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Bog sie szerzy. A fragment of Polish folk cosmology against
the Slavic background

Abstract: The article discusses the formula Bdg sig szerzy (“God is spreading”), known
from four ethnographic records of Polish winter ritual songs (“carols”). It appears as an
emphasis of the miracle of cattle multiplication in the manor, which implicitly takes place
during the celebration of koledowanie (carolling), as an expression of blessing from the
singers to the people hosting them. In pointing to the uniqueness of this formula (and its
absence in other, related Slavic oral texts), the article provides a hermeneutic translation
of its content. The contexts of the occurrence of the lexemes szerzyc sig (‘spread’) and
szeroki (‘wide, spread out’) are analysed in a comparative manner, with reference to the
folk traditions of Eastern and Southern Slavs: the goal is arrive at their understanding
proper to folk mythopoetics. This leads to a description of this enigmatic Polish formula in
terms of Slavic folk cosmology, which functions as a translation of a significant part of its
mythological and ritual meaning.
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Wstep

Pochylam si¢ w niniejszym artykule nad grupa polskich koled zimowych,
ktére Jerzy Bartminski w zaproponowanym przez siebie podziale przypisal do
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motywéw ‘mnozenia sie bydla w gospodarskim podwérzu’ (Bartminski 2002:
239-244) oraz ‘wyorania zlotej bryly’ (Bartminiski 2002: 249-254). Skupiam
uwage na pieSniach z wyrézniang w nich formula Bdg sie szerzy, ktorej
sam Bartminski po$wigcit osobng rozprawe (Bartminski 1986). Z obszaru
ziem polskich znane sg cztery piesni, w ktérych formulta ta wystepuje: sa
to zapisy z Michaléwki pod Lubartowem oraz Gietrzwalda na Warmii,
opisane jako noworoczne koledy gospodarskie (Bartmiriski 2002: 243; 250;
do dwéch odmian wariantu warminskiego odwoluje sie Kapetus 1991: 12);
istnieje rowniez wariant z Mazowsza, ktéry Spiewany byl w trakcie zapustéw
(Dworakowski 1964: 64). Czwarty wariant pochodzi z Janowa Lubelskiego
i w zakresie formutl dotyczacych mnozenia bydla stanowi écisty odpowiednik
pozostalych; wyjatkiem jest zmiana podmiotu dziatajacego, serzy sie bowiem
w niej Jezus (choé¢ w innych sytuacjach $piewaczka $piewala o szerzacym sie
Bogu), co wskazuje na chrystianizacje pie$ni (Bartminski 2002: 240-242).
Po zestawieniu lgcznym pies$ni nalezy uznaé nalezy, iz lezacy u ich pod-
staw mitologem®, pierwotnie wigzany by} z pierwszym z wyréznionych przez
Bartminskiego motywéw: rozmnozeniem bydla w gospodarskim obejSciu
(Bartminski 1986: 482). Jest on obecny w pie$niach przez wiazke formutl,
w ktérych na zasadzie swoistej dla najstarszych piesni obrzedowych — przez
powtérzenie — Bozy cud rozmnazania si¢ bydta przenosi si¢ z jednej gromady
zwierzat na drugg. Formuly polskie majg przy tym $ciste odpowiedniki
w innych tradycjach stowianskich, co wskazuje na ich dobre ugruntowanie
w ogélnostowiariskiej tradycji ustnej: A wyjdzze, wyjdzze, panie gospodarzu /
Bdy sie szerzy w twym podworzu / Krowki ci sie pocielity / Trzysta byczkow
poplodzity / A te byczki biale nogi / Biale nogi, zlote rogi / Kobylki ci
sig pozrebily / Trzysta Zrebockow poplodzily / A te Zrebocki biale nogi /
Biale nogi, zlote grzywy / gwynkz’ ci sig poprosilty / Trzysta wieprzockow
poplodzily / A te wieprzocki biale nogi / Biale nogi, zlote ryje (Bartminski
2002: 250-251); Domacdine gospodine, koledo! /| Mi dodosmo, glas donesmo,
ti se izrojile /| Sve rojaci ka’ oblaci /| Krave ti se istelile /| Sve volovi vitorozi
/ Owuce ti se izjagnjile | Sve ovcice kalusice (Karadzi¢ 1896: 125); Pane
gospodaru, bog cjabe zave / Bog cjabe zave, dar tabe daje / Parue valy, usé
palavija / Usé palavyja, usé varnija (Grynblat red. 1975: 221); Oy, vstan’,
gazdo, pidomjmisja / Do staenki podivijsja / Kobili ti sja vZerebilisja / Sami
koniki, zlotokopiti / Korovi ti sja poloZilisja / Sami bicecki — zlotorizecki

! Pojecie mitologemu wykorzystujemy w oparciu o rozwazania Agnieszki Golebiew-
skiej-Suchorskiej, ktéra zaczerpnela ten termin z modeli teoretycznych Jurija Lotmana
(Golgbiewska-Suchorska 2011: 10-11). Na gruncie badan tekstologicznych przyjmujemy,
iz podstawowa jednostka tekstu ustnego, formula, koduje tres¢ mitologemu, ktéry jest
odtwarzany (aktualizowany) poprzez jego spoleczne uzycie, np. obrzedowe.
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(Dej red. 1965: 69); Dobr’ ste ti glas’ doneli / Ovicitie ti izjagnili / Vse
jagnica vakalosatki / Vse ovcici bjelosatki / Vse ownowci witorozki / Kobilki
ta izZdrebili / Vse konceta zlatorogiwi (Marinov 1914: 311-313).

Widoczny wyzej ustny wzorzec formul pozwala odtworzyé prastowianski
pratekst w typie: *Vwstani, vyjvti gospodaru; Patri, gospodaru; Po dvoré
Bogwv hoditv — korvy, kone rodite; Korvy ti sg potelise — triswvta bijks porodise;
Vosi byci zoltorozi; Kobyly ti se poZerbise — trisvta koriv porodise; Vusi korii
zoltogrivy.

Ludmita Winogradowa wskazuje, iz motyw powyzszy wystepuje rowniez
w woloczebnych piesniach bialoruskich (Vinogradowa 1982: 92). Teksty
opiewajgce cudowne rozmnozenie bydta funkcjonowaly réwniez poza kontek-
stem koledowania: w bulgarskim regionie Loweszko, gospodarz darowujacy
swemu zigciowi jaléwke, méwil: ;Wezcie ja! Z jednej sto dostaniecie. Niech
podworze wypelni sie¢ bydtem” (Mleczko 2018: 308). Petru Caraman po-
daje z kolei przyklady rumunskie, ktére taczg sie ze stowianskimi pie$niami
w zakresie wspdlnodci kilku motywéw, zarazem jednak pozostajac réznymi,
jesli chodzi o formuly, ktére je wyrazaja (Caraman 1933: 35-36). Na grun-
cie stowianiskim widzimy tedy wspomniang wyzej tozsamo$é motywiczng
i formuliczng piesni, zarazem za$ jednak — réznice w wyrazeniu sposobu
istnienia i dzialania podstawowego dlan podmiotu boskiego, a wigc Boga,
ktory czyni cud pomnozenia bydtla.

Swoiste dla wariantéw polskich odosobnienie formuly Bdg sie szerzy
wymaga wiec stosownego wyjasnienia na szerszym tle historyczno-poréw-
nawczym. Jerzy Bartminski opisat te formute nastepujacymi stowami:

Archaiczne, siggajace korzeniami w epoke slowianskiego poganstwa i jego znanych powig-
zan iranskich, jest pojmowanie Boga w czlonie poczatkowym utworu. Bég jest bogactwem
i zarazem dawca bogactwa. Ostatecznie jest tym, ktéry daje sam siebie. To znaczenie zostalo
utrwalone w kluczowej formule «Bég sie szerzy» przez polaczenie nazwy Boga z przestrzenno-
-ruchowym czasownikiem ,,szerzy¢ sie”. Bogactwo rozumie si¢ materialnie, w duchu kultury
agrarnej, wigze sie je z plodnosciag bydla i oraniem roli. Jak wiadomo, nazwa Boga w jezyku
polskim (i w jezykach stowianiskich) pozostaje w zwiagzku etymologicznym z wyrazami bogaty,
ubogi, zboze i wedle etymologéw miata pierwotnie znaczenie ‘bogactwo’, ‘szczescie’, ‘dola’;
wtornie przyjela znaczenie ‘udzielajacy bogactwa, szczescia’. Koleda zatem w swojej czeéci
wstepnej przenosi nas w czasy zywo odczuwanego zwiazku Boga z bogactwem i szczeSciem
(Bartminski 1986: 486).

Przyjmujac ustalenia Jerzego Bartminskiego, pochylam si¢ nad tytu-
lowa formuty jako punkt odniesienia obierajac, po pierwsze, historyczng
semantyke pojeé ‘szerzyé si¢’, ‘szeroki’ (pst. *§iriti se, *Sirokv) w jezykach
stowianskich (rozpatrujac je w dwéch aspektach: przestrzeni oraz cielesnosci),
po wtére za$ — dokonujgc proby namystu nad nig na tle ludowej kosmologii
stowianskiej, kierujgc sie ustaleniami poczynionymi na gruncie folklorystyki
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oraz antropologii kultury (Tolstaja 1989; Adamowski 1999: 13-29, 183-199;
Jovanovié 2000: 106-116, Kowalski 2001: 11-59). Cel proponowanych analiz
jest wiec dwojaki: filologiczny z jednej strony, ujmujacy formule jako zabytek
prastowianskiej ustnej literatury religijnej, z drugiej za$ antropologiczny,
wychylajgcy sie ku probie hermeneutyki jej znaczenia i funkcji wewngtrz
ludowego obrazu $wiata.

Szerokosé w ludowej kosmologii Stowian:
mitopoetyka zalotéow

Szeroko$¢ jako kategorie oznaczajaca specyficzng wlasciwosé przestrzeni
odnajdujemy w wielu piesniach obrzedowych oraz powszechnych. W pie-
$niach zalotnych oraz milosnych kategoria ta spelnia funkcje podstawowa
dla relacji zachodzacej miedzy chlopakiem oraz dziewczyna. Szerokie pole
lub morze sg granica znakujacg wyjsciowe oddzielenie obojga lub niemoz-
noé¢ ich przysztego, malzenskiego potagczenia. Tak oto szerokie wody, ktére
w ludowej mitologii wigza sie z graniczno$cig i zaswiatami oddzielajacymi
sioto swojskie i cudze, uniemozliwiaja kochankom spotkanie: Jak na moru
sinjamu / vozera, vozera Syrokae / §to i pa moru, sto i pa moru (Lis 1998:
45); podobnie w piesni w serbskiej: Siroko je more i dunaj / po njem se vozi
ladanica (Krstanovi¢ 1990: 129). Podobne wyobrazenia odnajdujemy w tra-
dycji polskiej — szerokim jest Dunaj, w ktérym Jasio topi dzieweczke, ktérg
porwal: Nad Dunaj wysoki / nad Dunaj gleboki / nad Dunaj szeroki (Kolberg
1961: 31); szerokie jest pole, ktérym zdaza ku niej: O, na szérokim boloniu /
jedzie Jasiejko na koniu (Kolberg 1972: 244); szeroka jest w konicu przegroda
w paralelnym dla ciala dziewczyny ogrodzie, ktérej to zbudowanie znakuje
jej gniew wobec zalotnika: U mego ogroda — szeroka przegroda / nie moge jéj
przekroczyc / rozgniewata mi sie — nadobna dziewczyna (Kolberg 1963a: 288).

Przejscie chlopca przez szeroks przestrzen jest warunkiem dostania
sie do dziewczyny, ktéra w ponizszej biatoruskiej koledzie — jako ptodna
cérka kréla — mieszka pod samym Drzewem Swiata: Da @ karalja pasjarod
dvara, Boza nas! / Staic’ mora Syrokae / Syrokae, glybokae / na tym
mory zjalén javar (Bielanovi¢ 1911: 229-230). Na podobne przeciwnosci
natrafiaja bohaterowie pie$ni serbskich, dla ktérych szeroko rosnagca kobieca
roslinnos§¢ bywa przeszkoda w dotarciu do ukochanej: Ne mogu ti puta naci
ni dvoru doci / od visine vite jele / od Sirine tanke loze / od rumene ruzicice
(Karadzié¢ 1898: 28). W serbskiej tradycji odnajdujemy réwniez opozycje
‘sosna szeroka — sosna wysoka’, ktéra znakuje, kolejno, sile zalotnika oraz
dziewczyny; w obu przypadkach mowa jest o pozyskaniu mocy koniecznej
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do przekroczenia granic przestrzeni swojskiej i obcej. W sposéb znamienny
dla poetyki pieéni stowianskich dziewczyna zostaje usadowiona w $rodku
$wiata (w dworku, pod drzewem), za$ chlopak zmierzajacy ku niej ma do
przemierzenia szeroka przestrzen. Chcgc ulatwié sobie zadanie sadzi on
sosne, ktdrej szeroko$é bedzie objawiaé¢ lub wspomagaé jego pomyslna dole
w zdobyciu dziewczyny: Anto sadi bora zelenoga / ukraj svoga dvorga bijeloga
/ Anto svome boru govorio / Rasti bolje, moj zeleni bore! / Ne rasti mi
k nebu u visine / Ved mi rasti k zemlji u Sirine / Pe ée moji svati ladovati
/ Ladovati, rujno vino piti (Rajkovié 1869: 142). Przeciwnego dzialania
podejmuje si¢ oczekujgca nan dziewczyna. Jako przypisana do danego
«érodka Swiatan, ktéry pozostaje we wladzy jej ojca, sadzi ona drzewo,
z ktorego wysokosci bedzie mogta dojrzeé dwoér ,,szerzacego sie” zalotnika:
Djevojka je zelen bor sadila / i zelenu boru govorila / Ne rasti mi sirom
u Sirinu / Ved mi rasti visom u visinu / Da le popnem tebi u visinu / Da ja
vidim svoga dragog dvore / Od mermera sto su pozlaceni / A prozori od ¢istog
biljura (Krstanovié 1990: 145). Do tej samej mitopoetyki nawigzuja polskie
pieéni oparte na paraleli ,,dziewczyna — jablon”: Prosto mego okieneczka /
wyrosta mi jabloneczka / széroko sig roztwijala (rozkrzewila) / czerwone
jabka radzala (Kolberg 1963b: 145); Posadzila jablonerke w jesieni / juz
sie moja jablonerika zieleni / rosnij, rosnij, jabloneriko, wysoko / rozwijaj
sig, moje serderiko, szeroko (Kolberg 1974: 380).

Cytowane powyzej pieéni, w czestej na Stowianszczyznie stylizacji ,kodu
ro$linnego”, opowiadajg o zalotach i rozmaitych typach sil, ktére dopro-
wadzajg do zejscia sie chlopca i dziewczyny lub tez braku relacji miedzy
nimi. Odzwierciedlaja one powszechny w tradycji Stlowian oglad zalotéow
(oraz przyszlego malzenistwa lub nieszczesliwej miltosci) jako zjawiska para-
lelnego wobec pierwotniejszych i wzorcowych dla ludzi porzadkéw relacji
funkcjonujacych w $wiecie bytéw roslinnych (Razauskas-Daukintas 2020).
Opiewane w pie$niach sadzenie i dogladanie rosliny odpowiadajg dzialaniom
obrzedowym. Wejscie w relacje z sila ro$liny (ukazujaca sie, na przyklad,
jako ,szerzenie” lub ,szeroko$é”) bylo bowiem konieczng czeécig odtworzenia
mitopoetyckiego (w roslinach wszakze ,bytujacego”) scenariusza danego
wycinka relacji miedzyludzkich.

Szerokos¢ w ludowej kosmologii Stowian:
mitopoetyka pola i zniw

W tradycji bialoruskiej, w piesniach zniwnych, znana byla formutla
‘szeroka niwka — wielka postaé’: Dobra Zac’ — Syrokaja niuka / vjalikaja
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postac’ (Fjadosik red. 1974: 185-186). Odnajdujemy ja réwniez w tradycji
rosyjskiej: W pole na zagone / Na Sirokom razdol’e / U kotoryh stavuska
/ U kotoryh stavuska / Postat’ sirokén’ka / Postat’ Siroken’ka / Snopo-
¢ki caste’ki (Fjadosik red. 1974: 429). Wiele pie$ni zawiera odniesienie
niebianskie: Niva dolgowaja / postat’ Sirokaja / Po mesjacu Zali / serpy
polomali (Fjadosik red. 1974: 500). Szeroko$é niwy zestawiona jest z wielka
postacia, przodownica zecia, postatnica, objawiajaca lokalng boginie pdl,
opiekunke rolnych niw (Lozka 1993: 135-143). Odniesienie do podobnej
zenskiej postaci odnajdujemy w zniwnych pieSniach bulgarskich: Nesco
se belee, Nanko / Dolu, na pole Siroko / A li mi sa beli gaski / Ili mi
e belo platno? / Nito bili beli gaski / Naj bila moma hubava / Bela psenica
Z’nese / Opratala raki do dakti / Opratala nogi do kolene (Mollov red. 1962:
103). Podstawa u$wiecenia szerokiego pola jest polaczenie rzeczywistosci
ziemskiej i niebianskiej, czego §lad odnajdujemy w pie$niowych paralelach:
Naklademo kip, jak na nebi zvizd / Stoit’ gospodar mezi kopami / Jak jasnij
misjac’ mezi zvizdami (Sosenko 1928: 148). Formule, w ktérej podstawg
dla utozsamienia szerokiego pola i nieba jest ruch zencéw przekazuje nam
tradycja serbska: Pa mi udu kroz polje siroko / Kako zvezda od vedroga
neba (Jastrebov 1886: 206). W koledach bialoruskich odnajdujemy znany
réwniez w tradycji ukrainskiej motyw mierzenia pola przez kolednikéw.
Wystepujacy jako posrednicy wobec béstw kolednicy poprzez zmierzenie
pola czynia je poszerzonym: Hadzili-bludzili / Semsot maljcot / Svjaty wecar
/ Semsot maljcot / Da ji kaljadnickat / Prybludzilisja / K novamu dvaru /
K novamu dvaru / K panu Iwanu / Oj, pazwol’, pane / Pole zmeraci / Pole
zmeraci / Stada zgonjaci / Pole zmeraci / Na Syr Syroki / Stada zgonjaci
/ Na glyb glyboki (Grynblat red. 1975: 177-178). Mierzenie pola przez
kolednikéw (a w istocie przez siedmiuset mlodzienicéw, jak glosi tekst piesni)
jest czynno$cia par excellence obrzedows. Czyni ona pole uporzadkowanym
w stosunku tozsamym do boskiego wzorca (tj. rozgwiezdzonego nieba).
Zmierzone pole jest szerokie i glebokie, bogate, a wigc pelne Boga, takie jak
Bog, Boze. Z Bozego, szerokiego pola mozna pozyskaé plon, ktéry w toku
kolejnych obrzedéw przeznaczony bedzie na sktadane mu dary: Na sirokih
lanah jara psenicja / Na dugih nivah Sotkovyj lenok / Jara psenicja — Bogu
daricja / Sotikovyj lenok — Bogu svitlice (Grynblat red. 1975: 166). Dzialaja
na ,,szerokim polu” réwniez $wieci, i to nie tylko jako znani we wszystkich
stowianskich pie$niach boscy siewcy i oracze: Zaspal, zadremal sveti Nikola
/ W ravnono pole, pole siroko / Koij sa naima da go razbudi? / Naela
sa e sveta Nedelja / Otk’rsi liste ot zelen javor (Kaufman, Todorov 1970:
25-26). W koledach rzeszowskich na szerokiej niwie odbywa sie zalozycielska
orka zlotym plugiem (Kotula 1970: 118). Wydaje sige, ze cecha ‘szeroko$ci’
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jako znak bozego blogostawienstwa jest oznaka obecnosci cyklicznie wzbu-
dzanej mocy, ktérej trwanie i ozywianie zapewnione jest przez dopelnianie
dorocznych obrzedéw (por. Propp 2022: 56-120).

Wienczacy zniwa obrzed wicia bozej brody réwniez odbywal sie na niwie
opiewanej jako ,szeroka”: Uz my v’em-w’em borodu / U Vasil’sja na pole /
Zaviwaem borodu / U Ivanovica nasego / Na nive velikoej / Na polose Sirokoej
(Fjadosik red., 1974: 524). Boza moc objawia si¢ réwniez w zebranych
w trakcie zniw kopach, ktére sg tak szerokie i wysokie, iz ztozone razem —
taczg Niebo i Ziemie: A w cistim poli, blizko dorogi / Opret mi pluzok
cetvirickoju / A wvse volove, vse polovi / Na nih roZen’ki vse zoloti / Oj
posiemo jaru psenicju / Ta vrodit’ Ze sja $co steblo srebro / Séo steblo srebro,
zolotij kolos / Naklademo Z kip, jak na nebi zwizd / Stane gospodar mezi
kopami / Jak jasen misjac’ mezi zvizdami / Zberemo vozi na tri obozi /
Zvezem pSeniciju w gospodars’ke gumno / I sklademo Z tri stirtocki / A w tri
stirtocki, a w tri rjadocki / Oj isklademo, a w spid siroko / A w spid Siroko,
a w verh visoko / Ta zaversimo siv sokolon’kom / Siv sokil sidit’, daleko vidit’
/ Ojf vidit Ze vin ¢istoe pole / Cistoe pole, sinoe more (Sosenko 1928: 148).

W badanych powyzej piesniach zniwnych widoczny jest $lad kultu mito-
logicznej postaci pierwszej zniwiarki, ktorej szerokie cialo (,,szeroka sita”)
jest metonimicznym uosobieniem szerokiego pola. Pole staje sig¢ szerokie
poprzez swoje uczestniczenie w sile nieba; na obsiane niwy schodzg $§wieci,
Boég, niebianiskie béstwa lub kolednicy, spajajac ze sobg bogactwo gwiazd
oraz zb6z i kop. Uczyniona w obrzedzie ontologiczna tozsamosé Nieba
i Ziemi sprawia, iz pole staje si¢ pelne Boga, bogate w zboza — szerokie.

Szerokosé w ludowej kosmologii Stowian:
mitopoetyka wladzy

Zwr6émy uwage na formule konicowa cytowanej wyzej piesni. Siwy
sokdl, ktéry widzi daleko i obejmuje swym wzrokiem zaréwno pole, jak
i morze (Swiat oraz zaswiaty), pojawia sie czesto we wschodniostowianiskich
i poltudniowostowianskich pieséniach obrzedowych jako znak obecnosci boga
nieba (tudziez zwigzanej z nim postaci wladcy). Widzenie ,szeroko” jest
oznaky wladania. Zwigzek ten potwierdza jedna z piesni bulgarskich: Marko,
Marko, krali Marko / Ti si sedis navisoko / Navisoko, nasiroko (Kaufman,
Todorov 1970: 682) oraz pie$n serbska, w ktérej na wysokim i szerokim
niebie zasiada sokét — wojewoda: Sta ga wise onje mame / Jos pavise soko let
/ U visinu, u Sirinu / U sokola vojvodina (Jastrebov 1886: 328). W serbskiej
piesni $piewanej z okazji obrzedu Slava widzenie daleko jest z kolei zwigzane
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z ‘dzierzeniem szeroko’: Jerebicice, trepericice! / Visoko letas / Visoko letas,
daleku gledas / Daleku gledas, siroko drzis / Siroko drzis, na kuci padas /
Na kuci padas, na kuci slama / Na kuci slama, u kuci slava / U kuéi slava,
da je Ziva (Jastrebov 1886: 22). Tym, co dzierzone przez ptaka wydaje sig
w tym przypadku byé uswiecona wtadza lub sila bozej opatrznosci, na co
wskazuje wers znany z koledy: Na kuci padas, w ktérym ,na dom spada”
Boég: Slava i cas, koledo / Bog na kucu, koledo (Debeljkovié 1907: 311).
Tymi, ktérzy patrzg z gory i szeroko, wladcami srodka Swiata, a wiec
i catego roztaczajacego sie wokét niego kosmosu?, mogg byé réwniez po-
chodzace z zaswiatow zmije. Wskazuja na to pieéni bulgarskie: Zmjejno si
hvjerka visoko / I gleda zmjejno Siroko (Dozon 1875: 13); Du trista zmeja sa
sobrali / Na evirska visa planina / Du kraj Siroku ezeru (Dozon 1875: 133).

Szerokos¢é w ludowej kosmologii Stowian:
mitopoetyka Srodka swiatow

Na szerokiej drodze, ktéra zmierzajg kolednicy, wyrasta Drzewo Swiat6w;
szerokg drogg i zielonym jaworem kolednicy sprowadzajg do ludzkich obejéé
istoty $wigte: Da na vulicy, da na Syrokaj / Zjalén javar kudravy (Gilevi¢
1974: 121). Podobnie w pie$niach ukrainskich: Pane gospodaru! / Na tvoim
dvoru jalinka stoit’ / Tonka, vysoka, listom Siroka (Sosenko 1928: 50).
O rozpoznaniu Drzewa Swiatow miedzy innymi przez jego cudownie szerokie
liscie méwig teksty biatoruskich zaméw: Pad karaném karanistym, pad listom
Syrakistym (Fjadosik red. 1992: 97) oraz pieéni serbskie: Oj goro, goro visoko
/ U gori drvo visoko / Na drvu lisja siroki (Jastrebow 1886: 117). Takoz
Butgarzy z Rodopéw opiewali Drzewo Swiatéw poprzez ceche szerokosci:
V denjzan dorvo da raste / t’onko filizée puskase / Visoko liste Sirese /
Vorse mu w nebo vpiraha / Sébl’bi mu w deniz krileha / Vrjut e din’ona
obn’dlo / Ot iznik slonce do zanik / Na vorse gnezdo imase / W gnezdono
drebni pil’kove / I do tri suri g’blaba (Rajéev 1973: 141). W synkretycznej
koledzie géralskiej szerokim jest z kolei mitologiczny bialy kamieri: A na
tym Dniestrze kamieri szeroki / a na tym kamieniu gora wysoka / a na tej
gorze drzewo zielone / a z tego drzewa krzyze robione / a na tych krzyzach
Boga meczono (Kolberg 1968: 313).

Formuta znakujgca Drzewo Swiatowe bywa zamieniana przez inng, ozna-
czajaca dwoér gospodarza, ktory, w tym szczegdlnym momencie koledniczego

2 Jest to jednak — jak sie wydaje — wladanie tymczasowe, wlasciwe sytuacji suszy lub
innej niepomyslnosci, ktoére nastepuja wtedy, gdy zaswiatowa istota wkracza do swojskiego
$wiata i przechwytuje jego moc.
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obchodu, staje sie czedcig rzeczywistosci boskiej: Dorogaju syrokaju / Uzysli
Z jany na bagaty dwor / Dwor bagaty, tyn Zalezny / A wvarociki cesavyja
(Grynblat red. 1975: 162). Pelnigcy w ludowych stowianskich kosmologiach
niezwykle zlozone funkcje dwdr, dworek opiewany jest jako szeroki w pie-
$niach serbskich: Dvore gradi ago Asnago / U visinu devet tavanovah /
U sirinu devet pendZerovah (Gezeman red. 1925: 219). Szerokoscig cechuje
sie w koncu géra, na ktorej rozpalany jest $wiety kupalny ogien: Kak na
goruske, of, na gory / Na vysokoju na krutoj / Na razdol’icy Sirokoj / Tam
gorit ogon’ vysokoj (Bazanov red. 1970: 462).

Wzorcowy obraz uktadu §wiatéw odnajdujemy za$ w ponizszym tekscie
zaméwienia z Biatorusi, w ktérym to z kolei kurhan jest szerokim érodkiem
$wiata: Na mory Bujani tam €és’ kurhon Syroki, visoki / Na tom kurhoni dub
(Fjadosik red. 1992: 98). Niektére teksty wskazuja, ze Srodek $wiata, miejsce
posredniczenia miedzy cztowiekiem a béstwem, powinno wrecz odznaczaé
sie szerokoécig w wymiarze przestrzeni: Vyhodzu ja ma pole, na syrokae
razdolle. U ¢ystym poli, na syrokam razdoli staic’ gara (Fjadosik red. 1992:
300). Zdazajacy ,szeroka droga” do $rodka $wiata zamawiacz musi bowiem
odnalezé miejsce wlasciwe, a wiec nalezagce do Boga, BoZze, zarazem za$
laczace w sobie zaréwno sine morze, ziemig, jak i niebo: E 4 nasaga Boga
syrokae pole / Na tom pole — sinjae mora / Na sinem mory stajau dub
(Fjadosik red. 1992: 338). Widzimy tedy w powyzszych przyktadach cheé
odnalezienia $wietego miejsca centralnego, co trafnie zresztg opisal Mircea
Eliade, wskazujacy, iz nie jest ono nigdy przedmiotowo dane, a moze byé
wylacznie objawione jako okreSlony i zamkniety swymi granicami obszar
hierofanii; jako miejsce bedace — na drodze wedrowki miedzy $wiatami —
dogodnym dla danej chwili rytuatu (Eliade 1998: 11-61).

Opisywang powyzej mitopoetyke srodka swiatow wigzaé nalezy z badang
nieco wczeéniej formuly ,siedzie¢ wysoko — widzieé szeroko”. Dysponujacy
$rodkiem lokalnej rzeczywistoéci wtadca, badz to ludzki, badz to boski,
staje sig¢ uosobieniem sity, ktora z owego $rodka promieniuje. ,,Widzenie
szeroko” odczytywaé nalezy zatem jako dzialanie o charakterze posrednicza-
cym (mediacyjnym), szerzacym szeroko$é¢ srodka $wiatéw; wskazuje na to
rowniez fakt, iz w wielu indoeuropejskich tradycjach, réwniez w stowianskiej,
widzenie jest silg mogacy fizycznie przeksztalcaé i formowaé rzeczywistosé
(Kowalski 2001: 38-59). Badane na gruncie archeologii wczesnosredniowiecz-
nej ,,miejsca rodzgce wiadze” oraz grody pelnigce funkcje obrzedowe wydaja
sie¢ by¢ materialnym odzwierciedleniem rekonstruowanych tu senséw i tresci
mitopoetyckich (Dulinicz 2000).

O zasadniczym wrecz znaczeniu ‘szerokosci” w slowianskiej mitopoetyce
$wiadczy fragment serbskiej pieéni, w ktorej kon podejmuje z napotkang na
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drodze wilg rozmowe dotyczaca osobliwosci poszczegdlnych czesci wszech-
Swiata: Kongic vili ti’o progovara: / a ti vilo, po Bogu sestrice! / de su
moru najvise dubljine? / de su nebu najvise visine? / de li, vilo, najsire
sirine? / na kom polju, najvise bojiste? / de su, vilo, najbolji junaci? / vila
konju ti’o progovara: / konjic ljeljen, moj po Bogu brate! / nasred mora
najdublje dubljine / nasred neba najvise visine / nasred polja najsire Sirine
/ na Kosovu najvise bojiste / Ercegovci najbolji junaci / sarajevke najbolje
djevojke (Orahowac 1968: 746).

Szerokos¢ w ludowej kosmologii Stowian:
mitopoetyka drogi i zaswiatow

Stanowigca jeden z najstarszych mitologeméw zimowego koledowania
‘dtuga droga’ laczaca $wiat ziemski i pozaziemski rowniez opiewana jest
jako szeroka: Sto j pa vulicy dy i na $yrokaj / Na muraucy dy i na zjalénaj /
0j, tam dzevacki karavod vodzjac’ (Kabasnikau red. 1980: 321); Dzen dobry,
pane gospodaru! Da ceraz pole da syrokae / Da ceraz mezy zalacen’kija /
Isli, cjakli valacobniki (Lis 1989: 102); Baj, Avsen’, baj Avsen’ / My hodili —
my bludili / Po svjatym veceram / My iskali, my iskali / My i petrina dvora
/ My po rzam, po mezam / Po Sirokam rubeZam (Bazanov red. 1970: 62).
W tekstach zamoéwien ,szeroka ulica” jest miejscem wniknigcia do prze-
strzeni pelnych mocy, ktére sg dla zamawiajgcego niezbedne, przykiadowo,
do zdjecia uroku z chudoby: Na syrokuju vulicu, na Saukowuju travicu,
u glybokuju krynicu, na svetlu vadzicu, satikowaj travicy (Fjadosik red.,
1992: 63). W innym zakleciu (wzywajacym na pomoc $wietych, ktérzy
majg wyprawic sig po zywa wode i zdjaé¢ urok z zamawianej osoby) ,szeroka
droga” wiedzie do zadwiatowego sinego morza, miejsca, po ktérym plywajg
na todziach przodkowie: Isli jany darogaju syrokaju, pryjsli jany k sinjamu
moru, sjarod sinjaga mora stali, u sinim mory vadzicu brali (Fjadosik
red., 1992: 86). W bialoruskich zaméwieniach w szerokiej, lesnej dolinie
spotyka sie istoty, ktére przekazuja zamawiajgcemu lub leczonemu dobrg
badz krzywdzaca duchowsg site; w ponizszym przypadku ,szeroka dolina”
jest miejscem spotkania rzucajgcych uroki dwudziestu siedmiu czarownikéw:
Ustanu ja rana-ranen’ka, umyjusja belym-bjalen’ka, paganju ja svaju skanicu,
corna-beluju sarscinu, na syrokuju dalinu, na rasu ne zbituju, na travu ne
z’etuju. Vyjsla ka mne try dzjavicyzmjai, trydzjavicy-caradzei (Fjadosik red.
1992: 57). Na szerokiej polanie mozna jednak spotkaé¢ réwniez Bozg Matke:
U lese na syrokaj paljane sama Macer Gaspodnjaja cjabe, skulu, zaklikala
(Vjargeenka 2009: 206).
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»Szeroko$é” jako czesé mitopoetyckiego odczucia przestrzeni zaswiato-
wych ukazuje inny od tych dotychczas widzianych aspekt badanej przeze
mnie cechy/silty. W odréznieniu od niektérych tekstéw piesni koledniczych,
zniwnych lub zalotnych, w ktérych szeroko§é byla na rozmaite sposoby
swzbudzana” w przestrzeni, w przypadku przywolanych wyzej zamoéwien jest
ona sila zastang, objawiajaca istotng ceche zaswiatéw — ich niezmiernosé,
wielko$é¢, innos¢é. Wynikaé to moze z réznicy perspektyw: zamawiajacy,
podobnie jak niekiedy kolednik, wnika do éwiata ontologicznie ,innego”
niz swéj wlasny, a wiec (podazajac konsekwentnie za powyzszymi tropami)
podporzadkowanego wladztwu istoty ,innej/cudzej”, réwniez jednak ,po-
szerzajacej” Swiat jej podlegajacy.

Szerokos¢é w ludowej kosmologii Stowian:
wymiar cielesnosci

W zimowej bialoruskiej piesni o debie oznakg posiadania przez owo
drzewo sily do przetrwania zimy jest szeroko§é lisci: Of, sneg idze, zima
budze / Razvivajsja, suhi dube / Ja marozu ne bajusja / Gol’e maju, razau-
“jusja / Gol’¢ maju vysokae / Bodzic’ lisce $yrokae (Grynblat red., 1975: 70).
Szerokos§é lisci danej roéliny $wiadczy o jej mocy oddziatywania, ktora —
poprzez wynikajace z kosmologicznego porzadku zwigzki tozsamoéci — prze-
noszona jest na elementy innych rzeczywistosci, Scisle paralelnych wzgledem
mikrokosmicznego ciata roéliny. Tak wiec dziewczeta sadzace chmiel zakli-
naja go, by roést ,lidciem szerokim”, albowiem dzigki jego mocy beda one
mogly sktonié chlopcéw do ozenku: Dzetki hmel’ sadzili / Sadzjacy, gavaryli
/ Rasci, rasci, hmelju / Rasci pryrastajsja oranem glybokim / Lispikam
Syrokim (Grynblat red. 1975: 179). Poniekad o przeciwnej sytuacji — gdzie
szerzgca sig roélina zakléca sympatie mezczyzny i kobiety — méwia polskie
pieéni sobétkowe, o ktorych tak pisal Jan Kanty Gregorewicz: tanczace
dziewczeta ,,przechodzily [z] nig kolejno wszystkie we wsi znajdujace sig
malzenstwa, odmieniajgc tylko w kazdej strofie tak imiona meza, jak i zony”
(Gregorewicz 1851: 242): Szerzy sig bylica po wsi / of wygnala Szczepanowa
samego ze wsi / a gdziezes bywal Szczepnus nieboze? / oj pastem moja
Marys konie na dworze (tamze: 242). Bardzo znang w polskich pie$niach
formutly jest ta, w ktérej szeroki liéé na drzewie, odpowiednio meskim lub
zeniskim, odzwierciedla sprawczo$é (lub jej brak) chlopca lub dziewczyny:
Szeroki list na kalinie / jeszcze szerszy ma jaworze (Kolberg 1966: 527);
Szeroki lis¢ na kalinie / mdj kochanek mnie nie minie / jeszcze szerszy na
jaworze / mdj kochanek inszg bierze (Kolberg 1964: 280). Szeroko$é danego
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drzewa lub liscia nabiera znaczenia w relacji migdzy dwojgiem kochankéw;
to, czyje drzewo ma szersze licie jest znakiem swoistego rodzaju dominacji
lub pomy$lnosci w zalotach. Zwr6émy w tym miejscu uwage na ciekawy
wymiar szerokoéci weselnego wianka. W pie$ni zawarty jest przekaz wie-
rzeniowy: im szerszy jest wieniec, tym dluzsze bedzie zycie zony (ktérego
dlugosé tozsama jest zarazem z tym, jak duzg wyrosta ucielesniajaca panig
mtodg ruta): O wiricu, wiricu, na téj chustce szeroki / powiedz mi, powiedz /
jaki mdj wiek daleki? / tylko od rutki sliczne korzynie (Kolberg 1963a: 70).

W kilku zapisach etnograficznych i relacjach wierzeniowych odnajdu-
jemy $Slady odczuwania istot §wietych oraz osobowych upostaciowien danych
$wigt dorocznych jako ,Szerokich”. Jak pisat Jan Karlowicz: ,,wedtug podan
ludowych diabli Matke Boska nazywaja Szeroka: Rokity juz nie ma, bo go
Szeroka piorunem zatrzasta” (Kartowicz 1907: 296). Zwrécilta na to miano
uwage Helena Kapetus, przywolujac za Benedyktem Chmielowskim relacje,
iz diabel — méwigc ustami opetanych — ,,Matke Bozg zowie szerokg od wladzy
na catym $wiecie” (Kapelus 1991: 11). Kolejna przywolana przez nia relacja
to zanotowana przez Jerzego Sliziniskiego opowiesé podhalariskiego gorala,
ktéremu ukazal sig diabet, nazywajacy z kolei Wszystkich Swigtych mianem
Szerokich (Kapetu$ 1991: 11). Problem okreslania Matki Bozej mianem
Szerokiej podjela Wanda Budziszewska (2001). Najstarsze po$wiadczenie
uzycia tego stowa, ktére odnalazta, pochodzi z roku 1560, z religijnego tekstu
Marcina Krowickiego z Pinczowa, w ktérym zaklinany diabel nazywa Maryje
Szerokg (Budziszewska 2001: 227-228). Zrédla tego okreslenia upatruje
w kalce z tac. extensus ‘wyciggniety, rozpostarty, rozlegtly, szeroki’, uzytego
w stynnym Mtocie na czarownice w odniesieniu do uzywanych przez diabty
okreslenn Matki Bozej (Budziszewska 2001: 228). Istnieje réwniez zapis wie-
rzeniowy z Morawskiej Walachii, w ktérym Sirokd pani (jak okreslit Matke
Bozg zly duch) ,ostonila® (pristiela) wiernego przed diablami. Zrédet tabu-
istycznego teonimu upatruje autorka w wplywach sredniowiecznej literatury
niemieckiej, choé pozostaje to hipotezg bez potwierdzenia (Budziszewska
2001: 229). Zar6wno Helena Kapelus, jak i Wanda Budziszewska wskazujg
na sakralny charakter okreslenia, znakujgcego ,,pojecie transcendencji, po-
jecie nie ograniczonej przestrzenia wszechobecnosci Boga” (Kapetus 1991:
11). Do powyzszych badan dodaé¢ mozna, iz ,szeroko$é” jako istotna cecha
ukazujaca sile istoty Swietej uobecniona jest w potudniowostowianskim
(szczegOlnie serbskim) okresleniu $wigtego, tj. zascitnik, ktéry odnosi sie
z kolei do szeregu niezwykle archaicznych (znanych m.in. z rugianskiej
Arkony) praktyk i wyobrazen wigzacych sig z ,oslanianiem” tudziez ,zasta-
nianiem” jako istotnymi cze$ciami praktyk obrzedowych (Jarmakowski 2023:
42-43). Niekoniecznie zatem mowa by¢ musi w powyzszych przypadkach
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o jednoznacznie rozpatrywanej kalce z tekstu tacinskiego — i nastepnie upo-
wszechnieniu przysposobionego okreslenia — lecz o wyobrazeniu starszym
i by¢ moze niegdy$ powszechniejszym.

W piesniach $piewanych w Rosji na Maslenice — co znamienne dla wschod-
niostowianskiego folkloru obrzedowego — pojawia sie osobowe objawienie
$wigta (cho¢ pie$it moze dotyczyé réwniez obnoszonej po wsi stomianej
kukly, czesto nazywanej Maslenica). Przybywajaca do dworku gospodarza
i rozpoczynajaca Swietowanie Maslenica nosi imie Szeroka: Of da Maslenica
na dwor vz’ezzaet / Sirokaja na dvor vz'ezzaet! / A my, devuski, ee sostre-
caem / A my, krasnye, ee sostrecaem! / Oj da Maslenica, pogostjuj nedel’ku
/ Sirokagja, pogostjuj druguju! (Bazanov red. 1970: 239).

W odniesieniu za§ do wspomnianej wczesniej paraleli przestrzennej,
w ktérej gwiezdziste niebo jest szerokim polem pelnych kop, wskazaé nalezy
na fragment pie$ni, w ktérej tozsamos$é zachodzi pomiedzy cielesnoécig
oplekuJ@cego sie niebem béstwa, a ziemia: Sirok, vysok na nebe mesjac /
Sire i vyse na pole kopy / Vsé arzanye, vsé jaworye / Casty i gusty na
nebe zvezdy / Caicej, quscej na pole babki (Bazanov red., 1970: 328). Jak
wiemy za$ z folklorystycznych opracowan, to wlagnie KsigZyc (Miesigc) jest
w slowianskich wierzeniach ludowych ‘niebianskim gospodarzem’ czy tez
‘chlopskim praprzodkiem’ (Sosenko 1928: 63-75). Widoczna powyzej analo-
gia znajduje odzwierciedlenie w etnograficznych zapisach wierzen, wedlug
ktorych ciato gospodarza jest Scidle zwigzane z uprawianym przezen polem.
Trapigce gospodarza choroby, nawet $émieré¢, wynikaé¢ mogg z zasiedlenia pola
przez niesprzyjajace mu byty pozaludzkie, badz tez krzywdzaco wplywaé
moga na cielesno$é pola (Tolstaja red., 2012: 247-258).

W zaméwieniu zwigzanym ze znanym na wschodniej Stowianszczyznie ob-
rzedem przeganiania z domu ‘cudzego domowika’ szeroko$¢ oraz wtochatoéé
sg cechami swojskiego, dobrego ducha domu: Dobry vecar tabe, dzjadzisca,
Syrokaja baradziséa, kucaravaja galaviséa (Fjadosik red., 1992: 41). W tek-
stach zaméwien zwigzanych ze zdejmowaniem urokéw z ciala osoby chorej
odnajdujemy za$ ceche szerokosci przypisang konkretnym siedliskom duszy:
Z jasnyh wocu, ryZaga mjasa, z Syrokija kosci, z zyl, z pazyl (Fjadosik
red. 1992: 91); Z garacaj kryvi, z Syrokaga serca, z bujnaj galawy i Zyl
(Fjadosik red. 1992: 117). Szeroko$¢ serca lub koéci jest w tym przypadku
znakiem podmiotowosci, tozsamym wzgledem wspominanego w piesniach
i zamoéwieniach ,szerokiego liScia” na drzewie; w obu przypadkach to, co
szerokie jest wartoSciowane jako silne, niewykluczone, ze w ramach analogii
‘szerokie serce/szeroka ko$¢ — szeroki lis¢. W aspekcie dziatania ‘szerzenie
sie’ moze by¢ jednak dla czlowieka niekorzystne, jesli jest ono przejawem
sprawstwa istoty nieczystej. Tak jest w przypadku zaklinania czyrakéw,
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ktére maja zej$¢ po skérze, nie zas sig po niej szerzyé: éyryj— Vastlij, ne hadzi
ty Syrej, a paskarej shadzi, raba boZaga (imja) asvabadzi. U hetym dome ne
jauljajsja, k belu celu neprykasajsja (Vjargeenka 2009: 28). Do podobnego
aspektu ,szerzenia sig” jako aspektu sprawstwa istoty danej choroby odnosi
sie opisany ponizej zabieg leczniczy z okolic serbskiego Banatu:

Tak za$ oto w okolicach Banatu leczono u dzieci wzdecie i b6l brzucha: przy tej okazji
jaja wigzano nitks konopna, ktérej dlugosé byta jednakowa z wysokosScig dziecka, ktére
leczono i spuszczano je do wody, by je zagotowaé. Schlodzong juz wode, w ktérej jajo sie
gotowato dodawali do ciasta na maly kotacz, a reszte wody nalewali do butelki, za$ wokét
gardla dziecka zawigzywali nitke z jajek. Nastepnie zamawiaczka kropila swe palce ta woda
i przeciggala jajka przez dziecka twarz, rece, nogi i brzuch. Gdy w ten sposéb trzy razy
«przeszta» rekami przez dziecko, wktadala nitke do butelki i stawiala ja na ptocie obejscia,
moéwige: «Nie szerze tej nitki, lecz (imie dziecka) cierpienie»” (Radenjkovié 1996: 128).

W zanotowanej w p6inocnej Serbii modlitwie kobiety chcacej urodzié
w polu dziecko tg, ktéra dzierzy ‘szerokosé’ postrzegang jako sprawczg moc,
jest boza siostra, Ziemia; modlitwa ma na celu przenies¢ te kosmologiczng
ceche na tono kobiety, ktore w ludowym obrazie Swiata odpowiada oranej
glebie: O zemljice, po Bogu sestrice / Daj mi tvoje Sirine / A evo ti moje
uzine / Dok se ja alasim / Pa ¢u ti ih odmah vratiti (Radenjkovié 1996: 112).

Szerokos¢ i szerzenie sie w stowianskim mitologicznym
ogladzie swiata i czlowieka

Postawione we wstepie artykulu pytanie o znaczenie formuty Bdg sige
szerzy wynika z dwoch uprzednio podniesionych probleméw: historycznej
semantyki pojeé ‘szerokosci’ i ‘szerzenia si¢’ w ramach jezykéw stowianskich
oraz funkcji i sensu tych pojeé¢ w obrebie ludowej kosmologii i obrzedowosci
Stowian.

Szeroko$¢ jawi sie w jej przestrzennym aspekcie jako niezbywalna onto-
logiczna sita, ktéra jest wywolywana w rzeczywistoSci na sposob cykliczny,
poprzez uczestniczenie w niej — za poSrednictwem obrzedéw — istot boskich,
w tym samego Boga. Szeroko$¢ zostala przydzielona danym $wiata czeéciom
niejako od samego jego poczatku, ale zarazem istnieje w potencjalnej mozno-
$ci, a wigc ukryta, mozliwa do pobudzenia w oparciu o wlasciwie spelniony
warunek obrzedowy. Przeczuwanie istnienia ozywczej sily nieujawnionej,
ukrytej, lecz zarazem mozliwej do obrzedowego zamanifestowania w Swiecie
jest tematem wielu indoeuropejskich ontologii mitologicznych (Kowalski
2001: 124-125). Odczytujac ‘szeroko$é’ jako taka wlasnie site, wydaje sie, iz
obrzedowy jej status wynikaé¢ moze z mozliwosci jej przeniesienia tudziez
wywolania w danym miejscu poprzez obrzed. Jako taka jest warunkiem dla
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istnienia danych czesci rzeczywistoéci w porzadku, ktory wynika z boskiego
tadu stworzenia. Jest ona wlasciwoscia objawiajaca sie w Swiecie w ramach
konkretnych zjawisk, przynaleznych don na mocy metonimicznej tgcznosci.
Przejawia sie wiec szerokos¢ w sile ludzi oraz nie-ludzi — uwarunkowanej
jednak paralelizmem 1gczgcym, przyktadowo, cztowieka i drzewo. Sprawstwo
poszerzania przestrzeni jest mocg, ktéra umozliwia podmiotowi dzierzenie
wladzy, co wyrazane jest przez zasiadanie wysoko (na szczycie Drzewa Swia-
toéw) i ,widzenie szeroko”, zaréwno na obszar ziemi, jak i zaswiatéw; formule
wigzacy ,szerokosé” z wladzg odnajdujemy w formie schrystianizowanej
w tekstach odnoszacych sie do Matki Bozej. Szerokie sa zarazem te miejsca,
ktére oddzielajg obszary rzeczywistosci u zarania stworzone jako odrgbne
(mowa wigc o podzialach poziomych: ‘ziemia/pole — sine morze’, pionowych:
‘Niebo — Ziemia’, jak réwniez o granicznych miejscach w postaci choéby
rzeki — mitologicznego Dunaju). Szerokie sa zyzne pola, badz to za sprawg
LSwymierzenia” ich jako szerokich przez istoty boskie badz tez uczynienia ich
takimi przez ustanowienie ich tozsamosci z Niebem, czyli Bogiem. Szero-
ko$¢ emanuje przede wszystkim w érodku $wiata: szerokolistne jest Drzewo
Kosmiczne, szeroka jest Wyspa Bujan, a zatem rowniez i inne przestrzenie,
ktére ceche te posiadaja, muszg «partycypowaé» w nich na zasadzie pars
pro toto. Te obrzedowo-magiczng zasade odnajdujemy we wspomnianym
wyzej ,,poszerzaniu” przestrzeni przez czynienie jej tozsamg wobec Swigtego
miejsca «Srodkay.

Duzo rzadziej spotyka sie w przekazach folkloru opisywanie zaswiatow
jako szerokich, choé i takie przyklady wskazatem powyzej. Wydaje sie,
ze jedng z przyczyn braku tej cechy moze byé oddalenie rzeczywistosci
pozaziemskiej w sytuacji, gdy mowi lub épiewa o niej czlowiek — zawsze
usadowiony «tu», a wiec w szerokim $wiecie, domy$lnie za§ — w jego $rodku
(wnetrzu). Szeroko$é posredniczy raczej w tacznosci czlowieka i zaswiatéw,
za$ one same pozostajg bardziej zwigzane z wodg lub podziemiem.

Nie nalezy rozpatrywaé cielesnych wymiaréw ‘szerokosci’ jako posiadaja-
cych cechy ontologicznie odrebne od tych, ktére rozpoznaliSmy w ludowym
odczuwaniu przestrzeni. Sugerowaloby to bowiem, ze dzierzawcy tradycyj-
nej kosmologii opierali sie w ramach wlasciwego sobie odczuwania Bytu
na nieprzekraczalnym dualizmie, rozdzielajagcym — przyktadowo — ludzkie
cialo i przestrzen, w ktérej cialo to trwa. Skadinad wiadomo za$, ze tak nie
byto; ciagi kolejnych to «partycypacji»®, analogii, paralel czy tez metonimii
magicznych taczyly dane czeéci ludzkiego ciala oraz przynalezne jej czesci
swiata (Jovanovié 2000: 106-116). Szeroko$¢ cielesng lub tez szerzenie sig

3 O pojeciu «partycypacji mistycznej» zob. Kowalski 2001: 11-23.
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czego$ albo kogo$ po ciele nalezy tedy widzie¢ w pryzmacie tozsamosci
z analogicznym odzwierciedleniem tych zjawisk w okalajacej i tworzacej
cialo przestrzeni. Tak oto szerokim mogg by¢ béstwa lub uosobione postaci
obchodzonego $wigta. Wkraczajac w obszar ludzkiego zasiedlenia (lub wcho-
dzgc w dany typ tozsamosciowej relacji z ludzkim ciatem lub przynaleznym
don aspektem przestrzeni), owa ceche szerokosci (tudziez inng) moga one
woéwcezas ‘szerzy¢’. Jak wskazujag teksty ludowych zaméwien znachorskich,
pojawienie sig¢ na ludzkim ciele objawéw choroby jest w istocie swej ,,szerze-
niem sie” po nim danego podmiotu, ktéry chorobe te uosabia, ktory jest
nig i ja szerzy.

Odnoszac sie w sposob bardziej ogdlny do stowianskiej kosmologii ludowej,
nie mozna wykluczyé, iz u zrédla powyzszych odczué i wyobrazen lezg dane
watki kosmogoniczne, w szczeg6lnosci ‘poszerzanie’ ziemi przez jednego
z jej stworzycieli w badanym przez Joanne i Ryszarda Tomickich micie
wylowienia (w ktérym pecznieja, mnozg sie réwniez wydobyte spod wody
ziarna piasku, ktére — rzucone przez Stworce na wode — szerza sie jako
rosngce na zaczynie ciasto), badz to — w micie, na ktéry, jako na byé moze
starszy, zwraca uwage Michal Luczynski — przez zalozycielski zwigzek Nieba
i Ziemi, w ktérym to Bog — Niebo udziela swej mocy Ziemi i czyni jg dzigki
temu plodng i szerokg (Tomiccy 1975; Luczynski 2022: 122-133).
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Streszczenie: Tematem artykulu jest znana z czterech etnograficznych zapiséw polskich
koled zimowych formula Bdg si¢ szerzy. Wystepuje ona jako podkreSlenie opiewanego w pie-
$niach cudu rozmnozenia sie¢ w gospodarstwie bydla, ktére domy$lnie ma miejsce w trakcie
koledniczego obchodu, stanowigc wyraz blogostawienstwa plynacego poprzez kolednikéw
do goszczacych ich ludzi. Wskazujac na wyjatkowosé tej formuly (a wigc jej brak w innych,
pokrewnych slowianskich tekstach ustnych), w artykule podjeto prébe hermeneutycznego
przelozenia zawartej w niej treSci. Przeanalizowano wigc na tle poréwnawczym — korzystajac
z zasobéw tradycji ludowych wschodnich i potudniowych Stowian — konteksty wystepowania
leksemoéw szeroki i szerzyc sig, checac okresli¢ wlasciwe dla ludowej mitopoetyki ich rozu-
mienie. Pozwolilo to opisaé zagadkows polska formule w kategoriach ludowej kosmologii
stowianskiej, przekladajgc tym samym istotng cze$é jej mitologicznego i obrzedowego sensu.

Stowa kluczowe: wierzenia Stowian; mitologia stowianiska; Bég; koledowanie; obrzedy
ludowe; etnolingwistyka; antropologia rytuatu



