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Wstep

Wynalezienie szeregu liczbowego bylo waznym i dlugotrwalym procesem w histo-
rii cywilizacji i kultury, a jego znaczenie mozna poréwnywaé do rangi wynalezie-
nia pisma. Liczby wyabstrahowane i funkcjonujace w samodzielnym systemie sa
wlasciwe matematyce. W kulturze za$ stanowig podstawowa i powszechnie uzywa-
ng kategorie, kt6ra pozwala przeksztalci¢ wrogi chaos w oswojony kosmos. Swiat
uporzadkowany za ich pomoca taczy si¢ z rozbudowana i wieloaspektows symbo-
lika, ktéra odnosi si¢ miedzy innymi do struktur pozaziemskich. Liczby podlegaja
wiec semantyzacji, przypisuje si¢ im bogate konotacje i funkcje kulturowe. Stuza
do podzialu przestrzeni i czasu (na przyklad wick okreslany za ich pomocy jest
obligatoryjnym elementem inskrypcji nagrobnych), sa wykorzystywane w lecznic-
twie, dziataniach magicznych, stuza do przepowiadania przysztoéci, s3 uznawane
za pechowe lub szczesliwe, maja performatywna moc oraz przejawia si¢ przez nie
sacrum. Dlatego wystepuja powszechnie w tekstach folkloru, ujawniajac wiele zna-
czen. Niniejsza praca prezentuje perspektywe depozytariuszy i depozytariuszek
polskiej kultury ludowej, a jej celem jest eksplikacja naddanego znaczenia warto-
sci liczbowych. Zostanie wiec wskazana symbolika liczb, ale takze ich znaczenia
konotacyjne, stereotypowe, poetyckie oraz pelnione przez nie funkeje. Ujmujac
rzecz bardziej konkretnie, Czytelnik i Czytelniczka mogg znalez¢ w pracy odpo-
wiedZ na pytania: dlaczego w kulturze ludowej podwdjny klos przynosi szczescie,
ale ,,podwojne z¢by” u noworodka to juz zty prognostyk, ile potraw przygotowy-
wano na Wigilie, czy tydzien zawsze byt siedmiodniowy, ktére dwanascie dni po-
zwala przewidzie¢ pogode w kolejnym roku, a takze z czego wynika lecznicza moc
trzysta razy swigconej kosci. Relacje z badan ukazuja takze liczby umozliwiajace
kontakt miedzy $wiatem ludzkim i pozaludzkim, powodujace uleglo$¢ pozaziem-
skich mocy oraz te, ktdre wplywaja na mnozenie dobytku i pieni¢dzy oraz kreacje
przyszlego szczescia. Ponadto daja odpowiedz na pytanie, ktéra liczba patronuje



sferze milosnej, a ktéra, za sprawg ksztattu cyfry, wiaze si¢ ze $miercig oraz jakie
znaczenie nadawano bliznigtom. Niektére wierzenia ,liczbowe” wykraczaja poza
kultur¢ ludowq i s3 obecne w powszechnym obiegu, stad Czytelnika i Czytelnicz-
ke moze zainteresowa¢, dlaczego na pogrzeb przynosimy parzysta liczbe kwiatéw,
moéwimy ,,do trzech razy sztuka’, ustawiamy cztery ottarze na Boze Cialo, z jakiego
powodu siddme niebo konotuje szczgécie oraz z czego wynika pechowos¢ trzynastki.
Te i wiele innych zagadnien rozwijam w pracy, gdyz moim celem bylo pokazanie
fenomenu liczb, ktére determinujg sposdb postrzegania i interpretowania $wiata
oraz s3 mocno wrosnigte w kulture.

Stan badan
Motywacja podjecia pracy nad niniejsza ksiazka, obok kulturowej rangi zagadnie-

nia, jest niedostateczny stan badan na temat liczb w naukach o kulturze, etnologii
czy folklorystyce. Widoczny jest przede wszystkim brak opracowan teoretycznych
w tym zakresie, co jest zaskakujace, biorac pod uwage duzg czestotliwosé wystepo-
wania wskaznikéw liczbowych w tekstach jezykowych i kulturowych.

Badania nad liczbami nie s3 zarezerwowane dla nauk scistych. Problematyka
ta od dawna interesowaly si¢ nauki humanistyczne, szczegélnie filozofowie do-
strzegali w liczbach duzy potencjal poznawczy. Pitagoras uznat je za arche wszech-
rzeczy, zasad¢ budowy $wiata; Platon za$ twierdzil, Ze matematyka jest pomostem
miedzy $wiatem idei a $wiatem realnym; dla Arystotelesa liczby stanowily jedna
z kategorii poznawczych. Widziano w nich fundament struktury wszechs$wiata
(Ghyka 1931/2001), genialny wynalazek ludzkosci rozpisany na wiele tysiacleci
(Ifrah 1981/1990) czy podstawg systeméw religijnych (Feuerstein 1994/1995).
Dostrzegano takze ich symboliczny wymiar (Butler 1970; Flegg 1983; Glynne-
-Jones 2007).

Na gruncie polskich nauk humanistycznych i spotecznych takze podejmowano
problematyke semantyki liczb, na przyklad w rozwazaniach dotyczacych filozofii
starozytngj i $redniowiecznej (Widomski 1996; Dadaczyniski 2000) czy antropo-
logii religii (Dul¢ba 2003). Wskazywano paraarchetypowe determinanty znaczen
liczb obecne w réznych kulturach (Soltysiak 2003a; 2003b). Pojawily si¢ takze
opracowania dotyczace rozbudowanej numerologii i znaczenia liczb w tekstach bi-
blijnych (Kobielus 1995; Hanelt 2009; Szczepanowicz 2018) oraz w pdzniejszych
wykladniach teologicznych, na przyktad w egzegezie aleksandryjskiej (Szram 20005
2001). Zwracano takze uwage na symbole liczbowe w ikonografii chrzedcijaniskie

(Janicka-Krzywda 1993). Socjologiczna analiza tej tematyki pojawia si¢ w pracy



zatytutowanej Zycie spoleczne w krainie liczb (Partycki 2016). Sporo miejsca po-
$wiecono im w jezykoznawstwie, na réznych poziomach opisu jezyka, jak mor-
fologia, skladnia czy semantyka (tom zbiorowy Liczba, ilosé, miara. Materialy
z konferencji nankowej w Jadwisinie, 11-13 maja 1972, 1973; Bednarek 1994),
skupiano si¢ na liczebniku jako czgéci mowy (Frankowska 1983; Siuciak 2008),
zalezno$ciach miedzy liczeniem i jezykiem (Rutkowski 2010), znaczeniu leksemu
liczba w historii j¢zyka (Gardziniska 2011) czy na komponencie liczbowym we fra-
zeologizmach i przystowiach (Dzwigot 2012). Ukazalo si¢ takze interdyscyplinar-
ne wydawnictwo na temat liczb pod tytutem los¢ — wielkos¢ — wartos¢ (£6dz 2010).
Za$ z zakresu lingwistyki antropologicznej i kognitywnej mozna wyrézni¢ Liczby
i stowa. Sposoby wyrazania ilosci oraz ich odniesienia kulturowe Jadwigi Zieniukowej
(1994), a w ostatnim czasic (2018) wyszta drukiem obszerna praca Marty Nowo-
sad-Bakalarczyk pod tytutem Kategoria ilosci i jej wyktadniki we wspélczesnej polsz-
czyznie. Badaczka wskazuje, ze jednym ze sposobéw parametryzacji $wiata jest li-
czenie i liczba — obok mierzenia i miary oraz oceniania i oceny ilosci. Szczegétowo
analizuje tez leksemy liczba i liczy¢ w zrédtach leksykograficznych. Ponadto $ledzi
znaczenia stownikowe kolejnych liczb z pierwszej i drugiej dziesiatki, ich krotnosci
oraz setki, a takze derywaty. W drugiej czesci pracy Autorka komparatystycznie
bada ilo§ciowe ujmowanie $wiata w tekscie literackim i urzedowym.

Polscy etnolodzy i etnolozki oraz folklorysci i folklorystki nie poswiecili do-
tychczas wystarczajacej uwagi liczbom, chociaz stanowia one istotna kategorie
antropologiczng. Poczatki zainteresowania ta tematyka w kulturze ludowej wiaza
si¢ z nazwiskiem Jana Swictka (artykut pod tytutem Liczby Trzy i Dziewigd w mi-
tach, wyobrazeniach, mistycznych praktykach i zwyczajach ludowych, ,Lud” 1905).
Badacz postawit tez¢ o funkcjonowaniu bazy tréjkowej i jej dalszych podziatéw
w postaci liczby 9, ktdra poprzedzita baz¢ dziesi¢tna. Na jej potwierdzenie zapre-
zentowal bogaty zestaw materiatéw pochodzacych z badan terenowych. Podkre-
slal, ze tréjka i dziewigtka sg bardzo rozpowszechnione w tekstach i prakeykach
ludowych, dlatego powinny zosta¢ doktadnie zbadane.

W niektdrych opracowaniach dotyczacych kultury ludowej zamieszczono
poszerzong refleksj¢ nad znaczeniem liczb. Przyktadowo jeden z rozdziatéw pracy
Kultura ludowa Stowian Kazimierza Moszyniskiego nosi tytul Umiejetnosci mate-
matyczne i miary. Badacz przedstawia w nim stopien zaawansowania postugiwa-
nia si¢ liczbami przez lud, analizuje umiejetnosci geometryczne mieszkancow wsi,
sporo miejsca poswieca tez miarom. W dalszej czedci pracy pojawia sig refleksja na
temat mistyki liczb w folklorze, jednak do$¢ zdawkowa. Takze Ludwik Stomma

w Antropologii kultury wsi polskiej XIX w., wydanej w 1986 r. (Stomma 1986),



nieco uwagi poswiecit liczbom w kontekscie opozycji binarnej orwarte — zamknig-
te, ktérej paralelnie odpowiada nieparzystos¢ — parzystosé. Badacz ten migdzy in-
nymi analizowat recepty z zakresu magicznego lecznictwa ludowego oraz przed-
stawil cickawa interpretacje znaczenia liczby potraw wigilijnych. Natomiast Piotr
Kowalski w leksykonie dotyczacym kultury magicznej (Kow Lek) docenit rangg
liczb, o czym $wiadczy to, iz zostaly one opracowane jako osobne hasto. Znalazto
si¢ tam sporo tropdw interpretacyjnych odnoszacych si¢ do $wiatopogladu ludo-
wego i uniwersalnego znaczenia poszczegdlnych wyobrazen liczbowych. Ponadto
Stanistawa Niebrzegowska-Bartminska poswiecita inspirujacy rozdziat koncepto-
wi liczbowemu w pracy Wzorce tekstéw ustnych w perspektywie etnolingwistycznej
(2007). Autorka przytacza teksty, kedrych strukeura opiera si¢ na liczbach z pierw-
szej dziesiatki i dwunastce, poddajac analizie ich symbolike i funkgje.

Wzmianki na temat znaczenia liczb mozna znalez¢ w pracach dotyczacych
r6znych aspekeow polskiej kultury ludowej takich autoréw jak: Joanna i Ryszard
Tomiccy (1975), Danuta Tylkowa (1981), Anna Brzozowska-Krajka (1994) Jan
Adamowski (1999 i inne), Katarzyna Smyk (2009a; 2014), Katarzyna Eenska-
-Bak (2010), Joanna Paczos (2011), czy w Stowniku stereotypdw i symboli ludo-
wych (1996-2022) pod redakcja Jerzego Bartminskiego. Badacze i badaczki zwra-
cali uwage takze na troisto$¢ jako istotng cech¢ ludowych tekstéw prozatorskich,
w szczegdlnosci bajki. Na gruncie polskiej folklorystyki byli to miedzy innymi: Ju-
lian Krzyzanowski (1980), Magdalena Zowczak (2013), Stanistawa Niebrzegow-
ska-Bartminska (2007), a ostatnio Marta Wojcicka (SPBL Wréb 3, 268-274).

Nad symbolika liczby 3 w materiatach ekscerpowanych z dziet Oskara Kol-
berga pochylita si¢ Malgorzata Glowacka-Warchot (2004). Zwrécita ona uwa-
ge na zastosowanie trojki w medycynie ludowej, w dzialaniach o charakterze
apotropeicznym i magicznym czy w obrz¢dach rodzinnych. Artykut ma jednak
charakter przyczynkowy, co na wstepie zaznacza autorka, a material etnogra-
ficzny znacznie przewaza nad jego analiza. Dalsze badania Glowackiej-Warchot
zaowocowaly rozprawq doktorska Symboliczne znaczenia liczh w polskich rek-
stach folklorystycznych, napisang pod kierunkiem prof. Tadeusza Szymanskiego
(Glowacka-Warchot 2008). W tej pracy autorka interpretuje liczby z pierwszej
dziesiatki, analogicznie do analizy tréjki w wyzej wymienionym artykule. Dyser-
tacja nie zostala opublikowana.

Na szczegdélng uwage zastuguja prowadzone na gruncie rosyjskim badania
nad znaczeniem liczb w folklorze stowianiskim. Za najistotniejsze nalezy uznaé
nastgpujace teksty: przettumaczony na jezyk polski artykul Wiadimira Toporowa
O modelach liczbowych w kulturach archaicznych (1974), w ktérym autor pokazuje



wplyw liczb na ksztatltowanie si¢ obrazu antropokosmosu, a takze artykut Cislovoj
kod v zagovorach. Po materialam shornika L.N. Majkova ,,Velikorusskie zaklinani-
ja”, [w:] Zagovornyj tekst. Genezis i struktura' (2005) dotyczacy tekstéw zamowien
z komponentem liczbowym. Publikacje na temat liczb wyszly takze spod pidra
Swiettany Tolstojowej, badaczki zwigzanej z moskiewskg szkota etnolingwistycz-
na, czego przykladem jest praca Semantileskije katiegorii jazyka kultury. Olerki
po slavjanskoj etnolingvistikie (2010). Badania nad symbolika liczb sa na gruncie
rosyjskim kontynuowane, o czym $wiadczy rozprawa doktorska na ten temat (Sa-
balina 2011) czy praca zbiorowa Cisla v sisteme kul'tury (2012).

Znaczen poszczegdlnych liczb mozna takze szuka¢ w stownikach symboli
(szczegdlowa lista w Bibliografii, w czg¢éci Stowniki i leksykony). Cecha takich haset
jest calosciowa eksplikacja symboliki czyli inwentaryzacja znaczen, ktdre pojawia-
ja si¢ w roznych kontekstach kulturowych. Wieloznaczne hasta stanowia jednak
tylko przyczynek do analizy i interpretacji danego aspektu symboliki wystepujace;
w polskim folklorze.

Niewielki zbidr opracowar teoretycznych na gruncie polskiej etnologii i folk-
lorystyki jest niewspétmierny z obecnoscia liczb w tekstach zrédtowych, gdyz wy-
stepuja one niemal we wszystkich materiatach etnograficznych i tekstach folkloru
dotyczacych polskiej i stowiariskiej kultury ludowej. Bogactwo wskaznikéw licz-
bowych mozna odnalez¢ zaréwno u Oskara Kolberga, Henryka Biegeleisena czy
Adama Fischera, jak i w bardziej wspétczesnych monografiach regionalnych i ma-
terialach z badan terenowych. Czgstotliwos$¢ wystepowania liczb w danych Zr6-
dtowych zaprzecza przypadkowoici, ale nie znajduje odzwierciedlenia w tekstach
naukowych. Monografia, w ktérej zostanie przeprowadzona analiza i interpretacja
liczb w polskiej kulturze ludowej, uzupetni wiec luke badawecza.

Metoda

W pracy zastosowano metodologie etnolingwistyczna, ktéra jest kierunkiem
wspolczesnego jezykoznawstwa. Wywodzi si¢ ze strukturalizmu, mieéci si¢ w nur-
cie kognitywizmu o charakterze transdyscyplinarnym. Jej celem jest rekonstrukcja
sposobu poznania $wiata wlasciwego mysleniu potocznemu (Adamowski, Smyk
2010, 87-88), ktdra wyraza si¢ w zamierzeniu, ,,by wychodzac od jezyka docie-
ra¢ do czlowieka, do jego sposobéw pojmowania $wiata” (Bartminski 1986a, 17).

Podstawowym zalozeniem teoretycznym tej dyscypliny jest przekonanie, ze jezyk

! Z tego tomu, zredagowanego przez Toporowa, pochodzi takze inny artykut na temat liczb:
Cislovoj kod v nekotorych tipach rumynskich zagovorov (Svesnikova 2005).



i kulture taczy tak glebokie pokrewienistwo, ze powinny by¢ badane w powiaza-
niu. Jezyk niesie skodyfikowane interpretacje rzeczywistosci, jest klasyfikatorem
do$wiadczen i interpretantem $wiata, a takze swoistym archiwum kultury, gdyz
przechowuje pamie¢ o przesziosci, z tego wzgledu wige warto eksponowaé znacze-
nia symboliczne i mitologiczne. Etnolingwistyke nalezy traktowaé jako dyscypli-
n¢ naukowy syntetyzujaca dane dialektologiczne, folklorystyczne i etnograficzne,
w ktdrej analiza materialéw archiwalnych laczy sie z intensywna pracy terenowa,
bazujaca na zapisywaniu relacji w formie wywiadéw uzyskiwanych bezposrednio
od zyjacych ludzi. Jest to wiec taczenie prac polegajacych na zbieraniu materialéw,
analitycznych i interpretacyjnych z edytorstwem tekstéw i materialéw Zrddto-
wych (Bartminski 2016, 12).

Dyscyplina, ktéra skupia uwage na relacjach jezyka i kultury, ma poczatek
w pracach Johanna G. Herdera, Wilhelma von Humboldta, Franza Boasa, Edwar-
da Sapira i Benjamina Whorfa. Obecnie prace przynalezne do nurtu etnolin-
gwistycznego prowadzone sg w wielu krajach stowianskich. W rejonie Europy
Srodkowo-Wischodniej mozna jednak wskazaé dwa centralne o$rodki: moskiew-
ski Nikity i Swiettany Tolstojéw, kojarzony z nurtem etnolingwistyki dialektolo-
gicznej o orientacji semiotycznej, oraz lubelski — zwigzany z osobg Jerzego Bat-
minskiego, sytuowany w nurcie etnolingwistyki antropologiczno-kognitywnej
i zorientowany lingwistycznie (Niebrzegowska-Bartmiriska 2010, 21). Problemy
teoretyczne zwigzane z ta dyscypling oraz przyklady jej implementacji s publi-
kowane i dyskutowane na tamach czasopisma ,Etnolingwistyka’, zostaty przed-
stawione takze w licznych publikacjach (Bartminski 1986a, 1988, 1993a, 1996,
1998,2004, 2006,2007,2012,2016 i inne; Bartminski, Niebrzegowska-Bartmin-
ska 1998; Bartminski, Tokarski 1993; Adamowski 1999; Kajfosz 2001; Niebrze-
gowska-Bartminska 2007, 2010, 2013; Rézylo 2004; Smyk 2009a; Marczewska
2012; Szadura 2017; Nowosad-Bakalarczyk 2018; Kielak 2020 i innych). W 2020
r. ukazala si¢ obszerna monografia Definiowanie i profilowanie poje¢ w (etno)lin-
guwistyce autorstwa Stanistawy Niebrzegowskiej-Bartminskiej. Autorka porzadku-
je 1 systematyzuje rozlegly wiedzg, a publikacja ma charakter teoretyczny i meto-
dologiczny oraz prezentuje przyklady analizy wybranych hasel.

Zasadniczym celem metody etnolingwistycznej jest rekonstrukeja jezyko-
wego obrazu $wiata. Definicja tego terminu zostala po raz pierwszy sformulo-
wana na gruncie polskim przez Walerego Pisarka (Pisarck 1978, 143). Definio-
wali go takze w potowie lat osiemdziesiatych Jerzy Bartminski i Ryszard Tokarski
(Bartminski, Tokarski 1986, 72) oraz Renata Grzegorczykowa (Grzegorczykowa
1999, 41). W pézniejszych opracowaniach Bartminski zmodyfikowal definicje



jezykowego obrazu $wiata, ktdra zyskata nastepujacy ksztalt: ,,Jest zawarta w j¢-
zyku, réznie zwerbalizowang interpretacja rzeczywistosci dajaca si¢ ujaé w postaci
sadéw o $wiecie. Moga to by¢ sady ‘utrwalone’, czyli majace oparcie w samej ma-
terii jezyka, a wiec w gramatyce, stownictwie, w kliszowanych tekstach, ale takze
sady presuponowane, tj. implikowane przez formy jezykowe, utrwalone na po-
ziomie spolecznej wiedzy, przekonan, mitéw i rytuatéw” (Bartminski 2012, 12).
Badacze i badaczki zwracali uwage takze na kulturowy obraz $wiata, ktéry jest
pojeciem szerszym w stosunku do jezykowego obrazu $wiata. Oprécz elementéw
jezykowych mieszcza si¢ w nim réwniez elementy produkowane za pomoca in-
nych systeméw znakowych, jak: mimika, gesty, zachowanie, ale réwniez kompo-
nenty naukowe, ideologiczne, religijne, gospodarcze czy ekonomiczne (Anusie-
wicz, Dabrowska, Fleischer 2000). Jan Adamowski i Katarzyna Smyk proponuja
~wprowadzenie — i niestosowanie zamiennie z j¢zykowym obrazem $wiata — po-
jecia jezykowo-kulturowego obrazu $wiata, ktdre kaze zwréci¢ uwage na fake, ze
réwnoprawnym dla danych z poziomu jezyka jest zestaw danych o charakeerze
semiotycznym, pochodzacych z innych niz jezyk systeméw znakowych. Pozostaja
one wzgledem siebie izomorficzne i stanowia kontekst interpretacyjny dla tek-
stéw kultury, w tym takze tekstéw folkloru” (Adamowski, Smyk 2010, 94; zob.
tez Smyk 2009a).

Przedmiotem opisu w ramach etnolingwistyki sa stereotypy i symbole.
Na gruncie lingwistyki kulturowej stereotyp jest traktowany jako konstruke
mentalny, ktéry posredniczy w komunikacji czlowicka z otoczeniem (Mastow-
ska 2012, 43—44; zob. Bartmiriski 2007). Jerzy Bartminski definiuje to pojecie
jako ,subiektywnie determinowane wyobrazenie przedmiotu obejmujace zaréw-
no cechy opisowe, jak i warto$ciujace obraz, oraz bedace rezultatem interpretacji
rzeczywisto$ci w ramach spolecznych modeli poznawezych” (Bartminski 1998,
64)%. Powyzsze rozumienie uwzglednia wiec podmiot, w stosunku do ktérego
zrelatywizowany jest obraz danego przedmiotu. Stereotyp jest nicodtacznym
elementem jezyka, w szczeg6lnosci potocznego. Cechuje si¢ duzym stopniem
stabilizacji, gdyz wyraza utrwalone sady o danym obiekcie, ktére nosiciele jezyka
uznajg za wiarygodne bez koniecznosci ich sprawdzania. Stereotyp jest wigc je-
zykowo-kulturowym wyobrazeniem, ktére jest motywowane przez obiektywne
cechy rzeczy i przez czynnik subiektywny. Z tego wzgledu zawiera tresci opiso-

we oraz aksjologiczne. Wbrew potocznemu znaczeniu leksem stereotyp nie ma

* Definicja stereotypu, ktdra cytuje tu z wydania pézniejszego, zostala sformulowana przez
Jerzego Bartminskiego w 1980 r. wraz z opublikowaniem Zeszytu probnego Stownika jezykowych
stereotypéw ludowych (SJSL).



wartosci jedynie negatywnej. Dostarcza on nie wiedzy na temat, ktérego doty-
czy, ale raczej informacji o jego twércach i ich sposobach oswajania $wiata (Bart-
minski 1998, 65).

Interesujaco przedstawia si¢ kwestia odréznienia stereotypu od symbolu, je-
zeli siggniemy do powstajacego w lubelskim os$rodku etnolingwistycznym Stowni-
ka stereotypdw i symboli ludowych. Mianowicie Zeszyt prébny przywolanego stow-
nika, ktéry ukazat si¢ w 1980 r. pod redakcja Jerzego Bartminiskiego, nosit tytut:
Stownik ludowych stereotypdw jezykowych (SLSJ), za$ pierwszy tom, kt6ry wyszedt
drukiem w 1996 r., a w zwigzku z tym i cala seria, zmienily tytul na Stownik ste-
reotypdw i symboli ludowych (SSiSL). We wstepie redaktor serii w nastgpujacy
sposéb definiuje jednostki opisu: ,,Przez «stereotyp» rozumiemy tu — najogél-
niej méwiac — wyobrazenie przedmiotu uformowane w pewnej spolecznej ramie
do$wiadczeniowej i okreslajace, czym przedmiot jest, jak wyglada, jak dziata, jak
jest traktowany przez czlowicka (Putnam 1975), zarazem wyobrazenie utrwalone
w jezyku, dostepne poprzez jezyk i przynalezne do wspdlnotowej wiedzy o $wie-
cie. Przyktadowo storice jest darzone sympatia i swego rodzaju czcia, jest postrze-
gane nie tylko jako Zrédlo $wiatta i ciepla, ale tez zadowolenia, radosci, szczescia;
w jakis sposdb weiaz jest traktowane jako zywe, bo porusza si¢ po niebie, wschodzi
izachodzi, méwi si¢ o nim, ze jest zfote, w czym zawiera si¢ nie tylko charakeerysty-
ka koloru, ale i wyraz subiektywnego stosunku czlowicka do niego itd. [...] Przez
«symbol» rozumiemy takie wyobrazenie przedmiotu, ktére jest traktowane jako
reprezentant innego wyobrazenia w ramach wigkszego uktadu znakéw: storice to
w kulturze ludowej twarz lub oko Boga, ktéry z wysoka patrzy na $wiat, to samo
zycie, dobro, doskonalo$¢ itp., a z drugiej strony jego emblematami, zast¢pnika-
mi, s3: jajko, waz, dab, golab, biedronka i inne, pozostajace ze storicem w mniej
lub bardziej wyraznych powiazaniach i przejmujace pewne jego cechy i funkcje”
(Bartminski 1996, 9).

W kontekscie symboliki liczb warto rozjasni¢ pojecie symbolu i odréznié je
od stereotypu. Liczby w wielu kontekstach kultury ludowej funkcjonuja jako roz-
budowane i wieloaspektowe symbole, a zatem nie tylko w prosty sposéb wskazuja
co$ poza soba, ale generuja wigcej znaczeni i funkeji. Poszerzg wige refleksje nad
nimi, tym bardziej ze pojecie symbolu ,,choé stosowane powszechnie i obroste
bogata literatura, nie ma satysfakcjonujacej definicji operacyjnej, to znaczy takiej
metodologii opisu, ktéra przedmiotowi pozwalataby w sposéb przewidywalny,
«kontrolowany» przypisywaé okreslone znaczenia symboliczne” (Niebrzegow-
ska-Bartminiska 2013, 127). W kulturze tradycyjnej, ktdrej depozytariusze i depo-
zytariuszki podzielaja magiczno-religijny poglad na $wiat, symbole (w tym liczby),



mity i rytualy méwia zawsze o sytuacji ostatecznej czlowieka, to znaczy tej, kto-
ra czlowick odkrywa, uswiadamiajac sobie swoje miejsce we wszechswiecie, a nie
tylko o jego sytuacji historycznej (Eliade 2009a, 41). Pokazujg takze paralelizm
struktur kosmicznych i ludzkich, pelniag zatem funkcje przyblizania kosmosu,
oswajania go, a takze pokazywania indywidualnego do$wiadczenia w wymiarze
og6lnym (Eliade 1994, 218; Mastowska 2012, 31)°. Czlowick odczytuje sacrum
z elementéw $wiata, dlatego hierofania przybiera postaé storica, ksi¢zyca, wody,
rodlin i zwierzat (Ricoeur 1986, 14-16). Paul Tillich twierdzi, ze wyréznikiem
symbolu religijnego jest reprezentowanie rzeczywistoéci ostatecznej. Mozna po-
wiedzie¢, ze symbol otwiera glebsze warstwy rzeczywistosci i duszy czlowicka na
numinosum (uzywajac terminu Rudolfa Otto). W symbolu religijnym da si¢ wy-
rézni¢ dwie podstawowe warstwy — transcendentna, ktéra wykracza poza rzeczy-
wisto$¢ empiryczng, oraz immanentng, ktéra jest poznawalna zmystowo, dlatego
sprawia, ze elementy niewidzialne, transcendentne czy idealne staja si¢ dostepne
ludzkiej percepcji. Miedzy innymi ta wlasciwo$¢ decyduje o tym, ze symbol po-
siada wewnetrzng moc, ktéra konstytuuje jego religijny charaketer (Tillich 1991,
148-149; zob. tez Springer 2004, 258-259). Na podobny aspekt charakterystyki
symbolu zwraca uwage Victor Turner. Badacz ten przyjmuje, ze symbol jest naj-
mniejszym elementem rytuatu, uksztaltowanym pod wplywem kontekstu dziata-

nia. Jest on podstawowym nosnikiem ,energii” rytualnej (Turner 2006, 27; zob.

> W pracy Lecha Miodyniskiego Symbole miejsca w kulturze i literaturze macedotiskiej znajdujemy
charakterystyke poszczegdlnych teorii symbolu, ktére autor prezentuje, powolujac si¢ na innych bada-
czy i badaczki. Warto w tym miejscu skrdtowo je przytoczyd, gdyz daj one spojrzenie catosciowe. Autor
na wstepie opisuje trzy koncepcje tradycyjne. W pierwszej z nich pojecie symbolu wynika z jego mocy
ewokacyjnej powigzanej z absolutng sita wyzsza. W drugiej symbol kopiuje $wiat niedostepny zmystom,
jest zatem tacznikiem migdzy makro- i mikrokosmosem. W trzeciej koncepcji symbol przynalezy do
dziedziny sztuk plastycznych i literatury. Sposrdd teorii wspéiczesnych Miodynski wymienia substy-
tutywizm, zaktadajacy, ze miedzy skfadnikami symbolu zachodzi écista zaleznos¢, decydujaca o odpo-
wiedniosci calych systeméw symbolicznych, a takze interakcjonizm, kedry podkresla dynamiczny cha-
rakeer polaczenia poszczegélnych elementéw symbolu, a takze akeentuje rol¢ jezyka jako instrumentu
i zarazem obicktu manifestowania sig relacji symbolicznych. Kolejno zostaje wskazany nurt koncepdji
psychoanalitycznych, w szczeg6lnosci za$ freudyzm i jungizm, kedre z kolei staly si¢ inspiracjg dla teorii
pansymbolicznych spod znaku Ernsta Cassirera. Przywoluje takze stanowisko grupy konceptualistéw
przekonanych o powszechnosci zjawiska symbolizmu w calej historii kultury. Bliska temu pogladowi
jest szkola psychologii kognitywnej. Za$ w klasycznej orientacji antropologii kulturowej, szczegdlnie
w jednym z jej nurtéw, czyli chicagowskiej antropologii symbolicznej (Clifford Geertz, Victor Turner,
Mary Douglas) odnoszono si¢ do konkretnego kontekstu, w ktérym symbol funkcjonuje. Miodyriski
wymienia takze inne nazwiska badaczy, keérzy wniesli istotny wklad do rozwazan teoretycznych nad
symbolem, jak Mircea Eliade i Tillich, docenia jeszcze naturalistyczno-biologiczno-genetyczng koncep-
cj¢ Dana Sperbera. Ponadto charakteryzuje nurt socjologiczny, w ktdrym najistotniejsze znaczenie maja

funkcje symbolu w spoleczenistwie (Miodynski 2011, 35-50).



tez Szyjewski 2006, XVIII). Dwoisto$¢, ktéra charakteryzuje strukture symbolu,
Turner okresla mianem polaryzacji znaczenia. Istnieja zatem dwa bieguny: ,ide-
ologiczny”, gdzie lokujg si¢ elementy zwigzane z moralnym i spolecznym porzad-
kiem, abstrakcyjnymi normami i warto$ciami, oraz drugi, nazwany ,Sensorycz-
nym”, gdzie zachodza procesy naturalne i fizjologiczne, zwigzane z zewnetrzng
forma symbolu (Turner 2006, 37-39).

Bogustaw Zylko, referujac zalozenia szkoly tartusko-moskiewskiej, takze
podkresla dwoista nature symbolu, oddaje on bowiem pewng tres¢, keéra stuzy
z kolei jako plan wyrazania cennych kulturowo senséw. Zaréwno w planie wyra-
zania, jak i w planie tresci stanowi pewien tekst, czyli ma jedno znaczenie, i grani-
c¢, ktdéra pozwala wyodrebnié go z kontekstu semiotycznego, stad cecha symbolu
jest znakowos¢ czy figuratywnos¢. Jego kolejnym wyréznikiem jest archaiczno$é,
gdyz wiele symboli sigga czaséw sprzed wynalezienia pisma, stanowily one nosnik
sensow funkcjonujacy w kulturze oralnej. Kilkutysi¢czny rodowdd symbolu upra-
womocnia stwierdzenie, ze jest on ponadczasowy, niweluje diachronie, stanowi
pomost faczacy czas i przestrzen, zapobiega, méwiac po Eotmanowsku, powstaniu
kulturowej wiezy Babel. Z tg cecha wiaze si¢ integrujaca funkcja symbolu, gdyz za-
pewnia on komunikacj¢ pomi¢dzy réznymi sferami kosmosu i warstwami kultury.
Symbole s3 elementem uniwersalnej gramatyki kultury, a takze generatorem pa-
mieci oraz gwarantem ciagtosci tradycji. Badacze ze szkoly tartusko-moskiewskiej
podkreslaja jeszcze ,,gictkos¢” symbolu, czyli fake, ze modeluje on swoje znaczenie
w zaleznoéci od kontekstu. Z jednej strony wige symbol przenika diachroni¢ kul-
tur, przypominajac o prastarych podstawach, z drugiej strony koreluje z konkret-
nym otoczeniem historycznym i kulturowym, zmieniajac w stosunku do niego
niektére aspekty znaczenia (Zytko 2009, 221-236).

Symbol jest takze wieloznaczny, a nawet wewnetrznie sprzeczny, dlatego nie
moze zosta¢ wyjasniony jednoznacznie. Klarowne eksplikacje wrecz odbieraja mu
funkcje narzedzia badawczego, jest on bowiem wielowarstwowy, tak jak zlozony
iniejednorodny jest $wiat, a wielo$¢ rzeczy i dziatan moze by¢ reprezentowana przez
jeden uktad (Eliade 2009a, 15-16; Turner 2006, 37-39). Indeks przywotanych tu-
taj cech i funkeji symbolu uzupelnia stwierdzenie, ze ma on charakeer spoteczny.
Funkcjonuje bowiem, jesli powszechnie uznaje si¢ jego znaczenie. Jest on nie tylko
przez cztonkéw danej wspdlnoty zrozumialy, ale takze wskazuje istote tozsamosci,
informuje na przyklad o statusie spolecznym, stanie cywilnym czy wieku. Celem
symbolu jest za$ polaczenie czastki, jaka jest czlowiek, z jednoscia wyzszego rzedu:
ze spoleczeristwem i kosmosem (Eliade 2009b, 464-465). Symbol jest no$nikiem
wartosci najwazniejszych dla danej wspélnoty (Niebrzegowska-Bartmiriska 2015).



Mozna wyrézni¢ grupe badaczy pansymbolistéw, wedtug ktérych symbolizm
jest wyrdznikiem ludzkiej percepcji $wiata (Cassirer 1971; Durand 1986; Eliade
2009a; Lurker 2011). Clifford Geertz podkresla wagg i potrzebg badania strefy
symbolicznej, gdyz czlowick jest ,zwierzeciem poszukujacym znaczen”, a symbole
ulatwiajg orientacje w $wiece i sg strategiami umozliwiajagcymi opanowanie sytu-
acji (Geertz 2005, 166-167).

Istnieja dwie podstawowe materie, ktére postuzyly do formowania znaczen
symbolicznych: $wiat przyrody i cialo ludzkie. Zrab wielkich symboli powstal
w czasach, gdy medium spotkania ze $wigtoécig stanowila przyroda (Miodynski
2011, 44), dlatego zmiany cywilizacyjne maja niewatpliwy wplyw na podejscie do
symboliki, ale nie s3 w stanie wyrugowac jej z kultury. Natomiast ciato niezmien-
nie pozostaje ,epicentrum” ogladu $wiata, stad trwalo$¢ symboliki somatycznej.
Udziat w formowaniu si¢ symboli ma takze kontekst historyczny i kulturowy.

Badacze i badaczki akcentowali takze wielokodow$¢ symbolu, keory prze-
jawia si¢ przede wszystkim pod postacig stowa, ale moze przybra¢ takze forme
przedmiotu, gestu, czynnoéci, fragmentu przestrzeni czy charakterystycznego
odcinka czasu. W kulturze opartej na oralno$ci znacznie wzrasta ranga kodéw
niewerbalnych, gdyz kontekst wspottworzy ogélny sens zwyczajéw (Bartminski
1990a, 123-148). Nikita I. Tolstoj pisze o izomorficznych postaciach symbolu,
wystepujacego w obrzedzie w trzech aspektach, ktére okresla jako: realny (przed-
miotowy), akcjonalny (skuteczny) i werbalny (jezykowy) (Tolstoj 1995; zob. tez
Turner 2006, 27; Niebrzegowska-Bartmiriska 2013, 129-132).

Przy rekonstrukeji jezykowo-kulturowego obrazu $wiata, ktéry w kulturze
ludowej jest budowany przez stereotypy i symbole, istotne jest uwzglednienie
punktu widzenia. Jego definicja brzmi: ,czynnik podmiotowo-kulturowy, de-
terminujacy sposéb méwienia o przedmiocie, w tym o jego kategoryzacji, wybo-
rze podstawy onomazjologicznej przy tworzeniu jego nazwy oraz cech, ktére sa
o przedmiocie orzekane w konkretnych wypowiedziach i utrwalone w znaczeniu.
Przyjety przez podmiot méwiacy jaki$ punke widzenia funkcjonuje wiec jako ze-
spot dyrektyw ksztattujacych tres¢ i strukeure tresei stow i catych wypowiedzi, da-
jac tez podstawe do identyfikacji gatunkéw mowy i styléw jezykowych” (Bartmin-
ski 2012, 78). Punkt widzenia wplywa na odmienne ujmowanie postrzeganego
przedmiotu: funkcjonalne, percepeyjne lub kulturowe.

Kolejnym pojeciem istotnym dla rekonstrukeji jezykowo-kulturowego por-
tretu §wiata jest profilowanie, w przypadku ktérego duza role odgrywaja takie
czynniki jak typ racjonalnosci, wiedza o $wiecie i warto$ciowanie, przede wszyst-

kim jednak punkt widzenia. Z tego wzgledu profilowanie jest operacja stricte



podmiotowa, podejmowana z okreslong intencja w imi¢ zalozonych celéw.
Efektem dziatania wymienionych czynnikéw jest interpretacja danego przedmiotu
w ramach okreslonego modelu poznawczego, poprzez jego specyficzne uksztatto-
wanie, czyli stworzenie jego profilu, kedry jest ,subicktywna (tj. majaca swéj pod-
miot) operacja j¢zykowo-pojeciows polegajaca na swoistym ksztattowaniu obrazu
przedmiotu poprzez ujecie go w okreslonych aspektach [...] w ramach pewnego
typu wiedzy i zgodnie z wymogami okreslonego punktu widzenia” (Bartminiski,
Niebrzegowska 1998, 212). Kategoryzacja polega na charakterystyce przedmiotu
hastowego ze wzgledu na rézne kategorie, zwane takze fasetami czy domenami
(por. Wierzbicka 1999, 83-137). Tworzenie jezykowo-kulturowego obrazu da-
nego przedmiotu musi uwzglednial takze warto$ciowanie, ktére stanowi wstep
do wyzej wymienionych operacji‘.

Narze¢dziem opisu znaczenia w ramach etnolingwistyki jest definicja kogni-
tywna. Jej struktura, jak i sama nazwa zostaly wypracowane w lubelskim os$rodku
etnolingwistycznym, zastosowano ja natomiast w Stowniku stereotypdw i symboli
ludowych (SSiSL I-II). Definicja kognitywna cechuje si¢ kategorialnym (fase-
towym) uporzadkowaniem zdan definicyjnych. Wprowadzenie pojecia fasety
pozwala zda¢ sobie sprawe z wielosci mozliwych punktéw widzenia, ktére pozo-
stajg w zwigzku z okreslonym typem podmiotu postrzegajacego, kreujacego su-
bicktywna wizj¢ danego przedmiotu (Bartminski 2004, 17). Definicja taka po-
kazuje strukture kognitywna pojecia takze poprzez wewngtrznie zorganizowang
strukeure faset, wyznaczajac te wyrazidcie dokumentowane i lepiej wypetnione
trescig oraz te, ktére pozostaja dla obrazu danego wycinka $wiata drugorzedne
(Adamowski, Smyk 2010, 99). W takiej definicji zostaja uwzglednione konotacje
utrwalone spotecznie i wyrazone tekstowo, stereotypy i cechy uwypuklone przez
kontekst kulturowy (Bartminiski, Tokarski 1993, 47-61), oprécz materii jezyko-
wej konieczne jest wigc uwzglednienie danych ,,przyjezykowych’, czyli utrwalonej
spolecznie wiedzy o $wiecie wsp6lnej nadawcy i odbiorcy oraz towarzyszacych jej
wierzen i przekonan (Bartminski 2012, 14). Ponadto naukowy charakter definicji
zostaje odrzucony na rzecz wiedzy potocznej, czyli tego, co ludzie rozumiej pod
okreslonymi stowami. Przedmiotem opisu jest wyobrazenie przedmiotu typowe-
go (prototypowego, stereotypowego). Definicja taka zostaje okreslona mianem
cksplikacji, gdyz operujac forma opisu otwartego, wiacza cytaty (staja si¢ one in-

* Szerzej na temat warto$ciowania zob. Puzynina 2013; Wartosci w jezykowo-kulturowym obrazie
Stowian i ich sqsiadéw, t. 3: Problemy eksplikowania i profilowania pojgc, red. Iwona Bielinska-Gardziel,
Stanistawa Niebrzegowska-Bartminska, Joanna Szadura, Lublin 2014 i inne prace, ktére ukazaly si¢
w ramach ,czerwonej serii” Instytutu Filologii Polskiej UMCS.



tegralnymi elementami hasta), to znaczy nadaje im funkcje nie tylko egzempli-
fikujace, ale takze wyjasniajace (cksplikacyjne) (Bartminski, Tokarski 1993, 59).
Swiadomos¢ jezykowa ma bowiem kilka réznych pozioméws; istnieja fakty, ktore
znajduja si¢ blisko powierzchni, ale sg réwniez takie, ukryte gleboko, a nawet bar-
dzo gleboko pod powierzchnig, stad wypowiedzi informatoréw nalezy traktowaé
jako jeden rodzaj danych, a nastgpnie nalezy je interpretowad i thumaczyé (Wierz-
bicka 1999, 415).

Poddawane analizie leksemy reprezentuja rézne desygnaty, ktére sa zrézni-
cowane gatunkowo. Sa to wigc przedmioty, elementy $wiata przyrody, ludzie,
pojecia abstrakeyjne itd. Struktura kognitywna kazdego z nich bedzie ksztatto-
wana odmiennie. Liczby naleza do tej ostatniej kategorii, ktéra do tej pory nie
byla cz¢sto opracowywana (zob. Wéjtowicz 2013¢) — pojecia abstrakeyjne beda
przedmiotem analizy w kolejnych tomach SSiSL. Dodatkowo w kulturze ludowe;j
liczby nie funkcjonuja jako samodzielne abstrakty, gdyz ilo$¢ jest scementowana
z jakoscia. Z tego wzgledu taczg si¢ z innymi bytami, nawzajem modyfikujac swoje
znaczenia, uzupelniajac je, lub tworza nowa warto$¢ symboliczng. Przedmiotem
analizy w niniejszej pracy sa wiec zestawienia liczb z policzalnymi fragmentami
rzeczywistosci®. Ciag liczbowy w kulturze ludowej jest ponadto heterogeniczny.
Liczby nie s3 sobie réwne pod wzgledem statusu, ale sg liczby o wi¢ckszym i mniej-
szym znaczeniu. W ksiazce zostaly uwzglednione te, ktére pojawiaja si¢ z najwigk-
szg czgstotliwoscia, wyrdzniaja si¢ i sa mocno obudowane symbolicznie. Ponadto
istotna byla reprezentatywno$¢, stad uwzgledniono zréznicowane semantycznie
liczby z pierwszej dziesiatki, ale takze dwunastke i setke.

W rozdziale pierwszym nastepuje wprowadzenie do $wiata liczb. Zostaje wiec
wskazana historia i znaczenie leksemdw liczba i liczyé oraz pokrétce przyblizona
historia wynalezienia liczb. Kolejno opisuje znaczenie przypisywane przez depo-
zytariuszy i depozytariuszki kultury ludowej czynnosci liczenia oraz konceptowi
obecnemu w wielu tekstach folkloru. Rozdzial drugi dotyczy znaczenia opozycji
parzystos¢ — nieparzystos¢ w jezyku, gdzie jednym z jej wykladnikéw leksykalnych
jest cetno i licho; a takze w kulturze, gdzie symbolizuje zamknigcie — otwarcie. Roz-
dzialy od trzeciego do dziewiatego stanowia eksplikacje wybranych liczb, takich
jak 1,2, 3, 4, 7, 12 i 100. Kazdy z nich jest podzielony na podrozdzialy, ktére
wyznaczajg kolejne fasety. A zatem na wstepie zostala zaprezentowana ogélna

symbolika liczb, opracowana przede wszystkim na podstawie stownikéw symboli.

5 Por. definicje kognitywne zlotych, srebrnych i zelaznych przedmiotéw autorstwa Katarzy-
ny Prorok (SSiSL 1/4, 207-278, 303-321, 364-387).
y



Nastepnie wskazano takie fasety jak kolekgje, czas, przestrzen, postacie, zwierze-
ta, atrybuty, miary, dziatania na liczbach oraz funkcje. Kazdy rozdziat koriczy
podsumowanie. Wzorem dla takiego uktadu byly definicje kognitywne zawarte
we wspomnianym juz Stowniku stereotypdw i symboli ludowych, jednak zaprezen-
towane w poszczegolnych rozdziatach opisy nie stanowia catosciowych i wyczer-
pujacych eksplikacji poszczegélnych liczb. Zostaly one opracowane na podstawie
wyboru, prezentuja najczesciej pojawiajace si¢ watki, najlepiej udokumentowane
oraz wyselekcjonowane ze wzgledu na ich unikalny charakter. Z tego wzgledu ze-

staw faset jest powtarzalny, ale nie jest identyczny w odniesieniu do kazdej z liczb.

Podstawa materiatlowa

W pracy wykorzystalam dwa rodzaje zrédet: zastane i wywolane. Podstawe ana-
lizy stanowia wiec dane z ogdlnopolskich i regionalnych materiatéw jezykowych,
dialektologicznych, etnograficznych i folklorystycznych, takich jak stowniki je-
zykowe, w tym gwarowe, teksty folkloru, zapisy wierzen, zwyczajow, obrz¢ddéw,
monografle regionalne, w tym dziela Oskara Kolberga.

Drugi korpus materialéw Zrédlowych to relacje pochodzace z whasnych
badan terenowych, prowadzonych w latach 2007-2015. Podstawowym kry-
terium wyboru informatoréw i informatorek byl wiek oraz miejsce zamieszka-
nia. Wywiady przeprowadzono z najstarszymi mieszkaricami i mieszkankami
wsi, gdyz celem badania byla rekonstrukeja tradycyjnego obrazu $wiata, opar-
tego na mysleniu mityczno-magicznym. Wigkszo$¢ wywiadéw zrealizowano
na podstawie kwestionariusza badan terenowych (zob. Lutyniska 1984), opra-
cowanego na bazie literatury przedmiotu i materialéw Zrédlowych. Zostat on
podzielony na dwie czgéci. Pytania w pierwszej z nich odnosily si¢ do liczb
w poszczegélnych dziedzinach kultury ludowej, jak obrzedowos¢ doroczna,
rodzinna, medycyna ludowa czy demonologia. Pytania w drugiej cze¢sci do-
tyczyly bezposrednio liczb. Materiat zostal utrwalony na kartach pamieci za
pomocy dyktafonu cyfrowego. Zgromadzone relacje zostaly wybidrczo prze-
transkrybowane w konwencji pétfonetycznej. Wykorzystano takze skrécong
wersje kwestionariusza, ktéra zawierata pytania o konkretne wskazniki liczbo-
we, a odpowiedzi udzielono w formie pisemnej. Uwzglednilam takze relacje
z badan terenowych, ktére wykonalam na potrzeby dwéch prac magisterskich,
napisanych pod kierunkiem prof. dr. hab. Jerzego Bartminiskiego (Wojtowicz
2008) i prof. dr. hab. Jana Adamowskiego (Wojtowicz 2010), oraz wywiady,
ktére przeprowadzitam dla portalu Etnografia Lubelszczyzny O$rodka Brama



Grodzka Teatr NN. Korzystalam takze z materialéw Archiwum Badan
Terenowych Instytutu Nauk o Kulturze UMCS oraz Pracowni Etnolingwistycz-
nej im. Jerzego Bartminskiego. Eacznie uwzglednitam relacje kilkudziesigciu in-
formatoréw i informatorek, kedrzy reprezentuja 11 wojewddztw. Ekscerpowany
materiat oraz badania wlasne dotycza terenu Polski w jej obecnych granicach.
Zestawienie tekstdw odleglych w czasie, o rozpigtosci chronologicznej od dzie-
wigtnastego wieku po ostatnie lata, pokazuje petryfikacje symboliki liczbowej.

Warto jeszcze zaznaczy¢, ze wykorzystane w pracy relacje z badan terenowych
w dominujacej wickszoéci zostaly przekazane przez mieszkanki wsi — kobiety. Wy-
korzystane relacje pozyskane ze Zrédet zastanych takze pochodza w duzej czgéci
od kobiet. Z tego wzgledu bede uzywata w pracy przede wszystkim form typu:
informatorki, depozytariuszki kultury ludowej, mieszkanki wsi oraz form podwdj-
nych. Niewatpliwe zeniski punkt widzenia jest ostatnio mocniej akcentowany, czy
ujmujac to bardziej dosadnie: w koricu dostrzezony, o czym $wiadczy chociazby
publikacja Chlopki. Opowies¢ o naszych babkach (Kuciel-Frydryszak 2023), ktdra
pokazuje perspektywe kobiet wiejskich. Moim celem nie jest jednak ukazanie ob-
razu liczb w folklorze w rozréznieniu na perspektywe zeriska i meska, ale wlasciwe
okreslenie moich rozméwezyn, a posrednio takze zaakcentowanie mocnej obec-
nosci kobiet jako depozytariuszek polskiej kultury ludowe;.

Podziekowania

Za pomoc w tworzeniu ksigzki dzigkuj¢ Informatorkom i Informatorom, kté-
rzy z zyczliwoécig udzielili mi wywiadéw. Za opicke naukowa — profesorowi
Janowi Adamowskiemu, Promotorowi mojej pracy doktorskiej, na podstawie
ktérej powstala ta ksigzka, a takze Promotorce pomocniczej profesor Katarzy-
nie Smyk. Dzi¢kuj¢ Recenzentkom za przychylnos¢ i krytyczne uwagi — profe-
sor Ewie Mastowskiej oraz profesor Marcie Wojcickiej, ktéra takze zainicjowata
caly proces tworzenia publikacji. Ogromne podzickowania dla profesor Kata-
rzyny Marcol, redakrorki serii PTL ,,Biblioteka Literatury Ludowej”, za upér
w dazeniu do wydania Siddmego nieba...

Dzickuje Mezowi za wsparcie i przestrzen do realizowania planéw. Mamie za
pomoc i poswiecony czas, a takze za pielegnowang od dziecka fascynacje kulturg
ludowa. Mama — Elzbieta Wojtowicz jest twérczynia ludows, laureatka nagrody
im. Oskara Kolberga w kategorii pisarstwo ludowe. Babcia — Krystyna Poczek
byta poetka i $piewaczka ludows. Jestem takze spokrewniona z Janem Pockiem,
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1 Liczbailiczenie w kulturze ludowej

Liczby sa obecne w kulturze ludowej w réznych formach. Przede wszystkim funk-
cjonuja liczby indywidualne, bogate w symbolike i niezwykle przydatne. Ich fe-
nomen polega na duzej uzytecznosci, gdyz sa klarowne, wprowadzaja porzadek,
a jednoczesnie cechuje je mistycznos¢ i tajemniczo$é, drzemie wiec w nich duzy
potencjal. Juz sama czynno$¢ liczenia zaprowadza ad, a tym samym oswaja liczone
elementy. Jednak na tym nie koniec — ma ona o wiele wicksza moc w sytuacjach
obrzedowych czy leczniczych, gdyz za jej pomoca mozna sprowadza¢ pomyslny
los i wptywaé na wyroki sacrum. Liczby stuza do wyrazania wielosci, ktéra ma ko-
notacje przede wszystkim pozytywne. Funkcjonuja takze pod postacia konceptu
liczbowego.

1.1. Liczbai liczy¢ - historia i znaczenie leksemoéw

Historycznie leksem liczba w pétnocnych jezykach stowianskich to nomen actio-
nis od czasownika */i¢iti ‘rachowald” z przyrostkiem *-bba, ktéry tworzyt nazwy
czynno$ci. Ma on nastepujace znaczenia: ‘pojecie i znak, przy pomocy ktdrego
wyraza si¢ ilo$¢ i prowadzi si¢ rachunek’ oraz ‘ilo§¢, poczet, grono, grupa’ (St SE
4, 240). W innych jezykach stowianskich funkcjonuje identycznie zbudowany
nomen actionis od czasownika */iéiti, ale w znaczeniu ‘czyni¢ widocznym, obwie-
szaé, oglaszad) a takze ‘ksztaltowad, formowa¢, zdobid. Stad tez czeskie licha ‘opis,
opisywanie, malowanie} bulgarskie /icha ‘znak, wrézba’ czy ‘uroda, obwieszczenie’
w dialekcie bulgarskim (St SE 4, 241).

W Stowniku etymologicznym Wiestawa Borysia odnajdujemy za$ informacje,
ze liczba funkcjonuje w polszczyznie od XIV w. w znaczeniu ‘pojecie i znak, za
pomoca ktérego wyraza si¢ ilo$¢. W staropolszczyznie leksem ten oznaczat ilo$é,

poczet, grono, ale tez ‘okreslona gérna granica ilo§ciowa, ‘rachunek, obrachunek’,



‘sposob liczenia wartosci, wartos¢, ‘spis. Pierwotna nazwa czynnosci zostata wtor-
nie skonkretyzowana, oznaczajac ‘to, co policzone, ilos¢’ (Bor SEJP 287-288).
Liczyé za$ to wyraz ogdlno-stowianski: gérnotuzycki /icic liczy¢, rachowad, czeski
licit ‘opisywaé, przedstawiaé; szminkowaé, malowad) rosyjski dawny i dialekeycz-
ny /i¢it ‘rachowad, cerkiewnostowianiskie stowo /iciti ‘podawaé do wiadomosci,
obwieszcza¢, bulgarskie /ié4 ‘by¢ widocznym, wpada¢ w oczy; by¢ podobnym’
Hipotetyczne formy prastowianskie tego leksemu to: */iéiti ‘ksztattowaé, formo-
wad, zdobi¢, ‘by¢ widocznym, by¢ podobnym) a w jezykach pétnocnostowian-
skich ‘rachowad, liczy¢’ (Bor SEJP 288).

W Stowniku etymologicznym Andrzeja Bankowskiego znajdujemy informa-
cje, ze liczyd to ‘rachowaé, dodawaé (w sensie matematycznym) kolejne jednostki
wzigtego w rachubg zbioru w celu okreslenia ich sumy liczebnikiem’ i dalej, ze do-
tyczylo to jednostek w naturze, takich jak monety, bydleta, beczki, worki, snopy,
fury, albo ich zapiséw: znaczkow, kresek, karbédw na kiju. Takie wskazanie pokazu-
je, ze liczba $cisle wiaze si¢ z tym, co jest liczone. Kolejne znaczenie zwigzane jest
z czasownikiem fczy¢ sig, tj. ‘by¢ branym w rachube, zastugiwa¢, by¢ wartym od-
notowania, wzigcia pod uwage’ (Ban ES 2, 40-41). Etymologia w tym przypadku
pokazuje, ze liczenie od poczatku bylo zwigzane z wartosciowaniem. Nalezy takze
zwréci¢ uwage na korelacje nazwy liczby z baza dziesigtng. W jezyku praindoeu-
ropejskim leksem dziesigé oznaczal ‘dwu rak’, co potwierdza, ze baze dla systeméw
liczbowych stanowito ludzkie ciato (Ifrah 1990; Mosz Kul 2, 97-107).

Etymologia lekseméw liczba i liczy¢ oraz definicje z najstarszych stownikéw
jezyka polskiego podpowiadajg pewne tropy interpretacyjne'. W Slowniku pra-
stowiariskim jest definiowana forma *¢isti liczy¢, rachowad, ‘rozpoznawaé znaki;
odgadywa¢, wrdzy¢; zwracaé uwagg, spostrzegaé, pojmowaé; rozumieé; mniemad;
sadzi¢; zwazaé; uwazaé na kogos’, otaczaé czcig, powazad, ale tez ‘interpretowac, ro-
zumie¢ tekst biblijny’. Od tego stowa pochodzi takze *itati, tj. polskie czyzac (SPr 2,
206-207). Zwiazek miedzy leksemami liczy¢ i czytad wiaze si¢ z ich wspSlnym po-
chodzeniem, czego efektem jest takze to, ze liczenie stalo si¢ istotng kategoria umoz-
liwiajaca rozumienie i interpretowanie otaczajacej czlowieka rzeczywistosci oraz
podkreslony zostal zwigzek liczb z tekstem biblijnym (Gardziniska 2011, 236-241).

Marta Nowosad-Bakalarczyk wskazuje, ze we wspélczesnych stownikach je-
zyka polskiego leksem Jiczba jest pojeciem matematycznym, ktdrego trescig jest

wynik liczenia. Liczba w tym znaczeniu jest sktadnikiem wielu specjalistycznych

! Szerzej na temat wykorzystania etymologii w rekonstrukeji jezykowego obrazu $wiata zob.
Brzozowska 2009; Popowska-Taborska 2012; Jakubowicz 2012.

R T S



terminéw naukowych. Oznacza ona tez stan liczebny — ogét takich samych lub
podobnych obicktdw, ludzi lub zwierzat. Trzecie z podstawowych znaczen to ‘gro-
no osdb, grupa, kategoria, zbiér kogo$ lub czegos. Stowo to funkcjonuje takze jako
termin jezykoznawczy.

Liczebnik, nazywajac pewna kategorie stéw uzywanych do wyrazenia ilo-
$ci, potwierdza duza wage pojecia liczby w jezyku (Nowosad-Bakalarczyk 2018,
103-108). Lubelska etnolingwistka analizuje znaczenie leksemu liczyd we wspol-
czesnych stownikach jezyka polskiego i wskazuje, ze jest to wyraz wieloznaczny,
kt6éry ma od 7 do 16 znaczen. Jedno z naczelnych to ‘wymieniaé liczby w ich kolej-
nosci, ktére obrazuje $cisty zwigzek méwienia z liczeniem, polegajacy na wyodreb-
nieniu zbioru, ktérego elementy sa pod pewnymi wzgledami do siebie podobne.
Drugie z przytoczonych znaczen, czyli ‘wykonywa¢ dzialania arytmetyczne, ra-
chowad) zakfada juz pewng znajomo$¢ abstrakceyjnych liczb. Wyréznione defini-
cje wskazuja, ze czynno$¢ ta, zwigzana z mysleniem i méwieniem, jest przypisana
cztowiekowi. Ponadto liczy si¢ rzeczy z jego perspektywy cenne, jak pieniadze czy
czas. Operacja ta ma na celu zdobycie przydatnej wiedzy, ulatwiajacej orientacje
w $wiecie. Derywaty wskazuja zas, ze jest to wyraz o duzej aktywnosci stowotwér-
czej (Nowosad-Bakalarczyk 2018, 90-103).

Na temat budowy liczb z pierwszej dziesiatki pisze Mirostawa Siuciak: ,,Specy-
fike stowianiskq stanowi fake, ze liczebniki gléwne pod wzgledem morfologicznym
i sktadniowym dzielg si¢ na dwie grupy: leksemy okreslajace wartosci 1-4 i liczebniki
nazywajace wartosci od 5 wzwyz” (Siuciak 2008, 15). Odmienny od pozostalych
jest status liczebnika jeden, ktéry pod wzgledem numerycznym i skfadniowym za-
chowuje si¢ w sposéb zblizony do przymiotnika, ale w funkcji numerycznej nie ma
kategorii liczby. Podziat liczebnikéw z pierwszej dziesiatki na dwie grupy jest pozo-
statoscia okresu prastowianskiego, w ktérym leksemy z pierwszej grupy byly przy-
miotnikami, natomiast wyrazy okreslajace liczby od pigciu do dziesigciu, 100 i 1000
funkcjonowaly jako rzeczowniki. Taki podziat zarysowat si¢ juz w okresie praindo-
europejskim, kiedy to tylko liczebniki od jednego do czterech mialy pelng odmiane
przez przypadki i rodzaje, natomiast wyrazy okreslajace wartosci od pigciu wzwyz
byly przymiotnikami nieodmiennymi. Ten siegajacy odleglej przesztosci podziat jest
zgodny z mozliwo$ciami percepcyjnymi: istota ludzka na pierwszy rzut oka potrafi
rozrdznié cztery obiekty, czyli ,,naturalna zdolnos¢é cztowicka do bezposredniego po-
strzegania liczb nie wykracza poza czwérke!” (Ifrah 2006, 60). Okreslenia odpowia-
dajace liczbom od 1 do 4 naleza do leksyki podstawowej jezyka, natomiast leksemy
nazywajace wartosci liczbowe od 5 wzwyz, wymagajace umiejetnosci abstrakcyjnego
liczenia, pojawily si¢ pdzniej, a dalsze kombinacje numeryczne wyksztalcily sie juz



na wyzszym poziomie rozwoju ludzkosci (Siuciak 2008, 16). Warto dodaé, ze szcze-
gblowq analize derywatéw od poszczegdlnych lekseméw nazywajacych liczby prze-
prowadzita Marta Nowosad-Bakalarczyk (Nowosad-Bakalarczyk 2018, 134-148).

Georges Ifrah z kolei analizowal nazwy wartoéci liczbowych z pierwszej
dziesiatki jezykédw indoeuropejskich. Wiskazal, ze na podstawie dogtebnych ba-
dari poréwnawczych udalo si¢ odtworzy¢ ich hipotetyczne formy. Nie pozostal
$lad pierwotnych znaczen tych stoéw, ale nazwy przechowaly swiadectwo czaséw,
kiedy liczby wicksze od dwéch okreslano mianem ,duzo”. Najwazniejszym do-
wodem na istnienie takiego pierwotnego ograniczenia jest obecnos¢ liczby po-
jedynczej, podwojnej i mnogiej. Takze analiza lekseméw pokrewnych liczbie
3 potwierdza, ze znaczyta ona ‘mnogos¢, wielo$é, thum, nagromadzenie, przekro-
czenie, najwyzszy stopient, wskazywata wiec granice pojmowania i okreslonosci.
Leksemy oznaczajace liczby z pierwszej dziesiatki nie uleglty duzym zmianom je-
zykowym w stosunku do ich budowy w jezyku praindoeuropejskim (Ifrah 2006,
114-116).

Uwzgledniajac w rekonstrukeji jezykowego obrazu liczb etymologie, mozna
wskaza¢ pewne tropy interpretacyjne, ktdre znajda odzwierciedlenie w analizo-
wanym materiale. Pierwotne znaczenie lekseméw liczba i liczy¢ zwiazane z racho-
waniem pozostalo bez zmian. Jednakze zostaly wskazane takze inne znaczenia,
jak ‘czyni¢ widocznym’ i ‘formowad” — to co jest policzone, zostaje wyréznione
z migotliwej i wieloelementowej rzeczywistosci, staje si¢ dostrzegalne dla czto-
wieka. Taki poglad przywodzi na mysl hipoteze Sapira-Whorfa w jej najbardziej
skrajnym wydaniu, zakladajaca determinujacy wplyw jezyka na postrzeganie rze-
czywistosci. To co jest obecne w jezyku, moze zostaé takze zauwazone w $wiecie
realnym (zob. Sapir 1978; Whorf 2002). To co policzone, tak jak to, co nazwane,

zostaje wlaczone do ludzkiego $wiata.

1.2. Wynalazek liczb - aspekt praktyczny
i symboliczny

Umiejetnos¢ liczenia to wazny wynalazek w historii cywilizacji i kultury, ktéry
mozna uzna¢ za starszy od pisma. Pierwotne formy liczenia to robienie nacigé
i dziurek na réznych przedmiotach, plecenie wezetkéw czy przektadanie drob-
nych przedmiotéw. Najstarsze sposoby rachowania zachowaly si¢ w etymologii
liczb, gdyz na przykiad nazwa ,kalkulowa¢” pochodzi od tac. stowa calculi, ktére
oznacza ‘male kamienie’ (Ifrah 1990, 87; Aczel 2002, 23). Mianem najstarszego
Hliczydla” mozna okredli¢ ludzkie cialo, gdyz liczono na palcach rak, keérych liczba
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uksztaltowata baz¢ dziesi¢tng, ale wspomagano si¢ takze palcami nég i innymi
cze$ciami ciata, co doprowadzato rachunki nawet do wartoéci miliardowych
(Ifrah 1990, 71-72). Warto takze zaznaczyé, ze wynalazek liczb nie byl wyab-
strahowanym dzietem naukowcéw, ale rozlozona na tysiaclecia powolna kreacja
zwigzana z aktywnoscia i praca. Liczenie bylo potrzebne hodowcy, kiedy jego by-
dfo wychodzito na pastwisko, musiat bowiem w jaki$ sposéb sprawdzié, czy tyle
samo sztuk wraca wieczorem, ile wyszlo rano.

Pierwotny etap liczenia polegal na zasadzie odpowiedniosci jeden : jeden.
Pasterz bowiem przy kazdym wychodzacym zwierzgciu nacinat kreske, na przy-
ktad na kiju, a po ich powrocie sprawdzal, czy nacigcia i powracajace bydto tworza
pary. Ludzie z réznych stron $wiata wykorzystywali do tej czynnosci takze musz-
le, paciorki, pestki, kostki, patyczki, gliniane kulki czy ziarna kakaowe. W mysl
zasady odpowiedniosci jeden : jeden jest skonstruowany rézaniec, ktédry jest uzy-
wany, aby unikna¢ pomylek — przez chrzescijan przy wielokrotnym powtarzaniu
modlitw, a przez wyznawcéw islamu przy wymawianiu imion Allaha. Liczenie
bylo takze niezbedne podczas okreslania wielkosci tupéw wojennych, sprawdza-
nia liczby wojownikéw po bitwie, wyznaczania daty waznych $wiat czy wymiany
towaréw oraz przy postugiwaniu si¢ pieniedzmi oraz przedmiotami, ktére weze-
$niej petnily ich funkcje (Ifrah 2006, 61-83). Takze na obszarze Stowiariszczy-
zny spotykano umiejetnos¢ liczenia do wielkich liczb. Mieszkancy i mieszkanki
wsi pomagali sobie w trakcie tej czynnosci palcami, ziarnami grochu, bobu, fasoli
czy kukurydzy. Rachowano na stawach zgietych palcéw, z uwzglednieniem we-
wnetrznej i zewnetrznej strony dloni. Dziesiatki zaznaczano poprzez odklada-
nie kamyczkéw i ziarenek. W celu uproszezenia rachunku ukladano przedmioty
po dwa, trzy, pigtnascie, a takze sto (Mosz Kul 2, 97-107). Krystyna Pisarkowa
zwraca uwagg, ze rozwdj sposobow liczenia zostal utrwalony w wyliczankach, na
przyklad poprzez zachowanie nazw liczebnikéw w jezykach, ktére juz wymarty.

Ponadto wyliczanki stuzyly do mierzenia czasu czy liczby przedmiotéw.
Dzieciom, ktére dawniej musialy pracowad, takie miarowe powtarzanie formu-
lek pozornie skracalo czas pracy (Pisarkowa 1988, 11-17). Powszechnos¢ liczb
w wyliczankach dziecigcych, utrwalona juz w samej nazwie gatunku, podpowiada
dwa wnioski. Pierwszy z nich wynika ze specyfiki zabawy: ,,Dzieci pozostawione
we wlasnym gronie, uwolnione spod opieki dorostych, zachowywaly sie sponta-
nicznie, bawily si¢ aktywnie i twérczo” (Marcol 2008, 178-179), a wigc liczenie
(bezposrednie i posrednie) bardzo naturalnie wkraczalo do dziecigecego $wiata.
Jednak musialo si¢ to odbywaé poprzez nasladowanie tego, co bylo uzywane

przez dorostych, i tu drugi wniosek: dzieci zaadaptowaly pierwotne zachowania



obrzedowe, ktére tym samym zmienily funkcj¢ na ludyczng i wspdlczesnie sa
znane szerokiemu kregowi odbiorcéw (Marcol 2008, 180). Konkludujac - liczby
byly obecne w dziataniach o charakterze obrzgdowym i magicznym (por. Pisar-
kowa 1988, 8-11).

Zaréwno w kulturach, kedrych historia si¢ga tysiacleci przed nasza era, jak
i w kulturze Stowian liczby nie stuzyly wylacznie celom matematycznym. System
liczbowy stanowit jedna z podstawowych kategorii, za pomoca ktérej cztowiek po-
rzadkowal i interpretowal otaczajacy go chaos. Dzigki liczbom odréznit siebie od
grupy, czyli jednos¢ od wielosci, rozpoznat dualizm wpisany w kondycje ludzka
(zycie — $mier¢) i otaczajacy go $wiat (dzieri — noc) oraz dostrzegt zasadniczg hete-
rogeniczno$¢ sfer wyznaczajacych porzadek zycia czlowieka (sacrum — profanum).
Opisal takze uniwersum — w ukladzie wertykalnym dzielone na trzy sfery (niebo,
ziemig, podziemie), za§ w horyzontalnym na cztery strony $wiata. Czlowick za-
uwazyl pewna powtarzalno$¢ czasu i porzadek przestrzeni i ujal je w karby syste-
moéw liczbowych. Z kolei znaczenie liczb ksztaltowata obserwacja kosmosu — do-
strzezono na przyklad kwadry ksiezyca, siedem widocznych planet czy dwanascie
znakéw zodiaku. Liczby sa tak mocno wrosnigte w kulture, ze antropologiczna
geneza ich powstania zaciera si¢ lub staje si¢ transparentna, na przyktad oczywisty
jest podziat czasu na dwunastomiesi¢czny rok czy siedmiodniowy tydzieri. Obec-
nie trudno sobie wyobrazi¢ o$miodniowy tydzien czy trzynastomiesieczny rok,
cho¢ takie podzialy czasu funkcjonowaty.

Uzyteczno$¢ liczb dla orientacji w rzeczywistoéci dostrzegli wspomnia-
ni pitagorejczycy, ktorzy sadzili, ze caly $wiat wzoruje si¢ na nich, a one same
wydajg si¢ pierwsze w calej naturze, niebo za$ jest harmonig i liczbg. Utozsa-
mienie rzeczy i liczby wynikato z odkry¢ Pitagorasa w dziedzinie muzyki oraz
wlasciwosci figur geometrycznych, keédre daly si¢ ujaé jako stosunki liczbowe ich
elementéw. Liczby petnily wigc funkcje epistemologiczna, wszystkie rzeczy do-
stepne s3 poznaniu za ich pomocg — nic nie moze by¢ pojete i poznane bez nich
(Dadaczyniski 2000, 31-32).

Biblijne sentencje glosza, ze czlowick widzi $wiat urzadzony wedlug miary,
liczby i wagi (Mdr 11, 20), a wlosy na glowie wszystkie sa policzone (Ek 12, 7).
Kiedy za$ w $wiecie doswiadczanym zmystowo odkryto porzadek oparty na ko-
dach liczbowych, przetransponowano go takze na izomorficzne zaswiaty. Liczby
zaczely zatem okreslaé bostwa — na przyklad triady znane sa w wielu religiach $wia-
ta (For Sym 43-44; Her Lek 165-166; Lur Stow 252-253). Dorothea Forstner
napisata: ,Poza realng wartoscig liczb przeczuwano jeszcze pewne regularnosci sit,

zwlaszcza w zakresie liczb, ktére regularnie wystepuja w zjawiskach i procesach
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natury. [...] Stad spotykamy si¢ z mistyka liczb w magii i we wszystkich religiach.
Istnieja swicte liczby, to znaczy takie, ktére zostaly objawione przez bogéw, albo
takie, dzigki ktérym — jak wierzono — mozna bylo uzyska¢ wladze nad zjawiskami
natury” (For Sym 41). Liczby s3 wigc obecne w kulturze od kilku tysigcy lat, wigza
sie z obserwacja kosmosu i ludzkiego ciata, a liczenie utatwia zrozumienie i pozna-
nie rzeczywistosci oraz odkrywanie tajemnicy sacrum.

Wartosci liczbowe w kulturze ludowej maja rézny status, sg wigc liczby waz-
ne, pechowe, szczesliwe lub $wiete. Warto w tym miejscu zwrdci¢ uwagg, ze ciag
liczbowy w tradycyjnym obrazie $wiata jest zréznicowany, podobnie jak prze-
strzen i czas. Wiadimir Toporow pisze, ze liczby uzywane najczgéciej niejako ,,za-
razaja si¢” hierarchia, poniewaz ich status odnosi si¢ do poziomu oznaczonego
pozytywnie, emblematycznego, niemal $wietego, a jego odbicie najczesciej pada
réwniez na to, co jest okreslane przez te liczby. Zachodzi takze relacja odwrotna:
liczby czg¢dciowo przejmuja cechy wlasciwe rzeczownikom oznaczajacym ,wyso-
kie” przedmioty lub pojecia. Nie mozna jednak traktowaé wszystkich liczb jako
swietych, gdyz sacrum nie mozne istnie¢ bez profanum. Liczby nie sa zatem réw-
ne pod wzgledem statusu, podobnie jak pojecia, ktdre sa z nimi taczone. Istnieje
takze wspétzaleznos¢é: jesli co$ jest liczone, staje si¢ zindywidualizowane i dopre-
cyzowane, ale takze przedmiot, ktdry zostal policzony, rzuca swéj ,,cient” na licz-
by, ktére go okreslaja. Dlatego nie tylko przedmiot jest oznaczony przez liczbe,
ale takze liczba zyskuje pelne znaczenie, gdy wiadomo, ktére byty okresla (Topo-
rov 2005, 194-197).

1.3. Liczenie w polskiej kulturze ludowej?

Nie tylko konkretne liczby, ale takze sama czynno$¢ liczenia ma szczegdlny sta-
tus w kulturze ludowej. Swietlana Tolstojowa przytacza liczne przyklady ze sto-
wianskiego folkloru, ktére pokazuja, ze liczenie jest wykorzystywane w zabiegach
magicznych i przypisuje si¢ mu znaczenie zardwno pozytywne, jak i negatywne.
W tym pierwszym aspekcie funkcjonuje jako dziatanie o charakterze produkeyw-
nym, prognostycznym i ochronnym. Przyktadowo: u Stowian wschodnich znane
s3 wiosenne obrzedy, podczas ktérych liczono i nazywano wszystkie przedmioty
w domu i gospodarstwie, w tym bydlo, narz¢dzia czy ubrania, co miato na celu za-
chowanie i powigkszenie gospodarki. Natomiast negatywny aspekt tej czynnosci

przejawia si¢ w wierzeniu, ze policzenie kolednikéw moglo spowodowa¢ $mieré

? Rozdziat byt drukowany w kwartalniku ,, Twérczo$é¢ Ludowa” (zob. Woéjtowicz-Deka 2022).



jednego z nich, za$ efektem rachowania uli przez nieznajomego byto zauroczenie
pszezét (Tolstaja 2010, 208). Z kolei Krystyna Pisarkowa zwracala uwageg, ze for-
muta wyliczania, zanim trafita do zabaw dzieci¢cych, miata nadludzka moc, mogta
bowiem nawet decydowa¢ o zyciu i $mierci, gdyz pasterze za jej pomoca wybierali
z trzody zwierze na ofiare, a zwyciezcy co dziesigtego sposrédd pokonanych Zotnie-
rzy skazywali na stracenie (Pisarkowa 1988, 9).

Ponadto Swiettana Tolstojowa zwrdcita uwage na — wynikajacy z analiz ety-
mologicznych w jezykach stowianskich — paralelizm migdzy leksemami czyzad,
liczy¢ i nadawacd imig (2010, 207). Liczenie wigc, podobnie jak nazywanie, po-
woluje do istnienia lub pelni inne wazne funkgje. Tylko bowiem to, co ma swoje
imig, przyjmuje ksztalt, zostaje wyrdznione w kalejdoskopie rzeczywistoéci i jest
postrzegane przez istote ludzka.

1.3.1. Symboliczna inwentaryzacja

W polskiej kulturze ludowej mozna wskazaé sytuacje, kiedy nastepuje symbo-
liczna inwentaryzacja domownikdéw poprzez przyporzadkowanie im odpo-
wiedniej liczby obrzedowych pokarméw?. W wigilie Bozego Narodzenia oplatek
jest wige dzielony na tyle kawatkéw, ilu jest cztonkéw rodziny, co poswiadcza re-
lacja informatorki:

No tamalo si¢ i ile domownikéw, na przyklad bylo opakowanie i domownikéw
osiem, to na osiem porcji sig tamato, a potem resztki niosto si¢ do obory dla zwie-
rzqt, w chlebku sig ten oplatek ukrywato i zeby kréwka zjadla, to mi sig podobato
[HW, p. Pultusk]*.

W czasie Swigt Wielkanocnych takze przestrzegano wymogéw liczbowych
dotyczacych ilosci przyrzadzanego pozywienia. Podawane na $niadanie wiel-
kanocne jajko dzielone jest na tyle czgsci, ilu jest domownikéw. Wedtug innych
relacji istotne znaczenie ma liczba jajek $wicconych w Wielka Sobote. Przygoto-
wywuje si¢ wigc ich tyle, ile 0s6b mieszka w domu, a w niektérych regionach tak-
ze jedno dodatkowe dla niespodziewanego goscia lub w innych wariantach (przy
czym adekwatnie do liczby domownikéw):

3 Szerzej na temat symboliki pokarméw obrzedowych mozna przeczytaé w pracy Marioli
Tymochowicz z 2019 . (s. 271-275).

* W nawiasie zaznaczono inicjaly informatorek i informatoréw oraz powiat, w ktérym dana
osoba mieszka. Szczegélowe dane zostaly zamieszone w koricowej cze¢dci pracy. Ze wzgledu na
ochrong danych osobowych nie podaj¢ jednak petnych imion i nazwisk rozméwedw i rozméwezyn.
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Dla kazdego, nie wolno bylo przecinal jajka na pét, kazdy dostal jedno jajko cate
i to jajko musial pirw zjes¢ w czasie Swigcunki rano, jak wrécili z kosciota [UP,

p- Gostyn];

Na ogdt bylo tyle jajek, zeby kazdy w domu dostat to jajko i jeszcze cos zostato dla
goscia, ktdry by prayszedt [IMWS, p. tatrzanski];

Swieconke 0 tak jak byto, na przyklad kiedy ja co pamigtam, jak nas bylo dwaje
dorostych, ja miatam dwoje dzieci, to cztery pisanki, jajka si¢ wkiadato do ko-
szyczka [CL, p. Ostrolekal;

ME: No jajka, to ile 0s6b w rodzinie i jeszcze nieraz jedno w razie ktos przyj-
dzie, gos¢, to jeszeze jedno si¢ $wieci. JM: U nas cztery osoby, to byly dwa jajka
[ME JM, p. Kalisz]

10 zalezy jaki byt koszyk, jaka duza rodzina. [IMW: To co to znaczy, ze zaleza-
to, jaka duza rodzina, to dla kazdego musialo by¢ po jednym?] Dia kazdego
Swigcone, a jak maly koszyk, to najwyzy sig kroito ro jajko tak na czgsci, ale kazdy
musial swigcone jajko zjes¢ [MM, p. Wolszeyn].

Koszyczek wielkanocny

Foto: Marta Wojtowicz.



Zwyczaj, aby rytualne pozywienie bylo przygotowywane w ilosci odpowiada-
jacej liczbie cztonkéw rodziny, skfania do poréwnania go do przywotanych wyzej
zwyczajéw wystepujacych u Stowian wschodnich. Swiateczny czas tych rytualnych
czynnosci cementuje wspdlnote, jest to bowiem communitas, a zatem przestrzen,
w ktdrej wszyscy sa réwnie wazni i zobligowani do uczestnictwa w obrzedzie.
Przyporzadkowanie pokarméw cztonkom wspélnoty jest rodzajem inwentaryza-
cji domownikéw i ma na celu zaprogramowanie, aby wszyscy doczekali kolejne-
go liczenia. Jedzeniem dzielono si¢ z bydlem, a wigc ono takze zostaje wiaczone
do wspdlnoty. Uczlowieczone za sprawg tego gestu zwierzgta s traktowane na
réwni z innymi domownikami (zob. Kielak 2020, 117-118). Za$ na wschodnich
terenach Polski ta odpowiednio$¢ rytualnego pokarmu okreslana za pomoca liczb

dotyczy nie tylko zywych, ale takze zmarlych czlonkéw wspélnoty:

Duwa, przewaznie po dwa kladg [jajka). Tam, jak dwa groby, przewaznie, tak
u nas razem tam chowajq, rodzina, to tam potozg [WD, p. Hajnéwka].

O innym wariancie tego wspdlnego positku ze zmartymi wspomina Anna Szy-
fer: na Warmii karmiono zebrakdw specjalnym pieczywem (tyle chlebow, ile w rodzinie
dusz zmarlych) (Szyfer MiW 73). Relacja ta pokazuje przyporzadkowanie pokar-
méw zywym i zmarlym czlonkom rodziny, a tym samym implikuje przekonanie
o wspdlnocie, ktéra trwa pomimo $mierci niektérych jej cztonkéw. Jest to wyraz
solidarnosci z zyciem — stanowiacej kluczows warto$¢ etosu chlopskiego — ktora
przejawia si¢ nie tylko w relacjach czlowick — cztowiek, cztowiek — zwierze, rodlina
czy kosmos, ale takze obejmuje $wiat nadprzyrodzony, dlatego wierzono, ze zywi sa
w stalym kontakcie ze zmarlymi (Niebrzegowska-Bartmiriska 2020, 397-398).

W Wielka Niedzielg¢ wykonywano czynnos¢, ktéra miata zabezpieczaé pola,
na przyklad przed burzami czy gradem, i zapewniaé przyszly urodzaj, a opierata
si¢ takze na zasadzie adekwatnosci:

W Wielkq Niedzielg po rezurekji, po tej rannej mszy, to z tych patyczkdw te pal-
me, to robito si¢ krzyzyki i nosito si¢ w pole, ile tam tych dziatek tego pola byto, to
sig ten sig ten krzyzyk, tego $wigconego palma wstawiato [MW: A ile si¢ tych
krzyzy robilo?] No, ile... Jak miaf tam trzy kawatki tego pola, czy cztery, to tyle
sig robito [LO, p. Wielun].

Funkcje wytwéreza i ochronna ma wiec dziatanie, ktéra polega na sakraliza-

cji przestrzeni, a dokonuje si¢ ona takze dzigki temu, ze liczba krzyzy jest réwna

liczbie dzialek.



Zasada adekwatno$ci dotyczyla takze wykonywania innych obrz¢dowych
atrybutéw, na przyktad plecenia wiankéw w oktawe Bozego Ciata: No rdz-
nie ludzie wili, albo, no byly takie, ile ludzi jest w domu, to tyle byto wiankdw
[DG, p. Szydlowiec].

Liczenie byto réwniez uznawane za skuteczny medykament: na Mazowszu
osobie, ktéra miata pryszcze i cheiata si¢ ich pozbyé¢, zalecano, aby ktos je pora-
chowal (K 42 Maz 397). Przekaz ten koresponduje z innego rodzaju sposobem
leczenia notowanym w prowadzonych badaniach terenowych:

Na rence, na sznurek, na rence, jak ci poprzekiadala, dwadzieicia czte-
ry jeden od drugiego w taki “odleglosci. I wtedy dziadek przywidzt te sznurki
i méwi: ,We tak po wymionach i zawiunz im na grzbiecie’ I tak zawiunzol.
[...] Popatrz, siadfam pod jednu pod drugn, wydoilam, nie ruszyta si¢. I wierze
[MG, p. Putawy].

Liczenie lub wiazanie sznurkéw w odpowiedniej liczbie jest zatem dziata-
niem, ktdre ma moc sprawcza, wykorzystywana do pozbycia si¢ choroby. Szerzej
rzecz ujmujac, liczenie w specyficznych kontekstach kultury ludowej nie jest czyn-
noscia neutralng, ale dziataniem, dzigki ktéremu mozna przeksztalcaé niekorzyst-
ny los i wplywaé na rzeczywistosé.

1.3.2. Formuta ile - tyle

Formuta formuta ile — tyle, ktéra implikuje liczenie, pod postacia magii tozsa-
mos$ci ilo$ciowej jest wykorzystywana do skladania zyczen, przy przewidywa-
niach, wrézbach czy zaklgciach (Tolstaja 2010, 212)°. Kumulacje takich formut
odnajdujemy w zyczeniach sktadanych w okresie $wigtecznym:

Abyscie mieli telo woldw, kielo w plocie kolow. Byscie micli telo cieliczek,
kielo w lesie jedliczek. Abyscie mieli telo owcdw, co w kopcu mrowcéw

(Smyk Czad 39);

Ile lisci na kapuscie,
tyle dziadow na odpuscie.

> Jugostowianski ,polaznik” (pierwszy go$¢ w domu na Boze Narodzenie) zrusza wegiel
w kominku i méwi przy tym: ,,Ile iskier, tyle owiec, jagniat, cielat, $wir, pieniedzy, dzieci...” (SD 4, 129);
bialoruskie zyczenia slubne zawieraja formule: ,.ile w bagnie kep, tyle zyczymy wam synéw i c6rek”

(SD 1, 191). Na Uralu dziewczyny dowiadywaly si¢, ile beda mie¢ dzieci, losowo wybierajac kawatek
drewna ze stosu i liczac na nim seki (Czagin 1998, 91) (Tolstaja 2010, 212).



Ile panien do zamgzcia,

winszuje wam zdrowia, szczescia

(Bart PANLub I, 360)°.

Piesni zyczace oraz szopki bozonarodzeniowe stanowig najstarsze formy pol-
skiego koledowania, a ich integralnym sktadnikiem jest ,dar stowny”. Dotyczy
on przede wszystkim dostatku, bogactwa, plodnosci, plennosci roslin i wegetacji
zwierzat. Liczby za$, bezposrednio lub poprzez przywotanie elementéw, kedre ce-
chuje mnogo$¢ lub niepoliczalnosé, sa doskonatym narzedziem do wyrazenia idei
wielo$ci i pomnazania.

Czas $wiateczny sprzyja nie tylko projektowaniu przyszlego dobrobytu po-
przez sktadanie zyczen, ale takze przewidywaniu urodzaju:

Potem kiadyg sig chlopi na wznak na izbie, biorg Zdébla stomy prostej, pozostatej
od powrdset, i ciskajg je na powalg, na belki; ile zdziebef uthwi w powale, tyle kop
2yta, jak sqdzg, zbiorg w iniwa (K 20 Rad 74);

A to kiedys, nie wiem, jak teraz, to przynosili snopek stomy, wigzali sie, za obraz
raucali taku garst. Jak sie zatrzymato za obrazem, to ile tam tych no tych niby
stumki, to tyle sie urodzi na drugi rok zboza [ZC, p. Pulawy];

EugW: A w Szczepuna to juz to stume, wszystka zwinnzana byla, i zwinnzono
tak, tako kopa sio nazywata i na pole. Raniutko z tu kopu na pole, zeby to tyle
bylo wszystkiego. [Czyli tak pozbierali stome?] Z obrazdw, a nie z ziemi i na
pole, zeby to tyle bylo wszystkiego, ile tu tych Zdziebetkdw. SW: Ile za obrazéw
wyjgte, zeby tyle kup [EugW, SW, p. Pulawy]; warianty: [ECZ, p. Zwolen];
(K 16 Lub 101).

Do wrdzb zostaja uzyte zdzbla siana lub stomy, ktére w trakcie wieczoru wi-
gilijnego zostaja wykorzystane podczas zabiegéw magicznych majacych zapew-
ni¢ obfite zbiory i udang hodowle (zob. Smyk 2009a, 93; SSiSL I1/1, 173-174),
a takze do prognozowania urodzaju, tak jak w powyzszym przykladzie. Ponadto
zdzbla sg rzucane za obraz, czyli atrybut religijny u$wiecajacy przestrzen domo-
wa. Kumulacja tych magiczno-sakralnych elementéw potaczona z czynnoscig
rzucania i liczenia pozwala przewidzie¢ obfitos¢ plondw.

Wrézby na temat przysziych loséw, na przyktad dlugosci zycia, do ktérych
wykorzystywano liczby, podejmowano takze w innych momentach roku:

¢ Fragment tekstu Szopki z Woli Chomejowej, opowiadanej przez Edwarda Koze, a opraco-
wanej przez Jana Adamowskiego.
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Natomiast liczono na wiosng, jezeli zakukata kukutka, wige liczono, ile razy usly-
szal te kukanie, no tyle lat zycia przed tym, kto to uslyszal, ile razy ona zakuka-
fa [ZD, p. Olecko]; wariant: (K 17 Lub 141-142);

Tak mowity, albo trza bylo miel pienigdze, bo jak nie miaty pienigdzy, to: ,O mdj
Boze, okukata mnie bez pienigdzy, nie bede miata caly rok pienigdzy!” albo se
Spiewaly: ,, Kukuleczko z drobnego ziela, wukukoj mi, ile do mego wesela!”
[GK, p. Kielce].

Symbolike kukutki (zob. Zowczak 2013, 127-129; tez rozdziat Liczba 1)
nalezy poszerzy¢ o jej szczegélny zwiazek z liczbami. Ze wzgledu na wydawa-
ne przez tego ptaka odglosy, keédre sa niejako ,policzalne”, zostat on powigza-
ny z pieni¢dzmi. Dodatkowo kukutka jest przywolywana we wrézbach, kedre
dotycza dtugosci zycia czy okresu oczekiwania na znaczace wydarzenie, jak za-
mazpojscie. Opierajg si¢ one na magii tozsamosci ilo$ciowej — liczba odgloséw
kukutki przektada si¢ na lata.

Ponadto formuta /e — tyle wyst¢puje w tekstach folkloru i petni funkcje
aproksymacji (przyblizania), stuzy bowiem takze do wyrazania wielkosci uczué
i abstraktéw, ktdre sa niepoliczalne, poprzez zestawienie ich z elementami poli-
czalnymi, przede wszystkim takimi, ktére charakteryzuje wielo$¢:

Nie, tylko jak mama rozpalata, jak miata ten ogiess rozpalaé, ro wzigla i poblogo-
stawila, znak krzyza zrobita, tylko tyle powiedziata, ze ,Boze niech kazda iskier-
ka bedzie na chwate twojg! lle tych iskierek w ognin, tyle bgdz pozdrowiony ty
Jezu, Matko Twoja i wszyscy Swigci!” [ JW, p. Putawy];

Lle liter, ile liter na bialym papierze,

tyle ztosci i podlosci w kazdym kawalerze.
Tle welny, ile welny na biatej owieczce,
tyle dobra i pokory w kazdej panieneczce
(Ad Bor 98-99).

Poréwnanie zawarte w modlitewce stuzy wyrazeniu tego, w jakim stopniu po-
korny cztowick chwali swego Boga — zestawienie z iskrami’, kedrych jest wiele, sa

wrecz niepoliczalne, podkresla ogrom uwielbienia i czci. Natomiast inny charakter ma

7 Za odmiang mnozenia/ powielania mozna uznaé takze nastepujace wierzenie zwigzane
z iskrami: A nieraz jak sig ruszylo pogrzebaczem, nievaz drzewa czy wagla, to juz iskry na kumin sig
zasypato. ,0j, ktos przyjedzie, goscie bedu!” To teraz jak nieroz sig ruszy, to moze ktos nas “odwidzi. Tak
bylo, iskry to goscie [WW, p. Pulawy].



poréwnanie w drugim tekscie. Piesni jest rodzajem przestrogi dla panienki, stad ze-

stawienie odmiennych elementéw na zasadzie uogdlnienia stuzy maksymalnemu

podkresleniu kontrastu pomiedzy charakterem kawaleréw i panien.
Podsumowujac, mozna stwierdzié, ze formuta e — tyle pelni funkeje, ktdre

najszerzej mozna okresli¢ jako prognostyczne, mnozace oraz poetyckie.

1.3.3. Wielos¢ i wybrane atrybuty mnozenia

Przedstawione wyzej teksty nie tylko zawierajg formule ile — #yle, ale takze przy-
woluja znaczenie wielo$ci. Takie znaczenie zwigzane z liczbami potwierdza
chociazby leksem ficzny, ktéry oznacza ‘sktadajacy si¢ z wielu jednostek lub ele-
mentéw; zdarzajacy sig, spotykany czesto’ (St SE 4, 244). Od niego pochodzi
przystéwek licznie i rzeczownik licznosé. Stanowia one nosniki znaczenia ‘wiele’
i ‘duzo’. Wskazuja takze, ze liczenie jest postrzegane jako czynno$¢ niemajaca gra-
nic (Nowosad-Bakalarczyk 2018, 101). Mnozenie i powielanie sygnuje bogactwo,
jest wigc stalym motywem tekstéw zyczacych. Oprécz zastosowania w nich magii
tozsamosci ilosciowej, projektowanie dostatku i plodnosci dokonuje si¢ poprzez
opisywanie potencjalnego dobrobytu za pomocy duzych liczb (por. rozdzial
Liczba 100):

»Zeby wum sio darzylo i mnozylo, w kazdym kgtku po dziesigtku!” Po dzie-
sigthku, czyli jest dziesigé snopkdw w tym dziesigtku, na polu, jak si¢ zyto kosi. 1o
stawia sig, zeby wyschlo to zboze, a kosilo sig kosg oczywiscie i weedy tam dziesigé
snopkdw i to od tego byto ,W kazdym kuntku po dziesiuntkn, a za piecem tro-
¢ [A co to znaczy?] No to znaczy tych dzieci, zeby wam sig darzyto i mnozyto
w kazdym kqtku po dziesigthku, czyli tych dzieci cate gromadki, a za piecem troje,
czyli takie byly piece do ogrzewania i za tym piecem jeszcze ze troje zeby bylo, rak
duzo [CK, p. Ostroleka].

Pojawiajace si¢ w teksécie powielanie i mnozenie, dotyczace rolin i ludzi,
odnosi si¢ do najwazniejszego, pozadanego w ludowym $wiatopogladzie dobra.
Wezrost i przybywanie wyraza bowiem ide¢ solidarnosci z zyciem.

Formuly z wykorzystaniem wielosci sa obecne w piesni, w ktérej panna rozpa-
cza po $mierci ukochanego na wojnie:

Cho¢ bede wybieral
co na boru wrzosu,
juz nie bede styszed

mego Jasia glosu.



Chod bede wybieral
Jjak na sliwce sliwek,
Jjuz nie bede styszel
mego Jasia spiewek

(K 12 Poz 259).

Inne formuly wielosci wskazywane w wariantach tekstu to: jak na strgckach
naci, jak na boru wrzosu, jak w sadenku wisni, jak w polu kamieni (K 27 Maz 337);
Jjak w Wieliczce soli, jak w morzu kamienia (K 2 San 157). Zastosowanie takich po-
réwnan uwypukla rozpacz dziewczyny i obrazuje wyjatkowos¢ ukochanego, keé-
rego nie da si¢ zastapi¢. Ukazuja one takze, ze otaczajaca czlowieka rzeczywisto$é
jest pierwowzorem dla idei wiclo$ci. Z tego wzgledu jest ona wyrazana przez sym-
bole, takie jak zboze, mak, piasek, trawa, liscie, gwiazdy, welna, litery czy iskry, ko-
notuje za$ plodnos¢, bogactwo i dobrobyt. Wielo$¢ moze oznacza¢ niezliczonosé,
dlatego uznawano ja za przeszkode na drodze zlej sily (por. posypywanie makiem
domu, zagrody, bydfa — dopéki nieczysta sifa nie policzy maku, a na pewno bedzie
to robi¢, przyjdzie $wit, zapieja koguty i zly duch straci swe magiczne zdolnosci)
(Tostaja 2010,211-212)%.

Jednym z atrybutéw wieloéci sa zboza®. Oprécz daru stownego, wyrazanego
za pomoca duzych liczb, przekaz jest synonimicznie wzmacniany poprzez obsypy-

wanie zbozem:

A u nas na nowy rok, przed... w Sylwestra koto pétnocy no to przychodzqg sgsie-
dzi i na szczgscie, na zdrowie sypig zbozem kolo pétnocy w domu. [Tak?] Tak.
[MW: Ale co w garsciach przynosza?] W garsciach przynoszq, na szczgscie, na
zdrowie na ten Nowy Rok, zeby wam si¢ darzylo, mnozylo, w kazdym kqtku po
dziecigtku, a na piecu dwa!” [AK, p. Sucha Beskidzkal;

To znaczy u nas to w domu chodzily dawniej dzieci od domu do domu i sypa-
by gospodarza owsem, to znaczy jak przyszly dzieci i obsypaty, to znaczy, ze
bedzie szczgscie w tym domu. [MW: I co méwily? Niech pani powie.] ,Na
szczgscie, na zdrowie, na ten nowy rok. Zeby wam si¢ darzyla psenicka i groch”
[KR, p. Kolbuszowa)].

8 Swietlana Tolstojowa, powolujac si¢ na badania etnograficzne, przytacza wigcej przykta-
déw: bulgarska kobieta, gdy zamierzata wyjs¢ z dzieckiem na ulice, przed przekroczeniem progu
dotykala swego fartucha i trzy razy méwita: ,Kto moze zliczy¢ wzdtuz i poprzek nitki na moim
fartuchu, ten rzuci urok na moje dziecko” lub dotykata prawego rekawa, wypowiadajac stowa: ,,Gdy
z dziewi¢ciu wiosek zejda si¢ dziewieé sidstr i policza na rekawie osnowe i watek, gwiazdy na niebie,
piasek w morzu, oczka w sicie, wtedy na Katering zostanie rzucony urok” (Tolstaja 2010, 212).

? Symbolice zbdz zostal w caloéci poswigcony zeszyt w drugim tomie Stownika stereotypdw

i symboli ludowych (SSiSL11/1).



W Boze Narodzenie, w dzien §w. Szczepana i w Nowy Rok chodzili po do-
mach kolednicy, sktadali Zyczenia i obsypywali owsem domostwo i domownikdw.
Owies, ktéry jest symbolem plodnosci i obfitosci, wrézyt dostatek (SSiSL 11/1,
341-342). W dniu $w. Szczepana takze kawalerowie obsypywali panienki, ktére
wierzyly, ze beda mie¢ tylu zalotnikéw, ile ziaren owsa przyczepi si¢ do ich ubioru
(Posp Slask 84; SSiSL 11/1, 341).

Zwyczaj obsypywania owsem zagoscit takze w $wiatyniach:

No to w kosciele, to bylo tak, ze zamiast ksiundz is¢ z wodu $wigconu, to z owsem,
a bylo i tak, ze ksigdza sypaly owsem ludzie [...] A ludzie go sypaty tym owsem,
a czgsto to sig i na chdr wlazlo i sig sypato tym owsem. [Dlaczego?] No na urodzaj,
na urodzaj, owies to bylo poswigcenie owsa, to byta tradycja tako, ze jesli bedzie
owies poswigcuny, to bedzie urodzaj [ECZ, p. Zwoleni).

Czynno$¢ ta zostata zasymilowana przez Koscidl, ktéry nadal jej wlasna
interpretacjg, jako pamiatke ukamienowania pierwszego meczennika $w. Szcze-
pana. Jednakze pierwotna, magiczno-agrarna symbolika tej czynnosci zostata
wyeksponowana w przedstawionej relacji: wierzono, ze owies zapewnia urodzaj,
a istotne znaczenie w takiej wyktadni ma ten komponent znaczenia, ktéry wska-
zuje na wielo$¢ ziaren.

Powszechnym atrybutem wieloéci sa gwiazdy!'?. Stuza one do przewidywa-

nia bogactwa, urodzaju i obfitosci pokarmow:

Otwdrzze nam Panie — nowy dwdr,
bo ci prowadzimy — wsystek zbidr.
Nazelismy, nawigzali - kopecek,
jak na niebie — gwiazdecek

(K 20 Rad 122);

Liczyli gwiazdy, po tych gwiazdach uznawali te jakie bedg urodzaje, jaki rok,
czy ten rok bedzie cigzki, czy bedzie mozliwy, czy bedzie urodzajny, czy bedzie
miel pienigdze, czy bedg mieli za co zyé. Tak to obliczali, moge pani powiedziel
[F], p. Gostyn];

A z gwiazdami to jak gwietdzisty, to byl rok nosny, droga byta jasno, to méwito
sig, ze droga mleczno, to bedu krowy duzo miika dawad, ro takie te byly wréz-
by. [IMW: A jak duzo gwiazd?] No ro rok nosny, e bedg kury duzo jajek nis¢
[ECZ, p. Zwolen].

1 Szerzej na temat symboliki gwiazd (zob. SSiSL 1/1, 203-221). Tam tez zgromadzono
wiecej formut pokazujacych wielos¢ i niepoliczalnos¢ tych cial niebieskich.

T,



Gwiezdziste niebo z widoczna droga mleczna

Foto: www.istockphoto.com.

W kazdej z przytoczonych relacji gwiazdy s zestawiane z dobrami, kt6ére maja
sie mnozy¢, czyli kopami zboza, pienigdzmi, a takze mlekiem i jajkami. Gwiazdy
wystepujace w duzej liczbie stanowia wzér wieloéci dla tych produktéw, a samo

zastosowanie poréwnania ma zmienia¢ rzeczywistosc.
Gwiazdy cechuje nie tylko wielos¢, ale takze nieprzeliczalno$¢:

Pole niewymierzone,

bydlo niezliczone,

parobek rogaty,

a gospodarz bogaty.

[Niebo, gwiazdy, ksi¢zyc i storice] (Fol Zag 201);

Hle gwiazd na niebie?

[ Tysiac tysiecy i jeszcze wiecy] (Fol Zag 278);

Gwiazdy to liczono. To zajmowali sig, ale to sporadycznie, dlatego ze u nas to byto
takie powiedzenie, e ,wszystko policzysz, tylko gwiazd na niebie nie”. Wigc nie
byto chetnych, zeby ktos sig tego podejmowat liczyé [ZD, p. Olecko]; warianty:
Maz 459; K 26 Maz 243).

Formuta niepoliczalno$ci konotuje niemoznos¢ zrozumienia i oswojenia. Li-
czenie, podobnie jak nazywanie, oznacza podporzadkowanie, oswojenie, pozna-

nie i zrozumienie, natomiast niemoznos¢ policzenia znamionuje pojecia o prze-



ciwstawnym znaczeniu. Niezliczone gwiazdy, takze ze wzgledu na ich polozenie
na sferze niebianskiej, stanowia element sacrum'' z wlasciwa mu tajemnica.

W roli atrybutéw pobudzajacych plodnos¢ wykorzystywano takze pokarmy,
na przykiad mak. Tenze ze wzgledu na swoj kolor i whasciwosci usypiajace jest
uznawany za szczeg0lny srodek, ktéry petni funkcje mediacyjne oraz zaduszko-
we i to wlasnie one sprawiaja, ze jest sktadnikiem wigilijnego menu (Eeriska-Bak
2010, 253-256; zob. tez. Tymochowicz 2019, 292-293). Jednak s3 one mniej
istotne w prezentowanym nizej zwyczaju posypywania drzewek. Zasadnicze zna-
czenie ma bowiem w tym przypadku symbolika maku zwigzana z liczebno$cia:

10 zndw wychodzili na dwir zaraz po posniku i obsypywali makiem drzewka, zeby
tyle bylo owocow, ile maku tam wysiali [...] gospodarz szedt z makiem, obsypywat
tam, zeby miado tyle owocdw, ile tego maku nasypat [HM, p. Radzyn Podlaski].

Piotr Kowalski nastepujaco eksplikowat symbolike maku: ,Obfito$¢ nasion
wypelniajacych makéwki dostarczata prakeycznych uzasadnien dla wigzania maku
z plodnoscia i urodzajem. Plennos¢ maku, ktéry z jednego nasienia wydaje tysiac
ziaren, wykorzystuje si¢, aby wzbudzi¢ taka sama plodno$¢ wszystkiego, co do-
piero ma si¢ urodzi¢” (Kow Lek 303). Wieloé¢ konotuje plenno$é i urodzaj, stad

mak nabiera mocy wegetacyjnych i jest wykorzystywany do posypania drzewek'?,

' Pojecie to nie odnosi si¢ wigc wylacznie do sfery boskiej, ale pojmowane jest zgodnie z dtu-
ga tradycjg badan antropologicznych zwigzanych z nazwiskiem Emile’a Durkheima, a na polskim
gruncie naukowym z badaniami Ryszarda Tomickiego. Sacrum w tym rozumieniu jest ambiwalent-
ne: ,Istnieja dwa rodzaje sit sakralnych. Jedne sa dobroczynne, strzega porzadku fizycznego i du-
chowego, dysponuja zyciem, zdrowiem i wszelkiego rodzaju warto$ciami cenionymi przez ludzi.
[...] Z drugiej strony istnieja nieczyste sily zla, siejace zamet, bedace przyczyna $mierci, choréb i pro-
fanacji” (Durkheim 1990, 391). Pierwsza forma sacrum wzbudza szacunek i uczucie milosci, takze
w stosunku do tego, z czym pozostaje w kontakcie, czyli do rzeczy i postaci $wigtych, miejsc kultu,
kaptanéw i ascetéw. Druga forma it sakralnych wywoluje uczucie strachu, ktéry miesza si¢ z przera-
zeniem, staje si¢ zrodlem wszelkiej profanaciji, a sztafaz postaci demonicznych stanowi personifika-
cje tych sit (Durkheim 1990, 391). Jan Adamowski wyrdznia dwa podstawowe sposoby ujmowania
sakralnosci kulcury tradycyjnej: w sensie wezszym sakralnos¢ sprowadza si¢ do rozumienia czysto
religijnego (konfesyjnego). Wiaze si¢ z osobowo pojmowanym Bogiem. Wszelkiego rodzaju sakra-
lizacje, a w konsekwencji réwniez symbole $wigtosci, nalezy identyfikowaé jako efekey bezposred-
niej lub relacyjnej obecnosci czy dzialalnosci Boga. W sensie szerszym (antropologicznym) sakral-
no$¢ kuleury tradycyjnej wiaze si¢ takze z odniesieniami mitycznymi, magicznymi i wierzeniowymi
(Adamowski 2016, 29-31; zob. tez Adamowski 1999, 215-227; Smyk 2015; Wéjtowicz 2016a).

12 Katarzyna Eeriska-Bak twierdzi, ze gest obsypywania makiem mial przede wszystkim za-
pewni¢ plodno$¢, ale petnil takze funkeje apotropeiczne, stad obsypywano nim przestrzen, szcze-
golnie w czasie tych $wiat, kiedy to nastgpowata wzmozona aktywno$¢ dusz i duchéw (Eeniska-Bak
2010,269).

S/ —



aby te — analogicznie pod wzgledem ilosci — obsypaly si¢ owocami. Natomiast
zjedzenie maku przez dziewczyng wplywa na jej plodnos¢, za$ przez innych bie-
siadnikéw na ich bogactwo, stad obligatoryjne jest sprébowanie wszystkich po-
traw z tym skladnikiem podczas wieczerzy wigilijnej:

Zeby dziewczyny kluskéw z makiem sprébowaly na plodnos¢ [ECZ,
p. Zwolen];

Pare takich kluskdw z ciasta pierogowego mama robita, omascita tym, tym [ma-
kiem — przyp. MWD i kazdy musiat po jednej wzigé, bo to jest taki dobrobyt,
bogactwo [HD, p. Kolbuszowa).

Kluski z makiem

Foto: www.istockphoto.com.

Inng potrawa wigilijng przygotowywang z maku, a takze zbdz, znang na tere-
nach wschodnich, jest kutia. O powigzaniu maku z liczebnoscia $wiadczg chociaz-
by dzialania czynione w celu sprowadzenia deszczu. Wykorzystywano wowczas

makowke poswiecona w dniu Matki Boskiej Zielnej:



[...] zbierajo si¢ dzieci male troje i makdwhkie bioro swigcone, i ten mak liczo: po
trzy ziarenka dziewigd razy. Lido przez wies, i do dziewigciu studni sypio ten mak

policzony (Ad Chelm 32).

Kutia

Foto: www.istockphoto.com.

W trakcie tego wyjatkowego wieczoru obok maku takze kasza ze wzgledu na
wielo$¢ ziarenek sygnuje bogactwo:

Tak, zawse si¢ méwito: ,Sprébuj kasy, to bedu grosy!”. Ze nie bedzie bidy.
1o byt wlasnie taki zwyczaj, te potrawy wrdzyly, ze bedzie dostatek, ze nie be-
dzie bidy, zebyswa drugiego roku doczekali, zebyswa przednéwhku nie zaznali

[ECZ, p. Zwolen].

Wielo$¢ konotuje liczenie, ktére dotyczy pieniedzy, a wiec droga takich
asocjacji skojarzeniowych potrawy, ktére cechuje mnogos¢ ziaren, stanowia pro-

gnostyk bogactwa'® w nadchodzacym roku. Nie bez znaczenia pozostaje czas ich

B Wszy, ktdre takze cechuje wielo$¢, wroza pieniadze: Wizy to pienigdze, a jak reka swedzi, to
bedzie sig tam z kims czlowick wital. A owoce to raczej pozytywnie, ze to jakis tam owoc prayjdzie, czy
sig ktos tam przeniesie, nawet tevaz tutaj nie tak dawno, co to mi sig Marysiu Snito, co w totka poszedtem
zagralem, wszy mi sig chyba $nily. Snig si¢ wszy mowie, ty wiesz, ze niespokojny bybem i tu do Marku-
szowa niedaleko jezdzitem chyba, zaszedlem, zagratem w totolotka, e tam nawet dwdjki nie byto, chyba
Jjedynka. [Smiech] Bo jak wszy, to wiem, ze pienigdze [HP, p. Putawy].



spozywania, czyli wigilia Bozego Narodzenia — jest to moment, gdy sfera sacrum
i profanum sa blisko siebie, co sprzyja podejmowaniu wszelkich dziatari o charak-
terze wrézebnym i kreacyjnym.

Symbolika wielosci jest aktualizowana takze w zwyczaju, ktéry polega na

rozbijaniu naczyn w trakcie wesela:

To nie kieliszek thukli, tylko pani to te prezonty, taki byl talerz nie, na ten talerz
kiadli te prezonty. Pézniej, jak juz sie skoriczyly te prezonty, dawanie, to pdini
tego, pdéni talerz do géry buch, buch. [Smiech] [MW: Na szczeécie?] Na szcze-
scie, tak. To nie kiliszki, tylko talerz, talerz [ZC, p. Pulawy].

To wlhasnie fakt, ze naczynia rozpadaja si¢ na wicle drobnych kawatkéw
(im wiccej, tym lepiej), zapowiada urodzaj, wegetacje, plodno$¢ i bogactwo.
Rozbijanie naczyn projektuje zatem przyszle szczgscie nowozencéw. Obrazuje to
takze szeroko rozpowszechniony w zachodniej Polsce zwyczaj o niemieckiej prowe-
niencji, zwany pulteram. Polega on na rozbijaniu naczyn, dawniej glinianych, obecnie
szklanych, i porcelany przed domem panny miodej w dzien poprzedzajacy wesele.
Zwyczaj ten w nieco zmienionej formie jest ciagle kultywowany (zob. Jetowicki 2017).

1.3.4. Koncept liczbowy w strukturze tekstow folkloru

Stanistawa Niebrzegowska-Bartmiriska przedstawia dwa sposoby wystepowania
liczb w tekscie — moga by¢ one tematyzowane lub wpisane w jego strukture. W tym
drugim przypadku funkcjonuja eksplicytnie, czyli sa wskazywane bezpo$rednio,
lub implicytnie, czyli wynikaja z wiedzy o $wiecie, na przykiad przedstawionej po-
przez wyliczanie kolejnych dni tygodnia. Koncept w tekstach folkloru przywotuje
symbolike danej liczby, za$ jako wyznacznik strukeury tekstu konstruowany jest na
zasadzie odliczania rosnacego lub malejacego. Rosnace stuzy eksponowaniu cato-
Sciowosci zbioru, jego hierarchii i gradacji czlonéw, a takze stopniowaniu przed-
miotéw, obiektéw i 0séb. Odliczanie malejace zas, szczegélnie odliczanie do zera,
wprowadza efekt zupelnej likwidacji lub zamknigcie, oznacza zakonczenie czegos
(Niebrzegowska-Bartminska 2007, 346-349).

W tym miejscu zostanie zaprezentowanych tylko kilka przyktadéw tekstow
z konceptem liczbowym, w kedrych pelni on rézne z wyzej wymienionych funkcji.
Jednym z najbardziej popularnych jest tekst z liczba 3 (szerzej zob. rozdziat Liczba 3):

Widzielismy, spadia z jisni

i rozdarta sukieneckie, sywalismy.



Jeden trzymal, drugi sywal,
a ten trzeci przys/eoczywsy, porozrywai
(K 40 Maz 512); wariant: (K 41 Maz 197).

Wystepuja takze teksty tego typu oparte na czworce:

Oy, &tyroch bratdw bylo,
0j, bardzok sie kochali,
0j, na wysokij gérce,

da, karcmg zmurowali.

0j, jeden wodke palit,

0j, a drugi sénkowal,

oj, trzeci na skrzypcach gral,
da, a cwarty gazdowal

(K 45 Gér20-21).

W piesniach koncept stuzy zwrdceniu uwagi na liczebno$¢ danego zbioru
oraz poprzez gradacj¢ czy wzrost napigcia akcentuje ostatni element wyliczenia.
W powyzszych przypadkach wymieniane s postacie, z ktdrych ta ostatnia w jakis
sposob sie wyrdznia. Wystepuja takze rozbudowane teksty przedstawiajace liczby
o wartosciach wigkszych niz kilka. W jednym z nich bohater opisuje swoje zacho-
wanie w stosunku do dwudziestu czterech panien:

Przy jednej usigde,
na drugq spogladam,
trzeciej do ust mowie, czwartej jeszcze zgdam.

]

U dwudziestej trzeciej
jestem ulubiony,

do dwudziestej czwartej
idg jak do zony.

O maoje panienki,

co ja was wynoszg,
cale dwa tuziny

w swej kieszeni noszg.

Ponoszg, ponosze
i zapomng 0 was,
a wy si¢ chlubicie,
a mnie kaci po was

(K 48 Ta-Rz 130-131).



W powyzszym tekscie duza liczba, ktdra ksztaltuje koncept, pokazuje roz-
wiazto$¢ kawalera, a uwodzenie wielu panien $wiadczy o niestalosci jego uczué.
Przyklad ten potwierdza, ze odliczanie nie tylko buduje strukturg tekstu, ale takze
jest no$nikiem znaczenia. Koncept liczbowy petnit tez funkcje mnemotechnicz-
ne, utatwial bowiem zapamigtanie danych tekstéw i odtworzenie ich z pamieci,
co przy ustnym charakterze folkloru mialo istotne znaczenie. Dla poréwnania:
wyliczanie w zabawach dzieciecych réwniez utatwialo zapamigtywanie i powta-
rzanie ustalonych formul, jednak zasadnicze znacznie miata w tym przypadku
forma, a nie znaczenie czy funkcja pragmatyczna, na przyktad: Raz — dwa — trzy/
wy — chodz — ty (odchodz ty)! kryje rozkaz, ktdry przesadza o dalszym biegu zaba-
wy (Marcol 2008, 120).

Odwrotny kierunek wskazywania kolejnych elementéw szeregu liczbowe-
go to specjalny typ strategii obecny i dos¢ powszechny w tekstach zaméwien,
réwnoznaczny z intencjonalnym pomniejszaniem choroby az do jej unice-

stwienia:

1 liczyla, wode miata w gornusku tam, w jakims takim matym naczynin, zim-
nq i wygarnywata te weglki i liczyla od tytu do przodu, od dziewigci, dziewigd,
osiem i tak dalej. Jezeli byly te uroki, to te wegielki sig pewnie ze sig zagasily na
wodzie, ale utongly [HD, Kolbuszowal;

Jest tu 261w, co ma siedm gléw (sprawca choroby) od siedmi do szesci, od szesci
do pigci, 0d 5 do 4, od 4 do 3, 0d 3 do 2, 0d 2 do 1, od jednego do nic. (Umniej-
szenie liczb, ktdrego sig stale przy zamawianiach uzywa, oznaczad ma pomniejsze-
nie sig choroby az do jej zniknigcia) (Bieg Lecz 52).

Nalezy zauwazy¢, ze starsze s zamawiania choréb niz zaklecia na zdrowie.
Plynie stad wniosek, ze pozytywna sekwencja nie wymaga numerycznego towa-
rzystwa, a negatywna ma powigzania z malejacym szeregiem liczbowym. Redukcja
nosicieli zla, czyli takze choréb, juz stanowi krok w kierunku zdrowia (Toporov
2005, 200). Odliczanie malejace powoduje unicestwienie, wywoluje wigc zmiang
w rzeczywisto$ci, do ktérej prowadzi wypowiedzenie kolejnych liczb w kierunku
odwrotnym. Czgsto wykorzystywana jest w nim liczba 9, ktéra petni funkeje licz-
by duzej, podobnie jak liczba 7 (Niebrzegowska-Bartmiriska 2007, 346-349; zob.
tez Svesnikova 2005, 441-442).

Cickawa ckspozycja konceptu liczbowego zbudowana jest z pytan o kolejne
liczby oraz odpowiedzi na nie i wystgpuje w réznych wariantach. W utworach,
w ktorych pojawil sie¢ taki zabieg, do kazdej z pierwszych dwunastu liczb natu-

ralnych sa przypisane symboliczne warto$ci, zazwyczaj w formie odpowiedzi na



pytanie. Teksty takie byly szeroko rozpowszechnione w Europie, gléwnie w posta-
ci poezji o tresci duchowej, wersetéw szkolnych lub piesni wykonywanych w réz-
nym czasie i przy réznych okazjach. Czgsto pelnily funkcje magiczne i obrzedowe.
Motyw ten jest obecny réwniez w niektdérych gatunkach narracyjnych (bajkach
i legendach). Opowies¢ o liczbach zawiera dwanascie pytan i odpowiedzi, a zatem
znaczenie ma juz sama liczba interpretowanych jednostek (Tolstaja 2007; 2010,
253-259)". Najwazniejszym kryterium podziatu tekstéw, umozliwiajacym tak-
ze ich poréwnywanie, sa znaczenia przypisywane kolejnym liczbom. Moga to by¢
interpretacje: ktore powoluja si¢ bezposrednio na teksty biblijne (starotestamen-
towe lub ewangeliczne); nieposiadajace bezposredniego zrédta w Pismie Swietym,
czyli pochodzace z innych tekstéw (w wigkszosci apokryficznych) lub z tradycji
chrzedcijanskiej; wreszcie sa to interpretacje o charakterze $wieckim (Tolstaja
2007, 220).

W tym miejscu zostang zaprezentowane dwa teksty. Pierwszy z nich posiada
wykladnie religijna, natomiast drugi — $wiecka:

A ty zacku uczony — cos we skotach (wiczony,
powiedsz, co jest Jeden?

Jeden Syn Maryi, co w niebie kréluje,

a na ziemi Pan. A ty zacku uczony — cos we skotach wiczony,
powieds, co jest Dwa?

Duwie tablice Mojzeszowe, jeden syn Maryi,
co w niebie krdluje,

a na ziemi Pan.

A ty zacku uczony — cos we skotach wiczony,
powiedz, co jest Trzy?

Trzech Patryarchéw, w Trdjcy jeden,

dwie tablice Mojzesowe itd.

(K 5 Krak 204-206).

Kolejno pojawiaja si¢ nastgpujace odpowiedzi: ctéry listy Ewangielisty, pigé
ran cierpial Pan, ses¢ grano lelija, siedem swigtych sakramentéw, osiem boskich mi-
tosci, dziewigé chérow anielskich, dziesigcioro Bozego przykazania, jedenascie tysiecy
mecenniczek, az w koticu: dwunastu apostotéw, dobrych duchéw i aniotéw (K 5 Krak

204-206). Zasada konstrukcyjna powyzszej piesni jest koncept liczbowy ztozony

' Takze polscy badacze i badaczki, tacy jak Julian Krzyzanowski (SFP Krz 135), Magdalena
Zowczak (2013, 484-488) czy Niebrzegowska-Bartmiriska (2007, 268-270), pochylali si¢ nad tymi

tekstami, analizujac ich proweniencje, tres¢ i forme.
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z liczebnikéw gléwnych, z kedrych kazdy odnosi si¢ do postaci lub motywdw bi-
blijnych. Diabel spotyka zaczka i zadaje mu kolejne pytania. Piesn ma charakeer
szkolny i mnemotechniczny, nadawca chce, aby odbiorca posiadat takg sama wie-
dzg jak on na temat przywolywanych w tekscie konceptéw liczbowych (Niebrze-
gowska-Bartminska 2007, 270). Elementy zestawiane z liczbami majg charakeer
starotestamentowy, ewangeliczny i katechetyczny, odnosza si¢ wiec do réznych
aspektdw wierzen chrzescijaniskich, ale tych charakteryzowanych poprzez liczby,
ktére niekiedy wspottworzg ich sens (na przyktad Tréjca Swieta). Przywoluja tez
wazne w kulturze ludowej odniesienia chrzedcijanskie liczb. Warto zwréci¢ uwagg,
ze piesn koncezy nie tylko nowotestamentowe odwolanie do dwunastu apostotéw,
ale takze do godziny dwunastej w nocy (szerzej zob. rozdzial Liczba 12), kiedy to
nastgpuje zwycigstwo nad ztym duchem:

na dwanascie (pétnoc) kur zapieje, to az sig zty
duch rozleje — i nié ma nic

(K 5 Krak 206).

Prezentowany nizej wariant tekstu zawiera $wiecka wykfadni¢ ludowa. Nie
funkcjonuje on jako piesn, ale jako fragment bajki. Podobieristwo z wyzej przyto-

czonym przyktadem zasadza si¢ na tym, ze to diabel zadaje kolejne pytania:

— Co to jest pierse?!

A dziadek méwi:

— Pirsa ziemia niesli [nizli] swiat!

— Co jes druge?

— Ziemia *ozdobi caly swiar! Storice, ksigzyc i gwiazdy. No to przy“ozdobi kwia-
tamy, lgkamy, drzewamy.

— Co jest trzecie?

— Trzy kosiarze kosi caly swiat: stoice, ksigzyc i gwiazdy.
— Co jes czwarte?

— Cztery kota, caly wiz.

— Co jes pigte?

- Pinépalcy, calareka.

— Co jes szdste?

— Szesé par dziewek, caly taniec!

— Co jes siddme?

— Siedem wieprzy, cala gospodarka

(Bart Waz 145-146).



W zblizonym wariancie tekstu mozna znalez¢ kilka réznic, w tym odpowie-
dzi na poczatkowe trzy pytania: pierwsza rola niz las, dwa dcz, co widzi caly swiat,
trzech kosiarzéw (Bart Waz 147).

Tekst poprzez kolejne liczby i przyporzadkowane im obiekty prezentuje hie-
rarchi¢ wartosci istotnych dla depozytariuszy i depozytariuszek kultury ludowej.
Sa wigc wsrdd nich ziemia/rola, pojmowana nie tylko jako Zrédlo utrzymania, ale
darzona miloscig, uwielbieniem i pewnego rodzaju kultem. Praca — wprowadzona
w tekscie poprzez trzech kosiarzy i cztery kota, sktadajace si¢ na caty wéz — stano-
wi kolejna warto$é, osoby pracowite s3 za$ wysoko cenione (zob. Niebrzegowska-
-Bartminiska 2020, 371-379). Efektem sumiennej pracy jest posiadany dobytek
(siedem wieprzkdw — cata gospodarka). W tekscie bajki uwaga skierowana jest takze
na czegsci ciala cztowieka — pojawiajg si¢ dwa dez, za pomoca ktérych mozna zo-
baczy¢ caly $wiat, ukazywane jako najwazniejszy zmyst; a takze pig¢ palcéw reki,
ktéra stuzy cztowickowi do pracy. W konicu w postaci szesciu panien tworzacych
taniec zostaja wprowadzone wartosci ludyczne. Taniec jest jednak cz¢écia zalotéw,
ktére wioda do taczenia si¢ w pary, a w dalszej perspektywie do rozmnazania.

W pierwszym wariancie tekstu wystepuja antropomorfizowane ciata niebie-
skie, takie jak Stonce, Ksi¢zyc i gwiazdy wraz z ich bogata symbolika sakralna, eg-
zystencjalng i odwzorowujaca losy czlowicka (por. Adamowski 2001). Ich obec-
nos$¢ w tekscie poszerza hierarchi¢ wartosci o pierwiastki kosmiczne, stanowigce

fundamenty ludowej wizji $wiata.

1.4. Podsumowanie

Liczenie w kulturze ludowej ma wysoki status. Dzi¢ki uzyciu liczb — a konkretnie
poprzez rytualne i adekwatne do liczby domownikéw dzielenie i spozywanie je-
dzenia — mozna zapewni¢ sobie szcze¢scie i dostatek. Magia tozsamosci ilosciowe;j
jest wykorzystywana we wréozbach, ktdre dotyczg policzalnych elementéw rzeczy-
wistosci, istotnych dla mieszkaricow i mieszkanek wsi, takich jak wielko$¢ plo-
néw czy dlugos¢ zycia. Istnieja réwniez stowianskie wierzenia dotyczace liczenia
o charakterze negatywnym, jak to, ze rachowanie kolednikéw moze spowodowa¢
$mier¢ jednego z nich, lecz znajduja one mniej potwierdzen w prowadzonych ba-
daniach dotyczacych polskiego folkloru.

Liczenie konotuje wielo$¢, ta z kolei jest statym skfadnikiem zyczen, w ktére
folklor jest bogaty, na przykiad koled zyczacych czy widowiska zwanego szopka.
Wielos¢, ktéra zapewnia plodnosé ludzi, wegetacje roslin, plennosé zwierzat, a tak-

ze bogactwo, jest wyrazana poprzez nazywanie czynnosci (aby wam sig mnozylo)
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oraz poprzez atrybuty: zboza, gwiazdy, pokarmy czy czynno$¢ rozbijania. Stajg si¢
one stalymi symbolami spetryfikowanych tekstéw i sktadnikami zwyczajow i ob-
rz¢ddw, kedrych gléwnym celem jest przekazanie zyczen szczedcia. Z atrybutami
wielosci, szczegélnie z gwiazdami, wiaze si¢ takze formula niepoliczalnosci, ktdra
z kolei oznacza niemozno$¢ poznania, zrozumienia i oswojenia.

Liczenie jest obecne w tekstach folkloru takze pod postacia konceptu licz-
bowego. Pelni ono takie funkcje jak: strukturyzacja tekstu, gradacja napigcia, wy-
odrebnianie ostatniego cztonu szeregu, prezentowanie wielosci czy calosci oraz
unicestwienie poprzez odliczanie malejace. Wskazuje takze hierarchi¢ wartosci,
porzadkowana lub opisywang poprzez liczby, kt6ra taczy swieckie oraz stricte reli-
gijne wierzenia i symbole.






2 Opozycja parzystos¢ — nieparzystos¢

W tradycyjnych modelach $wiata liczby stuzyly nie tylko do poznawania rzeczy-
wistosci, ale takze do odkrycia rytmu i struktury wszech$wiata. Modelem opartym
na liczbie 2 s3 opozycje binarne, ktére wyrazaja dualizm porzadkujacy ludzka per-
cepcje rzeczywistosci. Sg one uniwersalne — obecne w réznym czasie i miejscu’.
Teoria opozycji pojawila si¢ w filozofii juz w rozwazaniach pitagorejczykow
(Widomski 1996, 31-33). Funkcjonowata takze na gruncie lingwistyki: , W struk-
turalno-funkcjonalnej koncepciji jezyka i jezykoznawstwa opozycja zajmowata po-
zycje centralna, byla gléwnym narzedziem ustalania tozsamosci jednostek jezyko-
wych w systemie, natomiast w koncepcji kognitywno-antropologicznej opozycja
jest sprowadzana na pozycj¢ wtdra, cho¢ bynajmniej nie marginalna. Jest jednym
z wielu parametréw opisu semantycznego” (Bartminski, Niebrzegowska-Bartmin-
ska 2016, 10). Natomiast w obszar nauk kulturoznawczych zostata wlaczona przez
Claude’a Lévi-Straussa, kt6ry zastosowat ja do opisu struktury spolecznej oraz mi-
tow w pracy Antropologia strukturalna, wydanej w 1958 r. (Lévi-Strauss 2009).
Konstrukeja opozycji binarnych jest wedlug tego badacza fundamentalnym i uni-
wersalnym procesem tworzenia sensu, poniewaz stanowi produkt fizycznej struk-
tury ludzkiego umystu. Matryce przeciwieristw binarnych dla tradycyjnej kultury
stowianskiej opracowali Wiaczestaw Iwanow i Wtadimir Toporow (Iwanov, Topo-
rov 1965). Nastepnie, w pracy z 1978 r., Iwanow podkreslat znaczaca role opozyciji
parzystos¢ — nieparzystos¢ w systemie kultury. Pomimo geograficznego, historycz-
nego i kulturowego oddalenia podobny zestaw binarnych znakéw i symboli funk-
cjonowal w $wiecie archaicznym oraz ciggle istnieje w nowozytnym (Iwanov 1978,
97). Na gruncie polskiej antropologii kulturowej tematem opozycji zajmowali si¢
migdzy innymi Stomma (1986) i Niebrzegowska-Bartmiriska (1996, 2007).

! Rozdzial stanowi zmodyfikowana i uzupelniong wersje artykutu Cetno i licho czyli 0 opozycji

parzyste — nieparzyste w folklorze polskim (zob. Wojtowicz 2016b).



W polskiej kulturze ludowej opozycja parzystosé — nieparzystosé jest istotng
kategoria, ktéra czgsto ma zasadniczy wplyw na symbolike danych zwyczajow lub
dziatant obrzedowych. Ponadto analiza etymologiczna i leksykograficzna lekse-
méw nazywajacych sktadowe tej opozycji prowadzi do ciekawych wnioskéw, kto-

re majg przeioicnie na wierzenia.

2.1. Cetno i licho, czyli o opozycji parzystosc
- nieparzystos¢ w jezyku

Para poje¢ parzystosé i nieparzystos¢ ma w polszczyznie kilka wyktadnikéw leksykal-
nych, migdzy innymi cezno i licho. Tytulowe cetno (tez czetno) oznaczato w dawnej
polszczyznie ‘liczbg parzysta’ (PSWP Zgot 6, 246), natomiast icho ‘liczbg nieparzysty
(SL2,633; SJP Dor 4, 124; PSWP Zgét 19, 151). Leksem Jicho funkcjonuje zardw-
no jako przystéwek, ktéry znaczy ‘w sposdb, ktéry wskazuje na to, ze kto$ lub cos jest
w zlym stanie, gorszym niz przecietny’, jak i rzeczownik “zto, ktére moze spotkaé kaz-
dego czlowicka; dawniej: zly duch, diabel’ i ‘nieparzysta liczba’ (PSWP Zgét 19, 151).
Leksem ten pochodzi od /ichy ‘malej wartosci, marny, nedzny, staby, drobny, nie-
pozorny’. Jest to wyraz rodzimy i ogélnostowianski, znany w jezyku polskim od
XIV w. W staropolszczyznie znaczyt: “zty, niesprawiedliwy, niegodziwy’, od XVI w.
tez ‘biedny’. Kontynuuje on prastowianski wyraz */ichs oraz praindoeuropejski
*leik*-so, pochodzacy od pierwiastka */eik* ‘zostawiaé, zostawad’, a jego najblizszy
odpowiednik indoeuropejski to ‘reszta, szczatek, pozostalo$¢. Pierwotne znaczenie
tego leksemu to: ktdry zostaje, pozostaje, zbywa’; ‘przekraczajacy miare, nadmierny,
zbytni, zbyteczny, niepotrzebny’; ‘nieparzysty, pozbawiony pary, w ogéle pozba-
wiony czego, nickompletny, niecaly, pusty, prézny’ (St SE 4, 237-238; zob. tez Bor
SEJP 287). Semantyka leksemu rozwijala si¢ w kierunku negatywnym, a wigc wyraz
ten zaczal takze znaczy¢: ‘o malej wartosci, marny, nedzny’, ‘nieprawdziwy, falszy-
wy, zly’, ‘biedny’ (St SE 4, 238; Dlug WSE-H 354). Krystyna Dlugosz-Kurczabo-
wa dodatkowo zauwaza, ze w okresie przedpolskim i wezesnopolskim przymiotnik
lichy zachowywat dwa modele odmiany: rzeczownikowa i zaimkowa. Reliktem tej
pierwszej jest przystéwek Zicho (XIV w.) ‘Zle, marnie’, na przyktad w polaczeniach
wyrazowych licho ubrany, oraz rzeczownik licho (XVI w.), wystepujacy w dwéch
znaczeniach: ‘liczba nieparzysta, nie do pary’ oraz ‘nieszczgscie, bieda; kaduk, dia-
bel’ (Dtug WSE-H 354-355). Dodatkowo Aleksander Briickner zwraca uwage na
blisko$¢ pni, od ktérych pochodzi ten wyraz i leksem Jlichwa (Briic SEJP 298). Tej

zbieznosci nie potwierdzaja jednak inne stowniki etymologiczne.
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Franciszek Stawski podaje znaczenia tego leksemu w innych jezykach sto-
wianskich: czeskim /ichy ‘nieparzysty; osamotniony, bez pary; falszywy, niepraw-
dziwy, bezpodstawny; blahy, nic nie znaczacy, bez wartosci’; staroruskim Zichyi
‘pozbawiony czego$; zbytni, wigkszy, nadmierny, silny; smutny; bez wartosci,
kiepski, zepsuty, zly’; rosyjskim lichdj, lich, licha, licho ‘powodujacy zto, szkodg,
zly, niedobry, wrézacy biede, nieszczescie; cigzki, trudny; surowy, nie sprzyjajacy
zyciu’. W staro-cerkiewno-stowiariskim funkcjonowat leksem Zichs, ktéry znaczyt
‘nadmierny, ponad miarg, zbytni, wigkszy niz nalezy; zbyteczny, bezuzyteczny,
zly; pozbawiony czego’, natomiast w cerkiewno-stowiariskim pojawilo si¢ kolej-
ne znaczenie, czyli ‘nieparzysty’. W jezykach ruskich ze znaczenia ‘przekraczajacy
miar¢’ rozwingto si¢ znaczenie o odcieniu pozytywnym: ‘nadmierny, zbytni, sil-
ny’; ‘émialy, dzielny, zuchowaty; zawadiacki’; ‘bystry, raczy, zwinny, robigcy co$
umiejetnie i z zapalem’ (St SE 4, 237-238).

Rodzina wyrazéw, do ktérej nalezg leksemy lichy i licho, rozszerza repertuar
negatywnych znaczen. Aleksander Briickner wymienia nast¢pujace derywaty: /-
szydsig znaczy ‘zbywad’, liszny (albo liszni) ‘zbyteczny, zbedny’, dalej liszy¢ sig ‘stro-
ni¢, na przyklad w sformulowaniu ,$wiata si¢ liszy¢”; przezlisz ‘nadto’. Zlozenia
z licho-: licholecie, licholat o ‘nieszczes$nika’, lichoradka ‘febra’ pojawiaja si¢ tylko
u pisarzy wschodnich, ktérzy wywodza ch tego stowa z ks (lek-s), cerkiewne ozlék,
‘pozostalo$®, ‘reszta’, litewskic atlaikas, ‘pozostalose, atlykis ‘przestanck’, laikas
‘czas’; ponadto -lika tworzy w tym jezyku liczebniki od 11 do 19; facinskie /-
nquo znaczy to samo co greckie leipa, czyli ‘pozostawiam’ (Briic SEJP 298). Nato-
miast Krystyna Dlugosz-Kurczabowa wyrdznia derywaty rzeczownikowe: lichos¢
(XV w.) ‘mala warto$¢, nedza’; lichota (XIV w.) ‘grzech, niegodziwo$¢, niepra-
wosl’; lichotka ‘biedna dziecina, biedaczek, biedotka’; lichotny (XV w.) ‘mizerny,
blahy’; lichotarz ‘lichy, nedzny czlowiek’; lichoci¢ (XVI w.) ‘wyniszczaé, dopro-
wadza¢ do nedzy’; czasowniki: Jisze¢ (XVI w.) ‘stawia¢ si¢ lichym, marnie¢’; liszyd
(si¢) (XVI w.) ‘pozbawial’; lichmani¢ (XVI w.) ‘trwoni¢, marnowad’; przymiot-
niki oddajace intensywno$¢ cechy wyrazonej przymiotnikiem podstawowym:
lichuchny, lichuczki, lichutki (Dtag WSH-E 355)%. W Stowniku gwar polskich
Jana Karlowicza zostaja wskazane nastepujace uzycia gwarowe: licho “zte, diabet’
(w tym przypadku autor zaznaczyl, ze jest to czgsto spotykane znaczenie); licho
‘malo’; lichoradka ‘ciotka, zimnica’; lichota ‘n¢dza’. Natomiast /ichy to ‘staby’, zly’

(Kart SGP 3, 34-35).

? Wedtug stownika pod redakcja Samuela B. Lindego derywaty od leksemu Jicho to takze: lichota,
lichos¢ ‘bieda, mizeria’; lichotarz ‘nedzny czlowick’ (SL 633-635).



Etymologia i historia leksemu w réznych jezykach stowianskich, a takze de-
rywaty i uzycia gwarowe pokazuja, ze semantyka leksemu Zicho jest gléwnie nega-
tywna, o czym $wiadcza przede wszystkim znaczenia zwigzane z bieda, choroba,
grzechem i demonem. Julian Krzyzanowski zwraca uwage na obecnos¢ tego lek-
semu w przystowiach, na przyktad Sied cicho, kiedy spi licho (NKPP 2, 303) oraz
Id# do licha, na suche lasy, na geste bory, na rozstajne drogi (NKPP 1,431). Badacz
wnioskuje, ze wigzg si¢ one z bajka ludowa o poszukiwaczu licha. Natomiast we-
dlug Wilhelma Gaja-Piotrowskiego ta istota demoniczna jest charakteryzowana
nast¢pujaco: ,Miato ono siedzie¢ na krzyzowych drogach, parami, przy czym jed-
no z nich bylo duze, a drugie male” (Gaj Stal 98). Informatorka, zapytana, co to
jest licho, udzielila nastepujacej odpowiedzi:

Zeto jakis czart tam komus, no wlasnie jak Pani méwi: ,Pal cig licho!’, to znaczy,
Ze ten czart cos tam zrobit, zeby komus cos zrobit. U nas w ogdle babcia przestrze-
gata, Zeby nie wymawiad po prostu imion czarta, diabla, ze tam: ,1d¢ do diabla?’,
jak sig mowi, to nie wolno bylo tego méwi¢ (JM, p. Kalisz).

Stowa te potwierdzaja, ze licho w ludowej wyobrazni zaliczane jest do istot
demonicznych, na tyle groznych, ze oblozonych tabu jezykowym.

Antonimem leksemu /licho jest wyraz cetno, oznaczajacy ‘liczbe parzysty’.
W gwarach za$ cetno w przystowiu znaczy ‘gotéwka, co do grosza’ (Kart SGP 1,
168), a takze wyst¢puje w zestawieniach coz i liszka, cetno i licho, graé w cotkg i liszke
(Kart SGP 1, 257). Ostatni przyklad zanotowal takze Kolberg: grad w cetno i li-
cho, czyli ‘zgadywal, czy przedmioty zamkniete w dloni sg parzyste, czy nie’ (K 60
Przyst 39). Gra ta byla znana w Polsce przed wieloma wickami. Méwiono takze gra¢
w liszke, czyli w gre hazardowa polegajaca na zgadywaniu, czy w dloni przeciwnika
s3 pienigdze; w grze tej mozna bylo wykorzysta¢ takze orzechy (SJP Dor 4, 124).
Zabawa przetrwala w kulturze ludowej Kurpiowszczyzny w ciekawym wariancie:
jedna osoba chowa w zaciénietej dloni garé¢ fafernuchéw, czyli pieczywa obrzedo-
wego, a druga ma zgadnad, czy sa w liczbie parzystej (cetno) czy nieparzystej (licho).
W przypadku poprawnej odpowiedzi fafernuchy zabierata osoba zgadujaca, a bled-
nej — ta, ktéra trzymata ciastka. Zabawa ta mogta mie¢ réwniez charakter wrézeb-
ny. Parzysty wynik byl jednocze$nie zapowiedzig rychtego §lubu. Natomiast wynik
licho wrdzyl pozostanie w stanie panieniskim lub kawalerskim co najmniej przez

najblizszy rok (Czerwinski 2008, 330)>.

3 Warto zwrdcié uwagg, ze leksem licho przetrwal nie tylko w gwarach, ale takze we wspétezesnej
polszczyznie, gdzie funkcjonuje w nastgpujacych znaczeniach: fichy ‘taki, ktdry przedstawia mata war-
to$¢ materialng, zaniedbany, zly, podniszczony’s; ‘staby, watly’; “Zle, niestarannie wykonany; tandetny’s;
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»Fafernuchy” - tradycyjne kurpiowskie ciastka marchewkowe
Foto: Wach, Muzeum Kurpiowskie w Wachu, fot. Ignacy Skwarcan, Kamila Tyniec, zdjecie pobrane ze
strony www.skanseny.net [data dostgpu 8.04.2024 r.].

Para poje¢ parzysty i nieparzysty ma w polszczyznie oprécz form cetno i licho
takze inne wykladniki leksykalne, takie jak para, do pary, nie do pary. Para wy-
stepuje w jezyku polskim od XV w. i oznacza: ‘dwie sztuki, dwie osoby, dwoje
zwierzat’; za$ parg, paru to liczebniki nicokreslone stuzace oznaczeniu liczb od
dwdch do dziesigeiu wiacznie. Jest to zapozyczenie ze Srodkowoniemieckiego par
‘gatunek, rodzaj’, ‘réwny innemu, parzysty’, dzi$ niemieckie Paar ‘para’, paar ‘kil-
ka, par¢’. Leksem zostal przejety z jezyka tacinskiego par ‘towarzysz, towarzyszka,

maz, zona; para’. Przymiotnik par oznacza ‘réwny, réwno polozony; parzysty’.

‘nieznaczny, maly pod wzgledem rozmiaréw’; ‘zly, kiepski, malowartosciowy pod wzgledem moralnym
albo artystycznym’ (PSWP Zgét 19, 154). W stowniku pod redakcja Witolda Doroszewskiego poja-
wiaj si¢ przyklady licznych uzy¢ frazeologicznych. Przede wszystkim leksem ten funkcjonuje w formie
przeklenstwa: niech licho porwie, wezmie — ‘przeklenistwo, zwrot wyrazajacy zniecierpliwienie, gniew,
zko$&; na licho, po kiego licha “po co, na co, co komu po tym), licha warte ‘nic nie warte, do niczego’; pal
licho! pal was licho! ‘niech tam, wszystko jedno’. Ponadto licho jest przedstawiane jako obickt/podmiot
aktywny, kedry wplywa na czlowieka: bierze kogo licho ‘co$ kogo$ wyprowadza z réwnowagi, zloéci’s
licho bierze, wziglo porwato kogos ‘co$ przepadalo, zgineto, kro$ odszed!, umart’; licho kogos praynosi ‘keos
niepotrzebnie przyszedl, jest zbyteczny, sprawia klopot’ i inne. Leksem ten jest takze charakteryzowany
poprzez nadawanie mu cech wiasciwych istotom zywym: licho nie $pi ‘zawsze moze grozi¢ co$ zlego’

(SJP Dor 4, 122-124).


https://www.skanseny.net/skansen/wach?lang=pl
http://www.skanseny.net

Od tego leksemu pochodza nast¢pujace derywaty: parzysty, nieparzysty; parzyé sig
‘taczy¢ si¢ w pary (o zwierzgtach)’ (Bor SEJP 412)*. W gwarach funkcjonuja na-
stepujace leksemy: para ‘liczba z dwéch jednosci ztozona’, w tym przypadku para
oznacza dwa; ‘jednos¢ brakujaca do pary’, tak jak w przystowiu: Siddma drézka
dobiera sobie z innych na parg; ‘kilka’, na parze ‘na réwni’ (Kart SGP 4, 36). Ponad-
to w gwarach znane jest zdrobnienie parka, ktére oznacza ‘podwéjny klos zboza’
(za: SSiSL1I/1, 147), a takze leksem parnisty ‘dobrany do pary’ (o koniach) (Kart
SGP 4, 40). Kolberg wyréznia dodatkowo derywat parzyé sig w znaczeniu ‘podwa-
jad, ktdry wystepuje w zyczeniach rodzicéw dla paristwa mlodych:

Niech was Bdg blogostawi, zyczymy wam z naszej biednej doli, abyscie diugo zyli,
szezerze sig kochali, Boga mitowali, ludzi szanowali; — niech wam sig wszystko
darzy i parzy (vel. w dwdjnaséb kojarzy) (K 16 Lub 180).

Wyktadniki leksykalne wskazujg na pozytywne warto$ciowanie rodziny
wyrazowej para, chociaz Tolstojowa egzemplifikuje takze odmienne podejécie
cechujace stowianski folklor: na Polesiu sile nieczystej pokazywano fige, mé-
wiac przy tym: ,Masz tobie do pary i idZ sobie” (Tolstaja 2010, 239). Przywota-
ny fragment relacji zapowiada, ze w kulturze ludowej wartosciowanie cztonéw

opozycji parzystosi i nieparzystosé jest ztozone i uwarunkowane kontekstowo.

2.2. Nieparzystos¢ w kulturze

Wiadimir Toporow dostrzegt kontekstowa waloryzacje¢ opozycji parzystosé i nie-
parzystosé, pisal bowiem, ze gdy parzysto$¢ okazuje si¢ bezsilna, ostatniej szansy
nalezy szuka¢ w nieparzystosci. Te dwa systemy nalezy wykorzystywa¢ swiadomie
i w zaleznosci od sytuacji (Toporov 2005, 208). Dane pochodzace z materialéw

* We wspolczesnej polszezyznie leksem para ma nastepujace znaczenia: ‘dwie oddzielne rze-
czy majace jednak podobny ksztalt, wyglad i przeznaczenie, cz¢sto symetryczne wzgledem siebie
i stanowigce pewna calo$¢ oraz spelniajace jednakows funkcje) na przyklad: para rak, nég, dobra¢
co$ do pary, co$ jest nie do pary; ‘dwie osoby lub dwoje zwierzat zwykle przeciwnej plci) na przy-
ktad: dobrana, zakochana para, p6j$¢ z kimé w parze, ustawié si¢ w pary; jeden egzemplarz dwuele-
mentowego kompletu, zwlaszcza ubioru skladajacego si¢ z dwu analogicznych czeéci) na przykiad
para spodni; jedna z dwoch istot, ktdre razem tworza funkcjonalng calo$¢, komplet) na przyklad
para od czerwonej skarpetki (PSWP Zgét 27, 369-370). Parzystosé zas to: ‘cecha tego, co wyrazone
liczbg catkowita podzielng przez dwa bez reszty’; ‘cecha tego, co wystepuje parami’. Z kolei parzysty
znaczy ‘wyrazony liczba calkowita podzielng przez dwa bez reszty’; ‘taki, keéry wystepuje parami,
a parzyscie/ parzysto ‘Wystepuje parami, symetrycznie’ (PSWP Zg6t 27, 453).
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zrédlowych takze pokazuja réznorodne oceny przypisywane czlonom tej opozy-
¢ji. Dlatego kulturowe jej wartosciowanie nie jest tozsame z tym zakodowanym
w danych systemowych.

W trakcie obrzedéw rodzinnych i dorocznych liczby byly wykorzystywane
ze wzgledu na ich parzysto$¢ lub nieparzystosé, ktdre to cechy konotuja zamy-
kanie i otwieranie. Uzywano zatem wowczas odpowiednich liczb, dzigki czemu
obrzed byt we wlasciwy sposéb spowalniany lub kontynuowany, a takze przy-
wolywano inne konotacje tej opozycji. Wykorzystywano zatem pare parzystosé
— nieparzystosé, przy czym stowa o przeciwnym znaczeniu nie tylko sa zesta-
wiane na zasadzie opozycji, ale takze grupowane sa w ciagi poje¢ o podobnych
skojarzeniach, na przyklad calosé — zamkniete — parzyste, zmiana — otwarte -
nieparzyste (Stomma 1986, 174; zob. tez Iwanov, Toporov 1965). Na przyktad
w trakcie celebracji obrzgdéw aby ulatwiad i przyspiesza¢ metamorfoze, stosuje
si¢ liczby nieparzyste. Jednym ze zwyczajow obrazujacych t¢ tezg jest koniecz-

nos¢ przygotowywania odpowiedniej liczby potraw wigilijnych:

Przewaznie to tak siedem do dziewigciu. U nas nie bylo tam dwanascie.
[MW: A gdzie jest dwanascie?] Nie wiem, ale tak u nas nie byto. [MW: Dla-
czego siedem albo dziewie¢?] No ja nie wiem, ze nieparzyste, nie wiem [HG,

p- Radzyn Podlaski].

Wymogi dotyczace liczby dan wigilijnych sa mocno zakotwiczone w trady-
cji ludowej. W relacjach informatorek pojawily si¢ nastepujace dane odnosnie do

liczby potraw w tym dniu:

7 - [AK, p. Radzyn Podlaski], [EW, p. Putawy];
11 - [SK, p. Hrubieszéw];

12+ 1-[ZS, p. Swidnik];

13 - [ACH, p. Lublin].

Nieparzystos¢ wigze si¢ z otwartoscia, stad taka liczba dan, odczytana w kon-
tekécie wegetacyjno-zaduszkowej symboliki wigilijnego wieczoru, wiedzie do za-
poczatkowania pozytywnych zmian w czasie zimowej martwoty, pobudzenia we-
getacji, pomnozenia dobytku i zapewnienia pomyslnosci w nadchodzacym roku.
Uwzglednienie koncepcji dwubiegunowego postrzegania $wiata prowadzi do
wyjasnienia genezy nakazu zanotowanego przez Kolberga: Do wieczerzy wigilijne;
zasiada parzysta liczba 0séb (K 5 Krak 192; zob. tez Glog Rok 67). W tym przy-
padku nieparzysto$¢, ktéra jest réwnoznaczna z otwarciem na zmiany, mogtaby

spowodowa¢ $mier¢ jednego z domownikéw (por. Stomma 1986, 174).



Wyjatkowy czas Wigilii sprzyja uzywaniu liczb nieparzystych, gdyz maja one

Sprawczg moc:

Liczono tuski karpia i chowano do portfela nieparzysty ilosé, aby si¢ pienigdze
trzymaty [BM, p. Parczew].

W tym kontekscie wiaza si¢ one z ruchem i dynamizmem, co konotuje mno-
zenie si¢ pieniedzy.

Bogato dokumentowanym zwyczajem jest wicie wiankéw w Boze Cialo
lub w oktawe Bozego Ciala. W relacjach informatorek powszechnie wyst¢puje
przekonanie o koniecznosci przygotowywania ich w liczbie nieparzystej, w dzien,

ktéry jest nazywany przez mieszkanki wsi wiankowym czwartkiem:

3,5,7 — miato by¢ nie do pary — [ZG, p. Pulawy];

5,7 - [TM, p. Eecznal;

7 = [JP, p. Lublin];

7,9 — [EP, p. Swidnik];

13 - [ZS, p. Swidnik];

Wianuszki sig robi z rozchodnika, to chyba na oktawe juz jest. Rozchodnik, ma-
cierzanka, takie rézne rzeczy. [MW: lle?] Pigé, siedem. Ja robig pigc, bo nigdy
sig nie wyrabiam wigcy, bo to jedna chee, druga chee i zazwyczaj, ale siedem czy
dziewigd, to wtedy tak slicznie [HW, p. Pultusk].

To ciagle przestrzegane zalecenie znajduje takze uzasadnienie w logice opo-
zycji binarnych. Poswiecone w postaci wiankdw ziota stanowia pierwsze dary
ziemi. U progu lata nalezy wigc pobudza¢ obfitos¢ dalszych zbioréw i otwiera¢
si¢ na zycie, ktére w tym czasie buzuje, za$ energia witalna krazy szczegélnie
silnie, stad wykorzystywanie liczb nieparzystych. Nalezy jednak zastrzec, ze nie-
kiedy uzywanie niekt6rych liczb ze wzgledu na warto$¢ symboliczng ustepuje
miejsca wyborowi opartemu na przekonaniu, ze co$ pasuje, jest potrzebne lub
szezgdliwe.

Wystepuja takze warianty, w ktérych wskazuje si¢ konkretna, ale zawsze nie-

parzystg, liczbe wiankéw:

Trzy wianki — z macierzanki, z rozchodnikéw, z rézy, i to si¢ naktadato jeden na
drugi i to bylo swigcone, szto sig do kosciofa. [MW: A dlaczego akurat trzy te wia-
nuszki?] No bo tak jak Trdjca Swigta. Potem te wianki, jak ktos zmart w rodzinie,
no to dawali pod poduszke [LO, p. Wielun]; wariant: [PM, p. Czgstochowa;

S, -



HD: Mysle, ze to tak z czasem przyszto, ze wszystko byto w jednym, ale jo pamie-
tam jak dawniej, to mama trzy wita, no nie wiem: jeden byt z kwiatkéw, jeden ze
zidl, takich zbiranych po tgkach, po tym. Jakos tak, no nie pytatam nigdy, dlaczego
trzy. [MW: Jeden z kwiatéw, jeden z zidl, a trzeci?] KR: Z takich koto domu,
z ogrédka [HD iKR, p. Kolbuszowa).

Siedem?®, a robilam zawsze siedem i do dzisiaj mam tg tradycje [ TP, p. Monkil;

MM: To znaczy mozna sobie byto no trzy co najmniej. TC: Trzy musialy byc.
TC: Dziewigé. MM: Dziewied u was, a u nas byly trzy, a teraz to zanwazy-
tam, ze w jednym robig wszystko, jeden gruby wianek [MM, p. Wolsztyn; TC,

p- Wolsztyn].

Wianki po$wiecone w oktawe Bozego Ciala
Foto: Magdalena Wojtowicz-Deka.

5> Mozna takze przywotaé symbolike siddemki (zob. rozdzial Liczba 7): jest ona uznana za
liczbe, ktéra ma szczegdlna laczno$é z sacrum, przez to sama ,,zaraza si¢” Swigtodcia i staje si¢ liczbg
mocna, stad pézniejsze wykorzystanie poswieconych wianuszkéw (moc lecznicza budowana jest
przez kumulacj¢ symboliki wiankéw, wody i liczby): Wezesniej, tydzien temu, to méwili, ze jak jest
uwite siedem na przyklad tych wiankéw, to pézni si¢ bierze te wianki na wode, ich sig moczy i jak
krowa nie chce polatowad sig, znaczy nie ma cielgtha, zeby te wode wypita i “on bedzie, bedzie tego
cieluntko, bedzie cieluntko [ZZ, p. Pulawy].



W relacjach zostaly wymienione nastepujace liczby: 1, 3, 7 oraz 9, mozna za-
tem stwierdzi¢, ze znaczenie ma w tym kontekscie nieparzysto$¢ i zwiazany z nig
ruch i progres. Wianki wykorzystywano w celach ochronnych (na przyklad wie-
szano je w punktach granicznych domu czy obejscia) [HD i KR, p. Kolbuszowa]
i leczniczych [ZD, p. Olecko; JSW, p. tatrzanski], wkiadano je takze zmarlemu
do poduszki [JW, p. Putawy; LO, p. Wieluri]. W tych dziataniach najwazniejsze
jest to, ze wianki zostaly po$wigcone. Jednak, szczegdlnie w przypadku lecznictwa
i zwyczajow zwiazanych z nieboszczykiem, istotne jest takze uruchomienie zna-
czenia nieparzystosci, czyli otwarcia, ruchu i zmiany.

Liczby nieparzyste s3 wykorzystywane takze podczas innych obrz¢déw do-
rocznych:

Trzy kartofle na Wielkanoc o w tem koszyczku, trzy oswigcilo sie i jak sie zaczyto
sadzic¢ w polu, to pierwszy te trzy kartofle sie sadzito swigcone. Tak, zeby sie udaly
i to wszystko, wszystko z Bogiem... [IMW: A dlaczego trzy?] No bo, trzy je nie do
pary na zycie, a dwa to juz. Zawsze trzy, pind to juz takie, no... [GM, p. Jandéw

Lubelski].

Powyzsza relacja stanowi dobrg puente tej czgéci rozwazan, gdyz informator-
ka bezposrednio wyjasnia sens wykorzystania atrybutéw w liczbie nieparzystej,
ktéra jest tozsama z otwartoécia, a wige i zyciem.

Liczby pojawiaja si¢ w ludowym lecznictwie magicznym z duza czgstotliwo-
$cig. Nie tylko oznaczaja ilo$¢ i porzadek, ale réwniez posiadaja specjalng aure:
sprawiaja, ze pewien krag poje¢ stownych zyskuje miano definicji, swego rodza-
ju statych epitetéw, oraz ciaza ku obszarowi symbolicznosci. Liczby porzadkuja
wszystko, co niezorganizowane i chaotyczne. Sama operacja rachunku zbiera réz-
ne i osobne rzeczy w pewng calto$¢, a system liczbowy wystepuje jako najprostszy
model porzadku (Toporov 2005, 194-208). Niewatpliwie w lecznictwie ludo-
wym dominuje tréjka oraz jej krotnosci. Kolejno pod wzgledem czgstotliwosci
wyrdzniajg si¢ liczby 7 i 9. Pomijajac w tym miejscu indywidualng symbolike po-
szczegdlnych znakéw liczbowych, nietrudno zauwazy¢, ze tworza one ciag liczb
nieparzystych (w ktdrym oprdécz wymienionych liczb jest takze piatka). Sg one
wykorzystywane w nastepujacym zamdwieniu:

[MW: Czyli albo trzy razy, albo pig¢, tak?] Tak, albo trzy na glowe, serce i na
kolana. [MW: A pigé?] Aaa, pigd to przewaznie mozna trzy na glowe, dwa na
serce, dwa na na kolana... [IMW: To siedem?)] Siedem. Moze by¢ piné, moze by’
siedem. [MW: A parzyste? A dlaczego nieparzyste musi by¢?] A no tego to jo juz

I



wim, ale tak... Jo wiem, moze byé i parzyste, no ale ale jo juz bardzi tak trzy, pind,
siedem, nieparzyste. Ja wiem. Nie no juz tak, tak zrozumiatam, jak méwita i tak

uthwito w tem i juz takie nie nieparzyste [GM, p. Janéw Lubelski].

Liczby nieparzyste w lecznictwie ludowym urzeczywistniaja ide¢ dynamiki,
rozwoju, ruchu, energii, wykorzystuje si¢ wiec je w celu zmiany niepozadanego
stanu rzeczy, przeksztalcenia go, zainicjowania pozytywnych zmian, czyli przy-
wrdcenia zdrowia. Nieparzyste znaki liczbowe odnoszg si¢ przede wszystkim do
choroby (wypedza si¢ chorobe, a nie przywoluje zdrowie), ktéra jest konceptu-
alizowana migdzy innymi jako wrdg, najezdzca i przeciwnik (Marczewska 2012, 64),
a takze go$¢ (Marczewska 2012, 115), kedry przychodzi z wrogiego $wiata. Nie-
parzystos¢ jest wiec w pewnej relacji do nieznanego orbis exterior, gdyz wiaze si¢
takze ze zlg, ciemng strong $wiata (por. Adamowski 1999, 140-141). Liczenie
jednak pozwala przeksztalci¢ obcy chaos w oswojony kosmos, co potwierdza cho-
ciazby etymologia tego leksemu, gdyz oznaczat on takze ‘ksztattowad, formowac,
zdobi¢’ (Bor SEJP 288). Liczby sa wiec narzedziem wykorzystywanym do opa-
nowania obcej i groznej choroby i przywracania tadu, tozsamego w tej sytuacji ze
zdrowiem.

2.3. Parzystos¢ w kulturze

Pozytywne warto$ciowanie parzystosci jest czytelne w kontekscie symboliki $lub-
nej. Mlode osoby, dla ktérych przyszte zamazpojscie byto niezwykle istotne, po-
dejmowaly dziatania wrézebne w celu poznania swojego przyszlego losu.

Wrézono:

- w wigilie $w. Andrzeja:

Poszlo sig, jak sig szto po drzewo, nakladlo si¢ na reke, i jak si¢ przyszto po dwa,
Jjak wyszia para, to dobrze, jak nie wyszta para, to nawet i placz byt w domu, bo
sig jedno drugiemu sprzeciwiato: ,O widzisz, nie wyjdziesz ty za maz abo sig nie
ozenisz!” [HP, p. Rykil;

— w wigili¢ Bozego Narodzenia:

DG: Zjadlto sig owoc, a te pestki sig odkiadato na bok i po skoiczonej kolacji to
to si¢ ukladato parami, ile tych pestek, ile tych ogonkdw gruszek. Jak byly pary, ze
si¢ zgadzaly na pary, no to ze sig... Znakiem tego, ze dziewczyny wyjdg za mqz,
ajak nie bylo pary, ro... WG: Jeszcze rok bedzie czekad, bo nie ma pary, jeszcze ten
rok [DG, WG, p. Szydlowiec];



Tak, wrdzby to juz praewaznie byly po posniku, po ty wieczerzy wigilijny, no taki
byt zwyczaj, ze wypadaly dziewczyny na dwér i liczyly sztachety w plocie, kotki
w plocie, bo to przed nie bylo sztafetéw, tylko kolki w plocie, jak wysto do pary, to
si¢ wydawata za mgz, a jak nie, to nie [ECZ, p. Zwolen].

- w wigilie $w. Jana®:

Duwa wianki i dwie deseczki i sig puscalo razem na rzece. Jak sty, swiecki sie
zaswicato, jak sty obydwa. A no i jesce si¢ pomyslato si¢, ktdrym kawalerem, tam
ktdry byt najblizej. Tu byl kawaler, tu byla panna, jak plynely razem, obydwoje
razem, to znakiem tego, ze bedzie wesele, a jak si¢ rozchodzily, to nic z tego, nie

bedzie para [DG, p. Szydlowiec].
Czynnosci te zostaly opisane takze w piosence, ktérej fragment zaspiewat in-
formator:

W polu lipesska, w polu malerka

Listeczki swe rozwija.

Pod nig dziewczyna, pod nig jedyna
Parg wianuszkéw wita [WG, p. Szydlowiec].

;'."‘L " o : -y ok ’ - ,\W*‘*
Plot sztachetowy

Foto: Walewice (okolice Sulecina), fot. Janusz Bohdanowicz, 1958, Cyfrowe Archiwum Polskiego Atlasu
Etnograficznego, https://pacnew.us.cdu.pl/items/show/ 752#pid=1 [data dostgpu: 10.04.2024 r.].

¢ W tym przypadku - inaczej niz w dwdch wezesniejszych przykladach — wymoég stosowania
liczb parzystych nie jest powszechny.



Pary pojawiajace si¢ we wrdzbach zapowiadajg osobie, ktdra prébuje poznaé
swoj przyszly los, przynalezno$¢ do systemu stosunkdw parzystych, czyli matzen-
skich. W piesni weselnej para wiankéw odpowiada obraczkom. Parzysto$é za$
wyraza pewien porzadek w logice liczenia, wskazuje na norme; nieparzystosé
w tym kontekscie stanowi jej naruszenie i jest pewna anomalia. Liczba parzysta
odzwierciedla stabilno$¢ $wiata, komplementarno$¢ i petnie, ktéra nie wymaga
uzupetniania. W kontekscie §lubno-matrymonialnym oznacza wigc potaczenie
dwojga ludzi.

Réwniez wystepowanie liczb w innych relacjach potwierdza, ze kategoria
parzystosci jest istotna dla depozytariuszy i depozytariuszek kultury ludowej,

na przyklad:

Tak samo jezeli zbierano cos, czy jakies owoce, to bardzo czgsto liczono, czy jest do
pary, czy nie. Jesli jest do pary, to bedzie szezgscie, jesli nie do pary, jakies nieszczg-
scie spotka. [MW: To parzyste sa lepsze?] Lepsze parzyste, bo parzyste szczgscie
przynosity [ZD, p. Olecko];

Najwazniejsze to byly jajka. [Ue?] To zawsze do pary, tam dziesigé, dwanascie.
[Dlaczego do pary?] Zeby to darzylo si¢c dobrze w gospodarstwie. [To jak do
pary, to si¢ darzy?| Para to jest... Pojedynczo nie bardzo [JE, p. sokélski].

Z przytoczonych relacji wynika, ze parzysto$¢ zapowiada szczgécie i dobro-
byt w gospodarstwie. Wierzenie to prawdopodobnie zwigzane jest z pozytywnym
warto$ciowaniem pary w kontekscie matrymonialnym, wynika takze z symetrii
i porzadku, z ktérymi jest kojarzona.

Parzystos¢ pojawia si¢ zatem w folklorze, gdy mowa jest o szczgéciu, obfito-
§ci, pelni zycia, ale takze w kontekscie kontrastowym, czyli umierania. Wynika
to z pojmowania calego obszaru zwiazanego ze $miercig jako odwrotnosci zycia,
dlatego parzystos¢ w tym kontekscie jest oceniana negatywnie. Dwdjka stanowi
prototypowy liczbe parzysta, wiec jej semantyka rozciaga si¢ na caly zbi6r tych
liczb. Dwoisto$¢ koreluje z obszarem pozaziemskim i demonicznym, co wyraza si¢
na przyklad w wierzeniu, ze jesli w domu nastapia dwa zgony w ciagu roku, mozna
sie spodziewal trzeciego. Serbowie w takiej sytuacji zakopuja kukte obok drugie-
go nieboszczyka, aby uchronid si¢ przed kolejnym zgonem, gdyz twierdzg, ze ,na
tamtym $wiecie nie przyjmujg liczb parzystych” (Tolstaja 1995, 22). W folklorze
polskim powiazanie parzystosci ze $miercia zaznacza si¢ poprzez ustawianie parzy-

stej liczby $wiec przy trumnie:



2 - [BM, p. Parczew];
4 — [EP, p. Swidnik], [TM, p. Leczna];
4,6 - [ACH, p. Lublin].

[MW: A to dlaczego na pogrzeb si¢ kupuje do pary?] Nie wiem, robig to co
wszyscy? [IMW: I to u was tak jest zachowane?] Tk, tak. [MW: A to jeszcze
tak przy okazji pogrzebu, a ile $wiec si¢ ustawia przy trumnie?] Dwie [HW,

p- Puttusk].

Nadal panuje zwyczaj przynoszenia na pogrzeb lub gréb bukietu lub wierica
o parzystej liczbie kwiatéw, podczas gdy w innych przypadkach (urodziny, imie-

niny) jest to raczej liczba nieparzysta:
Y)) ] parzy

Nieparzysta, bo samo to ze nawet kwiaty na przykiad parzyste, to tylko na po-
grzeb, wigc wwazam, ze wszystko, co nieparzyste to szczgsliwe bardziej, no nie
wiem, moze ja sama tak to ttumaczg [HW, p. Pultusk].

Zwyczaj ten jest reliktem wiary w silny zwigzek dwdjki i liczb parzystych ze
sfera eschatologiczna, ponadto potwierdza aktualno$¢ myslenia opartego na zasa-
dzie opozycji binarnych, z ktdrego wynika nastepujaca asocjacja: parzystosé — za-

mykanie — bezruch — Smier(.

2.4. Podsumowanie

W kulturze ludowej zaznacza si¢ inwersja ocen w wartosciowaniu cztonédw opozy-
cji parzystos¢ — nieparzystosé. Dlatego tym mocniej nalezy zaakcentowaé podmio-
towy punkt widzenia, a wi¢c zapyta¢, kto wykorzystuje liczby parzyste lub niepa-
rzyste, w jakiej sytuacji i czemu one stuza.

Interesujaco przedstawia si¢ analiza rozwoju semantyki leksemu /Zicho, keory
od prastowianskiego pnia, oznaczajacego ‘resztke, co$ niepotrzebnego i liczbg nie-
parzysta’, poprzez intensyfikacje i rozwéj negatywnego aspektu znaczenia zaczat
funkcjonowa¢ jako nazwa postaci demonicznej, obecnej nawet we wspolezesnych
relacjach informatorek. Etymologia, znaczenie stowa, derywaty i leksyka gwarowa,
zwiazane z tym wyrazem, wskazuja na jego negatywne warto$ciowanie, w przeci-
wienstwie do pozytywnego znaczenia cetna, pary, a wige takze parzystosci. W wie-
rzeniach, zwyczajach i obrzgdach waloryzacja tej opozydji jest mniej jednoznaczna
i zalezy od kontekstu.



Opozycja parzystos¢ — nieparzystos¢ stanowi istotna kategori¢ w poznawa-
niu $wiata przez depozytariuszy i depozytariuszki kultury ludowej. Analizowany
material pozwala wyrézni¢ kilka poziomdw jej funkcjonowania, a najistotniejszy
z nich mozna okresli¢ jako mityczno-poznawczy, bogato opisany w literaturze pod
szyldem opozycji binarnych. Narzucaja one pewng siatke kognitywna, ktéra jed-
nocze$nie wartosciuje zjawiska w uktadach przeciwstawnych: zmiana — otwarcie -
nieparzystosé; parzystosé — zamhknigcie — bezruch — Smier¢ i ujawnia si¢ na przykiad
w ukladzie: nieparzysta liczba wigilijnych potraw — otwarcie — mnozenie débr
w nadchodzacym roku.

Semantyka wartosci liczbowych potwierdza mozliwo$¢ inwersji ocen i ich
zrelatywizowanie w stosunku do podmiotu, ktéry interpretuje rzeczywisto$é
i przyjmuje punkt widzenia osoby wtajemniczonej w absolutng semantyke
liczb (czyli na przyklad wie o zwigzku parzystosci ze $miercig) lub niewtajem-
niczonej, ale kultywujacej tradycje. Wykorzystanie czlondw tej opozycji stuzy
takze konkretnym celom, na przyklad dla gospodyni istotne jest wzmaganie
obfitosci plonéw, za$ dla panienki poznanie czasu przyszlego zamazpojsicia. Jak
pokazuja wiec powyzsze przyktady, zmiana ocen i rozne interpretacje cztondw
opozycji parzystos¢ — nieparzystosé nie wykluczajq sig, ale lacznie buduja jej ca-
to$ciowy obraz.

Dalsze analizy pokaza, ze poszczegélne liczby w niektérych tekstach folkloru
sa przyporzadkowane do jednego z czlondw tej opozycji, zyskujac jego znaczenie,
a wiec na przyklad liczby nieparzyste kojarzone s3 z otwartoscia, ruchem, pro-
gresem i zZyciem. A zatem przyczyniaja sic do mnozenia pieniedzy czy plonéw.
W niektérych jednak sytuacjach otwartos¢ moze powodowad zdarzenia negatyw-
ne. Natomiast parzystos¢ konotuje stabilno$¢, symetri¢, komplementarno$¢, ale
takze zamkniecie. Dlatego charakteryzuje miedzy innymi sfery matrymonialng
i eschatologiczna.






2 Liczba 1

W uniwersalnej symbolice liczba 1 jest utozsamiana z prapoczatkiem i pierwotna
jednoscia. Wskazuje si¢ nawet, ze liczby zaczynaja si¢ od dwdjki, gdyz jedynka sta-
nowi jedno$¢ i catosé, jest whasciwie zaprzeczeniem podzialéw opisywanych przez
ciag liczbowy (Her Lek 57, For Sym 42-43, AlvSym Ssy 88, Cir Sym 225, Hof
Lek 35, Kow Lek 281)". Dorothea Forstner pisze: ,,Jedynka jest zgodnie z natu-
ra symbolem niepodzielnej jednosci, Zrédlem i korzeniem, «matka» wszystkich
pozostalych liczb” (For Sym 43). W sferze symboliki liczba 1 byta identyfikowana
zbéstwami, Bogiem, istota najwyzsza, absolutem albo z sitami odpowiedzialnymi
za stworzenie wszech$wiata, z poczatkami, a zatem czasami, kiedy to dokonalo si¢
przejscie od jednosci do wielosci, oraz z poczatkiem ruchu (Her Lek 57, For Sym
43, Kop Ssym 122, AlvSym Ssy 88, Cir Sym 225, Hof Lek 35). Pierwotna jednoé¢
wiaze si¢ ze sferg sacrum, w przeciwienstwie do naznaczonego podziatami, a przez
to takze biologia, sferg profanum. Whadimir Toporow podkresla, ze w tekstach
najstarszego typu jedynka nie wystgpuje lub pojawia si¢ wyjatkowo rzadko, gdyz
oznacza ona nie poczatek szeregu liczb we wspétczesnym rozumieniu, ale cafos?,
keérej gléwng ceche stanowi niepodzielnos¢ (Toporov 1974, 177-178). Liczba
ta jest karta wstepu do nieskoficzonego $wiata liczb (For Sym 43, Kop Ssym 122,
AlvSym Ssy 88). Ponadto cyfra 1 symbolizuje wyprostowanego czlowicka oraz
rodzaj meski (Her Lek 57, Hof Lek 35). W stownikach symboli zostalo takze
wskazane, ze liczba ta dotyczy indywiduum lub czego$ jednorazowego i oryginal-

nego (Her Lek 57)2

' W jezyku polskim wyjatkowo$¢ jedynki na tle ciggu liczbowego znajduje potwierdzenie
takze w zasadach gramatycznych odnoszacych si¢ do tego liczebnika, ktéry pod wzgledem mor-
fologicznym i sktadniowym zachowuje si¢ w sposob podobny do przymiotnika, z ta réznica, ze
w funkcji numerycznej nie ma kategorii liczby (Siuciak 2008, 15).

% Takze Katarzyna Rudkiewicz w artykule na temat metafor z komponentem liczbowym wskazu-
je, ze liczba ta wyznacza indywidualnosé. Ponadto pierwszy element w zbiorze jest bardziej znaczacy niz
kolejne. Liczba ta w metaforach stuzy do wyrazania porzadku, indywidualnosci i waznosci (pojedynczo,



W eksplikacji znaczenia jedynki w zgromadzonym materiale z zakresu kultu-
ry ludowej najmocniej zaznacza si¢ jej zwiazek z czasem, w mniejszym stopniu zas

z przestrzenia, postaciami, zwierz¢tami oraz czynno$ciami i atrybutami.

3.1. Czas

W analizowanym materiale wyrdznia si¢ kilka typow relacji jedynka — czas. Jest to
wiec fakt ukoriczenia jednego roku, co dotyczy wicku dziecka, oraz trwania czego$
przez taki okres. Duza grupe stanowia teksty przedstawiajace wykorzystanie se-
mantyki czynnosci wykonywanych pierwszy raz. Zostaja wigc przywotane znacze-
nia tej liczby porzadkowej w trakcie obrzgdéw dorocznych, rodzinnych i inicjacji

zawodowych.

3.1.1. Jeden rok

W ludowej wizji $wiata wyjatkowym momentem jest ukoriczenie pierwszego
roku zycia, szczeg6lnym okresem jest takze jeden rok trwania czego$, na
przyklad malzenstwa, zaloby czy stuzby. Nadawanie szczegdlnego znaczenia takie-
mu przedziatowi czasu nie wynika tylko z symboliki liczby 1, ale przede wszystkim
z tego, ze rok jako jednostka czasu naturalnego odgrywat istotna role we wszyst-
kich kulturach, niezaleznie od sposobu wyznaczenia jego poczatku (ten byl rézny,
co wynikalo z odmiennego pojmowania cyklu solarnego) (zob. szerzej Szadura
2017, 179-181). To wiasnie ukoriczenie pierwszego roku przez dziecko sprzyja

poznaniu jego przyszlych loséw:

Gy dziecko koticzy rok pierwszy zycia, sadzajq je na stole, ktadg koto niego ksigz-
ke, pienigdz, chléb i ndz, i z tego, po co dziecko najprzdd siggnie, wrdzg, do cze-
90 bedzie zdatne, i czy z niego bedzie ksigdz, czy kupiec, czy rolnik, czy zotnierz
(K 11 Poz 162).

Moment ten stanowi wigc newralgiczny punke, kedry funkcjonuje jak okno,

z ktérego otwiera si¢ widok na przysztoé¢. Wynika to takze ze znaczenia jedynki.

Jjeden z wielu, po pierwsze, numer jeden — dla okredlenia najwazniejszej osoby) oraz czego$ incydental-
nego i kogos$ wyjatkowego (jedyny w swoim rodzaju, jeden jedyny). Badaczka zwraca uwagge na inne
znaczenia liczby 1 w metaforach, takie jak: dazenie do uniformizacji i homonimizacji (jednym glosem,
stad sig jednym cialem, jak jeden mqz) czy komplementarnosci (wszystko w jednym). Funkcjonuja takze
metafory, ktére pozwalaja uniknaé niewygodnych tematdw (wpasé na jednego, wypic jednego na droge)
(Rudkiewicz 2005, 228-229).



Otwiera ona ciag numeryczny, oznaczajacy podzialy, ale jednocze$nie utozsamia-
najest z cato$cia. Czas takze ma strukture plyna, ale jest pewna catoscia, podzielo-
ng na jednostki (odmienne w réznych kulturach). Z tego wzgledu na poczatku da-
nego odcinka czasu (na przyktad zycia cztowicka), oznaczonego w tym przypadku
przez liczbe 1, mozna przewidzied, co zdarzy si¢ pdznie;j.

Koniec jednego roku trwania czego$ ma znaczenie takze w obrzedach ro-

dzinnych, na przykiad po takim czasie koniczy si¢ okres zatoby:

Kiedys to tam na renku opaska byla, na kazdym ubraniu, przez rok czasu
[TN 1563 Janéwka 2008 MJ ;

Kiedys jak byla zatoba, to juz tyle, ile prazystuguje, to chodzili w zatobie.
[A ile przystuguje?] Za matkie to przystuguje rok. Za ojca dziewigé miesiecy.
Za siostre pot roku. Za babcie trzy miesigce [TN 1562 Bezwola 2007 AL].

Jeden rok stanowi wicc przedzial czasu whasciwy dla przezywania zatoby
i pogodzenia si¢ ze $miercia najblizszych. Ostatnia relacja pokazuje, ze takze
inne liczby o duzym znaczeniu w kulturze ludowej (3, 9) byly wskazywane dla
okreslania czasu zaloby, a zatem nie zostaly uzyte przypadkowo. Kwantyfikacyjne
okreslanie tych okreséw pokazuje takze, ze cztowiek przywotuje symbolike liczb
w trudnych doswiadczeniach egzystencjalnych, sytuacjach granicznych i eschato-
logicznych. Ujecie czasu zatoby w karby liczb wyznacza okres na oswojenie i za-
akceptowanie faktu $mierci i choé jego granice s3 umowne, niewatpliwie petni on

funkcje terapeutyczna.

3.1.2. Magia dobrego poczatku - obrzedy doroczne

Mircea Eliade, opisujac dialektyke czasu, twierdzil: ,,Cztowiek religijny odczuwa
potrzebe okresowego zanurzania si¢ w owym czasie sakralnym i niezniszczalnym.
Dla niego to wlasnie czas sakralny umozliwia istnienie zwyklego czasu, $wieckie
trwanie, w ktérym dokonuje si¢ cata ludzka egzystencja” (Eliade 1970, 104). In-
tencjg okresowego wlaczania si¢ w czas mitycznych poczatkdw jest nie tylko odnaj-
dowanie sakralnego wymiaru zycia, ale takze kreowanie przyszlej uporzadkowane;j
rzeczywistosci (Eliade 1970, 91-103). Kontake ze $wiatem transcendentnym mial
zasadniczy cel: zapewnianie sobie i swojemu otoczeniu korzystnych wyrokow sa-
crum (zob. Wojtowicz 2012a). Stuzyla temu magia dobrego poczatku, ktéra pole-
gata na ,krétkotrwatym wykonywaniu pewnych czynnosci [...], w dniu, ktéry uwa-
zasig za poczatek dtuzszego okresu czasu (w szczegélnosci za poczatek roku); takie



incypowanie danej czynnos$ci ma si¢ jakoby odbi¢ pomyslnie na jej pédzniejszym
wykonaniu w ciggu trwania danego okresu. Poza tym do tychze praktyk nawiazu-
je wszczynanie zamierzonej czynnosci w pewnych okreslonych warunkach, w tej
wierze, iz odbije si¢ to w pozadany sposéb na dalszym jej przebiegu” (Mosz Kul 2,
300). Prakeyki te w duzej mierze opieraja si¢ na symbolice pierwszenistwa i liczby
1 - to, co wykonuje si¢ pierwszy raz, rzutuje na nast¢pujace po nim czynnosci i sta-
ny. Inny badacz pisze: ,Uwazna analiza wyrazenia «pierwszym razem» w starych
tekstach religijnych nie pozwala przyja¢ tego znaczenia, ktdre jest whasciwe temu
wyrazeniu we wspolczesnych jezykach i kulturach. Mozna sadzi¢é, ze «pierwszym
razem» wiaze si¢ $cisle ze stworzeniem $wiata w jego catosci, i whasnie to i tylko to
bylo pierwotnym i jedynym denotatem tego wyrazenia, oznaczajacego stan, kt6-
ry oddzielal stadium niezdeferencjowane w planie przestrzennym i czasowym, od
stadium, kiedy dyferencjacja dopiero si¢ rozpoczynata. Dopiero z czasem idea po-
czqtku, pierwszego czlonu szeregu, stala si¢ ideg panujacg” (Toporov 1974, 178).
Cytat ten pokazuje, ze magia incepcyjna, czyli wykonywanie czynnosci pierwszy
raz, nawigzuje do opisanego przez Eliadego dzieta rekreacji, wlasnie poprzez wy-
korzystywanie symboliki pierwszenstwa.

Najwigcej przykladow takich prakeyk z wykorzystaniem mocy liczby 1 moz-
na znalez¢ w trakcie roku obrzedowego i kalendarzowego. W ponizszym podroz-
dziale koncepcja magii dobrego poczatku zostanie potraktowana szeroko, gdyz
zostang uwzglednione nie tylko czynnosci, ale takze znaki, atrybuty czy zdarzenia,
ktére maja znaczenie ze wzgledu na fake pierwszenstwa.

W okresie Bozego Narodzenia® depozytariuszki kultury ludowej bacznie ob-

serwowaly wszelkie znaki, ktére byty dla nich prognostykami na przysztos¢:

W sam dzie# Bozego Narodzenia [ ...] nie lubig, gdy pierwszq do chaty wchodzg-
cq 0sobg jest kobieta, bo wtedy nie bedzie im sig wiodto w gospodarstwie przez rok
caty (K 51 Sa-Kr 66);

Jak prayjdzie kobieta pierwsza, to jak jest krowa cielna, to bedzie jatéweczka, jak
prayjdzie mezczyzna, to bedzie byczek. [IMW: A to chodzilo o...] Jak ktos przyj-
dzie pierwszy z obcych do domu [PH, p. Zawiercie].

3 Autorka Powtarzaé czas poczgthkn, opisujac polski rok obrzedowy, stwierdza, ze wraz z kon-
cem roku, z sygnalami zamierania przyrody (coraz krétsze dni), wyczerpywal si¢ takze fad $wiata,
wowczas to na ziemi pojawialy si¢ dusze zmarlych przodkéw oraz przybyszéw z zaswiatéw, kedre
mogly pomdéc czlowiekowi w poznaniu przyszlych loséw oraz kreacji porzadku w nadchodzacym
roku (Zadrozyriska 1985, 41). Czas chaosu, kedry stopniowo wkracza do ludzkiej egzystencji jesie-
nia, dominuje w czasie zapustoéw, natomiast post stanowi wstep do wielkiego $wietowania, krérego

kulminacja przypada w czasie Wielkanocy (Zadrozyriska 1985, 97).



W pierwszym przykladzie wrézba dotyczaca pomyslnosci w nadchodzacym
roku jest budowana na bazie negatywnego warto$ciowania zeriskosci, a pozytyw-
nego — meskosci. Jednakze sedno wrdzby stanowi pierwszeristwo i to ono przekta-
da si¢ na prognozy dotyczace dobrobytu w gospodarstwie lub plci zwierzat. Tak
jak jedynka otwiera zbidr liczb, tak tez pierwsza osoba przynosi pomysélnos¢ lub
jej brak w nadchodzacym roku.

Z dniem Wigilii wigze si¢ inny, do dzisiaj znany i praktykowany, zwyczaj ob-
serwowania pierwszej gwiazdy. Ten znak niebios inicjuje inny jako$ciowo czas:

Dopiero gdy pierwsza gwiazdka na niebie si¢ ukaze, zasiadajg do wieczerzy (K9
Poz 116); wariant: (K 35 Prze 14);

Gdy zauwazono pierwszgq gwiazde na nicbie, wszyscy umyli sobie rece i twarz
wodg, uklgkli do pacierza, kazdy na swdj sposdb dzigkujgc Bogu, ze pozwolit mu
dozyé do tych wesolych Swigt, za wszystkie taski doznane w minionym roku i pro-
szqc Go 0 to, co kto sobie Zyczyt w przyszlym roku osiggngd (Smyk Ad 21).

Pierwsza gwiazda w wymiarze symbolicznym jest znakiem poczatku $wigto-
wania, a wigc wprowadza szczegdlny wymiar czasu. Swigta bowiem, dzigki otwar-
temu kanatowi mediacji z za§wiatami (por. Smyk 2009a), sprzyjaja podejmowaniu

dziafan, kedre przeloza si¢ na pomyslno$¢ w dalszej perspektywie:

Z pasterki kto pierwszy przyjdzie do domu, ten bedzie mial szczescie caty rok
i bedzie zdrowy i w polu mu nie zarosnie [GK, p. Kielce];

1 dopiero nazajutrz, to jest w dziers Bozego Narodzenia, jak najranniej, tenze
sam parobek z tq z dzidwhkg ubiegajg si¢ na wyscigi, aby co predzej to siano wraz
z odrobinami potraw koniom lub bydtu na czczo dad do zjedzenia; pewni bedge,
ze temu, kto pierwej rozdad je zdgzy, bydto lub konie, ktdre ma pod swq opickg,
szykowad (darzyé sig) sig bedzie i pasé jak najlepidj (K 10 Poz 185).

Czytelnym przyktadem logiki magii dobrego poczatku jest zwyczaj, ktéry
w niektérych rejonach praktykowano, wracajac z pasterki, a w innych w czasie
powrotu z rezurekcji w Wielka Niedziele. Warto zauwazy¢, ze te dwa okresy cha-

rakteryzuja si¢ podobng jakoscig czasu:

W samg Wielkanoc po resurekcyi, wsiada na wiz, o ile kto moze, i pedzi co zywo
do domu z swigconém, a kto pierwej stanie na miejscu, ten tez ma pierwéj ukor-
czyd tegoroczne swe zniwo (K 10 Poz 200);

Scigali sig, kto rano z kosciola pierwszy tam wréci do domu, to bedzie pierwszy
obrabial si¢ w polu [HP, p. Pulawy].



Pierwszenistwo w tym wyjatkowym dniu, ktére zostaje osiagni¢te w drodze
pewnego rodzaju zawodéw, przeklada si¢ na pierwszenstwo podczas prac po-
lowych i zbioru plonéw. Bycie pierwszym jest oceniane pozytywnie, $wiadczy
o sprawnosci, zaradnosci oraz wiaze si¢ z prestizem.

Wiosng pojawia si¢ coraz wigcej atrybutéw budzacej si¢ przyrody oraz zna-
kéw odradzajacego si¢ zycia. Nalezy jednak podjaé wlasciwe dziatania w odniesie-

niudo pierwszych w danym roku zjawisk natury:

Kiedy pierwszy raz zagrzmi na wiosng, wybiegajg na ulice wiejskie dzieci, mocujg
sig i wywracajq koziotki, a nawet to robiq i starzy z uprzedzenia, ze brzuch, krzyze
i glowa przez caty rok bolec ich nie bedg (K 17 Lub 77);

Towarzyszqcy piorunowi grzmot ma rézne cudowne wilasnosci, wige tez na wsi,
skoro go pierwszy raz poslyszq, wyskakujg z chatupy, tarzajq sig po ziemi, kamie-
niem, ktdry sig znajdzie pod reka, uderzajg sig¢ po glowie, aby glowa nie bolata
(K 19 Kiel 198); wariant: (podobne dzialania, ale podejmowane w przypadku
bélu zotadka) (K 35 Prze 234; Bieg Lecz 194);

Skoro kobieta ustyszy na wiosng pierwszy grzmot, przewraca na ziemi koziotka,

aby jej masto przez caty rok predko robifo (K 51 Sa-Kr 3).

Ludziom zyjacym w $cistym zwiazku z przyroda grzmot jawit si¢ jako groz-
ny i niebezpieczny znak z zaswiatéw. Jednakze podjgcie odpowiednich dzia-
tan, keérych logika opiera si¢ na kluczu magicznym lub symbolicznym, moglo
uchroni¢ od choréb i zapewni¢ inne pozadane efekty. Ewa Mastowska tak opi-
suje znaczenie ognia piorunowego: ,Blyskawice i pioruny sa wyrazem gniewu
Bozego, zapowiedzia lub narz¢dziem kary, maja oczysci¢ $wiat stworzony przez
Boga ze zta, uosobionego przez szatana, demony i grzesznikéw. Bég niszezy zto
palacym ogniem, zsytanym z nieba, ktdry jako ogier zaswiatowy zachowuje sa-
kralny charakter, ale dominanta semantyczng staje si¢ jego moc oczyszczajaca’
(Mastowska 2012, 197) (por. SSiSL 1/1,291-292). Przekaz ten wzmacnia fake,
ze powyzsze relacje dotycza pierwszego w danym roku grzmotu. Jest on wyjat-
kowy, inny od pozostatych, cechuje si¢ silnym zespoleniem z sacrum, a zatem
transmituje jego moc.

Dziatania zabezpieczajace na przysztos¢ podejmowano takze po pierwszym
gradzie, ktory réwniez przypisywano ztemu duchowi:

Baba, zobaczywszy pierwszy spadajgcy grad, wybiega i pierwsze ziarno gra-
du, ktdre zlapie, praygryza i rzuca o ziemig (niby ztomu duchowi rogi ogryza),
a wtenczas grad spadajgcy nie bywa w tém miejscu szkodliwy (K 35 Prze 234).



Sens opisanego dzialania wynika z magii opierajacej si¢ na zasadzie ,podobne
czyni podobne” — przegryziona brytka lodu traci swa moc, a poniewaz taka czyn-
no$¢ dotyczy pierwszego w danym roku gradu, rzutuje na kazdy kolejny opad.

Waznym momentem w zyciu czlonkéw i cztonkin spolecznosci agrarnych byt
pierwszy siew. Wiele podejmowanych do tej pory dziatan stuzylo obfaskawie-
niu sily wyzszej, aby zapewni¢ sobie udane plony. Takze sama czynno$¢ siania mu-
siata zatem przebiega¢ zgodnie z wyznaczonymi regutami. Pierwszy dzien siewu
jest obwarowany zakazami, ktore sg tozsame lub podobne do wynikajacych z tabu

zakazéw obowiazujacych w inne dni inicjalne:

W dziens pierwszego siewn, chociazby nawet rozsady, nie zamiatajg izby, nie po-
2yczq nic z domu i ognia nie udzielg (K 51 Sa-Kr 68).

Ponadto gospodarz rozpoczynal siew od gestu krzyza, stanowiacego odwo-
tanie do Boga. Byl to takze znak sakralizujacy prace rolnika. Katarzyna Kraczon
w nastepujacy sposob eksplikuje jego sens: ,,Zgromadzony material dokumentu-
je jeszceze jedna istotng funkcje tego gestu, a mianowicie: inicjowanie zwyczajéw
i obrzedéw gospodarskich czy rodzinnych. Rozpoczynanie prac czy wszelkich
dziatan od przezegnania si¢ bylo rytuatem niezwykle powszechnym. W sposéb
szczegolny przejawia si¢ to w pracach polowych. Pierwsze wyjécie wiosng na pole,
pierwsza orke, siew czy wszelkie prace zwigzane ze zbiorem plonéw gospodarz za-
wsze zaczynal od znaku krzyza” (Kraczon 2012, 192). Czas wykonywania prac
gospodarskich po raz pierwszy w danym roku sprzyja wi¢c gestom sakralizujacym,
ktére wyrazaja poddanie si¢ woli Boga:

U nas jak wychodzg zboze kosic, pierwszy, dawniej kosami sig¢ kosito. To zawsze
gospodarz przezegna i pierwszy naokolo idzie gospodarz, kosg kosi, podbieracz-
kg podbiera, wigze. Pierwszy pochdd zawsze jest przezegnany, czyli zaczyna sig
prace z Bogiem [HW, p. Olecko].

Dla odmiany dozynki majg inny charakter niz pozostale doroczne $wigta,
gdyz na pierwszy plan wysuwa si¢ tu praca ludzka i $wigtowanie z okazji ukoncze-
nia zbioréw (Zadrozyniska 1985, 137). Jednakze symbolika atrybutéw i czynnosci
charakteryzujacych si¢ pierwszenstwem akcentowana jest réwnie silnie jak w cza-

sie Swigtecznym:

Tego samego dnia wieczorem, powrdciwszy z pierwszym snopem, Zniwiarze po-
wtarzajq kieliszki u gospodarza, jedzq chleb i co im Pan Bdg dal, a uczta takowa,
Jjakkolwick skromna, nosi nazwisko: Zazynki (K 16 Lub 122-123);



»Na swiety Jacek, (21 Sierpnia) z nowej pszenicy placek”. Bo tez juz wtenczas
pszenica zebrana, zwykta sig midcié i przysposabial do siewu, a przy tem go-
spodarze z pierwszego omiotu radzi sq nowych plackéw skosztowad (K 17
Lub 173).

Koniec prac polowych, dzi¢ki praktykowaniu pewnych rytualéw, daje po-
czatek nowemu cyklowi, kultura ludowa nie toleruje prézni i wyloméw, czas jest
kolowy (por. Szadura 2017, 292-296) — umieranie i odradzanie bedzie si¢ po-

wtarzalo:

Pierwszy snop byt sciety przez gospodarza. Gospodarz go zabieral i ten snop byt
praychowywany do Wigilji. Weedy byt praynoszony do domu i stawiany w kgcie
Jjako krdl, z ktdrego to zboze pozniej dosypywano do ziarna siewnego, co oznaczato

urodzaj (Ad Zni 29).

Wazny atrybut dozynek jest przechowywany do Wigilii, kiedy to pelni
istotne funkcje (migdzy innymi funkcj¢ zwiazang z plodnoscia). Jego obecnosé
oznacza zamkniecie jednego roku i jednoczesnie otwarcie kolejnego. Dlatego
ten pierwszy snop ma wlasciwosci zazgbiania cykli czasu i wskazywania na ich
ciaglos¢. Pierwszenistwo w obrzedach dorocznych laczy si¢ zatem z jednoscia,
ktéra w odniesieniu do czasu w kulturze ludowej oznacza jego niepodzielnosé

i koherencje.

3.1.3. Pierwszenstwo i czynnosci inicjacyjne
Waga czynnosci wykonywanych pierwszy raz byta obecna w calym spektrum zycia

nosicieli i nosicielek kultury ludowej. Pierwszenistwo ma wiec naddane znaczenie
nie tylko w trakcie roku obrzgdowego, ale réwniez podczas obrzedéw rodzinnych
czy inicjacji zawodowych. Ponizej zostanie przywotanych tylko kilka egzemplifika-
cji dziatan podejmowanych w czasie ceremonii zaslubin i wokét nowo narodzone-
go dziecka, podczas wprowadzania si¢ do nowego domu i wykonywania pracy po
raz pierwszy przez mlodego adepta.

W trakcie wesela odbywal si¢ swego rodzaju wyscig, w ktdrym pierwsze miej-

sce musieli zaja¢ paiistwo mlodzi, gdyz rzutowalo to na ich przyszte szczescie:

Jechali do domu i tez sig mijali, zajezdzali tym mlodym czesto, zeby ich nie puscic,
ale taki furman zawsze byt, ze no mlodzi musieli pierwsi zajechaé przed dom
[CK, p. Ostrofekal.



Nieodlaczng czgscia obrzgdéw sa wiee konkursy, w kedrych pierwszenistwo*
wrézy szczescie i powodzenie. Podczas wesela uczestniczag w nich kawalerowie
i panny, gdyz zwycigstwo w takich zawodach przektada si¢ na rychly ozenek:

Jesli para, zamiast pierscionka, korony mirtowdj uzywa, tedy zabobonna mio-
dziez stara sig o porwanie tejze oznaki, majgc przekonanie, ze komu si¢ naj-
pierw kradziez uda, ten nicomylnie wstqpi pierwszy do stanu malzenskiego
(K 10 Poz 314);

Po oczepienin i odejsciu panny mlodéj, szwachny inne dziewczgta ubiegajq sig o to,
ktdra pierwsza z nich usigdzie na stothu, z ktérego panna mtoda wstata, wycig-
gajgc z tego wrdzbe rychlego i pomysinego zamazpdjscia (K 11 Poz 203).

Obrz¢dami rodzinnymi, w ktérych duza range ma symbolika pierwszenstwa
i czynnosci wykonywanych pierwszy raz, s3 te z okazji narodzin. Dziecko jest na-
razone na dziatanie ztych mocy, dlatego podczas pierwszych odwiedzin nale-
zalo przestrzegaé tabu:

No, i wiadomo, jak pierwszy raz na dziecko patrzyly, to brus Boze nie wolno byto
powiedzied, ze jest tadne, tylko sig méwito: , Tfu ale paskudne!”. I sig wtedy przez lewe
ramie spluwalo i sig méwito ,Na psa urok, ale paskudne!’. I si¢ trzy razy splunglo
przez lewe ramie. Tak robity wiasnie kobiety, ktdre przychodzity [EW, p. Pulawy];
wariant: (Bieg Lecz 245)°.

W celu ochrony noworodka wykorzystywano odpowiednig formule stowng
oraz gest spluwania. Zabezpieczenie niemowlaka jest wazne, gdyz kobiety wi-

dza je pierwszy raz. To wazne zdarzenie modeluje bowiem przyszle losy dziecka,

* Zazwyczaj pierwszeristwo w réznych sytuacjach konotuje zaszezyt, jednakze czasem naste-
puje inwersja znaczen: ,Czekaj, bedziemy na te panng grad tak: ktdry pierwszy na te gore wyskoczy,
tego panna bedzie”. Klementy diabtu odpowie: ,, Ja nie wyskoczg, mam ja tu ojca, ktdry juz zdtty od sta-
rosci i ten za mnie skakad bedzie” Puscit wige Klementy zajgca, ten wprzdd od diabla na gére wyskoczyl.
Bo zdgsany tem diabel polecial do piekia i opowiedzial drugim rowarzyszom, ze zajqc stary przed nim
wyskoczyt na gorg (K 19 Kiel 245). I przychodzq do tego patacu, do diabla, a ten syn karbownikanisw
méwi: ,Oddaj ty mi szablg, konia i uzdzienicg”. A diabel méwi: ,, A oddaj ty mi panng”. A syn méwi:
AJak przelecisz przez tokno na dét tam (w tym patacu), ro ci oddam”. Diabel méwi: ,Ty pierwszy’.
A ten méwi: , Ty pierwszy”. Ta i sig kldcili (K 51 Sa-Kr 218).

> Wariant tekstu, w kedrym nie zostalo podkreslone, ze czynnos¢ ta dotyczy pierwszych od-
wiedzin: Jeszcze jak byly tadne dzieciaki; ,“O, jakie pigkne!’, to sig nie méwi nigdy: ,, “O, jakie tadne!”
tylko , Tfu, tfu, na psa urok!”. To tak u nas méwili. [IMW: Raz?] Raz. Zawsze: ,Tfu, tfu na psa urok’,
tak trzy razy ,ifu’, niby ze si¢ pluje i ,na psa urok’. Ze nie méwic: ,, “O, jakie pigkne!’, bo juz wtedy si¢
dziecko, no juz tak [ JM, p. Kalisz].



dlatego aby mu nie zaszkodzi¢, nalezy przestrzegal specjalnych zasad. W poda-
nym przykladzie intencja méwiacego jest zmylenie (oszukanie) ztych mocy. Nie
moéwi sie wiec do dziecka, ze jest tadne, gdyz mogloby to sprowokowa¢ nieziem-
skie sity do dzialania czy wywola¢ negatywne konsekwencje. Natomiast pejora-
tywna uwaga na temat wygladu dziecka wzmocniona potréjnym gestem spluwa-
nia sprawi, Ze nie zostanie ono zauroczone.

Szczegblng wage przykladano do pierwszej kapieli dziecka. Ma to niewat-
pliwie zwiazek z rozbudowana symbolika wody w kulturze ludowej, ktéra ozna-
cza w tym kontekscie przede wszystkim oczyszczenie, ale i mediacje migdzy
$wiatami (zob. Mosz Kul 2, 277; SSiSL 1/2, 176). Wiasciwosci te potggowano,
dodajac do niej pobtogostawione przez kaptana wianeczki rozmarynowe, zakta-
dane na glowe nowozencéw (K 10 Poz 85). Ewa Mastowska pisze: ,,Pierwsza
rytualna kapiel niemowlecia miata za zadanie uwolni¢ je od pozostatosci kon-
taktu z za$wiatami — odmiennym porzadkiem wlasciwym dla $wiata duchéw.
Noworodek — jako przybysz z innego $wiata — stwarzat niebezpieczenistwo in-
gerencji ztych mocy, ktére w momencie jego narodzin mogly wtargnaé w rze-
czywisto$¢ domu, przed czym nalezato uchroni¢ przede wszystkim samo dziec-
ko i jego matke” (Mastowska 2012, 100). Ta pierwsza w zyciu dziecka ablucja
funkcjonuje wigc jako granica mi¢dzy tamtym i tym $wiatem, ale takze jako
zapora neutralizujaca naplyw zlej energii z zaswiatéw, kedra gubita wszelkiego
rodzaju plamy na skdrze dziecka (Bieg Mat 135). Liczba 1 w tym kontekscie
wyznacza granicg¢ miedzy $wiatem sacrum i profanum, oczyszcza z tego, co obee
i niebezpieczne oraz inicjuje ziemska egzystencje pozbawiona negatywnych
»$ladéw” tamtego $wiata.

Gdy wprowadzano si¢ do nowego domu, takze obowiazywal kodeks, wy-
nikajacy z pierwszenstwa tej czynnosci, ktéra sprowadza pomyslnos¢ lub prowo-
kuje nieszczescie, dlatego whasciciel wpuszcza przed sobg czarnego kota, niby obiate

dla czarta (K 51 Sa-Kr 65) lub radzono:

Zeby pierwszy wehodzil z chlebem do nowego mieszkania. Niesli na rekach
chleb na szczgscie, webodzito sie z chlebem, a péznij dopiero wehodzita reszta
rodziny. Na poczqthku wchodzili tez z obrazem. Na wsi to taka tradycja. Lu-
dzie raczej so wierzqcy, to jakis obraz sie wnosito. Swigta Rodzina przewainie.
1 pézniej chleb. Jak byt rok przestepny, to nie wprowadzato sie do nowego domu.
[...] Juz kazdy méwit, zeby w tym roku, jak byt nawer niewykoriczony, bo drugi
rok byl przestepny. Mowili, ze kto pierwszy wejdzie do nowego domu, ten pierw-
szy umrze. Kazdy sie cofal ale ktos musial pierwszy wejs¢ (Ad Dor 32).



Szczegdlne znaczenie pierwszenstwa podczas zasiedlin potwierdza wyjatek
wskazany w relacji. W roku przestepnym, czyli wyrézniajacym si¢ sposréd zwy-
ktych lat, nalezy zastosowad inwersyjne zachowania, wéwczas bowiem pierwszen-
stwo powoduje $mier¢, co pokazuje jego range i moc.

Osobna grupe zwyczajéw stanowig inicjacje zawodowe, zwigzane z pracg wy-
konywang pierwszy raz przez mlodego adepta:

Kiedy miody parobek pierwszy raz wykonuje mezkg robotg, na przykiad jeze-
li idzie do kosy, wtedy musi si¢ wykupié. Caly dziert towarzysze wolajg na nie-
20 wilk’, a po ukorczonéj robocie prowadzg z muzykg ustrojonego we wietice
na powrdsle przed dwdr, gdzie harce wyprawiac musi (K 11 Poz 47); wariant:
(K 11 Poz 48);

Parobek pierwszy raz idgcy do kory, zwany wilkiem, winien sig wyzwolié na
kosiarza, czyli konika. W tym celu prowadzq go uroczyscie do karczmy wszyscy
inni kosiarze, traymajqc kosy do gory wzniesiong, machajgc niemi na waze strony,
i kosg o kos¢ uderzajgc. Tu on im sig gorzatkq wykupic winien po ztozeniu dowo-
déw dojrzatosci do téj pracy (K 10 Poz 212).

Czynnos¢ wykonywana pierwszy raz stanowi przelom w zyciu mlodego czto-
wieka, otwiera inny pod wzgledem jakosci czas. Jest wiec wyjatkowa i szczegdlna
(szerzej zob. Szromba-Rysowa 1981, 164-168).

Podsumowujac relacje liczba 1 — czas, nalezy wskaza¢ zasadnicze znaczenie
pierwszenistwa i czynnosci inicjacyjnych. Wynikaja one z wyjatkowosci jedynki
w szeregu liczbowym oraz jej inicjalnego charakteru. Dlatego ten ,pierwszy raz”
determinuje to, co nast¢puje po nim.

3.2. Przestrzen

Liczby w kulturze ludowej powszechnie wystepuja w roli parametréw przestrzeni,
charakteryzujac j3 zaréwno w wymiarze realnym, jak i sakralnym czy fabularnym.
W odniesieniu do liczby 1, ze wzgledu na jej wyjatkowe miejsce w szeregu liczbo-
wym, mozna wskaza¢ tylko kilka egzemplifikacji obrazujacych jej zwiazki z prze-
strzenia. Jedna z nich jest perspektywa globalna, zgodnie z ktdra $wiat zamieszkiwa-
ny przez ludzi jest potocznie ujmowany jako pewna catos¢ i jednos¢ (SSiSL 1/4, 25).
Jest to przeciez jedyny $wiat dostepny ludzkiej percepcji.

Innym przykladem jest obraz $mierci, ktéra jednym skokiem moze pokona¢

odlegtos¢ stu ludzkich krokéw. Taka moc $mierci podkresla jej potege i wyzszo$é



nad czlowiekiem oraz u$wiadamia niemozno$¢ ucieczki przed nig. Jest to zesta-
wienie, w ktérym zostaje wykorzystana opozycja liczbowa 1 - 100 i liczby w kon-

tekscie przestrzeni:

Dajcie ji [Smierci] stolicek, nick se sigdzie,
z te dalekie drdzki nick se spocnie.

Ja nie ma siedzity, bo mam ity,

a ciebie przed Boga dostawity.

Golgbico smiertko, daruj mi to,

dam ci puchary, sryblo, ztoro.

Nie keg puchar ani srybito, zloto,
po co ja zestana, dostawiam to.

Zaprzagajcie konie, celadniki,
bedamy ucickad razem wsyccy.
Ani mi dwa rocki, ani mi rok,

gdy twoich sto krokéw, mdj jeden skok
(K 45 Gér 304)°.

Tekst obrazuje bezwarto$ciowos¢ ziemskich débr wobec $mierci, dla ktdrej
ludzkie synonimy bogactwa, jak srebro, zloto (zob. SSiSL 1/4, 163-206, 279-302)
czy puchary, nie maja zadnego znaczenia. Smieré przybywa z dalekiej podrézy, ale
nie potrzebuje odpoczynku, planuje natychmiast spetni¢ powierzone jej zadanie,
czyli doprowadzi¢ dusz¢ przed Boga. Nie przekonuja jej prosby oraz grozba ucieczki.
Inaczej klasyfikuje czas i przestrzen (chociaz ciagle jest to ludzki paradygmat), to co
dla czfowieka oznacza ‘duzo) dla niej jest znikome, co zostaje obrazowo przedstawio-

ne za pomocg opozydji liczbowe;j.

3.3. Postacie

Systematyzacja relacji postacie — liczba 1 wskazuje odniesienia do Boga, jedynaka/
jedynaczki i pierwszego syna/ pierwszej cérki. Warto zwrdci¢ uwagg, ze liczba 1
jest szczegdlnie zwigzana z czlowickiem, gdyz, jak pisze Georges Ifrah, ,,Jeden to
cztowiek aktywny uczestniczacy w dziele tworzenia, to osoba ludzka w gronie
grupy spolecznej i jej wlasna samotnos¢ w obliczu zycia i $mierci. To takze sym-
bol czlowieka pionowo stojacego, jedynej zywej istoty, ktdra to potrafi, i symbol
phallusa wzniesionego, ktéry odréznia mezezyzng od kobiety” (Ifrah 1990, 14).

¢ Dialogowa forma tekstu przypomina zabytek polskiej sredniowiecznej literatury — dialog
moralistyczno-dydaktyczny pt. Rozmowa mistrza Polikarpa ze Smiercig.



W tekstach folkloru uniwersalna symbolika liczby 1 jako znaku Istoty Najwyz-

szej w sposob eksplicytny powielana jest w przywolywanej juz piesni Kuszenie zaczka:

A ty zaczhku uczony — cos we szkolach cwiczony,
powiedz co jest Jeden?

Jeden syn Maryji, co w niebie krdluje,

a na ziemi Pan!

(K 5 Krak 204-205).

Jedynka utozsamiana jest z Jezusem, ktdry z kolei, uwzgledniajac katolicki
dogmat Trojcy Swiqtej, jest tozsamy z Bogiem. Liczba ta jest pierwsza w szeregu
liczb, analogicznie B6ég otwiera szereg najistotniejszych biblijnych postaci i mo-
tywéw, cechuje go jedynos¢ i niepowtarzalno$é¢. To, ze jedynka charakteryzuje
béstwo, oddziatuje takze na te liczbe, ktéra niejako ,,zaraza si¢” $wigtoscig’.

Choroby i inne nieszczgscia sg postrzegane jako niekorzystne wyroki sacrum,
ktére probuje sie zneutralizowad za pomoca dziatari magicznych. Dlatego lecznic-
two ludowe opieralo si¢ takze na czynnosciach i atrybutach o charakterze para-

medycznym®. Jednym z nich byly liczby, takze jedynka, charakteryzujaca postacie:

7 Jedynka jest zestawiana z Panem Bogiem takze w innym tekscie:

Nic — méwi — dziadku — méwi — ojciec nie umar i matka jesce zyjo, ze nie przy mnie so,
ale dzie indzij, u drugego tam — méwi — syna, cdrki — méwi — so i do mnie przychodzo
— méwi... Of — méwi — jak ja mam zmartwienie, dziadku, to — méwi — nicht nie wie, jeden

sam Pan Bég wi — méwi (Bart Waz 145).

Charakterystyka za pomoca jedynki podkresla wyjatkowos¢ boskiej osoby, gdyz stanowi nad-
datek komunikacyjny. Dzi¢ki niemu zostaje podkreslona unikalno$¢ Boga i uwypuklona wielkos¢
strapienia.

8 Medycyna ludowa jest dziedzing kultury tradycyjnej, w kedrej racjonalne przestanki
koegzystuja ze $wiatopogladem mitycznym. Zbigniew Libera podkresla konieczno$¢ calosciowego
badania tej dziedziny: ,Tylko uwzglednienie przekonan i prakeyk z zakresu medycyny ludowej
w caloksztalcie ich wzajemnych stosunkéw oraz uwzglednienie tych mitologicznych wyobrazen,
keore leza u ich podstaw pozwala na okreslenie systemu medycznego w tradycyjnym obrazie $wiata,
jego wyrazenie w magii leczniczej iinnych tekstach kultury, traktowanie medycynyjako jednejz form
interpretacji $wiata i czlowieka oraz odczytanie sensu rozmaitych form leczenia” (Libera 1995,
12). Warto takze zwrdci¢ uwage na badania Jaromira Jeszkego, ktdry analizowal dziewigtnasto-
i dwudziestowieczng medycyne ludows i wyliczyl procentowy udzial w niej réznych $rodkdéw
leczniczych, a zatem rolinne stanowily 63%, mieszane — 14%, magiczne — 10%, zwierzgce — 7%,
mineralne — 2%, ludzkie — 1% (Jeszke 1996, 76). Badania te pokazuja, ze wbrew powszechnemu
przekonaniu udzial $rodkéw magicznych w medycynie ludowej nie jest przewazajacy, s3 one jednak
obecne, a ich analiza musi uwzglednia¢ kontekst ludowej logiki my$lenia. Wyczerpujacym studium
na temat medycyny ludowej jest migdzy innymi ksigzka autorstwa Marzeny Marczewskiej, ktdra
postuzyla si¢ etnolingwistyczna metoda opisu tego zagadnienia (Marczewska 2012).



Wiadze leczenia tej choroby posiada w ziemi lubelskiej ,pierwszy czlowiek’,
tj. pierworodny (przezytek wyobrazen patrjachalnych). Potrzebuje on tylko
wzigd trzy razy do ust martwg kosé, chwytajac jg lekko zgbami, a wkyrdtce zniknie
(Bieg Lecz 102).

Szczegdlny status pierworodnego syna jest warunkowany kulturowo, gdyz
w spolecznosciach o charakterze patriarchalnym darzono go duzg estyma. Jego
udzial w akcie leczenia znalazt potwierdzenie w prowadzonych badaniach tereno-
wych, ktdre przyniosty informacje, w jaki sposéb odczyniano uroki:

Aaa! No to jak kogos uroki ztapaty. 10 ja pami¢tum, tu sqsiadka, o tego to ja prze-
chodzitam z lewej strony na prawu trzy razy. |...] Pierwszu z rodzetistwa, a ja
bylam pierwsza. 1o pamigtum, to bylo w lecie. “ona lezata pod jablunku i kazaty
mi przechodzié, to ja taka nieduza jeszcze i tak z lewy struny na prawu, trzy razy
[MG, p. Putawy];

Braty tego jedynaka, nie to ze jedynaka, tylko pirwszy w rodzinie, poszedt i to
wszystko, nie w strone stunka, tylko pod stunko, i to wszystko “ot... Ale nic nie

méwit, tylko obchodzit. A nie! Spluwot na ziomie, trzy razy spluwal na ziemio
[EugW, p. Pulawy].

Takze zwiazek jedynki ze sfera sakralng przektada si¢ na szczegdlny status
pierwszego syna, ktéry ma moc potrzebna do wyleczenia chorego:

Tik, tak o tych urokach to bylo, ale ro byla pierwiastek musiat przejs¢ trzy razy.

Jak kogos brzuch bolal, to powiedzieli, ze moze miet urok, bo tez kiedys jak na
wyrostek zachorowat, to méwili, ze na uroki, bo nikt o tych chorobach nie wie-
dziat, to wredy pierwszy syn czy pierwsza corka kogos tam poszukali z sgsiadéw,
co pierwszy si¢ urodzit, jak nie bylo w rodzinie, i ten wlasnie pierwszy musiat
przejsé [HK, p. Lubartéw].

Pierwiastek to kto§ wybrany, wyrdzniony i szczeg6lny, analogiczny jest sta-
tus jedynki wsrdd liczb. Warto zwréci¢ uwage na forme jezykows uzyta przez
rozméwcezyni¢. Wyrdzniony pierwszenistwem syn zyskuje indywidualng nazwe
analogiczng do pierwiosnka, czyli kwiatka, keory jako pierwszy zakwita wiosna
(zob. Pelc SGLub 5, 354) lub notowanych w gwarach lekseméw: pierwiastka
‘krowa pierwszy raz zacielona’ (Karl SGP 4, 94; tez o $wini: Pelc SGLub 3, 292),
piyrwiostka ‘krowa po pierwszym ocieleniu si¢; tez: owca po pierwszym okoce-
niu si¢’ (Ka$ Podh 8, 131); piernastka/pierniastka ‘pierwszy raz rodzaca (zwykle
o krowie lub $wini)’ (MSGP 188). Zaznacza si¢ takze zwiazek pierwszego syna



lub cérki ze strefa sakralng. Maja oni w sobie czastke jej mocy, ktdra jest wyko-
rzystywana do leczenia ludzi, a takze zwierzat.

Inny aspekt relacji liczba 1 — postacie zostaje przywolany w prozie bajkowej
i piesniach. Tym razem to nie pierworodny, a jedyny syn lub jedyna c6rka
s3 bohaterami bajek ludowych. Jedyno$¢ w tym kontekscie oznacza brak rodzen-
stwa. Taka osoba jest szczegdlnie ukochana przez ojca i matke, co ma wplyw na
przebieg wydarzen:

10 bylo tak. Byt ojciec i matka, i mnieli jednego sinka. No, to sinek rds, bardzo
pigknie, ladnie, uczyt sie, hm, nareszcie wyrds, wie pan, no céz, trzeba w swiat
sie rzucic! To ojciec, matka nie puszczajo, toz to jedynak, prawda... Ni ma gadki
(Bart Waz 96).

Poprzez poréwnanie zostaje przedstawiona wyjatkowos¢ takiej corki:

Ino jg jedng mowa (mamy), tylo swice i wosku (corke, jedynaczke, jak woskowy
swieczkg) (K 17 Lub 217).

Postac jedynaka pojawia si¢ w piesniach:

A ja sobie jedynacek

u swéj pani matki,

tegi, okrggluski,

bieluski i gladki

(K 6 Krak 386-387); warianty: (K 19 Kiel 5-6; K45 G6r 127-128; K26 Maz
314; K 27 Maz 264-265).

W ostatnim tekscie jedynak zostat odmalowany w bardzo pozytywny sposéb,
przy uzyciu superlatyw dotyczacych cech wygladu. Konotuja one dobrobyt i po-
wodzenie, ktére sa udzialem jedynego dziecka. Takie pozytywne wartosciowanie
tej postaci poswiadczaja gwarowe, nacechowane emocjonalnie okreslenia: jedyno-
cek, jedynocka (Ka$ Podh 4, 267).

W kregu semantycznym zwigzanym z unikalnoscia i wyjatkowoscia miesci si¢
takze okreslenie ukochanej lub najblizszej osoby mianem: jedyny, jedyna (K 26 Maz
239; K 27 Maz 345-346; K 28 Maz 95-96; K 39 Pom 171-172; K 40 Maz 155; K27
Maz 344; K 27 Maz 295; K 13 Poz 141; K 12 Poz 100-101; K 22 Eecz 107 i inne).

A mdj Jasieniu,
a mdj jedyny,
0j, pod okienkiem nie stdj,

bo chociaz-ci ty



pod oknem (nie) stojis,
a i tak bedzies ty mdj!
(K 20 Rad 147);

Moja matulu,

moja jedyna,

daj mnie do dwora stuzy¢
(K 20 Rad 147).

Taka symbolika liczby 1 wskazuje na jej wyjatkowos¢ i unikalnosé. Osoba
okre§lona mianem jedynego/jedynej jest bowiem najblizsza sercu, wyjatkowa
i ukochana.

W innym przykladzie liczba 1 stuzy takze do pokazania kogos jedynego, wy-
jatkowego czy oryginalnego. Osoba ta wyrdznia si¢, gdyz nie robi tego, co inni, co
stanowi metafore uczucia:

A pod borem na dgbie
gruchaly tam golebie.

Tylko jeden nie gruchat,
Co panienkg oszukat, oszukal
(K 41 Maz 209-210).

Na marginesie tych rozwazan mozna doda¢, okredlenie jedyny, podkreslajace
wyjatkowy status, odnosi si¢ nie tylko do os6b, ale takze do waznych atrybutéw.
Przyktadowo wianek symbolizuje dziewictwo, jest on tylko jeden, dlatego jego

utrata jest znaczacym wydarzeniem, ktdre jest popularnym motywem w folklorze:

Wisi, bej, jeden [wieniec] ze zldta,
ach, mojac to e, robota,
ja po rosie biegata,

com kwiateczki zbierala na niego

(K 44 Gér 156); wariant: (K 26 Maz 212).

W tekscie na temat erotyki ludowej Jerzy Bartminski zwraca uwagg, ze piesn
pomaga sobie rekwizytem, ktdry staje si¢ no$nikiem tresci lirycznych. Przedmioty
okragte, migkkie sg przypisywane dziewczynie — w przeciwienstwie do podtuz-
nych i ostrych przynaleznych chiopcu. Dzigki nim opozycja $wiata kobiecego
i mgskiego ulega spotggowaniu i rozszerzeniu (Bartminiski 1974, 16-17). Jednym
z najbardziej czytelnych i powszechnych w folklorze atrybutéw panienki jest wia-
$nie wianek, ktdry cechuje si¢ tym, ze jest jedyny.



W sytuacji obrz¢dowej najwazniejsze osoby sa honorowane takze poprzez

usadzanie ich w szczegdlnym miejscu:

Na pierwszém miejscu sadzajg panstwo mlode, po nich starsze wiekiem osoby
(K 10 Poz 294);

Ukoriczono przygotowania do objadu; starszy druiba posadzil na pierwszém
miejscu rodzicéw panny miodej (K 24 Maz 252).

To szczegélne, wyréznione miejsce, ktdre w obrzedzie weselnym przystuguje
mlodej parze lub rodzicom panny mlodej, jest okreslane jako pierwsze, co kore-
sponduje z gwarowym wyrazem pirsy w znaczeniu ‘najwazniejszy, glowny’ (Ka$
Podh 8, 128-129). Utozsamienie najwazniejszego i pierwszego miejsca charakte-
ryzuje jedynke jako liczb¢ wazna i o wyjatkowym znaczeniu wsréd innych liczb.

Specyfika jedynki wynika miedzy innymi z jej neutralnosci, sprawiajacej, ze
nie trzeba podkreslaé, ze jest jeden bohater lub ze cos zostato zrobione jeden raz,
podczas gdy w przypadku innych liczb tak si¢ czyni — kilkukrotne powtérzenia
przywotuja konkretna liczbe. Za pewien rodzaj naddatku mozna wiec uznaé wyko-
rzystywane w prozie ludowej formuly inicjalne, okreslajace bohateréw opowiadan:

Byt jeden chlop biedny i mial dziecko (K 35 Prze 212);

Byt sobie jeden mozny pan. I wyjechat sobie na wojaz, a zong zostawit w domu

(K 17 Lub 197);
Byl jeden pijak, nazywat sig Walenty Kuternoga (K 51 Sa-Kr 363).

Marta Wojcicka charakteryzuje je jako egzystencjalne wyrazenia formuliczne,
ktére sg zbudowane z czasownika by¢, rzeczownika nazywajacego bohatera oraz
sktadnika fakultatywnego, czyli zaimka nieokreslonego wskazujacego na obiekt
lub nieidentyfikujacego go (jeden, pewien) (Wojcicka 2010, 120). Natomiast w ko-
lejnym przykladzie zostaje uzyte wyrazenie formuliczne, ktdre pomija aspeke egzy-

stencjalny i wprowadza bohatera, ukazujac go w dziataniu (Wdjcicka 2010, 123):

Jeden gazda mieszkat na polance wsréd lasu, ktdry byt wraz z polankq jego wia-
snoscig (K 35 Prze 226).

Takie formuly oraz inne formy obecnosci jedynki sa powszechne w prozator-
skich tekstach folkloru, co pokazuja badania Bartminskiego, kt6ry opracowat liste
stu najczgstszych hasel w tekstach piesni i prozy ludowej. Jeden w funkcji zaimka
i liczebnika znalazt si¢ kolejno na 57. i 59. miejscu w prozie, natomiast jest nie-

obecny w piesniach (Bartminski 1990a, 225-227).



Pozytywna ocena jest dominujaca w kategorii liczba 1 — postacie, gdyz jedynka
okresla Boga oraz postacie szczegé6lne i wyjatkowe, jak pierworodny syn lub cérka,
jedynak czy kto$ jedyny, czyli ukochany. Jednakze w przystowiach pojawia si¢ nega-
tywne wartosciowanie jedynki: Co dwdch, to nie jeden. Dwaj wigcej mogg niz jeden.
Duwa wigcej ujrzq niz jeden (NKPP 1,512-514). Wskazuja one, ze w odniesieniu do
os6b liczba ta moze takze oznacza¢ samotnos¢ i mniejsze mozliwosci.

3.4. Zwierzeta

W relacji jedynki do zwierzat wyrdznia si¢ aspeke, ktéry niejako stanowi kontynu-
acj¢ oméwionej juz wyzej magii dobrego poczatku. Szczegdlna wage przykiadano
bowiem do pierwszego wyjscia bydta na take, obserwowano tez pierwsze pojawiaja-
ce sic w danym roku zwierzgta i notowano ich odgtosy. Dla spolecznosci wiejskich,
utrzymujacych si¢ z uprawy roli i hodowli bydta, zwierzeta przedstawialy duza war-
tos$é, z tego wzgledu podejmowano dziatania stuzace zabezpieczeniu ich przed ztymi
mocami. Byly one szczegdlnie zagrozone podczas pierwszego w danym roku wyjscia

na lake, dlatego krowom okadzano wymiona [WM, p. Wieluri] oraz:

W Wielki Poniedziatek i Pigtek, w dziers Whiebowstgpienia, na Spasa, we wszyst-
kie dnie Matki Boskiej, jak réwniez gdy pierwszy raz na wiosng bydio w pole
idzie, nie pozyczajg ognia; zapatke dadzq, byle nie wegli, bo by krowom na wy-
miona szkodzito (K 51 Sa-Kr 69);

Wipedzajgc pierwszy raz bydlo wiosng na pasze, kladg pod prég obory tarncuch,
sickierg, kamiers ze zwarki i kiddke zambknictg, zeby ludzie mieli usta pozamy-
kane i stowem nie urzekali, robaki zas, muchy, zwierzgta pyski, aby chudoby nie
kasaly. Oprécz tego pastuch bierze jaja przy sobie, zeby bydto gladkie byto. Watah
to samo robi, wypedzajgc pierwszy raz owce, przecigga tylko jeszcze w bramie tan-

cuch, przez ktdry owce przechodzg; wszystko to czynig dla zapobiezenia urokom
(K 51 Sa-Kr 70); wariant z jajkiem: [WM, p. Wieluni];

1a krowa po porodzie jak pierwszy roz wychodzita, to byla mietta potozuna przy
progu, siekiera, no i trzecia jeszcze jakas czest byla, ale w ty chwili nie pamigtam, ale
trzecie tam cos bylo potozune. 1o znak tam byt taki, niby ze to mialo, ze ta krowa

miata byé zdolno do dalszego porodu, nie takie byly zwyczaje [FJ, p. Gostyni).

W przedstawionych relacjach wyst¢puja liczne dziatania i atrybuty, ktére
na podstawie kryterium motywacyjnego mozna podzieli¢ na dwie grupy: te,
ktére chronig przed chorobami i przeciwdziataja urokom oraz te, ktére za-
pewniaja pomyslny wzrost zwierzat i plodno$é. Sens podejmowanych czynno-

$ci mozna zrozumieé, odwotujac sie do paradygmatu $wiatopogladu ludowe-



go’. Wszystkie wymienione dziatania i wykorzystane atrybuty maja jednak wa-
runek sine qua non — musza zosta¢ uzyte w okreslonym czasie, czyli podczas
pierwszego w danym roku wypedzenia byda na pastwisko. Wykorzystane w tym
konkretnym momencie maja moc, gdyz chwila ta jest newralgiczna, niebezpiecz-
nainaznaczona obecnoscig sacrum. W relacji wspomniano takze o zakazie pozy-
czania ognia. Takie tabu obowiazywalo takze w inne dni $wiateczne, a zestawie-
nie go tutaj z wykonywang pierwszy raz w danym roku czynnoscig potwierdza
wyjatkowos¢ i wazno$¢ tych momentéw inicjalnych.

Wyped kréw na wypas

Foto: Brzegi (okolice Nowego Targu), fot. Zygmunt Klodnicki, 1967, Cyfrowe Archiwum Polskiego
Atlasu Etnograficznego, https://paenew.us.edu.pl/items/show/14660 [data dostgpu: 10.04.2024 r.].

® Zapobieganie chorobom i urokom odbywa si¢ poprzez okadzanie, ktdre nie tylko ma cha-
rakter apotropeiczny, ale tez jest powszechnie wykorzystywanym w medycynie ludowej sposobem
na wypedzenie choroby. Dzialanie to opiera si¢ na wierze w oczyszczajace whasciwosci ognia i dymu
(zob. Marczewska 2012, 264-266). Kolejno wykorzystane rekwizyty maja zapobiega¢ urzeczeniom
sfownym, s3 to: faricuch, klédka (zamykanie), kamieri (zatykanie), sickiera (ostre narzedzie, ktdre
stuzy do odstraszania) (Mosz Kul 2, 309-310). W przeciwienistwie do funkcji zamykajacych, ked-
re zapobiegaja niepozadanym dziataniom, w celu zapewnienia dalszej pomyslnosci wykorzystuje si¢
przedmioty, ktdre pelnia funkcje otwierajac, jak miotta oraz siekiera (ostroé¢ w tym kontekscie ko-
notuje otwarto$é). Zostaje wykorzystane takze jajko, wplywajace na dobry rozwéj zwierzat, ktdre staja
si¢ »gladkie” jak ono. Jajko ma bogata symbolike, przypisywano mu wlasciwosci magiczne, zyciodajne,
lecznicze, ochronne i dobroczynne (zob. Adamowski 1992b, Ogr Zwycz, Kow Lek 172-179). W po-
wyzszych przykladach zostal uwypuklony ten aspeke symboliki, keéry jest zwigzany z wygladem jaja,
a gtadkos¢ i kulistos¢ sa wartoéciowane pozytywnie. Ponadto w jaju zamknieta jest energia, co stanowi
obietnice odrodzenia si¢ zycia. Z tego wzgledu wykorzystywano je w obrzedach wiosennych w celu
pobudzenia plodnosci ludzi oraz zwierzat.


http://teatrnn.pl/leksykon/node/2113/obrzędy_wiosenne

Kolejny zwyczaj takze pokazuje pewnego rodzaju tozsamos¢ symboliki czasu

$wiat i wykonywanej po raz pierwszy czynnosci:

W dyrugie swigto Zielonych Swigtek chlopca, ktdry pierwszy na wiosng z obory
wypedzi bydio w pole, tapiq inni chlopey, gdy prazypedzi bydto do domu, pomazg
mu twarz smotq, catkiem go pobrudzq i plachtg jakg okryjg. Nastepnie wsadza
w pdtwozie, gnajg go rézgami brzozowemi zielonemi (nie bijgc), i jezdzq z nim
po wsi z muzykq od gospodarza do gospodarza, wytrzaskujgc nad nim batami
i grajac. Jadgc, gdy si¢ zblizajg do jakiej chatupy, wolajq: ,Wieziema smolarza,
a do gospodarza!” (K 10 Poz 203).

Chlopiec, ktéry pierwszy wypedzit bydto, dzi¢ki przebraniu i pomalowaniu
twarzy, ale przede wszystkim przez fake pierwszenstwa podczas tej pracy, zyskuje
status kogos obcego, nieprzynalezacego do wspélnoty — smolarza (zob. Zadrozyn-
ska 1985, 124). Taka postaé, ktéra funkcjonowata takze w czasie innych $wiat,
umozliwia kreacj¢ pomyslnosci na przyszlosé.

W polskiej kulturze ludowej niektére zwierzeta pelnily role mediatoréw z za-
$wiatami, na przyktad te utozsamiane z wiosng i budzacym si¢ zyciem. Jednym z nich
byt bocian, darzono go szacunkiem na ternie calej Polski (Zadrozyniska 1985, 27).

Byt on symbolem plodnosci oraz zwiastunem przyszlych loséw cztowieka:

Kto obaczyt raz pierwszy na wiosng lecgcego bociana, to dobrze znaczy; ale kto
siedzqcego, caly rok bedzie miat zty (K 17 Lub 137);

Bociana jak sig zobaczylo, nie, jak si¢ zobaczylo pierwszego, jak siedziaf, ro
»0 w tym roku bedziesz cigzka, praytyjesz”. Jak szedt, jak lecial, to bedziesz jak
wiatr. Jak szedt, to tak posrodku migdzy cigzkosciq a lekkoscig [HW, p. Pultusk].

Informacje, ktére przekazywat ten szczegdlny ptak, mialy jednak charakter
profetyczny tylko w momencie, gdy czlowick zobaczyt go pierwszy raz w danym
roku. Whasciwosci odstaniania przyszlych loséw przypisywano takze kukulce (Za-
drozyriska 1985,28; SLSJ 145-158; Leriska-Bak 2014). Z ptakiem tym zwigzane sa
wierzenia nacechowane pozytywnie, cieszy si¢ on szacunkiem ludu, kedry radzi si¢
go w waznych sprawach (Kop Ro$ i zwie, 13). Kukulce, zwanej gwarowo zazula
czy gzegz6ika, a na terenie Lubelszczyzny zezula, przypisuje si¢ wige dar wrézenia,

co zostato podkreslone w nastepujacych relacjach:

10 bylo na wiosng, ze jak si¢ pierwszy raz kukutke uslyszy i jak sig¢ nie ma pienigz-
ka w kieszeni, nicktdrzy sq tak przezorni, ze gdzies tam grosik w kieszeni w takich

spodniach, co chodzg, czy tam w jakiejs kurtce mied, zeby jak kukutka zakuka, to



nie zaskoczyta. Tak bylo méwione, ze jak kukutka okuka, ze ma si¢ te pienigzki, no
wigc caty rok bedzie taki [HW, p. Pultusk];

Kukutke jak pierwszy raz sig slyszy, to trzeba grosik mie! [HW, p. Olecko]; wa-
rianty: [GK, p. Kielce]; [JM, p. Suwalki].

Wrézby sa jednak zasadne tylko podczas pierwszego w danym roku kukania,
keore styszy depozytariuszka wierzen dotyczacych tego ptaka, co $wiadczy o szcze-
g6lnym statusie tego czasu.

Na Lubelszczyznie zaby zwiastowaly nadejscie wiosny:

Gdy zaby pierwszy raz zagrzegotajg, wiesniacy kigkajg i modly sig, zapewnie
na podzigkowanie Bogu, iz raczyt dozwolic przezyé zime i doczekad wiosmy (K 17
Lub 149); wariant: (K 17 Lub 149).

Rechot zab jest donosny i wpisuje si¢ w sonosfere wiejskiego krajobrazu. Na
poziomie znaczent symbolicznych ptaz ten uchodzi migdzy innymi za symbol sit
rozrodczych i urodzaju (Kobielus 2002, 352). Podobnie jednak jak w przypadku
bociana czy kukutki naddane znaczenie ma tylko ten pierwszy poslyszany rechot.
Dzwick ten otwiera inny jakosciowo czas, jest bowiem znakiem korica zimy i po-
czatku wiosny, wraz z ktéra odradza si¢ zycie. Wskazane w relacjach zwierzeta
pelnia rol¢ mediatoréw z zaswiatami, podobne funkcje wykazuje liczba 1 w tym

kontekscie, gdyz to fakt pierwszeristwa warunkuje profetyzm.

3.5. Atrybuty i czynnosci
Jedynka charakteryzuje takze obiekty architektury sakralnej, ktdre zyskuja nad-

dane znaczenia — oprécz calego tadunku symbolicznego wiasciwego takiej ar-
chitekturze — ze wzgledu na kategori¢ pierwszenstwa. Szczeg6lny status maja
krzyze i kapliczki przydrozne, ktdre sa pierwsze, czyli najblizsze granicy wsi.
Wokét nich moga odbywaé si¢ wazne czynnosci, bedace elementami rytuatu po-

grzebowego:

Trumng kladg na wéz zaprzezony parg wotmi lub kortmi, i przy Spiewach na-
boznych oraz dzwonka dworskiego odglosie, wies cala towarzyszy ciatu parami.
Przy pierwszej figurze, czyli Bozej-mece, zatrzymujq sig wszyscy; wystgpuje jeden
z whoscian pod figure i praemawia do obecnych w imieniu nieboszczyka, zegnajgc
ich, dzigkujgc za ostatniq postuge i proszqc o przebaczenie za wszelkie z jego strony
za zycia doznane urazy (K 23 Kal 122).



Pierwsza figura wyznacza granice wsi, jest to wigc wlasciwe miejsce do poze-
gnania zmarlego z rodzinng miejscowoscia. Jan Adamowski pisze, ze powszech-
nym zwyczajem jest stawianie krzyzy czy kapliczek w miejscach granicznych - na
skraju: wioski, parafii czy nawet rodzinnych posiadtosci, gdzie pelnia funkeje
sakralizacji mediacyjnej niebezpiecznej przestrzeni granicznej (zob. Adamowski
1999, 137-154). Takie postrzeganie tych obicktéw wynika z ich granicznosci

oraz pierwszenstwa. Zaznacza si¢ wiec tutaj zauwazona juz wczesniej zbiezna sym-

bolika liczby 1 i granicy.

. ey
Drewniany krzyz przydrozny
Foto: Olsztynek, Muzeum w Olsztynku, fot. A. Wiklak, zdjecie pobrane ze strony www.skanseny.net
[data dostepu 8.04.2024 r.].

W prozie ludowej wykorzystywane s3 atrybuty, ktdre charakteryzujg sig
pierwszenstwem. To miedzy innymi ten fake sprawia, iz zyskuja magiczne whasci-

wosci. Egzemplifikacja tej tezy jest bajka o schemacie faricuszkowym:

»Moja panienka, kiedy mitujesz, to zebys jutro koto mnie stangla; i jak mnie bedg
strzelal, i zabijg, zebys tg pierwszq krew, co brysknie ze mnie, ztapata w swojg
zapaskg i wylata jq pod okno tego krdla, mgza drugiego” I ona wyszia, i jak go za-
strzelili, tak ta krew brysta na zapaseczke, i ona tg krew wypldkata z tej zapaski i tg
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wodg z krwig wylata na prost tego okna. A tu na drugi dziert wyrosta z krwi taka
pickna gruszka zlota ze zlotemi listkami. Ten krdl mqz wychodzi, widzi to i po-
wiada do swoji zony: , Ach, jaka to pigkna zlota gruszka, chociem konika stracit,
ale przynajmniej tg zlotg gruszke mam” (...). A gruszka méwi: ,Moja dobra pa-
nienko, kiedy ci mnie zal, to pamigtajze o tem, zebys jak mnie bedg scinali, chwyci-
la pierwszq trzaske i rzucila jg na staw”. Jak tg trzaskg cista na staw, a z tej trzaski
zrobita sig kaczka zlota. [...] furkneta predko do gbry i na brzeg stawu, i stata sig
zndw czlowickiem, tym Jasiem. I ten Jas zaraz koszule oblek na sicbie, plaszczem

sie zaodziat, miecz do boku przypil i juz jest jako pan (K 51 Sa-Kr 254-255).

Zazgbiajace si¢, wyrdznione ze wzgledu na pierwszenstwo atrybuty, takie jak
krew i trzaska, stanowig klucz konstrukeyjny i semantyczny tekstu. W kulturze
ludowej jedynka (w tym kontekscie nie jako liczba gléwna, a porzadkowa) zysku-
je szczegolny status. Charakteryzowane przez nig obiekty sa inne, mocniejsze od
kolejnych, w powyzszej bajce znamionuja kolejne metamorfozy kawalera, ktére
prowadza do jego ocalenia.

Moc takich pierwszych atrybutéw zostaje potwierdzona poprzez wykorzysta-

nie ich w magii apotropeicznej:

Chegce sig zabezpieczyé, aby roje nie ucickaly z pasicki, zakopujg gwizdz albo
praynajmniej kawatek drewna z szubienicy w pasiece, ule zas smarujgq pomiotem

pierwszym ze swiezo urodzonego cielgcia otrzymanym (K 17 Lub 150).

Liczba 1 stuzy takze podkresleniu, ze jakie$ dziatanie jest unikalne, wyjatko-

we, nie moze wigc zostac zastapione przez inne:

Nie ma sposobu zabicia tej bestyi, bo kazdy, nim bazyliszka upatrzy, sam wprzddy
zgingd musi. Jeden tylko jest sposéb: wzigsé wielkie lustro, aby sig dobrze za niego
schowad mozna i z tym lustrem udad sig do lochu lub piwnicy, w ktdrej bazyliszek
mieszka, a on, cickawy, kto idzie, skoro tylko spojrzy w lustro, sam si¢ wlasnym

wzrokiem zabija (K 17 Lub 136).

Uwypuklony poprzez wskazanie przez liczbe 1 sposéb jest whasciwy i stuszny,
nie ma innej metody pokonania bazyliszka. Jedynka jest wigc symbolem tego, co
unikalne.

W opowiesci wierzeniowej zestawienie jeden raz — kilka razy, dotyczace po-
wtarzajacego si¢ niezwyklego wydarzenia, stuzy do uwierzytelnienia: kilkukrotne
powtdrzenie zastosowane w formule finalnej pozwala osobie opowiadajacej pod-

kresli¢ niezaprzeczalng prawdziwo$¢ przedstawianych wydarzen:



Tata, jak opowiadat, jak jechat tam jakis chlop z mlyna i o godzinie dwunastej na
jakims mostku baran lezat ogromny, i kot stangd dgba, nie cheiat dalej ciggngd. Po
prostu w ogdle nie cheial jakos... I ten si¢ dopiero zaczal modlié, zaczal jakies tam
modty odprawial i po jakims czasie kot ruszyt, no i pojechat dalej, ale to sie po-
wtarzalo nie jeden raz, bo to kilkakrotnie takie zdarzenia byly (Bart Waz 199).

Wskazane sposoby ustosunkowania si¢ opowiadajacego do przedstawianych
tresci stanowia formuly prawdziwosciowe, ktdre maja charakter perswazyjny, gdyz
stuzg do przekonania odbiorcy o prawdziwosci prezentowanych zdarzen', ale
wskazuja takze na postawe méwiacego, ktéry sam odbiera przedstawione wyda-
rzania jako niepewne, ale prawdziwe (zob. Wojcicka 2010, 92-98, 150-152).

3.6. Podsumowanie

Jedynka otwiera szereg liczbowy, jest wigc jego czgécia, ale jednoczesnie rézni
si¢ od kolejnych liczb. Symbolizuje poczatek i catosé, jest zatem zaprzeczeniem
podziatéw oraz stanowi opozycj¢ do wielosci. Idac dalej tym tropem, mozna
wskazad, ze wystepuje obok takich atrybutédw jak woda (pierwsza kapiel dziecka)
i w takich kontekstach oznacza stan potencjalnosci i amorfizmu (bezksztaltu),
ktére poprzedzaly kreacje $wiata. Natomiast stan sprzed formagji jest przywo-
lywany w dziataniach, ktére majg na celu rekreacj¢ $wiata. Taki aspekt znaczenia
liczby 1 zostaje wigc wykorzystany w magii dobrego poczatku, ktéra w kontekscie
naszych badan mozna okresli¢, parafrazujac Moszyniskiego, jako wlasciwe poste-
powanie w sytuacji charakteryzujacej si¢ pierwszenstwem, ktére warunkuje na-
stepujacy po nim czas. W ludowym $wiatopogladzie silnie zakotwiczona jest wia-
raw mozliwo$¢ wplywania na przysztos¢ poprzez wlasciwe zachowanie w trakcie
wykonywania danych czynno$ci po raz pierwszy lub poprzez przestrzeganie tabu
zwiazanego z szeroko rozumianym pierwszenstwem w dni, ktdre otwieraja dtuz-
szy okres.

Takie aspekty znaczenia liczby 1 jak calo$é, niepodzielnos¢, wyjatkowosé
i unikalno$¢ sprawiaja, ze jest ona symbolem Boga. Depozytariusze i depozyta-
riuszki kultury ludowej przypisuja ponadto szczegdlne znaczenie pierworodnemu

synowi, za$ jedyne dziecko ma pozytywne konotacje, co przejawia si¢ gtéwnie

1% Podobne znaczenie, ktore stuzy uwierzytelnieniu, ma okreslenie ziejeden w kolejnym przy-
kladzie (chociaz nie ma tutaj zestawienia wykorzystujacego opozycje): Gadatliwa zonka dodata
drugie tyle i rozniosta po wsi wiesé, ktdrej wwierzyli tatwo, bo juz niejeden, méwiono, podobnie do-
Swiadczyt (K 17 Lub 105).



w piesniach. Jedynka, dzigki utworzonej od niej specyficznej nazwie, odpowiada
ukochanej osobie, oznacza kogo$ wyjatkowego i szczegdlnego. Wskazuje wige gro-

no najwyzej ocenianych i warto$ciowych postaci.

Zagroda bogatego gospodarza
Foto: Lublin, Muzeum Wi Lubelskiej, fot. Matgorzata Czyzewska, zdjecie pobrane ze strony www.skan-
seny.net [data dostepu 8.04.2024 r.].

Jedynka ma takze status granicy migdzy $wiatem a zaswiatami, czego do-
wodzg zaprezentowane relacje. Na potwierdzenie tej tezy mozna przytoczy¢ tg,
w ktorej pierwsza figura znajdujaca si¢ za wsig jest rOwnoznaczna z jej granica.
Jednakze ma to takze szersze i mniej dostowne odniesienia, co wida¢ w takich
przykladach jak pierwsza kapiel noworodka, pierwsze odglosy zwierzat jako zna-
ki budzacego si¢ zycia na wiosne czy pierwsze w danym roku wyjscie bydfa na take.
Ten pierwszy raz jest pefen znaczenia, transgraniczny, newralgiczny, moze by¢

grozny lub rokujacy na przysztoé¢, kazdorazowo jednak cechuje si¢ nasyceniem



sacrum. Z tego wzgledu w trakcie czynnosci wykonywanej po raz pierwszy po-
dejmowano rézne dzialania o charakterze sporzacym (pomnazajacym) lub zabez-
pieczajacym. Liczba 1 w wymiarze symbolicznym oznaczala jedno$¢, a wige do-
skonatos¢, niepodzielnosé i absolut. Jednakze stanowi ona takze poczatek szeregu
liczbowego, ktdry inicjuje podzial. Jedynka scala odmienne jakosci, przynalezac
do dwéch porzadkéw jednoczesnie, funkcjonuje zatem jak granica. Relacja je-
den — wiele pelni podstawowa rol¢ w jezykowym porzadkowaniu §wiata oraz ma
archaiczng geneze, wynikajaca z uswiadomienia sobie odr¢bnosci istoty ludzkiej

wobec grupy.



4 Liczba 2

Liczba 2 powszechnie utozsamiana jest w kulturze z dualizmem i dwubiegunowo-
Scig, przeciwnymi zasadami, antyteza, a takze rozdwojeniem, podwojeniem, roz-
dzieleniem i mnogoscia. To sprawia, ze liczba ta postrzegana jest jako ztowieszcza
i zapowiadajaca konflike (Her Lek 36, For Sym 43, Kop Sym 76-77, AlvSym Ssy
49, Cir Sym 225, Hof Lek 25). Jednoczesnie jednak jest utozsamiana z réwnoscia,
réwnowaga i zaliczana do liczb parzystych (Her Lek 36-37, Hof Lek 25, Kop Sym
76, AlvSym Ssy 49). Jako podstawa opozycji binarnych stanowita narzedzie do ro-
zumienia $wiata (Toporov 2005, 228). Symbolizuje takze poczatek, jadro materii,
ale przez to jest liczba niedoskonal. Oznacza tez zasade zeriska, Wielka Macierz
(Her Lek 36-37, Cir Sym 225).

Podkresla sig, ze to 2 jest pierwsza liczbg, jedynka stanowi bowiem calo$é
i dopiero dwdéjka inicjuje podzial, a wigc otwiera szereg liczbowy (Her Lek
36-37, Kop Sym 76, AlvSym Ssy 49). Jednakze Wiadimir Toporov sygnalizuje,
ze dwojka, tak jak jedynka, rézni si¢ jezykowo od kolejnych liczb. Formy stano-
wigce rdzen dla nich pierwotnie w jezyku indoeuropejskim nie oznaczaly liczb.
Te odmienno$¢ potwierdzaja obocznosci pomigdzy formami liczb gtéwnych i po-
rzadkowych (Toporov 2005, 223). Badacz ten wskazuje ponadto na zwiazek licz-
by 2 ze strachem, Iekiem i przerazeniem, ale rozumianymi jako uczucia graniczne
(krytyczne). Odwolujac si¢ migdzy innymi do tekstu hinduskich Upaniszad, po-
kazuje, ze pierwszy czlowiek nie miat si¢ kogo ba¢, gdyz byt jeden, ale to sprawito,
ze poczut brak radosci i potrzebe drugiego. Samotnos¢ rodzi obawe i strach, ale
réwniez obecno$¢ drugiego wywoluje takie emocje, dlatego ziemskie zycie jest
wypetnione Iekiem, ktéry wiaze si¢ takze z wyborem, czego efektem jest rozdwo-
jenie. Te wysublimowane rozwazania prowadza do konstatacji, ze odwolujac sie
do stéw z pierwiastkiem *duo, mozna w obszar zainteresowan nad zakresem zna-
czeniowym dwojki wlaczy¢ nastepujace idee: innoéci, odmiennosci, dualnosci-
-rozdwojenia i odpowiadajacego im bolesnego rozdarcia, a w koncu stabilnosci,
réwnowagi i oporu (Toporov 2005, 225-227).



W polskim folklorze zaznacza si¢ zwigzek dwdjki z czasem, postaciami, zwie-
rz¢tami, zywiotami, atrybutami i przedmiotami. Charakteryzuje ona czgici ciata

ludzi i zwierzat, a takze petni funkeje lecznicze i matrymonialne.

4.1. Czas

Zwiazek liczby 2 z czasem przejawia si¢ w opozycji binarnej dzie# — noc. Doba
jest podzielona na dwie czgéci: dzien, kedry cechuje jasno$é, oraz noc, ktérej przy-
pisana jest ciemno$¢. Podziat ten byl wyznacznikiem rytmu zycia cztowieka pier-
wotnego, ktéry nie znajac zegaréw, orientowal si¢ w czasie dzigki naprzemienne-
mu nastgpowaniu jasnosci i ciemnosci. Rytm ten wyznaczal pore czuwania i snu.
Joanna Szadura zalicza dob¢ do podstawowych jednostek czasu naturalnego.

Dzieni i noc tworza calo$é, jednoczesnie stanowiac swoje przeciwieistwo (Szadu-

ra2017, 153-155):

Je dwéch bracy, jeden bioly, a drégi czérny. Choc sg spotkajg, uchodzg sobie z dro-
11 nigdé sobie do oczdw nie zateraja, bo pierwszy bé zcemnidl, a drégi bé zblodt
[Dzien i noc] (Fol Zag 132);

Miata gdowa dwoje dzieci:
corka czarna, synek swieci

[Doba - dzien i noc] (Fol Zag 139).

W tych przyktadach noc jest zestawiona z ciemnoscia i zerisko$cia, dzien za$
z jasnoscig i mesko$cia. Tworza si¢ wiec ciagi kojarzonych ze soba elementéw,
odmiennie warto$ciowane — w tym przypadku zerisko$¢ zyskuje rys negatywny,

mesko$¢ za$ jest waloryzowana pozytywnie'. Ze Stownika stereotypdw i symboli

! Para i parzystos¢, jak rowniez sama liczba 2, w wielu przypadkach zwiazane s3 z elementami
opozycji mezczyzna — kobieta, Smier¢ — Zycie. Swiettana Tolstojowa, powotujac si¢ na réznych badaczy,
podaje nastepujace przyklady potwierdzajace ten zwiazek: Bulgarzy w Rodopach liczbe galazek na
drzewku weselnym uzalezniali od plci osoby, dla ktdrej to drzewko bylo przeznaczone: drzewko
chrzestnej mialo trzy gatazki, a drzewko chrzestnego — dwie, natomiast gdy bylo tylko jedno drzewko,
mialo mie¢ pig¢ galezi. Zgodnie z wierzeniami Macedoniczykéw w matzeristwie, ktore zostalo zawarte
w roku nieparzystym, beda rodzi¢ si¢ chlopcy, natomiast przyszli rodzice, ktérzy wstapili w zwiazek
malzeniski w roku parzystym, bedg oczekiwaé dziewczynek. Przy urodzeniu dziecka Macedonczycy
przyrzadzali pity — dwie, jesli urodzita si¢ dziewczynka, i trzy, jedli urodzit si¢ chlopiec. Analogiczna
symbolika liczbowa jest znana réwniez w tradycji rosyjskiej: w guberni jarostawskiej aby pozna¢
ple¢ przyszlego dziecka, wyciagali z donicy storczyk (Neotinea maculata) wraz z korzeniem — dwa
odgalezienia zapowiadaly dziewczynke, a trzy — chlopaka. U Stowian Poludniowych symbolika
liczbowa byta zachowywana przy powiadamianiu o $mierci mezczyzn, kobiet i dzieci: w pierwszym
przypadku bylo stychaé trzy dzwony, w drugim — dwa, natomiast w trzecim — jeden; katolicy takie samo
znaczenie przypisywali liczbie krzyzy, ktére niesli podczas procesji pogrzebowej (Tolstaja 2010, 223).



ludowych dowiadujemy sig, ze zestawienie stow dzier — noc jest konkretyzacjq prze-
ciwstawienia jasnos¢ — ciemnosé. Na t¢ opozycje nakladane sa dodatkowe kontrasty,
na przyktad Bdg — diabel czy niebo — piekto. Swiatto symbolizuje szczgécie, dobro-
byt, jest kojarzone ze $wigtoscia, béstwem i niebem (SSiSL 1/4, 86-96). Ciem-
no$¢ jest postrzegana jako negatywna, gdyz jest ona symbolem fafszu, zta, grzechu,
$mierci, zapomnienia, tajemnicy i smutku. Ciemno$¢ to takze czas dziatania ztych
duchéw oraz spotkan kochankéw (SSiSL 1/4, 129-138). Anna Brzozowska-Kraj-
ka wskazuje, ze para dziei — noc ,,Stanowi kategorialny komponent ustno-poetyc-
kiego kanonu, konstant¢ obrazows, ludowy archetyp, praobraz z tradycji, odwotu-
jacy si¢ do mitu podstawowego o rozdzieleniu $wiatta i ciemnosci, zaréwno wedlug
oficjalnie przyjetej kosmogonii judeochrzescijanskiej, jak i ludowej kosmogenezy;
odnosi si¢ do mitu podstawowego jako wtérnego systemu modelujacego konstru-
ujacego system wartoéci porzadkujacych $wiat” (Brzozowska-Krajka 1994, 49).
Podziat doby z catym przedstawionym powyzej bagazem symbolicznym w duze;
mierze ksztaltuje koncept dwojki jako liczby taczacej sprzeczne wartosci, ale takze
inicjujacej podzialy.

Naczelnym symbolem dialekeyki dobowej jest storice, stanowiace hierofanig
béstwa. W wierzeniach ludowych bylo ono antropomorfizowane, prébowano

wiec wytlumaczy¢ sobie, co si¢ z nim dzieje, kiedy przestaje by¢ widoczne:

Inni zas, nie znajgc prayczyny dlaczego storice swieci, wiedzq tylko, ze roczgc sig
po niebie nad nami, oswieca ono nasz swiat, a po zachodzie zapada pod ziemig
i oswieca znajdujgcy sig tam swiat inny (K 34 Chet 254).

Przekazy dotyczace drugiego $wiata sa zwiazane z kultem solarnym i opisana
wyzej dialektyka dnia i nocy. Tylko tam gdzie $wieci storice, mozliwe jest zycie,
jest ono bowiem silg twércza. Wedtug przekazéw na tamtym $wiecie jest bardzo
dobrze, migdzy innymi na jabloniach rosna ztote jabtka, a ludzie sg dla siebie
zyczliwi (SSiSL 1/4, 73). Kazimierz Moszynski pisze, ze lud wyobraza sobie: ,ze
pod ziemig jest drugi $wiat, podobny do naszego, majacy swoich mieszkaficow-
-ludzi, rézniacych si¢ od nas tylko bardzo malym wzrostem” (Mosz Kul 2, 41).
W wierzeniach ludowych wystepuje takze podzial na ten i tamten swiat, keéry jest
miejscem przebywania zmartych, jednak rzadko okreslany jest jako ,,drugi swiat”
(SSiSL1/4,77-85).

W innej eksplikacji na temat storica pojawiaja si¢ istoty, ktdrej mu pomagaja:

Zmiany dnia i nocy pochodzg stad, ze na noc, przestawszy swiecié nad ziemig,
slorice zanurza si¢ w morzu pod ziemiq i tam sig kgpie, az przy pomocy dwdch
Jjakichs istot wynurza sig z rana na przeciwnej stronie nieba (K 34 Chel 254).



Ci mitologiczni pomocnicy storica nie s3 scharakteryzowani, jednakze ich
obecno$¢ wprowadza element krélewski — funkcjonuja jako studzy, ktérzy poma-
gaja storicu-krélowi wréci¢ po nocy na jego wlasciwe miejsce. Jest ich dwoch, co
wplywa na budowanie harmonijnego obrazu wokot storica i co mozna uzna¢ za
nawigzanie do dialektyki doby?.

Niewatpliwie symboliczny charakter ma powtarzalnos¢ czynnosci w znaczace

dni, jakimi sa dwa Wielkie Piatki:

Moze ze wzgledéw na niepozgdane nastepstwa diugiego karmienia, co bywa
oznakq niskiego stanu kultury, przepowiadajg w ziemi krakowskiej dzieckn, ssq-
cemu przez dwa Wielkie Pigthi, ze bedzie — gdy dovosnie — zlodziejem lub nie-
rzqdnicq. W powiecie rzeszowskim nwazajq to za grzech, a chlopiec taki bedzie
niepamigtliwy (stabg bedzie mial pamigé) (Bieg Mat 156)>.

Zrédlo wierzenia zostalo podane eksplicytnie w relacji: dugie karmienie pier-
sig jest oznaka niskiego stanu kultury. Dodatkowo Wielki Pigtek ma negatywne
konotacje, jest to bowiem w tradycji chrze$cijanskiej dzien $mierci Jezusa na krzy-
zu, a zatem moment najwickszej zaloby zaréwno w Kosciele, jak i w poboznych
domach (Ogr Zwycz 243). Podwojenie czynnoéci w takim charakterystycznym
okresie jest niepozadane, stad liczba 2 w tym przypadku tez zyskuje negatywny
wymiar. Swietlana Tolstojowa wskazuje, ze u wszystkich Stowian w codziennym

? Oprécz fundamentalnego wyodrebnienia chrononiméw zwiazanych z liczba 2, czyli pary prze-
ciwienistw dzieri — noc, funkcjonuje ona takze w innych zakazach lub wierzeniach zwigzanych z czasem,
zazwyczaj w negatywnych kontekstach. Zgromadzony material pokazuje jednak, ze nie s to przyktady
czgste, pojawiajg si¢ incydentalnie i mozna si¢ zastanowi, czy uzycie w nich dwojki kryje glebsze sensy
symboliczne, na przyklad w odniesieniu do dwdch dni i miesiecy:

Ale to nie wiem, czy to byt waz, czy to byto co, w kazdym badz razie zaskroniec to nie byl, bo byt
takiej grubosci [tj. okoto 10 centymetrdwl], prosto pelzt do stajni, wie pani. No! W dzien, w potudnie
wpelzt do stajni w porze obiadowo, kiedy sig wlasnie krowy doi, i prosze sobie wyobrazié, i prosto
pod krowe, i doiéjo. [...] I tak zesmy go gonili obie z mamgq, az tutej do potoka, i w takie krzaki, i go
wygnalismy, ale wie pani, od tego czasu pilnowalismy, bo, bo jeszcze cos ze dwa dni do stajni sig pchat
bez przerwy (Bart Waz 217);

1 "ona tak weznie tego cukrn, nasypie w taki galganek i dzieckn w buzie daje, tak smuka. To poji
mlikiem, to poji herbato. To dziecko wraca ponoli place, jak to takie malirikie. To miato dwa miesidn-
ce, jak “ona umarta, ta kébieta, ta matka tygo dziecka (Bart Waz 167).

Relacje dotycza zjawisk z zakresu demonologii i eschatologii, a w tych kontekstach da si¢ zauwa-
zy¢ zwickszong czestotliwo$é wystepowania liczby 2. Mozna wigc postawi¢ hipoteze, ze dwojka opisuje
nadprzyrodzone zjawisko, jak aktywno$¢ weza, czy wskazuje wiek dziecka, gdy nastapilo traumatyczne
wydarzenie — $mieré matki.

3 Wariantywnie w takim kontekscie funkcjonuje liczba 3: Dziecko miewa uroczne oczy, ktdre

w trzy Wielkie Pigthi ssato piers matki (w ciggu trzech lat) (K 3 Kuj 248).



zyciu i praktykach rytualnych przedmioty podwdjne i powtarzajace si¢ byly warto-
$ciowane negatywnie. Egzemplifikacjg tej tezy jest powszechny zakaz ponownego
dopuszczania dziecka do piersi po odstawieniu, gdyz bedzie ono rzucalo uroki oraz
nie bedzie moglo bra¢ udzialu w czynnosciach rytualnych, na przyktad by¢ koled-
nikiem, a po $mierci zostanie wampirem* (Tolstaja 2010, 234-235).

Dwéjka w aspekcie temporalnym wiaze si¢ przede wszystkim z rudymen-
tarnym podzialem doby na dwie przeciwstawne jakosci, ale zaznacza si¢ takze jej

ciagzenie ku demonologii, co znajdzie wigcej potwierdzen w dalszej czgéci pracy.

4.2. Postacie

Liczba 2 w polskiej kulturze ludowej charakteryzuje postacie dziwne lub wyrdz-
niajace si¢. S to wigc demony (jak diabel, strzygon) oraz ludzie, przede wszystkim
blizniacy, ale takze bohaterowie i bohaterki bajek (bracia, siostry).

4.2.1. Demoniczne

Dwoisto$¢ koreluje z obszarem pozaziemskim. Wierzenia faczace dwéjke z za-
$wiatami poprzez postaciec demoniczne byly powszechne w polskiej kulturze
ludowej, 0 czym $wiadczy ich bogactwo w materiach etnograficznych. Podczas
prowadzonych badan terenowych informatorki takze przekazywaly takie relacje,
co potwierdza petryfikacje tych wierzen. Przyczyng zamiany w demona jest na

przyklad posiadanie dwdch duchéw:

Wedtug bowiem mniemania gminu, czlowiek-strzygon, majgcy dwa duchy, kie-
dy umiera, ciato jego z duchem dobrym grzebie si¢, a duch zly jego, nie moggc
rozstad si¢ ze swiatem, blghka sig po nim jako straszydto (K 19 Kiel 229);

Nicktory czlowick ma dwa duchy, taki po smierci staje si¢ upiorem, dusza zas
Jjego bigka si¢ koto zmartego ciata az do dnia sqdnego. Strzygonie majg w so-
bie ducha dobrego i ducha zlego. Dobrego w czlowicku ducha wiedzie na dro-
ge zbawienia chrzest, zlego — bierzmowanie. Po Smierci czlowiek o dwu duchach
wstaje z grobu, napastuje, a nawet zjada ludzi. Sprawia on wylewy wéd, jezeli
w gore wychodzi z grobu. Najskuteczniejszym przeciw upiorowi lekarstwem wyko-

pad i wraz z trumng wywrdcié go do gory nogami, aby wszedt sobie w glab ziemi,

* Por.:

Jezeli dziecko urodzi sig z zgbami albo jesli nowo narodzonemu dziecigciu matka daje ssaé dwa
razy dziennie, to dziecko takie ma w sobie dwa duchy i dwa serca. Po Smierci takiego czlowicka
drugi jego duch wydobywa si¢ w nocy z grobu i oglgda sig wkolo: od tego powstajg straszne ulewy
i woda zatapia wszystko, co ten duch widzial (Bieg Mat 126).



a nie chodzit po niej. Czlowick niebierzmowany umiera dwakroé. Za zycia od-
chodzi nieraz od siebie, traci przytomnost. O czlowieku, ktdry sam do siebie méwi,
przebieczanie utrzymujg, ze ma dwa duchy, jeden slepy, drugi gluchy (Bicg
Smier 30); wariant: (Bieg Smier 114);

Stryga krakowska przychodzi na swiat z dwiema duszami, a gdy nie otrzyma
drugiego imienia chrzestnego, staje si¢ po Smierci zmorg. Lud nadwislanski rak
sobie thumaczy zmore, upiora i somnabuliste, utozsamiajgc, ich: ,Bywajg ludzie
z dwoma duchami. W czasie snu wychodzi z czlowieka ten drugi duch i chodzi po

drzewach, dachach, a gdy na kogo ma ztost, to go dusi, a nawet krew z niego ssie”
(Bieg Lecz 278).

Leonard Petka zalicza strzygi do demondw zycia spolecznego, ktére obrazo-
waly Ieki zwigzane z codziennym zyciem. Eaczy je takze z chrzescijariskg koncep-
cja duszy (Petka 1987, 169). Calkiem odmienne tezy odnosnie do demonologii
formutuje Lukasz Kozak. W ksiazce Upidr. Historia naturalna przytacza on liczne
materialy Zrédlowe, pokazujace, ze strzygi, zwane réwniez wieszczami i upiorami,
to realni ludzie, kedrzy wierzyli, ze posiadaja niezwykle wlasciwosci lub takie im
przypisywano. Zazwyczaj ponosili tego bardzo dotkliwe konsekwencje. Badania
potwierdzaja powszechnos¢ tej wiary oraz popularnos¢ demondw, a takze notuja
liczne relacje okrucienistwa, ktére ich spotkaly (Kozak 2023). Niewatpliwie jed-
nak w materiatach Zrédlowych, opisujacych znaki charakterystyczne upiora czy
sposoby jego unicestwienia, pojawiaja si¢ liczby, podobnie jak w ponizszych re-
lacjach. Na przyktad strzyga to demon, ktéry ma dwie dusze. Osobe, ktéra stanie
si¢ demonem, mozna rozpoznaé po pewnych znakach, na przyklad rodzi si¢ ona

z ,podwojonymi z¢bami”:

Dziecig urodzone na Mazowszu ,,z podwdjnymi z¢gbami’, albo w Krakowskiem,
»z dwoma rzgdami zebdw’, widocznych ,,przy pierwszym krzyku’, w kilka dni po
urodzeniu umiera i zamienia sig w strzyge, czyli upiora (Bieg Mat 126); wariant:
(Bieg Mat 268);

Tik kiedys méwili na to, ze strzyga si¢ urodzila, te zemby poiniej wyleciaty weze-
Sniej, zanim nastepne jej rosty, to pdéniej te i wyleciaty. Ale normalnie z dwiema
zembami sig urodzila [MF, p. Kalisz].

Depozytariuszki kultury ludowej w szczegdlny sposéb wartoéciuja rzeczy,
ktére odbiegaja od normy, sa dziwne lub niespotykane. Liczby sa narzedziem,
ktére ulatwia wprowadzanie tadu, gdyz wielu zjawiskom i rzeczom przyporzad-
kowane s konkretne wartosci liczbowe, na przyktad r¢ka ma pie¢ palcéw. To co



przekracza przypisana danemu obiektowi liczbe, staje si¢ anormalne, na przyktad
dodatkowy palec pi¢tnuje jego wiasciciela. W powyzszych relacjach dziwnym zja-
wiskiem s3 podwojone z¢by, ktére sa prognostykiem przyszlej przemiany. Eukasz
Kozak, powolujac si¢ na artykuly prasowe, przytacza drastyczna relacje: noworo-
dek, ktéry urodzit si¢ z zgbami, kilka dni po porodzie zostal zamordowany przez
ojca poprzez obciecie glowy (Kozak 2023, 57). Swiadczy to o niepodwazalnej
wierze ludu w istnienie upioréw, co mialo takze bardzo drastyczne konsekwencje,
oraz w wystepowanie statego repertuaru ich atrybutéw.

Istnienie w postaci strzygi wynika z faktu posiadania dwdch duchéw oraz
tego, co si¢ z nimi dzieje po $mierci czlowicka. Takze dwa serca staja si¢ atrybu-
tem demona:

Rodzq si¢ czasami ludzie posiadajgcy podwdjne serca. Kiedy jedno z nich (serc)
umrze, drugie 2y¢ nie przestaje i wlasciciel jego, pochowany glgboko w ziems, wsta-

Jje z grobu, chwyta i dusi ludzi (Bieg Smier 115).

Zdemaskowanie postaci demonicznej jest mozliwe takze na podstawie jej za-

chowania:

Oto w Kieleckiem utrzymujg, ze ludzie zapadajgcy w zachwycenie majg dwa du-
chy, jeden spokojny, a drugi zby, a ten po smierci wyrzqdza rézne szkody (Bieg
Smier 73).

Dla obrony przed upiorami stosowano praktyki o charakterze magicznym,
unieszkodliwi¢ je mialo na przyktad odkopanie trupa i odwrécenie go. Inne prak-
tyki chronigce przed demonami miaty charakeer religijny:

Dawniej miewali ludzie tylko jedno imig, dane na chracie, i wtedy ,spostrzegano
wielkie zaggszczenie sig upiordw’, od kiedy ludzie biorg przy chrzcie dwa imiona,
a trzecie przy bierzmowaniu, upiory zaczynajg znikal (Bicg Mat 239); wariant:
(Bieg Smier 113-114).

Wiara, ze przyjecie chrztu moze ustrzec przed przemiang w demona, zasa-
dza si¢ na przekonaniu o istnieniu dwéch duchédw oraz na szczegdlnej randze
stowa. Nazwanie drugiego ducha chroni przed jego niebezpieczng przemiana.
To co nazwane zostaje bowiem wlaczone do ludzkiego $wiata i oswojone, na-
tomiast brak imienia przesadza o przynaleznoéci do groznej, chtonicznej sfery.
Z chrztem wiazaly si¢ takze inne wierzenia, na przyktad takie, ktére bazujg na

inwersji ocen: sile magiczna przypisywano zatem temu, co jest sprzeczne z nor-



ma, zakazane i uwazane za grzeszne lub niebezpieczne. Jezeli prawo koscielne
i codzienna praktyka wykluczaja powtdrny chrzest, specjalny obrzed magiczny
zezwala na ponowne przyjecie tego sakramentu, na przyktad w celu uratowania

zycia ciezko chorego (Tolstaja 2010, 239).

Przytoczone relacje ukazuja duza aktywnos¢ dwojki w kontekscie de-
mona zwanego strzyga. Jest to wigc liczba szczegdlnie z nim zwigzana, cho¢
pojawiaja si¢ egzemplifikacje, ujawniajace, iz charakteryzuje ona takze inne
upiory:

Z kobiety brzemiennej, ktdra utongla, rodzi si¢ topielec (topier, czyli topnik),
czlowiek o dwu duchach, ktdrego czart utopil, a kidry po Smierci topi innych ludzi
(Bieg Mat 99);

Zmorg staje si¢ kobieta brzemienna, gdy przejdzie miedzy dwiemi drugiemi,

réwniez brzemiennemi (Bieg Lecz 275).

W powyzszych przyktadach dwojka zostaje zdublowana: brzemienna, a wigc
»podwdjna”. Powiazanie tej liczby ze sferg demoniczng przejawia si¢ w podwdj-
nych atrybutach (duchy, z¢by, serca), ktdre posiada przyszly demon, ale takze
w postaci kobiety brzemiennej, ktéra nie tylko stanowi rodzaj medium sprowa-
dzajacego zycie z tamtego na ten $wiat (Smyk 2009b), ale jest takze, ze wzgledu na
swoj stan, charakteryzowana przez dwéjke, gdyz wedtug wierzenn ma dwie dusze
(Tolstaja 2010, 213).

Liczba 2 wystepuje takze w relacjach opisujacych podanie remedium na nega-
tywne oddzialywanie zmarlego:

Wisielec po $mierci straszy, aby wigc nie wyrzqdzat ludziom szkody, lud w Masto-
wie wktada mu pod jezykiem dwa kawatki kredy po siedmbkro¢ swigconej, wzigtej
2 dwu doméw (Bieg Smier 101).

Podjecie takiej czynnosci wynika z przekonania, ze dziatania oparte na ko-
dzie liczbowym sg zrozumiale nie tylko dla ludzi, ale i dla postaci chtonicznych.

Wskazane egzemplifikacje pokazujq silny zwiazek dwojki ze strefa demonicz-
n3. Relacja ta jest efektem uznania istnienia dwéch opozycyjnych $wiatéw: sacrum
i profanum. Ta obca dla cztowieka sfera jest $wiatem na opak, dlatego wchiania
to, co jest niestandardowe, na przyklad jedli jeden z dwoéch duchéw pozostanie
bezimienny, przynalezy do tamtego swiata. Wynika to z anormalnosci podwojenia

tego, co powinno by¢ w liczbie pojedyncze;j.



4.2.2. Ludzkie

Eaczenie przeciwienistw, ich inwersja lub uwypuklanie elementéw posrednich
miedzy nimi nastepuje w micie i rytuale. Funkcja zjednoczenia opozydji jest za-
chowana w symbolicznej roli boskich blizniakéw — wyrazajacej réwnowage do-
branych w pary przeciwienistw (Iwanov 1978, 100). W kulturze Stowiafiszczyzny
blizniaki byly obiektem czci lub strachu, postaciami o duzym fadunku semantycz-
no-symbolicznym (Radenkovi¢ 2012, 64-66). S3 one warto$ciowane zaréwno
pozytywnie, jak i negatywnie. Ocena pozytywna wiaze si¢ z wiara, ze podwojenie
przynosi szczescie, natomiast znaczenie pejoratywne mozna zobrazowa¢ cytatem:

Urodzenie bliznigt, zjawisko niezwykle, thumaczyt sobie czlowiek pierwotny jako
dzielo zlego ducha, przynoszqce nieszczgscie, pdéniej uchodzilo za wrdzbe nie-
szezgscia, a przynajmnicf za rzecz niesamowity. Wsréd ludu naszego i ruskiego
istnieje przesqd, ze blizniaki nie chowajg sig i jedno umrzeé musi, albo i oba
zmarnicjg (Bieg Mat 128).

Réwniez w innej relacji nieszczgécie spotyka jedna z blizniaczek:
Utrzymujg, ze z dwich dziewczqt blizniaczek, gdy dordstszy, pdjdg za maz,

Jedna tylko moze miel potomstwo, druga zas skazang jest na nieplodnosé

(K 34 Chel 161).

Blizniaczki

Foto: Dzianisz (okolice Nowego Targu), fot. Zygmunt Klodnicki, 1964, Cyfrowe Archiwum Polskiego
Atlasu Etnograficznego, https://paenew.us.edu.pl/items/show/14399 [data dostepu: 10.04.2024 r.].
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Oprécz przestanek symbolicznych informatorki wskazywaly takze na wzgle-
dy praktyczne, czyli trudno$¢ jednoczesnego wychowania dwojki dzieci. Dlate-
go funkcjonaly rézne wierzenia oraz zakazy dotyczace kobiety ci¢zarnej, ktérych

przestrzeganie miato zapobiec urodzeniu bliZniat:

0j, po dwie miotly, ani dwie szczotki w rence, nic po dwa nie nosic, zeby sie bliz-
niaki nie urodzily. [MW: A to nie chcieli blizniakéw ?] Nie cheieli blizniakdw,
tylko to po jednym dzieckn, bo trudnosci byly kiedys z dzieémi [ JW, p. Pulawy];

Praestrzegano, zeby po dwa wiadra, bo kiedys wode ze studni nosili, bo bedzie
miata blizniaki, ale to moze zeby nie brata dwa wiadra, zeby nie byto za cigzko.
[MW: A to niedobrze bylo jak blizniaki?] No ro wlasnie jak blizniaki, to raczej
byto dobrze, ale z drugi strony to wigksze trudnosci z wychowaniem. Ale tak md-
wils, ze jak sig urodzity blizniaki, to ze nosita cos po dwa [EW, p. Pulawy];

Kijon nie brat do runk. Bo jak to dawniej kijonami praly, poobmarzane. To brut
Boze, zeby kijonkéw gdzie mloda nie wziola do runk i nie niosta, bo bedu bliz-
nigta. To takie gusta [EugW, p. Pulawy]; wariant: (K 34 Chet 163).

Jak wezesniej wspomniano, w kulturze ludowej wszystko, co anormalne, nie-
codzienne lub w jaki$ sposdb wyrdzniajace sig, a za takie mozna uznaé narodzi-
ny blizniakéw, zostaje wykorzystane w dziataniach magicznych i obrzedowych.
Funkcjonuje wige wierzenie, ze przy pomocy blizniakéw mozna si¢ uchroni¢ od
zarazy lub innych nieszcz¢éé. Nickiedy nalezy skumulowaé podwéjnos¢ (blizniaki

ludzkie i zwierzgce), multiplikacja ma bowiem wigksza moc sprawcza:

Lud twierdzi, jakoby przed laty dwdch parobkéw bliznigt oborato caly Tarndw
dokota dwoma czarnemi wolami bliznigtami, zabiwszy przy tem dwa czarne
koguty. Odtgd zaraza tu si¢ nie pokazata i zapewne nie pokaze (K 34 Chet 138);
wariant: (K 34 Chet 203);

Krgzkdw. Mbwig, iz wies ta od zarazy jest wolng, gdyz dwa wotki bliznie oborato
grunta wkolo, gnane przez dwéch braci bliznigt. Nakazata to sw. Rozalija, ob-
Jjawiajgc sig jednéj kobiecie we snie i méwige do niéj: ,Niech bracia wies okrgzq”
(K 10 Poz 135); warianty: (Bieg Lecz 298 — zabezpieczenie od zarazy, gwal-
townych burz i gradobicia w Ostruszy; K 10 Poz 6 — wie§ Kalawa — oborana
przez byczki blizniaki; K 10 Poz 135 — we wsi Zajaczki niewiasta urodzita bliz-
niaki, w tym samym czasie urodzily si¢ blizniaki byczki, gdy dzieci podrosty,
oborano byczkami granice wsi, aby zaobiec zarazie; K 10 Poz 374);

Wiedy staruszkows, dziadowi dwn bliznigt, objawit sw. Jan we snie nastgpujgcy
Srodek: ,Masz wnuki-bliznigta i jatéwki biate-bliznigta. Kaz im wyorad bruzdg
pray miedzy, ze wschodu na zachdd, a bedziecie zabezpieczeni od wszelkiego nie-
szezgscia” (Bieg Lecz 296).



W przedstawionych wyimkach zostaly skumulowane dwdéjkowe postacie
i zwierzgta. Eksplikacja podejmowanego przez nie dziatania jest nastgpujaca:
oboranie to sposéb zabezpieczenia si¢ przed zaraza, tym bardziej, ze wykonuja
je blizniaki, ktére w tym przypadku sa pozytywnie warto$ciowane. Narodziny
blizniaczych chlopcéw byly oczekiwane, gdyz potomkéw plei meskiej ceniono
bardziej. Wierzono takze, ze takie oboranie chroni nie tylko od zarazy, ale takze
od gradobicia (zob. Marczewska 2012, 176-178).

W wyjasnianiu symboliki obrzedowej pomocna jest takze teza Nikity L. Tolstoja
o synonimicznosci znakéw w obrzedzie. Rosyjski badacz pisze, ze szczeg6lnos¢ ,je-
zyka” obrzgdowego, w odrdznieniu od jezyka potocznego, jawi si¢ jako jednoczesna
rozmaito$¢ kodéw, spowodowana ogélng tendencja do maksymalnej synonimiczno-
$ci, do powtarzania tej samej tresci na rézne sposoby (Tolstoj 1995). Wykorzystane
w relacji elementy, w szczegdlnosci za$ wytyczenie kota, symbolizuja zamkniecie.
Dwdjce, jako prototypowej liczbie parzystej, takze nalezy przypisa¢ takie znaczenie
w kontekscie calego zwyczaju majacego chroni¢ wie$ przed niebezpieczenstwem.

Ponadto badacze zwracali uwage na szczegélny status blizniat, kedry spra-
wial, iz posiadaly sile magiczng. Zgodnie z powszechnymi przekonaniami dzicki
opozydji ciato — dusza mozna pokonaé granice migdzy $wiatem ziemskim i nad-
przyrodzonym. Blizni¢ta wydaja si¢ osobami podwojonymi, wystepuja jako jedna
osoba w dwdch postaciach. Na tym $wiecie czlowiek jest jednoscig ciata i duszy,
a w nastepnym $wiecie jest tylko jedng dusza. Blizniaki usuwaja granic¢ miedzy
przestrzenig zycia a $miercig. Tylko Bég i istoty demoniczne moga przetamac te
granice, stad ich niezwykla apotropeiczna moc. Postacie bliznigt oddaja istote
symboliki dwojki, czyli catoéci podzielonej na réwne czgsci, a wige jednoczesnie
jednosci i osobnosci. Prawdopodobnie w wyobrazeniu blizniat przejawia si¢ pra-
gnienie ucielesnienia drugiej, niewidzialnej strony cztowieka, zwanej dusza lub
cieniem (Radenkovi¢ 2012, 65-66).

Warto takze zauwazy¢, ze w przytoczonych przyktadach z dziet Kolberga
wystepuja konkretne nazwy miejscowosci. Analizujac formuly inicjalne i finalne
w prozatorskich tekstach folkloru, Marta Wojcicka wskazuje, ze lokatywne wyra-
zenia formuliczne, w ke6rych zostaje dokfadnie okreslona lokalizacja, majg uwia-
rygodni¢ opowies¢ i staja si¢ miejscem gléwnego zdarzenia (Wdjcicka 2010, 131).
Nagromadzenie wielu konkretnych nazw miejscowosci $wiadezy o stosunku opo-
wiadajacego do przekazywanych tresci — w tym przypadku wierzy on w skuteczng
moc przeciwdzialania zarazom i nieszczgsciom za pomoca czynnosci wykonywa-
nych przez pary blizniacze ludzkie i/lub zwierzece. Tym wigksza, ze nakaz wyko-
nania takiej czynnosci pochodzi od $wietych: Rozalii i Jana.



Osobne miejsce w polskiej tradycji zajmujg bajkowi blizniacy o nadzwyczaj-
nej sile — Waligéra i Wyrwidab. Wychowani przez wilczyce, charakteryzuja sie
niezwykla moca, kochajq si¢ i wzajemnie wspierajg (SPBL Wréb 1, 336). Opis ich
postaci przywoluje zatem semantyke dwojki jako calosci podzielonej na czgsci, ale
symetrycznej i harmonijne;j.

Bohaterowie w bajkach ludowych sa zestawiani po dwéch (obok popularnego
konceptu bazujacego na liczbie 3, co zostanie przedstawione szerzej w kolejnym
rozdziale), cz¢sto na zasadzie kontrastu, co wplywa na uwypuklenie gtéwnych tez
utworu. Stanistawa Niebrzegowska-Bartminska zauwaza, ze opozycja, stanowia-
ca podstawowy mechanizm porzadkowania obrazu $wiata i obecna w jezyku na
poziomie leksykalnym, moze funkcjonowad jako wzorzec organizacji tekstéw ust-
nych. Lubelska badaczka wyznacza siedem podstawowych par cech, keore tworza
wzorce bajek: madry — gtupi, bogaty — biedny, pracowity — leniwy, zyczliwy — nie-
zyczliwy, wrazliwy — niewrazliwy, zdrowy — chory oraz dobry - zty (Niebrzegow-
ska-Bartmiriska 2007, 313-323). W finale bajek nast¢puje przewartosciowanie:
bohater okreslony jako glupi okazuje si¢ taki tylko pozornie, dlatego spotyka go
nagroda (zob. SPBL Wréb 1, 334-338). Opozycyjne zestawienia, ktére charakee-

ryzujg bohateréw, odnajdujemy juz w formutach inicjalnych:

Jeden glupi, a drugi madry. Pasly “owce. No ji tam madry — pasty do “obiadu
(Bart Waz 135);
Bylo dwéch braci, jeden bidny, drugi bogaty (K 17 Lub 198).

Bohaterkami bajek sg takze dwie siostry:

Wystat raz krdl dwie corki swe do lasu po kwiatki — ktdra z nich wigcej uzbiera,
otrzgyma caly majgtek krdlewski. Modsza wigcej uzbierata kwiatéw do koszyczka,
co starsza tak sig rozgniewala, e zabita jg i pod lipg pochowata (Bieg Smier 44).

Strukture bajki buduje klarowny podziat na bohateréw negatywnych i po-
zytywnych. Opozycyjne zestawienie dwoch sidstr w powyzszej egzemplifikacji
nie pozostawia miejsca na interpretacje posrednie — ta zfa w finale zostaje zde-
maskowana przy pomocy fujarki wykonanej z drzewa lipowego, pod ktérym
pochowala siostre. Spotyka ja zatem zastuzona kara. Dwéjka jest wiec podsta-
wa dualnego widzenia $wiata, a moze raczej dualizm dostrzegany w zjawiskach
przyrody i zyciu cztowicka stal si¢ podstawa konceptu dwojki. Anna Wierz-
bicka ‘dwa’ zalicza do elementarnych jednostek semantycznych (Wierzbicka
2006, 62-63), co $wiadczy o randze dwdjki w pierwotnej percepcji $wiata.

Folklor jest mocno przesigkniety opozycyjnoscia, za$ fundamentem dla niej



jest para Bdg — diabel. Wszystko, co pickne, dobre i pozyteczne, jest boskim
dzietem, natomiast to, co zle, brzydkie, szkodliwe, ktujace, zostalo stworzone

przez szatana.

4.3. Zwierzeta

W polskiej kulturze ludowej zwierzeta takze sa zestawiane w dwojkowe grupy,
jednakze trudno jest wskaza¢ dominujaca symbolike takich polaczen — jest ona
bowiem kontekstowa i koreluje z gatunkiem tekstu. W piesni o charakterze profe-

tycznym dwa roje pszczdt zapowiadaja nieszezescie:

Snito mi sig, jakby pszczoty

ucickaty we dwa roje,

pierscien sig rozpek na poly,

gwiazda spadia na wies moje.

Ach, zigciu mdj, synie luby,

Jjedzze, jedzze do swej zony,

praygoda ciebie nie minie,

znajdziesz zal nieutulony.

Bo lecgcych pszczdt dwa roje

sq plyngcych tez dwa zdoje,

a twdj piersciers roztamany

zwiqzek slubu rozerwany.

Gwiazdy, co z nicba spadajg

w pogodnej wieczornej dobie (lub:) ciszy,
te niestety oznaczajg,

ze ktos z krewnych polegl w grobie (lub:) w grobie lezy
(K 42 Maz 232-233).

W tekscie tym zostaly skumulowane symboliczne obrazy o podobnej, pe-
joratywnej wykladni. Sen o pierécionku w senniku ludowym na zasadzie meto-
nimii oznacza malzeistwo (Niebrzegowska 1996, 81), stad pierscieri rozlamany
na dwie polowy jest czytelnym znakiem rozpadu zwiazku malzenskiego. Zas sen
o spadajacej gwiezdzie wrdzy $mier¢, co odwoluje si¢ do wierzen, ze kazdy czto-
wick ma swoja gwiazde; gdy jest zdrowy i szczesliwy, $wieci ona jasno, gdy choruje
- ciemnieje, natomiast gdy umiera — spada (Niebrzegowska 1996, 69). Kolej-
ny sen — o pszczolach zapowiada nieboszczyka, co ma zwiazek z archaicznymi
sfowianiskimi wierzeniami, ze dusza ludzka, opuszczajac cialo, ulatuje w postaci
pszczoly (Niebrzegowska 1996, 71). Ten przekaz, budowany na zasadzie suge-



stywnych obrazéw, zostaje dodatkowo wzmocniony, gdyz w piesni wskazano
dwa roje pszczél, czyli przywolano negatywna symbolike dwojki dotyczaca roz-
tamu i unicestwienia, co wskazuje na zwiazki eschatologiczne. Te nagromadzo-
ne zlowieszcze znaki zapowiadajg $mier¢ bliskiej osoby.

Podobng interpretacje podwojenia odnajdujemy w nast¢pujacej relacji:

Oj, oni [kruki] wysoko leco, dwa ich, i jeden do drugiego: ., Trup-trup, trup-trup’.
Tak kreczo (Bart Waz 34).

Kruka uznaje si¢ za ptaka diabolicznego, postanica, ktéry zna przysztosé, zapo-
wiada negatywne zdarzenia, symbolizuje trwalos¢ zta (Zowczak 2013, 124-130).
Jest to zwierze podlegajace dychotomii, gdyz zyje na ziemi, ale ma specjalny zwia-
zek z zaswiatami. W relacji dodatkowo wprowadzono az dwa kruki, a zatem nega-
tywne wartosciowanie zostalo zdublowane i stanowi omen $mierci, ktérg potwier-
dzaja zlowieszcze odglosy.

Zgola odmienne znaczenie maja narodziny dwéch cielat, ktére byly poza-
dane:

Ze cos tam mogq wyczarowad, albo Zle, albo dobrze, bo nie tylko byto Zle, ze
mogq i dobrze, ze cos tam bedzie si¢ rozmnazato szybko, ze tam jakies, no ja-
kies plon bedzie dobry, moze tam krowa bedzie miata dwa cielgta zamiast
Jjedno. Rézne takie byly, nie tylko zle te strachy, tylko i ze dobrze moglo byé
[HK, p. Lubartéw].

Podwdjne narodziny cielakéw sa wynikiem czaréw, w tym przypadku jest to
biata magia — gdyz ma pozytywne konsekwencje, oznacza bowiem podwdjna ko-
rzy$¢ dla gospodarza. W konteksécie mnozenia dobytku podwojenie zyskuje wige
pozytywna waloryzacje.

Na koncu podrozdziatu mozna zwréci¢ uwage na swego rodzaju ambiwalen-
cje: robakowi, jednemu z najnizej ocenianych przedstawicieli $wiata fauny, przypi-
suje si¢ znaczenia zwigzane z Bogiem. Te dwa male stworzenia staja si¢ w legendzie
symbolem jego wszechwiedzy:

1 teraz znowu powrdcit sw. Jendrzyj do Nieba i Pan Bég go sig spytat: ,coz, bytes
u mora?” — ,bylem” — i 6z tam widziates?” — kamien widziatem” — ,a w tym
kamieniu co widziates?” - ,widziatern dwa malenkie robaczki, co wyszli z tego ka-
mienia” — ,0t0%, widzisz, nie trza tobie bylo zatowad bral duszy od dzieci, kiedy ja ci
kazat, bo kiedy ja wiedziat o tych dwéch malerkich robaczkach, co byli w kamieniu



na dnie mora, to ja wim i pamientam o wszystkim i o tamtych dzieciach wiedziatem
i wszysko wim, co kaze. Tak sobie pamientaj, zebys nigdy nie zatowat braé jaki duszy,

Jjiak cie poszle, ino zebys zara brat, bo ja wim, co dobre!” (K 34 Chet 87).

Legenda poucza, ze nie nalezy watpi¢ w boskie wyroki, nawet jesli wydaja si¢
okrutne lub nielogiczne. Madro$¢ i wszechwiedza Boga jest bowiem ogromna, co
zostaje pokazane w postaci dwéch matych robakéw, pozornie nic nieznaczacych,
jednak mieszczacych si¢ w boskim planie. Dwdjka buduje tu takze harmonie i sy-

metrie, ktéra wzmacnia ten przekaz.

4.4. Atrybuty

Liczba 2 charakteryzuje rodliny i przedmioty, ktére w polaczeniu z nig zyskuja
pozytywne lub negatywne wartosciowanie. Ponadto istota ludzka ma podwdjne
czgsci ciata, co niewatpliwie ksztaltowalo znacznie dwdjki oraz stanowi istotny rys
jej kulturowej semantyki. Liczba ta jest zestawiana z zywiotami — takim polacze-

niom przypisywana jest duza moc.

4.4.1. Roslinne

Podwojone atrybuty w kontekscie reprodukeji i pomnazania débr stanowily do-

bry prognostyk, gdyz zapowiadaly dobrobyt:

Szczgscie mied bedzie, kto sig w niedziele urodzit, kto znajdzie dwa kloski na jed-
nej stomece, kto znajdzie czterolistng koniczyng (Sim Wierz 287).

W Stowniku stereotypdw i symboli ludowych w hasle opracowanym przez Je-
rzego Bartminskiego i Ann¢ Kaczan znajdujemy ciekawy materiat dotyczacy po-
dwdjnego klosa. Jego pozytywna waloryzacje potwierdzaja miedzy innymi nazwy
gwarowe, takie jak parka, szczgscie, blizniaczki, a takze matka zboza, oraz zwia-
zane z nim wierzenia: kto znalazl podwéjny klos, powinien go schowa¢, a wte-
dy wszystko bedzie mu si¢ darzy¢; byt on takze zapowiedzig obfitych plonéw,
panienkom wrézyt szybkie zamazpdjscie, chlopcom ozenek, a matce bliznieta.
Ponadto wierzono, ze gdyby pod znalezionym podwdjnym klosem kopaé ziemie
gleboko na dwa lokcie, to znajdzie si¢ tam pienigdze (SSiSL I1/1, 17; zob. tez
Szyfer MiW, 138).
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Klosy zboza
Foto: 1970-1983, Narodowe Archiwum Cyfrowe, https://www.szukajwarchiwach.gov.pl/jednostka/-/
jednostka/5927675/obickty/245281#0pis_obicktu [data dostepu: 22.04.2024 r.].

We wszystkich tego typu sytuacjach znaczenie pozytywne opiera si¢ na wy-
obrazeniu o dwdch czgéciach lub przedmiotach dwoistych jako pewnej jednosci
(jest to réwniez potwierdzone przez fake, ze w wielu rytuatach rozlaczone czedci
lub potéwki po wykonaniu rytualnej czynnosci tacza si¢ ponownie: zamek jest za-
mykany na klucz, z¢by grzebienia sa faczone, czgéci rozragbanego wzdtuz kawatka
drewna, przez ktére przeciagano chorego — takze). Natomiast semantyka nega-
tywna liczby 2 jest zwiazana z ideg podziatu lub podwojenia calosci oraz naru-
szenia jednosci (Tolstaja 2010, 214-215). Ponadto logika przypisywania podwo-
jonym przedmiotom naddanych znaczet wynika z ich anormalnego charakteru,
awszystko, co jest inne, i dlatego dziwne, staje si¢ znakiem. W przypadku podwdj-
nego klosa wartosciowanie rozwija si¢ w kierunku pozytywnym — dodatkowy, po-
nadnormatywny element oznacza nadmiar, ktéry w tym kontekscie jest odezyty-
wany jako zapowiedz szczgécia i dobrobytu. W kolejnych przyktadach podwojone

z6ltko zostaje wykorzystane w czarnej magii:



Te czarownice bioro kure i koguta koloru zéttego, alboli tez czarne, ktdre by mialy

po lat siedm, gczq ich przez namowg i wladzg czarta, a skoro kura zniesie jajo
o0 podwdjnem zdlthu, kidre poznaé mozna, praegladajgc za swieza pod stoiice,
Jaje takie podsadzajg pod kure. Gdy sig wylegng, kurczgta (bliznigta), a bedzie
kokoszka i kogutek, starannie je wychowujg, znowu do lat siedmin, nie do-
puszczajge wezesniejszego plodzenia. Po siedmin zas latach polgczone ze sobg,
gdy kura znowu zniesie jaje o podwdjnem zdlthu, sadza czarownica w gndj
koriski gorgcy jak zazwyczaj, z ktdrego wylgga sig juz doskonaly bazyliszek...
(K 17 Lub 135-136).

Natomiast zniesienie dwdch jajek jednego dnia przez kure, ktérej whascicielka

jest w ciazy, zapowiada narodziny blizniakéw lub diabtéw (K 34 Chel 129).

4.4.2. Przedmiotowe
W polu semantycznym liczby 2 wyréznia si¢ kontekst eschatologiczny. Wyzej

zostalo juz pokazane, ze dwdjka jest $cisle zwiazana z demonologia, a wiec ze sfe-
ra pozaziemska. Na korelacje liczby 2 z zaswiatami zwraca uwagg tez Swiettana
Tolstojowa, ktéra pisze, ze jest to liczba $wiata odwréconego, $wiata na opak, co
wynika z pojmowania catego obszaru zwigzanego ze $miercig jako odwrotnosci
zycia. Na potwierdzenie tej tezy podaje przyktad ze stowianskiego folkloru: jesli
w domu sa dwa zgony w ciagu roku, mozna spodziewaé si¢ trzeciego (Tolstaja
1995, 22). W polskich wierzeniach i zwyczajach zwiazanych ze $miercig dwdj-
ka jest obecna poprzez liczbe $wiec ustawianych przy zmarlym — w wickszosci
relacji jest to liczba parzysta, pojawily si¢ jednak wypowiedzi, w kt6rych naste-

powata konkretyzacja:

Duwie, na stole, trumna stata tak jak na stole, koo stotu, stét tam stat z tytu, byt
praykryty biatym obrusem, dwie swieczki sig swiciaty. [MW: Dlaczego dwie?]
Bo tak stawiaty, ja wiem, do wystroju, zeby tadnie bylo. Dwie swieczki sig swiciaby,
Jjakies kwiatki postawiune byly [LG, p. Szydlowiec].

Zwiazek liczby 2 ze $miercia ugruntowuje zwyczaj wykonywania dwumetro-
wej trumny dla nieboszczyka. Nalezy jednak podkresli¢, ze sens tej czynnosci jest

przede wszystkim pragmatyczny:

Nie, to ja weigz robitem dwumetréwhi, dwumetréwki to juz duze ciata mogly
by¢, to “one zawsze sig zmiescily, ten maly zawsze sig zmiescil. Zawsze dwa metry,
chyba ze zdarzylo sig tak, ze zmart dzieciak maty, no to sig robito potem mniejsze
trumny [F], p. Gostyn].



Ponadto obowigzywal nakaz zastaniania luster zaraz po zgonie, co ttumaczo-
no tym, ze lustrzane odbicie nieboszczyka, czyli jego podwojenie, spowoduje ko-
lejna $mier¢:

Zastania sig tez zawsze lustra, thumaczqc, ze zobaczenie dwu trupdw wrdzy dru-
ga Smier¢ w domu (Szyfer MiW 92).

Z ogdlnostowiariska symbolika dwojki w kontekscie eschatologicznym kore-
sponduje takze nastgpujacy zwyczaj:

W okolicy Krzywej utrzymujg, ze przewozqc nieboszczyka za drugie dzwony (4.
przez drugg wies), Scigga sig na te wies (i inne, przez ktdrg cialo przewozq) przez
siedm lat gradobicie (Bieg Smier 84).

Wycinki rzeczywistoéci charakteryzowane przez dwodjke moga sprowadzié
$mier¢. Liczba ta bowiem zapoczatkowala podzial, to ona przeciez naruszyla idealng
calo$¢ reprezentowang przez liczbg 1. Dyferencjacja jednosci zburzyta boska petnie;
dwdjka, kedra za nig odpowiada, konotuje wige biologie, w ktérg wpisana jest $mieré.

Inne negatywne aspekty podwojnych przedmiotéw wskazano w piesniach:

Ojciec umar, da, ja zostat,
Jja po ojcu nic nie dostat,
ni majqtkn, ni fortuny,
tylko na thie dwa kottuny
(K 42 Maz 73);

Weoraj sie ozenil,

dzis me baba bije,
Ja se nagotuje

na babg dwa kije

(K 44 Gér 414); wariant: (K 44 Gér 165).

Kottuny symbolizuja bied¢ sieroty po $mierci ojca, ktéry nie zostawil nic war-
tos$ciowego w spadku, za$ kije sa wykorzystywane do bicia Zony, przy czym liczba
2 dodatkowo wzmacnia ekspresje danego wyrazenia. Pies$ni, mimo iz poruszaja
do$¢ powazne tematy, utrzymane sa w zartobliwym tonie.

4.4.3. Cielesne

Budowa fizjologiczna ludzkiego ciata miata wplyw na uksztattowanie si¢ kon-
ceptéw liczb: jedynki jako catosci, dwéjki odpowiadajacej oczom, rekom, nogom
i wielo$ci, na przyktad pod postaciag wloséw. Dlatego teksty folkloru, w ktérych



zaznacza si¢ zwigzek miedzy czeéciami ciata a liczbami, prezentujg archaiczne po-

ktady semantyki kulturowej oraz bazowe doswiadczenie w percepcji $wiata:

Duwa doleczki sg, a we srodku ziareczka

[Oczy] (Fol Zag33);

Dwa wezetki sols,

caly swiat osoli

[Oczy] (Fol Zag 34);

Duwéch braci patrzq
bez matg gorczke,
a nigdy sig ujrzed nie mogg

[Oczy] (Fol Zag 133).

Wyréznienie oczu w tekstach zagadek $wiadcezy o istotnym znaczeniu zmystu
wzroku dla cztowicka, a pozytywna waloryzacje potwierdza ich gwarowa nazwa dwa
zlote (SGP PAN 7, 10). Oczy umozliwiaja podstawowa orientacje w $wiecie, ale tak-
ze stuza do wyrazania emocji, na przyklad poprzez placz. Inne podwojne czgsci ciala

s takze wymieniane w tekstach folkloru, ale wystepuja z mniejsza czgstotliwoscia:

Dlaczego mamy po dwa uszy, a tylko jedne usta?
[Aby$my wigcej stuchali, niz méwili] (Fol Zag 92);

Duwa drggale,

nad drggalami beben,

nad bebnem dwie patki,

nad patkami jadacz,

nad jadaczem smarkacz...

[Czlowick - nogi, brzuch, rece, geba] (Fol Zag 202-203).

Sposéb chodzenia w kolejnej zagadce staje si¢ metaforg ludzkiego zycia:

Co 10 za zwierzg, co rano chodzi na czworakach, w potudnie na dwéch nogach,
a w wieczdr na trzech?

[Czlowiek] (Fol Zag 41).

Podwdjne czesci ciata s wskazywane takze w piesniach:

Ta malutka — to moja, to moja, to moja,
bo ma ocka jako ja, jako ja, dwa
(K 44 Gé6r272);

Ach, Boze mdj, com doczekat?

Nie ujechat w pdt drogi,

wspiot sig kot na dwa nogi

i prayjechat w pdt boru, przestrzelit sig od zalu
(K 40 Maz 551-552); wariant: (K 12 Poz 327).



W analizowanych tekstach ujawnia si¢ antropocentryzm jezyka, ktéry Anna
Pajdziniska zobrazowata na przykladzie frazeologii potocznej. Jednym z przeja-
wow relatywizowania frazeologizméw w odniesieniu do osoby ludzkiej jest duzy
udzial stownictwa nazywajacego czedci ciala, keérych cechy rzeczywiste i trady-
cyjne, przypisywane im przez wspélnote, determinujg ich znaczenie (Pajdzinska
1990, 61). Analogicznie w przytoczonych wyzej przyktadach podstawows i za-
sadnicza cecha dostrzegang przez depozytariuszy i depozytariuszki kultury jest
podwéjnos¢ oczu, uszu, rak i ndg.

Zwierzgta hodowlane byly wysoko cenione w spolecznosciach agrarnych
(szerzej zob. Kielak 2020). Stanowily takze fragmenty konkretnego i bliskiego ob-
razu $wiata, ktdry byl opisywany przez przywolanie najbardziej wyrdzniajacych
si¢ cech. Zagadki pokazuja, ze charakterystyka poprzez liczbe czedci ciala jest do-

minanta w opisie wygladu ludzi i zwierzat:

Cryry cyce,

dwie kopyce;

Ctyry tyki,

dwa patyki

[Krowa] (K 45 Gér 557);

Na dwéch nogach stoi

Jednym rogiem ryje

[Ges] (Fol Zag 71);

Cztery tyki, dwa patyki, siddme zamnachajlo.
4 nogi, 2 rogi, siddmy ogon — wot

(K 51 San-Kr 393); wariant: (K 34 Chet 81).

W ponizszym zartobliwym tekscie takze nast¢puje odwotanie do czterech

nég, ktdre stuza zwierzetom do poruszania si¢:

Przybiezeli do butelki we czterech,
a odeszli od butelki na czterech
(Baremiriski 1986b, 183).

Tutaj taki sposéb chodzenia dotyczy jednak czlowieka. Poruszanie si¢ na
czworakach obrazuje zatem stan niewtasciwy jego naturze, w ktérym znajduje si¢
po upojeniu alkoholem. Gatunkowo tekst jest pastoratka, w ktérej charakter mo-
ralizatorski ustepuje miejsca konwencji $miechu i zartu.

O rudymentarnosci parzystosci w odniesieniu do cztonkéw duzo méwi po-

strzeganie osob i zwierzat, ktérym brakuje jednej z podwéjnych lub poczwérnych



czgdci ciata lub sg one uszkodzone. Postacie te nalezg do kategorii 0s6b/zwierzat
o wygladzie odbiegajacym od zwyczajowego, sa to wigc — w przypadku ludzi
— chromi, niewidomi czy glusi; takze utomno$é zwierzat sprawia, ze petnig wazne
funkcje obrzedowe. Kalectwo jest znamieniem niedokonczonego procesu formo-
wania, stad trudno$ci w jednoznacznym przyporzadkowaniu takiej osoby/zwie-
rz¢cia do okreslonej kategorii bytéw. Osoby z niepetnosprawnoscia zyskaty wiec
status posrednika i mediatora miedzy $wiatami, byly uznawane za nieczyste i na-
znaczone poprzez nieopatrzny kontakt z sacrum. Byly to na przyktad istoty o cha-
rakterze chtonicznym, jak diabel kuternoga (zob. Kow Lek 196-200). Kulawy,
kt6ry zamiast nogi miat kopyto lub kozla noge, byt réwniez utozsamiany z posta-
cig demoniczng (Tom Drze 37). W okresie bozonarodzeniowym i noworocznym
odbywalo si¢ koledowanie z zywymi zwierzgtami lub zwierzgcymi maszkarami
(zob. miedzy innymi Kielak 2020, 235-247). Jedna z nich byla tréjnozna koza
(K 33 Chet 122; Glog Rok 105). Pojawiala si¢ ona takze w ostatki. Przebrany za
to zwierz¢ chlopiec chodzit zgiety w pét, byt nakryty baraning, w reku zas trzy-
matl kij, kedry imitowal jedna przednia noge (K 5 Krak 263). Tréjnoznos¢ — jak
pisze Jarostaw Kolczyniski — jest wariantem jednonoznosci, ktéra symbolizuje
kontakt bohatera z podziemiami. Chromi wywodza si¢ od we¢za, kedry ma zwig-
zek z ,dolnym $wiatem”, dodatkowo ,,co$ nie zgadza si¢ z nogami” u istot, ktére
przekraczaja kosmiczne granice, wedruja migdzy $wiatami i wladaja pozaziemski-
mi mocami, za$ symbolika jednej nogi i jednego buta jest ptodno$ciowa, lunarna
i inicjacyjna. Mechanizm takiego warto$ciowania polegal na tym, ze zaktécono
porzadek natury, od czterech nég odejmujac jedna, i tréjnozne zwierze zaczgto
oznacza to, co nadnaturalne i tajemnicze (Kolezyniski 1996, 87-94). Kulturowa
ranga takiego zabiegu, jego magiczne i symboliczne znaczenie oraz niezwykle ar-
chaiczny charakter (malowidta naskalne z tréjnoznymi zwierzgtami datuje si¢ na
okres pdznego paleolitu) potwierdzaja takze wazno$é opozycji parzystosé — niepa-
rZystosc i jej somatyczng geneze.

4.4.4. Zywioly

Negatywna semantyka podwojenia obecna jest w ponizszej relacji w spotkaniu

dwoch zywioléw, kedre konczy sie katastrofa:

Jak wielkie majg poszanowanie dla ognia stare wiejskie niewiasty, dowdd mieé
mozna z opowiadania tych kobiet, ze gdy sig raz zeszedt ogien jednego z ogniem
drugiego sgsiada, zalil sig jeden przed drugim, iz gospodyni ani dbata o jego po-

rzqdne zachowanie, ani go tez na dobranoc nie przezegnata. Drugi ogiert, porzqd-



nie zachowywany, nakazat mu zemste. Jakoz nastgpnej nocy ogien tamten, réwnie
Jjak wprzddy nieuszanowany, zapalit dom i cate gospodarstwo poszto w perzyng’

(K 17 Lub 79);

Kiedy dwa wiatry przeciwne uderzq o siebie, zwlaszcza na plaszczyénie, a jeszcze
w takiej okolicy, gdzie sq przenosne piaski, lub tez w czasie posuchy na miatko
utarty gosciniec (droge bitg), zrywa sig wtenczas stup kurzu lub piasku, ktdry sig
szybko wokoto kreci i coraz wigcej wzmaga, dopdki sita wiatru nie rozbiegnie sig
w powietrzu. Wtedy to mowig, ze sig diabel cieszy, taticzy i mlynkuje, a niebez-
pieczng jest rzeczq zblizal sig do takiego wiru, albowiem bywaly przypadki, ze
ciekawego lub nicostroznego porwie licho, niesie w powietrzu i potem ciska na zie-

mig (K 17 Lub 75).

Zywioly s3 mocno obwarowane symbolicznie, ich podwojenie wytwarza
energic o duzym tadunku ujemnym. Przyktadowo wiatr mégl wyrzadzi¢ szkody
nie tylko w $wiecie fizycznym. Przypisywano mu takze liczne dolegliwosci i cho-
roby, ktdre nazywano owianiem czy trgceniem wiatrem. W tym kontekscie nalezy
dopatrywa¢ si¢ laczenia wichréw i wiréw powietrznych z dziatalnoscia ztych mocy
nadprzyrodzonych (por. Petka 1987, 50).

Funkcjonowat takze zakaz siania, gdy jednoczeénie na niebie widoczne sa
storice i ksigzyc:

Nz (za) dwa swiatla ‘w czasie gdy jednoczesnie swieci ksiezyc i storice, nie mozna
sial pszenicy’ czy migdzy dwoma widami (w pétmrokn, nad ranem) — nie trzeba
nikogo zagadywat, bo to moze by¢ dusza na pokucie (SGP PAN 7, 10).

Stonice jest przypisane do dnia, ksiezyc za$ do nocy. Kiedy sa widoczne jed-
nocze$nie, zostaje to odczytane jako zaburzenie naturalnego kosmicznego rytmu,
ktére moze wplywaé na urodzaj. Natomiast granica miedzy dniem i noca, nazwa-
na w relacji dwa widy, nie nalezy do porzadku ani dnia, ani nocy, jej status jest

zatem niepewny, co sprzyja aktywizacji postaci chtonicznych.

4.5. Funkgcje

W ludowym lecznictwie magicznym wykorzystywane sa liczby, takze dwdjka,
chociaz z mniejsza czestotliwoscia. Wyrdznia si¢ natomiast jej funkcja wrézebno-

-matrymonialna, ,,patronuje” ona bowiem sferze mitosne;.

> Por. panujacy w plemieniu Kuci zakaz rozpalania dwéch ogni w jednym ognisku: ,Nie
mozna w jednym ognisku rozpala¢ dwéch ogni, bo panie doméw, skad wzigto ogien, poktdcy sie

iznienawidza” (Ducih 1931, 326) (za: Tolstaja 2010, 237).



Dwa $wiatla — jednocze$nie $wieci ksigzyc i storice

Foto: www.istockphoto.com.

4.5.1. Lecznicze

Z przeprowadzonych badan wynika, ze liczba 2 nie wystepuje powszechnie w ma-
gicznych aktach leczniczych. Dla poréwnania: w analizowanym przez Toporowa
rosyjskim zbiorze zaméwiert Leonida N. Majkowa taczna liczba przypadkéw uzy-
cia najczedciej wystepujacych liczb (3,7, 9) wynosi 670-680, zas liczba 2 pojawia
si¢ ponad 50 razy (Toporov 2005, 227-228). Nie jest ona jednak marginalna,
o czym $wiadczg przyktady jej wykorzystania w polskiej kulturze ludowej®:

Jezeli sig kto zacina w mowie, to widocznie ma przyrosnigty do podnicbienia jezyk;

aby tg przeszkodg usungé, przetamujg (w Wieliczce) nad jego glowg dwa chleby,

¢ Zostaly w nich skamulowane symboliczne elementy, ktére mozna przyporzadkowaé do in-
nych faset wyréznionych w niniejszej pracy, na przyktad podwdjne przedmioty czy postacie.



w piecu zrosnigte, a tem samem odrywa sig jezyk od podniebienia i czlowick odgd

méwi gladko (Bieg Mat 185);

Jezeli dziecko w Lubelskiem diugo nie méwi, roztamujg mu nad glowg dwie zro-

Snigte butki chleba (Bieg Mat 185).

W powyzszych przykladach sens wykonywanych czynnosci wynika z po-
dobienstwa sposobu leczenia do konceptu przyczyny choroby: zfaczone chleby
lecza jezyk zrosnicty z podniebieniem, co jest postrzegane jako przyczyna braku
plynnosci méwienia. Jest tutaj takze przywotywana symbolika dwdjki jako pola-
czenia, scalenia i calodci ztozonej z dwéch czesci. Natomiast sposéb na leczenie

brodawek byt nast¢pujacy:

Gdy ko na rekach lub nogach ma brodawki, méwig: ze aby si¢ cierpigcy wyku-
rowat, potrzeba, zeby uwazal, jak dwich swawolnych chlopcéw jedzie na jed-
nym koniu, wtedy niech za niemi rzuci wieche z buta i rzecze: ,,dwojaki, dwo-
jaki, wezcie ode mnie brodawki” — a wtenczas niewgtpliwie te brodawki znikng

(K 17 Lub 164-165).

Istota aktu leczniczego zasadza si¢ na warto$ciowaniu zjawisk odbiegajacych
od normy. Przedstawienie dw6ch mezezyzn jadacych na jednym koniu mozna
scharakteryzowaé jako o$mieszenie (SLS] 126); jesli s to swawolni chlopcy, jest
to tym bardziej dziwne i niecodzienne w kulturze ludowej, stad wiara, ze maja
leczniczg moc.

W ludowym lecznictwie magicznym kumulowano elementy symboliczne
w celu zwickszenia performatywno$ci aktu leczenia, dlatego wykorzystywano tak-
ze naddany sens dwdjki, wynikajacy z symulowania ponownych, a wigc drugich,

narodzin:

»Miesigcznik’, chorobe dzieci, pochodzqgcq od zapatrzenia si¢ w ksigzyc, leczg na
ziemi lubelskiej w ten sposéb, ze przesadzajg chore dziecko przez takg jablonke,
z ktdrej pnia wyrastajg dwa wyrostki (odnogi). Z dwu stron drzewa stojg dwie
dziewczyny, pierwsze u matki, bo inaczej kuracja nie pomoze, i podajg sobie
dziecko (Bieg Mat 334).

W powyzszej relacji czytelna jest symbolika narodzin. Przetozenie dziecka
przez dwie odnogi drzewa imituje poréd, a nowonarodzony jest wolny od choro-
by. W celu zwigkszenia skutecznosci takiego leczenia wykonuja je dwie ,,pierwsze
dziewczyny’, czyli najstarsze cérki, a — co zostalo pokazane w poprzednim roz-
dziale — pierwszenstwo jest nobilitujace. W takich kontekstach semantyka pozy-
tywna dwojki opiera si¢ na przekonaniu o dwéch czgéciach jako pewnej catosci.



W bajce ludowej dwa liscie dgbowe maja nawet moc wskrzeszania zmarlych:

Przemdwit (namdwit) jednego zotnierza ten oficer, dat mu pierscien, zeby wilozyt
Jemu w tlomok i tak sig stato. Zrobili rewizyjg, znalezli pierscien, rzekli, ze go
ukradl, i osqdzili powiesic tego Zolnierza. Ten zotnierz prosit kolege swego: ze jak
mig powieszq i pogrzebig, wez liscie debowe dwa, odkop mnie i jeden lis¢ prazytdz
do glowy, drugi na piersi, to ja 0zyjg i za to ci si¢ wywdzigezg. Tak sig stato. Powie-
sili, pogrzebali, zolnierz odkopat i ten powieszony wstat (K 19 Kiel 230)".

Marzena Marczewska uznaje dab za drzewo o wyjatkowym znaczeniu w kul-
turze ludowej, wskazujac takze na jego powigzanie z tragicznie zmarlymi. Odsyta
to do glebszych pokladéw $wiatopogladu mitycznego i ujawnia intencje towarzy-
szaca pochéwkowi pod debem, czyli zapewnienie zmarlemu zycia wiecznego. Jest
on bowiem utozsamiany z archetypowym drzewem kosmicznym, ktére stanowi
medium migdzy $wiatami i gwarantuje odrodzenie (Marczewska 1998, 132). Ol-
brzymia moc przypisywana lisciom debu w przywolanym powyzej fragmencie
prowadzi do wniosku, ze na zasadzie metonimii kumulujg one symbolike przypi-
sywana calemu drzewu, a wigc maja moc przywrdcenia zmarlego do zycia. Jest ich
dwa, gdyz w tym kontekscie zostal przywolany ten aspekt symboliki dwdjki, kedry
taczy ja z zaswiatami, $miercia, ale i mediacja.

Podsumowujac ten fragment rozwazari, mozna stwierdzié, ze chociaz dwéjka
nieczgsto stuzy jako magiczny medykament, to kiedy jest wykorzystywana do le-
czenia, zostaje przywolywana jej symbolika zwigzana z podzielong na dwie czesci
calosci, ze $miercig oraz z ponownymi narodzinami.

4.5.2. Wr6zebno-matrymonialne

W polskim folklorze zaznacza si¢ zwiazek liczby 2 ze sfera matrymonialna. Jest
wiec ona obecna poczawszy od wrézb dotyczacych przyszlego kochanka, poprzez
zaloty, deklaracje mitosci oraz charakteryzowanie uczucia pomiedzy dwojgiem lu-
dzi, az po $lub i wesele, a skoficzywszy na emblematach i opisie wspdlnego zycia.
Tak liczne uzycia sprawiaja, ze liczba 2 niejako staje si¢ ,,patronka” sfery milosnej.
Jej pozytywne konotacje w tym kontekscie wynikaja z podwojenia jako produk-
tywnego polaczenia, dopelnienia braku i przezwyci¢zenia nieckompletnos$ci. Dla-
tego w kontekscie malzeristwa, wrézb o nim i innych rytualéw matrymonialnych
idea polaczenia dwéch pierwiastkéw w jedng catosé jest semantyczna dominantg

i otrzymuje znaczenie symboliczne i magiczne.

7 W dzietach Oskara Kolberga mozna odnalez¢ wariant z trzema listkami, keére Jasio ukfada
ukochanej na oczach i sercu i dzigki ktérym zostaje ona przywrécona do zycia (K 51 San-Kr 193).



Obraz zalotéw i deklaracji mitosnych jest czgstym tematem pieéni:

A jak bedziesz wyganiala,
wyganiaj w dgbki, da, w dgbki,
bedziemy sig¢ tam kochali

Jjak dwa golgbki, golabki
(K46 Ka-San 78).

Aby zobrazowa¢ zaloty, przywoluje si¢ golebie, ktore sg znakiem zakocha-
nych, pod warunkiem ze sa charakteryzowane przez dwojke. Jeden golab ma zu-
pelnie odmienna symbolike (por. Kop Sym 99-100), co potwierdzaja takze uzycia
gwarowe: dwa golgbki ‘o nieroztacznej parze, na przyklad én i dna — dwa gotombki
(SGP PAN 7, 9). Mozna takze lubi¢ si¢ jak dwa koty w marcu (SGP PAN 7, 11).

Serce to organ odpowiadajacy w kulturze za uczucie mitosci (De Vries Dic
244), wigc kiedy zostaje zdublowane, symbolizuje milo$¢ odwzajemniona, ktdra

w ponizszym tekscie jest traktowana jako boski wyrok:

Bez boskiego przeznaczenia

prozne mysli i westchnienia.

Nie potrafig ludzkie sity,

by dwa serca wraz zlgczyly;

w niebie dekret napisany, kto komu jest obiecany
(K 48 Ta-Rz 126-127);

Duwa serca po wodzie

phynely, plyngly:

- Oj, matulu, nie wiesz

0 mojéj przygodzie.

Phyngly, plyngty

dwa serca jak liscie

(K 16 Lub 295); wariant: (K 42 Maz 225 — dwa listeczki w parze).

W piesniach i relacji pojawiaja si¢ takze inne atrybuty:

Plywatyé tam w wodzie dwa tabedzie,
raili si¢ tam dwa ptaskowie, tam wesele bedzie

(K 40 Maz 457);

Ja jak jezdzitam do mojej siostry, to wlasnie tam, siostra mieszkata przy duzym
stawie. To mnie zawsze tesciowa mojej siostry nwila taki wianuszek, bo przeciez
nie miatam zielonego pojecia, jeszcze jak bylam mioda, to mi robili na deseczce,
qwégdz na srodku byt wbity i na to byla postawiona swieczka i tq swieczhky sig za-
palato i byto strasznie duzo tych wiankdw. I wilo sig te wianki dwa: jeden meski,
znaczy mdj i dla mezczyzny, czy my sig zejdziemy, czy my sig nie zejdziemy.



No zawsze mi si¢ rozchodzily. Oba te wianki si¢ puszczato i obserwowad trzeba
bylo, jakos tam kazdy mial zaznaczone te swoje wianki, jezeli one sig zigezyty, to
wiadomo, ze bedg miec tego mezczyzne, o kim myslatam; mi sig zawsze rozchodzi-
fo [PM, p. Czestochowa].

Interpretujac powyzsze cytaty, nalezy powiedzie¢, ze liczba 2 odpowiada pa-
rze, a wiec dwojgu ludzi. Mitos¢ za$ jest jednym z naczelnych watkéw w folklo-
rze, gdyz wiedzie ona poprzez malzenistwo do prokreacji, a rozmnazanie sig, czyli
kierowanie w strong zycia, jest jedng z podstawowych wartosci kultury ludowe;.
Powyzsze teksty pokazuja, ze funkcjonuje zestaw podwéjnych atrybutéw, za
pomoca ktdrych jest opisywany zwigzek ludzi i uczucie migdzy nimi, takich jak:
serca, wianki, golebie, tabedzie i lidcie. Polaczenie, na przyklad wiankéw w ostat-
niej relacji, tworzy nowa jako$¢, buduje lub prognozuje zwiazek. Za$ fabedzie,
obecne dzi$ na zaproszeniach, tortach i r6znych akcesoriach §lubnych, s3 znakiem

kochankéw, faczacego ich dozgonnego uczucia i wiernosci.
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Zaproszenia §lubne z labedziami
Foto: www.istockphoto.com.



Milos¢ bywa tragiczna, jak w ponizszej piesni, w ktorej §lub zestawiono z sa-

mobdjstwem:

Uwije ja dwa winejki, puszcze po wodzie,
bej, hej, mocny Boze, puszcze po wodzie.
A moje druzbiny — w wodzie téziny,

a moje poduszki — w brzezku topuszki,

a moje muzyki — w lesie stowiki,

[...]

Moje biate ciato rybejki zjedzg,
moje czarne oczy pz'asek wytoczy
(K50 Sa-Kr 211).

W pie$ni zostaja przywolane atrybuty wykorzystywane w obrzedowosci wesel-
nej. Sa to miedzy innymi dwa wianki puszczane po wodzie. Stanowia one element
wrdzby milosnej, zazwyczaj pozytywnej i bardzo wyczekiwanej, jednak w powyzszej
piesni dajg poczatek traumatycznym zdarzeniom prowadzacym do $mierci.

Milo$¢ staje si¢ takze uczuciem tragicznym, gdy ukochane osoby z jakich$
przyczyn nie moga by¢ ze sobg. W tekscie zostalo zaznaczone eksplicytnie, ze mi-

los¢ dotyczy dwojga ludzi:

Glowicka go boli,
serce mu si¢ kraje,
co to za cigzki zal,

kiej si¢ dwa kochajg,

1101

(K 43 SI 45-46).

Wymienione symbole milosci, kedrych elementem jest liczba 2, funkcjonu-
ja jako state poetyzmy wykorzystywane do opisania uczucia, ktére jest tematem
wielu piesni zalotnych i milosnych, popularnych w folklorze. Nie dziwi wigc, ze
leksem dwa znalazt si¢ wérdd 100 najczeéciej pojawiajacych si¢ stéw w folklorze
piesniowym w klasyfikacji opracowanej przez Jerzego Bartminskiego. Dla poréw-
nania w zestawieniu prozy dwa nie wystgpuje (Bartminski 1990a, 226).

Kontynuujgc rozwazania nad obecnoscig liczby 2 w charakeerystyce sfery
matrymonialnej, mozna wskaza¢, ze wystepuje ona w opisach ceremonii $lubu
i wesela. Na wstepie warto przytoczy¢ obecng w zagadce ludowej charakeerysty-

ke malzenstwa przy uzyciu wskaznikéw liczbowych:

Kidry swigty ma dwie dusze, dwie glowy, czworo usu, rgk i ndg?
[Sw. stan malzenski] (Fol Zag 145).



W opowiesciach wspomnieniowych zostaly zawarte bogate opisy tradycyjne-
go obrzedu, w ktérym liczba 2 pojawia si¢ nader czgsto:

We czwartek rano idg uproszone przez parobka dwie baby z flaszkg widki na
wywiady tj. w oswiadczyny (K Lub 16 211);

Na zargcgynach, w dzieth czwartkowy, |...| umawiajq sig tez i o stuzbg weselng, do
ktdrej obierajg sobie obustronnie po 2 starostéw i po dwie starosciny, czyli swaszki.
A nadto przybiera ona sobie do boku 2 druzki, on zas dwéch druzbéw, do kré-
rych praybywa w nastgpstwie ze 12 jeszcze swatdw, czyli bojardw (K 35 Prze 54);
wariant: (K 23 Kal 127);

W sobote wieczdr pan miody idzie prosi¢ dwdch statecznych i mozniejszych go-
spodarzy w dziwosleby (K 24 Maz 275);

Na tydziens przed rozpoczeciem wesela, jako i w przeddziers (sobote) Slubu, dwaj
druzbowie spraszajg gosci na wesele, 0ba konno i suto w przewieszone przez ramig

reczniki przybrani (K 10 Poz 238); (wariant: zapraszanie w przeddzien wesela)
(K20 Rad 137);

W Lubelskiem wystgpujg prawie zawsze dwie druzyny weselne: jedna z nich ze-
brana w domu pana miodego, druga w domu panny miodej (K Lub 16 105);

To najezgsciej byli kawalerowie, ktdrzy jezdzili na koniu i tadnie spiewali, bo oni
tez potem prowadzili wesele. [MW: Ilu ich bylo?] Dwéch, i tez potem prowadzili
to wesele do kosciota. Zawsze na przodzie wesela jechali pytacy i dopiero potem
panstwo mlodzi i goscie weselni. |...] U nas najczgscief starostg byt ojciec chrzestny
Jednego i drugiego, bo to dwéch starostéw i dwie starosciny ro chrzesna matka.
[...] I jest tak, ze to druzki jadg po pana milodego do domu i one go praywozq do
pani mlodej. [MW: A ile tych druzek jest?] W sumie jest cztery, bo dwie sq od
tych pytacy, a dwie sq jako drubny stojgce za parstwem mlodym. A w tej chwili
Jest ich wigcej, ale generalnie byto cztery [MSW, p. tatrzanskil;

No to w podczas slubu dziewczyny, te ktdre nosily te oltarzyki, to wredy wystawia-
no tej dziewczynie obraz na srodek kosciola, drubny szly i wystawiaty, bo dzis jest
Jedna swiadkowa, kiedys byly dwie drubny, starsza i mlodsza, szly i wystawialy
naokoto, na srodek kosciota i dziewczyna na kolach obchodzita ten obraz, zegna-
ta sig z nim, bo ona juz nie mogla nosi¢ tego obrazu, no to to pamigtam [CK,

p- Ostroleka]; wariant: (K 24 Maz 283); dwéch druzbéw: (K 24 Maz 269);

Bo tych dwa ludzi nike nie z lgczy ani nikt nie roztgczy, tylko kaplan i Bog wszech-
maggcy. Daj Boze, Amen! (K 10 Poz 242).

W powyzszych relacjach dominuje dwéjkowe grupowanie oséb petniacych
wazne funkcje podczas wesela. Relacje pochodzg z réznych terenéw Polski, przy

czym przebieg tradycyjnego obrzedu byt zréznicowany regionalnie. Nalezy takze



zaznaczy¢, ze jest tez wiele przekazéw, w ktérych nie zostaly zawarte dwojkowe
wymogi. Jednakze na podstawie zgromadzonego materialu mozna stwierdzi¢, ze
dwdjka dotyczy réznych oséb: swatéw, dziewostebow, druhen, druzbéw i gosci
weselnych, a odpowiadaja oni naczelnej parze wesela, czyli panstwu mlodym.
Przykiady z dziet Kolberga oraz badania terenowe pokazujg, ze w polskiej kulturze
ludowej czesto wazni goscie weselni sa wybierani po dwoje. Nastgpuje tu wigc po-
zytywna ocena tej liczby w kontekscie matrymonialnym, a jej parzysto$¢ oznacza
harmonijne potaczenie dwdch czeéci, co prowadzi do szczescia.

W trakcie obrzedu weselnego mlodej parze zostajg przyporzadkowane po-
dwdjne emblematy, ktére symbolizuja matzenstwo. Niektore z nich sa powszech-

ne (pierécionki), znaczenie innych wynika z kontekstu sytuacyjnego:

Ksigdz ich poblogostawi i pierscionki dwa przez miodego potozone na Ewangelii
wetknie obojgu na palec, wigkszy pierscionek na jego, mniejszy na jej palec
(K 49 Sa-Kr 371);

Poklekng oboje przy sobie, a gdy kaptan ich blogostawi, gospodyni (najblizsza
krewna), klgczgea tuz za niemi, kladzie im obojgu na glowe dwa mate wianecz-
ki rozmarynowe (K 10 Poz 102).

Wymienione przedmioty cechuje ksztatt kolisty, ktéry symbolizuje powstawa-
nie wspSlnoty mi¢dzy miodymi, jak réwniez nieskoriczono$é, catos¢, powtarzal-
nos¢, zamykanie cyklu, a takze toczenie si¢ $wiata i zycia (Bied Sym 161-162).
Podobng charakterystyke symboliczng mozna przypisa¢ dwojce, gdyz scala ona
pare ludzi, ponadto jako liczba parzysta takze konotuje zamykanie, powtarzalnos¢
i stato$¢, co w kontekscie matzenstwa mozna odczytaé jako wrézbe wspdlnego dhu-
giego zycia. Korowaj to weselne ciasto obrz¢dowe, znane na wschodnich terenach
Polski, ktdre takze cechuje si¢ kolistoscig, kontynuuje wige znaczenie wymienio-
nych wyzej atrybutéw przedmiotowych (zob. szerzej Ogr Zwycz 88-89; Tymo-
chowicz 2013a, 58-59). W relacjach opisujacych to pieczywo obrzgdowe takze

funkcjonuje liczba 2:

Potem zasiadajg wszyscy weselni. Starosta domowy przystepuje do korowa-
ja i kraje go, czasami na kolanie. Rozcina go najprzéd na dwie polowy

(K 35 Przem 124).

W niektdrych rejonach wypieka si¢ dwa korowaje (K 16 Lub 167), nickiedy
za$ — jak to zostalo ukazane w powyzszej relacji — jeden tamie si¢ na dwie potowy.
W kontekscie calego obrzedu jest to czytelny symbol mlodej pary, gdyz tak jak

ona stanowi jedno$¢ ztozong z dwéch czesci.



Na kolejnym, konicowym etapie obrzgdu wesela, czyli przenosinach do
domu pana mlodego, a takze w opisach pézniejszego wspSlnego zycia wyraznie
zaznacza si¢ obecnos¢ liczby 2:

Matka zas dla kniehini wynosi kurkg i dwie miary plétna Inianego, kidre swacha
zaraz zabiera do siebie za pazuchg; ojciec zas przygotowat dla niéj w komorze
piergyng, w ktdrg matka wlozyla dwa bochny chleba; procz tego ztadu je dwie po-
duszki (zaholovki), dwie lyzki, dwa talerze z pieczeniq i plachte, w ktdrg wszyst-
ko to owija, a co wezmie z sobg podstarosci, gdy bedg mieli wyjs¢ do p. miodego
(K 35 Prze 106).

Co istotne, rzeczy podwdjne pojawialy sic w posagu, jaki otrzymuje pani
mloda, gdyz przynosza one szczgscie matzenskie, ale takze odpowiadaja dwém
osobom — me¢zowi i zonie. Ponadto parzysto$¢ implikujaca zamkniecie i utrwale-
nie wplywa na zachowanie przekazanego majatku®.

Symbolika dwdjki w odniesieniu do pary implikuje tréjke, czyli potomka:

Stychacé ci to w calym swiecie, hup cup,
kaj jest dwoje, tam i trzecie, dziewczyno moja

(K 46 Ka-S 146).

Laczenie si¢ w pary prowadzi do prokreacji, za$ ustanawianie nowego zy-
cia w tradycyjnym $rodowisku funkcjonuje jako nakaz. Nowe zycie bowiem to
najlepsza odpowiedz na $mier¢ i przemijanie. Zwiazek dwdjki ze sferg matrymo-
nialng doskonale podsumowuja stowa informatorki, ktéra w nast¢pujacy sposdb
odpowiedziata na pytanie o jej znaczenie:

No duze znaczenie, bo caly czas chyba tez chodzi w Zyciu, zeby te dwdjki byly,
zeby bylo po dwa. Nie byl jeden czlowiek, ale byt samotny, nieszczeslivy, tak ze
Pan Bdg stworzyt Ewe, czyli para, a para, no w Zyciu jakos caty czas chodzi, zeby te
pary tworzyl. No i chyba to jest jakas taka liczba szczesliwa. Stanowi jakby jakas
takg catos¢ doskonatosé, dwa para, dwie, to juz jest takie wydaje mi sig, ze taka
fajna, wazna jest ta dwdjka, bo o to caly czas chodzi, zeby re dwdjki byly, zeby te
pary byly [EW, p. Pulawy].

Podobny sens i przekonanie o wyzszosci bycia we dwoje, w parze, nad by-
ciem samotnikiem jest zawarte w przystowiu: Dwiema lepiej ze sobg niz jednemu

(NKPP, 512).

¥ Podobna intencja towarzyszyla zakazowi dawania w wianie kur, gdyz ,rozdrapatyby szcze-

$cie” [EW/, p. Putawy].



4.6. Podsumowanie
Liczba 2 w polskiej kulturze ludowej jest charakterystyczna dla kilku kregdw te-

matycznych. Przede wszystkim jest obecna w sferze matrymonialnej, utozsamia-
jac najwyzej cenione przez depozytariuszy i depozytariuszki folkloru wartodci.
Kolejnym wyrézniajacym si¢ kregiem opisywanym przez dwojke jest demonolo-
gia. Mozna wskaza¢ nawet szersze odniesienie: zaznacza si¢ specyficzny zwiazek
tej liczby z zaswiatami, pojmowanymi jako ,$wiat na opak’, ,drugi $wiat”. Z tego
wzgledu nie tylko odnosi si¢ ona do postaci demonicznych, ale takze wystgpu-
je w kontekscie $mierci i jej zwiastunéw. W tym przypadku wartosciowana jest
negatywnie. Jednakze samo niepodwazalne przekonanie o istnieniu strefy demo-
nicznej oraz akceptacja $mierci sg integralng czescia ludowego $wiatopogladu. Za-
znacza si¢ wiec szeroki zakres semantyczny symboliki dwojki, w ktdrym mieszcza
sic tak odmienne strefy jak eschatologiczna i matrymonialna. Pierwotnie $wiat
byt doskonalg jednoscia, nie byly potrzebne liczby, wszystko wyrazata jedynka.
Jednos¢ zostata jednak zburzona, pojawit si¢ podzial, a wiec i opozycje, jak zycie
— Smier(, a dwojka to pierwsza z liczb, ktéra wskazuje ten podziat; delimitacja wia-
ze si¢ z biologia i w konsekwencji z prokreacja, ale tez z umieraniem. Natomiast
pozytywna symbolika dwéjki wynika z wyrazania przez nig idei caloéci ztozonej
z dwoch czgscei, co sprawilo, ze stala si¢ liczba mitosci.

Dwéjka opisuje tez niektére czgéci ludzkiego ciata, co ma szczegdlny zwiazek
z ksztattowaniem si¢ kategorii liczb i jest wyrazem antropocentrycznego koncep-
tualizowania rzeczywistosci. Zaznacza si¢ tez ambiwalencja w warto$ciowaniu po-
dwdjnych i podwojonych przedmiotéw czy zjawisk, gdyz niektére z nich wréza
szczescie, ale znacznie czesciej sa znakiem zwiastujacym zty los. Ochrona zdrowia
izycia, ktora jest istotng wartoscig w kulturze ludowej, jest wyrazana poprzez braci
blizniakéw i podejmowane przez nich dziatania chroniace przed zaraza.

Istotne miejsce zajmuje liczba 2 w kontekscie opozycji binarnych. Dychoto-
miczne warto$ciowanie obecne jest na przyktad w bajkach ludowych, ale przywo-
tywane jest takze w dialektyce doby. Opozycje determinuja wigc sposéb myslenia
i postrzegania $wiata. Dwojka za$, ktéra stanowi podstawe ich struktury, ma istot-
ne znaczenie dla kategoryzacji i warto$ciowania. Ponadto zaznacza si¢ pokrywa-
nie symboliki liczb parzystych i dwdjki, ktéra przeciez stanowi prototypowe cerno,
a zatem kontynuuje taka symbolike jak stabilizacja, zamkniecie czy utrwalenie.
W zaleznosci od kontekstu takie cechy moga by¢ wartosciowane pozytywnie lub

negatywnie.



5 Liczba 3

Trojka jest uznawana w kulturze powszechnej za liczbe szczeg6lna, wybrang, ma
bowiem wyjatkowo rozbudowang symbolike i utozsamiana jest z zasada obej-
mujaca wszystko (Her Lek 165-166, Lur Stow 252-253, For Sym 4344, Kop
Ssym 433, AlvSym Ssy 267). Wiaze si¢ ze sfera sakralna, jest suma nieparzystej
jedynki, czyli prazrédta i symbolu Boga, oraz parzystej dwdjki, oznaczajacej bi-
polarny charakter $wiata — z tego powodu znosi sprzecznoséci. Dorothea Forstner
pisze: ,,Jezeli jakakolwiek liczba moze sobie rosci¢ prawo do $wigtosci i znacze-
nia symbolicznego, to bez watpienia jest nia tréjka” (For Sym43). W pierwotnej
konceptualizacji rzeczywistosci byta liczbg wyrazajaca uniwersalnos¢, gdyz ca-
tos¢ to poczatek, $rodek i koniec. Ten idealny model kazdego procesu, sktadaja-
cego si¢ z trzech etapdw, staje si¢ synonimem dynamicznej integralnosci, ktéra
prowadzi do pozadanej zmiany (Radenkovi¢ 2012, 69). Ponadto tréjka jest licz-
ba komplementarnej rodziny, spetnienia mezczyzny i kobiety wyrazajacego si¢
poprzez powolanie na $wiat dziecka (Her Lek 165, Lur Stow 252, Hof Lek 100,
Kow Lek 282). Stala si¢ ona podstawowym schematem rozumienia $wiata oraz
podlozem systeméw porzadkujacych. Na przyklad w $wiecie fizycznym obser-
wujemy triade: roéliny, zwierzeta i ptaki; podziat na trzy klasy byt przewazajacy
w chwili powstawania struktur spolecznych. Tréjka reprezentuje nature: naro-
dziny, wzrost, rozklad; czas: przeszlo§¢, terazniejszo$¢, przyszio$é; swiaty: nie-
bianski, ziemski, pickielny; a takze triady: zycie fizyczne, umystowe i duchowe;
mys$l, dzialanie i uczucie; mlodos¢, dojrzatosé, staros¢ (Her Lek 165-166, Cir
Sym 225, Hof Lek 100, Kop Sym 433-434, AlvSym Ssy 267).

Szczegdlne miejsce w ludowej wizji $wiata zajmuje trojdzielna budowa ko-
smosu, skladajacego si¢ z nastgpujacych pozioméw: uranicznego (niebo), zwigza-

nego ze $wiatem boskim; tellurycznego (ziemia), zwigzanego ze $wiatem ludzkim,



oraz chtonicznego (podziemia), zwigzanego z kraing zmarlych (Banek 2006, 29).
Miedzy innymiz tym podziatem bytazwiazana tréjcabéstw znana w wielu krajach:
w Chinach, Tybecie, Egipcie, Persji, Babilonii oraz religiach — w hinduizmie i ka-
tolicyzmie (For Sym 43-44; (Banck, Eagosz 2006, 29). Doskonato$¢ tréjki spra-
wila, ze stala si¢ ona symbolem nieba i sacrum (Her Lek 165-166, Cir Sym 225).
Wyrdznia si¢ ona tez tym, ze jest liczba niosaca pozytywny przekaz w mysli reli-
gijnej, mitologii, legendzie i folklorze, w ktérym tradycja pomyslnego trzeciego
razu jest bardzo stara (Tresid Ssymb 226).

Jedynka, a nawet dwdjka, ze wzgledu na budowe wyrazéw odmienng od po-
zostalych liczebnikéw, nie byly uznawane za liczby. W takim rozumieniu pierwsza
liczbg w wielu tradycjach jest 3, gdyz powstata w efekcie $wiadomej procedury
(1 +2) (Toporov 1974, 178).

Z jednej strony jest to liczba nieparzysta i dynamiczna, mozna w niej upa-
trywa¢ meska zasade. Z drugiej jednak strony triada juz w neolicie byta przed-
stawiana jako trdjkat, ktéry symbolizowal zeniski organ plciowy (Radenko-
vi¢ 2012, 70). Ta ambiwalencja znajdzie potwierdzenie w tekstach polskiego
folkloru.

W polskiej kulturze ludowej trojka wystepuje z duza czestotliwoscia. Swiad-
czy o tym chociazby to, ze w rankingu stu najczgstszych haset, ktére pojawiajg sie
w piesniach i w prozie, #7zy jest obecne w obu typach tekstéw (Bartmiriski 1990a,
225-227). W folklorze liczba ta charakteryzuje czas i przestrzen, cale spektrum
czynnosci, bohateréw i réznorakich bytéw. Uzywana jest w dziataniach magicz-
nych, szczegélnie tych o charakterze leczniczym. Mocno zaznacza sig jej obecno$é
w obrzg¢dach rodzinnych i dorocznych. Jest wyrazana poprzez rézne kody i funk-
cjonuje w wielu gatunkach tekstu. Folklor jest przesigkniety ta liczba i bogaty w jej
symbolike.

5.1. Czas

Liczba 3 jest wykorzystywana do segmentacji czasu, wyznaczajac mniejsze i wick-
sze przedzialy, ktdre zostang zaprezentowane w nastgpujacej kolejnosci: godziny',
tygodnie (niedziele), éwiartki roku i lata; rozwazania zakoniczy temat trzech okre-

sow czasu ziemskiego.

! Zwiazek miedzy liczebnikami i okre$laniem godziny na gruncie jezykowym dostrzega Mar-
ta Nowosad-Bakalarczyk: ,Warto zwrdci¢ uwagg, ze liczebniki porzadkowe ulegaja substantywi-
zacji, a w uzyciu rzeczownikowym regularnie przyjmuja znaczenie odpowiedniej godziny i dnia



W pie$niach podzialy temporalne oparte na tréjce nie maja tak silnego tadun-
ku semantyczno-symbolicznego jak w obrzedowosci czy w lecznictwie ludowym.
Ich wprowadzenie to przede wszystkim zabieg poetycki, stuzacy uwypuklaniu nie-
keérych elementéw poprzez zestawianie ich z bogata symbolicznie liczba:

Oj, plakata dziewcyna, da trzy godziny w sieni,
0, co jej kochanecka da do zotnierzy wzigni
(K27 Maz 335);

Jak ja sigde koto ciebie,

myslg sobie, zem jest w niebie.

Jak ja ciebie pocatuje,

trzy dni stodycz w gebie czuje

(K 48 Ta-Rz 116);

Siano cedzita, piasek wigzata,
po tej robocie trzy dni lezala
(K 26 Maz 271); wariant: (K 39 Pom 221);

W kolaseczke wsiadia,
Jak chusteczka zbladta,
spojrzata po brzuszku,
bez trzy dni nie jadla.

0j, brzuszku mdj, brzuszhu!
Czemuzes wysoczki,

az mi sig gréwnialy

moje oba boczki

(K40 Maz 285).

W powyzszych piesniach liczba 3, charakteryzujac czas, pelni funkcje eks-
presywna, na przyklad dziewczyna placze po odejsciu ukochanego do wojska
przez trzy godziny, co w tym kontekscie oznacza ‘dtugo’ i uwypukla jej zal oraz
swiadezy o glebokim uczuciu. W innej piesni chlopiec czuje stodycz przez #rzy
dni po pocalunku, co takze wskazuje na dtugoé¢, a przez to podkresla walory

ukochanej i szczgscie kochanka, ktdre sg zobrazowane poprzez poczucie bycia

miesigca. Zjawisko to obejmuje wszystkie liczebniki mieszczace si¢ w ramach odpowiedniej ska-
li mierzenia czasu (przyjetej rachuby czasu) - dla godzin od pierwsza do dwudziesta czwarta, dla
miesigca od pierwszy do trzydziesty pierwszy. Przejecie przez liczebnik znaczenia calego wyrazenia
(potaczenie z rzeczownikiem godzina lub z rzeczownikiem nazywajacym miesiac) $wiadezy z jednej
strony o powszechnosci uzycia tych wyrazen, kedra sprawia, ze redukcja ich czgéci nie wprowadza
zaklécen komunikacyjnych (opuszezamy czlony oczywiste, ktérych bez problemu mozemy si¢ do-
mysli¢ i jesli zajdzie potrzeba, wprowadzi¢ do wypowiedzi), z drugiej zas — o randze tych jednostek
czasu w komunikacji i dazeniu do ich precyzyjnego okreslenia” (Nowosad-Bakalarczyk 2018, 126).



w niebie, a tym samym odczuwanie blogosci i przyjemnosci. Natomiast tylez dni
odpoczynku po pracy $wiadczy o tym, ze byla ona bardzo wyczerpujaca (chociaz
w powyzszym tekécie ma to akurat charakter ironii). Z kolei taka liczba dni,
podczas kedrych dziewczyna nie mogla jes¢, uwypukla jej wielkie zmartwienie.
Trojka petni wiec w analizowanych przyktadach takze funkcje hiperboli. Ponad-
to konotuje dynamizm i ruch, ktéry przektada si¢ na tempo wydarzen obrazo-
wanych w piesniach.

W dziataniach obrz¢dowych tréjkowe parcelacje czasu nie sa przypadkowe,
a dominujaca w piesniach funkcja estetyczna ustepuje tu miejsca glebokiej sym-
bolice, ktéra odwoluje si¢ do pokladéw $wiadomosci mityczno-magicznej. Czas
wyznaczony przez liczbe 3 funkcjonuje w obrz¢dach rodzinnych?, ktére w poniz-
szej analizie beda reprezentowane przez pogrzeb.

Juz zwiastuny $mierci s konstruowane przy wykorzystaniu trzydniowych
przedzialéw czasu:

Jak gospodarz chciat wiedzied, czy konie méwig, czy krowy, one majg swojg mowse,

on tego nie nie rozumial, ale musiof cos zrozumiel ten gospodarz, bo on powie-
dzial tak, ten kott, jeden do drugiego: ,, Jutro, za trzy dni mamy swieto, bo gospo-
darza swojego bedziemy chowal’. I kochana, on to slyszol, przelenk sig, stratowaty
jego konie i byto po gospodarzu. [MW: Za trzy dni?] Tak i moja mama méwita:
1o je prawda, bo to osobe znam G, p. Cieszyn]; wariant: (K 10 Poz 186).

W szczegdlnym czasie, jakim jest Wigilia, dodatkowo o pétnocy, bydto méwi
ludzkim glosem, jest to wigc moment kumulacji niezwykloéci i odwrdcenia nor-
malnych zasad. W wypowiedz zwierzat, aby podkresli¢ jej wyjatkowos¢, zostaje
wpleciona symboliczna liczba, ktéra oznacza czas dla wypelnienia si¢ tragicznej
przepowiedni.

Kolejno trzydniowy przedzial wyznaczal czas przebywania zmarle-
go w domu. Zwyczaj ten dawniej byl powszechny, a obecnie znajduje si¢ w fazie

schytkowej:

? Przykladowo liczba ta pojawia si¢ takze w czasie obrzedowosci narodzinowej: Wody, uzyrej
na pierwszq kapiel dziecka w okolicy Bochni, nie wylewajg przez trzy dni, zostawia sig jg w naczynin,
do nastgpnych kgpieli, nie wylewa sig jej po zachodzie storica (Bieg Mat 134). Pierwsza kapiel byla nie-
zwykle istotng czynno$cia, ktéra miala wplyw na pdzniejsze zycie noworodka, dlatego z pietyzmem
przestrzegano przypisanych jej przez tradycje regul (szerzej na ten temat zob. rozdzial Liczba I).
Jedna z nich dotyczyla postepowania z woda, w keérej kapalo si¢ dziecko, miala ona bowiem moc
oczyszczania, jednak aby wykorzysta¢ ja do nastepnych kapieli, stata trzy dni, czyli musial mina¢
odpowiedni czas, aby utrwalita si¢ jej potencja.



Zaraz po Smierci czyjejkolwick z domowych, idg do ksi¢dza i dajg pienigdze na
podzwonne, by dzwoniono trzy razy dniem tj. rano, w potudnie i wieczér, az do
trzeciego dnia. Nazajutrz wyprowadzajg zwloki do kosciola, a na trzeci dzien
na cmentarz (K 16 Lub 132);

A przedtem to w domu trzymali do trzeciego dnia juz na pogrzeb wyprowadzali
z domu [MF, p. Kalisz]; Bo czasem to méwig, ze moze sig obudzic. Trzy doby
zmarty przebywat w domu [KXK, p. Kielce]; wariant: [TN 1563 Jandwka MJ].

Joanna i Ryszard Tomiccy zauwazaja w tym zwyczaju podobienistwo do ,0d-
radzania si¢” ksi¢zyca: ,Najbardziej wymownymi przykladami wiary w identycz-
nos¢ losu cztowieka i ksiezyca jest, wedtug nas, poczatkowa cz¢$¢ obrzedu pogrze-
bowego. Zmarly przez trzy dni i trzy noce pozostawal w domu, a rodzina oraz
sasiedzi czuwali nad nim caly ten czas nazywany pustymi nocami (trzydniows
niewidocznos¢ ksigzyca zwano pustymi dniami). Oczekiwano na odrodzenie si¢
czlowicka wzorem ksi¢zyca” (Tomiccy 1975, 126). Tréjka gwarantuje zatem po-
$miertne odrodzenie i stanowi wspSlny mianownik w zyciu cztowieka i kosmosu.

W liczbie 3 zamykaja si¢ etapy obrzedu przejécia (zob. Gennep 2006, 45),
w ktdrego schemat wpisuje si¢ $mieré i pogrzeb. Faza separacji, czyli oddzielenie od
wspdlnoty, wylaczenie z dotychczasowego zycia i stanu, to moment $mierci. W fazie
marginalnej nastgpuje przemiana ontyczna. Zmarly nie jest juz wéréd zywych, ale nie
nastapito jeszcze jego petne przejscie do innej spofecznosci, dlatego moze on w tym
czasie petni¢ role medium i moze mie¢ zty wplyw na ludzi. Ostatnia faza, czyli wia-
czenie do nowego stanu, odbywa si¢ w chwili pochéwku lub po zakoriczeniu zaloby,
od tego momentu zmarly jest zaliczony do spofecznosci przodkéw (por. Kupisiriski
2007, 165-167). Informatorki powtarzaly, ze dawniej czuwanie przy nieboszezyku
trwalo trzy doby i w tym czasie wykonywano rytualne czynnosci zgodnie z ustalonym
schematem. Byt to czas, kiedy nastgpowala wspomniana zmiana statusu. Ludzie ze
wsi przyjmowali zatobne formy zachowania, schodzili si¢ i odprawiali $piewy i modli-
twy. Byla to réwniez forma oswojenia si¢ ze $miercig, zaakceptowania jej i podzielenia
sic smutkiem ze wspdlnota, gdyz w obrzedach pogrzebowych brala udziat cata wies*:

Kiedys to na pewno pamigtam, poniewaz mdj dziadek i moja mama prowadzi-
Ui Spiewy przy zmarlym, to kiedys bardzo czesto bylo, ze byly to trzy wieczory.
To znaczy za dnia, jak zmarty lezal dzien, to ludzie tez chodzili go odwiedzal
[TN 1562 Wolka Katna 2007 EW].

3 Zob. szerzej Magdalena Wojtowicz, Jezykowo-kulturowy obraz smierci w folklorze Lubelsz-
¢zyzny, praca magisterska napisana pod kierunkiem naukowym prof. dr. hab. Jerzego Bartmiriskie-

go, Lublin 2008.



Nastepuje tutaj zatem kumulacja tréjki — srodkowa faza tréjstopniowego ob-
rzedu przejécia jest celebrowana przez trzy dni. Ma to niewatpliwie zwiazek z niepa-
rzystoscig tej liczby, ktdra jako liczba otwarta utatwia wlasciwg przemiang zmarlego.

Wyjatkowy charakter trzydniowego okresu w kontekscie eschatologicznym
potwierdzaja takze wierzenia zwigzane z przebywaniem lub powrotem dusz na
ziemig¢:

Jedni mlodzi zenili si¢ z sobg i prayrzekli sobie przy slubie: ze ktdre z nas wprzddy
umrze, to pochowad, a ktdre zostanie Zywe, to bedzie trzy dni pokutowad. Tak sig
tez stato. Umarla Zona wprzddy; ten maz pokutowal przez dwie nocy: trzeciej nocy
klgczy na tym grobie, a tu idzie dusza bielestka i méwi do niego (K 19 Kiel 229);

W innych okolicach przez trzy dni nie gaszq swiatla, stawiajq chleb, kieliszek
wodki lub szklankg wody na positek dla duszy, ktdra ma przez trzy dni dom na-
wiedzad (Bieg Smier 54);

Po pogrzebie stawiajg w izbie, w ktdrej nieboszczyk lezat, straweg i napdj dla bigka-
jacej si¢ po domu duszy, a trzy kobiety idg co rano, przez trzy dni po pogrzebie,
na gréb nieboszczyka, zapalajg tu swiece i stawiajg naczynie z winem lub wodg
(Bieg Smier 286).

W optyce ludowej przedzialy czasu wyznaczane przez liczbg 3 obowiazuja nie tyl-
ko w $wiecie ludzi, ale podlegaja im réwniez byty przynalezne do $wiata sacrum. W ta-
kim wierzeniu ujawnia si¢ przekonanie o niezwyklej sile liczby 3, ktéra oddziatuje na
pozaziemska egzystencje. Trojka stanowi wiee rodzaj wspdlnego kodu przenikajacego
odmienne sfery, na przyktad wyznacza czas spotkania osoby zyjacej i zmarlej. Wskazuje
takze okres przebywania na §wiecie ziemskim duszy po $mierci.

W obrzedach dorocznych takze odnajdujemy trzydniowe okresy. Jednym
z nich s3 ostatnie dni karnawatu:

Przez ostatnie trzy dni zapust wesotosé dochodzi niekiedy do szalerstwa, a w chwi-
li gdy pétnoc przetomu karnawatowego wybija, zegnany jest caty rzekq prawdzi-
wych skarg i zaldw, ujetq w forme starozytnych piesni (K 23 Kal 74); wariant:
(K 16 Lub 113).
Nalezy zwrdcié uwagg, ze trzy dni wyznaczaly czas zawieszenia norm i regul®.
Byt to bowiem karnawal, ktdry cechowal si¢ dominacj chaosu; hulaszcze zaba-

wy to znak odwrdcenia zasad obowiazujacych zazwyczaj. Nalezalo takze podjaé

* Barbara Ogrodowska pisze, ze w Polsce, podobnie jak w innych krajach Europy, zapu-
sty to czas zabaw i taficéw, czesto hulaszczej zabawy. W kulturze ludowej z tymi dniami wiaza-
ty si¢ réznorodne zwyczaje, w ke6rych zachowaly sie relikey prakeyk magicznych i wegetacyjnych
(Ogr Zwycz 265-266).



wszelkie dziatania w celu sprowadzenia pomyélnosci i wegetacji w nadchodzacym
roku. Tréjka stanowi kontur dla tego wyjatkowego czasu. Jest to liczba, ktéra cha-
rakteryzuje dynamizm i ruch, ale uj¢te w karby poczatku, srodka i konca. Stanowi
wiec niejako naturalny rytm dla ostatkéw, dajac poczucie whasciwego zamkniecia
karnawatu i przejécia w stan postu oraz zapewnienia sobie pomys$lnych wyrokéw
sit nadprzyrodzonych w kwestii dostatku i pomyslnosci.

Trzydniowe okresy wystepuja w tych praktykach i wierzeniach, w kt6rych zazna-
cza si¢ zwigzek z transcendencja, tréjka bowiem jest odpowiednia do charakteryzo-

wania tej strefy. Odnoszg si¢ na przyktad do jaskétki®, ptaka, ktéry zwiastuje wiosne:

Jaskdtha przylatuje zwiastowad Najswigtszej Pannie synaczka, a ludziom rados¢
i wiosng. Ale przedtem ucicka na lasy na trzy doby, obsuszed sig z wody, z ktdrej
wyleciata. W jesieni bowiem siadaja jaskotki na trzcinie rosngcej ze stawu i siedzg
na niej tak diugo, poki sig nie zlamie, po czem wpadajg w wodg i Spig w niej az do
wiosny (K 17 Lub 140).

Osuszanie z wody, ktéra jest w symbolicznym zwiazku z zaswiatami, ma wymiar
pozbywania si¢ pozostalo$ci $mierci, charakterystycznej dla czasu zimowego. Trzy-
dniowy okres takiego dziatania gwarantuje skuteczno$¢, gdyz w jego trakcie doko-
nuje si¢ przemiana, a liczba 3 konotuje ruch i energie, wiec ulatwia przeksztaleenie.

Kolejnym przedzialem czasu organizowanym przez tréjke jest tydzien. Warto
zaznaczy¢, ze wariantywne uzywanie leksemu niedziela dla okreslenia tygodnia
w folklorze potwierdza, ze w polszczyznie niedziela jest genetycznie uznawana za
pierwszy dzien tygodnia. Kolejne za$ dni sa liczone w stosunku do niej, stad po-
niedzialek jest pierwszym dniem po niedzieli, wtorek wtérym itd. Wskazuje to na
chrzedcijariska proweniencje zar6wno nazw tygodnia, jak i segmentacji czasu (sze-
rzej zob. Matuszewski 1978; Szadura 2013; Szadura 2017, 297-307 oraz rozdzial
Liczba 7). Jednym z symbolicznych aspektéw funkcjonowania trzech niedziel jest
czas, ktéry musi odczekaé kobieta po urodzeniu dziecka, gdyz jest ona uznawana
za nieczysta, skalang podczas porodu, co wyraza si¢ na przyklad zakazem wcho-
dzenia do $wiatyni:

Kobiety wiejskie w Rzeszowskiem po ,zlezenin’, zazwyczaj w trzy niedziele po
pologu, tak obchodzg wywdd: kaplan, po ukoriczonem nabozenstwie, odczytuje
stosowng modlitwe nad wiesniaczkg siedzgcq przez cigg nabozeristwa w babiericu,
gdyz przed wywodem nie wolno jej wejs¢ do kosciola (Bieg Mat 110).

5 Z tym ptakiem wigze si¢ takze inne wierzenie: Gdy jaskdtha latajgc nizko, jak to sig czesto
zdarza przed deszczem, przeleci pod brzuchem krowy na pastwisku, to krowa taka trzy dni dawat
bedzie mléko krwawe (K 34 Chet 169).



Trzy niedziele w tym kontekscie wyst¢puja wariantywnie, gdyz czas, na kedry
zostalo natozone tabu, liczyt tydzien lub 40 dnif. Dlatego, obok tozsamos$ciowe;j
symboliki liczb’, znaczenie ma takze wzmocnienie szczegdlnosci tego przedziatu
temporalnego poprzez zestawienie go z mocng wartoscia liczbowa.

Liczba 3 wyznacza takze inne przedzialy czasowe, ktérych wybér jest moty-
wowany poboznoscia ludowa:

Czarownice zwykle odbierajg mleko okoto swigr Whicbowstgpienia Patiskiego
(stad przystowie: ,,Bob w nebo, czort w babu”), a takze okoto Zielonych ng'q—
tek i Bozego Ciala. Dla dobycia sobie tej mocy winny one w te trzy swigta przed
wschodem storica lezé nago i nogami do gory na przydrozne krzyze, ale tak, aby
tego nikt z ludzi nie zobaczyt, bo wtedy cata ich wiadza stataby si¢ bezskuteczng
(K 34 Chel 153).

Relacja dotyczy magicznego sposobu zyskania mocy przez czarownice
(por. Ad Czar). Wkraczamy tutaj w obszar demonologii ludowej, z tego wzgle-
du wzrasta kumulagja religijnych, mityczno-magicznych i symbolicznych czynno-
$ci i atrybutéw. Nietypowe dziatania maja zosta¢ wykonane kolejno w trzy swieta
zwigzane z kalendarzem koscielnym, a czarownica ma si¢ uda¢ do krzyzy (aspeke re-
ligijny), ktére lokowano przy drogach, ma to si¢ odbywa¢ przed wschodem storica
(mityczna koncepcja czasu i przestrzeni), ma is¢ ,do géry nogami’, czyli niezgodnie
z powszechna norma, ma tego jednak nikt nie widzie¢ (aspekt magiczny), az w kon-
cu czynno$¢ ma by¢ powtdrzona trzy razy, gdyz przywolanie liczby otwierajacej,
doskonalej i $wictej (aspekt symboliczny) czyni caly akt skutecznym. Moc tréjki
zostala wzmocniona poprzez kompleksowe potaczenie jej z symbolicznymi i moc-
nymi elementami kultury ludowej o charakeerze izofunkcyjnym.

Inne przykiady negatywnego warto$ciowania trzytygodniowego okresu to:
w podaniu ludowym szlachcic, ktéry nie cheial sprzedaé wioski, zostaje zaproszo-
ny z calg rodzing na zabawe, a w tym czasie jego wie$ zostaje rozebrana, zaorana
i zasiana, trzy tygodnie wigc to czas zgubnej zabawy, w trakcie ktdrej zostaje zagra-
biony majatek (K 23 Kal 225); w pies$niach za$ to czas milosci, o ktdrej nie wiedzg
inni: kochatam cig trzy niedzieli, poki ludzie nie wiedzieli (K 27 Maz 279); wariant:
(K 40 Maz 167).

¢ Jerzy Wasilewski wskazuje, ze ceremonia blogostawieristwa kobiety, ktéra koriczy czterdzie-
stodniowy okres pologu (oficjalnie nie ma on charakteru oczyszczenia), jest bardzo dawna, gdyz
ustanawiajacy ja dekret papieza Innocentego III pochodzi z 1198 r. (Wasilewski 2010, 251).

7 Sformulowania ,tozsamo$ciowa symbolika liczby” uzywam w znaczeniu zestawu cech sym-

bolicznych przypisywanych konkretnej liczbie, wyrézniajacych ja.



W ponizszej piesni trzy ¢wierci roku odnosza si¢ do istotnej miary
czasu, czyli dziewi¢ciu miesigcy, podczas ktérych kobieta jest w ciazy®, ukazanych

poprzez uzycie liczby 3:

Stoji Jasieniek za drzwicertkami,

z carniusiertkiemi da wqsikami.

Rycertkami sciska, wgsikami rucha,
chodzze dziewcyno do winoogroda.

Narwiemy jablek, narwiemy krusek,
peten Kasierice peten fartusek.

Juze minulo trzy cwierci roku,
odzywajq si¢ krusycki w boku.

Nie trzeba pieprzu ani cytryny;
slejcie po babkg, bedg rodziny

(K 28 Maz 267-268).

Okres trzech lat, podobnie jak dni, zostaje wykorzystany w relacjach o nie-
zwyktych zdarzeniach i demonach:

Inni znown wnoszq, kiedy gdzie ten ognik w jednem miejscu pokaze sig i spoczywa,
ze tam si¢ palg pienigdze zakopane i pilnowane przez ztego ducha. Przez palenie
czyszczq sig one ze rdzy i wilgoci, a to co lat trzy bywaé zwykto (K 17 Lub 74);

Diabel przesiedziat o glodzie trzy lata i ciggle czekat, czy si¢ kro nie zapo-
mni przezegnal przed jedzeniem, ale nie mdgt doczekal sig tego nijak (K 17
Lub 204).

¥ Ciaza pojawia si¢ w piesniach mitosnych i o mitosci, czgsto w kontekscie tematu uwiedzionej

dziewczyny, ktéra po dziewieciu miesiacach rodzi dziecko, bedace owocem uwiedzenia lub nieszezgsli-
wej mitodci:

Z tamiej strony born

tam stonecko wschodzi,

naucyt sie mlody kapral

do dziewcyny chodzic.

Mowi pani mama:

nie chodz z kapralama,

bo kapral pomaseruje,

ty zostanies sama.

Nie wysto nie wigcy

Jjak dziewigé miesigcy,

praynosq i kapralecka

w biatych poduseckach (K 44 Gér 369-370).



Aby wyrazi¢ niezwyklo$¢ i niecodzienno$¢, kiedy zaznacza si¢ zwigzek z sa-
crum, zardwno tym boskim, jak i demonicznym, depozytariuszki kultury ludowe;j
wykorzystuja liczbe 3. Jest ona wigc litera takiego alfabetu, ktéry jest uzywany do
wyrazenia tresci symbolicznych.

Ponadto z liczbg t3 wigza si¢ atrybuty obrzedowe:

Dziewczgta male i starsze dziewki wiejskie chodzq po dyngusie z gajikiem. Jest
to wierzcholek chojiny lub czubek z swierka swiezo zerzniety, trzy odstepy gatezi
majgcy, czylz' ze ma trzy lata jego wyrost: to dopiem jest ustrojone, a raczej przy-
pstrzone w réznokolorowe wstqzki, platki, pierza, swiecidetka i papiery kolorowe

(K 23 Kal 86).

Gaik symbolizuje odradzajace si¢ zycie, jest wiecznie zielona galezia; tréjka
jako liczba nieparzysta oznacza otwarcie, w tym przypadku na budzacy si¢ przy-
rode. W kontekscie magii wegetacyjnej i plodnosciowej jest przywotywany ten
aspekt symboliki liczby 3, w ktérym oznacza ona spelnienie kobiety i m¢zezyzny
wyrazajace si¢ poprzez powolanie na §wiat dziecka. Trudno jednak zweryfikowaé
t¢ hipoteze, gdyz taki powdd wyboru galezi na gaik nie zostat eksplicytnie wyra-
zony przez informatordw i informatorki.

W piesniach o wojnie siostra dowiaduje si¢ o $mierci brata po trzech latach:

Trzy lata si¢ pomijajg,
siostry brata wygladajg.

A brat lezy w szczerem polu,
ma glowiczke na kamieniu

(K 43 S149); wariant: (K 39 Pom 210-211).

Zabarwiony negatywnie jest tez obraz trzyletniej niewoli:

Ciemnickg zbudowano,

Jasia w nig wpakowano.
Siedzial w niej przez trzy lata
(K26 Maz 137).

W wariantach tekstéw funkcjonuje takze liczba 7. Uzycie jednak tych dwoch
wyrdzniajacych si¢ liczb $wiadczy o fadunku semantycznym przywolywanego
okresu. Dotyczy on $mierci bliskiej osoby, a wiec jednego z najbolesniejszych wy-
darzen w zyciu ludzkim, lub niewoli, a wicc takze traumatycznego do$wiadcze-
nia. Dla kontrastu mozna poda¢, ze trzyletnie przedzialy czasu wystgpuja takze
w zartobliwych przys$piewkach weselnych, a stuzg gléwnie wyolbrzymieniu, a za-



tem spotegowaniu efektu komicznego — goécie sg wige zapraszani na wieprza tu-
czonego przez trzy lata (K 27 Maz 173); za$ syta drubna, pekata,/ zjadta byka,
miat trzy lata (K 27 Maz 209).

Na zakonczenie tej czgéci rozwazan zostanie przywolana globalna perspekey-

wa delimitacji czasu:

3 razy zmienia postac rodzaj ludzki w 3 okresach czasu swego istnienia na zie-
mi: Za rzqdéw Boga Ojca zyjgq wielkoludy, pod rzqgdami Boga Syna dzisiejsi lu-
dzie. A pod rzqdami Ducha Sw. 2y¢ bedg karly (Swie Trzy 388).

Tréjkowy czas ziemskiego trwania jest wyznaczany poprzez malejacy wzrost
istot ludzkich — od wielkoludéw, poprzez ludzi, az po karly. Liczba 3 charakte-
ryzuje wigc w folklorze przedzialy czasu o réznej dtugosci — od najkrétszych
po najdtuzsze — jednakze przypisana do kazdego z nich nadaje im niezwyktosci
i waznosci. Kazdorazowo jest to przedzial, w ktérym zamyka si¢ calos¢ i pet-
nia oraz nast¢puje wyczerpanie danego czasu, co najdobitniej pokazuje ostatni

przyktad.

5.2. Przestrzen

Tréjdzielna budowa kosmosu jest archetypem lezacym u podstaw ludzkiej percep-
cji $wiata. Podzial na ziemig, podziemie i niebo ma charakter ogélnokulturowy.
Georg Feuerstein pisze: ,,\Wyobraienie, ze wszech$wiat tworza trzy warstwy, na-
lezy do najstarszego dziedzictwa tradycji intelektualnej. [...] Tego rodzaju hierar-
chiczny ukfad cechuje wigkszos¢ archaicznych kosmologii, w ktérych egzystencje
przedstawia si¢ jako wielopoziomowy strukture zwiericzong krélestwem nieba.
Kazdy poziom czy wymiar zaludniaja inne istoty” (Feuerstein 1995, 81-82).
Kontakt pomigdzy strefami jest mozliwy dzigki osi $wiata — axis mundi. Obra-
zem $wiata jest drzewo i jego potréjna budowa (korona, piety, korzenie) (Tomiccy
1975, 67-70; Marczewska 2002; SSiSL 1/4, 14). Ziemia za$ zawsze stanowi cen-
trum, bezwzgledny $rodek tej tréjwymiarowej perspektywy.

Ten uniwersalny podziat kosmosu znajduje odzwierciedlenie takze w polskiej
kulturze ludowej. Liczba 3 funkcjonuje bowiem jako zasada konstrukcyjna tekstu

pie$ni zanotowanej przez Kolberga:

1. Chocbym ja jezdzit we dnie i w nocy,
chocbym zawigzal koniowi oczy,
Jednak ty mojg, musis by,

i moja wolg ucynic.



2. A jasig stang drobng rybecka,

bedg plywata bystrg wideckq,

Jjednak ja twoja nie cheg byd,

ani twej woli ucynic.

3. Majg rybaki takie niewody,

co wylawiajg rybecki z wody,

Jednak ty... itd.

4. A ja sig stang zlotym sygnetem

bedy sig tocyd towickim slakiem,

jednak ja twoja... itd.

(lub: A ja sig stang srybnym piersciericem,

bedy sig toczyd bitym gosciericem).

S. A mam ja ocy i dobre rece,

ujrzg i schwycg takie piersciesice,
Jjednak ty... ird.

6. A ujmg ja sig pod swoje boki,

i pusce ja si¢ w gorne obloks,
jednak ja... itd.

7. A mam i ja tez patasz przy bokn,

bedg wycinal panng z oblokn.
jednak ty musis mojg byd,

i wolg mojq uczynié

(K 25 Maz 55-56); warianty: (K 25 Maz 54-55: siwa golgbica — sieci, carny
kacor — strzelce, biata rybecka — wedy, jasna gwiazdka — ubodzy, ktdrzy za chleb
uproszq gwiazdg z nieba; K 22 Lecz 102-103: wodna rybecka — siatecki, wietrz-
na ptasyna — strzelcy i rusnice, gwiazda na niebie — dziad, ktdry za jalmuzne

wymodli gwiazdg).

W wyzej przytoczonym wariancie tekstu® kolejne zwrotki przedstawiaja trzy
metamorfozy panny i analogicznie — kawalera. Jednoczesnie w teksécie piosenki
pojawia si¢ trdjka nie tylko jako element konstrukeyjny, ale takze semantyczny,
ujawnia bowiem podzial $wiata na trzy czesci: ryba zwigzana jest ze sfera akwa-
tyczna, ale takze znajdujaca si¢ ponizej poziomu ziemi; sygnet/pierscies toczy sie
towickim szlakiem/ bitym gosciricem, a wigc jest zwigzany z miejscem zamieszkania

® Stanistawa Niebrzegowska-Bartmiriska, analizujac tekst piesni zalotnej w wariancie z Ee-
czyckiego, stwierdzila, ze przedstawia on swoistg gre zalotng. Panna ucicka przed pozornie nie-
chcianym chlopcem, zmienia si¢ kolejno w rybe, ptaka i gwiazde, ale kawaler i tak postanawia ja
schwyta¢, przeksztalcajac sie w rybaka, strzelca i dziada, kedrego narz¢dziem jest modlitwa. Tekst,
realizujac zasade ekwiwalencji na réznych poziomach, stuzy wyrazeniu idei o istnieniu w otaczaja-
cym $wiecie pewnej harmonii i nieuchronnosci (Niebrzegowska-Bartminska 2007, 367-369).



ludzi; az w koncu obloki wyznaczaja przestrzen niebiariska. Joanna i Ryszard To-
miccy piszg: ,Zrédlem przekonania o tréjstopniowosci kosmosu bylo zmystowe
do$wiadczenie $wiata, ktérego dwie strefy pozostawaly zawsze poza polem bez-
posredniej penetracji cztowieka. Idea ta, spotykana bodaj we wszystkich $wia-
topogladach spoteczenistw plemiennych i tradycyjnych, byta i nadal jest jednym
z podstawowych elementédw chrzeécijariskiej doktryny eschatologicznej, majac
dodatkowo ogélnie znane implikacje moralne” (Tomiccy 1975, 67). W tekscie
zostaje przedstawiony kierunek wertykalny ku gorze, a wiec pozytywny — akcja
zaczyna si¢ pod wodg, aby przenies¢ si¢ do oblokéw (zob. Wojtowicz 2013b).

Przedstawiony powyzej podzial przestrzeni podlega dalszym wewnetrznym
parcelacjom, co obrazuje kurpiowska piesn, kierowana do osieroconej panny mto-
dej w czasie blogostawienstwas:

Ach, kto to tam tak po gorze stuka,

Pewnie Marysia tatula suka.

Oj, suka, suka, ale go nie znajdzie,

Bo jej tatulo lezy juz w grobzie.

1 10 malo, ze ta dziewczyna i tak juz byla przybita, to jeszcze jej to spiewali |...]
I to jeszcze bylo tak, ze: ,zamhknigty na trzy zameczki, pierwszy zameczek zolty
piaseczek, nie pirsy zameczek ze trzech desecek, drugi zameczek, Zolty psiasecek,
trzeci zameczek zielona murawa, jedéze Marysiu do slubu sama!”. Pamigtam, ze

tak wszyscy ludzie plakali [CK, p. Ostroleka).

W tekst piesni zostaje wpleciona kunsztowna metafora: zmarly, ktéry spo-
czywa w grobie, jest uwi¢ziony za pomocg trzech zamkéw — zielonej trawy, biale-
go piasku i drewnianej trumny. Skumulowanego zamkniecia nie da si¢ otworzy¢,
gdyz $mier¢ jest nieodwracalna i definitywna. Ludowa wyobraznia niczym nokto-
wizor prze$wietla pion przestrzeni, a tréjka charakteryzuje uzyskany obraz.

Z wyzej analizowanych przykladéw wynika, ze liczba 3 pelni funkcje nie
tylko konstrukeyjne. Jest ona takze figura istotnych tresci $wiatopogladu lu-
dowego, wpisuje si¢ zatem w semantyke pierwotnego doswiadczania $wiata
z antropocentrycznego punktu widzenia. Jednym z jego rezultatéw jest podziat
przestrzeni na trzy sfery, ktdry byt znany w najstarszych kulturach i jest obecny
takze w tekstach polskiego folkloru, co $wiadczy o ciagloéci tradycji. Parcelacji
przestrzennej podlega nie tylko strefa doswiadczana zmystowo, ale cale uniwer-
sum, gdyz w trzech obszarach miesci si¢ zaréwno profanum, jak i sacrum, co
moze $wiadczy¢ o tym, ze transcendencja zostala zakodowana w pierwotnym
ludzkim dos$wiadczeniu.



Postrzeganie przestrzeni poprzez segmenty trdjkowe obecne jest takze w pie-
$niach, jednak liczba 3 wyst¢puje w nich wariantywnie z innymi liczbami (gléw-
nie z 41 7) i pelni funkcje uszczegélawiajacy oraz intensyfikujacg. Wspdteworzg
one poetyke tekstéw, na przyktad: chiopiec na widok dziewczyny przeskakuje
trzy stoty (K 39 Pom 178-179); wariant: (K 39 Pom 179-180); mtodzi wedru-
ja trzy mile (K 28 Maz 241); zolnierz opuszcza ukochang, ale po przejechaniu
trzech mil koni pod nim mdleje (K 39 Pom. 200). Tréjka wyznacza granicg prze-
strzenng, na ktérej dokonuje si¢ zmiana toku akeji. Natomiast przemieszczanie
si¢ bohateréw bajkowych — co zauwaza Stanistawa Niebrzegowska-Bartminska
— wiaze si¢ czesto z pokonywaniem rozlegtej przestrzeni, ktéra bywa wyrazana za
pomocy okreslonych miar, na przyklad opisywana poprzez pokonywanie trzech
laséw, gor i moérz, kedre konotujg wielkosé, ale i przypisywane im wymiary, czyli
‘daleko; ‘wysoko’ i ‘gleboko’. Przydana obicktom liczba 3 dodatkowo te przestrzen
mitologizuje (Niebrzegowska-Bartminiska 2007, 280). Charakterystyka tréjko-
wa przenosi wigc przedstawione wydarzenia na poziom uniwersalnych prawd
dotyczacych ludzkiego losu.

5.3. Postacie

Triady bohateréw i bohaterek sa powszechne w folklorze, wyrdzniaja si¢ na przy-
ktad w bajkach ludowych. Julian Krzyzanowski pisze: ,,Jeszcze szersze zastosowa-
nie ma system tréjkowy. Dwie starsze siostry morduja mlodsza, dwaj madrzy bra-
cia doznaja porazki w wyprawie na szklana gére, reke za$ krélewny zdobywa trzeci
glupiec. Dwaj starsi bracia narazaja na zgub¢ mlodszego, podmawiaja bowiem
kréla, by zlecit mu zadanie niewykonalne, on jednak przy pomocy wiernego konia
wywiazuje si¢ z nich bez zarzutu. [...] Mocny parobek spelnia trzy nadludzkie ro-
boty. Zlodziej nad ztodziejami trzy razy zaklada si¢ z panem, ze go okradnie. [...].
Kontrast przy ukfadzie parzystym, fagodne za$ stopniowanie przy uktadzie tréjko-
wym znakomicie podkreslaja ruchliwos¢ akeji bajkowej, podtrzymuja, wzglednie
poteguja, napigcie i w stopniu niemalym przyczyniaja si¢ do utrzymania jej pozio-
mu artystycznego” (Krzyzanowski 1980, 100-101).

Tréjkowos¢ jest okreslana jako zasada konstrukcyjna tekstu bajek. Pojawia
si¢ czesto juz w poczatkowej formule, ktdra wytycza dalsza czgéé tekstu (Bart-
miniski 1977, 29). Liczba bohateréw wprowadzonych w formule wskazuje, z ilu
segmentéw sktada¢ bedzie si¢ tekst. Marta Wojcicka, powolujac si¢ takze na ba-
daczy zagadnienia, pisze, ze troistos¢ pojawia si¢ tez w formule egzystencjalnej,

wprowadzajacej trzech bohateréw; sa to zazwyczaj przedstawiciele plci meskiej,



czgsto spokrewnieni, ktdrzy wyruszajg na poszukiwanie zony. Pozornie najgtupszy
z nich, trzeci z kolei, okazuje si¢ najmadrzejszy oraz najsprytniejszy, odkrywa po-
rzadek $wiata i to jemu przypada decydujaca rola. Potrojenie w bajkach ludowych
dokonuje si¢ wedlug schematu 2 + 1, kedry pokazuje, ze ogniwa nie sa réwno-
wazne. Z trzech braci tylko ostatni jest bohaterem, dwaj pozostali stanowig tlo
kontrastowe. W tekstach folkloru troisto$¢ ujawnia si¢ réwniez w liczbie elemen-
téw fabularnych tekstu. Dotyczy postaci petniacych okreslone role, czyli liczby
bohateréw, magicznych pomocnikéw, donatordéw, ofiar (zazwyczaj ksi¢zniczek).
Jest to takze liczba okreslajaca funkcje postaci dziatajacych: pierwsza z nich jest
odejscie, ktdre jest realizowane na przyktad przez trzykrotne wyjscie do lasu; druga
wspomaganie, na przyklad bohater otrzymuje trzy magiczne $rodki lub spetnia trzy
zyczenia; ostatnia szkodzenie, na przyklad zostaja mu podsunigte trzy przeszkody,
keére musi pokonaé (SPBL Wréb 3, 266-273). Przykladowo: w jednej z bajek
trzej synowie wyruszaja po ,mloda wode”, ktéra ma odjaé lat staremu ojcu. Zdoby-
wa ja trzeci, czyli najmtodszy, pokonujac przeszkody. Zazdroéni bracia odbieraja
mu mloda wode i podkladajg starg. Tak wigc zostaje on oszukany przez rodzen-
stwo i wypedzony przez ojca, ale to obraca si¢ na jego korzy$¢, gdyz powraca do
ukochanej i syna (K 51 Sa-Kr 235-238; zob. tez SSiSL 1/2, 245).

Wszechobecna tréjkowos¢ w bajce dotyczy takze przeszkéd, kedre musi po-

kona¢ bohater. W ponizszej relacji wérdd trzech kobiet musi rozpoznaé ukochana:

1 otworzyli zaraz drzwi do pokoju ksigzniczhi, i widzg, ze tu siedzi az trzy ko-
biety pod diugiemi bialemi zastonami, a wszystkie jednakowo wygladajg
(K17 Lub 193)".

Warto w tym miejscu przytoczy¢ takze kilka egzystencjalnych formut inicjal-
nych (zob. Wéjcicka 2010, 120), ktére charakteryzuja bohaterédw i bohaterki. Juz
we wstepie zostaje zawarta informacja o tréjkowym schemacie tekstu:

O trzech braciach zakletych w orly (K 34 Chel 90);

Byli raz trzy corki u jednego kréla, trzy siostry byli, i siedzieli sobie nad drogo
pray bitym trachcie; i jechat tamtendy mlody krélewicz (K 34 Chel 92);

1% W wariancie tekstu pojawia si¢ dwanascie panien: Rano przychodzi krdl, a tu wszystko pick-
nie wybrane. Powiada mu: ,Kiedys taki madry, to ja ci jg dam, t¢ corkg, jak ja se poznasz migdzy
pannami, a bedzie ich dwanascie”. Tak on, jak i one stangly se w dwa glidy (rzedy), wszystkie jednakie
i jednakowo poubierane, a krdl powiada: ,,No wybierz se teraz!". Ten chodzi, chodzi, nie moze pozgnac.
Ale poziera, ze kolo jednéj zawsze sig pszczola kreci; a ten czlowiek ze studni powiedzial mu, Ze: ktdréj
pannie pszczola sigdzie na nosie, to ta jest (K 35 Prze 215).



Gazda jeden mial trzech syndw; najmiodszy byt gtupi. Umierajac, nakazal gaz-
da, azeby synowie po jego Smierci po réwno sig majgtkiem i dobytkiem jego podzie-
Jili (K 35 Prze 199).

Czestotliwo$¢ pojawiania si¢ trojki w bajkach dowodzi, Ze jej obecno$¢ nie jest
przypadkowa, ale stanowi integralng cz¢é¢ tekstéw i buduje ich sens. Wielokrotnie
liczba 3 dotyczy bajkowych postaci, stanowiacych podstawe szkieletu konstrukeyijne-
go tekstéw. Jest on zbiezny z ontologia zdarzen, ktére maja poczatek, srodek i koniec,
oraz ze znanym juz od starozytnos$ci podzialem tekstu na trzy cz¢sci. Trojkowa budo-
wa stuzy takze jako naturalny $rodek gradacji i intensyfikacji napiecia. Kieruje uwage
na bohatera opisywanego za jej pomoca, uwypuklajac jego zalety. Ten trzeci finalnie
odnosi szeroko rozumiane zwycigstwo, na przyklad zdobywa ukochana lub krélestwo.

Triada bohateréw wystepuje takze w folklorze piesniowym:
»W piesniach mitosnych i zalotnych koncept liczbowy oparty na liczbie «trzy»
— tak jak w zaméwieniach i piesniach obrzgdowych — odpowiada liczbie bohate-
réw dzialajacych w tekscie i ich gradacji: stowa wypowiadane przez ostatniego bo-
hatera i jego dzialania s3 najwazniejsze” (Niebrzegowska-Bartmiriska 2007, 342):

Zdato mi si¢ spojrzyd migdzy ogrddeczki,
0j, tam idq trzy grzeczne dziéweczki.
Jednd Kujawionka, druga toruriszczdnka,
a ta trzecia, najmiléjsza, pana Marcelonka

(K 39 Pom 122); warianty: (K 27 Maz 297; K 46 Ka-S 164; K 42 Maz 90-91).

W bajkach i piesniach folkloru trzej bohaterowie i bohaterki petnia po-
dobne funkcje. Dwaj/dwie z nich stanowig niejako tlo, dzigki ktéremu zostaja
wyostrzone zalety tego trzeciego/trzeciej. Jest to takze najprostszy sposéb budo-
wania kontrastu miedzy jednoscia a wielo$cia. Stanowi takze parafraz¢ przysto-
wia do trzech razy sztuka. W piesniach zatem postacie sa wskazywane w ukladzie

porzadkowym:

Z tamtej strony jeziora

stoji lipa zielona;

A na té] lipie a na téj zielonej
tsech ptaskowie spiéwajg.

Nie byli to ptaskowie

tylko kawalerowie.

Redzili sobie o jednej dziewcynie,
ktdra mu sig dostanie.



Jeden méwi: to moja,

drugi méwi: jak Bdg da.

A tseci mowi: moja najmilejsa

Cemuzes nie wesota?

(K 27 Maz 312); wariant: (K 40 Maz 338-339).

Kompozycja tréjkowa dzigki obrazowaniu relacyjnemu uwypukla warto$é
ostatniego kawalera, ktéry jest najmilszy i najblizszy sercu. Taki uktad jednocze-
$nie wprowadza dynamizm i stanowi charakterystyczny dla folkloru jezyk arty-
styczny oparty na koncepcie tréjki.

W zgromadzonym materiale znalazly si¢ relacje, w kedrych liczba 3 jest po-
wigzana z postaciami demonicznymi, jak boginki, ktére stojac w nogach kolyski,
tak dziecko bijg i szczypig, ze plakad musi. W ziemi radomskiej owe Boginki wyste-
pujq jako ,trzy siostry” — (Bieg Mat 271) oraz zmory: Znang jest i na Mazowszu
gadka o trzech siostrach, ktdre okrutna macocha przez zaklecie przemienita w zmo-
7y, odtgd co noc jedna z nich chodzita w krzaki, druga do trzody, a trzecia, najstar-
sza, do ludzi (Bieg Lecz 281). W odniesieniu do zmory tréjka jest wariantywnym
okresleniem ilodci, gdyz wigkszo$¢ relacji taczy t¢ postad z liczba 7 (zob. rozdzial
Liczba 7). W opowieéci wierzeniowej w miejscu, w ktdrym utopily si¢ trzy panny,

stycha¢ spiew:

Taka jeszcze historia byla, ze ten hrabia w Chobienicach mieszkat, nie? I wia-
domo, dziewuszka musiata przyjs¢ na zawolanie i jedna byla w cigzy i zeby to
ukryé, to rozkazat parobkom, zeby wywiegli na Jezioro Chobienickie i plywali
todkami po Jeziorze Chobienickim, kolysali tédkami. Trzy panny si¢ utopily
i potem w tym miejscu bylo w nocy slychaé ,Swigty Boze, swigty mocny, swigty,
a niesmiertelny”, ale jak ludzie szli w nocy z Wochabna do Wielkiego Grdjca, to

bylo stycha te Spiewy, jak gdyby te panny spiewaty [ JM, p. Wolsztyn)].

Paranormalne zjawiska, ktdre sg integralng cze¢scig ludowej wizji $wiata, wy-
magaja specjalnego zestawu Srodkéw stuzacych do ich charakeerystyki. Jednym
z nich jest trojka z jej ambiwalentng semantyka liczby odnoszacej si¢ jednocze$nie
do $wiata demonicznego i boskiego sacrum. Dla kontrastu mozna wigc wskazal,
ze powszechna w wyobrazni ludowej jest triada o rodowodzie biblijnym, czyli
Trzej Krolowie:

Trzy krélowe bez poleriko jechals,
pytali si¢ do Betlejem, pytali.



Pasterze mili, cozescie tam widzieli,
ta jakzescie do Betlejem biezeli?
(K 35DPrz22).

W gospodarskiej koledzie zyczacej trzej furmany, kedrymi sa jasniutkie stonej-
ko, cichutki deszczejko 1 zloty miesigczejko, w perspektywie aksjologicznej sa iden-
tyfikowani jako Trzej Krélowie. Wynika to z uzusu kulturowego samej formuly
jezykowej, czasu wykonania tej koledy oraz z poetyki gatunku, w kedrym wyste-
puje konwencja krélewskiego przedstawiania postaci. Ponadto kosmicznych bo-
hateréw cechuje gleboka symbolika, ktdra jest przywolywana w celu przekazania
zyczeni adresatowi koledy, czyli gospodarzowi (Adamowski 2001).

W $wigto Trzech Kroli $wigcono krede, ktdrg wykorzystywano pézniej jako
rekwizyt o whasciwosciach magicznych i apotropeicznych:

Kreda, do domu z kosciola wriciwszy, piszq na wszelkich drzwiach zabudowar
mieszkalnych i inwentarskich poczgtkowe litery nazwy Trzech Krélow z krzyzy-
kami i rok nowy, jako Srodek przeciw wszelkim czarom i praystepowi zlych duchéw

(K 23 Kal 65-66).

W ten dzien mozna bylo takze zapewnié sobie przyszly dostatek:

Trzechcentowa jatmuzna, dana 3 dziadom w Trzy Kréle, zapewnia dotyczgce-
mu czlowiekowi dostatek pieniedzy przez caby rok (Swie Trzy 394).

Dzialania, ktére opieraja si¢ na kumulacji tréjki, stuza zapewnieniu sobie
bogactwa. Przywolane w relacji postacie nie tylko maja rodowéd biblijny (Trzej
Krélowie), a takze szczeg6lny status w kulturze ludowej (dziad jako mediator z za-
$wiatami). Multiplikowanie mocnej liczby, jakg jest tréjka, ktéra cechuje takze
charakter mediacyjny, sakralno$¢ oraz otwarto$¢, przyczynia si¢ do pomnazania
pieni¢dzy. Dar w postaci jalmuzny przynosi korzysci nie tylko obdarowanym, ale

i obdarowujacemu.

5.4. Atrybuty roslinne

Motywy roslinne oznaczone liczba 3 sa wykorzystywane w obrzgdach, na przy-
ktad podczas zniw:

Pepek jest to bukiet o trzech odnogach z ostatniéj garsci zboza zrobiony, przy-
wigzany tasiemkq rézowq lub innokolorowq w srodku, w odnogach i na wierzchu,
umajony kwiatami polnemi (K 11 Poz 149);



Po zniwach zency (iniwiarze) ustawiajg trzy kopy zboza tak, aby spodem byt
otwdr, i dziewke, ktdra w poblizu przeleci, chwytajg za nogi, przeciggajg przez te
dziure i wlokg po trzykroé wkolo tych kép (K 16 Lub 126-127);

Potem, juz jak skoticzg koszenie, robig takg, nie wiem, jak po litewsku, wiem po
polsku, nie wiem, takie na trzech ndzkach, jak to sig nazgywa? [ Zwraca si¢ do ko-
lezanki. MW Po litewsku jak si¢ nazywa?] Trykoja. Ania by wyttumaczyta, ja
to nie umiem, no takie na trzech nézkach sig postawi. Gospodarze jak koticzg, to
przewrdcg, zeby ro zboze diugo, dobrze no, stuzyto [HW, p. Olecko].

Sens dziatani podejmowanych na zakonczenie zniw jest dwojaki: z jednej
strony jest to zaakcentowanie trudu rolnika, z drugiej za$§ — pozostawione zboza
otwieraja nowy cykl i stanowia odnowienie zycia (Ad Zniwa 67). Dlatego podej-
mowano zabiegi o charakterze symbolicznym, jak zataczanie kota, oborywanie,
przeciaganie dziewczyny, ktére powtarzano trzykrotne. W momencie gdy nale-
zato whasciwie zakonczy¢ jeden rok gospodarski i jednoczesnie otworzy¢ si¢ na
nowy cykl kosmiczny, tréjka sprawdzata si¢ idealnie. Jest to przeciez liczba, ktéra
taczy w jedna calos¢ poczatek, $rodek i koniec. Ponadto konotuje otwarcie, po-
zadane w tym momencie. Jest to takze liczba sakralna i mocna, podkresla wiec
uroczysty charakter podejmowanej czynnoéci, ale pozwala wyrazi¢ ide¢ otwarcia
si¢ na potencjalnos¢ przyszlych plondw. O petryfikacji obecnosci tréjki w tych
kontekstach $wiadcza leksemy z komponentem tréjkowym, jak #7ykoja. Ponadto
tréjnogie formy czy przedmioty, ktdrej maja zwiazek z opisang wyzej jedno- i tréj-
noznoécia, byly znane w wielu kulturach. Na przyktad w sanktuarium Apollina
w Delfach stal tréjndg czy wrézaca Pytia siedziata na tréjnoznym krzesle; podob-
nie bylo w wierzeniach zaanektowanych przez Ko$ciét — na takim krzesle siedziat
diabel, pozerajac grzesznikéw. Tréjndg w przywotanych kontekstach jest lokowa-
ny wsrdd przedmiotéw demonicznych, ale oznacza réwniez trzy strefy kosmosu,
funkcjonuje wigc jako ,,wehikut czasu i przestrzeni” (Kolezyniski 1996, 99-100).

Sensy liczby 3 sa wykorzystywane takze w obrzedzie weselnym. Jednym
z symbolicznych jego atrybutéw jest rézga: Jest to pret o trzech gatgzkach, na ktdre
wtykajg trzy jabtka, a ktdry zdobig we wstqzki, rute i poztotke (szych) (K 23 Kal
128) oraz korowaj, przystrojony trzema galgzkami wierzbiny, kazda o trzech odno-
gach, w ktdre wezepione sg jabtka (dziewigé sztuk) (K 35 Prze 101). Druhny $pie-
waja takze piesn o winie (K 26 Maz 152-153) lub rucie (K 28 Maz 145), ktdre sa
we trzy rzgdy sadzone. Nalezy jednak doda¢, ze wskazane atrybuty wystepuja takze
wariantywnie w innych liczbach. W magii mitosnej wykorzystywany jest nawet

specjalny zestaw zi6t, zwany trdjzielem:



Mtodziez, szczegdlnie dziewczgta, w wodzie swiezo preyniesionej ze trzech studni,
wprzdd nim sig ktokolwiek z wiadra napije, moczq wianeczki swigcone z ruty, ter-
byczum i repaky, wodg tg umywajg ciato, myslgc przy tem o ukochanym chiopcu,
i méwiq: ,,Ruto, ruto! Luby mene kruto; ty terlycz z zasim myl kawalyra klycz;
a wy répaky, jakeste sia poczepyly, szobysmo sia tach oboje y kochaly y lubyly!”
(K 34 Chel 197).

Nastepuje tutaj kumulacja znaczenia kazdego z tych zidl, ktdre zostalo wzmoc-
nione przez trojke, ktora wydaje si¢ gwarantowa¢ skuteczno$¢ dziatan magicznych.
Za$ jej obecnos¢ w obrzedzie weselnym, oprécz wyzej wskazanych funkeji, pokazuje,
ze depozytariuszki kultury ludowej poswigcaja duzo uwagi wymogom liczbowym.
Nawet jesli symboliczna wyktadnia tréjki nie jest dla nich jasna, to poszczegélne eta-
py obrzedu wzbogacone o t¢ liczbe daja poczucie whasciwej celebracji i usankcjono-

wania obrz¢du i zmiany, kt6ra on wprowadza, zmiany statusu.

5.5. Dzialania - powtarzanie i zwielokrotnienie

Istotne w analizie symboliki liczb jest charakterystyczne dla kultury ludowej zjawi-
sko powtarzania pewnych czynnosci. Niekiedy kluczowy jest sam fakt powtarzania,
czesto jednak znaczenie ma liczba powtdrzen. W takich przypadkach nastepuje ku-
mulacja symboliki danej liczby oraz znaczenia przypisywanego powtarzaniu, ktére,
jak wskazuje Jerzy Bartmiriski, pozostaje w $cistym zwigzku z sakralng wizja $wiata,
jest jej pochodna, a zarazem stuzy jako $rodek wyrazu. Badacz stawia tez¢ o ,ry-
tualnej — pochodnej od sacrum i zarazem sakryfikujacej funkeji powtérzenia jako
pierwotnej i podstawowej w stosunku do innych jego licznych funkcji” (Bartminski
1990a, 196). Powtarzanie w folklorze ma moc retardacji, a zatem zwalniania cza-
su, reaktualizuje wieczne ,teraz’, cofa do czaséw mitycznych poczatkéw, odwoluje
si¢ do idealnego wzorca (Bartminski 1990a, 194-204). Wladimir Toporow zwraca
uwage na ,senatorska® funkeje rytuatu, ktéry wprowadza element spowolnienia,
pauzy, interwatu i refleksji (Toporov 2005, 198), a owa funkcja zostaje osiagnigta
w duzej mierze przez trzykrotne powtérzenia, z ktérych utkana jest struktura rytu-
alu. Niewatpliwie na upowszechnienie w folklorze trzykrotnych powtdrzen mialy
wplyw pozytywne konotacje tylekro¢ repetowanych czynnosci, utrwalone w for-

mule do trzech razy sztuka"'. Ten trzeci, ostatni raz ma by¢ udany, mimo wczesniej-

' Po dzi$ dziet Serbowic maja powiedzenie: «Bor Tpu nyra momaxe» (Bég pomaga trzy

razy) (Radenkovi¢ 2012, 71).



szych porazek, co daje nadzieje, ze tym razem si¢ uda i zach¢ca do podejmowania
prob. Wiadystaw Kopalinski widzi w tym sformulowaniu apoteoze tej liczby, gdyz
pisze: ,przystowie oddajace hold enigmatycznej potedze tréjki” (Kop Sym 435).

Dla rozszerzenia kontekstu warto przytoczy¢ uwagi nad troistoscia w tek-
stach bajek sformulowane przez Wiadimira Proppa. Badacz ten uznaje, ze ,w baj-
ce wszystko jest potréjne” — postacie, zadania czy atrybuty. Wyjasniajac przyczyne
tej potrdjnosci, wskazuje, ze nauka liczenia przebiegata powoli i wigzala si¢ z prze-
chodzeniem od jedynki do dwdjki, tréjka zas byta laczona z pojeciem wielosci, dla-
tego stala si¢ liczba sakralng. W czasie gdy liczba 3 oznaczata wielo$¢, ksztattowaly
sic watki bajkowe, stanowita ona zatem dla nich wzér. W dawnym folklorze wyda-
rzenia przebiegaly z niezwyklg intensywnoscia, a powtdrzenia stanowily wlasciwy
dla nich $rodek wyrazu, gdyz podkreslaja nie tylko gwattownos¢, ale i emocjonal-
ne zaangazowanie opowiadajacego (Propp 2000, 126-127).

Sakralna funkcja powtérzenia przejawia si¢ w wierze w rownowazno$¢ losu

czlowieka i przyrody:

Oj, Zosiu, Zosin, zabijg cig,

Twoje biate rqczki potamie cig | ...]
Jak to pierwsze stowo wymawiata,
Jaz sig woda z rzeki wylewata,
Jak to drugie stowo wymawiata,
Jaz si¢ kalina obsypata,

Jak to trzecie sfowo wymawiala,
Jaz jo mama we snie slyszala

(SSISL1/2, 342).

Tekst ma nastepujace znaczenie: przed$miertne stowa wypowiedziane przez
dziewczyng wywotuja reakcje przyrody, gdyz zgodnie z zasada paralelizmu, beda-
cego wyrazem animistycznego pogladu na §wiat, odczuwa ona bél i strach czlowie-
ka. Na morderstwo, ktére jest ztamaniem praw ludzkich, reaguje w nienaturalny
sposdb, czyli neguje wlasny rytm, dlatego woda wylewa si¢ z rzeki, a kalina ob-
sypuje. Trzecie stowo, ktore wypowiada dziewczyna, dociera do $wiata ludzkiego
— styszy je matka. Potr6jna wypowiedz inicjuje pewne sytuacje, co z jednej strony
pelni role pozytywna, gdyz wywoluje empatyczng reakcje $wiata przyrody i ludzi.
Z drugiej jednak strony, tréjka, ktdra jest nieparzysta, implikuje sytuacje otwarte,
ktére podlegaja zmianie. Wypowiedziane trzy stowa powoduja kontynuacje biegu
zdarzen, co ma tragiczne skutki dla dziewczyny, za chwile bowiem okrutny kocha-

nek utopi ja w rzece.



5.5.1. Obrzedy rodzinne'?

W obrzedowosci rodzinnej mozna wskazaé caly game trzykrotnych powtérzen.
W trakcie wesela liczba 3 pojawia si¢ wielokrotnie na réznych jego etapach, gtow-
nie pod postacia powtarzanych gestéw i czynnosci. Petnig one istotne funkeje, kté-
rych sens mozna rozszyfrowa¢ w kontekscie calej sytuacji. Nalezy takze pamigta¢,
ze depozytariusze i depozytariuszki kultury ludowej wykorzystuja pewne liczby,
majac przeczucie ich waznosci i duzego znaczenia. Oskar Kolberg, przedstawiajac
wesela z roznych terenéw Polski, wielokrotnie wskazywal na uzycie tréjki. Byta
ona takze cz¢sto wymieniana przez informatoréw i informatorki, z kedrymi zo-
staly przeprowadzone wywiady. Oto nicktére przyktady wykorzystania tej liczby:
ojciec z panem miodym przed weselem chodza do swatéw z wéddka trzykrotnie

(K 16 Lub 135); w czasie blogostawieristwa trzykrotnie sa powtarzane gesty:

Przepros matule swojg/ Matula kochana stoi sfrasowana/ ze Marysia idzie, kiedy
obce ludzie/ jako sierotertka na swiecie. No i matka przychodzita, catowaly sig, no
i potem tatula swojego, i babcie swojg i siostry, i stryjny. [lle razy si¢ calowano?]

Trzy razy [CK, p. Ostroleka).

W czasie drogi do kosciota druzba objezdza wozy i konnych po trzykrol i za
kazdg razg stajgc przy kazdym pojedynczym wozie, méwi: Niech bedzie pochwalo-
ny Jezus Chrystus! Witam was, mili i pigkni goscie (K 10 Poz 83-84), za$ przed
samym aktem za$lubin w kosciele mtodzi obchodzy trzy razy oltarz do kota
(K 24 Maz 249). W trakcie witania weselnikéw po powrocie z ko$ciota matka pan-
ny mtodej obchodzi weselnikéw trzy razy dookota, potem panna mloda, po otrzy-
maniu chlebéw, wchodzi do izby i obraca si¢ trzy razy (K 35 Prze 98) lub matka
obchodzi weselnikéw trzy razy wkoto (poza nimi), po czym zdejmuje chleb i ktadzie
g0 na glowe obojgu mtodym (K 49 Sa-Kr 371). Ponadto matka, nabrawszy z ko-
newki wody do miseczki, kropi wszystkich trzy razy rekg lub kropidiem (K 35 Prze
119). W trakcie oczepin, a wige w kolejnym znaczacym momencie wesela, takze
powielane sa gesty i czynnosci:

1 ona rzucala trzy razy ten czepiec, zanim jej to, najpierw zatozyli chemutke, tak
Jjak tutaj, a u nas naktada sig takgq matg, na to naklada si¢ tg chustke czepng, takg
haftowang. I ona to trzy razy najpierw to sciggata. [MW: To tak jakby poka-
zywala, ze nie chee?] Nie chee, dlatego, ze nie chce [MK, p. Eaficut]; warianty:
(K 16 Lub 207; K 16 Lub 241).

12 Niektore fragmenty zamieszczone w tym podrozdziale byly wezesniej drukowane (Woj-
towicz 2013a, 2013e¢).



Powtarzane trzykrotnie gesty akcentujg najwazniejsze momenty i miejsca,
ktére tworzg sakralna przestrzen wesela (zob. Adamowski 1999, 199-214). Wyko-
nywane s3 na przyklad w domu panstwa mlodych (trzykrotny pocalunek w czasie
blogostawienistwa), w drodze do kosciota (druzba objezdza gosci i konie po trzy-
kro¢), w kosciele (oftarz jest obchodzony przez miodych trzykrotnie), w karczmie
lub izbie, gdzie odbywa si¢ zabawa (zrzucanie czepca podczas oczepin). Ich nadda-
ny sens polega na wspétkreowaniu sakralnoéci przestrzeni obrzedu oraz, poprzez
odniesienie do mocy pozaziemskich, na ksztalttowaniu pomys$lnosci nowozericow
oraz ich zabezpieczaniu. Ponadto trzykrotne powtérzenia wprowadzajg dynamizm,
ruch i wplywaja na akcentowanie kulminacyjnych momentéw i wlasciwg celebra-
cje poszczegdlnych etapéw obrzgdu. Oprécz tych ogdlnych znaczen weselnych
powtérzen mozna takze wskazaé ich sensy szczegdlowe, na przyktad wierzono, iz
trzykrotne zaproszenie gosci warunkuje skuteczno$é¢ tego akeu, a tylekro¢ powielane
gesty w trakcie blogostawieristwa czy powitania miodych stanowily wyraz usank-
cjonowania malzenistwa przez cztonkédw rodziny i lokalnej spolecznosci oraz pod-
kreslaly akceptacj¢ malzenstwa przez rodzicéw (Tymochowicz 2013b, 193-194).

Trzykrotne powtérzenia sa obecne takze w kontekscie $mierci, co obrazuje
ballada opowiadajaca o uwi¢zionej przez matke dziewczynie, keora styszy glos
dzwonu':

A gdy ustyszata pierwszy dzwonek z wiezy:
Pusécie mnie, matusiu, Jasio chory lezy.

A gdy uslyszala drugi dzwonek z wiezy:
Pusécie mnie, matusiu, Jasio w trumnie lez'y.
A gdy uslyszala trzeci dzwonek z wiezy:
Pusécie mnie, matusiu, Jasio w grobie lezy.

Ta niedobra matka puscié jg nie cheiata,
Maniusia w wigzieniu trzy razy zemdlala
(Brzus Pies 21)'.

W czasie migdzy trzema dzwonkami z wiezy nastepuje $mier¢ i pogrzeb Jasia
i jednoczesnie rozgrywa najwickszy dramat dziewczyny, ktérego tragizm zostaje
potwierdzony trzykrotnym omdleniem®. Tréjka jest tutaj symbolem otwarcia

B Wigcej o symbolice dzwondéw zob. Kwiatkowska-Frejlich, 2011; Mastowska 2014.

'* Pie$ni ta, w nowej aranzacji, znalazla si¢ w repertuarze grupy folkowej Orkiestra Swigtego
Mikotaja.

5 Trzykrotne omdlenie pojawia si¢ takze w innych piesniach (K 40 Maz 178; K 40 Maz
178-179).



i catkowitego przeksztatcenia rzeczywistosci. Tres¢ piesni odzwierciedla strukeu-
r¢ obrzedu przejscia. Pierwsza faza tegoz jest choroba i $mieré (Jasio chory lezy).
Druga faza to moment celebracji obrzedu pogrzebowego (Jasio w trumnie lezy).
Trzecia fazg koniczy pogrzeb (Jasio w grobie lezy). Ponadto Maniusia trzykrotnie
omdlewa, przeczuwajac $mier¢ ukochanego, co takze zapowiada zmiang — w kolej-

nej zwrotce dowiadujemy si¢ bowiem, ze dziewczyna zmarta:

Jasia pochowali na srodku cmentarza,
a Maniusie jego zaraz kolo niego
(Brzus Pies 21).

Za poczatkowy etap obrzedu pogrzebowego mozna uzna¢ zwiastuny, czyli
znaki z za$wiatdw, ktdre majg przygotowaé ludzi na nadchodzacg $mieré. W prze-
konaniu depozytariuszy i depozytariuszek kultury ludowej maja one charakeer

nadprzyrodzony, o czym $wiadczg mig¢dzy innymi trzykrotne powtdrzenia:

W wilje Bozego Narodzenia gaszq w Gérmym Slgsku do trzeciego razu swiece,
a gdy dym idzie w gore, znak to zdrowia, jesli upada, osoba, ktdra swiecg gasita,
umrze niezadtugo (Bieg Smier 17);

Gdy czlowiek w Ropczycach umiera, w trzeciej chalupie kogut skrzydiami za-
trzepocze, a kto spojrzy po traykroé za piec, to Smierc zobaczy (Bieg Smier 25);

Dusza umierajgcego czlowicka daje nieraz o sobie wiadomosé znakiem lub prze-
strogg. Kobieta wiejska z okolic Miechowa opowiadata, ze w chwili gdy jej ojciec,
o0 mil 50 stamtgd mieszkajgcy, miat skonal, ruszylo cos po trzykrod klamkg od
drzwi, lubo byly na klucz zamkniete (Bieg Smier 19).

Integralne skladniki zwiastunéw $mierci, keorymi sa trzykrotne powtdrze-
nia, potwierdzajg juz wyzej wyartykulowana tezg, ze wszedzie tam gdzie nastgpuje
kontakt migdzy dwoma odmiennymi jakosciami — czyli $wiatem ludzkim i poza-
ludzkim - liczba 3 jest skfadnikiem symbolicznego komunikatu, ktéry jest zrozu-
mialy dla obu tych stron.

Na kolejnych etapach tradycyjnego obrzedu pogrzebowego wystepuja trzy-
krotnie powtarzane formuly stowne'é, ktdre mozna potraktowac jako rodzaj za-

mawiania, gdyz jest to sposéb zmiany niepozadanego stanu:

' Anna Engelking magiczne rytualy stowne dzieli na trzy grupy: rytualy stwarzajace, czyli
zaklinania, gdy cztowick chce, aby si¢ cos stalo; rytualy odczyniajace, czyli zamawiania, gdy czlo-
wick chce, aby si¢ co$ odstalo, i rytualy ochraniajace, ktdrych celem jest powodowanie, aby pewien
niepozadany stan nie zaistniat (Engelking 1991).



A to méwi sig po imieniu: ,Pozwdl sig ubraé — po imieniu — pozwdl!”. I wredy
ciato sig... [lle razy tak si¢ mowi?] Trzy razy, do trzech razy, cialo takie wiotkie
sig zrobi. [...) zawid chustkg chciatam i szarfe zatozyd i tak na bok miata glowe.
Mbwi: ,,Powiedz Helu, Helu pozwdl na podusi si¢ dobrze polozyé, zebys miata
prosto glowe”. No i zelzato wszystko, tak jak zywe. To ja nie wiem, czy styszy czlo-
wick, a to przeciez tak sztywny jak drut czlowiek jest, a pdini taki wiothi sig zrobi,
zeby przemdwic do niego. Tak jest, tak to jest prawda [JW, p. Pulawy]; wariant:
[HK, p. Lubartéw; EW, p. Putawy].

Stowa dziatajq w magiczny sposéb nie tylko na zywych, stuchaja i reaguja na
nie takze zmarli. O sprawczej mocy jezyka w sytuacji méwienia do nieboszezy-
ka, podobnie jak w przypadku lecznictwa magicznego, decyduje spetnienie kilku
warunkéw. Formuta ma okreslony ksztatt: do zmartego nalezy najpierw zwrécié
si¢ po imieniu, a dopiero potem poprosi¢ o rozluznienie ciala oraz nalezy pros-
be t¢ powtdrzy¢ trzykrotnie. Myty i ubierany nieboszczyk znajduje si¢ w drugie;j,
mediacyjnej, fazie obrzedu przejécia, dzialaja zatem na niego slowa, ale tylko te
wlasciwie wypowiedziane i trzykrotnie powtdrzone. Te trzykrotne powtdrzenia
s3 obligatoryjnym wymogiem, ktdrego spetnienie powoduje uleglos¢ zmartego
i zmiang niepozadanego stanu.

Trzykrotne powtdrzenia wystepuja takze w trakcie wyprowadzania niebosz-
czykaz domu. Jedna z informatorek z terenéw nadbuzanskich stwierdzila, ze zwy-
czajem panujacym zaréwno u katolikéw, jak i u prawostawnych jest trzykrotne
stukanie o prég w czasiec wynoszenia trumny. Jest to symboliczny gest pozegna-
nia si¢ zmarlego z calym domem, ktérego symbolem jest prog. Tréjka, jako liczba
$wieta i mediacyjna, jest w takim momencie odpowiednia, gdyz akcentuje t¢ czyn-
no$¢, nadajac jej wlasciwa oprawe. Ponadto, utozsamiana ze zmiana, pieczetuje
ostatnie pozegnanie, nie zatrzymujac duszy, gdyz jest liczba nieparzysta, a wiec
otwarta', co znajduje potwierdzenie w kolejnej relacji:

U nas nie stukano, jak przenosili, jak wynosili, to dwich juz byto za progiem,
a dwich z tej strony jak niesli, to trzy razy podnosili tak do géry i z powrotem.
[MW: A dlaczego?] Zeby to juz tu nie wracat czy cos i otwierali drzwi od obér,
zeby on sobie to wszystko obejrzat i zeby juz nie wracal, zeby miat spokdj [LO,
p- Wielun]; wariant: (Bieg Smier 54).

W czasie wyprowadzenia powtarzano takze inny tréjkowy gest, ktdrego sens

jest eksplikowany poprzez odniesienie do zachowania duszy:

17 Aby dusza nie zostata w domu, wykonywano takze inne czynnosci konotujace otwarcie,
takie jak: przewracanie stotkow, otwieranie drzwi (takze od stodoly, obory i innych budynkéw),
uchylanie wiek kufréw i skrzyn.



Réwnoczesnie woznica, odwozgcy zwloki, do trzeciego razu rozpoczyna jazde,
cofajac wozem takze do trzeciego razu na pierwsze stanowisko. Zwyczaju tego
lud borowski scisle przestrzega, wierzqc, ze dusza zmartego pozostaje w poblizu
swego ciala az do jego pochowania, a jezeli przy zwlokach nie znajdzie sig we wia-
Sciwej chwili, to bgd# uwkrywa sig pod progami, bad# zwiedza po raz ostatni rézne
zakgtki domostwa (Bieg Smier 54).

Trzykrotny ruch stanowi sygnat dla duszy do opuszczenia domu. Poprzez trzy-
krotne stukanie wyraza si¢ takze pozegnanie zmarlego gospodarza z dobytkiem:

Whynoszqc trumng z domu na marach czarném pokrytych suknem, obchodzg wko-
to podwiérze i przystawajq przed stajnig, oborg i chlewem. Wriedy przy kazdym
praystanku jeden z tragarzy trzy razy stuknie trumng o mary, méwigc: ,Wasz
pan was zegna bydetko, nie smudcie sig, nie zamorzycie sig, bo bedzie inny’, gdy
drugi, wszedtszy do obory, chlewa itd. trzy razy znéw poruszy i stuknie tam kory-

tem, na znak, ze bydio zrozumiato i w odpowiedzi Zegna wzajem swego opickuna
(K 10 Poz 217);

Na ziemi sieradzkiej donosi najstarszy syn pszczotom o Smierci gospodarza: Obcho-
dzqc trzykrotnie ule, puka miotkiem i méwi: ,Pszczoby, gospodarz wasz nie zyje,
od dzis ja go bedg zastepowal, wigc Zyjcie i nie martwijcie sig” (Bieg Smier 200).

—

Kondukt pogrzebowy

Foto: autor nieznany 1975, z prywatnego archiwum rodzinnego Autorki.



Trzykrotny gest jest takze wlasciwym wyrazem pozegnania zmartego na
cmentarzu:

Kopacz poda ksigdzu na szpadlu szczypre ziemi z grobu; ksigdz posypie najprzd
ta ziemia po trumnie, a za$ wszyscy obcy bierg ziemig te z grobu wykopang i trzy
szczyphi (szczypty) wzigte na trzy palce trzy razy, i rzucajg takowq na trumng; ale
prayjaciel (krewny) Zaden tego nie zrobi (K 10 Poz 79); wariant: (trzykrotne rzu-
canie galazek na trumne i trzykrotne odméwienie modlitwy, Bieg Smier 251).

Liczba 3 pojawia si¢ w tych elementach obrzedu pogrzebowego, ktdre maja
zwigzek z stamtym $wiatem”. A zatem w zwiastunach $mierci, czynnosciach wy-
konywanych w imieniu zmartego czy dziataniach majacych zapobiec powrotom
dusz. Kiedy wigc profan prébuje skontaktowad si¢ ze $wiatem sacrum, poznaé lub
wplynaé na wyroki sity nadprzyrodzonej, wykorzystuje do tego liczbe 3. Co wig-
cej, w ,tréjowym jezyku” kontakeuja si¢ nie tylko zywi ze zmartymi i odwrotnie,
ale takze zmarli ze zwierzgtami. Gdy trudno znalez¢ odpowiednie stowo lub po-
jedynczy gest nie ma wystarczajacej mocy, z pomoca przychodzi tréjka, gdyz ty-
lokrotne powtdrzenie sprawia, ze zostaje wyrazona tres¢ wykraczajaca poza ramy
dostownosci. Potrojony gest otwiera kanat mediacji z zaswiatami, co pozwala na-
wigza¢ kontake z bliskimi zmarlymi, na przyktad poprzez trzykrotne objechanie
cmentarza (Bieg Smier 64), lub sprowadzi¢ na kogo$ $mier¢, co obrazuje nastepu-

jaca egzemplifikacja:

W Wielbarku zaspiewanie takie na smierd¢ odbywaé si¢ ma w piwnicy przez
trzykrotne odspiewanie psalmu dwa razy dziennie, réwniez przez rok caly

(Bieg Smier 166).

Przyktady pokazuja, iz liczbie tej przypisywano duza moc. W obrze¢dach petni
ona zatem funkcje zwigzane z otwieraniem, wplywa na skutecznos$¢ dziatan oraz

jest wykorzystywana do kontaktéw z tym, co transcendentne.

5.5.2. Obrzedy doroczne

Trzykrotne powtérzenia funkcjonuja takze w obrzedach dorocznych, na przy-
kltad w zwyczaju praktykowanym w noc wigilijng (zob. Wdjtowicz 2013d;
SSiSLI1/5, 43-44):

Totez trzeba byto w wieczdr wigilijny wyjsé do sadu i zabrad ze sobg sickiere, po-
wrdsto, obwigzad jablonie i trzy razy uderzyé siekierg w drzewo i to drzewo mia-

to odpowiedzied, czy bedzie rodzito jabtka czy nie. Jezeli gospodarz... jakis odglos,



to znaczy ze drzewo bedzie rodzié, a jak nie bylo odglosu, to znaczy ze trzeba je
wycigd MK, p. Lanicut]; warianty: [HP, p. Ryki; SS, p. Pulawy]*%.

Znaczenie rekwizytéw, gestéw i stow, ktére pojawiaja sie w powyzszym
przekazie, nalezy odczytaé w kontekscie catoksztattu wierzen i zdarzen magicz-
nych (Bystron 1980, 175-198). Czynno$¢ odbywa si¢ po wieczerzy wigilijne;j,
a zatem zwyczaj ten ma zwiazek z koncepcja czasu cyklicznego', wedtug ktérej
$wigta to czas, kiedy mozna zapewnié¢ sobie pomyslnos¢, dobrobyt i szczgécie
w nadchodzacym roku. W tym celu nalezy pobudzi¢ wegetacje przyrody, co
czyni si¢ na zasadzie metonimii — poprzez pobudzanie plodnosci drzew owoco-
wych. Do odprawiania tego rytuatu wykorzystuje si¢ na przyklad stome. Jak za-
uwaza Katarzyna Smyk, na poczatkowych etapach wieczoru wigilijnego atrybut
ten ma charakter zaduszny, gdyz jest obumartym zbozem. Dzi¢ki kontaktowi
ze zmartymi podczas wieczerzy nabiera szczeg6lnych mocy, ktére zostaja pdz-
niej wykorzystane do animacji wegetacji i plodnosci (Smyk 2009a, 93; zob. tez
SSiSL 11/1, 158-175). Cecha znakéw w obrzedzie jest synonimicznos¢, dlate-
go potrdjny gest uderzania drzewek, jak mozna wnioskowac z przedstawionego
kontekstu, zostaje przywotany w roli magii agrarnej. Pelni on wigc kilka funkgji:
uobecnia praczas, inicjuje zmiany oraz ulatwia przeksztalcenie, a tym samym
niejako ,przygotowuje zaplecze” dla realizacji nadrzednego celu, ktérym jest za-
pewnianie dobrobytu w nadchodzacym roku.

Takze podczas innych $wiat dorocznych praktykowano zwyczaje polegajace
na trzykrotnym powtarzaniu czynnosci:

Na przyktad ze zwyczajow wielkanocnych, gdy wracali z kosciota ze swigconky,
nalezato trzy razy obejsé dom dookola, niosgc koszyk ze swigconkq. Drzwi byly
zamkniete, inaczej nie wpuszczono do domu. [MW: Dlaczego? Jak to thumaczo-
no?] Ttumaczono, ze ta swigcone, no za obejscie, trzykrotne obejscie domu odstra-
sza wszelkie zle moce [MK, p. Laricut].

'8 Podobng relacj¢ przekazuje Jan S. Bystroni: ,,Grozby te rozwijaly si¢ czasem w nastepujaca
pantomimeg: jedna osoba, zazwyczaj wlasciciel drzewa, chce $cigé nieurodzajne drzewo, lecz druga
osoba broni drzewa, r¢czac, ze w tym roku obrodzi. Tak np. w Polsce w wili¢ gospodarz idzie do sadu
z siekierkq i zamachuje si¢ na drzewo; gospodyni czy tez parobek przyrzeka urodzaj w tym roku,
wobec czego gospodarz opuszcza sickierke, zostawiajac drzewu rok czasu do «poprawy»” (Bystron
1980, 189).

1 Kazdego roku rozgrywa si¢ walka $wiatla z mrokiem. Czas $wiat Bozego Narodzenia po-
krywa si¢ z okresem zimowego przesilenia, czyli zwyciestwa jasnosci i zycia. W takich granicznych
momentach, wyznaczanych w polskim folklorze przez najwicksze $wigta, nast¢puje powrédt do cha-
osu poprzedzajacego akt stworzenia, aby na nowo tworzy¢ tad rzeczywistoéci, powtarza¢ gest kre-

acji, ktéry nastapit iz illo temporum (Eliade 1970, 96-111).



W powyzszym zwyczaju sens trzykrotnego powtarzania jest tozsamy ze zna-
czeniem wytyczenia okregu, czyli zabezpieczenia i u$wigcenia wewnetrznej prze-
strzeni (Mosz Kul 2, 323-324). Trzykrotne zataczanie kregu praktykowane jest
takze podczas procesji rezurekeyjnej, tyle razy jest bowiem obchodzony budynek
kosciota. Czynno$¢ ta ma wiec takze charakter religijny.

Tréjkowe powtdrzenia w obrzedach dorocznych buduja niecodzienny cha-
rakter sytuacji, przydaja jej mocy i wskazuja, ze dotyczy ona czego$ waznego czy
niezwyklego. Wprowadzaja takze poczucie wlasciwej i godnej celebracji, zgodnie

z harmonijna triada poczatek — $rodek — koniec.

5.6. Funkcje lecznicze

Z prowadzonych badan wynika, ze tréjka jest liczba najczedciej wykorzystywana
w magicznym lecznictwie ludowym. Zwracal na to uwage juz Jan Swictek w arty-
kule z 1905 r. (zob. Swi¢ Trzy). Takze Toporow podaje, ze w analizowanym przez
niego zbiorze rosyjskich zakle¢ liczba 3 wystepuje w blisko potowie wszystkich tek-
stéw, w ktérych wykorzystano liczby (Toporow 2005, 201). Trzykrotnie powtarza-
ne sa gesty, dziafania i formuly stowne. Liczba ta jest wykorzystywana w réznych
kodach do tworzenia komunikatéw, przy czym sa one synonimiczne, a ich celem

jest wzmocnienie efektywnosci wykonywanych dziatan (zob. Wojtowicz 2012¢).

5.6.1. Trzykrotnie powtarzane gesty i czynnosci

W kulturze ludowej magia liczby 3 byta wykorzystywana do przeciwdziatania sro-
kom lub neutralizowania skutkéw mi¢dzy innymi zltego spojrzenia:

1 jeszcze nievaz kot jak byla tadny, jechal i ktos wejrzat oczami i przoczyt, to kut
sig zwijat, turlat sig. I mezczyzna, bo kiedys nosili w burach takie wiechcie ze sto-
my, zeby bylo ciepto, wlozyli but gumowy, to na spdd wiozyli stomy, zeby po prostu
ciepto w nogi byto. To wyciggal ten wiechel z tego buta i tym wiechciem po czole
scierat. Albo koszule. [MW: Ile razy?] Trzy razy, do trzeciego razu trzeba bylo
zetrzyé [MF, p. Kalisz]; wariant: [KG, P. Pulawy].

Mozna wskaza¢ wiele innych dolegliwosci, nie tylko tych powstatych na skutek
zauroczenia, podczas leczenia ktérych wykorzystywano potréjny gest spluwania:

Wriz, leczgc bydto, nickoniecznie widzied je potrzebuje; dosé, aby mu pokazad tro-
che siersci z chorej sztuki bydta. Waiquszy te siersé, obchodzi on z nig stét trzy razy
i splungwszy trzy razy, zamawia temi stowy: ,,w imi¢ Matki Boskiej mocy i Swig-
tych dopomocy, idz (zle) na bory, lasy, na wieczne czasy” itd. (K 35 Prze 237).



Polifoniczno$¢ kodéw wykorzystywanych podczas odezyniania #rokdw do-
strzegl migdzy innymi Jan Adamowski, ktry pisal: ,, Jednakze w swietle wspdtcze-
snego pojmowania lecznictwa ludowego, zamdwienia, ale réwniez inne gatunki
folkloru wykazuja bardzo silny zwiazek z catoksztaltem sytuacji, w ktérej wyste-
puja. [...] sa wieloaspektowymi tekstami kulturowymi, $cisle wigzacymi zaréwno
znaki stowne jak i znaki kodéw niewerbalnych” (Adamowski 2006, 8). W trakcie
takich dzialan naktadajg si¢ na siebie rozne plany wyrazania i kumuluje symbolika.
Liczba 3 w powyzszych relacjach odnosi si¢ miedzy innymi do gestu spluwania.
Wydzieliny ludzkie to substancje graniczne, ,,s3 one intrygujace przez swoja dwu-
znaczno$¢, posrednie usytuowanie w opozycjach czlowiek — nie czlowiek, zycie
— $mier¢” (Stomma 1986, 153), ich ambiwalentny charakter prowadzi do tabuiza-
cji. Trzykrotne spluniecie moze oznacza¢ zabezpieczenie przed szkodliwym
dziataniem wuroku, ale jest to réwniez symboliczne pozbycie si¢ tego, co zle — §lina
zostaje utozsamiona z choroba, ktdra poprzez splunigcie zostaje wydalona z orga-
nizmu, a trzykrotno$¢ potwierdza dobitnie ten fakt. Ponadto poteguje jego sku-
teczno$¢ oraz inicjuje zmiang niepozadanego stanu.

Obok plucia mozna wigc wskazaé caly repertuar powtarzanych trzykrotnie
gestow wykorzystywanych w etnomedycynie, na przykiad chuchanie®, pociera-
nie czy zlizywanie. Znaczenie takich gestéw (zob. Mosz Kul 2, 265-305) zostaje

wzmocnione i utrwalone przez ich trzykrotne powtarzanie:

Stawat on przed osobg urzeczong, a szeptajgc w cichosci stéw kilka, dmuchal na
nig, od ndg zaczynajgc az do glowy, trzy razy. Tak wigc urok zdjety zostat, a sta-
rzec wrdd wykrzykdw wzigcznosci z nagrodg odchodzit (K 34 Chel 146);

One to na przykiad, jak dzieci sig urodzily i nicktdra sig tam Smiata, ze przystaija-
kies tam cary, jak dzieciak si¢ dart, ryczal, to tak méwili na Kurpiach, ze dari sie,
rycat, to jakies tam cos wzigla szmaty, tam cos, ale ona tego glosno, nikt nie méwit,
ze tam po twarzy, trzy razy w kolo za ten i cos tam, takie cos bylo. [IMW: Ale ze
trzy razy co?]. Wtwarz tak i cos tam powiedziata, taki gest [CL, p. Ostrolekal;

No to znowu i to te uroki to Jeszcze tevaz sq. Bo ja wiem, jak wnuczek mdj, jdk
ktos na niego zobaczy, bo jest tadny chlopoczek, to przyroku dostanie, glowa go boli

juz, caly rozpalony jest, taki nerwowy i do trzeciego razu cérka jezykiem mu zli-
zuje z czola, to mu potem przejdzie, bo méwig, ze tak sig przyrok odczynia [MF,
p- Kalisz];

2 Nz cierpigeego bél glowy, znachorki wezwane do niego dmuchajg po trzykro¢ (K 34 Chet 211);
Duzgym gwozdziem robig w wierzbie dziurg, w ktdrg chory trzykrotnie chucha, wydychajgc chorobe, i na-
tychmiast tym samym gwoZdziem zabija sig dziurg, aby choroba nie mogla sig z niej wydoby(. Wierzba
w kilka dni uschnie, lecz chory bedzie wyleczony (Bieg Lecz 313).



Popatrzyta, potem przyszia do mnie, bo mnie glowa strasznie bolata, wzigta mdj
rgbek koszuli czy tam czego, umocala i tam poobcirala mnie po ty glowie do
trzech razy. Mozna tez bylo wzigé do buzi, ale jak dziecko mate, to by wypito
nie, trzy razy i wyplué, do buzi i wypluc trzy razy, i potem szla na pole z tym
naczyniem i tam na psa uroki, nie oglgdajgc si¢ na tego, tak a to jest prawda, ja to

robitam moim wnuckom [KR, p. Kolbuszowa)].

Czynnosci wykonywane raz sa neutralne, dwukrotnie — maja charakter statycz-
ny*!, dopiero trzykrotnie powtérzone wprowadzaja dynamizm i dosadnos¢, keére
pozwalaja odwrdcié grozace niebezpieczenistwo lub go unikngé. Z tego wzgledu
wspottworza sprawczy charakter rytuatéw leczniczych. Potréjne gesty i czynnosci

w lecznictwie ludowym wystepuja bardzo czesto, co podkresla jedna z informatorek:

Przy kadzenin to wymawiano te trzy. I tak to powtarzalo sig, bo czasem takie byly
sytuacje, ze jakies zaklgcia czy cos, to przewaznie trzykrotnie to bylo robiono.
Takze to trzykrotne to miato bardzo wielkie znaczenie [ZD, p. Olecko].

Mozna wige podaé wiele przykladéw leczenia wykorzystujacego liczbe 3:

To na przykiad jak dziecko dostato miesi¢cznika®, to go podawali trzy razy nad
studnig [EW, p. Pulawy];

[...] schyli¢ si¢ nisko do ziemi trzy razy, tak aby przez rozkroczone nieco nogi

zobaczyt za sobg niebo; wtedy uroki odejdg (K 34 Chel 144-145);

Trzy razy nalezy choremu wlezé do pieca i tam po 7 minut siedzie¢ — na febrg

(K 17 Lub 162);

Jak cztowiek zachorowal, to sig ten poswigcony w wianku rozchodnik w wiankowy
czwartek sypato w jakies pudeteczko i zapalato sig i wlasnie tu sig chodzito na
opak w tym wokdt tego lézka chorego trzy razy [EW, p. Pulawy].

Ponadto Henryk Biegeleisen przedstawia nastgpujace sposoby wykorzysty-
wane przy réznych dolegliwosciach: na bolaka na nodze objechac na sickierze trzy
razy po chatupie a gdy to nie pomaga, obejs¢ ndz trzykrotnie na opak (Bieg Lecz 99);

2 W terapeutyce ludowej przewazaja trzykrotne powtdrzenia, ale mozna wskazaé nieliczne przy-
ktady dublowania magicznych i sakralnych gestow: Potem méwi raz jeden: ,to zyto, to pszenycia, to jacz-
mith, to horoch!” Chucha po dwakroé na oko i za kazdym razem spluwa na ziemig. Potem zegna sig sama
krzyzem swigtym i odchodzi (K 34 Chel 207).

Ale prosze panstwa, co to bylo za... takie, do dzis nie wiem, zamawianie wicicklizny. [...] Cos z ksigzki
z jakiejs odmawiat 15 minut praed wschodem, 15 przed zachodem storica i... no, to zalezy jak komu, nieraz
Jjak byt czlowiek mocno ugryziony, to tam i trzy razy trzeba bylo do niego pdjsé, ale... dwa razy trzeba bylo
sig przezegnad zanim i nie bylo przypadkn, zeby ktos zachorowat (Bart Waz 208).

2 Choroba spowodowana przez $wiatlo ksigzyca, ktdry $wiecil na dziecko w nocy.



na suchoty trzykrotna kapiel w wodzie, w ktdrej zagotowano mrowisko (Bieg Lecz
190); niewydarzone dziecko przesadzaja 72y razy przez dgbek (Bieg Mat 335); chore
dziecko przeciska si¢ trzy razy pomigdzy nogami drugiego (Bieg Mat 335); zaogniony
palec trzy razy tuz po sobie zamaczany w gorgcej wodzie, szybko sig zagoi (Bieg Lecz
91). Trzykrotnie powtarzane czynnosci wykorzystywano takze do leczenia zwierzat,
na przyklad obcierano #rzy razy po krzyzu i zadzie swigconym obrusem, tj. obrusem
z oftarza (K 34 Chel 169); w czasie zarazy kadzono obore tbem koniskim, obchodzgc
jg po trzykroé (K 34 Chet 212). Procedurg oparta na liczbie 3 obrazuja réwniez na-
stepujace przyklady:

1 ta krowa sig przewrdcila nogami do gory, no cuda byty. No i akurat tam jakas babka
byla tez i kazata krawat dziadka. I ten krawat potozyli krowie na grzbiecie i ona przez
ten krawat trzy razy ugryzta tg krowe na tych plecach. To pamigtam, jak dzieciak
bytam, to opowiadali. I krowa wstala, otrzgsngla sig, tak jakby strzgsata z siebie to
wsgystko, strzgsngla sig i potem poszia, pita wodg z tej bali [ JM, Krzyzéwki, 2014];
Jak ktos urzekt prosigta [...] wtedy male prosigta, to sig¢ bralo takie spodnie mg-
skie i przez nogawice sig przesadzato na opak trzy razy, a jak juz byly rakie
wigksze i nie miescily sig, to sig z tymi spodniami trzy razy na opak obchodzito ich
[EW, p. Pulawy].

Wyréznia si¢ takze grupa dziatan, podczas ktérych potréjnie wykorzystywa-
ny jest charakterystyczny przedmiot: narosli na ciele ludzkiem pozbywa sig, naci-
skajgc jg trzykrotnie palcem umartego (Bieg Lecz 68); chore Smiertelnie dziecko |...]
kapiq w wodzie, do ktdrej biorg trzy razy piasku z mogit (Bieg Lecz 70); jesli cigzar-
na kobieta dotknie swej twarzy w czasie pozaru, dziecku grozi, iz w tym miejscu
bedzie mialo znami¢ — aby temu zapobiec trzy razy potrze miejscem (fozyskiem)
kobiecem zaraz po narodzeniu dziecka (Bieg Mat 39); aby usuna¢ guzy na ciele, na-
lezy przezegnadje trzy razy slubng obrgczkg (Bieg Lecz 98); nabdl zgba pomaga po-
tarcie koscig z cmentarza 3 razy (Bieg Lecz 169); na chrype — trzykrotne posmaro-
wanie pigt dziecka uryng Swini innej plci niz dziecko lub trzykrotne gryzienie przez
starszych $winskiego koryta (Bieg Lecz 181); bolaczki za uchem lecza, pocierajac
3 X kamieniem, ktdry spadt z niebalub nie widzial jeszcze nigdy storica (BiegLecz 184).
W trakcie magicznego leczenia wykorzystywano przedmioty o charakterze me-
diacyjnym, ktére zyskaly taka wilasciwosé poprzez stycznoé¢ z osobami, ktére
znajdowaly si¢ w $rodkowej fazie obrz¢du przejscia. W powyzszych przykladach
sa to rekwizyty, ktére mialy kontake ze zmarlym, z rodzaca kobietg oraz z pan-
ng mloda. Wykorzystywano takze odchody zwierzece lub atrybuty, ktére mialy

w inny sposéb stycznosé z zaswiatami (kamien spadajacy z nieba), badz zwierzgta



- wzgledu na ich znaczenia konotacyjne ($winia). Wspélng ich cechy pozostaje
jednak to, ze aby zwickszy¢ skutecznos¢ akeu leczenia, w ktérym sa one wykorzy-
stywane, musza by¢ uzyte trzykrotnie.

Ta ostatnia grupa ludowych recept pokazuje dobitnie, ze tréjka taczy si¢ z ta-
kimi fragmentami rzeczywistosci, ktdre nie sg neutralne znaczeniowo, a kultura
ludowa przypisuje im naddane znaczenia. Czgstokro¢ sa to czynnodci, gesty czy
atrybuty szczegélnie zwigzane z sacrum, w jaki$ sposéb wyjatkowe czy mediacyj-
ne. W polaczeniu z liczbg 3 ich moc lecznicza wydaje si¢ niepodwazalna (Toporov
2005, 216). Ponadto zabiegi te stanowily rodzaj miniscenck teatralnych, czy — jak
okredlita je Marczewska — performance, gdyz rytual leczniczy wprowadza efekey
dramatyczne i polega na stosowaniu dzialan werbalnych i niewerbalnych (Mar-
czewska 2012, 296-299). Trzykrotne powtdrzenia doskonale si¢ w nie wpaso-
wuja, gdyz wzbogacaja ich dramatyzm, akcentuja wazne momenty, wprowadzaja

ruch i dynamike, a tym samym wzmacniaja ich skutecznos¢.

5.6.2. Magia stowa

W kulturze ludowej stowa maja moc oddziatywania na rzeczywisto$¢. Sq w szcze-
golny sposdb polaczone z obiektami i wypowiedziane w odpowiedni sposéb moga
mie¢ realne skutki. W wypowiedzi musi jednak tkwi¢ sifa zdolna skloni¢ nieziem-
skie moce do postuchu i ulegtosci®. Dlatego aby miala ona charakter performa-
tywny, nalezalo spetnia¢ okreslone kryteria, migdzy innymi dotyczace liczby po-
wtérzen — odpowiednie formuty stowne byly zazwyczaj powtarzane trzykrotnie.
Jako przyktad mozna przytoczy¢ relacje znachorki, o tym jak wyleczyla przestra-

szonego chiopca:

# Jan S. Bystron twierdzi, ze magia jezyka opiera si¢ na mysleniu prelogicznym i polega na prze-
konaniu, ze: ,Stowa, ktdre istotnie wiaza si¢ z przedmiotem, nie sa jego oznaczeniem, lecz jak gdyby jego
czgécia” (Bystron 1980, 205). Juz Bronistaw Malinowski wskazywal, ze formuly sfowne maja najwick-
sza pragmatyczng moc, gdy sa wypowiadane w ramach sytuacji, do ktérej przynaleza. Stowom towarzy-
sza inne kody wyrazania, ktdre s3 synonimiczne — wyrazenie tego samego za pomocg réznych srodkéw
wzmacnia skutecznos¢ leczenia. Formuta zamawiania jest ztozona i mozna w jej obrebie wyrézni¢
kilka segmentéw konstrukeyjnych oraz strategii zwracania si¢ do choroby. Ze zgromadzonych relacji
wynika, ze aby formula miata magiczng moc leczenia, nie tylko musi zostaé odtworzona jej wewnetrz-
na struktura, ale konieczna jest takze realizacja kodéw niewerbalnych (Adamowski 2006, 10-11)
oraz innych waznych kontekstéw sytuacyjnych. ,, Tradycyjna formuta, wygloszona w stosownym miej-
scu i czasie, ma oddziata¢ za posrednictwem ksiedza czy czarownika na sily ponadludzkie. Oczywi-
$cie, formula taka ustala si¢ w okreslonej formie i jest skuteczna tylko przy zachowaniu najécislejszym
tekstéw i wymogdw miejsca, czasu i osoby, zgodnie z zasadami magii” (Bystroni 1980, 207). Szerzej
na temat magii stowa zob. Malinowski 1987; Kot Las 1969; Bystrori 1980, s. 204-218; Adamowski
1991, 97-105; Chudzik 2002; Niebrzegowska-Bartmiriska 2001; Adamowski 2006; Niebrzegowska-
-Bartminska 2007, 109-133; Engelking 2000; Marczewska 2012, 273-299; Wojtowicz 2012b i inni.



Na progu wyjsciowych drzwi [ustawia si¢ pacjenta — przyp. aut.), i fo si¢ nozem,
bierze noza i tak: ,,Bede wycinata rogi, nogi, zeby sie strachy nie szerzyli, kosci nie
tamali, czerwone rozganiali, za Bozq pomocq, prazykiadowo Grzegorzowi spokdj
dali, jak to dziecko miato na imie, czy Waldek, czy tam jak, i tak trzy razy, tray
razy, zeby na bory, lasy twardg debing, na bialg brzezing, twardg debing, tam
sobie hulajcie, Grzegorzowi spokdj dajcie!” To taka [Smiech). I pani pomoglo
dziecku. Pémogla, przyjechali pozniej juz trzeci raz z dzieckiem, to i ten chiopok
taki juz wesoly, a tak na poczgtku si¢ bat [BP, p. Wlodawa).

Podje¢te dziatania lecznicze majg charakter wielokodowy. Zostaja tu wykorzy-
stane $rodki: mediacyjna przestrzen, prog czy ndz, czyli atrybut, ktérego domena
jest ostro$¢. Jednak zasadnicza czescig zabiegu jest trzykrotnie powtarzane zakle-
cie, odsytajace chorob¢ w miejsca odlegle cztowiekowi. Ma ono na celu wzmoc-
nienie efektu perlokucyjnego, czyli wptywu na odbiorce, co prowadzi do realizacji
zasadniczej funkeji leczenia opartego na magii stowa, jakim jest zmiana niepoza-
danego stanu rzeczy. Powtarzana formula magiczna zmusza do ulegtosci antropo-
morfizowang chorobe:

No te zamowse, to bardzo krdtka modlitewka jest. O to sig tu nagra. To méwita tak:
»Obloki, obloki zabierzcie z tego dziecka, tam imie musiata wymdwic, te uroki,
chlopskie pod czapeczke, babskie pod czepeczek, zydowskie pod warkoczyk. Proszg-
Matke Boskg do pomocy!”. I to przezegnala i to trzy razy tak. I zdrowas Mario
i znowu trzy razy to samo [BP, p. Wiodawal;

Na koltuna trzeba wyméwi¢ trzy razy: sw. Benonie, id¢ precz koftonie!
(K 3 Kuj 95); warianty (trzykrotnych powtérzen formuly stownej): (K 34 Chet
145; Bieg Lecz 41);

Osoba w Augustowskiem, dotknigta liszajem, zbiera palcem o wschodzie storica
ros¢ z szyb okien i smarujgc nig liszaj, powiada trzykrotnie:

Dziett dobry! (dobry wieczér) liszaju,

Precz swiniaMaszaju (?)

Dziett dobry, panie liszaju

Nie bad? jutro, tylko dzisiaj (Bieg Lecz 119)*.

Wyrazenie tego samego za pomoca réznych $rodkéw wzmacnia skutecznosé
leczenia, gdyz ,slowa i czynnosci w zaméwieniu maja te same intencje — zgod-
nie z przekonaniem, ze skutek zamawiania jest tym pewniejszy, im silniej zosta-
ly wzmocnione dzialania” (Niebrzegowska-Bartminska 2007, 192). Aby taki akt

# Henryk Biegeleisen przytacza wigcej przykladéw formut stownych trzykrotnie powtarzanych
podczas leczenia, s3 to: powtarzanie tekstu zamawiania (Bieg Lecz 221-222); zazegnywanie urokéw

(Bieg Lecz 243); zazegnywanie placzkéw (Bieg Mat 312); odpedzanie nocnic (Bieg Mat 315).



werbalno-akcjonalny byt skuteczny, niezbedne jest spetnienie wszystkich wymo-
gow, wierne odwzorowanie odpowiednich magicznych formut i gestow we whasci-
wym miejscu i czasie. S to wige utrwalone dziatania jezykowe wraz z przypisang im
konwencjonalng sekwencja zachowan o nienaruszonej strukturze, petnia zatem
funkcje rytualng (Chudzik 2002, 61). Plynie stad wniosek, ze trzykrotne powta-
rzanie jest czescia tej obligatoryjnej struktury, bez niego caly ake traci lecznicza
moc lub jest ona znacznie stabsza.

Wyrézniajaca si¢ grupa zaméwien, oparta na liczbie 3, sa teksty o nastepujacej
budowie:

Po odméwieniu modlitwy (,Zdrowas Marja”) méwig:

Swigta Otylja trzy corki miata:

Jedna przedia, druga motala,

Trzecia trzy dziewigcioro urokdéw odmawiala...

Po czem lekarka odmawia znéw trzy Zdrowas Marja, kidre ofjaruje do Matki
Boskiej, do Przemienienia Patiskiego i do sw. Otylii, patronki od urokéw bolenia

(Bieg Lecz 243).

W powyzszym zamdwieniu (i jemu podobnych) tréjka ujawnia liczbg boha-
terek, corek $wietej, ktére wykonuja rézne dziatania, najwazniejsze jednak z punk-
tu widzenia intencji i funkgji tekstu sg dzialania ostatniej z nich (Niebrzegowska-
-Bartminska 2007, 340-341).

Stowo magiczne dziata, ale tylko wtedy, gdy zostanie zorganizowane we wia-
$ciwy sposob, a jednym z elementéw tej wlasciwej organizaciji jest trzykrotne po-
wtarzanie. Nalezy zaznaczy¢, ze z perspektywy komunikacyjnej sa one redundant-
ne, maja natomiast charakter performatywny, analogicznie do sprawczej mocy
stéw. Marczewska pisze: ,,Pragne tez zwrdci¢ uwage na terapeutyczny, wykorzysty-
wany we wspolczesnej psychologii, aspekt owego spektaklu, w ktérym uczestniczy
chory i zamawiajacy (czasami przy udziale innych os6b, a wigc publicznosci): ry-
tualne powtarzanie stéw przy wykonywaniu okreslonych czynnoéci jest zwigzane
z afirmacjg, psychotechnika, wedle ktérej mozna myslenie ludzi przeobraza¢ dzie-
ki jezykowi, powtarzanie za$ okreslonych formut buduje $wiat i kreuje rzeczywi-
sto$¢, w kedrej czlowiek zyje” (Marczewska 2012, 289).

5.6.3. Czas i przestrzen
Niektére wymogi w ludowym lecznictwie magicznym dotycza odpowiedniego
czasu i miejsca, ktdre sg takze zwigzane z tréjka. Liczba ta zostaje wykorzystana

juz w dzialaniach prewencyjnych:



Bo to jak byta taka wielka choroba, to méwili, ze jak postawi sig trzy krzyze, na
granicach, na miedzach, na rozstajnych miedzach, to tyfus ma ustgpic, zginie.
10 byto przed pierwszo wojno. U nas panowal tyfus. I mdj dziadek te trzy krzyze
wyciesal i wystawili te krzyze (Ad Mag 262).

Opisana praktyka opiera si¢ na $wiatopogladzie magiczno-religijnym. Krzy-
ze zostaja postawione na miedzy, stanowiacej ,jeden z centralnych punktéw je-
zykowego i pojgciowego pola granicy” (Adamowski 1999, 138), kedra dzieli nie-
jednorodnie postrzegang przez nosicieli i nosicielki kultury ludowej przestrzen.
Granica rozdziela $wiat oswojony od obcego, jednak jako przestrzen posrednia
nalezy do jednego i drugiego porzadku, dlatego ma charakter mediacyjny. Krzyz
natomiast jest waznym symbolem, ktdry pelni przede wszystkim funkcje sakrali-
zacji: w chwili szczegdlnego ,zagrozenia wlasnej przestrzeni sens stawiania przy-
droznych krzyzy (wedlug specjalnych wymogéw) mozna zatem interpretowaé
jako rodzaj kumulatywnego, tj. jednoczesnie odwotujacego si¢ do wielu $rodkéw,
przywolania sacrum w celu wywotania skuteczniejszego i pozytywnego oddziaty-
wania $wigtoéci na danym obszarze” (Adamowski 1999, 220). Tréjka jako liczba
mediacyjna takze po$redniczy w sprowadzaniu z zaswiatéw mocy potrzebnej do
zabezpieczenia. Analogicznie do krzyza jest uznawana za liczbe $wigta, jej boski
pierwiastek wzmacnia sens dziatania, ktérego celem jest neutralizacja grozacego
niebezpieczenstwa. Konglomerat dziatan magiczno-religijnych w ludowym $wia-
topogladzie jest srodkiem o duzej mocy i skutecznosci — zapora z trzech krzyzy ma
by¢ nieprzekraczalna dla choroby.

Dziatanie o podobnej strukturze jak w przypadku prewencji, ale w mniejszym

wymiarze, opisane zostalo w ponizszej relacji:

Aby ustata cholera, grodzi si¢ w Mastowie przez droge we wsi plot i wsadza si¢ trzy
krzyze z patykow, widocznie aby cholerze zagrodzid praystep do wsi. W tym celu
grodzq plot przez droge, w tem miejscu, gdzie swiezo umart czlowiek na te zarazg
(Bieg Lecz 301).

Eaczenie si¢ trdjki ze $wigtym i tak mocnym symbolem jak krzyz podnosi jej ran-
ge i potwierdza, ze ma ona takze szczeg6lny zwiazek z sacrum. Ponadto pokazuje, ze

zabezpieczenie granic poprzez potrojone krzyze wystepowalo w roéznych wariantach:

A krzyze sig robito, na gromniczny zawsze si¢ robito krzyze, zeby diabel nie rzun-
dzil. Zapali sig grumnicznu, zawsze na godne Swiata ju poscieratam, w futrynach
krzyziki se porobie. I teraz jeszcze grumnice se zapale o raz, dwa, trzy, zawsze
przezegnam sig, zeby Bdg brunit i “o tak. “od nieszczescia [WW, p. Pulawy].



Trzy krzyze na gérze zamkowe;j
Foto: Eugeniusz Grocholski, 1918-1933, Narodowe Archiwum Cyfrowe, https://www.szukajwarchiwach.
gov.pl/jednostka/-/jednostka/5959559/obickty/25017 1#0pis_obiektu [data dostepu: 22.04.2024 r.].



W ludowym lecznictwie magicznym mediacyjng i graniczng przestrzen przywoly-
wano takze w celu przywracania zdrowia:

»10 w zagate ktos ci pewnie placzki podiozyl” No i te matki szukaty biedne po tej
zagacie tych placzkéw, nieraz to i znajdywaty, to jak znalazta, to trzeba bylo wy-
niesd gdzies tam za trzecig miedzg, dopiero placzki miaf przestaé [HP, p. Rykil;
wariant: lalki wyrzucano na rozstajne drogi [EW, p. Pulawy].

Punktem krytycznym dzielacym orbis interior i exterior w powyzszej relacji
jest trzecia miedza. Ma ona charakter bardziej swiadomosciowy niz realny, trud-
no jest bowiem wskaza¢ konkretnie, gdzie si¢ ona znajduje. Wierzenie opiera si¢
wiec przede wszystkim na symbolice miedzy jako granicy i liczbie 3. Na podob-
ne praktyki zwracal uwage takze Jan Adamowski, ktdry pisal, Ze w wierzeniach
magicznych dopiero na trzeciej miedzy mozna zakopa¢ (to jest skutecznie unice-
stwi¢) jaki$ zaczarowany atrybut. Kwantytatywna charakterystyka miedzy wpro-
wadza dodatkowe konotacje tresciowe, ktére w przypadku tréjki wynikaja z jej
nieparzystosci, ktora faczy sie z zenskoscig, materialnoscia, a wigc takze z ciemna,
czy nawet zlg strong $wiata, stad jej udzial w praktykach magicznych (Adamowski
1999, 141).

Obowiazywala zasada wzmacniania mocy granic, a wiec bardziej skuteczne
pod wzgledem magicznym byly skrzyzowania, czyli miejsca, gdzie laczyly si¢ ploty
lub rozstajne drogi (Adamowski 1999, 17):

Jak dziecko bylo chore, takie nyndzne, to kumpaty w zielu (Swigconym na Matke
Bosko Zielno). To sig ukrzylo tak ze wszystkiego po trochu. 1o tam wszystko byto
ziele i w tym zielu sig dziecko kumpato. I to sig kumpato trzy razy: raz przed storica
wschodem, drugi raz na wieczdr i trzeci raz zndw rano na drugi dzin. 1o trzy
razy. I te wode sig wyliwato, gdzie sig trzy ploty schodzi do kupy (Ad Zn 80);
wariant: (Bieg Lecz 127);

Aby zdjgl uroki (w Jalmierzu, pow. sanocki), nabierajg do skopca wody w miejscu,
gdzie sig trzy potoki schodzg (Bieg Lecz 247).

Znaczenie granicy jest potegowane poprzez kumulacje symboli granicy, a jed-
nocze$nie wzbogacone o mediacyjna, sakralna, ale i powigzana z ciemnymi moca-
mi symbolike tréjki.

Mediacyjna przestrzen, ale o innym charakeerze, zostaje wskazana w relacj:

W chorobie suchot dzieci: kgpanie w odwarze ziemi, wzigtej z cmentarza

2 3 «chlopskich» grobow (Swig Trzy 395).



Ziemia z grobéw, ze wzgledu na stycznos¢ z nieboszezykiem, przestaje by¢
neutralna, jednak jej lecznicza moc powstaje poprzez potrojenie wymogu zwiaza-
nego z miejscem (lokatywnego).

Obok przestrzeni w lecznictwie byly wykorzystywane takze charakterystyczne
punkty czasu, szczegélnie za$ newralgiczne ,,progi” dnia i nocy, kiedy $wiatto zma-
ga si¢ z ciemnodcia, czyli $wit i zmierzch (Brzozowska-Krajka 1994, 136), oraz fazy
centralne, czyli potudnie i pétnoc, kiedy to nastgpowata komunikacja z béstwami
i najwyzsza emanacja ich mocy (Brzozowska-Krajka 1994, 141). Ze zgromadzonych
relacji wynika, ze przywolywano $wit, potudnie i zmierzch, taczac je w tréjkowe
kompleksy temporalne:

Chory na zéltaczke, szczegdlnie gy mu biatka oczu zdlciq zachodzg, powinien sig
praegladad w czystem zlocie, na praykiad w dukacie lub w kielichu koscielnym, i to po
trzykroé na dzien o wschodzie i zachodzie storica i w poludnie (K 34 Chel 211);

Leczenie febry w okolicy Gniezna odbywa si¢ w ten sposéb: matka chorego dziec-
ka wrzuca przez trzy dni do studni po trzy ziarna napecniatego grochu: rano,
w poludnie i wieczorem (Bieg Lecz 311).

Tréjka ma wige kilka statych odniesiert do chronotopu w medycynie ludo-
wej. Sa to przede wszystkim granice, zaréwno przestrzenne, jak i czasowe, ktére,
charakteryzowane przez t¢ liczbe, staja si¢ wlasciwe dla zabiegéw magicznych. Za$
tréjka w polaczeniu z mocnym symbolem, jakim jest krzyz, sakralizuje newralgicz-
ng przestrzen graniczng. Kazdorazowo takie zestawienia nadaja zabiegom leczni-

czym duzg skutecznosd.

5.6.4. Krotnosci liczby 3

Zwickszenie mocy w ludowym lecznictwie magicznym polegato na kumulowa-
niu réznych kodéw, powielaniu tresci o wspélnej wyktadni symbolicznej. Do-
datkowo efekt intensyfikacji mozna uzyskaé poprzez mnozenie tréjki. Ludwik
Stomma wskazuje: ,W przypisach «medycyny ludowej», dotyczacych zwalcza-
nia zaistnialych juz chordb, napotykamy niezwykle czgsto wskazania ilo$ciowe.
Nie sa one nazbyt urozmaicone — przewaza liczba trzy, cz¢sto podnoszona do
drugiej, trzeciej, a nawet czwartej potegi” (Stomma 1986, 172). Efekt wzmoc-
nienia poprzez potegowanie tréjki jest widoczny w relacji na temat leczenia
placzkow, ktére polegaly na dtugim i uporczywym placzu dziecka o okreslonej
porze dnia lub nocy. W celu pozbycia si¢ tej dolegliwosci nalezato podjaé naste-

pujace dziatania:



1 wtedy matka, ktos z rodziny musiat zrobic takie z gatgankdw, bo kiedys takie gat-
gankowe si¢ robito, dziewigé lalek, po trzy te lalki zwigzal do siebie, po trzy i potem
razem je zwigzata, czyli dziewigd bylo ich razem, i no kto$ musial péjé¢ z domu
i rzuci¢ te lalki na rozstajne drogi, rzucit te lalki. I dopdki nikt tych lalek nie podja,
to to dziecko jakby miato placzhi, a wierzono, ze jak kros podejmie te lalki, to wredy
placzkéw nie bedzie, placzki, no zabierze te placzki [EW, p. Pulawy].

Pomimo ze w relacji pojawia si¢ dziewie¢ lalek, zawarte jest w niej wyrazne
odniesienie do tréjki (3 x 3). Lalki skonstruowane s3 w my$l zasad magii sympa-
tycznej — podobne czyni podobne (zob. Frazer 1965, 37). Stad choroba u dziecka
obrazowana jest tu przez miniaturki czlowieka. Przeniesienie ich do obcej prze-
strzeni sprawia, ze wraz z nimi znikaja ucigzliwe dolegliwosci. Lalki, w postaci tri-
pletéw, staja si¢ zatem no$nikami choroby, przywotuja i intensyfikuja moce tréjki,
ktéra powoduje zmiany i otwarcie, dlatego choroba moze ,,odej$¢”. Magiczne wia-
$ciwosci dziewiatki wynikaja z mnozenia tréjki, #7zy po trzy stanowi zwigkszenie,
kumulacje mocy: ,Znaczenie dziewiatki polega przede wszystkim na trzykrotno-
Sci liczby trzy. Tak wiec to, co odnosi si¢ do tréjki, moze by¢ zintensyfikowane
przez t¢ prosta multiplikacj¢” (Kow Lek 284). Dziewiatka jako iloczyn tréjek staje
si¢ liczbg ,,doskonatoéci doskonalej” (Kemp SInd 256). Dlatego liczba 9 jest szero-
ko rozpowszechniona w zabiegach magicznych u Stowian®.

Takze w innych przyktadach zostaje wykorzystana potrojona tréjka. Liczby
daja bowiem mozliwo$¢ wielokrotnego mnozenia, a wigc, przenoszac to na po-
ziom symboliczny, mozna powiedzie¢: intensyfikacji mocy i poprawy skuteczno-
§ci leczenia. W magii ludowej czesto pojawia si¢ kombinacja liczb 3 1 9, a takze
zbitka liczbowa trzy dziewigci:

Przeciw jeczmieniowi na oku radzq w Lubelskiem trzy dziewieci ziaren jeczmienia
praerzucal przez glowe trzy razy, stojgc przed plongcym kominkiem (Bieg Lecz 145);
Oro jak piesis slgska uczy leczyé urok:

Trzy wegielki w wodg kladz,

trzykroé glowe zmocz dziecigcin

i nad dymem rézg dziewigcin

dziewigd razy kadz

(K43 S171);

» Liczne przyklady wykorzystania dziewiatki podaje na przyklad Radenkowié. Zwraca on
uwagg, ze symbolika tej liczby wynika z fakeu, ze jest ostatnia z liczb z pierwszej dziesiatki, a wiec za-
razem poczatkiem i koficem, czyli granica, powyzej ktorej zaczyna si¢ nowy poziom liczenia. Gléw-
ne symboliczne znaczenie tej liczby w kulturze serbskiej i blisko spokrewnionych z nia kulturach,
ktére mozna zilustrowaé wieloma przykladami, sprowadza si¢ do nastepujacego: ostatnie, odlegle,
inne, graniczne (Radenkovi¢ 2012, 73-78).



Chorobg dcz zamawiajg: |...] Jak ta rosa znikla, ulotnita si¢ w powietrzu, tak tez

niech te trzy razy dziewigé czaréw znikng i rozejdy si¢ w powietrzu (Bieg Lecz 50);

Aby réza znikla, nakreslajg dokota rany dziewied krzyzykdw trzech krélewskg
kredy i powtarzajy po trzykroé sfowa laciviskie: Rosa passor syx pilla (szes¢ pi-
gulek) (Bieg Lecz 40); wariant: [ZC, p. Pulawy: leczenie rézy za pomoca dwu-
nastu Inianych tebkéw).

Ponadto mozna wymieni¢ wiecej przyktadéw ukazujacych wykorzystanie
krotnosci tréjki — dziecko chore na suchoty przeciagaja przez ucha dwoch ku-
bléw i stot: owe trzy ,roboty” z dzieckiem powtarza sig trzykrotnie a gdy to nie pomaga,
ponawia sig ten proceder do dziewigtego razu (Bieg Mat 334); kapiel ,trzy dziewigci”
tj. 3 X 9 = 27 baranich nézek — robia z nich kapiel albo kaza wzia¢ ziemi z dziewieciu
grobéw i da¢ do kapieli, w keérej suchotnika trzy razy kapia (Bieg Lecz 190) lub kapiel
z dodatkiem po #rzy wierzchotki z dziewigciorakich drzew lub po trzy trzaski z dzie-
wigcin progéw — gotuja je w wodzie i kapia chorego (Bieg Lecz 190). Tizy dziewieci
stanowi apoteoze trynitaryzmu. Wszystko, z czym ma styczno$¢ ta kombinacja licz-
bowa, zostaje napetnione wyzsza energia czystej sakralnosci, ktéra moze przeistoczy¢
zlo w dobro, niedostatek w dostatek, a chorobg w zdrowie (Toporov 2005, 216).
Ponadto Ljubinko Radenkowi¢ zwraca uwage na zwiazek tych liczb z czasem, gdyz
3 x 9 oznacza liczbg dni miesigca ksigzycowego (Radenkovi¢ 2012, 77). Dziatania
oparte na tych kodach liczbowych zyskuja dodatkowo wymiar kosmiczny.

Kumulacje tréjki mozna zwickszaé do duzych liczb, co obrazuje sposéb
na pozbycie si¢ krasnoludkéw, keore daja si¢ we znaki, wystgpujac pod postacia
obrzydliwych robakéw. Aby si¢ ich pozby¢, tnie si¢ 81 patykéw (3 x 3 =9;3 x 9
=27;3 x 27 = 81) i rzuca na wode¢ (Bieg Lecz 5).

Liczba 3 w medycynie ludowej wpisuje si¢ w znaczenie aktu leczenia, ktére-
go nadrzednym celem jest przywrécenie zdrowia. Tréjka i jej krotnosci sa tak na-
gminne, ze formuja wyrézniajacy sie i obligatoryjny skladnik magicznych aktéw
leczenia, czyli kod liczbowy, ktéry jest niezbedny dla zachowania skutecznosci

podejmowanych dziatan.

5.7. Funkcje magiczne

Trzykrotne powtarzanie, przede wszystkim czynnosci i gestow, odnajdujemy takze
w dzialaniach magicznych. Ich symbolika, funkeje i sposéb realizacji sg analogicz-
ne do opisanych wyzej dzialait podejmowanych w medycynie ludowe;j. Z tg rézni-

c3, ze o ile w lecznictwie sa one nakierowane na wywotanie pozytywnych skutkéw,



o tyle w magii odwolanie do sit i mocy nadnaturalnych ma na celu wywotanie
skutkéw zaréwno pozytywnych (magia mitosna, plodnosciowa, ochronna), jak
i negatywnych (czarna magia). Wsp6lnym mianownikiem tych dzialan, podejmo-
wanych z rézng intencja, sa trzykrotne powtdrzenia: dla pozyskania milosci: Gdy
ukochany jedzie drogg, to dziewka chwyta gars¢ piasku z przed niego i po trzykrol
ciska mu nim w oczy (K 34 Chet 161); dla uzyskania sily:

Wilija sw. Wojciecha |...] kto dnia tego weza zabije, glowe mu utnie, do glowy
tej wlozy trzy ziarnka konopne i do ziemi zakopie, a potem, gdy konopie urosng,
nawije z nich sznur i opasze si¢ nim, bedzie taki mocny, ze go nikt nie potvafi zwy-
cigzyé (K 19 Kiel 202);

W celu spowodowania licznego potomstwa u kury za odlatujacym stadem
gesi bierze si¢ po trzykrol z ziemi gars¢ zeschlej trawy czy Smiecia, stomy lub piasku,
wedle tego, gdzie sig wtedy stoi i co sig ma wlasnie pod nogami, i rzuca si¢ tém za odla-

tujgcém stadem (K 34 Chel 171); aby dziecko szybciej zaczglo chodzi¢:

[...] trzeba je przeprowadzic trzy razy tam i z powrotem przez obuch siekiery,
widocznie przeznaczonej do rozcigcia niewidomych wigzéw, |...). Gdzie indziej
dziecko, jezeli ma wezesniej chodzié, przeprowadzajg po trzykrol przez prig
(Bieg Mat 182).

Za szczesliwa wrdzbe podczas drogi z ko$ciota z gromnica uznaje sie, kiedy #rzy
krople wosku na rece padng (K 24 Maz 114). Potréjne czynnosci wykorzystywano
takze, rozpoczynajac gaszenie pozaru: kzos rozebrany do naga obiegt trzy razy palgcy
sig budynek (K 34 Chel 255). Trzykrotne wytyczenie okregu jest obecne takze w na-
stepujacym wierzeniu: zfg jest przepowiedniq, gdy si¢ spotka na drodze zajgca. Trzeba
wtedy dla odwrécenia ztego, 0bejs¢ albo objechac trzy razy dokola grusze najblizej stojg-

¢cq (K 34 Chel 199) oraz w dziataniu, ktére ma na celu zdemaskowanie czarownicy:

Prawie we wszystkich tutejszych parafjach panuje zabobonne przekonanie, ze kto
w czasie resurckcyi nie obejdzie w procesyi z kaptanem i z ludem trzy razy okoto

kosciota, ten musi byc czarownikiem lub czarownicq (K 19 Kiel 193).

Trzykrotne uderzenie dziewczyny, nawet niezamierzone, moze mie¢ dla niej

negatywne konsekwencje:

Nie nalezy nigdy za karg, a chocby zartem tylko, bi¢ dziewczyny praczem (kijankg
do prania), bo gdy si¢ dziewczyng po tyle praczem trzy razy uderzy, to ona juz
nigdy dzieci miet nie bedzie, a wigc i blogostawienstwa Bozego: grzech zas za to

spada catkowicie na tego, kto jg bit (K 34 Chel 161).



Przedstawione relacje pokazuja, ze w magii, ktdra stanowi prébe oddzialywa-
nia na zaswiaty w celu wywotania pozadanych skutkéw w $wiecie realnym, zosta-
je wykorzystana moc trzykrotnych powtdrzen. Pojawiaja si¢ one w towarzystwie
dziatan i atrybutéw nacechowanych symbolicznie, na przyklad siekiery, progu czy
zataczania okregu, ktére zostaja zintensyfikowane oraz wzbogacone o symbolike
liczby 3. Eacznie tworzg zestaw narzedzi, ktére w przekonaniu wykorzystujacych

je 0s6b moga powodowac uleglos¢ wobec sacrum.

5.8. Podsumowanie

Liczba 3 w kulturze ludowej wyréznia si¢ w szeregu liczbowym, jest to liczba naj-
bardziej obwarowana symbolicznie, ale tez prototypowa, stad duza jej uzyteczno$é
i powszechnos¢. Z analizowanego materialu wynika, ze czynno$ciom i gestom po-
wtarzanym trzykrotnie jest przypisywana skuteczno$¢. Sa one wykorzystywane
w lecznictwie, a wige w celu przywrdcenia zdrowia, kedre jest jedng z naczelnych
warto$ci w $wiatopogladzie ludowym. Popularnos¢ tréjki w folklorze mozna tez
tlumaczy¢ relacyjnie: to, co jest pojedyncze, jest neutralne, natomiast dwdjka wia-
ze si¢ z kontrastem, dwubiegunowoscia, ale i — zazwyczaj niepozadanymi w sytu-
acjach obrzedowych i magicznych — zamknigciem i stabilnoscia. Tréjka za$ znosi
te sprzecznosci, jest w niej rytm wyrazajacy idealng calo$¢ ztozong z poczatku,
srodka i konca. Jesli co$ ma zostaé zaakcentowane czy wyrdznione z otoczenia,
to idealnie nadaje si¢ do tego tréjka. Szczegélnie trzykrotne powtdrzenia wspot-
tworzg dynamike obrzedu, wprowadzaja ruch i energi¢. Z perspektywy komuni-
kacyjnej sa one redundantne, stanowia wicc naddatek, ktéry ma jednak charakeer
performatywny.

Liczba 3 jest wykorzystywana takze w sytuacjach ,komunikacji” ze sfera
sakralng. Jest wigc ona mediatorem — posrednikiem mi¢dzy odmiennymi jako-
$ciami. Dla depozytariuszy i depozytariuszek kultury ludowej wiara w nieustanne
oddzialywanie zaswiatéw na $wiat ludzki, ale i mozliwos¢ wplywania przez czto-
wicka na t¢ odmienng sfere, jest naturalna i oczywista. Wymaga tylko znajomo-
Sci specjalnego szyfru symbolicznego, zrozumiatego dla obu tych stron, a jednym
z jego podstawowych elementéw jest liczba 3.

Tréjka stanowi figure kognitywna, przy pomocy ktérej cztowiek konceptu-
alizuje doswiadczang przestrzen, dzielae jg na strefy w ukladzie wertykalnym. Nie
tylko przektada si¢ to na inne podzialy przestrzeni, ale takze ma konsekwencje

$wiatopogladowe. Trdjfazowy charakter obrzedéw przejécia stanowi kosciec dla



obrzedéw w kulturze ludowej, ktéry dodatkowo jest uzupelniany przez tréjkowe
zbiory. Wynika to z przekonania o waznosci tej liczby, jej mocy inicjowania meta-
morfoz, utatwiania przeksztalcenia i mediowania, a cechy te sg szczeg6lnie wazne
podczas zmiany statusu.

Liczba ta wykazuje duzg taczliwo$¢ z postaciami, co jest widoczne przede
wszystkim w bajkach i piesniach. Funkcjonuje tam jako zasada konstrukeyjna tek-
stéw, stuzy gradacji napiecia. Staje si¢ synonimem dynamizmu prowadzacego do
pozadanej zmiany. Eksplikacja znaczenia tréjki w tekstach folkloru wskazuje na
niezwykly trwaloé¢ kodéw liczbowych, ktére opisuja podstawowe sposoby kon-

ceptualizacji i porzadkowania $wiata realnego i fabularnego.



6 Liczba 4

Od najdawniejszych czaséw liczba 4 byta uznawana za symbol trwatosci i sta-
tycznosci. To ona ksztaltuje obraz uniwersum w jego aspektach przestrzennych
i czasowych, czlowiek wyznaczyl bowiem cztery strony $wiata i cztery pory roku.
Badacze i badaczki kultury wskazuja takze, ze to czworka charakteryzuje zywioly
(Her Lek 29, s. 33; For Sym 44; Hof Lek 20; Kow Lek 283; Lur Slow 40; Cir
Sym 225; AlvSim Sym 37-38; Kop Sym 61-62). Obrazowo symbolika tej licz-
by jest wyrazana poprzez krzyz, ktéry stal si¢ znakiem chrzescijaristwa; jest ona
zwigzana takze z kwadratem (Her Lek 29, Hof Lek 20, AlvSim Sym 37-38, Kop
Sym 61). Ponadto swastyka, ktéra w starozytnych kulturach byta symbolem ston-
ca, ma cztery ramiona (Kow Lek 283). Liczba 4 definiuje wigc widzialng rzeczy-
wisto$¢, odnosi si¢ do stabilnosci i skoriczonosci, czego efektem jest obecnos¢ jej
symboliki w kulcie zmarlych. Fizyczne cechy form kubicznych wyraznie wzmac-
nialy to znaczenie. Skoro to, co widzialne i stworzone, jest skoniczone, to mozna
by wnioskowa¢, ze jest rowniez $miertelne; takie rozumienie spotykamy w Japo-
nii, gdzie tego samego stowa uzywa si¢ na okreslenie liczby 4 i $mierci (AlvSim
Sym 37-38). Ponadto klasyfikuje ona to, co réznorodne: pory roku, fazy zycia,
strony $wiata, zywioly i temperamenty. Jest to liczba zwigzana z materia i spra-
wami ziemskimi. Stworzony przez Boga $wiat jest podzielony czterema rzekami,
a wokot tronu Stwoércy zgromadzone sa cztery istoty zyjace. Dobra nowing za-
niedli w $wiat Czterej Ewangelisci, ponadto wyréznia si¢ tylez cnét kardynalnych
(Hof Lek 20, For Sym 45).

W eksplikacji symboliki czwérki w kulturze ludowej najbardziej rozbudowa-
ne sa fasety dotyczace czasu i przestrzeni. W mniejszym stopniu liczba 4 charakee-

ryzujc postacie, zwierzeta i przedmioty.



6.1. Czas

Liczba 4 wyznacza istotne parametry struktury temporalnej — podzial roku na
pory roku oraz miesiaca na tygodnie. Wynikaja one z obserwacji $wiata przyro-
dy, a jednym z najbardziej uniwersalnych i archaicznych symboli jest ksiezyc i to
on stal si¢ podstawa wyznaczenia struktury czasu. Mircea Eliade zwraca uwage
na jego szczegdlng etymologie: ,Najstarszy rdzen indoaryjski odnoszacy si¢ do
gwiazd oznacza ksi¢zyc; jest to rdzen me, ktéry w sanskrycie «mami» — «mie-
rz¢». Ksigzyc jest zawsze powszechng miarg (czasu)” (Eliade 2009b, 166). Z tego
samego rdzenia pochodzi polska nazwa miesigc. Joanna Szadura takze wskazuje na
zalezno$¢ pomiaréw czasu w cyklu miesigcznym od obserwacji zmiennosci ksie-
zyca (Szadura 2017, 164). Lubelska badaczka rozréznia miary czasu bazujace na
obserwacji zjawisk przyrodniczych, s3 to, oprécz miesigca, doba (czas obrotu Zie-
mi wokdt wlasnej osi) i rok (czas obrotu Ziemi wokot Storica). Odmienny charak-
ter maja mechaniczne podzialy czasu, takie jak sekunda, minuta, godzina, dekada
czy wiek (Szadura 2017, 152). Czwérkowe miary czasu naleza do tej pierwszej
grupy, co nasuwa wniosek o ich archaicznym charakterze. Wyréznienie czterech
gléwnych pér roku jest jednak zalezne od danej szerokosci geograficznej, a takze,
przynajmniej cz¢éciowo, konwencjonalne, mozna bowiem dodatkowo uwzgled-
ni¢ okresy przejsciowe, co mogloby zwickszy¢ ich liczbe.
Podzialy czasu zostaly utrwalone w zagadkach ludowych:

Stoi dgb, ma cztery odnogi
[Rok. Cztery pory roku] (Fol Zag 155);
Sztery cwierci dobry miary

w nowy worek wysut stary
[Nowy rok. Cztery kwartaly] (Fol Zag 191);

Cztery labedzie, dwanascie gesi, pigidziesiqr dwie kaczki i traysta szesidziesigr
pigd (pakdw i tylko wszyscy razem jedno jaje zniesli [Rok — cztery kwartaly,

dwanascie miesiecy, pic¢dziesiat dwa tygodnie, trzysta szes¢dziesiat pie¢ dni]
(Fol Zag 202).

Tekst zagadek wprowadza podstawowe miary czasu oraz ich wzajemne rela-
cje. Czworka jest zestawiana z odnogami drzewa czy fabedziami, aby za pomoca
tych prostych obrazéw przyblizy¢ bardziej skomplikowang strukture temporalna,
a szczegdlowy podzial czasu wymaga zaawansowanej znajomosci liczb (52 tygo-

dnie, 365 dni).



W kulturze ludowej funkcjonuje odniesienie do podziatu czasu opartego na
obserwacji ksi¢zyca (a konkretnie — jego widocznych czterech faz) poprzez po-
stugiwanie si¢ miarg czzery tygodnie lub cztery niedziele: Pogoda na Nikodema, (to)
cztery niedziel deszczdw nie ma (K 24 Maz 190). Podczas leczenia goséca podejmo-
wano dzialania, ktérych czgécig bylo polecenie, aby czapki przez cztery niedziele
nie zdejmowad, aby si¢ kottun zwijal (Bieg Lecz 262). W piesniach ludowych okre-
Slenie czasu cztery niedziele wystepuje powszechnie, jest wiec stalym zestawieniem,
pozwalajacym na szczeg6towe opisywanie wydarzen. Stanowi takze opozycje do
»podawania w przyblizeniu’, czyli sytuacji, gdy nie zostaje wskazana szczegdtowa
liczba dni, tylko przyblizony czas. Pami¢¢ ludzka' ma tendencje do zaokraglania
oraz postugiwania si¢ kliszowanymi tekstami. W zaleznosci od punktu widzenia

ten sam przedzial czasu bedzie oznaczatl ‘dlugo’ lub krétko’:

Przyjechat do niej na pare koni |[...]
Nie uszlo wiele, cztery niedziele,
Jjak za nim posytata

(Ad Bor 123);

Wesele, wesele u siostry na dole,

i u nas tez bedzie za cztery niedziele.

(Udz Krak 78);

Chocbym przegrat i drugie sto,

i to niewiele,

a tys glowy nie czesata

cztery niedzieli

(K 46 Ka-S 113); warianty: (K 2 San 130; K 39 Pom 130-131; K 48 Ta-Rz
128; K 48 Ta-Rz 129; K 50 Sa-Kr 48-49).

Kontekst podpowiada, ze w dwoch pierwszych tekstach cztery niedziele wy-
znaczaja krotki czas, natomiast w przykladzie dotyczacym braku higieny panny
jest to juz dhugi okres, cho¢ komentarz na ten temat cechuje nieco zartobliwy ton,
gdyz wpleciony zostal w tekst piesni zalotnej, stanowiacej rodzaj gry miedzy pan-
ng a kawalerem (por. Liczba 100).

W kolejnych przyktadach zaznacza si¢ zwiazek czasu wyznaczanego przez

liczbe 4 z kregiem tematycznym $mierci:

Juz cztery niedziele

nie bylem w kosciele,

! Szerzej na temat pamigci zbiorowej zob. Wojcicka 2014; Marcol 2020 i inni.



zonka mi umarta,
lezatem przy ciele

(K 44 Gérl 417);

Wierzg, ze ,dusza nawet po pogrzebaniu przez cztery tygodnie czuwa przy gro-
bie i placze, wyrzekajgc na cialo, ze przez nie cierpi” (Bieg Smier 55).

Liczba 4 w kontekscie przebywania dusz na ziemi po $mierci jest dos¢ po-
wszechng figura w polskiej kulturze ludowej. Wystepuje w wariantach — cztery
tygodnie oraz czterdziesci dni. Ten pierwszy okres nalezy powiaza¢ z symbolika
czasu opartego na obserwacjach lunarnych. Ksiezyc jest bowiem cialem niebie-
skim, ktére z ludzkiej perspektywy ro$nie, maleje i znika, zycie jego podlega uni-
wersalnemu prawu stawania sig, rodzenia i umierania (Eliade 2009b, 165). Cykl
ten trwa cztery tygodnie i jest bez korica powtarzany, nie jest to wigc umieranie
bezpowrotne. Istnieje paralela migdzy wszech$wiatem a czlowickiem, wystarczy
wiec przeczyta¢ elementarny alfabet kosmosu, aby wiedzie¢, ze po $mierci nastapi
odrodzenie — dlatego dusza przebywajaca na ziemi cztery tygodnie takiego odro-
dzenia w kolejnym zyciu oczekuje. Potwierdzenie tej tezy mozna znalez¢ w naste-

pujacej relacji, kedra pokazuje, jak duza moc ma liczba 4:

Ksigdz w Lublinie nie spiewa przy zwlokach calych ,wilif’, tylko trzy czesci, bo
prey czwartej wstatby umarty (Bieg Smier 82).

Wydzielonym na podstawie czterech niedziel czasem wpisanym w kalen-

darz liturgiczny, ale takze ludowy, jest adwent, z ktérym wiazaly si¢ nastepujace
Zwyczaje:

Adwent trwat cztery tygodnie. W pierwszq niedzielg robiono z choiny wianek
i praybierano go czerwonymi wstgzkami, ustawiano na nim jedng swieczke. Ca-
tos¢ zawieszano w pokoju pod sufitem. W kazdg nastepng niedziele dodawano
Jjedng swieczke, tak az do czterech (Szyfer MiW 18-19).

Adwent w liturgii chrzedcijaniskiej ma podwdjne znaczenie — jest to bowiem
czas oczekiwania na narodzenie Jezusa oraz na jego ponowne przyjscie na kon-
cu czaséw. Mozna przypuszczad, ze wyb6r czterech niedziel dla wyznaczenia tego
czasu ma zwigzek z cyklem odradzania si¢ ksi¢zyca. Natomiast niewatpliwie w re-
ligijno$ci ludowej adwent stal si¢ podglebiem dla zwyczajéow i wrézb:

Wierzono, ze to co sig $nito w pierwszq niedzielg adwentu, byto wrézbg aktual-
nq na caly pierwszy kwartal, co sig zas $nito w nastgpng — dotyczylo drugiego
kwartatu itp. (Posp Slask 12).



Relacja ta potwierdza, iz adwent w kulturze ludowej jest istotny takze ze
wzgledu na dhugo$¢ jego trwania, gdyz to, co zdarzy si¢ w tym krétkim okresie,
przektada si¢ na kwartaty kolejnego roku. Zaznacza si¢ analogia: cztery niedziele
— cztery kwartaly roku?, a zdarzenia w wymiarze mikro antycypuja skale makro.
Oznacza to takze, ze czwoérkowe podzialy, réwniez te dotyczace roku, s3 obecne
w $wiadomo$ci mieszkancéw i mieszkanek wsi.

W kulturze ludowej wystepuja takze okresy czteroletnie. Jest to ogdlna
tendencja, ktéra polega na tym, ze jesli dana liczba jest podstawa mocno utrwa-
lonego przedzialu czasu (cztery niedziele), to jej symbolika rozciaga si¢ takze na

inne miary temporalne:

Cztery lata zawszym pasat w tej to dolinie,

I jako Zywo nie styszatem o tyj nowinie:

By synaczka panineczka miata porodzic,

aby panienstwo z macierzyistwym mialo sie zgodzié
(Bartminski 1986b, 151);

Cztery lata wierniem stuzyt gospodarzowi, matulu,
gospodarzows,

ranom wstajat, sieckg krajat

niech on sam powié...

(K 25 Maz 58); warianty: (K 48 Ta-Rz 183; K 48 Ta-Rz 184; K 17 Lub 40;
K 2 San 139; K 5 Krak 241-242).

Cztery lata’ stanowia zamknieta pelng catos¢, dlatego po tym okresie nastgpuje
pewna refleksja i/lub zmiana danego stanu. Analiza danych pozwala zauwazy¢, ze

przedstawione teksty cechuje duzy stopien wariantywnosci — stuzba trwa takze trzy

* Wrézby o podobnym charakterze dotycza takze innych waznych momentéw roku, na przy-
ktad dwanascie dni miedzy $w. Lucja a Bozym Narodzeniem przekiada si¢ na miesiace w nadcho-
dzacym roku.

3 Cztery lata funkcjonuja takze w innych tekstach folkloru, na przyktad w piesni zalotnej wspét-
wystepuja z jednym rokiem i potem na zasadzie gradacji sa zestawione z dtugosci zycia:

Bég widzi, Marysiu,
Jjedyna urodo,

ze cig szczerze kocham,
niech mig czarci biorg.
A bede ci wierny,

nie roczek, nie cztery,
Jjeno jak Bég widzi,
Jjakem charakterny.
Bede wierny zawsze,
Jeno mi daj geby

(K 27 Maz 249).

Liczby w tym zestawieniu stuzg podkresleniu wiernosci kawalera.



lub siedem lat. Jednak kazda z tych liczb wyznacza pewien wydzielony zamkniety
i symboliczny czas. Ponadto ukonkretnienie danego okresu poprzez kwantyfikacje
ilodciowa zwigksza wiarygodno$¢ i obrazowo$¢ przedstawionych zdarzen®.

Podsumowujac znaczenie czwérki w aspekeie temporalnym, mozna stwier-
dzi¢, ze przede wszystkim wyznacza ona cztery tygodnie, ktdre staja si¢ miarg
czasu o znaczeniu symbolicznym, obejmujac cato$¢ cyklu umieranie — odrodze-
nie czy czas oczekiwania. Za$ okres czterech lat takze wyznacza pelni¢ pod ja-
kim$ wzgledem, jednak charakteryzuje si¢ duzym stopniem wariantywnosci (na
przyklad zamiast liczby 4 jest 7). Dla depozytariuszy i depozytariuszek kultury
ludowej istotny jest takze podzial roku na kwartaly, ktére funkcjonuja jako od-
rebne jednostki.

6.2. Przestrzen

Zalezno$¢ pomiedzy ludzkim cialem a czwérkows segmentacja przestrzeni zosta-
ta utrwalona w ludowej recepcie oraz w zwyczaju praktykowanym w dniu Matki
Bozej Gromnicznej:

Chegc si¢ przekonal, ,czy si¢ koltun chee zwingd lub nie’, ucinajg z czterech stron
glowy szczypte wioséw i noszq je w woreczku na dotku sercowym (Bieg Lecz 260).
Jeden krzyz na wejsciowych drzwiach, no i pééniej tq gromnicqg brata kfaczek
whloséw i we czterech miejscach tam nam przypalata te wlosy. [MW: Dlaczego
w czterech miejscach?] No wedlug krzyza. I trzeba byto si¢ przezegnal i mama
w czterech miejscach wedfug krzyza robita tak, taki znak krzyza [ TP, p. Monki].

Przyktady te sg istotne, poniewaz wiazg si¢ z czworkowym modelem orienta-
cji w przestrzeni, ktory zostal stworzony na bazie doswiadczenia antropocentrycz-
nego. Na odniesieniu do ciata cztowieka bazuje szczegétowe rozréznienie wymia-
réw poziomych; mozna wskazad, ze cos jest z przodu, z tytu oraz z lewej i prawej
strony (Bartminiski 1993b, 123). Wymicnione pary stanowia opozycje binarne,
a wigc podstawowe kategorie w ludzkiej percepcji $wiata.

* Liczba 4 ulega zwiclokrotnieniu, co stuzy ukazaniu diugiego okresu czasu:

Juz to temu lat cztery caterdziesci,
Jjak stoisz profesyjg,
marszczki mu si¢ na pysku porobig,
Slepie mu sig w leb skryjg
(K 40 Maz 262).
Wykonywanie danej profesji przez dlugie lata, co jest charakteryzowane przez zmultiplikowana
czworke, jest takze potwierdzone poprzez sugestywny opis starzenia sie.



W segmentacji przestrzeni w kulturze ludowej przy uzyciu liczby 4 zaznaczaja
si¢ rozne stopnie podziatu — nie tylko $wiat ma cztery strony, ale takze mentalny
ksztatt wsi jest oparty na tej liczbie, a pola formuja figury geometryczne o czte-
rech rogach. Dom za$ ma cztery $ciany oraz cztery progi. W jego wnetrzu znaj-
duje si¢ stot, w kedrego konstrukeji podkreslana jest czwérkowosé, co uwidacznia
sic w niektorych zwyczajach. Natomiast dom po$miertny, czyli trumna, nie tylko

zbudowany jest z czterech desek, ale takze ma cztery strony.

6.2.1. Strony Swiata

Liczba 4 opisuje przestrzen w jej aspekcie horyzontalnym, gdyz wyznacza strony
$wiata — w przeciwienistwie do liczby 3, ktéra charakteryzuje przestrzen w jej wy-
miarze wertykalnym, czyli dzieli ja na podziemie, ziemie i niebo. Ten symboliczny
zwiazek miedzy liczbg 4 a calodcia ziemskiego uniwersum uwidacznia si¢ w micie
kosmogonicznym, ktdry przytacza Henryk Biegeliesen: Ziemig podtrzymujg czte-
ry smoki (Bieg Mat 279-280). Mityczne zwierzgta zapewniaja globowi stabilnos¢,
gdyz czworka ,,tworzy calo$¢ statyczna, idealnie stafy strukeure. Z wilasciwosci tej
wynika wykorzystanie liczby 4 w mitach o stworzeniu Wszech$wiata i orientacji
w nim” (Toporov 1974, 179)°.

Czworkowos¢ w parcelacji przestrzeni potwierdzaja kierunki i strony $wia-
ta. O ile gldwne kierunki geograficzne jest to termin naukowy, o tyle strony $wiata
nalezg do potocznych sposobéw konceptualizacji przestrzeni poprzez lokowanie
pewnego jej fragmentu pomigdzy kierunkami®. Wynika to z opisanego wyzej an-
tropocentrycznego sposobu pojmowania przestrzeni, przede wszystkim jednak
z obserwacji storica, ktére wschodzi i zachodzi w pewnym miejscu widnokregu.

5 Dla poréwnania w bajce ajtiologicznej zostaja wskazane cztery zlote narzedzia, ktére zostaly
dane ludziom: I(iedy ziemia b_yfa jeszcze pusty, a ludzie juz z raju wyp;dzenie zostali, z nieba :pﬂdiy cztery
zlote mzrz;dzia : pfug, jarzmo, siekiera i dzban, najmiadszy Z synow z ziemi podjqz’ Jjei whkrdtce RAUCZYWSZY
sig nimi pracowa jako najjedrniejszy wybrany zostat krolem (Piat Sier 415).

¢ Kierunki swiata to pojecic geograficzne, sa one okreslane na podstawie ruchu obrotowego Zie-
mi wokdt osi ziemskiej. Punkty przecigcia osi z powierzchnia Ziemi to bieguny geograficzne: pétnocny
i poludniowy. Polaczone sa pétokregami, okreslanymi jako potudniki, kedre wyznaczaja kierunek pot-
noc-potudnie. Natomiast punkty, gdzie pojawia si¢ albo znika Storice w dniu réwnonocy, wyznaczaja
kierunki: wschodni i zachodni. Bliskie znaczeniowo sa okreslenia: punkty horyzontu, kierunki geogra-
ficzne i strony swiata. Zakres znaczeniowy pojecia strona swiata jest blizszy pierwszemu ogdélnemu zna-
czeniu sfowa strona, zawierajacemu w sobie pojecie powierzchnia. Okreslenie strona swiata rozumiane
jest, zwlaszcza potocznie, nie tyle jako precyzyjnie wyznaczony kierunek (linia ze zwrotem), co jako
wigksza lub mniejsza czgs¢ powierzchni, keéra jest bliska danemu kierunkowi, badz cze$¢ powierzchni
Ziemi zawarta migdzy zblizonymi kierunkami geograficznymi. Zrédlo: strony swiata — Wikipedia, wol-

na encyklopedia [data dostgpu: 24.05.2019 r.].



Szczegdlne znaczenia miata 0§ wschéd-zachéd i ruch storica na niebie, kedry
wyznaczal wykonywanie prac gospodarskich (SSiSL 1/4,23).W Ksiedze Ezechie-
la Ziemia ma ,cztery rogi’, a wedtug stowa pochodzacego z sanskrytu Ziemia jest
caturanta, czyli posiada ,cztery konice” (Lur Przes 209). Znaki i gesty wykonywa-
ne w czterech kierunkach, czyli symbolicznie na wszystkie strony $wiata, sg po-
dejmowane w dziataniach o charakterze sakralnym, magicznym i leczniczym, na
przykfad pannie miodej jadacej do $lubu naktadajg na glowe wianek z barwinka,
wewnatrz umieszczaja cztery zabki czosnku, niby na cztery strony $wiata (Tymo-
chowicz 2019, 299), lub:

S6l poswigcona przez ksigdza (5ol sw. Agaty) chroni od ognia. Gdy sig dom pali,
nalezy kolo niego rzucié szczypte soli sw. Agaty na cztery stromy, a wnet ogier
zgasnie lub dalej nie pdjdzie, bo nie ma juz mocy (K 17 Lub 123).

W powyzszym przykiadzie gest rozrzucenia soli $éw. Agaty na cztery strony
(czyli uzycia atrybutu o duzej mocy apotropeicznej) neutralizuje negatywne dzia-
lanie ognia oraz zabezpiecza przed jego rozprzestrzenianiem. Ten pierwszy efekt
zostaje uzyskany gléwnie za sprawa wlasciwosdci atrybutu (zob. Tymochowicz
2019, 301-302), natomiast w przypadku drugiego istotna jest ranga gestu opar-
tego na liczbie 4, keéry w tym przyktadzie ma znaczenie podobne do obrysowania
czegos$/kogos okregiem. Okrazanie pelni funkcje ograniczenia, zamknigcia tego,
co w $rodku, zmiany jego statusu i oddzielenia od przestrzeni zewngtrznej. Nega-
tywne dziatanie ognia zostaje zatrzymane w srodku przestrzeni wyznaczonej przez
ten gest, wykonywany na cztery strony $wiata i oznaczajacy catkowite zabezpiecze-
nie. Natomiast ponizej zostajg przedstawione dzialania lecznicze, w ktérych gesty
oparte na liczbie 4 takze zabezpieczajg calo$¢ przestrzeni, ale odsylajac niebezpie-

czenistwo niejako ,,na zewnatrz”:

Ledwie nie kazda gospodyni domu umie odczynial uroki. Méwig, ze przede
wszysthiem trzeba obetrzel podotkiem od koszuli czolo chorego i spluwaé na
wszystkie cztery stromy; czasem to po trzykrod powtarzajg (K 17 Lub 113);

Bo nad dzieckiem no to ten urok, a jak na przyktad zachorowat jakis starszy czto-
wick, to tak jak przychodzila jakas babka, to na te wszystkie cztery rogi w cha-
tupie rzucata tam cos, machata, tam cos odmawiala, po wszystkich czterech ro-
gach ty chatupy, zeby to wygnad, po prostu zeby to wygnad, te chorobe z tego domu
[LG, p. Szydlowiec].

Wykonywane na cztery strony spluwanie i rzucanie wyrazaja odestanie choro-

by do obcego miejsca, oczyszczenie caloéci wewnetrznej przestrzeni.



W ekscerpowanych materiatach odwotanie do stron $wiata jest wyrazane tak-
ze poprzez formule cztery wiatry. Geneza takiej nazwy zostaje wyjasniona w na-

stepujacej relacji:

Wiatr, ze wieje, praypisujq to dziataniu czterech tajemniczych istot, ktdre pod
rozkazami gldwnego ,witroduja” wiejq wiatrem na ziemig ze wszystkich czterech

stron (K 34 Chel 256).

Relacja z Chetmskiego wpisuje si¢ w ogdlnokulturowy sposéb pojmowania
tego zywiotu. Przyjmowano wiec, ze sa cztery gléwne wiatry’, co Scisle wiaze si¢
z konceptualizacja stron $wiata, ich rodzaj i nazwa zaleza bowiem od tego, skad
wieje wiatr. Poniewaz nie znano fizycznych wiasciwoséci i pochodzenia tego zy-
wiolu, wyobrazano sobie, ze odpowiadaja za niego tajemnicze istoty. Wyrazenie
na cztery wiatry wystgpuje w folklorze, na przyklad w opisie dzialan o charakterze

magicznym:

Opowiadano, ze duch Kasi bigka sig po wsi, ze nieszczgscie sprowadzi na wies, ze
Bdg skarze niewinnych za zniewazenie cmentarza itp. W korcu Gorale zemscili
sig na ciele biednej Kasi za sponiewieranie, w ich mniemaniu, zwyczaju. Tajem-
nie odkopali trupa nieszczesliwej w nocy, wywieli go w potoniny i tam spalili na
stosie, a prochy rozrzucili na cztery wiatry (K 51 San-Kr 40).

Rozrzucenie prochéw na cztery wiatry oznacza, ze spalone prochy zostaly
rozrzucone catkowicie. Stanowi to wrecz ,apogeum catkowitosci”. Zrobiono to
w taki sposdb, aby blakajacy si¢ duch nie moégt przybraé postaci cielesnej. Nato-
miast w leczeniu odsylano zZe, czyli chorobe, na cztery wiatry, ale dodatkowo czyn-
no$¢ t¢ wzmacniano za pomocg atrybutdw, na przyklad strzelajac z fuzji w czasie
leczenia zastrzalu (Bieg Lecz 221), za$ nieprzytomnego noworodka cucono, roz-
rzucajac drewno z rogu stotu na cztery wiatry (Bieg Mat 129). Wskazane sposoby
leczenia sg zakorzenione w wierze, ze mozna si¢ pozby¢ negatywnej przypadiosci
poprzez odeslanie jej na wszystkie strony $wiata. Gest ten funkcjonuje takze jako
spetryfikowany i powielany element folkloru, potwierdzajacy sposéb percepcji

przestrzeni.

7 Cztery wiatry s3 zwigzane z kierunkami $wiata; ich liczba jest zalozeniem konwencjonalnym,
bowiem liczne fakty potwierdzaja, ze mozna wyrdzni¢ znacznie wigcej ,wiatréw’, na przyklad przy
uzyciu rézy wiatréw. Réza wiatrow to ‘graficzne wyobrazenie rozktadu kierunkéw wiatréw, zwykle jest
ich 4, 8 anawet 16, czasem 12. Wiatry Zwigzane s3 z czterema temperamentami, czterema elementami,
czterema porami roku. Wieza Wiatréw astronoma Andronikosa z Kyros zbudowana ok. 40 p.n.e.
u wejscia na agore ateniska, byla o§mioboczna, a kazda jej $ciana odpowiadata kierunkowi jednego
z o$miu wiatréw. Jest to jeden z najlepiej zachowanych pomnikéw starozytnosci’ (Kop Sym 454).



Rozstajne drogi maja w kulturze ludowej dwa modele geometryczno-prze-
strzenne: jeden nawiazuje do formy krzyza, a drugi polega na odtworzeniu
ksztattu znaku ypsylon (Adamowski 2011, 180). Dla niniejszych rozwazan in-
teresujace jest to pierwsze wyobrazenie, czyli czterech drég, prowadzacych na

cztery strony swiata:

Lnu na roszenie nie nalezy rozscielal w poblizu rozstajnych drdg, jezeli na tych
rozdrozach nie ma figur swietych, albowiem wiatr, panujgcy tam czesto, rozniesie

len czterema drogami na cztery stromy $wiata (K 34 Chet 166).

Jak wskazuje Jan Adamowski, krzyzéwka to miejsce demoniczne, dlatego
stawiano tam kapliczki, czgsto z postaciami $wigtych, w celu sakralizacji tej
przestrzeni. Brak takiego obiektu oznacza, ze jest ono we wiladaniu zlych sit
utozsamianych w powyzszej relacji z wiatrem. Dodatkowo jest ono otwarte na
cztery strony $wiata, czyli zupelnie, a zatem pozaziemskie moce maja tu nie-
ograniczony dostep.

Na marginesie rozwazan o czworkowej przestrzeni mozna przytoczy¢ re-
lacje opisujaca sposob leczenia, w ktérej skumulowane zostaly naddane zna-

czenia liczby 4:

Nz rézg. Chory wycigga rekg z rézq, wzglednie chorg czesé [cialal, a znachor zna-
gy na tej chorej czgsci w kierunku od zachodu ku wschodowi cztery krzyze we-
glem w kétko, wymawiajg, przy pierwszym krzyzyku ,réza’; przy drugim ,tela’,
pray trzecim ,pila’; przy czwartym ,rixa’. Po czym ma nastapié zupetne ozdrowie-
nie (K 51 San-Kr 17).

W tescie zostaly zestawione symbole o duzym potencjale, ktére taczy wspél-
na wiazka znaczen. Zwigzek liczby 4 i krzyza jest bardzo $cisly, krzyz bowiem
tworza dwie przecinajace si¢ belki i symbolizuje on, podobnie jak czwérka, strony
$wiata®. Znaczenie krzyzykéw na ciele chorego jest jednym z wariantéw gestycz-
nych krzyza (Kraczon 2012, 189), ktdry oznacza ochrong i uswigcenie chorego
miejsca. Kredlenie ich w kétko, na wspak, czyli ruchem przeciwnym do ruchu
sforica, sprawia, ze choroba zostaje zamknigta w tym ,,opacznym” kole, uswigco-
nym przez cztery krzyze, przez co ma zosta¢ unicestwiona. Kolo, krzyz i liczba
4 s3 wigc znakami homonimicznymi na poziomie symbolicznym, a ich taczne
wykorzystanie w rytuale leczniczym ma na celu maksymalne wzmocnienie jego

skutecznosci.

8 Szerzej na temat symboliki krzyza zob. Kobielus 2011; Uspienski 2010.



Druzyna pana mlodego z rézga weselna
Foto: autor nieznany 1969, z prywatnego archiwum rodzinnego Autorki.

Boska kosmogonia wiaze si¢ z wytyczaniem czterech stron $wiata w ukla-
dzie horyzontalnym i trzech stref w uktadzie wertykalnym. Coroczny powrét
do mitycznego czasu w celu jego odnowienia, co nastepuje w wigilie Bozego Na-
rodzenia, musi odbywa¢ si¢ takze poprzez wykorzystanie tych kardynalnych dla
kosmogonii liczb. Katarzyna Smyk, powolujac si¢ na zrédta oraz innych badaczy,
pisze: ,Na przyktad na sosnie zlokalizowana jest kategoria przedmiotéw dajacych
poczatek kolejnym elementom kosmosu, jego czterem stronom i — co istotniejsze
dla naszego wywodu — trzem sferom: Stoi sosna sréd podwdrca [...]/ na tej sosnie,
trdjpozytek rosnie./ A w spodku becka smoty,/ a we srodku jare pscoly, a u wierzchu
stery kota,/ w kazdem kole po sokole (Bart PKL 256). Kompleks ten «nie pozo-
stawia zadnych watpliwosci, ze méwi si¢ o wiecznie owocujacym drzewie zycia.
Dzicki dos¢ przejrzystym symbolom staje si¢ ono uosobieniem kosmosu, wyra-
zajac podzial na trzy sfery oraz cztery strony $wiata symbolizowane przez czte-
ry kota (?) i ptaki» — pisza Tomiccy (Tom Drz 76)” (Smyk 2009a, 89). W taki
sposdb choinka staje si¢ promieniujacym centrum rekreacji $wiata. Analogicznie
w obrzedzie weselnym skumulowane zostaly zachowania i atrybuty o charakterze
symbolicznym w celu kreacji przyszlego szcz¢scia i powodzenia mlodych. Jednym

z rekwizytdw jest rézga weselna:



Rézga ta (inaczej: palma, wieniec), jest to kij sosnowy na lokie! diugi o czterech
galgzkach (z pnia wyrastajgcych lub wreszcie wprawionych) obwitych w pierze
i pidrka (K Lub 16 194).

Czas, w ktérym funkcjonuje choinka, to moment odnowy $wiata w celu za-
pewniania pomys$lnosci w nadchodzacym roku, natomiast symboliczny atrybut,
wykorzystywany w trakcie obrzedu weselnego, wplywa na przyszle szczescie mlo-
dych. W jednym i drugim przypadku zostaje wi¢c przywolana liczba 4, ktéra na-
wigzuje do dziela kreacji.

Reasumujac: cztery strony $wiata nie tylko ksztaltuja percepcje przestrzeni
w ukladzie horyzontalnym, ale takze symbolizujg jej calosé, otwartos¢ i zupetnosé,
a zatem umozliwiaja odsytanie szeroko rozumianego niebezpieczenstwa zagrazaja-
cego czlowickowi poza obreb oswojonej przestrzeni. W kontekstach obrzedowych

czynnosci wykonywane na cztery strony oznaczaja powtarzanie boskiej kosmogonii.

6.2.2. Wies

Mircea Eliade, analizujac uniwersalia dotyczace do$wiadczenia religijnego, wska-
zywal, ze wybdr miejsca zamieszkania byt poprzedzony u$wigceniem go, co zmie-
niato wrogi chaos w przyjazny kosmos. Dzialanie to jest kazdorazowo odtworze-
niem stworzonego przez bogdéw uniwersum egzemplarycznego. Badacz ten pisze:
»Podobnie jak wszech$wiat rozwija si¢ z pewnego centrum i rozprzestrzenia w czte-
ry strony niebios, wies powstaje wokét skrzyzowania drég. Na Bali i w niektérych
innych rejonach Azji przed zalozeniem wsi poszukuje si¢ najpierw naturalnego
punktu weztowego, w ktdrym dwie drogi krzyzuja si¢ prostopadle. Utworzony
wokél punktu srodkowego kwadrat stanowi i72ago mundi. Podzial wsi na cztery
sektory, warunkujacy zreszta odnosny podziat wspélnoty, odpowiada podziatowi
wszech$wiata na cztery strony horyzontu” (Eliade 2008, 45-46). Trudno w tym
miejscu odpowiedzied, czy lokacje wsi na Stowianszczyznie miaty podobny cha-
rakter, gdyz wymagatoby to pogtebionych studiéw historyczno-geograficznych,
mozna jednak poda¢ pojedynczy przyklad, gdzie informatorka wyjasnia sens usta-

wiania czterech ottarzy w Boze Cialo? w nastgpujacy sposob:

Tk, cztery oftarze i do dzisiaj jest ta tradycja w naszej parafii na Boze Cialo — na
czterech ulicach ubiera sig cztery oftarze. [MW: A dlaczego na czterech?] No
bo u nas parafia, na prayklad moja parvafia to jest w Gonigdzu i tak pasuje, ze tam
cztery ulice i tam si¢ ubiera od zawsze [ TP, p. Moniki].

’ Wigcej na temat znaczenia Bozego Ciata zob. Smyk 2019.



Wspomniane cztery ulice miasta Goniadza przecinajg si¢ (formujac znie-
ksztalcony krzyz), dlatego mozna potraktowaé te relacje jako argument przema-
wiajacy za tezg Eliadego o archaicznym sposobie wyboru miejsca zamieszkania.

O zwiazku czterech oltarzy z ksztaltem wsi méwi kolejna relacja:

Wigc u nas na wioskach byt zwyczaj, ze chodzili wokdt wioski i byly cztery olta-
rze i do tych czterech oftarzy dochodzili, duza wioska i diugo musieli is¢ (UP,
p- Gostyn).

Wynika z niej, ze oltarze byly sytuowane w taki sposéb, aby w miar¢ moz-
liwo$ci okrazy¢ cala wied. Idea wytyczania czterech stron $wiata z centrum jest
stara i szeroko rozpowszechniona (Eliade 2008, 47), natomiast wszelkie $wicta
stanowig coroczne odnawianie boskiego wymiaru zycia, powtarzanie kosmogo-
nii w celu tworzenia na nowo tadu $wiata. Sens obchodéw Bozego Ciata, obok
koscielnej wykladni zwigzanej z symbolika hostii, wigze si¢ takze z powielaniem
dzieta kreacji w celu zapewnienia sobie wstawiennictwa sacrum (zob. szerzej Smyk
2020). Te archaiczng symbolik¢ powtarzania czasu poczatku, whasciwg religijnosci
pierwotnej, potwierdza wlasnie zwyczaj ustawiania czterech ottarzy, korespondu-
jacy z symbolicznym osiedlaniem si¢ w danym miejscu poprzez wytyczenie jego

czterech stron. Jedna z informatorek wskazata obie wspomniane motywacje:

A Ja nie wiem, tego to nawet z Pisma gwigtega nie wiem, dl/,zfzego. Na cztery

strony swiata pochwalamy Boga (HK, p. Czgstochowa).

Z tym $wietem, powszechnie obchodzonym na terenie calej Polski, jest zwia-

zane dziatanie, ktére miato stuzy¢ zabezpieczeniu wsi:

Albo na Boze Cialo napisane cztery Ewangelia zawigzujg w wianki, ktdre sig
Swigci zwykle i takowe zostajg w kosciele przez calq oktawe; po oswigceniu biorg te
ewangelia wraz z wiankami, i takze na granicach wsi zakopujg (K 17 Lub 79);
wariant: (K 23 Kal 94).

Odwotanie do czterech ewangelii wiaze si¢ z historig $wicta. Janusz Hochlei-
tner, odwolujac si¢ do innych badaczy, pisze: ,W trakcie procesji wprowadzono
w polowie XV stulecia na ziemiach polskich tradycje $piewania poczatkowych
werséw Ewangelii przy czterech ottarzach. W zyciu liturgicznym $redniowiecza
stanowily one uroczysta formule blogostawieristwa. Spiewanie perykop na czte-
ry strony $wiata miato przynies$¢ szczeg6lng pomoc i oddali¢ wszelkie niebezpie-

czeistwa. W agendach warminskich i brewiarzu warminskiego biskupa Eukasza



Watzenrodego z okresu przed soborem trydenckim wystepuja obrzedy procesji
Bozego Ciata polaczone z czytaniem czterech poczatkéw Ewangelii. Symboli-
ke $piewanych czterech poczatkéw Ewangelii na cztery strony $wiata thumaczyt
biskup S. Hozjusz pragnieniem Kosciola, by Ewangelia Chrystusa byla znana
wszystkim ludziom, na wszystkich krancach $wiata, tak jak czynili to Apostoto-
wie” (Hochleitner 2003, 89). Wyktadnia katechetyczna nie wyklucza archaicz-
nych przedchrzedcijanskich motywacji, czyli wskazania stron $wiata w celu jego
rekreacji i zabezpieczenia granic wlasnej miejscowosci. Ponadto czwérka utozsa-
mia calo$¢ przestrzeni ziemskiej oraz przestrzeni wsi — zakopanie czterech ewan-
gelii na jej granicach oznacza, ze zostata ona w petni zabezpieczona. Bardziej obra-

zowo przedstawiono to w kolejnej relacji:

Chegc zabezpieczyé si¢ od grasujgcej cholery, stawiajg w okolicy Pirczowa w czte-
rech rogach wsi krzyze z drzewa osikowego, ktdre w lesie bez mierzenia ucinajg.

Dopéki te krzyze staé bedg, dopdty we wsi nie pojawi sig cholera (Bieg Lecz 301).

Wskazane cztery rogi wsi przywotuja figury geometryczne, jak prostokat czy
kwadrat, keérych symetria implikuje statycznosé (For Sym, 60), a ta z kolei kono-
tuje poczucie bezpieczenstwa. Wpisanie ksztattu wsi w czworobok stanowi ro-
dzaj mentalnego wyobrazenia (rzeczywisty ksztalt wsi moze by¢ bowiem inny),
ktére mozna uznaé za ewolucje pierwotnego sposobu zakladania wsi w miej-
scu krzyzowania si¢ drég. Warto wziaé takze pod uwage stwierdzenie, ze Roma
Quadrata, czyli pierwotny ksztalt granic Wiecznego Miasta, nalezy rozumieé
nie w sensie ,kwadratowosci”, ale podzialu na cztery czgéci (Eliade 2008, 47).
Ponadto postawienie krzyzy na rogach zamyka przestrzen calej wsi, otacza ja
bezpieczng granica, analogicznie do opisanego wyzej obrysowania kota w trak-
cie czynno$ci magicznych.

Zachowalsiczwyczaj zrywania podczas Bozego Cialagatazek brzozo-
wych z oltarzy, przy kedrych zatrzymujg si¢ wierni podczas procesji — ze wszyst-
kich, z jednego, z dowolnego z nich lub z czwartego — i umieszczania ich w domu
w celu ochrony przed nieszczgéciami, takimi jak uderzenie pioruna:

Brzdzki to ustawiane byly w Boze Ciato, jak robione byly na wsi te cztery oftarze,
to byly obgradzane tymi brzdzkami, wycinane. I po mszy w Boze Ciato, jak cztery
te oftarze na wsi byly, to z kazdego sig oltarza galgzke tej brzdzki si¢ urywato
i do domu sig przynosito, no i to si¢ tam, albo w rogach okna, albo na strychu pod
strzechg, no to swigcone z Bozego Cialo, to miato chrunié przed nieszczgsciami
(LO, p. Wielun).
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Drewniana kapliczka w izbie z galazkami brzozowymi
Foto: Skansen Kurpiowski w Nowogrodzie, fot. A. Wolszczak, zdjecie pobrane ze strony www.skanseny.net
[data dostepu 8.04.2024 r.].

Sens takich dzialari mozna interpretowaé, majac na wzgledzie wlasciwosci
apotropeiczne poswieconych rekwizytéw — umieszczenie w domu galtezi z ottarza
zabezpiecza go przed negatywnymi wplywami. Jednak odwotujac si¢ do glebszych
senséw zwyczaju, nalezy przywola¢ homologie cialo — dom - kosmos (Eliade
2008, 184—192) i dolaczy¢ kolejny termin, czyli ,wies”. WspSlnym mianownikiem
tych elementéw jest konceptualizowanie ich za pomoca czwérki. Cztowiek o re-
ligijnosci archaicznej lokowat siebie w centrum otwartym na pozostale wymiary,
dzigki czemu mégt obcowaé z béstwem. Ciato i dom stanowily swoiste mikroko-
smosy, ktore mialy swoje punkty otwarcia; dla domu byly to na przyktad komin,

drzwi czy dach, dlatego nalezalo je zabezpieczy¢:

Trzeba bylo zerwaé gatgzke od czwartego oftarza, brzozowg, preynies! i zaniest
na strych, wstawic. I to wlasnie chronito od nieszczgs i burz. To bylo takie tez

wazne [EW, p. Pulawy];

Gatunzki to tylko brane byly z Bozego Ciala, z tych... Cztery oftarze byly ro-
biune, to sio przynosito i to byla ochruna. I sio przed drzwiomi praywigzywato,
a jak nie to w sioni [EugW, p. Putawy];



Tk brzdzki zawsze wlasnie taki symbol byt brzdzke si¢ przynosito do domu i sig
whkladalo za obraz, jak burza byla, jakas tam wichura, to zeby chronito przed
réznymi takimi [ TP, p. Monikil;

U nas sq przy tych oltarzykach swieze brzdzki, swiezo tam przyniesione i wtedy
tam jak juz przejdzie ta procesja, to przy ostatnim tym przy kosciele, nie, nie to, ze
pray ostatnim, to zalezy, ktdry tam jest umajony tymi brzézkami, to od tej brzdzki
ludzie lamiq te galgzki, przynoszq, wtykajg za obrazy, ale réwniez niosg na
pole, gdzie rosnie kapusta i wtykajg w to kapustg na tym polu, zeby liszki nie jadly
tej kapusty. 1o do tej pory jest takie wierzenie [CK, p. Ostroleka].

Co roku powtarzany jest akt kreacji w celu uswigcenia przestrzeni zamieszka-
nia — nie tylko w odniesieniu do obszaru wsi czy miasta, ale takze domu. Budynek
zostaje bowiem zabezpieczony uswigconymi gatazkami z czterech ottarzy w miej-
scach newralgicznych (dach, drzwi) lub $wietych (obraz). Czwérka niejako ,,patro-

nuje” tym czynnoséciom, gdyz odnosi sie do rdznych pozioméw kategorii miejsca.
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6.2.3. Pole

Umieszczenie poswigconych rekwizytéw nie tylko w domu, ale takze na rogach
pola bylo czynnoscig o charakterze ochronnym: ,,Magiczny sens tego rodzaju za-
biegédw ludowych [byt taki, iz] mialy przede wszystkim broni¢ przez ztymi wply-
wami. Rozmaite przedmioty zakopywane czy wieszane na granicznych drzewach
zdaja si¢ wskazywa¢ na magiczng obrone wlasnego terytorium. W naszym przy-
padku wzmacnia si¢ to ludowe przeswiadczenie poprzez odniesienie do waz-
nej uroczystosci religijnej, ktéra tylko wzmacniata skutecznos¢ tych zabiegéw”
(Hochleitner 2003, 91). W trakcie roku kalendarzowego takze podczas innych
$wiat zabezpieczano pola, umieszczajac po$wiecone rekwizyty na ich rogach:

W Wielkg Sobotg swigcone ziota, tj. cierr gldwnie (jako i palmg z Palmowej Nie-
dzieli), wynoszq z domu, i wianki z nich porobione zatykajg na czterech rogach
pola zasianego oziming, skrapiajgc je przy tém swigcong wodg (K 10 Poz 199);
W tym tez ostatnim celu zbierano popiot z ogni palonych na czesé wiosennego stotica,
i zakopywano go po polach, aby je uchronic od gradu, albo na czterech rogach pola
zapalano ognie, wzniecane zarzewiem z ogni swigtecznych. Na Euzycach i dzis jesz-
cze, gdy w sobote wieczorem odezwg si¢ po rezurekcyi dzwony, zatykajg na czterech
rogach pola laski bzu, ktdre zabezpieczyd majg pole od kretéw (K 24 Maz 340).

Zabezpieczenie pél dziata na podobnej zasadzie co wyznaczenie okregu.
Umieszczenie poswigconych atrybutéw na czterech rogach jest réwnoznaczne z cal-
kowita ochrona, gdyz liczba ta w tym kontekscie wyraza pelnig, a wicc dzialanie



to zabezpiecza pole ze wszystkich stron. Wyznaczenie czterech punktéw jest row-
noznaczne z wytyczeniem zamknigtej, stabilnej catoéci, otoczenie jej bezpieczna
granicg lub uformowanie niewidzialnego ogrodzenia, co zapewnia ochrong przed

niebezpieczenstwami czyhajacymi na zewnatrz.

6.2.4. Dom

Z liczby 4 wywiedziono figury geometryczne, takie jak kwadrat czy prostokat.
Z kolei one sa podstawa budowy i ksztaltu domu, kedry stanowi wazny aspeke
kategorii lokatywnosci. W celu ochrony domostwa podejmowano wigc dziatania
o charakterze sakralnym i magicznym, réwniez zwiazane z liczba 4. Juz podczas
budowy w naroznikach przyszlego domu wykonywano gesty uswigcajace lub kta-

dziono tam symboliczne przedmioty:

No na cztery rogi... jak byly fundamenty kiadzione, to zawsze bylo na czterech
rogach skropione wodg swigcong. [MW: Dlaczego?] No bo swigcone to zawsze
jest, Ze to zawsze ta opatrznosl boska bedzie nad tym czuwata i to zawsze na te

cztery rogi byly pokropione tq wodg swiecong [LO, p. Wielun].

W tym miejscu po raz kolejny nalezy przywotaé tez¢ o uswigcaniu miejsca,
ktére wybiera si¢ do zamieszkania. O ile jednak zaprezentowane wyzej rozwazania
dotyczyly wsi lub miasteczka, o tyle wnioski przedstawione tutaj odnoszg si¢ do
domu - intymnej sfery zycia czlowieka. Akt powtérzonej kreacji przebiega po-

dobnie, czyli uswiecenie odbywa si¢ za pomoca dziatan zwigzanych z liczba 4:

Na czterech rogach, to jezeli budowany byt dom, to u gory to, juz jak postawiony byt
strop, a jeszcze nie bylo... To na czterech rogach zawieszany byt wianek, robiony, ro
znaczy kwiaty zebrane w takq wigzankg, i zaczepiany na czterech rogach. | ...] 1o jak-
by caly juz dom objety jest blogostawieristwem, bo ziota te kwiaty, to sq, ze Matka Bo-
ska sig tym opiekuje, to tak jakby poswigcano ten dom Matce Bozej [ZD, p. Olecko).

Umieszczanie réznego rodzaju cennych rzeczy w naroznikach domu potwier-

dza legenda:
I idg dalej. Nadeszli na kukurzysko (pustkowie, gdzie dawniej stata karczma),
i Pan Jezus mowi: , Trzebaby tu kopad, bo mnie sig zda, ze tu skarby bedg”. I kopali
na czterech rogach, gdzie cztery byly stupki. I nalezli pod kazdym kociof z pi-
nigdzmi (K 17 Lub 205).

W trakcie roku kalendarzowego podejmowano rézne czynnosci zabezpiecza-
jace przestrzenn domowa poprzez akcentowanie jej czterech stron, o podobnym

charakterze do przedstawionego wyzej zwyczaju umieszczania gatazek brzozowych



zerwanych z oltarzy podczas Bozego Ciala, na przyktad zebrana w wigili¢ $w. Jana
Chrzciciela bylice zatykano na czterech wegtach domu (K 19 Kiel 190). Natomiast
w trakcie wieczoru wigilijnego na pierwszy plan wysuwa si¢ zapewnianie sobie do-

brobytu na przysztos¢:

We dworze karbowy przynosi z dworskich gumien cztery snopy do pokoju jadalne-

20 z Zyczeniami wesotych swiat; pan domu tamie si¢ z nim oplatkiem i czgstuje go
miodem. Po czem karbowy stawia w jednym kqcie pokoju snop pszenicy, w dru-
gim snop Zyta, w trzecim snop jeczmienia, a w czwartym snop owsa lub wigzke
grochu albo koniczyny (K 35 Prze 14).

Biorac pod uwage wegetacyjng symbolike wigilijnego wieczoru (zob. Domaniska-
-Kubiak 1979), mozna powiedzie¢, iz ustawienie w katach izby snopéw z réznego ro-
dzaju zbéz antycypuje obfitos¢ kazdego z tych plonéw w nadchodzacym roku.

Dom tworza jego cztery $ciany, zostaja one zatem przywolane w trakcie ob-

rzedu weselnego:

Pozegnawszy wszystkich panna miloda, a raczej za nig
drubny juz zegnajq wszystkie kqty, spiewajgc:

A jakze z wami bedg siadata,

kiedym sig z piecem nie pozegnata.

Bgdcie zdrowe cztery sciany,

i ty piecu malowany - juz ja odjezdzam

(K 24 Maz 288).

Warto zaznaczy¢, ze pozegnanie przestrzeni domowej poprzez odwotanie
do jej symboli cechuje czuto$¢ réwna zegnaniu cztonkéw i cztonkin rodziny. Po-
czwérno$¢ podczas opuszczania domu akcentowana jest takze w obrzedzie po-
grzebowym poprzez uderzenie rogiem trumny w cztery kqty scian (K 18 Kiel 63).
Swiadczy to o randze przypisywanej miejscu zamieszkania, ale potwierdza takze
konceptualizowanie go za pomoca czwérki. W trakcie obrzedédw rodzinnych nie
tylko zegnano cate domostwo poprzez symboliczne zaakcentowanie jego czterech
$cian lub progdw, ale takze podejmowano dzialania o charakterze apotropeicznym.
Podczas rite de passage $wiat chtoniczny byt blizej przestrzeni ludzkiej, dlatego na-
lezato ja dodatkowo zabezpieczy¢, na przyktad poprzez okadzenie czterech katéw:

10 znaczy pierwszq czynnosé, ktdrg wykonywata babka, bo tak u nas to si¢ nazy-
waly te kobiety babki. Przyszta wige, wzigla wianek z rozchodnika, ten poswigcony
w wiankowy czwartek, no i oczywiscie okadzila izbe, gdzie to dziecko, ten pordd
mial sig odbywaé, okadzita te wszystkie cztery katy okadzila, no i tez przy tym
chyba sig modlita [EW, p. Pulawy].



Katarzyna Smyk pisze: ,Kobieta ci¢zarna funkcjonuje migdzy $wiatami: przez
nig z za§wiatéw przychodzi na nasz $wiat nowe zycie. Jest zatem medium — po-
srednikiem dla nowego zycia, uczestniczy w bezpiecznym sprowadzeniu go w ide-
alnej formie z nieznanych przestrzeni kosmosu migdzy nas” (Smyk 2009b, 78).
Nalezalo wigc zabezpieczy¢ przestrzen, w ktorej dochodzito do kontaktu dwoch
odmiennych sfer. Okadzenie czterech $cian sprawialo, ze lokum czlowieka zosta-
o w pelni zabezpieczone. Dokonano tego na poczatku aktu narodzin, a zatem
zadaniem tej czynnosci bylo przeciwdzialanie potencjalnemu niebezpieczenstwu.
Natomiast przedstawione w kolejnej relacji dziatanie magiczne stuzy pozbyciu si¢

juz istniejacego zagrozenia:

Gdy ksigdz odejdzie po wyspowiadaniu chorego i udzieleniu mu ostatniego na-
maszczenia, pozostali kropiq konajgcego swigcong wodg, krzyz mu dajg catowal
i w reke kladg zapalong gromnice; kropig oraz i we cztery katy izby, by czarta
z domu odegnacé (K 11 Poz 162).

Wihasciwosci wody $wieconej roznosza si¢ na calg przestrzen domowsg utoz-
samiang przez cztery katy, co sprawia, iz staje si¢ ona nieprzyjaznym miejscem dla
istoty diabelskiej.

W trakeie dziatan leczniczych takze wykonywano czynnosci o charakterze

magicznym i przywolywano wéwczas symbolike czworki:

Gdy dziecko w innych stronach Polski spac nie moze, zbiera sig Smieci z czterech
katéw izby i wsypuje w rdg kolyski; w kazdym kqcie biorgcy Smieci wota: ,Hop!
hop!” Na pytanie domownikéw: ,Czego szukasz?, odpowiada sig: ,Spania!”
(Bieg Mat 316);

No, to braly z cterech z tych pajeczyne z cterech rogéw mieszkania i braly ten
Jjatowiec, jakos tam kruszyly cy cos, robily na taki sufelce, podpalaty i jak dziecko
plakato, to kadzily tym [Smiech]. Jakies czary robity z tego (Nieb Przes 136).

Wykorzystanie medykamentéw pochodzacych z czterech katéw $wiadcezy
o tym, ze przypisuje si¢ im naddane znaczenie w postaci posiadania leczniczej mocy.
Dom podlega dalszym czwérkowym parcelacjom, gdyz kazdy pokéj

i pomieszczenie takze majg ksztalt czworokata':

1 Wikazujg na to takze inne przyklady: Cztery kqty i piec pigty — przystowie, ‘pustki w domu’;
catery mile za piec (a pigtq na piec) pojechal — przystowie, ‘nie ruszy¢ si¢ z domu, zostaé na przypiecku’

(Kop Mit 858).



Sq w pokoju cztery katy, w kazdym kqcie siedzi jeden kot, a przed kazdym kotem
sq trzy koty. Ile jest wszystkich kotdw?
[Cztery koty] (Fol Zag 211).

Podziat przestrzeni domu wyznaczaja takze cztery progi, co jest akcentowa-
ne w piesniach: (K 39 Pom 114). Zaznacza si¢ paralelizm cztery $ciany — cztery
progi'!, co potwierdza tezg o $cistym zwiazku czwérki z przestrzenia domowa, ale
moze takze wskazywa¢ na budowe tradycyjnego domu. Przed wyjazdem do $lubu
$piewa sie ,siadanego”:

A nie bede ja tu z wami jeszcze siadala,
bom sig z czterema progami nie pozegnata. |...]

bom sig z czterema scianami nie pozegnala
(K 41 Maz 26).

Homologig $ciany — progi potwierdza piesn, ktéra stanowi pozegnanie panny
mlodej; w przedstawionym wyzej wariancie zegnala ona cztery $ciany, tu za$ czule
przemawia do czterech progdw. Jak pokazuje powyzsza eksplikacja, czwérka wiaze
si¢ z domem na kilka sposobéw, co mozna podsumowa¢ stwierdzeniem, ze liczba
ta, utozsamiajaca harmonig i statycznosé, w odniesieniu do tej przestrzeni kono-
tuje spokdj i bezpieczenstwo.

6.2.5. Sto6t

W domu, czyli wewnatrz tej waznej dla czlowieka przestrzeni, zostaje umiejsco-
wiony niezwykle istotny w kulturze ludowej mebel, ktérego ksztalt takze wiaze
si¢ z liczba cztery — stét. Na Podlasiu odnotowano zwyczaj uktadania chleba na
czterech rogach stotu w czasie wieczerzy wigilijnej, a na potudniu Polski sypano
tam zboze:

Na Boze Narodzenie, jak sig do postniku szykowato, to wtedy to juz byto zwigzane
ze gwierzgtami, ze sig siano kladfo na cztery rogi, ze si¢ zboze sypato tez. [MW:
Gdzie si¢ sypalo?] Siano to na caly stét i pod stét, ale zboze po rogach stotu [HK,
p. Czestochowa].

' W innym przykladzie piesni o charakterze zartobliwym s wskazywane cztery progi:
[..]i przew[eczesz g0 przez cztery progi.
Przez cztery progi, przez cztery kije,
napatrz sig, mez, jﬂk Zona bije
(K 39 Pom 185).



W tym szczegdlnym czasie drozny jest kanal mediacji $wiat — zaswiaty, co z jed-
nej strony ma konsekwencje pozytywne, gdyz umozliwia zapewnienie sobie pomysl-
no$ci w nadchodzacym roku, z drugiej jednak — ulatwiony jest wowczas kontake
z mocami demonicznymi, co moze mie¢ grozne skutki. W takiej sytuacji nalezato si¢
odpowiednio zabezpieczy¢, a jednym ze sposobdéw ochrony bylo rozkladanie gleni
(kromek chleba) lub rozsypanie zboza (Wéjtowicz 2014b, 124). Wieczerza wigilijna
ma charakter zaduszkowo-wegetacyjny. Z ta dwoistoscig dobrze koresponduja chleb
i ziarno ulozone na czterech rogach stotu, gdyz oznaczaja zamkniecie przestrzeni,
wokot krorej zgromadzita si¢ cata rodzina. Czynno$¢ ta chroni od niebezpieczenstw
czyhajacych z zewnatrz, ponadto kromki te maja zapewni¢ pomyslnos¢ i dobrobyt
w nadchodzacym roku, dlatego po wieczerzy dzielono si¢ nimi ze zwierzetami, aby
zapewni¢ sobie dostatek dobytku i zaakcentowaé wspélnotg z bydtem domowym.

Podobne dziatanie podejmowano w trakcie obrzedu weselnego:

Gdy pan miody wstgpuje do domu, mioda z drubnami schowana jest w komorze.
Rodzice sadowig dostojnego goscia za stotem przykrytym w bialy obrus z pofozo-
nemi na czterech rogach bochnami weselnego chleba i na srodku donice z piwem

(K 28 Maz 154).

Czwoérka w tym zwyczaju, obecnym w najwazniejszych obrzgdach dorocz-
nych i rodzinnych, ksztaltuje funkcje ochronna i projektujaca, sygnuje bowiem

calo$¢ przestrzeni stotu olrarza.

6.2.6. Trumna

Liczba 4 jest trwale zwigzana z miejscem zamieszkania istoty ludzkiej, dlatego od-
nosi si¢ nie tylko do jej domu ziemskiego, ale takze tego po$miertnego, czyli trum-

ny. Adam Fischer, powolujac si¢ na badania etnograficzne, pisat:

Na Kurpiach (Dudy Puszczasskie, parafja Myszyniec) robig trumng z czterech
prostych bialych desek po czesci nieheblowanych. [...] W Sieradzkiem musi chlop
poprzestawad na czterech deskach do kupy zbitych i to jeszcze nickiedy ukwesto-
wanych; na wierzchu trumny malujg krzyz czarng barwg, a w braku tejze we-

glem (Fisch Pog 157).

Deski, podobnie jak cztery $ciany domu, tworza zamknieta przestrzen. Trum-
na jest dopasowana do czlowicka — o ile bowiem ziemski dom jest wysoki, gdyz
uwzglednia postawe stojaca, o tyle trumna jest dtuga, poniewaz po $mierci ciato

utozone jest poziomo. Czwérka oznacza takze skromno$¢ posmiertnego lokum:



Smieré okrutna nie boi sie krdla, pana ani kaptana, tylko jednakowo wszystkich do
grobowca uklada; nikt nic ze sobom z tego Swiata nie zabierze, chocby najwiencej

posiadal, jak tylko te pare fokci plétna i te cztyry deski (Bzdg Bis 85).

Trumna jest zbudowana z czterech desek — zaréwno ta, w ktérej spoczywaja
biedni, jak i ta sporzadzona dla bogatych. W takim podejéciu pobrzmiewa echo
péznosredniowiecznej alegorii dance macabre, ktérej sens polegal na réwnosci
wszystkich w obliczu $mierci, niezaleznie od stanu, petnionej funkeji i majatku
(Kop Mit 1168-1169). Cztyry deski i pare lokci ptétna sygnuja tg réwnosé, gdyz
oznaczaja ubdstwo takie samo dla wszystkich oraz ulotno$¢ ziemskiego bogactwa.

Paralela pomi¢dzy domem i trumna jest wyrazna w kolejnym przekazie, ktéry

dotyczy Huculéw:

Wynoszqc trumng na cmentarz, ,zabierajg dla nieboszczyka z izby cztery kolacze
pouktadane przy scianach w chacie i kladg je na czterech weglach nowej chaty”
(trumny) (Bieg Smier 265).

Kotacze sg przenoszone z domu do trumny, nastgpuje zatem symboliczna
zmiana miejsca, w jednym i drugim przypadku akcentowana przez czwérke. Para-
lela migdzy czynnosciami inicjujacymi zamieszkanie w nowym lokum — zaréwno
tym majacym zapewni¢ schronienie podczas ziemskiej, jak i posmiertnej egzysten-

cji — jest wyrazna:

[...] spuszczq ciato do grobu, a diak zabiera to pléino z wicka trumny dla ksigdza,
ktdry zapieczgtujge grob (4. bierze od grabarza rydel i na 4 rogach zrobi nim
krzyz, i rzuci 4 razy grudke ziemi lub gliny), po czym i inni wrzucajg po trzy
garsci gliny i odchodzg (K 49 Sa-Kr 532).

Ksiadz uswigca nowy ,,dom” poprzez po$wiecenie jego czterech rogdw, jest to
akt analogiczny do dzialan wykonywanych podczas wprowadzania si¢ do nowej chaty.

Podsumowujae t¢ cze$¢ rozwazan, mozna stwierdzié, ze czwérka charakeery-
zuje antropocentrycznie pojmowang przestrzen na zasadzie ,szkatutkowej”. Ob-
raz stopniowo si¢ zweza (Adamowski 1998, 148), zaczynajac od tej najbardzie;
rozleglej przestrzeni, czyli stron $wiata, poprzez wlasna wie$, na domu, tym ziem-
skim i po$miertnym, koriczac. W samym $rodku znajduje si¢ cztowiek — podmiot

charakteryzujacy przestrzen za pomoca czworki'?.

12 Dla poréwnania mozna przywolal ksigzke Olgi Tokarczuk Prawick i inne czasy, w ktérej
jeden z podrozdzialéw nosi tytul Czas rzeczy poczwdrnych. Wyraznie zostata zarysowana w nim
oparta na tej liczbie koncepcja przestrzeni (Tokarczuk 1996).



6.3. Postacie

W zgromadzonym materiale grupowanie os6b w czwérki nie jest czgste. Jednak
da si¢ w nim wyrézni¢ unikalne grupy oséb oraz takie, ktére wariantywnie wyste-
puja w réznych liczbach. Pierwszy ze wskazanych aspektéw obrazuja nastepujace

przyklady:

W Czeszewie w pow. wegrowskim, przed trumng, czworo dziewczgt niesie na
chustce jedwabnej, traymajgc jg za rogi, kovong, czyli wieniec dziewiczy lub kawa-
lerski [...]. W Wielkopolsce, w Siemianicach w pow. kepiriskim, trumng ze zwlo-
kami matego chlopca niosq cztery dziewczynki, ubrane jak do pierwszej komunji
sw. — bialo z jasnemi fartuszkami i wiankami zielonemi na glowie; dziewczynke

zas niosq chiopcy odswigtnie ubrani (Fisch Pog 297).

Liczba os6b niosacych trumne lub chuste przed nig jest niewatpliwie dyk-
towana wzgledami praktycznymi, jednakze wymiar symboliczny takiej czwor-
kowej grupy lokuje si¢ w polu semantycznym zwigzanym ze $miercig. Czworo
postaci w takim ukladzie wprowadza harmonie i statycznos¢.

Dodatkowo czwérka jest liczbg parzysta, ktéra wiaze si¢ z zamknigciem.
Te elementy ksztattujg symbolike bezruchu, ktéra niewatpliwie koreluje ze
smiercig.

W zagadce ludowej poczwdrnosé grupy jest pozorna:

Pod jablonig bybo cztery jabka. Sli brat z siostro, maz z zono, i wzigli se po jednym
Jjabku. 1 jedno jabko zostato. Jak to sie stato? 1o byt brat z siostro, a siostra byta dla
tego mgza zong (Nieb Przes 25).

Natomiast w ponizszym fragmencie legendy czwarta osoba jest dodatkowa,

inna niz pozostate:

Szli raz czterej doktorowie od chorego. A byli to: Pan Jezus, sw. Piotr, sw. Pa-
wet i zyd. I nie cheieli ci trzej zaplaty, ino zeby im dano pogywienie. Dali im
cztery serki i chleba, i nids to zyd, ktdry nieznacznie za niemi idgc, serki te zjadf

(K 17 Lub 204-205).

Ten naddany aspekt czwérki w dwoch powyzszych relacjach wiaze si¢ z bo-
gactwem semantycznym postaci pojawiajacych sie w tréjkowych grupach, ktére
wystepujg powszechnie w folklorze, migdzy innymi w bajkach ludowych (zob.
rozdzial Liczba 3). Liczba $wigtych jest wigc wariantywna, wedruja oni takze



w grupach dwu- i trzyosobowych. Natomiast trzon kazdej z tych grup wydaja
si¢ stanowi¢ Jezus i $w. Piotr, wiec to raczej dwdjka wskazuje najwazniejsze
osoby™.

Interesujaco przedstawia si¢ czwérkowe zestawienie w nastepujacej zagadce:

Jeden dziad,
cztery baby przysiadl
[Brég] (Fol Zag 114).

Brog to konstrukcja dachu opartego na czterech podporach, ktéra stuzyta do
zabezpieczenia siana, gléwnie przed deszczem. W kulturze ludowej to specyficz-
ne miejsce byto wykorzystywane do spotkan kochankéw. W zagadce zostaly wiec
skontaminowane podstawowe cechy budowy tej konstrukeji oraz rys erotyczny,
ktory si¢ z tym miejscem wigzal.

Kolejne postacie zestawiane z liczba 4 funkcjonujg wariantywnie, s bowiem
charakteryzowane takze przez inne liczby (gléwnie 3 17), co potwierdza wazno$é
tych liczb w polskiej kulturze ludowej. Przyjechato wigc ézyrech rekrutantéw z woj-
ny (K 4 Kuj 8); dziewczyna pracuje wrdd czrerech kosnikéw (K 28 Maz 255-256);
matula cztery corki miata (K 41 Maz 248); ale tez cztery syny utopyta (K 34 Chet
45-46). W piesniach mitosnych i zalotnych chlopiec woli jedng panienke niz
cztery wdowy (K 1 Pie$ 333); wariant: (K 46 Ka-S 71; Bart Waz 62). W przedsta-
wionych egzemplifikacjach mniejsze znaczenie ma zatem tozsamosciowa symboli-
ka czwérki, natomiast sama obecno$¢ liczby 4 zwicksza obrazowo$¢ przedstawio-
nych zdarzen. Potwierdza takze duza role liczb, gdyz przypisywanie ich wszelkim
obicktom i charakteryzowanie za ich pomoca jest istotne i naturalne dla depozy-
tariuszy i depozytariuszek folkloru.

W podlaskim zwyczaju zwanym chodzenie z krélewng nastgpuje obrzedowa za-
miana rél: w pierwszy dzien Zielonych Swigtek mala dziewczynka przebierana jest
za krélewng, a nastgpnie wraz z orszakiem, ktdry tworzg cztery panienki w strojach
marszatkéw, otoczone gromada dziewczyn, obchodzi granice wsi. Czynnos¢ ta ma
wspomagaé urodzaj: gdzie krdlewna chodzi, tam pszenica rodzi (Fran Kal 49-50).

13 Bohaterami legend ludowych sg grupy postaci o rodowodzie biblijnym, ktére dokonujg cu-
downych czynéw. Czesto przedstawiane sa wedréwki w. Piotra i Jezusa, kedry to podczas drogi stwa-
rza rézne elementy $wiata lub je kontroluje oraz w razie potrzeby nagradza lub karze (SPBL Wréb 1,
319-327): Byl sobie w jednem miejscu ojciec, kidremu urodzit sig syn. On, ojciec tazif po wsi za kumotrami,
ale nie chcial mu nikt isé, co taki nedzny byl. Przyszed wige do domu i plakat, a tu idzie do niego dwie osoby
i zaczely sig prosi¢ za tych kumotréw. Possli wszyscy do chrztu i ochrzcili tego chlopca. Dali mu na imig
Sewerys, a te dwie osoby to byly: Pan Jezus i swigty Pietr. Jak juz odchodzili, to dali mu na pamigtke
uzdeczke (K 19 Kiel 233).



Podobnie odwrdcenie rdl zostalo przedstawione w nastgpujacym zwyczaju prak-
tykowanym w Srode Popielcowa: kobiety (mezathi) wyprawiajg uczte. Biorg san-
ki, sadzajg na nie skrzypka, a same zaprzegajg si¢ don we cztery. I idg przez wies
(K9 Poz 127). Czterokonny zaprzeg jest wykorzystywany, jak to zostanie pokazane po-
nizej, gléwnie w sytuacjach uroczystych. Na co dziei zazwyczaj zaprzegano mniejsza
liczbe koni. Jego poczwérnos¢ podkresla wige wyjatkowy charakter chwili. Dodatkowo
kon w wymiarze symbolicznym jest zwigzany z pierwiastkiem meskim. W przedsta-
wionym przyktadzie nastgpuje wiec odwrdcenie porzadku, zwiazane ze specyficznym
czasem $wigta. Role zwierzat petnig ludzie, i to kobiety, a tym samym zawieszony zo-
staje naturalny stan rzeczy. Pomieszanie porzadkéw i odwrécenie rél zwiazane jest
z sytuacja karnawalu i $wigta, jest to Bachtinowski $wiat na opak, charakteryzujacy
si¢ odrzuceniem regut i zasad obowiazujacych na co dzien. Liczba 4 w odniesieniu do
zaprzggu podkresla charakter $wiateczny, natomiast w odniesieniu do korowodu to-
warzyszacego krolewnie akcentuje uroczystos¢ chwili oraz buduje harmonie orszaku.

6.4. Zwierzeta
Punktem wyjécia dla przedstawionego wyzej zwyczaju praktykowanego w Srode

Popielcows (cho¢ semantycznie przynaleznego do poprzedzajacego ja czasu kar-

nawatu) jest funkcja czterokonnego zaprzegu:

Wychodzgc z domu po odebranom blogostawienstwie rodzicielskiem, siada pan-
na mtoda zaraz z swachnami na wéz czterokonny (konie czasami przystrojone

u grzywy tasiemkq lub kwiatkami) (K 10 Poz 93);
Ona jedzie do kosciola

na cztery konie,

Wojtus na nig pogladajg,
oczki sobie zaplakajg,
stojgc na stromie

(K 48 Ta-Rz 94).

Liczba koni w zaprzegu niejako informuje o charakterze uroczystosci, jest
jednym z wyréznikéw ceremonii weselnej. W kolejnej relacji zostaly zestawione

cztery konie zaprzegnigte do wozu oraz cztery woly, bedace czgécia posagu:

Nie trzeba si¢ dziwowal,
tylko posag szykowal.
Cztery woly, trzy krowy,
Juzci posag gotowy.



Cztery konie do cugn
i wozeczek do slubu

(K 40 Maz 296).

Dobytek i dobra przekazywane pannie mtodej w formie posagu czesto wyste-
puja w liczbie 4:

Nie Smiatem si¢ jej zapytaé

¢y by mnie chciata;

ctery wothki — (tery krowki

na wiano miata

(K2 San 139); warianty z posagiem: (K 17 Lub 17; K 11 Poz 183-184; Udz Krak 129).

Czwoérkowy posag byt powszechny w folklorze, mozna zatem wskaza¢ grupe
tekstow, w ktérych zostaje on sparodiowany:

Jest tu Kaska na wydanin,

cztery myszy dadzg za nig.

Cztery myszy, cztery koty

i cztery psy do roboty

(K 25 Maz 229); wariant: (K 42 Maz 69).

Do posagu przypisane s liczby parzyste, chodzi bowiem o utrwalenie przekaza-
nego dobra, a poniewaz parzysto$¢ zamyka, zatem majatek nie zostanie roztrwoniony.

Posiadanie czterech koni jest wizytéwka bogactwa, a zestawienie ich z innymi
czworkowymi grupami $wiadczy o dobrobycie ich wlasciciela oraz o tym, ze los
mu sprzyja:

Chlopek ci ja, chlopek,
zawsze w polu orzg,
wszystko mi sig dobrze dzieje,
dzigki tobie, Boze.

Mam ja cztery konie,
dwie par woldw w ptugu,
na mojej chatupie
zadnego tez dingu.
Mam cztery dziewczeta
i cztery chlopczeta,

gdy ja na nich pojrze,
myslg, ze ksigzeta

(K 40 Maz 431-432).



Czworka w powyzszej pie$ni umozliwia kreacje harmonijnego, sielankowe-
go obrazu. Parzysto$¢ i symetria wprowadzaja fad. Natomiast niejako ponadnor-
matywna liczba koni wykorzystywanych do prac polowych $wiadezy o dostatku
gospodarza. Analogicznie czterokonny, ,nadmiarowy” zaprzeg zostat ulokowany
w koledzie zyczacej, w ktdrej zestawiono pozadane przez gospodarza dobra. Funk-
cjonuje on obok zlotego ptuzka, takze stanowiacego symbol dobrobytu, a dodat-

kowo sakralizujacego pracg rolnika (SSiSL 1/4, 268):

Bo na twoi roli zloty ptuzek stoi... jw.
A przy tym pluzku cztery konie w cuzku
(Udz Krak 40).

Potwierdzeniem, ze cztery konie sg oznaka bogactwa, jest deklaracja wymia-
ny takiej liczby zwierzat za ukochang dziewczyng (K 40 Maz 320) czy cena za
wykupienie rekruta z niewoli (K 21 Rad 68-69). W innych tekstach czterokon-
ny zaprzgg zostaje wykorzystany do szybkiego powiadomienia pana o tym, ze jest
zdradzany przez dziewczyng (K 1 Pies 110-111). Czwoérka zatem w zestawieniu
z korimi funkcjonuje jako duza, a nawet ponadnormatywna, liczba, co stuzy kre-
acji semantyki pozytywnego nadmiaru.

Kon, oprocz tego ze oznacza dostatek, w symbolicznym wymiarze jest zwia-
zany z pierwiastkiem meskim:

Cztery kunie Jasio miaf,

Ctery kunie Jasio miat,

wsystkie zlotem kowad dat

(K 26 Maz 250); warianty: (K 40 Maz 296); kon zwiazany z meiczyzna
(K 6 Krak 451-452).

Jerzy Bartminski w artykule na temat stylu erotyki ludowej zauwaza, ze
piesn positkuje sie rekwizytami, ktdre stajg sic wykladnikami okreslonych tresci
lirycznych. Gléwnym atrybutem chlopca jest kon — symbol biologicznej me-
skiej potencji (Bartminiski 1974, 17), dlatego zwierzg to czgsto pojawia si¢ w ze-
stawieniu z miodziericem. Wskazanie, ze s3 to cztery konie, intensyfikuje rys
symboliczny tego zwierz¢cia. Meskim atrybutem sa takze cztery woly (K 4 Kyj
143). Jednakze to wlasnie konie dominujg wérdd zwierzat charakteryzowanych
przez czworke. Inni przedstawiciele $wiata fauny pojawiaja si¢ rzadziej w takim

zestawieniu.



6.5. Atrybuty

W analizowanym materiale wyrdzniaja si¢ atrybuty roslinne i przedmiotowe ze-
stawiane z liczba cztery. Czgsto czwérka w takich polaczeniach wystepuje warian-
tywnie z innymi liczbami, na przyklad dwdjka, a zatem w takich kontekstach na

pierwszy plan wysuwa si¢ znaczenie parzystosci.

6.5.1. Roslinne

W niektérych regionach Polski nadal praktykowany jest zwyczaj zdobienia domu
w czasie $wicta Zestania Ducha Swietego, czyli w ludowej nomenklaturze w Zielo-
ne Swigtki. Niegdys przy drzwiach wejéciowych ustawiano brzozy symbolizujace
odrodzenie — w parzystej liczbie, zazwyczaj byly to cztery drzewka. Kierowano
si¢ wzgledami estetycznymi — drzewa ustawione po dwdch stronach drzwi sa sy-
metryczne, dzigki czemu wygladaja fadnie. Na poziomie senséw symbolicznych
parzysto$¢ brzézek konotuje stalo$¢, a poniewaz $wigto to przypada na wiosne,
czyli w momencie bujnego rozkwitu wszelkiej roslinnoéci, moze to oznaczaé daze-
nie do utrwalenia takiego stanu rzeczy. W wypowiedziach respondentek pojawity
si¢ informacje o ustawianiu dwoch, czterech lub szesciu drzewek, a zatem w tym

zwyczaju istotne jest znaczenie parzystosci, a nie tylko tozsamos$ciowa symbolika

liczby 4:

I tatarak tez sig rzucato na podiodze, gdzies tam przed domem na schodkach
i w oknach sig stawiato, zeby zapach by, i brzdzki sig stawiato przy domu. Przy-
widzt i postawilismy. [MW: le tych brzézek?] A dwie, z jednej strony drzwi
i z drugiej strony drzwi. [MW: Dlaczego tak robiono?] Chyba ze zielone
drzewko, bo zielone swigta, do praybrania, do wystroju [HK, p. Czestochowal;

A to cztery, szesé, dwie, zalezy jak bylo; Dwie z jednej struny tu stata u nas i z tej
strony [ZZ, p. Pulawy].

Mozna w tym miejscu probowaé odnalez¢ analogie miedzy takim usytu-
owaniem brzéz a lokowaniem wokot kapliczki lub przydroznego krzyza czterech
drzew, kt6re oznaczajg wszystkie strony $wiata, czyli petnie. Dodatkowo struktura
otoczenia roslinnego przydroznej architektury sakralnej symbolizuje przezwycie-
zenie sztywnej czworokatnej formy za sprawg strzelistoéci krzyza, a wigc tego, co
materialne przez to, co $wigte. Ponadto cztery drzewa w takim miejscu tworzg
konstrukej¢ kwadratowego baldachimu, co przywotuje metafore ostony, wyzna-
czajac $wigtg przestrzen, oraz odwoluje si¢ do uzdrawiajacej i zwigzanej z plodno-
$cig symboliki cienia (Paczos 2011, 61-62).



W przywotanym juz wczeéniej tekscie Jerzego Bartminskiego, charakteryzu-
jacym styl erotyki ludowej, zostaja wskazane sposoby obrazowania aktu plciowe-
go, na przyklad poprzez wykorzystanie utartej formuly wykorzystujacej symbol
wianka oraz kliszowanych obrazéw niszczenia roslin (Bartminski 1974, 19), ktére

pojawiaja si¢ w okreslonej liczbie:

Stojata w ogrodzie,

w pétkolana w wodzie,
wyglgdata najmilszego,

z ktdrnej strony jedzie.
0}, jedziel on, jedzie
warszawskim gosciricem,
wiezie mi chusteczke

z lewandrowym wieticem.
Wiezie¢ mi go, wiezie,
ale juz niecaly,

Juzci cztery rumianeczki
z niego obleciaty

(K 40 Maz 222).

W wariantach tego tekstu sa wskazywane nast¢pujaco okreslone rosliny: czze-
7y kupki rutki (K 50 Sa-Kr 114); cztery rézczki rozmarynu (K 41 Maz 27); cztery
oblateczki (K 4 Kuj 13); ¢tery gatqzecki i dwa fijotecki (Nieb Przes 67); nasiatam
rutki — cztery ogrddki,/ zabrata mi je woda (K 33 Chel 312). Ten popularny mo-
tyw, obrazujacy utratg dziewictwa jako utratg policzalnych cze¢sci rodlin, wystepu-
je w kilku wariantach liczbowych, oprécz czwérki funkcjonuja takze tréjka i sié-
demka. Plynie stad wniosek, ze tozsamosciowa symbolika liczb ma tutaj mniejsze
znaczenie, na plan pierwszy wysuwa si¢ natomiast préba ukonkretnienia sytuacji
poprzez uzycie jednej z mocnych, bogatych symbolicznie liczb, ktére podnosza
range istotnego wydarzenia.

Na zakoriczenie tej czg¢dci nalezy przywotad jeszeze bardzo popularne wierze-
nie, ze czterolistna koniczyna przynosi szczescie, co wynika z ponadnormatywne;j

liczby listkéw.

6.5.2. Przedmiotowe
W folklorze piesniowym z duza czgstotliwoscia wystepuja cztery $wiece:

Cztery sig Swiece spalito, spalito,

nim sig to parstwo z sobg rozmdwito.



W nocy o pdtnocy o pierwsyj godzinie:

obric-ze Kasirsku modre ocka do mnie

(K 26 Maz 234); warianty: (K 48 Ta-Rz 109-110; K 28 Maz 218; K 1 Pie$
237; K 6 Krak 154; K 48 Ta-Rz 138).

Swiece w takiej liczbie s3 przywolywane takze w relacjach dotyczacych ob-
rz¢du pogrzebowego. O ile jednak podczas spotkania kochankéw $wiece pala sie
po kolei, tanicuchowo odmierzajac jego czas, o tyle podczas pogrzebu ptong one

jednoczesnie, wprowadzajac symetri¢ wokét trumny:

Zazwyczaj to bywato cztery swiece przy trumnie, jak dawniej, bo to przywozili
% te Swieczniki z kosciola, razem z chorggwiami, i stal krzyz, tez z kosciola, posta-
wiony przy glowie zmarlego, i staly cztery, dookola trumny staly cztery swieczniki
i byly swiece i to po prostu [ JM, p. Suwalki];

[MW: lle $wiec palito si¢ przy trumnie?] Przewaznie dwa, czasem i cztery

[ZD, p. Olecko].
Wokoét trumny takze ustawiano inne rekwizyty w takiej liczbie:

Takie lilie biale. Pierw umarta matka i ja tam bylam, to tak bylo dwa wiadya
w glowach, dwa wiadra tych kwiatéw i tutaj dwa wiadra. Cztery wiadra pelnych
kwiatéw nastawione bylo (Nieb Przes 98).

Ustawianie takiej liczby $wiec czy wiaderek z kwiatami wskazuje na zwiazek
czworki ze $miercia, takze ze wzgledu na parzysto$¢ tej liczby, kedra utrwala dany
stan, zamyka, spowalnia, nadajac wlasciwy ton ceremonii pogrzebowej. Co wie-
cej, czworka wprowadza statycznosé, bezruch, jest w tym kontekscie synonimem
smierci.

Z niewielkg powtarzalnoscig funkcjonuja w piesniach takie obiekty/przed-
mioty w liczbie 4 jak: koscioly (K 39 Pom 198) — co ma charakter wariantywny
(bo wystepuja takze w liczbie 3 i 7) — Kasia placi, aby dzwoni¢ w cztery dzwony
na zbawienie ukochanego Jasia (K 6 Krak 172); czy podkowy — cztery pary pod-
kéwek stracone w taricu z punktu widzenia chlopca to duzo, natomiast dziew-
czyny — malo (K 40 Maz 168). Pokazuje to relatywno$é postrzegania liczb, ta
sama warto$¢ w danym kontekscie moze by¢ waloryzowana odmiennie — w zalez-
nosci od punktu widzenia. Takze podczas pieczenia korowaja nalezato sprosta¢
czwérkowym wymogom i wykorzystaé 4 garnce do rozczynu, a 4 do zamigszenia

(K35 Prze 91).



6.6. Miary

Liczby s zestawiane z réznymi rodzajami miar. Warto w tym miejscu zwrécié
uwagg na podobieristwo liczenia i mierzenia. Przede wszystkim te dwie operacje
to sposoby ilosciowego ujecia $wiata, kedre stanowi odpowiedZ na ludzkie po-
trzeby poznawcze i komunikacyjne (Nowosad-Bakalarczyk 2018, 63-87, 308).
Pierwszym etapem w rozwoju poj¢¢ metrologicznych byt etap antropomorficz-
ny, kiedy to najwazniejszymi rodzajami miar byly te pochodzace od cz¢sci ludz-
kiego ciata. Kolejny etap charakteryzowat si¢ szukaniem miar w odniesieniu do
warunkéw, przedmiotéw i wynikéw pracy czlowieka (Kula 1970, 10). Jednakze
miary stajg si¢ uzyteczne, gdy zestawi si¢ je z liczbami, poniewaz wtedy mozna

pokaza¢ wielo§¢:

O mdj Boze, mdj Boze,

coZ mnie sig to tu ma stac
cztery lokcie sznurdweczki,
0j, nie moze mi obstac,

o0 da dyna, da dyna

(K 46 Ka-S 160);

Jak konik rynkut na jedyj nodze:
Ji rozder ji fartusek na ctery pigdzie
(Nieb Przes 64);

Niesiemy plon — do naszego pana w dét — do stoddt.
Bodaj zdrowa plonowata — kopa pszenicy cztery korce data
(K28 Maz 101).

Miary wykazujg zatem duza laczliwos¢ z liczbami, poniewaz w takich pota-
czeniach szczegélowo charakteryzuja dane wycinki rzeczywistosci pod wzgledem
ilo$ciowym.

Liczba 4 wystepuje w piesniach w polaczeniu z miarami odnoszacymi si¢ do
wielkoéci pdl i plonéw, ktére mialy duze znaczenie dla czlonkéw spolecznosci

agrarnych:

Ach, mdj mocny Boze, co teraz nastato,
stary babie, stary, mtodygo sie chciato.
Bydfto, konie, wozy, wszystko ci daruje.
catery morgi pola to ci “odpisujg

(Ad Bor 32).



Prawdopodobnie opisana wyzej symbolika liczby 4 w odniesieniu do katego-
rii przestrzeni, wyrazajaca jej calos¢ i pelnie, promieniuje na inne parametry prze-
strzenne, ktére ,,zarazaja si¢” jej symbolikg. Dlatego przekazane cztery morgi pola
stanowia komplet i calo$¢, na co wskazuje takze kontekst ukazany w wyzej przy-
toczonym przyktadzie. Ponadto zestawienia czwérkowo-przestrzenne w piesniach
oderwaly si¢ od tej symboliki i zaczely funkcjonowad jako stale, powtarzalne for-
muly, wlaczajac sie w kreacje jezyka artystycznego folkloru.

Innym spetryfikowanym polaczeniem liczby i jednostki miary, zwigzanym
Z parametryzacja przestrzeni, jest wyrazenie cztery mile, ktore powszechnie wyste-
puje na terenie Polski w wariantach zartobliwej pies$ni o weselu ptactwa:

Cztery mile za Warszawg, la la la la la,
ozenil si¢ wrébel z kawg, dyli dyli bum.

Whzystko ptactwo zaprosili, la la la la la,

a 0 sowie zabaczyli, dyli dyli bum

(K 39 Pom 227-228); warianty: (K 40 Maz 455; K 25 Maz 151-152; K 46
Ka-$ 312; K 2 San 150).

W miejscu znajdujacym si¢ cztery mile za Warszawg rozgrywaja si¢ takze wy-
darzenia, ktérych bohaterami sa nie zwierzeta, a ludzie (K 17 Lub 29-30). Wy-
stepuja réwniez piesni, w kedrych jest wskazywana taka odlegtos¢ od Krakowa
(K 25 Maz 109-110). W gatunkach fabularnych i historycznych geograficzne
nazwy wlasne wskazuja miejsce gléwnego zdarzenia (Adamowski 1998, 136).
Podobng funkcje petni szczegétowe wskazywanie odlegloéci za pomoca okre-
Slenia cztery mile. Te artystyczne zabiegi uécislajace wplywaja na wiarygodno$¢
i obrazowo$¢ fabuly. W przypadku ustnego wykonywania utworéw dane miasto
mozna bylo zastapi¢ najblizszym w danej okolicy, co jeszcze bardziej ukonkret-
niato przekaz. Ponadto ta miara przestrzeni pojawia si¢ takze w innych zestawie-
niach: Jasio ma ucickaé na cztery mile przed stuzba wojskowg (K 17 Lub 52) czy
chlopiec jedzie cztery mile bez popasu (K 40 Maz 221). W pie$niach pojawiaja
si¢ jeszcze takie okredlenia jak cztery pola (uszedt kawaler, nim go panna zawolata)
(K40 Maz 261-262; K 41 Maz 469; K 26 Maz 247-248); czy cztery gory, pigty
klin (K 40 Maz 348).

Popularna piesri zawiera opis nast¢pujacej sytuacji: dziewczyna widzi swojego
ukochanego, ktéry przez dlugi czas byl nicobecny (niekiedy moment spotkania
nastepuje podczas jej wesela z innym). Przeskakiwanie przez nig czterech stoléw
(wariantywnie: trzech) stanowi rodzaj hiperboli podkreslajacej rados¢, gwattow-
no$¢ uczué¢ dziewczyny, ale takze dramat calej sytuacji:



Jak go [ pana Dabrowe] Kasia zobaczyta [na weselu],
cztery stoly przeskoczyla,

pigty ndzkg uderzyla.

Ktaniam, klaniam, mdj mqz pirszy,

idzze sobie poslednicjsy (K 41 Maz 478);

warianty: (K 4 Kuj 24; K 1 Pie$ 225; K 1 Pie$ 226).

Znany byl takze zwyczaj wrzucania przez flisakow chleba do rzeki, celem
przeblagania demona. Czynili to — na 444 kilometrze od zrédta Odry — najmtodsi
flisacy (gwar. matackorze), plynacy pierwszy raz tratwa (Po$p Slask 245). Dany ki-
lometr nabiera znaczenia dzi¢ki multiplikacji liczby, tym sposobem zostaje usank-
cjonowana pewna przestrzen, ktéra umozliwia kontake z zagwiatami. Chleb wrzu-
cony do rzeki w tym miejscu zyskuje moc oddzialywania na demona. Przyktad
ten jest jednak do$¢ unikatowy, czwérka bowiem jest liczbg ,,ziemska’, jej zwiazki
z za$wiatami sg sporadyczne, a w powyzszym przykladzie wynikaja gléwnie z jej
powielenia.

6.7. Podsumowanie

Analiza zgromadzonego materialu pokazuje, ze liczba 4 w kulturze ludowej struk-
turyzuje czas, dzielac go na odcinki oparte na obserwacji lunarnej, jak cztery nie-
dziele, w czym przejawia si¢ zalezno$¢ struktury temporalnej i liczb od $wiata
przyrody. Odcinki czasu wyznaczone na podstawie takich obserwacji, na przyktad
adwent, stajg si¢ podglebiem dla zwyczajéw i wrézb.

Czworka jest takze $ci$le zwiazana z kategoria miejsca. W takim polaczeniu
liczba ta wystepuje w folklorze najczesciej. Na zasadzie szkatutkowej wskazuje
miejsca zycia czlowieka — od czterech stron $wiata, przez wie$, dom, konkretny
pok¢j, po trumne. Figura geometryczna o ksztalcie prostokata wyznacza najbliz-
sza i najbardziej warto$ciowq przestrzen ludzkiego zycia. Odnosi si¢ wiec przede
wszystkim do $wiata profanum. Z tego wzgledu wykorzystanie czwérki w ludo-
wym lecznictwie czy obrzedach zasadza si¢ gléwnie na odniesieniu do stron $wiata
czy czterech katéw, kedre symbolizujg catosé i petnig. Liczba ta raczej nie wystepu-
je w roli atrybutu inicjujacego kontakt z sacrum.

Inne petnione przez czwérke funkeje to: uszczegélowiajaca, gdyz charakee-
ryzowane przez nig czas i przestrzen uwierzytelniaja i wpltywaja na prawdopodo-
bienstwo zdarzen, oraz — na zasadzie kontrastu — parametryzujg czas i przestrzen

w przyblizeniu, ,w zaokragleniu’, czy identyfikacyjna — wykorzystanie czterech



koni podkresla sytuacje od$wigtna i wyznacza status wlasciciela (zamoznos¢), zas
w tekstach koled taki naddatek wyraza zyczenia pomyélnosci dla gospodarza. Po-
nadto czwérka jako jedna z liczb parzystych utrwala dany stan i przeciwdziata
przeksztalceniom, wprowadza takze harmonie, statycznos¢, bezruch i spokdj, co
wigze jg nie tylko z domem, pojmowanym jako miejsce odpoczynku, ale takze ze

$miercia.



7 Liczba 7

Symbolika liczby 7 jest powszechna w kulturach $wiata. Byla ona uznawana za
$wicta przez Sumerdw, Babilonczykéw, Egipcjan, Perséw, Chinczykéw, Hin-
duséw, Germandw, Grekdw i Izraelitéw (For Sym 46-47, Herd Lek 143, Lur
Stow 212, Kop Sym 376). Przypisywano jej takze szczeg6lne znaczenie w kultu-
rze dawnych Stowian. Bogactwo znaczen i zastosowan magiczno-symbolicznych
siédemki wynika z zaleznosci jej interpretacji od obserwacji przyrody i kosmosu.
Przede wszystkim siedem dni liczy kwadra ksi¢zyca, a cztery cykle tworzg w przy-
blizeniu miesiac. Te pierwotne obserwacje astronomiczne staly si¢ podstawg ka-
lendarza lunarnego, ktdéry znany byt juz w prehistorii (AlvSim Ssym 224). Po-
nadto Stary Swiat znat siedem poruszajacych sig ciat niebieskich (Storice, Miesiac,
Saturn, Jowisz, Mars, Wenus i Merkury). Odkrycie siedmiu planet przyczynito
sic do przypisania tej liczbie wartosci symbolicznych, wykorzystanych chociazby
w obrazie Drzewa Kosmicznego z siedmioma galeziami (Eliade 1994, 219).
Liczba ta wyznacza podstawows jednostke czasu, czyli tydzien, co najpelniej
zostato uwypuklone w biblijnym opisie stworzenia. Dodatkowo w Biblii zostaly
zawarte inne obrazy zwigzane z siédemka: tyle dni trwal potop, za$ w proroczym
$nie Faraona pojawilo si¢ siedem tlustych i tyle samo chudych kréw, ktére za-
powiadaly okresy dobrobytu i biedy oraz siedem pelnych i pustych ktoséw (Lur
Stow 212-213). Ponadto w judaizmie i chrzescijanistwie siodemka charakteryzu-
je: gwiazdy, duchy, Boga, pieczgcie, traby, plagi, dni odpoczynku po stworzeniu
$wiatyni zbudowanej przez Salomona w ciagu siedmiu lat czy $wiecznik. Niejed-
nokrotnie liczba ta wystepuje w Biblii w pozytywnym znaczeniu, na przyklad:
ksiega z siedmioma pieczeciami czy siedem daréw Ducha Swigtego. Tyle jest
prosb w modlitwie, a takze tyle razy nalezy przebaczyé. W Kosciele katolickim
wyrdznia si¢ tylez sakramentéw i cnét, grzechéw gtéwnych, radosci i bolesci Ma-
ryi. Liczba ta wystepuje tez wérdd znakéw negatywnych, gdyz jest tyle demonéw
i gléw smoka apokaliptycznego (Hof Lek 85). W islamie réwniez wystgpowala ta

symbolika — nakazywano wykona¢ siedem okrazeri wokot Kaaby, mowa byla tez



o siedmiu niebach, sferach piekla, celach (kierunkach) islamu. Wedlug jogi czto-
wick ma siedem centralnych punktéw (centréw), tyle jest nieb buddyzmu, wedtug
ktérego potrzeba siedem siedmiodniowych okreséw, aby dusza dokonata przejscia
z zycia do $mierci. W tradycji antycznej spotykamy siedem: Hesperyd, bram Teb
czy sfer niebieskich (AlvSim Ssym 226). W pismach egzegetéw aleksandryjskich
(VI-VIII w.) siédemka uznana byta za liczbe duchowa, $wietg, ale wierzono takze,
ze jest powiazana z sitami nieczystymi oraz wyznacza zamknigta calos¢ (Szram
2001, 134-138). Ljubinko Radenkowi¢ wskazuje, ze istnieja powody, aby sadzi¢,
ze liczba 7 jest typowa dla tradycji semickiej i niektérych innych §rédziemnomor-
skich, podczas gdy 9 jest charakterystycznym znakiem indoeuropejskich tekstéw
religijnych i magicznych (Radenkovi¢ 2012, 71).

Naddane znaczenie liczb wynika takze z ich whasciwoéci matematycznych. Sié-
demka powstaje z dodawania liczby 3, ktdra wyznacza strefy w uktadzie wertykalnym,
oraz liczby 4, organizujacej strony $wiata w uktadzie horyzontalnym. Jednak liczba
7 nie tylko spina symbolicznie $wiat w perspektywie pionowej i poziomej, ale tak-
ze scala sakralng symbolike tréjki i uosabiajaca to, co ziemskie, czworke. Laczy wiee
pierwiastek sacrum i profanum, stad uznawana jest za synonim komplementarnosci,
petni oraz calego uniwersum (Toporov 2005, 219-220; Herd Sym 143; AlvSim Ssym
224-225; Hof Lek 85). Taka symbolika jest obecna takze w polskim folklorze.

7.1. Znak graficzny - cyfra 7

Liczba i charakteryzowany przez nig obiekt w kulturze ludowej tworzg nieroze-
rwalna cato$¢, wzajemnie modelujac swoje znaczenia. Jednym z nielicznych przy-
ktadéw samodzielnego funkcjonowania liczby sa wierzenia zwiazane z cyfra 7.

W zagadce ludowej zostaje wskazane jej podobienstwo do kosy:

Drzewo z zelazem
tworzy 7 razem

[Kosa] (Fol Zag 154).

Na owe podobienistwo znaku graficznego siédemki i narzedzia zwracaly
uwage takze informatorki i ukazuja to dalsze relacje: $mieré w ludowych wy-
obrazeniach jawita si¢ jako biata posta¢ z kosa w reku. Przedstawienie to zostato
dodatkowo ugruntowane przez grupy kolednicze przedstawiajace Herody (sze-
rzej zob. Adamowski 1986), a takze poprzez kolokacje smierc kosi':

' I tak widziatam, jak chodzq Herody. Lysa, biata i z kosq. I tak méwi, ze kosi: ,Kosi ta smiert,
tak kosi” [ TN 1563 Zanowinie 2007 MN].



A siddembka nic mi si¢ nie kojarzy, tylko powiedziels, ze siddembka, jak kiedys taka
pani, twérczyni na Kurpiach zmarta i siedemdziesigt miata siedem lat, 1o si¢
Smieli, ze iles tam 0sdb siedem, to po kolei umrze, to nie wiem, czy to prawda, bo
ta kosa, ta siddemka to jest taka kosa, jakby nie, ro ze to wtedy taka Waszczychowa
z Kadzidla twérczyni zmarta siedemdziesigr siedem lat, to ze to taka kosa, nie
bardzo [CL, p. Ostrolckal;

Wiem, ze zawsze si¢ bano siddembki, ale czy to jest rzeczywiscie, no bo to jak kosa.
Bano sig siddembki, ale czy to rzeczywiscie jest zwigzane z calym regionem czy tym
kawatkiem, w ktdrym ja si¢ poruszatam. [MW: Ale bano si¢ siddemki...] MWS:
Jak w dacie wychodzita sibdembka, tak jak w dacie wychodzita siddemka, o takie
niezbyt szczgsliwe to miato by¢ [MWS, p. tatrzanski].

Pojawit si¢ tu nastepujacy mechanizm porzadkowania: grafia cyfry 7 — po-
dobienstwo do kosy — kosa jako atrybut $mierci. Na zasadzie metonimii wigc,
charakterystycznej dla myslenia magicznego i kultury ludowej, dokonuje si¢ na-
stepujace utozsamienie: liczba 7 — $mieré. Ludwik Stomma takze je zaakcentowat:
»Obok ilorazéw tréjki pojawia sig jeszcze 7 177 (jako odpowiednik 7 x 7: «koso
bez kose pomnozy¢, to bedo dwie kosy»)” (Stomma 1986, 173). Taki koncept tej

liczby niewatpliwie ksztaltowal jej negatywne wartosciowanie.

Herody, a wéréd postaci $mier¢ z kosa (autor obrazu Piotr Czapka)
Foto: Piotr Czapka.



Niekiedy, na takiej zasadzie jak opisana powyzej, danemu wickowi zostaje
przypisana dodatkowa warto$¢ symboliczna ze wzgledu na warto$¢ liczbowa®.
Nalezy jednak podkresli¢, ze charakteryzowanie czlowieka poprzez liczbe lat
wydaje si¢ zupelnie naturalne, a przeciez stanowi rodzaj wypracowanej w toku
dziejow konwencji. Liczenie lat i przystugujace z racji wieku prawa i obowiazki
s3 niezwykle mocno zakorzenione nie tylko w kulturze ludowej, ale takze po-
wszechnej. Wiek cztowieka jest tak istotny, ze obok imienia i nazwiska stanowi

obligatoryjng cze$¢ inskrypcji nagrobnych’.

7.2. State zestawienia i kolekcje

Zwiazki frazeologiczne i przystowia utrwalaja pejoratywny aspekt liczby 7:
Majster klepka od siedmin bolesci NKPP 2, 372); Brzydki jak siedem grzechéw
(NKPP 1, 211); Brzydki jak siedem nieszczes¢ (NKPP 1, 210). Negatywne ko-

notacje zostaly wskazane takze w wypowiedziach informatorek:

Takie powiedzenie: ,, A ten to rolnik od siedmiu bolesci” Czyli to jest taka ujma,
niepozytywne [HW, p. Pultusk];

No znaczylo, ze jakis byt taki no sprzeczny, taki jakis dokuczny. Czlowiek od sied-
miu bolesci. No tak sig méwito [LG, p. Szydlowiec].

W powyzszych kontekstach liczba 7 jest zestawiona z abstraktami i wyko-
rzystywana do przedstawiania, a wreez hiperbolizowania, ludzkich wad. Ponadto

stuzy do wyrazania definitywnosci czy intensywnosci:
y do wy. yw y yw.

* Wyliczenie wicku, takze czlowicka, odbywa si¢ poprzez tréjkowe przedziaty czasowe i ich mno-

zenie w zagadce ludowej:
Tirzy lata plot,
trzy ploty kot,
trzy koty ko,
trzy konie czlek.
Najlepszy wick

[Jezeli kot dozyje lat dziewieciu, kori lat dwudziestu siedmiu, to czlowick lat osiemdziesieciu je-
den] (Fol Zag212).

3 ,The headstone of the grave, complete with the name of the deceased and his age at the
time of his death, is a permanent representation of him, with parallels in many different cul-
tures” (Nagrobek, na ktérym znajduje si¢ imi¢ zmarlego i jego wick w chwili $mierci, jest trwalym
upamietnieniem zmarlego, co ma swoje odpowiedniki w wielu réznych kulturach - thum. aut.)

(Crump 1990, 34).



To na praykiad jak gdzies tam sig pdjdzie i klamki sig pocatuje, to sig méwi: ,O po-
zamykane na siedem spustéw” [HW, p. Puleusk];

On mi dojgt az do siédmej/dziesigtej skéry (NKPP 3, 212); Niech cig siddma
skéra® zaboli (NKPP 3, 216).

Kolekgja, czyli wystgpowanie w tym samym czasie oraz miejscu réznorod-
nych elementéw petnigcych podobne funkgje, odnosi si¢ do zwyczaju przygoto-
wywania siedmiu wigilijnych potraw. Informatorki podawaly nastepujace dane

na ten temat:

Kiedys to robili siedem, nie bylo dwanascie potraw, tylko robili siedem potraw.
U nas w domu bylo siedem potraw. [...] Nie wiem, moze to sig wigze z siedmioma
dniami, ze bylo siedem dni. Ale bylo siedem potraw, dopiero tak niedawno wydaje
mi sig, pojawiata si¢ sprawa dwunastu potraw, preynajmniej u nas bylo zawsze

siedem potraw [EW, p. Pulawy]; wariant: [KT, p. Swidnik];

Siedem to zalezy, kto tam z czego praygotowal miat, bo u nas to tak przewaznie

siedem bylo [AK, p. Radzyn Podlaski].

Nakaz przygotowywania siedmiu potraw na wieczerze wigilijna mozna
interpretowaé na kilka sposobéw (por. Wéjtowicz 2014a). Jeden z nich zostal
zawarty bezposrednio w relagji: ile dni tygodnia, tyle potraw. Kazde z dani od-
powiada kolejnemu dniowi, chodzi o to, aby w ten sposéb szczelnie wypetni¢
caly tydzien, czyli wskaza¢ petni¢ czasu, a tym samym zapewni¢ sobie pomysl-
nos$¢ w nadchodzacym roku. Koresponduje to z bardziej rozpowszechnionym
wspolczesnie przekonaniem, ze liczba potraw wigilijnych ma wynosi¢ dwana-
Scie. Podobnie jak siedem potraw odpowiada liczbie dni tygodnia, tak liczba 12
odpowiada liczbie miesi¢cy roku. Przygotowujac wigc potrawy w takiej liczbie,
zapewnia si¢ sobie dobrobyt w nadchodzacym czasie. Wpisuje si¢ to w semanty-
ke agrarng nocy wigilijne;j.

Druga wykfadnia menu o takiej liczbie dan opiera si¢ na uwypuklaniu nie-
parzystosci siddemki, co potwierdza relacja przytoczona w rozdziale dotyczacym
parzystosci i nieparzysto$ci. Warto w tym miejscu jedynie przypomnied, ze da-
nia wigilijne maja by¢ nie do pary, gdyz w tym przetlomowym momencie, kté-

ry ma decydujace znaczenie dla calego przyszlego roku, zostaje uruchomiony

* W zestawieniu ze skdra funkcjonuje takze w zagadce ludowej:
Co to za wit,

Co ma siedem skor?

[Piec] (Fol Zag 54).



mechanizm przeksztalcania i otwarcia na zmiany, stymulowany przez nieparzy-
stos¢. Jego celem jest projekcja lepszego czasu, pomnozenie débr i zapewnienie
szczescia 1 pomyslnosei. Typologicznie nalezy uznaé t¢ wyktadnie za najbardziej
archaiczna.

Ostatnia cksplikacja odnosi si¢ do ogélnokulturowej symboliki sidédem-
ki, keora funkcjonuje jako suma boskiej trojki i ziemskiej czwérki, a takze jako
polaczenie sfer w ukladzie horyzontalno-wertykalnym. Nalezy doda¢, ze liczba
12 takze zawiera w sobie te dwie liczby (3 x 4), co jest spdjne z siddemkowa ko-
lekcja potraw wigilijnych. Taka hipotetyczng tezg potwierdza konsytuacja czasu
swigtecznego continuum. Wigilia Swigt Bozego Narodzenia to w ludowym ka-
lendarzu moment, gdy nastepuje komunia stery sacrum i profanum, a wigc $wiaty
i zawiaty si¢ przenikaja. Kanalem mediacji staje si¢ tu takze choinka, ktéra spina
klamrg to, co boskic i to, co ludzkie (zob. Smyk 2009a). Kolejna analogia zostaje
przywolana poprzez mitologiczne drzewo zycia, stanowiace o§ $wiata. Wedlug
Tataréw mialo ono siedem galezi, natomiast w piesni szamanéw ostiackich (za-
mieszkujacych zachodnia Syberi¢) posiadalo, podobnie jak niebo, siedem stopni.
W czasie swej podrdzy szaman wspinal si¢ po nich (Eliade 2009b, 310). Wierze-
nie to potwierdza zwiazek siédemki z mitycznym obrazem $wiata.

W Poznanskiem przygotowywano siedem potraw w trakcie obrz¢du weselnego:

7 zwykle potraw bywa (na wigilic Bozego Narodzenia tez siedm ich idzie).
Przed obiadem atoli druzba kaze ustawié stoly parobkom, dwa stoly; przy jednym
panstwo miodzi z gospodarzami i gospodyniami, przy drugim miodziez siedzi
(K 11 Poz 61).

Opisany wyzej nakaz mozna interpretowa¢ analogicznie do liczby dan wigilij-
nych. Podczas wesela wszelkie dziatania obrzgdowe i magiczne maja stuzy¢ zapew-
nieniu szcz¢scia i dobrobytu, tyle ze nie w nadchodzacym roku, ale w przysztym
wspdlnym zyciu nowozencéw. Obecnosé nakazu przygotowywania siedmiu dan
i jego przenikanie do obrzedéw dorocznych i rodzinnych potwierdza, ze ma on
glebsze znaczenia, takie jak: otwarto$¢, pomnazanie przysztych débr i zapewnia-
nie szczgscia.

Obok tej waznej kulturowo kolekcji mozna wskaza¢ takze inne, mniej po-
wszechne. Oskar Kolberg przytacza piesn, w ktérej zestawiono siedem elemen-
téw, waznych i potrzebnych czlowickowi do codziennego funkcjonowania, ta-
kich jak: jedzenie, $wiatlo, drzewo, z ktdrego mozna zbudowa¢ schronienie (lub

stuzy do palenia w piecu), oraz ubranie:



Siedem rzeczy w Swiecie stynie
jabka, gruszki, zlorodynie
chleb wypickly, swieca jasna
dgbczak twardy, suknia ciasna

(K 13 Poz 156).

W powyzszym tekscie przywolana kolekcja zaspokaja potrzeby, ktére moz-
na okresli¢ jako materialne czy namacalne, natomiast w kolejnym siédemka
wskazuje uniwersalne prawdy. Na Bialostocczyznie funkcjonowat zwyczaj, ze
panna mtoda, ktéra pochodzita z innej wsi, musiata odgadna¢ siedem zagadek
$piewanych jej przez miejscowe panny: A ty druchnicko z innego siola,/ odgadnij
mnie siedem zagodynkdw [zagadka] (K 28 Maz 154). Zagadki dotycza kardynal-
nych dla kultury ludowej symboli oraz ich cech: woda biezy bez powodera, stor-
ce — piecze bez plomieni, miesige — Swieci bez jasnej swiecy, wiater — swiszcze bez
Jjezyka. Kolejne zagadki odnosza si¢ wygladu trzech ptakéw: dzigciola, ktéry jest
raby a nie pisany, kruka, ktory jest carny a nie cerniony i tabgdzia biatego a nie bie-
lonego. Sa one wigc naturalne i prawdziwe. Ostatnia zagadka (6sma), stanowiaca
punkt kulminacyjny wyliczenia w sensie sktadniowym i semantycznym, dotyczy
samej dziewczyny, ktéra ma by¢ mita, a nie hodowana. Sidédemka zatem budu-
je kolekeje, do ktérej nalezg ciata kosmiczne i ptaki, a ktdre sa wprowadzane
poprzez ich atrybucje. Taka konstrukcja zagadek stuzy uwypukleniu pozadanej
cechy panny mlodej.

7.3. Czas

Okreslanie czasu poprzez podzialy wyznaczane przez wskazniki liczbowe jest tak
mocno zakorzenione w kulturze, ze wydaje si¢ naturalne i immanentnie wpisa-
ne w struktur¢ temporalng. Tymczasem podziat czasu przy uzyciu liczby siedem
powstal pod wplywem obserwacji ksi¢zyca, majacego cztery fazy, z ktérych kazda
trwa siedem dni. Nie byt on jednak powszechny, pomimo ze wiazat si¢ z obserwa-
cjami lunarnymi. Niektére bowiem ludy w ogéle go nie znaly, inne przypisywaly
tygodniowi ré6zng liczbe dni, na przykiad trzy, pig¢, siedem, osiem lub dziesigé.
W literaturze przedmiotu podkresla sie, ze na powstanie siedmiodniowego tygo-
dnia u zydéw wplyw mialy nie wzgledy chronologiczne, ale raczej swigtos¢ liczby 7.
Obserwacje ksigzyca — oraz ogélniej: natury — i tworzenie na podstawie jego faz
kalendarza lunarnego, nie wykluczaja jednak motywacji odnoszacych si¢ do sym-
boliki liczb (Matuszewski 1978, 16).



7.3.1. Siedmiodniowy tydzien

W polskiej kulturze ludowej utrwalifa si¢ struktura czasu, ktéra tworzg siedmio-
dniowe tygodnie, co wyraza zagadka:

Siedmin braciszkéw caly rok si¢ gonig,
iz voku na vok, i z wicku na wiek

[Dnie w tygodniu] (Fol Zag 134).

Zostaly w niej utrwalone nast¢pujace parametry temporalne: dni — tygodnie
— lata — wieki, a jednoczesnie wyrazono przekonanie o ptynnosci i przemijalnosci cza-
su. Istnieje przystowie, ktére z kolei zawiera informacje o liczbie dni, potrzebnych, aby
dokona¢ dzieta kreacji $wiata: Pan Bdg Bogiem, a siedem dni swiat stwarzat (nie od razu
Krakéw zbudowano) (NKPP 1, 180). Wyraza ono przekonanie, ze wobec mocy Boga
siedem dni na stworzenie $wiata to dtugi czas. W powyzszym przystowiu przywolano
kosmogonig judeochrzedcijaniska oparta na Ksigdze Rodzaju (por. SSiSL 1/4, 17-21).
Wedle tej tradycji Pan Bég po dokonaniu dziela kreacji siédmego dnia odpoczywat.
W tym kontekscie interesujaco przedstawia si¢ analiza nazw dni tygodnia. W tradycji
stowianiskiej niedziela jest dniem zerowym, a wigc najwazniejszym, i zgodnie z etymo-
logia sfowa tego dnia nie mozna bylo dziala¢, czyli pracowaé (Ban ES 2, 302). W ostat-
nim czasie, kiedy to postepuje laicyzacja zycia i rozluznieniu ulegaja zwiazki z Ko-
Sciolem, jest ona traktowana jako siddmy dzien tygodnia (Szadura 2017, 300-307).
Jednakze w kulturze ludowej niedziela niezaprzeczalnie ma charakeer religijny:

Siedmiu braci przeszto smugiem,

idgc jeden poza drugim.

Szesciu pracowalo pilnie,

Siddmy modlit si¢ usilnie

[Siedem dni w tygodniu] (Fol Zag 134).

Zagadka, za sprawa obrazu siedmiu braci, z ktérych szedciu cechuje pracowi-
to$¢, za$ tylko jednego poboznos¢, utrwalita charakter niedzieli jako dnia poswie-
conego na modlitwe i tym wyrézniajacego si¢ sposréd pozostatych dni tygodnia.

Tydzien jako wyodrebniony przedziat czasu nabrat w kulturze ludowej zna-
czenia o charakterze magicznym lub symbolicznym, byt na przyktad okresem

ochronnym dla kobiety po urodzeniu dziecka:

Tydziets czasu nie wolno bylo. Tam babcia ta zakazywala: ,,Nie wychodz na dwdr,
zeby cie nie podwiato, bo bedziesz kaweczyé cate zycie. Nie wychods na dwdr, wypocz-
nij sobie w mieszkanin!”. A przewaznie zimowu poru, bo jak w lecie bylo cieplutko, to

tak nie zagrazato to podwianie, przewiew ten, a tak to zagrazato [JW, p. Pulawy].



Siédmego dnia klarujg si¢ nadprzyrodzone wiasciwosci, stad taki przedziat
temporalny ma takze charakter magiczny. W przyktadzie z Gérnego Slaska liczba
7 wyznacza czas pojawienia si¢ kamienia o wlasciwosciach leczniczych, natomiast
w przystowiu okreslony jest okres trwania $lepoty:

W miejscu gdzie piorun uderzyt, wyrasta po siedmiu dniach ,piorunowy kamien’.
Ma on moc leczqeq i nalezy go praykiadal do chorego miejsca (Sim Wierz 237);

Kaszéba setme (dzewiric) dni nie widzi po urodzenim, ale jak on tez przezdrzi,
to on bez dgbowi del widzi (NKPP 2, 41).

Siédemka nie tylko wyznacza kardynalny podziat czasu, czyli tydzien, szcze-
golne znaczenie przypisuje si¢ takze sib)dmemu dniowi — w takim ujeciu akcent
pada na symbolike liczby, dzi¢ki ktdrej ostatni dzien tego okresu zyskuje niezwy-
kte wlasciwosci:

Po powrocie z chrztu, ktdry w Jagodnem odbywa si¢ na trzeci lub siddmy dzien po
urodzeniu, ojciec kladzie dziecko na progu izby i bijgc je lekko rézgg, méwi: , A nie
chod? po wsi, stuchaj ojca matki, a jedz groch z kapustg, bedziesz dobry gospodarz”
(Bieg Mat 152).

W tekscie siddemka obok tréjki wyznacza czas praktykowania zwyczaju, pod-
czas ktérego podjeta czynno$¢ — bicie rézga w odpowiednim miejscu, na progu
— ma sprawi¢, ze noworodka w przysztosci spotka dobry los. Zestawienie dwéch
liczb 3 17 wskazuje, ze oprécz symboliki siddemki ma tutaj réwniez znaczenie nie-
parzystosé, ktora wiaze si¢ z otwarciem ufatwiajacym zaplanowanie loséw dziecka.
Dodatkowo te dwie liczby maja wspéSlny rys symboliczny, a mianowicie mozli-
wos¢ inicjowania kontaktu z zagwiatami.

7.3.2. Tygodnie i lata

Siédemka odnosi si¢ przede wszystkim do liczby dni, ktére tworza utrwalony kul-

turowo przedzial czasu, ale charakteryzuje takze inne okresy:

Byt tu jeden cztowick nazwiskiem Cymbor, ktdry miat zle oczy. Gdy spojrzat na
kogo nie wprost, lecz z ukosa lub przez ramig, to go urzekt. Urzekt on Michatowg
G. tak, ze siedm tygodni traymato jg chorg w tézkn (K 51 San-Kr 23).

W innej relacji choroba siedem tygodni trzymata w 16zku kobiete, ktéra miata
przez ten czas kottun (Cyg Swict 27). Odcinki temporalne wyznaczone przez liczbe,

ktéra cechuje aura mistyki, koreluja z magicznym podtozem przywotanych choréb.



Liczba siedem funkcjonuje jako miara czasu w odniesieniu do lat. Taki prze-
dzial czasu jest mocno osadzony w tradycji judeochrzescijaniskiej, co potwierdza
chociazby wspomniana opowies¢ biblijna o siedmiu latach ttustych, po ktérych na-
stapito siedem lat chudych. Istnieja liczne relacje, przywotujace okres siedmiu lat.
Pochodza one przede wszystkim z Lubelszczyzny i dzielg si¢ na kilka grup. Jedna
z nich nazwijmy ,,demoniczna”, gdyz podczas siedmiu lat nast¢puje przemiana on-

tyczna lub okres ten jest w inny spos6b zwigzany z demonami:

Topczyk jest to istota bez chrztu utopiona. Rosnie do lat siedmin we wodzie. Po-
tem ozyje i rézne ludziom figle ptata, a nawet ich scigga do wody (K 17 Lub 93);

Kiedy tych topczykdw zaprowadzili do dworu, ro sig one kryly po kgtach, a dopiero
kiedy ksigdza sprowadzili, a ten ich ochrzcit, przeméwily, i dowiedziano sig, ze
matka ich byta niemq i ,tak” sobie ich dostata od kogos i potopita; i ze bw garbary,
to w garnek byt wlozony, ale po siedmiu latach garnek pekl, a on wyszedt ze
skorupy i rést we wodzie (K 17 Lub 94);

W Badecznicy lud méwi, ze gdy gremi, to dusza niechrzczonego dziecigcia po
siedmiu latach pokuty ucieka i wota: ,Chrztu!” (K 17 Lub 77);

O upiorze, ktdry chodzit do kobiety i z nig nawet dziecko splodzit, z ktdrego jak
wieda (jak wiadomo) po siedmin latach robi sig ,niewiada” (K 17 Lub 97);

Przez szczegdlne zamdwienia, moze nawet czarownica zrobid bazyliszka z wy-
branego na to koguta czarnego zaraz po siedmiu latach, a stqd to, méwig, urosto
praystowie: ,,Nie bierz dziewki za zong po trzydziestu latach, bo ona to samo zna-
czy co kogut po siedmin” (K 17 Lub 136); wariant: (K 17 Lub 135);

Utrzymujg niektdrzy, ze jezeli strzygon przez lat siedem bez przeszkody chodzi po
Swiecie, to w siddmym roku ,,pdjdzie na bagna” i stanie si¢ czarnoksigznikiem

(Udz Sw 43).

W odniesieniu do kazdej z analizowanych liczb znaczenie ma nie tylko ich
tozsamosciowa symbolika, ale takze przyporzadkowanie do opozycji parzystos¢
— nieparzystosé, co bylo juz wielokrotnie podkreslane. Nieparzystos¢ konotuje
otwarcie, zmian¢ czy mozliwo$¢ przeksztalcenia, co szczegélnie uwidacznia sie
w przykladach siedmioletnich okreséw, kiedy to powstaje demon. Okres ten daje
wiec asumpt do przemiany. Ponadto Henryk Biegeleisen odnotowat inne zdarze-
nia powtarzajace si¢ w takim przedziale czasowym, na przykfad ze dusza zmartego
bez chrztu dziecigcia, zwanego niechrzczericem, przez siedem lat pokutuje w posta-
ci myszki (Bieg Smier 35); jezeli cztowiek zginie $émiercia nienaturalna, to jego du-
sza blgka si¢ przez siedem lat w miejscu, gdzie uszta z ciata (Bieg Smier 247). Na-
tomiast Seweryn Udziela zanotowal relacj¢ dotyczaca ziela, kedre jest skutecznym



srodkiem przeciw czarownicom, jednak czasami nadmiernie si¢ rozrasta, ale jak fo
ziele mo siedem lot, to sie go juz nie pozbedzie (Udz Sw 14). Siedem lat diabel siedzi
za piecem i probuje sktdci¢ matzenstwo (K 17 Lub 202). Analiza i interpretacja
powyzszych przyktadéw prowadzi do wniosku, ze liczba 7 jest figurg o statusie
podobnym do elementéw o charakterze magicznym (formuly stowne) czy odbie-
gajacym od normy (nienaturalna $mier¢, brak chrztu, zabéjstwo wlasnych dzieci).
Ponadto mozna odnie$¢ j3 do specyficznego miejsca (pod figurg), czasu (péinoc)
oraz nietypowej osoby (kobieta niema). Wszystkie te skladniki w ludowej wizji
$wiata sprzyjaja przeksztalceniu rzeczywistosci i przemianie w postacie chtonicz-
ne. W przedstawionych przyktadach liczba 7 petni wiec funkcje kreacyjna, umoz-
liwia metamorfoz¢ w demona, wywotuje negatywny stan rzeczy lub zostaje wyko-
rzystana do ochrony. Siédemka ulatwia wigc interpretacje zjawisk nietypowych,
dziwnych i zwigzanych z zaswiatami.

Kolejny przyktad dobitnie pokazuje rangg liczby 7, ktérej przywolanie zawia-

zuje akcje prowadzacy do kreacji demona:

A jak zdobywano ktobuka? Wedtug relacji informatordw z Warmii ovaz z niektd-
rych wsi w Ostrédzkiem i Szczycieriskiem dobrym sposobem jest zakopanie pod pro-
giem domu plodu lub dziecka, ktdre urodzito sig martwe. Ma ono po siedmin mie-
sigcach (dniach lub latach) 2gdaé chrziu. Jesli sig wtedy powie: bedziesz ktobukiem,
wéwczas duch dziecka, juz jako klobuk, stuzy gospodarzowi (Szyfer MW 107).

Poniewaz wskazano wariantywnie okresy czasu, takie jak tydzien, miesigc lub
rok, na pierwszy plan wysuwa si¢ znaczenie liczby 7, ktéra symbolizuje potencjal-
nos$¢ i moc.

W kulturze ludowej mozna odnalez¢ liczne relacje ukazujace negatywne ko-

notacje siedmioletnich okreséw:

No tak méwiono, ze jak panna stlucze lustro, to bedzie miata siedem lat nie-
powodzenia, siedem lat niepowodzenia. [Dlaczego?] A ja wiem, no tak méwiby,
ze jak pottuklo sig lusterko, to ze nie ozeni sig, nie wyjdzie za maz, bo pottukia
lusterko [LG, p. Szydtowiec]; wariant: [HW, p. Puttusk];

Pole, przez ktdre przejdzie laricuch geometry przy pomiarze, nie wydaje plonu przez

siedem lat. Dia zapobiezenia temu nalezy taricuch owingd stomg, azeby ziemi bez-

posrednio nie dotykat (K 34 Chet 166-167); wariant: (K 34 Chet 250-251).

Ponadto stomy, na ktérej lezat nieboszczyk, nie wrzucano nawet do oborni-
ka, gdyz wierzono, ze na takim nawozie przez siedm lat nicby si¢ w polu nie urodzi-

to, duch umartego wytepithy caly plon (Bieg Smier 240); piorun, uderzajgc w dom,



wpada w ziemig na siedem lokci gleboko i co voku po lokciu wychodzi w gore, a za lat
siedem znowu w to samo miejsce uderzy, dlatego nie stawiajg domu na tym miejscu,
na ktdrym spalit sig dom od piorunu (Bieg Lecz 342). Z powyzszych przykladéow
mozna wnioskowal, ze podzial czasu na siedmioletnie okresy jest stosowany
w dziataniach i wierzeniach o charakterze magicznym, ktére maja negatywne kon-
sckwengje. Siédemka pasuje do nich, podkresla ich niezwyklo$¢, przydaje tajem-
niczoéci i mistyki. Niekiedy w celu zwickszenia mocy nastepuje zwielokrotnienie

miar czasu:

10 kiedys byto tak, ze méwili, pamigtam, starzy ludzie, ze tacy byli znachorzy, ma-

gicy, ktdrzy. Kot musial miel siedem lat, siedem miesigcy i siedem dni. Czarny
kot. I ten. Tego kota trzeba bylo zabié i serce z niego wyjgc. To czlowick mdg sie stal
niewidzialny wredy (Bart Waz 313).

W powyzszym przyktadzie zostaly zestawione atrybuty o charakterze sym-
bolicznym, jak kot, serce i liczba 7, ktéra w tym kontekscie ma moc kreacji. Jej
multiplikacja pozwala bowiem na uzyskane niezwyklej umiejetnosci: bycia nie-
widzialnym. Dodatkowo zestawienie trzech okreséw okreslonych przez t¢ liczbe
intensyfikuje jej moc.

Nieco inng funkcje petnig siedmioletnie okresy w piesniach. Ten przedziat
czasu jest czesto przywolywany, a wiaze si¢ z przebywaniem bohatera na wojnie,
jego nieobecnoscia: siedem lat wojowat, sabli nie wyjmowat (K 19 Kiel, 42); wa-
rianty: (K 19 Kiel, 139-140; K 6 Krak 410; K 1 Pie§ 173-174); siedem lat juz
minglo jak mdj mgz wojuje (K 21 Rad 61). Jest to takze czas rozlaki: siedem lat
nie przyjechat (K 1 Pie§ 187-188); siedem lat go nie widziala (K 12 Poz 256),
przebywania w wiezieniu: siedzial ja na zamku [w wigzieniul/ siedem roczkéw ty-
dziert (K 45 Gor 162), choroby: nawidzit go Bég chorobg,/ bez siedem lat chorowali
(K 17 Lub 13), siedem lar mnie boli glowa (K 12 Poz 114), wdowienistwa: bo ja
wdowa sturbowana siedem lat po mezu (K 21 Rad 61) i innych negatywnych zda-
rzeti: gdzie nie bylo siedem roczkéw trawy (K 44 Gor 240-241); pozarli go krucy,
wrony. haleluja!/ i zarlic go przez siedem lar (K 40 Maz 385); za Krakowem carna
rola/ siedem rockdw nieorana (K 45 Gor 3); siedem rockéw bandwata® (K 44 Gér
396). Mozna spotkac si¢ takze z siedmioletnim okresem stuzby: wam ja bede stu-
2yl siedem roczkéw za ro (K 44 Gor 295) (dtugosé okresu stuzby w tym przypadku
wyraza warto$¢ pracy; stuzba trwala tez trzy i cztery lata — w wariantach tekstu wy-

stepuja zatem liczby 3, 4), ale takze ze stuzba zolnierza u diabta (taki przyklad wy-

> Banowad ‘odczuwaé zal, rozpacz, smutek, zwykle z powodu straty kogos lub czego$’ (MSGP 18).



stepuje w prozie) (K 19 Kiel 221). Powyzsze przyklady pokazuja, ze w pie$niach
przewazaja negatywne konotacje liczby 7, gdyz wyznaczony przy uzyciu tej liczby
czas jest okresem najgorszych zdarzen, jakie moga dotkna¢ cztowieka.
Wydarzenia historyczne wplywaly na utrwalenie pozytywnego lub nega-
tywnego znaczenia symboli liczbowych®. Na wykreowanie szczegdlnego znacze-
nia wieku siedmiu lat, obok znaczenia liczby, mial wplyw zwyczaj postrzyzyn,
o ktérym w nastepujacy sposob pisze Henryk Biegeleisen, powolujac si¢ na zrédta
kronikarskie: , W zwyczajach tych mamy $lad przedchrzedcijanskiego obrzedu po-
strzyzyn, ktéry siec odbywal prawdopodobnie w siédmym roku zycia pacholecia
pod wiadza ojcowska. Podanie kronikarzy, jakoby Mieczystaw I. (Mieszko) uro-
dzit si¢ $lepym i dopiero w sidédmg rocznice urodzin przejrzal, ttumaczono sobie
alegorycznie: glepota oznacza¢ ma ciemnote ducha w poganstwie, rozprészylo ja
swiatto nauki Chrystusowej. Jest to jednak poglad pézniejszy, obcy umystowosci
«poganskiej». [...] Zachowal si¢ ten zwyczaj do pézna, wspomina o nim W. Po-
tocki w dziele Poczet herbéw (1619) temi stowy: Zwyczaj byt u Polakéw w siedm
lat strzyc czupryny i zwano to — sprawiwszy bankiet — postrzyzyny” (Bieg Mat
188-189). Zwyczaj ten mdgt wplywaé na przypisanie szczegdlnej rangi wickowi

siedmiu lat, a to z kolei byto zalazkiem wierzen o charakterze magicznym:

Kaszubi nazywajg dziecko rodzgce sig w wieszczbie, 1j. w czephku, Wieszczym albo
Strzyzem. ,Takie niemowly — powiadajg — gdy dovosnie i umrze, chodzi po Smierci,
dusi ludzi i krew ich wypija” Jako skuteczny przeciw temu srodek zalecajg wieszczbg
spali¢ na popidl i dad dziecku wypic, gdy zacznie siddmy rok zycia (Bieg Mat 268).

Uznaje si¢ wiec, ze wraz z poczatkiem tego roku zycia dziecko przekracza
pewna granice, ktdra dzieli odmienne jakosciowo okresy’.

Eksplikacja semantyczno-kulturowych znaczenn przypisywanych siédem-
kowej delimitacji czasu akcentuje rézne jej stopnie. Jednakze punktem wyjscia
dla nich jest siedmiodniowy przedzial, ktérego podstawe stanowita obserwacja
ksi¢zyca. Przy czym jego symbolika promieniowala na inne przedzialy czaso-
we oparte na liczbie 7, ktére staly si¢ podglebiem dla wierzen o charakterze de-

monicznym i magicznym. Siédmy rok funkcjonuje takze jako punkt graniczny,

¢ Tak stalo si¢ w przypadku liczby 13; na jej negatywna symbolike, ktéra wynikala miedzy
innymi z pojmowania liczby 12 jako calosci i pelni, a 13 jako kolejnego, zbednego elementu, na-
lozylo si¢ wydarzenie historyczne: 13 pazdziernika 1307 r. rozpoczg¢to powszechne aresztowanie
Templariuszy.

7 We wspotczesnej kulturze takze przypisuje si¢ takiemu wickowi szczegdlne znaczenie, na
przyklad jest to czas rozpoczecia przez dziecko nauki w szkole podstawowe;.



wyznaczajacy odmiennie jakosci czasu. Zaznacza si¢ takze dyferencjacja gatunko-
wa siddemkowych odcinkéw temporalnych: w opowie$ciach wierzeniowych jest

to okres demoniczny, za$ w pie$niach czas rozgrywania si¢ negatywnych zdarzen.

7.4. Przestrzen

Liczba 7 w ludowej wizji $wiata wystepuje w funkcji miary przestrzeni. Poswiad-
czaja to spetryfikowane formuly inicjalne bajek lub podan ludowych typu: za sied-
mioma lasami, gérami, rzekami, morzami, ktdre znaczy ,bardzo duza czy wrecz
nicokreslona odleglos¢” (Adamowski 1999, 23). W Nowej ksigdze praystéw i wy-
razen przystowiowych znajdujemy nastgpujaca egzemplifikacje: Za siddmag rzekg
(za dziesigtq przeprawg), to znaczy bardzo daleko, jest to zwrot stosowany w baj-
kach (NKPP 3, 126), analogicznic w Stowniku stereotypéw i symboli ludowych:
Za siedmioma gérami, za siedmioma rzekami — co znaczy ‘bardzo daleko, w in-
nym $wiecie’ (SSiSL 1/2, 327). Te kliszowane wyrazenia formuliczne lokuja wicc
przedstawione w opowieéci wydarzenia w miejscach dalekich, nieznanych, czyli
poza obszarem oswojonym i bezpiecznym. Siddma géra czy rzeka stanowia gra-
nice, za nimi rozciaga si¢ bajkowa kraina, ktéra konstytuuje niezwykte zdarzenia.
W trakcie badan informatorzy i informatorki takze wskazywali miejsca charakte-

ryzowane za pomocg tej liczby:

Dawniej nie bylo telewizoréw i opowiadali bajki, opowiadali legendy, opowia-
dali rézne strachy. To sig cata rodzina gromadzila, a jeszcze przychodzili sgsiedzi
i kto umiat dobrze opowiadal, to tak wiasnie opowiadat takie bajki, ojciec mdj to
umial bardzo powiadal. To wlasnie tak bylo: za siedmioma gérami, za siedmio-
ma lasami, a to potem opowiadaly, jak duchy, jak to takie swieczniki prowadzaly
[LO, p. Wielua].

Siédemka wyznacza granice dla obcej przestrzeni, ktéra jest miejscem poja-
wiania si¢ istot pozaziemskich. Formuly liczbowe wystepuja wiec w funkcji miary
przestrzeni, taka ich rol¢ potwierdza takze obecny w bajkach i basniach atrybut
siedmiomilowe buty (Kop Mit 1064). Ich niezwykla wlasciwos¢ polega na umozli-
wieniu szybkiego przemieszczania sig. Whasciciel owego obuwia, stawiajac zaled-
wie kilka krokéw, pokonuje znaczng odleglos¢, konkretyzowana jako siedem mil.

Do takiej przestrzeni, stanowiacej strefe chaosu, jest tez odsytana choroba:

Postrzale, postrzale! Wyjd# z tej nogi, id na rozstajne drogi, za siédmaq gore, za
siédma rzeke, za siédmy bér! (za: SSiSL1/2, 335).



W zamodwieniu zostajg zestawione podobnie okreslane miejsca. Rozstajne drogi
s3 zwigzane: ze $miercig (miejsce zadawania $mierci, pochdwku samobdjcy czy zmar-
lej dziewezyny, zolnierzy); z sensami wierzeniowymi (obszar dziatania diabta, miejsce
sabatow czarownic czy blakajacych si¢ dusz dzieci zabitych przez matke); z realizacja
praktyk, miedzy innymi o charakterze magicznym (Adamowski 2011, 180-185).
W formule stownej wykorzystywanej w trakcie leczenia oprécz tak bogatego seman-
tycznie rozstaja drog zostaly wskazane takze inne miejsca, z ktérych kazde ma in-
dywidulng warto$¢ symboliczng. Ogélnie rzecz ujmujac, sa to przestrzenie odlegle,
niedost¢pne dla cztowicka, a kazda z nich jest obca, nicoswojona, nalezy bowiem do
$wiata orbis exterior. Obickty o funkgji lokalizujacej miejsce wypedzania chordb wa-
riantywnie sa charakteryzowane za pomoca liczby 7, cho¢ to ona dominuje. Zabieg
ten intensyfikuje obco$¢ tych przestrzeni, sa one tym bardziej poza ludzka percepcja
oraz zyskuja aure tajemniczoci i niezwyktosci. W przypadku lecznictwa ludowego
kumulacja magicznych elementéw jest pozadana, gdyz wzmacnia to skuteczno$é ca-
lego aktu. Siédmy element wyznacza granice, za kt6ra rozciaga si¢ odmiennie walo-
ryzowana przestrzen, dlatego staje si¢ ona takze liczbg graniczna, czyli przynalezng
do dwoch przestrzeni jednoczesnie, a zatem mediacyjng. Potwierdzeniem tej tezy jest
przyktad zamawiania kurdziela, w ktérym liczba 7 eksplicytnie zostata zestawiona
z granicy: Idz za 9 gdre, 7 rzeke i pigtq granicg! (za: SSiSL1/2, 335).

Liczba 7 konstytuuje takze inng, tym razem nacechowana pozytywnie, prze-
strzen, w utrwalonym jf;zykowo zestawieniu siddme niebo, ktére oznacza miejsce,
gdzie jest si¢ niezwykle szczesliwym:

Bo berto krolewskie nie ma tej stodyczy,

a dziewczyna czasem, czasem

buziaka uzyczy.

Buziaka uzyczy, praytuli do siebie,

a ten frajer mysti, myst,

ze jest w siddmym niebie.

Ze jest w siddmym niebie migdzy aniotami,
a "on jest na ziemi, ziemi

migdzy panienkamy

(Nieb Przes 72);

[MW: A co oznacza, jak si¢ mowi, ze jestem w siddmym niebie?] Szczgscie.
[A tak si¢ méwi?] Mowi sig, tak, tak [HW, p. Pultusk].

Chociaz jest to przestrzen pozytywna, jednak, podobnie jak ta, znajdujaca
sic za siddma gora czy rzeka, jest ona jakosciowo odmienna od $wiata profanum.

Niebo jednoznacznie kojarzy si¢ z sacrum, czyms pozadanym. Charakteryzowanie



go za pomocg siodemki intensyfikuje ten pozytywny obraz, stuzy bowiem do opi-
sania ogromnego szcze¢scia, ma wiec charakter hiperboliczny, ale jest takze zbiez-
ne z szeroko rozpowszechnionymi wierzeniami, ze niebo sktada si¢ z siedmiu lub
dziewigciu sfer, rozciagajacych si¢ jedna nad druga (SSiSL I/1, 85). Bdg mieszka
wlasnie na siédmym pigtrze; najwyzsze niebo, zwane ,,empirejskim”, jest gwiez-
dziste, nizej znajduje si¢ szes¢ krysztalowych sklepien, po ktérych poruszaj si¢
storice i ksiezyc, a jeszcze nizej sa obloki. Ponadto wierzono, ze kazda z planet
umieszczona jest na krysztalowym niebie, po ktérym odbywa swoje wedréwki
(SSiSL 1/1, 88; 115-116).

Podsumowujac, mozna stwierdzi¢, ze liczba 7 wykazuje duza laczliwosé
z tymi elementami, ktére odnosza si¢ do orbis exterior, staje si¢ wigc ona parame-

trem przestrzeni sakralne;.

Droga wiejska
Foto: E Jeglinicc (okolice Sejn), fot. Zygmunt Klodnicki, 1973, Cyfrowe Archiwum Polskiego Atlasu
Etnograficznego, https://pacnew.us.cdu.pl/items/show/15183 [data dostgpu: 10.04.2024 r.].

7.5. Postacie

Liczba 7 grupuje postacie demoniczne i ludzkie. Dla kazdej z tych dwéch grup po-
wody uzycia siddemki s3 odmienne. Postacie z zaswiatéw tylko dlatego ze s3 obce
i dziwne, musza by¢ charakteryzowane przez liczb¢ mocng i mediacyjna, ktdra
wyrdznia sie w szeregu liczbowym. Natomiast w odniesieniu do postaci ludzkich



o ich niezwyklym statusie decyduje miedzy innymi fake, ze sg charakteryzowane
przez liczbe z bogatym zapleczem symbolicznym. Ponadto wyréznianie siedmio-
osobowych grup wiaze si¢ z wlasciwg cztowiekowi zdolnoscia ujmowania elemen-
téw ,na pierwszy rzut oka” (Toporov 2005, 220).

7.5.1. Demoniczne

Siédemka pojawia si¢ w kontekstach demonicznych nie tylko w aspekcie tem-
poralnym, ale takze w innych kontekstach, na przyktad przystowie ludowe glosi:
Jak kobieta idzie za mgz, to siedmiu diabléw pod pachg trzyma (NKPP 2, 86).
Zaznacza si¢ wige zwiazek kobieta — diabel — liczba 7. 1dac tropem ciagdw se-
mantycznych podobnie waloryzowanych (por. Stomma 1986, 174), mozna po-
wiedzie¢, ze liczba 7 zostaje usytuowana wraz z elementami warto$ciowanymi
negatywnie. W innym przyktadzie czynno$¢ siedmiokrotnego uderzania pozwa-
la na unicestwienie strzygonia (Bieg Smier 119). W kontekscie liczby 7 czesto

pojawia si¢ postac utopca:

Szczegdlnie wiele opowiadan dotyczy mlynarza, ktdry obiecywat siedem ofiar
i rzucit mu siedmioro kocigt. Uropiec w ciggu miesigca utopit mu siedmiu czton-
kéw rodziny (Sim Wierz 245).

Jednak demonem szczegdlnie mocno zwigzanym z siédemka jest zmora:

W rodzinie jest siedm corek, a nie ma zadnego syna, to jedna z dziewczqt jest
zmorg (znad Raby, u Kasubdw i innych). Wsrdd 7 dziewczgt lub 7 chlopcéw
dziewuche nazywajg zmorg, a chlopaka zmorcuchem. (Z Krak.) Powszechne
u ludu ruskiego jest wyobrazenie, ze najmlodsza z siedmin corek jest zmorg
(7 jest liczbg mistyczng) (Bieg Lecz 275); wariant: (Bieg Mat 124).

Anna Szyfer tak pisze na temat ajtiologii tego ludowego demona: ,Gdzienie-
gdzie uwazaja, ze marg jest trzecia lub siédma cérka w rodzinie” (Szyfer Kul 430).
Leonard Petka za$ wskazuje, ze wierzenia dotyczace siodmej cérki, kedra staje sie
zmorg (zob. tez Czyz Zmora), s charakterystyczne dla potudniowo-wschodniej
Lubelszczyzny. Potwierdzajg to przeprowadzone badania terenowe, w trakcie
ktdrych zebrano bogaty material dotyczacy tego demona:

Nie wiem, jak powiedziel, ale powiedzialy tak, styszatam, jeszcze moja mama opo-
wiadali, ze jak jest siedem corek, to jedna jest zmora, takie cos. Ze siddma, to  jest

zmora [KG, p. Pulawy];

No ze te zmory, to ciggle tam dokuczaly ludziom, dokuczaty ludziom, dokucza-
by zwierzgtom, no ze te zmory, to byla, ale tak mysle, ze te zmory, to chyba byly



czarownice, tylko tak byly u nas nazywane te, ze zmory. I jak byla siédma cérka
w rodzinie si¢ urodzita, to juz na pewno ona byla takg zmorg [EW, p. Pulawy];

A to zmora, ro gdzie bylo siedom corek, jedna byta zmora. Siedom corek jak byto,
to jedna byla zmora i tak dusita [EugW, p. Pulawy].

Jakie sa przyczyny wzmozonej obecnosci liczby 7 w demonologii ludowej?
Przede wszystkim jest to jedna z ,wyrézniajacych si¢” liczb w obrazie $wiata nosi-
cieli kultury ludowej, jest ona bardziej nacechowana symbolicznie od innych liczb
z szeregu. Jej znaczenie wynika z obserwacji ksiezyca, w starozytnosci znano prze-
ciez siedem ciat niebieskich, co utrwalalo jej zwiazek ze sferg niebianska. Miata
swoje stale miejsce w zestawie atrybutéw, po keére nalezy siegna¢, aby uruchomi¢
kontakt z transcendencja lub w sytuacji, gdy trzeba poja¢ to, co wymyka si¢ zro-
zumieniu. Dodatkowo przypisywano jej mozliwo$¢ tacznia przeciwienstw, liczb 3
i 4, a wige takze odmiennych jakosciowo sfer, czyli $wiata i zaswiatéw. Podobny
status ma takze demon, ktéry taczy w sobie pierwiastek czlowieczy i pozaludzki.
Jest to przeciez postaé przynalezna do zaswiatdw, ale uwigziona w ciele. Ta wsp6l-

na cecha siédemki i ludowych demondw sprawia, ze czgsto tworzg parg.

7.5.2. Ludzkie

Siédemka jest to takze liczba o charakterze ambiwalentnym (co jest jednym z pod-
stawowych ryséw charakterystyki symbolu), gdyz w takich samych kontekstach
jest uznawana za liczbe pechows lub szczedliwa — jednak przy wyraznym pozy-
tywnym warto$ciowaniu meskosci i negatywnym zenskosci. Z jednej strony wska-
zywano powyzej, ze siodma cérka staje si¢ zmora, z drugiej jednak strony réwnie

popularna jest wiara, ze bycie si6dmym dzieckiem przynosi szczedcie:

Jezeli to bylo siédme dziecko, to byto zawsze szczgsliwe dziecko, a juz, jesli sig
urodzit siedem syndw, no to ten siddmy syn zawsze byt poswigcony tak jakby dla
swojej ojczyzny i zawsze zapraszali kogos z wyzszych wladz z wyzszych sfer za
chrzestnego 2D, p. Olecko).

Wspomniana osoba z wyzszych sfer jest konkretyzowana w kolejnej relacji:

Jak bylo siédme dziecko, siddme dziecko w rodzinie, to na ten, w kumy proszony byl
prezydent. U nas po sgsiedzku, co ja posztam do ty miejscowosci, to po sgsiedzku byto
siedmioro dzieci i byl proszony prezydent. On nie przyjezdza. Praysyla takie swoje te
jakies tam pismo i kwotg do tego dziecka i jest wpisane w jego akta, ze od prezydenta,
Jjako od chrzestnego ojca, przybranego chrzestnego ojca, novmalnie tu byt chrzestny
ojciec. To, to tak. [MW: Czy to jest do dzisiaj?] 70 jest do dzisiaj [PH, p. Zawiercie].



Pozytywna ocena siddmego dziecka, ale pod warunkiem ze bylo plci meskiej,
w powyzszych relacjach wykracza poza krag kultury ludowej, jest uznawana i cele-
browana przez wladze panistwowe. Ponadto w réznych gatunkach folkloru bywa
przywolywana taka liczba dzieci. W przystowiu za$ urodzenie siedmiu dziewczy-
nek staje si¢ ztym prognostykiem: Kiedy bialoglowa ma siedem dziewczat jedna po
drugiej, juz chlopca nie urodzi (NKPP 1, 80), co jest zwigzane z negatywnym war-
to$ciowaniem zenisko$ci w kulturze ludowej. W legendzie matce siedmiorga dzieci
zostaje przeznaczona $mieré. Aniolowie, ktérzy udali si¢, aby zabrad ja z ziemi, nie
byli w stanie tego zrobi¢ ze wzgledu na ich placz. Udato si¢ to dopiero aniotom,
ktérzy byli niewidomi i ghusi (K 51 San-Kr 106). Siédemka, poprzez wskazywanie
licznej gromady dzieci, podkresla tu ogrom tragedii, ale takze niezmiennos¢ bo-
skich wyrokéw®. Zestawienie siedem cdrek lub siedmiu syndw jest stalym motywem
przywolywanym w piesniach: jedna babulerika siedem corek mniata (K 42 Maz,90);
warianty: (K 24 Maz, 83-84; K 26 Maz, 273); w innym tekcie dziewka topi
w rzece siedmiu synéw (K 40 Maz 383); wariant: (K 40 Maz 384).

Taka liczba braci zostata utrwalona w przystowiu: Spi za wszystkich Siedmin
Braci Spigeych (NKPP 3, 177). Wiaze si¢ ono z legendg z pierwszych wiekéw
chrzescijaristwa, wedtug kedrej przesladowani przez cesarza Decjusza meczennicy
zasneli na prawie trzysta lat (Kop Mit 1065). Ich $wieto przypada 10 lipca i tego
dnia mozna wrézy¢ pogode na kolejne tygodnie: Jaka jest pogoda w dziens Sied-
miu Braci Spigcych, taka bgdzie przez nastgpujgcych siedem tygodni; Dziens Siedmin
Braci deszczowy jest bez pozythku i bez wygody; Siedmin Braci ziemniaki znaczy, jak
pogoda, to 2yjg, jak deszcz pada, to gnijg (NKPP 3, 177).

Oprécz rodzenstwa w kulturze ludowej funkcjonowaly takze inne sidemko-
we grupy, przykladowo w obrzedzie weselnym przywotana jest siedmioosobowa
druzyna: praybywszy w siedmioro na zareczyny, siadaja, zaproszeni, za stét (K 49
Sa-Kr 312). Tylu kawaleréw prowadzi dziewczyne do $lubu, tworzac druzyne we-
selna, ktdra w ponizszej piesni jest ukazana poprzez kunsztowne poréwnanie do

ksi¢zyca i gwiazd:

Swici miesige swici

Gwiazdy mu si¢ zdadzg,

Siedmin parobeckéw

Dziewcyng prowadzq

(K 6 Krak 474); wariant: (K 35 Prze 96).

8 W wariantach tekstéw funkcjonuje takze kilkoro i pigcioro dzieci, co ukazuje, ze celem jest

pokazanie ich duzej liczby.



Tak liczna grupa towarzyszaca mlodej parze podkresla uroczysty charakter
ceremonii weselnej oraz wyrdznia przysztych matzonkéw. Analogicznie siedmio-

osobowa druzyna zostaje wskazana w pie$ni pogrzebowej:

Wzystkie gospodynie wyganiajg swinie —

ino moja Kasia spi;

trzeba by mi trzeba siedmi pacholikéw,

zeby mi jg podniesi.

Ka’s ty Jasin widziat — zebys przebudzid miat?
takie kwarde (twarde) zaspanie?

(K 2 San 158).

Siedmin pacholikéw ma obudzi¢ Kasie, nie jest to jednak mozliwe, gdyz zapa-
dta ona w twardy $miertelny sen. Duza liczebno$¢ druzyny podkresla wiec defini-
tywnos$¢ smierci.

W wickszosci dane dotyczace 0séb zwigzanych z liczbg 7 pokrywaja si¢ z in-
formacjami pochodzacymi ze Stownika gwar polskich, w ktérym zostaja wymienio-
ne nastepujace postacie: siedmi stuzqcych; siedmi kawalerdw miata; siedmi syndw
porodzita; miata siedmi syndws siedmi opuscita czy sidemi pacholikéw. Dodatkowo
wskazano nastepujace postacie: siedemdziesiqt i siedmi zakonnikéw scigto; siddmi
zbdjcéw (Kart SGP 5, 121-122).

Ponadto liczba 7 wspétwystepuje z liczba 1 w przystowiach i piesniach: Jak
przidzie jedyn, to ich przidzie siedym (o nieprzewidzianych, niespodziewanych go-
sciach) (NKPP 1, 840); Siedem sidt, jedne wit i ten géf (NKPP 3, 196). Na zasadzie
opozycji funkcjonuje na przyktad w tekicie: frajereczek siedem,/ a ja chlopiec jeden
(K 45 Gér, 260). Liczby wykorzystane w takich opozycyjnych zestawieniach stuzg
do pokazania kontrastu duzo — malo i wéwczas siddemka oznacza wieloéé.

7.6. Zwierzeta

Liczba 7 inwentaryzuje konie w kulturze ludowe;j. Jest to zrozumiate, gdyz ba-
dany materiat zwigzany jest z wizja $wiata czlonkéw spolecznodci agrarnych,
w ktorych kon wykorzystywany byl nie tylko jako srodek lokomodji, ale takze jako
zwierzg robocze. Jednakze w przypadku siedmiu koni dominuje raczej wizerunek
konia zotnierza czy kawalera (Bartmiriski 2012, 93). W piesniach powracajacym

nieszka Kosciuk, powolujac sie na wezesniejszych badaczy tematu, wskazuje, ze piesn ta
’ Ag ka K k tujac sie jszych badaczy temat kazuj t

w rzeczywisto$ci uchodzita za ludowa piesnt pogrzebows (Bart PANLub II, 670).



motywem jest zatem wojowanie, ktdre w czasach gdy owe teksty funkcjonowa-
ly, zwiazane bylo z wykorzystaniem koni: krakowiaczek jeden miat koniczkdw sie-
dem/ pojechat na wojng zostat mu sig jeden(K 45 Goér 121). Ponadto konie staja
si¢ swiadkami relacji damsko-meskich w piesni o incipicie Siedem koni Jasio miat:

Ji sam usiad pod miedzo,

az sie konie najedzo,
kalina-malina, kalina moja,
az sig konie najedzo.

Ji tak sobie rozmyslat,

Jjak dziewcyne zdradzié miat
(Bar Wz 65).

Nickiedy zwierzgta w takiej liczbie symbolizuja uczucia migdzy dwojgiem
mlodych ludzi. W takim podejsciu uwidacznia si¢ silny zwigzek ludzi i zwierzat
domowych, ktére maja zdolnos$¢ wspétodczuwania z cztowiekiem. Kon — symbol
mezczyzny, towarzyszy mu empatycznie: Siedem Jasio koni miat,/ wszystkie kowal
podkowal [...] Niech to konik dratuje (tratuje)/ co dziewczyna daruje (K 16 Lub
274-275; wariant cztery konie K 16 Lub 274). Siédemka w tych tekstach jest
takze wlaczona w kreacj¢ jezyka artystycznego, a liczba koni stuzy podkresleniu
zmienno$ci milosnego uczucia. Kon jest takze symbolem szybkosci, a zatem jego
zwielokrotnienie intensyfikuje t¢ symbolike:

A nad Magdalenkg

w wielkie dzwony dzwonig
a Stasia hultaja

w siedem koni gonig.

A nad Magdalenkq
ojciec matka placze
a przed Stasiem hultajem

Smieré na mieczu skacze

(K 1 Pic§ 83).

W ostatnim przyktadzie liczba 7 wskazuje naddatek, a dzigki takiej hiperboli
dobitnej zostaje wyrazona jedna z zasadniczych cech ballady ludowej: zbrodnia
zostaje ukarana.

W folklorze z liczbg 7 zestawiane si¢ takze inne zwierzgta. Takie okresle-
nia majg aspekt zar6wno negatywny, jak i pozytywny. Za egzemplifikacje pierw-
szego z nich moze postuzy¢ opowies¢ wierzeniowa E, szerszent, siedem szerszeni
ukgsi konia, kot pada na miejscu (Bart Waz 255) czy podanie o siedmiu synach,



kt6rzy przekleci w zta godzing przez matke, przemieniaja si¢ w kruki, przyobleczo-
ne za pokute w czarne pierze (Bieg Smier 40). Motyw siedmiu krukéw jest obecny
w kulturze w bajce wystepujacej w Europie w licznych wariantach, na przykiad:
»dziewczyna wyrusza w §wiat na poszukiwanie braci czarami zmienionych w kru-
ki, znajduje ich na szklanej gorze, ale by ich odczarowaé, musi milczeé przez sie-
dem lat i uszy¢ siedem koszul. W niemej szwaczce zakochuje si¢ krélewicz, zeni
si¢ z nia, maja dziecko, wreszcie po uplywie terminu przylatujg kruki: pojawia sie
siedmiu szwagréw, a zona zaczyna méwi¢!” (Kop Mit 1063-1064). Zwierzgta

w liczbie 7 stanowia wizualizacje negatywnych emocji:

Bogustaw ostabiony, i robigc sobie gorzkie wyrzuty, iz przeniewierzyt sig Urszu-
Ui i opuscit jg, gdy uslyszat ten Spiew i zawotal: ,,Gdziez jestem?” - ujrzat kilka
krokdw od siebie jasny ogiert, okoto ktdrego siedziato siedem séw ze spuszczonemi
glowy (K 14 Poz 129).

W opowiesci wierzeniowej zostaje przywolany siedmioglowy smok
(K 18 Kiel 215); natomiast w innym tekscie za pomoca tej liczby zostaje scha-
rakteryzowane zachowanie kota, ktory siedem razy na kazdg noc podchodzi do
czlowieka, aby go zjes¢ (K 34 Chel 180). Przywotanie liczby 7 w kontekscie
wymienionych zwierzat nadaje im rys pejoratywny oraz wskazuje na ich baj-
kowy charakter lub okresla liczb¢ podejmowanych préb, ktére prowadzg do
niecodziennych zdarzen.

Natomiast w aspekcie pozytywnym siedem zwierzat funkcjonuje w bajce aj-
tiologicznej, chociaz warto zwrdci¢ uwage, ze pojawia si¢ w niej rowniez kontekst

demoniczny:

Widzi te niefortunng przygode czarownica i by lepszy i predszy zaludnienia osig-
gnqd skutek, radzi mu zamiast ludzkiej duszy poniesé do Liska swq drubg, prosng
swinig. Ucieszony tak pigknym pomystem, chwyta razno diabet wciornaski duzg
lochg i dalejze z nig ponad bory i lasy ku pustemn miastu, ale i tym razem staje mu
kur na przeszkodzie. Swinia, podobnie jak i jej poprzednik, na tym samym pada
miejscu. Nim jednak zamienita sig w kamien, wypuszcza z siebie, jak to snadz
czarownica przewidziala, siedmioro prosigt, ktdre chrzgkajgc pobiegly w strong
Liska, tu osiadly i, jak wies¢ niesie, bujnie rozplenity pracowite tego stawetnego

grodu mieszczanstwo (K 51 San-Kr 79).

Ludzie pochodza wiec od prosiat, co moze wydawa¢ si¢ obrazliwe, jednak
pokazuje charakterystyczne dla kultury ludowej zatarcie granicy miedzy $wiatem
ludzkim i zwierzgcym (Kielak 2020, 99-120). Nieparzystos¢ liczby 7, ktéra kono-



tuje otwarcie i umozliwia przeksztatcenie, niewatpliwie utatwita t¢ metamorfoze.
Ponadto siédemka ,,pasuje” w tym tekscie, gdyz jest duza liczbg z pierwszej dzie-
sigtki, wprowadza zatem mnogo$¢, ale takze indywidualng semantyke — jest bo-
wiem powszechnie uznana za liczbe bogata znaczeniowo, ktéra czgsto wystepuje

w kontekstach demonicznych.

7.7. Funkcje

Liczba 7 ze wzgledu na duza moc jest powszechnie wykorzystywana w dziata-
niach leczniczych i magicznych.

7.7.1. Lecznicze

Liczba 7 jest taczona z niektérymi chorobami:

W ogdle ludy stowiariskie i germariskie rozrézniajg 7 lub 77 rodzajéw zimnicy
i tylez srodkéw przeciw niej, a tajemnicze e liczby przychodzg juz w starozytnej
Atharwawedzie (Bieg Lecz 308);

Lud taticucki utrzymuje, iz febra ma 77 wierzchothdw (wierzchdw), |...] wigc
aby jg stracié, trzeba uzyé 77 lekarstw rozmaitych (Bieg Lecz 305).

W ludowej wizji $wiata choroba jest stanem niepozadanym, ktdry zagraza
cztowickowi. Poniewaz pojawiata si¢ niespodziewanie, cz¢sto probowano wyja-
$ni¢ sobie jej przyczyne w sposéb magiczny. W polskich wierzeniach zachowa-
ly si¢ wyobrazenia choroby jako postaci zwierzgcych, ludzkich i demonicznych,
ktére uzewnetrzniaja odwieczna ludzks ,,potrzebe panowania nad wlasnym losem
i sprowadzania zjawisk niepojetych do poziomu zwyklego odbioru §wiata” (Mar-
czewska 2012, 112). W tym kontekscie interesujaca jest wizualizacja choroby przy
pomocy liczby (febra ma 77 wierzchotkéw). Metaforyczne ujmowanie zjawisk abs-
trakcyjnych, bedacych poza ludzka percepcja, stuzy ich oswojeniu i przyblizeniu.
Percepcja choroby poprzez siédemke staje si¢ zatem mechanizmem utatwiajacym
czlowiekowi jej zrozumienie. Liczba jest wigc narzedziem kognitywnym, dzicki
ktéremu mozna nadaé ksztalt abstrakcyjnemu zjawisku. Ponadto uzytkownicy
zamawian widzieli w liczbie 77 wzmocniona wersj¢ sidédemki (Radenkovi¢ 2012,
73) czy najbardziej skoncentrowang istotg ,,siédemkowosci” (wielokrotnie mno-
zona liczba 7), ktéra polegata przede wszystkim na taczeniu przeciwienistw: pionu
i poziomu, elementéw dynamicznych i stabilnych, pierwiastka meskiego i kobie-

cego (Toporov 2005, 220).



Poniewaz febra i zimnica sa zwigzane z liczbg 7, to leczac te choroby, takze wy-
korzystywano siédemke, na przyklad przygotowujac lekarstwo z 77 wierzchotkéw
(liscia lub kwiatu) z pokrzywy polaczonych z gorzatka (K 51 San-Kr 14) czy z 7 ziar-
nek pieprzu (Bieg Lecz 326) dodanych do wédki. Spdjnosé pomiedzy przyczyna cho-
roby a sposobem jej leczenia pokazuje, ,jak bardzo wizja poszczegdlnych dolegliwo-
$ci, odtwarzana na podstawie sposobu méwienia o nich, uzewnetrznia si¢ w zasadach
leczenia rytualnego (odczyniania, zamawiania)” (Marczewska 2012, 322).

Mozna w tym miejscu takze sformutowaé teze, ze siddemka stanowi ma-
giczny medykament, poniewaz nie jest to juz liczba intuicyjna (liczby 1-4), jest
wicksza, a zatem wymaga umiejetnosci liczenia. Z tego wzgledu ma charakter
elitarny, jej lecznicza moc jest dostgpna dla wtajemniczonych, co przywodzi na
mysl podobienstwo do magicznych formut stosowanych przez osoby postuguja-
ce si¢ czarami czy zajmujace leczeniem. Znane byly one tylko wtajemniczonym,
czgsto znachorzy wypowiadali je po cichu lub w trakcie leczenia udawali si¢ do
innego pomieszczenia. Ogdlnie rzecz ujmujac, liczby pasuja do magicznych for-
mul, gdyz przydaja im tajemniczosci, natomiast ,,Czystos¢ formalna, czyli stalos¢
tekstu, mimo niezrozumialosci i wlanie owa jego tajemnicza niejasnos$¢ znacze-
nia sg tym, czego potrzeba prawdziwie magicznemu, czarodziejskiemu zakleciu”
(Pisarkowa 1988, 11).

W relacji informatorki zostata wskazana choroba, ktdrej przyczyna takze jest
zwigzana z liczba 7:

1 mi sig przysnita, taka pani przyszta na bialo ubrana we snie, i mowi: ,0j, cie-
szgysz sig dziecko, ale niedfugo bedzie tej twojej radosci, bo mqz odziedziczy choro-
b, siddmego pokolenia, nieuleczalng chorobe siédmego pokolenia’ Ja sie przebu-
dzilam i tak sobie mysle: ,Boze, co mi sig $nito?”. Tak sobie ten sen zapamigtatam,
ale jakis czas byt zdrowy, bo potem czterdziesci dwa lata miat i zachorowat na
cukrzyce, choroba nienleczalna i pietnascie lat i umarl. I mi sig tez wysnito (HK,
p- Lubartéw).

Cukrzyca wedtug informatorki pojawia si¢ co siedem pokolen. Jedna z przy-
czyn tej zalezno$ci mozna upatrywaé w tym, ze liczba ta odnosi si¢ do ludzkiej pa-
migci, gdyz cztowiek moze znaé siedem pokolen: ojca, dziada, pradziada oraz syna,
wnuka i prawnuka. Sam jest osig ,rodowej symetrii” (Toporov 2005, 219-220).
Ludwik Stomma zauwaza wykorzystanie liczb w medycynie ludowej, przede
wszystkim 3,719, co interpretuje w duchu opozycji otwarte — zamknigte. Zwraca
takze uwagg, ze liczba 7 staje si¢ symbolem zmiany totalnej i calosciowej, w od-

roznieniu od tréjki symbolizujacej zmiang czg¢éciows i fragmentaryczna. Dalej



pisze: ,Potrdjnie sa tu wigc leczone przewaznie przypadlosci dajace si¢ wyraznie
zlokalizowat, jak bél zebow, gardta, ptuc, zranienia itp. Do liczby siedem sigga si¢
natomiast w przypadkach ,,0g6lnych”, jak febra, z6ttaczka, epilepsja... Nie jest to
wprawdzie Zelazna reguta, ale na pewno tendencja wyrazna i wymagajaca baczniej-
szej uwagi” (Stomma 1986, 175). Zgromadzony material potwierdza te¢ sugestig,
gdyz wymienione choroby, czyli zimnica, febra i cukrzyca, maja charakter ogélny
(nie dotyczg jednego konkretnego organu, ale przejawiajg si¢ zlym samopoczu-
ciem i ostabieniem calego ciala).

7.7.2. Magiczne

Liczba 7 jest wykorzystywana w magii o réznym charakterze, na przykiad w magii
ochronnej stuzy do stworzenia apotropeionu — dymu:

Wielki Pigtek. Dia zabezpieczenia si¢ od wplywu zlowrogiego czardw przybijaja
w niedzilg kwietng do drzwi stajen i 0bdr palmy, a nadro wykadzajqg te miejsca, co
sig uskutecznia w taki sposéb, ze na zarzqcy wegiel kladg siedem warstw rozma-
itego ziela, a gesty dym z tego powstajgcy odstraszyd ma zle duchy (K 43 S1 24).

W celu ochrony zostaje wykorzystany caly repertuar znaczacych elementéw:
atrybut — palma, czyli poswigcona gatazka o bogatej symbolice, zostaje umiesz-
czona na drzwiach, a wigc w miejscu granicznym, w charakterystycznym czasie
Wielkiego Pigtku. Ponadto stosowane jest okadzanie, zwigzane z magicznymi
wlasciwosciami dymu, do ktdérego wykorzystywane sa ziota utozone w siedem
warstw. Skoro wigc przywolane elementy zostaly zestawione ze wzgledu na klucz
magiczny, takze sidemka musi do tej kolekeji pasowaé. Na podstawie kontekstu
mozna wigc wnioskowad, ze ma ona wlasciwoéci mediacyjne lub/i apotropeiczne.

W relacji z badan terenowych mozna takze odnalez¢ przyktady czarnej magii
opartej na liczbie 7:

Mysmy szli w pole, jeszcze z mezem, jak zyt, to tego, to u Prazmy, ten Pieter, co
Jeszeze Zyje przeciez, to jak mdgt plakal. No ta matka go uspokoid nie mogta. I do
201y, na rekach i to co dzier takie, i to co dzieri. Nie wiem, przez ile to tygodni.
To mdwily, ze to placzki su. [Smiech] A to ze tam takie siedem lalek ktos robi
i gdzies tam za tego do tego sunsiada, jak ma dziecko i tam polozy, to pdini to
dziecko tak krzyczy, ale czy to prowda, to ja nie wiem [ZC, p. Pulawy].

W powyzszej relacji uwidacznia si¢ klasyczna Frazerowska zasada dziatania

magii sympatycznej, ktéra mozna wyrazi¢ stowami ,podobne czyni podobne”



— umieszczenie w odpowiednim miejscu laleczek kojarzonych z dzie¢mi sprowadza
uporczywy placz na najmtodszego cztonka rodziny. Musza one by¢ w odpowiedniej
liczbie, gdyz jest to jednym z warunkdw sine gua non wywolania niepozadanego
stanu rzeczy. Zostaje wiec przywolany ten aspekt symboliki siddemki, ktéry wiaze
sie z mozliwo$cig zainicjowania przez t¢ liczbe negatywnej zmiany, oraz jej media-
cyjny charakter.

Zaawansowana numerologia jest zjawiskiem charakterystycznym dla ludo-
wego lecznictwa magicznego. W kolejnym przyktadzie zastosowano multiplikacje
liczb, ale akcent pada na siédemke, o czym $wiadczy to, ze siedmioletni czas no-
szenia koltuna zostaje wskazany az trzykrotnie. Zwielokrotnienie moze dotyczy¢
jednej liczby i/lub takie znaczenie moze by¢ zbudowane poprzez zestawienie kilku

liczb o duzym potencjale symbolicznym:

Oro w jaki sposéb lud piriczowski zadaje niemilej osobie kottuna: potrzeba wyszu-
kaé Zyda, ktéry by przez siedm lat mial koltuna w brodzie, potem konia, majgcego
w grzywie przez siedm lat koltuna, i psa, noszgcego przez siedm lat tg chorobe.
Tak z Zyda, Jjako z konia i psa wyrwaé z tego miejsca, gdzie kottun gosci, po kilka
whoséw. Nastgpnie udaé si¢ do takiego budynku, w ktérym znajduje si¢ 27 (,trzy
dziewigci” 3 X 9 = 27) stragarzy i pod srodkowym stragarzem te kottunowate who-
sy moczyé przez dobe w wodzie, ktdrg daje si¢ owej osobie zazyd w wédce lub jadle
(Bieg Lecz 258).

Caly zabieg pozbycia si¢ kottuna jest budowany na bazie symboliki liczb
(7,319), to w nich si¢ kryje sprawcza moc. Skuteczno$é czaréw wymaga wyko-
rzystania elementdw, ktére majg facznos¢ z zaswiatami, a za takie uznawane sg
liczby — ich multiplikacja udroznia kanal mediacji miedzy sacrum a profanum,
a tym samym poteguje skuteczno$¢ calego aktu. Ponadto wskazane liczby oraz ich
multiplikacje buduja aur¢ mistyki charakterystycznej dla magicznych formut.

7.9. Podsumowanie

Liczba 7 jest jedna z wyrézniajacych sig, prototypowych liczb w polskiej kulturze
ludowej. Przypisuje si¢ jej bogactwo znaczen symbolicznych. Podobnie jak inne
liczby charakteryzuje czas i przestrzeni. Wyznacza jeden z powszechnie obowiazuja-
cych przedziatéw czasu, czyli siedmiodniowy tydzien, na kedry w kulturze ludowej
dodatkowo nakladajg si¢ wierzenia magiczne. Liczba ta okrela takze siedmiolet-

nie okresy, ktére — przede wszystkim w piesniach — zyskuja negatywne konotacje.



Siédembka jest parametrem obcej przestrzeni, gdyz wytycza granicg, za ktéra rozcia-
ga si¢ orbis exterior — miejsce whasciwe dla niezwyklych zdarzen i bytéw z zaswia-
téw. Dlatego to tam odsylana jest choroba i lokowane bajkowe zdarzenia.

Siédemka wykazuje zwigkszong czestotliwos¢ wystepowania w kontekstach
demonicznych, charakteryzuje przede wszystkim takie postacie jak zmora, diabel,
strzygon czy utopiec. Jest to wiec zaréwno liczba ,,demonogenna”, utatwia meta-
morfoze w istotg chtoniczng, jak i jest jednym z warunkdéw tej przemiany. Liczba
7 umozliwia kontakt z zaswiatami, jest wiec liczbg mediacyjna, dlatego wykorzy-
stywana byla w lecznictwie ludowym oraz magii ochronnej i czarnej. Liczba ta jest
czgécig symbolicznego jezyka, ktdry opisuje zaswiaty, sprzyja takze tworzeniu aury
tajemniczo$ci w formutach magicznych.

Nietypowe jest zwracanie uwagi przez depozytariuszki kultury ludowej na
ksztatt cyfry; siddemka kojarzona jest z kosa, a przez to ze $miercia, co prowa-
dzi do ich utozsamienia. Przedstawione wierzenia dotyczace siddemki w polskim
folklorze wskazuja na przewage jej negatywnego wartosciowania, jednakze w re-

lacji informatorki jest ona eksplicytnie uznawana za liczbg przynoszaca szczgdcie:

A sibdembka, siddemka to jest taka szczesliwa liczba. Przynajmniej tak ro porocz-
nie sig uwazalo, ze siddembka to jest taka szczgsliwa liczba, co praynosi szczescie

[EW, p. Putawy].

Liczbie tej przypisywane sa tez wartosci odmienne, przy czym te dwie per-
spektywy nie wykluczajg si¢, ale budujg jej calo$ciowy obraz. Obecno$¢ w wielu
kontekstach czy bogactwo konotacji potwierdzaja duza range sidédemki. Depozy-
tariusze i depozytariuszki kultury ludowej bowiem z jezykowo-kulturowego repo-

zytorium $rodkéw wybieraja te, ktdre uznaja za szczegdlnie istotne.
y wyl






8 Liczba 12

Liczba 12 oznacza pelni¢ i doskonatosé. Jest symbolem kosmicznym cyklicznego
rozwoju w przestrzeni i czasie oraz podziatéw chronotopowych. Niebo wyobra-
zano sobie jako wielka kopule, podzielong na dwanascie segmentéw, z ktérych
kazdy odpowiadatl jednemu z dwunastu znakéw zodiaku; tylez miesigcy ma rok
u Asyryjczykéw, Chinczykéw i judeochrzeécijan, dwanadcie godzin trwa dzien
i tyle samo noc (Her Lek 37, Lur Stow 52-53, AlvSim Ssym 50). Rozbudowana
symbolika dwunastki wynika z faktu, ze jest ona iloczynem tr6jki — symbolu nieba
— i czw6rki, symbolu ziemi. Dlatego tez liczba ta jest uznawana za petna, doskona-
la i stanowiaca idealng jedno$¢ (For Sym 51) oraz uwaza sie, iz taczy sfer¢ duchowsa
i materialng (Tresid SSymb 42).

Z tej wizji dwunastki jako liczby caloéci i doskonatosci absolutnej wynika jej
znaczenie w tradycji judeochrzescijariskiej. Byto dwunastu synéw Jakuba, a zatem
tylez pokolen Izraela; Chrystus powotal dwunastu apostoléw (miejsce po Judaszu
uzupelniono, wybierajac Macieja); bramy Jerozolimy Niebieskiej okreslano imio-
nami dwunastu pokolen synéw Izraela, a jej mury mialy dwanascie warstw funda-
mentéw z imionami apostoldéw; niewiasta apokaliptyczna nosita wieniec z dwu-
nastu gwiazd; dwukrotno$¢ dwunastki to liczba pojawiajaca si¢ w Apokalipsie
w odniesieniu do starcéw; za$ dwanascie tysigey przedstawicieli dwunastu ple-
mion Izraela zostanie wybranych na koficu czaséw (co daje sto czterdziesci cztery
tysiace wiernych) (Hof Lek 25).

Georges Ifrah postawil hipoteze, ze baza szes¢dziesi¢tna, ktéra byta uzywana
w starozytnej Mezopotamii, powstala w wyniku polaczenia dwéch réznych kuleur,
z ktdrych jedna postugiwata si¢ rachunkiem palcowym o podstawie pie¢, a druga
— metoda liczenia kciukiem czterech palcow, z kedrych kazdy ma 3 kostki (zgie-
cia). Kombinacja tych dwoch metod data jednostke wyzszego rz¢du, czyli podsta-
we szes¢dziesigtng (Ifrah 2006, 274). Nasza kultura zachowala wyrazne slady tej
podstawy, o czym $wiadczy mierzenie czasu w godzinach, minutach i sekundach.

W zgromadzonym materiale wyrdzniaja si¢ trzy kategorie opisywane przez
liczbe 12. Sa to kolekeja potraw wigilijnych, czas i postacie.



8.1. Kolekcja potraw wigilijnych

Powszechna w kulturze ludowej faseta zwiazang z liczbg 12 jest kolekcja potraw
wigilijnych. Informatorki w badaniach terenowych, pochodzace z réznych re-
gion6éw Polski, wskazywaly na taka liczbe dan oraz na rézne powody ich przygo-
towywania. Pierwszy z nich wyplywa z religijno$ci ludowej, o czym $wiadczy to, iz
w uzasadnieniu wystepuje odwolanie do dwunastu apostotow:

No dwanascie, bo to byto chyba dlatego, ze to bylo dwunastu apostoléw i kazdy
musial mied te swoje, no i chyba to tak musialo byé. Dwanascie potraw zawsze si¢

stawiato [LG, p. Szydlowiec]; wariant: [ TS, p. Olecko].

Jak zostato ukazane we wstepie do niniejszego rozdziatu, badacze i badaczki
Pisma Swigtego podkreslaja rozbudowane znaczenie dwunastki. Liczba apostotéw
stanowi kontynuacje¢ symboliki starotestamentowej. Mieszkaricy i mieszkanki wsi
tacza wiec liczbe dan wigilijnych z liczba uczniéw Chrystusa. By¢ moze maja tutaj
znaczenie asocjacje z ostatnia wieczerza, chociaz ostatni wspdlny positek aposto-
16w z Jezusem nie zostal tu przywolany bezposrednio. Natomiast powyzsza in-
terpretacja jest charakterystyczna dla poboznosci ludowej i wpisuje si¢ w biblijny,
judeochrzescijaniski model $wiata.

Kolejna motywacja, wyrazona eksplicytnie, wynika z podzialu roku na dwa-

nascie miesigcy.

Szezgsliwy rok, szezgsliwe miesigee, bo to dwanascie miesigcy i za kazdy miesigc,
by bylo szczgsicie, jedzenie, by bylo... No, dobrobyt po prostu zeby byl. Bo to tez
kiedys bieda, réznie bylo [ JM, p. Wolsztyn].

Kazde z dan odpowiada jednemu z miesi¢cy nadchodzacego roku, tym sa-
mym zapewniajac pomys$lno$¢ w tym okresie. Istotne znaczenie ma tutaj symboli-
zowana przez dwunastke calo$¢ i petnia. Taki trop semantyczny jest implikowany
laczeniem przez dwunastke mocnych liczb, czyli 3 i 4. Warto przypomnied, ze sid-
demka takze scala te dwie wartosci liczbowe oraz ma udziat w strukturyzacji czasu.
Dlatego mozna wnioskowad, ze w kontekscie wigilijnych wymogéw ilosciowych
wykorzystywana jest symbolika petni oraz nastepuje odwolanie do segmentéw
temporalnych — dni w tygodniu, miesigcy w roku (zob. rozdziat Liczba 7).

Przygotowywanie okreslonej liczby potraw wigilijnych w przekonaniu depo-
zytariuszek kultury ludowej wynika z przekazywanego z pokolenia na pokolenia

nakazu tradycji, wymaga zatem kultywowania:



U nas dwanascie. [MW: A dlaczego dwanascie?] Taka tradycja z dziadka pra-
dziadka [HW, p. Olecko];

To dwanascie potraw musi by¢. [MW: Dlaczego?] No dlaczego? Bo taka jest
tradycja, tak ze zawsze liczymy, zeby tych potraw dwanascie byto. To tez jest tak
prackazywane z pokolenia na pokolenie, dwanascie tych potraw takich wigilijnych
[MM, p. Wolsztyn].

W relacjach byly takze wskazywane réwnorzednie nastepujace motywacje:

Przewaznie dwanascie potraw. [MW: Dlaczego?] No to jest tak tradycyjnie
% kazgdego miesigca jedna potrawa, dwanascie. No i dwanascie apostotdw bylo,
i na dwanascie tych dan sig szykuje. [MW: Czy trzeba bylo kazdej potrawy
sprobowac?] No, kazdej potrawy, chociaz sig nie lubiato, ale trzeba bylo zjest.
[MW: Dlaczego?] No, ze to wszystko [MF, p. Kalisz]; wariant: [CK, p. Ostroleka].

Kolekejg tworza rozne potrawy, ktére wystepuja w tym samym czasie, miejscu,
maja jednak charakter izofunkcyjny (Bartminiski 1990b, 161), sa wigc tak samo
wazne. Z tego wzgledu kazdego z wigilijnych dan nalezato sprébowaé. Pominiecie
chociaz jednego niszezylo funkeje calego zestawu. Eacznie stanowia bowiem ca-
tos¢, a kazdy z elementéw sktadowych ma tak samo wazny status w sprowadzaniu

obfitosci w nadchodzacym roku.

8.2. Czas

Podstawowa jednostka czasu dla mieszkaricéw naszego globu jest rok, ktéry sta-
nowi czas okrazenia Stonica przez Ziemig. Jednakze w przeszioéci na wschodzie
rok miat dwanascie miesi¢cy, na zachodzie za$ dziesi¢¢. Byly tez ludy, ktére mialy
rok trzynastomiesieczny. Wedlug tradycji Estow trzynasty miesigc ukradli feu-
datowie, zeby nie placi¢ za niego podatkéw (Mosz Kul 2, 141). Joanna Szadura
wyjasnia, ze poniewaz czas obiegu Ksi¢zyca wokét Ziemi w ciagu roku nie jest
réwny okresowi obiegu Ziemi wokét Stonca, gdyz rok synodyczny jest krétszy,
zastosowano wyréwnanie polegajace na dodawaniu lub odejmowaniu dni ko-
lejnym miesigcom (stad réznice w ich diugoséci). Jednakze wedlug przekazéw
etnograficznych jeszcze w XIX w. lud mierzyt czas fazami ksi¢zyca'. Materialy

potwierdzaja uzywanie kalendarza lunarnego, a nawet zostaje w nich wskazany

! Z dawnego mierzenia czasu wedlug ksiezyca dochowal si¢ natomiast §lad dawnego podzia-
tu na miesigce ksigzycowe: ,to siedem ksiezycéw temu bylo” czy ,,dwa mniesiunczki temu nazad”

(Szyfer Kul 435).



trzynasty miesiac, przypadajacy miedzy lutym a marcem, nazywany podmarcyk
(Mosz Kul 2, 169; Szadura 2017, 164-165)>.
W kulturze ludowej struktura czasu w postaci podziatu na dwanascie miesig-

cy zostata odzwierciedlona w zagadkach:

Co to za miasto, ktdrego pilnuje dwunastu strézéw i dwie niewiasty?

[Rok, dwanascie miesiecy, noc i dzies] (Fol Zag 202);

Cztery labedzie, dwanascie gesi, pigédziesiqr dwie kaczki i trzysta szesidziesigr
pied (pakdw i tylko wszyscy razem jedno jaje zniesli

[Rok — cztery kwartaly, dwanascie miesigcy, pie¢dziesigt dwa tygodnie, trzysta
szesédziesiat pie¢ dni] (Fol Zag 202);

Stoi buk, na tym buku dwanascie konaréw, a na tych konarach po czworo mlodych
[Rok — dwanascie miesiecy, cztery kwartaly] (Fol Zag 202);

Jedna baba miala dwanascie cérek, a te corki mialy po cztery corki, a te czrery
corki mialy po szesciu syndw

[Rok ma dwanascie miesigcy, miesiace cztery tygodnie, tydzien szes¢ dni]
(Fol Zag 202);

Co 10 za koscidl ze stupem, na ktdrym stoi dwanascie miast, majgcych po trzydzie-
sci domdw, w kazdym po mezu i Zonie?

[Niebo, rok, miesiac, dzieti i noc] (Fol Zag 205).

W obrazowaniu podziatéw tkanki czasu odnajdujemy nawigzania do archety-
powych symboli, ktére stuza do interpretowania rzeczywistoéci. Tekst zagadek wpro-
wadza w sposob symboliczny koncept czasu jako rozbudowanego drzewa, zbioro-
wiska ptakéw, wielopokoleniowej rodziny czy rozbudowanego kosciota ze stupem.
Obraz czasu ujawniony przez liczby pozostaje zatem w $cistym zwigzku z obrazem
$wiata i jego struktura (Niebrzegowska-Bartminiska 2007, 333-334). Liczby stano-
wia kategorie, za pomoca ktérej cztowick prébuje zrozumieé zjawiska abstrakeyjne.

Podziat czasu w dwunastomiesi¢czne cykle utrwalajg zabiegi o charakterze
obrzedowym, magicznym lub wrézebnym. Przykladowo na Kurpiach przygoto-
wywano pieczywo nazywane zowe latko, keore stuzylo jako kalendarz. Petnilo ono

2 ¥ Sklepach cynamonowych Brunona Schulza pojawia si¢ opis dodatkowego miesiaca: ,Kaz-
dy wie, ze w szeregu zwyklych, normalnych lat rodzi niekiedy zdziwaczaly czas ze swego lona lata
inne, lata osobliwe, lata wyrodne, ktdrym — jak szdsty, maly palec u reki — wyrasta kedys trzynasty,
falszywy miesiac. Méwimy falszywy, gdyz rzadko dochodzi on do pelnego rozwoju. Jak dzieci p6zno
splodzone, pozostaje on w tyle ze wzrostem, miesiac garbusek, odrosl w polowie uwiedta, raczej do-
my$lna niz rzeczywista” hteps://wolnelektury.pl/katalog/lektura/schulz-sklepy-cynamonowe/ [data
dostepu 20.04.2024 r].



jednak nie tylko funkcje¢ praktyczng, wigzaly si¢ z nim takze wierzenia hodowla-
no-pasterskie — miato ono zapewni¢ dobrobyt w nadchodzacym roku:

A nowe latko to jest taka figurka, no w tej chwili tu przy sobie nie mam, ale moge
to pani potem pokazal. 1o jest pastuszek, dookota niego dwanascie ggsek. [MW:
Dlaczego dwanascie?] Bo dwanascie miesigcy jest. I wtedy kiedy jeszcze nie bylo
kalendarzu na wsiach, to liczono miesigee na tych ggskach, jak mingl miesigc, czy
nadchodzit, to zalezy, jak kto sobie tam ustalit, to po prostu odtamywato si¢ dzidb
ggsce i wiadomo bylo, ze nastgpny miesigc. 1 jest taka legenda na temat tych, rego
nowego latka, jak sama nazwa méwi, robione jest to na nowy rok, nowe latko,
czyli kalendarz. A bylo to tak, ze pastuszek past w puszczy gesi, napotkat na jakis
tam rabusidw, pare ggsek mu ukradli, a jego zwigzali, a on przyszia noc nie mdgt
wrdcié do domu, pomylit droge, a bylo zimno, to te gaski go obsiadly wokdt, grzejgc
20, bo gaski majq pidrka naprawdy cieplutkie takie. No i kiedy rankiem stotice wyj-
rzato, pastuszek znalazt droge, wrcit do domu, szczesliwie wrécit, prayszedt do
domu, jego mama pickta chleb, prayszedt do domu i wykonat takg, ten, odtworzyt
tg historig, jaka mu si¢ zdarzyla, przelewajgc to na to ciasto, nazwalt to nowe latko
i na tq pamiqtkg robimy to do tej pory. 1o jest legenda [CK, p. Ostrolekal.

W relacji zostaje wskazana geneza funkgji, jakie pelni obrzedowy atrybut.
Dwanascie uczynnych gasek, ktére wystepuja w opowiesci, ze wzgledu na ich
liczbe, zostaje przyporzadkowanych do miesiecy w roku. Jednoczesnie moment
wypieku pieczywa, zwigzany z zimowym czasem przejécia, umozliwia kreacj¢ do-
brobytu w nadchodzacym czasie.

W spotecznosciach agrarnych wrézby na temat pogody mialy istotne znacze-
nie, gdyz od niej zalezata obfitos¢ zbioréw, stad bogactwo ich odmian i sposobow
wrézenia. Szczeg6lnie interesowano sie, jakie beda pod wzgledem aury kolejne

miesigce nadchodzacego roku:

A teraz powrdzyé pogod, jaka bedzie pogoda. Przynoszono cebule, tupano takie
tuski cebuli, takie glebokie miseczki, kfadziono na stole i sypano sél do tego, po
odrobince soli, i naznaczano, wszystkie miesigce nagywano sobie, zeby zapamie-
tad, i potem jak przyszli po pasterce z kosciota, albo po pasterce, réznie byto, u nas
bylo po pasterce, a w sgsiedniej miejscowosci byto juz po na Szczepana, w Boze Na-
rodzenie, znaczy w Boze Narodzenie odczytywano, albo po pasterce zaraz, albo
rano, jak nie szli na pasterkg. Na przyktad styczen — cebula mokra, bedzie lato,
styczent bedzie mokry — w zaleznosci od tego, jaka ta sél byta. Na przyklad marzec,
byta woda juz, tam nie bylo soli, byla woda: ,Oj, w marcu bedzie jeszcze zla pogo-
da”. Potem czerwiec — o tam na poczqtku pot soli zmokdo, pot nie, a poczqtek bedzie
taki, albo potowa miesiqca bedzie sucha, potowa mokra, £le na siana i tam wrézyly
% tego, wrdzenie z cebuly. To byto we wigilije [MK, p. Eanicut].



Nowe latko
Foto: Katarzyna Kraczon.



Oprécz zaprezentowanej wrézby przy uzyciu cebuli znane byly takze inne
sposoby prognozowania pogody w nadchodzacym roku. Jednym z nich bylo wy-
roznienie dwunastodniowych okreséw, ktére przekladaly sie na kolejne miesiace
przyszlego roku. Nie byly one jednak wyznaczane przypadkowo, ale ich punkt
centralny stanowito Boze Narodzenie. Miniaturg pogodowa roku byly wiec dni od
$w. Eucji (13 grudnia) do Wigilii wlacznie oraz okres zaczynajacy si¢ 26 grudnia
i trwajacy do $wigta Trzech Kréli (6 stycznia) (por. Petera 1986, 26):

Przed Bogym Narodzeniem, dwanascie, do Wigilii, dwanascie dni, to chyba jest
od sw. Eucji, jesli si¢ nie myle, i kazdy dziert oznaczal nowy miesige, znaczy kolejny
miesige w nowym roku, i jaka pogoda bedzie w ten dzien [MWS, p. tatrzanskil;

Od Lucji do Wilii - licz dwanascie sobie dni,
a w jakim po sobie toku

stonko we dnie, pod noc gwiazdy

Swiatlem tuz po sobie lini,

takim begdzie miesigc kazdy

w nadchodzgcym tobie roku

(K 48 Ta-Rz 61);

Mniemajg, ze pogoda kazdego z 12 dni miedzy Bozym Narodzeniem a Trzema
Krdlami jest przepowiedniq pogody na 12 nastepujgcych miesigcy (K 9 Poz 116).

Wedtug literatury naukowej tradycja ta wywodzi si¢ z pogariskich $wiat obcho-
dzonych z okazji zimowego przesilenia, takich jak Saturnalia (Tresid SSymb 42).
Anna Szyfer podaje, ze czas od pierwszego dnia Bozego Narodzenia do Trzech
Kréli na tereniec Warmii i Mazur ma kilka charakterystycznych nazw, na przy-
ktad wieczory w tym okresie sa okreslane jako dwunastki. Kolejne dni od Bozego
Narodzenia do Trzech Kréli maja symbolizowaé poszczegdlne miesiace roku, na
przyklad pierwszy dzieni $wiat Bozego Narodzenia — styczen, drugi dzien — luty
itd. Niektdrzy informatorzy pokazywali prowadzone systematycznie przez wiele
lat notatki zawierajace opisy pogody w te dni i ich zestawienie ze stanem w ciagu
roku, potwierdzajace trafno$¢ wrézb (Szyfer MiW 23). Obrazuja one, ze w $wia-
domoéci ludowej dwunastka dzieli rok na miesigce, ktérym przypisuje si¢ indy-
widualng charakterystyke pogodowa. Kazdy z nich jest zatem traktowany jak od-
mienna i autonomiczna jednostka w strukturze temporalnej, oddzielona niejako
gruba kreska od innych. Przywodzi to takze na mysl nazwy poszczegélnych mie-
siecy, ktore ksztattowaly si¢ pod wplywem obserwacji przyrody (zob. Mosz Kul 2,
143-153; Szadura 2017, 166-177).

Wskazany wyzej dwunastodniowy przedzial czasu sprzyjat nie tylko progno-

zowaniu pogody, ale takze dziataniom o charakterze magicznym:



Nie tylko do usunigcia krasnoludkéw postugujq si¢ tak zwanym dwunastkowym
popiotem, zebranym w czasie swigt od Bozego Narodzenia do Trzech Krdli. Po-
piotu tego uzywa sig tez do djagnozy choroby (Bieg Lecz S).

Zgromadzone relacje wskazuja takze na zwigzek dwunastu dni, przypadajs-
cych miedzy Bozym Narodzeniem a $wigtem Trzech Kroli, z duszami zmartych

i watkami eschatologicznymi:

Szeroko to rozprzestrzeniona wiara w potrzebe karmienia dusz zmartych w tak

zwang dwunastnice (od 24 grudnia do 6 stycznia) (Bieg Smier 305);

Kto w Dytmarskiem umrze podczas dwunastnicy (od Bozego Narodzenia do
Trzech Krdli), ten pociggnie za sobg w nastepnym roku 12 0s6b na drugi $wiat
(Bieg Smier 91).

Specjalna nazwa dla tego okresu poswiadcza, ze jest on istotny, ale takze silnie
obecny w $wiadomosci depozytariuszy i depozytariuszek kultury ludowej. Wroz-
by, dzialania magiczne oraz watki eschatologiczne zwiazane z tymi wyrdznionymi
w strukturze czasu dniami sg determinowane przede wszystkim przez dwa czyn-
niki. Pierwszym jest specyfika temporalna tego okresu — jest to czas $wigteczny,
mocny, kiedy za$wiaty sg blizej czlowieka, drugim za$ fake, ze te dni spigte sa dwu-
nastkowg klamra, co buduje specyficzng aure sprzyjajaca powyzszym wierzeniom.
Takq symbolike dwunastki potwierdzajg konotacje liczby 13, ktéra jest suma jed-
noéci i dwunastki, narusza wiec doskonaly zbidr i jest przyczyna licznych nieszczesé
(AlvSim Ssym 267). Przekonanie o trzynastce jako liczbie pechowej jest szeroko
rozpowszechnione nawet w naszych czasach. W okolicach Dubrownika wierzono,
ze jesli trzynadcie osob siedzi przy stole, jedna z nich wkrétce umrze (Radenkovi¢
2012, 60). Na Mazowszu podobne wierzenie wigzalo si¢ z liczba 0s6b na wieczerzy
wigilijnej, dlatego uwazni gospodarze, jezeli zauwazali, Ze jest ich trzynastu, prosili,
aby kto$ z mtodych odszedt od stotu (K 42 Maz 397). Trzynasty to ten dodatkowy,
ponadnormatywny, zaburzajacy doskonaty petni¢ dwunastki.

Dwunastka jest podstawa takze innej delimitacji czasu: dzien i noc liczg
po dwanascie godzin®, cho¢ warto zwréci¢ uwagg, ze dziennej obecnosci $wiatta
i pory jego braku nie faczono w jedna, dwudziestoczterogodzinng jednostke, za$
pierwotnie podzialu czasu nie byly mechanicznie odliczane godziny, ale kom-

pleks zjawisk przyrodniczych ztozonych z doby, miesiaca i roku (Szadura 2017,

3 Interesujaca jest teza, ze atwiej byloby nam postugiwad si¢ systemem dwunastko-
wym niz dziesigtnym, gdyz wtedy nie byloby rozbieznoéci pomigdzy czasem pracy (liczo-
nym w systemie dwunastkowym) a zaplata za prace (wyliczang w systemie dziesietnym)

(Ifrah 2006, 137).



152-153). Anna Brzozowska-Krajka pisze: ,Segmentacja czasu w obr¢bie zegara
dobowego wpisana w werbalne i pozawerbalne znaki ludowej ekspresji, oprécz
faz granicznych ($wit, zmierzch), obejmuje réwniez fazy centralne (potudnie, pét-
noc), keérych aksjologiczny wymiar wyznacza ciag mitycznych opozycji skorelo-
wanych wokdt pary béstw stwérezych, antycznych demiurgéw — solaryzowane-
go Boga i Ksigcia Ciemnosci, Diabta oraz ich nieustannego wspéizawodnictwa”
(Brzozowska-Krajka 1994, 141). W dalszej czg$ci — powolujac si¢ na Eliade-
go — stwierdza, ze centrum to punkt idealny, nalezacy do przestrzeni sakralnej,
stasis, to wieczna bezczasowa terazniejszo$¢, pozwalajaca dokona¢ przeniesienia
z rzeczywistosci ziemskiej do strefy transcendentnej. To centralne stupy czasu
umozliwiajace kontakt miedzy sferami niebiariska, ziemska i inferalng, dlatego,
jak pokazuja badania, momenty te cechuje najwyzszy stopieri demonogennosci
(Brzozowska-Krajka 1994, 141-145). Pomimo ze podzial doby na godziny miat
charakter wtérny, byt on znany juz najstarszym cywilizacjom (Egipt, Sumer, Indie,
Chiny), chociaz rachuby te byly odmienne od obecnie stosowanych (na przyktad
rézna byla dtugo$¢ godziny lub liczenie godzin nowego dnia zaczynano od $wi-
tu). Niemniej jednak mozna przypuszczaé, ze wskazywane punkty centralne doby
z ich rozbudowang symbolika wiaza si¢ z bogactwem naddanych znaczen liczby
12. A zatem zaréwno godzina dwunasta w poludnie, jak i dwunasta w nocy sa
w kulturze ludowej momentami, ktérym informatorki przypisuja zdarzenia o cha-
rakterze pozaziemskim i demonicznym.

Kulminacja potudniowa jest zwiazana z aktywnoscig postaci demonicznej —
potudnicy, wysokiej kobiety, ktéra przechadza si¢ latem, w okresie zniw po polach
i skreca ludziom glowy, co powoduje pickacy bol w szyi (Mosz Kul 2, 696-698).
Byt to takze czas odmawiania modlitwy Aniof Pasiski, nastgpowala przerwa w pra-
cy oraz podejmowano dzialania o charakterze magicznym i religijnym (zob. Brzo-
zowska-Krajka 1994, 141-166).

Natomiast nocna faza $rodkowa stanowi moment dominacji szatana i najwick-
szej aktywnoéci istot demonicznych. W trakcie kwerendy i badan terenowych zgro-
madzono liczne opowiesci potwierdzajace taka percepcje tego czasu. Przyktadowo
jeden z informatoréw opowiadal, ze w Zaduszki wszystkie dusze z cmentarza szly
o godzinie dwunastej w nocy do kosciola. Zobaczyta je matka, ktdra bardzo optaki-
wata zmarla niedawno c6rke. Dziewczyna szta z tytu i dZzwigata wielki dzban, matka
wiec pyta ja:

»Co tutaj tak dzwigasz przy sobie?” A ona méwi: ,Ten dzban diwigam twoich
lez, zebys nie plakata, bo mnie jest bardzo dobrze! Zebys wigcej nie ptakata od tej
pory!” [SS, p. Pulawy].



W drugiej opowiesci tego samego informatora pojawia si¢ motyw straszenia
w Zaduszki. W czasie drogi powrotnej do domu uslyszat on:

Swist i cudowne te glosy rozmaite, jak mnie przejgl strach, nie wtedy, kiedy to sig
dziato. Ja jak poszedtem, to kuniem trzeba by mnie gunic. Ja do dumu wpadiem,
a tu siedem po dwunasty! [SS, p. Pulawy].

O tej godzinie demony zagrazaja ludziom:

1 tak juz byto przed dwunasty sztam spac i polozylam, jeszcze dobrze nie zasng-
tam, o czyms tam pomyslatam i od razu mnie cos dusi. No i przyszta ta dziew-
czyna, ta ktdra tego... I tak mnie dusita, a ja wtedy w nocy zaczgtam krzyczed do
meza: ,Janek, Janck, ratuj mnie, cos mnie dusi!”. I wtedy to cos odeszto ode mnie
[ME p. Kalisz];

Za$ wykonana wedlug specjalnych zalecen piszczatka:

[...] ma wlasnosé, ze skoro w nocy uderzy wpdt do dwunastej, a na niej si¢ przy
smgtarzu zagra, to cate wojsko upiordw ze swych mogit powstaje w ogrommych po-
staciach, ktdrzy wychodzg nie tylko pieszo, ale nawet na koniach i w zbroji, jezeli
byli wojownikami za zycia (K 17 Lub 96).

W relacjach zostaly sugestywnie przedstawione pojedyncze dusze oraz cale
zastepy dusz, kedre przychodzg na ziemie. Wyraznie podkreslono, ze zdarzenia te
nast¢puja o godzinie dwunastej w nocy. Péinocna kulminacja desakralizacji cza-
su sprzyja wszelkim dzialaniom utrwalajacym antytad. Jest ona wigc momentem
przemieszania si¢ porzadkéw — ludzkiego i pozaludzkiego. Dlatego o tej godzi-
nie mozna na przyktad pozyskaé latarica poprzez zjedzenie migsa upieczonego
czarnego kota (Szyfer MiW 107-108). Wierzenia zwiazane z godzing dwunasta

utrwala zabawa zwana strzygoniem:

Drzieci ustawiajq si¢ w koto, a jedno z nich udajgc strzygonia, kladzie sig w srodku
kota twarzq do ziemi, zamyka oczy, udajgc, ze spi. Dzieci obchodzg kotem lezgcego
strgygonia i méwiq chérem: ,Pierwsza godzina strzygon $pi, druga godzina strzy-
o1 $pi itd.” Wreszcie godzina dwunasta — strzygon wstaje. Strzygort zrywa sig z zie-
mi i goni dzieci, te zas rozbiegajg sig na wszystkie strony. Ktdre dziecig pochwycit,
prowadzi tam, gdzie lezal i to zostaje strzygoniem, a gra trwa dalej (Bieg Mat 378).

Jest to wigc czas silnie obudowany wierzeniami demonicznymi, utrwalony-
mi w $wiadomosci ludowej. Obecno$¢ ich w zabawie dziecigcej $wiadezy o ich
powszechnosci. Wierzenia te wynikaja z tego, iz jest to godzina graniczna, dzieli

dobg ,na polowe”, wyznacza moment petni i apogeum nocy.



Godzina dwunasta w nocy sprzyja takze podejmowaniu dziatan o charakterze
magicznym, ktére moga mie¢ pozytywne konsekwencje, na przyklad stuza pozyska-
niu niezwyklego kwiatu (K 23 Kal 96) lub wody o szczegdlnych wlasciwosciach,
kedra sprawia, ze wlosy staja si¢ zlote (K 51 San-Kr 240). Zaswiaty w tym szczegdl-
nym momencie s3 blizej czlowieka, jest to sytuacja grozna, ale jednoczesnie, przy
Scistym zachowaniu wymogéw rytualnych, mozna czerpaé z niej korzysci.

Péinoc wyznacza koniec jednego dnia i poczatek drugiego®, stad w momen-

tach przelomowych nabierata ona szczegdlnego znaczenia:

W karczmie w ostatni wtorek wehodzi strdz o pétnocy i gwizdze dwunasty godzi-
ne. Weenczas skrzypek zrywa wszystkie struny, kigka na srodku izby karczemné;,
a kazdy z obecnych kladzie mu swq czapke na glowg, przez co robi si¢ na jego
glowie piramida czapek, ktdre nastgpnie najstarszy z obecnych gospodarzi straca
mu kijem z glowy, jakoby zapustowi scinal glowg. Poczém gdy sig skrzypek z ziemi
podniesie, gospodyni podaje popidt, a kazdy posypawszy sobie nieco popiotu na gto-
we, bije si¢ w piersi i idzie do domu (K 11 Poz 144);
Swi;z‘o Sylwestra, czyli Lasoty, na ostatni dziert roku przypada. W wielu domach
Jest w uzywaniu niemiecki zwyczaj obchodzenia go zabawg, i czekania w licznej
druzynie godziny dwunastej polnocnej, by stowem i kielichem uczcid przybycie
roku nowego (K 24 Maz 91).

Takie przetomowe daty uwypuklaja graniczny charakter godziny dwunastej,
wraz z calym bagazem naddanych znaczen przypisywanych w kulturze ludowe;j
graniczno$ci. W aspekcie temporalnym godzina ta oddziela karnawat od postu,
stary i nowy rok, a wigc zupelnie odmienne jakoéci. Daty przelomowe warunkuja
takze adekwatne zachowanie czlowicka, na przyktad zabawe versus wstrzemiez-
liwo$¢ i zadume. Dzielaea je granica jest mgnieniem, gdyz — jak obrazowo pisal
$w. Augustyn w Wyznaniach — bedac terazniejszoscia, nie ma zadnej rozciaglosci.
Trudno wiec uwierzy¢, ze ztobi tak glebokie podzialy, tym bardziej wigc ich cigzar
spoczywa na liczbie 12.

Odliczanie kolejnych godzin az do dwunastej jest zasada konstrukcyjna
piesni pogrzebowej o incipicie Zegnam cig, mdj swiecie wesoty. Kolejne godziny,
odmierzane miarowym biciem zegara, wyznaczaja ostateczne pozegnanie zmar-
tego: z rodzicami, znajomymi, krewnymi, przyjaciétmi, ksiazetami i stugami, ko-

lejno z mitrami, koronami, tronami, nastepnie z pokojami, strojami, zwierz¢tami,

# Nie zawsze w taki spos6b dzielono dobe, przykladowo Babiloriczycy, zydzi i muzulma-
nie dzien liczyli od zachodu stonica, Egipcjanie od $witu, Stowianie od wschodu, Rzymianie

od pélnocy, a Umbrowie i Ateficzycy od potudnia (Szadura 2017, 154-155).



zywiotami, niebieskimi planetami, najmilszymi zabawami, az w koricu z powierz-
chownymi sprawami. Punktem kulminacyjnym piesni jest godzina dwunasta, kie-

dy to dusza rozstaje si¢ z ciatem:

Zegnam was godziny cukrowe

Momenta i dni kanarowe

Juz zegar wychodzi

Indeks nie zawodzi

Do wiecznego spania

Smierci duszg wygania

Bije dwunasta godzina

[TN UMCS 1562 Dorbozy 2007 MM]; wariant: (K 22 Lecz 41-42).

W kolejnych zwrotkach nastepuje wige pozegnanie ze $wiatem ludzkim,
z naturg w wymiarze kosmicznym, reprezentowanym przez planety, z Zywio-
tami oraz otaczajaca czlowicka przyroda. Zmarly zegna tez zycie spofeczne
(por. Niebrzegowska-Bartminska 2007, 174-175). Caly $wiat zamyka si¢ wigc
w dwunastu godzinach, co potwierdza, ze liczba ta symbolizuje pelnig i calosé.
Dodatkowo miarowe bicie kolejnych godzin petni funkcje estetyczne, ale takze
mnemotechniczne, gdyz utatwia zapamietywanie kolejnych zwrotek i odtwa-
rzanie tekstu z pamigci.

Z tej czesci rozwazan plynie wniosek, ze liczba 12 wyznacza fundamentalna
jednostke cykléw czasu, zardwno w wymiarze makro, czyli roku, jak i mikro,

czyli doby.

8.3. Postacie w liczbie 12

Liczba 12, ktéra stanowi symbol petni i calosci zbioru, jest zestawiana z postaciami

demonicznymi i ludzkimi:

W Jozefowej, wsi powiatu przasnyskiego, byla wloscianka chorg, o ktdrej powia-
dano, ze czarownica trzy razy wsadzata w nig ztego, inna ciotunia zadata chorej
babie az dwunastu djabléw (Bieg Lecz 5-6).

W innym wariancie chora na obled nazywano ciotunig dwunastu djabtéw
(Bieg Lecz 206). W bajce dwunastu diabtéw chce zgladzi¢ gléwnego bohate-
ra, ale zostaja one przez niego przechytrzone (Bart Waz 130-134). Dos¢ po-
wszechne w folklorze jest zwielokrotnianie liczby diabléw, co ma na celu zin-

tensyfikowanie ich znaczenia i funkeji ekspresywnej, wzmozenie obrazowosci



i zwrécenie uwagi na réznorodno$¢ diabelskich istot (Dzwigot 2012, 115-16).
Demony w liczbie dwunastu stanowia calosciows, zamknigta grupe, ktéra pelni
okreslone funkcje. Ponadto jest to wiasciwa liczba do charakteryzowania $wiata
chtonicznego, co potwierdza wyartykulowana juz teze, ze w kulturze ludowe;j
symboliczne liczby, ktére cechuje mistyczna aura, stuza do méwienia o tym, co
inne i obce. Natomiast Stanistawa Niebrzegowska-Bartmiriska wyrdznia teksty,
w ktérych funkcjonuje dwunastu aniotéw (Niebrzegowska-Bartminska 2007,
345-346, zob. tez Ad Pocz 29-30).

W prozie bajkowej cze¢sto w liczbie 12 wystepuja zbdjcy, przykladowo jeden
z nich ztapat zlote jabtko rzucone przez ksiezniczke, co oznaczalo, ze zostanie jej
mezem (K 17 Lub 188). Taka liczba tych postaci pojawia si¢ réwniez w przeka-
zach z innych regionéw (K 51 Sa-Kr 300). Takze synowie sa zestawiani z liczbg 12:

Byli raz trzy corki u jednego krdla, trzy siostry byli, i siedzieli sobie nad drogo przy
bitym trachcie; i jechat tamtendy miody krélewicz. A jak on jechat, tak oni gadali
sobie tak, zeby ich styszat: najstarsza méwi: zeby sie ten krdlewicz ze mno oze-
nit, to bym mu bochenkiem wojsko nakarmita, jednym bochenkiem, cate wojsko;
a Srednia méwi: a zeby sie ten krdlewicz ze mno ozenit, to bym mu wrzecionem
cale wojsko przykryta, jednym wrzecionem; a namlodsza méwi: a zeby sie ze mno
ozenit ten krdlewicz, to bym mu urodzita dwanascie syny, a kazdy by miat mie-
sionc na czole, a jasne zore na tyle glowy (K 34 Chet 92).

W innej bajce ludowej ojciec oddaje chiopca na wychowanie do czarnoksiez-
nika, po roku chce go odzyska¢, a zeby to zrobi¢, musi rozpoznaé syna wéréd dwu-
nastu krukéw, golebi i koni (Bart Waz 110-114). W kazdym z powyzszych przy-
ktadéw taka liczba postaci stuzy zintensyfikowaniu znaczenia: dwunastu zb6jcow
wskazuje, ze jest ich duzo, a ten jeden, kt6ry w jaki$ sposéb si¢ wyrdznit, miat trud-
ne zadanie. Obietnica urodzenia dwunastu synéw, keérzy dodatkowo beda mieé
takie atrybuty jak ksi¢zyc i zorze, jest najbardziej atrakcyjna sposréd propozycji
trzech sidstr. Rozpoznanie syna wéréd dwunastu zwierzat jest skomplikowane
wlasnie ze wzgledu na ich mnogos¢. Taka liczba postaci wskazuje na komplemen-
tarno$¢ i catkowity reprezentatywnosé. Ponadto tworzy atmosfere tajemniczosci
lub podkresla wlasciwy porzadek $wiata.

8.4. Podsumowanie

Podsumowujac obecno$é liczby 12 w polskiej kulturze ludowej, nalezy stwierdzié,

ze czestotliwo$¢ jej wystepowania jest mniejsza niz omoéwionych wezesniej liczb



z pierwszej dziesigtki. Jednak konteksty, w ktorych sie pojawia, wskazujg na konty-
nuowanie przez nig ogélnokulturowej symboliki. Jest wigc to liczba wyrdzniajaca
si¢ i wazna, stanowi synonim pelni i doskonatosci. Taka charakterystyka sprawia,
ze tworzy ona kolekeje wigilijnych potraw, a wiec funkcjonuje w jednym z najwaz-
niejszych momentéw roku, petnigc funkcje magiczne i religijne, co $wiadezy o jej
randze w ludowej wizji $wiata.

Dominujacym kontekstem wystepowania dwunastki jest aspekt temporalny.
Wynika to z obiektywnej obserwacji proceséw zachodzacych w naturze, keore jed-
nak przekladajg si¢ na mocno zakorzeniony w powszechnej $wiadomosci podziat
czasu w cyklu rocznym i dobowym. Wyznaczane przez nig miesigce stanowia dwa-
nascie odr¢bnych i autonomicznych bytéw, rézniacych si¢ miedzy sobg chociazby
charakterystyka pogodowa, ktora mozna przewidzie¢. Nastgpuje tutaj takze zja-
wisko przenoszenia symboliki wigkszego okresu na mniejszy, stad okres dwunastu
dni przed i po Bozym Narodzeniu zyskuje znaczenie o charakterze profetycznym,
magicznym i eschatologicznym. Obecno$¢ takiej delimitacji czasu potwierdza
przypisywana jej nazwa dwunastnica. Dwunastka takze okresla godzing, ktéra jest
wazna w cyklu dobowym. Zaréwno w szczycie potudniowym, jak i péinocnym
stanowi apogeum, moment graniczny, wyznaczajacy petni¢. Dlatego przypisy-
wano jej dzialania o charakterze magicznym, religijnym oraz laczono z duchami
i demonami. Jest ona takze zestawiana z postaciami ludzkimi, wskazujac na ich

catosciowy zbiér, mnogos¢ lub uwypuklajac wyjatkowosé jednej z nich.



9 Liczba 100

Symbolike setki ksztaltuje podstawa dziesietna, ktéra jest najpowszechniejszym
systemem liczenia, uzywanym na calym $wiecie, ma wiec ogromny zasieg etniczny,
historyczny i geograficzny (zob. Ifrah 2006, 143-145). Sto zgodnie z regutami
systemu dziesigtkowego jest wigc interpretowane jako pelnia, doskonato$¢ i tajem-
nica calego rozumnego stworzenia, tworzy zamknieta cato$¢ oraz sygnuje podziat.
Jest to liczba $wieta i przynalezna Bogu. Mysl t¢ uzasadnia przypowies¢ ewange-
liczna 0 Dobrym Pasterzu, kt6ry pozostawit dziewigédziesiat dziewied owiec, aby
szukal jednej zagubionej. Ogélna liczba owiec wynosi wigc 100 (For Sym 55).
W literaturze chrzescijaniskiej setka to takze symbol niebianskiej szczesliwoseis
podobne znaczenie ma liczba tysigc (Herd Lek 151). Obie stanowig dziesigcio-
krotno$¢ dziesiatki, co kojarzy si¢ z mnozeniem, powielaniem oraz wyznacza duzg
warto$¢. Szezegélnie dla ludéw niepismiennych setka mogta stanowi¢ liczbe abs-
trakcyjna, do ktérej trudno byto doliczy¢ i dlatego wiazata sie z ogromna iloscia,
wielkoscig czy odlegloscia. Taki rys jej symboliki jest obecny we wszystkich fase-

tach, ktore zostaly wyréznione ponize;.

9.1. Czas

W powszechnie stosowanej segmentacji czasu sto lat to wiek, a wieki odmierzaja
dzieje $wiata. Kwantyfikacyjne znaczenie jest rezultatem dlugotrwalego proce-
su, gdyz pierwotne znaczenie leksemu wick to “zyciowa sita, moc’ Z czasem se-
mantyka ilosciowa uzyskala konkretng wielkos¢ (Szadura 2017, 190). W polskiej
kulturze ludowej, ale i ogélnonarodowej, okres stu lat jest mocno zakotwiczony,

funkcjonuje bowiem w formule sktadanych zyczen, co potwierdza dokumentacja:

Kiedy kto kichnie w towarzystwie (mianowicie po zazyciu tabaki), wszyscy zyczq
mu zdrowia, diugich lat, sto lat zdrowia, dobrych powodzen, spetnienia Zyczen
(K 17 Lub 120);



Nas tatusio wiwat pije,
niechaj sto lat zyje,

pije pije, a nie moze,
dopomdz mu Panie Boze

(Ad Bor 133-134); wariant: (K 6 Krak 490-491).

Zestawienie sto lat konotuje przekonanie, ze jest to dtugi czas i kazdy jubilat
zyczylby sobie dozy¢ takiego wieku. Ponadto sformutowanie to niesie pozytywny
ladunek, jest to dar przekazywany w formie stownej (zob. Adamowski 1992a), jak
pokazuja powyzsze przyklady, nie tylko w sytuacjach oficjalnych i $wigtecznych,
ale takze prozaicznych i codziennych. W kulturze ludowej takie zyczenia kiero-
wane s3 przede wszystkim do rodzicéw.

W piesniach taka temporalna kwantyfikacja wyznacza dlugi okres, ktéry jed-
nak nalezy wytrwa¢, jesli komus obiecywalo si¢ mito$é:

Nie bede zatowad, bede cig mitowad,
chociazbym tez miata sto lat pokutowad.
Sto lat pokutowad, jesce odwiecerze,

kto komu obiecat, musi wytrwad scérze.

(K 18 Kiel 140).

W innej piesni, oscylujacej wokot tematu mitoéci, kawaler deklaruje, ze be-
dzie przez tak dtugi czas szukat odpowiedniej kandydatki na zone:

O, nie bede si¢ zenit, da jaz mi sto lat minie,
bede upatrywal dobréj gospodynie
(K22 Lecz 147).

Hiperbola z tym komponentem liczbowym stuzy podkresleniu, jak wazny
jest dla niego wlasciwy wybér zony.

Okres stu lat jest zestawiany przez informatorke z czasem oczekiwania na
wyrosniecie drzewa: Na duze drzewo to trza czekad sto lat [ZK, p. Lubartéw].
Wiek jest wynikiem mechanicznego podzialu czasu (Szadura 2017, 152), jed-
nak w przyblizeniu wyznacza on pozadana dtugo$¢ zycia. Interesujace jest wigc
w powyzszym przykladzie, Ze miara ta zostaje rozszerzona takze na $wiat roslin-
ny. Tyle lat trzeba czekaé, aby drzewo osiagnelo duza wysoko$¢, podezas gdy zy-
cie cztowieka w takim przedziale si¢ dokonuje. Drzewo wigc egzystuje znacznie
dtuzej niz istota ludzka.



W bajkach i legendach ludowych sto lat czg¢sto wystepuje w formule inicjal-

nej, wskazujac, ze co$ zdarzyto si¢ dawno temu:

Ze sto lat moze temu bedzie, jak chiopi towigc ryby, uczuli, ze siec o cos sig w wo-
dzie zaczepila. Puscili wigc w nig zamorczyka (zamorczyk, tj. za morzem wy-
chowany, jak objasnit opowiadajgcy), ktdry juz i przedtem zanurzal si¢ pare razy
w tym stoku, ale nie mdgt trafi¢ nigdzie, a teraz za siecig dostat sig do krzyza na
wiezy zapadiego kosciola, bo za niego sie¢ byla uczepiong (K 16 Lub 14).

Oddalenie w czasie wyznaczone przez sto lat utatwia opowiadanie o niezwy-
ktych wydarzeniach, w powyzszym przykiadzie jest to odnalezienie zatopionego
kosciota. Tak diugi okres sprawia, ze nie jest mozliwe zweryfikowanie ich prawdzi-
wosci, zatem opowiadajacy dystansuje si¢ do nich, niejako zawiesza osad (Wdjcic-
ka 2010, 129). Formuta taka niesie takze informacjg, ze zdarzenia mialy miejsce
dawno temu. Intencja opowiadajacego nie jest wskazanie doktadnej liczby lat, ale
pokazanie ich ogromu. Setka jako liczba pelna, ,,okragla”, a takze duza, rozszerza
swoje znaczenie. W takim kontekscie zatem st Jat oznacza ‘wiele’. Na potwierdze-
nie tej tezy mozna pokaza¢ inne teksty folkloru, w ktérych liczba ta funkcjonuje
jako synonim wielosci, przykltadowo w piesniach ziemia pochlania kosciét, co jest
karg za nieszczera pokute, a jego zniszczenie rozpoczyna si¢ od wstrzasu muréw
Jjakby pod uderzeniem stu groméw (K 23 Kal 205) lub tylez postronkéw jest mo-
czonych, zeby u$mierci¢ niewierng dziewczyne (K 1 Pie$ 111); w zagadkach lu-
dowych naparstek to: Maluski domeczek,/ A w nim sto okieneczek (Fol Zag 169),
grzmot za$ jest opisywany jako wol, ktéry ryci na sto gér (Fol Zag 54).

9.2. Przestrzen

W kulturze ludowej liczba 100 opisuje przestrzeri w wymiarze symbolicznym.
W piesni o spowiadajacej si¢ matkobdjczyni siedmiu synéw ziemia drzy na sto
s3zni (saznia to antropomorficzna miara odpowiadajaca diugosci rozpigtych ra-
mion mezezyzny). Dzigki tej intensyfikacji wyeksponowano olbrzymig potad zie-
mi, ktéra empatycznie drzy z powodu cigzkiego grzechu (K 12 Poz 309). Z kolei
sto mil w piesniach jest miarg duzej odleglosci. Taka hiperbolizowana przestrzen
nie stanowi jednak przeszkody w obliczu mitosci dwojga ludzi:

[...] cho¢ bede o sto mil,
bedy listy pisal.



A ty bedziesz pisal,

a ja odpisywac,

to juz bedzie serce
twoje z mojem bywad

(K 46 Ka-S 179).

W podobnym znaczeniu zostaje wskazana taka odleglo$¢ w bajkach. Funk-
cjonuje ona jako przeszkoda, ktéra musi pokonaé bohater, nie stanowi ona jednak
dla niego problemu. Przykladowo mysliwy przy pomocy pséw (a sa to zamienione
w zwierzeta dusze) szybko pokonuje sto mil, dzi¢ki czemu zapobiega weselu uko-
chanej z innym mezezyzna (K 35 Prze 208). W innej bajce pokonywanie takiej
odlegtosci komplikuje i wydltuza trud zdobycia mfodej wody. Bohater, ktéry chee
uzyska¢ informacje, gdzie moze ja znalez¢, jest odsylany do drugiego, starszego pu-
stelnika, co o sto mil stgd mieszka (K 51 San-Kr 235). Liczba 100 formuje wige diu-
gie odcinki; ich pokonanie spowalnia akgje, ale zarazem podkresla spryt bohatera,

uwypukla jego pozytywne cechy i wiedzie do szczg$liwego finatu.

9.3. Postacie

Liczba 100 zestawiona z osobami wskazuje duze ich grupy. W przeklenstwie
Do (sto/stu) diabtsw! (SGP PAN 5, 512) zostaja wyrazone negatywne emocje,
a multiplikacja istoty demonicznej prowadzi do intensyfikacji ekspresji'. Dzi¢ki
uzyciu liczb to odwolanie do diabla mozna w nieskoniczonos¢ poszerzaé (Dzwi-

gol 2012, 107). Przystowia ze zwielokrotnionymi postaciami demonicznymi

! Na podobnej zasadzie zostaly uzyte zestawienia z liczba 100 w nastgpujacych przykladach:
A moja matusiu,
dajcie mi crusig,
nie stojg 0 wiano,
tylko o gebusie.
Juzem sie ozenit,
geba sig przejadia,
da daj matko wiano,
sto diabléw'es zjadia
(K 19 Kiel 37);

Dziewucho bestyja,
selmo kanalija,

w serce-§ mi sig whradla,
sto katw-es zjadla

(K 6 Krak 468).



stuzg takze intensyfikacji znaczenia, na przyklad: szpetny jak sto diabtéw (NKPP
3, 410); kwasny jak sto diobtéw (NKPP 2, 263); mrdz jak sto diabléw (NKPP 2,
543); robig jak sto diabléw (NKPP 3, 50); smierdzi jak sto diabléw (NKPP 3,
460); rozindyczyta sig jak sto diabléw (NKPP 1,797) czy Nadgl sig, jakby zjadt sto
djabtéw (Bieg Lecz 205). Kumulacyjne uzycie liczby 100 oraz postaci diabelskich
stuzy obrazowemu przedstawieniu i maksymalnej hiperbolizacji. Setka wymaga
zaawansowanej umiejetnosci liczenia, ale charakteryzuje $wiat pozaziemski, kedry
wymyka si¢ rozumowemu poznaniu. Nastepuje wiec tu pewien paradoks - liczby,
ktére porzadkujg migotliwg rzeczywistosé, czyniac ja przystepna i zrozumiaty dla
ludzkiego umystu, charakteryzuja diabty, a wigc postacie chtoniczne i tajemnicze.
Setka wiec, oprécz dominujacej funkeji hiperboli, stanowi narzedzie stuzace do
charakteryzowania mocy i sily strefy pozaziemskiej poprzez odniesienie do duzej
liczby jej przedstawicieli.

Liczba 100 opisuje nie tylko postacie demoniczne, ale takze bohateréw prozy
ludowe;j:

Mial krdl corkg bardzo urodng i cheial jg wydal za mqz, lecz ta nie cheiata is¢
za zadnego, tylko umyslita zyé w panienstwie. Razu jednego zachorowata bar-
dzo cigzko, az nadchodzi Smieré i ma krdlewna umieral. Przyzwata do siebie ojca
i méwi mu: ,,Ojcze kochany, ja umre — a ty pochowasz mig¢ w tym kosciele i be-
dziesz mi przysylad po sto Zotnierzy na kazdg noc”. Co przyszto tych sto zotnie-
rzéw na wartg do niéj, to ona wychodzita z grobu i tych zotnierzy, co byli, zjadlta,
a kosci w grobach zostawita i zawsze przed pdinocg uspokoita si¢ z tém wszystkiém

(K 19 Kiel 228).

W tym kontekscie liczba 100 podkresla ogromny wymiar zta wyrzadzane-
go przez dziewczyne po $mierci, ktdre stanowi konsekwencje jej wyboru za zycia
— mimo swej urody nie chciata wyj$¢ za maz. Ten ciezki grzech byl popetniony
wbrew zyciu i rozmnazaniu sig, czyli jednej z naczelnych wartosci w ludowym
swiatopogladzie, dlatego ma on negatywne reperkusje, ktérych rozpietos¢ jest
podkreslana przez setke.

9.4. Zwierzeta

W bajkach zwierzgta w liczbie 100 znamionujg przeszkode, ktéra musi pokona¢
bohater: na przyktad krél wydaje rozkaz, aby past on sto zajecy przez trzy dni
(K 35 Prze 211) lub ma przez noc zjes¢ sto woldw pieczonych i sto pieczywa chle-

ba, i sto beczek wina wypié; i pod nim ma si¢ przez noc spalic sto sigg drzewa



(K 51 San-Kr 213). Pokonanie trudnoéci jest stalym motywem bajek ludowych.
Wykorzystanie liczby 100 w tym kontekscie wyolbrzymia skale przeszkody, tak
iz pozornie wydaje si¢ ona niemozliwa do pokonania. Wpisuje si¢ to w poetyke
gatunku, potegujac napiecie oraz podkreslajac determinacjg¢ bohatera w dazeniu
do osiggnigcia upragnionego celu.

Natomiast zestawienie setki i koni stuzy w kulturze ludowej do opisywa-
nia uzycia duzej sily czy podjecia olbrzymiego wysitku w celu zmiany zaistnia-
lej sytuacji, aby w ten sposéb uwypukli¢ niemozno$¢ powrotu do stanu wyj-

sciowego®:

Cho¢ bys gnata na sto koni,
to juz tego nie dogoni.
Chocbys gnata i na trzysta,
to nie bedzies panna cysta

(K 18 Kiel 165); wariant: (NKPP 1, 328).

Kon byt charakteryzowany jako zwierze szybkie i zywiotowe, co widoczne jest
w zoonimach (zwierz¢tom tym nadawano takie imiona jak: Pospiech, Strzala, Ga-
lopek, Wicher, Huragan) (Kielak 2020, 86). W zestawieniach z liczba 100 cecha,
taka jak szybkos¢ czy intensywnos¢, zostaje uwypuklona, wyrazona precyzyjnie
i dobitnie. Liczba ta zestawiana z kofimi wskazuje takze wielko$¢:

O}, jadaz, jadg, w kolasach jadyg,

w kolasach z drabek, z wielkg parady.
A sto koni jedzie w przedzie,

a sto drugie w zadzie jedzie

(K 24 Maz 239-240).

> W piesniach zostaly wyeksponowane takze pojedyncze zestawienia liczby 100 i zwierzat, na
przyklad z owcami, w kedrych setka petni funkeje potegowania — w tym przypadku jest to wielkos¢
popetnionych win, ktdra jest zestawiana z pozorna checia poprawy:

Przysed ci wilcek do sopki,

upad panience pod stopki,

praysiggam zgrzesylem,

sto owiec dusitem

i wigcy.

Zadnyj owiecki nie rusg,

ino barankdw wyduse,

zeby nie becaty,

nas nie turbowaty

Juz wigcy

(K 5 Krak 231).



Taka liczba koni unaocznia rozmiar i rozmach wesela. Sto koni pojawia si¢
takze w innym momencie obrzedu weselnego, ukazujac nie tylko wielos¢:

Bierzesz me, bierzesz od ojca, od matki,
niechaj my bedg wszelakie dostatki.
Niechaj my bédzie w Spizarni i w skrzyni;
bytaby ze mnie dobra gospodyni.

Niechaj my bédzie sto koni w karycie,
dwanascie panien w samym j-aksamicie

(K 4 Kuj 8).

Liczba 100 wystepuje tu w funkcji magii zyczacej — wskazywanie obfitosci
opisywanej miedzy innymi poprzez setke (ale tez przez dwanascie panien w aksa-
micie) ma przynies¢ bogactwo i pomyslnos¢ po slubie. Wspotkreowanie przez te

liczbe zyczen jest wyraznym rysem w jej charakterystyce.

9.5. Miary i pieniadze

Powszechnie w kulturze ludowej liczba 100 wyst¢puje w piesniach zniwnych.

Setka pojawiajaca si¢ w utworach tego gatunku konotuje bogactwo i dostatek:

Przynieslismy plon
jegomosci w dom.
Dajze Boze plonowato,
po sto garncy z mendla dato,
Jegomosci w dom
(K 9 Poz 158); warianty: (K 9 Poz 160; K 10 Poz 206-207; K 10 Poz 208;
K 10 Poz 210; K 11 Poz 46; K 11 Poz 152).

Zyczenia obfitoéci dotycza réznych gatunkéw zbéz: pszenicy, zyta czy jeczmie-
nia (zob. SSiSL II/1). Setka jako duza liczba jest odpowiednia do wyrazenia dostat-
ku i wielosci. W polaczeniu z réznymi miarami (garnce, kopy) poteguje obfitosé
przyszlych zbiordw, dlatego jest czedcig jezyka, ktory jest jednoczesnie dzialaniem
oraz stanowi dar wyrazany za pomoca stéw. Zyczenia dostatku i ptodnosci formuto-

wane przy pomocy liczby 100 pojawiaja si¢ réwniez w koledzie zyczacej dla panny:

Z cicha panny przystgpujcie,

do tego dworn po kolgdzie.

Bo w tym dworze grzeczna pani,
po sto zlotych suknia na nij.

Po sto zlotych, po czerwonych,
kolgdniczkom obiecanych.



Z cicha panny przystepujcie,

do tego dworu po kolgdzie.

Bo w tym dworze grzeczna pani,

po sto ztotych cizmy na nij.

po sto zlotych, po czerwonych,

koledniczkom obiecanych.

(W ten sposéb Spiewajq i dalsze strofy: trzecig, czwartq, pigtq i szdstq, zmieniajgc
tylko czgsci ubrania; wiec w miejsce sukni i cizm, méwige: poiczochy, koszulka,

perty, czépek) (K 24 Maz 108).

Zaprezentowany tekst stanowi mlodziezowa koledg zyczaca, tak zwang ubie-
ranke. Wymienianie poszczegélnych elementéw stroju i wskazywanie ich wyso-
kiej ceny mialo przynies¢ pannie pomyslnosé i urode. Zyczenia s3 przedstawiane
w konwencgji ,obrazu spetnionego’, za$ intencja tych piesni jest wyraznie zalotna
(Bart PANLub I, 265)°. Podkreslanie duzej wartosci czgsci stroju miato zapewnié¢
dziewczynie dostatek, szczgécie oraz szybkie zamazpdjécie.

Liczba 100 funkcjonuje wiec jako miara ilosci pienigdzy, ktére wystepuja
w roéznych historycznie warunkowanych wariantach, takich jak: dukaty, talary,

ZiOtC, Czerwone CZy grosze:

A ja ciebie, dziewcze, nie cheg,
czarne nogi masz.

ija tez o cig nie stoje,

bo ty w karty grasz.

A pojdg ja do jeziora,

umyjg nogi,

a ty przegrasz sto talaréw,
bedziesz ubogi.

Chocbym przegrat i drugie sto,
i to niewiele,

a tys glowy nie czesala

cztery niedzieli

(K 46 Ka-S 113); wariant: (przepijesz/przegrasz sto czerwonych) (K 48 Ta-Rz
128; K 18 Kiel 136; K 16 Lub 256); (sto talaréw) (K 50 Sa-Kr 48—49).

W powyzszej piesni milosnej (zalotnej), stylizowanej na rozmowe pomiedzy
dziewczyng i chopcem, ktdrzy maja si¢ ku sobie i w zartobliwy sposéb si¢ przekoma-
rzaja, w zaleznosci od punkeu widzenia sto talaréw stanowi duzo lub mato. Wedtug
dziewczyny taka kwota to olbrzymia przegrana, ktéra sprowadzi na zalotnika biede,

3 W tym tomie zgromadzono liczne przyklady tego typu piesni z wojewoddztwa lubelskiego.



natomiast w ripo$cie chlopca 0 niewiele w odniesieniu do niechlujnego wygladu
dziewczyny. Takie postrzeganie potwierdza wzglednos¢ punktéw widzenia, a tym
samym u$wiadamia, ze warto$¢ przypisywana liczbom jest warunkowana podmioto-
wo, a takze kontekstowo, co pokazuja kolejne przyktady: sume pienigdzy wyznacza-
ng przez liczbe 100 jest w stanie zaplaci¢ kawaler za ukochang dziewczyng (K 6 Krak
22). Natomiast sto dukatéw chce ofiarowaé pan rodzinie dziewczyny, ktdra zabit
(K 1 Pie$ 112), co stanowi formg upiornego zado$¢uczynienia. W wymienionych
kontekstach, zaréwno pozytywnym, jak i negatywnym, liczba 100 wyznacza duza
kwote, dzicki czemu zostaje podkreslona warto$¢ tego, za co ma by¢ zaplata.

To, co mozna kupi¢ za pieniadze, bywa zestawiane na zasadzie opozycji

sto — tysigc:

Posut ci i, posul

sto zlotych na stole,
zgarnij ze, Kasiulu,
stanieli za twoje?

Nie stanie, nie stanie,

trzeba jesce praysud,

drozsy mdj wianecek

nizeli twdj tysige

(K 46 Ka-S 153); warianty: (K 12 Poz 153; K 12 Poz 164-165; K 23 Kal 166;
K22 Eecz 100-101).

Zestawienie to funkcjonuje takze na zasadzie gradacji:

Za wianek sto zlotych,
a za cnotg tysigc

(K 4 Kuj 13);

Za wianek sto zlotych,
a za licko tysigc

(K 6 Krak 157).

Takie komponenty pokazuja hierarchi¢ deklarowanych wartosci istotnych dla
czlonkéw spotecznosci wiejskiej: wianek jest drozszy od pieniedzy, z kolei ico i cno-
ta stoja w hierarchii wartosci wyzej od niego. W tym pie$niowym, wyidealizowanym
obrazie $wiata nie chodzi o precyzyjne wskazanie ceny danych wycinkéw rzeczywi-
stosci, ale, dzieki okresleniu ich przy pomocy setki, zaakcentowanie ich wielkosci,
wartosci czy intensywnosci. Sledzac fascynujaca histori¢ wynalazku liczb opisang
przez Ifraha, mozna si¢ takze wiele dowiedzie¢ o historii pieniedzy — poczatkowo wy-
mieniano rézne cenne rzeczy, z czasem tworzono tabliczki do wymiany, stanowigce
prototyp pieniedzy itd. (zob. Ifrah 2006). Liczby stuza do okreslania ilodci pienig-



dzy, ktérych gléwny kulturowy i ekonomiczny sens jest konstytuowany przez moz-
liwo$¢ ich policzenia. Dlatego obok setki pojawiajg si¢ takze inne liczby, na przykfad
trojka’ lub czwérka’. Pieniadze w okreslonej liczbie uiszcza si¢ w jakims celu, ma to
na przyktad zwiazek z sytuacjy obrzedows lub stuzy gradacji napigcia, stad wska-
zana kwota ma naddane znaczenie, ktdre wynika ze znaczenia wartoéci liczbowej.

* W trakcie wesela panna mioda spodziewa si¢ trzech groszy, czyli w tym kontekscie jest to duzo:
Duzo Spiewalta, Spiewata,

trzy zlote by si¢ spodziewata
(K26 Maz 154).

Wryliczanie kolejnych kwot do zaplaty stuzy pokazaniu gradacji, a zatem wskazuje warto$¢ tego,
co moze by¢ sprzedane (lub nie):

Hej, starego dziada mam, da c6z ja z nim poradze,
bedzie jarmark w Parysewie, da to go zaprowadze.
Oj, nie sprzm’am g0 za gros,

da nie sprzedam go za trzy

(K 26 Maz 329);

Powiedz mi, dziewczyno, powiedz mi, jedyno:
co oni ci za to dali, kiedy mnie nie bylo?
Nieborak dat mi grosz, jego brat dat zloty,

a ten maty potrgbaczyk dat mi trzy dukaty
(K26 Maz 224).

Ponadto trzy grosze wystepuja takze w innych piesniach (K 39 Pom 222-223; K 41 Maz 76) oraz
w bajce ludowej (K 19 Kiel 223).

> Wariantywnie funkcjonujg wige cztery grosze:

Mdj mezu kochany
juz krowa sprzedana
a lulaj itd.

(Co za nig wzigla?)
1 cztery dukaty,

i cztery talary,

az mi sig po stole
tulaty

(K 1 Piet 289-291).

W piesniach pojawiaja si¢ rézne rodzaje monet:

Moja pani matko,

Juz dziewcze nie wasze,

bosmy tu przepili

cztery maryasze [moneta, zloty polski]

(K 44 Gérl 296);

Sukno na spodnie w Krakowie brano,

po cztery grosze za nie placono
(K 48 Ta-Rz 177-179).



9.6. Dzialania - multiplikacje

Funkcja przywotanych wyzej tekstéw zyczacych jest sprowadzanie dostatku, dla-
tego tez w ich tres¢ zostaly wplecione symbole bogactwa, plodnosci czy mnozenia.
Jednym z nich jest liczba 100, ktéra jest przeciez spotegowana dziesiatka, a zatem
konotuje powielanie. Cechg liczb jest mozliwo$¢ wykonywania na nich dziatan
matematycznych, jak mnozenie, dzielenie czy dodawanie. Przektada si¢ to réwniez
na znaczenia symboliczne, a zatem wigksze liczby nie tylko wyrazaja wielo$¢, ale
takze ich znaczenia wynikaja z kumulacji znaczenia liczb, ktére facza. W folklorze
funkcjonuje zatem liczba 300, ktéra stanowi iloczyn waznych kulturowo liczb 3
i 100. Przyktad jej uzycia odnajdujemy w koledzie zyczacej dla gospodarza o inci-
picie Nowe latko, dobre latko:

Krdwarki ci sid pocielily,

trzysta woloszkdéw rozmnozyly. |...]
Kobytki ci sid pozrebily,

trzysta Zrebigtkdw rozmnozyly. |...]
Ouwiecki ci sie pokocity,

trzysta jagnigtkdw pomnozyly. |...]
(Bart PANLub L, 229).

W innej koledzie o incipicie Nowy wieczdr, szczodry wieczdr w liczbie 300 ro-
dza si¢ nastepujace zwierzeta: byczki, Zrebocki, wieprzocki (Bart PANLub I, 230). Sa
one charakteryzowane poprzez okreslenia biate nogi i zlote rogi. Biel konotuje dobro,
szczgdcie, pozytywne cechy oraz wiaze si¢ ze sferg sacrum (Tokarski 2004; Badach
2016, 91-112), zfoto zas jest elementem sakralizacji pracy rolnika (SSiSL 1/4, 208),
symbolizuje dobro, ktére czlowiek moze da¢ (Smyk 2011, 51; zob. tez Kielak 2015).
Liczbie 300 rowniez mozna przypisa¢ zblizona wiazke znaczen: laczy ona w sobie
tréjke, keora ma symbolike sakralng, jest liczbg nieparzysty sprzyjajaca otwarciu
i zmianie (zob. rozdzial Liczba 3), oraz setke, ktdra wskazuje na mnogo$é. A zatem
opisane za pomoca trzysetki, zlota i bieli zwierzeta stanowia pigkne zyczenia dla go-
spodarza, dowarto$ciowujac jego prace i projektujac mnozenie si¢ dobytku.

Moc liczby 300 zostaje wykorzystana takze w tradycyjnym lecznictwie ludowym:

To méwili takie, to chodzita taka jedna pani, ona miata takg kosé, to méwita, ze
ona trzysta razgy swigcona, trzysta razy ta kos¢ byla swiecona, to juz taka byla
wyczolgana od tych rgk, i “ona tg koscig przezegnata, to przestat bolic, to jakos ta
choroba, czy brzuch czy cos. |...] Smieje sig sam dzisiaj z tego, bo i u nas jezdity,
po tu Stachown, to jak juz byta starszo, to trza ju bylo praywizé, bo “ona byta
starszu, jak “ona przeszla przez prog to pierwsze, to tak religijne, pochwalony i od



razu wiedziata, ze ji sig tu odpowi wszystko, wyjela tu kosé, powiedziata, ze “ona
jest trzysta razy Swigcuna. Ile to pokolett jiu swigcito, ale juz taka byla blyszczqca
Jjak ta rgczka, kazdy cheial tu kosé pomacal, ciekawy byt cickawy, czy to cos dzieje
sig w palcach, sama bys byta cickawa, daj no pani, to pomacam te kosé, co “ona
znaczy [KB, p. Pulawy].

Trzykrotnie powtarzane czynnosci byly powszechnie wykorzystywane w ma-
gicznych aktach leczniczych. Natomiast setka ma pozytywne konotacje w polskiej
kulturze, gdyz zyczenia sto lat s3 synonimem szczgscia i dtugiego zycia, co niejako
zaprzecza chorobie. W celu zwickszenia skutecznosei leczenia intensyfikowano
moc wykorzystywanych rekwizytéw i czynnosci, w powyzszym przykladzie wy-
stepuje zatem trzysta razy $wiecona ko$¢. Zostaje ona wykorzystana do czynienia
znaku krzyza. W przekonaniu informatora juz samo dotknigcie kosci moze po-
wodowaé niezwykle skutki. Wynikaja one z sakralizacji tego atrybutu poprzez
pos$wigcenie wodg, ale takze z faktu, ze czynno$¢ ta zostata wykonana trzysta razy.

Aby wyrazi¢ wielo$¢, wykorzystuje si¢ takze wigksze liczby, na przyklad tysiac.
Jego symbolika jest zblizona do liczby 100, powstaje on przeciez z mnozenia setki
przez dziesig¢, oznacza wigce pelnie, a takze duza ilogé:

Na wielkiej Igce owieczek tysigce
[Gwiazdy na niebie] (Fol Zag 51);

Lezy pod schodami

Z tysigcem glowami

[Eanicuch] (Fol Zag 85);

Tysige braci; jednym pasem opasani
[Snopek zboza] (Fol Zag 134);

W ogrédeczhu

na kéteczlku

wisi zbanuszeczek,

a w tym zbanuszku

Jjest tysige ziarneczek

[Makéwka] (Fol Zag 158).

Znamienne jest, ze w powyzszych przyktadach liczba nie jest wskazana po
to, aby precyzyjnie okresli¢, ile jest ziarenek w makdéwee czy kloséw w snopie, ale
funkcjonuje jako formuta obfitosci.

Od liczby 100 w znaczeniu ‘wiele’ pochodza nazwy takich roslin jak: stokfosa
‘pospolity chwast wystepujacy gtéwnie w zbozu, majacy duza, roztozysta wieche’



(Ka$ Podh 10, 345) czy stokrotka — kwiat tgkowy, co ma duzo drobnych, biatych lub
rézowych platkéw (Pelc SGLub 5, 427; zob. tez SSiSL 11/3, 244). Podobna funkeje
setki i tysigca, kt6rg jest wyrazenie wielosci, pokazuja gwarowe nazwy roslin, takie
jak stolist ‘roslina przydrozna fakowa, krwawnik’; Stolist ma takie listki takie drob-
niutkie i poszarpane takie jakby, jakby jich byto duzo razem i stqd ta nazwa (Pelc
SGLub 5, 428). Jego wariantywna nazwa to #ysigclist, co znajduje nastepujace uza-
sadnienie: Liscie krwawnika so drobne i diugie, a jest tego bardzo duzo, tysigc pewnie
i stqd tysigclist tez pewnie sig nazywa (Pelc SGLub 5,475). Inna nazwa roélinna, ktdra
taczy te dwie liczby, to centuria — od tac. centum ‘sto, mnéstwo, duza liczba’ i aurum
‘zloto’ — prawdopodobnie zostala tak nazwana, poniewaz stosowano ja na liczne
choroby, a zatem byta cenna jak zloto. Gwarowa nazwa centurii to #ysigeznik, tysig-

czne ziele, ,bo to ziele na tysiac choréb” (SSiSL 2/4, 113; zob. tez Pelc SGLub 5).

9.6. Podsumowanie

Liczba 100 w kulturze ludowej w réznych kontekstach stuzy do wyrazania znacz-
nej wielkosci, co koduje takie znaczenia jak: bogactwo, obfitos¢, dtugo$é, duza
odleglo$¢ czy intensywno$¢, ale tez trudnosci i przeszkody. Przywolywana jest
wiec w gatunkach, ktére wykorzystujg hiperbole do przekazania istotnych dla
danego tekstu tresci. Przy pomocy setki zostaja wyrazone zyczenia stu lat, ktére
pokazuja, ze dlugie zycie zajmuje naczelne miejsce w ludowej hierarchii warto-
Sci. Setka jest takze integralna czeécia dtuzszych tekstéw o charakterze zyczacym
(koledy zyczace, piesni zniwne), ktére stuza sprowadzaniu dobrobytu i pomysl-
nosci. Przy jej pomocy zostaje zobrazowane, ze obfito$¢ plonéw i bogaty dobytek
s istotnymi warto$ciami dla chlopa gospodarza. Natomiast z punktu widzenia
mlodej panienki na pierwszy plan wysuwa si¢ szybkie zamazpdjscie. Liczba ta ma
konotacje pozytywne, co potwierdza gwarowy leksem sezzy w znaczeniu ‘mocny,
dobry’ (Pod SGS254), a takze oznacza intensywno$¢ i wyraza, ze czegos jest duzo,
co z kolei potwierdzaja nastepujace znaczenia gwarowe: sezzy ‘stowo, ktérym mo-
wiacy podkresla bardzo duze natezenie jakiej$ cechy), oraz sezmie ‘z nacechowa-
niem emocjonalnym bardzo, zdecydowanie, ostro, tez: bardzo duzo’: Trza o tym
pomyslec i zjes pore orzechdw, bo obrodziyly setnie (Ka$ Podh 10, 42). Ten ostatni
przyklad koresponduje z obecnoscia tej liczby w zyczeniach urodzaju. Wyraze-
nie intensywno$ci odnajdujemy takze w nastepujacym przykladzie: szokrotne Bég
zaplal — ‘zwrot uzywany dla wyrazenia szczeg6lnie serdecznego podzickowania’

(Kas Podh 10, 345-346).



Liczba sto stuzy takze wskazaniu danych parametréw w przyblizeniu, w przy-
padku gdy akcent pada na ich wielko$¢, nie chodzi za$ o podanie konkretnej li-
czebnosci. Pokazuje to dobitnie, ze nie jest istotna warto§¢ matematyczna tej licz-

by, ale jej znaczenie naddane, metaforyczne i symboliczne.



Zakonczenie

Analiza i interpretacja wybranych liczb, czynnoéci liczenia oraz opozycji parzystos¢
— nieparzystos¢ w kontekstach polskiej kultury ludowej pokazata ich bogate i wie-
lorakie znaczenia oraz istotne funkcje. W symbolach liczbowych drzemie sita i po-
tencjal, poniewaz odwotujg si¢ do transcendencji, pokazujg paralelizm struktur
kosmicznych i rzeczywistoéci ludzkiej, nie tylko porzadkuja uniwersum, ale takze
maja moc performatywna. Funkcjonujg jako rozbudowane symbole, eksponujace
liczne znaczenia, niekiedy nawet sprzeczne, ktére jednak si¢ nie wykluczaja, ale
budujg catosciowy obraz. Kategoria ilosci jest jednym z podstawowych sposobéw
ulatwiajacych orientacje w rzeczywistosci, za$ liczby charakteryzuja byty o ré6znym
statusie. Rejestr tych bytéw jest jednak w miare staly, a okreslajace je liczby nie sg
zwyklymi miarami ilosciowymi, gdyz ilo§¢ w kulturze ludowej jest scementowana
z jako$cia. Liczby wiec jako stale epitety wspottworza lub dubluja z okreslonymi
elementami sens, modyfikuja wzajemnie swoje znaczenia lub tworza nowa jako$¢
symboliczna.

Ponizsze podsumowanie ma trzy aspekty. Zostana wigc wskazane ogdlne
wnioski odno$nie do semantyki liczb, wynikajace z analizy i interpretacji zgro-
madzonego materialu. Nastepnie zostana podsumowane oznaczone liczbowo
wycinki rzeczywistosci, ktére odpowiadaja wyréznionym fasetom, co pozwala od-
powiedzie¢ na pytanie o ksztalt liczbowego obrazu $wiata w folklorze. Na koniec
za$ wskaz¢ wyrdzniajace si¢ i najlepiej udokumentowane charakeerystyki poszcze-
golnych liczb.

Juz samo liczenie nie jest operacja neutralng znaczeniowo, ale w kulturze
ludowej jego status mozna poréwna¢é z nazywaniem, policzone obickty zostaja
bowiem wyréznione z otoczenia. Za$ na poziomie glebszych znaczen: rytualne
i adekwatne do liczby domownikéw (a wige wymagajace ich policzenia) dzielenie
jedzenia i spozywanie go w waznych momentach roku obrz¢dowego jest rodzajem
symbolicznej inwentaryzacji cztonkéw rodziny, ktéra nickiedy obejmuje takze
zmarlych. Formuta ile — ryle jest wykorzystywana w folklorze do aproksymacji (po-
dawania warto$ci w przyblizeniu), wyrazania abstraktéw za pomocg policzalnych
bytéw oraz pod postacia magii tozsamosci ilo$ciowej do konstruowania wrézb,



ktére dotyczg obfitosci plondw czy dlugosci zycia. Liczenie jest obecne w tekstach
folkloru takze pod postacia konceptu liczbowego, ktéry strukeuryzuje tekst oraz
wspdttworzy jego semantyke.

Liczby, ze wzgledu na otwarto$¢ zbioru liczbowego i mozliwo$¢ wykonywa-
nia dzialari matematycznych, stanowig doskonale narzedzie do wyrazania idei
wieloéci (mnogoéci), sprowadzajacej plodnos¢ ludzi, wegetacj¢ roslin, plennosé
zwierzat, a takze bogactwo. Stuza takze do zobrazowania intensywnosci, dtugosci,
wielkosci obiektu, ukazania cechy lub zjawiska czy stopnia trudnosci. Wielos¢ jest
wyrazana poprzez nazywanie czynnosci (aby wam si¢ mnozylo) oraz przez atrybu-
ty takie jak: zboza, gwiazdy, mak, kasza czy poprzez obrz¢dowe rozbijanie okreslo-
nych przemiotéw na drobne kawatki. Idea mnogosci jest wiec obecna w tekstach
kultury, ktérych gtéwnym celem jest przekazanie zyczen i zapewnienie szczgécia.
Wielo$¢ jest wyrazana takze poprzez wskazywanie duzych liczb — dotyczy to
gléwnie setki i tysiaca. Funkcjonuja one w tekstach, w ktérych hiperbola stuzy
do przekazania tredci istotnych dla danego gatunku. Mnogo$¢ oznacza takze duza
liczebno$¢ danego zbioru, co konotuje formule niepoliczalnoéci, odnoszong na
przyktad do gwiazd. Oznacza ona niemozno$¢ poznania, zrozumienia i oswojenia.

Z idea wielo$ci/mnogosci wiaze si¢ takze multiplikowanie liczb. Zostaja wiec
wykorzystane krotnosci, na przyklad trzykrotne powtarzanie formut w ludowym
lecznictwie magicznym w przekonaniu depozytariuszy i depozytariuszek kultury
ludowej znacznie zwicksza skuteczno$¢ wykonywanych rytualéw. Multiplikacja
kumuluje symbolike liczb sktadowych, stad duza moc lecznicza trzy dziewigci lub
trzysta razgy swigconej kosci. Realizuje si¢ ona w jeszcze inny sposdb, a mianowicie
symbolika niekt6rych wartosci liczbowych wynika z sumy liczb sktadowych. Przy-
ktadowo znaczenie siddemki czy dwunastki jest interpretowane przez pryzmat
tego, ze scalaja one liczbe 3, kréra ma sakralng symbolike i odpowiada pionowe;j
strukturze uniwersum, oraz liczbe 4, ktéra z kolei odnosi si¢ do $wiata ziemskiego
i wyraza jego podzial w uktadzie poziomym. Liczby 7 i 12 s3 wigc symbolami ca-
losci uniwersum i komunii sfer sacrum i profanum.

Kategoria parzystos¢ — nieparzystosé ma kapitalne znaczenie dla analizy zgro-
madzonego materialu. Sg wigc wierzenia i zwyczaje, w ktérych wystepuje bezpo-
srednio formufowane odniesienie do tej kategorii. Przytaczajac wybrane przyktady
z bogatej dokumentacji, mozna wskaza¢ nieparzysta liczb¢ wiankéw plecionych
w oktawe Bozego Ciata czy wrézby panien o przysztym matzenstwie oparte na li-
czeniu sztachet czy kotkéw w plocie. Interesujaco przedstawia si¢ analiza rozwoju
semantyki leksemu Jicho, ktéry pochodzi od prastowianskiego pnia, oznaczajace-
go ‘resztke, co$ niepotrzebnego i liczbe nieparzysta, a ktéry, poprzez intensyfikacje
i rozwdj negatywnego aspektu znaczenia, zaczat funkcjonowad jako nazwa postaci
demonicznej. Opozycja parzystosé — nieparzystosé jest takze przywolywana posred-
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nio — poprzez przyporzadkowanie znaczenia konkretnych liczb do jednego z jej
cztonéw. W tej koncepdji liczby parzyste sa synonimami zamkniecia, stabilnosci,
statycznosci, ale wigza si¢ takze z bezruchem, a wigc i $miercia. Natomiast liczby
nieparzyste wyrazaja ide¢ otwarcia, materialnoéci, dynamizmu, ruchu, progresu,
witalnosci i ogélnie rzecz ujmujac — zycia. Taka wyktadnie mozna przypisa¢ wielu
dzialaniom, gestom i atrybutom, wykorzystywanym gtéwnie w obrzgdowosci oraz
lecznictwie. Jednak w ogdlnej tendencji do takiego interpretowania cztonéw tej
opozycji zaznacza si¢ kontekstowa inwersja ocen. Ponadto $wiat jest opisywany
i waloryzowany takze w ukladach przeciwstawnych: parzysty — nieparzysty, jak
i synonimicznych: zmiana — otwarte — nieparzysty, co ma szczegélowe realizacje
w folklorze, na przyktad nieparzysta liczba wigilijnych potraw — otwarcie — mnoze-
nie dobr w nadchodzgcym rokn.

Liczby 1,2, 3,7, 121 100 stuza do ekspozycji szeroko rozumianego sacrum,
a takze komunikacji z nim. W rézny sposéb funkcjonuja wiec w kontekstach re-
ligijnych, ale takze w magicznych, demonicznych i eschatologicznych. Sg czedcia
jezyka, ktérym postuguje sie cztowiek kontakeujacy si¢ z zaswiatami. W bardziej
szczegdlowych kontekstach z bogatego repertuaru przyktadéw, keére pokazuja,
w jaki sposob liczby odnosza si¢ do sacrosfery, mozna wskaza¢ kilka: jedynka wy-
raza ide¢ Boga; kolejno liczby 2 i 7 sa zwiazane z demonami takimi jak zmora,
strzygor czy utopiec, natomiast 12 i 100 stuzg do charakteryzowania diabta; za$
trzykrotne powtérzenia maja moc oddzialywania na zaswiaty w celu przywréce-
nia zdrowia, sa wykorzystywane w czynnosciach wykonywanych ,w imieniu zmar-
tego”, jak pozegnanie z domem, lub stanowia komunikat dla duszy. Wszedzie tam
gdzie brakuje odpowiednich stéw w ludzkim jezyku, pomocna okazuje si¢ mistyka
liczb. Co wigcej, liczby stanowia takze orez do obtaskawiania tej wymykajacej si¢
poznaniu sfery, skfaniaja ja do uleglosci oraz stuza do obrony przed jej ,,ciemng”
strong. Depozytariusze i depozytariuszki kultury ludowej sa wigc pewni, ze liczby
nie tylko porzadkuja sfer¢ dostgpng za pomoca zmystéw, ale takze stanowia klucz
do interpretacji struktury zaswiatow.

Liczby funkcjonuja jako synonimy catosci, kompletnosci i pelni. Te konotacje
maja rozne wykladnie. Na przyktad liczba 1 oznacza idealng boskg calo$¢. Dwéjka
sygnuje dzieni i noc, ktére tworza dobe, a nawet szerzej: jest podstawg strukeury
opozycji binarnych, przeciwienstw, ktére jednak wzajemnie si¢ dopetniaja. Z kolei
tréjka ma w sobie poczatek, srodek i koniec i takie wyobrazenie doskonatej catosci
ztozonej z trzech czgéci jest czgsto przywolywana symbolikg tej liczby. Oznacza ona
takze calo$¢ uniwersum podzielonego na podziemia, ziemig i niebo, co wyraza bar-
dzo archaiczny spos6b percepcji przestrzeni. Z kolei liczba 4 obrazuje wszystkie stro-
ny $wiata. Liczby 7 i 12 symbolizujg calo$¢ uniwersum, ,spinaja” go w poziomie i pio-
nie. Komplementarno$¢ dwunastki potwierdza takze negatywne wartos$ciowanie



liczby 13. Przypisywany jej zlowrdzbny charakter i powodowanie pecha wynika
migdzy innymi z zaburzania przez nig doskonalej calosci, jaka tworzy dwunastka.
Jest wiec ona wartoécig nadprogramows i zbedna. Az w koricu liczba 100 w syste-
mie dziesigtkowym wyraza pelni¢. Liczbowa symbolika calo$ci ma takze bardziej
szczegdlowe i indywidualne realizacje w konkretnych tekstach, na przykiad opisy-
wane za pomocg niektérych z wymienionych liczb postacie stanowia wyraz kom-
pletnosci czy catkowitej reprezentatywnosci.

Liczby takie jak 1, 3, 4, 7, 12 i 100 w nickt6rych kontekstach maja status
podobny do granicy. Na potwierdzenie tej tezy mozna podad, iz pierwsza figura
postawiona za wsig wyznacza jej granice. Ponadto poza trzecig miedzqg czy siddmg
rzekg znajduje si¢ juz inna, obca i niebezpieczna przestrzen. Dlatego wymienio-
ne wskazniki liczbowe dziely orbis interior i exterior. W aspekcie temporalnym
godzina dwunasta w nocy w specyficzne dni oddziela rézny jakosciowo czas, na
przyklad zapusty od postu lub stary i nowy rok. Graniczno$¢ liczb ma takze mnie;j
dostowne odniesienia; ujawnia si¢ w takich sytuacjach jak pierwsza kapiel nowo-
rodka czy pierwsze odglosy zwierzat jako znaki budzacego si¢ zycia na wiosne.
Ten pierwszy raz jest transgraniczny i newralgiczny, moze by¢ grozny lub rokujacy
na przysztos¢. Liczba 1 w symbolicznym wymiarze oznacza doskonato$é, niepo-
dzielno$¢ i absolut. Jednakze stanowi ona takze poczatek szeregu liczbowego, kt6-
ry inicjuje podzial, czyli biologig i zycie. Jedynka zatem scala odmienne jakosci,
przynalezac do dwoch porzadkdéw jednoczesnie; analogiczny status ma w kulturze
ludowej granica.

Liczby buduja takze artystyczny jezyk/styl folkloru. Jako poetyzmy czy licz-
bowe formuty-klisze petnia rézne funkcje, na przyktad uogélniajaca lub precyzuja-
ca. Sa przywolywane takze ze wzgledu na ich aure tajemniczosci czy niezwyklosci.
Niekiedy ich symbolika tozsamosciowa ma mniejsze znaczenie, wazniejsze jest na-
tomiast podkreslenie za ich pomoca na przyktad intencji bohatera (siedem grobéw
objechal, nisli na ij grob wjachat (K 41 Maz 476) lub dlugiego czasu trwania jakie-
go$ zjawiska (siedem swiec zgorzato (K 1 Pie$ 306)). Dodatkowo mozna zauwazyé
pewnego rodzaju ,obocznosci liczbowe”, na przyktad si6demka w przywotanym
tekécie o odwiedzeniu grobéw wystepuje naprzemiennie z liczba 3 — w wersji opi-
sujacej objechanie kosciota (K 46 Ka-S 236), w innym za$ — z liczba 4 (K 1 Pie$
220). Najczgstsze liczby stosowane wymiennie to 3/4/7, 2/4/parzysto$é¢ czy 7/12;
pokazuja one najwazniejsze, wyrdzniajace si¢ i mocne liczby w heterogenicznym
ciaggu numerycznym. Warto tez doda¢, ze gdy teksty oparte sa na koncepcie licz-
bowym, tatwiej wykonuje si¢ je z pamieci, a gdy przekazywane sg ustnie, mozna
dodatkowo positkowa¢ si¢ mnemotechnika.

Na koniec tej czesci rozwazan nalezy przytoczy¢ refleksj¢ metodologiczna:
symbolika liczb jest skomplikowana, wieloaspektowa i niejednoznaczna. Nie
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mozna mie¢ catkowitej pewnosci, ktdry jej aspekt wystepuje w danym przykta-
dzie. Depozytariusze i depozytariuszki folkloru uzywaja niektérych liczb, zy-
wiac przekonanie o ich waznosci i duzym znaczeniu oraz kultywujac tradycje.
Obok uzywania liczb do wyrazania ekwiwalencji pewnych zjawisk czy standéw
zaznacza si¢ takze wariantywne przydawanie ich wycinkom rzeczywistoéci lub
ich pomijanie. Z tego wzgledu niektére elementy rzeczywistosci sa opisywane
przez rézne liczby, na przyktad rézga weselna moze mieé 3, 4 odnogi lub wigcej,
a takze parametryzacja przy uzyciu liczb jest w tych kontekstach pomijana. Dla-
tego tez w nauce uzywa si¢ sformulowania ,spekulacje” w kontekscie znaczenia
liczb czy tez méwi si¢ o ,mistyce” liczb, co konotuje wprowadzenie pierwiastka
tajemniczosci. W moim przekonaniu trudnosci interpretacyjne symboliki liczbo-
wej sprawily, ze w analizach tekstow kultury j3 pomijano, a zatem niejako bagate-
lizowano jej powszechnos¢ i istotna role. Przyjeta w niniejszej pracy metodologia
umozliwita ekspozycje wielu kontekstow, keore, zilustrowane obszernym materia-
tem, pozwolily w znacznym stopniu uwiarygodni¢ wyartykulowane tezy.

Zastosowana metoda etnolingwistyczna umozliwita uporzadkowanie zgro-
madzonego materiatu i jego analiz wedtug nadrzednych kategorii, czyli faset.
Dzicki takiej segregacji mozna wyodrebni¢ te wycinki $wiata, z ktérymi liczby
tworzg pary, wspoltworzac swoje znaczenia. Samo ich wyréznienie pokazato poli-
czalne elementy, ktdre sg pozytywnie lub negatywnie warto$ciowane. Na podsta-
wie przeanalizowanego materialu mozna odpowiedzie¢ na pytanie, co jest liczone
w kulturze ludowej, a wigc w jakim kregu pojec liczby funkcjonujg jako state epi-
tety i co z tego wynika.

Jedna z najlepiej udokumentowanych relacji tworzonych przez liczby jest ich
zwiazek z chronotopem. Podzialy i segmenty czasu i przestrzeni budowane sg na
bazie liczb oraz stuza do ich ilociowych i jako$ciowych parametryzacji. Przykta-
dowo obserwacja cyklu ksiezyca wplywata na nauke liczenia i ksztattowanie kon-
ceptéw poszczegdlnych liczb. Z obserwacjami lunarnymi wigzg si¢ nastepujace
liczby: 2 (dziest — noc), 3 (dni, kiedy nie ma ksi¢zyca na niebie, ale tez postrzegane
fazy ksi¢zyca), 4 (fazy ksigzyca) i 7 (dtugosé faz) (por. Szadura 2017, 165-166).
Symbolika lunarna jest archaiczna i uniwersalna, pokazuje tozsamos¢ kosmosu i lo-
sow czlowicka, promieniuje takze na znaczenie wartosci liczbowych. Obraz czasu
tworzony przy uzyciu liczb pozostaje wiec w Scistym zwigzku z obrazem $wiata
ijego strukturg (zob. Toporov 1974; Niebrzegowska-Bartminska 2007, 333-334).
Lokuje to wartosci liczbowe wérdéd podstawowych kategorii, za pomoca ktérych
czlowiek postrzega, porzadkuje i interpretuje plynny i amorficzny czas.

W kulturze ludowej wystepuja nastepujace jednostki czasu: godziny, dni, ty-
godnie (niedziele), miesigce, kwartaly i pory roku oraz lata. Wyréznione w pracy
przykiady wraz z komponentami liczbowymi wykraczajg jednak poza utylitarny



charakter tych podzialéw, ale wskazuja na ich symbolike, jak calo$¢ i wyczerpa-
nie czasu, po ktérym nastepuja przelomowe wydarzenia. Dodatkowo powszech-
nie uzywane segmenty czasu, ktére wynikaja z obserwacji natury, ksztattuja inne,
mniejsze lub wigksze podzialy temporalne. Przyktadowo 7 jako liczba dni tygodnia
wplywa na warto$¢ przypisywang siedmioletnim okresom, a dwunastka, prymar-
nie odnoszaca si¢ do miesi¢cy w roku, stata si¢ podstawa wyréznionych w struktu-
rze czasu dni, ktore zyskaly nawet indywidualng nazwe dwunastnica. Dodatkowo
odpowiednio$¢ zachodzaca migdzy $cisle okreslonymi okresami: krétszy — dluz-
szy okres, na przyklad dwanascie dni migdzy Bozym Narodzeniem a swigtem Trzech
Kréli — miesigce nadchodzgcego roku, staje si¢ podstawa wrdzb meteorologicznych.
Zdarzenia w wymiarze mikro antycypujg te w skali makro. Ponadto przedzialy
czasu w zaleznosci od okreslajacej je liczby moga mie¢ rézne funkeje: jeden rok
stanowi wigc okres wlasciwy dla przezywania zaloby i pogodzenia si¢ ze $miercia,
godzina dwunasta w nocy jest momentem wzmozonej aktywnosci duchéw, trzy
dni po $mierci dusza przebywa na ziemi, cztery niedziele trwa adwent, podczas
ktérego mozna wrézy¢ pogode w nadchodzacym roku, za$ okresy wyznaczone
przez siédemke s ,demonogenne”. Juz tych kilka przyktadéw ukazuje, ze kom-
ponenty temporalno-liczbowe stanowia rodzaj wspélnego kodu przenikajacego
odmienne sfery, ale pelnia tez funkcje magiczne czy prognostyczne.

Liczby charakteryzuja takze przestrzen. Najbardziej archaicznymi i uni-
wersalnymi konstantami struktury przestrzennej sa liczby opisujace uniwersum:
3 — w ukladzie pionowym oraz 4 — w uktadzie poziomym. Dodatkowo czwérka ma
zasadnicze znaczenie w kontekscie kategorii miejsca, gdyz charakteryzuje antro-
pocentrycznie pojmowana przestrzen na zasadzie szkatutkowej — od tej rozleglej,
jak strony $wiata, poprzez wlasng wies, az po dom, ten ziemski i po$miertny, czyli
trumneg. W samym $rodku tak ustrukturyzowanej przestrzeni znajduje si¢ czlo-
wick. Uwidaczniajg si¢ takze inne podzialy przestrzeni, wystepujace z miarami, ta-
kimi jak: kroki, saznie, kilometry, mile czy morgi. Stuza one podkre$leniu na przy-
ktad dtugosci czy intensywnosci drogi, ktérej pokonanie przez bohatera uwypukla
jego spryt, sa takze wykorzystywane do poréwnywania zestawianych wartosci oraz
wspoltworzg artyzm utwordw, chociazby poprzez potggowanie ekspresyjnosci.

Liczby f3cza si¢ z postaciami o réznym statusie ontycznym. Charakteryzu-
ja wiec istoty przynalezne do szeroko rozumianego $wiata sacrum, czyli samego
Boga oraz Jezusa i $wigtych. Znacznie cz¢dciej odnosza si¢ do calej galerii postaci
demonicznych, gtéwnie liczby 12, 100 i jej krotnosci charakteryzuja diably, zas
strzygi, zmory czy utopce sa zwigzane z liczbami 2, 7 i 3. Komponenty liczbowe
okreslaja takze ludzi. Siostry, bracia, synowie i c6rki to najczesciej liczone postacie.
Bardzo czgsto sa one bohaterami i bohaterkami bajek magicznych, ale wystepuja
takze w piesniach i opowiesciach wierzeniowych. Pokazuje to, ze relacje rodzinne
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s3 naczelng warto$cia w analizowanym materiale. Ponadto takie zestawienia petnia
funkcje, ktdre w najszerszym sensie mozna okresli¢ jako strukturalne i poetyckie.
Do grupy ,,rodzinnej” naleza takze tacy bohaterowie jak pierworodny, pierworod-
na, a wiec pierwszy syn lub cérka, jedynak lub jedynaczka oraz blizniacy. Ich szcze-
golna rola objawia si¢ chociazby w zabiegach ochronnych i leczniczych. Czesto
przywolywano takie postacie jak: kawalerowie, panny czy jedyny/jedyna w zna-
czeniu ‘ukochany/ukochana, co pokazuje, ze relacje damsko-meskie sg czotowym
tematem tekstéw folkloru.

Swiat fauny charakteryzowany przez liczby dzieli si¢ na dwie grupy. Sa to
wiec zwierzgta gospodarskie z koniem na czele, co nie dziwi, biorac pod uwagg
agrarny charakter spofecznosci, w ktérej te teksty powstaly i/lub funkcjonowaly.
Jednakze w folklorze rola komponentéw liczbowo-zwierzecych wykracza poza
opisywanie uzytecznosci, ale polega na identyfikacji sytuacji od$wigtnych i nie-
codziennych, obrazuje nadmiar czy stuzy do wyrazenia hiperboli. Komponenty te
sa obecne takze w obrzedowosci, o czym $wiadczy na przyktad wymog parzystej
liczby zwierzat przekazywanych w posagu. W drugiej grupie wyodrebniono tych
przedstawicieli $wiata zwierzecego, ktérym przypisywana jest szczegdlna warto$é
symboliczna, magiczna czy profetyczna. Sa to wigc sowa, bocian, zaba, kruk, kot,
pszczota i inne. W zestawieniu tym jest takze kukutka, ktéra mozna scharakeery-
zowa( jako ptaka szczegdlnie zwiazanego z liczbami, gdyz wydawane przez niego
odglosy sg policzalne, co wykorzystywano we wrézbach. Potwierdza to, ze liczby
w kulturze ludowej wykazuja duza taczliwos¢ z bogatymi semantycznie wycinka-
mi obrazu $wiata fauny, uwypuklaja bowiem niezwykty charakter danych zwierzat
lub s3 z nimi tozsame pod wzgledem symbolicznym.

W badanym materiale, dotyczacym zestawien liczb z flora, czotowe miej-
sce zajmujg roliny, czy szerzej — motywy roélinne, ktére pelnig funkeje atry-
butéw obrz¢dowych, na przyktad brzézki w parzystej liczbie ustawiane przed
domem w czasie Zielonych Swigtek. W popularnej piesni liczby 3, 4 lub 7 cha-
rakteryzuja policzalne czesci rodliny (4 rumianeczki z niego oblecialy) i obrazuja
utrate dziewictwa. Nalezy takze wyrdzni¢ elementy roélinne, ktére eksponuja
anormalnos¢, jak podwdjny klos czy czterolistna koniczyna. Naddany element
nadaje im niezwyklo$¢, dzigki czemu wrdzg przyszie szczgécie lub pecha. Od
liczb pochodza takze nazwy gwarowe nicktdrych roslin, takie jak stokrotka czy
tysigcznik pospolity.

Wirdd szeroko rozumianych atrybutéw przedmiotowych opisywanych
przez liczby wyrézniajg si¢ pienigdze, ktdrych wartos¢ jest konstytuowana przez
ich policzenie. Stuza one do zaplaty za to, co jest cenne dla depozytariuszy i depo-
zytariuszek kultury ludowej. W tekstach folkloru powszechne jest okreslanie liczb
$wiec, zaréwno tych ustawianych przy trumnie, ktdrych liczba musi by¢ parzysta,



jak i tych, ktdre odmierzajg czas spotkania kochankéw. Wyrdznia si¢ takze rzeczy
ze wzgledu na ich pierwszenstwo. Liczby czgsto wystepuja z réznego rodzaju mia-
rami, w takich pofaczeniach stuza do precyzyjnej parametryzacji.

Liczby 2 i 4, ale takze pojedynczos¢ i wielo$¢, odnosza si¢ do czgsci ciata
ludzi i zwierzat. W takich zestawieniach uwypuklony zostal najbardziej podsta-
wowy przejaw antropocentryzmu jezykowo-kulturowego oraz wskazana matryca
ksztattowania si¢ konceptéw liczbowych. Rudymentarny charakter takich pola-
czeni potwierdza status postaci ludzkich lub zwierz¢eych, kedrym brakuje jednej
z podwojnych lub poczwérnych czgsci ciata — s3 to na przyklad istoty zwiazane ze
$wiatem chtonicznym.

Liczby zwiazane s3 z wykonywaniem dzialania, na przyklad liczone sg czyn-
nosci i gesty. Zaznacza si¢ tutaj opozycja pojedynczosé — krotnosé. Juz samo po-
wtarzanie pelni funkcje sakralng i sakralizujacg (Bartmiriski 1990a, 194-204).
Dominuje za$ trzykrotne powtarzanie nast¢pujacych aktywnosci: zataczanie
okrggu (w r(’)inych jego wariantach), kropienie, rzucanie czepca weselnego, stu-
kanie o prég podczas wynoszenia trumny z domu i inne formy stukania, rzucanie
grudki ziemi na trumne, uderzanie sickiera w drzewka owocowe i wiele innych.
Bogata w trzykrotne powtdrzenia jest medycyna ludowa, ktérej rytualy dodatko-
wo obejmuja takie gesty i czynnosci jak: plucie, $cieranie, chuchanie, zlizywanie,
przekladanie (w szczeg6lnych okolicznosciach), gryzienie czy czynienie znaku
krzyza (w réznych wariantach). Owa rekursywnos¢ petni funkcje perswazyjna,
wplywa na przekonanie odbiorcy o skuteczno$ci podejmowanych dziatan, a takze
wspdttworzy dynamizm spektakli rytualnych, wprowadzajac ruch oraz akcentu-
jac wazne momenty. Trzykrotne powtdrzenia takze intensyfikuja sife stéw, gestow
i czynnosci. Dodatkowo maja moc retardacji, a zatem zwalniajg czas, wprowadzaja
wieczne ,teraz’. Redundantno$é komunikacyjna tréjkowych formut stownych wa-
runkuje eksplikacje ich znaczenia w perspektywie symbolicznej.

Liczby pelnig takze funkcje lecznicze i magiczne. W medycynie ludowej do-
minuje liczba 3 i jej krotnosci, ale wykorzystywane sg takze 7 i 2. Za ich pomoca
leczone sg choroby, ktérym przypisuje si¢ magiczna geneze, na przyktad uroki, mie-
siecznik, kottun czy placzki, ale takze inne, jak febra, zimnica, cukrzyca, brodawki
czy problemy z mowa. Liczby w magicznym lecznictwie ludowym formuja specjal-
ny kod, ktéry stanowi czesto obligatoryjny i powszechny sktadnik rytualéw leczni-
czych. Dziatania o charakterze magicznym, podejmowane w innym celu niz wyle-
czenie, dzielg si¢ ze wzgledu na towarzyszaca im intencje. Wirdd nich wyrdznia sie
takie, sklasyfikowane jako magia dobrego poczatku, ktdre polegaja na przestrzeganiu
tabu i zachowywaniu nakazéw zwigzanych z pierwszenstwem danej czynnosci czy
zjawiska lub momentem inicjalnym. Ponadto liczby 3, 7 czy 100 sa wykorzystywane
w magii milosnej, plodnosciowej, sporzacej i apotropeicznej oraz czarne;.
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Znaczenia sa kodowane za pomocg liczb takze w kontekécie matrymonial-
nym i eschatologicznym. Dwdjka na przyklad patronuje sferze mitosnej za sprawa
calego zestawu podwdjnych atrybutdw, takich jak: wianki, obraczki, serca, gole-
bie, tabedzie, oraz postaci: druzbéw, druhen starostéw czy dziewostebéw. Atry-
buty symbolizujg par¢ zakochanych (chociaz czgsto jest to nieszczesliwa milosé),
za$ uczestnicy i uczestniczki obrzedu odpowiadaja naczelnej parze wesela, czyli
panstwu mlodym. Natomiast ze $miercig zasadniczo tacza si¢ liczby parzyste oraz
indywidualnie: 2 (podwojenie w lustrze nieboszczyka sprowadza kolejna smier¢),
3 (potrdjne czynnosci i gesty s3 wykonywane ,w imieniu zmarfego” oraz odnosza
sic do duszy), 4 (trumna jest zbudowana z czterech desek) i 7, ktdra pojawia si¢
w tym zestawieniu ze wzgledu na ksztalt cyfry przypominajacy kosg, a ta jest atry-
butem kulturowych obrazéw personifikacji $mierci.

Wazna i powszechna kolekeja z pierwszoplanowa rola liczb sa potrawy wigi-
lijne. Odnosi si¢ do nich 12, 7 oraz nieparzystos¢, ktéra typologicznie jest najstar-
szym wskaznikiem. Przyczyn zachowania tych wymogéw liczbowych jest kilka.
Jedna z nich wynika z poboznosci ludowej, a liczba dan wigilijnych jest ekspliko-
wana poprzez odniesienie do apostotéw. Kolejng mozna okresli¢ jako magiczno-
-symboliczng, chodzi bowiem o sprowadzenie bogactwa w nadchodzacym czasie,
co zapewnia nieparzysta, czyli otwarta, liczba dan. Co wiecej, liczby stanowia od-
niesienie do dni w tygodniu i miesi¢cy w roku, aby w taki sposéb zaprogramowa¢
dobrobyt w nadchodzacym czasie.

Podsumowujac, mozna wskaza, ze liczbowy $wiat w folklorze obejmuje cale
uniwersum, liczone sg zaréwno byty ziemskie, jak i te przynalezne do sacrosfery.
Przestrzen i czas s3 naznaczone delimitacjami liczbowymi. Swiat ten jest zapelnio-
ny przez postacie ludzkie i demoniczne, zwierzgta gospodarskie oraz takie, ktére
maja szczegdlng facznoé¢ z zaswiatami. Rosliny petnia role atrybutéw obrzedo-
wych, a powtdrzenia czynnosci i gestéw maja moc sprawcza. Liczby wykorzysty-
wane sa w zabiegach leczniczych i magicznych, mito$¢ i $mier¢ sa obrazowane za
pomoca miar ilo$ciowych.

Na zakoriczenie warto wskazaé gléwne rysy w symbolice poszczegélnych
liczb, wynikajace z analizy zgromadzonego materiatu.

Jedynka jest najcz¢éciej przywotywana w aspekcie porzadkowym, z czego wy-
nika przypisywanie inicjalnym czynno$ciom czy zjawiskom znaczeri projektuja-
cych i prognostycznych. Liczba ta ponadto wskazuje wyjatkowe osoby i zdarzenia,
jak Pan Bog, jedynak/jedynaczka, pierworodny czy jedyny/jedyna w rozumieniu
‘ukochany/ukochana’. Pierwszenstwo niektdrych przedmiotéw oraz czynnosci
i atrybutéw sygnuje ich graniczny charakeer.

Dominujacym rysem w symbolice dwojki jest powiazanie z sacrum sensu lar-
0. Jest to wiec liczba demoniczna, ktéra wskazuje na przyktad atrybuty demona,



jak podwojone serce czy z¢by. Pozytywna symbolika dwéjki wiaze si¢ z wyraza-
niem przez nig idei catosci ztozonej z dwdch czedci, liczba ta jest wiee ,,patronky”
stery milosnej. Podwojenie zywioléw, jak ogien czy wiatr, lub zwierzat ma zazwy-
czaj symbolike negatywna.

Liczba 3 w tekstach folkloru jest powszechna. Wyrézniajg si¢ trzykrotne po-
wtorzenia obecne przede wszystkim w lecznictwie ludowym, ale takze w obrzg-
dach. Jest to liczba pionowej struktury §wiata oraz bohateréw w bajkach oraz pie-
$niach. Funkcjonuja tréjkowe parcelacje czasu. Ponadto liczba ta stanowi element
charakeerystyki roglin, atrybutéw obrzedowych i pieniedzy. Indeksuje takze fazy
obrzedéw przejscia. Drzemie w niej sita sprawcza, gdyz jest liczbg mediacyjna,
a takze dynamiczng, otwartg, a jednoczesnie uosabia idealng strukture catosci.

Czwérka odpowiada za pozioma strukture $wiata. Na zasadzie szkatutkowej
wyznacza przestrzen zycia czlowieka. Odnosi si¢ wige przede wszystkim do sfery
profanum. Dzieli takze czas, wyznaczajac czworkowe podzialy, jak pory roku czy
niedziele (w znaczeniu ‘tygodnie’). Oznacza sytuacje od$wigtne (czego przykla-
dem jest czterokonny zaprzeg).

Liczba 7 strukturyzuje czas, wyznaczajac tygodnie i lata. Odnosi si¢ takze do
przestrzeni, wytycza granice, za kt6ra rozciaga si¢ orbis exterior. Jest to takze liczba
demoniczna, jej znak graficzny taczy si¢ ze $miercia. Wystepuje takze w zestawie-
niach, ktére stuzg podkresleniu intensywnosci czy wyolbrzymieniu.

Dwunastka to liczba miesigcy w roku. Dotyczy tez ciagle zywej tradycji,
zgodnie z kt6ra na kolacje wigilijng nalezy przygotowaé 12 dan. Odnosi si¢ réw-
niez do godziny dwunastej, wyznaczajacej markery doby i kumulacj¢ potudniowa
i pélnocng — momenty o duzej aktywnosci postaci z zaswiatéw (przy czym moc-
nej reprezentowana w materiale jest dwunasta w nocy).

Setka, jak kazda z analizowanych liczb, komponuje si¢ z czasem i w takim
odniesieniu jest czgécia zyczen odnosnie do lat zycia. Wystgpuje takze z innymi
komponentami w funkeji zyczacej.

Na koniec nalezy doda¢, ze duza czestotliwos¢ liczb w tekstach polskiego
folkloru pozwala mnozy¢ przyktady ich uzycia, wskazywad dalsze konteksty, a tym
samym rozbudowywa¢ ich znaczenie. W niniejszej pracy staralam si¢ wytuska¢
najistotniejsze i powtarzalne charakeerystyki poszczegdlnych liczb oraz pokaza¢
wyrazne tendencje i sposoby wykorzystywania ich konotacyjnej i symbolicznej
tresci. Bardzo cickawe wnioski, w moim przekonaniu, moze przynies¢ dalsza
analiza leksyki gwarowej. Na poglebione badania zastuguje takze dyferencjacja
gatunkowa semantyki poszczegélnych liczb. W trakcie prowadzonych badan nie
zaznaczylo si¢ natomiast wyrazne zréznicowanie regionalne symboliki liczbowe;.
Jednak dalsze prace w tym zakresie moglyby szczegétowo pokazal, jak ksztattuja
si¢ w danych regionach wymogi odnosnie do liczb lub ukaza¢ ich brak w kon-
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kretnych wierzeniach, zwyczajach i obrzgdach. W niniejszej pracy zostaly podda-
ne analizie liczby bogate symboliczne i w pewnym stopniu reprezentatywne. Nie
zmienia to jednak faktu, ze wszystkie liczby z pierwszej dziesiatki sa kategoriami
powszechnymi w sferze jezykowo-kulturowej i zastuguja na wlasne opracowanie.
W obszar zainteresowan mozna wlaczy¢ takze liczby wyrazajace olbrzymie ilosci.
Cickawe wnioski przyniosa takze badania nad przemianami w zakresie semantyki
liczb oraz wspétczesnymi wierzeniami na ich temat.



Informatorki i informatorzy

Ponizej zostaly zamieszone dane informatorek i informatordw, kedrych relacje wy-
korzystano w pracy. Wywiady w wickszosci byly przeprowadzone na potrzeby ni-
niejszej pracy. Dodatkowo wykorzystatam relacje zgromadzone na potrzeby dwéch
prac magisterskich (jedna z nich znajduje si¢ w Pracowni Etnolingwistycznej im. Je-
rzego Bartminskiego, gdzie obowiazuje specjalny sposéb zapisu, za$ druga w Archi-
wum Badan Terenowych Instytutu Nauk o Kulturze UMCS) oraz projektu badaw-
czego, co zostalo zaznaczone przy konkretnych metryczkach. Wykorzystatam takze
wywiady pochodzace z Archiwum Instytutu Nauk o Kulturze, nagrane i przetrans-
krybowane przez inne osoby. Dane informatoréw i informatorek zostaty opisane po-
przez wskazanie ich inicjaléw, plci, nastepnie roku urodzenia, miejsca zamieszkania
(miejscowos’c’, gmina, powiat, wojewc')dztwo), ewentualnie dodatkowych informa-
¢ji, na koncu za$ roku nagrania.

ACH- kobieta, ur. 1944 r., zam. Kielczewice Dolne, gm. Strzyzewice,
p- Lublin, woj. lubelskie, 2011.

AK - mezezyzna, ur. 1937 r, zam. Paskudy, gm. Ulan-Majorat, p. Radzyn Pod-
laski, woj. lubelskie, 2006. Eksploratorzy: mgr Katarzyna Smyk, mgr Marta
Wojcicka, Klaudyna Potakiewicz, transkrypcja: Magdalena Stasiuk. Archi-
wum Badan Terenowych Instytutu Nauk o Kulturze UMCS.

AK - kobieta, ur. 1933 r., zam. Makéw Podhalariski, p. Sucha Beskidzka, woj.
matopolskie; twérczyni ludowa — hafciarka, laureatka nagrody im. Oskara

Kolberga, 2014.

AL - kobieta, ur. 1935 r., zam. Bezwola, gm. Wohyn, p. Radzyn Podlaski, woj.
lubelskie; jest miejscowa przewodniczky $piewéw przy zmarlym, posiada
zeszyt z zapisem piesni pogrzebowych, 2007; Pracownia Etnolingwistycz-
na im. Jerzego Bartminskiego — TN 1562 Bezwola 2007 AE.

BM - kobieta, ur. 1954 r., zam. Parczew, gm. i p. Parczew, woj. lubelskie, 2011.

BP - kobieta, ur. 1935 r. w Konstantynéwce, gm. Hansk, p. Wlodawa, zam. Sta-
ry Majdan, gm. Hansk, p. Wlodawa, woj. lubelskie, 2011; Etnografia Lu-
belszczyzny — portal Os$rodka Brama Grodzka Teatr NN.
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CK -
CL -
DG -
DS -

ECZ -

EugW -

2} J—

GC -
GK -

GM -

GP -

HG -

kobieta, ur. 1943 r., zam. Strzatki, gm. Kadzidlo, p. Ostrol¢ka, woj. mazo-
wieckie; twérczyni ludowa — wycinanki, pieczywo obrzedowe, 2012.

kobieta, ur. 1953 r. w Wejdo, gm. Eyse, p. Ostrol¢ka, zam. Ostroleka, woj.
mazowieckie; tworezyni ludowa — plastyka obrzedowa i koronkarstwo, 2013.

kobieta, ur. 1936 r., zam. Wysoka, gm. i p. Szydlowiec, woj. mazowieckie,
2013.

kobieta, ur. 1941 r., zam. Tymienica, gm. Chotcza, p. Lipsko, woj. mazo-
wieckie, 2013.

kobieta, ur. 1950 r., zam. Laguszéw, gm. Przylek, p. Zwolen, woj. mazo-
wieckie, 2013.

kobieta, ur. 1953 r., zam. Brzezice, gm. Piaski, p. Swidnik, woj. lubelskie,
2012;

kobieta, ur. 1928 r. w Abramowie, gm. Abraméw, p. Lubartéw, zam. od
1948 r. Wolka Katna, gm. Markuszéw, p. Putawy, woj. lubelskie, 2009;
Archiwum Badan Terenowych Instytutu Nauk o Kulturze UMCS.

kobieta, ur. 1949, zam. Wolka Katna, g. Markuszéw, p. Pulawy, woj. lubelskie,
2007, 2010, 2011; laureatka nagrody im. Oskara Kolberga, Pracownia Etno-
lingwistyczna im. Jerzego Bartminskiego — TN 1562 Wolka Katna 2007
EW; Archiwum Badan Terenowych Instytutu Nauk o Kulturze UMCS; Et-
nografia Lubelszczyzny — portal Osrodka Brama Grodzka Teatr NN.

mezczyzna, ur. 1930 r., zam. Stara Krobia, gm. Krobia, p. Gostyn, woj.
wielkopolskie; $piewak, pracowat jako stolarz, 2014.

kobieta, ur. 1939 r., zam. gm. Goleszdw, p. Cieszyn, woj. §laskie, 2014.

kobieta, ur. 1965 r. w Olsztynie, zam. Belecin, gm. Siedlec, p. Wolsztyn,
woj. wielkopolskie, 2014.

kobieta, ur. 1928 r., zam. Zagnansk, gm. Zagnansk, p. Kielce, woj. $wigto-
krzyskie, 2013.

kobieta, ur. 1920 r. (brak doktadnych danych o miejscu urodzenia), zam.
p- Janéw Lubelski, woj. lubelskie; 2012; Archiwum Badan Terenowych
Instytutu Nauk o Kulturze UMCS.

kobieta, ur. 1948 r., zam. gm. i p. Zywiec, woj. $laskie; twérczyni ludowa
— instrumenty muzyczne, ptaszki nawodne, zabawki gliniane, 2014.

kobieta, ur. 1962 r., zam. Domatkéw, gm. i p. Kolbuszowa, woj. podkar-
packie, 2013.

kobieta, ur. 1956 r., zam. Nowiny, gm. Borki, p. Radzyn Podlaski, woj.
lubelskie, 2006. Eksploratorzy: mgr Katarzyna Smyk, Jakub Sosnowski,
Dominika Whuk, transkrypcja: Jakub Sosnowski, Archiwum Instytutu
Nauk o Kulturze UMCS.
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kobieta, ur. 1936 r., zam. Wielkolas, gm. Abraméw, p. Lubartéw, woj.
lubelskie; poetka i tworczyni ludowa — plastyka zdobnicza i obrzgdowa,
laureatka nagrody im. Oskara Kolberga, 2011; Etnografia Lubelszczyzny —
portal Osrodka Brama Grodzka Teatr NN.

kobieta, ur. 1950 r., zam. Koscielec, gm. Redziny, p. Czestochowa, woj.
$laskie, 2013.

kobieta, ur. 1931 r., zam. Gluchéw, gm. Gluchéw, p. Skierniewice, woj.
tédzkie, 2013.

kobieta, ur. 1933 r.,, zam. Maruszewiec, gm. Borki, p. Radzyn Podlaski,
woj. lubelskie, 2006. Eksploatorzy: Justyna Gajewska, Danuta Dziado-
wicz, Iwona Jurkiewicz, transkrypcja: Justyna Gajewska, Archiwum Badan
Terenowych Instytutu Nauk o Kulturze UMCS.

kobieta, zam. Gluchéw, gm. Gluchéw, p. Skierniewice, woj. 1ddzkie, 2013.

mezezyzna, ur. 1945 r., zam. Zablocie, gm. Markuszéw, p. Putawy, woj. lubel-
skie, 2009; Archiwum Badan Terenowych Instytutu Nauk o Kulturze UMCS.

kobieta, ur. 1927 r. w woj. 16dzkim, zam. (od okoto 1952 r.) Oszczywilk,
gm. i p. Ryki, woj. lubelskie, 2012.

kobieta, ur. 1952 r. w Sadykierzu, gm. Obryte, p. Pultusk, zam. od 1975 r.
Lemany, gm. Zatory, p. Pultusk; zajmuje si¢ wyrobem pisanek, palm, ha-
ftem, 2013.

kobieta, ur. 1934 r. w Punisku, p. sejneniski, (po wyjéciu za maz) zam. Kowale
Oleckie, gm. Kowale Oleckie, p. Olecko, woj. warminsko-mazurskie, 2014.
mezczyzna, ur. 1954 r., zam. gm. Korycin, p. sokdlski, woj. podlaskie,
2014.

kobieta, ur. 1951 r., zam. Krzyzéwki, gm. Kozminek, p. Kalisz, woj. wiel-
kopolskie; tworczyni ludowa — zabawkarstwo, plastyka obrz¢dowa, 2014.

kobieta, ur. 1955 r., zam. Gréjec Maly, gm. Siedlec, p. Wolsztyn, woj. wiel-
kopolskie, 2014.

mezczyzna, ur. 1956 r. w Suwatkach, zam. Postawelek, gm. Szypliszki,

p- Suwalki, woj. podlaskie, 2015.

kobieta, ur. 1941 r., zam. Marynin, gm. Konopnica, p. Lublin, woj. lubel-
skie, 2012.

kobieta, ur. 1959 r., zam. Ogrodzieniec, gm. Ogrodzieniec, p. Zawiercie,
woj. $laskie; opiekunka zespotu folklorystycznego, 2014.

kobieta, ur. 1925 r. w Abramowie, gm. Abraméw, p. Lubartéw, zam.
od 1943 r. Wolka Katna, gm. Markuszéw, p. Pulawy, woj. lubelskie, 2009,
2011; Archiwum Badan Terenowych Instytutu Nauk o Kulturze UMCS;
Etnografia Lubelszczyzny — portal Osrodka Brama Grodzka Teatr NN.
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kobieta, ur. 1950 r., zam. gm. Bodzetyn, p. Kielce, woj. $wictokrzyskie, 2013.

mezczyzna, ur. 1930 r., zam. Zablocie, gm. Markuszéw, p. Putawy, woj. lu-
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SIODME NIEBO, PODWOJNY KEOS.
O LICZBACH W KULTURZE LUDOWE]

STRESZCZENIE

Liczby w kulturze stanowig istotna kategorie, ktéra pozwala przeksztalci¢ nieupo-
rzadkowany chaos w oswojony kosmos. Podlegaja one semantyzacji, przypisuje si¢
im bogate konotacje i wskazuje ich kulturowe funkcje. Celem pracy jest eksplikacja
symboliki liczb w typowych i szczegétowych kontekstach polskiej kultury ludowe;.

Ksigzka jest podzielona na dziewie¢ rozdziatéw. We wstepie do pracy zamieszczono
stan badan nad liczbami w kulturze oraz opis metodologii pracy, ktéra czerpie z etno-
lingwistyki, badajacej powiazania jezyka i kultury, gdzie jezyk jest analizowany w kon-
tekscie spolecznym i kulturowym. Zastosowana metoda umozliwita uporzadkowanie
zgromadzonego materiatu i jego analize wedlug nadrzednych kategorii. Dzigki takiej
segregacji wyodrebniono wycinki $wiata, z keérymi liczby tacza si¢ w pary, wspdttwo-
rzac i modelujac swoje znaczenia. Podstawe materiatlows analizy stanowia dane o cha-
rakterze leksykalnym i etnograficznym, ekscerpowane ze zrédet drukowanych. Drugi
korpus materiatéw zrédtowych to relacje pochodzace z badan terenowych samodziel-
nie przeprowadzonych przez Autorke w formie wywiadu, na podstawie autorskiego
kwestionariusza. We wstepie zawarto takze poglebiona refleksje nad symbolem, gdyz
liczby w tradycji ludowej wystepuja jako rozbudowane i wielokodowe znaki symbo-
liczne.

W rozdziale pierwszym poddano analizie etymologi¢ i ksztaltowanie si¢ znaczenia
leksemow liczba i liczyé oraz przedstawiono historie wielkiego wynalazku”, czyli liczb.
Wykazano takze, ze juz sama operacja liczenia wskazuje elementy $wiata istotne dla
depozytariuszy i depozytariuszek kultury ludowej. Stuzy ona do symbolicznej inwen-
taryzacji czlonkéw rodziny, za$ formuta ile — zyle jest wykorzystywana do aproksyma-
cji (przyblizania) oraz pod postacia magii tozsamosci ilosciowej do konstruowania
wr6zb, ktére dotycza obfitosci plonéw czy dtugosci zycia. Liczby stanowia doskonale
narz¢dzie do obrazowania wielo$ci (mnogosci), kedra projektuje plodnosé i bogactwo
oraz stuzy do charakteryzowania cech, jak intensywnos¢ czy dtugo$¢. Jest ona wyraza-
na takze poprzez atrybuty, na przyklad gwiazdy, zboza, kasze, mak czy czynnos¢ roz-
bijania na drobne kawatki. Liczenie jest obecne w tekstach folkloru takze pod postacia
konceptu liczbowego, ktéry strukturyzuje tekst oraz wspdteworzy jego semantyke.

Kolejny rozdzial dotyczy opozycji parzystos¢é — nieparzystosé, kréra ma kapitalne
znaczenie dla analiz zgromadzonego materialu. Zostata ona poddana szczegélowej
analizie jezykowej oraz kulturowej. Wskazano wierzenia i zwyczaje, w kedrych jest
cksplicytnie formutowane odniesienie do tej opozycji. Jest ona wprowadzana takze
implicytnie, czyli poprzez interpretacje znaczenia poszczegdlnych liczb ze wzgledu
na ich przynaleznos¢ do jednego z jej czlonédw. W tej koncepdji liczby parzyste s
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synonimami zamknigcia, stabilnosci, statycznosci, ale wigzg si¢ takze z bezruchem,
a wigc i $miercig. Natomiast liczby nieparzyste wyrazajg ide¢ otwarcia, materialnosci,
zenskosci, dynamizmu, ruchu, progresu, witalnosci i ogélniej rzecz ujmujac — zycia.
Obecna jest takze inwersja ocen.

Rozdzialy od trzeciego do dziewiatego przedstawiajg eksplikacje nastepujacych liczb:
1,2,3,4,7,121100. Ciag liczbowy w kulturze ludowej jest heterogeniczny, w dyser-
tacji zostaly wiec uwzglednione te liczby, ktére pojawiajg si¢ z najwicksza czestotliwo-
$cig i s3 mocno obwarowane symbolicznie. Kazdy z rozdzialéw w tej czesci otwiera
ogolna charakterystyka symboliki danej liczby w kulturze, opracowana w duzej mie-
rze na podstawie stownikéw symboli. Nastgpnie wprowadzono podrozdzialy ulozo-
ne wedlug podzialu na fasety takie jak: kolekcje, czas, przestrzen, postacie, zwierzeta,
atrybuty, miary, dziatania na liczbach i funkcje. Zestaw i zawarto$¢ faset kazdej z liczb
sa dostosowane do materiatu, co oddaje specyfike ich struktury znaczeniowe;. Te kate-
gorie wskazujg istotne, pozytywnie lub negatywnie wartosciowane, wycinki ludowej
wizji $wiata, kt6re wraz z okreslajacymi je komponentami liczbowymi zostaly podda-
ne poglebionej charakterystyce. Tezy sa obrazowane cytatami pochodzacymiz ekscer-
powanych materialéw i badan wiasnych, co wynika ze specyfiki definicji kognitywnej
i stuzy egzemplifikacji i eksplikacji symboliki liczb w szczegétowych i réznorodnych
kontekstach.

Analizy i interpretacje doprowadzily do rekonstrukeji jezykowo-kulturowego obrazu
wybranych liczb oraz sformutowania ogélniejszych tez odno$nie do funkcjonowania
symboli liczbowych w folklorze. Stuza wigc one do ujawnienia szeroko rozumianego
sacrum, a takze komunikacji z nim. Funkcjonuja zatem w kontekscie religijnym, ale
takze w kontekécie magicznym, demonicznym i eschatologicznym. Sg cze¢scia jezyka,
ktérym postuguje si¢ cztowiek kontaktujacy si¢ z zaswiatami. Na rézny sposob sym-
bolizuja cato$¢, kompletno$é i pelnig, niektdre z nich maja status podobny do granicy.
Liczby budujg takze artystyczny jezyk folkloru. Jako poetyzmy czy liczbowe formuly-
-klisze pelnia rozne funkcje, na przyktad uogélniajaca lub precyzujaca. Sa przywoly-
wane takze ze wzgledu na ich aure tajemniczosci czy niezwykloéci. Niekiedy tozsa-
mosciowa symbolika analizowanych liczb ma mniejsze znaczenie, na pierwszy plan
za$ wysuwa si¢ wykorzystywanie opozycji parzystos¢ — nieparzystosé oraz operowanie
stworzonymi na jej bazie ciagami poje¢ o podobnych skojarzeniach. Zestaw owych
obocznosci jest w duzej mierze powtarzalny, dlatego wskazuja one wazne i mocne licz-
by w ludowej wizji $wiata, ktérym zostata poswiecona niniejsza praca.



THE SEVENTH HEAVEN, AND DOUBLE SPIKE.
NUMBERS IN [POLISH] FOLK CULTURE

SUMMARY

Numbers form an important cultural category, which allows to symbolically transform
disordered chaos into a tamed cosmos. Numbers can be subject to semantization,
assigned rich connotations, and fulfil a multitude of cultural functions. This study
aims to explore the symbolism of numbers in typical and singular contexts of the
Polish folk culture.

The book is divided into nine chapters. The introduction comprises a summary of
current research on numbers in culture, and an outline of the study’s methodology,
which is primarily based on ethnolinguistics — studying connections between
language and culture — with language analysed in the social and cultural context.
This method allows to organize the collected material and its interpretations under
overarching categories. Within this categorisation, segments of the world are paired
with particular numbers, co-creating and modelling their meanings. The first group
of sources for the analysis comprises lexical and ethnographic data extracted from
published materials. The second major source corpus includes results of fieldwork
conducted by the author herself, in the form of interviews based on an original
questionnaire. Finally, the introduction includes a general reflection on the symbol,
since numbers in folk tradition function as complex and multi-code symbolic signs.

Chapter One analyses the etymology and meaning’s evolution for the Polish lexemes
»liczba” [number] and ,liczy¢” [to count], and presents the history of numbers as “the
great invention”. The very operation of counting shows important qualities of the
world described by depositaries of folk culture. Counting can be used as a symbolic
inventory of family members, the formula “ile — tyle” [as many as — this many] is
used for approximation and divination, the numerical equivalency was used to
construct magical predictions about the harvest or the length of life. Numbers are an
excellent tool for visualizing multitude, which connotes fertility and wealth, and is
used to signify characteristics such as intensity and length. Multitude is also expressed
through attributes such as stars, grains, groats, poppy seeds, or the act of breaking
things into small pieces. In folklore texts, counting is also present in the form of
numerical concepts, which may structure a text and contribute to its semantics.

Chapter Two focuses on the “even — odd” opposition, which is of paramount
importance for the analysis of the collected source material. As such, it is subject
to a detailed linguistic and cultural analysis. Beliefs and customs with an explicit
reference to this opposition are discussed. It can also be activated implicitly, namely,
by the interpretation of a specific number’s meaning through its odd or even character.
In this concept, even numbers are synonymous with closure, stability, and immobility,



but also associated with stillness, and thus death. On the other hand, odd numbers
express the idea of openness, materiality, femininity, dynamism, movement, progress,
vitality, and more generally — life. Occasional inversions of these connotations are also
noted.

Chapters Three to Nine contain detailed explications of particular numbers: 1, 2, 3,
4,7, 12 and 100. Since the number sequence in folk culture is heterogeneous, the
study centres on the numbers that appear most frequently and display the strongest
symbolic attributes. Each of the chapters in this part opens with a general description
of the given number’s cultural symbolism, largely based on symbol dictionaries. Sub-
chapters focus on particular “facets” of the number’s meaning — such as collections,
time, space, persons, animals, attributes, measures, calculations and functions. The
choice and content of facets in each case depend on the source material, reflecting each
number’s specific symbolic structure. These categories point to significant aspects of
the traditional vision of the world, both positively and negatively valued, which are
described in-depth along with their numerical components. Arguments are illustrated
with quotations from excerpted materials and field research, following the framework
of “a cognitive definition”, which serves to exemplify and explain the symbolism of
numbers in detailed and diverse contexts.

These analyses and interpretations lead to the reconstruction of the linguistic and
cultural image of selected numbers, as well as the formulation of more general theses
regarding functioning of numerical symbols in folklore. From this perspective,
numbers can be used to manifest and communicate with the broadly understood
“sacrum”. Therefore, numbers often function in religious, but also in magical, demonic
and eschatological contexts. They form an important element of the language used by
humans in communication with the afterlife. In a variety of ways, numbers symbolise
wholeness, completeness, and fullness. Some serve as symbolic markers of borders.
Numbers are also included in the artistic language of folklore. As poetic means or
numerical formulas-clichés, they can perform diverse literary functions, including
generalisation or specification. They can also be evoked due to their aura of mystery
or singularity. Occasionally, the specific symbolism of analysed numbers is secondary
for these purposes, as shown by their equivalent uses. Such alternations are recurrently
seen, pointing to the most important and symbolically powerful numbers in the
traditional folk vision of the world, which remains at the centre of this study.

Przettumaczyta Marta Wijtowicz






Liczby w kulturze ludowej oprocz funkgji pragmatycznych pemig tez role
symboli, stuzacych przeksztatcaniu chaosu w zrozumiaty i oswojony kosmos.
Dzielg przestrzen i czas, wspierajg dziatania magiczne, przez nie przejawia
sie sacrum...

Czytelnik i Czytelniczka znajda w ksigzce odpwiedz na pytania: dlaczego
podwojny ktos przynosi szczescie, ale , podwdjne zeby” u noworodka to juz
2ty prognostyk? Czy tydzien zawsze miat siedem dni? Z czego wynika
lecznicza moc trzysta razy swieconej kosci? Ktore liczby tgczg swiat ludzki
i pozaludzki, ktore powoduja ulegtosc pozaziemskich mocy, a ktdre wptyng
na mnozenie dobytku i pieniedzy? ,Wierzenia liczbowe” wykraczajg poza
kulture ludowa i s3 obecne takze w powszechnym obiegu, nie bez powodu
bowiem na pogrzeb przynosimy parzysty liczbe kwiatéw, modwimy
.do trzech razy sztuka”, ustawiamy cztery oftarze na Boze Ciato,
przygotowujemy dwanascie wigilijnych potraw, wierzymy, ze ,siédme
niebo” konotuje szczescie, natomiast trzynastka—pecha.

dr Magdalena Woéjtowicz-Deka

Ukonczyta studia magisterskie na filologii polskiej oraz kul-
turoznawstwie na Uniwersytecie Marii Curie-Skiodowskiej
w Lublinie. Posiada stopien naukowy doktora z zakresu
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publikacji o charakterze naukowym i popularmonauko-
wym, gtdwnie na tematy zwigzane z kulturg ludowa.
Realizowata etnograficzne badania terenowe oraz granty
naukowe, miedzy innymi z Narodowego Centrum Nauki.
Wywodzi sie zrodziny od pokolen czynnie zaangazowanej
w tworczos¢ ludowa — literature, muzyke oraz teatr
obrzedowy.
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