzialywania promieni ksiezycowych
osigga wowczas tak wielka intensywnos¢, ze aktywuje cykl zamierania i od-
radzania si¢ wszelkich form. Podczas pelni dochodzi do interferencji §wiata
zywych i umarlych, gdyz $wiatlo ksiezyca pobudza do zZycia upiory — dusze
zmarlych, ktére nie oderwaly si¢ od ziemi. Demony wodne: topielce, utopce,
wodniki, dziwozony — zwykle ofiary utonie¢ lub zbrodni, osiagaja woéwczas apo-
geum aktywnosci, zatapiajac przechodniéw, ktorzy znalezli sie¢ w poblizu rzek
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lub jezior. Cho¢ pobudzone duchy stanowia powazne zagrozenie dla zycia lu-
dzi, to jednak moga spelnia¢ pozyteczng role. Interferencja sfer wszech§wiata
wyzwala zyciodajng energie, jaka towarzyszyla aktowi stworzenia. Zgodnie
z tym przekonaniem demony wodne, nawiedzajace pola uprawne w okresie
wiosenno-letnim, wzmagaja ptodno$¢ ziemi (Tomiccy, s.1975, s. 191-193).
Dlatego rola ksi¢zyca jako mediatora taczacego $wiat ziemski z rzeczywistos$cia
nadprzyrodzona jest dla kultury ludowej niezmiernie wazna ze wzgledu na jego
bezposredni wplyw na potencje rozrodcza ziemi, ludzi i zwierzat.

Na zwiazek ksigzyca z uprawa roli wskazuja réwniez jego gwarowe nazwy
odpowiadajace narzedziom gospodarskim, pochodzace z r6znych obszaréw dia-
lektalnych Polski. Néw ksiezyca nazywany jest sierpkiem w Malopolsce, na Ma-
zowszu, Warmii i Mazurach, sierpem (ksigzyca, miesigczka) — na terenie calej
Polski, z wyjatkiem Kaszub, gdzie wystepuje nazwa kosa, a na Slasku kosak, ko-
saczek, w gwarze podegrodzkiej bicyk, a ponadto okrgzek (w pow. bialostockim),
obrgczka (w pow. Sierpc), patgczek (w pow. kozienickim), rdg (w pow. brzeskim),
rozek (na Podhalu), rogal (w pow. Piaseczno), rogalik (w pow. Gostyn, Iiza, Mie-
lec). Istnieja tez wspdlne nazwy na okreslenie pierwszej i ostatniej fazy jako
skrawka ksiezyca, pochodzace z terenéw péinocno-wschodnich: krajka, skrajka,
skraweczka, krawka, skrawka obok ¢wierci/¢wartki miesigczka/ksigzyca (SSiSL 1996,
s. 188).

Symbolika ptodnosci faczaca ksiezyc z kobietg nalezy do uniwersaliéow kul-
turowych. Jej biologiczny rytm zdolno$ci rozrodczych skorelowany jest z trzy-
dziestodniowym cyklem zycia ksiezyca, co oddaje derywat miesigczka — ,,okres
menstruacji”, utworzony na bazie nazwy miesigc oznaczajacej ksiezyc. W pol-
skiej kulturze ludowej relacja ksiezyc—plodnos¢-kobieta rysuje sie¢ bardzo wy-
raznie, zarowno w warstwie jezykowej, jak i rytualno-wierzeniowej. W ka-
szubszczyznie o kobiecie w ostatnim miesigcu cigzy moéwi sie ona je na mlo-
dzim (mlodz — ,ostatnia faza ksiezyca”) (Sychta 1969, s. 91). Kompleks ksie-
zyc—plodnoséc¢-kobieta ujawnia sie w przekonaniach, ze sita promieni ksiezyca
moze u kobiety w cigzy spowodowac ciezki poréd. Werbalng forme tych przeko-
nan stanowia zakazy i ostrzezenia wobec kobiet brzemiennych, by nie chodzity
przy ksiezycu z odkryta gtowa (SSiSL 1996, s. 165). Zapewne chodzi tu o wpltyw
ksiezyca na wody ptodowe oraz nadmierny rozrost nienarodzonego dziecka.

W senniku ludowym pojawienie si¢ ksiezyca we $nie interpretuje si¢ jako
zapowiedz cigzy (Niebrzegowska 1996, s. 179), a okres pelni ksiezyca uwa-
zany jest za sprzyjajacy mitosci i zaptodnieniu oraz najbardziej odpowiedni do
zawierania matzenstw (SSiSL 1996, s. 195, 197).

W piesniach weselnych motyw ksiezyca w pelni towarzyszacy scenie zawar-
cia malzenstwa, wrézy szczescie miodej parze:

Jak ja mlodziuchny zenit sig, wtenczas miesigczek spetnit sig, a jasne zorze, najjasniejsze
przez catq nocke swiecily; war.: Jakem sig zenit mlody, Miesigc pelnit sig wtedy: Gwiazdy
niebo zasialy, Jasne zorze gorzaty (SSiSL 1996, s. 197).
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Symbolika ksiezyca jako rogu obfitosci, laczacego w sobie zaréwno bo-
gactwo, jak i plodno$¢, manifestuje sie réwniez w pie$niach wykonywanych
podczas weselnego obrzedu przejécia — przekazywania wianka, dzielenia ko-
rowaja, oczepin:

Oj swi¢ miesigczku, swic nade drzwiami, ...Mtoda Marysiu, siadoj z nami;

Swjec miesiqczku z raju, naszemu korowaju, zeb bylo widniusieriko, kraja¢ go drobniu-
sietiko; Swieéze mi miesigczku, rozkiem do kumory, bede rachowata za wianek talary
(SSIiSL 1996, s. 174).

Peten zespdt woda—ksiezyc—kobieta skupia sie w korowaju (zwanym tak we
wschodniej Polsce, a w innych cze$ciach Polski kotaczem), ktéry dzielono mie-
dzy uczestnikéw przyjecia weselnego. Weselne ciasto przygotowywaly kobiety
— korowajnice, ktérym przewodzita staroscina, czasem piekla go swacha lub
chrzestna matka. Pieczenie korowaja juz samo w sobie stanowilo rytuat, gdyz
czynno$¢ te wykonywano z niezwykla starannoscia, wymagajaca $cislego prze-
strzegania regul. Udane ciasto — wysokie jak stonko, szerokie jak ksigzyc — wrdzyto
szczedcie parze miodej (Lub t. 4, cz. 2, s. 408). Istotnym sktadnikiem korowaja
byla woda zZrédlana, wytryskujaca wprost z tona ziemi, czemu zawdzieczala
zyciodajng moc:

Co w kurowaj wkladamy:

z siedmiu lat pszeniczerika,

z trzech dunajow woderika,

od czarnych kréw bilerikij sér,

i marcowe jajka, i majowe masto (Lub t. 4, cz. 2, 429).

Do archaicznych motywoéw zdobiacych korowaj nalezaty symbole ksiezyca
i stonca obrazujace pare nowozencéw (Baczkowska 1988, s. 80). Ta czes¢
kotacza, symbolizujaca kosmiczna harmonie miedzy pierwiastkiem meskim
i zenskim, przydzielana byla nowozencom, podczas gdy pozostale jego czesci
rozdzielano go$ciom. Do nowszych elementéw dekoracyjnych naleza ptaszki,
kwiatki, galazki, otoczone warkoczem z ciasta. Wielowarstwowa tre$¢ sym-
boliki korowaja — $wietego chleba — obrazuje jego zyczeniowo-magiczna
funkcje. Dzielenie korowaja — daru nieba — sprawia, ze blogostawienstwo
w postaci obfitosci sptywa zaréwno na pare mtodg, jak i na weselnikow.

O witajze nas kotacu rumiany,

Od pana Jezusa i Najswigtszej Panny,

od starszej swachny zestany.

A gdziezes to bywat swigty korowaju? ...

Oj bywat ci ja u kregu miesigca,

oj bywal ci ja u jasnego storica (SSiSL 1996, s. 137).
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Funkcje zwierzat lunarnych w rytualach wiosennych

Specyficzna funkcja w zespole ksiezyc-woda-ziemia—kobieta przypada zwie-
rzetom lunarnym, ktére w rytualnych scenach przejscia reprezentuja moc za-
pladniajaca ksiezyca. Do archetypowych zwierzecych symboli ksiezyca, wyste-
pujacych u ludéw starozytnych, a poswiadczonych réwniez w kulturze polskiej,
naleza byk, niedzwiedz oraz waz — wszystkie reprezentujace meski potencjal.

U ludéw starozytnych symbol byka, typowy dla wyobrazen naczelnego bo-
stwa uranicznego, zostal przeniesiony na ksiezyc jako jego hierofanie, zwlasz-
cza ze postac ksiezyca w nowiu przypominala zlote rogi boskiego byka (Eliade
2000, s. 108-109). Natomiast znikanie niedZzwiedzia na okres zimowy i jego
wiosenne przebudzenie do zycia postuzyty jako analogia do periodycznej nie-
obecnosci ksiezyca na niebie, podczas gdy waz zmieniajacy skoére nawigzuje do
zmienno$ci postaci wladcy nocnego nieba.

W kulturze polskiej $lady archaicznych symboli ksiezyca w postaci byka
i niedzwiedzia odnajdujemy w dorocznych obrzedach $wigtowania wiosny. Lu-
dowy zwyczaj chodzenia z turoniem i z niedzwiedziem wpisuje si¢ w model
lunarnej symboliki cyklicznego zamierania i regeneracji sil przyrody. Wyobraz-
ni¢ symboliczng charakteryzuje syntetyczne ujmowanie zjawisk. Wykorzysta-
nie obrazéw zwierzat, ktérych tezyzna fizyczna mogta reprezentowaé zaréwno
ziemska witalno$¢, jak i nadprzyrodzong moc ksiezyca, wydaje sie w petni uza-
sadnione (Masltowska 2012, s. 268-270).

Kolednicze pochody z turoniem odbywaly si¢ gléwnie w okresie zapu-
stow, a wiec obrzed ten aktualizowal symbolike ptodnosci zaréwno w stosunku
do ludzi, jak zwierzat i rodlin. Turonn — jako odpowiednik tura (Budziszewska
1995, s. 47-51) — symbolizowal sile i seksualnoé¢, a poztacane rogi najpraw-
dopodobniej przywolywaly obraz odrodzonego ksiezyca (ksiezyca w nowiu),
kojarzonego z plodnoscia i bogactwem (Kapelus$ 1991, s. 15-31). Teze te zdaje
sie potwierdza¢ fakt, ze u Stowian istnial kult tura (co stanowi kolejne ogniwo
pozwalajace taczy¢ tura z ksiezycem), na co wskazywatyby uroczystosci zwane
turzycami obchodzone w okresie Zielonych Swiatek, zwanych tez gaikami i ma-
jowkami (Budziszewska 1995, s. 48-49). Obchody ku czci tura, praktykowane
w Polsce jeszcze za czaséw Dlugosza, nawigzywaly do poganskiego obrzedu
Stado, znanego nie tylko z obszaru stowianskiego, gdyz $lady kultu tura wy-
stepuja rowniez na obszarze Rumunii®8. Zaréwno czas obchodéw, jak i nazwy
samego $wieta odnoszace si¢ do tura, pozwalajg laczy¢ je z rytualem na czes¢
wiosny (Budziszewska 1995, s. 50). Rola turonia w scenariuszu wystepow ko-
ledniczych polegala na zaczepianiu dziewczat, tracania ich poztacanym rogiem
(symbolem zaréwno fallicznym, jak i obfitosci), wykonywaniu kopulacyjnych

8 Na stowianskie $lady obchodéw $wieta tura w okresie Zielonych Swiatek wskazuja nazwy
tego Swieta, bedace derywatami od tur: stowac. turice, chorwacka turica. Z nazwa tura zwiazana jest
tez rumunska nazwa istoty demonicznej turicd (Budziszewska 1995, s. 50).
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gestow, co miato sprawi¢ pobudzenie sit witalnych i szeroko pojetej rozrodczo-
$ci (zamazpdjscia, mnozenia si¢ dobytku).

W orszaku koledniczym oprécz tura prowadzano niedzwiedzia, konia, a nie-
kiedy pojawial sie rowniez waz (Lub t. 4, cz. 2, s. 297), czyli zwierzeta koja-
rzone z seksualnoécia, ptodnoscia, co pozostaje w $cistym zwiazku z funkcjg
tradycji koledowania — sprowadzeniem na odwiedzane gospodarstwa pomysl-
nosci i urodzaju, mnozenia sie bydla, a pannom i kawalerom — dobrej partii
i rychtego ozenku. Tresé¢ tych zyczen odnajdujemy w koledach gospodarskich:

A wyjdZze, wyjdZze, panie gospodarzu,

Bdg sig szerzy w twym podwdrzu:

Kréwki ci sig pocielity,

trzysta byczkéw poplodzily.

A te byczki, biate nogi,

biate nogi, ztote rogi (BartKol 27).

S,pijze, Jasieriku, bgdZ wesdt,

a nam kolednicém dobru kolede tobiecy;.

Talar na piwo, dwa na gorzatke,

da ci Pan Jezus slicnu panienke (BartLub 123 nr 135).

Niedzwiedz, ktéry podobnie jak ksiezyc znikal, zapadajac w sen zimowy,
by wiosng znéw powstaé do zycia, w obrzedowosci stuzyt do pobudzenia we-
getacji. Chodzenie z niedzwiedziem — chlopcem okreconym grochowinami
lub powréstami ze stomy, przebiegalo wedtug analogicznego scenariusza, jak
w wypadku turonia i konika (Lub t. 4, cz.2, s. 297). Prokreacyjna moc repre-
zentowana przez zwierze lunarne miafa udzieli¢ sie kobietom (gospodyniom
izwierzetom), ziemi, powodujac rozbudzenie wszystkich sil natury, przynoszac
tym samym domowi dobytek i szczescie.

Zwyczaj topienia niedzwiedzia stanowil rytualny sposéb przywolywania
wiosny, oparty na magii imitacyjne;j® (SSiSL 1996, s. 181, 364). Symboliczne za-
tapianie zwierzecia stanowilo magiczny sposéb na wypedzanie $mierci (zimy)
i przywolanie zycia (wiosny). Zespét ziemia—woda-ksiezyc—kobieta zostaje tu
w pelni zrealizowany na bazie pierwiastka zenskiego. Ksiezyc zarzadzajacy zy-
ciem utajonym, zimowy sen niedzwiedzia (w jaskini, a wiec w tonie ziemi-
-matki), zanurzenie w wodzie (transformacja) — caly kompleks wytycza $ciezki

9 NiedzwiedZ jako zwierze obrzedowe wystepuje u wielu ludéw. Zwyczaj przebierania si¢ za
niedzwiedzia podczas dorocznych $wiat oraz przywdziewanie skory niedzZwiedziej podczas rytu-
aléw inicjacyjnych wiaza sie z przypisywaniem zwierzeciu wlasciwosci magicznych (Krawczyk-
-Tyrpa 2003, s. 248). Swiadczy o tym réwniez rumunska praktyka zamiany imienia nadanego na
chrzcie na imie utworzone od nazwy niedzwiedzia (typu Ursus, Ursyna, Ursana, Urszula, Ursu),
stosowana wobec dzieci chorowitych i stabych, by udzielita im sie sila i witalno§¢ zwierzecia
(Krawczyk-Tyrpa 2003, s. 249; Budziszewska 1989, s. 238). Cho¢ badacze nie wigzg magicznych
wlasciwosci niedZzwiedzia z jego funkcja symboliczng w stosunku do ksigzyca, jednak istota nad-
zwyczajnych wlasciwosci zwierzecia odnosi si¢ do przemiany. Wskazywaloby to na $lad zatartej
$ciezki kognitywnej taczacej ksiezyc i niedZzwiedzia, co stanowilo podstawe symboliki zwierzecia
lunarnego.
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kognitywne przebiegajace miedzy zyciem a $miercia, $wiatlem i ciemno$cia,
$wiatem a zaswiatami. Rytualne topienie niedzwiedzia aktualizuje symboliczne
treéci lunarne — cykliczne zamieranie i odradzanie si¢ $wiata, a wiec ptodnosé
w Scistej relacji ksiezyc-ziemia-woda.

Waz w obrzedzie koledniczym pojawial sie sporadycznie. Ukrytego w kie-
szeni kozucha gada wnosili do izby mali chtopcy, Spiewajac W tej koledzie kto
dzis bedzie, kazdy sig ucieszy, po czym podrzucali do gory zabawke-weza, wyko-
nang z drewna lub papieru, ktéra rozwijala sie na cala dlugo$¢ ponad glowami
domownikéw (Lub t. 4, cz. 2, s. 297). Ze wzgledu na erotyczne konotacje,
wiazane z fallicznym wygladem weza, mozna przypuszczad, ze scene te dedy-
kowano zwlaszcza dziewczetom. Kolorowy fruwajacy waz przywodzi na mysl
skojarzenia ze smokiem. Najprawdopodobniej mamy tu do czynienia ze zlo-
zona symbolika, na ktérg naktadaja sie bardzo archaiczne stowianskie wyobra-
zenia diabta-smoka, ktéry zagrazal ziemi, pochlaniajac wode, oraz jego prze-
ciwnika — ognistego zmija, ktéry niszczyl ztego potwora, ratujac przed susza.
Legendarny zmij, poswiadczony u wszystkich Stowian, wygladem przypominat
smoka — ognistego ptaka z wezowym ogonem. Ze wzgledu na zapladnia-
jaca moc ognia ceche te rowniez reprezentowal zmij. Mitycznego smoka —
uosobienia diabla — pokonat $w. Jerzy, jednakze ludowe legendy moéwia, ze
z prochéw potwora powstajg weze, ktére przeistoczone w smoki — zagrazaé
mogg urodzajom (Tomiccy 1975, s. 33). By¢ moze $ladem tych wierzen jest
wlasnie obecno$¢ latajacego weza w tradycji koledniczej, bytby on tu uosobie-
niem zmija, chroniacego ziemie przed utrata wody, udzielajacego mocy rozrod-
czych zwierzetom i ludziom, a takze zapewniajgcego urodzaj. Wraz z zanikiem
archaicznych stowianskich mitéw o dwoch rodzajach smokéw — chtoniczno-
-wodnego diabla i ognistego zmija, ktére zapewnialy rownowage w dystrybucji
wod na ziemi, musialo doj$¢ do ich kontaminacji. Echem tych mitycznych
wyobrazen sa sprzeczne charakterystyki weza w sferze wierzeniowej. Wezom
przypisuje sie badz role opiekunéw domostwa (gdy utozsamiane sa z duchem
przodka), badz tez wtasciwosci demoniczne (gdy przypisuje sie im pochtania-
nie wody i sprowadzanie suszy). W obu wypadkach wyraznie rysujg sie zwigzki
z ksigzycem na poziomie konotacji (zwiazek ze $wiatem umartych, zarzadzanie
wodami).

CHARAKTERYSTYKA ZESPOLU WODA-KSIEZYC-ZIEMIA-KOBIETA

Antropokosmiczny kompleks plodnosci tworza przeciwstawne kompleksy:
zenski, reprezentowany przez wodg, ziemie i ksiezyc, oraz meski, w sktad kto-
rego wchodza niebo, ogien storice. Cho¢ oba zespoly pozostaja w opozycji, to
jednak dochodzi miedzy nimi do interferencji ze wzgledu na konieczno$¢ utrzy-
mania kosmicznej réwnowagi. Opozycja pierwiastka meskiego i zenskiego,
zawarta w symbolicznych funkcjach wody i ksiezyca, odstania mozliwos¢ ta-
czenia przeciwienstw, a tym samym wspoélidziatania elementéw wszech$wiata
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w procesie tworzenia harmonijnego kosmosu. Charakterystyczna dla symbolu
zdolno$¢ taczenia przeciwienstw doskonale te sytuacje oddaje.

Centrum kategorii reprezentujacej pierwiastek zenski stanowi woda jako
pramateria, z ktérej powstal $wiat w akcie stworzenia. Mityczna sceneria aktu
demiurgicznego — chaos, ciemno$¢, obecnoé¢ sit nieczystych (diabta) i poten-
¢ja rozrodcza — ustanowila wzorzec dla zasady zenskiej. Jej przeciwienstwo
stanowi zespdt meski, ktéry charakteryzuje zaptadniajaca moc, kosmos, $wia-
tlo.

Wodg z ksigzycem i ziemia wiaze symbolizm rzeczy ukrytych w mroku, ktére
nie nabraly jeszcze wlasciwego ksztaltu (zycie nienarodzone) lub zmieniaja
forme (zycie duszy po $mierci ciata). Obraz ksiezyca znikajgcego i wynurzaja-
cego si¢ ponownie z ciemnosci wywoluje analogiczne skojarzenia z symbolika
wod pierwotnych, obfitujacych w zarodki zycia, ktére nabieraja formy po wynu-
rzeniu sie z wody. Paralelg do zaniku ksiezyca jest symboliczne unicestwienie
form poprzez zatapianie (symbolizujace $mier¢) lub zanurzenie, obrazujace
ponowne narodziny w nowej postaci. W aspekcie zdolnosci rodzenia, stawania
sie, przemiany ksiezyc i prawody reprezentujq zasade zenska.

Woda i ksiezyc moga tez wystepowac pod postacig pierwiastka meskiego,
gdy uosabiajg kosmiczne sity zapladniajace, pozostajac w relacji z niebem. Sym-
boliczna funkcje meskiego nasienia przejmuje deszcz z nieba, zaptadniajacy
ziemie oraz promien ksiezyca, ozywiajacy formy nienarodzone, drzemiace we
wnetrzu ziemi.

Z catego kompleksu jedynie ziemia zachowuje niezmiennie zenski charak-
ter. Sytuacje te ttumaczy fakt, ze zarowno w wypadku ksiezyca, jak i deszczu
ziemia stanowi obiekt ich demiurgicznych dziatan, zachowujac pozycje bierna.

Nastepowanie po sobie przeciwienstw, odbierane jako pierwotne doswiad-
czenie, funkcjonuje jako biegunowo rézne sposoby bycia w $wiecie, odnoszace
sig zarobwno do rzeczywistosci ziemskiej — ludzi zwierzat i roélin, jak i kosmosu
w ogoéle. Dostrzezone zwiazki miedzy przemianami ksi¢zyca a wegetacyjnym
cyklem ziemi, deszczem i susza, plodnoscig kobiet i zwierzat, etapami zycia
cztowieka od narodzin do $mierci daly podstawe do symbolicznego zobrazo-
wania tajemnicy istnienia w fancuchu zycia i $mierci.

Myslenie mityczne, cho¢ nieu§wiadamiane, ujawnia si¢ w symbolicznym
sposobie obrazowania zjawisk, dotykajacych najistotniejszych spraw bytu ludz-
kiego w perspektywie kosmicznej — rodzenia sig¢, zamierania i odradza-
nia. Wyobraznie symboliczng charakteryzuje uniwersalizm, podyktowany cie-
lesno$cig doswiadczenia, odwzorowanego w procesie poznania, czego kon-
sekwencjg jest wspélny wielu kulturom model $wiata oparty na opozy-
¢ji pierwiastka meskiego i zenskiego. Jednakze specyfike zespotu ptodno-
$ci ksztaltuje wyobraznia symboliczna konkretnych spoteczenstw, odzwiercie-
dlona w lokalnych narracjach mitycznych, ujawniajaca sie zwlaszcza w sfe-
rze wierzen, obrzedowosci i czynnos$ciach rytualnych. Obrzedowo$¢, oparta
na przekazywanej z pokolenia na pokolenie wiedzy, okresla oralny sposéb
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istnienia czlowieka w §wiecie, przejawiajacy sie¢ w dzialaniu.???? Opero-
wanie symbolem umozliwia postugiwanie si¢ kodem ograniczonym (w rozu-
mieniu Bernsteina 2003, s. 135-141), niewymagajacym werbalizacji. Niemniej
intencja czynnosci rytualnych, ukierunkowanych na osiggniecie konkretnego
celu, stanowi narracje projektujaca przyszte zdarzenia zgodnie z Zyczeniem
uczestnikow zdarzenia. Panna mtoda kropiagca wodg weselnikéw sprowadza na
nich blogostawienstwo i pomyslno$¢, gospodarz oblewajacy woda ptug wzmaga
plodnos¢ ziemi, chodzenie z niedZzwiedziem, turoniem i wezem ma na celu po-
budzenie sit witalnych ziemi, zwierzat i ludzi, zapewnienie im dostatku. Wielo-
warstwowos¢ symbolu otwiera go na zwigzki z innymi pojeciami, ktoére wpisuja
go w krag znaczen zwigzanych z zyciem. Zdolnos$¢ zas symbolu do syntezy po-
zwala na ukazanie $wiata w calej jego zlozono$ci, faczac mit z terazniejszoscia
i przyszioscia.
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